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مـــا 
د ر  علیه السـلام  رسـول  را 

خـواب خرقـه د اد ، نه آن خرقـه که بعد  
از د و روز بـد رد ، و ژنـد ه شـود ، بلکـه خرقـه 

. صحبـت
صحبتـی کـه نـه د ر فهم گنجـد ، صحبتـش که آن 

را د ی و امـروز و فرد ا نیسـت.
عشق را با د ی و با امروز و با فرد ا چه کار؟

                            شمس تبریزی
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خمی از شراب ربانی، گزیده ای از مقالات شمس تبریزی 

ایـن عجب نیست کـه گـوهری را 
د ر حـقـه ای غلیظ کرد ه بـاشند ، و د ر 

مـنــد یـل سیـاه پـیچـیـد ه، و د ر د ه لفافه 
پنهان کـرد ه، و د ر آستین یــا پوستیـن کشید ه، 

نبینند . اگر چه آن گـوهر د ر آن پرد ه هاست، گـوهر را 
شعاعـی هست کـه بـرون می زند ، آن کـس کـه کـامل 

نظــرست، نابــرون آورد ه مـی د انــد .
ایــن  عـجب  ند اند ؛  ناورد ه  برون  کـه  نیست  عــجب  ایــن 

است کــه بیرون آورد ند ، بـر کف د ست پیش او می د ارند  
و  بقراط  و  سقراط  نـه، سخن  اگــر  و  نمی بیند .  هیچ 

اخـــوان صـفا و یونانیان، د ر حــضور محمد  و 
محمد ،  د ل  و  جــان  فرزند ان  و  محمد   آل 

نـــــه فرزند ان آب و گل، که گوید ؟
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به  رئیس جمهور محترم  روحانی  د کترحسن  المسلمین  و  الاسلام  پیام حجت  متن 
سومین همایش بین المللی شمس و مولانا

بسم الله الرحمن الرحیم
خد  اوند  بزرگ را سپاس می گویم که »بنیاد  و تولیت شمس تبریزی« را د ر برگزاری این همایش علمی، 
اد  بی و عرفانی، آن هم د  ر د  ارالقرار شمس و د ارالصفای شهرستان خوی و د  ر قلمرو سه استان عرفان 
ستای و اد  ب خیز و هنرآفرین آذربایجان غربی و آذربایجان شرقی و ارد  بیل توفیقی برسزا ارزانی د  اشت.

      بد  یهی است از ره گذر ارائه مقاله های وزین و ایراد  سخنان عارفانه و فاضلانه استاد ان، پژوهشگران و 
جوانان فرهیخته تشنه معرفت، این همایش از د  ل برخاسته، سرآغاز تحولی بنیاد  ین و جامع د  ر حوزه های 
عرفانی، فلسفی، کلامی، اد  بی، فرهنگی و اعتقاد ی بود  و به د لیل بستگی و شیفتگی مرد م سراسر گیتی 
به این د  و پد  ید  ه ناب حوزه معرفت و این د  و ود  یعه گران سنگ جهان معنی از خلال آثاری ماند گار 
و پربار چون مثنوی معنوی مولانا که: خود  آن را اصول اصول اصول د  ینش نامید  ه و گفته: »نرد  بان 

آسمانست این کلام، عروج پله پله انسان کامل را تا ملاقات رب الارباب میسر تواند  ساخت«.
     اثر د  یگر مولانا ـ که همان د  یوان کبیر غزلیات شمس تبریزیست ـ حکایتی است از شورید  گی ها، 

فراهنجاری ها و پرواز به ابد یتی توصیف ناپذیر که »مرگ« را گشایش د  رِ زند  ان د  انسته است.
     فیه مافیه »مولانا«، و مجالس سبعه و مجموع مقاله های شمس تبریزی که برخاسته از تأثیرات 
شگرف عرفانیست و نقش معنوی شمس د  ر همه آن آثار سترگ آشکارست ـ د  ر جامعه جهانی مبد  أ 
یافت و  اثر جهانی می توان  از کتاب های آسمانی د  ر کمتر  را پس  نوع آن  رستاخیزی شد  ه است که 
برحسب آمار، نشر آثار مولانا د  ر کشورهای شرق و غرب جهان از تیراژی خیره کنند  ه برخورد  ار است 
و فهرست ترجمه های آثار یاد  شد  ه موجب شد  ه است که بسیاری از شیفتگان این آثار، بویژه جوانان 
پرطلب برای رهایی از شرایط صرفاً ماد ی جهان امروز، به فراگیری زبان فاخر فارسی روی آورد  ند ، تا 
ظرفیت های معجزه آسای فرهنگی، هنری، اد  بی و اعتقاد ی آن را بیش از پیش بازشناسند ، چنانکه د  ر 

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

ــلق از »نــام« اوفــتاد  چــون بــه »معنــی« رفــت، آرام اوفتاد اخـتلاف خــ



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  4

     اگر 26 هزار بیت مثنوی و 36 هزار بیت د  یوان شمس را بازتابی از مفهوم 1۸ بیت نخستین مثنوی 
ـ یعنی »نی نامه« ـ بد  انیم، سخنی بر گزاف نیست، چه مولانا با الهام از شمس و با اند  یشه گسترد  ه 
و احاطه بر مفاهیم قرآنی، روایت ها و احاد یث اسلامی سایر کتاب های آسمانی و نیز آرای فیلسوفان، 
متکلمان و عارفان پیشین ـ از رهگذر د  استان ها و امثال و حکم ـ توانسته است با غور د  ر زوایای روح 
آد  می و معرفی اغراض و عوارض نفسانی، او را به شناخت حقیقت وجود  ی خود  و پرواز به ساحت ربانی 

مد  د  رساند .
      اینک این مولاناست که د  ر این مجمع روحانی، با عالمان سخن می گوید  و او را با زند  انیان صورت 

پرست و گرفتار وسوسه های اهریمنی پیوند  ی نیست.
      هر کشوری د  ر جهان حق د  ارد  از آبشخور این فرهنگ گسترد  ه و متعالی د  ر همه حوزه ها بهره 
این  مفاهیم  تجلیل  د  ر  را  خویش  عزت مند   عمر  تمام،  شورید  گی  با  مثنوی  شارح  نیکلسون  برگیرد . 
کتاب ارجمند  مصروف د  اشت و همچنین پژوهش های عمیق پرفسور کُربنَ د  ر زمینه عرفان اسلامی 
و اند  یشه های فرهنگی ایرانی، کوشش های حوزه مولاناشناسی و شمس شناسی د  ر »قونیه« ترکیه، و 
فاخر  زبان  د  ر گسترش  ارمنستان  و  ازبکستان  تاجیکستان،  افغانستان،  روسیه،  مرد  م  ارزشمند   مساعی 
فارسی و بزرگد  اشت چهره هایی چون رود  کی، فرد  وسی، ناصر خسرو، خاقانی و نظامی شایسته تقد  یر 
است و جمهوری اسلامی ایران از طریق فرهنگستان، د  انشگاه ها و مراکز علمی ایران از هیچ همکاری 

و مساعد  تی د  ر گسترش این زبان د  ریغ نخواهد  کرد .
موفق و سربلند  باشید .

                                     
                                                                                حسن روحانی 

                                                                      رییس جمهوری اسلامی ایران 

طلوع شمس د ر افق مولانا
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بازتاب خِواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زبان 
مولانا جلالُ الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان غزلیات شمس

                                                                                                               مهد ی ماحوزی1 
د ر غیب، هست عُود ی کاین عشق ازوست د ود ی
یک هستِ نیست رنگی کز اوست هـر وجــود ی

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

چکید ه
بازتاب خواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زمان مولانا جلال الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان 
شمس و گاهی د ر پهنۀ مثنوی معنوی، فصلی د رخشان د ر عرصۀ اد ب، هنر و فرهنگ ملی و اسلامی 

ایران زمین رقم زد ه است.
      د ر این مقاله نگارند ه بر آنست تا تصویری روشن ازین جاذبۀ معنوی ـ که مبشّر وحد تی تمام عیار 

میان د و ناد رة نیستان قِد َم است ـ نشان د هد .
نیک می د انیم که پیوسته مولانا د ر عرصۀ د یوان شمس تبریزی د ر هوسِ »شمس جان« ست:

»ای هــوس هـــــای د لـــم بـیــــا، بـیــا، بیــــا، بیــا«
*****

»آمــد ه ام کــه تــا بــه خــود ، گــوش کشــان، کشــانمت«

نـخُـروشـــد  نتَـرَنگــَـد  چــــه کـند ؟!د لم از د ستِ رُخش گشت چو »چنگ«

1. مد یر گروه تحصیلات تکمیلی د انش گاه آزاد  اسلامی ـ واحد  رود هن
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بازتاب خِواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان غزلیات شمس

     د ر غزلی، مولانا با اعترافی راستین، خود  را چون خاری می بیند  که بی اختیار، به غنچۀ گل پناه می برد ، 
از تلخی د ر شکَر می آویزد ، از خامی هم صحبتی پخته ای آرزو می کند . ناگاه عشق فریاد  بر می کشد  که 

»این همه بی تابی از تو نیست«:

انگـیخـتـــــممـــن چـــو بـــاد م، تـــو چـــو آتـــش تـــــرا  مــــن 
                                                                                                                    د یوان

      این شورید گی ها د ر کارگاه آفرینش، پیشینه ای حیرت زا د ارد . اساس هستی بر عشق استوارست که 
به تعبیر قرآنِ مجید : »یُحِبُّهُم و یُحِبُّونهَ«. انبیا و اولیای حـقّ چنین بود ه اند .»جـوهر عد ل« حسین بـن 

علی)ع( د ر جـریان عاشورا، چنان با شورید گی، خد ای خود  را می خواند  که به گفتۀ مولانا:

»چون چنگم و از زمزمۀ خود  خبرم نیست«

      و آن چنان مست د ید ار یارست که شهاد ت یاران و جوانانش و یتیمی خاند انش را بسی آسان شمرد ه، 
با زبان د ل فریاد  می زند :

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

       اگر د ر اجرای خواست و اشارت تو همۀ اعضایم را مُثله کرد ه، از هم بگُسلند ، این د ل شورید ه جز از 
برای تو حنین برنمی کشد  و فریاد ِ شوق برنمی آورد .

مولانا نیز »شمس« را نماد  حضرت حق د انسته، با اخلاصی روحانی می گوید :

»صفت خد ای د اری، چو به سینه ای د رایی!«

واژگان کلیدی: شمس، مولانا، غزلیات شمس، مثنوی معنوی، فیه مافیه، مقالات شمس، تبریز، خوی، 
خراسان، بلخ. 
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مقد مه و د یوان غزلیات شمس خورشید یست بی نشان

مقد مه
یکی از زیباترین و د ل انگیزترینِ بارِقه های خیره کنند ة د یوان پرُ هیجان و موسیقی پرد ازِ »شمس«، پیام 
و رُؤیاهای الهام گونه ایست که مولانا جلال الد ین محمد  بلخی از آرزوها و آناتِ جانِ رقصان و ملکوتِ 
پر فَیَضانِ شمس الحق تبریزی نقاشی کرد ه، پرد ه ای فریبند ه، ابهام گونه و پرشکوه ازَ غزل پر از وَجد  و 
حال و جانِ چنگ آشنا و رَباب نـوازِ آن افسونگرِ عرصۀ حد ود  ناپذیر خَیال و جَمال  بر آن پوشانید ه است.

لاجَـرم د ر عشـق گشتم »ارغـنـون«شمس تبریزی به رُوحم »چـنگ « زد 
کس ند اند  حالتِ من، نالۀ من »او2« کند »چنگ راد ر عشق »او1«  از بهر آن آموختم

د یوان غزلیات شمس خورشید یست بی نشان

مـــی توان هـــم مـــثلِ او تصویر کرد  شمس د رخـارج اگـر چــه هست فرد 
ــوَد ش د ر ذهــن و د ر خــارج نظیــر »شمس جان« کـو خـارج آمـد  از اثیر نبَْ
شــمس چـــارُم آســمان ســر برکشید  چون حـد یث روی شمس الد یّن رسید 

                                                                                                     
     د یوان غزلیات شمس، نماد  جاذبه ایست روحانی و کششی مستمر و بي همانند  میان د و جانِ د رهم 
تنید ه که یکی منشاء حیات و حرکت است و پیوسته روشنی فرو می ریزد  و د یگری، آن روشنی و تابند گی 
را با زبان شیوا و نوازشگرِ فارسی – که نرد بان آسمانش خواند ه است – و نیز با موسیقی سرشار از زیبایی 
و شورید گی د رهم آمیخته، بر جان های خسته و ملول از تاریکی های وحشت گسترِ روزگاران نثار می کند .
     باری »قرار« شمس و مولانا د ر بی قراری آنهاست.»هر د و کشتی نوحند  د ر توفان روح« »لاجرم 
بی د ست و بی پا می روند «.این شورید گی ناب که جای گزینی ند ارد ، یکی را چون شمس، گنج د ل زمین 
و قبلۀ آسمان می کند  و د یگری را چون مولانا »سر بر گنجِ د ل نهاد ه« و »روی به قبلۀ آسمان کرد ه« 

به تصویر می کشد .
    مولانا با کوششی توصیف ناپذیر د ر هـوسِ »شمس« است و چـون سیلِ روان د ر جست و جوی 
»جوی« و اگر گاهی »خَوشِ خَوش« می شود  و گاهی همه »آتش«، این »تعبیه های عجب« را که 
خُویِ او شد ه است، از »شمس« آموخته، از پوستِ خویش  چون »بایزید « بیرون جَسته، د رست همچون 
»شمس« شد ه، از »انِیّّتها، کثرت ها، تعارض ها، خود پسند ی ها وفروافُتاد گی ها آزاد  گشته و میان »مَعشوق، 
عاشق و عشق« وحد تی تمام یافته است و اگر صورت پرستی پند ارد  که شمس را با مولانا پیوند ی نیست، 

با صراحت و اخلاص، بر می آشوبد  و می گوید :

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

غلطم! بگو که »شمسا« همه رويِ بي قفایيتَبَریز! شمسِ د ین را تو بگو که رو به ما کن
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بازتاب خِواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان غزلیات شمس

اگر هم گاهی د ر د ید ارِ صوریِ این د و ناد رة نیستان قِد مَ، فاصله ای افُتد ، از د ر و د یوار خانۀ او تمنّای حضور 
شمس نقش می بند د . این وحـد ت روحانـی و بـی همانند  د ر غزل ۷۷4 د یوان شمس، تصویری گویا و 

آتشین یافته، بی قراری هر د و سوی این جاذبه، یعنی مولانا وشمس را بروشنی نشان می د هد : 

ــنبـــاز رسـیـــد  آن بــُـت زیـبـای مـن ــرد ایِ م ــن د م و فـ ــی ای خُــرّمـ
د ر رُخِ او بـــاغ و تـــماشای مـــند ر نـظـــرش روشـنـــی چـشـــم من
بانـــگِ مــن و نعَــره و هیهــایِ مــنعــــاقبتُ الامــــر به گوشــش رسَید 
ــنبــر د رِ مــن کیســت کــه د ر می زنــد ؟ ــمنّای مـ ــهانست و تـ ــان جـ جـ
ــنگـــر نـــزند  او د رِ مـــن، د رد  مــــن! ــن او، وایِ م ــاد ِ مــ ــند  ی ور نکـ
بـــاز مـکــــن سلســله از پـــایِ مــند ور مــکـــن ســـایۀ خـــود  از ســـرم
ــن»آنِ« منســت او کــه بــه هر جــا رود  ــرای م ــوی صح ــد  س ــت آی عاقب
ــنجـوشـــش د ریـــای مـعلـّــق نـگــر ــایِ مـ ــر گـویـ ــع گـوهـ از لـُمَـ
قـــطره شــوَد  بـــحر بــه د ریــای مــنقـــطره بـــه د ریــا چـــو رود ، د رُّ شــود 
ــگر د ر »ازل« ــزلگیر و نـ ــرکِ غـ ــنتـ ــود ای م ــم و س ــد  غ ــز ازل آم ک

     مولانا با آن گسترد گی حوزة آگاهی و بویژه شناخت د قیق آرای مِللَ و نحَِل و با آن چیرگی که بر 
مباحث عرفانی، کلامی و فلسفی د ارد ، نیک می د اند  که مقصود  از »ازل« و »ابد «، زمان نیست چه بی آغاز 
و چه بی انجام و پد ید  آرند ة هستی را که خود  آفرینند ة »زمان و مکانست«، محد ود  نتوان کرد ، چنان که 
جهان هستی را نیز آغازی و پایانی نیست. بد یهی است تطوّرات هستی حد ود  پذیر است و اساس هستی 
د ر علم جاود انی حضرت حق مند َرج و از آن جا که صفات خد اوند  عین ذات اوست، صفت آفرینند گی نیز 

د ر علم او ثابت و لایتغیّر است.
     د ر این بیت مراد  از »ازل«، »نیستانِ جهانِ قِد مَ« است و برترین وجود  آفرینش یعنی انسان ـ با 
عنوان خلیفۀ الهی ـ پیوسته همد م این نیستان بود ه، زمزمۀ عشق و محبّت را ازین مرکز شور و مستی که 
قائمۀ حیات جَاوید ش نامند ، د ر گوشِ جان خویش تجربه کرد ه است. بد ین غزل سعد ی که هم روزگار 
مولاناست، بنگریم که چون مولانا همین »د رد  اشتیاق« و همین مفهوم زیبا و شامل را که د ر اد ب غنایی 

فارسی همانند  ند ارد ، بروشَنی باز می گوید :

که هنوز من نبـود م که تـو د ر د لـم نشستیهمه عمر بر ند ارم سـر از ین خــُمار مسـتی
د گران روند  و آیند  و تو هم چنان که هستیتـو نه مثل آفتابی که حــضور و غیبت افُتد 
تـو چـو روی باز کــرد ی، د رِ مـاجرا ببستیچـه حکایـت از فراقت که ند اشـتم؟! ولیکن
کـه تـحیّــتی نویسیُّ هَـد یّتــی فــرستـینظری به د وسـتان کن که هزار بار از آن به
به وصال مـرهمـی نـه، چـو بـه انتظار خَستید لِ د رد مــند ِ ما را کـــه اسـیر تسـت، یارا

                                                                                                 )سعد ی،13۸۵: غ ۵۸3( 
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 د یوان غزلیات شمس خورشید یست بی نشان

      باری نجوای روحانی این د و یار بهم رسید ه و این د و ود یعۀ جهان مُثل و اعَیان ثابته نشان می د هد  
که شمسِ به ظاهر خَموش، با مغناطیس نگاه و خیال خود  چنان توفانی بر جان واند یشۀ مولانا چیره 

ساخته است که او را چاره ای جز فریاد  نیست:

ــایِ روح ــختِ توفان ه ــایِ س هسـت صد  چند ان که خود  توفان نوح موج ه

     د ر د یوان شمس بسی از اند یشه ها و تمثیل های متناقض نما به وحد ت می رسد  و توفان های روح، 
همین که به ساحل واژگان نزد یک می شود  و د ر کالبد ِ الفاظ حلول می کند ، آرام می گیرد : 

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

      آن کیمیاگری که یک مبلغِّ د ینی و کلامی را به سلطنتی بلاعزل، فرصت عروج د اد ه و چون »لذّت« 
مستی بر جان او نشسته، سرتاسر وجود ش را تسخیر کرد ه و شعر و غزل را بد و تلقین می کند ، »شمس« 

است.

ــت ــه و کارم اوس ــز او، کارگ ــد ارم ج لاف زنم، لاف، لاف، زان که خرید ارم اوستکار ن

       این شمس تبریز و حیات جاوید  وجود  اوست که »طومار د ل مولانا را به د رازای ابد یّت پیوند  د اد ه 
با د عوتی که شور و مستی از آن می تراود ، آرزومند انه فریاد  می زند :

»مَرو از پیش من ای چشمۀ حیوان تو مرو« 

      د ر غزلی مــولانا با اعترافی راستین، خــود  را چون خاری می بیند  که بي اختیار به غنچۀ گل پناه 
می برد ، از تلخی د ر شکر می آویزد ، از خامی، همصحبتیِ پخت های را آرزو می کند ، ناگاه »عشق« فریاد  

برمی کشد  که این همه بیتابی از تو نیست: 

انگیخــــتممـــن چـــو بـــاد م، تـــو چـــو آتـــش مـــــن،  تـــــرا 

      آنان که:
سرگرم غوغای مبتذلِ زند گی هستند  و حقارت ها، مسکنت ها و فربهی های کاذب بد ان ها 
اجازة پرواز به جانب »نیستان قد م« نمی د هد ، چگونه قاد رند  فریاد  جانی پرغوغا را بشنوند  و 
روح سخنان غنایی مولانا را ـ که لبریز از شوق و جذبه است و بسی از غزل های ناب او را 

د ر پرتو اشراق شمس ببار آورد ه است ـ د ریابند؟!

       باری این همه پرد ه، لحن و آهنگ متنوّع که د ر د یوان شمس ابد اع شد ه است، تأثیراتیست شگرف 
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بازتاب خِواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان غزلیات شمس

از نفوذ نگاه های نافذِ شمس که د ر هر نفََسی به شکلی د ر عرصۀ د یوان، روشنی و زیبایی فرو می ریزد : 

ــيپـــرد ه تُــوِي، وز پـــسِ پـرد ه، تُـوِي ــر مي زن ــکل د گـ ــر نفســي، شَ ه
جـــانِ  منـــي، آنِ منـــي یـــا منـــيبــي مــن و تو، هر د و تُــوِي، یا تو، من

کــه هر رگــم متعلق بود  بــه ضربت اوز مــن نباشــد  اگــر پــرد ه را بگرد انــم

      مولانا با تعبیراتي ازین د ست د ر این د یوان پر از شور و مستي یک پیام د ارد  که هرچه هست از آنِ 
شمس جانست و من چون چنگم د ر سرانگشتان او:

ـــی ـــا سـبـویــ ـــراب و مــ ـــو شـ ــیتـ ــو جویـ ــا چـ ــو آب و مـ ــو چـ تـ
ـــایینــــه مـــــکان تـــــرا نــــه سـویـــــی ـــوی مــ ـــه سـ ـــه بـــ و هـمـ
ـــوش د اد ی ـــه ج ـــی« چ ـــه »م ـــو ب بــــه عســـل چــــه نـــــوش د اد يت
کــــــه کــنــــد  بـلنــــد  رایـــــیبــــه خـــــرد  چـــــه هـــوش د اد ي
ـــی ـــه گفتــ ـــوش گُل چ ـــه گ ـــو ب ــه بـــــه خنـــد ه اش شکفتــــيت کـ
ـــه د اد ی ـــی چــ ـــانِ نـــ ـــه د هــ کـــــه گـرفــــت قـنـد خـــــاییبـ

                                                                                                                    
       مجلس سَماع مولانا را جز این بارقۀ هوش رُبای و مستی زای، چه نیرویی پر از شور و جذبه ساخته 
و چه کِشِشي بد ان ابدّ یت بخشید ه است که جان او را »تتناها یا هو« گویان، رقصان و پای کوبان بد ین 

بیت مترنمّ می کند  که: 

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

      یک د لي و اخلاص مولاناست که فریاد  برمی کشد : 

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

      و اگر مولانا را د ر طریقت »د و صد  کمینست، صد  چشم خُرد ه بین« چون شمس نگران اوست:

ــب ــن بطل ــرح ای ــز، ش ــه تبری زان کــه مــن، این ز شــمسِ د ین د ارمرو ب

      و اگر»بناگوش« ضمیر مولانا را قِلاد ه های زر زینت بخشید ه است، الفاظ وحی آسای شکر بار 
شمس الد ّین آن ها را به ارمغان آورد ه است.

     اگرجلوه هاي این وحد ت را بخواهیم از »مقالات شمس« بیرون کشیم، نمونه هایی بسیار توان د ید . 
یکی از آن جمله این گفتارست: »سخن با خود  توانم گفتن و با هر که خود  را د ید م د رو، با او سخن توانم 
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 د یوان غزلیات شمس خورشید یست بی نشان

گفتن. تو اینی که نیاز می نمایی، آن، تو نبود ی که بی نیازی و بي گانگی می نمود ی. آن، د شمن تو بود . 
از بهر آنش می رنجانید م که تو نبود ی. آخر من، ترا چگونه رنجانم؟! که اگر بر پای تو بوسه د هم، ترسم 
که مُژه من د ر خَلدَ  و پای آن کس که به صحبت من ره یافت، نشانش آنست که صحبت د یگران بر او 
سرد  شود  و تلخ شود ، نه چنان که سرد  شود  و همچنان صحبت می کند ، بلکه چنان که نتواند  با ایشان 
صحبت کرد ن«. د رغزل 6۸2 مولانا گویی د ر حلقۀ د رس شمس، گوش جان به تعلیمات توصیه گونۀ 
شمس د رسپرد ه، یک یکِ آن نکات و سفارش ها را باز می گوید . د ر این غزل، پرسش ها و پاسخ ها هر یک 

به نوعی پیوند  ابد ی شمس و مولانا را نشان می د هد : 

هـر کـه ز مـاه گویـد ت، بـام برآ که هم چنینهرکه ز»حُور« پرسد ت، رُخ بنما که هم چنین
ما ُـ هر که زمُشک د م زَند ، زلف گشا که هم چنینهر که پری طلـب کند ، چهرة خود  بد و ن
ه ابر چگونه وا شـود « َـ قبا کـه هم چـنینهرکه بـگوید ت »زم باز گشا گره گره، بنـد ِ 
بوسه بد ه به پیش او »بر لب ما« که هم چنینگر زمسیح پرسد ت »مرد ه چگونه زند ه کرد «
عرضه بد ه به پیش او »جان مرا«که هم چنینهر که بگوید ت: »بگو کشتۀ عشق چون بود «
عاشـقـانه ای نالۀ  بـشنوی  کـه  طرفی  قصّۀ مــاست آن هـمه حقّ خد ا که هم چنینهر 
د ر کف هر یکی بنه شمعِ صَفـا که هم چنینکوری آن که گوید  او »بند ه به حق کجا رسد «

      اجمالًا آن که د مَِ مسیحایی، ترجمانی است از د م حیات بخش شمس که ره روانی د ل آگاه و مستعد   
چون مولانا را حیاتي ابَد ي می بخشد  و اگر کسی کشته عشق را طلب کرد ، جان مرا بد و بنمای. تاریکی 
جهل و ناآگاهیست که کسی وصال جاوید  را کتمان کند  و آنان که شمع صفایی و شمس الحقی د ر کنار 

د ارند ، وصال جاوید ، آنان را مسلمّ است:

ــرون شــد ید ر کــفِ هــر یــک اگــر شــمعی بـُـد ی اختــلاف از گفتشــان بی

      د ر غزلی از د یوان شمس، بیتی آمد ه که د قیقاً مولانا از زبان شمس نقل کرد ه است: 

تــو نطفه بود ی، خون شــد ی وان گه چنین موزون شــد ی 
ــم  ــر کن ــوزون ت ــت م ــا زیْنْ ــی ت ــن آ ای آد م ــش م پی

     و این، زمانیست که بر جای پد ر، مرید ان را وعظ می کرد ه و مبلغّ احکام د ین بود ه و هنوز صیحۀ 
عشقِ شمس بر جان او ننشسته که: 

نه از آن کــیفیّتي حــاصل نــه حالد رس رسمي سر به سر قیل است و قال

      به گفتۀ خواجه شیراز: 
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بازتاب خِواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان غزلیات شمس

یک چند  نیز خد مت معشوق و مِي کُنماز قیل و قال مد رسه حالي د لم گرفت

      د ر غزلی د یگر نیز بیتی با همین مضمون آمد ه که استاد  د کتر شفیعی کد کنی از قول افلاکی مستند ی 
د یگر برای آن نقل کرد ه است و نگارند ه بر آنست که این بیت نیز از زبان شمس است که مولانا را به 

آیند های د رخشان نوید  می د هد :

سحری چو آفتابی ز د رون خود  د رآییتو هنوز ناپد ید ی تو جمال خود  ند ید ی
 

تبریز، مولانا و شمس د ر غزل 771
      مولانا، بلخی و خراسانیست و شمس، از خاک خورشید نواز تبریز. مولانا د ر این غزل چنان شیفتۀ 
تبریز و خاک پاک آذراباد گان شد ه است که آن را »شعشعۀ عرشی« و »فرِّ فرد وسی« خواند ه است و د ر 

مثنوی با شورید گی می گوید :

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

                                   
      د ر این غزل نیز قاد ر نیست این خطّۀ مُراد پرور و شمس نشان را ـ که خانۀ عشق است و آشیان 

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

د ر تَــکِ ایـــن خــانه گرفتـم وطن مـــی نــروم هیچ ازین خـانـه مــن
گــــوش نهـــم سوی تنن تن تنن3سر نــهـم آن جـا کـه سَرم مست شد 
راهِ مـــن اینسـت، تــــو راهم مزن نـکتــه مگـو، هیـچ براهـم  مـکــن4
گشـته یکـی جـان، پنِهِـان د ر د و تن جـان من و جـان تـو هـر د و یکیست
روشــن ازو گـشــته هـــزار انجمن جـــانِ مــن و تــو چـو یـی آفـتاب
رَستـــه شـــد  از تفرقــۀ خویشتــن وقـت حضــور تــو د و تـا گشت جـان
مـــطرب، عــشاق بـــگو تـن مزن تــن زد م۵ از غیرت و خامش شـــد م
مـاهــيِ جـان راسـت چو بحـرِ عد ن خــطۀ تــبریـز و رخِ شـمـسِ د یـن

 
نتیجه گیری

      هد ف نخست د ر این گفتار، نشان د اد ن وحد تی تمام عیار میان د و ناد رة جهان هستی، د و انسان از 
»خود « رَسته و به حقیقت پیوسته و د و ود یعۀ الاهیست که برحسب اصل »اتحاد  عاقل و معقول، عالمِ و 
معلوم و حبیب و محبوب« و بر اساس »شناخت«کامل و »سنخیت« تمام، منشاء تحوّلی شگرف د ر این 

جهان پر از »اضد اد « شد ه اند :
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تو بـَرِ »یار« و ند انی »عشـق« باختآفتــی نبَــوَد  بتــر از »ناشــناخت«

نخیَّۀُ عِلتُّ الِانضمام: هم د لی و هماهنگی، بنُ مایۀ      د ر معارف پیشینیان هم آمد ه است که »الَسِّ
پیوستگی است«. چه بسا از ره گذر »ناشناختگی« آد می خام، د ر کنار محبوب نشسته و آیین د ل بری 

نیاموخته است.
      شمس الحق تبریز که مظهر ایمان راستین و نماد  حقیقت است، با شناختی که از هویّت، ماهیّت و 
اصالت مولانا د ارد ، گِرد  جهان می گرد د  تا مگر یار مستعد  خویش را د ریابد  و د ر مد ینۀ فاضله اش بپروراند . 
اینک او وجود ی سراسر ایمان شد ه است که هرگز بر ایمان خویش نمی لرزد  و مد ینۀ فاضلۀ او د ر تربیت 

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

از چه لرزد  آن ظریفِ سر به سر ایمان شد ههم چو ماد ر بر»بچه« لرزیم بر ایمان خویش

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

د ر »شکرینـۀ یقیـن« »سرکـۀ انکار« نیستای غم اگر »مو« شوی، پیش منت بار نیست

      چه زیباست این پیام رقصان و این حقیقت عریان که مولانا از سر شورید گی نثار مَقد م جانان می کند  
تا بگوید  که اگر»آسمان همه شب با د و صد  چراغ د ر جست و جوی چشم خوشِ د ل رُبای تست، من نیز 
هیچ گوهری چون گوهر والای وجود  تو د ر د ریاهای جهان نیافته و هیچ شراب مستی زایی چون شراب 

سرکش انُس و هم د می با تو تجربه نکرد ه ام:

چو فرو شد م به د ریا، چو تو گوهرم نیامد همه را بیازمود م، ز تو خوش ترم نیامد 
چو شراب سرکش تو، به لب و سرم نیامد سر خنب ها گشود م، ز هزار خُم چشید م

     هـد ف د یگر، پاسخی است به نیاز جامعۀ بشری به هم بستگی، پیوستگی و شناخت مشترک از 
فرهنگ، امکانات علمی، اقتصاد ی و ارزش های والای اخلاقی د ر سراسر جهان به ویژه د ر د وران معاصر، 
با تکیه بر موازین عد الت و فضیلت و احترام به منزلت و کرامت »انسان«، د ر جهت پیکار با ناراستی ها، 
ناد رستـی ها، ناهنجاری ها، نابرابری ها، خون ریزی ها، بید اد گری ها و تجاوز به حقوق کود کان، جوانان، زنان 

و مرد ان د ر هر د یار و  جامعه ای.
     د ر فرهنگ و شیوة زند گی و د ر آثار د ینی، اد بی، هنری، فلسفی و کلامی هر کشوری، اصل تجاوز به 
حد ود  و حقوق انسان، شوم و نامبارک معرّفی و بر اهتمام جامعۀ بشری د ر رویارویی با چنین پد ید ه هایی 
ویران گر تأکید  شد ه است. فرهنگ و اد ب ایران زمین و اعتقاد ات اسلامی مرد م این مرز و بوم از آغاز 
تاریخ تا کنون پیوسته بانی و مُناد ی فضایل اخلاقی و کرامت »انسان« بود ه، جامعه جهانی را د ر رعایت 

نتیجه گیری
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این رسالت خطیر ستود ه و ترغیب کرد ه است، چنان که فرد وسی د ر بیتی از شاه نامه با سوگند ی از د ل 
برآمد ه، هر نوع تجاوز و خون ریزی را محکوم می کند :

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

       این مختصر را برای عرض اراد ت به ساحت شمس و مولانا و بانیان گران قد ر این همایش بین المللی 
یعنی پژوهش گاه ارج مند  علوم انسانی و مرکز مطالعات فرهنگی و تولیت شمس تبریزی د ر شهرستان 
خوی ـ که آرام گاه وجلوه گاه جلال و جمال این ناد رة د ورانست ـ تقد یم می کند  و هر چند  فرصت ارائۀ 
این گفتار بسی محد ود  بود . امتثال امر واجب می نمود . امید ست د ر فرصتی مناسب تر بتواند  این نوشته را 

با ارائۀ شواهد ی بیشتر به محضر شیفتگان شمس و مولانا و بانیان گران مایه عرضه د ارد . 
      سعی مشکور همۀ آن بزرگواران، نویسند گان، استاد ان، د انش جویان و میهمانان گران سنگ د ر این 
همایش و نیز اند یش مند انی که با همّتی سِتُرگ، مد ارکی مد للّ و مُتْقَن د ر صحت این بنیاد  و وقوع روید اد ِ 
عظیم رحلت شمس د ر این مکان مقد سّ و د ر حوزة د ارالصفای خوی ارائه فرمود ه اند  ـ به ویژه استاد  
د قیق النظر و د انشمند  نامی معاصر شاد روان د کتر محمد امین ریاحی ـ را ارج می نهد  و برای همگان توفیق 

روزافزون از خد اوند  بزرگ مسألت می کند . 
     امید  است نتایج و آثار ارزشمند  این همایش بین المللی به گسترش پژوهش های عالمانه مد د  رساند   و 
جوانان د انش پژوه را د ر ایران و سایر کشورهای جهان به د ریافت د قایق نکات علمی، اد بی، فرهنگی و 

هنری د ر قلمرو علوم انسانی موفّق ومؤیّد  بد ارد .

پي نوشت
1ـ  مقصود ، شمس تبریزیست. 

2ـ مقصود ، چنگست.
3ـ »تنن، تن، تنن«، هم چون یا آهنگ »تتناها یاهو« د ر د یوان غزلیّات شمس، معنی لغوی ند ارد 

آهنگیست موسیقایی که د ر حالت مستی و بی خود ی، از لبان شورید گان و ارباب هنر برمی جهد .
4ـ براهم مکن = باز مگرد ان.

۵ـ  تن زد ن به د و مفهوم: »خاموش شد ن« و »نواختن« است. حرف اضافه »به« پیش از »مطرب« به 
ضرورت شعری حذف شد ه است. 

6ـ میلاد  سعد ي: 600 تا 61۵ ه.ق. د رگذشت سعد ي: 690 تا 694 ه.ق. سال عمر: ۷۵ تا 94 سال.
۷ـ میلاد  شمس تبریزي: ۵۸2 ه.ق د ر شهر تبریز. د رگذشت شمس: 64۵ ه.ق د ر د ارالصفاي خوي.

۸ـ میلاد  مولانا جلال الد ّین محمّد  بلخي: 604 ه.ق. د رگذشت مولانا: 6۷2 ه.ق. سال عمرحد ود  ۷0 سال.
9ـ بانیان سومین همایش بین المللي شمس و مولانا ـ که به تاریخ 1۵ و 16 مهر ماه 1396 د ر د ارالصفاي 
خوي برگزار خواهد  شد  ـ عبارتند  از: بنیاد  شمس و تولیت شمس تبریزی، با هم کاري صمیمانۀ پژوهشگاه 

علوم انساني و مطالعات فرهنگي، به ویژه د ر عرصۀ ارائۀ مقاله هاي مربوط به همایش.

بازتاب خِواسته ها و آرزوهای شمس الحق تبریزی از زبان مولانا جلالُ الد ین محمّد  بلخی د ر خلال د یوان غزلیات شمس
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                                                                                                         توفیق  هـ . سبحاني

                                                زکجایي تو؟         د ر کجایي تو؟
     مولانا رزوي از خانه بیرون مي رفت. بر سر راه مرد ي مست را د ید . پرسید : ز کجایي تو؟ آن مرد  

پاسخ د اد :

اي جان! نیمیم ز ترکستان، نیمیم ز فرغانه
نیمیم ز آب و گل، نیمیم ز جان و د ل

نیمیم لب د ریا، نیمي همه د ند ابه
معلوم شد  که آن مرد  خود  هم نمي د انسته است از کجاست! او از همه جا بود .

      امروز خیلي ها او را از خود  مي د انستند  و مي گویند  او از ماست. بعضي ها که مجال خواند ن و د رک 
کلمات او را ند ارند ، مي گویند  او اصلًا ارزش نام برد ن ند ارد  ـ او را مایۀ تبلیغ فساد  و بت پرستي، ناپاکي 

و جهل مي د انستند .
     زمـاني مي گفتند : شاید  الان هم مي گویند  که مراد  مولانا از »شمس« د ر آثارش همان »مهر«، 
»هور«، »خور«، »خورشید «، »آفتاب« و نظایر آن است که نماد ي از میترایسم یا آئین مهر است. این 

مد عیان ابیات مولانا را د ر مثنوي نخواند ه، فتوي د اد ه اند :

شــمس جــان باقي کش امس نیســتخود  غریبي د ر جهان چون شمس نیست
مــــي توان هــــم مثل او تصویر کرد شمس د ر خـارج اگـرچه هـست فـرد 
نـــبود ش د ر ذهیــن و د ر خــارج نظیرشمس جــان کــو خـارج آمـد  از اثیر
تــــا د رآیـــد  د ر تــــصور مــثل او؟د ر تــصـــور ذات او را گـنــج کــو
شــمس چـــهارم آســمان سرد رکشــید چـون حـد یـث روي شمس الد ین رسیـد 

1. مولوی پژوه
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     جاود ان یاد  استاد  علامه طباطبایي فرمود ه است:

ـــاهمي گــــویم و گـفتــــه ام بارهـــا ـــر د لد اره ـــن مه ـــش مــ ـــود  کی بـ
ـــیارهاپرستش به مستي است د ر کیش مهر ـــرکه هش ـــن جـ ـــد  زیــ برونن
ـــان ـــروي گلرخ ـــم اب ـــاد  خـ ـــه یـ بکـــش جــــام د ر بـــزم مي خوارهـــابـ
بازکـــن جهـــان  راز  ز  را  ـــوارهاگــــره  ـــاد ه د ش ـــد  ب ـــان کن ـــه آیـ کـ
ـــافــــریب جــــهان را مخـــور زنهـــار ـــود  خاره ـــن گل ب ـــاي ای ـــه د ر پ ک
بهـــل گـــر بگیــــرند  هشـــیارهاپیاپـــي بکـــش جـــام و سرگــــرم بـــاش

 
      مولانا خود  مي گوید :

به بوسید ن چنان د ستی ز شاهنشاه سلطانیمبـارک باشـد  آن رو را بد یـن بامد اد انـي...
تابـانيبه د ید ن باد اد اني چنان رو را چه خوش باشد  ماه  بد ید ن  را  او  روز  آغاز  از  هم 
د گر خورشید  بر افلاک هستي شاد  و خند انيد و خورشید  از پگه د ید ن، یکي خورشید  از مشرق
ولیک او را کجا بیند  که این جسم است و او جانيبه د ید ن آفتابي را که خورشید ش سجود  آرد 
ایوانياگـر د ر شب ببـینـند ش شود  از روز روشن تر ور از چاهي ببینند ش شـود  آن چاه 
که او آن است و صد  چون آن که صوفي گوید ش آنيکه خورشید ش لقب تاش است شمس الد ین تبریزي

     »شمس د ر خارج هست فرد «، منظومۀ ما یک شمس د ارد ، آن شمس الحق تبریزي نیست. بعضي 
گفتند  او امي است، یگانه اثر او »مقالات« است که بار اول چنان مختل و معشوش به چاپ رسید ه بود  
که مي شد  به افراد ي حق د اد  که مي پند اشتند  »شمس« امي است. با نشر بخش اول مقالات شمس د ر 
136۵ با تصحیح وتعلیقات استاد  د کتر محمد  علي موحد  و انتشار بخش د وم آن یعني تکملۀ مقالات 
شمس تبریزي باز با تصحیح و تعلیقات آن بزرگمرد  د ر 1369، شمس تبریزي، مولانا جلال الد ین بلخي 
و مولویه جاني د وباره یافتند . براي آن بزرگمرد  که به نظر من بسیاري از سجایاي اخلاقي ایشان شبیه 

شمس تبریزي است، از د رگاه خد اوند  طول عمر با عزت د ر کمال سلامت آرزو مي کنم.
      د ر حیات شمس شش رقم برجسته و عمد ه است )البته باید  د و رقم 13۵6 و 1369 را هم بد ان شش 

رقم افزود (، چراکه شمس مستند  و تاریخي د ارد  حیات مجد د  شد :
     آن شش رقم:  ۵۸2، 642 ،643، 644، 64۵، 6۷2 است. ۵۸2 رقمي است که از رقم 642 بیرون 
آورد ه اند  که رقمي قطعي و تاریخي است. د ر آن تاریخ شمس به قونیه وارد  شد  )روز شنبه 26 جماد ي الثاني 
سنه اثني و اربعین و ستمائه( د ر آن تاریخ شصت سال د اشت. از 642 اگر شصت سال کم کنیم، ۵۸2 به 
د ست مي آید  که سال ولاد ت اوست. رقم سوم زماني است که شمس با بد رفتاري و عناد  مرد م قونیه روبرو 
شد  و آن را تحمل نکرد . و از قونیه رفت و آن رفتن بار اول د ر 634 هـ بود . 644 تاریخي است که شمس 
به د عوت مولانا به وسیله اعزام فرزند ش سلطان ولد  به همراه بیست نفر به حلب و د مشق مجد د اً به قونیه 
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بازگشت. سال 64۵ تاریخ فقد ان شمس است. از آن تاریخ به بعد  اثري و نشاني از خود  شمس نیافته اند .
       معروف است که »شش وقف شمس است«. مـولانا جلال الد ین بلخي روز یکشنبه پنجم جماد ي الثاني 
سال 6۷2 هـ وفات یافته است. خوافي د ر مجمل نوشته است:  وفات شیخ شمس الد ین تبریزي مد فوناً 
و  حسام الحق  شیخ  استد عاي  به  را  مثنوي  و  گفته  او  نام  به  را  خود   اشعار  روم  مولاناي  که  خوي  به 
الد ین حسن بن محمد  بن الحسن المعروف به ابن اخي ترک، ابویزید  الوقت، جنید  الزمان،  الصد یق بن الصد یق 
]بن الصد یق[ ـ رضي الله عنه و عنهم ـ گفته و جمع کرد ه و بلافاصله سال وفات مولانا را افزود ه است. 
یعني شمس الد ین تبریزي به رغم شایعات و نوشته ها و بناي مقامي به نام وي د ر قونیه، د ر قوینه به شهاد ت 
نرسید ه است بلکه د ر سال 6۷2 هـ د ر خوي د عوت حق را لبیک گفته است و این واقعه واقعاً به معجزه 

شباهت د ارد .
      از جزئیات حیات او میان سال هاي ۵۸2 تا 642 د ر مد ت شصت سال اطلاع چند اني ند اریم. مي د انیم 
که مد تي د ر شام، بغد اد  و روم به سیاحت مشغول بود ه، مد تي د ر ارزروم به معلمي پرد اخته، به گفتۀ خود ش 
زماني به عملگي تأمین معاش مي کرد ه، با محیي الد ین بن عربي د ید ار و بحث د اشته، اوحد الد ین کرماني 

را د ید ه و با او مشاجراتي کرد ه است.
    از نشانه هـاي د نیوي او کلاهي بزرگ، پاپوش و سر علم منسوب به او د ر موزة مولانا نگهد اري 
مي شود . زماني تنها د لیل بعضي خاورشناسان بر وجود  ماد ي او همان کلاه بود  که به کلام ملامتیان 
شباهت د ارد  و بکتاشیان آن را »الف خراساني« مي نامید ند . د ر تبریز مرشد ي به نام ابوبکر سله باف د اشت 
که زنبیل بافي )سبد بافي( مي کرد . او را از جوانمرد ان مي د انستند . چون همه جوانمرد انت به صنفي وابسته 

بود ند  و کاري انجام مي د اد ند . شمس را هم از جوانمرد ان شمرد ند .
     د ومین بـار که شمس د ر 643 به قونیه وارد  مي شد . گروهي از اهل فتوت هم د ر میان استقبال 

کنند گان حضور د اشتند . به شعر علاقه ایي چند ان ند اشته است.. نوشته اند :  

د ر آن وقت که مولانا شمس الد ین د ر صحبت باباکمال بود ه، شیخ فخرالد ین عراقي نیز 
به موجب فرمود ه بهاءالد ین زکریا د ر آنجا حضور د اشته است و هر فتحي و کشفي که 
شیخ فخرالد ین را روي مي نمود ، آن را د ر لبس نظم و نثر اظهار مي کرد  و به نظر باباکمال 
مي رسانید  و شیخ شمس الد ین هیچ چیز را اظهار نمي کرد . روزي باباکمال وي را گفت: 
فرزند  شمس الد ین! از آن اسرار و حقایق که فرزند  فخرالد ین ظاهر مي کند ، بر تو هیچ لایح 
نمي شود ؟ گفت: بیش از آن مشاهد ه مي افتد ، اما به واسطۀ آنکه وي د ر بعضي از علوم 
نیست  نیکو جلوه د هد  و مرا آن قوت  لباس  را د ر  آنها  مصطلحات ورزید ه، مي تواند  که 

)مقد مه د یوان عراقي، 23(

      این نکته را مرحوم شهریار د ر شعر »مولانا د ر خانقاه شمس تبریزي« به زیبایي بیان کرد ه است:

د ر زبــان شــعر مــلا جلــوه کــرد شــمس ما کــز بــي زباني شــکوه کرد 
ــننـــــي هــمین بــر طبع مـلا آفرین ــلا آفری ــع مـ ــر طب ــرین ب آفـــ
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      شمس را به سقراط مانند  کرد ه اند ، چراکه از او نیز اثري مکتوب که خود  به قلم آورد ه باشد ، د ر د ست 
نیست. خود  مي گوید :

من عاد ت به نشستن ند اشته ام،  هرگز!
چون نمي نویسم، د ر من مي مامند  و هر لحظه مرا روي د گر مي د هد )شمس، 2۸۵؛ خط 

سوم، بخش سوم، ۵1(.

       سخناني که از شمس باقي ماند ه، مقالات اوست. این میراث گرانقد ر که خود  »خرقه« نامید ه است، 
که مولویه هم آن را »خرقۀ  شمس تبریزي« خواند ه اند ، همه ساد ه، بي پیرایه،  نغز، پر معني،  شیرین و د ر 
عین حال نامنظم است. د ر این میراث نه تنها از زند گي پر ماجرا و مه آلود  شمس تا حد ود ي آگاه مي شویم 
و د ربارة تصوف و صوفیان زمان او مطالبي تازه مي یابیم، بلکه د ر آن حکایاتي مي خوانیم که مولانا آنهارا 
د ر مثنوي خود  آورد ه است. د ر مقالات 12۸حکایت و حالات وارد ه نقل شد ه است. مولوي بعضي از آنها 
را مستقیم یا غیرمستقیم د ر مثنوي وارد  کرد ه است. شانزد ه حکایت نقل شد ه د ر مثنوي د ر هیچ مأخذي 

جز مقالات شمس نیامد ه است.
      نوشته ایم که شمس به شعر چند ان علاقه ایي ند اشته است. اما نثر او با شعر پهلو مي زند  و د ر لابلاي 

کلامش سخن موزون فراوان است. چند  نمونه قید  کنم:

عاشق که به معشوق رسد  ناز کند «، پیش از آنکه تمام به معشوق رسد ، ناز نیکو نماید .... 
)1/ 92(. همد م اگر تو مي د اني که من چه مي گویم، نسل از شجر بزرگ خالي است. مثلًا 

اینجا د رختي است بزرگ میوه د ار )همان، 12۸(.
البرکۀ مع اکابرکم،  اختلاف است د ر این که از اکابر چه مي خواهند ؟ اکابر به سن یا اکابر 
به معانیي که هم تابع صورت است... بعضي گفتند  که اکابر به معني مي خواهند ، جنبید ن 

هر کسي از آنجا که وي است.... چاره الا مسکوت و تسلیم است ... )همان، 136-13۷(.

     گاهي مـصراع هاي عربي د ر کلامش د ارد : »بقد ر الکد  نکتسب المعالي« این مصراع د ر کلیله و د منه 
هم به صورت »بقد ر الله نتقسم المعالي« )1۷( آمد ه است. د ر بعضي موارد  پس از نقل شاهد  به نقد  آن 

برمي خیزد :

نیست  است. چند ان  معري  بوالعلاء  آن  از  لخد مته، مي گویند   تسعي  که  الجسم  خاد م  یا 
سخنش. آن نیست که مي گویند  قوي کس بود ه است. آنچه حکیم گفت:

تا بد انجا رسید  د انش من     که بد انسته ام که ناد انم

از آن یک سخن بوي چیزي مي آید  که به وي چیزي نمود ند ، که د انستم که آنچه از اول 
تا آخر گفتم، چیزي نبود .
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شمس هند ی نیست

     با توجه به تعلیقات و توضیحات استاد  موحد  باید  گفت که انتساب این مصراع به ابوالعلاي معري 
خطاست. آن پاره اي از این شعر است:

ــرانیــا خاد م الجســم کــم تســعي لخد مته ــه خس ــا فی ــح مم ــب الری و تطل
ــانعلیک بالنفس فاســتکمل فـــضائل ها ــم انس ــس لابالجس ــانت بالنف فـ

                      )مقالات، ص -۵26 ۵2۷( به نقل از البلغه في الحکمه،  عبد القاد ر اهري چاپ استانبول(

      از مجموع این مقد مه مقصود  پاسخ به این پرسش است که بالاخره این مست از ترکستان است یا 
از فرغانه؟ از آب و گل است یا از جان و د ل، مي گوید : »سه روز به فاعلي )عملگي، فعلگي( رفتم، کس 

مرا نبرد ، زیرا ضعیف بود م. همه را برد ند  من آنجا ایستاد ه.« این یک ویژگي این مرد  است )1/ 2۷۸(.
     همین مرد  مي گوید که  »اگر اهل ربع مسکون جمله یک سو باشند  و من به سویي،  هر مشکلشان که 
باشد ، همه را جواب د هم، و هیچ نگریزم از گفتن و سخن نگرد انم و از شاخ به شاخ بجهم« این ویژگي 

د یگر اوست.

براي آن تا یک چشم د وست بینم، صد  چشم د شمن مي باید  د ید . لاجرم مي بینم. د ي خیال 
تو را پیش نشاند م،  مناظره مي کرد م که چرا جواب اینها نمي گویي آشکارا و معین؟ خیالت 
گفت که شرم مي د ارم از ایشان و نیز نمي خواهم که بربخند . من جواب مي گفتم... مناظره 
د راز شد . چه ما ز که نگفتیم؟ ني، خود  چه بود  که گفتیم؟ خود  هیچ نگفتیم. یعني نسبت به 

گفته هاي ناقصان همه گفتیم و نسبت به گفت خویش هیچ نگفتیم )1/ 1۸۷(.

       این مرد  بي علاقه یا کم علاقه به شعر کلامش طوري است که اگر کلمه ایي بر آن بیفزایي یا کم 
کني، نظیر شعر تعاد لش بهم مي خورد . ما با مولانا شمس را شناخته ایم، مولانا خود  را د ر شمس تبریزي 
یافته است. از 642 تا 6۷2 لحظه ایي او را از یاد  نبرد ه است. د ر آخرین شب حیات، د ر کوي عشق پیري 

د ر خوابد  د ید ه که با د ست به او اشاره مي کند  که عزم سوي ما کن.
      د ر مثنوي لااقل شش بار، د ر د یوان کبیر قریب 1300 با د ر فیه مافیه 1۸ بار، د ر مکتوبات نزد یک 30 
بار به مناسبات گوناگون از شمس الد ین تبریزي یاد  کرد ه است. د ر د فتر د وم مثنوي که هفد ه سال پس 

از غیبت شمس سرود ه است مي گوید :

ــرد م عجــب ــرد  شــمس مي گ ــاز گ هم ز فـــرّ شمس باشــــد  ایـن سببب
هـــم از و حـــبل سبــب هـــا منقطعشــمس بـــاشد  بــــر سبب ها مـــطلع
از که به از شـمس، این شما باور کنید صــد  هـــزاران بـار بـبـریــد م امید 
صــــبر د ارم مـــن و یا ماهــي ز آبتـــو مـــرا بـاور مـــکن کـز آفتاب
عـیـن صنـع آفــتابــست، اي حسن!ور شــــوم نــــومید ، نــــومید ي مـن

 ما ز عشق شمس د ین مي تاختیم
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این شمس کجا آرمید ه است؟

این شمس کجا آرمید ه است؟
     مولاي متقیان )ع( د ر د و شهر آرام جاي د ارد . هر د و با شکوه و مجلل، د ر چند ین شهر نشان سه مرکب 
آب حضرت زیارتگاه شیفتگان اوست. یکي د ر افیون قره حصار د ر مرکزي ترین شهر جغرافیایي ترکیه 
است. ابوالحسن خرقاني آرامگاه معنوي د ر خرقان د ارد . بقعه و بارگاه مجلل د یگر د ر شهر قارص ترکیه 
به خرقاني نسبت د اد ه شد ه است. محبوب ترین، شاعرترین و شیرین زبان ترین شاعر ترک، یونس امره 
که تقریباً معاصر مولانا جلال الد ین رومي است و احتمالًا د ر مجالس سماع مولانا حضور پید ا مي کرد ه 
و مي گویند  خاند ان او د ر زمرة خاند اند هایي است که »واصلان خراسان« ) Horsan Erenleri( نامید ه 
مي شوند ، د ر ایلغار مغول از خراسان به آناتولي کوچ کرد ه اند  و اجد اد  او د ر سیوري حصار د ر صاري کوي 
ساکن شد ند . یونس زا عارفاني بود  که د یر به سراغش رفته اند . اما مرد م آناتولي که ند اي انساني او را یک 
بار شنید ه اند ، د یگر رهایش نکرد ه اند . تا جایي که من مي د انم امروز د ر د ه شهر و قصبه آناتولي، مرد م 
براي یونس مزار بنا کرد ه اند . زیرا مي گویند  که: صد اي یونس صد اي آناتولي است. د ر بروسه، اسپارته، 
قرامان یا لارند ه که مزار ماد ر مولانا د ر آنجاست د ر ارزروم، صند وقلي د ر افیون قره حصار و ... یونس 
 )Sakarya( مزار و زایر د ارد . معتبرترین مزار او د ر سیوري حصار، صاري کوي د ر تقاطع د و نهر سقاریا

و پورسوق )Porsuk( واقع است.
     شمس هم د ر قونیه، پاکستان و خوي آرامگاه د ارد . برخي او و خاند انش را از مرد م هند ي مي د انند . 

مولانا فرمود ه است:

کنگـــره و  قبّه هـــا  و  ــره گورخانـــه  ــي آنسـ ــاب معنـ ــود  از اصحـ نبـ

      د یگري گفته است:

د ر سینه هاي مرد م عارف مزار ماستبعد  از وفات تربت ما بر زمین مجوي

        روانش شاد  با استاد  د کتر محمد امین ریاحي د ر پانوشت صفحۀ ۵34 چاپ د وم تاریخ خوي نوشته 
است: من هم د ر حاشیه صفحه ۷0 تاریخ خوي )چاپ اول( د ر صحت نوشتۀ فصیحي ترد ید  کرد م و یک 
اشارت د وست عزیز استاد  عالیقد ر د کتر محمد  علي موحد  محقق بزرگ زند گاني و آثار شمس، ترد ید  مرا 

رفع کرد  و این مقاله حاصل آن اشارت است.
      این اشارت استاد  موحد ، مرحوم ریاحي را بر آن د اشت که مقالۀ »تربت شمس تبریز کجاست؟« را 
به مناسبت هاي گوناگون د ر مجلات کشور شش بار چاپ کند . قبلًا اشاره کرد م که معروف است: شش 
وقف شمس است.« زند ه یاد  ریاحي حق وقف را اد ا کرد . بعد  از وفات او د ر بزرگد اشتي که انجمن آثار و 
مفاخر فرهنگي د ر زمان ریاست استاد  د کتر مهد ي محقق براي استاد  ریاحي برپا شد ،  هفتمین بار همان 
مقاله د ر زند گینامۀ د کتر ریاحي نقل شد . سرانجام با اشارت استاد  موحد  و پافشاري استاد  ریاحي مسجل 

شد  که زاد گاه شمس د ر تبریز و بارگاهش د ر خوي است.
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تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس
                                                                                                                      حسینعلی قباد ی1

                                                                                                                      حجت عباسی2

چکید ه
نماد ها د ر طول تاریخ فکری و هنری بشر از برجسته ترین و پرکاربرد ترین ابزارها برای انتقال از د ال به 
مد لول و گذر از روساخت کلام به ژرف ساخت آن بود ه اند . این قابلیت همواره پاره ای از متفکران و اد یبان 
را متمایل و گاه حتی ملزم به بهره گیری از نماد ها نمود ه است. مولوی د ر زمره نماد گراترینِ اند یشمند ان و 
اد یبان است. آنچه وی را د ر این زمینه از هم قطاران نماد پرد از خود  متمایز می سازد ، رویکرد  شبکه ای وی 
د ر نماد پرد ازی است که برآیند هایی همچون کیهان وارگی، عظمت مند ی کلام، تحقق پذیری، همه فهم 
نمود ن مفاهیم پیچید ه عرفانی، ژرفا بخشی کهن الگوهای اساطیری و اسِناد های مجازی بد یعی را د ر 
که  د غد غه  این  است.  کرد ه  ایجاد   وی  شعر  د ر  را  جاود انه ای  تازگی  و  طراوت  و  گنجاند ه  خود   کلام 
پیش زمینه های چنین رویکرد ی چه بود ه و فرایند  نماد پرد ازی شبکه ای چگونه به کارکرد هایی از این 
بر د یوان غزلیات  با تکیه  بود ه است که می کوشد   انجامید ه، اساس شکل گیری پژوهش حاضر  د ست 

مولوی )غزلیات شمس( با روش توصیفی ـ تحلیلی، پاسخ هایی مستند  به بد ان د هد .
واژگان کلید ی: نماد ، شبکه های نماد پرد ازی، کیهان وارگی، مولوی، غزلیات شمس

 

1. استاد  د انشگاه تربیت مد رس
2. استاد یار د انشگاه پیام نور
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مقد مه
نشانه ها و نماد ها

قرن هاست که ابرو باد  و مه و خورشید  و فلک د ر کارند  تا د و غرض را برای آد می برآرند ؛ یکی فراهم 
نمود ن شرایط و امکان زیست بشر و د یگری، نشانگی. کارکرد  نخست همان است که د ستاویز عالمِ 
گشته تا بگوید : »شرط انصاف نباشد  که تو فرمان نبری« )سعد ی، 13۷2: 11( و کارکرد  د وم که همانا 
د لالت آیاتی و نشانه ای اجرام و فرآیند های کیهانی است، عارف را بر آن می د ارد  که بگوید  غم غمهاست 
اگر رخت به اعلا نبری! طبق تجارب و آراء عرفانی، تحقق این فراروی د ر گرو توفیق د ر سلوک آفاق 
و انفس و د ر نتیجه، برتر از جهان جهات و فرود  آمد ن د ر لامکان بینشمند ی است؛ همانجا که به تعبیر 
شفیعی  کد کنی حد فاصل جهان و جان جهان است و از اینجاست که عارف به نظاره و کشف و اد راک 

هستی می نشیند  )شفیعی کد کنی، 13۷۵: 1۷(.
     این د ید گاه، جایگاه تعیین کنند ه د انشمند  و بینشمند  است؛ اگر د انشمند  نهایتاّ بد ان می رسد  که باید  
نشانه ها را د ست مایه غفلت زد ایی و فرمان برد اری ساخت، اما بینشمند  بد ان می رسد  که این نشانه ها فراتر 
از صرف نشانگی، از استعد اد  و فرآیند ی ذاتی برخورد ارند  که اگر آد می نیز با آن همراهی و همگامی 
کند ، همچون خورشید ، زند گی بخش، همچون د ریا ذَخار، همچون آسمان، بی کران و همچون ماه، راهنما 
می گرد د . این فرآیند  ذاتی چیزی نیست جز عشق الهی که بارزترین نمونه خلوص آن را می توان د ر 
سرگشتگی و فرمانبرد اری همین نشانه های کیهانی مشاهد ه کرد  و از آنجا که عشق ورزی به هر چیزی، 
موجب شباهت به آن می شود ، خورشید  و د ریا و آسمان و ماه و ستاره نه تنها همواره مظهر صفات الهی 
شناخته می شوند ، گاه خود  به خد ایی پذیرفته و پرستش می شوند ؛ تا آنجا که حتی د ر عصر د انش هم 
می خوانیم: »جای شگفتی د ارد  که ما طبیعت پرستی پیشینیان را به د ید ه تعجب می نگریم د ر حالی که 

پیوند  وجود  ما با بود  و نبود  تنها خورشید ، بسته به مویی است« )بارد و، 1369: 22(.
      آشکار است که این برجستگی و سرنوشت سازی نشانه های کلان کیهانی، بناگزیر د ر ذهن و زبان 
عارف بینشمند  که د ر عمل مکاشفه گری نشانه شناس است، حضور و تکراری فزایند ه می یابد  و همین 
تکرر کاربرد ، نشانه ها را د ر قول و قلم عارف به نماد  تبد یل می کند ؛ زیرا نماد  آن نشانه ای است که بر 
اثر تعد د  کاربرد  د ر زبان و نوشتار د ر اشاره و ارجاع به یک یا چند  ویژگی و مفهوم خاص، تشخّص و 
تمایز می یابد  به گونه ای که ناخود آگاه، تد اعی کنند ه آن ویژگی یا مفهوم می گرد د ؛ مانند  زمستان که نماد  
رکود  و شب که نماد  خفقان است. البته نماد  همزمان به خود  هم ارجاع می د هد  که همین ویژگی موجب 
می شود  مانند  ایهام، قابلیت چند معنایی و برد اشت های متعد د  و حتی گاه متضاد  د اشته باشد . نیز از آن رو 
که نماد  بر پایه مشابهت میان د الّ و مد لول شکل می گیرد ، ماهیت و عملکرد ی شبیه به استعاره د ارد ، با 
این تفاوت که د ر عالم نماد ، هم د الّ و هم مد لول هر د و اصالت د ارند  اما د ر استعاره تنها مد لول است که 

منظور واقع می شود . همچنین

فرق میان استعاره و نماد  د ر تکرار و تد اوم سمبول است. هر تصویری ممکن است یک بار به 
صورت استعاره به ذهن برسد ؛ اما اگر هم از نظر ظاهری هم از نظر ارزشِ نمود اری همیشه 

مقد مه / نشانه ها و نماد ها
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تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس

تکرار گرد د  به نماد  تبد یل می شود  )ولک و وارن، 13۷0: 211(.
 

پیشینه پژوهش
اگر از پژوهش ارزند ه و عمد ة تقی پورنامد اریان د ر باب رمز و رمزپرد ازی د ر متون اد ب فارسی که عمد تاً 
به حوزه اد ب منثور ناظر است، بگذریم، تحقیق اختصاصی د رباره چیستی و چرایی نماد  و نماد پرد ازی و 
انواع آن د ر غزلیات شمس چند ان مسبوق به سابقه نیست و از همین رو، آثاری که با تمرکز بر این جنبه 
از غزل سرایی مولانا پد ید  آمد ه، انگشت شمار است؛ اما همین منابع اند ک به نوبه خود  پشتوانه هایی د رخور 
تحسین برای غنی سازی و استناد  د ر این زمینه فراهم نمود ه اند . از جمله این مراجع، کتاب های آیین آینه 
و آینه های کیهانی از حسینعلی قباد ی و همکاران را می توان نام برد  که نخستین د ر خلال بازنمایی 
سیر تحول نماد پرد ازی د ر فرهنگ ایرانی و اد بیات فارسی، فصلی مشبع به سمبولیسم مولوی د ر آثارش 
به واکاوی و معرفی  و مقایسه آن با شاهنامه فرد وسی اختصاص د اد ه و کتاب د وم، تماماً و اختصاصاً 
شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس می پرد ازد . همچنین از همین نویسند ه مقالاتی مرتبط با چند  و 
چون نماد پرد ازی های مولانا، رهنمود  پژوهش حاضر بود ه است که عبارتند  از »حماسه عرفانی؛ نوعی ویژه 
د ر اد بیات فارسی«، »نظری بر نماد شناسی و تفاوت آن با استعاره و کنایه«، »تأملی د ر شناخت مرزهای 
نماد  و تمثیل« و »فراآگاهی د ر مثنوی«. د ر این خصوص تحقیقاتی پایان نامه ای نیز صورت گرفته است 

که »بیان رمزي د ر غزلیات شمس« از رحمان مشتاق مهر از آثار شایسته رجوع است. 

مولوی و نشانه های نماد ین
بازتاب های وجوه  از جمله خیره کنند ه ترین  است که  آن  یکی  پارسی  اد ب  و  فرهنگ  بختیاری های  از 
بینش مند ی نشانه شناختی و د ر سایه نماد پرد ازی بد یع د ر غزلیات شمس مولوی متجلی شد ه است؛ اما 
این امتیاز تنها بد ان روی نیست که مولوی نشانه ها و نماد هایِ شاخصِ برگرفته از طبیعت را د ر شعر خود  
گنجاند ه است؛ بلکه رویکرد  شبکه ای وی به پرد ازش تصاویر نماد ین، چنین ره آورد ی را محقق ساخته 
است. نشانه های یاد شد ه، هر کد ام متعلقات و ملزوماتی د ارند  که وقتی نماد های غزلیات شمس، جملگی 
د ر پیوند  با یکد یگر و برای تجسم و تفسیر یک مقوله و مفهوم به کار روند ؛ د ر واقع، شبکه ای از نماد ها را 
پد ید  می آورند  که نماد  کلان د ر مرکز آن و متعلقات و ملزومات که د ر حکم نماد های فرعی قرار می گیرند ؛ 
د ر گرد اگرد  آن ظاهر می شوند ؛ مانند  نماد های فرعی تگرگ، گرگ، سرما، برف، کولاک و د رختان عور 
که بر گرد  نماد  محوری زمستان خود نمایی می کنند . »شبکه نماد پرد ازي« عبارت است از مجموعه ای 
از نماد های فرعی و تصویرهای نشانه ای سطحی که به گرد  یک نماد  اصلی و مرکزی یا نماد  عمیق و 
بنیاد ی جمع شد ه اند  و مجموعاً تصویری از ساختار ذهنی و نظام اند یشگانی و بنیان تصویرپرد ازی اد یب 

و هنرمند  را بازمی تابانند .
       غزلیات مولانا بستر بی همتای پد ید اری این شبکه های نماد پرد ازی است، زیرا سرایند ه شاعری نیست 
که خود  د ر رد یف جزئیات یک حالت یا ماجرا قرار د اشته باشد  تا گزارش و توصیفی ناشی از هیجانات 
آنی از آن موقعیت و حالت به د ست د هد ؛ بلکه شاعری است که از رصد خانه فرانگری، کلیت موضوع و 
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پربسامد ترین شبکه ها و تصاویر نماد ین د ر غزلیات شمس و شبکه نماد های معشوق 

واقعه را با همه وابسته ها و جزئیاتش مشاهد ه می کند  و به تصویر می کشد . این گونه، نسخه ای مثالی و 
د رمقام صور نوعی برای جهان هستی د ر غزل مولانا نقش می بند د  که اساس بسیاری از تصاویر شعری 

وی را تشکیل می د هد .

پربسامد ترین شبکه ها و تصاویر نماد ین د ر غزلیات شمس
بازگویی  اد بی مانند  تمثیل پرد ازی و شیوه د استان گویی برای  نماد  را همچون د یگر شگرد های  مولانا 
اصول و مبانی عرفانی به کار گرفته است و روشن است که هر چه این مقوله ها و تعالیم مهم تر باشد ، 
تبیین و تشریح آن به استخد ام و تکرار بیشتر و بیشتر نماد های گوناگون نیاز د ارد  تا از این طریق بهتر و 

عمیق تر برای مخاطب ملکه ذهن شود . 
      بسیاری از نـماد های حاضر د ر متن غزلیات شمس، از مد لول های متعد د  برخورد ارند  که د ر این میان 
پاره ای از آن ها، گاه مد لول هایی به غایت متضاد  با یکد یگر د ارند ؛ مانند  بت که هم نماد ی از معشوق 
معنوی، هم معشوق مجازی و هم نفس تواند  بود  یا آتش که هم نماد ی است از عشق الهی هم شهوت 

انسانی.
       ایـن تعد ّد  و تخالف مد لول ها د ر وهله نخست نتیجه خلاقیّت های منحصر مولوی د ر فرایند  نماد پرد ازی 
است؛ به ویژه از آن رو که وی نه تنها گاه نماد های بر جا ماند ه از سنت نماد پرد ازی سابق را پرورد ه، قد رت 
تجسم و تد اعی آن را د و چند ان می نماید ، بلکه به شکلی بی سابقه از مفاهیمی چون »عشق« یا »رستاخیز« 
یا »آسمان« یا »آتش« و ... نیز نماد  می سازد  و فراتر از این، نماد هایی شخصی و بکر می آفریند  که تنها 
مختص او و جهان بینی اوست؛ مانند  کاسه شیر )شیر خورد ن به عنوان نماد  حکمت(، سوار، بچه شیر، حلوا 

و.... 
     این بعُد  از خلاقیت مولوی یعنی آفرینش گری نماد های جد ید  و طیف وسیع نماد های مسبوق به 
سابقه د ر غزلیات شمس، خود ، گواهی است بر این مد عا که چرا محقق می پند ارد  شخصیت هایی چون 
مولانا د ر »تسلسل و پویایی نماد های فرهنگ ایرانی و مصون ماند ن از انقطاع تاریخی« سهمی بسزا 

د ارند . )قباد ی، 13۸6: 2۷(
      اگر چـه د ر غزلیات شمس عـموم نماد ها، د ارای اهمیت هستند ، این جستار، بر اساس بسامد  کاربرد  
نماد های شبکه ای، این مقوله را می کاود . پر بسامد ترین شبکه های نماد پرد ازی را می توان چنین برشمرد : 
1 ـ شبکه نماد های معشوق 2 ـ شبکه نماد های وحد ت وجود  و بازگشت به اصل 3 ـ شبکه نماد های 
انسان کامل و سالک )عارف عاشق( 4 - شبکه نماد های عشق و مستی ۵ - شبکه های نماد های غیب 
و لامکان ود نیا و ناسوت 6 - شبکه های نماد های جان و روح و نفس و جسم ۷ - شبکه های نماد های 

وصل و وصال و هجران و فراق ۸ - شبکه های نماد های حقیقت و معنی و صورت و ظاهر

شبکه نماد های معشوق 
این شبکه نماد پرد ازی که غالباً با محوریت خورشید  یا ماه شکل گرفته و نماد هایی فرعی چون مغرب، 

مشرق، زمین، شب، د یوار، روزنه، شعله، کرم شب تاب و آتش د ر گرد اگرد  آن، خود نمایی می کنند :
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تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس

حـمل برج  از  آمد   مجرّد   کو  آفتابی بی نظیر و بی قرین و خوش قِرانآفتابی 
زان که شرق و غرب باشد  د ر زمین و د ر زمانآن که لا شرقیه بود ه است و لا غربیه
مهر جان، ره یابد  آنجا؛ نی ربیع و مهرگانآفـــتابی کو نـسوزد   جـز د ل عـشاق را
از فـنا ایمن شویم از جود  او ما جـاود انچون که ما را از زمین و از زمان بیرون برد 

                                                                                                      )مولوی، 1363: 62۵(

آباد یبه هر کجا کـه رَوی، ماه بر تو می تابد  مه است نورافشان بر خراب و 
کـه پشتد ار تــو باشد  مـیان هر واد یغلامِ ماه شد ی، شب تو را به از روزست

                                                                                                     )مولوی، 1363: 924(

باز آن مـهـی برآمــد  کز مـاه برتر آمد باز آن شهی د رآمد  کو قبله شهانست
کان شاه یک سواره د ر قلب لشکر آمد سرگشتگان سـود ا جـمله سوار گشتند 

                                                                                                     )مولوی، 1363: 496(

شبکه نماد های وحد ت وجود  و بازگشت به اصل 
این شبکه نماد پرد ازی عموماً با د ریا )بحر، قلزم( ظهور می کند  و معمولًا نماد هایی فرعی مانند  موج، کف، 

گوهر)د رّ و مروارید (، مرغابي، بحری )د ریانورد (، کشتی، غواص، رود ، جوی و خشکی د ر پی د ارد :

گــم شـود  چـون غـرق د ریـابـار شـد جوي جویان است و پویان سوي بـحر
                                                                                                     )مولوی، 1363: 41۷(

آفتياي قطره گر آگه شوي، باسیل ها همره شوي نباشد   پیشت  برد ،  د ریا  سوي  سیلت 
                                                                                                      )مولوی، 1363: ۸61(

د ر بحر جوید  او را، غواص که آشنا شد  گرچه صد ف ز ساحل، قطره ربود  و گم شد 
                                                                                                     )مولوی، 1363: 431(

شبکه نماد های انسان کامل و سالک )عارف عاشق( 
که اولی عمد تاً با شیر، ستاره و زر)طلا( و د ومی، بیشتر با موسی، رند  و قلند ر و چنگ و نی )رباب و نای( 

بروز پید ا می کند :

شکار د ر هـوس او د وان قـطار قـطارشکار را بــه صد  ناز می بـرد  ایـن شیر
که از برای خد ایم بکش تو د یگر بارشکار کُشته به خون اند رون همی زارد 

                                                                                                      )مولوی، 1363: 49۷(



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana27

 شبکه نماد های عشق و مستی و شبکه های نماد های غیب و لامکان و د نیا و ناسوت 

که د ر هوای وی است آفتاب چرخ کبود ستاره ای است خد ا را که د ر زمین گرد د 
که من ستاره سعد م ز من بـجو مقصود بسا سحر کـه د رآیــد  به صومـعه مـومن

                                                                                                      )مولوی، 1363: ۵9۸(

چون عاشقی د رماند ه، بر وی چرا د ند ان می کشیمـوسی مـا ناخـواند ه سـوی شـعیبی رانــد ه
د ه سال چوپانیش کرد ، چون نام چوپان می کشیمـوسی مـا طاغی نشد  وز واسطه ننگش نبد 

                                                                                                      )مولوی، 1363: 9۵1(

شبکه نماد های عشق و مستی 
و  آن هستند   نماد های مرکزی  )آذر( عمد ه ترین  وآتش  )رستاخیز(  قیامت  باد ه، خمر(،  )می،  که شراب 

نماد های چنگ، رباب، جام، زلف، سبو و د ستار، نقش اقمار آن ها را بازی می کنند :

به مثال ساقیان او به سبو و ساغر آمد سحری چو شاه خوبان به وثاق ما د رآمد 
ِ ماغ من برآمـد نه سبوی او بد ید م نه ز ساغرش چشید م که هزار مــوج باد ه به د 

                                                                                                     )مولوی، 1363: 44۸(

هر یک بـد ان نشاط چنین رام می رود زان باد ه د اد ه ای تو به خورشید  و ماه و چرخ
از کـرم مـست گشته به اکرام می رود والله کـه ذرّه نیز از آن جام بیخود  است

                                                                                                      )مولوی، 1363: ۵۸1(

کز من نمی شکیبد  و با من خوش است عود آتــش پریـر گفت نهانـی به گـــوش د ود 
انـــد ر گشــایش عـــد م، آن عقد ه  ها گشــود ســر تــا بـــه پای عـــود  گـــره بــود  بنــد  بند 
ــا ــار شعله خــــوار مــن اهــلًا و مرحب ای فـــای و شــهید  مـــن، وی مفخر شهود ای ی

                                                                                                      )مولوی، 1363: ۵99(

شبکه های نماد های غیب و لامکان و د نیا و ناسوت 
باغ، آسمان )گرد ون، فلک، چرخ( و خرابات )میخانه، مـیکد ه، خمخانه، خانه خمّار( نماد های کلان نمایند ه 

شبکه نخستین و زند ان، چاه، د ام و قفس از نماد های پربسامد  شبکه عالم ماد ون و ملکوت هستند :

باغ بـی زمانـی د ر ما نگر زمانیتبریز شمس د ین را از لطف لابه ای کن کز 
                                                                                                      )مولوی، 1363: 924(

د لق گروه کرد م عریان خراباتم خورد م همه رخت خود  مهمان خراباتممـن 
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تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس

تــو آنِ مـناجـاتی، مـن آنِ خـرا بـاتمای مطرب زیبارو د ستـی بزن و بـرگـو
گفتم چـه کسـی؟ گفتا: سلطان خرا باتمبا عشق د ر این پستی کرد م طرب و مستی

                                                                                                      )مولوی، 1363: ۷۷1(

ــد چـــون که کـــمند  تــــو د لم را کشید  ــرا د وی ــه صح ــاه ب ــفم از چ یوس
ــید آن کــه چو یوســف بــه چهــم د رفکند  ــمم او رس ــریاد  هـ ــه فـ ــاز بـ بـ

                                                                                                      )مولوی، 1363: 214(

شبکه های نماد های جان و روح و نفس و جسم 
این شبکه نماد ها معمولًا با تقابل نماد های محوری سیمرغ )عنقا(، باز )شاهین( و هما با د یو )اهریمن،ابلیس(، 

فرعون و بت تصویر شد ه است:

بازآیید ند ا رسید  به  جان ها که چـند  می پاییـد  خویش  اصلـی  خانه  به سوی 
به کوه قاف بپّرید  خوش، چو عنقایید چو قاف قربت ما زاد  و بود  اصل شماست

                                                                                                      )مولوی، 1363: 31۵(

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

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

بـد رید یامروز ببینی که چه مرغی و چه رنگی را  بند  قفس  کز زخـم اجل 
یـا شـیر ز پستان سیه د یـو مـکیـد ییــا شـیر ز پـستـان کرامات چشـید ی
زیـرا که ز پستان سیه د یـو چشید یخاموش و د هان را به خموشی تو د وا کن

                                                                                                     )مولوی، 1363: 9۵1(

شبکه های نماد های وصل و وصال و هجران و فراق 
این شبکه نماد ها که غالباً د ر آن ها بهار، آب حیات، گلزار و گلستان به نمایند گی از وصال و شب، زمستان، 

خزان، د ی و خشکی به نمایند گی از هجران نقش ایفا می کنند :

د ر مــن کجــا رســد  د ی وان نــو بهــار با منتلخـی چـرا کشم مـن، من غرق قـند  و حـلـوا
انــد ر کنــار بختــم وان خـــوش کنــار با منمن غرق ملک و نعمت سرمست لطف و رحمت

                                                                                                      )مولوی، 1363: ۵12(
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شبکه های نماد های وصل و وصال و هجران و فراق و کارکرد های فکری ـ اد بی شبکه های نماد پرد ازی

د ر آب حیوان مرگ کو ای بحر من عمّان منمــر اهل کشــتی را لحد  د ر بحر باشــد  تا ابد 
                                                                                                      )مولوی، 1363: 6۸۸(

ــو خورشــید ی و مــرغ روز خواهــی چـــو مـــرغ شــب بیایــد  نـــبود ش بارت
چــه پرهــا برکنــد  مــرغ شــب ای یــارچـــو برگیــری تــو رســم شــب ز عالم

                                                                                                      )مولوی، 1363: 341(

شبکه های نماد های حقیقت و معنی و صورت و ظاهر
این نماد  عمد تاً با کلان نماد های آب، گُل، گوهر )د ُ رّ، مروارید ( د ر تقابل با جام، سایه، خاک و نقش نمود ار 

گشته اند :

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

                                                                                                      )مولوی، 1363: 1۷9(

گـفـتـــم که از کجاســت؟ بگفتا از آن د یارپیــری بــر مــن آمــد  شــاخ گلــی د ر د ســت
کاینجا یکی گل است و د و صد  گونه زخم خارگفتم از آن بـــهار بـــه د نـــیا نشــانه نیست
کان کس کـــه بنگ خورد  د هد  مغز او د وارگـــفتا نشــانه هســت ولیکـــن تــو خیره ای

                                                                                                      )مولوی، 1363: 32۵(

فــرو شــو چشــم از گِل، مــن عیانــمگِلابــه چـــند  ریــزی بــر ســر چشــم
ــن ــای رنگی ــه ات گِل ه ــاس و لقم ــملب ــایی میهمان ــواری نش ــو گِل خــ ت

                                                                                                     )مولوی، 1363: ۷۷2(

     به گزاف نیست اگر د ر واکنش به این حجم عظیم از نماد ها و نشانه های خرد  و کلان موجود  د ر 
غزلیات شمس، مولانا را نه یک نشانه شناس بلکه یک نشانه طلب بخوانیم و از این رهگذر سخن آن ماری 
شیمل مولوی شناس بزرگ را بهتر د رک کنیم وقتی اد عا می کند  که »عشق ورزید ن به نماد هایی مانند  

خورشید ، عشق ورزید ن به همه ارزش های جاود ان است« )شیمل، 136۷: 99(.

کارکرد های فکری ـ اد بی شبکه های نماد پرد ازی
کیهان وارگی

بزرگ ترین عامل تد اوم حیات، یعنی چرخه های حیاتی که نمود های آن را می توان د ر نامرئی ترین اجزاء 
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تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس

عالم از جمله فعل و انفعالات د رون اتمی تا گرد ش افلاک، تناوب فصل ها و چرخه آب های د ریاها سراغ 
گرفت، انعکاسی بارز د ر قول و فعل مولانا د ارد . کیهان اند یشی و کیهان وارگی و همذات پند اری انسان با 
کیهان موجب خلق بینش مند ی و د انایی ویژه ای برای مولوی می شود  که گویی او د ر ذات هستی رخنه 
می کند  و با زبانی رمزی و نماد ی این اسرار حقایق هستی را بیان می د ارد  تا آنجا که یکی از بزرگترین 
ویژگی های کائناتی یعنی برائت از ایستایی و سکون، از وجوه ممیّز اشعار و از کلیّات وصایای اوست. سماع 
و چرخش های بی خود انه وی د ر محفل و بازار حرکتی است آیینی به تبعیّت از حرکت افلاک که بازتاب 

عطش روحی او برای شد ن های تازه و تولدّ های د وباره است: 

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

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

      بی قراری روحانی او د ر تنگنای کالبد  به جبران حسرت و خسران زمین گیری و به منظورارضای میل 
فراروی، همواره تصاویری کهکشانی از مظاهر تکاپوی بی وقفه د ر غزلیات شمس ترسیم کرد ه است. این 
طبیعت مد اری موجب گشته تا د یوان غزلیات به مثابه آینه ای تمام نما از خلقت، خرد ترین و کلان ترین 
اشیا، استعد اد ها و حالات کائنات از د انه شن، مگس، ذره و غبار تا افلاک و خور و کوه و نهنگ را به 

نمایش بگذارد  و مخاطب را با جهانی مواجه سازد  که جا د ارد  آن را عالم مُثل مولانایی بنامیم.
     پند ار کیهان گونگي بالقوّه طبیعت و آد مي، سابقه اي بس د یرین د ر اساطیر، آیین ها و اد یان کهن د ارد . 
طبق این باور، عالم تجلیّگاه خد ا و انسان تجلیگاه عالم است و این هر سه )خد ا، عالم و انسان( به واسطه 
عاملی یگانه ساز، د ر امتد اد  با یکد یگرند  که آن عامل، وحد تی است فطری که از مبد أ وجود  د ر ذرّات عالم 
که انسان را نیز شامل می شود ، جریان د ارد  و نخست بازتاب ایمان به کیهان گونگی د ر تفکر و اد ب عرفانی، 
شوق مد اوم به حرکت از جزء به کل است؛ یعنی شکافتن پوسته ظاهری اشیا به منظور حلول و رسوخ 
به ژرفای آن برای قرار گرفتن د ر معرض وحد ت کیهانی یا همان وحد ت وجود . د ر این مسیر، هنرمند  از 
میان همه استعد اد های نهفته د ر ورای هر مظهر از د و قابلیت منحصر به فرد  نماد  یعنی استعد اد  »نمایش 
کلّ« و »تسرّی به عرصه های ناشناختگی« بهره می برد ؛ گویی بیت زیر ناظر به همین عملکرد  نماد  است:

از عرش می ستاند  بر فرش می فشاند د ر عشق بی قرارش بنمود ن است کارش
                                                                                                     )مولوی، 1363: 232(

     عارف پس از حلول به جهان د رون و اتصال به جریان واحد  وجود ، وحد ت و کلیتّی انعکاس یافته د ر 
باطن هر شئ و حالت که ایمان به کیهان وارگی هر پد ید ه را سبب می شود ، مشاهد ه می کند  و از این پس 
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کارکرد های فکری ـ اد بی شبکه های نماد پرد ازی

هر چه می گوید  و می آفریند ، خواسته و ناخواسته، بازتابی از تناظر جزء با کل د ر آن نمایان است؛ چنانکه 
عطار می سراید :

د یـد چـو د و عالـم ز یک جـوهـر بـرآمـد  کان  بسیار  انـد ک جـوهری  د ر 
هـمه کـون و مکان د ر لامکان د یـد ازل را و ابــد  را نـقــطـه ای یـافـت
د ید یقین می د ان که چشم جان جـان است آسمان  هفت  ذرّه ای  هر  د ر  کـه 
کـه د ر هـر ذره ای هر د و جهان د ید چـه جـای آسمان است و زمـین است
عـجب نـبود  چـنین بایـد  چـنان د ید اگــــر یــک ذره رنـگ کـل پـذیـرد 

                                                                                                       )عطار، 136۸: 299(

       از این منظر، مولوی به هنگام نمایش نماد ین کل ـ چه کلیّت منعکس د ر نهاد  خویش)انسان( و 
چه د ر نهاد  اشیا ـ به صورت ناخود آگاه، متأثر از تصاویر و ساختار شبکه ای کیهانی است؛ یعنی از آنجا 
که جان عارف طبیعتی کیهانواره به خود  گرفته، تصویر واحد  کیهان که وجود  را علی رغم تصاویر بی 
الگوی شکل گیری ساختاری  شمارش، کلیتی یکپارچه به نمایش می گذارد  به عنوان برترین نمونه و 
منسجم و د ارای وحد ت، ناآگاهانه د ر آفرید ه هنرمند  بازتاب می یابد ؛ برای مثال، سوخت و ساز خورشید  د ر 
مرکز منظومه شمسی، تصویری است که تصاویر متعد د  د یگر از جمله طلوع و غروب، تاریکی و روشنایی، 
جزر و مد ّ، توفان و آرامش، تبخیر و بارش، انبساط و انجماد  و ... همگی به د نبال آن شکل می گیرد ؛ د ر 
واقع منشأ ظهور این تصاویر و رشته اتصال و تد وام آن ها، وجود  خورشید  است و کافی است با اد راک 
نقش و استعد اد  آن د ر انرژی زایی، حیات افزایی، روشنگری، گرمابخشی، آلایش زد ایی، بخشش بی وقفه 
و چشمد اشت و... آن را نماد ی از خد اوند  گرفت که طلوعش د ر د ل، روشنایی و آرامش و انبساط به بار 

می آورد  و غروبش، تاریکی و رخوت و انجماد .

تجسم و همه فهمی مفاهیم و مبانی عرفان
از آنجا که نماد  ماهیتی چند پهلو و گنجایی معانی وبرد اشت های متعد د  د ارد ، گزینه ای کارا برای بیان و 
تجسم ملموس آن د سته از مفاهیم واصول عرفانی است که نه تنها به سبب پیچید گی و د ور از ذهن 
بود ن بلکه گاه حتی به سبب سوء تفاهم زا بود ن، همواره هم مسأله ای غامض برای بازگویی به عوام الناس 

بود ه؛ چنانکه حافظ می سراید :

با که گویم که د ر این پرد ه چه ها می بینمهر د م از روی تو نقشی زند م راه خیال
                                                                                                       )حافظ، 13۸۷: 296(

      و هم د ستاویزی برای تهد ید ، تبعید  و ... عرفا بود ه است. د ر واکنش به همین تبعات است که از زبان 
خود  مولانا می شنویم:
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آن های و هوی و نعره مستانم آرزوستزین خلق پر شکایت گریان شد م ملول
مـهر است بر د هانم و افغانم آرزوستگـویاتـرم ز بــلبل امـا ز رشک عـام

                                                                                                      )مولوی، 1363: 146(

      اصل وحد ت وجود  که شباهت ظاهری بسیار با مقوله حلول د ارد  یکی از این بن مایه های ظریف و 
حساس است.عارف برای همه فهم کرد ن و د ر عین حال، مصون ماند ن از تبعات شورش اذهان نارس 
وقشری د ست به د امان نماد  می گرد د  تا با استفاد ه از تفسیر و تأویل پذیری نماد ، راه را برای توجیه خویش 
باز بگذارد ؛ مثلا وقتی عارف می خواهد  طبق باور به اصل وحد ت وجود ، تبلیغ و تبیین کند  که خد اوند  
چیزی جد ا از ما نیست و د ر همه پد ید راهای هستی ساری و جاریست وتعیناتی که محمل ظهور و بروز 
این روح ساری وجاری شد ه اند  د ر واقع تجلیات این جهانی آنند ، با طرح تصویری نماد ین از مجموعه د ریا، 
باد ، موج و کف، چنین می نمایاند  که همان گونه که د ریا پد ید ه ای واحد  است و د ر اثر وزش باد  به تموج 
د ر می آید  و کف آلود  می گرد د ، پد ید ه های جهان مشهود  نیز امواج انوار تجلی الهی هستند  که د ر گذر از 

کد ورت عالم ماد ون، د ستخوش شکل و رنگ و بو و جهت و اند ازه شد ه است.
کنیم،  تعریف  نمي توانیم  را  »آنچه  بد ان می گوید :  اشاره  د ر  یونگ  که  است  استعد اد ، همان  این       
سمبولیک بیان مي کنیم« )یونگ، 13۵2: 14۷(. البته این مهم با شگرد  اد بی تمثیل هم بخوبی بر می آید  
و مولوی نیز فراوان از آن استقبال نمود ه اما تمثیل نه از آن لایه مند ی و توجیه پذیری نماد  بهره ای د ارد  و 
نه از عظمت کیهانی و بارقه های اساطیری که بخصوص شبکه های نماد پرد ازی با خود  د ارند . این یعنی 
بر خلاف تمثیل که خوانند ه را به توقف د ر جزئیات د عوت می کند ، نماد پرد ازی، پد ید ه ها را به صورت 
شبکه ای کلی و جهان شمول به تصویر می کشد ؛ زیرا هر یک از نماد ها د ر خود  نشانه یا نشانه هایی از 
مد لول )خالق( د ارد  و اجماع این نشانه ها د ر شبکه نماد ها، تصویری کلان و عمد تاً ملهم از عالم بالا به 
د ست می د هد  )قباد ی، 13۷۷: 6۸(. مجموع این مزایا، مولوی را متقاعد  می نماید  که برای کاستن از فاصله 

میان زبان و تجربه از نماد ها بهره بجوید ؛ چنانکه خود  هم می گوید :

اگر د رد  طلب د اری بد انی نکته و ایمااگر بر گوید  از د ید ه بگوید  رمز پوشید ه
                                                                                                        )مولوی، 1363: 41(

ژرفابخشی اساطیری و کهن الگویی
اسطوره، تفسیري است قد سي و شاعرانه که بشر نخستین از کتاب خلقت به د ست د اد ه است. رویارویي 
انسان ماقبل تاریخ با پد ید ه هاي حیرت آور حیات هم چون خورشید ، تولد ، مرگ، آتش و ... و عجز از د رک 
ماهیت پد ید ه ها و علل رخد اد  حواد ث و د ر نتیجه ناتواني از چیرگي بر آن ها، او را ناگزیر واد ار ساخته تا 
با استمد اد  از قوه مخیّله که به د ور از الزامات عليّ ـ معلولي عقل و منطق، قاد ر به کشف روابط پنهان 
و نامعقول میان اشیاست، حواد ث و وقایع جهان اطراف را به گونه اي گزارش کند  که نیازهاي اصیل و 

غریزي او را پاسخ د هد .

تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس
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      اسطوره د ر واقع تمایل شد ید  بشر بـراي فراتر شد ن از موقعیت و وضعیت زماني و مکاني خود  است؛ 
همان کارکرد ي که به عینه عرفان برعهد ه د ارد ؛ چرا که عرفان نیز همچون اسطوره، کوششي است 
براي توجیه پرسش هاي بنیاد ین و همیشگي بشر مانند  کیستي خالق، چیستي خلقت، چگونگي حیات و 
ممات و جهان پس از مرگ. این رشته پیوند  که میان اسطوره و عرفان برقرار است، بیش از آنکه معلول 
به کارگیري عناصر روایي مشابه باشد ، محصول پیوند  ژرف هر د و با ناخود  آگاه جمعي بشر است. ضمیر 
ناخود  آگاه بشر هم چون گنجینه اي کهن، تجربه ها، آرزوها و خاطرات فراتاریخي را د ر خود  انباشته است. 
این تجارب و تد اعي هاي پیش تاریخي براي همه انسان ها د ر همه زمان ها و مکان ها، یکسان و آشناست. 

مولوي د ر اشاره به تجاربي پیش از تولدّ  خود  آورد ه است:

مرا میان عشق و د لم پیش کارها بود ه است یاد   به  همي  آید   اند ک  اند ک  که 
                                                                                                     )مولوی، 1363: 131(

      د اریوش شایگان د ر این باره مي گوید :

د ر زیر ساخت هاي روان انسان، نوعي آگاهي جمعي نهفته است که اسطوره ساز است. این 
لایه و ظرف روان، کهن الگوهایي مي سازد  که همان صورت هاي ازلي است؛ اما بالقوه شکل 
ند ارد  و آنگاه که به مرحله نماد  مي رسد ، شکل مي گیرد ؛ د ر واقع نماد  شکل تبلور یافته کهن 

الگوهاست )شایگان، 136۷: ۵2(.

     تصویر خالق، میل به جاود انگي، مرگ پیش از مرگ، نوزایي و رستاخیز و جهان پس از مرگ از 
کهن ترین کهن - الگوهایي است که محوریت فطري و تکرار آنها د ر زند گاني بشر موجب شد ه تا عرصه 
اسطوره و فرزند ان معنوي آن یعني حماسه، فلسفه و عرفان، بستر پد ید اري و تثبیت تاریخي نماد هایي 

جهان شمول گرد د .
     بر اساس نقد  کهن الگویي که نظریه ناخود آگاه جمعي یونگ، معیار و مرکز ثقل آن است، تجربه 
تصور  نمي توان  آن  براي  انتهایي  که  است؛ »سرچشمه اي  بشر  آفرینند گي  و  ازلي سرچشمه خلاقیت 
)یاوري،  بهره جست«  آن  به  د اد ن  براي شکل  اساطیري  الگوهاي  از تصویر کهن  باید   بنابراین  کرد ، 
136۷: 3۵9( و آنگاه که اد یبي اثري  اد بي مي آفریند ، د ر واقع وي توانسته است آگاهانه یا ناآگاهانه به 
اعماق ضمیر ناخود آگاه که همچون فطرت از فصول مشترک آد میان است، سرکشي کند  و کهن ترین و 

بنیاد ین ترین آمال و تجربه هاي مشترک را با خود  د ر هیأت تصاویر و نماد ها به ارمغان آورد . 
     عمد ه بخش های غزلیات شمس گواهي است براین مد عا؛ زیرا همان گونه که یونگ معتقد  است 
کهن الگوها د ر حالت روان پریشي و د ست کم د ر خواب و رویاست که ظهور مي کنند ، د ر لحظه هاي ناب 
اتصال به عالم ناخود آگاهی و سیر د ر فضایي رویاگون و خلسه وار است که بسیاري از غزل هاي د یوان 

شمس سرود ه شد ه است؛ مانند  غزل زیر:

کارکرد های فکری ـ اد بی شبکه های نماد پرد ازی
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از چـرخ فـرود  آمد  و د رما نـگران شد بر چرخ سحرگاه یکي ماه عـیان شد 
بنَد ید م زیرا که د ر آن مه تنم از لطف چو جان شد د ر خود  چو نظر کرد م خود  را 
تـا سرّ تـجـلي ازل جـملـه بیان شد د ر جان چو سفر کرد م جـز مـاه نـد ید م
کشتي وجـود م هـمه د ر بحر نـهان شد نهُ چـرخ فـلک جـمله د ر آن ماه فروشد 
نقشـي ز فـلان آمد  و جسمي ز فلان شد آن بحرکفي کرد  و به هر پاره از آن کف

                                                                                                        )مولوی، 1363: 4۸(

      د ر این غـزل کـه د ر فضاي همیشه رمـزآلود  »سحرگاه« رخ د اد ه است، جانمایه کلام، د و کهن 
الگوي »بازگشت به اصل خویش« و »خلقت آغازین« است که بناچار د ر هیأت تصاویري نماد ین از جمله 
از چرخ فرود  آمد ن ماه و نگران شد ن د ر شاعر، د ر خود  نظر اند اختن و جز ماه ند ید ن، آشکار شد ن سرّ 

تجلي، محوشد ن فلک د ر آن ماه و کف برآورد ن بحر که همراه با ماه، نماد ي از حق تعالي است.
 

فضای پرُهیمنه تصویرها و عظمت مند ی کلام
کیهان گرایی مولوی و انعکاس آن د ر اشعارش به نوبه خود ، توجیه این واقعیت است که چرا د ر شعر 
هیچ شاعری به اند ازه سرود ه های مولانا با عظمت و گیرایی رو به رو نیستیم. بخشی از این عظمت و 
اثرگذاری، رهاورد  جولان بی وقفه کلان نماد ها و شبکه های برساخته از آن هاست که به واسطه حضور 
و تأثیر مستقیم، عمیق و روزمره خود  د ر زند گانی انسان، مخاطب را توأمان د ستخوش احساس شکوه و 
هراس می کند  و هم از این روست که مولانا را باید  حماسه سرایی عرفانی نیز د انست؛ زیرا فخامت کلام 
و القاء حس شکوه و هراس به مخاطب از مولفه های بی چون و چرای سبک حماسی است؛ نظیر آنچه 

د ر غزل زیر مشاهد ه می کنیم:

وین چرخ مرد م خوار را چنگال ود ند ان بشکنمباز آمد م چون عیـد  نو تا قـفل زنـد ان بشکنم
هم آب بر آتش زنم هـم بـاد هـاشان بشکنمهفت اختر پرآب را کاین خاکیان را مي خورند 
تـا گرد ن گرد نکشان د ر پیش سلطان بشکنمامروز همچون آصفم شمشیر و فرمـان د رکفم
گرد ون اگر د وني کند  گرد ون گرد ان بشکنمچرخ ار نگرد د  گرد  د ل از بیخ و اصلش برکنم
د ربان اگر د ستم کشد  من د ست د ربان بشکنمگرپاسبان گوید  که هي بروي بریزم جام مي

                                                                                                      )مولوی، 1363: ۷۷2(

       شکوه و عظمت اثری فرازمانی و فرامکانی که مولانا چهارچوب و ساختار آن را بر شالود ه شبکه های 
نماد های کلان کیهانی بنا نهاد ه، بناگزیر نه تنها همواره مایه شگفتی و تحسین خود ی ها و بیگانگان بود ه، 
بلکه حتی می توان با اطمینان مد عی شد  غالب آنچه د ر بزرگد اشت و تمجید  د یگر بزرگان اد ب و زبان 
پارسی گفته شد ه، د رباره مولانا نیز صد ق می کند ؛ برای مثال اگر ند انیم که امرسون این جمله معروف را 
د رباره چه کسی بیان نمود ه، »د ر شعر سعد ی خورشید ها طلوع و غروب می کنند « )امرسون، 1392: 4۸( 

تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana35

بی ترد ید  آن ذهنیتی که از طلوع ها و غروب های بی وقفه د ر غزلیات شمس بر جا ماند ه، مولانا را نامزد  
اول د ریافت چنین توصیفی می کند .

 
جبران مافات شعری

می د انیم که مولوی علی رغم آن همه نظم آفرینی، د رست بر خلاف حافظ، پیش و بیش از شاعری، عارفی 
است که به شعر نه برای مغازله و تفنن بلکه برای بیان مضامین عرفانی روی آورد ه است؛ و بی گمان، 
اگر وسیله ای د یگر که بتواند  هم چون شعر اثرگذاری کند ، می یافت، بد ان د ست می یازید . از بختیاری های 
فرهنگ ایرانی و زبان فارسی، عواملی د یگر د ر شعر مولوی وجود  د ارد  که سرود ه های وی را پا به پای شعر 
سعد ی و حافظ د لنشین و گیرا ساخته اند . پرد ازش شبکه ای نماد ها و آن کیهان گونگی، عظمت و اثرگذاری 
که از رهگذر آن حاصل شد ه از جمله این برگ های برند ه مولاناست که د ر ترکیب با مفاهیم و مضامین 
بلند  و روح افزای عرفانی، حتی پاپ جان بیست و سوم را به اقرار واد اشته است که بگوید : »به نام جهان 

کاتولیک، من د ر برابر خاطره مولانا با احترام سر تعظیم فرو می آورم« )یوسفی، 13۷1: 2۸۵(.
     ایـن عظمت و هیمنه پد ید ه ای نیست که از عهد ه استعاره و تشبیه و مجاز و کنایه برآید  و از این 
مختصر می توان د ریافت که نماد  و نماپرد ازی تا چه اند ازه می تواند  یاریگر شاعر معنی گرا د ر سرود ن 
شعری باشد  که چند ان موقوف و مرهون بیان و بد یع پرد ازی نباشد  و د ر عین حال این چنین موفق و 
موثر نیز باشد . همین توفیق و تأثیر بخوبی گویای این واقعیت است که تأخیر د ر روی آورد ن تحقیقات 
اد بی د رباره ماهیت و نقش نماد  و نماد پرد ازی د ر گستره زبان و اد بیات فارسی تا چه اند ازه د ر کند ی روند  

شناخت و معرفی بیشتر و بهتر ابعاد  ناشناخته جهان مولوی د ست د اشته است.

نتیجه گیری
د یوان غزلیات شمس بزرگ ترین جلوه گاه نماد های برگرفته از نشانه های کیهانی از قبیل خورشید ، آسمان، 
ماه، ستارگان به عنوان نماد های مرکزی و متعلقات و وابسته های آن ها به عنوان نماد های فرعی است. این 
تجمع نماد ین د ر غزلیات شمس از یک سو به پربسامد ی و د ر نتیجه تثبیت هویت نماد ین نشانه ها انجامید ه 
است و از سوی د یگر منجر به شکل گیری شبکه نماد ها به محوریت نماد های کلان و پیوستگی نماد های 
فرعی است. بر پایه سازه های مفهومی و معارف تعالیم عرفانی، آنچه تار و پود  این منظومه های نماد ین را 

تشکیل می د هد  عشق است که هم عامل انسجام و هم نیروی محرکه اجرام و احوال کیهانی است.
       کشف و مشاهد ه این سلسله از نشانه ها و نماد ها و اد راک چگونگی و چرایی پیوند  و غایت آن ها د ر 
گرو توفیق د ر طی طریق معرفت لامکانی و کسب فراآگاهی است که رهاورد ش، عالم بینی فرازمانی و 
فرامکانی است که این نیز به نوبه خود  به د ستیابی به تصویری کلان از عالم و ساز و کار آن ختم می گرد د  

که ناخود اگاه د ر تصاویر اد بی حاضر د ر غزلیات مولانا متد اعی شد ه است.
     این د ستاورد  کارکرد هایی برای شعر و عرفان مولوی به همراه د اشته است که چکید ه اهم آن ها به 

قرار زیر است:

جبران مافات شعری و نتیجه گیری
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د ستاورد های عمد ه شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس
اثر شگفت د اد ه است؛ زیرا  این  مُثلی به  1. وجود  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس، صبغه ای 
استخد ام شبکه های نماد پرد ازی فی نفسه یعنی نسخه برد اری از کلیت کیهانی و از این منظر باید  گفت 

که خود  همین انعکاس کیهانی از مهم ترین عوامل د یگرگون شد ن این د یوان منحصر به فرد  است.
2. شاید  به گزاف نباشد  اگر اد عا کنیم که د ر هیچ اثر اد بی به اند ازه د یوان شمس با عظمت و شکوه رو به 
رو نیستیم. ناگفته پید است که کیهان گونگی یک اثر، بی ترد ید  به عظمت و شکوه و به تبع آن به جذابیت 
اثر خواهد  انجامید ؛ زیرا به مد د  تصویرگری های مبتنی بر شبکه های نماد پرد ازی، از سترگ ترین اجرام 

و تحولات فرازمینی، مد ام د ر نسخه  کیهانی به نام غزلیات شمس د ر طلوع و غروب و نوزایی هستند .
از طریق شبکه های  بازنمایی ژرف ترین حقایق عرفانی  3. فخامت و گیرایی کلام مولانا که به یمن 
نماد پرد ازی حاصل شد ه د ر اثری شعری که گاه از د ید  فوت و فن شاعری د ستخوش نقص و نوسان 

است، د ر حکم جبران مافات شعری است.
4. از د ید  بهره مند ی حد اکثری، نماد  و نماد پرد ازی و به ویژه نوع شبکه ای آن از بهترین ابزارهای اد بی 
برای تجسم بخشی و تبیین مفاهیم و مبانی پیچید ه عرفانی است؛ زیرا نماد  به واسطه آن که به نوعی 
مجمع تمثیل، استعاره، تشبیه و ایهام است د ر واقع میانبری بی نظیر برای گذر از د ال به مد لول است. 
میانبری که د ر عین حال به سبب برخورد اری از لایه مند ی معنایی و تفسیرپذیری، د ست مخاطب را د ر 

برد اشت های آزاد تر و متنوع باز می گذارد .
۵. مایه های اساطیری و کهن الگویی که نماد  حمل می کند ، عامل د یگر توفیق جهانی و اثربخشی غزلیات 
شمس است؛ زیرا بن مایه های اساطیری مانند  مرگ، نوزایی، رستاخیز، خواب و... بویژه د ر قالب شبکه های 

نماد ین بازگو می شوند  و ترسیم و تصویری کلان تر و اثرگذارتر می یابند .

تحلیل زمینه و کارکرد  شبکه های نماد پرد ازی د ر غزلیات شمس
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امام حسین از منظر مولوی
                                                                                                   حجت الاسلام قاد ر فاضلی

چکید ه
هر یک از خاند ان اهل بیت)ع( د ر جهان اسلام، از ابعاد  مختلف تاثیرات گوناگون د اشته اند . امام حسین )ع( 
د ر میان، نقش خاص خود  را د ارد . د انشمند ان ما، هریک به نوعی به مسئله امام حسین )ع( پرد اخته اند . 
مولوی نیز به عنوان یکی از قله های علم و عرفان اسلامی از این قاعد ه مستثنی نبود ه است. با این تفاوت 
که افکار و آثار د انشمند ان د یگر د ر خصوص امام حسین د ستخوش تحریف نشد ه است. اما بعضی از 
مغرضین عمد ا، با تحریف کلام مولوی، مقصود  وی را وارونه جلو د اد ه اند . ما د ر این سخنرانی سعی کرد یم 
حقیقت مطلب را آن گونه که هست، بیان کنیم و معلوم سازیم که مولوی برخلاف اد عاهای غیر واقعی 

این افراد ، از مرید ان حقیقی خاند ان عصمت و طهارت، مخصوصا امام حسین )ع( است.  

1. مولوی پژوه
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امام حسین)ع( د ر مثنوی

لطف تــو لطف خفی را خـود  سزاستیا رب این بخشـش نه حد  کار ماسـت
پــرد ه را بــر د ار و پــرد ه مـــا مـد رد ســت گیر از د ست مــا مــا را بـخر
کــارد ش تــا اسـتخوان مـا رسیــد بـــاز خــر مــا را ازیــن نفـس پلید 
کــه گشاید  ای شه بـی تــاج و تـختاز چــو مــا بیچارگان این بند  سخت
گـرنه د ر گلـخن گلستان از چه رستاین د عــا هم بخشـش و تعلیم تست

     مسئله امام حسین)ع( و کربلا، مسئله ای نیست که یک د انشمند  اسلامی به تواند  از کنار آن بی توجه 
عبور کند . مولوی نیز به عنوان یکی از قله های علم و اند یشه د ر جهان اسلام، د ر این خصوص مطالب 
ارزند ه ای د ارد . ما د ر مصاحبه ها و برنامه های رسانه ای خود  به مناسبت های مختلف، د ر این خصوص 
و  بین المللی شمس  نام »سومین همایش  به  این همایش مهم که  آنچه د ر  فراوانی گفته ایم.  مطالب 
مولانا« د ر شهرستان خوی د ر این وقت محد ود  می توان گفت، به طور خلاصه ماجرای کربلا از منظر 

مولوی است. با توجه به این که د ر ماه محرم نیز قرار د اریم، شاید  مناسب ترین موضوع بود ه باشد .
      یکی از تهمت هایی که به جناب مولوی زد ند  و شعر ایشان را تحریف کرد ند ، متاسفانه شعری از جناب 

مولوی هست ولیکن متاسفانه و هزار متاسفانه تحریف کرد ند . می گویند  که ایشان گفته است:

کربــلا د ر  مــرو  کورانــه  ــلاکــور  ــد ر ب ــی چــون حســین ان ــا نیفت ت

     کلماتی از این شعر د ر مثنوی آمد ه است ولی انسان های بی تقوا با هم د ستی انسان های بی سواد ، 
د امن به این کار می زنند  و این شعر را به د هان عد ه ای اند اخته اند  و به جناب مولوی، حمله می کنند  که 
او قیام امام حسین)ع( را آگاهانه ند انسته است. د ر حالی که چنین شعری از مولوی، هرگز به این شکل 
صاد ر نشد ه است. مولوی د ر د و جای مثنوی از کربلا و از امام حسین )ع( حرف زد ه است. آقایانی که شعر 

را تحریف کرد ند  اصل شعر این است که:

هیـــن مــــران کـــورانه انــد ر کربــلاهیــن مـــد و گســتاخ د ر د شــت بـــلا
ــکان مــی نــیـابــــد  راه پــــای سـالکانکــه ز مـــوی و استـــخوان هال
ــی ــوی و پ ــتخوان و م ــه راه اس بــس کــه تیــغ قهــر لاشــی کرد  شــیجمل

      می گوید  برای کربلا رفتن، با گستاخی نمی شود  رفت بلکه با آگاهی می شود  رفت. اگر انسان آگاه 
نشد ه و کور کورانه برود ، مثل همون هایی می شود  که رفتند  و یکی د و روز ماند ه به ماجرای کربلا، د ید ند  
که اینجا از حکومت، پست، مقام و ... خبری نیست. احساس می کرد ند  چون به امام حسین)ع( هیجد ه 
هزار نامه نوشتند ، برای وی، حکم رانی د ر کوفه قطعی است و هر کس کنار امام باشد ، بلاخره یک چیزی 
بهشون می رسد . بوی حکومت به مشام رسید ه بود . ناگهان د ید ند ، حالا بوی خون به مشام می رسد . لذا 
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این ها آقا را تنها گذاشتند  و با کمال تاسف این توفیق شعاد ت را از د ست د اد ند  و برگشتند  و د نیا را بر 
آخرت برگزید ند .

      مولانا این قصه را می خواهد  بگوید  که: هین مد و گستاخ د ر د شت بلا، د شت بلا رفتن یک تحمل 
می خواهد ، یک مرد انگی می خواهد ، فهم می خواهد . هین مرو کورانه اند ر کربلا. چرا؟ چون:

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

      کسی می تواند  اینجا بیاید  که مرد  مید ان باشد . ایشان د ر عظمت کربلا د ارد  حرف می زند  ولی د ست 
نااهلش که می افتد  شعر را یه خورد ه بالا و پایین می کند  و آن استفاد ه ای را که می خواهد ، ازش می برد  که؛ 
آقا ایشان ضد  کربلاست، ضد  امام حسین )ع( است و ... بی جهت نیست که مولوی از خد ا تمنا می کند  که:

ـــد  ـــس پلی ـــن نف ـــا را ازی ـــر م ـــاز خ کارد ش تـــا اســـتخوان مـــا رســـید ب

      آنها که گرفتار نفس پلید  هستند ، برای رسید ن به اد عاهای د روغین خود شان، چه عمامه به سر باشد  
چه نباشد ، می آیند  یک د روغی را جعل می کنند  و د ر منابرشان و د ر مجالشان د ر میان عوام الناس پخش 
می کنند  که؛ آقا این ضد  ولایت است و... و حال آن که  ایشان از عاشقان امام حسین )ع( است.این یک 

قسمت از کلام وی د ر د فتر سوم مثنوی. و حالا یک قسمت د یگرش که د ر د فتر ششم هست. 
     د ر د فتر ششم آن ماجرای حلب را، آن شاعری که آمد ه حلب و د ید ه مرد م د ارن آنجا گریه می کنند  
و زاری می کنند ، گفته چه خبر است ؟گفتند : یک انسان بزرگواری کشته شد ه، گفت: این کی هست؟ 
مشخصاتش را بگویید  تا من برایش شعری بسرایم و مد حش بکنم. گفتند  فلان کس است و چند  صد  
سال پیش از د نیا رفته و شهید  شد ه. حالا چون شعراش زیاد  هست خلاصه اش کرد م چند  بیت را اینجا 
آورد م. این قسمتش د ر اوج ستایش است، اما همین افراد  بی انصاف و بی سواد ، وقتی که کار به اینجا 

می رسد  این را هم باز نکته منفی قلمد اد  می کنند .
      من یک بار به یکیشان گفتم که: آقا چرا این حرف را می زنید ؟ این شعر که اصلا د ر مثنوی نیست 
گفت شما خبر ند اری. گفتم من خبر ند اشته باشم کی خبر د اشته باشه؟ منی که بیست و خرد ه ای سال 
هست د ارم کار می کنم، پانزد ه شانزد ه جلد  کتاب د ر مورد  مولوی نوشتم، تو که د ر عمرت یک بار هم 
مثنوی را نخواند ه ای خبر د اری؟! این اشعار از روی نسخنه قونیه است که نزد یکترین نسخنه به زمان 

مولوی هست. هفت یا هشت سال بیشتر فاصله ند اشته. د ر د رستی نسخه اش هم، حرفی نیست.

بـــاب انـــطاکیه انــــد ر تا بــــه شبروز عـــاشـورا هـمــه اهــل حـلب
ــقیمگرد  آیــــد  مــــرد  و زن جمعی عظیم ــد ان د ارد  مــ ــاتم آن خانــ مــ
شیـــعه عــاشــــورا بــــرای کـــربلانـــاله و نــوحــه کنـنـد  انــد ر بـکا
ــد ر عشــق گــوش عشــق گوشــوارپیــش مؤمن کــی بود  ایــن غصه خوار ق
شــهره تر باشــد  ز صــد  طوفــان نــوحپیش مــؤمـــن مـاتــــم آن پاک روح
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       ببینید  عظمت عاشورا برای او بقد ری مهم است که، از صد  طوفان نوح برای او مهم تر است. نوح 
ابوالبشر ثانی است که قصه اش را شنید ه اید . سپس با این بیان ماجرای عاشورا را ترسیم می کند  که:

ـــما ـــون ش ـــا اکن ـــتید  ت ـــه بود س کـــه کنـــون جامـــه د رید یـــت از عـــزا؟خفت

      وقتی فهمید  ماجرا مال چند  صد  سال پیش هست گفت: شماها تا حالا چه غلطی می کرد ید  که الان 
به خود تان آمد ید ؟ آن زمان کجا بود ید  همه د ر رفتید  و سوراخ موش را چند  هزار تومان خرید ید  که آقا را 
یاری نکنید . باید  یاری می کرد ید  تا کار به اینجا نمی کشید . حالا که کار از کار گذاشته، هی تو سرت بزن 
هی بیا علمَ های پانزد ه بیست متری تو خیابان ها حرکت بد ه، راه بند ان ایجاد  کن،که من می خواهم برای 
امام حسین )ع( عزاد اری بکنم. یک خرد ه فرهنگ امام حسین )ع( را فلسفه قیامش را به مرد م یاد  بد ید . 
علمَ بیست متری که چند ین علامت فراماسون د رش نهفته شد ه است و حالیت نیست، کجایش امام 

حسین )ع( د وستی است؟ شاعر تازه وارد  می گوید : که تا حالا کجا بود ید  که نفهمید ید ؟!

کـــه کنون جـامــه د ریـد یت از عـزاخـفـته بــــود ستید  تــا اکنــون شما
زانــک بد  مرگیســت این خــواب گرانپــس عزا بــر خــود  کنیــد  ای خفتگان

      یکی می خواند  عزای خود  ما را به خود  ما بخواند  که امام حسین)ع( و اجد اد ش بر ما گریه کنند ، که ما 
با وجود  این خاند ان پاک، هنوز د ر جاهلیت به سر می بریم. هنوز د ر ماجرای عاشورا حرف هایی را می زنیم 
که خلاف مسلمات قران کریم است. آقا یک قطره اشک بریزی همه گناهانت بخشید ه می شود . بد ون 
هیچ ماد ه و تبصره ای این سخن تبلیغ می شود . این خلاف قرآن است. قرآن می فرماید : »وَ نضََعُ المَْوازینَ 
القِْسْطَ لیَِوْمِ القِْیامَۀِ فَلا تُظْلمَُ نفَْسٌ شَیْئاً وَ إنِْ کانَ مِثْقالَ  حَبَّۀٍ مِنْ خَرْدَ لٍ أتََیْنا بهِا وَ کَفی  بنِا حاسِبینَ« 
)الانبیاء/ 4۷( ما ترازوهای عد ل را د ر روز قیامت برپا می کنیم؛ پس به هیچ کس کمترین ستمی نمی شود ؛ 
و اگر به مقد ار سنگینی یک د انه خرد ل )کار نیک و بد ی( باشد ، ما آن را حاضر می کنیم؛ و کافی است 

که ما حساب کنند ه باشیم!
 ُ ماواتِ أوَْ فِي الْرْضِ یَأْتِ بهَِا اللهَّ »یا بنَُيَّ إنَِّها إنِْ تَکُ مِثْقالَ  حَبَّۀٍ مِنْ خَرْدَ لٍ فَتَکُنْ في  صَخْرَةٍ أوَْ فِي السَّ
َ لطَیفٌ خَبیرٌ« )لقمان/ 16( پسرم! اگر به اند ازه سنگینی د انه خرد لی )کار نیک یا بد ( باشد ، و د ر  إنَِّ اللهَّ
د ل سنگی یا د ر )گوشه ای از( آسمانها و زمین قرار گیرد ، خد اوند  آن را )د ر قیامت برای حساب( می آورد ؛ 

خد اوند  د قیق و آگاه است!
ا یَرَه«ُ )الزلزله/ ۸( و هر کس  ةٍ شَرًّ ةٍ خَیْراً یَرَهُ« )الزلزله/ ۷( »وَ مَنْ یَعْمَلْ مِثْقالَ  ذَرَّ »فَمَنْ یَعْمَلْ مِثْقالَ  ذَرَّ

هموزن ذرّه ای کار بد  کرد ه آن را می بیند !( و هر کس هموزن ذرّه ای کار بد  کرد ه آن را می بیند ! 
      یک مثقال کار خیر را خواهید  د ید . چطور این با یک قطره اشک حل می شود ؟ حالا گیریم حق الله 
را خد ا به احترام امام حسین )ع( بخشید ، حق الناس را چه کار می کنید ؟ مگه می شود  حق الناس را با یک 
قطره اشک حتی یک بشکه اشک از بین برد ؟! حق الناس را باید  حلالیت بطلبی. ربایی که خورد ی، غیبتی 
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که کرد ی، تهمتی که زد ی و ..... الی ما شاء الله. بعد  از قریب به 1400 سال، هنوز فلسفه قیام را هنوز 
د رست نفهمید ه اند . او برای امر به معرف و نهی از منکر و ـ اسَیرَ بصِیرتِ جَد ی ـ قیام کرد ه است. ولی 

هنوز هم عد ه ای از ما می گویم که: قیام کرد ه که ما گریه کنم تا بریم بهشت.

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

      عد ه ای از ما عمامه یه سرها هم بهش د امن می زنیم. د امن می زنیم، چون شما مرد م مقصرید . 
یعنی مرد م ما اگر کسی مثل من بیاد  حرف بزنه، فرد ا پاکتش کلفت نمی شود  که هیچ، اصلا بهش پاکت 
نمی د هند . زیرا روحانی باید  یه چیزی بگه که مرد م خیال کنند ، همین که از این جلسه بلند  شد ند  مستقیم 

وبه قول تورک ها )گُورُلو گوباّز (رفتند  به بهشت. این گورل گوباز معاد ل فارسی ند ارد . 
      مد اح هم این طوری مد احی می کند ، آخوند  هم، این طوری حرف می زند  تا پاکتش چند ین برابر باشد 
... ولی مولوی این  طوری نیست. ما هم که د ر این زمینه کار کرد یم، یاد  گرفتیم که این  طوری نباشیم. 
چند  صباحی بیشتر زند ه نیستیم. حیف است آد م وجد ان و د ین را آلود ه بکند . به خاطر مطامع د نیوی، 

خوشایند  عموم حرف بزنه.
      به قول مرحوم علامـه جعفری می گفت: آقا حرفت را بزن چیکار د اری مرد م می فهمید ند  یا نفهمید ند . 
خوششان آمد  یا نیامد . این که مولانا می گوید  روح سلطانی ز زند انی بجست، ببینید  چه نگرش زیبایی به 
ماجرای عاشورا د ارد . د ر د ه ها هزار نفر، یک نفر پید ا می شود  که بتواند  کربلا را این طور ترسیم کند . چی 

شد ه؟

بجســت زند انــی  ز  ســلطانی  جامه چه د رانیم و چون خاییم د ست؟روح 

       لباس چرا پاره کنیم؟ اصلا می د انی چی شد ه؟ یک عاشقی به معشوقش رسید ه، این که اوج شاد ی 
است. باید  شاد ی باطنی د اشته باشیم. د ر بیرون نمی شود  گفت شاد ی کنیم. تا حرف شاد ی را بشنوند ، 
می گویند : د ر محرم شاد ی کنیم؟! تا می گویی شاد ی، سراغ شاد ی خود ش می رود . خیال می کند  شاد ی 

یعنی لهو و لعب. آن شاد یی که خواجه عبد الله انصاری می گوید :

ــد ه ام ــی بن ــار گوی ــک ب ــا رب ار ی بگــذرد  از عــرش اعلــی خنــد ه ام ی

     این را که نمی فهمند . چون د ر عمرش هرگز شاد ی بی لهو و لعب ند اشته، لذا حرف امثال مولوی را 
با فحش و ناسزا پاسخ می د هند . ماجرای کربلا این است که از د ید گاه عرفان، عاشقی به معشوق خود  

رسید ه است. 

جامـه چه د رانیم و چون خاییم د سـتروح سلطانــی ز زنـد انــی بــجست
وقــت شاد ی شد  چــو بشکستند  بند چونـک ایشـان خسـرو د یـن بود ه انـد 
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      این ها اد م های معمولی نبود ند . خاند ان عصمت و طهارت بود ند ، خسروان د ین بود ند ، پاد شاهان واقعی 
نظام هستی بود ند ، چه کار کرد ند ؟ این قالب تن را شکستند ، جان به جان آفرین واصل شد ه است. شما 
با چه عبارتی می توانید  این لذتی را که امام حسین از این وصال به د ست آورد ه، بیان کنید ؟ قابل بیان 

نیست، این هم د ر حد  خود ش بیان کرد ه است.

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

     تازه الان پاد شاهی مطلق امام حسین شروع شد ه، اینجا پاد شاه مقید  بود . یک حرفی می زد ، صد  نفر رد  
می کرد ند  و د و نفر قبول می کرد ند . الآن به یک مقامی رسید ه که اگر میلیارد ها نفر د ر هر جای د نیا د نبال 
یک انسان پاکی هستند ، باید  سر از این خاند ان د ر بیاورند . این می شود  پاد شاهی مطلق که د ر عربستان 

محد ود  نمی شود ، د ر فلان خطه محد ود  نمی شود.
 

ــر خــود  گــری ــرو ب ــه ای آگــه ب ــریور ن ــل و محش ــکار نق ــک د ر ان زان

     اگر حالیت نیست، برو به خود ت گریه کن. چون تو از این لذت، نقل از این د نیا و رفتن به محشر، 
بویی نبرد ه ای، تو باید  بر خود ت گریه بکنی. هم یه حرفی بزنی که امام حسین بر تو گریه کند . مرحوم 
شریعتی جمله ای د ارد  که به حضرت زینب خطاب می کند  و می گوید : ای خواهر! اکنون من می گویم تو 

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

ــن ــه ک ــت نوح ــن خراب ــر د ل و د ی کــه نمی بینــد  جــز ایــن خــاک کهــنب

     تو به خود ت گریه کن که جز این عالم خاک هیچی نمی فهمی، و چون خیال کرد ی امام حسین 
شکست خورد ه، د اری گریه می کنی و نمی فهمی که چرا گریه می کنی. یک کسی خیلی عالی فهمید  که 
فعلا د ر تاریخ، ما د ومی برایش سراغ ند اریم. د ر یک عبارت خیلی خیلی مختصر بیان کرد . و آن حضرت 
زینب بود  که فرمود : ما رایت الا جمیلا )جز زیبائی، هیچ ند ید م( این ها مثل ما اهل شعار و تو د ل خالی 
کرد ن نیستند . چون مصد اق بارز »وَ ما یَنْطِقُ  عَنِ الهَْوی « )النجم/ 3( و هرگز از روی هوای نفس سخن 

نمیگوید ! »إنِْ هُوَ إلِاَّ وَحْی«  )النجم /4( آنچه آورد ه چیزی جز وحی نیست که به او وحی شد ه است.
     ایـن خانواد ه حرفشان همه مطابق وحی است. امام زمانش که امام سجاد  باشد  تایید  کرد ه که: یا 
عمتی انت بحمد الله تعالی عالمه غیر معلمه. عمه جانم! تو عالمی هستی که از راه معمول تعلیم ند ید ه ای. 
یعنی علم لد نی د اری. این ثابت شد ه است که امام سجاد  د ر مورد  حضرت زینب گفته. یک امام معصوم 
بر علم او صحه گذاشته است. پس کلام او، شعر و نمی د انم تو د ل خالی کرد ن، و غلو نیست. یک حقیقت 
غیر قابل انکار است. چه فرمود ؟ ـ ما رایت الا جمیلا ـ جز زیبایی هیچی ند ید م. کجای جامعه ما، چند  
د رصد  از منابر، از اخوند  های ما، از مد اح های ما، اساتید  د انشگاه های ما، رساله هایی که نوشتند ، اساتید  
راهنمای ما د ر موضوع های رساله های د انشگاهی، د ر هنر، د ر زیبایی، د ر اد بیات و د ر عرفان، توانسته اند  

امام حسین)ع( د ر مثنوی
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به این بیان عرشی بپرد ازند ؟! آخر د ر میان این خون و بگیر و ببند  و کشتن و اسارت، کجای این زیبایی 
است؟ خد اوند  به این حقیر لطف کرد ه و مد تی است د ارم فکر می کنم و چند ین مثنوی هم برای همین 
کلام، ساخته ام که جایش اینجا نیست و وقت هم ند ارم که بخشی از آن ها را بخوانم. می خواهم بگویم 

آد م د رد ش باشد ، د رمانش هم می رسد  یعنی به ذهنش  می آورند  و راهش می اند ازند .

ــد ؟طبیب عشق مسیحا د م است و مشفق لیک ــه را د وا بکن ــد  ک ــو د رد  نبین ــو د ر ت چ

امام حسین از منظر مولوی
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مسأله اراد ت مولانا به شمس تبریزی
                                                                                                                  شهرام پازوکی1 

که ســوی خضری شــود  موســی روان آه ســرّی هســت اینجــا بــس نهــان
                                                                                              )مولوی، 13۷۸: ب1960(

د رباره سرّ یا مسأله رابطه مولانا و شمس نظرهای مختلفی اظهار شد ه است.1 گروهی آن را عین حماقت 
و خلاف ارکان عقلانیت و از موانع رشد  و پیشرفت د ر عالم مد رن می د انند  که کسی این چنین عاشقانه 
به انسانی د یگر اراد ت د اشته و تابع او باشد .2 گروهی د یگر، العیاذبالّله ، شاید  هم به قیاس نفس، از نوع 
رابطه هم جنس گرایی تفسیرش می کنند  و د ر اثبات مد ّعای خویش به طنزهای بی پروای مولانا د ر مثنوی 
استناد  می کنند ؛3 و بالاخره کسی یا شاید  کسانی هم میگویند  این رابطه فقط وقتی معنی پید ا میکند  
که متوجّه شویم مراد  مولانا از شمس تلویحا امام زمان شیعه است4 و مولانا عمد ا نخواسته که نامی از 

وی به زبان آورد .
      حال آنکه این رابطه د ر خود  عرفان و تصوّف اگرچه سرّ است و برای غیراهلش مبهم و نامعلوم، ولی 
امر غریب و تازه ای نیست و اصطلاحا به آن »اراد ت« می گویند . و بر همین اساس واژه های »مرید « و 
»مراد « د ر عرفان اسلامی مصطلح شد ه است. سنگ زیرین این ارتباط، محبّت و رابطه معنوی ای است 
که بین این د و پید ا می شود . د ر واقع مرید  خود  را فقیر و محتاج و مشتاق چیزی می یابد  که د ر مراد  

می بیند .
     اراد ت یک حقیقت معنوی و از ارکان سلوک عرفانی است که به اصطلاح فلاسفه مراتب تشکیکی 
یعنی شد ّت و ضعف د ارد . هر سالکی د ر طریقت نسبت به استاد  معنوی خویش، این ارتباط را د ارد ، امّا د ر 
یکی ضعیف است یا پنهان می ماند  و د ر د یگری ـ مثل مولانا ـ به نهایت شد ّت می رسد  یا از پرد ه عیان 
می شود  و به صد  زبان بیان می گرد د . از میان صحابه پیامبر)ص( هم همه مانند  علی)ع( یا سلمان فارسی 

1. عضو هیأت علمی مؤسسه حکمت و فلسفه ایران
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نبود ند  که آنچنان عاشقانه مرید  پیامبر باشند ، همان طور که د ر مرتبه ای د یگر مولانا نسبت به شمس بود .
       این اصل که سالک یا رهرو بد ون مربیّ و مرشد  معنوی و به اصطلاح پیر روحانی یا رهبر نمی تواند  
این راه را طی کند ، نه تنها از اصول اوّلیه عرفان اسلامی بلکه از اصول عرفانی همه اد یان است. د ر عرفان 
و تصوّف اسلامی نیز یکی از لوازم اصلی سلوک را وجوب مربیّ و مرشد  د انسته و شرایط و صفاتی را 
برای شیخی و مرید ی و آد اب آن۵ ذکر کرد ه اند  و د ر این باره معمولًا به د استان موسی و خضر د ر سوره 
کهف قرآن اشاره می کنند  که خضر شرط قبول همراهی موسی را با او تسلیم و متابعت کاملش گفت و 

هر بار که موسی به خضر اعتراض می کرد ، این نکته را به او گوشزد  می کرد .

اطاعت و اتبّاع
اراد ت سالک به پیرِ راهنما همان رابطه ای است که به اصطلاح اسلامی د ر قرآن مجید  به تعبیر »متابعت« 
یا »اتبّاع« بیان شد ه است؛ و فرق فارقی است میان اتبّاع و اطاعت. د ر شرح این مسأله می توان به د و 
د ین ابراهیمی، یهود  و مسیحیّت، اشاره کرد  که د و نوع د عوت د ر آنها د ید ه می شود . نوع اوّل د ر د ین یهود  
است که حضرت موسی)ع( عموم قوم خود  را د عوت به اطاعت از اوامر و نواهی احکام عَشَره میکند  و 
خواص قوم خویش ـ مثل هارون ـ را همچنین به متابعت. نحوه رفتار موسی با هارون د ر قرآن کاملًا 

متفاوت است با رفتارش با عامّه مرد م.
      نوع د وم د ر مسیحیّت است که حضرت عیسی)ع( پیروان خود  را د عوت به پیروی از خود  و راهی که 
می رود  می کند  و نه احکامی خاص6 و می گوید : »من راه هستم.«۷ نوع د ین د اری یهود ی چنان است که 
اطاعت از احکام الهی و به اصطلاح تشرّع عین تد یّن است؛ ولی نوع د ین د اری مسیحی چنان است که 
باید  به مسیح پیوست۸ و از او متابعت کرد ؛ چنان که می گوید : »من تاک حقیقی هستم... د ر من بمانید  و 
من د ر شما... همچنان که شاخه از خود  نمی تواند  میوه آورد ، اگر د ر تاک نماند ، همچنین شما نیز اگر د ر 
من نمانید «.9 د ر عرف الهیات مسیحی واژه مصطلح »اقتد ا به مسیح«imitatio Christi( 10( مفید  

این معنا است.
     ایـن اتحّاد  معنوی مولود  همان محبّت و عشقی است که لبّ تعالیم مسیحیّت است. د ر مسیحیّت 
سخن از اطاعت از احکام تشریعی خاصّی نیست و لذا عیسی د ر پاسخ یکی از فقهای فریسی یهود ی 
که به شیطنت، برای امتحان کرد ن، از او پرسید : کد ام حکم د ر شریعت بزرگتر است، پاسخ د اد : »این که 
خد اوند ، خد ای خود  را به همه د ل و تمامی نفس و تمامی فکر خود  محبّت نما. این است حکم اوّل و 
اعظم؛ و د وم مثل آن است یعنی همسایه خود  را مثل خود  محبّت نما«. د ر اد امه نیز می فرماید : »بد ین 
د و حکم، تمام تورات و صحف انبیاء متعلقّ است«.11 بد ین قرار او تعالیم خویش را د ر محبّت و عشق 

خلاصه می کند .
       د ر د ین اسلام که به لحاظ ماهوی جامع بین یهود یت و مسیحیّت است، هر د و نوع د عوت وجود  د ارد : 
د عوت عمومی مسلمین به اطاعت از احکام تشریعی و د عوت خاص مؤمنان به اتبّاع یا پیروی قلبی، یا 
حُبّی، از پیامبر)ص(. اوّلی مبتنی بر اطاعت است و د ومی بر اتبّاع.12 به عبارت د یگر، د ر د عوت اوّل، پیامبر 
همگان را به اسلام و اجرای احکام اسلامی د عوت می کند ، و د ر د عوت د وم که خصوصی است، سخن 

مسأله اراد ت مولانا به شمس تبریزی
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اطاعت و اتبّاع

از ایمان قلبی می گوید . همان طور که د ر آیه شریفه قالت الاعراب آمنّا قل لم تُؤمنوا و لکن قولوا اسَْلمنا 
و لمّا یَد خُل الایمان فی قلوبکم )حجرات/ 14( آمد ه، همه مسلمانان مؤمن نیستند  چون ایمان امری 
قلبی و اسلام امری مربوط به ظاهر است. د ر آیاتی مثل»و مَنْ یُطِعَ الّله َ و رسولهَ یُد خِْله جناتٍ تَجری مِن 
تَحتها الانهار« )فتح/ 1۷( خد اوند  همه مسلمین را به طاعت خود  و رسولش د عوت می خواند  و پاد اش این 
اطاعت ورود  به بهشت ذکر شد ه است. ولی د ر آیه »قل انِْ کُنتم تُحبّون الّله  فاتبّعونی یحببکُم الّله « )آل 
عمران/ 31(، خد اوند  خطاب به پیامبر می فرماید : به آنها بگو اگر خد ا را د وست د ارید ، از من )پیامبر( پیروی 
کنید  تا خد ا شما را د وست بد ارد . چنانکه می بینیم بنای این اتبّاع یا متابعت )پیروی( پیامبر، و به اصطلاح 
د اعیه فعل، محبّت خد ا است و پاد اش آن نیز این است که خد ا پیروی کنند ه را د وست خواهد  د اشت. به 
بیانی د یگر می توان گفت »اطاعت« مأخوذ از شأن رسالت نبی و »اتبّاع« مأخوذ از شأن ولایت اوست. و 
بنا بر اصطلاحات عارفان، اطاعت مربوط به »شریعت« است و »اتبّاع« مربوط به طریقت و جمع میان 

این د و، سالک را به حقیقت می رساند . اوّلی مربوط به عموم مسلمانان و د ومی مربوط به خواص است.
      اتبّاع اساس د عوت خاص ولوی است. د عوتی که به بصیرت است و لذا معرفت می آورد  که د ر سوره 
یوسف )آیه/ 10۸( می فرماید : قل هذه سبیلی ادَ عوا الی الّله  علی بصیرة انا و مَن اتبّعنی، بگو: این راه من 

است. من و پیروانم همگان را با همین بصیرت به سوی خد ا می خوانیم.
     مـطابق این آیات، اتبّاع مبتنی بر محبّت و بصیرت و به عبارت د یگر معرفت است. د رحالی که 
د ر د عوت عام، ملاک مسلمان بود ن تسلیم و اطاعت ظاهری است و چه بسا کسانی به قوّه قاهره یا 
فاید ه برد ن از مسلمان  شد ن، و لذا بد ون علم و آگاهی و عاری از محبّت و شاید  اکراه، د ر آن زمان اظهار 
اسلام کرد ند . د ر روایات مروی از امامان نیز، این نکته به صراحت تذکّر د اد ه شد ه است.13 این است که 
از میان مسلمانان فقط پیروان خاص، یعنی مؤمنان، بود ند  که این د عوت پیامبر، یعنی د عوت به محبّت 
و بصیرت، را متوجّه شد ه و اجابت کرد ند . سرکرد ه آنها حضرت علی بود  که فرمود : و لقد  کنتُ أتِّبعُهُ اتِبّاع 

الفَصیل اثَرَ امُّه، من مثل بچّه شتری که د نبال ماد رش می رود ، د نبال او )پیامبر( می رفتم.14 
      تفاوت د و واژه اتبّاع و اطاعت د ر قرآن مجید  د ر چند  آیه معلوم است.1۵ د ر سوره طه )آیه /90( هارون 
به قوم خود  می گوید : »فَاتبّعونی و اطیعُوا امری، از من پیروی کنید  و از امر من اطاعت کنید . به د نبال 
همین آیه، وقتی موسی از کوه بازگشت، خطاب به هارون گفت: ما مَنَعُک إذ رَأیتهم ضَلوّا ألّا تَتّبعَِن 
أفَعصیتَ امری )آیات 93 ـ 92(، چون د ید ی که گمراه شد ه اند ، چه چیزی تو را از اتبّاع من بازد اشت؟ آیا 
از د ستور من سرپیچی کرد ی؟ د ر آیه بعد ی د نباله همان آیه »قُل انِْ کُنتُم تحبّون الّله  فاتبّعونی...« )آیه 
31( نیز می فرماید : »قُلْ أطیعوا الّله  والرّسول...« )آیه 32(. آیه اوّل حاکی از د عوتی مشروط به محبّت 
است و د ومی حاکی از د عوتی د ستوری. چرا که حبّ خد ا و رسولش امری تحکّمی و د ستوری نیست ولی 
اطاعت از احکام تشریعی، به د ستور و حتّی به قهر است. همان طور که د ر آیه لا اکراه فی الد ّین، قبول 

د ین را به اختیار اشخاص گذاشته است ولی اطاعت از احکام را نگذاشته است.
      از آیه »أستجیبوا لِلهّ و للِرسول اذا دَ عاکُم لمِا یُحییکُم« )انفال/ 24( چنین استنباط می شود  که اراد ت 
معنوی، حاصل اجابت د عوت خد ا و رسول به آن چیزی است که موجب زند ه شد ن و زند ه ماند ن انسان 
می شود . و از منظر عرفانی فقط عشق است که چنین می کند . اراد تْ عشق آور و توأم با عشق است. 
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انعکاس عشق به خد ا د ر آئینه د ل سالک، عشق به مراد  است که توشه راه اوست.16 

جــــور می کــش ای د ل از د لد ار تـــو خــــد مت اکـــسیر کـــن مس وار تـو
کــه چــو روز و شــب جهاننَــد  از جهانکیســت د لــد ار؟ اهــل د ل، نیکوبــد ان

                                                                                               )مولوی، 13۷۸: 2 / 34۷۵(

      رابطه حبّی اساس اراد ت معنوی است و همین اراد ت رکن اصلی سلوک است که مولانا از آن به »سرّ 
اراد ت« تعبیر می کند  و از قول طعنه زنند گان بر مثنوی که می گویند  اصلًا مثنوی قصّه پیامبر و پیروی است.

قصّــه پیغامبــر اســت و پــی رَویکین سخن پسـت است، یعنی مثنوی
                                                                                                )مولوی، 13۷۸: 3 /4233(

      ابتد ا کلام آنها را تأیید  می کند  و می گوید  که وقتی کتاب الّله  هم نازل شد ، کافران چنین طعنه زد ند ، 
ولی می افزاید  این قصص انبیا و شرح »پیروی«1۷ از آنها مثل قرآن مجید  ظاهری د ارد  و باطنی. »پیروی« 

نیز ظاهری د ارد  و باطنی. باطنش عبارت است از طی کرد ن مراتب سلوک تا رسید ن به خد ا.

فنـــا تـــا  تبتّـــل  مقامـــات  ــد ااز  ــات خـ ــا ملاقـ ــه تـ ــه پایـ پایـ
                                                                                                )مولوی، 13۷۸: 3 /4236(

      مراد  اهل تصوّف از اراد ت همین متابعت ولی است و د ر پی او رفتن.1۸ اساس تعالیم مشایخ صوفیه 
نیز همین است،19 تا آنجا که گفته می شود  »ولی« خود  راه است. همان طور که از ائمّه از جمله حضرت 
علی)ع( نیز نقل شد ه که فرمود ه اند : ما راه )صراط( هستیم. و مولانا گوید : »پیر را بگزین و عین راه 

د ان.«20 
       شاید  بتوان گفت کلید ی ترین مفهوم د ر د رک کلمات شمس تبریزی که با آن بسیاری از قفل های 
مقالات شمس تبریزی گشود ه می شود ، »متابعت«21 است که به کرّات و د فعات، اهمیّت آن تذکّر د اد ه 
شد ه است. شمس تبریزی متابعت را د و قسم می کند : متابعت د ر صورت و متابعت د ر معنی و پس از 
تفکیک معنی و صورت متابعت، به شرح تفاوت شریعت و طریقت و حقیقت که اساس این تمایز است 
با استفاد ه از تشبیه آن به شمع، می پرد ازد .22 او خطاب به بایزید  گوید : متابعت از این که پیامبر چگونه 
خربزه خُرد ، صورت متابعت است )شمس تبریزی، 1369: ۷41( ولی حقیقت و معنی متابعت این است که 
»همان نوری و روشنایی که د ید ه محمّد  نور د ید ه او شود ، د ید ه او د ید ه او شود ، و موصوف شود  به جمله 
صفات او« )شمس تبریزی، 1369: ۷39 ـ ۷3۸(؛یا این که می گوید : »متابعت محمّد )ص( آن است که او 
به معراج رفت، تو هم بروی د ر پی او« )شمس تبریزی، 1369: 64۵( و کمی بعد  د ر تفاوت میان طاعت 
و متابعت گوید : »چون طالب د ین باشی، هم به زبان نباش؛ به ملازمت طاعت باش. و طالب حق باشی، 

به ملازمت خد مت مرد ان باش« )همان(. 
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اطاعت و اتبّاع و مثال قرآنی رابطه اراد ت: د استان موسی و خضر

      شمس یکی از نشانه های ند انستن معنی قرآن و احاد یث را ند انستن لطیفه متابعت می د اند  و می گوید : 
»شرح متابعت می گویم، نمی د اند . با خود  می گوید : عجب این متابعت چه باشد ؟ متابعت د ر پیش او ایستاد ه 
است، باز می افتد  پیش او، او متابعت را نمی بیند «. حتّی د ر تأیید  کلامش موسی را شاهد  می آورد  که 
»چون موسی بر خضر رفت، متابعت را ند ید ، محمّد  متابعت را شناخت« )شمس تبریزی، 1369: 19۸(. 

او د ر بیان سختی متابعت گوید : »اگر متابعت را نشان د هم نومید ی آید  بزرگان را نیز. متابعت آن است 
که از امر ننالد ، و اگر بنالد  ترک متابعت نگوید ؛ چنانکه فرمود  رسول شیّبتنی سورة هود « )شمس تبریزی، 

 .)119 :1369

مثال قرآنی رابطه اراد ت: د استان موسی و خضر
به مسأله اتبّاع یا متابعت، یعنی پیروی از راهنما و رابطه عاشقانه و توأم با بصیرت د اشتن با او به عنوان 
اساس د یند اری، د ر هیچ جای قرآن مثل د استان موسی و خضر )کهف/ ۸2 ـ ۵9(تصریح نشد ه است. این 
د استان د رواقع سرمشق و مستند  قرآنی نویسند گان رابطه اراد ت د ر عرفان اسلامی است و هم شمس و 
هم مولانا، د ر شرح و وصف متابعت و جوانب متعد ّد  آن، بسیار به د استان موسی و خضر اشاره می کنند .23 

مولانا اصولًا خود  را همچو موسی و شمس را همچو خضر می د انسته است.24 
      د ر آن د استان، موسی پس از ملاقات با خضر، از او چنین د رخواست می کند : هَلْ أتبّعُک علی أنْ 
تُعلِّمنی ممّا عُلمّتَ رُشد ا، آیا اجازه می د هی من پیروی )اتبّاع( تو بکنم که از آنچه خد ا به تو تعلیم راه رشد  
د اد ه، به من هم تعلیم د هی؟ خضر د ر جواب موسی به او می گوید  که تو نمی توانی با من صبر کنی و پس 
از آن که موسی می گوید  به خواست خد ا مرا صابر خواهی د ید ، خضر، وظیفه ارشاد  موسی را می پذیرد  
و می گوید : فَإن اتَّبعَنی فلا تَسْئَلنَی عن شی ءٍ... اگر بخواهی پیروی من کنی، از من د رباره ]علتّ[ هیچ 
چیز سؤال نکن. د ر اد امه د استان، د ر سه واقعه ای که رخ می د هد  و موسی اعتراض می کند ، خضر این 

اعتراض ها را شرط اصلی متابعت که صبر بود  نمی د اند  و موسی را شماتت می کند .
     د ر سراسر این د استان اشاراتی د ر آیات قرآن است که نشان د اد ه می شود  چگونه خضر می خواهد  به 
موسی تعلیم د هد  که باید  تسلیم او باشد  و اراد ه اش د ر اراد ه خضر فانی شود  تا مرید  واقعی حقّ گرد د . 
این است که خضر د ر انتهای راه که می خواهد  به موسی آموزش د هد  که منظورش از آن کارها چه 
بود ه، واژه »اراد ت« را به سه صیغه مختلف به کار می برد : نخست د ر مورد  خراب کرد ن کشتی است که 
می گوید : فَأرد ْتُ انَْ أعیبَها )اراد ه کرد م که آن را معیوب کنم(. سپس د ر مورد  کشتن پسربچه گوید : فَارَد نا 
أنْ یُبْدِ لهَُما رَبُّهُما خیرا منه )ما اراد ه کرد یم که پرورد گارشان به جای او فرزند ی بهتر جانشین کند ( و 
بالاخره د ر مورد  تعمیر د یوار مخروبه می گوید : فَارَاد  رَبُّک انَْ یَبْلُغا اشَُد َّهما )پرورد گارت اراد ه کرد  که آنان 

به رشد  کامل برسند (.
ارد تُ  اراد ه خود  می کند  و به صیغه متکلمّ وحد ه می گوید :  اوّل، موسی را متوجّه      خضر د ر مرحله 
)خواستم(؛ د ر مرحله د وم، به صیغه متکلمّ مع الغیر سخن از اراد ه خود  و پرورد گارش توام با هم می کند  و 
می گوید : ارََد نا )خواستیم(، و بالاخره د ر مرحله سوم، که کمال مراحل سلوک و تعلیم به موسی است، به 

صیغه غایب می گوید : اراد  ربکّ )پرورد گارت خواست(.
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مسأله اراد ت مولانا به شمس تبریزی

     د ر این مرحله آخر است که مرید  محو کامل مراد  می گرد د  و فقط مراد  را می بیند ، همان طور که مولانا 
د رباره شمس می گوید : »شمس من خد ای من«. و د ر کلمات شمس است که می پرسد : »شیخ چیست؟ 

هستی. مرید  چیست؟ نیستی. تا مرید  نیست نشود  مرید  نباشد « )شمس تبریزی، 1369: ۷39(. 
       شمس بر آن است که اصولًا مقصود  از د عوت انبیا و طی طریق متابعت همین است که فاصله میان 
عبد  و ربّ برد اشته شود  و او باخبر شود  که کیست. او با استناد  به آیه ما خلقُکم و لا بعثُکم الِّا کنفسٍ 
واحد ة )لقمان/ 2۷( و حد یث المؤمنون کنفس واحد ة می گوید : »د عوت انبیا همین است که ای بیگانه به 
صورتْ تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ بیا ای جزو، از کلّ بی خبر مباش، باخبر شو، و با من آشنا شو. او 
می گوید : خود  را بکُشم و با تو آشنا شوم و د رنیامیزم«. و می افزاید  که »د رین روش متابعت هرچند  پیش 

روند ، حقیقت بر حقیقت و تجلیّ بر تجلیّ« )شمس تبریزی، 1369: 163 ـ 162(. 
       د ر این مقام است که می توان شور و شوق مولانا را د ر غزلیات شمس د ید  و بیان عشق و حیرانی اش 
که او کیست و شمس کد ام است و آیا اصولًا میان آن د و فرقی باقی ماند ه است. مولانا د رباره این عشق 
که از آن تعبیر به »عشق کهن« می کند ، می گوید  فقط وقتی پرد ه برد اشته شود  سرّ قصه خضر و موسی 

را می توان فهمید ؛ آن گاه است که صورت های این عشق پید ا می شود .

وآنچــه انــد ر فهــم نایــد  فهــم کُـــنبشــنو از د ل نکته هــای بی سُــخن
ــند ر د ل چون ســنگ مرد م آتشــی است ــخ و بـُ ــرد ه را از بی کــو بســوزد  پ
ــد نُچــون بـــسوزد  پــرد ه د ریـــابد  تمــام ــن ل قصه هــای خضــر و علــم مِ
ــود  ــد ا ش ــان و د ل پی ــیان ج کُهــند ر مـ عشــق  از  نونــو  صــورت 

                                                                                                  )مولوی، 1362: غ2010(

       همان طور که این عشق کهن است، مربیّ هم از جهت معنوی، قد یم است و زند ه و هیچ گاه مُسن 
نمی شود ؛ از این رو »پیر« نیز خواند ه شد ه است. او مانند  خضر سرزند ه و سبز است، چون از د ولت عشق 
بهره مند  شد ه است2۵ و کسی که از د ولت عشق زند ه شود  هرگز نمی میرد : »هرگز نمیرد  آن که د لش 

زند ه شد  به عشق«.

پیوند  معنوی د ر اراد ت
از منظر اهل طریقت، اراد ت حاصل نمی شود  مگر به پیوند  معنوی. پیوند ی که د ر آن د ل سالک به د ل 
مرشد  متّصل می شود . پیوند  معنوی با راهنما اساس سلوک عرفانی همه اد یان است و د ر مطالعات د ینی 
اصطلاحا به آن INITIATION )تشرّف( گویند . د ر میان اد یان ابراهیمی، این امر د ر مسیحیّت بسیار بارز 
است و غسل تعمید  به نشانه این اتصّال و رمز آن است. بنابر تعالیم مسیحیّت، همان طور که خود  حضرت 
مسیح به واسطه حضرت یحیی تعمید  یافت، د یگران نیز برای مسیحی شد ن باید  غسل تعمید  کنند  تا به 
مسیح متّصل شوند  و فیض روح القد س شامل حالشان شود  و تخم اراد ت د ر د لشان کاشته شود . این است 
که باید  مسیحی شد  و بد ون انجام این غسل، شخص، مسیحی نمی شود و این خلاف د ین یهود  است که 
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پیوند  معنوی د ر اراد ت

به سبب یهود ی بود ن والد ین ـ به طور خاص ماد ر ـ فرزند ، خود  بخود ، یهود ی به د نیا می آید .
     با پیوند  به راهنمایی که به شجره الهی متّصل است، خار جان آد می از آن گلبن تغذیه می کند  و به 

رشد  و کمال می رسد  تا میوه د هد . د ر این باره مولانا گوید :

تــــو علــی وار ایــن د ر خیبــر بـِــکَنیـــــا تیر بـــرگیر و مـــــرد انه بزن
وصــل کــــن بــــا نــار نــــور یــار رایــا بــه گلبــن وصــل کــن این خــار را
ــو راتـــــا کـــــه نـــور او کُشــد  نار تو را ــار ت ــد  خ ــن کن ــل او گُلش وص

                                                                                         )مولوی، 13۷۸: 3 /49 ـ 124۷(

      این پیوند  د ر قرآن و عرف اسلامی »بیعت« نامید ه شد ه است.26 بیعت از ریشه »بیع« به معنای خرید  
و فروش است که د ر آن انسان جان و مالش را به محبوب می فروشد  و د ر ازائش به بهشت می رسد . امّا 
بهشت مراتب و د رجات د ارد  و بالاترین مرتبه اش »جنّۀ اللقاء« یا بهشت وصال به د وست است: إن الّله َ 
اشتری مِن المؤمنین أنفسَهم و اموالهم بأنَّ لهَُم الجنّۀ... فَاسْتَبشروا ببَِیعکم الذّی بایَعتُم به ذلک هو الفوز 

العظیم )توبه/ 111(.
     د ر قرآن مجید  بیعت با رسول به منزل بیعت با خد ا و بلکه عین بیعت با خد ا توصیف شد ه است: انِّ 
الذّین یُبایعونک انمّا یُبایعون الّله  یُد الّله  فوق اید یهم )فتح/ 10(. د رباره این بیعت است که بنابر آیه شریفه 
می فرماید ، رضوان الهی را د ر پی د ارد : لقد  رَضِی الّله  عن المؤمنین اذ یبایعونکََ تحت الشجره )فتح/ 1۸(.
      د رواقع بیعت، تولیّ است یعنی قبول ولایت راهنما و به لحاظ فقهی نوعی عقد  است نه ایقاع. البتّه 
مقصود  از عقد  معنای اعمّ آن است نه عقد  مصطلح نظیر اجاره و صلح )جواد ی آملی، 1390: 10۵(. د ر 
احاد یث مروی از امامان این عقد ، »عقد  فی القلب« گفته شد ه است.2۷ بیعت، عهد ی است که مرید  با 
خد ا به واسطه راهنمای الهی )مُراد ( می بند د  و وفای به عهد  می کند : اوفوا بعَِهد ی اوفِ بعِهد کُم )بقره/ 
40( و بد ین وسیله اتصّال قلبی میان آنها پید ا می شود  که ابراهیم نبی نیز گفت: فَمَن تَبعَِنی فَانهّ مِنّی 
)ابراهیم/ 36(. با بیعت است که تخم اراد ت د ر د ل سالک یا مرید  کاشته می شود  و به متابعت او د رمی آید  

همچنان که د ر مورد  متابعت موسی از خضر د ید یم.

تــا امانــت ز نهانــی بــه نهانــی نرســد مریم د ل نشــود  حامل ز انفاس مسیح
                                                                                                  )مولوی، 1362: غ ۷96(

     هرچه این متابعت بیشتر شود ، عشق و بصیرت شد ید تر می شود . مثال اعلای این امر د ر تاریخ تصوّف 
اراد ت مولانا به شمس است. امّا چون موضوع اراد ت از لطایف عمیق معنوی است، قابل فهم عموم 
د یند اران نیست و بنابراین مورد  بد فهمی ها یا اصولًا نفهمی های فراوان واقع شد ه است. د ر اینجا به ذکر 
برخی نکات که مخلّ د رک صحیح آموزه اراد ت یا نفی و انکار آن، خصوصا د ر زمانه ما، شد ه، می پرد ازیم:



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  52

مسأله اراد ت مولانا به شمس تبریزی

تفاوت اراد ت و تقلید 
اراد ت با آنچه د ر فقه شیعه به آن »تقلید « می گویند  تفاوت د ارد . اکنون خلط میان این د و موجب پید اشد ن 
انتقاد ات و شبهاتی شد ه که حد ود  آن از فقه گذشته و وارد  د ر عرصه اجتماع و سیاست نیز شد ه است.2۸ 
د ر تقلید  رابطه بین مقلِّد  و مقلَّد  )مرجع تقلید ( رابطه شخصِ غیرمتخصّص به احکام شرعی به شخص 
متخصّص و خبره د ر آن است؛ د رست همان طور که د ر مسائل حقوقی به حقوق د ان مراجعه می شود . 
منتهی این جا موضوع رجوع، حقوق اسلامی است. از اینرو نه مقلدّ  و نه مرجع تقلید  هیچ کد ام د ر امر تقلید  
مد ّعی یا به د نبال وجود  چنین ارتباط معنوی و اصولًا سلوک عرفانی نیستند . د ر نتیجه حاجتی نیست که 

راهنمای معنوی فقه یا د یگر علوم ظاهری د ینی را بد اند .
      مهم تر آن که موضوع تقلید  احکام فرعی د ین است نه اصول عقاید ؛ چرا که د ر سلوک معنوی، سالک 
د ر ذیل تربیت مرشد  باید  مراتب یقین را از مرتبه علم الیقین به حقّ الیقین طی کند  و به عبارت د یگر از 
مرتبه »تقلید « به مرتبه »تحقیق« به معنای د قیق عرفانی آن منتهی شود .29 به همین د لیل عارفان از 
حیث تربیت معنوی د رباره مذهب فقهی خویش غالبا سکوت کرد ه و اصراری به اطاعت مرید ان از مذاهب 
فقهی خاصّی ند اشته اند ؛30 چون احکام فقهی را جزو امور فرعیه د ین و خارج از حیطه امر خویش می د انند . 
این است که خود  مولانا هم د قیقا معلوم نیست که چه مذهب فقهی د اشته است. اگرچه غالبا او را پیرو 
مذهب حنفی ذکر کرد ه اند ، ولی آنچه مرحوم فروزانفر د رباره عطّار می گوید  د ر مورد  مولانا نیز صاد ق 
است که گاه بنابراین مذهب و گاه مذهب د یگر و گاه نیز خود  به استقلال اجتهاد  فقهی می کرد ه است.31 
      تفاوت د یگر آن که، بنابر تعالیم عرفانی، د ر رابطه اراد ت میان مرید  و مراد  پیوند ی معنوی و رابطه ای 
قلبی برقرار می شود  ولی میان مقلدّ  و مرجع تقلید  چنین اعتقاد ی نیست. چون مبنایی ند ارد  حتّی اگر اد ّعا 

شود .
     نکته د یگر این که چون د ر »اراد ت« مرید  می کوشد  از مرتبه تقلید  به تحقیق، یعنی تحقّق یا تفقّه 
حقایق اصولی د ین مثل توحید  د ر جانش، برسد ، او هیچ گاه نمی تواند  ریسمان اراد تش را قطع کند  و تا 
د م مرگ نیازمند  آن می باشد  ولی د ر امر تقلید ، چون برحسب مورد  یا نیاز، شخص به مرجع فقهی رجوع 
می کند ، این رجوع چه بسا بسیار اند ک باشد  یا اصولًا هیچ گاه محتاج نشود . این نکته را ابونصر سرّاج چنین 

متذکّر می شود : 

تفقّه د ر احکام این احوال، و معانی این مقامات معنوی که ذکرش گذشت، کم فاید ه تر از 
تفقّه د ر احکام طلاق و عتاق و ظِهار و قصاص و قسامه و حد ود  نیست؛ زیرا چه بسا د ر همه 
عمر حاد ثه ای پیش نیاید  که نیازمند  د انستن چنین احکام شود  و اگر چنین حاد ثه ای پیش 
آمد  کسی که آن را پرسد ، د رباره اش از فقیهی تقلید  کند  و حکم فقیهی را بگیرد  که د ر آن 
صورت واجب از او ساقط شود ، تا چیز د یگر رخ د هد ؛ حال آنکه این حالات و مقامات و 
مجاهد ات که صوفیان تفقّه د ر آنها می کنند  و از حقایقشان سخن گویند ، همواره نیاز مؤمنان 
است و شناخت آنها بر ایشان واجب است و زمان مخصوصی ند ارد ، بلکه باید  همیشه به آنها 

علم کافی د اشت )فروزانفر، بی تا: 61 ـ ۵۷(.  
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نفی آموزه اراد ت د ر عالم مد رن
کسانی که منکر وجوب تربیت معنوی و لذا وجود  رابطه عاشقانه انسان با مبد أ الهی هستند  ـ اعمّ از 
د یند ارانی مثل متکلمّان یا غیرد یند اران ـ عمد تا همان ها هستند  که تعریفشان از انسان، موجود ی جسمانی 
است فاقد  روحی مجرّد  و غیرماد ّی. به نزد  متکلمّان نفس یا روح صرفا مانند  یک امر عَرضی قائم به ماد ه 
جسمانی بد ن است، د رست مانند  سریان آب د ر گُل یا آتش د ر ذغال. لذا آنها معتقد ند  که انسان مانند  
سایر موجود ات بعد  از مرگ و فنای بد ن، معد وم می شود  تا د وباره د ر روز قیامت احیا شود  و د رنتیجه معاد  
فقط جسمانی است. از نظرگاه اینان رابطه انسان با خد ا نیز رابطه ای صرفا تکلیفی است یعنی رابطه مکلَّف 
)تکلیف پذیر( و مکلِّف )تکلیف گذار( یا شارع است و اصولًا به نزد شان مسائلی از قبیل لقاء الّله ، وصال یا 
عشق به مبد أ منتفی است و معنایی ند ارد . ولی عارفانی مثل مولانا روح انسان را حقیقتی می د انند  که 
مبد أ و معاد ش حضرت د وست است. برمبنای این تعریف اساس د ین، راه است، راهی به سوی مبد أ و هر 
راهی راهبری می خواهد  که د ر آن روح آد می باید  تزکیه و تربیت شود  تا به شایستگی مقام وصال د وست 
رسد . اینجاست که اساسا عشق معنی می یابد . می توان گفت مثنوی مولوی شرح سلوک و طی مقاماتی 

است که مرغ روح تا رسید ن به مبد أش می کند . اشعاری از قبیل:

بد نممرغ باغ ملکوتم نـی ام از عالم خاک از  ساخته اند   قفسی  روزی  چند  
بــه امید  سر کویش پر و بالـی بزنمخرّم آن روز که پرواز کنم تا بر د وست

      نظر مولانا را راجع به حقیقت انسانی نشان می د هد . اگر هم این اشعار، چنانکه برخی می گویند ، از 
مولانا نباشد  این عقید ه و نظری است که د ر سنّت عرفانی اسلامی کاملًا مورد قبول است.

     امّـا انکار و عد م قبول آموزه اراد ت د ر زمانه ما، به د لیل مقبولیت یافتن آرایی د یگر نیز هست که 
از لوازم تفکّر مد رن است؛ از همه مهم تر غلبه خود بنیاد اند یشی )subjectivism( یا خود محوری انسان 
د ر هستی است که از ارکان اصلی تفکّر مد رن است و متابعت و اراد ت و تربیت معنوی را به هیچ روی 
برنمی تابد ؛ چون خود  و رأی و فهم خود  را ملاک حقیقت می د اند . حال آن که از نگاه عرفانی به بیان 

حافظ: 

کفر است د ر این مذهب خود بینی و خود رأییفکر خود  و رای خود  د ر عالم رند ی نیست

      این رأی منجربه اعتقاد  به تساوی ذاتی انسان ها از نظر عقل و د انایی و د رنتیجه نفی سلسله مراتب 
انسان ها شد ه است؛ و از اینرو متابعت ناقص )مرید ( را از کامل )مرشد ( خلاف این اند یشه می د اند  و آن را 
برنمی تابد . نفی سلسله مراتب اصولًا از عوارض تفکّر مد رن است که هیچ گونه اختلاف و تفاوت کیفی را 
چه د ر مراتب وجود  و نظام آفرینش و چه د ر مراتب متفاوت عقل انسانی برنمی تابد . د ر این باره د ر مثنوی 
مولوی عنوانی است به این شرح که »عقول خلق متفاوت است د ر اصل فطرت«.32 این قول را مولانا 
بر ضد  معتزله می آورد  که معتقد ند  عقول د ر آد میان به تساوی است. این رأی معتزله شبیه به آن چیزی 
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است که د کارت، به عنوان مؤسّس فلسفه مد رن، گفته بود  که هیچ چیز د ر میان آد میان به اند ازه عقل 
به تساوی تقسیم نشد ه است.

       همین قول اخیر است که می توان آن را جزو مبانی و ارکان اومانیسم د ید . نکته ای که باید  د ر اینجا 
به آن توجّه شود  این است که عد م قبول تساوی عقل و د انایی آد میان به نزد  عارفان بد ان معنی نیست 
که اشخاص به لحاظ حقوقی مساوی نیستند . عد م تفاوت انسان ها از حیث حقوق بشر ربطی به تفاوت 
مراتب فهم و د انایی ایمانی ند ارد . پیامبر)ص( نیز از حیث حقوقی فرقی میان مسلمین نمی گذارد  ولی به 
لحاظ بصیرت و د انایی حتّی سلمان و ابوذر را که به جهت ایمانی و د وستی بسیار به هم نزد یک بود ند ، 
تفکیک می کرد  و با هریک به گونه ای د یگر سخن می گفت و رفتار می کرد . این است که می فرمود : لو 

علم ابوذر ما فی قلب سلمان لکفّره.
      از اند یشه های د یگری که مانع راه فهم رابطه اراد ت د ر اند یشه مد رن است، اند یشه استیلا و تصرّف 
است که از لوازم »غیر« و »بیگانه« د انستن »د یگری« ـ اعمّ از آد م و عالم ـ است. د ر زمانی که اند یشه 
قهر و غلبه و سلطه جویی بر عالم و آد م و جنگ و ستیز، حتّی به نام د ین، قد ر و قیمتی عمومی یافته، 
مفهوم اراد ت که لازمه اش عشق و همد لی و هم راهی با د یگری و نفی »غیر« د انستن او و د رنتیجه 

سکون و سلام است، جایگاهی ند ارد .

نتیجه گیری
رابطه مولانا با شمس یک رابطه عجیب و خلاف عاد ت د ر منظومه تعالیم عرفانی د ر اسلام نیست. این 
رابطه مبتنی بر نوعی د یند اری است. اراد ت اساس د یند اری عرفانی است. اراد ت مفهومی است عرفانی که 
د ر واقع مأخوذ از آن چیزی است که د ر قرآن مجید  واژه »اتبّاع« یا »متابعت« د ر قیاس با »اطاعت« مفید  
آن است. کسانی د یند اری را صرفا اطاعت از احکام ظاهری د ین و به اصطلاح »تشرّع« می د انند  و کسانی 
هم آن را اتصّال و متابعت حبّی از ولی. همان طور که د ر آیه قرآن آمد ه است، اراد ت رابطه ای عاشقانه و 
د وجانبه است میان مرید  و مراد  که برای کسی که اهل آن نیست، قابل فهم نیست؛ لذا نااهلان یا آن را 
اصولًا ناد رست می د انند  و انکارش می کنند  یا تفسیرهای عجیب و غریب کرد ه و یا خلط با متشابهاتش 
می کنند . عجب آن که برخی د یند اران، و طرفه آن که برخی د وستد اران عرفان، آن را نفی می کنند  حال 

آن که اراد ت برخاسته از باطن تعالیم د ینی و بلکه د یند اری د ر عمق و معنای آن است.
     اراد ت سالک راه به راهنما و به اصطلاح »ربّ مضاف« که حاکی از ایمان و اشتیاق به »ربّ مطلق« 
است از ارکان سلوک است که ظهور عاشقانه آن شد ّت و ضعف د ارد  و د ر مورد  اراد ت مولانا به شمس و 
عشق هریک به د یگری د رنهایت شد ّت است. امّا سرّ اراد ت تا اهل اراد ت نشد  معلوم نمی شود . همان طور 

که مولانا د ر همان ابتد ای مثنوی می نالد  و می گوید :

ــت ــن د ور نیس ــه م ــن از نال ــرّ م لیک چشــم و گوش را آن نور نیســتس

      و تا وقتی سرّ »اراد ت« فهمید ه نشود ، این رابطه معلوم نمی شود  و همچون »مسأله«ای که د ر توجیه 
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آن تفاسیر و تصوّرات مختلف می شود ، د رمی آید . این است که مولانا گوید :

که سـوی خضری شود  موسی روان33آه سـرّی هسـت اینجـا بـس نهـان

پی نوشت
* مثنوی، د فتر سوم، تصحیح توفیق سبحانی، نشر روزنه، تهران، 13۷۸، بیت 1960. د ر سراسر این مقاله 

به این چاپ مثنوی ارجاع د اد ه می شود .
1. سرّ با مسأله تفاوت د ارد . مسأله، مثل مسائل ریاضی، قابل حلّ است، اگرچه پاسخ و حلّ آن هنوز به 
د ست نیامد ه باشد . ولی سرّ را به اقتضای ماهیّتش نمی توان حلّ کرد  چون از مرتبه فهم و عقل جزیی 
بالاتر است و صرفا باید  آن را چشید  و د ر افسون آن، به تعبیر سهراب سپهری، غوطه ور شد . تفاوت این 
د و را فیلسوف معاصر فرانسوی گابریل مارسل د ر زمانه سرّ ستیز ما به نیکی روشن کرد ه است. د ر این 
نوشته، اراد ت به عنوان یک مسأله طرح و بررسی شد ه است وگرنه حقیقت آن سرّی است از اسرار وجود .

2. این نظر بیشتر روشنفکران د ینی ما است که بد ون توجّه به ماهیّت امر اراد ت و صرفا با گمان بد  برُد ن 
به برخی آثار آن، اراد ت را تقبیح می کنند . برای نمونه می توان به بیان د کتر عبد الکریم سروش رجوع کرد  
که، با کمال تعجّب، یکی از عوامل اصلی کم رشد ی د ر جوامع اسلامی را تصوّف و رابطه مرید  ـ مراد ی 
می د اند  و می گوید : »یکی د یگر از آفات تصوّف همین مرید  و مراد بازی بود  که الآن هم میان ما جاری 
است.« ) فربه تر از اید ئولوژی، مؤسّسه صراط، تهران، 13۷2، ص 310.( حال آن که اگر توجّه عمیق تر به 
این مسأله می شد ، می د ید یم که این رابطه جوهره ایمان از منظر عرفان و اصل آن است و بازی نیست. 

این ردّ  و انکار مشابه آن است که کسی رابطه عاشقانه عاشق و معشوق را یک بازی بد اند .
3. د ر این باره مقالاتی با عناوینی از قبیل »هم جنس جویی و معنویّت: رومی و صوفیان« به زبان انگلیسی 
چاپ شد ه است. ر.ک: لوئیس، فرانکلین، مولانا: د یروز تا امروز، شرق تا غرب، ترجمه حسن لاهوتی، 

ص ۵.
4. این قول ناد ر را آیت الّله  محسن اراکی سال ها قبل د ر ضمن د و مقاله عنوان کرد ه است کیهان فرهنگی، 
شماره های 193 ـ 192، مهر و آبان 13۸1. اخیرا بخش هایی از این مقالات همراه با یک نقد  تند  جد لی 

د ر نشریه ضد  عرفانی و ضد  فلسفی سمات )سال سوم، شماره هفتم، بهار و تابستان 1391( چاپ شد .
۵. د ر بیشتر کتاب های صوفیه این موضوع به اجمال و تفصیل آمد ه است. به عنوان مثال می توان از کتاب 
مرصاد  العباد  نجم الد ّین رازی معروف به د ایه، خصوصا فصل های نهم تا یازد هم، آن اشاره کرد . وی د ر 
تعظیم و تکریم اراد ت چنین گوید : »بد انک اراد ت د ولتی بزرگ است و تخم جمله سعاد ت ها است و اراد ت 
نه از صفات انسانیّت است بلکه پرتو انوار صفت مرید ی حقّ است... و تا حق تعالی بد ین صفت بر روح 
بند ه تجلیّ نکند ، عکس نور اراد ت د ر د ل بند ه پد ید  نیاید ، مرید  نشود « مرصاد  العباد ، تصحیح محمّد امین 

ریاحی، انتشارات علمی و فرهنگی، چ 9، تهران، 13۸0، ص 2۵0.
6. تفصیل بیشتر تفاوت ماهوی این د و نوع د یند اری، د ر این کتاب نگارند ه آمد ه است: حکمت مسیحی، 
مطالعه ای تطبیقی با حکمت اسلامی مؤسّسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، 139۵، ص 1۸1 ـ 1۵1.
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۷. کتاب مقد ّس، عهد  جد ید ، انجیل یوحنّا، باب 14، 6، ترجمه قد یم فارسی با حروفچینی جد ید ، چ 2، 
1999، ص 1240؛ »من راه و راستی و حیات هستم؛ هیچ کس نزد  پد ر جز به وسیله من نمی آید «.

۸. از این حیث نسبت میان د ین بود ا و د ین هند و مثل نسبت میان د ین مسیح و د ین یهود  است. د ین بود ا 
و د ین مسیح هر د و شخص محورند  و مخصوص خواص. اشخاصی که تجلیّ الوهیّت هستند ، چنان که 
هر د و د ین به نام شخص اوّلشان ـ بود ا و عیسی مسیح ـ مشهور شد ه است. و این برخلاف د ین یهود  
است که قوم محور است و لذا احکام د ینی آن عمد تا قومی و عمومی است نه شخصی. د ر خود  اسلام نیز 
نسبت میان مذاهب شیعه و سنّی چنین است. شیعه د ر اصل مذهبی »ولی محور« و مخصوص خواص 
است امّا مذهب اهل تسنّن »شریعت محور« و عمومی است. چنین است که اصول تعالیم تشیّع و تصوّف 

یکی است چون د ر تصوّف نیز نوع د یند اری ولوی است.
9. کتاب مقد ّس، عهد  جد ید ، انجیل یوحنّا، باب 1۵، 12 ـ 1، ص 1241.

10. کتاب مشهور اقتد ا به مسیح که از کتاب های مشهور عرفانی د ر قرون وسطی است براساس همین 
موضوع نوشته شد ه است. نویسند ه این کتاب به قطع و یقین معلوم نیست ولی نگارش آن را به توماس 

اکِمپیس Thomas A Kempis )13۸0-14۷1( نسبت می د هند .
11. کتاب مقد ّس، عهد  جد ید ، انجیل متّی، باب 22، 3۵-40، ص 1120.

12. به بیان خواجه نصیر طوسی: »گروهی را نظر بر فرمان باشد  و گروهی را نظر بر فرماند ه. پس بد ین 
امتیاز اهل نفاق از اهل ایمان و اهل ظاهر از اهل باطن و اهل شریعت از اهل قیامت و اهل کثرت از اهل 
وحد ت جد ا باشند « رساله سیر و سلوک، خواجه نصیر طوسی، ویرایش و ترجمه انگلیسی سیّد  جلال الد ّین 

حسینی بد خشانی، لند ن، 199۸، ص 19.
13. این نکته مهم را امامان شیعه د ر تفاوتی که میان »اسلام« و »ایمان« قائل شد ه اند ، خاطرنشان 
کرد ه اند . روایات بسیاری که د ر این باره د ر اصول کافی، کتاب ایمان و کفر، خصوصا د ر باب های »أنَّ 
الاسلامَ یُحْقَنُ به الد َّم و أنّ الثوابَ علی الایمان« آمد ه است، شاهد  صد ق این مد ّعا است. )اصول کافی، 

تصحیح و ترجمه حسین استاد  ولی، د ارالثقلین، تهران، 1392، ج 4، ص ۷4 ـ 64.(
14. نهج البلاغه، ترجمه و تصحیح سیّد  جعفر شهید ی، تهران، انتشارات علمی و فرهنگی، چ 26، 13۸۵، 

خطبه 192، ص 222.
1۵. واژه تبعیّت و مشتقات آن حد ود  1۷4 بار به صورت های مختلف د ر قرآن به کار رفته است که فحوای 
همه آنها پیروی و د نباله روی تابع از متبوع است ولی بنابراین که متبوع که باشد  و د ر چه موضوعی تبعیّت 
شود ، تبعیّت معنای ممد وح یا مذموم د ارد ؛ چنانکه د ر آیاتی مثل بقره، 16۸ یا انعام، 143 تبعیّت از گام های 
شیطان خطوات شیطان یا د ر آیات بسیاری مثل روم، 39 یا قصص، ۵0، تبعیّت از هوی و هوس )اهواء( 

مورد  مذمّت و نهی قرار گرفته است.
16. شیخ نجم الد ّین رازی د ر این باره چنین گوید : »چون مرید  صاد ق د ر ابتد ا بر قضیه والذّین جاهد وا فینا 
قد م د ر راه طلب نهد ... و متوجّه حضرت عزّت گرد د ، حضرت عزّت بر سنّت لنَهد ینّهم سبلنا جمال شیخی 
کامل واصل د ر آئینه د ل او بر او عرضه کند ... و چون مرید  صاد ق، جمال شیخی د ر آئینه د ل مشاهد ه 
کرد ، د ر حال بر جمال او عاشق شود  و قرار و آرام از او برخیزد . منشأ این جمله سعاد ات این عاشقی 
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است و تا مرید  بر جمال ولایت شیخ عاشق نشود ، از تصرّف اراد ت و اختیار خویش بیرون نتواند  آمد  و 
د ر تصرّف اراد ت شیخ نتواند  رفت. عبارت از مرید  آن است که مرید ِ مراد  شیخ بود  نه مرید  مراد  خویش« 

)مرصاد  العباد ، ص 241 ـ 240.(
1۷. مولانا علاوه بر واژه »پی روی« از واژه »پس روی« نیز د ر مقابل کلمه »متابعت« فراوان استفاد ه 

کرد ه است؛ چنانکه د ر عتاب به مُسیلمه کذّاب، او را د عوت به متابعت از پیامبر می کند  و می گوید :

جمع حرص  از  مکن  قلاووزی  پس روی کن تا د ر رود  د ر پیش جمعاین 
                                                                                                          )مثنوی، 4 /169۷(

1۸. سعد ی د ر بوستان )تصحیح غلامحسین یوسفی، انتشارات خوارزمی، چ 2، تهران، 1363، ص 3۵( 
گوید :

ـــی مصطفـــیمحـــال اســـت ســـعد ی کـــه راه صفـــا ـــر پ ـــوان رفـــت جـــز ب ت

19. هجویری به همین نکته اشاره و تصریح می کند : »بد ان که قاعد ه و اساس طریقت تصوّف و معرفت 
جمله بر ولایت و اثبات آن است« ) کشف المحجوب، تصحیح محمود  عابد ی، تهران، انتشارات سروش، 

چ 1، 13۸3، ص 31۷.(
20. مثنوی، 1 /29۵1:

د ان بــر نویــس احــوال پیــر راه د ان راه  عیــن  و  بگزیــن  را  پیــر 

برای مثال د ر  برد ه است.  به کار  ازای «متابعت«  به  نیز  را  21. شمس همچو مولانا واژه »پس روی« 
مقالات شمس تبریزی، تصحیح و تعلیق محمّد علی موحّد ، چ 1، تهران، 1369، ص 16۷.

22. او د ر آنجا می گوید : »اگر حقیقت شرع بجویی، پس شریعت است و طریقت است و حقیقت. شریعت 
چون شمع است. مقصود  و معنی شمع آن است که جایی روی... ]اگر[ راهی نروی، فاید ه کند ؟ به حقیقت 
کی رسی بد ان؟ پس به حقیقت باید  که برسی، د ر طریقت روی.« مقالات، ص ۷41. این تشبیه شمس 
را مولانا نیز د ر مثنوی مقد ّمه د فتر پنجم بد ین شرح آورد ه است: »شریعت همچو شمع است، ره می نماید  
و بی آن که شمع به د ست آوری، راه رفته نشود  و چون د ر ره آمد ی، آن رفتن تو طریقت است، و چون 

رسید ی به مقصود ، آن حقیقت است«.
23. د ر مثنوی مولانا اشارات به این قصّه بسیار است. د ر کلمات شمس تبریزی نیز چند ین بار به اجمال 
مثل )مقالات، ص 19۸( و تفصیل )مثل مقالات، ص 9 ـ ۷۵۸( از آن یاد  می شود . شمس این د استان 
را بس عظیم می د ارد  و طعنه می زند  بر کسانی که آن را به د رستی نمی فهمند  و این »قصّه موسی را 
که گرم بود ، که از گرمی او آسمان می سوخت، سرد  سرد  بگویند «. او خود  پس از آن که آن را شرح 
می کند ، می گوید : »خنک آن که بند ه ای را یافت و قصّه موسی و خضر را پیش د ل نگاه د اشت و امام 

پی نوشت
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خود  ساخت« )همانجا(.
24. سلطان ولد ، فرزند  مولانا، نیز د ر آغاز کتاب ابتد انامه تصحیح محمّد علی موحّد ، علیرضا حید ری، تهران، 

خوارزمی، 13۸۸ این نکته را متذکّر می شود .
امیرکبیر، چ 3، 1362،  * کلیّات شمس تبریزی د یوان کبیر، به تصحیح بد یع الزّمان فروزانفر، تهران، 

.4/2010
2۵. سنایی این مربیّ را »د ایه قد یم نهاد « می خواند  )سیر العباد ، مثنوی های حکیم سنائی، تصحیح مد رّس 

رضوی، د انشگاه تهران، 134۸، ص 3 ـ 1۸2( و می گوید :

ــزاد یــــافتم د ایـــــه قـــــد یم نهــاد  ــک هم ــش فل ــا جنب ــود ه ب بــ
ســایهگنــد ه پیــری چــو چــرغ پرمایــه از  و  آفتــاب  ز  بـــــی خبر 
را نــوع عالــم  بـــــــود ه  راپیشــوا  آد م  شــخص  کــرد ه  د ایگــی 
مـــقد ار و  مرتبــه  بــه  را  خـــوانسالارحیــوان  و  مطبخــی  و  د ایــه 
ــراایــن چنیــن د ایــه از کرانــه مــرا ــاد رانه مـ ــرد  مـــ ــت کـــ تربی

چنانکه می بینیم »د ایه قد یم نهاد « یا »مربیّ« به نزد  سنائی، به سن د ایگی آد م، پیر است. اصولًا از حیث 
معنوی این مربیّ پیر است اگرچه به تعبیر حافظ »جوان بخت جوان« باشد . این که خضر هم همیشه 
جوان و زند ه ولی از نظر معنوی پیر است، حاکی از همین مطلب است. سنائی د ر جایی د یگر )سیرالعباد ، 

ص 9 ـ 1۸۷( گوید :

تاریـــکیروزی آخــــــر بــــــه راه باریکی میـان  انــــد ر  د یـــد م 
نــورانــــی و  لطیـــف  هـــمچو د ر کافــــری مسلمانـــیپیرمــرد ی 
وی مسیحـــای ایـــن چـنیـن بتهاگفتم ای شمع ایـــن چـنین شبـــها
وین چــه لطف وجمال و زیبایـی اسـتاین چــه فـرّ و کمال و والایی اسـت
پـــــــد رم هــست کارد ار خـــد ایگفـت مــن برترم ز گــــوهر و جای

خود  مولانا گوید :

یابــی آن بخــت جــوان از پیــر خویشچــون فراموشــت شــود  تد بیــر خویش
بنــد ه گشتــــی، آنــــگه آزاد ت کننــد چــون فرامــوش خــود ی، یــاد ت کنند 

                                                                                                          )مثنوی، 3 /30۷۵(

26. بیعت ایمانی به د ل سالک می رسد ، شرح د اد ه است، آثار مرحوم ملّا سلطان محمّد  سلطان علیشاه 
گناباد ی خصوصا ولایت نامه وی است.

* نسیم اند یشه، آیت الّله  جواد ی آملی، نشر اسراء، قم، چ 3، 1390، د فتر سوم، ص 10۵.
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2۷. د ر خبری از امام صاد ق )ع( روایت شد ه است که فرمود : »الایمانُ هو الاقرارُ باللِّسان و عقدٌ  فی القلب 
و عملٌ بالَارکان« )اصول کافی، ج 4، ص ۷2(.

2۸. بزرگان فقهای شیعه به تفاوت میان رابطه مبتنی بر تقلید  با رابطه مبتنی بر اراد ت توجّه د اشته اند . 
د ر این باره می توان به عنوان مثال به جملات مرحوم آیت الّله  منتظری توجّه کرد  که می گوید : »رابطه 
بین مقلدّ  و مرجع رابطه مرید  و قطب نیست تا مرد م ناچار باشند  از فرد  خاص تقلید  کنند  و د ر برابر او سر 
بسپرند ، بلکه از قبیل رجوع غیرمتخصّص د ر هر فن به اهل خبره آن فن است«. »باب مفتوح اجتهاد «، 
آیت الّله  منتظری، د ر کتاب اند ر باب اجتهاد ، به کوشش سعید  عد الت نژاد ، طرح نو، تهران، 13۸2، ص 4۷.
29. مولانا د ر مثنوی به تلویح و تصریح و چند ین بیان به شرح و وصف تفاوت تقلید  و اراد ت و رسید ن 
اراد ت به مقام تحقیق می پرد ازد . از جمله د ر »قصّه آن شخص که اشتر ضاله خود  می جست و می پرسید « 
)د فتر سوم، 2930 ـ 2919( خصوصاً د ر بخش آخر قصّه »شرحِ فاید ه حکایت آن شخصِ شتر جویند ه« 

)همان، 3023 ـ 29۸1(.
30. بزرگان معاصر طریقت هم د ر ایران معمولًا پیروان خویش را د ر مسائل فقهی به فقیه جامع الشرایط 
بنابر تشخیص خود  پیروان ارجاع می د هند . د ر این باره، برای مثال ر.ک: آشنایی با عرفان و تصوّف، حاج 

د کتر نورعلی تابند ه، انتشارات حقیقت، تهران، چ 3، 13۸3، ص ۸1.
* فروزانفر، بد یع الزّمان، شرح احوال و نقد  و تحلیل آثار شیخ فرید الد ّین عطّار، ص 61 ـ ۵۷.

31. سرّاج، ابونصر، اللمّع فی التصوّف مصر: د ارالکتب الحد یث، 1960، ص 26: و لیس التفقّه فی احکام 
هذه الاحوال و معانی هذه المقامات التی تقد م ذکرها باقل فائد ه من التفقّه فی احکام الطلاق والعتاق و 
الظهار والقصاص والقسامه والحد ود . لانّ تلک احکام ربمّا لا تقع فی العمر حاد ثۀ تحتاج الی علم ذلک. 
فاذا وقعت تلک الحاد ثۀ فمن سأل عنها قلدّ  فی ذلک، اخذ بقول بعض الفقها، فقد  سقط عنه فرض ذلک 
الی ان تقع به حاد ثۀ أخری، و هذه الاحوال والمقامات والمجاهد ات التی یتفقّه فیها الصوفیۀ و یتکلمّون 
فی حقائقها فالمؤمنون مفتقرون الی ذلک و معرفۀ ذلک واجبۀ علیهم و لیس لذلک وقت مخصوص د ون 

وقت.
32. مثنوی، د فتر سوم، ذیل بیت 1۵39.

33. مولانا به د نبال این بیت د ر شرح آن و رفع شبهه از این که موسی با د اشتن مقام نبوّت چرا مأمور 
پیروی از خضر شد ، عنوان د یگری را با این عبارت می آورد : »سرّ طلب کرد ن موسی خضر را، علیهما 
السّلام، با کمال نبوّت و قربت«. و د ر ذیل آن د ر ضمن ابیاتی )مثنوی، 3 /۷3 ـ 1963( بیان می کند  که 
موسی با این که نبی بود  و جاه و مقام نبوّت د اشت د ر پی »نیکو پی ای« ــ که منظور خضر است ــ 
روان شد  تا بیش از این بپِرّد ؛ چرا که عشق جانان می ارزد  که سالک، سال ها که هیچ بلکه هزاران سال 
د . او د یگر قسمت های این د استان را نیز از اسرار می د اند  که حتّی موسی د ر آن مقام متوجّه اش نشد : بپِرَّ

ببرید  حلق را کـــش خضر  پسر  سرّ آن را د ر نــیابـــد  عـــام خــــلقآن 
شکست را  کشتی  بحر  د ر  خضر  د ر شکست خضر هستگر  د رستی  صد  

                                                                                                     )مثنوی، 1/3۷ ـ 22۵(

پی نوشت
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مولانا و مسألۀ بخت
                                                                                                                      ایرج شهبازی1 
                                                                                                                      فاطمۀ ایزد جو2 

چکید ه
شهود های هر روزة ما نشان می د هند  که چیزی به نام »بخت« و »امورِ ناد ر و اتفاقی« وجود  د ارد  و قضا 
را گاهی اوقات بخت د قیقاً د ر تقابل با د انش و تلاشِ بشری قرار می گیرد ؛ فی المثل شخصی ناد ان و تنبل 
گنجی می یابد  و فرد ی د انا و کوشا د ر تنگ د ستی روزگار می گذارند . اکنون این پرسش مطرح می شود  
که آیا د ست از د انایی، احتیاط و کوشش برد اشتن و عنان زند گی خود  را به شانس و بخت سپرد ن کاری 
خرد مند انه است یا نه؟ د ر این مقاله پاسخ مولانا را به این پرسش بررسی می کنیم. مولانا می پذیرد  که 
چیزی به نام »بخت« وجود  د ارد  و نمی توان آن را انکار کرد ، ولی به نظر او بخت نوعی »استثنا« و 
»ناد ر« است و انسان عاقل به هیچ روی زند گی خود  را بر روی استثناها استوار نمی سازد . اصل د ر این 
جهان بر »قاعد ه ها«یی مانند  »هر عملی عکس العملی د ارد «، »هر کاری راه و روشی د ارد «، »جویند ه 
یابند ه است« و »با کوششِ آگاهانه و خالصانه می توان به مقصد  رسید « است. اینها قواعد  زند گی د ر این 
جهان اند  و اگر د ر جایی خلاف این ها را ملاحظه کرد یم، با یک »استثنا« و »امرِ ناد ر« روبه روییم. انسان 
عاقل د ر عین پذیرش استثناها، زند گی خود  را بر اساس قاعد ه ها استوار می کند ، ولی انسان ناد ان با تکیه 
بر نواد ر و استثناها، د ست از قواعد  برمی د ارد  و د رواقع گویا استثناها را به قاعد ه تبد یل می کند . به نظر 
می رسد  یکی از تفاوت های مهمِ عاقلان و جاهلان د ر همین تشخیص استثناها و قواعد  است. به نظر 

مولانا »گردِ  ناد ر گشتن از ناد انی است«. 
واژگان کلید ی: مولانا، مثنوی، بخت، شانس، جبر و اختیار.

1. استاد یار د انشگاه تهران، موسسه لغت نامه د هخد ا
2. کارشناسی ارشد  عرفان اسلامی، پژوهشکد ه امام خمینی و انقلاب اسلامی
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مقد مه 
یکی از پد ید ه های جالب د ر زند گی انسان که نمونه هایی از آن را همۀ ما د ید ه یا شنید ه ایم، این است که 
گاه کسی به طور اتفاقی به سود ی بسیار بزرگ د ست می یابد ، کسی به طور تصاد فی از خطری عظیم 
اتفاق های خوب  نمونه های  از  بزرگ می بیند .  زیانی  اتفاقی  به صورتی  یا کسی  پید ا می کند ،  خلاصی 
می توان به این موارد  اشاره کرد : پید ا کرد ن گنج، با یک بزرگ آشنا شد ن و بر اثر آن به مقامات د نیایی یا 
معنوی د ست یافتن، د ر یک خانواد ة خوب یا د ر یک کشور آزاد  و آباد  به د نیا آمد ن، د ر یک بخت آزمایی 
برند ه شد ن و به ثروت فراوان رسید ن، از یک تصاد ف که بر اثر آن همۀ همراهان کشته شد ه اند  جان 
سالم به د ر برد ن و نظایر آنها. د ر برابر، نمونه های زیاد ی از اتفاق های بد  را هم می توان د ر اطراف خود  
پید ا کرد ؛ مثل از د نیا رفتن کسی بر اثر برخورد  با یک رانند ة مست، به د نیا آمد ن د ر یک کشور یا خانواد ة 

بد  و عقب ماند ه و بد ون امکانات و امثال آنها. 
     از این ها شگفت آورتر این است که گاهی این اتفاقات د قیقاً د ر تقابل با د انش و تلاشِ بشری قرار 
می گیرند ؛ یعنی کسی را می بینیم که مثلًا همۀ نکات بهد اشتی را رعایت می کند  و به طور مرتب ورزش 
می کند ، ولی به د لیلی ناشناخته به یک بیماری سخت مبتلا می شود  و از د نیا می رود  و کسی د یگر را 
می بینیم که اصلًا مسائل بهد اشتی را رعایت نمی کند  و به ورزش هم توجهی ند ارد ، ولی بد ن سالمی 
د ارد  و به ند رت بیمار می شود . یا یک رانند ة پایه یک را می بینیم که با رعایت همۀ جوانب احتیاط، تصاد ف 
می کند  و یک رانند ة ناشی و بی مبالات د ر همان موقعیت، جان به د ر می برد  و آسیبی نمی بیند . شاید  برخی 
از این اتفاق ها را بتوان به گونه ای معقول توجیه کرد ، ولی مسلماً برای برخی از اینها، مثل برند ه شد ن 
د ر یک قرعه کشی، ظاهراً د لیلِ خِرَد پسند ی وجود  ند ارد . به نظر می رسد  شواهد  مربوط به شانس آن  قد ر 
زیاد ند  که نمی توان آن را انکار کرد  و د رواقع انکار شِانس به گونه ای با شهود های روزمرة ما تضاد  د ارد . 

    بسیاری از افراد  این پد ید ه را ناشی از نیرویی به نام »بخت« یا »شانس« می د انند . از نظر چنین 
کسانی گویا نیرویی واقعی د ر متن جهان تعبیه شد ه است به نام »بخت« که د ر زند گی انسان ها د خالت 
می کند . تعبیرهایی مانند  »بخت به او رو کرد ه«، »بخت به او پشت کرد ه/ از او رو برگرد اند ه«، »بد بخت/ 
نگون بخت/ شوربخت« و »خوش بخت/ نیک بخت« د قیقاً ناظر به چنین باوری هستند  و انواع کارهایی 
که افراد  برای »بخت گشایی« یا »بستنِ بختِ کسی د یگر« انجام می د هند ، هم به نوعی ریشه د ر همین 
د ارد ، پرسش های  نام »بخت« وجود   به  واقعی و عینی«  این مسأله که »نیرویی  پذیرفتن  د ارد .  تلقی 
فراوانی را پد ید  می آورد  که پاسخ د اد ن به آنها د شوار و بلکه محال است؛ پرسش هایی از این د ست: رابطۀ 
بخت با حکمت و عد الت خد اوند  چیست؟ آیا بخت همان تقد یر است، یا با آن تفاوت د ارد ؟ اگر بخت غیر 
از قضا و تقد یر است، رابطۀ آن با تقد یر و قضا چیست؟ رابطۀ بخت با نظام علیّت چیست؟ رابطۀ بخت 
با برنامه ریزی و کوششِ انسان چیست؟ بخت د ر کجای جهان قرار د ارد  و ماهیت آن چیست؟ آیا بخت 

منطق و نظامی مشخص د ارد  یا کاملًا اتفاقی و تصاد فی عمل می کند ؟ و نظایر آنها.
     هد ف این مقاله بررسی مسائل بالا نیست؛ لذا فعلًا آنها را ناد ید ه می گیریم و به د نبال بحث خود  
می رویم. د ر این مقاله صرفاً به »شیوة د رستِ برخورد ِ انسان با حواد ث اتفاقی و ناد ر« می پرد ازیم. اگر 
کسی باور د اشته باشد  که حواد ثِ غیرمترقبه و امور کاملًا اتفاقی که آنها را »شانس« یا »بخت« می نامیم، 

مقد مه
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احتیاط و کوشش  د انایی و  از  آیا د ست  او مطرح می شود  که  برای  این پرسش  وجود  د ارند ، آن وقت 
برد اشتن و عنان زند گی خود  را به شانس و بخت سپرد ن کاری خرد مند انه است یا نه؟ اگر انسان هایی 
هستند  که د ر کمال بلاهت و حماقت به ثروت و رفاه می رسند  و کسانی هم هستند  که د ر عینِ د انایی و 
آگاهی د ر فقر و فلاکت به سر می برند ، چرا باید  ما به د نبال آگاهی و د انایی برویم و برای د ست یابی به 
سعاد تِ خود  بکوشیم؟ به نظر می رسد  که مسأله ای جد ی است و باید  به آن پرد اخت و پاسخی برای آن 
فراهم آورد . مولانا د ر این باره تأملاتِ بسیار د ل انگیز و آموزند ه ای د ارد . د ر اد امه پاسخ او به این مسأله را 

از لابه لای سخنانش، د ر مثنوی شریف، به د ست می آوریم و به خوانند ة ارجمند  تقد یم می د اریم.

قاعد ه و استثنا
از بررسی مجموعۀ سخنان مولانا می توان با اطمینانی نسبی اد عا کرد  که او به چیزی به نام »بخت«، 
یعنی نیرویی واقعی و عینی، خارج از قضا و مشیتِ الهی، اعتقاد  ند ارد . تلقی و تصوری که مولانا از خد ا 
د ارد ، جایی برای وجود  »بخت« باقی نمی گذارد ، اما البته مولانا می پذیرد  که د ر جهان حواد ثِ اتفاقی و 
امورِ ناد ر وجود  د ارند  و بی گمان از نظر او سرچشمۀ این حواد ث و نواد ر هم البته علم و قد رت و حمت 
حواد ث سخن  این  الهی  منشأ  از  مولانا  تبیین  د ربارة  و  برمی گرد یم  مسأله  این  به  بعد اً  است.  خد اوند  
می گوییم، ولی اکنون به همان موضوع اصلی برمی گرد یم و نظر مولانا را د ربارة شیوة برخورد  با این 

پد ید ه های اتفاقی بررسی می کنیم.
      همان گونه که گفتیم مولانا د ر قد م نخست می پذیرد  که چیزی به نام »امور ناد ر« وجود  د ارد ؛ امور 
ناد ر یعنی اتفاقاتِ شگفت آوری که گاه به گاه رخ می د هند  و ظاهراً د لیلی برای توجیه آنها د ر د ست نیست 
و اتفاقی به نظر می رسند . چنین حواد ثی را، از این پس، صرفاً به خاطر سهولت د ر بحث، »بخت« یا 
»شانس« می نامیم. به نظر مولانا باید  پذیرفت که چیزی به نام اتفاق ناد ر یا بخت وجود  د ارد ، ولی باید  
د انست که بخت نوعی »استثنا« است و انسان عاقل به هیچ روی زند گی خود  را بر روی استثناها استوار 
نمی سازد . مولانا امید  بستن به بخت را »طمع خام« می خواند  و آن را مایۀ »علتّ« یعنی بیماری به شمار 
می آورد ؛ به د یگر سخن، اگرچه بخت واقعیت د ارد ، ولی انسان عاقل به هیچ وجه به شانس و بخت د ل 
خوش نمی کند  و می کوشد  با تلاشِ شخصی خود  به سعاد ت د ست یابد . د رست است که کسانی، بی هیچ 
د لیلی، به طور تصاد فی گنجی شایگان را به رایگان به د ست می آورند  و د ر یک لحظه از فرش به عرش 
می رسند ، اما این طمع خام است که ما این استثنا را به قاعد ه تبد یل کنیم و زند گی خود  را بر اساس آن 
مبتنی سازیم؛ یعنی تا پایان عمر خود ، د ست از تلاش برد اریم و زند گی مان را د ر انتظار پید ا کرد ن گنج 
بگذرانیم. به نظر مولانا به شکل تصاد فی از راهِ یافتن گنج، به ثروت رسید ن حقیقتی انکارناپذیر است، 
ولی انسان عاقل این راهِ استثنایی و ناد ر را به کناری می گذارد  و از راه معمول و متعارفِ ثروتمند  شد ن؛ 
یعنی کسب و کار، استفاد ه می کند . د رست است که کسب و کار هم همیشه به ثروت منتهی نمی شود ، 
ولی اگر به شهود های هرروزة خود  مراجعه کنیم، به عیان می بینیم تعد اد  کسانی که از راه کوشش و کسب 
به ثروت رسید ه اند ، بسیار بیشتر از کسانی است که از راه شانس به ثروت د ست یافته اند ؛ بنابراین »کسب 

و کوشش« قاعد ه و »شانس« استثناست:
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خـــام خــــورد ن عــلتّ آرد  د ر بشرطمع خام است آن، مخور خام، ای پسر!
مـن همان خواهم، نـه کار و نه د کانکـــآن فلانـی یافـت گنجی ناگـهان
کسـب باید  کــرد  تا تــن قاد ر اسـت کارِ بخت است آن و آن هم ناد ر است
پـا مکش از کار! آن خود  د ر پی اسـتکسـب کرد ن گنج را مانع کی اسـت؟

                                                                                     )مولوی، 13۷۵: 2/ ب ۷3۵ ـ ۷32(

      مولانا د ر قطعۀ بسیار زیبای زیر، با طرح مثال های بیشتری، موضوع »بخت« و »گِرد ِ ناد ر گشتن« 
و  صاد قانه  هرکسی  یعنی  است«؛  یابند ه  »جویند ه  که  است  این  قاعد ه  او  نظر  به  می کند .  بررسی  را 
خالصانه طالب چیزی باشد  و با آگاهی تمام، شرط تحقیق را د ربارة آن به جای آورد  و د ر جستجوی خود  
سهل انگاری و مسئولیت گریزی و تنبلی پیشه نکند ، به احتمال خیلی زیاد  به مقصود  خود  د ست می یابد . 
قاعد ه این است که اگر د ری را بکوبیم، سرانجام آن د ر به روی ما باز می شود ، قاعد ه این است که اگر 
صاد قانه منتظر کسی باشیم، بالاخره روی او را می بینیم و قاعد ه این است که اگر به طور مد اوم از چاهی 
خاک بکنیم، عاقبت به آبِ گوارا د ست می یابیم. اینها قاعد ه های زند گیِ این جهانی اند  و اگرچه برای همۀ 
آنها موارد  نقضی هم می توان یافت؛ یعنی ممکن است د ری را بکوبیم و هیچ وقت باز نشود ، خواهان د ید ار 
کسی باشیم و او را هیچ وقت نبینیم و چاهی حفر کنیم و به آب نرسیم، ولی اینها اموری استنثنایی هستند  

و د ر غالب موارد  بر اساس قاعد ة »جویند ه یابند ه است« می توان به مقصود ِ خود  د ست یافت:

عـاقـــبت جـوینـــد ه یابـنـــد ه بـــُـوَد سایۀ حـــق بــــر سـر بــنـــد ه بـُـوَد 
ــد  ســریگفــت پیغمبــر که چـــون کوبــی د ری ــرون آی ــت ز آن د ر بـ عاقب
عاقبــت بینــی تـــو هـــم رویِ کســیچـــون نشینـــی بر ســرِ کـــویِ کسی
ــاکچــون ز چاهی می کَنی هــر روز خاک ــی د ر آبِ پ ــد ر رس ــاقبت انـ عـ
هــر چــه می کاریــش، روزی بــد رْویجـــمله د انـنـــد  این، اگر تـو نـگْروی

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۷۸۵ ـ 4۷۷1(

      مولانا برای تبیین این موضوع مهم از مثال های د یگری هم استفاد ه کرد ه است که د ر زیر به آنها 
اشاره می کنیم: 

مثال نخست: کسی سنگ و آهن را به هم می زند ، ولی اتفاقاً جرقه ای تولید  نمی شود .
مثال  د وم: شخصی زمین را شخم می زند  و تخم می کارد  و از محصول خود  مراقبت می کند ، ولی اتفاقاً 

محصول او به ثمر نمی رسد ، یا ملخ کشت او را تلف می کند . 
مثال سوم: غواصی با زحمت فراوان صد فی را صید  می کند ، ولی تصاد فاً آن صد ف از مروارید  خالی است 

و او از صید  خود  د ست خالی برمی گرد د . 
      به نظر مولانا این امور ممکن است واقعاً اتفاق بیفتند ، ولی همۀ آنها از مقولۀ »نواد ر« هستند  و عاقل 
به آنها توجهی نمی کند . قاعد ه این است که با به هم زد ن سنگ و آهن آتش تولید  می شود ، با کشاورزی 
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محصول به د ست می آید  و با صید ِ صد ف می توان به مروارید  رسید . اگر این کارها به نتیجۀ مورد  نظر 
منتهی نشوند ، با یک امر ناد ر سروکار د اریم:

َـسـت ایـن نـباشـد ، ور بـباشـد ، نــاد ر استسنگ بـر آهـن زد ی، آتش نـَج
نـنْــگرد  عـقلــش مگـر د ر نـاد راتآن کـه روزی نیستش بـخت و نـجات
وآن صد ف برُد  و صد ف گوهر ند اشـت کآن فلان کس کشت کرد  و بر ند اشت

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۷۸۵ ـ 4۷۷1(

قاعد ه و استثنا د ر امور معنوی 
این موضوع به مسائل ماد ی اختصاص ند ارد  و د ر مسائل معنوی نیز می توان موارد ی از این نواد ر را د ید ؛ 
برای نمونه، ابلیس و بلعم باعورا خیلی زیاد  عباد ت کرد ند ، ولی عاقبت به خیر نشد ند . ممکن است کسی با 
استناد  به این قبیل موارد  به این نتیجه برسد  که پس اساساً نباید  د ر راه حق کوشش کرد . به نظر چنین 
کسی، حال که نمونه هایی از سود مند  نبود نِ عباد ت و مجاهد ت پیش روی ماست، بهتر است که د ر انتظار 
شانس بنشینیم و هیچ کاری نکنیم. مولانا د ر پاسخ به چنین کسانی می گوید : د رست است که عباد ت ها 
و کوشش های ابلیس و بلعم به جایی نرسید ، ولی د ر مقابل این د و نمونه و نظایر آنها، به خیل عظیمِ 
انبیا، اولیا و مؤمنانی نگاه کنید  که با کوشش و مجاهد ت به مقامات بلند  معنوی د ست یافته اند . چرا آن 
همه نمونه را که از جهتِ کمّی و کیفی، بر نمونه های نقضِ خود  برتری د ارند ، رها کنیم و به نقطۀ مقابل 
آنها چنگ بزنیم؟ به نظر مولانا این کار ناد رست است؛ بنابراین د ر امور معنوی هم قاعد ه این است که 

»جویند ه یابند ه است« و »هرکس کوشش کند ، به نتیجه د ست می یابد «: 

لعَیــن ابِلیــسِ  و  باعـــور  ــنبلَْعَــمِ  ــا و د ی ــان عباد ت ه ــود  نامد شْ س
رهــروان و  انبیــا  نایـــد  انـــد ر خـــاطرِ آن بدَ گمــانصد هــزاران 

                                                                                   )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۷۸9 ـ 4۷۸۸( 

      مولانا د ر ابیات زیر، باز به د و نمونۀ د یگر، د ر محد ود ة امور معنوی اشاره کرد ه است: 1( به د نیا آمد ن 
بچه بد ون پد ر و ماد ر، مانند  حضرت آد م و حضرت عیسی، 2( د ریافت کرد نِ د انش به طور مستقیم از خد ا، 
آن گونه که برای پیامبر اسلام رخ د اد  و ایشان بد ون د رس و کتاب و کلاس به د انش د ست پید ا کرد ند . 
مولانا د ر عین پذیرش این د و نمونه، آنها را »ناد ر« و استثنایی می خواند  و از ما می خواهد  که زند گی خود  
را بر اساس آنها بنا نکنیم. طریق مرسوم و متد اولِ به د نیا آمد نِ بچه، ازد واج پد ر و ماد ر است و قاعد ة د انا 
شد ن د رس خواند ن و استاد  د ید ن است. انسان عاقل به این قواعد  توجه می کند  و به هیچ وجه د نبال شانس 
و اقبال نمی رود . د رست است که یک کاروان که راهنمایی آگاه و وظیفه شناس د ارد ، هم ممکن است د ر 
بیابان گم شود ، ولی این یک استثناست و نباید  با تکیه به آن، بد ون راهنما سر د ر یک راهِ ناشناخته گذاشت:

ــود هـرکـــه د ر ره بــی  قــلاوزی رود  ــاله ش ــد  س ــر د و روزه راه صـ ه

مولانا و مسألۀ بخت



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana65

همـــچو این سرگشــتگان گرد د  ذلیلهـــرکه تــازد  ســوی کعبــه بــی  د لیل
ریشــــخند ی شـد  به شـــهر و روستاهـــرکه گـــیرد  پیشــه ای بــی  اوســتا
بی والدِ یَْــنجـــز کــه نــاد ر باشــد  انـــد ر خافِقَیْــن برزنــد   ســر  آد مـــی 
ــد  ــبی می کن ــه کَسْ ــد  ک ــال او یاب نــاد ری بـــاشد  کـــه بــر گنجـــی زند مـ
تــا کــه رحمـــن عَـــلَّمَ الـْــقُرآن بـُـوَد مصطفایــی کو که جســمش جــان بوَُد 
ــرَماهـــل تــن را جـمـــله عَـــلَّم باِلقَْلَــم ــذْلِ کَـ ــت د ر بـَـ ــطه افراش واس
چــون حریصان تــک مرو، آهســته  تر!هر حریصی هســت محروم، ای پســر!

                                                                                     )مولوی، 13۷۵: 3/ ب ۵9۵ ـ ۵۸9(
 

     خوب است که د ر اینجا به نکتۀ بسیار مهم د یگری، د ر حوزة مسائل معنوی، اشاره کنیم؛ د رست 
است که روزی د هِ حقیقی خد است و همه بر سر خوانِ کرم او نشسته ایم، ولی راهِ د ست یابی به رزق همانا 
کوشش و کسب است. البته ترد ید ی نیست که برخی از پیامبران و اولیای خد ا و حتی برخی از مرد م 
معمولی، به شکلی غیر عاد ی و نامنتظر و بد ون تلاش و فعالیت، به رزقِ خود  می رسند ، اما به نظر مولوی، 
از راه »توکّل« به رزق رسید ن امری ناد ر است و عموم انسان ها برای د ریافت رزق، راهی جز کسب و 
کوشش ند ارند . مولانا د ر د استان »شیر و روباه و خر« به زیبایی هرچه تمام تر به این موضوع اشاره کرد ه 
است. د ر این د استان مولانا از زبان روباه می گوید : طبق سنت خد اوند ، رزق حلال د ر گرو طلب و کسب 

است و به ند رت ممکن است کسی خارج از نظام علیت به رزق د ست پید ا کند : 

ــالگـــفت روبــه: جُـــستنِ رزقِ حـــلال ــرای امِـتثـ ــد  از بـ ــرض باشـ فـ
مـی نیایـــد ، پــس مُـــهِم باشــد  طلبعـالـَــمِ اسَــباب و چیــزی بــی  ســبب
« است امـــر ِـــنْ فَضْلِ ألَلهَّ تا نبایـــد  غـــصب کــرد ن همچــو نمَْر»وَ ابتَْغُوا م
د ر فـــرو بســته اســت و بــر د ر قفل هاگفــت پیغمبــر کــــه بــر رزق، ای فَتا!
هســت مِفتاحــی بر آن قفــل و حجابجنبــش و آمـــد  شــد ِ مـــا و اکتســاب
بـــی  طلــب نـــان سُــنَّتِ الله نـــیستبــی  کلیــد  این د ر گشــاد ن راه نیســت

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 23۸۷ ـ 23۸2(

      خـر که نمونۀ انسان های ناد انی است که حد  خود  را نشناخته اند ، جستجو و کوشش د ر راه رزق را 
نشانۀ ضعف توکل به شمار می آورد  و می گوید :

ــمه اکَّالِ رزق ــله هـ نـــه پـی کسب انـــد ، نـــه حَمّالِ رزقد ام و د د  جــمـ
مـــی د هد  روزی  رزّاق  را  قســمت هـــر یک به پیشــش می نهد جـملـــه 
رنــجِ کوشــش ها ز بی  صبریِّ توســترزق آیــد  پیــش هرکــه صبــر جُســت

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 2392 ـ 2390(
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      و مولانا از زبان روباه، به او پاسخ می د هد  که از راه توکل به رزقِ رایگان رسید ن امری ناد ر است 
و »گِرد ِ ناد ر گشتن نشانۀ ناد انی است«. انسان خرد مند  حد  خود  را می شناسد  و بر اساس قواعد  زند گی 

می کند ، نه بر پایۀ نواد ر:

کـــم کســی انــد ر تــوکُّل ماهر اســتگـــفت روبــه: آن تـــوکُّل نــاد ر اســت
هرکســی را کــی رهِ ســلطانی اســت ؟گِــــرْد ِ نـــاد ر گشتن از ناد انـــی است
هرکســی را کــی رســد  گنــجِ نهفــت؟چــون قناعــت را پیمبر »گنــج« گفت
تـــا نـیـفـتــــی د ر نشــیب شور و شرحــــد ِّ خـــود  بشْــناس و بر بالا مــَـپَر!

                                                                                 )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 2396 ـ 2393(

کشش و کوشش
مسألۀ بسیار جالبی که با بحث »بخت و کوشش« ارتباط تنگاتنگی د ارد ، بحث »کشش معشوق و کوشش 
عاشق« است. مسأله این است که آیا اساساً کوششِ عاشق د ر د ست یابیِ او به مطلوبِ خود  اصالت و 
اهمیت د ارد ، یا این که همه چیز به کششِ معشوق بستگی د ارد ؟ اگر به تاریخ عرفان و زند گی نامه های 
از عارفان، بد ون هیچ د لیلِ شناخته شد ه ای، ناگهان د چار جذبۀ  عارفان نگاه کنیم، می بینیم که برخی 
اصطلاح  است.  شد ه  د گرگون  جذبه،  آن  تأثیر  تحت  آنها،  زند گیِ  همۀ  پس  آن  از  و  شد ه اند   شد ید ی 
»مجذوب سالک« برای اشاره به این قبیل عارفان ساخته شد ه است. مجذوبِ سالک کسی است که بد ون 
سابقۀ ریاضت و مجاهد ت، شکارِ جذبۀ حق می شود  و البته بعد  از آن، به کوشش و مجاهد ت می پرد ازد ، 
ولی کوشش های او کاملًا عاشقانه اند . گفتنی است که برخی از مجذوب های سالک، به طور ماد رزاد ی و 
جبلیّ استعد اد ِ سلوک عرفانی را د ارند  و برخی د یگر د ر جوانی یا پس از آن، بر اثر یک جذبه، ناگهان تغییر 

مسیر می د هند  و تولد ی د وباره را تجربه می کنند . 
     د ر برابر این گروه، خیلی عظیم عارفانی را د اریم که سال های سال مجاهد ت و کوشش کرد ه اند  و 
سرانجام جذبۀ حق نصیب آنها شد ه است. اصطلاح »سالک مجذوب« برای اشاره به این د سته از عارفان 
ساخته شد ه است. گفتنی است که د ر فرهنگ عرفانی ما همواره مجذوب سالک را بر سالک مجذوب 
حمان تُوازی عَمَلَ الثّقلین«   که برخی آن را حد یث  برتری د اد ه اند . جملۀ معروف »جذبهٌ مِن جَذَباتِ الرَّ

شمرد ه اند ، به این نکتۀ مهم اشاره می کند  که اصل د ر این راه جذبۀ حق است، نه کوشش انسان. 
      برای آنکه از بحث خود  د ور نیفتیم، خوب است همین جا اشاره کنیم که د ر این بحث، اصطلاح 
»جذبه« به جای »بخت« نشسته است. همان گونه که د ر بخش قبل گفتیم، برخی از انسان ها، بی هیچ 
د لیلی، گنجی می یابند  و یک شبه ثروتمند  می شوند . د ر اینجا هم برخی از افراد ، بد ون هیچ د لیلی، مجذوب 
حق می شوند  و به مقامات بلند  عرفانی می رسند . همان گونه که د ر بخش قبل د ید یم، بسیاری از انسان ها، 
»آرزوی گنج« را جایگزین کوشش و کسب می کنند ، د ر اینجا هم ممکن است که کسی »جذبۀ حق« را 
بهانه ای برای گریز از کوشش و مجاهد ت به شمار آورد ؛ به همین سبب خوب است که این مسأله را به 

د قت تمام بکاویم و به کنه آن راه یابیم. 
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    به نظر بزرگانی مانند ِ حافظ، اگر کششِ معشوق نباشد ، کوششِ عاشق به جایی نمی رسد  و فاید ه ای 
ند ارد . طبقِ این نظریه، کوششِ عاشق ارزشی ند ارد  و طنزِ ماجرا د ر این جاست که سالک با وجود آن که 
می د اند  کوشش او هیچ تأثیری د ر د ست یابی به وصال محبوب ند ارد ، باید  با همۀ وجود  کوشش وتلاش 
کند ! اگر بپذیریم که »عشق کاری است که موقوف هد ایت باشد « و به تعبیر د یگر اگر قبول کنیم که 
عشق امری است آن سری که از سوی خد ا شروع می شود  و انسان هیچ نقشی د ر عاشق شد نِ خویش 
ند ارد ، بنُ بستی گریزناپذیر را پیش پای انسان ها قرار د اد ه ایم. اگر فقط کشش معشوق اهمیت د ارد  و 
کوشش عاشق به جایی نمی رسد ، پس سهمِ ما آد میان د ر این میانه چیست؟ آیا باید  فقط منتظر بمانیم تا 
د ولت عشق، هرگاه و هرطور که خود ش بخواهد ، سایه بر سر ما بگسترد  و ما هیچ کاری نمی توانیم انجام 
بد هیم؟ آیا ما د ر این میانه منفعلِ محضیم و فقط پذیرند ه و گیرند ه ایم، یا این که ما نیز د ر فرایند ِ عاشق 
شد نِ خویش می توانیم نقش د اشته باشیم؟ اگر همه چیز را به جذبۀ معشوق و هد ایت او واگذار کنیم و 
هیچ گونه قانون مند ی و نظمی د ر این میانه نبینیم، آیا سخن گفتن د ربارة فضیلت عشق می تواند  کمترین 
سود ی د اشته باشد ؟ آیا نسبت همگان با د ولت عشق یکسان است؟ آیا آنها که سال های د راز ریاضت 
کشید ه اند ، عباد ت کرد ه اند  و د ر خد مت به خلق رنج ها برد ه اند ، با آنها که هیچ  کاری برای ساختنِ خود  
انجام ند اد ه اند ، د ر برخورد اری از موهبت عشق الهی برابرند ؟ کسانی که د ائماً د ر بابِ فضیلت عشق د اد ِ 
سخن می د هند  و آن را د رمانِ همۀ بیماری ها، راز آفرینش، د رس مقصود  از کارگاه هستی، گشایند ة همۀ 
معماهای جهان و مانند  اینها می د انند  و با این حال بر آن اند  که آد می هیچ اختیاری د ر عاشق شد ن ند ارد  
و عشق را به طور کامل ناشی از »جذبۀ معشوق« می د انند ، ناخواسته خود  و مخاطبان شان را د ر تناقضی 
شگفت آور گرفتار کرد ه اند  که هیچ راهِ خلاصی برای آن قابل تصور نیست. تبلیغات برای امری به کلیّ 

د سترس ناپذیر چه معنای معقولی د ارد ؟ 
       به نظر می رسد  که مولوی د ر این زمینه اهمیتِ زیاد ی برای کوششِ انسان قائل است. د رست است 
که او هم سهمِ عظیمی برای کششِ معشوق د ر نظر می گیرد  و نهایتاً همه چیز را به اراد ة او بازبسته 
می د اند ، بااین همه به نظرِ او ما می توانیم با مشقِ عشق و تمرینِ بند گی، خود  را برای رسید ن به آستانۀ 
جذبه آماد ه کنیم. مولانا، با وجود  همۀ سخنانی که د رمورد ِ بیان ناپذیری عشق و بلند یِ آستانۀ آن د ارد ، به 
طور د قیق توصیه هایی د ارد  که می توان با استفاد ه از آنها، خود  را برای عاشق شد ن آماد ه کرد ؛ به عبارت 
د یگر ما می توانیم د ر فرایند  عاشق شد ن فعالانه شرکت کنیم و با کوشش و شوق و شور خود ، مقد مات 
عاشق شد ن را فراهم آوریم. به نظرِ مولوی، باید  د ر آغازِ کار، با تکلف و رنجِ فراوان، پیش رفت، تا جایی 

که عشق گوش ما را بگیرد  و به سوی خود  بکشد ؛ بنابراین تلاش های تکلفّ آمیزِ ما بی سود ی نیستند :

عشــق گیــرد  گــوشِ تــو، آن گاه کشیــک د و گامی رو، تکلفّ ســاز خوش!
                                                                                             )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 2۵1۵(

  
     علی رغمِ اینکه د یگر عارفان بر آن اند  که عشق آمد نی است و نه آموختنی، مولوی به صراحت از 

»تعلیمِ عشق« سخن می گوید : 

کشش و کوشش
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کآن بـُوَد  چون نقش فی جِـرْمِ الحَْجَرخـویش را تعـلیم کـن عشـق و نظـر!
                                                                                            )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 319۵(

  
      او، د ر بیت زیر، محبت را نتیجۀ د انش می د اند ؛ ازاین رو به نظرِ او با د ست یابی به نوع خاصی از د انش، 

می توان خود  را برای د ریافتِ موهبتِ محبت آماد ه کرد :

کــه گزافه بــر چنین تختی نشســت؟  ایــن محبّــت هــم نتیجۀ د انش اســت
                                                                                            )مولوی، 13۷۵: 2/ ب 1۵24(

      و د ر بیتِ مهمِ زیر، »زهد « را شرطِ د ست یابی به معرفت می د اند : 

معرفــت محصــولِ زُهْد ِ ســالفِ اســتجانِ شــرع و جانِ تقوی عارف اســت
معرفــت آن کِشــت را روییــد ن اســتزهـد  انــــد ر کاشتن کــوشید ن است

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 6/ ب 2091 ـ 2090( 

      بند گی کرد ن کاری است اختیاری و اکتسابی و از طریق بند گی کرد ن می توان خود  را برای عاشق 
شد ن آماد ه کرد : 

بند گــی کســبی اســت، آیــد  د ر عمــلبنـــد گی کـــن! تا شـــوی عاشق لعََل
                                                                                            )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 2۷2۸(

  
       مولوی، د ر بیت های زیر، به این نکتۀ بسیار مهم اشاره می کند  که جذبۀ خد ا موقوفِ تلاشِ بند ه است . 
د رست است که د ر نهایت همه چیز به جذبۀ خد ا بستگی د ارد ، اما به هیچ وجه معنای این سخن آن نیست 
که انسان باید  کار و کوششِ خود  را ترک کند  و منتظرِ جذبۀ خد ا بماند . سالک باید ، بی توجه به رد  و قبولِ 
د یگران، وظایف خود  را انجام د هد  و با ذکر و فکر و کارهای نیکو، خود  را آماد ة د ریافتِ »مرغِ جذبه« کند :

فکــر اگــر جامــد  بـُــوَد ، رو، ذکــر کن!ایــن قَــد رَ گفتیــم، باقــی فکــر کــن!
اهِتـــزاز د ر  را  فکــر  آرَد   ذکــر را خورشــید ِ ایــن افســرد ه ســاز!ذکــر 
کار کــن، موقــوفِ آن جذبــه مبــاش!اصل خود  جذب است، لیک ای خواجه تاش!
ــوَد ؟زآنکــه تَـــرْکِ کار چــون نـــازی بــوَد  ــازی بـُ ــاز کــی د ر خــورد ِ جانب ن
ــد ام! نـــه قبول اند یــش، نــه رد ، ای غلام! ــن مُ ــر را و نهـــی را مــی  بی ام
د  ز عُــش چـون بد ید ی صبح، شمع آنگه بکُش!مــرغِ جَــذْبه ناگهـان پـَرَّ

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 6/ ب 14۸0 ـ 14۷۵(
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       د ر بیت های زیر، باز هم با تأکید  بر اهمیتِ جذبه، سالک را به کوششِ آهسته و پیوسته د عوت می کند  
و به او هشد ار می د هد  که مباد ا به امید ِ جذبه، د ست روی د ست بگذارد  و کاری نکند :

زیـــن تــن خاکـــی، که د ر آبی رســیهمچو چَهْ کَن خاک می کَن، گر کسی
ــنگـــر رســد  جَـــذْبۀ خـــد ا، آبِ مَعیــن ــد  از زمی ــد ه بجوش ــاهْ ناکَـنْـ چـ
اند ک انــد ک خـــاکِ چــه را می تراش!کار می کــن تــو، به گــوشِ آن مباش!
هـــرکه جِــد یّ کــرد ، د ر جَد یّ رســید هرکــه رنجــی د یــد ، گنجی شــد  پد ید 
ــوع اســت و سُجُود  ُـ بـــر د رِ حــق کوفتــن حـــلقۀ وجــود گفت پیغمبر: رُکـ
بهــرِ او د ولـــت سَـــری بـــیرون کند حلقــۀ آن د ر هــر آن کــو می زنــد 

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 2049 ـ 2044(

     بنابر بیت های بالا می توان با اطمینان گفت که مولوی د ر کنارِ ارزشِ فراوانی که برای »کششِ 
معشوق« قائل است، »کوششِ سالک« را نیز د ارای کمال اهمیت می د اند . به نظر می رسد  که بر اساسِ 
را  سالک«  کوششِ  یا  معشوق  »کوششِ  مهمِ  پرسشِ  به  او  پاسخِ  می توان  مولوی  سخنان  مجموعۀ 
این گونه صورت بند ی کرد : زهد ورزیِ سالک )بند گی و کوششِ آهسته و پیوستۀ او( باعثِ د ست یابی 
سالک به معرفت می شود  و معرفت سببِ حصولِ محبت و جذبه می گرد د ؛ لذا باید  سالک سهم خود  را اد ا 

کند  و نتیجه را به خد ا واگذارد .

لزوم بازشناسیِ قاعد ه از استثنا
بر اساس آنچه که د ر بالا گفتیم، می توان به این نتیجه رسید  که از نشانه های نگون بختی یک انسان این 
است که به »بخت« اعتماد  می کند  و زند گی خود  را بر پایۀ »نواد ر« استوار می سازد . اصل د ر این جهان 
بر »قاعد ه ها« است؛ قاعد ه هایی مانند  »هر عملی عکس العملی د ارد «، »هر کاری راه و روشی د ارد «، »با 
کوششِ آگاهانه و خالصانه می توان به مقصد  رسید « و »جویند ه یابند ه است«. اینها قواعد  زند گی د ر این 
جهان اند  و اگر د ر جایی خلاف اینها را ملاحظه کرد یم، با یک »استثنا« و »امرِ ناد ر« روبه روییم. انسان 
عاقل د ر عین پذیرش استثناها زند گی خود  را بر اساس قاعد ه ها استوار می کند ، ولی انسان ناد ان با تکیه بر 
نواد ر و استثناها، د ست از قواعد  برمی د ارد  و د رواقع گویا استثناها را به قاعد ه تبد یل می کند . به نظر می رسد  
یکی از تفاوت های مهمِ عاقلان و جاهلان د ر همین تشخیص استثناها و قواعد  است؛ قاعد ه این است که 
تلاش آگاهانه، خالصانه و جد ّی نوعاً به نتیجۀ نیک می انجامد  و اگر جز این شود ، از مقولۀ استثنا و ناد ر 
است و شخص عاقل بر همین اساس زند گی می کند ، اما شخص ناد ان د رست بر خلاف این عمل می کند :

ْـروی هــر چـــه می کاریـــش، روزی بد رْویجمله د انـنـد  ایـن، اگـر تـو نگـ
ایـــن نـباشـد ، ور بـباشـد ، نـاد ر استسنـگ بـــر آهن زد ی، آتش نجََست،
نـنْـــگرد  عـقـلـــش مگـــر د ر ناد راتآن که روزی نـــیستش بخت و نجات

کشش و کوشش و لزوم بازشناسیِ قاعد ه از استثنا
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وآن صد ف برُد  و صد ف گوهر ند اشتکآن فلان کس کشت کرد  و بر ند اشت
ســـود  نامد شْان عبــــاد ت ها و د یـــنبـَلْـعَـــمِ بـاعـــور و ابِلیــسِ لعَـیـــن
ــروان ــا و رهـ ــزاران انـبـیـ ــمانصــد  هـ ــرِ آن بدَ گـ ــد ر خاط ــد  ان نـایـ
د ر د لــش ادِ بــار جــز ایـــن کــی نهــد ؟ایــن د و را گیــرد  کــه تاریکــی د هــد 

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۷91 ـ 4۷۸6(

       ممکن است یک رانند ة بسیار توانا و ماهر تصاد ف کند  و بمیرد  و یک رانند ة ناشی سالم به مقصد  
برسد ، اما معنای این حاد ثه به هیچ وجه آن نیست که د انش رانند گی و احتیاط کرد ن د ر حین رانند گی 
هیچ تأثیری د ر سالم ماند ن ند ارد . د رواقع سالم ماند ن و به مقصد  رسید نِ یک رانند ة ماهر قاعد ه است و 
تصاد ف کرد نِ او استثنا و د ر مقابل، سالم نماند نِ یک رانند ة ناشی و بی احتیاط قاعد ه است و به مقصد  
رسید نِ او استنثا. ممکن است که ملخ محصولاتِ کشاورزیِ یک کشاورزِ جد ّی و د انا را از بین ببرد  و یک 
کشاورزِ ناد ان و بی نظم محصول خوبی به د ست بیاورد ، ولی د ر اینجا هم باید  تفاوت استنثا و قاعد ه را 
بد انیم و و خود  را از تحلیل و نتیجه گیری غلط حفظ کنیم. د ر اینجا قاعد ه این است که تلاش های یک 
کشاورز آگاه و وظیفه شناس به نتیجۀ خوب می رسد  و از د ست رفتن محصول او ناد ر و استثنایی است و 
خراب شد نِ محصول کشاورزِ ناشی و ناد ان قاعد ه است و خوب شد ن آن استثنایی. به نظر مولانا، شخص 

د انا می تواند  د ر هر مورد ی قاعد ه را از استثنا بازبشناسد  و استثناها را به قاعد ه تبد یل نکند :  

بخَورْد هین مگو که اینک فلانی کشت کرد  کشتش  ملخ  سالـی  فلان  د ر 
د ست؟پس چرا کارم؟ که اینجا خوف هست ز  گند م  این  افشانم  چرا  من 
راوآن کــه او نـگْذاشت کشت و کار را انـبـار  تــو  کـوریِّ  کـنـد   پُـــر 

                                                                                 )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۸02 ـ 4۸00(

       د ر ابیات زیر هم تأکید  می کند  که خد اوند  غالباً جهان را از طریق نظام علت و معلول اد اره می کند  
و گاهی به ند رت این نظام را بر هم می زند : 

ــتی بـنْـــهاد  و اســـباب و طــرُُق ّـ طــــالبان را زیــرِ ایــــن ازَْرَق تُـتُقسُن
ــود بـیـشـــتر احـــوال بـــر سـنَّـــت رود  ــنَّت شـ ــارقِ س ــد رت خـ گاه قـ
ّـَــت و عـــاد ت نـهـــاد ه بـامـــزه ـُـعْجِزه سـن ــاد ت مــ ــرقِ ع ــرد ه خ ــاز ک ب
قــد رت از عَــزْلِ ســبب مَعْزول نیســتبی  سـبب گر عِز به ما موصول نیست
لیـــک عـــَـزْلِ آن مُـسَبِّـب ظن مَبَر!ای گـرفـتـارِ سـبـب بـیـرون مَــپَر!
قــــد رتِ مــُـطْلقَ سبب هـــا بــــرد رََد هــرچــــه خـــواهد  آن مُسَــبِّب آورَد 
تـــا بد انـــد  طالبِـــــی جُســتن مُــراد لیـــک اغـلـــب بـــر سبب رانــدَ  نفاذ
ــد چون ســبب نبَْود ، چــه ره جوید  مُرید ؟ ــد  پد ی ــبب د ر راه می بای ــس س پ

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 1۵۵0 ـ 1۵43(
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بهترین روشِ مواجهه با بخت 
حال که روشن شد  شانس و بخت حالت استثنایی د ارد  و جهان بر منوال قواعد  و اصول می چرخد ، این 
پرسش پیش می آید  که تکلیف ما د ر برابر بخت و شانس چیست؟ آیا باید  به کلی آن را از عرصۀ زند گی 
خود  بیرون برانیم و به هیچ روی به آن توجهی نکنیم، یا بهتر است که به آن توجه کنیم؟ برای پاسخ 
د اد ن به این پرسش، خوب است انسان ها را از حیث »کوشش« و »بخت« تقسیم کنیم. مبنای این 
تقسیم بند ی این است که هیچ گونه منافاتی میان »کوشش« و »انتظارِ بخت« وجود  ند ارد ؛ یعنی جهان 
به گونه ای سامان نیافته است که ما همواره محکوم باشیم به اینکه از میان کوشش و بخت یکی را 
برگزینیم، بلکه ساختار جهان به گونه ای است که می توان د ر عین کوشش کرد ن، امید وارانه به شانس 

هم د ل بست؛ ازاین روست که مولانا می گوید :

را مانع کی است؟ پا مکش از کار! آن خود  د ر پی استکسب کرد ن گنج 
                                                                                              )مولوی، 13۷۵: 2/ ب ۷3۵(

       به نظر می رسد  که با د و معیار »کوشش« و »بخت«، می توانیم چهار نوع انسان را از هم بازبشناسیم: 
1( کسی که کوشش می کند  و به بخت هم امید وار است، 2( کسی که کوشش می کند  و به بخت هیچ 
امید ی ند ارد ، 3( کسی که کوشش نمی کند  و به بخت امید وار است، 4( کسی که کوشش نمی کند  و به 

بخت هم امید ی ند ارد .
      ترد ید ی نیست که د ر میان این چهار کس، شخص نخست از همه پیروزتر و کامیاب تر است؛ زیراکه 
او همۀ وظایف خود  را به د رستی انجام می د هد  و آگاهانه و صاد قانه کوشش می کند  و به احتمال زیاد ، به 
هد ف مورد  نظر خود  د ست می یابد  و البته امید ی که او به بخت و شانس د ارد ، همواره شوق و گرمایی به 
او می بخشد  و او را نسبت به آیند ه خوش بین نگاه می د ارد . چنین کسی اگر به طور اتفاقی، از بختی نیکو 
هم برخورد ار شود ، چه بهتر و اگر هم اتفاق نیکویی برای او نیافتد ، با کوششِ خود  به هد ف می رسد . تنها 
تهد ید ی که فرارویِ چنین شخصی قرار د ارد ، این است که د ر امید  بستن به بخت چنان افراط کند  که به 
تد ریج جانبِ کوشش را فروبگذارد . اگر شخص بتواند  به گونه ای به بخت امید  ببند د  که خللی به کوششِ 

او وارد  نیاید ، د ر بهترین حالت ممکن قرار د ارد .
     پس از او، کسی که کوشش می کند  و به بخت امید وار نیست قرار د ارد . د رست است که چنین کسی 
چون همه چیز را به کوشش خود  منوط می د اند  و هیچ امید ی به عاملی د یگر ند ارد ، از آن شور و گرمایی 
که شخص نخست د اشت، بی بهره است، ولی به هر حال او می تواند  با تکیه بر کوشش شخصیِ خود ، به 

بسیاری از اهد اف و آرزوهایش برسد . 
      شخصی که تنها به بخت امید  بسته است و کوشش نمی کند ، د ر مرتبۀ سوم قرار د ارد . احتمال اینکه 
او هیچ گاه به شانس مورد  نظرش د ست نیابد ، وجود  د ارد ، ولی البته همین طمع خام مختصر گرمایی به 
زند گی او تزریق می کند  و بی گمان کسی که نه کوشش می کند  و نه به بخت امید وار است، محروم ترین 
و بی نصیب ترین شخص است. او گذشته از این که به سبب فقد ان کوشش به جایی نمی رسد ، از همان 

بهترین روشِ مواجهه با بخت 
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گرمای اند کی هم که شخص سوم از آن برخورد ار بود ، محروم است.
       بر پایۀ آنچه که گذشت، می توان گفت که بهترین راه این است که همیشه، با تکیه بر قاعد ه ها و 
قانون های هستی، کار خود  را پیش ببریم، اما بد انیم که همۀ حواد ث هستی، ناشی از اراد ه و کوشش ما 
نیستند  و د ر این میان همواره می توان انتظار د اشت که امور به گونه ای د یگر، خلافِ انتظار ما، سامان 
یابند . اگر از قضا سیر حواد ث مخالفِ میل ما بود ، چند ان د ستخوش ناامید ی نمی شویم؛ زیراکه از قبل 
می د انسته ایم که کوشش و خواست ما تنها سببِ حصول نتیجه نیست و اگر از بخت نیکو برخورد ار شد یم، 

شاد ی ما افزون تر می شود ؛ چراکه سهم خود  را اد ا کرد ه ایم. 
      گذشته از این ها، د ر عین کوشید ن، به بخت هم امید  بستن باعث می شود  که شعلۀ بلند پروازی و 
ماجراجویی هم د ر انسان خاموش نشود ؛ زیراکه شخص می تواند  امید وار باشد  که شاید  فراتر از نظام علیت 
و قانون های هستی، راهی برای د ست یابی به اهد اف خود  پید ا کند . از یکی از فقرات مقالات شمس به 
د ست می آید  که شمس تبریزی به چنین موضوعی اعتقاد  د اشته است. د ر گفتگویی که بین شمس و 
شهاب هریوه انجام یافته است، شهاب هریوه د ربارة یک موضوع عرفانی د اد  سخن می د هد  و د ر پایان 
می گوید : »و قومی باشند  همچنین که ایشان را روی آرد ، اما ناد رند « و شمس به خود  می گوید : »آخر من 
تو را هم از آن ناد ر می پرسم. هم از اینجا آغاز کن« )مقالات، ص 2۷1(؛ بنابراین تأکید  بر قانون های 
هستی و پرهیز د اد ن از نواد ر و استثناها نباید  به گونه ای اتفاق بیافتد  که مانعِ بلند پروازی انسان شود  و از 
امید  بستن او به فتح قله های سربه فلک کشید ه ای که پای کسی به آنجاها نرسید ه است، جلوگیری کند .

       باری، امید  د اشتن به شانس و منتظرِ بخت بود ن هیچ منافاتی با کسب و کوشش ند ارد  و بلکه 
بهتر است که شخص همواره این د و را با هم د اشته باشد . از این روست که مولانا که با شد ت و حدّ ت 
از کوشش و قاعد ه های هستی د فاع می کند ، می گوید : »کانِ عقیقِ ناد رِ ارزانم آرزوست« )کلیات شمس، 
چاپ فروزانفر، غزل 441(. شخص می تواند  نهایت کوشش خود  را به کار ببند د  و همواره امید  د اشته 
باشد که به گنجی بس ارزشمند  د ست یابد ؛ بنابراین بهترین راه مواجهه با مسألۀ بخت است که شخص 
با تکیه بر قانون های هستی، با آگاهی و جد ّیتِ تمام مساعی خود  را به کار گیرد  و همزمان امید  خود  به 

حواد ث غیرمترقبه و امور نامنتظَر را از د ست ند هد . 

علت  متوسل شد ن انسان  به بخت 
اکنون نوبت آن است که د ربارة این موضوع سخن بگوییم که چرا انسان ها پیروزی یا شکست خود  را به 
شانس نسبت می د هند ؟ ترد ید ی نیست که برخی از افراد ، صاد قانه و بر اساس مشاهد اتِ خود ، به بخت 
باور پید ا می کنند  و به تمام لوازم و توابع این باور هم پای بند ند . از این گروه که بگذریم، بیشتر افراد ی 
که با استناد  به نواد ر و استثناها، د ست از تلاش و کوشش برمی د ارند ، د لیلی عقلانی و خرد پذیر برای کار 
خود  ند ارند  و باید  د ر انگیزه های آنها د قت کرد . احتمالًا چنین کسانی برای آنکه از زیر بار مسئولیت ها و 
تعهد های خود  شانه خالی کنند  و نیز برای آن که مسئولیت گریزی ها، تنبلی ها و سهل انگاری های خود  را 
توجیه کنند ، د ست د ر د امن شانس و بخت می زنند ؛ زیراکه د ر سایۀ توسل به این قبیل مسائل، می توان 
با وجد انی آسود ه، با تنبلی و تن آسانی زند گی کرد . به تعبیر د یگر، بسیاری از افراد  با فرافکنی کرد نِ 

مولانا و مسألۀ بخت
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مسئولیت های خود  بر بخت، از خود  سلب مسئولیت می کنند :

قرض تــو کرد ی، ز کــه خواهی گرو؟چــون بــکاری جــو، نرویــد  غیــرِ جــو
ـرْمِ خــود  را بر کســی د یگر مَنهِْ! ُـ هـوش و گوش خود  بد یـن پاد اش د ه !ج
بــــا جـزا و عـد ل حـــق کـن آشتی! جــرم بر خود  نـِـهْ؛ که تو خود  کاشــتی
بــــد  ز فعل خـود  شناس، از بخت نیرنــــج را بـاشـــد  سبب بــد کـرد نـی
کَلـْـــب را کَــهْـد انـــی و کاهَل کـند آن نــظـــر د ر بخت چشــم احَْوَل کند 

                                                                                     )مولوی، 13۷۵: 6/ ب 429 ـ 42۵(
  

     د ر د استان »امیران حسود  و ایاز« وقتی که سلطان محمود  به امیران ثابت می کند  که ایاز از آنها 
عاقل تر و کارد ان تر است، آنها که حرفی برای زد ن ند ارند ، بی د رنگ ضعفِ خود  و قوّت ایاز را متوجه بخت 
می کنند  و کوشش بشری را به کلی ناد ید ه می گیرند  و مولانا از زبان محمود  غزنوی به آنها پاسخ می د هد : 

از عــنایت هاش، کارِ جـــَهْد  نیسـتپس بگفتند  آن امیران کاین فنی است
د اد ة بــخت اسـت گُل را بـــوی نغَْزقـسـمتِ حــق است مَـه را روی نغَْز
رَیْــعِ تـقـصیـر است و د خَـلِْ اجِتهاد ،گـفت سلطان: بلکـه آنچه از نفَْس زاد 
ـا ظَــلمَْـنَا نـَـــفْسَنَا«؟ورنـــه آد م کــی بگفتــی بـا خــد ا: ـا إنّـَ َـ نـ َـ »رَبّ
چـون قضا این بود ، حَزْمِ ما چه سـود ؟خــود  بگفتی کاین گنـاه از بخت بود 
تـــو شکستــی جام و ما را می زنی ؟!هـمـچو ابلـیسی که گفت:»أغْوَیْتَنيِ«
هیـــن، مـباش اعَْوَر چو ابلیسِ خَلقَ!  بـَل قـضا حـقّ است و جَهْد ِ بند ه حق

                                                                                     )مولوی، 13۷۵: 6/ ب 40۷ ـ 401(

       بنابراین چنین تأویلات و توجیهاتی بیش از آنکه جنبۀ فلسفی و عقلانی د اشته باشند ، منشأ نفسانی 
و روانی د ارند . د لیلی که برای اثبات این اد عا می توان آورد ، این است که بسیار پیش آمد ه است که کسی 
د ر هنگام غذا خورد ن، لقمه د ر گلوی او گیر کرد ه، یا تکه ای از غذا د ر گلوی او پرید ه و باعث مرگ او 
شد ه است. روشن است کسانی که با استناد  به نواد ر د ست از تلاش و کوشش برمی د ارند ، با د ید ن خفه 
شد ن افراد  د ر هنگام غذا خورد ن، د ست از غذا خورد ن برنمی د ارند ؛ چرا که می د انند  هر روز تعد اد  بسیار 
زیاد ی از انسان ها از غذا خورد ن لذت می برند  و تن شان نشو و نما می یابد . د رواقع اصل بر این است که 
غذا خورد ن سبب لذت و رشد  شود  و خفه شد ن افراد  بر اثر غذا خورد ن، امری استثنایی و ناد ر است و هیچ 

عاقلی زند گی خود  را بر اساس آن بنا نمی کند : 

گلـوبس کــسا کــه نان خــورَد  د لشاد  او د ر  بگــیرد   گــرد د ،  او  مــرگِ 
تــا نیـفتی هـمــچو او د ر شور و شرپس تو، ای ادِ باررو هــم نان مــخَور!
زور مــتی یابند  و جـان مـی پرورنــد صد هــزاران خـلق نان هـا مـی خورند 

علت  متوسل شد ن انسان  به بخت 
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گــتر نه مـحرومـــیّ و ابـله زاد ه ای؟تـــو بـد ان نـــاد ر کـجــا افتـاد ه ای
او بــهشته، ســر فــرو برد ه به چـاهاین جـهــان پُـر آفـتــاب و نورِ مـاه
ســر ز چـهَْ بـرد ار و بــنْگر، ای د نَی!کــه اگـر حق است، پس کو روشنی؟
تـا تو د ر چاهـی، نخواهد  بـر تو تافتجمله عالمَ شرق و غرب آن نور یافت
ـهْ رهـا کـن، رو به ایوان و کُرُوم! َـ کـم سـتیز اینجا، بـد ان که اللَّجُّ شُـومچـ

                                                                                 )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۷99 ـ 4۷92(

      خوب است که د ر اینجا به یک نکتۀ مهم د ربارة »تأویلِ د رست« از نظر مولانا اشاره کنیم. به نظر 
مولانا تأویل د رست آن است که به انسان گرما و نشاط و امید  ببخشد  و او را به کار و کوشش برانگیزد . 
به همین منوال نشانۀ تأویل و تفسیر ناد رست آن است که موجبات د لسرد ی و کسالت و ملالت انسان را 

فراهم می آورد  و د ست و پای او را از عمل و کوشش می بند د : 

پُــر امُیـد  و چُسـت و بـا شـرمت کند حــق بـُوَد  تأویـل کآن گرمــت کند 
هسـت تبد یـل و نـه تأویل اسـت آنور کنـد  سسـتت، حقیقـت ایـن بد ان
تــا بـگــیرد  نـاامــید ان را د و د ستایــن بــرای گـرم کرد ن آمد ه  اسـت

                                                                                 )مولوی، 13۷۵: ۵/ ب 312۷ ـ 312۵(

      بر این اساس می توان گفت اگر تأویل حواد ث و پد ید ه های پیرامون ما به گونه ای باشد  که ما را به 
»بخت و شانس« معتقد  کند  و باعث شود  زند گی خود  را بر پایۀ نواد ر و استثناها بنا کنیم، به گونه ای که 
ناامید  و د لسرد  شویم و د ست از کار و کوشش برد اریم، بی گمان آن تأویل حق نیست و منشأ نفسانی 
د ارد ؛ بنابراین کسی که نقشِ کوشش ها و مجاهد ت های همۀ مؤمنان و اولیای خد ا، د ر د ست یابی به 
سعاد ت را ناد ید ه می گیرد  و به نگون بختیِ ابلیس و بلعم باعورا استناد  می کند ، با تأویلی ناحق و ناد رست 

به خود  آسیب زد ه است: 

...آن کـه روزی نیسـتش بخت و نجات نـاد رات  د ر  مگـر  عقلـش  ننْگـرد  
لعَــین ابِلـــیسِ  باعــور و  ســود  نامد شْـان عبـاد ت هـا و د یـنبـَلْـعَــمِ 
رهــروان و  انبیـا  هــزاران  بـَــد گمانصــد   آن  خاطـرِ  انـــد ر  نایــد  
د ر د لـش ادِ بـار جـز ایـن کـی نهـد ؟ایـن د و را گــیرد  کـه تاریکـی د هـد 

                                                                                 )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 4۷91 ـ 4۷۸۸(

     این بخش را با یکی از عمیق ترین سخنان مولانا پایان می بخشیم. به نظر مولانا بخت حقیقیِ 
احساس  جا  و همه  باشد ، همیشه  خود   بختِ  که خود ش  باشد . کسی  او  خود   د رون  د ر  باید   هرکسی 

نیک بختی می کند :
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بـــختْ غیرِ توست، روزی بخت رفت ،گــر تـــو نیکـــوبختی و ســلطانِ زَفت
ــوا ــان بین ــون گد ای ــد ی چـ ــو بمان د ولــتِ خود  هم تو بــاش، ای مُجتبی!ت
پس تو که بختی، ز خود  کی گم شوی ؟چون تو باشی بخت خود ، ای معنوی!
چون که عینِ تو تو را شد  مُلکْ و مالتو ز خود  کی گم شوی؟ ای خوش خِصال!

                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 1112 ـ 1109(

فلسفۀ وجود ِ بخت
آخرین نکته ای که باید  د ر اینجا مطرح کنیم، این است که چرا خد اوند  جهان را به گونه ای نساخته است 
که همۀ انسان ها فقط از راهِ کوشش و کسب به هد ف خود  برسند ؟ اساساً چرا بخت و تصاد ف و استثنا د ر 
جهان وجود  د ارد ؟ چرا جهان هستی به گونه ای طراحی نشد ه است که همواره فقط یک راهِ واحد ِ مشخص 
برای د ستیابی به هد ف وجود  د اشته باشد ؟ چرا گاهی اوقات اشخاص د انا و توانا و جد ی به هد ف نمی رسند  
و اشخاص ناد ان و ناشایسته به مقصود  خود  د ست می یابند ؟ به نظر می رسد  که اگر جهان به گونه ای بود  
که همیشه تنها یک راه برای رسید ن به هد ف وجود  د اشت و چنان چه همیشه اشخاصِ کوشا و د انا به 
مقصد  خود  می رسید ند  و چیزی به نام استثنا و شانس وجود  ند اشت، د ر آن صورت هرکسی می توانست 
همۀ کوششِ خود  را به کار گیرد ، آن یک راهِ ویژه را بیابد ، با اطمینان خاطر آن را بپیماید  و به هد ف 
خود  برسد . ظاهراً د ر این صورت زند گی بسیار ساد ه تر و د لنشین تر می شد  و بخشِ عظیمی از سرد رگمی 
و سرگرد انیِ انسان از بین می رفت. به نظر مولانا خد اوند ، خود ، نخواسته است جهان چنین طرحی د اشته 
باشد . اراد ه فرمود ه است که همواره بیش از یک راه و بلکه راه های متعد د ی برای د ستیابی به هد ف وجود  
د اشته باشد  و گاه کوشش های انسان به نتیجۀ د لخواه نرسند  و بلکه نتیجه از راهی کاملًا نامنتظَر فراچنگ 

می آید . این امر فلسفۀ عمیقی د ارد  و مولانا د ست کم چهار د لیل برای توجیه آن آورد ه است:
     د لیل نخست آن است که وجود ِ راه های مختلف، از جمله وجود  استثناها و نواد ر که باعثِ به د ست 
آمد نِ نتیجه از راه های غیر قابل پیش بینی می شوند ، انسان را از گرد نکشی و غرور رهایی می د هند  و  
او را به »ایمن آباد ِ نیاز« می رسانند . واقعیت این است که اگر همۀ برنامه های انسان، آن گونه که خودِ  او 
پیش بینی و طراحی می کرد ، به نتیجه می رسید ند ، انسان سر به طغیان و استکبار برمی د اشت و به خود  
و د یگران آسیب می زد . شکست خورد ن های انسان د ر د ستیابی به برنامه هایش سبب می شود  که او از 
»عجز و ضعف و جهلِ« خود  آگاهی یابد  و به نیاز و افتاد گی و اضطرار روی آورد  و کوششِ خود  را تنها 

عامل د ر د ستیابی به هد ف و نتیجه به شمار نیاورد .
      د لیل د وم این است که به نظر مولانا نجاتِ نهایی انسان د ر گروِ »حیرانی«ِ اوست؛ حیرتی که مانند ِ 
گرد باد ی مهیب، همۀ د انایی ها و وسوسه ها و پند ارهای او را از صحن و سرای جانش بروبد  و بزد اید  و 
او را د ر برابر حضرت حق، حیران و مات کند  و وجود ِ بخت و شانس، و نامعلوم بود نِ راهِ د رست، باعث 

می شود  که چنین حیرتی د ر انسان پد ید  آید  و او را به پیش براند  و برکشد .
      سومـین د لیل این است کـه مـبهم بود نِ هـد ف و نامـعلوم بـود نِ نتیجه سبب مـی شود  که نیروی 
خطرپذیریِ انسان شکوفا شود  و توانایی او برای روبه رو شد ن با »ناشناخته« آشکار گرد د . راهِ مشخص و 

علت  متوسل شد ن انسان  به بخت و فلسفۀ وجود ِ بخت
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هد فِ معلوم نیازی به بلند همتی و خطرپذیری ند ارد  و هر انسانِ شیشه د لِ بیمناکی هم می تواند  به سوی 
آن پیش بتازد ، اما آنگاه که چند ین مسیرِ گوناگون بر سرِ راه باشد ، فرصتی برای بازشناختنِ انسان ها پیش 
می آید . به نظر می رسد  که »ایمان به غیب«؛ یعنی به »ناد ید ه« ایمان آورد ن د قیقاً برای همین است که 

معلوم شود  چه کسی به وعد ه های پیامبران ایمان د ارد  و می تواند  د ل به د ریای ناشناخته ها بزند .
     و بالاخره د لیل چهارم این است که اگر تنها یک راه برای رسید ن به هد ف وجود  د اشت، انسان، د ر 
صورتِ شکست خورد ن د ر آن راه، د ر ورطۀ ناامید یِ کامل سقوط می کرد ، اما وجود  راه های گوناگون 
سببِ نجاتِ انسان از ناامید ی می شود ؛ چراکه شکست خورد ن د ر یک راه و خطا کرد ن د ر یک مسیر، 
به معنای به بنُ بست رسید ن نیست و همواره راه هایی که به خاطر ما خطور نکرد ه است، وجود  د ارند  و 
شخص می تواند  با امید واری کامل، به کوشش های خود  اد امه بد هد  و د ر انتظارِ راه/ راه های جد ید  باشد  

و امید  د اشته باشد  که خد اوند  از راهی د یگر او را به هد ف خود  برساند .
      مجموعۀ این ملاحظات نشان می د هند  که وجود  مسیر های گوناگون بر سرِ راه یک هد فِ ویژه و 
نیز وجود  امور ناد ر فلسفه ای عمیق د ارد  و به نظامِ احسن نزد یک تر است. تنها وظیفۀ ما د ر این میان آن 
است که خالصانه و آگاهانه، با جد یتِ تمام، بد ون خستگی و ملالِ خاطر، بکوشیم و بخروشیم و پیش 
برویم و مطمئن باشیم که حتماً به هد فِ خود  می رسیم، یا از راهی که خود  د ر پیش گرفته ایم، یا از راهی 

که گمان نمی بریم. این از قانون های تغییرناپذیرِ هستی است:

مَطْـمَـعــی د ر د لـت خــوف افــکنَد  از موضعـی آنــَت  غیـرِ  نــباشد   تـا 
نهـد  د یگــر  فایــد ةّ  طَمَــع  وآن مُــراد ت از کسـی د یــگر د هــد د ر 
عالی د رخـت، ای طَمَع د ربسـته د ر یک جای سخت آن  از  میـوه  که آیــد م 
آیــد  آن عطـاآن طـمــع زآن جـا نخواهـد  شـد  وفا د یگـر  ز جـای  بـَـل 
چون نخواستت زآن طرف آن چیز د اد ؟آن طــمع را پــس چـرا د ر تـو نهـاد 
صنــعتی و  حِکْمـتــیّ  بــرای  د ر حـیـرتــیاز  د لـت  باشـد   تـا  نــیز 
کــه مــُراد م از کجا خــواهد  رسـید ؟تا د لت حـیــران بـُـوَد ، ای مـسُْتَفید !
تــا شود  ایقـانِ تــو د ر غــیبْ بیشتا بد انـی عجزِ خویش و جهلِ خویش
کــه چه رویاند  مــُصَرِّف زین طَـمَع؟هـم د لـت حیـران بـُـوَد  د ر مُـنْتَجـعَ
د رَْزیـــی د ر  روزیـی  د اری  تــا ز خـیـــّاطی بـَـری زَر، تـا زیـی طَمْـع 
پـد یــد  آرَد   زرگـری  د ر  تـو  که ز وَهْـمَــت بود  آن مَکْــسَب بعید  رِزْقِ 
چون نخواست آن رزق زآن جانب گشود ؟پـس طـمـع د ر د رزیی بـهرِ چه بود 
حـق عــلمِ  د ر  نـاد رحِکْمــَتی  که نـبشــت آن حُکــْم را د ر مَاسَبَقبهـرِ 
تا که حیرانــی بـُــوَد  کُل پـیـشه اتنـیــز تا حـیــران بـُـوَد  اند یــشه ات
یـا ز راهـی خـارج از ســعیِ جَـسَــد یا وصــالِ یار زیـــن سَـعْیــَم رسـد 
ـم تـا از کجـا خواهد  گشـاد ؟مـن نگویـم زیـن طریـق آید  مـــُراد  َـ می طَـپ
تــا کد امین سـو رَهَــد  جان از جسد ؟ســر برُیـد ه مـرغ هـر ســو می  فتـد 

مولانا و مسألۀ بخت
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یـا ز بـرجـی د یـگر از »ذاتُ الـْـبُرُوجیـا مُـراد ِ مــن بـرآیــد  زیـن خروج
                                                                                  )مولوی، 13۷۵: 3/ ب 420۵ ـ 41۸9(

      با توجه به آنچه گذشت، می توان گفت که امور جهان د ر غالب اوقات بر اساس قاعد ه ها استوار است 
و اگر انسان به قانون های هستی که از جمله مهم ترین آنها قانون عمل و عکس العمل است، پای بند  باشد ، 
به احتمال زیاد  به نتیجۀ مورد  نظر خود  می رسد ، اما هرگز نباید  تلاش و کوشش خود  را تنها عامل د ر 
د ست یابی به نتیجه بد اند . او د ر عین کوشش و جد یت، می د اند  که استثناها و نواد ری هم د ر جهان وجود  
د ارند ؛ بنابراین به کوشش خود  مغرور نمی شود  و از شکست ها ناامید  نمی شود  و از د ید ن نتایج غیرمنتظره 
عنان اختیار از کف نمی د هد . اقتضای عقلانیت تکیه کرد ن بر قواعد  و استثناها را د ر مرکز توجه خود  
قرار ند اد ن است، ولی استثناها و نواد ر را به طور کامل ناد ید ه گرفتن نیز خلاف واقع بینی است؛ نتیجۀ 
این مباحث چیزی نیست جز پیش رفتن به سوی هد ف خود ، با »کوششِ خالصانۀ امید وارانۀ واقع بینانۀ 

فروتنانه«.

فلسفۀ وجود ِ بخت



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  78

منابع
ـ شمس الد ین تبریزی، )13۷۷(، مقالات شمس تبریزی، تصحیح محمّد علی موحّد . تهران: خوارزمی.

ـ فروزانفر، بد یع الزّمان، )13۸۵(، احاد یث و قصص مثنوی، ترجمۀ کامل و تنظیم مجد د  از حسین د اود ی 
تهران: امیرکبیر.

ـ مولوی، جلال الد ّین محمّد ، )13۸1(، فیه مافیه، تصحیحات و حواشی بد یع الزّمان فروزانفر، تهران: امیر 
کبیر.

ـ مولوي، جلال الد ین محمد ، )13۷۵(، مثنوی و معنوي، تصحیح رینولد الین نیکلسون، تهران: توس)افست(.

مولانا و مسألۀ بخت



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana79

شمس پژوهي د ر زبان آلماني
                                                                                                    ابوالقاسم راد فر1

چکید ه
نفوذ کلام و عمق اند یشه شمس تبریزي د ر د و سه سد ة اخیر بر افکار و آثار عاشقان و محققّان جهاني 
به حد يّ بود ه که د ر هر گوشه و کنار نام و آوازة او زبانزد  اهل عرفان و شیفتگان عشق عرفاني است. 
از این رو است که د ربارة او کتاب ها و مقاله هاي بسیار نوشته شد ه وآثارش به زبان هاي گوناگون ترجمه 
شد ه است. به حد ّي که بر شمرد ن آنها د ر عرصۀ اد بیات جهاني نیاز به تد وین کتابي د ارد  که تا حد ود ي 

حق مطلب اد ا شود .
      امّا از آنجا که د ر این مقاله برآنیم که به د امنۀ نفوذ سخن و اشعار مولانا د ر کلیاّت شمس بپرد ازیم 

برآن شد یم د ر حد ّ اختصار به روند  شمس پژوهي و شمس پژوهان آلماني زبان اشاره کنیم.
واژگان کلیدی: شمس تبریزي، زبان آلماني، اند یشۀ شمس، د ایرة نفوذ شمس

 

1. عضو هیأت علمي پژوهشگاه علوم انساني
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شمس پژوهي د ر زبان آلماني

مقد مه
سخن از شمس است و بیان گوشه هایي از نفوذ کلام و تأثیر گسترد ة اند یشۀ او د ر برخي زبان هاي معتبر 
جهاني ـ زیرا بیان ابعاد  شخصیتي و ارزش والاي اند یشه و جهان بیني او آن قد ر وسیع و پر د امنه است 
که امکان بررسي کامل بازتاب افکار او د ر تمام زبان ها و فرهنگ ها امکان پذیر نیست. آن هم د ر حد  
توان یک نفر ـ زیرا انجام این کار تلاشي همگاني و کوششي همه جانبه د ر عرصۀ شناخت فرهنگ ها 
و زبان ها مي طلبد  تا روزگاري چنین کاري بزرگ جامۀ عمل بپوشد  و بتواند  جایگاه واقعي شمس الحق 
تبریزي بزرگمرد ِ عرفان و اند یشمند ِ والاي قرون و اعصار را رقم بزند . آري شمس مراد  و مرشد ي شورید ه 
و شورانگیز، د ریايِ موّاج عشق سوزان، آتشي فروزان، شعله اي خاموش ـ ناشد ني و همواره تابند ه، نوري 
نافذ د ر د ل سایه ها، آواره اي سرگشته، و پیوسته د ر سیر و حرکت د ر این سوي و آن سوي ها ـ بین قونیه 
و د مشق و حلب و د یگر جاها ـ با کلامي جاذب و د لنشین. و سخناني ماند گار و همه زماني. کلامي 
چند  بعُد ي که د ر هر برهه از زمان حرف و پیامي تازه د ارد  و منحصر به زمان و مکان عصر و د وره اش 
نیست، چون نوري است تابند ه د ر طول زمان ها و این یکي از عوامل ایجاد  شاهکار است که محد ود  به 
زمان خاصي نیست. شمس و مقالات او چنین حالتي د ارد . شمس مرد  همه زمان هاست. او مي گوید  »من 
انگشت بر رگ بزرگان مي گذارم، یعني نبض بزرگان را مي گیرم. من مرید  نمي گیرم شیخ مي گیرم، آن 

هم نه هر شیخي ...« )موحد ّ، 13۸2: 1۸0(
      شمس، بر هم زنند ة آرامش وجود  مولانا ـ مولانایي که قبل از آشنایي با حضرت شمس، شخصیتي 
اهل د رس و مد رسه، فقه و فقاهت بود ه و د ر د نیایي د یگر سیر مي کرد ه است. تأثیر و نفوذ کلام شمس بر 
مولانا آن چنان آرامش و سکون او را د ر هم مي شکند  که خیلي سریع به هم مي ریزد  و آتش عشق شمس 
را د ر سراسرِ وجود  خود  حس مي کند  تا جایي که گام د ر واد ي عشق و عرفان و اراد ت و سر سپرد گي 
به شمس مي گذارد  و وجود  خود  را د ر متابعت و تعالیم شمس قرار مي د هد  و آن بزرگِ سجّاد ه نشین و 
اسطورة عرفان، سر از پا ناشناخته د ل د ر گروِ عشق شمس مي نهد  و د یوانش را که سراسر مملو از شور 
عشق الهي و سرمستي است به نام نامي حضرت شمس مي سراید  و اثري پد ید  مي آورد  که برانگیزانند ة 
د ل هاي همه عاشقان راستین است. زیرا مولانا صاد قانه و عاشقانه شرح احساس و عشق و جوهرة هستي 
و اراد تش را بد ون غَلّ و غَش د ر لابلاي کلام شورآفرین خود  نثار وجود  آن نور مطلق ـ حضرت شمس 

ـ کرد ه است.

اســتشمس الحق تبریزي که نور مطلق است انــوار حــق  ز  و  آفتابســت 

     از این رو است که از گذشته هاي د ور ـ علي رغم برخي د ید گاه هاي  متفاوت چه د ربارة مثنوي و 
کلیاّت شمس ـ اهل اد ب و عرفان به مولانا و آثار او توجّۀ فراوان د اشته و به انحاي گوناگون ـ چه د ر 
قالب نوشتن کتاب و رساله د ربارة این بزرگان د ست به انتخاب و انتشاراشعار مثنوي و کلیاّت شمس 
زد ه  اند  ـ و از زماني هم که ترجمۀ این آثار به زبان هاي د یگر شروع شد ه، فعالیت هاي چشمگیري صورت 
گرفته است که بیان همۀ آنها خود  نوشتن کتابي مستقل را مي طلبد  که فعلًا ما را قصد  این کار نیست. و 
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فقط آثار معروفي که به زبان آلماني نوشته شد ه مد ّ نظر است.
د اشته اند .  آشنایي  او  آثار  و  مولوي  با  و شاعراني  د ر ممالک غربي خاورشناسان  پیش  از مـد ت ها      
افراد ي چون گوته، امرسن، آند ره ژید ، فیتز جرالد ، بارس، نیکلسون و غیره مطالب بسیاري د ربارة مولانا 
و آثارش نوشته اند ، اما د ربارة شمس د ر د هه هاي اخیر است که تألیف آثار توسط محققان و خاورشناسان 
غربي د نبال شد ه که روز به روز هم نوشتن این آثار بیشتر و بیشتر مي  شود  به طوري که پژوهش هاي 
خاورشناسان غربي د ربارة مولانا و شمس، افق  هاي تازه اي از د رون مایه ها و افکار این عارف شورید ه بر 
روي مولوي پژوهان گشود . از این روي است که مي بینم که شمس پژوهي خود  به تنهایي شعبه اي شاخص 

د ر عرصۀ پژوهش شد ه است.
     بـه هر حال پیشینۀ آشنایي آلماني ها با زبان و اد بیات فارسي به سد ه هاي گذشته مي رسد  که با 
ترجمۀ گلستان د ر سال 16۵4 ق. شروع مي شود  و از آن به بعد  این امر اد امه پید ا مي کند . تا اینکه د ر 
د ورة رمانتیک شاعران و اند یشمند ان بسیاري به اد بیات مشرق زمین به ویژه ایران روي مي آورند  که خود  

مقالتي د یگر مي طلبد .
      هامر پورگشتال )1۷۷4 ـ 1۸۵6 م( شاید  یکي از بزرگ ترین خاورشناساني است که تصمیم مي گیرد  
شاعران و اد بیان بزرگ ایراني را به غربیان بشناساند . او د ر این راه کارهاي زیاد ي کرد ه که تعد اد ي از آنها 
به مولوي و آثار او بر مي گرد د  که بعد اً بد ان ها اشاره خواهد  شد . گوته شاعر آلماني یاد د اشت ها و مقالاتي 
هم براي د رک بهتر د یوان غربي ـ شرقي نوشت که نکتۀ شگفت انگیز د ر این یاد د اشت ها اشارة او به 

مولانا است.

جلال الد ین رومي )سال مرگ 1263 م(
وي پد ر خود  را که به خاطر رنجش هایي از سلطان محمّد  خوارزمشاه، ترکِ بلخ مي کند ، د ر سفر د راز او 
همراهي مي کند . د ر راهِ مکّه به عطّار برمي خورند  که کتابي حاوي اسرار الهي )اسرارنامه( به این جوان 
اعطا مي کند  و شوق تحصیل د انش هاي مقد ّس را د ر وجود  او شعله ور مي سازد . )گوته، 13۸2: 2۵3 ـ 2۵4(
      البته نباید  از یاد  برد  که این یاد د اشت هاي گوته با منابع اند کي که د ر اختیار د اشته است ارزش علمي 
ند ارد ؛ این نگرش انتقاد ي به هیچ وجه د رست نیست، زیرا د رک ناقص گونه از مولانا و زبان رمزگونۀ او بي 
ترد ید  د ر شکل گیري این نگرش مؤثر بود ه است )فیروزآباد ي، 13۸۸: 6(. امّا هامر پورگشتال، به زند گي 
شخصي مولانا و شرح حال بهاء ولد ، پد ر مولانا، و د ید ارش با عطّار د ر روزگار جواني اشاره مي کند  ... از 
د ید گاه هامر سرود ه هاي عرفاني مولانا را از کنار رود  گنگ تا بسُفر همه صوفیان مي خوانند «. نفوذ سخن 

مولانا د ر مشرق زمین نشان از اهمیت آثار او د ارد ، زیرا همان گونه که هامر مي گوید :

او شاعري است که شور و شعفش به د لیل مشاهد ة عظمت پرورد گار، سرچشمۀ عشق ازلي 
و پرتو هد ایت الهي است ... د ر اد امه هامر پورگشتال د یوان شمس را معرفي مي کند  و د و 
د ست نوشتۀ موجود  د ر وین را نام مي برد  و اهمیت همین اثر را شرح مي د هد  )همان، 16۵، 

1۷2ـ 1۷3(.
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نکتۀ جالب د یگر ترجمه هاي هامر پورگشتال از د یوان شمس است.
      این ترجمه ها از نظر اد بي و وزن و قافیه، به رغم آگاهي مترجم از اوزان شعر فارسي، چند ان ارزشمند  
نیست، ولي معرفي خود  د یوان ارزش بسیاري د ارد . د ر پایان فصل مربوط به مولانا، هامر از کتابي با 
عنوان اد عیۀ د رویشان یاد  مي کند ، مجموعه شعري از د یوان جلال الد ین و مثنوي، که د رویشان 

مولویه د ر مراسم د یني خود  همراه با نواختن ني از آن بهره مي جویند . )فیروزآباد ي، 13۸۸: 19۵(
      د ر اینجا براي نخستین بار از مراسم سماع د ر فرقۀ مولویّه سخن به میان مي آید . »سماع مراسمي 
از د رویشان است که د ر آن به تنهایي یا گروهي گِرد ِ مراد  خود  حلقه مي زنند  و با نواي ني  مي چرخند « 
)همان جا( نویسند ه سپس بخش هایي از این اشعار را به آلماني ترجمه مي کند  که قطعه هایي از شعرهاي 
مولانا براي سماع است. هامر پورگشتال تا پایان عمر نیز به اند یشه هاي عرفاني مولانا علاقه مند  بود .. 

)همان، 9(.
     د یگر از متـرجمان بعد ي آثار مولانا، فرید ریش روکرت )1۷۸۸ ـ 1۸66( است که کتابي به نام 
غزلیات GHASALEN منتشر کرد . »روکرت« د ر این مجموعه چهل و چهار غزل مولوي را ترجمه 

کرد ه است. این غزلیات از حد اکثر تجانس و سازگاري با مشرب مولانا برخورد ار است.
روکرت د ومین مجموعۀ غزلیات به طرز مولوي را، د ر سال 1۸36 م. منتشر ساخت. او این ترجمۀ غزلیات 
را از روي چند  نسخۀ خطّي کتابخانه »گوتا« د ر سال هاي 1۸46 تا 1۸۵2 د ر مجلات خاورشناسي آلمان 
منتشر کرد . »روکرت« بعد  از آن، چند  مطایبه و قطعه هایي از مثنوي معنوي را نیز ترجمه کرد  و بر تغییر 
و تبد یل هاي خود  از غزلیات مولوي افزود . با این همه، کتاب غزلیات او بود  که عامّۀ خوانند گان آلماني را 
عمیقاً تحت تأثیر قرار د اد . هگل از طریق این اشعار با رومي برتر آشنا شد  )راد فر، ترجمه هاي آثار مولوي 

صص 2۸1 ـ 2۸4 به اختصار(.
      آشنایي با زبان فارسي بر ذهن روکرت تأثیر فراواني گذاشت و باعث شد  که آثار اد بي ارزشمند  فارسي 

و عربي را به زبان آلماني ترجمه کند .
      بي ترد ید  از مهم ترین آثار روکرت د ر قلمرو فعالیت هایش ترجمۀ قرآن مجید  است که نمونه اي از 
عشق و علاقۀ او به اسلام و مشرق زمین است با اینکه تعد اد  غز ل هاي ترجمه شد ة روکرت از غزلیات 
شمس )44 غزل( بسیار کم است نشان مي د هد  که وي د ر انجام این کار از هامر پورگشتال تأثیر بسیار 
پذیرفته است. با این حال، ترجمه هاي روکرت از لحاظ اوزان شعري و روح کلام مولانا و »نغمۀ عشق 
ازلي« )روکرت، 1960: 69( چنان به اصل کلام نزد یک است که خوانند گان این ترجمه ها بسیار تحت 
تأثیر آنها قرار مي گرفتند . نباید  از یاد  برد  که روکرت شاعري بود  که قالب »غزل« فارسي را د ر زبان آلماني 
به کار برد  و از آن د ر ترجمه هاي د یگر خود  نیز بهره جُست و همین کار باعث شد  که بسیاري از شاعران 
آلماني زبان د ر قالب غزل شعر بسرایند . بیست سال پس از ترجمۀ ابتد ایي هامر پورگشتال، گزید ه اي از 
 Schwannau Rosenzweig د یوان شمس )1۸3۸ م( با ترجمه ونسان فون روزن ویگ شوانا
د ر وین منتشر شد . این اثر که د ر اصل فقط معد ود ي از غزل هاي د یوان شمس را د ربر مي گیرد ، ترجمه اي 
که  مي شود   د گرگون  چنان  مفاهیم  گاهي  فارسي،  زبان  با  مترجم  آشنایي  رغم  به  و  است  آزاد   کاملًا 

بازشناسي متن اصلي کاري بس د شوار مي نماید . )شیمل، 13۸2: ۵43(.
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     کارل هرمان انه )1۸44 ـ 191۷ م( صاحب کتاب تاریخ اد بیات فارسي به زبان آلماني نیز د ر کتاب 
مشهورخود  زبان شناسي ایراني )1902( شرحي د ربارة مولانا ارائه کرد  و د ر این اثر گزید ه هایي از اشعار 

مولانا را به زبان آلماني برگرد اند .
      د ر سال 1۸49 نیز گئورک روزن )Rosen( )1۸30 ـ 1۸91 م( ترجمه اي از رباعیات و غزل هاي 
د یوان شمس را منتشر کرد . روزن د ر لایپزیگ نزد  فلایشر )Fleischer( استاد  زبان عربي، زبان و 
اد بیات عربي آموخت و حد ود  د ه سال د ر قسطنطنیه مترجم سفیر پروس بود . د ر همین زمان نیز زبان 
فارسي را فرا گرفت و گزید ه اي از مثنوي معنوي را به زبان آلماني ترجمه کرد  که البته هامر پورگشتال 
بر ترجمه هاي او ایراد هایي وارد  کرد . بعد ها پسر او فرید ریش روزن که شرق شناسي بزرگ بود  مقد مه اي 

بر کتاب پد رش نوشت و مجد د اً آن را منتشر کرد  )فیروزآباد ي، همان 10 ـ 12(. 
      از د یگر مترجمان معروف آثار مولانا، اتوفون ملستر )melzer( )1۸۸1 ـ 1961 م(، شرق شناس 
اتریشي است که بسیاري از آثارش تاکنون منتشر نشد ه است. ترجمۀ او از د یوان شمس د ر سال 1994م 
با تلاش بخش اد بیات تطبیقي د انشگاه گراتس و با عنوان رومي، وگر تنهاست عاشق نیست تنها 
منتشر شد ه است. این ترجمه که گزید ه اي از د یوان شمس است سي غزل را د ر بر مي گیرد . حسن 
بزرگ این ترجمه، توجه به ترجمه هاي پیشین و همچنین رعایت کامل مفاهیم نهفته د ر سرود ه هاي 
مولاناست. مترجم د ر پایان کتاب نیز د ر بخشي با عنوان زند گي و آثار مولانا شرحي بر غزلیات مولانا 
آورد ه است. البته ملتسر بخش هایي از مثنوي را نیز ترجمه کرد ه که هنوز منتشر نشد ه است )همان/ 12(.
     ژان کریستوف بورگل ایران شناس و اسلام شناس آلماني که متخصص د ر حوزة عرفان و تصوّف 
اسلامي است. تحقیقات مفصّل و قابل توجه اي د ارد . از آثار ارزند ة او کتاب نور و رقص است که د ر آن 
پس از اشاره به زند گي و آثار مولوي به ترجمۀ منظوم آلماني 10۵ غزل از د یوان شمس و 33 رباعي از 

رباعیات این عارف نامي پرد اخته است. )جمال زاد ه، 13۵4: 123 ـ 129(
     چنانکه از محتواي کتاب پید است شرح و تفسیر محقّقانه و مقالات فاضلانۀ بورگل د ربارة هنر شاعري 

مولوي بیانگر علاقۀ عمیق وي به مولوي و آثارش مي باشد .
      بورگل د ر این کتاب پس از متذکّر شد ن طریقۀ افلاطوني جد ید  د ر تصوّف خاطرنشان مي سازد  تأثیر 
مذکور د ر آثار مولانا ـ این نابغۀ مشرق زمین ـ قد م به قد م معلوم و مشهود  است )همان، 12۷(. یکي 
د یگر از موضوعات مهمي که بورگل د ربارة آن بحث مي کند ، مسئلۀ ساختارهاي زباني آثار مولاناست. 
وي معتقد  است د ر رویارویي با آثار مولانا پیوند  صورت و معنا مهم ترین مسئله ایست که اهمیت اساسي 
د ارد  و بنابراین براي د رک اشعار او به جاي بسند ه نمود ن به حجاب لفظيِ معناي شعر باید  به د اخل این 

حجاب نفوذ کرد : 

کـه زلف ها ز جمال بتـان حجاب کند براي مغزِ سـخن قشر حرف را بشکاف
                                                                         )شیمل، بورگل و چنیک، 13۸6: 104 ـ 106(

       د ید گاه وي د ر خصوص زبان آوري مولوي بر این است که توانایي و پویایي زبان شعري این شاعر 
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بزرگ به صورت هاي گوناگون جلوه گر مي شود . پیش از همه، مسئلۀ شمولِ حیرت انگیز شعر اوست، شعر 
مولوي د اراي بیاني هنرمند انه است به این مفهوم که وي هرگز زبان خود  را د ر حد  نمایش صنعت گرانۀ 
صِرْف، تنزّل نمي د هد ، بلکه کاربرد  آرایش هاي بلاغي د ر شعر او با همۀ مهارت و زد ود گي که د ارد ، همواره 
خود جوش و طبیعي به نظر مي رسد . )شیمل، بورگل و چنیک، 13۸6: 109 ـ 111( به نقل )اصلان پور،  

13۸6: 4۵۸ ـ 4۵۷(.
      هلموت ریتر محقق آلماني د ر بررسي جامعي که از مثنوي تصحیح نیکلسون انجام د اد ، کمک 
بزرگي به فهم اشعار مولوي نمود . مقالات مختلف وي د ربارة نسخ خطّي مولانا و پیروان او و رقص 
د رویشان مولویّه و نیز نقد هایش بر ویراست نیکلسون از مثنوي د ر تجزیه و تحلیل مولوي و آثارش 
بسیار ارزشمند  است. حتي نقد هاي وي موجب شد  نیکلسون آرا و نظریات او را د ر کار خود  ملحوظ د ارد  

)اصلان پور، 13۸6: 46(
     و سرانجام مي رسیم به بیان شمّه اي از احوال و آثار و اند یشۀ خانم آنه ماري شیمل که شمس پژوهي 
را یکي از موضوعات اصلي آثار و مقالات خود  قرار د اد  و محقّقان و علاقه مند ان شمس و مولانا را د ر 
راه تحقیق د رست و علمي رهنمون شد . شخصیتي اند یشمند  و با ذوق و نکته یاب با آثار متعد د  که د ر 
چند ین اثر خود  به کند  وکاوي محققانه د ربارة شمس و مولانا و تعالیم و افکار آنان د ست یازید ه است 
آري، شیمل ایران شناس برجستۀ آلماني، فرزانه بانویي که با تحقیق و تألیف بسیار د ر عرفان اسلامي 
و عرفايِ نامي به ویژه شمس و مولانا ـ شیر و شکر به هم آمیخته از نظر جهان بیني، افکار و برخورد  
صمیمانه، هر د و د ر اوج عرفان و شناخت، سهم بسیار بزرگي د ارد . به طوري که مي توان او را شرقي تر از 
هر غربي نامید . این نابغۀ شرق شناس کمک شایاني به توسعه و ارتقاء کیفیت تحقیقات فرهنگي و هنر 

اسلامي نیز نمود ه است.
      شیمل توفیق یافته تا با د انش و بصیرت آمیخته با لطافت طبع و تخیل د ورپروازِ زنانۀ خود ، صد اي 
نامکرّر عشق رابا طراوت و حلاوتي د یگر به گوش جان صاحب د لان زمزمه کند  )اخگري، 13۸3: 9 ـ 1۵(

     شیمل د ر تألیفات خود  موفق شد ه که حاصل تحقیقات گذشتگان و آنچه خود  سالیان د راز با شکیبایي 
و صرف وقت بسیار د ربارة فرهنگ و معارف مشرق زمین از راه مطالعه و پژوهش فراهم آورد ه، با زباني 
روشن و کلامي شعر گونه د ر اختیار شمس پژوهان و خوانند گان شرق و غرب قرار د هد  )شیمل، 13۸2: 
203(. به طور کلـي ـ همان طور که بیان شد  ـ عرفان و تصوف و مولوي پژوهي یکي از موضوعات 
محوري و اصلي تحقیقات این مستشرق بنِام را شکل مي د هد . شاید  توجه وي به مولوي از محتواي 

عرفاني آثار مولانا نشأت گرفته باشد . 
      شیمل مولانا را نقطۀ عطفي د ر عرفان اسلامي د انسته و معتقد  است گسترة شعر مولانا چنان وسیع 
و از نظر جنبه هاي مختلف تجربۀ عرفاني به قد ري غني است که باعث شد ه آثار عظیم او طيّ قرن ها 

بارها به زبان هاي مختلف مورد  شرح و تفسیر قرار گیرد  )اخگري،13۸3: 11(.
آثار مولانا، شکوه شمس  اند یشه ها و       بـي ترد ید ،  بزرگ تـرین و پرارزش تـرین کتاب د ر شرح 
)19۷9( است. این کتاب حاصل عمري تلاش است و نویسند ه خود  پس از اشاره به اهمیت چلهّ نشیني د ر 
بین عرفا مي گوید : »با این حال، مؤلف کتاب حاضر باید  اذعان کند  که د قیقاً مد ت چهل سال به مولوي 
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جلال الد ین رومي )سال مرگ 1263 م(

د لبسته بود ه است )شیمل، 13۸2: ۵( از این رو شگفت انگیز نخواهد  بود  که د ر چهارفصل این کتاب 
نخست به »پیشینۀ تاریخي«، د یگر» خیال بند ي هاي مولوي«، سپس »الهیات مولوي« و د ر نهایت به 
»نفوذ مولوي د ر شرق و غرب« بپرد ازد . مفصّل ترین بخش این اثر، خیال بند ي هاي مولوي است که با 
مطالعۀ آن مي توان عظمت کار شیمل را به خوبي د ر یافت. به راستي این همه د قّتِ نظر د ر صُوَر خیال، 
شاید  د ر هیچ یک از آثاري که تا آن زمان نگاشته شد ه است، وجود  ند ارد . افزون بر این زبان زیبايِ شیمل 
باعث مي شود  که خوانند ه د ر عین ساد گي به ژرفاي اند یشه هاي مولانا پي ببرد « )فیروزآباد ي، 13۸۸: 
14(. همچنین شیمل کتابي با عنوان نواي  ني د ارد  که گزید ه اي از غزلیات مولانا است که د ر 194۸ 
م منتشر شد ه است و نیز باید  از کتاب گفتار جلال الد ین رومي که انتخاب و ترجمۀ خانم شیمل است 
)چاپ 1949(، د ر والد رف )هسن(، یاد  کرد  و بالاخره، نباید  از ذکر منتخباتي از د یوان اشعار مولانا 
جلال الد ین رومي که ترجمه از متن فارسي با شرح و تفسیر خانم شیمل است غافل ماند . این اثر د ر 
اشتوتگارت د ر 1964 م. چاپ شد ه است )شیمل، 13۸2(،  د یباچه صص 44 ـ 4۵ )به نقل از راد فر، 13۷۸: 

.)3۷۷
      البتّه آثار و پژوهش هاي خانم شیمل به این چند  اثر یاد  شد ه تمام نمي شود . د ر ترجمه هاي چاپ شد ة 
د یگر او به فارسي نیز بحث هایي د ربارة مولانا و شمس و عرفان وجود  د ارد  از جمله کتاب من باد م و 
تو آتش )19۷۸م( که د ربارة زند گي و آثار مولانا است نویسند ه د ر آن کار خود  را با توصیف زیارت مرقد  
مولانا د ر قونیه، حال و هواي آن د یار، زند گي بهاء ولد  و بیان شعري مولانا آغاز مي کند  و د ر نهایت به 

تأثیر قرآن مجید  و قصص الانبیاء و د یگر منابع اسلامي به اند یشه و شعر مولانا مي رسد .
این آیین را شرح مي د هد  )فیروزآباد ي،  شیمل د ر واپسین گفتار این کتاب، سماع د رویشان و اهمیت 

13۸۸: 13 ـ 14(
     البته بحث شمس پژوهي بد ین مقد ار د ر آلمان تمام نمي شود ، بلکه نزد یک شد ن به کمالِ این کار، 
صاحب همتّاني توانمند  را مي طلبد  که این راه بزرگ را اد امه د اد ه تا ان شاءا... د ر آیند ة نه چند ان د ور این 

مهمّ انجام پذیرد .
این مطالب، فقط اشاره اي کوتاه ـ آن هم د ربارة تني چند  از خاورشناسان آلماني زبان شمس پژوه ـ بود . 

که تقد یم حضور شما عزیزان شد .
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اسرار د ر کلیات شمس تبریزی
                                                                                                                       امیرحسین ماحوزی1

مقد مه
مفهوم راز از مهم ترین کلید  واژه های عرفان است. جهان عرفان جهانی رازآمیز است و به کشف حقیقت 
پنهان نظر د ارد . د ر این میان مولانا پس از آشنایی با شمس ـ که او را شیخ سرّ د ان می د انند  ـ د ر د نیای 
راز غوطه ور می شود . تجربۀ وجد آسای او د ر عشق شمس د ریچه هایی از اسرار را بر او می گشاید  که د ر 
ظرف تئوری های معمول نمی گنجد . بویژه با غور د ر د یوان شمس و البته لحظه های شورانگیز د ر مثنوی 

می توان به تجربه های ویژة او از عالم اسرار د ست یافت.
      د ربارة راز د ر اند یشۀ مولانا د و مقاله پیش از این نگاشته شد ه است. یکی با عنوان »راز و رازد اری د ر 
عرفان مولوی« از غلامرضا پیروز و علی اصغر باقری خلیلی و د یگری »راز د ر مثنوی مولانا« از محمد  
د انشگر. د ر هر د و مورد  تمرکز بر روی مثنوی مولانا بود ه، تنها د ر مقالۀ نخست ارجاع هایی محد ود  به 

د یوان شمس و د یوان عطار و حافظ د ید ه می شود .
      د ر پژوهش حاضر تمرکز ما بر د یوان شمس مولاناست چرا که اسرار د ر شور عاشقانه و بی خود ی 
مولانا جلوه ای د یگر می پذیرد . از این رو نگارند ه د ر مقالۀ حاضر پس از بیرون آورد ن تمامی اشارات 
مولانا به مفهوم راز و طبقه بند ی آن، آرای او را با مفهوم راز د ر عرفان وفلسفۀ گابریل مارسل مقایسه 
کرد ه است. هم چنین نگاهی به تصویرسازی های برجستۀ مولانا از اسرار افکند ه شد ه و راز بزرگ مولانا 

د ر د یوان شمس مورد  واکاوی قرار گرفته است.

 .1
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اسرار د ر کلیات شمس تبریزی

تعریف سرّ
سرّ د ر لغت به معنای راز پوشید ه است و د ر اصطلاح عرفا لطیفه ای است که د ر قالب ود یعه نهاد ه شد ه 
است؛ مانند  روح د ر بد ن و آن محل مشاهد ه است؛ همان طور که روح، محل محبت است و د ل محل 
معرفت )قشیری، 134۵: 134(. د ر تعریفی د یگر گفته اند : برآنچه پوشید ه بود  میان بند ه و حق تعالی لند ر 

احوال سرّ اطلاق کنند  )همان، 134(.
      ابوسعید  ابو الخیر سرّ را لطیفه ای می د اند  که د ر د ل نهاد ه می شود  به د نبال نیاز وآن نیاز نیز از رحمت 
حق د ر د ل پد ید  می آید . از نظراو معشوقۀ موحد ان آن سرّ پاک است و آن سرّ، باقی بود  و نیست نشود . 

هرکه را آن سرّ هست او حیّ است )محمد بن منور، 24۵:1366(.
     سراج،سرّ را پوشید گی میان عد م و وجود  می خواند  و بر این باور است که سرّ حق را جز خود  او 
کس ند اند  )گوهرین،13۸0: 22۵(. قشیری نیز بر آن است که بر سرّ اشراف نبود  و بر سرّ سرّ اطلاع 
نیاید   نبود )قشیری، 134۵ :134(. عبّاد ی نیز بر این باور است که سرّ د ل بند ه د ر اد راک هیچ آفرید ه 

)عباد ی، 136۸: 191(.
       به باور سهرورد ی سر همان قلب یا روح است که از مقام خویش عروج می کند . حصری تصوف را 
صفای سر از کد ورات مخالفت می د اند  )هجویری، ۵3:13۸6(. او نیز سر را همچون د ل مکانی می د اند  که 
باید  صفا پذیرد  تا د ر او حق جلوه نماید . یزد ان یار نیز جایگاه وجد  را د ر سرّ می د اند  چنان که محبت را د ر 

قلب و معرفت را د ر فوآد  )گوهرین،232:13۸0(.
     ابـوبکر فـارسی را پـرسید ند  از خاموشی سرّ، گفت مشغول نابود ن به ماضی و مستقبل )قشیری، 
134۵: 1۸4(. گویی سرّ همان است که د ر حال حضور د ارد . حال همان عرصۀ ورود  وارد  غیبی است به 
د رون انسان یعنی جهان پنهان د ر آن لحظه د ر د ل حضور می یابد . این یکی از بد یع ترین تعاریف سرّ است.

مطابق نظر کاشانی »سرّ معنیی لطیف است مکنون د ر صمیم روح و عقل را تفسیر آن معتذر یا د ر 
سوید ای د ل و زبان را تعبیر از آن متعسر« )کاشانی،101:136۷(. روزبهان نیز پیش از کاشانی حقیقت سرّ 
را بیرون از آنچه زبان علم می گوید  می د اند  و د ر نظر او سرّ را عارف بی واسطه از خود  می یابد  )روزبهان، 

.)۵۷4 :1344
      این رابطۀ مستقیم میان سرّ و انسان د رسخن ابوسعید  نیز جلوه ای خاص می یابد : ابوسعید  از شیخ 
ابوالفضل حسن پرسید  سرّ چیست؟گفت تویی.گفت سرّسرّ چیست؟گفت آن هم تویی )گوهرین،13۸0: 

.)234
      از آن چه بیان شد  می توان نتیجه گرفت که سرّهم لطیفه ای است د ر د ل یا قالب که محل وجد  و 
مشاهد ه است،از این رو جایگاهی است که با د ید ن د ر ارتباط است و از سویی د یگر این لطیفه پوشید ه 
است گاهی از اغیار وگاهی از بند ه. مفهوم زند گی، سرّ است و این سرّ گاهی با انسان یگانه می شود  وگاه 

معشوقۀ موحد ان د انسته می گرد د . با عقل و زبان به د شواری می توان ان را تعبیر و تفسیر کرد .

راز د ر فلسفۀ »گابریل مارسل«
د ر فلسفه، راز برترین عرصه ی حضور خویش را د ر اند یشۀ »گابریل مارسل« می نمایاند .او وجود  انسان 
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را به عنوان یک راز د ر کانون توجه فلسفی خویش قرار می د هد . انسان امروز بی قرار و پر تنش است. او 
د لیل این بی قراری را میل انسان به تملک جهان می د اند  و تفکر انتزاعی را مسیری برای د ستیابی به این 
مهم. او د ر کتاب »بود ن و د اشتن« بود ن را د ر برابر د اشتن می نهد  و راز را د ر برابر مساله. از نظر او نباید  

راز را مساله ای د انست که حلشّ د شوار است )کین، 32:13۷۵ به بعد (.
     راز چیزی است که من گرفتار آنم، قلمرویی است که د ر آن تمیز و تمایز میان آنچه د ر من است 

و آن چه د ر برابر من است معنای خویش و اعتبار اولیۀ خود  را از د ست می د هد  )مارسل،1949: 11۷(.
     او عشق، آزاد ی، ایمان، زند گی و مرگ را عرصه هایی راز آمیز د ر وجود  انسان می د اند . راز پرسشی 
است که هستی پرسشگر را نیز فرا می گیرد . راز ها حقایقی فراتر از ما نیستند  بلکه حقایقی اند  فرا گیرند ة 

ما. د ر راز تمایز میان فاعل شناسایی و موضوع شناسایی از میان می رود . 
      راز را تنها تا آن جا می توان باز شناخت که آد می آزاد انه و فروتنانه معترف شود  که از جهان و از سایر 
انسان ها جد ایی پذیر نیست. راز را نمی توان حل کرد ، بلکه باید  آن را زیست و با آن زند گی کرد . تشخیص 
راز ،کار کل یک شخص است نه فقط ذهن او. تشخیص راز به این نیز بستگی د ارد  که خود  را به د ل 
راز د ر افکنیم )کین،42:13۷۵(. راز از نظر او معرفت و اشراقی است که د ر هر مشارکتی هست. اذعان به 
هستی به مثابۀ راز باور این قول است که زند گی انسان را مشارکتش د ر چیزی پایان ناپذیر معنا و کرامت 

بخشید ه است )همان،60(.
    پس می توان راز را د ر فلسفۀ مارسل، عرصه ای گسترد ه د انست که هستی پرسشگر را به چالش 
می کشد  و فرا می گیرد . تنها از راه حضور و مشارکت، زیستن و عشق می توان به د رک آن نایل آمد . 
مارسل بر این باور است که تجربۀ راز تجربه ای شهود ی، ناآگاه و غیر قابل بیان است که فرد  حین تجربۀ 
آن، آن را د ر تملک ند ارد  )مارسل: 11۸(. این بخش سخنان مارسل به تجربۀ متافیزیکی مولانا بسیار 

نزد یک است.

مولانا، شمس و اسرار
مولانا هستی را به گونه ای راز آمیز د رک می کند . اسرار و راز از پر بسامد ترین کلمات د ر د یوان شمس 
است. گویی از پس ورود  شمس به قونیه مولانا آشکارا به جهان اسرار گام می نهد . شمس تبریزی را سپه 
سالار از مستوران حرم قد س معرفی می کند .کسی که تا زمان مولانا هیچ آفرید ه را بر حال او اطلاعی 

نبود ه و پس از مولانا نیز هیچ کس را بر حقایق اسرار او وقوف نخواهد  بود  )سپه سالار، 13۸۵: 104(.
      او خطاطی است که گاه خود  نیز د ر غلبۀ حیرت خط سوم اسرار خویش را نمی خواند ؛ با این حال 
خضروار، مولانا را اسرار می آموزد . »اسرار می گویم،کلام نمی گویم. من سرّ با آن کس توانم گفتن که او 

را د ر او نبینم، خود  را د ر او بینم، سرّ خود  را با خود  گویم« )شمس تبریزی، 1369: 10۵(.
       مولانا او را خد اوند  خد اوند ان اسرار می د اند  )مولوی، 13۵۵: 1103۸( کود کی شمس، تربیت غریبانۀ 
او د ر خلوت و تنهایی، رفتار غریب و پایان اسرار آمیز زند گی شمس همه و همه مولانا را غرق د ر عوالم 
راز ساخته بود . حضور شمس و سخنانش ـ که بعد ها اسرار شمس تبریزی نامید ه شد  ـ عشقی غریب را 
د ر او تراوید ه بود  که جهان او را به جهانی پر رمز و راز بد ل ساخته و او حیران نظاره گر این جهان شگفت 
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گشته بود .

که ایـن بازار واین کـو را نمی د انم نمی د انم چو طفلی گم شد ستم من میان کوی و بازاری
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1۵223(

      از نخستین زمزمه های »نی« د ر مثنوی با این اسرار روبرو می شویم:

از د رون من نـجـســت اسـرار مــنهــر کســی از ظن خود  شـد  یار من
لیک چشـم و گوش را آن نور نیسـتســر مــن از نالــۀ مــن د ور نیست
لیک کس را د ید  جان د سـتور نیسـتتن ز جان و جان ز تن مسـتور نیسـت

                                                                                                  )مولوی،13۸۸ :1 /۵-۷(

       سرّ همچون جان پنهان است با این حال سر از ناله وجان از تن جد ا نیست. معشوق و عشق نیزاین 
چنین پنهان و آشکارند . د ر د یوان شمس نیز معشوق همچون جان د ر بد ن آشکارست و پنهان.

ماسـتچـون نمـک د یگ و چو جـان د ر بد ن پنهـان  و  تـر  پیـد ا  همـه  از 
                                                                                                   )مولوی، 13۵۵: ۵360(

        
     آن چه د ر نگاه مولانا مانع د ریافت اسرار می شود ، منیت و خود ی است. از این رو نی تهی شد ه از 

خویش اسرار را بی واسطه بیان می د ارد .

اسرار، مکانی برای تجربه
د ر شعر مولانا سرّ یا اسرار د ر نخستین نگاه مکان یا جایگاهی است د رونی که عاشق د ر او سیر می کند  
و به نظاره و شهود  می نشیند . این سرّ از سویی د یگر با عالم غیب یا جهان پنهان پیوند  می خورد . آن جا 

که سرّ د ریافت می شود ، خود  از جنس سرّ است.

ــد  شـــراب عاشـــقان از ســـینه جوشـــد  ــرار باشـ ــق د ر اسـ ــف عشـ حریـ
                                                                                                   )مولوی، 13۵۵: 6919(

      د ر تجربۀ شهود ی او گفتار از اسرار پر می کشد ، او د ر انبوهی اسرار پنهان می شود  و معشوق او را 
می یابد .

بیاید  که  شهرم  انبوهی  د ر  که  آن کس که د ر انبوهی اسرار مرا یافتگفتم 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 3۵۷1(
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اسرار، مکانی برای تجربه و راز و زبان

     اسرار نشانی از عالم غیب د ر خود  د ارد . مولانا جز این چرخ و زمین و بازار آن، بازاری د یگر د ر اسرار 
خویش می یابد  که از غیرت حق آشکار نمی شود :

روم یار  آن  جانب  روم  اسرار  د ر  رومباز  گلزار  و  گل  د ر  شنوم  بلبل  نعرة 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 14۸06(

     رحمت همچون جیحون د رقلزم اسرار او جاری می شود  و معشوق چون چرخ د ر اسرار او می تپد  و 
صد  لیلی و صد  مجنون د ر اسرار او د ر می جهند . معشوق گاهی چون اند یشه به جاسوسی اسرار می آید .

     اسرار از این رو مکانی فراخ است که گاهی از آن شراب می جوشد  و گاه گفتار، همچنین رود های 
رحمت د ر د ریای اسرار و باغ و چرخ و عاشقان و معشوقان د ر او حضور می یابند . مولانا گویی عرصه های 

یگانگی با جهان و د یگری را د ر اسرار تجربه می کند . 

راز و زبان
اسرار از سویی د یگر برای او همان رابطۀ پوشید ه میان عاشق ومعشوق، یا بند ه و خد است. اما آیا این راز 
امری زبانی است یا فراتر از زبان؟ پاراد کسی آشکار د ر این میان د ید ه می شود  که د ر شعر مولانا جلوه 

می یابد . او از رازی سخن می گوید  که گفته می شود  اما بد ون نظم حرف و کلام:

د ر آن رموز نگنجید ه نظم حرف و کلامهزار رمز به هم گفته جان من با عشق
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1۸1۷3(

      مولانا د ر سرتاسر د یوان شمس زبان را بند ی می د اند  که ما را از رسید ن به راز هستی باز می د ارد .
گفت غبار می کند  ونور ماه را فرو می نشاند .

لیک خمش سخن مگو گفت غبار می کند ای هــمراه راه بین بر سر راه مــاه بین
                                                                                                   )مولوی، 13۵۵: ۵916(

      او آنجا که خموش می کند  راز عشق د ر یافته می شود  و زبان های گوناگون می توانند  آن را د ر یابند .

و گرچه خلق همه هند  و ترک و کرد ند یاگر خمش کنمی راز عشق فهم شد ی
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 32۵01(

      اما هیچ قلم و زبانی نمی توانند  راز عشق را بیان کند . راز آن جا راز است که به آواز نیامد ه است:

نمانـــد  راز  د هـــد   کآواز  میـــاراز  راز  ای  تـــو  آواز  مـــد ه 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 2040(
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       مولانا بر این باور است که آن گاه که انسان خاموشی پیشه می کند ، معشوق به سخن د ر می آید . به 
بیان د یگر آن گاه که من تجربی سکوت پیشه می کند ، نفس مطمئنه به سخن می آید ؛ اما گفتار معشوق 

یا نفس مطمئنه از جنسی د یگر است:

بی حــرف ســیه روی به گفتــار د ر آمد بر بند  لب اکنون که سخن گستر بی لب
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 6۷۵۵(

می رود این نفس مطمینِه خموشی غذای اوست گفتار  سوی  ناطقه  نفس  این 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 904۷(

      تجربۀ عشقی شورانگیز د ر د یوان شمس او را د ر حالتی از بی خویش و نا آگاهی فرو می برد  که زبان 
از سلطۀ اختیار او خارج می شود  و او نیز به نوبۀ خود  از اقتد ار زبان رها می گرد د . د ر این حال او عملًا د ر 

شرایطی چون شرایط وحی قرار می گیرد  )پورنامد اریان،1۵0:13۸0(.
     ایـن امر سبب ابهام زبان و به هم ریختن رکن معنی رسانی زبان می شود . خموشی من تجربی 
نشانۀ حضور و وصل است. گفتار زبان نشانۀ آن است که راز به شکلی شهود ی لمس نمی گرد د . مولانا 
د ر تمثیلی بیان می کند  که جوانمرد  گرسنه آن گاه که نان می بیند  آن را د ر د هان می گذارد  و از آن سخن 

نمی گوید . نشانۀ رسید ن و شهود ، زیستن است و خاموشی.

ور نی چو نان خاید  فتی کی وقت نان گویی بود خاموش کاین گفت زبان د ارد  نشـان فرقتی
                                                                                                   )مولوی، 13۵۵: ۵۷6۸(

      د ر نظرگاه او سخن و زبان یکی از موانع اصلی تجربۀ زیستی راز هستی است. زبان هم مانع ارتباط 
با جهان است و هم مانع اتصال من با من. از این رو مبارزة او با گفت و گو سطحی وسیع می پذیرد  و گفت 
وگوهای د رونی را نیز شامل می شود . او می د اند  که این گفت و گوی عاقلانه راه را بر شهود  امر قد سی 

می بند د . گفتار ازاین رو مانع د ید ن حقیقت من می شود :

را شما  خورد   فرو  گفتار  که  خرید ار چو طوطی است شما شکر و قند ید خموشید  
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 666۸(

        از این رو او گفت و گو را عرصه ای می د اند  که د ر آن من با د یگری ارتباط بر قرار می کند . د ر نگاه او 
زبان حتی د ر این شیوه نیز سطحی کوچک را از ارتباط با د یگری د ر بر می گیرد . اما رابطۀ من با من صرفا 
امری غیر زبانی است. اگر گفت وگوی زبانی خاموش شود  لحظه های د رخشان د ید ار من برتر که د ر اسرار 

پنهان شد ه فراهم می گرد د . از این رو اولیا با خویش خاموشند  و با مرد م سخن می گویند :
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راز و زبان و کتمان راز

کـس نگویـد  راز د ل را بـا د ر و د یـوار خـود وقت تنهایی خمش باشند  و با یاران به گفت
                                                                                                   )مولوی، 13۵۵: ۷۸2۸(

      پس زبان خموش د ر نگاه او لبریز از حقایق اسرار است:

راز از  را  زبان خموش  پر است  چه مانع است فصیحان حرف پیما راد هان 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 24۵۵(

     با این همه ـ چنان که بیان شد  ـ آن گاه که خموشی سبب اتصال من به من برتر می شود  زبان شکلی 
د یگر می یابد  که از جنس زبان هنجارین نیست. آن جاست که زبان شکلی استعاری و رمز گونه می یابد :

ولیکن از مثالی تو بد انی گر خرد  د اریکد امین شه؟ نیارم گفت رمزی از صفات او
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 2۷11۵(

ز آنک آن اسرار او را ترجمانی د یگر استبس زبان حکمت اند ر شوق سرش گوش شد 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 4092(

     زبـان حکمت د ر شوری از عاطفه، هنگام تجرب، سرّ خاموش می شود  تا اسرار حقیقی با گفتاری 
سرشار از پوشید گی به سخن د ر آید .

      د ر مثنوی هر جا که مـولانا غرق د ر رویارویی با اسرار می شود  و به اوج عاطفۀ شعری بال می گشاید ، 
زبان شکسته می شود  و شکل غزل می یابد ، ابهام می پذیرد  و گاهی به زبان د یگر بد ل می شود . مولانا 
د ر بلند ترین لحظه های تجربۀ عاشقانه از فارسی به تازی می رود  و باز به فارسی باز می گرد د . به گفته ی 
القا کند   به مخاطب  احساس تجربه ای شگرف  بیان  د ر  را  ناتوانی خود   او می خواهد   توکلی جایی که 
لحظه ای از زبان می گذرد  و به زبان بیگانه پناه می برد  )توکلی،3۷۷:13۸9(. این امر شاید  این اند ازه نیز 
آگاهانه صورت نپذیرد . به ویژه د ر د استان پاد شاه و کنیزک، وکیل صد ر جهان و د استان ایاز که اوج 
لحظه های عاطفی مولانا را نشان می د هد  و مولانا د ر آن د غد غۀ بیان اسرار د ارد  )مولوی، 13۸۸: 1/ 

132-12۸؛ 3 /3۸03-3۸00؛ ۵ /1۸93-1۸9۷(.
     رستن از زند ان زبان، قابل بیان نبود ن حقایق اسرار یکی از مهم ترین د لایل کتمان راز د ر مثنوی 
است. زبان د ر بسیاری از موارد  توان بیان حقایق ضمیر او را ند ارد . از این رو همواره د ر مواجهه با اسرار، 

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

کتمان راز
مولانا د ر مثنوی از همان آغاز د استان پاد شاه و کنیزک به سوی کتمان راز می رود ، شعله های سوزان 
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عشق شمس ـ که زمانی او را سوخته بود  ـ اکنون آرام د ر حال پخته کرد ن او د ر مثنوی است. او راز را با 
جان خویش نیز د ر میان نمی نهد ، نخستین  عامل کتمان اسرار نبود ن ظرفیت د ر مخاطب است.

نـــه تــو مانــی نــه کنــارت نه مـــیانگفتــم ار عـــریان شــود  او د ر عـــیان
ــواه ــد ازه خ ــک ان ــواه لی ــی خ بـرنـتـابـــد  کـوه را یـــک لـخت کاهآرزو م
اند کــی گــر بیش تابــد  جمله ســوختآفتابــی کــز وی ایــن عالــم فروخــت

                                                                                           )مولوی، 13۸۸: 1 /139-141(

      د ر د استان های د یگر نیز ـ بویژه آنجا که از وحد ت وجود  سخن می گوید  ـ د یگران را از نزد یک شد ن 
به راز منع می کند .

کـــز بـــرید ن تـیـــغ را نـبـــود  حـــیاپیــش ایـــن المــاس بی اســـپر میـــا
تــا کــه کــژ خوانــی نخواند  بــر خلافزآن ســبب مــن تیــغ کــرد م د ر غلاف

                                                                                          )مولوی، 13۸۸: 1 /692-693(

     با این حال د ر کلیات شمس نیز با این کتمان اسرار روبروییم. گاهی هشد ارهای خموش مربوط به 
نگفتن اسرار است. ملول محرم اسرار نیست. د ر جمع سبک روحان نیز گاهی بوالهوسی یافت می شود ، 

پس همواره باید  هوشیار بود .او همواره د ر آرزوی گوشی بود ه که بتواند  راز او را فهم کند :

حریــف زبــان هــای مرغــان مــا چــه بود ی کــه یک گوش پید ا شــد ی
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 2693(

      د ر د یوان شمس ـ کـه د ر بسیاری از غزل هـا ـ او پروای مخاطب را ند ارد  و د ر شور عاطفی خویش 
غزل می سراید ، باز د ر لحظه های آگاهی نگران د رک و ظرفیت مخاطب است. گفتار او چون انجیر رسید ه 
ایست که هر مرغی توان خورد ن آن را ند ارد . و گاه چون رود  نیل بر قبطیان خون و بر سبطیان آب زلال 
می شود . د ر تجربه ای عجیب و استثنایی او که همواره از بیم حضور د شمنان اسرار را می نهفت و د ر قعر 

چاه سخن می گفت به ناگاه د ر خانۀ د لش خیال د شمن را می بیند  که به جاسوسی راز آمد ه است:

ــو ــخن گ ــته تر س ــوش د ارد  آهس ــوار گ ــر د ر راد ی ــر رو ای د ل بگی ــام ب ــل ب ای عق
ــذر راای جان چه جای د شمن روزی خیال د شمن ــر رهگ ــد  از به ــم ش ــه ی د ل د ر خان
می خواند  یک به یک را می گفت خشک و تر رارمزی شـنید  زین سـرّ زو پیش د شمنان شد 
ــم ــد  کرد ی ــاران د ر راه عه ــا و ی پنهــان کنیــم ســرّ را پیــش آوریــم ســر رازان روز م
یـعـــنی خبـــر نــد ارم کــه د یــد ه ام گوهر راد ریای کـــیسه بـــسته تلخ و ترش نـشسته

                                                                         )مولوی، 13۵۵: 2143-2142-2136و2146(
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کتمان راز، افشای اسرار و مستی و بی خویشی

      د ر این تجربه خیال د شمن همچون اند یشه به جاسوسی اسرار آمد ه است، او از این پس مانند  د ریا 
تلخ و ترش می نشیند  و گوهر خویش را پنهان می د ارد  تا تنها غواصان آشنا غور اسرار او را د ریابند .

      یکی از د لایل د یگر کتمان راز پخته شد ن و تکامل است. به گفتۀ شمس: سخن را چون نمی نویسم 
د ر من می ماند  و هر لحظه مرا روی د گر می نهد . آن گاه که د ربارة راز سخن نمی گوییم لایه های د یگر 
راز آشکار می شود . د ر د استان پاد شاه وکنیزک پیر به کنیزک می گوید  اگر راز عاشقی را نگاه د اری من 

د رد  تو را د رمان می سازم:

ــود د انــه چــون انــد ر زمیــن پنهــان شــود  ــتان ش ــبزی بس ــر س ــرّاو س س
                                                                                                  )مولوی، 13۸۸: 1/ 1۷۷(

      راز جز آنجا که همچون د انه خود  از ضمیر خاک بیرون می آید ، نباید  آشکار شود ، چون سبب تباهی 
خویش می گرد د . عاشق د ر د یوان شمس خود  را د رون زهد ان عشق می یابد  که تا زمان تولد  فرا نرسد  

نمی تواند  د هان باز کند  و باید  از خون و ناف تغذیه نماید :

که کود کان به شکم د ر غذا خورند  از نافد هان ببسته ام از راز چون جنین غمم
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 13۸2۷(

      غیرت عاشق و معشوق هر د و از عوامل مهم د یگر کتمان راز است. د ر تصویری بد یع او ملتمسانه از 
معشوق می خواهد  که آرام لب بر گوش او نهد  مباد ا که این راز را د یگری د ریابد .

مـهـل تـا بر زنـد  باد ی بــد ان اسرار پنهانـکبنه بر گوش من آن لب اگرچه خلوتست و شب
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1391۷(

      و آن گاه که د ر اسرار می رود  از د ید گان ناپد ید  می شود  گویی غیرت معشوق اورا به گنج خانۀ خویش 
برد ه است و او را به هیچ کس نشان نمی د هد :

شکســته لــب  کاســه های  بود یــممثــال  جبّــار  شــه  د کان  بــه 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 160۸9(

افشای اسرار
اما عواملی چند  سبب می شود  تا عاشق راز را بر ملا سازد . این افشای بی پروای راز د ر مثنوی کمتر و د ر 

د یوان شمس بیشتر د ید ه می شود .

 مستی و بی خویشی
مستی و بی خویشی مهم ترین این عوامل است. مستی ـ که خود  عاملی برای شناخت راز است ـ سبب 
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فاش شد ن راز عاشق نیز می شود :

زمینراز تو فاش می کنم صبر نماند  بیش از این نی  و  مرا  د رد   نمی کشد   فلک  بیش 
می کنم فاش  و  رامستم  سالـه  هـزار  ببینسرّ  را خواه گشا و خوش  د ید ه  ببند   خواه 

                                                                                       )مولوی، 13۵۵: 1924۷-1924۸( 

     بار گران اسرار سنگینی بار راز نیز د لیلی است بر افشای آن. عاشق گاه کوه اسرار را بر شانه های 
خویش حس می کند  و آن را بر نمی تابد .

شید ایی و جنون
شید ایی و جنون حاصل از عشق نیز سبب بی حیایی و بی شرمی و افشای اسرار می شود . مولانا بارها به 
این مضمون اشاره کرد ه که راز را سر سرمست بی حیا فاش می سازد . د ر مثنوی نیز زید  هنگام بیان تجربۀ 
ایمانی خویش، عکس »لا یستحی« حق راد ر خویش می یابد  و شرم از او می رود  و به گفتۀ مولانا هر چند  
باید  آیینه را د ر بغل گیرد  اما نور راز بغل و د غل را می د رد . با این حال پیامبر از او می خواهد  که آیینه را 

بپوشاند  )مولوی، 13۸۸: 1/ 366۷ به بعد (.

عشق
د ر د یوان شمس او گاه چنان شید است که عشق او چون خمرة افیونی سرایت می کند . این تجربۀ عاطفی 
چنان عمیق است که همۀ گوش ها را محرم غیب می سازد . شاید  این بهترین توجیه مولانا برای افشای 

اسرار باشد ، چرا که د ر این شورش نامحرمی  باقی نمی ماند :

مـــاگوش هـــا گشـــته اند  محـــرم غیـــب ور  ســـخن  د ل  و  زبـــان  از 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 2۷96(

د ر تصویری نو، بخار خون عاشق راز د رونش را فاش می سازد :

ــنهین که بخار خون من با خبرست از غمت ــزار م ــمان راز د ل ن ــه آس ــرد  ب ــا نب ت
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 19301(

نتیجۀ افشای اسرار
نتیجۀ افشای اسرار البته پـر هـزینه است. حللّاج بر د ار می رود  اما مولانا که به گواهی خود ش اسراری 
تند تر از حللّاج بر زبان می آورد  امن باقی می ماند . د ر تصویری خیره کنند ه د انه رازی را پنهان می کند  که 

با میوه آشکار می شود ، میوه به واسطۀ فاش ساختن راز بر د ار می رود :
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نتیجۀ افشای اسرار، د انند گان راز و معشوق

می کشد آن که ضمیر د انه را علتّ میوه می کند  د ار  سر  بر  را  د رخت  د ل  راز 
                                                                                                   )مولوی، 13۵۵: ۵92۸(

د انند گان راز
د ر شعر مولانا د انند گان راز گوناگونند . انسان البته د ر مرکز قرار د ارد . معشوق د ر غزلیات شمس می تواند  
خد ا باشد  یا شمس و یا من برتر مولانا، از این رو رازد انی او به نوعی می تواند  رازد انی انسان فرض شود . 
از موارد  مهم و قابل توجه د ر د یوان شمس تجربۀ راز توسط عاشق است. عاشق می تواند  به اسرار کبریا 

د ست یابد  ،پیرها، اولیا و پیامبران د ر مثنوی به طرزی شاخص راز می د انند .

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

نزد یک شد . او غالبا می آید  که راز عاشق را بر او فاش سازد :

ــاری ــو به ــن و ت ــو زمی ــن چ رازمای م جملــه  تــو  از  شــد ه  پیــد ا 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1643۷(

     او بهاریست که راز د رون عاشق را فاش می سازد . عاشق برای د انستن راز خویش نزد  او می رود ؛ گویی 
د ر معشوق خویش را می نگرد :

ــا ــرار م ــرس اس ــرس از او پ کــز او بشــنوی ســرّ پنهــان مــا از او پ
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 2692(

      معشوق خضریست که راز می د اند ؛ اما آگاهی برتر او عاشق را چون موسی د فع نمی کند  بلکه عاشق 
را به خضری د یگر بد ل می سازد :

ــراض ــه د ر اعت ــی هم ــه کلیم فــاش کنــم خضــر زمانــت کنــمگرچ

      د ر نهایت معشوق خود  راز عاشق است:

کویت بـوی  وی  رویـت  نور  باشد ای  چه  ایمان  ایمان،  اسرار 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 101۸0(

       معشوق اسرار کاینات را از لوح نانوشته می خواند . او قد رتی د ر اسرار د ارد  و عاشق چون اند یشه، گرد ان 
اوست. د ر د یوان شمس نکته طرفه آن جاست که عاشق نیز از راز معشوق باخبر است:
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بد انیـــمبرخیـــز کـــه مـــــا و تـــو چنانیـــم همد گـــر  رازک  وز 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 29419(

      این میزان د انایی راز د ر عاشق، البته به واسطۀ سرمه ای است که معشوق بر چشمان او می کشد  تا 
اسرار را فهم کند .

عاشق
عاشق یکی از د انند گان راز د ر د یوان شمس است. معشوق ظرفیت د ریافت راز بزرگ را د ر عشق به او 

بخشید ه است:

شـــنود متــــفهیم تــــو تیـــز کـــرد  گوشـــم را  شـــریف  راز  کان 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 163۸2(

     از این رو رازد انی عاشق به واسطۀ مهر بی پایان معشوق به او رقم می خورد . او عاشق را ظرفیت 
می بخشد  و د ید گان او را روشنایی نو می بخشد . این امر مانع غرور عاشق می شود . او د ر شوری از عشق 
با معشوق یگانه می گرد د . اما عشق نیز خود  از سوی معشوق است که به او روی می کند  و او را به عالم 

اسرار می برد ؛ جایی که عاشق خود  رازی می گرد د  که باید  از د یگران نهان گرد د .
       د ر غزلی بسیار بد یع، عاشق شرابی از خون د ل خویش به معشوق می د هد  و معشوق آن را می نوشد  
و عاشق را باغ اسرار خد ا می د اند . د ر نهایت عاشق نیز چون معشوق با راز می آمیزد  و یگانه می شود . این 
حقیقت که عاشق نه تنها راز می د اند  که خود  همان راز است د ر تصاویری متعد د  د ر غزلیات شمس تکرار 

می شود . مولانا ناد رترین شاعری است که به اسرار بد ل می شود :

ــالم ــرار عــ ــب اس ــا ای طال بـه مـن بنگـر کـه من اسـرار گشـتمبــیــ
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1۵۷93(

باید  به سوی حس های شهود ی خویش رود  و سوراخ های حواس  البته برای د ریافت راز       عاشق 
پنجگانه را بر بند د :

نتانــد  کاســۀ ســوراخ خــود  پیمانگــی کرد ن تویــی پیمانۀ اســرار گوش و چشــم را بر بند 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 19۵00(

     د ر د یـد گاه او انسانی که از هشیاری گفتار و سود  و زیان های عقل جزیی و هوا و هوس آزگونه 
می رهد ، همچنین از گذشته و آیند ه رخت می کشد  و د ر حال، زیست می کند  اسرار د ر او آشکار می شود :
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عاشق، اولیا و پیران و عشق

کــو خورنــد ة لقمه هــای راز شــد  ایـــن د هــان بستــــی د هانی باز شــد 
                                                                                                )مولوی، 13۸۸: 3 /3۷4۷(

     راز د رونـی عاشق همواره برتر و پر اهمیت تر از راز جهان است. مولانا غالبا د ربارة راز عشق و راز 
د رون من سخن می گوید  تا راز گیتی:

ســوخته اســرار باغ ســاخته اســرار منبــاغ جهــان ســوخته بــاغ د ل افروخته
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 21۸04(

     از سویی د یگر اسرار عاشق نیز گاه د ر اسرار معشوق محو می گرد د  تا عاشق با معشوق و هستی 
هویتی یگانه بیابد .

نقش هایـی د یـد م از گلزار تـو گلزار تو ای خراب اسـرارم از اسـرار تواسرار تو
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 23314(

اولیا و پیران
د ر مثنوی با پیران راز د ان به فراوانی بر می خوریم، پیر الهی د ر د استان پاد شاه و کنیزک چون خضر 
راز می د اند . او بیماری عشق را می شناسد . زید  راز رستاخیز را آشکارا می د اند  و با د ستور مصطفی بر ملا 
نمی سازد . پیران د ر د استان د قوقی رازد انند  و آشکار و پنهان را د ر می یابند . د ر غزلیات شمس نیز پیر اسرار 

د ان است. د ر یکی از تصاویر برجسته عاشق از پیری د ر کوی د ل سراغ د لبر را می گیرد :

اشارت کرد  آن پیرم که د ر اسرار جویید شبپرسید م به کوی د ل ز پیری من از آن د لبر
مـنم د ریای پـر گوهـر به د ریا بار جویید شبـگفتم پیر را بالله تــویـی اسرار گفت آری

                                                                                       )مولوی، 13۵۵: 129۷9، 129۸0(

       پیر اشاره می کند  که د لبر د ر اسرار است،عاشق پیر را قسم می د هد  که آیا او خود ، اسرار است؟ و پیر 
تایید  می کند  که آری او همان د ریای گوهر بخش اسرار است. اوست که د لبر د ر او حضور د ارد .اوست که 
د ر ضمیر عاشق است. گوهرهای راز د ر د رون اوست که پرورش می یابد . نکتۀ بد یع آن جاست که پیر نیز 

همچون عاشق و معشوق با راز و اسرار می آمیزد  و یگانه می شود .

عشق
عشق همواره د ر پاراد کسی از آشکاری و پنهانی غرق است؛ عشق نه تنها میان عاشق و معشوق یگانگی 
ایجاد  می کند  که گویی عاشق را از همۀ جفت های متضاد  بیرون می آورد  و د ر عالمی یگانه غرقه می سازد . 
عشق از ورای زبان ها راز می گوید  و هند  و ترک و کرد  راز او را د ر خموشی عاشق د ر می یابند . راز عشق 
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البته د ر قلم و بیان نمی آ ید  بنابر این پنهان می ماند . از سویی د یگر عشق چون خورشید  آشکار است. خود  
د لیل خویش است. عشق براقی است که عاشق را د ر عالم راز می گرد اند .عشق سبب شناخت می شود  و 

راز این کهنه سرا پرد ه تنها با عشق گشود ه می گرد د .
از طریق موجود ات متفرد  بد ان نزد یک می توان شد . و       د ر نگاه مارسل هستی رازیست که فقط 
موجود ات متفرد  را چنان که واقعا هستند  فقط وقتی می توان شناخت که عاشقانه بد انان روی کنی. ازین 
رو جست و جوی هستی باید  با تحلیلی پد ید ار شناسانه از عشق آغاز شود  )کین، 61(. از د ید گاه او  عشق 
واقعیتی د ر ژرف ترین لایۀ وجود  من است که خلعت من بود ن د ر واقع به قامت او برازند ه تر است تا به 
قامت خود  من. د ر عشق کشاکش میان خود  و د یگری از میان بر می خیزد  و از این رو عشق را می توان 
واقعیت اساسی وجود  شناختی خواند  )همان، 62(. د ر غزل مولانا عشق بیش از سخن و رفتار ما را به 
د یگری نزد یک می سازد . عشق د ر جهان ساری و جاری است. عشق د ر نظرگاه او جان پنهان کاینات 

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

یک هست نیست رنگی کز اوست هر وجود ید ر غیب هست عود ی کین عشق ازوست د ود ی
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 31322(

     د ریافتن این سرّ، ناگزیرترین تجربۀ بشریست. بد ون عشق بشر معنای هستی خویش را از د ست 
می د هد . د ر طریقت مولانا قلند رانی که از همه چیز فارغند  نیز خود  را از اسرار فارغ نمی د انند :

ــارغقــــلند ر گرچــــه فــــارغ مـی نمایـــــد  ــرار فـ ــت د ر اسـ ــن نیسـ ولیکـ
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 13100(

       قلند ر د ر شوری از عشق د ر حالی که ظاهرا از اسرار جهان و هستی خد ا فارغ است د ر اسرار عشق 
غوطه ور می شود :

ایــــن چــــرخ کــــه شد  د و تا چه د ارد ؟گفــــتم بــــه قـلــــند ری کـــــه بنگـــر
کــو خود  چه کس اســت یا چــه د ارد ؟گـــفتا کـــه فراغتیســت مــــا را
ــتم ــخت مس ــد ا و س ــه خـ ــتم ب د ارد مس چـــه  خــــد ا  الله  ســــبحان 

                                                                                           )مولوی، 13۵۵: ۷30۸-۷310(

     عشق خود  راز اصلی کاینات است. عشق د ریچه های زیبایی معشوق را به روی عاشق باز می کند ، 
عشق سبب وحد تی می شود  که راز حقیقی عالم را می گشاید . عشق عاشق و معشوق را یگانه می سازد  و 
کثرت را به وحد ت بد ل می کند . د ر تصویری رویایی د ر د یوان شمس جان با عشق عهد  می بند د  و عشق 

د ر گوشش رازی را بیان می کند :
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جـان بـود  د ر آن بیعت بـا عشق به تنهاییجان د وش ز سر مستی با عشق تـو عهد ی کرد 
کس عهد  کند  با خود ؟ نی تو همگی مایی؟سر عشق به گوشش برد ، سرّ گفت به گوش جان

                                                                                       )مولوی، 13۵۵: 2۷۷29-2۷۷30(

     راز عشق تاکید  بر یگانگـی جان و عشق است کـه شخصیت بخشی های غریب مولانا تصویر را 
د ر آن برجسته تر می سازد . با این حال حقیقت راز عشق قابل بیان از طریق زبان نیست مگر آنکه زبان 

متصل به د ل گرد د . د ر آن جا نیز حرف ها گویی از جهانی بی صد ا و نورانی به این عالم روی می کنند :

ترجمانــی را  مــا  آتش هــای  زبانــی نــه  را  مــا  د ل  اســرار  نــه 
ــیبـــرهنه شـد  ز صد  پـرد ه د ل وعـشق ــک د م امان ــش یـ ــد  ز آتش نباش
ــیاز آن نــوری کــه حــرف آنجــا نگنجد  ــته ارمغان ــرف گش ــن ح ــو را ای ت
بـیـــا بـــر بـنـــد  اگـــر د اری مـــیانیکــــمر شــد  حرف ها از شــمس تبریز

                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: غ26۵6(

      عشق از این رو برای تجربۀ رازآمیز جهان ما را د عوت به سکوت می کند . راز امری است که زیسته 
می شود :

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

                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: غ36۷(

      اوج ابراز راز د ر حضور کمال یافته معنی می یابد .آسمان با باران و زمین با زبان سبزه ها به آسمان راز 
می گوید . زبان ما را از رسید ن به معد ن اصلی باز می د ارد ؛ چرا که ما را سر گرم حقایق خرد  می سازد . اما 
عشق با خموشی مخزن راز را می گشاید . د ر شعر مولانا عواملی د یگر که سبب د رک راز می شوند  سخت 

به عشق متصل اند .

عوامل د رک راز
موسیقی

صد ای ساز برای مولانا صد ای عالم اسرار است. موسیقی و سماع ـ آن گونه که شمس مولانا را بد ان فرا 
می خواند ه ـ از نخستین لحظه های د ید ار عاشقانۀ این د و، عامل اصلی روبرو شد ن مولانا با جهان گسترد ة 
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ناخود آگاه بود ه است. موسیقی د رون او را با کاینات هماهنگ و سرّ ضمیر او را با اسرار جهان غیب متصل 
می ساخته. تنبور، رباب،چنگ و نی همه نواهایی از عالم اسرارند :

پر آتـــش و پر فتنه و پـــر غـوغـــاییای بانــگ ربـــاب از کجــا مــــی آیی
اســرار د ل اســت آن چــه می فرمایــیجاســوس د لــی و پیــک آن صهبایــی

                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: رباعیات(

      تنبور بانگ گرد ش های چرخ و اسرار آن را فاش می سازد  و نی از خود  تهی شد ه اسرار عشق را فاش 
می سازد . مولانا د ر پی عشق شمس ترانه گو می شود  و سر فتنۀ بزم می گرد د  چرا که موسیقی او را از عالم 

هشیاری و زبان می رهاند  و به آن سوی ناخود آگاه رهنمون می سازد .

شراب
د ر د یوان شمس شراب نیز ـ که بیانگر تجربۀ سکر آمیز عشق است ـ می تواند  د روازة عالم اسرار را بر او 

بگشاید . باد ه خون عقل را می خورد  و اسرار فاش می شود :

د هــان گشــاید  و اســرار کبریــا گویــد  چــو خون عقل خورد  بــاد ه لا ابالی وار
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 9۷66(

      او از ساقی آتشین عالم اسرار مد د  می طلبد  تا د یو غم را د ور سازد . آن کس که شاد  است با راز د ست 
د ر گرد ن است. مولانا جان می د هد  تا شاد مانه طرب بپراکند :

ــر لگــد  چــون انگــور اســرارمجــان د هــم زی شــود   ســاز  طــرب  تــا 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1۷۵۸۵(

      اسرار د ر د ل د ون همت نمی گنجد  و مولانا د ر خانۀ غم بود ن را از همت د ون می شمارد  )6399(. 
و  شاد ی  تازگی،  اصلی  عامل  است  انگیز عشق  تجربۀ شور  د ر  عاشق  گر سر مستی  بیان  که  شراب 
سرمستی مولاناست. او خیمۀ عشرت د ر اسرار می زند  و خویش را د ر آن چه شاد  نیست عاریت می د اند :

چیــزی کــه د ر آن خوشــم مــن آنــمنــی عاریــه ام د ر آنچــه خوش نیســت
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 164۵0(

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

د ر د یوان شمس او آن گاه که از خویش بی خود  است و غرق د ر حیرت، اسرار می د اند  و اسرار می گوید :
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آور میـــان  د ر  اســـرار  کــو میــان انــد ر ایــن میــان کــه منــم گفتـــی 
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1۸43۸(

      د ریافت اسرار چنان آمیخته با بی خود یست که او سرّ را همان تجربۀ بی خود ی یعنی مشاهد ة من 
برتر یا د رک ضمیر پنهان می د اند :

بهـل اسـرار را کـه اسـرار ایـن اسـتخمـش بـاش ود ر این حیـرت فرو رو
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 3۷0۷(

     مولانا راز را همین بی خود ی می د اند  و از این رو گفتۀ او یاد آور سخن مارسل است که د ر د رک 
ناخود آگاه اسرار، فرد  راز را می د اند  و د ر همان حال به آن آگاه نیست. )مارسل،1۷۸(. مولانا این تجربۀ 

پاراد کسی آگاهی و ناآگاهی را چنین بیان می د ارد :

ــم چون چنگم و از زمزمۀ خود  خبرم نیست ــرار ند ان ــم و اس ــرار همی گوی اس
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 1۵6۸3(

تصاویر برجسته از جهان اسرار
شخصیت بخشی های بد یع مولانا منجر به خلق تصاویری بسیار برجسته برای فهم عالم راز می شود . د ر 
این عوالم خیال راز بین مفاهیم انتزاعی و تجربه های گوناگون عارف ردّ  و بد ل می شود . وصل به گوش 

هجر راز می گوید :

بگوید  وصل خوش نکته به گوش هجر یک رازیشود  شب های تاریک فراق آن صنم روشن
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 269۵4(

       این راز شب را چون روز روشن می سازد . وصل،خوش نکته است و گویی با امری زبانی سبب روشنی 
د ریافت هجر می شود . د ر تصویری د یگر اسرار نیز مانند  روح و عقل و خاک مست می شود :

روح مست و عقل مست و خاک مست، اسرار مستحال صورت این چنین و حال معنی خود  مپرس
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 4142(

      اسرار نیز حیران راز نهفته د ر عالم معنی است، اسرار مست، خود  را د ر آگاهی شکسته می یابد ؛ پس 
نمی توان با آگاهی و هشیاری آن را به تمامی د ر یافت:

استگر بی خود ی ز خویش همه وقت وقت توست نازک  اسرار  که  آی  وقت  به  نی  گر 
                                                                                                    )مولوی، 13۵۵: 4۷09(
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        اسرار این بار به سان شیشه است و جهان سنگین هشیاری او را می شکند . د ر تصویری د یگر عاشق 
خویش را د ر آفتابی که از عالم اسرار سر بر می آورد ، شست و شو می د هد :

جامـــه شـــویی کنیـــم صوفـــی وارآفتابــــــی بـــر آمـــد  از اســـرار
                                                                                                  )مولوی، 13۵۵: 12۵3۷(

      این روشنی بر آمد ه از عالم اسرار -که د ر برابر تاریکی و پنهانی راز قرار می گیرد  - د ر نگاه مولانا با 
گرمی و حرارت نیز همراه می شود . تمامی آلود گی های جسمی د ر آفتاب اسرار پاک و تمامی ترد امنی ها 

د ر این آفتاب بی آلایش می شود .

راز برتر
اما راز اصلی د ر نظر مولانا چیست؟

مولانا چه د ر مثنوی و چه د ر د یوان شمس آن گاه که سخنی از راز به میان می آورد ، د ر غالب موارد  به 
رابطۀ یگانگی میان انسان و خد ا، مفهوم وحد ت د ر عین کثرت و چگونگی تجربۀ حقیقت کل د ر د رون 
ضمیر انسان اشاره می کند . او رابطۀ انسان و خد ا را رابطه ای عاشقانه می د اند  که بویژه عشق معشوق به 
عاشق د ر این رابطه سبب بر کشید ه شد ن عاشق تا مقام معشوق می شود . د ر د و غزل د ر د یوان شمس به 
عنوان نمونه یکی د ر ابتد ای غزل و د یگری د ر انتهای آن به صورت مشخص د ر بارة راز بود ن آن سخن 

می گوید . د ر هر د و مورد  او انسان را د ر عشق مرکز راز بزرگ هستی می نمایاند .

ای عاشـقـان شـمـا را پـیـغـام می رسـانـد آن مـاه کـو ز خـوبـی بـر جمـله می د وانـد 
خط خوان کیست اینجا کین سطر را بخواند سـوی شـمـا نبشت او بــر روی بـنـد ه سـطری
هـر حــرف آتشـی نـو د ر د ل همـی نشاند نقشش ز زعفران است این سطر سر جان است
چــوگان زلف مـا را این ســو همـی د واند بـی د ست و پا چـو گویــی سوی وییم غلطان
سـوی خود م کشانـد  این سر بگــو که د انـد چـون ایـن طرف د ویـد م چوگانش حمله آرد 

                                                                                                      )مولوی، 13۵۵: 4۸2(

       از ابتد ای غـزل، ماه خطی را می نگارد  که سرّ جان است. معشوق عاشق را به سمت خویش می خواند  
و عاشق چون گوی به سوی او رو می نماید . اما آخرین ضربۀ چوگان معشوق، عاشق را به سوی خود  
عاشق می گرد اند . گویی به او اشاره می کند  که معشوق د رون اوست. د ر پایان مولانا سرمستانه این سرّ را 

رازی مخصوص از آن خود  می د اند .
       د ر غـزلی د یگر او رابطۀ  انسان و خد ا را چون ماهی و د ریا می د اند . بحر ابتد ا ماهی را حقیر می پند ارد  
و ماهی چون طفلی شیرخواره نیازمند  د ریاست. اما آن گاه که د ریا به ماهی رغبتی نشان می د هد  ماهی بر 
کشید ه می شود . تا آن جا که د ریا کاری نمی کند  جز آن که از پیش با ماهی مشورت نماید . د ر این جاست 
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که رابطۀ عاشق و معشوق وارونه می شود :

ــا کار کســی نســازد  ــه د ری ــاهیی ک الا کــه رای ماهــی او را مشــیر باشــد آن مـ
وان بـــحر بی نهایــت او را وزیــر باشــد گویی ز بس عنایت آن ماهی اسـت سلطان
هــر قطــره ای بــه قهــرش ماننــد  تیر باشــد گــر هیــچ کس ز جرات ماهیــش خواند  او را
روشــن تــرک بیــان کن تــا د ل بصیر باشــد تا چــــند  رمـــــز گویـــی رمــزت تحیر آرد 

       مولانا این چنین، راز بزرگ هستی را انسان می د اند ، که د ر عین کوچکی با تجربۀ عشق، نیاز و طلب 
د ر پایان به راز خویش د ست می یابد  و حقیقت را د ر د رون به نظاره می نشیند .

نتیجه گیری
مولانا اسرار را هم جایگاهی برای مشاهد ة حقیقت می د اند  و از این رو به گونه ای با استعاره های مکانی 
از آن یاد  می کند  و هم سرّ و راز را امری پوشید ه میان عاشق و معشوق می د اند  که به نحوی غیرزبانی 
و با د ل د ریافت می شود . د ر نظرگاه مولانا د رک راز با اند یشه و زبان میسر نیست و تنها با تجربه ای نا 
خود  آگاه و د ر اوج مستی، حیرت و بی خبری راز د رک می شود . او به نارسایی زبان د ر بیان مفهوم اسرار 
اشاره هایی بسیار د ارد  و به شکلی د یگر از زبان نماد ین می اند یشد  که با زبان معمول هشیاری متفاوت 

است و بیانگر تجربۀ وحی آسای انسانیست. 
      از این رو برای د ریافت این راز او به خموشی د عوت می کند  و د ر این بیان ما را به سوی خاموش 
کرد ن گفت و گوی د رونی سوق می د هد  تا د ر این سکوت به تجربه ای شهود ی د ست یابیم. او همچنین 
د رک راز را به تجربۀ بی زبان و عاشقانۀ هستی منوط می د اند  و بر این باور است که بی عشق انسان به 
این راز د ست نمی یابد . او هم چنین د رک راز را د ر سیری میسر می د اند  که د ر آن انسان نه برای تملک 
هستی که برای حضور و مشارکت د ر آن گام برمی د ارد . از این رو او شکار حقیقت می گرد د ، نه آن که 

بخواهد  بر راز بزرگ چیره شود .
     او د انند گان راز را نه تنها خد ا که انسان می د اند . د ر تجربه های او معشوق، عاشق، پیران، اولیا و 
قلند ران و نهایتا عشق د انند گان راز بزرگ اند . موسیقی، مستی عشق و رهایی از عقل، نفسانیات، زبان 
و حواس محد ود  عوامل د ستیابی به راز د ر د یوان شمس و مثنوی اوست. راز برجستۀ او اتصال عاشقانۀ 
انسان و خد ا د ر شوری عاشقانه و حضور امر قد سی د ر د رون انسان است. از این رو همواره د ید ار وحد ت د ر 
کثرت و جان جهان د ر جهان و معشوق د ر د رون عاشق راز بزرگ او شمرد ه می شود . او د ر د یوان شمس 
گستاخانه تر به افشای راز می پرد ازد  و از تجربه های رازآمیز خود  د ر قالب تصاویری بد یع پرد ه برمی د ارد .  

 
  
 



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  106

اسرار د ر کلیات شمس تبریزی

منابع
ـ پورنامد اریان، تقی، )13۸0(، د ر سایۀ آفتاب، سخن، تهران.

ـ پیروز، غلامرضا و باقری خلیلی، علی اصغر، »راز و رازد اری د ر عرفان مولوی«، تاریخ اد بیات فارسی، 
شمارة3/ ۵9

ـ توکلی، حمید رضا، )13۸9(، بوطیقای روایت د ر مثنوی، مروارید .
ـ د انشگر، محمد ، )13۸3(، »راز د ر مثنوی مولانا«، نشریۀ د انشگاه اد بیات و علوم انسانی د انشگاه باهنر 

کرمان، بهار13۸3،ش.1۵
ـ روزبهان بقلی، )1344(، شرح شطحیات، تصحیح هانری کربین، انستیتو ایران و فرانسه، تهران.

ـ سپهسالار، فرید ون بن احمد ، )13۸۵(، رسالۀ سپهسالار، تصحیح محمد  افشین وفایی،سخن.
ـ شمس تبریزی،)1369(، مقالات، تصحیح محمد علی موحد ، خوارزمی.

ـ عبّاد ی، منصوربن ارد شیر، )136۸(،صوفی نامه، تصحیح غلامحسین یوسفی، علمی و فرهنگی، تهران.
ـ قشیری، ابوالقاسم، )134۵(، رسالۀ قشیریه، ترجمۀ ابوعلی عثمانی، تصحیح بد یع الزمان فروزانفر، بنگاه 

ترجمه و نشر کتاب.
ـ کاشانی، عزالد ین، )136۷(، مصباح الهد ایه و مفتاح الکفایه،تصحیح جلال الد ین همایی، تهران.

ـ کین، سم، )13۸2(، گابریل مارسل، ترجمۀ مصطفی ملکیان، نگاه معاصر،تهران.
ـ گوهرین، صاد ق، )13۸0(، فرهنگ لغات و تعبیرات مثنوی، ج6، زوار.

ـ محمد  بن منور، )1366(، اسرارالتوحید ، تصحیح محمد رضا شفیعی کد کنی، آگاه، تهران.
ـ مولانا جلال الد ین محمد  بلخی، )13۵۵(، کلیات شمش، تصحیح بد یع الزمان فروزانفر، امیرکبیر.
ـ مولانا جلال الد ین محمد  بلخی، )13۸۸(، مثنوی معنوی، تصحیح رینولد الن نیکلسون، کاروان.

ـ هجویری جلابی، علی بن عثمان، )13۸۷(، کشف المحجوب، تصحیح محمود  عابد ی، سروش.
 ,Marcel, Gabriel,(1949) Being and Having, translated by Kathrine Farrer ـ
Dacre Press West Minster,1ed.

 



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana107

زبان صوفیانه شمس د ر مقالات
                                                                                                                       فاطمه مد رسی1  

                                                                                                                       مریم عرب2  

چکید ه
مقالات شمس، د ر بین کتاب های به جا ماند ه از صوفیه، از جمله متونی است که زمینه را برای نزد یکی 
و ارتباط بیشتر نثر به شعر فراهم آورد ه است. شمس تبریزی، د ر این کتاب، با بهره گیری از اصطلاحاتی 
است  واقف  خوبی  به  او  می نماید .  ابراز  مؤثرتر  را  خود   د رونی  هیجانات  و  عارفانه  اند یشه های  خاص، 
که میزان اثرگذاری گفتار د ر مقایسه با نوشتار بیشتر است؛ زیرا احساسات گویند ه، د ر لحن و آهنگ 
و  احوال  مشاهد ة  و  شنوند ه  با حضور  مهم تر،  همه  از  و  او  د ست  و  حالت های صورت  اد ای جملات، 
عکس العمل های او، بیشتر نمایان می گرد د . گفتار حاصل ارتباط متقابل گویند ه با شنوند ه است و گویند ه 
پیشاپیش واکنش شنوند ه را د ر فعالیّت کلامی خود  د خالت می د هد ؛ از این رو، از کلام خطابی بهره می برد  
تا توجه شنوند گان را به سخنان خویش بیشتر جلب نماید . به این ترتیب، خوانش و تحلیل متن مبد ّل به 
تجربه اي زیباشناسانه مي شود  که از رهگذر آن خوانند ه و متن د ر ذهن خوانند ه به هم مي پیوند ند  و معني 

را خلق مي کنند .
با رویکرد ی توصیفی ـ تحلیلی به بررسی جنبه های مختلف زبان صوفیانۀ مقالات  این پژوهش      
می پرد ازد . برآیند  تحقیق نشان می د هد  که شفاهی گویی و نزد یکی سخن به زبان روزمره مرد م، استفاد ه 
از واژگان و تعابیر عامیانه، توصیف، جابه جایی ارکان جمله و آهنگین بود ن از شگرد هایی است که شمس 
برای تأثیر بیشتر کلامش از آنها بهره گرفته و سخنش را به گونه ای متفاوت از همعصران خود  کرد ه است. 

واژگان کلید ی: مقالات شمس، زبان، خطاب، قصه، زبان عامیانه.

1. استاد زبان و اد بیات فارسی د انشگاه ارومیه
2. د انشجوی د کتری د انشگاه اصفهان
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مقد ّمه  
تمام اقراد  جامعه برای بیان اند یشه های خود  افزون بر زبان عام زبانی خاص نیز د ارند . آشنایی با زبان خاص 
هر گروه، از رهگذر شناسایی واژگان کلید ی هر حوزه و چگونگی کاربرد  آن واژگان د ر بافت کلام افراد  آن 
حوزه د ر موقعیت های مختلف امکان پذیر است. زبان عرفانی نمونه ای از کاربرد  زبان د ر حوزه ی خاص است 
که عارفان توسط آن، معانی بلند  عرفانی،و تجربه های روحی خود  را بیان د اشته اند . از این رو هر چه افکار و 
اند یشه ها عامض تر و آمال و آرزوها د ست نیافتنی تر و عواطف و احساسات عمیق تر و د رونی تر باشد  بیانش 

نیز د شوارتر است. بنابراین برای اد راک و فهم هر زبان باید  د نیای متناسب با آن را شناخت.
      عرفا برای زبان خاص خود  عنوان های مختلفی برگزید ه و تقسیم بند ی های مختلفی از انواع زبان 
عرفانی ارائه کرد ه اند  که گوناگونی آنها ناشی از تفاوت د ر منشأ تقسیم بند ی هاست و معمولًا د ر شکل گیری 
آنها یک یا چند  مورد  از این عوامل  د خالت د ارد : موقعیت گویند ه، اهد اف کلام، نوع مخاطب، زمینه های 
فرهنگی و اجتماعی، ماهیّت مطالبی که بیان می کنند  و ... . ابوسعید  خراز »بیان علوم غریبه و اسرار 
عجیبه مود ع د ر قلوب عرفا را تنها از طریق زبان ابد ی و عبارت ازلی ممکن می د اند « )سهرورد ی،13۷4: 
به چهار د سته ی شریعت، حکمت، حقیقت و  را  آنکه علوم  از  نیز »پس  انصاری  192. خواجه عبد الّله 
محبّت تقسیم می کند ، چهار زبان را نیز بر می شمارد . زبان عبارت، زبان بیان، زبان اشارت و زبان کشف« 

)انصاری،13۷2 :1/ 40۸(. روزبهان بقلی شیرازی:

رموز  و  و شطحیّات  اشارت  و  توحید   علم  معارف،  علم  از،  عبارت  را  اوالعلم  علوم خاص 
می د اند  که د ر این علوم از سه د سته زبان متفاوت یعنی زبان صحو، زبان تمکین و زبان 

سکر استفاد ه می شود  )بقلی شیرازی،13۷4: ۵۵(. 

      برخی با توجّه به گونه های زبان عرفانی، آن را سه نوع د انسته اند : 

یک د سته آثاری که زبان د ر آنها برای انتقال معنی به مخاطب به کار می رود  و تشخّص 
زبان ناشی از بلاغت گویند ه است؛ د وم آنکه بیان معنی با حساسیّت های عاطفی گویند ه 
پیوند  د ارد  و این حساسیّت عاطفی به زبان او تشخّص می بخشد  که گاهی غلبه ی آن باعث 
کم رنگ شد ن بیان معنی می شود ؛ سوم آنکه زبان د ر خد مت بیان تجارب روحی خاص 
قرار می گیرد ؛ تجاربی که چون با تجارب مشترک و عام بیگانه است نمی توان مصد اقی 

قابل فهم برای آن د ر زبان معمول یافت )پورنامد اریان، 13۸4: 292(.

      از این رو آشنایی با زبان عرفانی و گونه های آن، ما را به د نیای خاص طبقات مختلف عارفان نزد یک 
می کند  و زمینه ساز فهمِ بهتر باورها و رفتارهای آنان می شود .

      ولی به طورکلی د ر بررسی متون عرفانی د و شیوه ی بیان مفاهیم یا به عبارت د یگر د و شکل زبان 
عرفانی مشاهد ه می شود  که می توان از آن د و با عنوان »زبان عبارت« و »زبان اشارت« یاد  کرد . زبان 
عبارت که د ر متون تعلیمی به کار می رود  شامل اصطلاحات و تعابیر شناخته شد ه ی عرفانی است که 
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آموزه های عرفانی را برای خوانند ه تشریح و تبیین می کند . د ر این د سته از متون هد ف عارف تنها بیان 
مصطلحات مفاهیم تصوّف است و زبانی که به کار می گیرد  ـ د رقالب نظم یا نثر ـ صریح، روشن و از 
جنبه های ذوقی و هنری و ابهام کمتری برخورد ار است و تفسیر و تأویل آن با د شواری ها و اختلاف 
نظرهای کمتری روبه روست. د ر واقع توجّه اصلی گویند ه بیشتر این است که چه می گوید  نه این که 
چگونه می گوید . به بیان د یگر زبان عبارت زبانی روشن و گویاست که ذهنیّات و تجربیات عارف را بیان 
می کند ، »زبانی که د رون را به بیرون منتقل می کند  و مبین چیزهایی است که به تجربه د ریافته شد ه 
است« )نویا، 13۷3: ۵(. به همین جهت این زبان را »مختص عوام د انسته اند  که تنها بواسطه ی بیان و 

عبارات روشن مفهومی را از علم د ر می یابند « )مستملی بخاری،13۷2: 3/ 116(.
     د ر مقابل، زبان اشارت زبانی پیچید ه، چند پهلو، و سرشار از عناصر ذوقی است. د ر این زبان عنصر 
تخیّل جایگاه ویژه ای د ارد  و واژه ها هر کد ام حوزه ای از معانی مختلف را به ذهن متباد ر می کند  که تعیین 
هد ف اصلی گویند ه را برای مخاطب د شوار می سازد  و د رک متن تنها از طریق آشنایی کامل با زبان عارف 
مورد  نظر ممکن می شود . می توان گفت زبان اشارت، توصیف تجارب عرفانی به معنای د قیق آن است و از 
آنجا که ویژگی اصلی تجربه عرفانی بیان ناپذیری آن است تفسیر و تحلیل زبان اشارت د شوار می گرد د . 

شطحیّات نمونه ی بارز زبان اشارت است که به سبب متناقض نما بود ن تجربه ی عرفانی، 
ناد رست و متناقض به نظر می رسد ، د ر صورتی که این تناقض ویژگی خود  تجربه است و 

زبان به د رستی این تجربه را توصیف می کند )استیس، 1361: 20۸(.

مساله  
د ر این پژوهش به بررسی ویژگی های زبان صوفیانه ی شمس، و بیان این مسئله خواهیم پرد اخت که، 
زبان به کار رفته د ر مقالات، زبانی شاعرانه و آکند ه از شور و هیجان است، و این نه فقط برای آنست که 
مخاطبان شمس هم مثل خود  او اهل ذوق و عرفان بود ه اند  بلکه تا حد ی ناشی از این معنی است که، 
محتوای آثار او همه اذواق و مواجید  کشفی و برهانی است و د ر محد ود ه ی احساس و اد راک عوام گنجایی 
ند ارد . شناخت ویژگی های زبانی شمس می تواند  به د رک د رست تری از ابعاد  شخصیتی و فکری او منجر 

شود  و نشان د هد  که زبان فارسی د ر بیان حقایق عرفانی تا چه اند ازه ظرفیت د ارد .

بحث و تحلیل 
بارزترین ویژگی های زبان صوفیانه شمس د ر مقالات عبارتند  از:

محاوره ای و عامیانه بود ن
شمس مانند  بسیاری از عرفای سد ه های اول هجری که د م گرم شیخ را بسیار نافذتر از حروف مرد ه د ر 
کتاب ها و نوشته های پر زرق و برق می د انستند  به کتابت و تعلیمات مد رسی روی خوش نشان نمی د اد  و 

به گفتار بسند ه می کرد . از این رو
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زبان مقالات، زبان محاوره است و د ر اوج بلاغت؛ سیّالیت و جوشش خاص د ارد ، یک اثر 
مغناطیسی د ارد ، یک زیبایی وحشی د ارد  که خواه ناخواه مخاطب را اسیر خود  می گرد اند ، 
شاید  نفخه ای از اعجازی که د ر قرآن هست، د ر آن موجود  است چه خاستگاه قرآن هم 
زبان پیغمبر بود  و نه قلم او. قرآن اول بر زبان پیغمبر جاری شد  و بعد  د ر قید  نوشته د رآمد 

)موحد ،13۸1: 22-23(.
 

      شمس عظمت قرآن را د ر آن می د اند  که از زبان پیامبر د رآمد ه است. »من قرآن را بد ان تعظیم 
نمی کنم که خد ا گفت: بد ان تعظیم می کنم که از د هان مصطفی)ص( برون آمد « )شمس،1369: 691(.

      شمس گویا باور د اشت که زبان شفاهی از زبان مکتوب به اند یشه ی آد می نزد یک تر است. از این رو، 
ضمن ترجیح د اد ن گفتار بر نوشتار گفته است: »من عاد ت نبشتن ند اشتم هرگز. سخن را چون نمی نویسم 

د ر من می ماند  و هر لحظه مرا روی د گر می د هد « )همان، 22۵(.
      شمس تبریزی اهل نوشتن نبود ه و بد ان اعتقاد  ند اشته است و خود  جای جای بد ین مطلب اشارت 
د ارد  و یک جا گفته است: »آنچه ترا برهاند  بند ه خد است نه نبشته مجرد . من اتبّع السواد  فقد  ضلّ« 
)شمس،1۸( و د ر جای د یگر گفته است: »من عاد ت نبشتن ند اشته ام هرگز، سخن را چون نمی نویسم د ر 
من می ماند  و هر لحظه مرا روی د یگر می د هد « )همان، 1۷(. به همین د لیل به آسانی می توان د ریافت 
که بعضی از نزد یکان، سخنانی را که وی د ر خلوت و جلوت، بر زبان می راند ه یاد د اشت می کرد ه اند . این 
یاد د اشت ها محتوی مطالب متنوع و پراکند ه ای است که شمس بر حسب اوضاع و احوال به صورت د رد  
د ل، حکایت، موعظه، ارشاد  و احیاناً د ر مقام تعریض و محاجه، گاهی د ر حضور اغیار و بد خواهان و گاهی 
د ر حلقه یاران نزد یک بیان می کرد ه است. یاد د اشت کنند ه از ثبت و ضبط پرسش ها و پاسخ های د یگران 
خود د اری کرد ه و بد ین ترتیب قرینه های حالی و مقامی ـ که وجود  آنها سبب د رک و فهم بهتر و بیشتر 

پاره ای از سخنان است ـ حذف شد ه است. )همان، ۵۷-۵۸(
     این سخنان که گاه کوتاه است و گاه بلند تر، به مناسبت هایی گفته شد ه و گفتارهایی پراکند ه بود ه و 
کسانی که آنها را نوشته اند ، آن ها را به همان صورت برید ه برید ه حفظ کرد ه اند  بی آنکه طبقه بند ی و مرتب 
کنند  و از آنجا که هیچ گونه خطبه و مقد مه ای هم ند ارد  می توان د ریافت که شمس خود  آن ها را ند ید ه 
و کس د یگری هم د ر تبویب و تنظیم آنها نکوشید ه و بنا بر سنت متصوفه آن را به همان صورت حفظ 
کرد ه اند  و گویا براساس همین یاد د اشت های نامنظم بخشی از متن بازسازی شد ه است )شمس، 1369: 
60-۵۸(. به نظر مرحوم فروزانفر، مقالات شمس از حیث لطف عبارت و د لپسند ی و زیبایی الفاظ اهمیت 
بسیار د ارد  و یکی از گنجینه های زبان و اد ب فارسی است و اگر گسستگی ها و ناپیوستگی های موجود  د ر 

آن نبود  یکی از بهترین نثرهای صوفیانه به شمار می رفت )فروزانفر، 13۵4: 90(.
       اصولًا گفتار را طبیعی ترین شکل زبان د انسته اند  و د ر برتری گفتار بر نوشتار فراوان سخن گفته اند : 
افلاطون گفتار را تقلید  از طبیعت و نوشتار را تقلید  از گفتار می د انست و نوشتار را تقلید  تقلید  یا جانشین 
معنی می خواند . پل ریکور گفته است: »گفتار همواره زمینه خود  را فراهم می آورد  اما متن نه تنها گسست 
د ر د لالت است بلکه د ر حکم متوقف کرد ن ارجاع است« )احمد ی، 13۷0: 626(. به علاوه د ر گفتار این 
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امکان برای گویند ه وجود  د ارد  که بلافاصله بازتاب سخنان خود  را د ر مخاطبان رد یابی کند  و سخن را 
به اقتضای حال تغییر د هد . 

      یکی از عوامل د ل نشینی و اثرگذاری کلام شمس شفاهی گویی و نزد یکی زبان او به زبان روزمره 
و گفتار عاد ی مرد م است. ظاهراً بیشتر شرکت کنند گان د ر مجلس وعظ او پیشه وران و عامه بود ند  که با 
زبان علمی و مد رسه ای آشنایی چند انی ند اشتند . از این رو واژگان و اصطلاحات فراوانی از زبان عامیانه د ر 
مقالات شمس آمد ه است؛ واژگانی مانند  چاروق، بغوسی، قند وره، د ستک زد ن، کچولک، چالیک، لاهوره، 
مارون، شنگیار و بسیاری د یگر از کلمات مربوط به اسامی غذاها، لباس ها و بازی های رایج د ر آن د وران 
و مصطلحات از جمله: سک سوزن راه نیست )شمس، 1369: 42( تو د اری مرا مغلطه می زنی. گفت نی 
والله ند ارم )همان،43( د ور اند اختن چیزی )همان، 44( پر بود ن از کسی )همان، ۵1( او رو کرد  بالا )همان، 
۵1( گویی خوشم1 همین! )همان، 64( د ل خود  را خنک کرد ن )همان، ۷0( چیزی د ر د ل عقد ه د اشتن 

)همان، ۸0( د ر را طاب بزد  و فراز کرد  )همان، 190( خوش و بش )همان، 349(.
       کاربرد  ترکیبات و اصطلاحات عامیانه متد اول از جمله: جگر من خون کرد  )همان، ۷0( او خمر سرکه 
شد  )همان، 219( این سخن بکر است اما پیش سوزنگر نی )همان، 220(، برد  یک چشم شیطان را کور 

کرد  )همان، 232( باد  سرهنگ آمد  )همان، 1۸۵( رو ترش بود ن )همان، 101( 
     جـابه جایی ارکان جمله به ویژه تقد م فعل بر سایر اجزای جمله، گفت: سوال ناشنید ن و از سوال 
مشوش شد ن نقصان باشد  )همان، 61( شکستند  د ر را )همان،199( فراوانی کاربرد  شبه جمله؛ اینها گفتند  
خه! )همان،11۷( والک )همان، 222( ها، چرا خود  را بستیزه کشی! )همان، 2۷4( هی هی ...! )همان، 

2۸1( صد ا گفت که صلا! )همان، 2۸9(.
     اتصال پسوند  »ک« به اسم: آن شاگرد ک ما آن نیم کارک حجاب اوست )همان، 9۵( شیخک 
ریشاییل )همان، 9۸(، سرکش ببرید ند  )همان، 296(، کفش عالم را کفشک گفتن کفر است )همان،2۸۸( 

روزگارک تو ببرد  )همان، 2۵4(

تأویل
پد ید ه های هستی  عرفا،  د ید   از  است.  رازآلود   مفاهیم  و  نامتعارف  امور  عرفا،  موضوعی سخنان  قلمرو 
لایه های د رونی و پیچید ه ای د ارند  که شگرف تر و نغزتر از نمود  ظاهری آنهاست. به اعتقاد  آنان معانی 
فرا ماد ی اند  و زمانی به د رستی فهمید ه می شوند  که با شهود  و یا از طریق تجلیّ د رک شوند . این تلقّی 
عرفا زمینه ساز گرایش آنان به تأویل برای د ستیابی به نوعی معرفت پنهان د رباره ی حقایق هستی شد ه 

و آنان را به برد اشت های تازه از آیات و روایات رهنمون شد ه است. 
       تأویل عرفا از نظر نفس تأویل پد ید ه ی تازه ای نیست. حتّی د ر سخنان پیامبر گرامی اسلام)ص( گاه 
گاه نوعی تأویل و رمزگشایی د ید ه می شد ه است. »کهن ترین نمونه های تأویل را با رنگ عارفانه ی آن 
د ر تفسیر منسوب به امام جعفرصاد ق)ع( می توان یافت« )نویا،13۷3: 132-130(. امّا د ر متون صوفیانه، 
تأویل بیش از حد  معمول و متعارف رواج د اشته است. هجویری معتقد  است که: »جمله ی امور شرعی 
ظاهر به باطن پیوسته است« )هجویری، 13۷۸: 42۷(. از همین جمله می توان د ریافت که عارف همه ی 
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امور شریعت را قابل تأویل می د اند . 
       زبان شمس د ر مقالات ساد ه و شفاف است اما قلمرو موضوعی سخنان او، امور نامتعارف و مفاهیم 
رازآلود  است. از د ید گاه شمس، پد ید ه های هستی لایه های د رونی و پیچید ه ای د ارند  که شگرف تر و نغزتر 
از نمود  ظاهری آنهاست. به اعتقاد  آنان معانی فرا ماد ی اند  و زمانی به د رستی فهمید ه می شوند  که با 
شهود  و یا از طریق تجلی د رک شوند . این تلقی عارفان زمینه ساز گرایش آنان به تأویل برای د ستیابی به 
نوعی معرفت پنهان د رباره حقایق هستی شد ه و آنان را به برد اشت های تازه از آیات و روایات رهنمون 

شد ه است. 
     از نظر شمس تبریزی، »هر آیتـی همچو پیغامـی و عشق نامه ای است« )شمس، 1369: 634( از 
طرف معشوق ازلی که او نیز به عاشقانش عشق می ورزد . آد میان برای د ریافت حقیقت این پیام، باید  وجود  
خود  را محل نزول وحی بد انند  و فکر کنند  که مخاطب هر آیه ای خوشان اند  )همان،6۸1( د ر چنین حالتی 
است که به د ریافتی ویژه و گاه منحصر به فرد  از پیغام الهی د ست می یابند  که مسبوق به سابقه نیست. 
     شمس تبریزی د ر بسیاری موارد  سخنان مفسرانی را که تنها به نقل حرف های بزرگان بسند ه می کنند  
مورد  انتقاد  قرار می د هد  و تاکید  می ورزید : »من سخن می گویم از حال خود ، هیچ تعلقّی نمی کنم به 
اینها« )همان، ۷2(. د ر جایی د یگر می گوید : »گفتند  ما را تفسیر قرآن بساز: گفتم تفسیر ما چنان است که 

می د انید : نی از محمد  و نی از خد ا« )همان، 2۷2(.
با وجود  این، تاویل های او از آیات و روایات بی شباهت با برد اشت های سایر عارفان نیست اما تاویل های 
نو نیز د ر مقالات او کم نیستند  )طاهری، 13۸۵: 116-106(. به عنوان نمونه، شمس د رباره ی د رخواست 
موسی برای رؤیت خد اوند  و شنید ن جواب قاطع مبنی بر عد م امکان رؤیت خد اوند  )اعراف، آیه 143( با 

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

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

روا د اری که د عای کلیم خود  را رد  کند  و به جماد ی بنماید ؟ )شمس، 1369: 1۷4-1۷۵(

وجود  عناصر شاعرانه
زبان عرفانی را د ر هر د و بخش ـ زبان عبارت و اشارت ـ می توان کارکرد  خاصی از زبان د انست که از 
کارکرد های د یگر زبان متمایز می گرد د . یکی از ویژگی های زبان عرفانی، به ویژه زبان اشارت، شاعرانه 
بود ن آن است. »د رآمیختگی زبان شاعرانه و بینش عرفانی را می توان ناشی از این امر د انست که نگرش 
عرفانی و تجربه ی شاعرانه هر د و بر بینش شهود ی و تجربه ی زیبایی )مشاهد ه ی جمال طبیعت و جمال 
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حق( تکیه د ارند « )آشوری،13۸0: 1۸3(. شاعران تجربه ای شاعرانه از هستی د ارند  و پیام هایی را از این 
جهان د ریافت می کنند  که د یگران از آن غافل اند ، این موضوع د رباره ی عارفان نیز صد ق می کند . زبان 
این افراد  همان تجربه ی آنهاست. زبان عرفانی می خواهد  با گسترش برُد  معنایی کلمات، روح و زند گی 
د وباره ای به آنها ببخشد . این امر از طریق استعاره و خاصیّت چند  معنایی کلمات و رمزآمیز شد ن آنها 
امکان پذیر می گرد د . زبان عرفانی با ماهیّت شاعرانه ی خود  خاصیّت چند  معنایی را افزایش می د هد . د ر 

تأیید  این سخن باید  گفت: 

صوفیه نگارش شعری را نخستین ابزار برای بیان اسرار خویش یافتند  و زبان شعر را ابزار 
برتری برای معرفت. د ر این د ید گاه استمرار چیزی را می بینیم که پیش از اسلام و عصر 
وحی وجود  د اشته است و آن اعاد ه ی پیوند  استوار میان شعر و غیب است. از نظر صوفیه 
هنر یعنی شکل، سمبل، مجاز، صورت، وزن و قافیه را د ر کلام خود  پیرامون خد ا، وجود  
و انسان به کار برد ن؛ خوانند ه از تجربه های آنها لذّت می برد  و ابعاد  تجربه های آنان را از 

رهگذر بعد  هنری آنها حس می کند )آد ونیس،13۷3: 29(.

       هماهنگی های صوتی و لفظی و تقارن هایی را که نثر از طریق آن ها موزون و خوش آهنگ می شود  
یکی د یگر از وجوه زیبایی نثر صوفیانه است که از موسیقی کلام عرفا برمی خیزد  و آهنگی خاص د ر آن 
ایجاد  می کند  آن گونه که طبع می پذیرد  و از خواند ن آن لذّت می برد . این موسیقی کلام د ر قالب هم آوایی 
و جناس، تکرار، و موزون بود ن بخش هایی مهم از کلام که گاه به وزن عروضی نزد یک می شود  د ید ه 
می شود . ابن سینا یکی از ریاضت های عارفان را برای مطیع کرد ن نفس اماره، گوش د اد ن به کلام 
پند آموز می د اند ؛ کلامی که یکی از چهار شرط آن خوش آهنگ بود ن است )ابن سینا،136۸: 44۷(. خواجه 
نصیر طوسی د ر تأیید  این نظر بیان می د ارد  که سخن آهنگین با نوای ملایم، نقش بسیار مؤثری د ر 

پذیرش سخن از سوی مخاطب ایفا می کند )یثربی،13۷0:311(. 
      زبان شمس د ر مقالات زبانی واعظانه است که حالت خطابی د ارد  و د ر بعضی موارد  جد لی است. او با 
زبانی بی پیرایه با مخاطبان خود  سخن می گوید . د ر عین حال، سخنان او د ر پاره ای موارد  با زبان آهنگین 
و زیبا آمیخته می شود  که مخاطب را علی رغم تند ی و تیزی او د ر گفتار، تحت تأثیر خود  قرار می د هد  و 
نفوذ کلام او را د ر شنوند ه د وچند ان می کند . اهنگ کلام او آهنگی طبیعی است که شنوند ه آن را با جان 

خود  حس می کند  و از آن اثر می پذیرد . 
      یکی از عناصر موسیقی ساز د ر کلام شمس تکرار است. شمس با استفاد ه از شیوه ی بلاغت منبری 
خود ، ضمن تکرار اند یشه ها و باورهای عارفان، واژگان و ترکیبات را نیز به گونه های مختلف تکرار می کند  
تا ضمن بالا برد ن سطح موسیقایی کلام و خوش آهنگ کرد ن آن، بر نقش ایقاعی سخن خود  بیفزاید . گاه 
این تکرار د ر قالب تکرار کلمه یا عبارت د ر پایان جمله به صورت قرینه است به گونه ای که د ر حکم رد یف 
د ر مصراع هاست و چون از نظر تعد اد  هجاها، طولانی باشد ، آهنگی نیز د ر کلام ایجاد  می کند . مثل: پاره پاره 
)شمس، 1369: 324( نیک نیک )همان، 326( چند  چند  )همان، 320( لرزان لرزان، عیان د ر عیان )همان، 

301( انگشت انگشت، خیک خیک )همان، 2۸3( خند ان خند ان )همان، 2۵0( یکان یکان )همان، 190(
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      یکی د یگر از گونه های تکرار که با زبان ساد ه و طبیعی او مناسبتی تام د ارد  تکرار زیاد  حرف عطف 
»واو« است. تکرار این حرف موجب می شود  تا خوانند ه د ر پایان هر جمله ضرب آهنگی د لنشین را که 
ناشی از فرود آمد ن آهنگ کلام د ر جمله ی قبل و برخاستن آن د ر آغاز جمله بعد ی است احساس کند . به 
علاوه، این شیوه باعث می شود  تا جملات پیوسته و پی د ر پی خواند ه شوند  و خوانش کلام سرعت گیرد ؛ 

به ویژه د ر جملات کوتاهی که پشت سر هم می آیند . جملات زیر نمونه ای از این د ست است: 

چند ین سخن و نصیحت و وعظ با تو گفتم اگر د ر شهر گفتمی صد  هزار مراعات کرد ند ی 
و خلایقی مرید م شد ند ی و خلقی غریو کرد ند ی و موی برید ند ی و جان و مال شیرین فد ا 

کرد ند ی )شمس، 1369: 242(.

      سجع گونه هایی نیز که به صورت اتفاقی د ر د ر کلام شمس حضور د ارد  از عوامل موسیقی ساز است 
که به نظر می رسد  به سبب مصاحبت مستمر او با قرآن، ناخود آگاه د ر ساختار کلام او جا  خوش کرد ه اند ، 
مانند  این عبارت: »از جوش د ریای کلام حق بر لوح الفی نقش گشت. فرمان آمد  که ای جبرییل روحانی، 

برخوان از لوح رباّنی، این حرف سبحانی« )همان، 22۵(.
     استفاد ه از نام آواهای گوناگون نیز با آهنگ طبیعی کلام او مرتبط است. این نام آواها که گاه برای 
بیان ناگهانی احساسات د رونی به صورت طبیعی د ر زبان جاری می گرد ند  و گاه برای تقویت معنا د ر کلام 
اد بی عمد اً به کار گرفته می شوند  د ر ایجاد  موسیقی د ر زبان گفتاری نقش به سزایی د ارند ؛ ترکیباتی مانند  

تاق و تُرُنب، تراقاتراق، چغ چغ، خان و مان )همان، 1۸1( گرد  و مرد  )همان، 221( و ... .
      اصوات و شبه جـمـله نـیز یـکـی د یگـر از مـوارد  تکـرار د ر کلام شمس است. این ها گفتند  خه! 
)همان،11۷( والک )همان،222( ها، چرا خود  را بستیزه کشی! )همان، 2۷4( هی هی ...! )همان، 2۸1( 

صد ا گفت که صلا! )همان، 2۸9(.

خطابی بود ن نثر مقالات
یکی از ویژگی های نثر صوفیانه، خطابی بود ن آن است. پاره ای از کتاب ها، همانند  کشف المحجوب که 
پاسخ به پرسش ابوسعید  هجویری است یا بخش اوّل نصیحه الملوک غزالی که خطاب به سلطان سنجر 
است، د ر اصل برای مخاطبی خاص نوشته شد ه اند . طبیعی است که نویسند ه د ر این گونه آثار، د ر د رجۀ 
اوّل با مخاطبی معیّن سخن می گوید  و د یگر مخاطبان خود  را د ر ورای او پنهان می د ارد ؛ امّا برخی د یگر 
کتاب هایی است که به تقاضای جمعی از اصحاب و د وستان نوشته شد ه مانند ، مرصاد العباد  و یا تمهید ات 
که به گفتۀ عین القضات بنا بر خواهش جمعی از د وستان نوشته شد ه است. »جمعی از د وستان د رخواستند  

که از بهر ایشان سخنی چند  د رج کرد ه شود  که فاید ة روزگار د ر آن بود « )تمهید ات،1(. 
      بعضی گفتارهایی است که د ر محافل خصوصی یا د ر مجالس به زبان آمد ه مانند  فیه مافیه مولوی. 
طبیعی است که د ر همۀ این ها روی سخن با مخاطبان است و حتّی د ر آنها که بیرون از این گونه تقاضاها 
و به انگیزة د رونی مؤلفّ نوشته شد ه نیز، معمولًا مخاطبانی فرضی تصوّر شد ه اند . به همین سبب، نثر 

صوفیانه، معمولًا جنبۀ خطابی د ارد )غلامرضایی، 13۸۸: 3۵2(.
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خطابی بود ن نثر مقالات و قصه و حکایت د ر مقالات

       نثر شمس نیز از این قاعد ه مستثنی نیست. خطاب د ر زبان عرفانی شمس به گونه های مختلف 
ظاهر شد ه است که مهم ترین آنها عبارتند  از:

-کاربرد  فراوان فعل های امری و د عایی. »هر جا که هست عمرش د راز باد « )شمس، 1369: 1۷۸( خد ا 
عمر د هاد  )همان، 224( خد ا ترا همه جمعیت د هاد  )همان، 2۸1( 

-کاربرد  ضمیرهای خطابی که د ر پاره ای موارد  مفرد  و د ر برخی موارد  جمع به کار رفته است. »اگر تو د ر 
خانه ای تاریک باشی و تنگ نتوانی تفرج کرد ن روشنایی را د ر او..« )شمس، 1369: ۸6(.

-کاربرد  قید های خطاب و تحذیر که علاوه بر تقویت جنبه ی خطابی نثر به انتقال حالات عاطفی نویسند ه 
به خوانند ه نیز یاری می رساند . هان! )همان،293، 140(

قصه و حکایت د ر مقالات
جهانی که عارف د ر آن به سر می برد  با جهان غیر او کاملًا متفاوت است. د ر نتیجه، نوع نگرش و شیوه 
روایتش از حواد ث نیز متأثر از د نیای اوست؛ چرا که عارف د ائماً با خویشتن خویش د رگیر است. شمس د ر 
سراسر کتاب مقالات با روایت سر و کار د ارد . ذهن سیّال شمس د ر این روایت بزرگ، د ائم از فضایی به 
فضای د یگر منتقل می شود . این انتقال فضا که به د نبال تد اعی های رنگارنگ تحقق می یابد  به صورت 
طبیعی و به د ور از قالب های د ستوری کلاسیک روایت می شود ، گویی مفاهیم و معانی مانند  حواد ث 
د استان های جریان سیال ذهن بد ون هیچ نظم منطقی به سرعت از ذهن شمس سرازیر و به زبان او 

منتقل می شوند  )رضی و رحیمی، 13۸۷؛ 206(.
     گاهی روایت او از حالات و تجربه های عرفانی با تصاویر پویا و متحرک همراه است مانند  »فرو 
افتاد ن روشنایی از د هان« و »برون رفتن و د رخشش نور از گفتار«. او د ر این عبارت که »آفتاب است که 
همه عالم را روشنی می د هد ؛ روشنایی می بیند  که از د هانم فرو می افتد . نور برون می رود  از گفتارم د ر زیر 
حروف سیاه می تابد« )شمس، 1369: 360(. یا آنکه د ر عبارت زیر رقص مرد ان خد ا را د ر لطافت و سبکی 
به حرکت برگ بر روی آب مانند  کرد ه است: »رقص مرد ان خد ا لطیف باشد  و سبک، گویی برگ است 

که بر روی آب می رود . اند رون چو کوه و صد  هزار کوه و برون چون کاه« )همان، 623(
     وجـود  بیش از 120 حکایت د ر مقالات، نشان د هند ه ی توجه شمس به اهمیت قصه و د استان د ر 
تعلیم مفاهیم عرفانی و ساد ه سازی آنهاست. این قصه ها اغلب تمثیلی است آن چنان که شمس د رباره 
آنها می گوید : »هر قصه را مغزی هست، قصه را جهت آن مغز آورد ه اند  نه از بهر د فع ملالت«. )همان، 
42۵(  د ر جای د یگر می گوید : »غرض از حکایت، معامله ی حکایت است نه ظاهر حکایت که د فع ملالت 

کنی به صورت حکایت، بلکه د فع جهل کنی« )همان، 3۷9(.
      یکی از تمثیل های زیبای شمس، روایتی است که او از گفتگوی خود  با پد رش ارائه می د هد  و د ر آن 

عد م سنخیت فکری و رفتاری خود  را با او بیان می کند : 

یک سخن از من بشنو، تو با من چنانی که خایه ی بط را زیر مرغ خانگی نهاد ند ، پرورد  و بط 
بچگان برون آورد ؛ بط بچگان کلان ترک شد ند ، با ماد ر به لب جو آمد ند ، د ر آب د ر آمد ند .. 
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زبان صوفیانه شمس د ر مقالات

ماد رشان مرغ خانگی است. لب جو می رود ، امکان د رآمد ن د ر آب نی. اکنون ای پد ر! من 
د ریا می بینم مرکب من شد ه است و وطن و حال من این است. اکر تو از منی یا من از توام، 

د رآ د ر این د ریا، و اگرنه، برو بر مرغ خانگی ... )شمس، 1369: ۷۷(.

     از ویـژگی های مـهم روایت د ر حکایات شمس، کوتاه بود ن آنهاست که می تواند  ناشی از روحیۀ 
شتابزد ة او و تمایلش با انتقال سریع پیام به مخاطبانی باشد  که اکثر آنان را مرد م عوام تشکیل می د اد ه اند . 
او به کمک شگرد های مختلف روایی، از حکایتی طولانی، قصه ای چند  سطری با جذابیت و گویایی 

می آفریند .

نتیجه گیری
متون عرفانی به عنوان اسناد  مکتب تصوف و عرفان آکند ه از اصطلاحات و موضوعات اد ب عامیانه است 
و مطالعه ی آنها برای د رک اند یشه و آرمان و عقاید  و طرز زند گی گذشتگان اهمیت فراوان د ارد . عارفان 
از زبان فراوان سخن گفته اند ؛ به ویژه از تنگنای زبان خود  د ر بیان حقایق معنوی و محد ود یت فهم 
مخاطبان د ر د ریافت آن حقایق. گروهی د ر مواجهه با این مشکل خاموشی پیشه کرد ه و زبان سکوت 
برگزید ه اند . برخی نیز به اصطلاح سازی روی آورد ه و باورها و تجربه های روحی خود  را د ر زبانی رمزی و 
نماد ین عرضه کرد ه اند ؛ امّا شمس زبانی را بر می گزیند  که هم عوام از آن طرفه برچینند  هم صاحب د لان 
و خواص. زبان او زبانی است تعلیمی از این رو ساد ه گفتن اقتضای این گونه زبان است. امّا گاه آنچنان 
اوج می گیرد  که تصویری و رمزی می شود  به طوری که فهم آن برای عموم د شوار می گرد د  و نیاز به 
تأویل پید ا می کند  ساد گی بیش از حد ، کوتاهی و مقطع بود ن جملات، صمیمیت بیان و لحن خود مانی 

آن و پیروی از زبان گفتار و محاوره ای از ویژگی های بارز زبانی شمس د ر مقالات است.
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سنخ روانی شمس تبریزی چه بود ه است؟
                                                                                                                     سیمین اسفند یاری1 

                                                                                                                     محمد مهد ی حاتمی2 

چکید ه
هد ف مقاله ی پیش رو، توصیف و کشف سنخ روانی شمس تبریزی د ر پرتو یکی از نظریه های شخصیت 
د ر روان شناسی معاصر است. نظریه ی شخصیت، د انشی د ر روان شناسی است که به توصیف، کشف 
روابط و تبیین ویژگی های روانی انسان ها د ر سه سطحِ »اند یشه ها«، »عواطف و هیجانات« و »گفتارها 
و کرد ارها« می پرد ازد . روان شناسان شخصیت برای د ستیابی به اهد افِ توصیف، کشف روابط و تبیین 
ویژگی های روانیِ سنخ های مختلف روان شناختی، از روش ها و رویکرد های متفاوتی بهره می برند . ما 
د ر مقاله ی حاضر به منظور کشف سنخ روانی شمس تبریزی، از روشِ »بالینی« و رویکردِ  »صفات د ر 
شخصیت« سود  جسته ایم. و با استناد  به گزارش های شمس تبریزی از اند یشه ها، عواطف و هیجانات، و 
گفتارها و کرد ارهایش، به توصیف ویژگی های شخصیتی او پرد اخته ایم. و سعی کرد ه ایم د ر پرتو رویکرد ِ 
»صفات د ر شخصیت« که به طور عمد ه توسط گورد ن آلپورت، هانس جی. آیسنک و مخصوصا ریموند  
بی. کتل مطرح شد ه است؛ سنخ روانی شمس تبریزی را مکشوف کنیم. د ر نهایت با استفاد ه از جد ول 
شانزد ه عاملی شخصیت کتل، نتیجه گرفته ایم که شمس تبریزی از منظر سنخ روانی چنین ویژگی هایی 
د اشته است: انتقاد ی، باهوش، باثبات، جسور، بی پروا، حاد ثه جو، جد ی، واقع نگر، سهل گیر، عمل گرا، متکی 

به خود  و اصیل، صریح اللهجه، رضایت مند ، آزاد اند یش، با اراد ه، با طمانینه. 
واژگان کلیدی: شمس تبریزی، سنخ روانی، نظریه ی شخصیت، رویکرد  صفات، جد ول شانزد ه عاملی 

کتل.

1 . عضو هیئت علمی و مد یر گروه الهیات د انشگاه رازی کرمانشاه
2. د انشجوی د کتری فلسفه، د انشگاه اصفهان
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مقد مه و معرفی اجمالی نظریه ی شخصیت

مقد مه
تبریزی،  شمس  یا  شمس الد ین  به  معروف  ق(   . هـ   ۵۸2  -  64۵( تبریزی  محمد بن علی بن ملک د اد  
شخصیتی اثرگذار د ر اد بیات عرفانی است. اثرگذاری او بر مولانا)6۷2 - 604 هـ . ق( عارف و شاعر 
مشهور پارسی گوی انکارشد نی نیست. شمس از رهگذر این اثرگذاری، بر اد بیات عرفانی پس از مولانا 
نیز تاثیر نهاد ه است. تاثیر شخصیت شمس بر مولانا، پهلو به افسانه می زند . تا جایی که پاره ای از شرح 
احوال نویسان، از نخستین د ید ار شمس و مولانا روایت های جالب و عجیبی نقل کرد ه اند  )رک: جامی، 

13۷0: 46۸؛ فروزانفر، 13۸۵: 9۵ تا 10۷(.
      با وجود  تاثیر شخصیت شمس بر مولوی، و از رهگذر مولوی بر بینش و اد بیات عرفانی، هنوز تحلیلی 
جامع از شخصیت شمس، صورت نگرفته است. و شاید  به علت پیچید گی شخصیت شمس و نیز کمی 
اطلاعات د قیق د رباره ی او، چنین تحلیلی اگر نگوییم ناممکن اما، بسیار د شوار باشد . با این حال بایستی 
گام های نخست را برد اشت. زیرا شناخت ابعاد  مختلف شخصیت شمس و وجوه اثرگذاری او بر مولانا، و 
از طریق مولانا بر بینش و اد بیات عرفانی، شناخت ما را از تاریخ تحولات د ید گاه های عرفانی عمیق تر 
می کند ؛ و نیز راز اثرگذاری شمس بر مولانا و البته مولانا بر شمس را، تا حد ی روشن می سازد  )برای 
آگاهی اجمالی از این تاثیرات متقابل رک: زمانی، 1394: 24-20( و معلوم می کند  چرا این د و شخصیت، 

پس از سال ها هنوز د ارای جاذبه ی فراوانند .
      نخستین گام د ر شناخت شخصیت شمس تبریزی، شناخت سنخ روانی اوست. این هد فی است که 
مقاله ی ما عهد ه د ار آن شد ه است. به تعبیر د یگر، ما می خواهیم بپرسیم که »سنخ روانی شمس تبریزی 
چه بود ه است؟« برای یافتن پاسخ این پرسش، مناسب تر د ید یم که به جای تکیه بر گمان های شخصی 
و تحلیل های خام، از نظریه های استاند ه د ر روان شناسی معاصر کمک بگیریم. برای این منظور به سراغ 
نظریه های شخصیت د ر روان شناسی می رویم. و با معرفی اجمالی نظریه های شخصیت د ر روان شناسی 
معاصر و رویکرد های متفاوت به آن )رک: بخش2 و 1.2( و نیز روش های جمع آوری اطلاعات د ر نظریه های 
شخصیت )رک: بخش2.2( به انتخاب رویکرد  خود  د ر تحلیل سنخ روانی شمس تبریزی اقد ام می کنیم )رک: 
بخش3.2(. سپس د ر پرتو یکی از این رویکرد ها، به بررسی سنخ روانی شمس تبریزی اقد ام خواهیم کرد  
)رک. بخش3(. روش ما د ر پژوهش پیش رو، روش بالینی و رویکرد  ما، رویکرد  صفات به شخصیت است. 
روش بالینی، روشی است که د ر آن ساختار روانی یک شخص به صورت مورد ی و همه جانبه مطالعه می شود  
)پرِوین و جان، 1392: 31(. رویکرد  صفت نیز، رویکرد ی است که د ر بررسی سنخ روانی یک شخص، به 
 McCrae &(  توصیف صفت های عمقی او بر اساس رفتار او د ر موقعیت های مختلف اقد ام می کند

Costa, 199۵: 231-2۵2(. این مطالب د ر قسمت های آتی بیش تر روشن می گرد د .

معرفی اجمالی نظریه ی شخصیت
ویژگی های  توصیف  د نبال  به  که  گفته می شود   معاصر  روان شناسی  د ر  د انشی  به  نظریه ی شخصیت 
شخصیتی، کشف روابط بین ویژگی های شخصیتی، تبیین آن ها، و نیز پیش بینی رفتار انسان ها بر مبنای 

ویژگی های شخصیتی شان است )پرِوین و جان، 1392: 1-3(. 
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     د رباره ی اینکه تعریف د قیق شخصیت چیست، توافق چند انی بین روان شناسان شخصیت وجود  ند ارد . 
گورد ن آلپورت پنجاه تعریف مختلف د رباره ی شخصیت را به د ست د اد ه است )Allport, 1937(. اما 
می توان اجمالا گفت شخصیت، مجموعه ای از ویژگی های یک فرد  است که نمایشگر الگوهای ثابت 

فکری، عاطفی و رفتاری اوست )پرِوین و جان، 1392: 3(. 
      روان شناسان شخصیت به جای آنکه خود  را د رگیر تعاریف مختلف واژه ی شخصیت کنند ؛ سعی 
می کنند  با استفاد ه از مشاهد ه و تامّل، به صورت بند ی نظریه های مختلف د رباره ی شخصیت اقد ام کنند . 
این صورت بند ی ها، سبب به وجود  آمد ن رویکرد های مختلف د ر نظریه ی شخصیت شد ه است. د ر اد امه 

این رویکرد ها معرفی خواهند  شد .

2. 1 رویکرد های مختلف د ر نظریه ی شخصیت
د ر نظریه ی شخصیت، می توان هیجد ه رویکرد  مختلف را از یکد یگر تمیز د اد . این هیجد ه رویکرد  مختلف 
را می توان د ر نه د سته، طبقه بند ی کرد : a. رویکرد  روان کاوی )زیگموند  فروید ( b. رویکرد  روان کاوی 
رویکرد  صفت   .c موری(  هنری  فروم،  اریک  هورنای،  کارن  آد لر،  آلفرد   یونگ،  گوستاو  )کارل  جد ید  
 .e اریکسون(  )اریک  زند گی  d. رویکرد  گستره ی  آیزنک(  آلپورت، ریموند  کتل، هانس جی.  )گورد ن 
رویکرد  انسان گرایی )آبراهام مزلو، کارل راجرز( f. رویکرد  شناختی )جورج کلی( g. رویکرد  رفتاری )بی. 
اف. اسکینر( h. رویکرد  یاد گیری اجتماعی )آلبرت بند ورا، جولیان راتر( i. رویکرد  حیطه ی محد ود  )د یوید  

مک کللند ، ماروین زوکرمن، آرنولد  باس و رابرت پلامین( )ر.ک: شولتز،1392: ۵92-4۵(.
       روان شناسان شخصیت، به منظور استفاد ه از هر کد ام از رویکرد های فوق، نیازمند  روش های جمع آوری 
اطلاعات د رباره ی شخص مورد  مطالعه هستند . د ر اد امه ی مقاله ی پیش رو، این روش ها معرفی می شوند  

و یکی از آن ها برای استعمال د ر پژوهش حاضر، انتخاب می گرد د .

2.2. معرفی اجمالی روش های مطالعه ی شخصیت و انتخاب روش پژوهش
روان شناسان شخصیت از سه روش عمد ه برای پژوهش و جمع آوری اطلاعات د ر زمینه ی شخصیت 
کمک می گیرند . این سه روش عبارتند  از: روش  بالینی، روش آزمایشی و روش همبستگی )همان، 2۵(.

     د ر روش  بالینی، روان شناسان به د نبال مطالعه ی مورد ی افراد  و بررسی زند گی فرد  د ر گذشته و حال 
هستند . و سعی می کنند  عوامل بنیاد ین تشکیل د هند ه ی شخصیت یک فرد  را شناسایی کنند . روان شناسان 
د ر روش بالینی از زند گی نامه ها، د فترچه ی خاطرات، گزارش های فرد  از احوال خود ش، گزارش های د یگران 
از فرد  مورد  مطالعه، تست های خاص شخصیت و... بهره می برند . د ر روش آزمایشی، فرد  مورد  مطالعه را 
د ر موقعیت های واقعی و مصنوعی قرار می د هند . و با مشاهد ه ی رفتار او د ر این موقعیت ها، به مطالعه ی 
ویژگی های رفتاری او اقد ام می کنند . د ر روش هبستگی، به مطالعه ی تاثیر یک یا چند  عامل از شخصیت 

فرد  بر د یگر عواملِ رفتاری او پرد اخته می شود  )همان، 33-2۵؛ لی و شاخ، 1369: ۵-۷(.
     ما د ر پژوهش حاضر امکان استفاد ه از روش های آزمایشی و همبستگی را ند اریم؛ زیرا برای استفاد ه 
از آن ها بایستی به خود ِ شخص مورد  مطالعه د سترسی مستقیم د اشت. از آن جا که ما به شمس تبریزی، 
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باقی  تنها روش  ببریم.  و همبستگی سود   آزمایشی  از روش های  نمی توانیم  ند اریم  د سترسی مستقیم 
ماند ه برای مطالعه ی سنخ روانی شمس تبریزی، روش بالینی است. به منظور استفاد ه از این روش به 
گزارش های شمس تبریزی از احوالات خود  که د ر »مقالات« بازتاب یافته است، تکیه می کنیم. و آن ها 

را به منزله ی اطلاعات اولیه د رباره ی شخصیت شمس تلقی می کنیم.

3.2. معرفی اجمالی رویکرد  صفت د ر شخصیت و انتخاب رویکرد  پژوهش
د ر بخش 1.2 رویکرد های مختلف به شخصیت، به اجمال معرفی شد ند . د ر بخش حاضر، یکی از این 
رویکرد ها ـ یعنی رویکرد  صفت د ر شخصیت ـ که پژوهش پیش رو به کمک آن انجام گرفته است؛ 

معرفی می گرد د .
      رویکرد  صفت د ر شخصیت، رویکـرد ی است که صفت ها را عناصر اصلی سازند ه ی شخصیت یک 
فرد  تلقی می کند . نظریه پرد ازان اصلی رویکرد  صفت د ر شخصیت، گورد ن آلپورت، ریموند  کتل، هانس 

جی. آیزنک هستند  )اسد ورو، 13۸6: 466-4۷6(.
      به نظر آلپورت »شخصیت، ساختاری تحول یابند ه از نظم های جسمی و روانیِ د رون هر فرد  است 
که اند یشه ها و اعمال او را متعیّن می سازد « )Allport, 1961: 28(. آلپورت مخالف مطالعه ی بیماران به 
منظور صورتبند ی نظریه ی شخصیت بود . به نظر او شیوه ی د رست مطالعه ی شخصیت، مطالعه ی افراد  
سالم و بهنجار است. رویکرد  آلپورت مورد  قبول د و نظریه پرد از د یگرِ شخصیت به نام های کتل و آیزنک 
قرار گرفت. آن د و، هر کد ام به شیوه ی خود  به مطالعه ی افراد  سالم بر اساس رویکرد  صفت اقد ام کرد ند .

      کتل شخصیت را چیزی می د اند  که بر اساس آن می توان، رفتار یک فرد  را د ر موقعیت های متفاوت 
پیش بینی کرد  )Cattell, 1950: 2(. به نظر او عامل های اساسی د ر ساختار شخصیت افراد ، صفت ها 
هستند . کتل سه راه مختلف را برای د سته بند ی صفت های شخصیتی پیشنهاد  کرد . د سته بند ی نخست بر 
اساس صفت های مشترک و یگانه، د سته بند ی د وم بر اساس صفت های توانایی، خلق و خو، پویا، و نهایتا 
د سته بند ی بر اساس صفت های سطحی و عمقی )ر.ک: شولتز، 1392: 29۵؛ سیاسی،13۸4: 269-2۵6(

     کتل یک جد ول شانزد ه عاملی از صفت های عمقی را معرفی می کند  که به نظر او سازند ه های اصلی 
شخصیت یک فرد  هستند  )برای آگاهی د قیق از این صفت ها و سایر صفات سطحی و نیز چگونگی 
سنجش آن ها رک. Cattell & Eber & Tatsuoka, 1970(. می توان جد ول شانزد ه عاملی کتل را به 

صورت زیر خلاصه کرد :

ویژگی های تعریف کنند هویژگی های تعریف کنند هعامل
A غیر نقاد نقاد
Bکم هوشپر هوش
Cاز نظر هیجانی متلاطماز نظر هیجانی با ثبات
Eغیر جسورجسور
Fبی عار و پرحرفجد ی و کم سخن
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ویژگی های تعریف کنند هویژگی های تعریف کنند هعامل
Gپای بند  قواعد بی پروا
Hترسوحاد ثه جو
Iغیر واقع نگرواقع نگر
Lسخت گیر و شکاک نسبت به د یگرانسهل گیر نسبت به د یگران

Mنظریه پرد ازعمل گرا
Nموذی صریح اللهجه
O) شماتت گر)ناراضی(د ارای رضایت د رونی)رضایت مند

Q1از نظر فکری محافظه کاراز نظر فکری آزاد  اند یش
Q2تقلید  کنند ه و غیر اصیلمتکی به خود  و اصیل
Q3پیرو هوی و هوسبا اراد ه
Q4هراسناک و نا آرامبا طمانینه و آرام

       شانزد ه عامل فوق، بیانگر صفت های عمقی د ر یک شخص هستند . صفت هایی که سازند ه ی اصلی 
شخصیت یک فرد  و سنخ روانی او محسوب می شوند . نوع رفتار یک فرد  را با شناخت شانزد ه عامل فوق 

.)Cattell, 1970(  می توان توصیف و پیش بینی کرد
     ما به سه د لیل د ر تحلیل شخصیت شمس تبریزی و شناخت سنخ روانی او، از رویکرد  صفت د ر 
شخصیت استفاد ه می کنیم. نخست آنکه این رویکرد ، امروزه د ر روان شناسی متد اول تر است و روان شناسان 
شخصیت برای مطالعه ی سنخ روانی افراد ، بیشتر از طریق این رویکرد ، مطالعات خود  را نظم می د هند . 
د وم آنکه رویکرد  صفت د ر شخصیت برای مطالعه ی افراد ی به کار می رود  که از منظر روانی سالم و 
د ارای تعاد ل هستند . بیماران روانی را معمولا با رویکرد های د یگری مطالعه و د رمان می کنند . سوم آنکه 
تنوع صفاتی که کتل د ر جد ول شانزد ه عاملی خود  به عنوان صفات عمقی شخصیت به آن ها اشاره کرد ه 
است؛ امکان نسبتا وسیعی را د ر اختیار ما قرار می د هد  که بتوانیم تصویر د قیق تری از شخصیت چند  بعد ی 

شمس تبریزی د ر اختیار د اشته باشیم.

تحلیل سنخ روانی شمس تبریزی د ر پرتو رویکرد  صفت د ر شخصیت
د ر بخش 2.2. اشاره کرد یم که روش ما د ر مطالعه ی شخصیت و سنخ روانی شمس تبریزی، روش بالینی 
است. برای استفاد ه از این روش فرض کرد یم که می توان به گزارش های شمس تبریزی از احوالات خود  
تکیه کرد . ما این گزارش ها را به منزله ی اطلاعات اولیه تلقی می کنیم. سپس د ر پرتو رویکرد  صفت و 
از طریق جد ول شخصیت کتل که د ر بخش 3.2 به آن اشاره کرد یم؛ به جستجوی صفت های عمقی د ر 
شخصیت شمس تبریزی اقد ام خواهیم کرد . و بررسی می کنیم که سنخ روانی شمس تبریزی، نسبت به 

شانزد ه عامل جد ول کتل، د ارای چه ویژگی های روان شناختی است.

سنخ روانی شمس تبریزی چه بود ه است؟
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3. 1. بررسی عامل A؛ نقاد  یا غیرنقاد :
اولین ویژگی د ر جـد ول شانزد ه عاملی کتل، به صفت نقاد  بود ن یک شخص اشاره می کند . به این معنا که 
یک شخص تا چه میزان سعی می کند  د ید گاه ها و اند یشه های د یگران را، سنجش گرانه رد  یا قبول کند . 
     مواضع متعد د ی د ر مقالات شمس تبریزی وجود  د ارد  که می توان آن را د الّ بر ذهن نقّاد  شمس 
تبریزی تلقی کرد . از جمله نقد های شمس، می توان به نقد  او بر منصور حلاج )شمس تبریزی، 1369: 
2۸0(، سهرورد ی )همان، 29۷(، ابن عربی )همان، 299(، خیام )همان، 301( و... اشاره کرد . برای نمونه 
او د رباره ی منصور حلاج می گوید : »منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود ه بود ، و اگر نه انالحق چگونه 
گوید ؟ حق کجا و انا کجا؟ این انا چیست؟ حرف چیست؟ د ر عالم روح نیز اگر غرق بود ی حرف کی 

گنجید ی؟ الف کی گنجید ی؟ نون کی گنجید ی؟« )همان، 2۸0(
      نقد  شمس تنها متوجه د یگران نیست. بلکه او توصیه می کند  که هر کسی باید  نسبت به خود ش 
نیز د ید گاه نقاد انه د اشته باشد . او د ر این زمینه می گوید : »هر مشکل که شود  از، از خود  گله کن که این 
مشکل از من است. خد ا با بند ه لایق او معامله می کند « )همان، 234( و یا د ر جای د یگره اشاره می کند  
که »اکنون آینه به د ست تو بد هم، الا اگر بر روی آینه عیب بینی آن را از آینه مد ان، د ر آینه عارضی د ان 

آن را، و عکس خود  د ان، عیب بر خود  نه، بر روی آینه عیب منه« )همان، ۷0(.
نمونه های فراوان نقد  د ر مقالات شمس را می توان نشانه ای محکم د انست از اینکه شمس تبریزی د ارای 

شخصیتی نقّاد  بود ه است. 

3. 2. بررسی عامل B؛ پرهوش یا کم هوش
د ومین عامل د ر جد ول کتل، مربوط به میزان هوشمند ی د ر شخصیت مورد  مطالعه است. منظور از هوش، 
توان مند ی یک فرد  به منظور عملکرد  هد ف مند ، اند یشه ی منطقی، و توانایی سازگاریی با محیط است 

)اسد ورو، 13۸6: 336(.
      هوشمند ی شمس را می توان از پاره ای از گفتگوهای او با د یگران یا خاطراتی استنباط کرد  که او از 
د وران های مختلف زند گی خود  نقل می کند . فی المثل او د رباره ی د وران کود کی خود ، و رفتار عجیبش 

د ر آن سنین می گوید : 

از عهد  خرد گی این د اعی را واقعه ای عجیب افتاد ه بود ، پد ر از حال د اعی واقف نی، می گفت: 
تو اولا د یوانه نیستی، نمی د انم چه روش د اری، تربیت ریاضت هم نیست؛ و فلان نیست...

گفتم: یک سخن از من بشنو، تو با من چنانی که خایه ی بط را زیر مرغ خانگی نهاد ند ، 
پرورد  و بط بچگان برون آورد ؛ بط بچگان کلان ترک شد ند ، با ماد ر به لب جو آمد ند ، د ر 
آب د رآمد ند . ماد رشان مرغ خانگی است، لب جو می رود ، امکان د رآمد ن د ر آب نی. اکنون 
ای پد ر! من د ریا می بینم مرکب شد ه است، و وطن و حال من اینست. اگر تو از منی یا 
من از توام، د رآ د ر این د ریا؛ و اگر نه، برو برِ مرغان خانگی )شمس تبریزی، 1369: ۷۷(. 

      خاطره ای که شمس از د وران کود کی خود  نقل می کند ، چند  نکته ی مهم را د رباره ی شخصیت او 
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بیان می کند . نخست آنکه نشان می د هد  که او و اطرافیانش، از همان کود کی وی، متوجه تفاوت زیاد  
شمس، با سایر کود کان و حتی بزرگسالان شد ه اند . و د یگر اینکه پاسخی که شمس به پد رش می د هد ، 

نشان گر توانمند ی ذهن و هوش بالای او، از همان د وران کود کی است. 
     پـاسخ شمس یک استد لال تمثیلیِ تاثیر گذار است. او د ر این استد لال خود  را »خایه ی بط و بط 
بچه« و پد رش را »مرغ خانگی« تصویر می کند . و نتیجه می گیرد  که تفاوت او با پد رش، تفاوتی عمیق 
د ر سرشت خلقت است. ذهن یک کود ک معمولی، توان پرورش و صورتبند ی چنین استد لال تمثیلی 
را،  تاثیرگذارِ شمس  و  پاسخِ فی البد اهه، ظریف  این  ند ارد .  را  بیان می شود   تاثیرگذاری، که فی البد اهه 

می توان نشانی از هوش فراوان او قلمد اد  کرد . 

3. 3. بررسی عامل C؛ از نظر هیجانی با ثبات یا متلاطم
سومین عامل د ر جد ول کتل، مربوط به ثبات یا تلاطم هیجانی است. آنکه یک فرد ، چقد ر می تواند  
عواطف و احساسات د رونی یا تلاطم های ناشی از اتفاقات بیرونی بر روی خود  را کنترل کند ، به نحوی 
که نه تنش های د رونی و نه تکانش های بیرونی نتوانند  آرامش روانی او را به هم بزنند . فرد ی که چنین 

کنترلی بر روی خود  د ارد ، د ارای ثبات هیجانی شناخته می شود .
      شمس د ر پاره ای از مواضع، به توانایی خود  د ر کنترل عواطف و هیجاناتش اشاره کرد ه و می گوید : 
»من چون شاد  باشم، هرگز اگر همه عالم غمگین باشند  د ر من اثر نکند ، و اگر غمگین هم باشم نگذارم 
که غم کس به من سرایت کند )همان، 303(. و یا د ر جای د یگری، مرد انگی را توانمند ی فرد  د ر کنترل 
احوال د رونی خود  می د اند  و می گوید : »مرد  آن باشد  که د ر ناخوشی خوش باشد . د ر غم شاد  باشد « 

)شمس تبریزی، 1369: 640(.
     شمس علتِ آرامش د رونی خود  را، این می د اند  که توانسته خاطرش را از وسوسه ها و پلید ی ها پاک 
کند . د ر این ارتباط می گوید : »هرگز بد  نیند یشم. چه اند یشد  خاطری که پاک شود  از د یو و وسوسه ی 

خود ؟ هرگز د یو د ر آن د ل نیامد ه است، پیوسته د ر او فریشته بود ه باشد « )همان، 211(.
     شمس تبریزی، به شهاد ت خود ، د ارای آرامش روانی عمیقی است. و شاید  بتوان گفت یکی از 

د ستاورد های بزرگ سلوک عرفانی، همین آرامش و ثبات عاطفی و هیجانی است.

3. 4. بررسی عامل E ؛ جسور یا غیر جسور
چهارمین عاملی که کتل آن را د ر توصیف سنخ های روانی، برجسته ساخته است؛ میزان جسارتی است 
که یک فرد  د ر برخورد  با حواد ث گوناگون از خود  نشان می د هد . شمس تبریزی هرچند  شخصیتی آرام و 
باثابت است؛ اما این آرامش را حاصل د ل به د ریا نزد ن و لبِ ساحل نشستن نمی د اند . او خود  را شخصیتی 
معرفی می کند  که د ر موقع لزوم، می تواند  خود  را به گرد اب حواد ث بزند . شمس د ر این باره می گوید : 
»گرد ابی است د ر د ریائی، گرد اب مهیب و خاصه د ر د ریا؛ اکنون همه از آن می گریزند ، این مرد  خود  
نمی پرهیزد ؛ می گوید  البته از آنجا می گذرم« )شمس تبریزی، 1369: 11 ـ 110(. و یا د رجای د یگری 
می گوید : »رفتن می باید  و کوشید ن...گوئی اگر حرامی است باش گو، خواه خطر خواه بطر، تا آن کار کرد ه 
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شد « )شمس تبریزی، 1369: 12۸(.
     این امَارات و قرائن نشان می د هد  که شمس، خود  را شخصیتی جسور می د انسته که د ر صورت لزوم 

می تواند  با خطرات مسیر سلوک، د ست و پنجه نرم کند . و از رویارویی با آن ها هراسی به د ل راه ند هد .

3. 5. بررسی عامل F ؛ جد ی و کم سخن یا بی عار و پرحرف
عامل پنجمی که کتل آن را به عنوان یک صفت عمقی شخصیت معرفی می کند ؛ ساخته شد ه از د و عنصرِ 
جد یت و کم سخنی یا د ر مقابل آن ها، بی عاری و پرحرف است. واضح است که یک شخص می تواند  
جد ی و کم سخن، جد ی و پرحرف، بی عار و کم سخن یا بی عار و پرحرف باشد . شمس طبق مستند ات 

موجود  د ر کتاب مقالات، شخصیتی جد ی و کم حرف است.
     جد یت شمس از اینجا آشکار می گرد د  که او خود  را آماد ه ی پذیرش رنج ها د ر مسیر سلوک می د اند  و 

می گوید  که این رنج ها آد می را آماد ه ی پذیرش نیکی ها می کند : 

آد می را رنج چگونه مستعد  نیکی ها می کند ! چون رنج نمی باشد ، انانیت حجاب او می شود . 
اکنون می باید  که بی رنجوری، مرد  پیوسته همچنان رنجور باشد  و خود  را رنجور د ارد  تا سالم 

باشد  از آفات )شمس تبریزی، 1369: 6۸0(.

     همچنین او خود  را به گونه ای معرفی کند  که گویا می تواند  سال ها سکوت کند  و کم تر سخن بگوید . 
و می گوید  اگر کسی، تمایل ند اشته باشد  که از سخن من استفاد ه کند ، و یا بخواهد  سخنم را چون کلامِ 
د یگر مشایخ تلقی کند ؛ و حتی بد تر از آن د و، بخواهد  با من از د رِ مناظره و بگومگوی لفظی وارد  شود ، 
نه یک روز و د ه روز، بلکه این توانایی را د ارد  که صد  سال سکوت کند  و فقط سخنان گویند ه را بشنود . 

اگر سخن من چنان خواهد  استماع کرد ن به طریق مناظره، و بحث از کلام مشایخ یا حد یث 
قرآن، نه او سخن تواند  شنید ن، نه از من برخورد ار شود . و اگر به طریق نیاز و استفاد ت خواهد  
آمد ن و شنید ن، که سرمایه نیازست، او را فاید ه باشد . و اگر نه، یک روز نی و د ه روز نی بلکه 

صد  سال؛ او می گوید ؛ ما د ست د ر زیر زنخ نهیم، می شنویم )همان، ۸3(.

3. 6. بررسی عامل G؛ بی پروا یا پایبند  به قواعد 
ششمین عاملی که کتل، د ر بررسی شخصیت یک فرد  مهم می شمارد ، میزان پایبند ی یا بی پروایی او 
نسبت به قواعد  عرفی و آد اب و رسوم معمول د ر جوامع و گروه های اجتماعی است. د ر این عامل بایستی 

بررسی شود  که یک شخص، تا چه حد  خط کشی ها و ارزش های مشترک جامعه ی خود  را می پذیرد .
     شمس تبریزی، اعتنای چند انی به قواعد  و آد اب و رسوم جاری د ر جامعه ند ارد  و بی پروا، تمامِ 
تبریزی، 1369: 121(،  را د عا می کند  )شمس  او جهود ان  را رد  می کند .  خط کشی های مرسوم جامعه 
کافران را د وست د ارد  )همان، 29۸(، به د شنام گویانش د عا می فرستد  )همان، 121( با چشم شفقت به 
مستان خرابات می نگرد  )همان، 29۸( و شیخ اوحد  را د عوت می کند  تا نزد  مرید انش شرب خمر کند  تا 
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فاسقی نیک بخت باشد  )شمس تبریزی، 1369: 294(. خود  نیز می د اند  که کسی توان فهم این قسم 
رفتار او را ند ارد  و اعتراف می کند  که کارهای او تقلید برد ار نیست. د ر این زمینه می گوید :

لحظه ای برویم تا خرابات، آن بیچارگان را ببینی، آن عورتکان را خد ا آفرید ه است، اگر بد ند  
یا نیکند ، د ر ایشان بنگریم، د ر کلیسیا هم برویم، ایشان را بنگریم. طاقت کار من کسی 
ند ارد . آنچه من کنم را مقلد  نشاید  که بد ان اقتد ا کند . راست گفته اند  که این قوم اقتد ا را 

نشایند ! )شمس تبریزی، 1369:  302(

3. 7. بررسی عامل H؛ حاد ثه جو یا ترسو
با  برخورد   د ر  او  یا ترس خورد گی  میزان حاد ثه جویی  انسان،  بررسی شخصیت یک  د ر  ششمین عامل 
با  از رویارویی  او  تبریزی شخصیتـی حاد ثه جـو است.  ایـن منظر، شمس  از  حود اث و مصائب است. 
مشکلات د ر مسیر سلوک، هراس به خود  راه نمی د هد . و تاکید  می کند : »گرد ابی است د ر د ریائی، گرد اب 
مهیب و خاصه د ر د ریا؛ اکنون همه از آن می گریزند ، این مرد  خود  نمی پرهیزد ؛ می گوید  البته از آنجا 

می گذرم« )همان، 110 ـ 111(.
     جسارت، بی پروایی و حاد ثه جویی رابطه ی نزد یکی باهم د ارد ؛ هر چند  عین یکد یگر نیستند . فرد ِ 
جسور، این توانمند ی را د ر خود  می بیند  که مرزهای جد ید  را د رنورد د  و سرزمین های فکری و فیزیکیِ 
نامکشوف را کشف کند . فرد  حاد ثه جو از، د رنورد ید نِ مرزهای جد ید ، و کشف سرزمین های نو و رویارویی 
با مشکلات، هراس به خود  راه نمی د هد . فرد  بی پروا، کسی است که اعتنای چند انی به قواعد  و آد اب 
و رسوم جاری د ر جامعه ند ارد . شمس تبریزی، هم فرد ی جسور است )رک: بخش3. 4(، هم فرد ی 

بی رواست )رک: بخش3. 6( و هم انسانی حاد ثه جو )بخش3. ۷(.

3. 8. بررسی عامل I؛ واقع نگر یا غیرواقع نگر
هشتمین عاملی که کتل، د ر بررسی سنخ روانی افراد  مهم می شمارد ؛ واقع نگری یا عد م واقع نگری است. 
این ویژگی نشانگر آن است که شخصیت مورد  بررسی، به چه میزان اطلاع د قیق و د رستی از شرایط 

واقعی جهان، محد ود یت های خود  و مشکلات مسیر انتخابیِ خود  د ارد .
     افراد  واقع نگر خود  را به خرافات مرسوم د ر جوامع، مشغول نمی کنند . آن ها از خرافات عبور می کنند  
و جهان را آن گونه که هست می بینند . شمس تبریزی، وقعی چند انی به خرافات نمی نهد  و فی المثل 

د رباره ی خرافه ی رایج ایام سعد  و نحس می گوید :

این ایام مختار، هم چون آن بتان، می گویند  ای بی خبران از خویشتن، که به ما تبرک 
می جویید ، ما خود  د ر آرزوی آنیم که شما د ر ما نگرید ، تا روز را روزی نماند ، و ساعت را 

ساعت نماند ، جماد  را جماد ی نماند  )شمس تبریزی، 1369: 99 ـ 9۸(

      شمس، به مشکلات مسیر سلوک نیز آشناست و تذکر می د هد  که د ر این مسیر د انش صرف، کارگر 
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نیست. »آنچه تو را برهاند  بند ه ی خد است، نه نبشته ی مجرد « )شمس تبریزی، 1369: 316(
      او همچنین تذکر می د هد  که د ر نگاه نخست، بسیاری از امور و رفتارها، ظاهری شبیه به هم د اند  
اما د ر واقع امر، با یکد یگر متفاوتند . و نبایستی فریب ظاهر امور را خورد . و عنوان می کند  که »گفت: 
آن را که می جنبد  د ر حالت و با خود  می پیچد ، گفتم: جنبید ن بر د و نوع است: یکی را شکنجه می کنند ، 
هم می جنبد ، از زخم چوب می جنبد ؛ و آن د گر د ر لاله زار و ریاحین و نسیرین هم می جنبد . پس پی هر 

جنبش مرو« )همان، 92(
     سه قرینه ی فوق نشان می د هد  که شمس تبریزی، خرافات یعنی امور غیرواقعی را طرد  می کند ، 
به مشکلات مسیر سلوک آشناست و د ید گاهی غیرواقعی نسبت به سلوک عرفانی ند ارد ، و د یگر اینکه 
می د اند  د ر جهان، به امور ظاهری نمی توان اکتفا کرد  و بایستی د ر پسِ آن امور ظاهری، حقیقت را 

جستجو کرد . لذا می توان این سه قرینه را د لیلی بر تمایل شمس تبریزی بر واقع نگری د انست.

3. 9. بررسی عامل L؛ نسبت به د یگران سهل گیر یا سخت گیر و شکّاک
صفت د یگری که کتل آن را جزء صفات عمقی شخصیت و سازند ه ی سنخ روانی تلقی می کند ، صفتِ 
سخت گیری یا عد م سخت گیری فرد ، نسبت به د یگران است. اینکه یک شخص تا چه میزان نسبت به 
د یگران معیارهای سخت گیرانه ای وضع می کند  و انتظار د ارد  که آن اشخاص، آن معیارها را برآورد ه سازند .

      نخستین معیار شمس تبریزی د ر برخورد هایش با د یگران انصاف است. او می گوید : »انصاف بد ه تا 
انصاف تو را به جایی برساند « )همان، 163( او همچنین طبق روایت خود ش، نسبت به د وستانش، گمان 

نیک د ارد . و حتی نسبت به کافران نیز بد اند یش نیست .

مرا گمان نیک باشد  به د وستان، آنچه معاینه بینم د ر وسع من نباشد  که به خلاف آن گمان 
برم، الا اول د ر حق کافران نیز بد  نه اند یشمی، گفتمی که د اند ؟ باشد که مسلمان بود  د ر 

حقیقت و د ر عاقبت )شمس تبریزی، 1369: 209(. 

      یا د ر جای د یگری اشاره می کند  که هیچگاه، بد اند یش نبود ه است و می گوید : »ایشان نمی د انند  که 
ما د ر حق ایشان چه می اند یشیم ... من هرگز بد  نیند یشم« )همان، 211(.

     شمس نه تنها به معیارهای انصاف و خوش گمانی نسبت به د یگران را توصیه می کند  بلکه، متذکر 
می شود  که حتی نسبت به د شمنانِ شخصی نیز بایستی مهر ورزید . زیرا ممکن است این مهرورزی، 
د شمنی را به د وستی تبد یل کند . »تا بتوانی د ر خصم به مهر د رنگر، چو به مهر د ر کسی د ر روی، او را 
خوش آید ، اگر چه د شمن باشد ، زیرا که او را توقع کینه و خشم باشد  از تو، چو مهر ببیند  خوشش آید « 

)همان، 9۵(. 
انتظار      تـوصیف های فوق را می توان توصیفِ ویژگی های یک انسان سهل گیر د انست. کسی که 

چند انی از د یگران ند ارد  و تا آنجا که ممکن است، رفتار و گفتار د یگران را حمل به احسن می کند .
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3. 10. بررسی عامل M ؛ عمل گرا یا نظریه پرد از
عامل د هم د ر جد ول کتل، تمایل شخص به نظریه پرد ازی یا عمل گرایی است. این عامل، نسبت به سنخ 
روانی شمس تبریزی را می توان د ر د و سطح تحلیل کرد . د ر سطح نخست، شمس تاکید  می کند  که معانی 
عالم حقیقت از طریق بحث نظریِ صرف، حاصل نخواهند  شد . د ر سطح د وم تاکید  می کند  که این معانی، 
فقط و فقط از طریق عمل کرد ن فراچنگ می آید . شمس به منظور تاکید  بر اینکه معانی عالم حقیقت از 

طریق بحث نظری صرف حاصل نمی گرد د ، می گوید : 

اگر این معنی ها به تعلم و بحث بشایستی اد راک کرد ن، پس خاک عالم بر سر ببایستی 
کرد ن ابایزید  را و جنید  را از حسرت فخر رازی؛ که صد  سال او را شاگرد ی فخر رازی 
بایستی کرد ن. گویند  هزار تا کاغذ تصنیف کرد ه است فخر رازی د ر تفسیر قرآن، بعضی 
گویند  پانصد  تا کاغذ؛ صد  هزار فخر رازی د ر گرد  راه ابایزید  نرسد ، و چون حلقه ی بر د ر 

باشد  )شمس تبریزی، 1369: 12۸( 

      و یا د ر گفتار د یگری تاکید  می کند  که »به ذات خد ا اگر هزار رساله بخواند  کسی، او را همان مشرب 
باشد ، هیچ سود ی ند ارد ، و چنان باشد  که خری را باری کنی خرواری کتاب« )همان، 694(، حتی د ر 
عبارتی صریح تر فضل فراوان و فکر غامض را، قرین د وری از منزل و مقصد  می د اند  و می گوید : »هر 
که فاضل تر د ورتر از مقصود . هر چه فکرش غامض تر، د ورترست. این کارِ د ل است، کار پیشانی نیست« 

)همان، ۷۵(
     شمس تنها به طرد  مباحثه ی نظری د ر بحث سلوک بسند ه نمی کند  بلکه، آن را چونان طریقی 
می د اند  که به منظور وصول به مقصد  بایستی عملا طی شود . و صرف تکرار اوراد  و الفاظ را برای آن 

کافی نمی د اند .

لا اله الا الله حصنی و من د خل حصنی امن من عذابی. هر که د رآید  د رین حصن لااله الا 
الله، نگفت هر که بگوید  نام این حصن، گفتن نام حصن نیک سهل است. بگویی به زبان: 
من د ر حصن رفتم. یا بگویی: به د مشق رفتم. اگر به زبان است به یک لحظه به آسمان و 

زمین بروی، به عرش و کرسی بروی )همان، 2۵۸-2۵9(. 

      یا د ر عبارت د یگر با استشهاد  به آیه ای از قرآن می گوید : »ترا ره می باید  رفتن، ترا با رهبر چه بحث 
رسد ؟ ره رو ... ان الله لا یغیرو ما بقوم حتی یغیروا ما بانفسهم« )همان، 122(. به نظر شمس این کوشید ن 
و طی طریق، فقط اختصاص به برهه ای از زند گی ند ارد  بلکه تمام طول حیات شخص تا د م مرگ را 

شامل می شود . »تا جان د اری بکوش پیش از آنکه مناد ی اجل برآید « )همان، 24۸(.
      استناد های فوق نشان می د هد  که شمس تمایل چند انی به نظریه پرد ازی ند ارد . و ویژگی عمل گرایی 

د ر شخصیت او پررنگ تر است.
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3. 11. بررسی عامل N؛ صریح اللهجه یا موذی
صفت یازد همی که کتل به عنوان یکی از شانزد ه صفت عمقی شخصیت از آن نام می برد  صریح اللهجه 

یا موذیانه سخن گفتن است.
      شمس تبریزی، از منظر کلامی بسیار صریح اللهجه است. تا آنجا که صراحتش د ر بیان اموری که به 
آن ها باور د ارد ، گاهی به تند زبانی کشید ه می شود . ظاهرا این صراحت لهجه و زبان تند ، از کود کی همراه 
با شمس تبریزی بود ه است. به نحوی که حتی پد رش از زبان تند  او، تعجب می کند  و خطاب به شمس 
می گوید : »با د وست چنین کنی، با د شمن چه کنی؟« )شمس تبریزی، 1369: ۷۷( نمونه ی د یگری از 
زبان تند  و گزند ه ی شمس د ر گفتگوی او با نبیره ی شهاب سهرود ی است، به نحوی که خود  شمس 
حکایت می کند  و می گوید : »نبیره ی شهاب سهرورد ی مرا می گفت: الترد د  تود د ، گفتم: از آن تو باری 
نی، ای غر خواهر که تویی!« )همان، ۸3(، او خطاب به مخاطب د یگری می گوید : »ای خر، ای خر! ای 
سگ، ای سگ! ای تند یس! از ظاهر من خبر نتوانی د اد ، از باطن من چگونه خبر د هی؟ ای خر! نی، نی، 

هر اعتقاد  که تو را گرم کرد  آن را نگه د ار. و هر اعتقاد  که ترا سرد  کرد  از آن د ور باش« )همان، 640(.
      خود  شمس هم از این نکته آگاه است که د ر گفتار و برخود  با د یگران، اهل نفاق و د رویی نیست. به 
نحوی که اگر می توانست منافقانه با د یگران سخن بگوید ، او را زر می گرفتند . »من اگر نفاق توانستمی 
گفتن، مرا د ر زر گرفتند ی« )همان، 111(. او توضیح می د هد  که اگر کسی با مرد م، بی نفاق معاشرت 
کند ، حتی به او سلام هم نمی کنند  اما، علی رغم این آگاهی و توجه، برای مولانا شرط می گذارد  که اهل 

نفاق، نباشد . 

اگر با مرد مان بی نفاق د می می زنی، بر تو د گر سلام مسلمانی نکنند . اول و آخر من با یاران 
طریق راستی می خواستم که بورزم بی نفاق، که آن همه واقعه شد ...اول شرط من و مولانا 

آن بود  که زند گانی بی نفاق باشد  )همان، ۷۷۸-۷۷9(.

3. 12. بررسی عامل O؛ از نظر د رونی رضایت مند  یا شماتت گر
عامل یازد هم، رضایت د رونی یک فرد  از خود ش است. رضایت د رونی، یکی از معیارهای مهم سلامت 
روانی است. شماتت گری فراوان شخص نسبت به خود ش، موجب بروز رفتارهای بیمارگونه می گرد د . 
د و صفت رضایت مند ی و شماتت گریِ د ورنی، از عواملی است که کتل د ر جد ول شانزد ه گانه ی خود  به 

آن ها اشاره می کند .
او  از نظر د رونی احساس رضایت مند ی عمیق می کند .      شمس تبریزی، خـود  شماتت گر نیست و 
وجود  خود  را یک کیمیا می د اند  و می گوید : »وجود  من کیمیائی است که بر مس ریختن حاجت نیست. 
پیش مس برابر می افتد  همه زر می شود . کمال کیمیا چنین باید « )همان، 14۸( وی همچنین با صراحت 
بیش تری اظهار می کند  که د رونش روشن و منور است. »خوب گویم و خوش گویم، از اند رون روشن و 

منورم« )شمس تبریزی، 1369: 142(.
     شمس را می توان انسانی رضایت مند  از نظر د رونی تلقی کرد . یکی از د ستاورد های مهم سلوک 
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عرفانی، همین رضایتمند ی د رونی است که شمس به آن د ست یافته است.

3. 13. بررسی عامل Q1؛ از نظر آزاد اند یش یا محافظه کار
سیزد همین عاملی که کتل آن را جزء صفات عمقی تشخیص می د هد ، این است که آیا فرد ، از فکری 

انسانی آزاد اند یش است و یا محافظه کار.
      شمس تبریزی را می توان هم د ر اند یشه ورزی، انسانی آزاد  تلقی کرد  و هم د ر بیان اند یشه. شاهد  
ما بر اینکه شمس از نظر فکری، آزاد اند یش تلقی می گرد د  به د و قسمت عمد ه از مقالات باز می گرد د . 
او د ر جایی می گوید  که بعضی از افراد  خد اوند  را موجب بالذات می د انند ؛ نه مختار! اما شمس با این رای 
د رباره ی خد اوند ، موافق نیست و می گوید  که حتی اگر قول به موجب بالذات و نه مختار بود ن خد اوند ، 
قول انبیا باشد ؛ آن را نخواهد  پذیرفت. زیرا به نظر شمس، این رای، رای د رست و قابل پذیرشی نیست. 
شاید  این میزان از آزاد اند یشی که شخصی خود  را نه تابع صرف انبیا، بلکه تابع سخن حق و د رست 
بد اند ؛ د ر تاریخ سنت عرفانی بی نظیر باشد . عبارت صریح شمس د ر این باره چنین است: »خد ای را گفت: 
موجب بالذات است، مختار نیست. اگر همه ی انبیا این گفتند ی من قبول نرکرد می. گفتمی: من نخواهم 
این خد ا را. خد ائی خواهم که فاعل مختار باشد .« )شمس تبریزی، 1369: 63۵(. شمس تبریزی، نه تنها 
د ر پذیرش یک رای، آزاد اند یشانه برخورد  می کند  بلکه، د ر تفسیر آراء مختلف نیز خود  را تابع د یگران 
نمی د اند . او د ایره ی آزاد اند یشی اش را حتی به تفسیر قرآن نیز بسط می د هد  و می گوید : »گفتند : ما را 

تفسیر قرآن بساز، گفتم: تفسیر ما چنان است که می د انید : نی از محمد  و نی از خد ا.« )همان، 2۷2(.
      شمس د ر بیان رای و تفسیری که د رست و بحق می پند ارد  نیز، خود  را آزاد  می د اند . و می گوید : »چو 
گفتنی باشد  و همه عالم از ریش من د ر آویزند  که مگو، بگویم« )همان، 6۸1( این به آن معنی است که 
او سخنی را که حق می یابد ، آشکار می کند  و به د لایل مختلف، سخن حقی را که بایستی آشکار کند ، 

د ر خفا نمی گذارد .

3. 14. بررسی عامل Q2: متکی به خود  و اصیل یا تقلید  کنند ه و غیر اصیل
عامل چهارد هم، اتکا شخص به فهـم و اند یشه ی خود  و اصالت د ر آن هاست. این ویژگی را می توان به 

زبان مولوی د رمثنوی معنوی، چنین بیان کرد :

ــی خبرچـــشم د اری تـــو به چشــم خود  نگر ــفیهی بــ ــم س ــر از چش منگ
ــروگــوش د اری تــو بــه گوش خود  شــنو گــوش گــولان را چــرا باشــی گ
هـــم بــرای عقــل خــود  اند یشــه کنبــی ز تـقلـــید ی نظــر را پیشــه کــن

                                                                                     )مولوی،13۷۵: 6/ ب3344-3342(

      شخص اصیل و متکی به خود ، با قوای عقلی و اد راکی خود  فهم و تعقل می کند  و از تقلید  پرهیز 
د ارد . شمس تبریزی نیز، تقلید  را بسیار مذمت می کند  و آن را منشاء همه ی فساد های عالم می پند ارد . 
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د ر این باره می گوید : »هر فساد ی که د ر عالم افتاد  از این افتاد  که یکی یکی را معتقد  به شد  به تقلید ، یا 
منکر شد  به تقلید « )شمس تبریزی، 1369: 161(. او د ر د استان مرد  همد انی و د و واعظ که یکی آیات 
تشبیه و د یگری آیات تنزیه را، می خواند  و همین موجب سرگرد انی و آشفتگی مرد  همد انی، د رباره ی 
صفات خد اوند  شد ه بود ؛ علت آشفتگی مرد  همد انی را تلویحا، تقلید  او از این یا آن واعظ می د اند  )رک: 

.)1۷6-1۷۸
     شمـس، صرفِ تکرار آیات قرآن و یا احاد یث نبوی و اخبار بزرگان را نشانه ی بزرگی و عظمت 
نمی د اند  و زنهار می د هد  که اگر کسی سخنی از آنِ خود  د ارد ، آن را بگوید  نه سخن د یگران را. او د ر این 

رابطه می گوید :

هله این صفت پاک ذوالجلال است، و کلام مبارک اوست، تو کیستی؟ از آن تو چیست؟ 
این احاد یث حق است و پر حکمت، و این د گر اشارات بزرگان است، آری هست؛ بیار از آن 
تو کد ام است؟ من سخنی می گویم از حال خود ، هیچ تعلقی نمی کنم به اینها، تو نیز مرا 

بگوی اگر سخنی د اری و بحث کن )همان، ۷2(. 

»مرا  می گوید :  و  می کند   وسیع تر  را  خود ش  اند یشه ی  اصالت  د ایره ی  د یگری  جای  د ر  شمس      
رساله ی محمد  رسول الله سود  ند ارد ، مرا رساله ی خود  باید .« )همان، 2۷0(. او می گوید  که که قلبش از 
پرورد گارش، ذکر سخن می گوید . »مد رسه ی ما اینست. این چهار د یوار گوشتی. مد رسش بزرگ است، 

نمی گویم کیست. معید ش د ل است. حد َّثنی قلبی عن ربی« )شمس تبریزی، 1369: 264(
      شمس تبریزی را، از این حیث که تقلید  را مذمت می کند  می توان شخصیتی متکی به خود  تلقی کرد  
و از این حیث که صرف تکرار سخنان و کلمات د یگران را، نشانه ی بزرگی و عظمت نمی د اند  و به د نبال 

آنست که چیزی بگوید  که از آنِ خود  و احوالاتِ خود ش باشد  را می توان شخصیتی اصیل قلمد اد  کرد .

3. 15. بررسی عامل Q3: با اراد ه یا پیرو هوی و هوس
      طبق جد ول کتل، ویژگی پانزد هم د ر بررسی سنخ روانی یک شخص، مربوط به میزان اراد ه ی 
یک فرد  است. اینکه چقد ر یک فرد  می تواند  عنان نفس خویش را د ر د ست د اشته باشد ، و یا از هوی و 

هوس های خویش پیروی کند .
      شمس، نفسش را نفسی رام و مطیع می د اند  و می گوید :

نفس من چنان مطیع من است که اگر صد  هزار حلوا و بریانی پیش من باشد ، که د گران بر 
آن جان بد هند ، من هیچ میل نکنم به آن، و هیچ نخورم چند ان که اشتهای صاد قم باشد . 

نان جو به وقت بد همش، او را به باشد  که بریان بی وقت )همان، ۷1۸( 

      او اساسا معنی ولایت را تسلط انسان بر نفس خویش می د اند . 

معنی ولایت چه باشد ؟ آنکه او را لشکرها باشد  و شهرها و د یه ها؟ نی. بلکه ولایت آن 
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باشد  که او را ولایت باشد  بر نفس خویشتن، و بر احوال خویشتن، و بر صفات خویشتن، و 
بر کلام خویشتن، و سکوت خویشتن، و قهر د ر محل قهر، و لطف د ر محل لطف )شمس 

تبریزی، 1369: ۸۵-۸6( 

شمس اراد ه ی خود  را قوی می بیند  که د ر عبارت اغراق آمیزی می گوید : »بیا تا د ر گوشت گویم: چون 
من خواهم که کاری بکنم، اگر خد ا مرا منع کند  نشنوم« )همان، ۷39(.

      تعابیر فوق نشان می د هد  که شمس تبریزی، صاحب اراد ه ای قوی د ر مهار نفس خویش است. اساسا 
یکی از وجوه د رخشان عرفان عملی، همین تسلط بر نفس و ضبط و مهار آن است.

3. 16. بررسی عامل Q4: باطمانینه و آرام یا هراسناک و ناآرام
ویژگی شانزد هم مـربوط بـه میزان آرامش یا پریشانی یک فرد  د ر برخورد  با حود اثِ گوناگون جهان است. 
اینکه آشوب های جهان خارج و تلاطم های بیرون از یک فرد  چقد ر می تواند  آرامش، سکون و طمانینه ی 

د رونی او را به هم بریزد .
      شمس تبریزی به واسطه ی نگاه عرفانی ای که به جهان و موقعیت انسان د ر آن د ارد ؛ از آرامش، 
طمانینه و سکون فراوانی برخورد ار است. او اساس د رویشی را همین بی اعتنایی به امور بیرونی می د اند  
و می گوید : »د رویش را از ترشی خلق چه زیان؟ همه ی عالم را د ریا گیرد  بط را چه زیان؟« )همان، 90( 
و یا د ر جایی د یگری که کسی، پیش او از حمله ی تاتاران شکوه می کند ؛ با نقل ماجرای شکوه ی آن 

شخص می گوید . 
      شمس تبریزی وضعیت انسان عارف د ر جهان را، با یک استعاره ی زیبا توضیح می د هد . این استعاره، 
»استعاره ی د ریا و بط« است. او جهان و تلاطم هایش را چونان د ریا و تلاطم های آن می بیند . و انسان 
عارف د ر این میانه، شبیه مرغابی است. مرغابی از تلاطم های د ریا و امواج آن هراسی ند ارد ؛ و می د اند  که 
چگونه آرامش و تعاد ل خود  را، میانِ این همه تلاطم حفظ کند . لذا وقتی کسی، هراسان به شمس خبر 
حمله ی تاتاران را می د هد ، شمس با تعجب پاسخ می د هد  که عجیب است که بط د ر د ریا، د ر جستجوی 
کشتی باشد ! »آمد  که آه، تتار رسید ، واقعه ی بد ! گفتم: شرم ند اری چند ین گاه د عوی مرغابیی می کنی، 

از طوفان چنین می لرزی؟ بط کشتی طلب شگفت بود !« )همان، 269(. 

نتیجه گیری
د ر این پژوهش بیان شد  که اگر می خواهیم شخصیت شمس تبریزی و سنخ روانی او را مطالعه کنیم؛ 
مناسب تر آن است که به جای تکیه بر گمانه زنی های شخصی یا تحلیل های خام اولیه، از نظریه های 

شخصیت د ر روان شناسی معاصر کمک بگیریم.
       د ر روان شناسی شخصیت بایستی بین »روش پژوهش« و »رویکرد  پژوهش« تمایز قائل شویم. منظور 
از روش پژوهش، شیوه های گرد آوری اطلاعات د رباره ی شخصیت مورد  مطالع است و منظور از رویکرد  

پژوهش، نظریه ای است که اطلاعات جمع آوری شد ه، به کمک آن انسجام می یابند  و تفسیر می شوند .

سنخ روانی شمس تبریزی چه بود ه است؟
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      روش پژوهش ما د ر مقاله ی پیش رو، روش بالینی بود . به مـنظور استفاد ه از این روش، فرض رفتیم 
که گزارش های شمس تبریزی د ر کتاب »مقالات« از احوالات خود ، گزارش های قابل اعتماد ی هستند . 
ما این گزارش ها را به منزله ی اطلاعات اولیه د رباره ی سنخ روانی شمس تبریزی تلقی کرد یم. به منظور 
انسجام و تفسیر د اد ه های اولیه، از رویکرد  صفت د ر شخصیت کمک گرفتیم. رویکرد  صفت د ر شخصیت، 

صفت ها را سازند ه های اصلی سنخ روانی یک فرد  قلمد اد  می کنند .
      ما به کمک جد ول شانزد ه عاملی کتل، که شانزد ه صفت عمقی را د ر ساختمان شخصیت و سنخ 
روانی یک فرد ، شناسایی می کند ؛ به کشف صفت های عمقی د ر سنخ روانی شمس تبریزی اقد ام کرد یم. 
و با استناد  به عباراتی د ر مقالات شمس نشان د اد یم که شانزد ه صفت عمقی، د ر سنخ روانی شمس 
تبریزی چنین اند : انتقاد ی، باهوش، باثبات، جسور، بی پروا، حاد ثه جو، جد ی، واقع نگر، سهل گیر، عمل گرا، 

متکی به خود  و اصیل، صریح اللهجه، رضایت مند ، آزاد اند یش، با اراد ه، با طمانینه.
      پژوهش حاضر می تواند  توسط پژوهش های د یگری از این سنخ تکمیل گرد د . بد ین معنا که می توان 
با استفاد ه از سایر رویکرد ها د ر روان شناسی شخصیت، سایر ابعاد  سنخ روانی شمس تبریزی و نیز مولانا 
را، آشکار کرد . و سپس نشان د اد  که چه ابعاد ی از شخصیت شمس، د ر روح مولانا تاثیر گذاشته است که 
توانسته او را چنین خلاق و زایا کند . بررسی علمیِ سنخ روانی عارفان و نشان د اد ن ابعاد  عظیم روحی 
آن ها، نیز می تواند  به احیای تفکر عرفانی د ر عصر مد رن یاری برساند . و پاره ای از د ستاورد های معنوی 

عارفان اصیل را، برای انسان های معاصر معرفی کند . 

نتیجه گیری
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پیوند  شمس و ذکر د ر غزلیات شمس
                                                                                                           مرضیه اسماعیل زاد ه مبارکه1

چکید ه
از مهم ترین عوامل رسید ن به مراتب والای عرفانی تلقین و تکرار ذکر است که اغلب شامل ذکر »لا اله 
الا الله« می شود . د ر هریک از د و مرحلۀ نفی )لا اله( و اثبات )الا الله(، عارف با تجارب و تصاویر متعد د ی 

روبرو می شود  که بسیاری از آن به گونۀ نماد ین د ر د ر کلام تجلی می یابند .
       د ر تحقیق حاضر این مسئله بررسی و تبین شد ه است که کامل ترین جلوة تجلیِّ اسماء الله نزد  مولانا 
د ر وجود  »شمس تبریزی« تبلور یافته و علاوه برآنکه واژة »شمس« تد اعی کنند ة رابطۀ مولانا با شمس 
تبریزی است، نشانگر اتصّال مولانا به د ریای بی کران حق و اتصّاف او به اسماء بی نهایت الهی است، تا 
آن جا که »شمس« به اسم اعظم الهی نزد  مولانا تبد یل شد ه است؛ به همین د لیل، »شمس« مرکز و 

پد ید آورند ة تمام نماد هایی است که د ر رابطه با ذکر مطرح می شود .
واژگان کلید ی: شمس، مولانا، ذکر، سلطان

1. فارغ التحصیل ارشد  زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه شهرکرد 
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پیوند  شمس و ذکر د ر غزلیات شمس

مقد مه
د ر میان آد اب و روش هایی که قرآن و سنّت، بر آن تأکید  کرد ه است، ذکر، اهمّیت خاصی د ر ارتباط با 
عالم فراحسی و رسید ن به مراتب والای روحانی د ارد  و می توان گفت پایه و اساس طریقت و کشف و 
شهود های عرفانی بر آن نهاد ه شد ه است. ذکر، وسیلۀ اتصّال به عالم غیب است و د ر سیر و سلوک، اغلب 
شامل ذکرِ »لا اله الا الله« می شود . »لااله« بر نفی ماسوی و »الا الله« بر اثبات حق ـ تعالی ـ د لالت 
د ارد . د ر هریک از د و مرحلۀ نفی و اثبات، عارف با تجارب و تصاویر متعد د ی روبرو می شود  که بسیاری از 
آن به گونه ای نماد ین د رکلام تجلیّ می یابد . بنابراین، ذکرْ پلۀ آغازینِ بسیاری از مقامات و نیز د ربرد ارند ة 
قسمت عمد ه ای از محتوای اصطلاحات عرفانی است؛ امّا عارفانی چون مولانا د ر مراتب طریقت، پس 
از رسید ن به مقام کشف خفیّ، از ذکر سخن نمی گویند  و تنها از راه نماد هاست که می توان به بخشی از 

مفهومِ راستینِ آزمود ه هایشان د ست یافت.  
     واژه ها همچون د روازه ای بر عالمِ مجرّد ات گشود ه می شوند  و د ر گذر از نشانه بود نشان، به مفهوم 
اصلی یا نماد ینِ خود  می پیوند ند . د ر این مسیر، کلمات از نشانه، فاصله گرفته و د ر گسترة د یگری به 
حیاتشان اد امه می د هند ؛ به عبارتی، د ر گذر از اتصّال به اصلِ اصلِ خویش، از د لالتِ نشانه ای خود ، د ورتر 

و د ورتر و به کلیّ با آن بیگانه می شوند .
      همانند  واژة »شمس« که از د لالت مفهومیِ اولیّه به شخص خارجی ـ محمد  ملک د اد  تبریزی ـ یا 
د لالت مصد اقی اش و سپس به د لالت نماد ین و سمبلیک می رسد  و عناصر بسیاری را، از حکمت یونان 
باستان گرفته تا شاخه های مختلف علم و معانی و مفاهیم قرآنی جذب می کند )محمد ی، 13۸۷: 2۵(. 
انعطاف همگنانه و رابطۀ این همانی را که نماد ها د ر اشعار مولانا با یکد یگر پید ا می کنند ، باید  د ر اصل و 
منشأ این نماد ها یعنی »شمس تبریزی« جستجو کرد  که د ر تحقیق حاضر به بررسیِ آن پرد اخته شد ه است.

شمس و اسم اعظم
ممکن است د ر آغاز به نظر برسد  که کاربرد  نمـاد ِ شمس و آفتاب د ر کلام مولانا امری طبیعی است، چرا 
که آفتاب از آغاز تاریخ بشر متعالی ترین نماد  الهی بود ه است. کاربرد  این نماد  از سرود ه های مصر باستان 
و بابل، از نیایش مربوط به آفتاب جاری د ر هند  باستان و نیز د ر آمریکای پیش از کلمب، شروع شد  و به 
سوی خد ای روم، سول اینوکتوس و به نماد گری مسیحیت رسید  که د ر آن، مسیح، آفتابی روحانی است 
که بشریّت را از شب جاود انۀ گناهان نجات می د هد . اد بیات مذهبی همیشه این نماد ها را د وست د اشته 
و از آن ها فراوان استفاد ه کرد ه است. امّا د ر مورد  مولانا چنین نیست )شیمل، 13۸۷: 62(. شمس تبریزی 
تا وقتی که نام یا لقب محمّد  تبریزی است، برکسی د لالت می کند  که چه بسا از نظر رتبه و مقام، فروتر 
از مولانا و بسیاری د یگر باشد ، امّا همین که نماد  آن حقیقی می شود  که جانها د ر جستجوی آن هستند ، 
د یگر مولانا و هزارکس چون مولانا، بند گانی بیش د ر برابر او نیستند . به همین د لیل است که وقتی مولانا 
از شمس تبریزی )حقیقتی که د ر جان یا اصلِ اصلِ جان است( سخن می گوید ، شمس تبریزی )محمد  

ملک د اد  تبریزی( حجاب آن حقیقت و مانع از د رک آن می شود :
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شمس تبریزی حجاب شمس تبریزی شد ه استچون حجاب چشم د ل شد  چشم صورت لاجرم
                                                                                                      )محمد ی، 13۸۷: 14(

شیفتگی مولانا نه فقط نسبت به مد لول و مسمّای شمس است بلکه نام و لفظ شمس 
هم به اند ازة مسمّا و مد لول آن موجب شیفتگی است و د ارای قد رت و تأثیر اسماء متبرّک 

است )همان، 1۷(.

ــز ــمس الد یّن تبری ــام ش ــو ن ــو ت برنتابــد بگ نشــان ها  را  نامــش  کــه 
                                                                                                    )مولوی، 1363: 2 /۷4(

      تکرار اسماء الهی و پد ید ارشد نِ باطن اسماء بر اثر مد اومت بر ذکر، حرکتی است صعود ی، که سالک 
پس از نزول مراتب به آن متوسل می شود . به عبارتی د یگر، تکرار اذکار و رسید ن به جوهرکلماتِ حق 
د ر نظر عرفا، یگانه راه د ستیابی به سعاد ت موعود  است. به گفتۀ عبد القاد رگیلانی: »حصول معرفت نتیجۀ 
اسماء توحید  است؛ چنانکه رسول خد ا فرماید : »إنَّ لِلهِّ تسِ ْعَۀ و تسِعینَ إسماً مَنْ أحصَاهَا د َخَلَ الجَنَّه« 
»همانا خد اوند  را نود  و نه اسم است که هرکس آن ها را بشمارد  به بهشت اند ر شود .« قهراً منظور از 
شمارش اسماء الله اتصّاف به حقیقت آن أسماء و تخلقّ بد ان است.« )عبد القاد ر گیلانی، 13۸۵: ۵۵( د ر 
غزلیات شمس نیز بارها از این وصال سخن رفته و نام »شمس الد ین« د ر این متن، نامِ حضرت حق و  

نرد بان رسید ن به صفات و اسماء الهی است:

آمیختهسرّ سرّ شمس د ین مخد وم ما پید ا شد ه خد ا  وصف  با  بند ه  ببینی  تا 
ز آن که هر حرفی ازین با اژد ها آمیختهای خد اوند  شمس د ین فریاد  ازین حرف رهی

                                                                                                   )مولوی،1363: ۵ /1۵2(
و یا:

ســـاکنان قـــد س را همـــد م شـــد مســــالکان راه را مــــحرم شـــد م
ـــزل بشـــنو ز مـــن ـــم ی ـــای ل گــر چــو پشــت چنــگ اند ر خم شــد مبانـــگ ن
ــرا ــر مــ ــم مــ ــمود  الُله اعلـ گشـــته الله و ســـپس اعلـــم شـــد مرو نــ

                                                                                             )مولوی،1363: 4/ 23 - 22(

      د رحقیقت بنابر ذکرِ توحید ، شمس همانند  »الله« جامع اسرار و اسماء الهی است. این امر د ر اشعار 
مولانا به صورت گسترد ه ای منعکس شد ه و د ر تأویلِ ابیات نیز، می توان به مشاهد ة آن نائل شد .

 به عنوان نمونه د ر بیت زیر:

جزتبریز و شمس د ین جمله وجود  لا بود از تبریز شمس د ین چونک مرا نعم رسد 
                                                                                                         )مولوی،1363: 16(
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الست است که عد ه ای  روز  د ر  بند گان  بلی گفتنِ  از سرزمین شمسِ حقیقی همان  نعم رسید ن       
همچون عرفا د ر این د نیا آن را می شنوند  و بد ان پاسخ می د هند . سخن حق تعالی:»ألستُ برَِبِّکُم« و پاسخ 
بند گان:»قالو بلی« هر د و متضمّن اصل توحید ی و عرفانی یعنی ذکرِ »لااله الا الله« است. د ر بیت مذکور 
نیز، »جمله وجود « برابر »لا اله« و »جز تبریز و شمس د ین« برابر »الا الله« قرار می گیرد  و شمس به 

عنوان اسم ذات حق که جامع صفات الهی است، د ر اشعار مولانا متجلیّ می گرد د . 
      حتّی اگر نام شمس، تنها به مرتبۀ وجود ی »شمس الد ین تبریزی« نزول د اد ه شود ، باز مظهر اسماء 
متبرّک حقّ است. چرا که برای مولانا کامل ترین جلوة تجلیِّ اسماء الله د ر وجود  شمس تبریزی تبلور 
می یابد  و علاوه برآنکه واژة »شمس« تد اعی کنند ة رابطۀ مولانا با شمس تبریزی است، نشانگر اتصّال 

مولانا به د ریای بی کران حق و اتصّاف او به اسماء بی نهایت الهی است.

تن به  بـازآید   روح  تا  بزن  نرمک  بزنمطربا  تبریزی  نام شمس الد یّن  بر  زنی  چون 
برتن و جان وصف او بنواز تن تن تن تتنمـطربا بـهر خد ا تـو غیر شمس الد یّن مگو
کفنشمس دین و شمس دین و شمس دین می گو و بس اند ر  شد ه اند   رقصان  مرد گان  ببینی  تا 
او نامِ  بر  بزن  تو  را  روز د ف  تا  کز جـمال یوسفی د فّ تو شد  چون پیرهنیک شـبی 

                                                                                         )مولوی،1363: 4/ 21۷ - 216(

     واژة »شمس« و وابسته های آن، تد اعی کنند ة رابطۀ مولانا با شمس تبریزی و د ر مرتبه ای والاتر 
اتصّال او به اسماء بی کران الهی است.

سلطان شمس
یکی از مضامینی که مولانا بد ان توجه خاصی د ارد  »سلطنت« و واژه های مربوط به آن است. این موضوع 

به اند ازه ای اهمّیت د ارد  که اولین د استان مثنوی با آن آغاز می شود :

خــود  حقیقـت نقـد  حـال ماسـت آنبشنویـــد  ای د وسـتان این د اســتان
ملـک د نیـا بـود ش و هـم ملـک د ینبــود  شاهــی د ر زمانــی پیش از این

                                                                                       )مولوی، 13۸4: د 1/ ب 36 - 3۵(

     امّا، د ر غزلیات شمس کمتر غزلی مشاهد ه می شود  که از مضمون »سلطنت« تهی باشد  و می توان 
گفت از پرکاربرد ترین مضامین د ر اشعار مولاناست. د ر سورة اعراف آمد ه است که: »إنَّ المُلوکَ إذا د خََلوُا 
ةَ أهلهِا أذِلَّۀ« )اعراف/ ۵۷(. »پاد شاهان که د ر شهری روند  به گرفتن و به زور  قَرْیَۀً أفسَد وها و جَعَلوا أعِزَّ
تصاحب کنند  آنرا و عزیزان آنرا خوار کنند « )میبد ی، 1361: ۷ /201( غزالی د ر تفسیر این آیه می گوید : 
هرگاه سلطان »لااله الا الله« بر شهر انسانیّت تو مسلطّ شود  د ر آن د یار د یّاری باقی نمی گذارد . د ر مقابلِ 
این ذلتّ، تمامِ صفات مذموم را مبد ّل به صفات محمود  می کند  و د ل را از عزّی که د ر حقیقت ذلتّ است 
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به سوی ذلتّی که د رحقیقت عزّت و بزرگی است رهنمود  می کند  و د ر این حال سالک از کفر و تعطیل و 
خوار و خاشاکِ تشبیه و تمثیل مبرّا می گرد د  )غزالی،13۸4: 16(.

      بد ین ترتیب د رکلام عرفا سلطان نماد ی از تسلط مطلقِ خد اوند  است و با صفاتی مانند  »مالک« 
و »مَلکِ« که متعلقّ به اوست ـ و د ر تعد اد ی از آیات قرآن آمد ه است ـ پیوند  می یابد . به عنوان نمونه 
ن تَشَاءُ...« )آل عمران/  خد اوند  می فرماید : »قُلِ اللَّهُمَّ مَالکَ المُلکِ تُؤتی المُلکَ مَنْ تَشَاءُ وَ تَنزِعُ المُلکَ مِمَّ
26( »گوی بارخد ایا، د ارند ه و خد اوند ه، پاد شاهی د هی پاد شاهی او را که خود  خواهی و می کشی پاد شاهی 

از د ست هرکه خواهی« )میبد ی، 1361: 2 /69(.
      حضورسلطانِ هستی، به واسطۀ ذکرِ »لا الله الا الله« د ر د ل شکل می گیرد  و شهر د ل را به تسخیر 
خویش د ر می آورد . د ر مرصاد العباد  آمد ه است سالک »چون بر ذکر مد اومت نماید ، سلطان ذکر بر ولایت 
د ل مستولی شود  و هرچ نه یاد  و محبّت حق است جمله را از د ل بیرون کند ، و سِر را به مراقبت فرا د ارد « 
)نجم رازی، 13۸6: 20۵( و د ر جایی د یگر آمد ه: »به تد ریج تعلقات روح از ماسوای حق به مقراض »لا 

اله« منقطع شود  و جمال سلطان »الا الله« از پس تتق عزّت متجلیّ گرد د .« )همان: 269(
مولانا د ر غزلی می گوید :

نشانی د ه اگر یابـیم و آن اقبــال ما باشد نبــاشد  عیب پرسید ن تــرا خـانـه کـجا بـاشد 
بیند یش این چه سلطان است مگر نور خد ا باشد خود  او پید ا و پنهانست جهان نقشست و او جانست
بیان کرد ه بود  عاشق چو پیش شــاه لا باشد خمش کوتـه کن ای خـاطر که علـم اوّل و آخـر

                                                                                                     )مولوی،1363: 2/ 2۵(

      خوانش د وگانۀ متن د ر بیت آخر ـ عاشق چو پیشِ شاه، لا )نیست( باشد  و یا پیشِ شاهِ لا )لا الله الا 
الله( باشد  ـ با توجه به محو شد ن خواطر و بر زبان راند ن علم اول و آخر د ر مصرع اوّل، هر د و به حضور 
خد اوند  د ر د ل به واسطۀ ذکر حق، اشاره د ارد  و یا د ر بیت زیر خد اوند  را به صراحت شاه خطاب کرد ه است:

گویی به د عای او شد  چون تو شهی یارمرفتم برِ د رویشی گفتا که: »خد ا یارت«
                                                                                                   )مولوی،1363: 3/ 216(

و یا آن جا که می گوید :

آن سوی شهـر ماند ؟ آن سو د یار ماند ؟یغما بک جمالت هر سو که لشـکر آرد 
جز عشق هیچ کس را د ر سینه یار ماند ؟جالوس شاه عشقت چون د ر د لی د ر آید 

                                                                                                       )مولوی،1363: 14۷(

      به تسلط سلطان عشق، د ر د ل و خراب کرد ن هرچه غیر از یاد  اوست اشاره می کند . عرفا بارها متذکّر 
این مطلب شد ه اند  که آد می نه تنها باید  مانع از سلطۀ نفس بر وجود  خود  شود ؛ بلکه باید  تلاش کند  تا 
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جنبۀ روحانیِ وجود  بر جانش مستولی شود .
     این بد ان سبب است که عقل د ر آد می از آنچه بر روح تسلط د ارد  پیروی می کند . د ر واقع عقل، 
مقلدّ ی است که با وجود  نفس از او و با نبود ن نفس از جلوه های ملکوتی که د ر واقع همان خد است 
پیروی می کند . تصفیۀ نفس و تخلیۀ روح نیز به خاطر آن است که خد اوند  د ر د ل متجلیّ شود . مولانا د ر 

مثنوی می گوید :

بنـد  حـس از چشم خـود  بیرون کنید پنبـه انـد ر گــوش حسّ د ون کنیـــد 
تا نگرد د  این کر، آن باطن کـر استپنبۀ آن گـــوشِ سِر، گوش سَر است

                                                                                    )مولوی،13۸4: د 1/ ب ۵۷1 - ۵۷0(

     بنابراین توقّف حواس ظاهری فرایند ی د رونی است که نفس را ضعیف کرد ه و با حضور پاد شاه 
روحانی، عشق بر د ل مستولی می گرد د  د ر نتیجه صفات ذمیمه از وجود  عارف رخت بسته و این خود  
زمینه ای برای حضور و تسلط حق د ر د ل است. خلوت گزید ن و ذکرگفتن تنها راهی است که عرفا آن را 

به کار می برند  تا حواس ظاهری را متوقف کنند  و د ریچۀ د ل را به عالم معنی بگشایند .
      عین القضات د ر رسالۀ لوایح آورد ه است: عشق از عاشق هر چیز که جز معشوق بود  محو کرد  او را 
فرمود  که اکنون روی به د ل بی جهت خود  آر و مرا هزار قبله پند ار زیرا که چون فرّاش لا ساحت د ل از 

غبار اغیار پاک کند  سلطان الا د ر وی بی کیفیتی نزول کند  )عین القضات، بی تا: 3(.
       بنابراین، زمانی که سلطان عشق بر ولایت د ل تسلط می یابد  هرچه را غیرِ خویش است نابود  
کرد ه، گرد ِ ما و من را از د ل زد ود ه و د ر عوض تمام لوازم پاد شاهی از جمله: عزّت، قد رت، شاد ی، ثروت 
و سلطنت را ارزانی حضور خویش می کند  و آن را به ذاکر می بخشد . به همین خاطر است که عرفای ما 

همواره از ثروتمند ی د رویشان سخن می گویند :

ورای گنبد  گرد ان بــراق جـــان همی رانند د ران د ریای پر مرجان یکی قومند  همچون جان
میان بزم مرد ان شین که ایشان جمله رند انند ایا د رویـش با تمکین سبک د ل گرد  زوتر هین
اگرچه خاکیند  ایشان و لیکن شاه و سلطانند مـلوکانند  د رویشان، ز مستی جمله بی خویشان

                                                                                                    )مولوی،1363: 3/ 2۸(

کلّــی همــه ایمانــم ایمـــان خراباتــممن همد م ســلطانم حقّا که سلیمـــانم
                                                                                                      )مولوی،1363: 210(

تو مـرا گنج روانی چه کنم سود  و زیان را؟تو مرا جان و جهانی چه کنم جان و جهان را؟
چـو ز تـو یافت نشانی چه کند  نام و نشان راز تو هر ذرّه جهانی ز تو هر قطره چو جانی
تـو رابـزد ی  ره مـا  تو  احـد ی  هـمه رختم ستد ی تو چـه د هم بـاج ستان رابـه سـلاح 
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را بنگر عشق و ولا را ننـگر جـور و جفــا را بنگر صد  نگران رامنـگر رنــج و بلا 
                                                                                                   )مولوی،1363: 1/ 104(

      بنابرایـن، منشور شاد ی و بـخت و اقبال از مهم ترین نتایج فتح د ل از طریق سلطان ذکر است. د ر 
همین معنی مولانا شمس را پاد شاه و سلطان نامید ه است که با مراتب ذکر پیوند  می یابد :

کجا یابم ترا ای شاه د یــگر بــار پنهانکمکن ای شمس تبریزی چنین تند ی چنین تیزی
                                                                                                    )مولوی، 1363: 3/136(

       و یا د ر ابیات زیر »باز« که نماد  »روح« است به اصل و منشأ خود  یعنی آنکه با نفخۀ خود  د ر وجود  
او جان د مید ، باز می گرد د  و سلطان هم یکی از مظاهر او است و با تلقین و تکرار ذکرِ توحید  د ر د ل عارف 

سراپرد ه می زند  و لیکن نامی که به او د اد ه شد ه چیزی نیست جز »شمس تبریزی«:

ور نـد اد ی نقـــش بی جـان را مکشآنکـــه جـانـــش د اد ه ای آن را مکش
چنــــد  روزی مـــاه تـــابان را مکـشآفتـــابا روی خـــود  جـلـــوه مـکـــن
بـازگشتـــم، بـــازِ سلطان را مکـــششمس تبریـزی تـــوی سلطـان مـن

                                                                                                   )مولوی،1363: 3 /104(

فـرّ شـاهی می نماید  د رد لم آن کیسـت آن؟د ر میـان ظلمـت جـان تو نور چیسـت آن؟
آنمی نمایـد کان خیال روی چون ماه شهسـت مــسکینست  روز  د سـتگیر  پــناه  وان 
فخرجان ها شمس حقّ و د ین تبریزست آنایـن چنین فرّ وجمال و لطف وخوبی ونمک

                                                                                                  )مولوی، 1363: 4 /20۷(

و یا د ر ابیات زیر:

قبلـــۀ عـشّـــاق، روی مــاه شـــد شــب شــد  و هنگـــام خلوتــگاه شـــد 
ــد خــواب آمــد  مـــا و من ها »لا« شــد ند  ــواب »الا الله« ش ــت آن بی خ وق
ــد گفــت و گوهـــای جهــان را آب بــرد  ــاه ش ــتن های شاهنش ــت گفـ وق
ــاه شــد شــمس تبریــزی چــو آمــد  د ر میــان ــی را ســخن کوت ــل معن اهـ

                                                                                                  )مولوی، 1363: 2 /164(
 

     »شمس« مرکز و پد ید آورند ة تمام نماد هایی است که د ر رابطه با ذکر مطرح شد ه است.
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 نتیجه گیری
د رکلام عرفا سلطان نماد ی از تسلط مطلقِ خد اوند  است. حضورسلطانِ هستی، به واسطۀ ذکرِ »لا الله 

الا الله« د ر د ل شکل می گیرد  و شهر د ل را به تسخیر خویش د ر می آورد .
      زمانی که سلطان عشق بر ولایت د ل تسلط می یابد  هرچه را غیرِ خویش است نابود  کرد ه، گرد ِ ما 
و من را از د ل زد ود ه و د ر عوض تمام لوازم پاد شاهی از جمله: عزّت، قد رت، شاد ی، ثروت و سلطنت را 

ارزانی حضور خویش می کند  و آن را به ذاکر می بخشد .
      نزد  مولانا کامل ترین جلوة تجلیِّ اسماء الله د ر وجود  شمس تبریزی تبلور می یابد  و علاوه برآنکه واژة 
»شمس« تد اعی کنند ة رابطۀ مولانا با شمس تبریزی است، نشانگر اتصّال مولانا به د ریای بی کران حق 
و اتصّاف او به اسماء بی نهایت الهی است؛ به همین د لیل، »شمس« مرکز و پد ید آورند ة نماد هایی است 

که د ر رابطه با ذکر مطرح شد ه است.
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تحلیل اسطوره ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند  تفرّد ِ یونگ
                                                                                                                     مصطفی ملک پائین1

                                                                                                                     زهرا ناد ی2

چکید ه
هر چه حالت خلسه  و خود آگاه گریزی د ر ذهن پد ید آور اثر هنری بیش تر باشد ، د ر شکل گیری آن اثر  نقش 
ناخود آگاه بیش تر است؛ از این رو نمود  عناصر اسطوره ای د ر آثار عرفانی به سبب ارتباط فراوان آن ها با 
ناخود آگاه جمعی چشم گیر است. نقد  اسطوره ایِ یونگ بر پایۀ کهن الگوها و نماد های برآمد ه از ناخود آگاه 
جمعی، د ر پی کاوش ساختارهای اسطوره ای و بیان کیفیّت کارکرد  اسطوره د ر متون اد بی است. فرآیند  
تفرّد  )فرد یّت( از مفاهیم بنیاد ی نظریۀ یونگ است که با تحقّق آن، آرامش روانی و کمال روحانی د ر روان 
پد ید  می آید . این فرآیند  به وسیلۀ شناخت عناصر ناخود آگاه و ارتباط آن با خود آگاه روان شکل می پذیرد . 
کهن الگوهای »خود «، »سایه«، »پیر خرد مند «، »قهرمان« و ... د ر ناخود آگاه جمعی کارکرد های مهمّی د ر 
این فرآیند  د ارند . د ر این پژوهش کوشش می شود  پس از ذکر چارچوب نظری و مقد ّمات، وجوه تطبیقیِ 
عملکرد ِ »نفس« )تن( و »پیر« )یار( د ر سه د فتر نخست مثنوی با کهن الگوهای »سایه« و »پیرخرد مند « 
بیان شود  و کشمکشِ آن ها د ر ارتباط با کهن الگوهای »قهرمان« و »خود « د ر فرآیند  »تفرّد « تحلیل شود .

واژگان کلیدی: مثنوی مولوی، اسطوره، تفرّد ، کهن الگو، نماد ، یونگ 

1. د انش آموختۀ د کتری زبان و اد بیات فارسی. د انشگاه بیرجند .
2. د انشجوی د کتری تاریخ ایران بعد  از اسلام. د انشگاه بین المللی امام خمینی )ره( قزوین.
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مقدمه
مثنوی مولوی از آثار ارزش مند ِ کم نظیرِ عرفانی فارسی است. مفاهیم و ساخت این اثر نشان می د هد ، 
پد ید آور د ر شکل د هیِ این اثر اد بی، د ر بسیاری وقت ها به حالت خلسۀ ناخود آگاه می رود  و به بیانی د یگر 
از خود  به د ر می شود . جریان سیّال ذهن د ر این اثر، خود  گواهِ نقش فراوانِ ناخود آگاه د ر آن است؛ هم  از 
این روست که گاه روایتِ این اثر به سبب تد اعیِ واژگان و مفاهیم از شکل خطّی آن خارج می شود ؛ نفوذ 
ناخود آگاه د ر مثنوی مولوی گاه رشتۀ بیان را از د ست ذهنِ شاعر جد ا می کند . این تجربیاتِ ناخود آگاهی 
به طور فراوانی محمل نفوذ اساطیر، کهن الگوها و نماد ها است. این ویژگی، بر ارزش های هنری این اثر 
بسیار افزود ه است و هم چنین سبب نفوذِ بیش ترِ مفاهیم اد بی ـ عرفانی آن د ر ذهن مخاطب شد ه است. 
به همین سبب، شایسته است برای د رک روابط معنایی و روشن شد نِ زیبایی های اد بی مثنوی از ابزارهای 
نقد  اسطوره ای استفاد ه شود ؛ زیرا می تواند بسیاری از کیفیّت های پوشید ة هنری این اثر را بیش از پیش 
آشکارکند . نقد  اسطوره ای یونگی به سبب کاوش و ارزیابی روان شناسانه از کهن الگوها و نماد ها به طور 
فراوانی د ر ارتباط با نقد  اسطوره ایِ مرد م شناسانه است. یونگ د ر روان شناسی تحلیلی خویش برای د رک 
روان پریشی ها و د رمان آن ها به فرآیند ی مهم د ر اعتد ال روانی تأکید  می کند  که فرآیند  تفرّد  )فرد یّت یا 

تمامیّت( نام د ارد  و تمام تلاش او برای تبیین این فرآیند  و کارکرد  آن د ر روان استوار شد ه است. 
     د ر ایـن پژوهش سعی می شود  پس از ذکر پیشینه، پرسش و اهد اف پژوهش، چارچوب نظری د ر 
ارتباط با فرآیند  فرد یّت یونگ بیان شود  و سپس تطبیق کهن الگوها و نماد ها با مفاهیمِ ، پیر و نفس 
د ر سه د فترِ نخست مثنوی انجام شود  تا فرآیند  »تفرّد « د ر مثنوی د ر ارتباط با کهن الگوهای »سایه«، 

»پیرخرد مند «، »قهرمان« و »خود « تحلیل گرد د .
و  می شود   تحقیق  تفرّد «  »فرآیند   مورد   د ر  یونگ  نظریۀ  است.  کتاب خانه ای  پژوهش  ایـن  شیوة      
نکته های بایستۀ موضوعِ پژوهش از میان این آرا گرد آوری می گرد د  و سپس د ر سه د فتر نخست مثنوی 
مولوی نماد های کهن الگوییِ »فرآیند  تفرّد « با مصاد یق آن تطبیق و تحلیل می شود  تا از این رهگذر به 
این پرسش ها پاسخ د اد ه شود : کهن الگوهای برجستۀ مثنوی مولوی کد امند ؟ ارتباط های کهن الگوهای 
»سایه«، »خود « و »قهرمان« د ر فرآیند  »تفرّد « چیست؟ نقش کهن الگوی »پیرخرد مند « و »سایه« د ر 
تقابل نماد ینشان د ر مثنوی چیست؟ سالکِ »قهرمان« د ر مثنوی مولوی برای رسید ن به »تفرّد « باید  چه 

رفتاری انجام د هد ؟  
      پیشینۀ این تحقیق اند ک است، امّا فرآیند  تفرّد  و بررسی برخی کهن الگوها د ر مقاله هایی د ر موضوعات 
مختلف هم چون سنایی )ن .ک: قائمی، 13۸۸( یا عطار )ن .ک: قشقایی، 1390( یا فرد وسی )ن .ک: 
تسلیمی و میرمیران، 13۸9؛ نیز امینی، 13۸1( د ید ه شد ه است. هم چنین حکایت شیخ صنعان )ن .ک: 
بیگد لی و پورابریشم، 1390( نیز چنین نقد ی شد ه است. کارهای مشابهی نیز د ر سند باد نامه )ن .ک: 
جعفری، 13۸9( و سلامان و ابسال )ن .ک: روضاتیان، 13۸۸( انجام شد ه است و پورنامد اریان هم د ر مقالۀ 
»عالم مثل افلاطون، ناخود آگاه جمعی یونگ و عالم د ل مولوی« )ن .ک: پورنامد اریان، 1390( به ارتباط 
عالم د ل مولوی و ناخود آگاه جمعی یونگ اشاراتی کرد ه است. بنابراین پژوهشی د ربارة فرآیند  تفرّد  د ر 

مثنوی و کارکرد  نماد ین کهن الگوهای »سایه«، »خود « و ... بایسته است.

مقد مه
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ناخود آگاه و ناخود آگاه جمعی
به نظر یونگ ضمیر ناخود آگاه انسان د ارای د و لایۀ فرد ی و جمعی است. لایۀ فرد ی محلّ نگه د اری 
و باززایش و یاد آوری خاطره ها و مفاهیم د وران کود کی است و لایۀ جمعی مفاهیمی همگانی شامل 
مضامین بازماند ة حیات بشر از نخستین ایام تاکنون را د ر خود  جای می د هد . یونگ عقید ه د ارد : هر یک 
از ما د ارای شیوة زند گی خاصِّ خود  است، ولی به میزان زیاد ی هم اسیر و نمایند ة روح جمعی هستیم که 
عمر آن به قرن ها می رسد )یونگ، 13۸۷: بیست وهفت(. ناخود آگاه جمعیِ بشر به طور فراوانی د ر رفتار او 
نیز تأثیر می گذارد  ولی فرد  کم تر به آن واقف است. بروز کنش های آن د ر خواب و فعالیّت های رویاگونه 
مانند  اد بیات فراوان است. اوّلین کمک یونگ به نقد  اسطوره ای نظریۀ حافظۀ قومی و کهن الگوهای او 
بود ه است. یونگ برای تکوین این مفهوم، نظریه های فروید  را د ر زمینۀ ناهشیار فرد ی گسترش د اد  و 
اظهار د اشت که زیر این ضمیر ناهشیار، ضمیر ناهشیار باستانی جمعی است که د ر میراث روانی همۀ 
اعضای خانواد ة بشری مشترک است )گرین و همکاران، 13۸۵: 1۷9(. ناخود آگاه جمعی د ر عمیق ترین 
سطح روان جای د ارد ، برای فرد  ناشناخته است؛ زیرا نه فرد  خود  آن را کسب می کند  و نه حاصل تجربۀ 
شخصی اوست، بلکه فطری و همگانی است و بر خلاف روان فرد ی، برخورد ار از محتویات و رفتارهایی 
است که کم و بیش د ر همه جا و همه کس یکسان است. از این رو، ناخود آگاه جمعی زمینۀ مشترکی را 
تشکیل می د هد  که د ارای ماهیّتی فوق فرد ی است و د ر هر یک از ما وجود  د ارد )یونگ،136۸: 129(. 
نیروهای پرتوان ناخود آگاه نه تنها د ر تجربه های بالینی بل د ر علم اسطوره شناسی، د ین، هنر و تمامی 
فعّالیّت فرهنگی که انسان به لطف آن ها مکنون ضمیر خود  را بیان می کند  بروز می کنند  )همان، 4۸0(. 

کهن الگو
آرکی تایپ )archetype( به کهن الگو، کهن نمونه، صورت ازلی، صورت نوعی، صورت مثالی و ...  ترجمه 
شد ه است. صورت های ازلی و نوعی د ر عمق ناخود آگاه بالقوه خفته اند  و این ها را یونگ، آرکی تایپ می نامد . 
آرکی تایپ به یونانی ارکئوس تیپوس است )شایگان، 13۸1: 20۸(. یونگ برای تبیین کهن الگو آن را با 
»غریزه« مقایسه می کند  و می گوید : غریزه کششی جسمانی است که به وسیلۀ حواس د ریافت می شود . 
البته غرایز به وسیلۀ خیال پرد ازی ها هم بروز می کنند  و اغلب تنها به وسیلۀ نمایه های نماد ین، حضور خود  
را آشکار می سازند . و من همین بروز غرایز را »کهن الگو« نامید ه ام )یونگ، 13۸6: 96(. کهن الگو ها عناصر 
مشترکی هستند  که د ر ناخود آگاه جمعی بشر حضور د ارند  و د ارای ساختاری مشابه د ر بین افراد  بشر از لحاظ 
کارکرد  نماد ین هستند . ساختارهای کهن الگو شکل های ایستا ند ارند  آن ها عناصری پویا هستند  و به وسیلۀ 
قوای محرّکه که مانند  غرایز خود انگیخته هستند  بروز می کنند . )همان، 109(. طبق نظریۀ یونگ، ناخود آگاه 
جمعی شامل کهن الگوهایی چون »خود « )self(، »سایه« )shadow(، پیر خرد مند  )old man( و ... است.

»خود «
برای د رک مفهوم »خود « د ر روان شناسی تحلیلی یونگ ابتد ا باید  »من« )ego( را فهمید . »من« د ر مرکز 
خود آگاه قرار د ارد  و شیء یا موضوع و مصد اق زمانی خود آگاه است که »من« آن را بشناسد ... هنگامی که 
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کود ک به سن مد رسه می رسد  »من« او شکل می گیرد  و هم زمان تطبیق با د نیای بیرون آغاز می شود ... 
این »من« است که تمامی سیستم را به کار می اند ازد  و با آفرینش خود آگاه خود  را به تحقق می رساند . 
مثلًا اگر من د ارای استعد اد  هنری باشم و »منِ« خویش به آن آگاه نباشد ، هنر من انکشاف پید ا نمی کند 
)یونگ، 13۸6: 243، 2۵2، 244(. »خود « مرکز تنظیم کنند ه ای است که سبب گسترش و رشد  بالند ة 
پیام های »خود «  به  توجّه  به خواست »من« د ر  انکشاف آن هم بستگی  شخصیّت می شود  ... میزان 
اقیانوس بی کران روح نشأت می گیرد  )همان، 244و192(.  از  د ارد ... »خود « تمامیّت روانی ماست که 
د ر طی قرون، بشر به وجود  این مرکز از طریق مکاشفه آگاه شد ه بود . یونانیان آن را »daiman« یا 
نگاهبان روح د رونی انسان می نامید ند ، مصریان آن را »ba« یا بخشی از روح فرد  می انگاشتند  و رومی ها 
د ر  حلول کرد ه  محافظ  روح  را  آن  بد وی تر  جوامع  د ر  و  می کرد ند   تکریم  انسان  همزاد   مثابۀ  به  را  آن 
حیوان یا بت می د انستند  )همان، 442(. »خود « با ایجاد  توازن بین همۀ جنبه های ناهوشیار برای تمامی 
بد ینسان »خود « تلاش می کند  که بخش های  فراهم می کند .  را  ثبات  و  ساختمان شخصیّت وحد ت 
مختلف شخصیّت را به یک پارچگی کامل برساند  )شولتس، 13۷۸: 496(. »خود « د رونی ترین هستۀ روان 
است... د ر خواب های مرد  د ر قالب آموزش د هند ة اسرار مذهبی، نگهبان، پیرخرد مند ، روح طبیعت و... نمود  
پید ا می کند )یونگ، 13۸6: 29۵(. کهن الگوی »خود «، وحد ت و یک پارچگی و هماهنگی کلّ شخصیّت 
انسان است که حاصل کنار هم قرار گرفتن و توازن تمام قسمت های شخصیت انسان است. از این رو د ر 
کهن الگوی »خود « فرآیند های هشیار و ناهشیار همگون می شوند  و به نقطۀ از تعاد ل می رسند  و انسان 

را به سوی کامل شد ن راه می برند )آقاحسینی و خسروی، 13۸۸: 20(.

»سایه«
بنا بر نظریۀ یونگ د ر مورد  اجزای ساختاری روان که انسان ها آن را به ارث برد ه اند ، فرافکنی نماد ین سایه 
را به عنوان کهن الگویی می بینیم که د ر اساطیر و آثار اد بی وجود  د ارد . معمول ترین گونۀ این کهن الگو د ر 
زمانی که فرافکنی می شود ، شیطان است که به قول خود  یونگ معرف جنبۀ خطرناک نیمۀ ناشناخته و 
تاریک شخصیت است. سایه بخش ِ تاریک تر خود  ناهشیار ماست که می خواهیم سرکوبش کنیم )گرین 
و همکاران، 13۸۵: 1۸2(. به عبارتی سایه بخش پست شخصیت آد می است، بخش سرکوب شد ه اش. 
آد می به د لایل مختلف به این لایه از شخصیتش توجّه ند ارد  و نمی خواهد  به آن وقوف یابد ، امّا این بخش 
پنهان از شخصیت د ر اساطیر و خواب ها ظاهر می شود . د ر خواب ها با خواب بینند ه و د ر اساطیر با قهرمان، 
هم جنس است )شمیسا، 13۸۸: 26۵(. سایه جنبۀ وحشیانه و خشن غرایز یا جنبۀ حیوانی طبیعت آد می 
است... افکار، احساس های نامناسب و ناپسند  ناشی از سایه، میل د ارند  د ر خود آگاه و رفتار آد می بروز کنند 
 ... این جنبۀ حیوانی به د و قطبی شد ن و تنازع امور کمک می کند  که خود  برای ترقّی و تعالی ضرورت 
د ارد . آد می تا ند اند  »شر« چیست به د نبال »خیر« نمی رود  ... آد می می کوشد  از پراکند گی و کثرت به 
اعتد ال و وحد ت برسد . این کوشش با تفرّد  یا خود یابی صورت می پذیرد )یونگ، 13۷۷: 9 - 12(. »خود « 
و »سایه« هر چند  واقعاً از هم جد ا هستند ، ولی همانند  احساس و فکر به گونه ای جد ایی ناپذیر به هم گره 
خورد ه اند .   با وجود  این »خود « و »سایه« د ر ستیزه و گریزی د ائمی به سر می برند ، چیزی که د کتر یونگ 
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آن »جنگ رهایی بخشی« نامید ه است )یونگ، 13۸6: 39(. د ر واقع سایه به منزلۀ نقطۀ مقابل فضایل به 
شمار می روند . به عبارت د یگر، بخشی از ذهنیات ماست که منکر وجود  آن هستیم )یونگ، 13۸۵: 10۷(. 
برای این که شخص بتواند  عضو جامع و کاملی د ر اجتمتع باشد ، لازم است که خوی حیوانی خود  را که 
د ر سایه قرار د ارد ، رام کند . این رام کرد ن با فرو نشاند ن و ممانعت کرد ن از تجلیّات سایه صورت می گیرد  
)هال و نورد بای، 13۷۵: ۷2( »من« می تواند  با شناخت »سایه« )بخش تاریک وجود ( د ر سیر کمالی از 
آن عبور کرد ه و به »خود « برسد )قشقایی، 1390: 1۵9(. د ر وهلۀ اوّل و بیش از همه، سایه، محتویات 
»ناآگاه شخصی« را باز می نمایاند ... سایه د ر »من« آشوب های مکرر به وجود  می آورد . )مورنو، 13۸0: 
۵3-۵2( سایه مشکلی اخلاقی مطرح می کند  و تمام »من« شخصیت)ego-personality( را به مبارزه 
می طلبد . پس بد ون تلاش و کوشش بسیار نتوان بر سایه آگاه گشت. یونگ می گوید  که مسئلۀ گناه د ر 
حوزه کلیساست، زیرا آگاه شد ن از حضور سایه، متضمّن تشخیص جنبۀ تاریک وجود مان، هم چون چیزی 

واقعی و حیّ و حاضر است )همان، ۵4(. 
    »سایه« د ر روان شناسی تحلیلی نقشی بسیار مهم ایفا می کند . پروفسور یونگ نشان د اد  که سایۀ 
بازیافته از ذهن خود آگاه فرد  شامل جنبه های پنهان، واپس نهاد ه شد ه و نامطبوع )یا ناپسند ( شخصیت 
تنها وارونۀ »منِ« خود آگاه شامل جنبه های مخرّب و زیان بار است، به همان  امّا سایه همواره  است. 
اند ازه سایه کیفیت های خوبی هم چون غرایز طبیعی و انگیزه های خلّاق د ارد )یونگ، 13۸6: 1۷۵(. بر 
مبنای آن چه پروفسور یونگ »مبارزه برای رهایی« می نامد ، »منِ« خویشتن همواره با سایه د ر ستیز 
است. این ستیزه د ر کشمکش انسان بد وی برای د ست یافتن به خود آگاهی به صورت نبرد  میان قهرمان 
کهن الگویی با قد رت های شرور آسمانی که به هیبت اژد ها و د یگر اهریمنان نمود  پید ا می کند ، بیان شد ه 
است. شخصیت قهرمان د ر خلال انکشاف خود آگاه فرد ی، امکانی نماد ین است تا به وسیلۀ آن »منِ« 
خویشتن بتواند  سکون ناخود آگاه را د رنورد د ، و انسان پخته را از تمایل واپس گرایانۀ بازگشت به د وران 
خوش کود کی زیر سلطۀ ماد ر رهایی د هد )همان، 1۷6-1۷۵(. »منِ« خویشتن تا ابتد ا سایه را مقهور خود  

نسازد  و با خود  همگونش نکند ، پیروز نخواهد  شد )همان: 1۷6(.

»پیر خرد مند «
 از منظری اسطوره ای پیرخرد مند  کارکرد ی د ارد  برای رسید ن شخص به تفرّد . پیر خرد مند  نماد  تجسّم 

اصل روحانی، معرّف:

د انش، تأمّل، بینش د رونی، پیر ... از لحاظ خصوصیات اخلاقی هم شایان توجه است. پیر 
همیشه زمانی ظهور می کند  که قهرمان د ر وضعیتی لاعلاج و مصیبت بار قرارگرفته و فقط 
تأمّلات عمیق یا فکری میمون می تواند  او را از آن خارج کند . اما چون قهرمان به د لایل 
د رونی و بیرونی نمی تواند  خود  این کارها را بکند ، د انش لازم برای جبران این کاستی به 
شکل فکری مجسم د ر می آید ؛ یعنی به شکل همین پیرمرد  مد د کار و با فراست )گرین و 
 Yung, The Archetypes and the Collective د یگران، 13۸۵: 16۵ به نقل از

.)Unconscious
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»پیر خرد مند « و »قهرمان« 

      پیر شکل نماد ین »خود « یعنی د رونی ترین هستۀ روان است. و نشانۀ تمامیّت است )یونگ، 13۸6: 
29۵(. برای نجات »من« یاری »خود « ضروری است. یونگ د ر مورد  این پیرِ منجی  می گوید : این منجی 
که فرد  را به بیرون از د نیای آفرینش و رنج هایش رهنمون می شود  و جهان جاود ان اصلی را به وی باز 
می گرد اند ، تنها د ر صورتی می تواند  این کار را انجام د هد  که انسان نسبت به او شناخت پید ا کند  و از 

خواب گران برخیزد  و به وی اجازه د هد  تا راهنمایی اش کند  )همان، 303(. 

»قهرمان« 
باززایی )سفر( برای غلبه بر سایه ضروری است. د ر نظریۀ یونگ فرآیند   پیمود ن مراحل رستگاری و 
فرد یّت اساس کهن الگوی قهرمان است. یونگ با پژوهش و کند وکاو د ر اد بیات و اساطیر، رویا و ... بیش 
از هر چیز د یگری د ر پیِ  فرآیند ی است که طیِ آن فرد  د ر خویشتن تحقق می یابد . فرآیند  فرد یّت، رشد  
روانی شخص است برای رسید ن به خود ی تفرّد  یافته و متعاد ل. همین تکاملِ خود  د ر روان است که 
از نظر یونگ می تواند  برای تمامی ساختمان شخصیّت وحد ت و یکپارچگی به ارمغان آورد . این فرآیند  
که اساساً شناختی است، د ر اسطوره ها به شیوة کهن الگوی قهرمان که نمایند ة د وره های رشد  فرد ی و 

هم چنین نمود  رشد  اجتماعی است، نمود ار می شوند . 
       برای هموار کرد ن راه و ایجاد  ارتباط بین »من« و »خود « این »من« است که باید  چون سالکی د ر 
راه سفر گام بگذارد  و با تحمّل سختی ها و پشت سرگذاشتن د شواری ها و با د اشتن اشتیاق و جویند گی 
به تمام معنا، به »خود « که همان حقیقت است، د ست یابد  )قشقایی، 1390: 14۸(. کهن الگوی قهرمان 
قهرمان  اسطوره ای  است. سفر  ایرانی  اساطیر  تکرار شد ة  مفاهیم  از  رستگاری(  و  تحوّل  )کهن الگوی 

معمولًا تکرار این الگوست: 

جد ایی، تشرّف و بازگشت، که می توان آن را هسته ی اسطوره ی یگانه نامید . یک قهرمان از 
زند گی روزمره د ست می کشد  و سفری مخاطره آمیز به حیطه ی شگفتی های ماوراء الطّبیعه 
را آغاز می کند : با نیروهای شگفت د ر آن جا روبه رو می شود  و به پیروزی قطعی د ست 
می یابد . هنگام بازگشت از این سفر پر رمز و راز، قهرمان نیروی آن را د ارد  که به یارانش 

برکت و فضل عنایت کند )کمپبل، 13۸۷: 40(. 

      بنابراین کهن الگو سه مرحله د ارد : 1. جست وجو )کاوش(: قهرمان سفری طولانی د ر پیش می گیرد  
که د ر آن باید  به کارهای ناممکن د ست بزند ، معمّاهای بی پاسخ را حل کند ، و بر موانعی غلبه ناپذیر غلبه 
کند  تا مملکت را نجات د هد . 2. پاگشایی )نوآموزی(: قهرمان د ر گذر از جهل و خامی به بلوغ اجتماعی 
و معنوی، یعنی برای نیل به پختگی و تبد یل شد ن به عضو تمام عیاری از گروه اجتماعی اش، آزمون های 
بسیار د شواری را از سر می گذراند . پاگشایی د ر اغلب موارد  شامل سه مرحلۀ مجزاست: )1( جد ایی، )2( 
د وباره. 3.  تولدّ   و  از کهن ا لگوی مرگ  مانند  جست وجو گونه ای است  پاگشایی  بازگشت.   )3( و  تغییر، 
بلاگرد ان)فد اکاری و ایثار(: قهرمان که سعاد ت قبیله یا ملتّ به او وابسته است، باید  بمیرد  تا کفّارة گناهان 

مرد م را بد هد  و حاصل خیزی را به زمین برگرد اند  )گرین و همکاران، 13۸۵: 166(.
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 »فرآیند  تفرّد «
یونگ فرآیند ِ کشفِ هماهنگی روانی را که فراتر از »من )ego(« است، »تفرّد  )individuation)« می نامد ؛ 
یعنی د ید ن »خود « به عنوان محور تنظیم روان. »خود « کهن الگوی اصلی، کهن الگوی تحققِّ استعد اد های 
نهفته و انسجام شخصیّت است. )نک. کوپ، 13۸4: 144و14۵(  فرآیند  فرد یّت و د ر واقع سازش خود آگاه 
با مرکز د رونی خود  )هستۀ روانی( یا »خود « معمولًا با جریحه  د ار شد ن شخصیّت و رنج ناشی از آن آغاز 
می شود . این تکان اوّلیّه اگر چه اغلب تشخیص د اد ه نمی شود ، امّا نوعی »فراخوان« است )یونگ، 13۸6: 
2۵3(. تفرّد  بزرگ شد ن روانی است، فرآیند  کشف جنبه هایی از »خود « فرد  که یک فرد  را از سایر اعضای 
نوع او متمایز می کند . تفرّد  اساساً فرآیند  بازشناسی است ـ یعنی فرد  باید  د ر فرآیند  پخته شد ن »خود «، 
آگاهانه جنبه های مختلف ـ هم مثبت و هم منفیِ ـ کل خود  را بازشناسد . این خود شناسی مستلزم شجاعت 
و صد اقت خارق  العاد ه ای است، امّا برای آن که فرد  بتواند  انسانی متعاد ل شود  ضرورت تام د ارد )گرین و 
همکاران، 13۸۵: 1۸2-1۸1(. »من« باید  بتواند  به د قّت و بد ون قصد  و غرض به کشش د رونی بالند گی 
توجّه کرد ه، خود  را وقف آن کند )یونگ، 13۸6: 246-24۵(. بنا به نظر پروفسور یونگ هر موجود  بشری 
اساساً د ارای احساس تمامیّت است. یعنی یک احساس بسیار قوی و بسیار کامل از خود . و از همین »خود « 
یعنی تمامیّت روانی است که د ر روند  رشد  فرد ، خود آگاه فرد یّت یافتۀ »من« تراوش می کند . )همان، 192(

      د ر این مقد ّمه د ربارة مفاهیم نظری این پژوهش نکاتی گفته شد . بنابراین د ر روان شناسی تحلیلی 
یونگ، »منِ« شخصیت به عنوان »قهرمان« هر چه تحت سیطرة »سایه« باشد  و نتواند  آن را شناسایی 
و بر آن غلبه کند  و آن را تحت کنترل د رآورد ، »تفرّد « او شکل نمی گیرد . شناخت »سایه« و غلبۀ بر آن 
نیازمند  توجّه به پیام های »خود « است. برای د رک این »خود « و پیام های آن گاه »پیرخرد مند « یاوری 
می کند . از سویی د ر مثنوی سالک هم چون »من« د ر روان شناسیِ یونگ راهی را آغاز می کند  که به حق 
برسد . پس هر د و نماد  کهن الگوی »قهرمان« هستند . »من« )قهرمان( د ر جست وجو است برای رسید ن 
به »تفرّد « و باید  توجّه اش به »خود « باشد ، و نوعی سفر پرفراز و نشیبِ د رونی می آغازد . د ر تعالیم عرفانی 
مثنوی، نیز سالکِ جست وجوگر )قهرمان( برای د رک حقیقت زند گی باید  تمام توجّه اش به حق باشد  و 

به د نبال پیام  های او حرکت کند .

کارکرد  »نفس« د ر مثنوی به عنوانِ کهن ا لگوی »سایه«
د ر آرای یونگ این کهن الگوی »سایه« است که با صفات ذمیمه ای که د ارد  سبب د وری »من« )قهرمان( 
از »خود « می شود  و به تعبیری »من« )قهرمان( را گمراه می کند  و »من« )قهرمان( باید  بر آن غلبه کند . 
د ر مثنوی نیز این »نفس« است که با صفات ذمیمه اش مانع »سالکِ« جست وجوگر د ر د رک »حق« 
است و »سالک« باید  بر »نفس« غلبه کند . از ویژگی های »سایه« گمراه کنند ه بود ن، مکّار بود ن، طالب 
تاریک تر ما( بخش پست و  ... است. کهن الگوی سایه )خود   هوا و هوس بود ن، خود بینی، د شمنی و 
حیوانی شخصیت است و شامل تمامی امیال و فعّالیّت های منع شد ه، غیراخلاقی و هوس آلود  است. این 
صفات د ر مثنوی مولوی به »نفس« نسبت د اد ه می شود . به طور کلیّ کهن الگوی »سایه« د ر مثنوی با 
»صورت«، »تن«، »شیطان«، »فرعون« و »نفس« نماد ین شد ه است. امّا این نمود  د ر »نفس« بیش از 
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کارکرد  »نفس« د ر مثنوی به عنوانِ کهن ا لگوی »سایه« و گمراه کنند گی

د یگر نماد ها است. ذکر این نکته بایسته است که د ر تصوف، به خصوص برای نفس سه مرتبه قائل اند . 
د ر خصیص ترین مرتبه، نفس، نفسِ امّاره نامید ه می شود  و د ر برترین مرتبه نفس مطمئنه و حالت نفس 
د ر میان این د و نفس لوامه است. انسان د ر حالت عاد ی و شرایط طبیعی د ر مرتبۀ نفس لوّامه است یعنی 
موجود ی میان نور و ظلمت یا حیوان و فرشته. د ر این حالت او حق و باطل را تشخیص می د هد  و اگر 
گاهی به سبب جنبۀ ظلمانی وحیوانی وجود  خویش مرتکب ناشایستی شود ، به ناشایستگی فعل و فکر 
خویش آگاه است و خود  را به سبب آن ملامت می کند . د ر مرتبۀ نفس امّاره جنبۀ حیوانی و ظلمانی هستی 
انسان بر وی غالب است. د ر این حال انسان میل به طبیعت حیوانی و خواست های جسمانی د ارد  و کسب 
لذّت ها و شهوت های حسی که خود  منبع شرور و اخلاق ذمیمه است چنان او را به خود  مشغول می کند  
که پروای حق و حقیقت ند ارد  و حتی احساس شرمند گی از ارتکاب بد  و ناشایست ند ارد )پورنامد اریان، 
13۷۵: 266(. د ر این پژوهش منظور از »نفس« همین نفسِ امّاره است که مولوی د ر بیش تر اوقات از 
آن نام می برد  و نکوهشش می کند . البته د ر مثنوی نوعی نفس نیز مورد  تأیید  و بزرگ د اشت مولاناست 

که نفس پاکان است که کفّار سوز است و برابرِ نفس مطمئنه است: 

نــفـس او کــفّــار ســوزد  د ر رجـومهـر کـه بـاشـد  طـالـع او زان نـجـوم
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :1/ب۷61(

 
      د ر این پژوهش این نفس مورد  تحقیق نیست. بلکه مراد  نفس د ر این پژوهش، نفس امّاره است که 
به قول کی منش مجموع اخلاق ناشایسته و د ر حقیقت مرکز اخلاق ذمیمه و زشت است و عارفان آن 
را مقابل روح می د انند  که لطیفه ای است د ر قالب انسان که مبد أ علم و معرفت و منشأ صفات پسند ید ه 
است. )کی منش، 1366: ۸۵۵( با این توضیح این جا به صفات مشترک »سایه« و »نفس« با ذکر نمونه 

اشاره خواهد  شد :

گمراه کنند گی

ــولبهــر ایــن بـــعضی صحابــه از رســول ــسِ غ ــر نف ــد  مک ــس بود ن ملتم
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب 36۷(

    د ر این بیت نفس نه غولی تشبیه شد ه است که د ر بیابان زند گی می کند  و مسافران را به بیراهه 
می کشاند  و هلاک می کند .

ــس ــد ر ذوق نف ــد م زد  آد م ان ــک ق شُـــد  فــراقِ صد ر جنــّـت طَــوقِ نفسی
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1۵(

     د ر بیت ذکر شد ه مولوی گمراه شد ن آد م را به سبب غلبۀ »نفس« می د اند . د ر ابیات د یگری هم به 
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گمراه کنند گیِ »نفس« )سایه( اشاره شد ه است:

ــد نفــس می خواهــد  کــه تــا ویــران کند  ــرگرد ان کن ــراه و س ــق را گم خل
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۷6(

ــا نفــس د گــر خنــد ان شــود  ظلمت افزون گشــت و ره پنهان شــود نفــس ب
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 2۷(

ره زنــان را بــر تــو د ســتی کــی بـُـد ی؟گــر نه نفــس از انــد رون راهــت زد ی
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 4066(

مکّاری

ــی ای پســر! قصــۀ د وزخ بخــوان بــا هفــت د رصــورت نفــس ار بجوی
ــانهــر نفــس مکری، و د ر هــر مکر ز آن ــا فرعونی ــون ب ــد  فرع ــه ص غرف

                                                                                       )مولوی، 13۸4 :1/ ب ۷۸3-۷۸4(

و  بت پرستی ها  تمام  منشأ  را  نفس  مولانا  ابیات  این  د ر  بیت می نویسد :  د و  این  د ربارة  استعلامی      
گمراهی ها می د اند ... مولانا هشد ار می د هد  خطر نفس را کوچک و آسان نباید  گرفت... د ر تفسیرها هفت 
د ر د وزخ را به هفت خوی زشت و... تعبیر کرد ه اند . ) ج1: ص 341( مولوی د ر حکایت شیر و خرگوش هم 
نفس را چون خرگوشی مکّار می د اند  که شیر را با آن قد رت و عظمتش با حیله و فریب مغلوب می سازد :

تــو بــه قعــرِ ایــن چَــهِ چــون و چــرانفــس خرگوشــت بــه صحــرا د ر چَــرا
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب1361(

مولوی، بسیار، مکّاری را به »نفس« )سایه( نسبت می د هد : 

ـــا ـــد م چیزه ـــس د ی ـــر نف ـــن ز مک ـــام ـــود  تمییزه ـــحرِ خ ـــرَد  از سِ ـــو بَ ک
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۸6(

ـــد تگـــر نمـــاز و روزه می فرمایـــد ت ـــکّار اســـت مکـــری زای ـــس م نف
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۸2(

ـــس ـــر نف ـــو و ذرّه ذرّه مک ـــه م ـــو ب ـــسم ـــون گل از کَرَف ـــید ند  چ می شناس
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب 3۷0(
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مکّاری

ــتیننفس را تســـبیح و مــُــصحف د ر یمین ــد ر آسـ ــیر انـ ــر و شمشـ خنجـ
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :3/ ب2۵۵6(

گزند گی و زیان رسانی نیز از صفات مشترک »نفس« و »سایه« است:

ـــت ـــس شماس ـــت نف ـــا ب ـــاد ر بت ه زان که آن بت مار و این بت اژد هاستم
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب ۷۷6(

کــو بــه د ریاهــا نگــرد د  کم و کاســتد وزخ است این نفس و د وزخ  اژد هاست
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :1/ ب 13۸4(

تا شـــود  ایـــن د وزخ نـــفس تو سـرد چون کند  چک چک،  تو گویش مرگ و د رد 
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1262(

تــا رهــی از نیــش نفــس گبــرِ خویشای بـــراد ر صبــر کــن بـــر د رد  نیــش
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :1/ ب 301۵(

د شمنی و کینه جویی از صفات »سایه« است که مولوی آن را به »نفس« نسبت می د هد :

ــین ــم د ر کمـ ــس از د رون ــرد م نف از همـــه مــرد م بتــر د ر مکــر و کیــنم
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب 910(

کــو عـــد وّ جــان توســـت از د یــرگاههیــن! ســگ نفس تــو را زنــد ه مخواه
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :2/ ب 4۷۷(

مشــنوَش، چون کار او ضد ّ آمد ه استآنچــه گوید  نفس تو کاینجا بد  اســـت
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۷2(

خصــمِ هــر مظلــوم باشــد ، از جنــونورنه آن ظالم که نفس است، از د رون
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :3/ ب 243۸(

خود بینی و تکبرّ از د یگر صفاتی است که مولوی آن را به نفس نسبت می د هد . این صفت هم د ر 
سایه وجود  د ارد :
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وین مـرض د ر نفس هر مخلوق هستعلتّ ابـلـیـس »انَا خَیری« بـُد ه است
                                                                                           )مولوی، 13۸4 :1/ ب 3229(

نـنـگـرد  د ر خـویـش نـفـس گبر راحمیــتِ د یــن خواند  او آن کِــبر را
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :1/ ب 3362(

شرّ و پلید ی و شومی و تبه کار بود ن را مولوی به »نفس« نسبت می د هد  که از صفات »سایه« 
نیز هست:

انـد اخـتی د ر روی مـن نــفـس جـنبیـد  و تبه شد  خـوی مـنچـون خُـد و 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :1/ ب 3991(

زآن کـه زن جزوی است، نفست کلِّ شرنـفـسِ خـود  را زن شـناس، از زن بـَتَر
                                                                                           )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۸0(

کـارد ش تـا اســتـخـوانِ مـا رسیـد باز خَــر مـا را از ایــن نـفـسِ پـلـید 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 24۵3(

کـه فـســاد  اوسـت د ر هر ناحـیـتنــفس تـوست آن مـاد ر بد  خاصیّت
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :2/ ب ۷۸۵(

از پـی او بـا حـق و بـا خـلـق جـنگاز وی این د نیای خوش  بر توست تنگ
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :2/ ب ۷۸۷(

نارنـفـسِ تـو هـر د م بـرآرد  صـد  شرار اصحاب  ز  مـنم  بـبـیـنید م،  کـه: 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2466(

عیـب، جـز ز انگشتِ نفسِ شوم نیستگر نـبیـنـی ایـن جهان، معد وم نیست
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :1/ ب 1412(

هـر چـه آن نه کار حق هیچ است هیچگِــرد ِ نـفـس د زد  و کـار او مـپــیـچ
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1066(
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کارکرد  »پیر« )یار= عقل = جان( د ر مثنوی به عنوان کهن الگوی »پیرخرد مند «

حرص و آزمند ی د یگر صفت مشترک »نفس« و »سایه« است:

از بــلای نــفـسِ پرحرص و غمانآد مــی را عــجـز و فـقـر آمد  امان
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :3/ ب 32۸۵( 

     بنابراین »نفس« د ر مثنوی عاملی است د ر د رون انسان که سبب بروز اعمال ناشایست می شود  و 
سالکِ راهِ حق )قهرمان( را به بیراهه می کشد . بنا به ویژگی های ذکر شد ه »نفس« د ر مثنوی کارکرد  
نماد ین کهن الگوی »سایه« است که موجب د وری »من« )قهرمان( از »خود « می شود . و تا زمانی که 
این غلبۀ »سایه« بر »من« )قهرمان( وجود  د ارد ، »من« )قهرمان( به »خود « توجّه نمی کند  و پیام های 

آن  را نمی گیرد ؛ د ر نتیجه »من« )قهرمان( به »تفرّد « نمی رسد .

کارکرد  »پیر« )یار= عقل = جان( د ر مثنوی به عنوان کهن الگوی »پیرخرد مند «
د ر نظریۀ یونگ این کهن الگوی »پیرخرد مند « است که د ست »من« )قهرمان( را می گیرد  و به سوی 
»خود « راهبر می شود  و د ر مثنوی نیز این پیر )یارِ خد ایی( است که د ست سالک )قهرمان( را می گیرد  و به 
سوی حق می برد . به طور کلیّ د ر مثنوی کهن الگوی »پیرخرد مند « د ر »جان«، »روح«، »عقل«، «شیخ«، 
»یار« )= یارِ نیکوکار(، »پیامبران« و ... نماد ین شد ه است، امّا بیش تر با »پیر« نمود  پید ا می کند . این »پیر« 
نمود  واقعیِ عقل و خرد  است که انسان را به حق رهنمون می سازد . د ر این بخش ویژگی های مشترک پیر 
د ر مثنوی و کهن الگوی »پیرخرد مند « که هر د و به یاری »قهرمان« )سالک ـ من ( می آیند ، بیان می شود :
     توجّه به »عقل1« )پیر( د ر مثنوی سبب د وری از اشتباهات است، این صفت »پیر خرد مند « د ر آرای 
یونگ نیز هست. پیر خرد مند  همواره از ناخود آگاه پیام های راهنمایی د هند ه به »من« )قهرمان( می فرستد  
و اگر »من« )قهرمان( به پیام های او توجّه نماید ، به »خود « و سپس »تفرّد « می رسد . د ر مثنوی نیز 
مولوی بارها به سالک )قهرمان( توصیه می کند ، برای پیمود ن راه حق و گمراه نشد ن به »پیر« )یار 

خد ایی، عقل( پناه ببرد  و از او مد د  جوید :

زیـر سـایۀ یـار خــورشـید ی شـویچــون ز تنــهایی تـو نومید ی شوی
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22(

چـون چـنان کـرد ی، خد ا یار تو بود رَو بــجــو یـار خـد ایــی را تـو زود 
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 23(

د ر رخ آیــیــنـه ای جـان! د م مــزنیــار آیــیــنه است جـان را د ر حَزَن
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 31(
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مـانــع بــد  فعـلی و بــد  گــفت شد زان کــه بــا عقلی چو عقلی جفت شــد 
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 20(

      از صفات مشترک یار )پیر( د ر مثنوی و »پیرخرد مند « د ر آرای یونگ راهنما بود ن است:

نــور افـزون گـشـت و ره پـید ا شود عــقل بـا عقــل د گــر د و تــا شـود 
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 26(

     د ر نظریۀ یونگ هد ایت »پیر خرد مند « و توجّه به پیام های »خود « سبب شناخت »من« )قهرمان( 
نسبت به سایه و غلبۀ بر آن می شود . مولوی چند ین بار صفت نار و خار را به سایه نسبت می د هد  و برای 

از بین برد ن آن ها گُلبُن و نورِ پیر )یار = عقل = روح( را پیشنهاد  می کند :

وصـل کُـن با نــــار، نــورِ یـــار رایا به گُلـــبُن وصل کن این خـــار را
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1249(

وصــــل او گـلشـن کُـنـــد  خارِ تو راتــا کـــه نــــورِ او کُــــشَد   نارِ تـــو را
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 12۵0(

است آتــش  از  تو همه  فکر  و  حـسّ شیخ و فکر او نور خوش استحسّ 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1260(

چـکد  آتش  بــر  چـو  او  نــور  برجهد آب  بـرآید ،  آتـش  از  چـک  چک 
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1261(

     د ر روان شناسی تحلیلی یونگ، انجام اعمال پیشنهاد ی »سایه« به »من« )قهرمان( زیان  می رساند . 
پس باید  به پیام های »خود « گوش د اد . مولوی هم مشورت را  با پیر )عقل = روح = یار( توصیه می کند ، 

همان طور که د ر آرای یونگ راهنمایی »پیرخرد مند « است که راه گشاست:

برد بار و  اسـت  وی  اومـیـد  د ارد سـت گیـرنـد ه  او  از  بــه د مَ، آن د م  د مَ 
                                                                                           )مولوی، 13۸4 :2/ ب 2۵40(

با کی کنیم؟ امّـت: »مشورت  امـام«گفـت  عـقلِ  »با  گـفتـنـد :  انــبـیـا 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۷۷(
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کارکرد  نماد ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح«

     بنا بر آن چه د ر این بخش گفته شد ، پیر، یار، روح، عقل و پیامبر سالک )قهرمان( را به سوی حق 
هد ایت می کنند . این د رست کارکرد  کهن الگوی »پیرخرد مند « است که راهنمایی او »من« )قهرمان( را 

به سوی »خود « هد ایت می کند ، تا بتواند  به »تفرّد « برسد .

کارکرد  نماد ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح«
د ر د و بخش قبلی، وجوه نماد ینِ »نفس« و »پیر« د ر مثنوی ذکر شد  و تطبیق آن ها با کهن الگوهای 
»سایه« و »پیرخرد مند « د ر روان انجام شد . د ر روان شناسی تحلیلی یونگ، »سایه« د ر ستیز با »من« 
است و می کوشد  آن را گمراه کند  تا به پیام های »خود « توجّه نکند . امّا »پیرخرد مند « با راهنماییِ »من« 
او را متوجّه »خود « می کند  و به او یاری می کند  تا »سایه« را بشناسد  و بتواند  بر آن غلبه کند  و »تفرّد « 
برسد . پس »سایه« و »پیرخرد مند « د ر تقابل و رویارویی هستند . برای ایجاد  »تفرّد « که آرامش روحی 
و روانی د ر »من« )قهرمان( به بار خواهد  آورد ، باید  »من« بتواند  »سایه« را بشناسد  و سپس آن را رام و 
مغلوب کند . مولوی نیز چنین توصیه ای به سالک )قهرمان( می کند . د ر این بخش وجوه تقابل »نفس« 
)سایه( و »پیر« )پیرخرد مند ( د ر مثنوی بیان می شود  و توصیه های مولوی برای رسید ن به پیام های حق 

)خود ( و د ر نتیجه رسید ن به آن )تفرّد ( تحلیل می شود .
     مولوی به وجود  د و ضدِ ّ نفس و روح د ر روان اشاره می کند ، د ر آرای یونگ نیز این د و ضد ّ از اجزای 

روانند  که همواره د ر کشمکش برای غلبه بر »من« هستند :

نیک بایـسته اســت بهرِ نیـک و بـد این زن و مرد  که نـفـس است و خرد 
روز و شـب د رنـگ و انـــد ر ماجـراویــن د و بــایسته، د ر این خاکی سـرا
یــعنی آب رو و نـان و خـــوان و جاهزن هــمی خــواهـد  حــویجِ خانـگاه
گاه خاکـــــی، گاه جـــوید  سرورینـفس همــچون زن، پیِ چــاره گـری
د ر د مـــاغش جـــز غــم الله نیستعـقـل خــود  زین فکرها آگاه نـیست

                                                                                    ) مولوی، 13۸4 :1/ ب2630-2634(

بــهر حـکمت هاش د و صورت شد ند چون فرشته و عقل کایشان یک بدُ ند 
                                                                                           )مولوی، 13۸4 :3/ ب 40۵۷(

     همان طور که د ر آرای یونگ »پیر خرد مند « راهنما است و »سایه« گمراه کنند ه است، مولوی نیز 
»عقل« )پیر = یار = روح( را راهنما و روشن گر چون شمع و برخلافش »نفس« را ظلمانی و گمراه کنند ه 

می د اند . 

ایـن د و ظـلمانی و منکر، عقل شمععـقل را شو د ان و زن این نفس و طمع
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :1/  ب 2916(
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نــــور ابـراهــــیم را ســــاز اوسـتـــاچه کُــشد  ایــــن نـار را؟ نــور خـد ا
وارَهــــد    این جســم همچون عود  توتــــا ز نـارِ نـــفسِ چون نــمـرود  تـو

                                                                                     )مولوی، 13۸4 :1/ب3۷1۵-3۷16(  

      د ر آرای یونگ غلبۀ »سایه« بر »من« )قهرمان( سبب عاطل و باطل شد نِ »پیر خرد مند « و »خود « 
می شود . هم چنین مولوی غلبۀ »نفس« را سبب بی کار شد ن »عقل« )پیر = یار( می د اند . به همین سبب 
د ر مثنوی بارها آمد ه است با نفس نباید  مشورت و نزد یکی کرد ، و بر خلاف آن باید  با پیر )عقل( مشورت 

نزد یکی جست:

د نَیمشــورت با نـفسِ خـود  گر می کنی آن  خلاف  کُن  گـوید ،  چـه  هر 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۸1(

پــوستــیــن بــهر د ی آمـد  نـه بهارخـــلوت از اغـــیار بـاید  نــه ز یـــار
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب 2۵(

کمالمشورت با نـفس خویش اند ر فِــعـال باشد   آن  عکس  گوید   چه  هر 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۸3(

نـفـیر فـرد ا  را  نــخواهی د وست  گـیرگر  عقل  بـا  و  عـاقل  با  د وسـتـی 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2694(

از بـُـــنِ د نـــد ان شــود  او رام تــونــفس چــون بــا شیخ بـیند  گام تـو
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2۵4۷( 

بـر سـگ نـفست، که باشد  شیخ یارعـقل گاهــی غــالب آیـد  د ر شکار
                                                                                           )مولوی، 13۸4 : 3/ ب 2۵49(

     مطابق آرای یونگ، افکار »خود « و راهنمای آن )پیرخرد مند ( از ناخود آگاهی و روح راهنمای د رونی 
پرد انش بشر است و به همین سبب لزوم توجّه به پیام های »خود « را مطرح می کند . مولوی نیز می گوید  
غذای »نفس« )ابد ان( از ظلمت و تاریکی است، پس گمراهی کار آن است و غذای »پیر« )جان = روح 

= عقل( از آفتاب روشنایی است، پس هد ایتگر است:

مـی چرد حسِّ ابد ان قـــوتِ ظـلمت می خـورد  آفـــتابی  از  جــان  حــس 
                                                                                                )مولوی، 13۸4 :2/ ب ۵1(

تحلیل اسطوره ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند  تفرّد ِ یونگ
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عقل و جان عین بهار است و بقاستآن خزان نزد  خـد ا، نـفس و هـواست
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب 36۷(

     یونگ شناخت سایه و غلبه  بر آن را د ر فرآیند  تفرّد  راهگشا می  د اند . مولوی نیز راه شناخت و معرفت 
را توجّه نکرد ن به »نفس« می د اند ، هم چنین کشتن و غلبه جستن بر آن را سبب خیر می د اند :

د ر خـیالت، گـوهری بـاشد  چو یشمتا یکی مو باشد  از »تو« پـیش چشم
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :2/ ب 110(

ّـی عَبَریــشــم را آن گـه شـناسی از گـهـر کـز خــیال خــود  کـنــی کل
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب 111(

هــر د مـی قـصد  عـزیزی مـی کنیهیــن! بـکش او را که بهـر آن د نـی
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :2/ ب ۷۸6(

اعـتذار ز  باز رسـتی  د یارنــفس کـشتی  د ر  نماند   د شمن  را  تــو  کــس 
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :2/ ب ۷۸۸(

تـا شود  روح خـفـی زنـد ه و به هُشگاو نـفـس خـویش را زوتـّر بـکـش
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب14۵0(

کننـفس خود  را کُش، جهان را زند ه کن بند ه  را  او  کشته ست،  را  خـواجه 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2۵12(

»اقُـتـِـلو انَـفُسَـکُم« گـفـت آن سنـینفس، زین سان است، ز آن شد  کشتنی
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :3/ ب 3۷4(

راسـر بریـد ن چیـست؟ کشتن نـفس را نفس  گـفتن  تــرک  و  جِـهاد   د ر 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 2۵34(

     همان طور که »سایه« پلد ید کار است و نباید  غلبه یافته بر »من« )قهرمان( باشد ، بلکه »خود « و 
پیام های آن و راهنمای به آن )پیر خرد مند ( نیک کارند  و باسد  سرور باشند ، مولوی نیز کار »نفس« را 
اشتباه و پلید ی و فساد  و کار »پیر« )یار = عقل = روح( را خیرخواهی، عاقبت اند یشی و ... می د اند  و معتقد  

کارکرد  نماد ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح«
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است باید  عقل )پیر( سرور باشد  نه نفس:

از خاصیّت عاقبتعـاقبت بیـن اسـت عقل  نبــینـد   کـو  بـاشد   نـفـس 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 : 2/ ب 1۵۵2(

« مراد ش نـفس تـوست رُوهُنَّ ِـّ کـو به آخـر بــاید  و عـقلت نخستز »اخَـ
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب 1۸60(

خورد ه گیرنــفسِ او مـیـر است و عقل او اسیر خود   مُصحفَش  صد هزاران 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 : 2/ ب 2139(

     برای غلبه بر »سایه« باید  راهنمایی های »پیرخرد مند « را به کار بست. مولوی نیز برای غلبه بر 
»نفس« توجّه به »پیر« )یار( را ضروری می د اند  و معتقد  است بی کمک »پیر« نمی توان از شرّ »نفس« 

رهایی جست:

او اسـتـیـز  و  وی  بـا  اوبـرنـیـایــی  آمــیز  بــگیـر  یـــاری  بــرِ  رو 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :2/ ب 22۸4(

را سخت گیرهیــچ نکشد  نـفس را جـز ظِـلِّ پیـر نـفـس کُش  آن  د امــنِ 
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :2/ ب 2۵3۷(

او نــگرد د  جـز به وحــی الـقلب قهرمـکر نـفس و تـن نـد انـد  عـامِ شهر
                                                                                             )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2۵62(

شـود  او  یـار  اوست،  جنس  کـه  بود هر  شیـخت  کـآن  د اوود ،  مـگر  جز 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2۵63(

زن خــار  د ر  هــوا  تـــرک  زنآتــش  نـیـکوکار  یـار  انــد ر  د ســت 
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :3/ ب 3۷6(

گـریز مـوسی  و  مـوسی  مـریزد ر خــد ای  فـرعــونی  ز  را  ایـمــان  آب 
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب ۷۸۵(

بــزن احـمد   و  احـد   انــد ر  تــند ســت  بــوجــهل  از  واره  بــراد ر  ای 
                                                                                              )مولوی، 13۸4 :1/ ب ۷۸6(

تحلیل اسطوره ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند  تفرّد ِ یونگ
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     کهن الگوی »سایه« بیش تر با شیطان نماد ین می شود . مولوی نیز به همزاد  بود نِ »نفس« و شیطان 
نیز اشاره کرد ه است و »نفس«را چون شیطان د شمن عقل )پیر( می د اند :

بنمود ه اند نفس و شیطان هر د و یک تن بود ه اند  را  خــویش  صورت  د و  د ر 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 40۵6(

مـانع عقل است و خصم جان و کیشد شــمنـی د اری چنـین د ر سِرِّ خویش
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 40۵۸(

از مهم ترین عوامل رسید ن »من« )قهرمان( به »خود « و نماد  آن »پیر        مقهور کرد نِ »سایه« 
خرد مند « است. مولوی توجّه نکرد ن سالک )قهرمان( به »نفس« را سبب مقهور و رام  کرد نِ آن می د اند .

نیکویی شنـفس را زین صبر می کن منحنی ش نسازد   و  است  لئـیم  کـه 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 29۸1(

جـفا و  قهر  کنی  چـون  لـئـیمی  باوفابا  بـس  را  تــو  گــرد د   نــد ه یـی 
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 29۸4(

نفس ظلمانی بر او چون غالب است؟عــقل نــورانی و نیـکو طالب است
                                                                                            )مولوی، 13۸4 :3/ ب 2۵۵9(

بــی نوا مـاند ه   عـقـل  پیشواخواجــه زاد ة  و  گشت  خواجه  خـونی  نـفس 
                                                                                           )مولوی، 13۸4 :3/ ب  2۵12(

     بنابر شواهد ی که د ر این بخش آمد  روشن شد ، مولوی د ر مثنوی توصیه می کند  سالک )من = 
قهرمان( از نفس )سایه( د وری جوید  و به پیام های پیر و یار )پیرخرد مند ( توجّه کند ، تا بتواند  »حق« )خود ( 

را بیابد  و بد ین طریق رستگار شود  )به تفرّد  برسد (. 

نتیجه گیری 
عنوان  به  که  است  یونگ  نظریۀ  د ر  »من«  نماد   »سالک«  شد ،  روشن  پژوهش  این  یافته های  بنابر 
کهن الگوی »قهرمان« به جست وجوی رستگاری است که یونگ آن را فرآیند  »تفرّد « می نامد . د ر این 
سفر د رونی سالک )قهرمان( با موانعی مواجه است که برجسته ترین آن از نظر مولوی »نفس« است 
که نماد  کهن الگوی »سایه« د ر آرای یونگ است. »نفس« )سایه( گمراه کنند ه است و سالک )قهرمان 

کارکرد  نماد ین تقابل »نفس« با »پیر، یار، عقل و روح« و نتیجه گیری
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و »من«( را از رستگاری و رسید ن به حق )تفرّد ( باز می د ارد . سالک )قهرمان( برای شناخت و غلبه بر 
»نفس« )سایه( باید  به پیام های »پیر = یار = عقل« )خود ( توجّه کند . چون غالباً شناخت »نفس« )سایه( 
د ر د رون بسیار سخت است و انسان می کوشد  این صفات را توجیه یا فرافکنی کند ، سالک )قهرمان( 
نیازمند  هد ایت و راه گشایی های »پیر« )پیر خرد مند ( است که جد ای از حق )خود ( نیست و نشان د هند ة راه 
آن است. این فرآیند  کشف موانع برای رسید ن به حق )خود ( که د ر مثنوی بن مایۀ اساسیِ نجات است، د ر 
آرای یونگ با نامِ فرآیند  »تفرّد « شناخته می شود  و د ر صورت تحقّق آن »من« بالغ می شود  و به آرامش 

روحی می رسد  و به اصطلاح »فرد یّت« می یابد .

پی نوشت
و  الهی است  انوار  با روح و جان می د اند ، مرکز  برابر  از »عقل« آن عقلی است که مولانا  1. منظور 
هد ایت گر است، و مراد ، عقل معتزلی گونه نیست که مولانا بارها آن را به سبب چون و چرا کرد ن، گمراه 

می د اند  و ملامت می کند .

تحلیل اسطوره ایِ مثنوی مولوی بر مبنای فرآیند  تفرّد ِ یونگ
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تاثیر شمس بر تغییر حالات مولانا از طریق آموزش سماع
                                                                                                               سید مجید  میرابوالقاسمی1* 

                                                                                                              هاد ی هاشمی رزینی2 
                                                                                                              محمد  خاتمی3

                                                                                                              نسرین خلیل زاد ه4

چکید ه
مولانا پیش از د ید ار شمس، فقیهی کامل و صوفی بود . اما چرا بعد  از د ید ار شمس چنین شکفت و تغییر 
کرد ؟ به باور نویسند گان مقاله حاضر یکی از د لایل اصلی تغییر وی، انجام سماع بود  که از  شمس 
فراگرفت. د ر این جستار با تکیه بر مطالعات بین رشته ای و فرا رشته ای، سعی د ر یافتن پاسخ به این 
فرضیه است. به همین خاطر به بررسی تاثیرات سماع بر ذهن و مغز به عنوان؛ مراقبه، تاثیر بر نیمکره های 
مغزی، تاثیر و ایجاد  تغییر د ر امواج مغزی د ر مراقبه سماع بر فرد ، حرکت د رمانی ریتمیک، مد یتیشن یا 
مراقبه حرکتی و مراقبه رقص )ریتیمیک( بر پایه مذهب که ارتباط با لایه های زیرین فرد  د ارد ، از منظر 
روانشناسی فرهنگی می پرد ازد . مقاله با بررسی د لایل صوفیان سعی د ر نشان د اد ن د رستی بعضی از 

یافته های جد ید  د ارد . 
واژگان کلید ی: مولانا، سماع، حرکت د رمانی، مراقبه، امواج مغزی.شمس تبریزی

1. کارشناس ارشد ، روانشناسی بالینی 
2. استاد یار، د کترای روانشناسی، د انشکد ه روانشناسی، د انشگاه خوارزمی 
3. د انشیار، د کترای روانشناسی، د انشکد ه روانشناسی، د انشگاه خوارزمی

4. استاد یار، د کتری و عضو هیات علمی پژوهشگاه علوم و فنون هسته ای
* این مقاله بخشی از پایان نامه اینجانب بود ه که د رسال 1394 د فاع شد ه است. تکنیک د رمانی ابد اعی »عشق آگاهی« د ر آن ارائه 

گرد ید .
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مقد مه
بر اساس نظریه کلارک، میان رشتگی عبارت است از: فرآیند  پاسخگویی به سؤال و یا حل یک مسئله 
که بد لیل پیچید گی بسیار زیاد ، قاد ر به پرد اختن آن توسط یک رشته علمی خاص نبود ه و نیاز به ائتلاف 
از چند ین رشته علمی ضرورت د اشته باشد . بد ین نحو،  از نگرش های مختلف  آراء برگرفته  و تجمیع 
بکارگیری طیفی از روش ها منتهی به شناخت، د رک عمیق تر و د قیق تری از موضوع مورد  بحث را فراهم 
خواهد آورد  )د انشگر، 13۸9(. پزشکی ذهن بد ن، رشته حرکت و رقص د رمانی است که از تلفیق د انش های 
کهن و د انش های امروزین تشکیل شد ه است. بد ین وسیله متخصصان قاد ر به یافتن بسیاری از پاسخ ها، 

د ر باره د لایل تفکرات و د انش کهن گرد ید ه اند . 
 Damson از واژه ی کهن آلمانی یعنی Dancing و انجام د اد ن آن Dance واژه ی حرکات موزون    
به معنای کش آمد ن، د راز کشید ن و قد م برد اشتن است. حرکات موزون عبارت است از روح احساسات و 

عواطف یک فرد  از طریق حرکاتی که با ریتم خاصی نظم یافته است.

رقص به عنوان شیوه ای زود گذر و ناپاید ار از بیان تعریف شد ه است که بوسیله ی حرکات بد ن 
انسان د ر فضا به نمایش گذارد ه می شود . از طریق حرکات ریتمیکی که به گونه ای کاملا 

هد فمند  انتخاب و کنترل شد ه است )کلین،19۷0؛ نقل از د رگاهی،2016(. 

     برای پاسخ به چرایی نظم و ریتم، کافی است نگاهی به محیط پیرامون مان بیاند ازیم. از نحوه ی 
بوجود  آمد ن جهان، کهکشان و سیارات ..... گرفته تا پید ایش شب و روز و فصول، بارش باران و برف 
و..... همگی سرشار از ریتم و نظم هستند . تا جائیکه مرد م شناسان، بسیاری از حرکات موزون امروز قبایل 
ابتد ایی را وابسته به حرکات موزون پرند گان می د انند . رقص یک ابزار ارتباطی است، ابزاری برای برون 
افکنی احساسات از طریق حرکات بد نی و جسمانی. این حرکات از پویایی برخورد ار است و پویایی آن 

برگرفته از فرهنگ و جامعه و طبیعت است. 
      سؤالی که می توان د ر مورد  رقص مـطرح کرد  این است که آیا رقص قاد ر به انعکاس تقد س است؟ 
جواب این است، بله. رقص از تقد س متولد  شد ه است. اما امروز برای اینکه تقد س بتواند  به گونه ای 
حقیقی جای خود  را باز کند  باید  آن را باور نمود . رقص همواره مقد س است. تا زمانی که این احساس 
د ر انسان ها وجود  د ارد  که با چیزهایی د ست نیافتنی مواجه اند  و تا آنجایی که آنها برای اسرار عالم والا 
احترا م قائلند ، رقص همواره مقد س است. هر کجا که حرکت نشأت گرفته از حقیقتی است تا به سبکی 
ـ ناشیانه یا عالمانه ـ غرایز و افکار را د ر خود  جای د هد ، هر کجا که نمایش موسیقی و رفتار را بیش از 
سخن و کنش سر لوحه ی کار خود  قرار د هد ، هر کجا که آیینی مذهبی ارزشی فراوان برای حرکت و 
د قت د ر انجام آن قائل باشد ، رقص د ر قالب تقد س پرتحرک اولیه خود  ظاهر می گرد د . بنا به گفته ی روژه 
گارود ی رقص؛ »حرکتی است که از نیاز فراتر می رود «. از ویژه گی های بارز رقص، خلق چیزی برای 
برطرف کرد ن نیاز ماد ی نیست، ویژگی حرکت هنری که شاید  رقص طرح اولیه ی آن است د ر این نکته 
نهفته که د ر خد مت نیازی خاص و فوری نیست. بلکه پاسخگوی نیازی عمومی تر و شاید  والاتر است و 
این نیاز همان نیاز انسان به تجلی یافتن به عنوان انسان است. بر طبق تعریف د یگری از فیلیپ د وفلیس؛ 
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رقص فراتر از بازی، ورزش، تخلیه ی انرژی، شیوه ی بیان احساسات زیبای انسانی و..... 
است که جنبه ی روحانی آن گواه این مطلب است. رقص نوعی فن محسوب می گرد د  که 
د ارای تأثیر ویژه می باشد . راهی است برای فرار انسان از اسارت خود  و گریز از آن چه که 

محد ود یت های شناخت از واقعیت های ملموس و روشن بر او تحمیل می کنند.

      معجزه ی رقص د ر این نکته نهفته که بد ن هنرمند  خود  یک اثر هنری است و این همان جنبه ی 
قد سی رقص تلقی می شود . بنا به گفته ی اد گار مورن زیبا شناختی ترین فعالیت های ما، یعنی آواز خواند ن 
و رقصید ن با بد ن د ر ارتباط هستند . رقص رابطه ی ما با طبیعت را از نو برقرار می کند ، زیرا که سبب 
ایجاد  رابطه ی نو میان انسان و بد نش می شود . طبق تعریف آلان د انی یلو؛ موسیقی و رقص خلسه آور، 
یعنی حالات روانی که د ر آن انسان با فراموشی د رگیری های ماد ی خود ، سعی می کند  تا با نیروهای فوق 
طبیعی ارتباط برقرار کند  و واقعیت های مافوق حسی را به طور مستقیم د ریافت نماید . چنین تمایلی، به 

ریشه های بسیار کهن بشریت بازمی گرد د  )د رگاهی، 2016(.
      شمس تبریزی د ر 26 جماد ی الثانی 642 )معاد ل 6 د سامبر 1244 میلاد ی و 16 آذر 623 هجری 
خورشید ی( به قونیه رسید . با مولوی ملاقات کرد  و با شخصیت نیرومند  و نفََس گرمی که د اشت مولانا را 
د گرگون کرد . تا پیش از د ید ار شمس تبریزی، مولوی از عالمان و فقیهان و اهل مد رسه بود . د ر آن زمان 
به تد ریس علوم د ینی مشغول بود  و د ر چهار مد رسه معتبر تد ریس می کرد . اکابر علما د ر رکابش پیاد ه راه 

می رفتند  )افلاکی، 19۵9. به نقل از ریاحی، 13۸۸: 61 /26(.
      سماع، یکی از ارمغان هایی بود  که شمس تبریزی همراه خود  برای مولوی آورد . مولوی قبل از ملاقات 
با شمس، هر چند  صوفی بود ، ولی اهل سماع، شعر و ... نبود  )افلاکی به نقل از صاحب الزمانی،13۸6: 39(. 
اما بعد  از آشنایی با شمس و انفعال باور نکرد نی وی، یکسره به شعر و سماع پرد اخت. به خصوص چرخ 
زد ن د ر حال رقص و سماع را باید  یکی از آموزه ها و نوآوری های شمس تبریزی د ر قونیه به حساب آورد  
)همان، ۷۵(. مولوی پس از آشنایی با شمس، موسیقی و د وستی سماع را تا بد ان حد  گسترش می د هد  که 
به طور هفتگی، مجلسی ویژه بانوان، همراه با گل افشانی و رقص و پای کوبی آنان د ر قونیه بر پا می د ارد  
)همان، ۷6(. د ر برخی موارد  چون سرگرم رباب و موسیقی می شد ه، نمازش نیز قضا می شد ه. وی با وجود  
تذکر نیز، موسیقی را رها نمی کرد ه، بلکه نماز را ترک می گفته است! )همان، ۷۵( شمس تبریزی د ر تعریف 
سماع می گوید : »تجلی و رؤیت خد ا، مرد ان را د ر سماع بیشتر باشد ، سماع ایشان را از عالم هستی خود  
بیرون آورد  و به عالم های د یگر د رون آرد  و به لقای حق پیوند « )حاکمی، 13۸3: 1۸3(. بذر اولیه سماع از 
نیمه د وم د وره چهارم د ر مکتب تصوف خراسان، د ر مجالس ابوسعید  ابي الخیر شکل گرفت. سپس مباني 
نظري و حد ود  و ثغور آن توسط امام محمد  غزالي مشخص، با عطار و عراقي نظام مند  و بالاخره با اعجوبه 

عرفان د ر د وران مولوي به نقطه کمال خود  رسید  )فرهمند ، 13۸۷: 19/ 13(.

رابطه رقص و لایه های فرهنگ از نگاه روان شناسی فرهنگی 
شاین، لایه های فرهنگ و تعامل آنها را با یکد یگر مورد  توجه قرارد اد . او د ر مطالعات خود ، فرهنگ را 
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بمثابه یک پیکر واحد  می بیند . این پیکر از نظر وی از سه بخش متمایز از یکد یگر ولی د ر عین حال مرتبط 
با هم پد ید  آمد ه است که هر بخش د یگری را تکمیل می کند .

سطح اول فرهنگ
مصنوعات: قابل مشاهد ه ترین بخش فرهنگ، همین سطح و لایه بیرونی است. مصنوع د ست انسان 
بود ه و توسط خود  او پد ید ه آمد ه است. د ر این سطح عواملی چون زبان محاوره ای و مکتوب، فرآورد ه های 
یا چینش فضای  از چراغ قرمز  نیز شکل می گیرند . رد  شد ن  اعضاء  نماد ین  رفتار ملی  هنری و سایر 

اتاق کاری نمونه هایی از این سطح فرهنگ هستند . 

سطح د وم فرهنگ
ارزش ها: عموماً شامل هنجارها، باورها، ارزش ها و نگرش ها است. تمام آموخته های فرهنگی از ارزش های 

اساسی نشأت می گیرد  که شامل: »باید ها« و »نباید ها« د ر مقابل »هست ها« و »نیست ها«  است.

سطح سوم فرهنگ
پیش فرض ها یا مفروضات اساسی: مفروضات اساسی عمیق ترین سطح فرهنگ را تشکیل می د هند . 
شامل؛ مفروضات و اعتقاد ات بنیاد ین، عمیق و اساسی اند . باید  د ر نظر د اشت که این مفروضات اساسی از 
طریق مشاهد ه سطحی و معمولی قابل رؤیت و ملاحظه نیستند . بلکه صرفاً از طریق مشاهد ه و تجربه 
عملی د قیق تر و عمیق تر و از راه د رگیرکرد ن اعضای گروه می توان به این مفروضات اساسی پی برد  
)شکل 1(. همچنین به صورت ناآگاهانه د ر قالب اد راکات، اند یشه ها و شناخت متجلی شد ه د ر شکل 
رفتار آد میان به گونه های اساسی مؤثرند . زمانی که انسان به مفروضات اساسی و مسلم پند اشته شد ه 
یک سازمان پی ببرد ، بهتر می تواند  بفهمد  که چگونه فرهنگ ها می توانند  د ستخوش ابهامات شد ه و یا 
به تناقض د رونی گرفتار آیند . به عبارت د یگر، تعیین مفروضات اساسی به سختی قابل تبیین اند . این 
مفروضات که د ر قسمت زیرین مد ل »شاین« رارد ارند ، تنها د ر صورتی که به سطوح فوقانی آورد ه شوند  
قابل مشاهد ه اند . این مهم زمانی محقق می گرد د  که، هم مشاهد ه کنند ه و هم مشاهد ه شوند ه با یکد یگر 
د ر اتصال الگوی فرهنگی، تلاش نمایند  )مد یریت منابع انسانی، 201۵(. بر اساس نظریه شاین، رقص 
جزئی از مصنوعات بشری محسوب می شود  که د ر لایه اول قرار د ارد . اما با زیرترین لایه های د وم، یعنی 

اعتقاد ات، همچنین با باورها د ر لایه سوم نیز رابطه ای ناگسستنی د ارد .

شکل 1: رابطه فرهنگ و کوه یخ فروید 
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زبان رقص

زبان رقص
زبان رقص از نشانه و نماد  تشکیل شد ه است. همچنان که سیستم تکلم انسانی، وسیله ی ارتباطی نشأت 
گرفته از نظام موجود  د ر ساختارها و سازمان های اجتماعی و فرهنگی است، رقص نیز به عنوان یکی 
از انواع هنرهای انسانی )هنر مرد می(، زبانی ویژه و منحصر به خود  را د ارد . زبان شناسی رقص های 
فولکلوریک، همچون زبان گفتار و نوشتار، د ارای سطوح واژگانی )عناصر و اجزای منفرد  بد ن، لباس، 
و  رقص(  زبان  واژگان  مقوله های  متناسب  اد غام  و  ترکیب  )هنجارهای  د ستوری  و صحنه(،  موسیقی 
ساختاری )ساختارهای بنیاد ین ذهنی و روانی، زیرساختارهای بنیاد ین د رون رقص( می باشد . د ر سماع 
چرخش و وحد انیت، د ر رابطه با هر یک از سطوح ذکرشد ه ـ مرتبط با سیستم زبان رقص ـ کارکرد  
نشانه ای، نماد ساز و معنا آفرینی د ارند . همچنین د ر پیوند  با یکد یگر کلیتی )هلیسم( د ر سازمان معناسازی 
از رقص را تشکیل می د هند  که از طریق آن معنا و پیام و کارکرد  خود  را به مخاطبان می رساند . با این 
رویکرد ، زبان رقص های فولکلوریک، زبان نشانه و نماد  خواهد  بود ؛ زبانی که اغلب به وسیله اشکال و 
علائم )کالبد های بصری( و صد ا )آلات موسیقی و د ر موارد  اند کی آواز( سخن می گوید . عناصر و ساختار 
زبان رقص های فولکلوریک هر قوم د ر سه سطح فوق به د نبال بازآفرینی و بازنمایی شیوه زیست )فرهنگ( 
آنان است. لذا با توجه به ویژگی های رقص های فولکلوریک هر منطقه و محل جغرافیایی می توان به 
خصوصیات، الگوها و شاخص های اصلی و عمد ه قوم ساکن د ر آن منطقه و محل پی برد  )رابطه میان 
زبان شناسی رقص و فرهنگ(. از این رو پد ید ه های زند گی روزمره اقوام مختلف د ر زبانی هنرمند انه و 
زیبایی شناختی د ر صحنه و ژانرهای رقص های فولکلوریک با بالاترین سطح از انرژی و احساسات به 
ظهور می رسد  )کابلی؛ نبوی، به نقل از محفوظ، 13۸۸: 29 و 30/ 19(. زبان شناسیٍ انسان شناختی، د ر 
بررسی زبان رقص های فولکلوریک به ما نشان می د هد  که این زبان علاوه بر بازنمود  ساختن فرهنگ 
قومی خاص، هد فی فرامحلی و جهانی نیز د ارد . بد ین نحو که زبان رقص، زبانی بین قومی، بین فرهنگی، 
بین الاذهانی و نهایتا بین المللی و جهانی است. از این رو زبان رقص های فولکلوریک د ر برابر معضلات 
و فجایعی که جهان د چار آن است، قابلیت و ظرفیت رساند ن، پیام صلح، همبستگی، پیوند  و انسانی تر 
زیستن را د ارا می باشد  )همان منبع(. د ر طول تاریخ، بین اقوام و ملل مختلف، رقص یک نوع شیوة  بیانی 

و ارتباطی است و توسط آن مفاهیمی ارائه می شود  که د ر قالب های بیانی روزمره  نمی گنجد . 

رقص یکی از ابزار تشریح د رونمایۀ اساطیری سراسر جهان، د ر همۀ اعصار بود ه اسـت، 
به ویـژه رقص های آیینی مربوط به باروری و رویش، پیروزی د ر شکار، د رمان بیماران یا 

حصول عرفان شمنی د رخور یاد آوری است )د اد ور، 1391: ۸/ ۷(.

     ژان پیر پاستوری د ر کتاب سماع زند گان معتقد  است که »از هیچ شیوة  بیانی به اند ازة  رقص جهت 
ترسیم رابطۀ انسان با باریتعالی استفاد ه  نشد ه  است«. همچنیـن روژه گارود ی اظهـار می کند ، »رقص 
آموزش شور و شعف به معنای اصیل کلمه است، احساس حضور خد اوند  و شریک عمل او بود ن است. 

رقص د ر روحانی ترین حالت آن، هنر هوید ا نمود ن آنچه که پنهان است، می باشد « )همان(.
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حرکت د رمانی و رقص د رمانی چیست؟ 
رقصید ن د ر حقیقت زبان مخفی و پنهان روح محسوب می شود  و د ر سراسر د نیا، د ر تمام فرهنگ ها 
وجود  د ارد . د ر تمد ن های بومی؛ رقص، مذهب، موسیقی و متد های طبی ویژه همان قوم وجود  د ارد  که 
متاسفانه د ر تمد ن ها و جوامع امروزی کمتر مشاهد ه می شود . رقص د رمانی برای اولین بار توسط ماریا 
چاس19۷0-1۸96 به د نیا معرفی شد . امروزه این شیوه د ر بیست کشور د نیا جزو د رمان های طبیعی و 

جایگزین محسوب شد ه و مورد  استفاد ه قرار می گیرد  )فرخی ، 13۸6: 1۵ ـ 14؛ 114(. 
      د رمانگری از طریق حرکت د رمانی ریتمیک یکی از روش های روان د رمانی محسوب می شود . مبنای 
نظربه  افراد  است.  ذاتی  پاسخ های  و  توانایی  برگرد اند ن  برای  از حرکت  بکارگیری خلاقانه  این روش 
اینکه، حرکت یک حقیقت اساسی زند گی است. این حرکات مشتمل از تمامی رفتارهای انسان تلقی 
می گرد د . د ر بررسی تحول شناختی هر فرد  د ر رابطه با میزان یاد گیری و پیشرفت وی از اهمیت اساسی 
برخورد ارمی باشد . بعلاوه حرکت د ر فعالیت های شناختی بشر نقش محوری د ارد . به طور مؤثر به نظر 
می رسد  که افراد  با حرکات بد نی خود  فکر می کنند . د ر حقیقت »سیستم حرکتی« شامل ساختارهای 
مرتبط به هم هستند . همچنین د ارای یک سیستم د ینامیکی غیرخطی، خود  سازمان د هند ه و توزیعی اند  
که د ر آن یک طرح حرکتی شامل جزئیاتی از نیرو های د اخلی و خارجی بد ن بود ه، منجر به خلق یک 

حرکت هوشمند انه می شوند  )جی، 2000: 1۵-2۵(.
     رقص د رمانی البته سنت بسیار قد یمی د ارد  و د ر میان اقوام پیشین که بسیار طبیعـی زند گی می کرد ند ، 
رواج د اشته است. به طور مثال؛ رقص »زار« د ر ایران و یا رقص هایی که هنوز د ر میان برخی قبایل 
آفریقایی وجود  د ارند . د رمان از طریق حرکت و ریتم به طور سنتی د ر بین اقوام همیشه وجود  د اشته است. 
رقص هاي گروهي سبب ایجاد  همد لي و تقویت احساس حمایت د ر میان رقصند گان می شود . ویژگي ها و 
مضمون هاي گوناگون رقص هاي قومي و محلي ایران از نظر تاریخي و تمد ن، بازتابي از ویژگي ها و روحیه 
اقوام ایراني د ر رویارویي با جهان هستي است. رقص هاي مناطق مختلف ایران د اراي مضمون هاي متنوعي 
همچون آئیني و د یني، شاد ي و تغزل، حماسه و رزم، کار، تقلید  و نمایش، سوگ و د رمان استرس ناحیه هاي 
مختلف رقص هاي آئیني ارتباط انسان را با ماوراءالطبیعه نشان مي د هند  )محفوظ، 13۸۸: 29 و 30/ 1۷۵( 

تاثیرات جسمانی رقص ـ حرکت د رمانی
امروزه رقص بخشی از روش حرکت  د رمانی  د ر نظر گرفته می شود . بر همین اساس سماع نیز، به د لیل 
د ارابود ن حرکات ریتمیک، می تواند  از د سته تکنیک های معنویت د رمانی و مراقبه محسوب شود  )سینوویتز 
و لارسون، 2012: 199(. لازم بذکراست، سماع بنا به د ارا بود ن اثرات د رمانی اش، جزیی از طب حاشیه 
نیز هست. روانشناسان و روان کاوان از حرکت د رمانی )رقص د رمانی( به مثابه طب ـ مکمل برای د رمان 
بیماری های روحی روانی، کاهش استرس و اضطراب، تقویت مهارت های ذهنی ـ حرکتی، افزایش سطح 
انرژی د ر بد ن و ... بهره می گیرند . حرکت د رمانی به عنوان شاخه ای از هنرد رمانی خلاق، ریشه د ر ذات 
پرمعنای رقص و حرکت د ارد . حرکت د رمانی نشات گرفته از رقص نوعی روان د رمانی است. د ر این روش 
از رقص و حرکت )و د یگر هنرهای وابسته به آن( برای کشف تصاویر، خاطرات، احساسات، تجربیات 
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د رونی افراد  و بالابرد ن مهارت  برقراری ارتباط استفاد ه کرد ه، رشد  و نمو احساسی، جسمی، اجتماعی، 
ذهنی و روحی فرد  را سرعت  بخشید ه، ساد ه تر می کنند . رقصید ن یکی از راه هایی است که از طریق آن 
می توان عمیق ترین و د رونی ترین احساسات فرد ی را بروز د اد ، فشارهای روحی ـ روانی را تخلیه کرد  و 

تاثیرات مخرب استرس را از بد ن د ور کرد  )لمونت، فرخی، 1396(.
      زمـانی که فرد ی از لحاظ روحی یا جسمی د چار مشکل شود ، حرکات و میمیک چهره اش تغییر 
می کند . سلامتی با حرکات، فرم بد ن و ریتم زند گی فرد  ارتباط تنگاتنگ د ارد . اساس رقص و حرکت د رمانی 
شناسایی روابط د رونی بین مغز، روح و بد ن است. متخصصان طب آلترناتیو معتقد ند  که فشارها و مشکلات 
ذهنی و احساسی، اغلب د ر جسم انسان به صورت گرفتگی عضلات نمایان می شود  و همین مسئله یکی 

از عواملی است که حرکت و رقص د ر رفع آن بسیار مؤثر وکارگشاست.
     رقص های موزون و ریتمیک باعث سبک شد ن و رها شد ن عضلات منقبض، کاهش اضطراب، 
افزایش رضایتمند ی از خود ، قرار د اد ن مسیرها و روش های تازه برای فکر کرد ن و اند یشید ن و افزایش 
انرژی د ر انسان می شود  از طرف د یگر، تجربیات کلینیکی متخصصان د ر این زمینه آنها را به این سمت 
هد ایت کرد  که ساختار فیزیکی و جسمی انسان ها تحت تاثیر رفتارها، عواطف و احساسات مثبت و منفی 

قرار د ارند  )همان(. 
قابلیت  ورزشی،  تمرینات  مشابه  د رمانی  حرکت  و  رقص  جسمانی،  و  فیزیکی  خـواص  منظر  از       
هماهنگ سازی اعضای بد ن را د ارا می باشد . از جهت عواطف و احساسات؛ منجر به کسب حس امنیت 
بیشترشد ه و باعث شناسایی د لایل عصبانیت ها، ناکامی ها و ناشناخته های د رونشان خواهد  شد . همچنین 
رقص و حرکت د رمانی موجب تقویت مهارت های ذهنی، حرکتی و حافظه می شود . برای مثال، متخصصان 
برای کاهش استرس فرد  مبتلا، عکس العمل وی د ر رابطه با استرس را  بررسی کرد ه، سپس به او شیوه 
تنفس د رست را می آموزند  تا د ر جریان رقص و حرکت، با بهتر شد ن جریان خون، اکسیژن به راحتی به 
اعضای بد ن برسد  و د ر حالی که مراجعه کنند ه مشغول رقص و جنبش است کشش ها و تنش های بد نی او 
کاهش پید ا کند . د ر روش رقص و حرکت د رمانی، متخصص رقص د رمانی با هد ایت کرد ن شیوه رقص/ 

حرکت، باعث بهبود ی حال عمومی، حفظ و تقویت سلامتی بیمار می گرد د  )همان(. 

عملکرد  د ستگاه عصبی
اصولًا عد م توازن و ناهماهنگی د ر نیمکره های چپ و راست مغز بر اد راک فرد  مؤثر می باشد . معمولًا 
ناهماهنگی مزبور د ر نیمکره راست مغز رخ می د هد  )زامیروفسکی،19۸0 به نقل ازلزلی و اگوئیلا ترجمه 
علی یار زنجانی، 13۸6: ۷1 ـ ۷0 ،26(. همین عامل نیز موجب بروز احساس ها و هیجان های مخرب 
و منفی مانند  خشم و عصبانیت، افسرد گی و غیره د ر فرد  شد ه که د ر این حالت هنرد رمانی می تواند  به 
عنوان ابزار مؤثری د ر جهت تعد یل و رهایی از حالت های منفی به شمار رود  )برگر و همکاران، 2011: 
4۸؛ 1۵۸(. با استفاد ه از روش های )بیانی و خلاق( مانند  هنرد رمانی، می توان نارسایی توجه و د قت د ر 
نیمکره راست مغز را برطرف نمود  )زامیروفسکی،19۸0 به نقل ازلزلی و اگوئیلا ترجمه علی یار زنجانی، 

13۸6: ۷1 ـ ۷0؛ 26(.



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  172

تاثیر شمس بر تغییر حالات مولانا از طریق آموزش سماع

د سته بند ی عملکرد  د ستگاه عصبی براساس حرکات ریتمیک
1ـ سطح اول، الگوی ریتمیک نقش ارسال سیگنال های عصبی را د ارد 

2ـ سطح د وم، ترکیب اد راکاتی که از محرک های ریتمیک محیطی و فعالیت های ریتمیک د رونی حاصل 
می شوند  )مثل؛ نور، امواج صوتی، حرکات ریتمیک مانند  تنفس و تکلم(

3ـ سطح سوم، ایجاد  اند رکنش بین سیستم عصبی و سایر د ستگاه های بد ن که د ارای ریتم های بیولوژیک 
هستند . بنابه عبارتی، شاید  این فعالیت ریتمیک سیستم عصبی است که حس د رک ریتم را پد ید  می آورد  
)اپشتاین، 199۵؛ به نقل از تنکابنی، 13۸2(. علاوه براین، فعالیت ریتمیک د ر تحریک نیروی حسی و 

حرکتی، کاهش و افزایش انرژی فرد ی نیز قابل استفاد ه است )زهرا لک، 1391: اینترنت(.
     زبان هنر، زبانی واقع نما د ر قالبـی نماد یـن است. این زبان می تواند  بخش گسترد ه ای از وجود  نهانی 
و خیال پرد ازی های د رونی را فعال و زند گی را گسترد ه و پر معنی کند . سیستم لیمبیک مغز و بخش های 
آن شامل هیپوتالاموس، هیپوکامپ و آمیگد ال به طور جد ی با فهم خاطره ی آسیب زا ارتباط د ارد  و 
بیان هنری بر این قسمت ها اثر می گذارد  و پیوستگی و یکپارچگی خاطرات را به وجود  می آورد . از آنجا 
که حواد ث و مشکلات کم و بیش ذهن را تجزیه می کند ، هنر ارتباط بین احساسات و خاطرات و افکار 
از هم جد ا شد ه و پاشید ه را پیوند  می د هد . با هنرد رمانی می توان پاره ای از فعالیت های احساسی و ذهنی 
نیمکره های راست و چپ مغز را یکپارچه کرد ه و به هماهنگی هیجانات د ر سطح غیرکلامی کمک نمود  

)آرن. 1396.اینترنت(
       فعالیت و تمرین های هنری می تواند  نیمکره های مغز را د ر د ستیابی به خاطرات و پرد ازش هیجانات 
فعال کند . نیمکره ی راست با فعالیت های حرکتی بصری، شهود  و هیجانات، د رگیر د ر خلاقیت است. این 
امر مستقیماً با نواحی زیر قشری مغز مانند  ساقه ی مغز مرتبط است و با تمرینات هنری مثل؛ نقاشی، 
سفال، موسیقی و حتی رقص قاد راست کارکرد  د و نیمکره را با یکد یگر )با د و د ست یا د و چشم( را افزایش 

د هد  )همان(. 

مراقبه یا مد یتیشن حرکتی  
هرگونه مد یتیشن که د ر آن بد ن د ر حال حرکت باشد  »مراقبه یا مد یتیشن حرکتی« نامید ه شد ه و شامل 
طیف گسترد ه ای از تکنیک ها است. هر حرکت متمرکز با سرعت کم را می توان به عنوان یک مد یتیشن 
د ر نظرگرفت. رخد اد  مد یتیشن اید ه آل منجر به حس افزایش انرژی د ر فرد  خواهد شد . بعضی از مرد م 
بد لیل نیروی زیاد  و یا وجود  حس بی قراری قاد ر به انجام مد یتیشن ساکن نیستند . بنابراین، مد یتیشن  
حرکتی جایگزین سازند ه ای برای آن است. د ر بعضی از صومعه ها شرکت کنند گان بین مد یتیشن نشستن 
و مد یتیشن حرکت، معمولا مد یتیشن پیاد ه روی را جایگزین می کنند . بد ین ترتیب، بد ن را با ایجاد  تنش 

فیزیکی تحریک نمود ه و منجر به گرد ش خون بیشتر می شوند .
      اکثر مرد م این اید ه را قبول د ارند  که ذهن می تواند  ابزاری برای اکتشاف معنوی باشد ؛ ما د ر بسیاری 
از انواع مراقبه و خواند ن اد بیات مذهبی از ذهن استفاد ه می کنیم. بد ین نحو بد ن ما می تواند  مسیر روحانی 
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مراقبه یا مد یتیشن رقص چیست؟ و تغییرات امواج مغزی د ر مد یتیشن و تاثیر آن بر بد ن

را تعقیب کند .  احساسات )به خصوص عشق( یکی د یگر از روش های روحانی است. رویکرد  مذهبی برخی 
اد یان را د ر نظر بگیرید . این مفهوم که بد ن می تواند  عرصه ی اکتشاف معنوی را فراهم کند ، را تد اعی 
می نماید . به ویژه د ر فرهنگ ها و اد یان که جسد  به عنوان »د شمن« روح د ر نظر گرفته می شود ، د ربرخی 
از شیوه های مذهبی ـ به خصوص تانترا ـ بد ن به عنوان ابزاری برای د ید ن و بیان طبیعت روان شناختی 

و معنوی خود  د رنظر گرفته می شود  )مقالات، 201۵.اینترنت(.

مراقبه یا مد یتیشن رقص چیست؟
مد یتیشن رقص نوعی مراقبه است که د ر آن از ریتم، برای کسب تمرکز و ایجاد  یک حالت شهود ی 
استفاد ه می شود . این ویژگی معمول د ر بسیاری از انواع مراقبه و رقص وجود  د ارد . نیز د ر این طبقه بند ی 
می گنجد . زمانی که استفاد ه از رقص برای کشف و بیان هویت فرد  به عنوان روح بکار گرفته شود ، به آن 
»رقص مقد س« اطلاق می شود . رقص تقریبا د ر تمام اد یان د ید ه می شود . رقص مذهبی د ر فرهنگ های 
مد رن »ابتد ایی« رایج است و مطمئنا بخشی از فرهنگ های بد وی باستانی است که توسط شامانی ها 
برای رسید ن به خلسه هد ایت می شود . د ر جوامع و اد یان مبتنی بر طبیعت، ریتم رقص، تقلید  از ریتم 
طبیعت )از جمله د وره های فصلی( بود . انجام حرکاتی که بیش از تقلید ، صرفا تلاش برای د رک و متحد  
شد ن با ریتم های طبیعت بود . د ر برخی موارد ، رقص مذهبی، سکولار شد  و معنای اصلی مقد س خود  
را از د ست د اد  )مد یتیشن رقص، 201۷(. سماع به عنوان یک نوع مد یتیشن حرکتی و مد یتیشن رقص 
از نوع مذهبی د ر تاریخ و فرهنگ ایران و تصوف جای ویژه ای د ارد . به همین خاطر نتایج مد یتیشن یا 

مراقبه د ر آن بروز می کند . 

تغییرات امواج مغزی د ر مد یتیشن و تاثیر آن بر بد ن
مغز از میلیارد ها سلول عصبی موسوم به نورون تشکیل شد ه است. نورون ها از سیگنال های الکتریکی 
برای انتقال پیام میان خود  استفاد ه می کنند . بسته به سطح آگاهی و افکاری که د ر ذهن ما وجود  د ارد  این 
نورون ها با فرکانس های )تعد اد  پیام د ر ثانیه( مختلف اقد ام به ارسال پیام های الکتریکی می کنند  که د ر 
نهایت ارسال میلیون ها سیگنال د ر هر ثانیه سبب ایجاد  یک ترکیب هماهنگ و هارمونیک از سیگنال ها 
توسط مغز می شود . به این ترکیب هماهنگ سیگنال های الکتریکی، به د لیل شکل نوسانی و موجی ای 

که د ارند ، »موج مغزی« گفته می شود .
     به طورکلی می توان گفت که د ر بطن هر فعالیت مغزی، از احساس و تفکر گرفته تا رفتار انسان، 
نحوه ارتباط برقرارکرد ن میان نورون ها نهفته است. این ارتباط د ر شبکه عصبی د رون مغز موجب بروز 
امواج مغزی می  شود . د رهرلحظه، تعد اد ی از امواج  مغزی د ر حال گذر از مغز است و هر یک با طول موج 
متفاوتی نوسان می کند . این نوسانات به ترتیب د ر الگوهای د لتا، تتا، آلفا و بتا قابل تقسیم بند ی اند . امواج 
بتا د ر شروع بخواب رفتن فعال هستند ،کم کم امواج آلفا ظاهر شد ه و متعاقبا به بروز تتا و د لتا می انجامد  
)جد ول 1(. زمان بید ار شد ن، امواج مغز ما د ر جهت برعکس از د لتا و سپس تتا به آلفا و د ر آخر به بتا 
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تغییر می کنند . د ر بید اری، روش هایی برای تغییر امواج از حالت سریع و نامنظم بتا تا  حالت های آرام تر 
مثل آلفا وجود  د ارد . ما توانایی آرام کرد ن افکار و خارج کرد ن ترس ها و آشفتگی های د رونی خود  را با 

تمرکز د ارا می باشیم.

1.9 امواج گاما )25 تا 100 هرتز(
امواج مغزی گاما سریع ترین فرکانس با د امنه بالا هستند  که به مغز می رسند . جایی که فرد  تجربه انفجار 
از بینش و یا سطح بالای پرد ازش اطلاعات را د ارا بود ه و قاد ر به انجام آن است. تجربیات راهبان بود ایی 

تبتی چگونگی همبستگی بین حالت های ذهنی متعالی و امواج گاما را نشان می د هد .
      وقتی که از راهبان خواسته شد  تا احساسات محبت آمیز تولید  کند ، فعالیت مغزی آنها به فرکانس گاما 
تبد یل شد . این فرکانس د ر انسان احساس توانایی انجام هر کاری را ایجاد  نمود ه، لذا وی قاد ر به انجام 
آن خواهد  شد . فرکانس امواج گاما معمولا بیش از40 هرتز است. »امواج مغزی هیپرگاما« د امنه ایی حد ود  
100 هرتز را تولید  می کند ! که زیرمجموعه امواج مغزی گاما تلقی می شوند . زمانی که میلیون ها نورون با 
هم د ر یک زمان فعال هستند ، امواج هیپرگاما تولید  می شوند . به طور معمول مرد م این امواج مغزی را د ر 
شرایط عاد ی تولید  نمی کنند . این امواج مغزی اغلب د ر نوابغ د ید ه شد ه، به عنوان مثال، د ر استاد  فیزیک 
و یا د ر مد یتیشنیست هایی که رفتار مهربانانه ای د اشتند  مشاهد ه شد ه است. به نظر می رسد  امواج گاما د ر 
افراد  بسیار هوشمند  یا د ر افراد ی رخ می د هند  که تجربه بی قید  و شرط عشق د اشته اند . محبت مهربانی 
تقریبا به طور ناگهانی د ر امواج مغزی گاما تولید  می شود . بنابراین، امواج مغزی گاما زمانی است که فعالیت 

مغز به طور غیرعاد ی بالا باشد  )بهاویکا، 2013(.

2.9 امواج بتا )Beta( )37-13 هرتز( »هوشیاری کامل«
افراد  عموما د ر لحظات بید اری د ر حالت بتا به سر می برند  که د ر آن امواج مغزی با فرکانسی بین 3۷ ـ 13 
هرتز مرتعش می شوند . د ر این حالت، توجه فرد  بر د نیای بیرون و افکار روزمره و به نوعی بر فعالیت های 
منطقی نیمکره چپ مغز متمرکز اند . کنش های پیچید ه ذهنی مانند  سخن گفتن، بحث کرد ن، فکر انتزاعی 
فوق العاد ه، هشیاری، تمرکز، پاید اری هیجانی، محاسبات ریاضی و افزایش متابولیسم با غلبه موج بتا د ر مغز 
بروز می کند . د ر این حالت فرد  کاملًا بید ار و هوشیار است و برای انجام کار و معاد لات ذهنی آماد ه محسوب 
می شود . امواج مغزی بتا به افراد  د ر امتحان د اد ن، تجزیه وتحلیل اطلاعات و فعالیت بد نی کمک می کند . 
امواج بتا برای افزایش کارایی و تمرکز قابل استفاد ه اند . این امواج سطح هوشیاری را بالابرد ه و فعالیت های 
ذهنی و بد نی مانند  امتحانات و یا انجام مسابقات ورزشی را فراهم می سازد . د ر حالت امواج بتا با فرکانس 
پایین، توانایی  توجه افزایش می یابد  و فرد  قاد ر به تمرکز بیشتری می شود  که عامل بسیار مهمی د ر اد راک 

یاد گیری است. این توانایی توجه، د ر امواج آلفا بیشتر و د ر امواج تتا به اوج خود  می رسد .

3.9 امواج آلفا )Alpha( )12- 8 هرتز( »حالت ریلکس جسمانی«
هنگامی که فرد  چشمان خود  را می بند د  و د رحالت آرامش قرارمی گیرد ، مغز امواج آلفای زیاد ی به ویژه د ر 
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3.9 امواج آلفا )Alpha( )12- ۸ هرتز( »حالت ریلکس جسمانی«

ناحیه پس سری تولید  می کند . همچنین هنگام تفریح و لذت برد ن از محیط اطراف غلبه با موج آلفاست. 
امواج آلفا د ر زمان و شکل مناسب سبب د ستیابی به عملکرد  بهینه، کاهش اضطراب، تقویت سیستم 
ایمنی، تفکر مثبت، یکپارچگی ذهن و بد ن، شهود ، د رون اند یشی، تعاد ل هیجانی، احساس سرخوشی و 

آگاهی د رونی می شود .
آلفا د ارای لذت بخش ترین و آرام ترین حالت بد نی انسان است. د ر این وضعیت، استرس      وضعیت 
کاهش می یابد  و باعث افزایش آرامش و سطح زیاد ی از خلاقیت می گرد د . مغز هنرمند ان، موسیقید انان و 
ورزشکاران د ر تولید  امواج آلفا فوق العاد ه پرکارند . امواج مغزی آلفا با کاهش سطح کورتیزول باعث افزایش 
سیستم ایمنی بد ن و د رنتیجه رفع خستگی و استرس ناشی از کار و فعالیت روزانه می گرد د . تجسم خلاق 
و پید ا کرد ن اید ه های ناب ذهنی همگی از معجزات وضعیت آلفا می باشند . امواج آلفا مانند  پلی آگاهی و 
ناخود آگاه یا فرا آگاهی را به هم متصل می کنند . آلفا د ر حقیقت د روازه ورود  وضعیت های عمیق تر آگاهی 
می باشد . د ستیابی به ثروت عظیم خلاقیت، که د رست زیر سطح هوشیاری آگاه انسان قرارگرفته، د ر 
وضعیت آلفا رخ می د هد . علاوه براین، بالاترین حالت تلقین پذیری نیز د ر وضعیت آلفا اتفاق می افتد . د ر 
زمان هیپنوتیزم فرد  د ر حالت آلفا قرار می گیرد . بیست د قیقه قبل از خواب و بیست د قیقه بلافاصله بعد  از 
بید اری نیز از حالت هیپنوتیزم تلقی می شود . افکار بیست د قیقه قبل از خواب هرکس، تأثیر بسیار زیاد ی 
د ر حالات بعد  از بید اری وی د ارد . اگر انسان وضعیت آلفا و به د نبال آن تتای آرامی ند اشته باشد ، یعنی 
قبل از خواب افکار منفی را مرور کند ، د ر طول حالت آلفا و بتای بعد ی )یعنی بعد  از بید ار شد ن(، مجد د اً 
افکار منفی با او خواهند  بود  و این بار بسیار شد ید تر! چون د ر زمان آلفا که د ر بالاترین حالت تلقین پذیری 

بود ه، کلی فکر و احساس منفی را وارد  ضمیر ناخود آگاه خود  کرد ه است.
     امـواج آلفا نقش مهمی د ر مـوفقیت انسان د اراست. حیطه اند یشه انسان و افکاری که د ر ذهن 
خویش ساخته  و پرد اخته از حالات آلفا تاثیر می گیرد . د ر حیطه امواج آلفا انسان به ضمیر ناخود آگاه خویش 
د سترسی پید ا می کند . یعنی نیمکره ی چپ انسان که همواره د نبال منطق و استد لال است خاموش شد ه 
و نیمکره ی راست انسان فعال تر می شود  و فرد  به نیروی د رونی خود  نزد یک تر می شود . این لحظات 
بسیار حائز اهمیت است، زیرا هر آنچه از ذهن بگذرد ، احتمال خلق یا د ستیابی به آن بیشتر است. اگر به 
نکات مثبت فکر کند  د رواقع به ضمیر ناخود آگاه خود فرمان خلق آن را می د هد . ضمیرناخود آگاه با توجه به 
د ارابود ن قد رت بسیار آن را به ارمغان می آورد . ولی اگر به افکار منفی پرد اخته شود ، هرآنچه هراسناک اند  
خلق می کند . زیرا این ضمیر فاقد  شعور است و نمی فهمد  که فرد  چه چیز را می خواهد  یا نمی خواهد . زیرا 
هر یک از این اند یشه ها به مثابه ی کد  یا فرمان برای ضمیر محسوب می شود . لذا تلاش برای د ستیابی 
یا انجام آن را نیز بیشتر می کند . ازاین رو چه بسیار انسان هایی که د ر لحظات امواج آلفا به اوج موفقیت 
رسید ه اند  و چه بسیار انسان های ناآگاه و غافلی که خود  را تباه کرد ه و به بد بختی کشاند ه اند . زیرا نمی د انند  
که با خود  چه می کنند . شخصی که به هنگام خواب به فکر مشکلات ماد ی خویش است باید  بد اند  که راه 
را بروی خود  می بند د  و برای شکست خود  برنامه ریزی می کند . بنابراین د ر ابتد ای خواب د ر حیطه امواج 
آلفا حتی المقد ور لازم است افکار مثبت د ر فرد  تقویت شود . زمانی که انسان از خواب بید ار می شود  تا 
پانزد ه د قیقه از مغزش همچنان امواج آلفا ساطع می شود  و کم کم به حالت عاد ی ـ وضعیت بتا ـ می رسد . 
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برای همین، اگر فرد  با آرامش از خواب بید ار نشود  تمام آن روز با احساس ناخوشایند ی بسرخواهد  برد . 
 

4.9 امواج تتا )Theta( )7-4 هرتز( »حالت خواب سبک«
کارکرد های موج تتا موجب؛ یاد گیری  عالی، احساس سکون و آرامش، پذیرند گی زیاد ، برنامه ریزی مجد د  
ذهن، خیال پرد ازی، تفکر بد ون خود سانسوری و خلاقانه، فراخوانی خاطرات ناراحت کنند ه و رنج آور ذخیره شد ه 
د ر حافظه می شود . تتا یکی از پیچید ه ترین حالات مغزی است که تا به  حال شناخته  شد ه است. این موج به 
قبل از خواب عمیق فعال است، همچنین این امواج د ر هنگام مراقبه و مد یتیشن بیشترین فعالیت را د ارند . 
با امواج تتا بد ن حالت مشابه خلسه را تجربه می کند . د ر فاز تتا فرد  د ر حالت خواب وبید اری بود ه و بد ن 
برای د ریافت شهود  و بینش آماد گی د ارد . تتا یک حالت فوق العاد ه برای یاد گیری و حفظ و د رک اطلاعات 
د ر حافظه بلند مد ت است. د ر فاز تتا مغز برای د رک مطالب و د ریافت اطلاعات جد ید  بهینه می گرد د . تتا 
به عنوان وضعیت سایه روشن آگاهی نیز شناخته می شود . توانائی توجه د ر امواج تتا به اوج خود  می رسد . د ر 
این حالت انسان مستعد  د ریافت اطلاعاتی ماورای وضعیت عاد ی آگاهی  است. همچنین تتا د روازه ای برای 
یاد گیری و حافظه شناخته شد ه است. مد یتیشن تتا باعث افزایش خلاقیت، تقویت قد رت یاد گیری، کاهش 

استرس و بید ارشد ن قد رت اشراق و توانائی های د یگری د ر زمینه اد راک فراحسی می شود .

5.9 امواج د لتا )Delta( )3-2/0 هرتز( »حالت خواب  سنگین«
د لتا آهسته ترین موج مغزی است که د ر طی خواب عمیق )بد ون رؤیا( غلبه د ارد  و برای ترشح هورمون 
رشد  و ترمیم بافت های بد ن مفید  است. امواج د لتا به امواج خواب معروف می باشند . این امواج د ارای 
فرکانس 2/0 تا 3 هرتز اند  که د ر بین امواج مغزی د ارای کمترین فرکانس می باشند . عمیق ترین سطح 
خواب که نقشی حیاتی د ر زند گی انسان ایفا می کند ، د ارای این موج می باشد  )شکل 2( )کلاک ویز،201۷(.

شکل 2. )جفری ،2016(
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جد ول 1. )کلاک ویز،201۷(

سماع چیست؟ و د لایل آن از نگاه سماع کنند گان
با پید ایش تصوف که از قرن د وم هـ . ق د ر میان مسلمانان پد ید  آمد ، رقص هایي با نام سماع توسط 
د رویشان د ر خانقاه ها اجرا مي شد . فرقه هایي مانند  اهل حق، خاکسار، قاد ري، نعمت اللهي، نقشبند ي و 
بکتاش شکل هاي بد یعي از رقص را بـه نمـایش گذاشته اند . صوفیان سماع را نقش واسطه اي میان خد ا 
و مرد م، همچنین راهـي بـراي کـسب معرفت و عشق و ارتباط با خد ا مي د انند . بخش قابل توجهي 
از اد بیات ایران به ویژه قرن هاي هفتم، هـشتم و نهم هـ . ق، سماع را به عنوان د رجه اي متعالي از 
عباد ت ها مطرح کـرد ه و آن را جلـوه اي از مظاهر حق د انسته است. بد ینگونه سماع بـه عنـوان شـاخه اي 
از حرکت هاي مـوزون و د ر ارتباط با ریشه هاي آییني ایرانیان تا د وران معاصر پابرجا ماند ه است )محفوظ، 

13۸۸: 29 و 30/ 19(.
      سماع از واژه عربی سَمع و سِمع می باشد  به معنای شنید ن، شنواند ن، گوش د اد ن، آواز و سرود  و 
نام نیک آمد ه است و به نقل از جرجانی سماع وجد  و سرور و پای کوبی و د ست افشانی عارفان و صوفیان 
است که همراه با آد اب و تشریفات ویژه ای است. سماع را رقص روح خواند ه اند ، رقصی که روح انسان را 
د ر قوس صعود ی آن به پرواز می آورد  و مرغ روح را د راین پرواز به فضای هویت حقیقت می رساند . سماع 
را نماز عشاق د انسته اند ؛ نوعی »اتبّاع احُسَن« و یَحبَرُون د ر کریمه »فَهُم فیِ رَوضَۀٍ یَحبَرُونً« )روم/1۵( 
و د ر باغی به شاد مانی پرد اختن تفسیر کرد ه اند . احمد بن الطوسی آورد ه است که: سماع حرکت است و 
حرکت اصل جمله ی کمالات است و سکون سبب نقصان؛ چون آد می جامد  بماند  و از قوّت به فعل 
نیاید  ناقص باشد  و اگر د ر حرکت آید  از نقصان به کمال انتقال کند . »حرکات وجود  آد می هفت است« و 
همچنین آن را حرکت روح از خلق به حق و از کثرت به وحد ت می د اند  و آن را حاصل سماع می خواند . 

مجد الد ین فرید ون سپهسالار )اوایل قرن هشتم هـ.( می گوید :

تمامت حرکاتی که د ر سماع از محققان صاد ر می گرد د  اشارت است به نکته ای و حقیقتی. 
آن حال  د ر  است که  موّحد   عارفان  مقام  این  توحید .  به  است  اشارت  زد ن  چنانکه چرخ 
محبوب و مطلوب را د ر همه جهات می بینند  و به هر سو که می گرد ند  از فیض او بهره 
می یابند . اما جهید ن و پاکوفتن اشارت است به وجه، وجه اول از غایب شوق اتصال است به 
ر خـود  گرد اند   عالم علـوی، و پاکوفتـن اشارت است که سالـک د ر آن حال نفس را مسخَّ
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ماسِوی را د ر پای همّـت پسـت می گرد اند

     رقص سماع اشتیاق جان به بالا بی نهایت و فنا است. چرا که غایت حرکت روح، فنای د ر خد اوند  
است. سماع حالتي د رقلب و د ل ایجاد  مي کند  که »وجد « نامید ه مي شود  و این وجد  حرکات بد ني چند ي 
بوجود  مي آورد  که اگر این حرکات غیرموزون باشد  »اضطراب«  و اگر حرکات موزون باشد  »کف زد ن و 

رقص« است )محفوظ، 13۸۸: 29 و 30/ 19(. 
     غزالي )4۵0 ـ ۵0۵ ه.ق( روحاني عصر سـلجوقي و مد رس مد رسـه نظامیه د ر کتابش»کیمیاي 

سعاد ت« مي نویسد: 

آواز خوش و موزون گوهر آد مي بجنباند  و د ر وي حالتي پد ید  آورد ، بي آنکه آد مي را د ر آن 
اختیاري باشد  و سبب آن مناسبتي است که گوهر د ل آد مي را با عـالم علوي که ارواح 
گویند ، هست و عالم علوي، عالم حسن و جمال است و اصل حسن و جمال، تناسب است.

      او نتیجه مي گیرد  که رقص و سماع و آواز اگر منتهي به گناه و فساد  نگرد د ، عملـي مباح و مشروع 
است، نیز مي گوید : »عنایت این است که بازي باشد  و بازي نیز حرام نیست«. شهاب الد ین سهرورد ي 
)۵49 ـ ۵۸۷. هـ .ق( فیلسوف و احیاءکنند ه حکمت اشراق با بلند نظري به رقص و آواز مي نگرد  و د ر 
مقام توصیف مانند  امام محمد  غزالي، با تسامح مي گوید : »جان قصد  بالا کند  همچو مرغي که خواهد  
که خود  را از قفس بد راند ازد ، قفس تن مانع آید . مرغ جان قوت کند  و قفس تن را از جاي برانگیزاند « 

)معرک نژاد ، 13۸6: 21 ـ 22/ 4(.
     سماع، شنید ن، شنوایی، آواز، سرود  وجد  و پایکوبی و د ست افشانی صوفیان منفرد ا و جمعا با آد اب و 
تشریفات خاص است. سماع د ر اصطلاح عارفانه حالتی است که بر اثر هیجانات عاطفی، غلیان و خروش 
د رونی، شور و وجد  باطنی به عارفان راه معرفت و سالکان طریق حقیقت و واصلان به کعبه وحد ت، 
د ست می د اد ه و گاه و بی گاه آنها را وامی د اشته که از خواست خود  برخاسته و بی خود  از خود  خویشتن، د ر 
هر زمان و هر مکان، بی پروا از قعر و طعن بد خواهان و لعن و شتم د شمنان، همچون مولانا جلال الد ین 

محمد  د ست بیفشانند  و تن بچرخانند  و پای بر زمین بکوبند  )تفضلی، 13۸2: 33 ـ 34(.
     سماع، حالی است که بر اثر آوازی خوش و یا نغمه ای د لکش، صوفی را د ست می د هد . د ر این حال 
بعضی حرکات ناخود آگاه از وی سر می زند  که ممکن است بینند ه آن را نوعی رقص پند ارد ، این است 

سماع غیر اراد ی یا سماع راست، که مولوی د ر باره اش گوید :

طعمــهء هـــر مرغکــی انجیــر نیســتبر ســماع راســت هر تن چیره نیســت

     اما سماع اراد ی، مجلسی است که صوفیان با حضور پیر تشکیل می د هند . قوال، اشعاری را به آواز 
گرم می خواند  که گاهی با نغمهء د ف و نی توأم است و صوفیان به ذکر قلبی می پرد ازند  و بیتی، مصرعی 
یا کلامی را تکرار می کنند . د ر این مجلس وجد  و حالی به آنها د ست می د هد  که آن را سماع گویند  و 
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مجلس یا حلقهء سماع خوانند . حافظ گوید :

بــر اهــل وجــد  و حــال د رَِهای و هو ببســتمطرب چو پرد ه سـاخت که د ر پرد هء سـماع

      صوفیان براي اینکه د ر خود  آماد گي لازم براي حال سماع بي اختیار را فراهم سازند ، مجالس سماع بر 
پا می کرد ند ، و با ساز و آواز و خالي کرد ن فکر از هر چه جز معبود  است د ل هاشان را آماد ة وجد  می نمود ند  
و آنگاه بي اختیار به حرکت د رمی آمد ند  و گاه چنان د ر حال سماع از خود  بي خود  و سرمست می گشتند  
که به »پاره کرد ن خرقه« و »د رید ن جامه« می پرد اختند . البته مطلوب تر این بود ه که سالک به اختیار 
حرکت نکند ، زیرا حرکت به اختیار خلاف اد ب محسوب می شد  )یوسف پور به نقل از رضا اسد پور،13۸۷ 

: ۸/ 66 ـ ۵۸(.
      مولانا حرکت را از نشانه های بارز حیات معنوی و سکون را آیت مرگ می د اند  و برای جلوگیری از 
مرگ روان با حضور کالبد ، سماع را همچون یک عباد ت عاشقانه می پذیرد . د ر بیمارانی که اسیر بسترند  
همیشه آن عضوی که کمتر از عضوهای د یگر د ر معرض نور و حرکت و هوا است بیشتر آسیب می بیند . 
ارواح ساکن و بی تحرک هم د ر حیات معنوی همچون آن عضو بیمار از آسیب سکون و توقف د ر امان 
نیستند  و د ر تلاش عارفان برای تحرک روان که د ر پی حرکت های ظاهری کالبد  به وسیله سماع پید ا 
می شود  برای جلوگیری از آسیب و فرسود گی است. تحرک کالبد ، بید اری سماع و رقص انگیزه حرکت 
جان است به سوی مطلوب و حرکت جان منشا بید اری حواس خمسه باطن است د ر د نیای معرفت. 
تعطیل حواس ظاهر  ماد ه و  د نیای  تعطیل حواس ظاهر است د ر  باطن موجب  بید اری حواس خمسه 
موجب بروز حالت سکر و روشنایی باطن و محو غفلت ضمیر است. د ر پی این حال گرد ید ن های د ماد م 
د ر سماع باب بهشت آسایش به روی طالبان حقیقت گشاد ه خواهد  شد . د ر چنین بهشتی است که مولانا 
جلال الد ین محمد  رسول آفتاب می شود  و به رسالت آفتاب از طریق ترجمانی راز ذره های نور را بر اهل 
زمین فاش می کند . زاد ه ی آفتاب می شود  و کیقباد  اسطوره ایران نیمه خد ایی که میانجی عرش آسمان 
و فرش زمین است ـ والله اعلم. اساساً مولانا حیات انسان را به طور استمرار نمی د اند ـ آن چنان که به 
ظاهر می نماید ـ وی معتقد  است که هر د م عنصری می میرد  و عنصری د یگر زند ه می شود . اگر انسان 
این تحول و تجد د  را عیناً د ر خود  مشاهد ه و حس نمی کند  به د و علت است: یکی مقد ار از اصول زیست 
است که پیوسته با انسان همراه است و د یگری به واسطه ی شد ت و سرعت حرکت عنصرهاست که آن 
را د ر چشم ساکن جلوه می د هد  ـ همچون حرکت سریع آتش هنگام چرخید ن آتش. صعود  از مرتبه ای به 
مرتبه ی د یگر د ر تصوف آیت کمال است. برای رسید ن به این کمال رتبه های عرفان نرد بانی است ـ و 
گذشتن شرط رسید ن است ـ گذر از هفت واد ی عرفان د ر منطق الطیر مبین همین صعود  نرد بانی است تا 
زمان رسید ن به قاف توحید  که باز د ر بطن واقعه اهمیت حرکت و تحرک روان مطرح می گرد د . مولانا از 
آد م بی حرکت و بی عشق چون جماد  یاد  می کند  و مرد م عامه را که د ر زند گانی بهیمی افتاد ه اند  و سیر الی 
الله ند ارند  د ر حکم جماد  می د اند . نقش اساسی سماع د ر مکتب مولانا برای نجات انسان از این زند گانی 

جماد ی است )تفتیان و ستاری، 13۵2: 2۷/ 6 ـ ۷(.
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      آیا صوفیه د ر این رقصها هدف تربیتي و روحاني د اشتهاند یا فقط به قول خود شان قصد »استجمام« 
ـ آسود گي از ریاضتها ـ آنان را به این کار واد اشته است؟ د رست است که حتي اگر د ر رقص به همین 
د یدة »استجمام« هم مينگریستند، باز اشتغال بدین امر لغو و باطل را بدان سبب که براي جستوجوي 
حق و سلوک طریقت بدانها نشاطي تازه ميد اد ، قابل توجیه ميیافتهاند. لیکن از جوابي که شیخ ابوسعید 
ابوالخیر به اعتراض ابوعبدالله باکو د ر باب رقص و مخصوصاً د ر بـاب شرکت و حضور جوانان نورس د ر 
آن مجالس ميد هد، برميآید که مشایخ صوفیه، از قدیم نوعي تأثیر از مقولۀ تزکیه ـ نظیر آنچه ارسطو د ر 
باب کثارسیس )Katharsis( حاصل از شعر و موسیقي ميگوید ـ براي رقص قایل بود ه اند. به موجب این 
جواب شیخ، که د ر اسرارالتوحید آمده است »جوانان را نفس از هوا خالي نباشد« و از این رو وقتي د ر رقص 
»د ست بر هم زنند هواي د ستشان بریزد  و اگر پاي برد ارند هواي پایشان کم شود «و »چون بدین طریق 
هوا از اعضاي ایشان نقصان گیرد  از د یگر کبایر خویشتن نگاه توانند د اشت« )بهمن یار، به نقل از زرین کوب، 
13۸۸: 9/ 21(. مولانا جلال الدین هم که براي رقص و سماع اهمیت تربیتي قابل ملاحظهاي قایل بود  و 
آن را د ر طریقت از وسایل و اسباب عمدة نیل به کمال شمرد ، د ر مثنوي این حال رقص را به عنوان امري 
که حاصل وجد صوفي است اجتنابناپذیر ميشمرد . د ر مثنوي این حال رقص را به عنوان امري که حاصل 
وجـد صوفي است. اجتنابناپذیر ميشمارد  و تأثیر وجد را د ر ایجاد  این حال مثل هواي بهار ميد اند د ر 
پرورش و جنبش گیاه. )همان منبع(. بدین گونه ارباب قلوب ـ که صوفیه د وست د ارند خود  را بدین عنوان 
بخوانند ـ نه فقط ایمان و معرفت خود  را بر قلب و احوال آن مبتني ميکنند، بلکه لذت و راحت خود  را نیز 
کـه از استجمام یا تزکیـه حاصل ميشود  ـ بر عوالم قلبي متکي مي د اشتهاند و د ر حقیقت، رقص را بمنزلۀ 
امري که موجب نیل به کمال و تزکیۀ باطني است تلقي ميکرد ه اند. بدینگونه، صوفیه هم غزل فارسي 
را از لحاظ اد راکات ذوقي به اوج کمال رسانیده اند، هم به رقص و موسیقي ارزش و حیثیتي بالاتر از آنچه 
د ر نزد  عامه د اشته است، د اد ه اند. از این روست که هر جا از شعر و موسیقي و رقص ایران سخن د ر میان 
آید، نمي توان تحول نقش و تأثیر صوفیه را د ر توسعۀ این گونه هنرها بي اهمیت یا ناچیز گرفت )همان(. 

     فرهمند  معتقد  است )فرهمند ، 13۸۸: 19/ 13( د ر جهان بینی عرفا کل هستي د ر رقص و سماعي 
شکوهمند  است و تسبیح موجـود ات به مصد اق آیه شریفه همان سماع آنان به حساب می آید : »و ان من 

شی الا یبح بحمد ه«

تا به خلوتگه خورشید  رسی چرخ زنانکمتر از ذره نه ای پست مشو مهر بورز

     علاوه بر استد لال بالا به نظر د لایل د یگری هم بر تایید  سماع بوسیله ی مولانا بود ه است. مولانا 
جلال الد ین، برای ترک زهد  خشک عبد الرحمن ابن ملجمی و ترک خود گرائی، سماع را وسیله نه هد ف 

و هد ف را نیل به حال و نیل به حق می د اند . وی می گوید : 

چون مشاهد ه کرد یم که مرد مان به هیچ نوعی به ظرف حق مایل نبود ه از اسرار الهی 
محروم می ماند ند  به طریق لطافت سماع و شعر موزون که طبایع مرد م را موافقت افتاد ه 
است، آن معانی را د ر خورد  ایشان د اد یم. چنان که طفلی رنجور شود  و از شربت طبیب 
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نفرت نماید  و البته فقاع )شیره( خواهد  طبیب حاذق د ارو را د ر کوزه فقاع کرد ه، بد و د هد  تا 
بر وهم آن که فقع است، شربت را به رغبت نوشید ه ... مزاج سقیم او مستقیم گرد د . بنابراین 
اهل سلوک سماع را به عنوان یک وسیله نیل به هد ف اصلی مورد  استفاد ه قرارد اد ه اند  و 
برای آن اهمیت زیاد ی قائل بود ه اند  و معتقد  بود ند  که حال، برعکس »مقام« تنها با کوشش 
و مجاهد ت سالک به د ست نخواهد  آمد  بلکه عطوفت، رحمت و عنایت بی علتی است که از 

جانب حضرت د وست، محبوب حقیقی نازل می شود  )فرهمند ، 13۸۸: 19/ 13(. 

       نزد  مولانا و یاران او »سماع راست« با »نماز راستین« تفاوت ند اشت. گمان اـشان چنان بود  که 
هر کس ذوق و تمیز د ارد ، د ر مورد  مظروف و محتوا، هرگز از تفاوت ظروف واوانی )ظروف( به اشتباه 
نمي افتد ؛ آنچه را غذاي روح و جان اوست، د ر هر ظرف که باشد  مي شناسد ، ازاین رو د ر وراي ظاهر سماع 
و عباد ت که د و ظرف مختلف به نظر مي رسد ، آنچه را د ر هـر د و ظرف ذوق روحي به او مي د هد ، جز 

غذاي واحد  تلقي نمي کند  )زرین کوب،13۷۷: 1۷۷ ـ 14۵(.
      د ر اهمیت سماع د ر نزد  مولانا گفتني است که وي اعتقاد  به د و گونه نماز د اشت: یکي نماز عشاق و 
د یگری نماز اشراق؛ سماع د ر نزد  مولانا همان نماز عشاق است که از آن با عنوان نماز باطني یاد  مي کند  

و د ر حلال بود ن آن چنین استد لال مي کند.

انبیا آن نماز را به صور مختلفه آورد ند ، هر یکي به صورتي. هر که را تمیزي هست، بـه ظاهر 
نماز فریفته نشود  اگر د ر او جاني باشد  قبول کند . همچنان که انبیا آن نماز را د ر هـر صورتي 
به خلق رسانید ند ، اولیا نیز بر همان نسق آن نماز حقیقي را د ر صورت سماع و معارف از نظم 

و نثر به عالمیان رسانید ند )العارفین، افشار،13۸۷ به نقل از فرهمند ، 13۸۷: 19/13(.

     مولانا سماع را غذای روح عاشقان می د  اند   و محرک خیال وصل و جمعیت خاطر )یعنی تمرکز بر 
حق و قطع خاطر از غیر خد  ا(: »پس غذای عاشقان آمد   سماع/ که د  ر او باشد   خیال اجتماع«. زرین کوب 

د  ر این باره می نویسد :

و  نفس  موسیقیت  ریاضت  بود  ؛  بی خود  انه  نماز  یک  و  مجسم  د  عای  یک  مولانا،  سماع 
مراقبت قلبی از نظر او، انسان با التزام به سماع، از اتصال به خود  ی و تعلقات آن می رهد   و 

لذا سماع د  ر نظر وی هم پایه.

»د ر نزد  مولانا سماع شور و حالي روحاني بود  که به حد ود  و قیود  مجالس عاد ي و رسمي 
رایج د ر نزد  صوفیه عصر محد ود  نمي ماند . د ر این تجربه روحاني، یاران تحت تأثیر شعر 
و موسیقي از شوق و هیجان بیخود  یا بي طاقت مي شد ند . نعره ها مي زد ند ، جامه ها چاک 
مي کرد ند  و ساعت ها بي خود وار با یکد یگر یا رو د ر روي یکد یگر چرخ مي زد ند . جست و 
خیز و د ست افشاني و پایکوبي مي کرد ند . با این شور و وجد  خود  را لحظه اي چند  یا براي 
لحظه اي چند  از خود ي خالي مي کرد ند . بار سنگین وقار تحمیل شد ه وابسته به مألوفات 
حیات هر روزینه را چند  لمحه اي از شانه هاي خود  پایین مي اند اختند  و د ر شور و شوقي 
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که براي عروج به ماوراي د نیاي خاکي احساس مي کرد ند ، د ست و پا را به نشان اشتیاق 
پرواز مي گشود ند  یا به نشان وانهاد گي و د رماند گي بر گرد  محور پا به د ور وجود  خود  چرخ 
مي زد ند  و د ر هر د و حال بر خاک و خاکیان د امن مي افشانند . مولانا سماع را وسیله اي براي 
تمرین رهایي و گریز مي د ید . چیزي که به روح کمک مي کرد  تا د ر رهایي از آنچه او را 
مقید  د ر عالم حس و ماد ه مي د ارد ، پله پله تا بام عالم قد س عروج نماید  )زرین کوب، 13۷۷: 

.)1۷۵-1۷۷

تفاوت رقص و حرکت د رمانی ریتمیک 
رقص د رمانی، عبارت از استفاد ه روان د رمان  گرانه از حرکت و رقص برای حمایت از عملکرد های فکری، 
عاطفی و حرکتی بد ن است. د ر این روش از هنر رقص و پایه آن یعنی حرکت، برای کمک به استقرار 
تعاد ل د ر وضعیت روحی و جسمی فرد  و ایجاد  اعتماد  به نفس د ر وی بهره جویی می شود . به عنوان شکلی 
از بیان د رمانی، رقص د رمانی به عنوان همبستگی میان حرکات و هیجانات د ر نظر گرفته می شود . به 
صورت عمومی یک د وره رقص د رمانی د ارای چهار مرحله اصلی است: آماد ه سازی، نهفتگی، د رخشش 
و ارزیابی. رقص د رمانی، یعنی د رمان از طریق رقص و حرکت، یعنی رقص، اما نه به آن معنا که یک 
طراحی رقص وجود  د اشته باشد ؛ بلکه هر حرکتی که با ریتم انجام بشود ، د ر این مجموعه می گنجد . یعنی 
کسی ممکن است فقط نشسته باشد  و با پایش روی زمین ریتم بگیرد  یا صحبت کند  و چشم هایش را 
بهم زند . انجمن رقص د رمانی آمریکا رقص د رمانی را چنین تعریف می کند : کاربرد  د رمانی تحرک که به 
یکپارچگی جسمی و هیجانی فرد  کمک می کند . جلسات رقص د رمانی چهار هد ف عمد ه را د نبال می کنند : 

1 -توسعه آگاهی بد نی
2 -ابراز احساسات

3 -پرورش تعامل و ارتباط
4 -یکپارچگی تجارب جسمی- هیجانی و اجتماعی که سبب افزایش اعتماد  به نفس و رضایت فرد  

می شود  )مود ت، 1394(. 
     حرکت د رمانی د ر آمریکا جزء مکمل توانبخشی، پزشکی، روانپزشکی و روانشناسی است. د رصورت 
استفاد ه از حرکات ریتمیک، »رقص ـ حرکت د رمانی« نامید ه می شود . حرکت د رمانی شیوه ای است که 
با استفاد ه از حرکاتی که د ر جهات و کیفیت های مختلف انجام می شود ، آگاهی فرد  را نسبت به اعضای 
بد نش افزایش د اد ه، کنترل را روی اعمال و حرکاتش فزونی بخشید ه و به کسب بیشتر بصیرت د ر او 
افزایش آگاهی حسی و بد نی، د رک بهتر و بیشتر محیط و د رنهایت  کمک می کند . همچنین موجب 

افزایش اعتماد  به نفس و خود شناسی می گرد د  )همان(. 
    ریتم به معنای وزن و هماهنگی است. حرکت های موزون )ریتمیک( یعنی حرکاتی که د ارای هماهنگی، 
نظم و وزن مشخص باشند  و به عبارت د یگر حرکتی که بین کوچکترین اجزاء و عناصر آن هماهنگی 
باشد ، به گونه ای که فرد ی که حرکت می کند  این نظم و هماهنگی را حس کرد ه و از آن لذت ببرد  )رافعی 
به نقل از مود ت 1394(. ریتم، طنین یا ضربان یک نظم است. هر پد ید ه منظمی د ارای ریتم و وزن است. 
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تفاوت حرکت د رمانی عاشقانه یا سماع با رقص و حرکت  د رمانی ریتمیک و چگونگی انجام سماع

هر عضو بد ن انسان د ارای نظم و ریتمی خاص است، د ر حالت شاد ی ریتم تند  می شود  و د ر غم ریتم کند  
است و ریتم متعاد ل موجب توازن و ثبات بیشتر احساسات و تسلط افکار می شود  )همان(. چیزی که د ر 
سماع انجام می شود . سماع به عنوان یک نوع مد یتیشن یا مراقبه حرکتی باعث ایجاد  ریتم و تغییر امواج 

مغزی شد ه و همین اصل می تواند  به کشف و تجارب گوناگون فرد  بینجامد  )آرمان، 201۷(.
      رقص به د لیل برخورد اری از نوعی هماهنگی بین جنبه ایی بد نی و زیبا شناختی نوعی حرکت موزون 
است اما هر حرکت موزونی رقص نمی باشد . حرکت های ریتمیک فراتر و گسترد ه تر از رقص می باشند . 
»حرکت« و مهارت های حرکتی د ر تحول و رشد  آد می از یکسو و د ر تد اوم و پیوستگی جامعه، فرهنگ 

و تمد ن از سوی د یگر ریشه و تأثیر بنیاد ی د ارد  )علی آباد ی به نقل از مود ت، 1394(.

تفاوت حرکت د رمانی عاشقانه یا سماع با رقص و حرکت  د رمانی ریتمیک
جنبه ی تاکید ی رقص د رمانی این است که، شما احساس را از د رون به بیرون منتقل کنید ، یعنی ارتباط 
با بیرون را د وباره برقرار کنید . برقرار کرد ن این ارتباط با بیرون از یک آد م افسرد ه خود بخود  برنمی آید . 
د رمانگر د ر واقع با احساس همد لی با کسی که حرکات و ریتم بد نش به د لایلی محد ود  شد ه و به بیرون 
منتقل نمی شود ، برخورد  کند . افراد ی که افسرد گی د ارند  خیلی بی حرکت می شوند  و حتی د ر موارد  شد ید  
آن افسرد گی می تواند  انسان را نیمه فلج کند . انسان افسرد ه میمیک صورتش به کلی تغییر می کند  و 
تبد یل به نوعی ماسک می شود .  شما نمی توانید  با موسیقی خاصی یک  مرتبه این شخص را به فعالیت 
واد ارید . این شخص باید  به مرور زمان از د رون حرکت را حس کند ، خود ش را لمس کند  و خود ش را 

احساس کند  و این یک فرایند  طولانی مد ت است )جزایری، 13۸4(.
      د ر رقص د رمانی تمام هد ف بیرون ریختن احساسات و عواطف سرکوب شد ه و توسعه آگاهی د ر بد ن 
و توسعه تعامل است. اگرچه این اهد اف د ر سماع برآورد ه می شود ، اما اساس سماع بر آن نیست. بلکه 
زبان نماد ین اتصال با جهان لایتناهی و رهایی از د رون و برون و توسعه ی وجد  وشاد ی و شور عاشقانه 
برای رهایی از رنج ها و رسید ن به وحد ت د رونی است. به خصوص هد ایت خلق به سوی خد اوند . رقص 
به عنوان آگاهی بر حرکات ناشی از تنفس و صد ا تلقی می شود . نماز و عبارات مقد س همچنین مناجات 
کرد ن و آواز به طورطبیعی باعث شروع حرکت د ر کل بد ن با ریتم می شود . ذکر )یاد ( عبارت است از: یک 
فرم سنتی از مناجات و تمرین حرکتی که توسط بسیاری از صوفیان بکارگرفته می شد ه. شرکت کنند گان 
اغلب از اشعار و مزامین عربی مانند  لا اله الا الله )خد ا یکتاست( و یا بخش هایی که بواسطه آنها به عنوان 

معانی تاثیر گذار بر خود  ناشی از منشا و هد ف فرد ی استفاد ه می کنند  )د گلاس کلوتز، 2002(.

چگونگی انجام سماع
سماع با نواختن نی و د ف همراه است. نی بهترین سازی است که می تواند  به عنوان نماد  انسان به کار 
رود  و گذشته از این صد ای آن نزد یک ترین صد ا به صد ای انسان است. د ف از روزگاران گذشته ارج و 
قربی بین اد یان د اشته است. د ر روایات است که پیامبر اسلام نیز د ر مراسم پایکوبی به زد ن د ف تاکید  
به  را  عباد ی سماع  اما رقص  انسان می د هد .  به  و وجد  خاصی  و حال  واقع د ف شور  د ر  می کرد ه اند . 
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شیوه های مختلف تعبیر کرد ه اند . می توان چرخید ن د راویش به گرد  خود  و د ر همان حال به د ور شیخ خود  
را نماد  گرد ش ذرات به د ور خورشید  د انست که نیروی جاذبه آن منبع نورانی مرکزی آنها را جذب می کند  
و وحد ت می بخشد  و د ر حرکت واحد ی به گرد ش د ر می آورد . د ر این رقص شاگرد ان ابتد ا با شنل های 
سیاه، پشت سر شیخ خود  به ترتیب وارد  می شوند  و پس از اد ای احترام شنل های خود  را به د ور افکند ه و 
چرخش خود  را آغاز می کنند . د ر لابلای آنها شخص خاصی حرکت می کند  تا آنها جهت حرکت خود  را با 
او هماهنگ کرد ه و از گرد ونه د یگران خارج نشوند . د ر رقص اول تنها به د ور خود  می چرخند  و از جای خود  
حرکت نمی کنند  اما د ر د ورهای بعد ی رقص، د ر عین اینکه به د ور خود  می چرخند  د ر گرد شی هماهنگ 
به د ور شیخ خود  نیز می چرخند . د ر تمام مراحل چرخش چشم هایشان بسته است و ناگهانی چرخش را 
متوقف کرد ه و چشم ها را می گشایند  بد ون این که لحظه ای تلوتلو بخورند . حالت آنها به این گونه است 
که کف یک د ست را به سمت آسمان و کف د ست د یگر را به سمت زمین می گیرند . با گرد ن هایی خم 
شد ه روی شانه و چشم های بسته به حرکتی موزون می چرخند . این شکل ایستاد ن د ر واقع نشان د هند ه 
این است که بد ن ما انسان ها تنها واسطه ای از بالا به پایین است. ما از خد ا می گیریم به زمین می د هیم 
و د وباره از زمین می گیریم و به خد ا می د هیم. د ر شروع چرخش د ست ها موازی کمر است اما به مرور 
د ست ها گشود ه شد ه و بالا می رود . هرچه بیشتر از خود  بی خود  شوند ،گرد ن هایشان خمید ه تر می شود . آنها 

می توانند  سی د قیقه یک نفس با نوای نی بچرخند  و لحظه ای از حالت خود  خارج نشوند . 
     سماع به فتح سین، چهار حالت اصلی د  ارد   که مجموعاً حرکات این رقص را متضمن رموز احوال و 

اسرار روحانی جهان تلقی می کنند   :
1ـ چرخ زد  ن: اشاره به شهود   حق د  ر جمیع جهات

2ـ جهید  ن: اشاره به غلبه شوق بر عالم علوی
3ـ پا کوفتن: اشاره به پامال کرد  ن نفس اماره

4ـ د  ست افشاند  ن: اشاره به د  ستیابی به وصال محبوب )معرک نژاد  ،13۸6: 21-22/4(

نتیجه گیری
رقص به عنوان رفتار بیرونی با زیرترین لایه های روانی و فرهنگ رابطه د ارد . رقص و حرکات موزون به 
توازن د و نیمکره می انجامد . ساختار ورزشی آن به سلامتی و شاد ابی کمک می کند . رقص های مذهبی 
باورهای مذهبی را تقویت می کنند  و با اثر مراقبه ای تاثیرات وسیع بر مغز می گذارند . رقص سماع می تواند  
نمایشی از جهان باشد  جهانی که د ر آن از نظر صوفیه همه چیزش د ر حرکت و گرد ش و رقص است. 
رقص سماع می تواند  حلقه اتصال آد می به این رقص جهانی باشد . ضمن آنکه برای خروج از شرایط 
خشک روزگار و خوراند ن د اروی مذهب د ر قالب رقص د ر بعضی برهه های تاریخی نقشی بزرگ بر عهد ه 
گرفته است. سماع باورها را به بیان حرکتی برد ه است. اگر بپذیریم رابطه زبان و تفکر رابطه ای د وطرفه 
است، سماع به عنوان زبانی حرکتی بر تفکر مولانا اثر گذاشته است و بالعکس و می تواند  فرد  را از خود ش 
د ور کند . اما همین د لایل و شواهد  کافی است تا به این موضوع بیشتر فکر کنیم که چرا شمس تبریزی 

سماع را به مولانا آموزش د اد ه است. 
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عرفان، اند یشه و اد ب د ر مقالات شمس
                                                                                                                       شهرام احمد پور1

چکید ه
زبان عرفاني باگونه هاي مختلفش، زباني است که عارفان به وسیلۀ آن معاني بلند عرفاني، عواطف فرد ي 
و تجربه هاي روحي خود  را بیان مي کنند . هد ف از این نوشتار، مطالعۀ مورد ي ویژگي هاي زبان عرفـاني 
د ر مقالات شمس تبریزي است. بررسي زبان عرفاني شمس د ر مقالاتش، ضمن آن که ما را با د نیاي 
خاص عارفان آشنا مي کند ، موجب فهم بهتر آموزه هاي او و زمینه ساز حلّ بسیاري از مشکلات مثنوي 
مولانا خواهد  شد . مهم ترین ویژگي هاي زبان عرفاني شمس عبارت اند  از: اقتد ار، شفّافیت، متناقض نمایي، 
هنجارگریزي، محاوره اي و عامیانه بود ن، روایت گري، تأویل گرایي و آهنگین بود ن که میزان غلظت آنها 
بنابر موقعیت هاي گوناگون تغییرمي کند . این خصوصیات با اند کي تفاوت د ر زبان سایر عارفان نیز د ید ه 
مي شود  اما آنچه زبان شمس را از زبان د یگران ممتاز مي کند  بازتاب یافتن نگاه انتقاد ي او د ر زبانش است 

که از سلوک رند انه و جسورانۀ او نشأت مي گیرد .
واژگان کلیدی: عرفان، زبان، شمس تبریزي، مقالات.

1. د انشجوی د کتری ،علوم سیاسی، سیاست گذاری عمومی، د انشگاه آزاد اسلامی تبریز
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مقد مه 
زبان از امتیازات مهم بشري شمرد ه مي شود ؛ به طوري که برخي آن را با هستي آد مي یکسان د انسته اند . 
فلاسفه از گذشته هاي د ور، برپیوند  ناگسستني زبان و اند یشۀ آد مي تأکید  ورزید ه اند  و با تعریف انسان به 
حیوان ناطق، نطق را ویژگي متمایزاو از سایرموجود ات د انسته و از نطق، تفکّر را اراد ه کرد ه اند . برخي از 
د انشمند ان معاصر د ر حوزه هاي مطالعاتي مختلف، هرکد ام به نحوي بر نظر پیشینیان صحه گذارد ه اند ؛ مثلًا 
ویگوستگي، د انشمند  شهیر بلاروسي که د رصد د  تبیـین ماهیت روان شناختي زبان بود  مي نویسد : »تفکّر 

صرفاً د ر قالب واژه ها بیان نمي شود  بلکه از طریق واژه ها به وجود  مي آید« )ویگوستکي، 13۷0: 190(.
     هاید گر نیز با یاد آوري سخن ویلهلم فون هامبولت که گفته بود  »ما انسانیم، نه بد ان سبب که زبان 
د اریم، بلکه از آن روکه خود  زبانیم«. معتقد است زبان نزد یک ترین همسایۀ بود نِ انسان است و انسان ها 
همه جا با زبان روبرو مي شوند . انسان ها همواره د ر حال سخن گفتن اند  حتّي موقعي که کلمه اي برزبان 
نمي آورند وتنها مي شنوند  یا مي خوانند  )هاید گر، 13۸1: ۷6 - ۷۵( گاد امر نیز نوشته است: »هستي که به 

فهم د رمي آید  زبان است« )پالمر، 13۷۷: ۵2(.
      به هر حال زبان قد رتي فوق العاد ه به بشر د اد ه است تا با آن بتواند  هم هستي و هم نیستي را د ر 
جهان د رون و بیرون خود  توجیه کند  و روح زند گي را د ر نیروهاي نهاني بد مد . روت ناند انسن د ر مقد مۀ 

کتاب زبان و اند یشۀ چامسکي مي نویسد : 

نقش وکارکلام برانگیختن نیروهایي است که تاکنون پنهان و سترون بود ه اند  و تنها د ر 
انتظارکلام بود ه اند  تا بر آنها پرتو افکند ، آشکارشان سازد  و امکان ورود شان را به قلمرو 

وجود  و زمان فراهم آورد  )چامسکي، 13۷9: 3(.

      هرچند  زبان قد رتي شگفت انگیز به انسان د اد ه است اما از نظر میشل فوکوکه به نسبت میان قـد رت 
و زبان مي اند یشد ؛ زبان از چنان قد رتي برخورد ار است که آد میان د ر برابر آن تسلیم مي شوند . او مي نویسد :

انسان با بیان اند یشه هایش د ر قالب واژگاني که خود  برآنها سلطه ند ارد  و با محصورکرد ن 
آنها د ر صورت هاي کلامي که از ابعاد  تاریخشان آگاهي ند ارد  براین باور است که کلامش 
تسلیم  آن  به ضروریات  را  است که خود   انسان  این  د رنمي یابد که  و  اوست  ید قد رت  د ر 

مي کند )هارلند ، 13۸0: 16۷ - 16۸(.

      هر یک از گروه هاي اجتماعي، فرهنگي، علمي و ... علاوه برزبان عام مي توانند  زبانِ خاصِ خود  
را د اشته باشند . آشنایي با زبان خاص هر گروه، از طریق شناسایي واژگان کلید ي هر حوزه و چگونگي 
کاربرد  آن واژگان د ر بافت کلام افراد  آن حوزه د ر موقعیت هاي مختلف امکان پذیر مي شود . زبان عرفاني 
نیز نمونه اي از کاربرد  زبان د ر حوزه خاص است که عارفان به وسیله آن، معاني بلند  عرفاني، عواطف 

فرد ي و تجربه هاي روحي خود  را بیان کرد ه اند .
      تقسیم بند ي هاي مختلفي از انواع زبان عرفاني ارائه کرد ه اند که گوناگوني آنها ناشي از تفـاوت د ر 

عرفان، اند یشه و اد ب د ر مقالات شمس
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مقد مه و مهم ترین ویژگي هاي زبان شمس 

منشأ تقسیم بند ي هاست و معمولًا د ر شکل گیري آنها یک یا چند  مورد  از عوامل زیر د خالت د ارد : موقعیت 
بیان  گویند ه، اهد اف کلام، نوع مخاطب، زمینه هاي فرهنگي و اجتماعي، ماهیت مطالبي که عارفان 

مي کنند  و ... .
      از جملۀ قد یمي ترین تقسیم بند ي ها براي زیر شاخه هاي زبان عرفاني، سخن روزبهان بقلي د رکتاب 
شرح شطحیات اوست که سه گونه زبان براي عارفان برمي شمرد که عبارتند  از: زبان صحو، زبان تمکین 

و زبـان سکر )بقلي شیرازي، 1344: ۵۵(.
       د انشنامه زبان و اد ب فارسي نیز آثارعرفاني را با توجه به گونه هاي زبان عرفاني سه نوع د انسته است: 
یک د سته آثاري که زبان د ر آنها براي انتقال معني به مخاطب به کار مي رود  و تشخّص زبا ن ناشي از 
بلاغت گویند ه است؛ د وم آنکه بیان معني با حساسیت هاي عاطفي گویند ه پیوند  د ارد  و این حساسیت 
عاطفي به زبان او تشخّص مي بخشد که گاهي غلبۀآن باعث کم رنگ شد ن بیان معني مي شود ؛ سوم 
آنکه زبان د ر خد مت بیان تجارب روحي خاص قرار مي گیرد ؛ تجاربي که چون با تجارب مشترک وعام 

بیگانه است نمي توان مصد اقي قابل فهم براي آن د ر زبان معمول یافت )پورنامد اریان، 13۸4: 292(.
      آشنایي با زبان عرفاني و گونه هاي آن، ما را به د نیاي خاص طبقات مختلف عارفان نزد یک مي کند و 
زمینه ساز فهمِ بهتر باورها و رفتارهاي آنان مي شود . هد ف از این نوشتار مطالعۀ مورد ي این گونه از زبان 

د ر مقالات شمس تبریزي است.
      مقالات شمس از جملۀآثار مهم عرفاني است که به رغم د ارا بود ن ظرفیت هاي پژوهشي فراوان، 
کمتر مورد  توجه محقّقان اد بي قرارگرفته است. این کتاب از نظر زباني و محتوایي د ر میان آثارعرفاني، 
اثري استثنایي است و بسیاري از رویکرد هاي نظري و آموزه هاي عملي آن د ر مثنوي معنوي بازتاب یافته 
است، به همین سبب این کتاب کلید  حلّ بسیاري از معماها و پیچید گي هاي معنایي مثنوي مولانا به شمار 
مي رود . تمجید هاي مکرّر مولوي از قوت کلا م و شیریني گفتار شمس تبریزي د ر لابه لاي اشعارش نیز، 

مؤید  اهمیت این کتاب و د لیل روشني برعظمت سخن و روح بزرگ شمس است. 
      مطالعۀ شخصیت شگفت انگیز و اسرارآمیز مرد ي که اعجوبه اي همچون مولوي را شکوفاکرد ، بد ون 
ژرف کاوي د ر سخنان به جا ماند ه از او ناقص خواهد  بود . شناخت ویژگي هاي زباني شمس که د ر این 
مقاله با روش تحلیلي د نبال مي شود  مي تواند  به د رک د رست تري از ابعاد  شخصیتي و فکري او منجر 
شود  و نشان د هد  که زبان فارسي د ر بیان حقایق عرفاني چقد ر ظرفیت د ارد ؛ زباني که شمس تبریزي 
د ربارة آن گفته است: »زبان پارسي را چه شد ه اسـت بد ین لطیفي و خوبي که آن معاني و لطائف که د ر 

پارسي د رآمد ه است د ر تازي د ر نیامد ه است« )شمس، 1369: 22۵(.

مهم ترین ویژگي هاي زبان شمس 
اقتد ار 

از مهم ترین ویژگي هاي زبان شمس اقتد ارکلام اوست که ریشه د ر روحیۀ استعلایي و اعتماد  بـه نفـس 
فـوق العاد ة او د ارد . نشانه هاي این اقتد ار را مي توان د ر صراحت بیان، تند ي و تیزي زبان و استفاد ة زیاد  او 
از ضمیر اول شخص مفرد  د ر سخنانش د ید . شمس تبریزي بر خلاف عموم عارفان از خویشتنِ خویش 
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فراوان سخن مي گوید  به طوري که بـسیاري از سخنان او ساختاري حسب حال گونه د ارد . اول شخص و 
شخصِ اول کتاب مقالات، خودِ  اوست. آنچه که زبان او را از زبان سایرعارفان متمایز مي کند  همین نگاه 
اول شخص اوست که د رکثرت کاربرد  واژه هاي »من« و »مرا« خود نمایي مي کند . منِ شمس، منِ خوار 
شد ه و فروکوفت هاي نیست که د ر آثار بسیاري از صوفیه د ید ه مي شود .  منِ او رند  و بي پرواست که د ر 
مقابل هرکسي و د ر برا برهر چیزي سر تسلیم فرود  نمي آورد . شخصیت او ثابت و اعتماد  به نفسش استوار 
است: »اگر اهل ربع مسکون جمله یکسو باشند  و من به سویي هر مشکلشان که باشد  همه را جواب 
د هم و هیچ نگریزم از گفتن و سخن نگرد انم و از شاخ به شاخ نجهم« )شمس، 1369: 1۸6(. او د ر بند آن 

نیست که سخنش مورد  رد  یا قبول د یگران واقع شود . نخوت د رویشي به او چنین اجازه اي نمي د هد : 

گفتم مرا مهاري است که هیچ کس را زهره نباشد که آن مهار من بگیرد  الا محمد رسول 
االله. او نیز مهار من به حساب گیرد  آن وقت که تند  باشم که نخوت د رویشي د ر سرم آید ، 

محارم را هرگزنگیرد  )همان، 2۵4(.

     خلق و خوي ناشي از نخوت د رویشي او به گونه اي است که گاه مد عي مي شود  اگر خد اهم د ه بار به 
او سلام کند ، پس از بار د هم به علیکي قناعت مي کند  و خود  را کَر مي سازد  )همان، 2۷3( و اگر بنا د اشته 
باشد  که به کاري اقد ام کند  اگر خد ا هم مانع شود  آن را نمي شنود ! )همان، ۷39( البته لحن مقتد رانه د ر 
زبان عموم عارفان نیز مشاهد ه مي شود . این لحن د ر زبان عارفانِ بي پروایي هم چون حلّاج آشکارتر است. 
اما شمس تبریزي خود  را از آنان متمایز و برتر مي د اند . اصولًا سخنان مقتد رانه عارفان د ر سه حالت از 

آنان صاد ر مي شود :
1ـ خود آگاه

2ـ ناخود آگاه
3ـ نیمه خود آگاه.

     اقتد ار خود آگاهانه آن جایي است که عارف د ر حالت صحو وهوشیاري، بر اساس بینش عرفاني همه 
کس وهمه چیز را د ر برابر معشوق ازلي ناچیز مي شمرد  و نسبت به آنها اظهار بي نیازي مي کند که د ر 
چنین حالتي سخنان او با صراحت همراه است. اقتد ار ناخود آگاه د ر حالت فنا و لحظه هاي بي خود ي روي 
مي نماید . د ر این حالت عارف احساس مي کند  که خد اوند  از زبان او سخن مي گوید ؛ خد اوند ي که د ر 
جایگاه معشوق قرار د ارد  وهمه چیزد ان و د اناي مطلق است. سخنان عارف د ر این حالت به ابهام گرایش 
د ارد  و رنگِ رمزوراز به خود  مي گیرد  به طوري که گاهي براي عموم غیرقابل فهم و بي معنا تلقي مي شود . 
نیمه خود آگاه آنجایي است که عارف بر حالت مستي و بي خود ي اش آگاهي د ارد ؛ او د رعین حالي که از 
مفاهیم رازآلود  سخن مي گوید  مي د اند که چه مي گوید  و براي چه کساني حرف مي زند . شمس تبریزي 
امتیاز خود  را د ر این مي د اند  که بیشتر اوقات د ر حالت نیمه خود آگاه قرار د ارد . از نظراو اشِکال کار حلّاج 
این بود که او برمعرفت شهود ي خود  احاطۀ عقلي ند اشت. مولوي نیز د ر نظر او همچون حلّاج بود . شمس 
د ر جایي خود  را با مولوي مقایسه مي کند  و د ر این مقایسه خود  را هوشیار د ر لحظه هاي مستي و سکر 
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معرفي مي کند  و راه نسیان را بر خود  بسته مي د اند . او مي گوید :

محبت  د ر  هست  مستي  مرا  اما  نیست  اماهشیاري  هست،  محبت  د ر  مستي  را  مولانا 
وهشیاري د ر محبت هست. مرا آن نسیان نباشد  د ر مستي، د نیا را چه زهره باشد که مرا د ر 

حجاب کند  یا د ر حجاب رود  از من؟ )شمس، 1369: ۷9( 

      به نظر مي رسد  همین خصوصیت او یعني تسلط بر خویشتنِ خویش د ر حالت تجربه هاي عرفاني، از 
او چهره اي ویژه ساخته و زمینه ساز نفوذ کلامش د ر جان هاي مخاطبان شد ه باشد .

شفّافیت 
آنچه که خوانند گان مقالات شمس تبریزي را بیش از همه شگفت زد ه مي کند  زبان عریان و شفّاف 
اوست. شمس شیوه اي انتقاد ي د ارد  و اند یشه ها و باورهاي خود  را رک و پوست کند ه بیان مي کند  و د ر 
این راه از کسي پروایي ند ارد . اما شیوة رسمي صوفیان گونه اي د یگربود ؛ آنان د ر پوشاند ن اسرار و سرّ 
د لبران را د ر حد یث د یگران گفتن، مهارت ویژه اي د اشته اند  از این رو بخش مهمي از اعتقاد ات خود  را 
به رمزبیان کرد ه اند . زبان رمزي د ر نظرعارفان حد  فاصل میان د و عالم امکان و شهود  بود که مي توانست 
مفاهیم ماورائي را تا اند ازه اي براي بشرقابل فهم کند  اما از نظر شمس تبریزي زبان نماد ین نیزهم چون 
زبان متعارف نمي تواند  حقایق عالم برین را آن چنان که هست بازتاب د هد  از این رو بهتر است د ربارة 
آنها با زباني ساد ه و بي آلایش سخن گفته شود  تا مسائل عرفاني پیچید ه تراز آنچه که هست جلوه نکند . 
شمس ضمن انتقاد  ازکساني که براي مهم نشان د اد ن باورها و آموزه هاي عرفاني، آنها را د ر لایه هاي 
تو د ر توي الفاظ و اصطلاحات مي پیچانند  و بد ین وسیله رهزنِ خلق مي شوند ، با انتخا ب زباني ساد ه و 

شفّاف تلاش مي کرد  مفاهیم بلند  عرفاني را ساد ه سازي کند . او معتقد بود : 

ازعالم معني الفي بیرون تاخت که هر که آن الف را فهم کرد  همه را فهم کرد ، هر که این 
الف را فهم نکرد  هیچ فهم نکرد . طالبان چـون بید  مي لرزند  از براي فهم آن الف، اما براي 
طالبان سخن د راز کرد ند  و شرح حجاب ها را، که هفتصد  حجاب است از نور و هفتصد  حجاب 
است از ظلمت به حقیقت رهبري نکرد ند  رهزني کرد ند  بر قومي، ایشان را نومید  کرد ند  که ما 
این همه حجاب ها راکي بگذریم؟ همه حجاب ها یک حجاب است، جز آن یکي هیچ حجابي 

نیست. آن حجاب این وجود  است )همان، 99(. 

     یکي ازعلل رویکرد  شمس به زبان شفّاف این است که او از د ورنگي و ریاکاري به شد ت بیزار 
است و یکرنگي و صراحت را د وست د ارد  و به همین سبب کافران راستین د ر نزد  او عزیزند : »کافران را 
د وستد ارم از این جهت که د عوي د وستي نمي کنند « )همان، 29۸(. او از نفاقِ مرد م د ل آزرد ه شد ه بود  
و به همـین سبب آنان را مورد  انتقاد  قرار مي د اد : »این مرد مان به نفاق خوشد ل مي شوند  و به راستي 
غمگین مي شوند  ... همین که راستي آغاز کرد ي به کوه و بیان مي باید  رفت که میان خلق راه نیست« 
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)شمس، 1369: 139(. با این همه، سخنان او به مقتضاي ماهیت و جنسِ اطلاعات آن، که مربوط به 
عالم قد س است،گاه د ر لایه اي از ابهام و مه گرفتگي قرار مي گیرد  و زبان او به رمزو پوشید گي متمایل 
مي شود . او از مخاطبان مي خواهد  تا براي فهمید ن چنین سخنان مه گرفته اي که ناشي از تنگناي زبان 
است خود شان تلاش کنند  و گام هایي به جلو برد ارند . از نظر او تنها د ر این صورت است که پرد ه هاکنار 
مي روند  و حقیقت سخنانش آشکار مي شود : »عرصۀ سخن بس تنگ است، عرصۀمعني فراخ است. از 

سخن پیشترآ، تا فراخي ببیني وعرصه ببیني« )همان، 99( 

هنجارگریزي
هنجارگریزي و از خلاف آمد ِ عاد ت کام طلبید ن از خصوصیات مهم شخصیي شمس تبریـزي اسـت. 
هنجارگریزي کلامي شمس د ر مقالات نیز ریشه د ر هنجارگریزي رفتاري او د ارد  و آن نیز از بینش 
عرفاني او سرچشمه مي گیرد . نمونه هاي فراواني از رفتارهاي غیر متعارفش د ر مقالات او منعکس شد ه 
است. او بنا به گفتۀ خود  د ر کود کي د چار د گرگوني روحي و انقلاب د روني مي شود  و تا چهار روز از خورد ن 
غذا امتناع ورزید ه، تنها از طریق امد اد  غیبي و نیرویي قاهر تغذیه مي شد ه است )همان،۷40(. نسبت خود  
را با پد ر به مثابۀ تخم بطي مي د انسته که د ر زیر مرغ خانگي پرورش یافته است )همان، ۷۷(. او د ست 
به قلم نمي برد  و چیزي نمي نوشت و عجب این که مد عي بود  که چون مطالب را نمي نویسد  د ر وجود  او 
ماند گار مي شود . )همان، 22۵(. او چنان بود  که هر که را د وست مي د اشت، با او از د ر »قهر« و »جفا« وارد  
مي شد  تا »همگي« از آنِ او شود  )همان، 219؛2۷9( او مي گفت: »اگر د شنام من به کافر صد  ساله رسد  
مؤمن شود  و اگر به مؤمن رسد  ولي شود  و به بهشت رود  عاقبت« )همان،: ۸۷(. این موارد  و بسیاري از 
ایـن د ست عاد ت ستیزي ها و هنجارگریزي هاکه د ر رفتارش جلوه گر مي شد ؛ از او فرد ي استثنایي ساخته 
بود  به طوري که افراد  مستعد  د ر مواجهۀ با او د گرگون مي شد ند ؛ همان طورکه مولانا د ر اولین برخورد  
با او مسحور شد و تا پایان عمر شمس شیفته اش گرد ید  و پس از پایان حیات او نیز اد امۀ وجود ش را د ر 
وجود  خود  یافت و عاشقانه از او الهام گرفت. شکستن ساختار شخصیتي و ذهني مولوي چنان نبود  که هر 
کس بتواند  از پسِ این کار شگرف برآید . یقیناً روحانیت و شکوهي که د ر وجود  شمس نهفته بود  فوق العاد ه 
عظیم تر از افتخاراتي بود که مولوي از آن برخورد ار بود . نگاه نافذ شمس یک باره مولوي را زیرو زبرکرد  و 
د رون او را از خود خواهي هاي پنهان رها ساخت. مرد ي محتشم و فقیهي عالي قد ر راکه د ر زهد  و عباد ت، 
زبانزد  و د ر د انش هاي عصر خود  بي نظیر بود ، از مسند  تد ریس به زیرکشید  و به رقص و پایکوبي و سماع 
واد اشت. د ر واقع شمس »توجه مولانا را از استغراق د ر بحث و د رس به استمرار د ر ذوق وکشف کشانید  
و بي حاصلي علمي راکه از قیل و قال مد رسه حاصل مي شود  بروي نمایان کرد « )زرین کوب، 13۷0: 
229(. متن مقالات نیز نمونه اي از بینش و منش هنجارگریزانه و ساختارشکنانۀ شمس را د رعرصۀ گفتار 
به نمایش مي گذارد . زبان شمس د ر مقالات، زباني هنجارگریز است که بیش ازهمه از زبانِ محاوره اي او 
نشأت مي گیرد . شمس د ر بسیاري از سخنانش که به تشریح احوال د روني خود  مي پرد ازد ، زبان نامنسجم 
و پریشان د ارد . ساختار جملات او نیز د ر محور همنشیني با یکد یگرنامرتبط مي نماید . تد اعي هاي ناشي 
از سیالیت ذهن که منبعث از تجربیات عمیق شهود ي و وارد ات قلبي اوست، فضاي متن را از حالي بـه 
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حال د یگرد گرگون مي سازد  تا جایي که خوانند گان د ر بعضي موارد  از د رک معني عاجز مي مانند . با این 
که شروع کلامش زیبا و عالمانه است و نظیر بسیاري از آثار مکتوب علمي با جملات خبري آغاز مي شود ، 
ولي د ر اد امۀ سخن، به طور محسوسي فحواي کلام او به جانب د یگري راند ه مي شود  تا شخصیت و 
اند یشه اش متفاوت از د یگران نمود  یابد . این د گرگوني د ر متن،که منجر به شکستن ساختار نحوي کلام 
او شد ه است، به سخن او رنگ و لعاب ویژه اي بخشید ه است که ذهن خوانند ه را به سوي متن معطوف 
مي د ارد . گاهي نیزپس از بیان چند  جمله، رشتۀکلام د ر میان کلمات به ظاهر نامربوط او گم مي شود  
و معني جملات د ر میان عبارت هاي نامفهوم رنگ مي بازد . چنان که د ر عبارت زیر د و جمله آغازین با 
زیبایي و صراحت هر چه تمام تر د ر وجه اخباري آمد ه است، اما د ر اد امه صراحت و روشني کلام جاي 
خود  را به ابهام و پرش هاي معنایي مي د هند ؛ به گونه اي که رابطۀ معنایي بین جمله ها ازهم گسیخته و 

خوانند ه د ر فضاي متن د چار بهت و حیرت مي گرد د : 

د ل من خزینۀکسي نیست، خزینۀ حق است. قماش اشتربان د ر اینجا چرا رهاکنم؟ برون اند  
ازم! این ضمیر د یگران د یگراست. این طاقت ند ارد  الا خزینۀ شه را از بي خود ي از آن سو 

قوتي اسـت، بـا خود  پر است )شمس،1369 :6۷2(.

     تمایل شمس به هنجارگریزي موجب شد ه است که آرایۀالتفات و چرخش شگرد ها به شکل هاي 
مختلف د ر مقالات به چشم بیاید ؛ مثلًا شمس د ر بیان حکایت ها گاهي با پرسه زد ن د ر میان شخصیت هاي 
د استان وگرد ش د ر لایه هاي متن، از زاویه اي به زاویۀ د یگر رفته و با ایجاد  فضا و زمینه سازي براي 
گفتگوي میان شخصیت ها، متن را از حالت ایستایي و سکون به پویایي واد اشت هاست. رد  پاي این شگرد  
راکه د ر د استان ها و رمان هاي معاصر کاربرد  د ارد  و به زاویۀ د ید  متغیر معروف است د ر مقالات مي توان 
د ید . گاهي نیز زمان افعال د ر محور همنشیني تغییر مي کند  همچنان که د ر مثال زیر با چرخش فعل از 
زمان ماضي به مضارع روبرو مي شویم: »شب د ختر را آورد ند  و زنان همسایه و ماد ر به تعجب مي نگرند ، 

و قومي از زنان که مي شناختند  پیش د ختر رفتند  و استحالتي مي نمود ند ...« )همان، 6۷0(.

روایت گري 
روایت شناسي مجموعه اي از احکام کلي د ربارة ژانرهاي روایي، نظام هاي حاکم بر روایت 
تقسیم کرد :  به سه د وره  را مي توان  آن  تاریخ  پیرنگ است که  )د استان گویي( و ساختار 
پساساختارگرا   د ورة  و  ـ 19۸0(   1960( ساختارگرا  د ورة  )تا1960(؛  ساختارگرا  پیش  د ورة 

)مکاریک،13۸4 :149(.

     رولان بارت، نظریه پرد از فرانسوي، »روایت« را از شمارِ جهاني هاي بشري معرفي مي کند  و آن را 
د ر تمام جلوه هاي فرهنگي مانند  قصه، د استان، نمایش، اسطوره و تاریخ حاضر مي د اند . او همچنین بر 
این باور است که جامعه بد ون روایت غیرقابل تصور است. از نظراو روایت کاري با خوب و بد  ند ارد  خیلي 
ساد ه د ر جامعه وجود  د ارد  مانند  خود ِ زند گي )انوشه، 13۸1: 69۵(. بد یهي است جهاني که عارف د ر آن 
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به سر مي برد  با جهان غیر اوکاملًا متفاوت است. د ر نتیجه، نوع نگرش و شیوة روایتش از حواد ث نیز 
متأثرّ از د نیاي اوست؛ چراکه عارف د ائماً د رگیر با خویشتنِ خویش است و جهاد  با نفس را سرلوحۀ زند گي 
خود  قرار د اد ه است. از این رو د رون پرشور اوکه محصول جد ال پي د رپي او با نفسانیات است، د ر معرض 
مباحثات د روني و حد یث نفس هایش ور انگیزي قرار مي گیرد  و او بخشي از آنها را براي د یگران روایت 
مي کند . شمس د ر سرتاسر کتاب مقالات با روایت سروکار د ارد . ذهن سیال شمس د ر این روایت بزرگ، 
د ائم از فضایي به فضاي د یگرمنتقل مي شود . این انتقال فضاکه به د نبال تد اعي هاي رنگارنگ تحقـق 
مي یابد  به صورت طبیعي و به د ور از قالب هاي د ستوري کلاسیک روایت مي شود ؛ گویي مفاهیم و معاني 
مانند  حواد ث د استان هاي جریان سیال ذهن بد ون هیچ نظم منطقي به سرعت از ذهن شمس سرازیر و 

به زبان او منتقل مي شوند .
     گاهي روایت او از حالات و تجربه هاي عرفاني با تصاویر پویا و متحرک همراه است مانند  »فرو 
افتاد ن روشنایي از د هان« و »برون رفتن و د رخشش نور ازگفتار«. او د ر این عبارت که: »آفتاب است که 
همه عالم را روشني مي د هد ؛ روشنایي مي بیند  که از د هانم فرو مي افتد . نور برون مي رود  از گفتار مد ر زیر 
حروف سیاه مي تابد « )شمس تبریزي، 1369: 360( و یا آنکه د رعبارت زیر رقص مرد ان خد ا را د ر لطافت 
و سبکي به حرکت برگ برروي آب مانند کرد ه است: »رقص مرد ان خد ا لطیف باشد  و سبک؛ گویي برگ 
است که برروي آب مي رود . اند رون چو کوه و صد  هزار کوه و برون چون کاه« )همان، 623(. شمس 
تبریزي د ر روایت اند یشه ها، تجربه ها و حالات عرفاني خود  به قصه گویي نیز پرد اخته است. بهره گیري 
شمس از شگرد هاي مؤثرّ قصه سازي و حکایت پرد ازي و نیز بیان خاطرات شخصي براي القاء مفاهیم 
مورد  قبول خود ، مقالات او را جذّاب و خواند ني تر نمود ه است. روایت خاطرات شخصي د ر مقالات یکي 
از شیوه هایي بود ه است که شمس توانسته است با استفاد ه از آن خلق و خو، مرام و مسلک و اند یشه هاي 

خود  را به زیبایي و د ر کمال صراحت و ساد گي انعکاس د هد : 

مرا یک د وست نماي بود . مرید ي د عوي کرد ي، مي آمد که مرا یک جان است، نمي د انم که 
د ر قالـب توست یا د ر قالب من. به امتحان روزي گفتم: ترا مالي هست، مرا زني بخواه با 
جمال، اگر سیصد  خواهند  تو چهارصد  بد ه. خشک شد  بر جاي! )شمس تبریزي، 1369: 290(

     وجود  بیش از120 حکایت د ر مقالات، نشان د هند ة توجه شمس بـه اهمیت قصه و د استان د ر تعلیم 
مفاهیم عرفاني و ساد ه سازي آنهاست. این قصه ها اغلب تمثیلي است آن چنان که شمس د ربارة آنها 
مي گوید : »هر قصه را مغزي هست. قصه را جهت آن مغز آورد ه اند  نه از بهر د فع ملالت« )همان، 42۵( 
و د ر جاي د یگرمي گوید : »غرض از حکایت، معاملۀ حکایت است نه ظاهر حکایت که د فع ملالت کني 
بـه صورت حکایت، بلکه د فع جهل کني« )همان، 3۷9(. یکي از تمثیل هاي زیبا روایتي است که او 

ازگفتگوي خود  با پد رش ارائه مي د هد  و د ر آن عد م سنخیت فکري و رفتاري خود  را با او بیان مي کند :

 »یک سخن از من بشنو، تو ز با من چناني که خایۀ بط را زیرمرغ خانگي نهاد ند ، پرورد  
و بط بچگان برون آورد ؛ بط بچگان کلان ترک شد ند ، با ماد ر به لبِ جوآمد ند ، د ر آب د ر 
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آمد ند . ماد رشان مرغ خانگي است. لب جو مي رود  امکان د رآمد ن د ر آب ني. اکنون اي پد ر! 
من د ریا مي بینم مرکب من شد ه است، و وطن و حال من این است. اگر تو از مني یا من از 

توام، د ر آ د ر این د ریا؛ و اگرنه، برو برِ مرغ خانگي ... )شمس، 1369: ۷۷(. 
 

    از ویژگي هاي مهم روایت د ر حکایات شمس، کوتاه و میني مالیستي بود ن آنهاست که مي تواند  
ناشي از روحیۀ شتابزد ة او و تمایلش به انتقال سریع پیام به مخاطباني باشد که اکثر آنان را مرد م عوام 
تشکیل مي د اد ه اند . او به کمک شگرد هاي مختلف روایي، از حکایتي طولاني، قصه اي چند  سطري با 
جذّابیت و گویایي مي آفریند . قصه هاي مقالات شمس تبریزي از جهت چگونگي به کارگیري ابزار روایت 
سه د سته اند : 1. قصه هایي که کاملًا نقل راوي است. شخصیت ها د ر این قصه ها به هیچ وجه سخن 
نمي گویند ؛ مثـل قصۀ »آن بقال که جهت یک پول مکیس مي کرد « )همان، 112(. 2. قصه هایي که 
سراسرآن گفتگوي شخصیت ها با هم است؛ مانند  قصۀ »امامي که د ر نماز بـه چپ و راست مي نگرد « 
)همان، 31۵(. 3. قصه هایي که شمس نقل راوي را با گفتگوي شخصیت ها د رهم مي آمیزد  که92 د رصد  
نوع  از  مقالات  قصه هاي  و  حکایات  تمام  مي شوند .  روایت  شیوه  همین  به  مقالات شمس  قصه هاي 
روایت گذشته نگر یا غیابي اند  و راوي، د استان هایي را روایت مي کند  که به زمان گذشته مربوط است، نه 
حال. د ر این حکایت ها شمس با نحوه بیان خود  نشان مي د هد  کـه فقط گزارشگر اخبار و اقوال است، 
از این رو معمولًا واژه ها ي »گفت« یا »گفتم« د ر حکایت هایش تکرار مي شوند و بد ین وسیله مخاطبین 
د رمي یابند  که شخصیت ها نسبت به آنان غایبند  و این روید اد ها را د ر زماني گذشته گذراند ه اند . از طرفي 
نوع  است وهیچ  روایت خطي  و قصه هایش  د ر حکایت ها  روایت هاي شمس  د یگر مي توان گفت که 
چرخشي د ر روایت قصه هایش صورت نمي گیرد . یکي از موارد ي که د ر روایت قصه هاي شمس جذّاب 
است و مي توان مشابه آن را د ر د استان هاي جد ید  مشاهد ه کرد ، استفاد ه از زبان هاي گوناگون فعل است 
که سبب تنوع د ر خو انش د استان مي شود  از جمله د ر حکایت سعید  مسیب )همان،6۷0(. اصولًا فعل از 
سازوکارهاي پویایي د استان است. التفات ناگهاني از فعل هاي گذشته به زمان حال و برعکس، بیش از 
پیش بر پویایي د استان مي افزاید ، به نحوي که خوانند ه را از ملالت بیرون مي کشد ، به شرط آن که بیش 
از اند ازه نامتعارف نباشد . توالي و سیلان گذشته و حال فرم متفاوت نوشتار را نشان مي د هد  و جنبه هاي 
نمایش قصه را تقویت مي کند ؛ گویي د وربین فیلمبرد اري از د ور به نزد یک مي آید  و د ر تصویر نزد یک 
د رنگ مي کند  و د وباره د ور مي شود  و این عمل چند بار تکرار مي گرد د . )رضي و فیض، 13۸۵: ۵۷ - ۵3(

متناقض نمایي
متناقض نماي بود ن از خصوصیات زبان عرفاني است. عارفان با الگوبرد اري از آیۀ »ما رمیت إذ رمیت 
اند اختن هم به پیامبر نسبت د اد ه شد ه و هم از او سلب  و لکنّ االله رمي« )انفال/1۷( که د ر آن تیر 
عرفاني  زبان  چرا  که  این  د ربارة  برد ه اند .  بهره  خود   د رکلام  این شگرد   از  فراوان  طور  به  است،  شد ه 
پاراد وکسیکال است و به چه علت عارفان از چنین زباني استفاد ه مي کنند  د ید گاه هاي گوناگوني وجود  
د ارد  )کاکایي، 13۸1: 41۸ - 146(. برخي ماهیت حالات و تجربه هاي عرفاني را پاراد وکسیکال مي د انند  
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و استفاد ه از چنین زباني را ناشي از نوع اطلاعات و آگاهي هایي مي د انند که به وسیله آن بیان مي شود . 
برخي نیز آن را یکي از فنون خطابي معرفي مي کنند  که عارفان براي تأثیرگذاري بیشتر کلامِ خود  از آن 
استفاد ه مي کنند  و گروهي نیزآن را نوعي بازي با کلمات مي د انند  که از آنها براي ضربه زد ن به شنوند ه 
و بید ارکرد ن او یا روشن کرد ن بحث و یا گیج و حیران کرد ن قواي عقلاني استفاد ه مي شود  تا زمینه 
براي القاي معاني عرفاني مورد  نظر به مخاطب فراهم آید . به نظر مي رسد  مهم ترین عاملي که د ر تناقض 
نمایي کلام عارفان نقش د ارد  همنشیني و تلاقي امور طبیعي با امور ماوراء طبیعت د ر سخنان آنان است. 
هنگامي که د و فضاي کاملًا متفاوت که اصول و قوانین حاکم برآنها با هم متناقض است د رکلام عارفان 
د رهم تنید ه مي شود  طبیعي است که سخنان آنان متناقض جلوه کند ، همچنان که د ر بسیاري از سخنان 
شمس رئالیسم با سوررئالیسم د رهم مي آمیزد  و ذهن خوانند ه د ر میان این د و حالت د ر نوسان مي ماند . 
کلام او از سویي با عالم واقع د ر پیوند است و خوانند ه را بـه سبب باورپذیر بود ن آن، با خود  همراه مي کند  
و او را د ر فضاي متن بـه حرکت د ر مي آورد ؛ از سویي د یگر خصوصیات فرا واقعي آن، گستره اي افسون 
نما را پیش چشم خوانند ه به نمایش مي گذارد . پاراد وکس د ر ذهن و زبان شمس نمونه هاي فراوان د ارد  
مثلًا د ر نظر او از زیر حروف سیاه نور مي تراود  )شمس، 1369: 660(. و گفتاري بد ون حرف و صوت وجود  
د ارد  )همان، ۷۷0(. شمس تبریزي براي ارائه زباني پاراد وکسیکال از شگرد هاي مختلفي استفاد ه مي کند . 
د ر مقالۀ »توصیف زبان شناختي پاراد وکس ها یا عبارت هاي متناقض نما د ر مقالات شمس تبریزي« چهار 

الگوي ساختاري از پاراد وکس هاي شمس ارائه شد ه است )وثوقي، 13۷۸: 16۸ - 1۵6(.

محاوره اي و عامیانه بود ن
شمس مانند  بسیاري ازعرفاي سد ه هاي اول هجري که د مِ گرم و مصاحبت کیمیاگر شیخ را بسیار نافذتر 
از حروف مرد ه د رکتاب ها و نوشته هاي پرزرق و برق مي د انستند  به کتاب تو تعلیمات مد رسي روي خوش 

نشان نمي د اد  و تنها به گفتار بسند ه مي کرد . از این رو 

زبان مقالات، زبان محاوره است و د ر اوج بلاغت؛ سیالیت و جوششي خاص د ارد ، یک 
اثرمغناطیسي د ارد ، یک زیبایي وحشي د ارد که خواه ناخواه مخاطب را اسیر خود  مي گرد اند ، 
شاید  نفحه اي از اعجازي که د ر قرآن هست، چه خاستگاه قرآن هم زبان پیغمبر بود  و نه قلم 

او. قرآن اول بر زبان پیغمبر جاري شد  و بعد  د ر قید  نوشته د ر آمد )موحد ،13۸1: 22-23(. 

شمس تبریزي عظمت قرآن را د ر آن مي د اند که از زبان پیامبر د ر آمد ه است .او مي گوید : »من قرآن را 
بد ان تعظیم نمي کنم که خد ا گفت، بد ان تعظیم مي کنم که از د هان مصطفي )ص( برون آمد « )شمس، 
1369: 691(. شمس گویا باور د اشت که زبان شفاهي از زبان مکتوب به اند یشه آد مي نزد یک تر است از 
این رو، ضمن ترجیح د اد ن گفتار بر نوشتار گفته است: »من عاد ت نبشتن ند اشتم هرگز. سخن را چون 
نمي نویسم د ر من مي ماند  و هر لحظه مرا روي د گر مي د هد« )همان، 22۵(. اصولًا گفتار را طبیعي ترین 
شکل زبان د انسته اند  و د ر برتري گفتار برنوشتار فراوان سخن گفته اند : افلاطون گفتار را تقلید  از طبیعت 
و نوشتار را تقلید  از گفتار مي د انست و نوشتار را تقلید  تقلید  یا جانشین معني مي خواند . پل ریکور گفته 
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است: »گفتار همواره زمینه خود  را فراهم مي آورد  اما متن نه تنها گسست د ر د لالت است بلکه د ر حکم 
براي گویند ه وجود   امکان  این  به علاوه د ر گفتار  )احمد ي،13۷0: 626(.  ارجاع است«  متوقف کرد ن 
د ارد که بلافاصله بازتاب سخنان خود  را د ر مخاطبان رد یابي کند  و سخن را به اقتضاي حال تغییر د هد . 
یکي از عوامل د ل نشیني و اثرگذاري کلام شمس شفاهي گویي و نزد یکي زبان او به زبان روزمره وگفتار 
عاد ي مرد م است. ظاهراً بیشتر شرکت کنند گان د ر مجلس وعظ او پیشه وران و مرد م خرد ه پا بود ند که با 
زبان علمي و مد رس هاي آشنایي چند اني ند اشتند . از این رو واژگان و اصطلاحات فراواني از زبان عامیانه 
د ر مقـالات شمس آمد ه است؛ واژگاني مانند  چاروق، بغوسي، قند وره، د ستک زد ن، کچولک، چالیک، 
لاهوره، مارون، شنگیار و بسیاري د یگرازکلمات مربوط به اسامي غذاها، لباس ها و بازي هاي رایج د ر آن 
د وران. از د یگر خصوصیات سبکي ناشي از زبان گفتاري وعامیانه مي توان این موارد  را نامبرد : فراواني 
کاربرد  توصیف به کمک جملات بي فعل؛ جابه جایي ارکان جمله به ویژه تقد م فعل بر سایراجزاي جمله؛ 

فراواني کاربرد  شبه جمله؛ فراواني د گرگوني هاي آوایي واژگان؛ اتصال پسوند  »ک« به اسم. 

تأویل گرایي
نامتعارف و مفاهیم  امور  او،  اما قلمرو موضوعي سخنان  زبان شمس د ر مقالات ساد ه و شفاف است 
رازآلود  است. از د ید گاه عارفان از جمله شمس، پد ید ه هاي هستي لایه هاي د روني و پوشید ه اي د ارند که 
شگرف تر و نغزتر از نمود  ظاهري آنهاست. به اعتقاد  آنان معاني فرا ماد ي اند  و زماني به د رستي فهمید ه 
مي شوند  که با شهود  و یا از طریق تجليّ د رک شوند . این تلقّي عارفان زمینه ساز گرایش آنان به تأویل 
براي د ستیابي به نوعي معرفت پنهان د ربارة حقایق هستي شد ه و آنان را به برد اشت هاي تازه از آیات و 
روایات رهنمون شد ه است. از نظر شمس تبریزي »هرآیتي همچو پیغامي وعشق نام هاي است« )شمس، 
1369: 634( از طرف معشوق ازلي که او نیز به عاشقانش عشق مي ورزد . آد میان براي د ریافت حقیقت 
این پیام، باید  وجود  خود  را محل نزول وحي بد انند  و فکر کنند  که مخاطب هرآیه اي خود شان اند  )همان، 
6۸1(. د ر چنین حالتي است که به د ریافتي ویژه وگاه منحصر به فرد  از پیغام الهي د ست مي یابند  که 
مسبوق به سابقه نیست. شمس تبریزي د ر بسیاري موارد  سخنان مفسراني راکه تنها به نقل حرف هاي 
بزرگان بسند ه مي کنند  مورد  انتقاد  قرار مي د هد  و تأکید  مي کند  که »من سخن مي گویم از حالِ خود ، 
هیچ تعلقّي نمي کنم به این ها« )همان، ۷2( و د ر جایي د یگر مي گوید : »گفتند  ما را تفسیر قرآن بساز. 
گفتم: تفسیرما چنان است که مي د انید : ني از محمد و ني از خد ا« )همان، 2۷2(. با این حال تأویل هاي 
او از آیات و روایات بي شباهت با برد اشت هاي سایر عارفان نیست ام تأویل هاي نو نیز د ر مقالات اوکم 
نیستند  )طاهري، 13۸۵: 106 - 116(. به عنوان مثال، شمس د ربارة د رخواست موسي براي رؤیت خد اوند  
و شنید ن جواب قاطع مبني برعد م امکان رؤیت خد اوند  )اعراف/143( با تأویلي خاص معتقد  است که این 

آیه، نفي رؤیت خد اوند  نیست:

چون حقیقت رؤیت به موسي روي آورد  و او را فرو گرفت و د ر رؤیت مستغرق شد ، گفت: 
أرني. جواب د اد : لن تراني؛ یعني اگر چنان خواهي د ید ، هرگز نبیني. این مبالغه است د ر 
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انکار و تعجب؛که چون د ر د ین غرقي ، چون مي گویي بنماي تا ببینم؟ و گرنه چون گمان 
بریم به موسي محبوب االله وکلیم االله که بیشتر قرآن ذکر اوست و من أحب شیئاً أکثَرَ 
ذِکره ... و لکن أنظُْرْ إلي الجبلِ، آن جبل ذات موسي است که از عظمت و پابرجایي و ثبات، 
جبلش خواند ؛ یعني د ر خود  نگري ما را ببیني. این به آن نزد یک است که منْ عرَف نفسه 
فَقَد  عرَف ربه. چون د ر خود  نظرکرد  او را بد ید . از تجليّ، آن خود  اوکه چون کُه بود  من 
د ک شد  وگرنه چون روا د اري که د عاي کلیمِ خود  را رد  کند  و به جماد ي بنماید ؟ )شمس، 

)1۷4-1۷۵ :1369

آهنگین بود ن
ابن سینا یکي از ریاضت هاي عارفان را براي مطیع کرد ن نفس اماره،گوش د اد ن به کلام پند آموز مي د اند  
از چهار شرط آن خوش آهنگ بود ن است )ملکشاهي، 136۸: 44۷(. خواجه نصیر  ؛کلامي که یکي 
طوسي د ر تأیید  این نظر بیان مي د ارد  که سخن آهنگین با نواي ملایم، نقش بسیار مؤثري د ر پذیرش 
سخن از سوي مخاطب ایفا مي کند . امام فخر رازي نیز با اشاره به نقش بلاغت د ر اثر گذاري کلام، به 
شباهت میان نحوة اد اي سخن از نظر نوا و آهنگ با لحن ها و پرد ه هاي گوناگون موسیقي مي پرد ازد . او 
معتقد است همان گونه که د گرگوني صد اهاي انسان تحت تأثیر حالت هاي مختلف غم و شاد ي است، 
شنید ن صد اهاي گوناگون موسیقي نیز احوال او را تحت تأثیر خود  قرار مي د هد  )یثربي،13۸2: 311 - 
312(. زبان شمس د ر مقالات زباني واعظانه است که حالت خطابي د ارد  و د ر بعضي موارد  جد لي است. 
او با زباني بي پیرایه با مخاطبان خود  سخن مي گوید . د رعین حال، سخنان او د ر پاره اي موارد  با زبان 
آهنگین و زیبا آمیخته مي شود  که مخاطب را علي رغم تند ي و تیزي او د ر گفتار، تحت تأثیر خود  قرار 
مي د هد  و نفوذکلام او را د ر شنوند ه د و چند ان مي کند . آهنگ کلاما و آهنگي طبیعي است که شنوند ه آن 
را با جان خود  حس مي کند  و از آن اثر مي پذیرد . یکي از مهم ترین عناصر موسیقي ساز د ر کلام شمس 
تکرار است. شمس با استفاد ه از شیوة بلاغت منبري، ضمن تکرار اند یشه ها و باورهاي عارفان، واژگان 
و ترکیبات را نیز به گونه هاي مختلف تکرار مي کند  تا ضمن بالا برد ن سطح موسیقیایي کلام و خوش 
آهنگ کرد ن آن، بر نقش اقناعي سخن خود  بیفزاید . یکي ازگونه هاي تکرارکه با زبان ساد ه و طبیعي او 
مناسبتي تام د ارد  تکرار زیاد  حرف عطف »واو« است. تکرار این حرف موجب مي شود  تا خوانند ه د ر پایان 
هر جمله ضرب آهنگ د ل نشیني راکه ناشي از فرود  آمد ن آهنـگ کلام د ر جملۀ قبل و برخاستن آن د ر 
آغاز جملۀ بعد ي است احساس کند و از این اوج و فرود  منظم د ر جملات متوالي لذت ببرد . به علاوه، این 
شیوه باعث مي شود  تا جملات پیوسته و پي د ر پي خواند ه شوند  و خوانشِ کلام سرعت گیرد ؛ به ویژه د ر 

جملات کوتاهي که پشت سرهم مي آیند . جملات زیرنمونه اي از این د ستاست:

چند ین سخن و نصیحت و وعظ با تو گفتم اگرد ر شهر گفتمي صد  هزار مراعات کرد ند ي 
و خلایقي مرید م شد ند ي و خلقي غریو کرد ند ي و موي برید ند ي و جان و مال شیرین فد ا 

کرد ند ي )شمس، 1369: 242(.
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 استفاد ه از نام آواهاي گوناگون نیز با آهنگ طبیعي کلام او مرتبط است. این نام آواهاکه گاه براي 
بیان ناگهاني احساسات د روني به صورت طبیعي د ر زبان جاري مي گرد ند  وگاه براي تقویت معنا د رکلام 
اد بي عمد اً به کارگرفته مي شوند  د ر ایجاد  موسیقي د ر زبان گفتاري نقش به سزایي د ارند ؛ ترکیباتي مانند  
تاق و تُرُنب، تراق اتراق، چغ چغ و ... سجع گونه هایي نیزکه به صورت اتفاقي د رکلام شمس حضور 
د ارد  ازعوامل موسیقي ساز است که بـه نظرمي رسد  به سبب مصاحبت مستمر او با قرآن، ناخود آگاه د ر 
ساختارکلام او جا مي گیرد  مانند این عبارت: »از جوش د ریاي کلام حق بر لوح الفي نقش گشت. فرمان 

آمد که اي جبرئیل روحاني، برخوان از لوح ربـاني، این حرف سبحاني« )شمس، 1369: 22۵(.

نتیجه گیري 
عارفان از زبان فراوان سخن گفته اند ؛ به ویژه از تنگناي زبان خود  د ر بیان حقایق معنوي و محد ویت فهم 
مخاطبان د ر د ریافت آن حقایق. گروهي د ر مواجهه با این مشکل خاموشي پیشه کرد ه و زبان سکوت 
برگزید ه اند . برخي نیز به اصطلاح سازي روي آورد ه و باورها و تجربه هاي روحي خود  را د ر زباني رمزي و 
نماد ین عرضه کرد ه اند ، اما شمس تبریزي از آناني است که زبان خود  را به سطح زبان عوام تنزّل د اد ه و 

بي پیرایه با مخاطبانش سخن گفته است.
      از این رو سخنان شمس برخلاف بسیاري از آثار نثر صوفیه که بعد ها د ر پرنیان اد ب با صورت هاي 
بلاغت  و  ساد ه  زبان  صورت  به  را  خود   شکوه  و  لطف  و  برجستگي  مي شد ه،  عرضه  خیال  گوناگون 
به  و رمزي مي شود   اوج مي گیرد  و تصویري  زبان شمس گاهي  البته  نشان مي د هد .  طبیعي گفتاري 
طوري که فهم آن براي عموم د شوار مي گرد د . فراز و فرود  زبان شمس بد ان جهت است که مقالات، 
مجموعه اي از سخناني است که او د ر زمان هاي گوناگون و د ر حالات مختلف و با اهد اف متفاوت بر 
زبان جاري کرد ه است. طبیعي است که زبان تعلیمي او هنگام آموزش باورها و چگونگي سلوک عرفاني 
به مخاطبان با زبان احساسي او د رگزارش تجربه هاي روحي خود  متفاوت باشد . اقتد ار، شفّافیت، متناقض 
نمایي، هنجارگریزي، محاوره اي وعامیانه بود ن، روایت گري، تأویل گرایي و آهنگین بود ن از مهم ترین 
ویژگي هاي زبان عرفاني شمس به شمار مي روند که میزان شد ت و غلظت آنها بنابر موقعیت هاي گوناگون 
تغییر مي کند . این خصوصیات با اند کي تفاوت د ر زبان سایرعارفان نیز د ید ه مي شـود  اما آنچه که زبان 
شمس را از زبان د یگران ممتاز مي کند  نگاه انتقاد ي اوست که د ر زبانش بازتاب یافته است و ریشه د ر 

سلوک رند انه و جسورانه او د ارد .



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  200

عرفان، اند یشه و اد ب د ر مقالات شمس

منابع
ـ احمد ي، بابک، )13۷0(، ساختار و تأویل متن، تهران، مرکز،13۷0.

ـ انوشه، حسن، )13۸0(، فرهنگنامه اد بي فارسي، جلد  د وم، تهران، وزارت فرهنگ و ارشاد  اسلامي.
ـ بقلي شیرازي، روزبهان، )1344(، شرح شطحیات، به تصحیح هنري کربن، تهران. 

ـ پالمر، ریچارد .ا، )13۷۷(، علم هرمنوتیک، ترجمۀ محمد  سعید  حنایي کاشاني، تهران: هرمس.
ـ چامسکي، نوآم، )13۷9(، زبان و اند یشه، ترجمۀ کوروش صفوي، تهران، هرمس. 

ـ رضي، احمد  و مهد یه فیض، )13۸۵(، »تحلیل عناصرد استاني د ر قصه هاي مقالات شمس تبریزي«، 
پژوهش زبان و اد بیات فارسي، شمارة 6، بهار و تابستان 13۸۵ .

ـ زرین کوب، عبد الحسین، )13۷0(، با کاروان حله، تهران: جاوید ان. 
ـ پورنامد اریان، تقي، )13۸4(، »اد بیات عرفاني«، د انشنامه زبان و اد ب فارسي، به سرپرستي اسماعیل 

سعاد ت، جلد  اول، تهران، فرهنگستان زبان و اد ب فارسي.
ـ شمس تبریزي، محمد ، )1369(، مقالات شمس تبریزي، به تصحیح محمد علي موحد ، تهران، خوارزمي.

ـ طاهري، قد رت اله، )13۸۵(، »شمس تبریزي و تفسیرهاي بد یع او از آیات قرآن«، پژوهش هاي اد بي، 
شمارة14، زمـستان . 11/ 13۸۵.

ـ کاکایي، قاسم، )13۸1(، وحد ت وجود  به روایت ابن عربي و مایستراکهارت، تهران: هرمس.
ـ مکاریک، ایرنا، )13۸4(، د انشنامۀ نظریه هاي اد بي معاصر، ترجمۀ مهران مهاجر و محمد  نبوي، تهران: 

آگه.  
ـ ملکشاهي، حسن، )136۸(، ترجمه و شرح اشارات و تنبیهات ابن سینا، تهران، سروش. 

ـ موحد ، محمد علي، )13۸1(، »جایگاه مقالات شمس د راد ب وعرفان ایران«، کتاب اد بیات وفلسفه، آبان.  
یا عبارت هاي متناقض نما د ر مقالات  پاراد وکس ها  زبان شناختي  ـ وثوقي، حسین، )13۷۸(، »توصیف 

شمس تبریـزي«، مـرد م و زند گي، شماره24، مهر. 
ـ ویگوستکي، لوِ سیمونوویچ، )13۷0(، تفکّر و زبان، ترجمۀ بهروز عزب د فتري، تهران، نیا. 

ـ هارلند ، ریچارد ، )13۸0(، ابرساختگرایي، ترجمۀ فرزان سجود ي، تهران، حوزةهنري.  
ـ هاید گر، مارتین، )13۸1(، شعر زبان و اند یشۀ رهایي، ترجمۀ عباس منوچهري، تهران، مولي. 

ـ یثربي، سید یحیي، )13۸2(، فلسفه عرفان، قم، د فتر تبلیغات اسلامي حوزه اسلامي.



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana201

شمس د ر آیینه ی مثنوی
                                                                                                                    پریسا ایزد ی شریفی1

شاید  د ر تاریخ فرهنگ بشری با کمتر مورد ی برخورد  کنیم که مانند  شمس و مولانا این گونه بر هم اثر 
گذارد ه باشند  خود  شمس اعتراف می کند : کسی می خواستم از جنس خود  تا او را قبله ی خود  سازم و روی 

بد و آرم که از خود  ملول شد ه بود م ... )صاحب الزمانی، 13۸0: ۷0(.
      د ر واقع ایـن گونه می توان گفت که این رابطه کاملا د وسویه بود ه و هر د و همد یگر را پوشش 

می د اد ند . مولانا خود  می فرماید : 

ـــان ـــد  از جه ـــر آب جوین ـــنگان گ ـــم تشـــنگانتش ـــه عال ـــد  ب ـــم جوی آب ه
                                                                                                       )مولوی،1392: 114(

      د رباره تاثیر شمس بر مولانا شاید  همین نکته کافی باشد  که بگوییم د ر کمتر غزلی از د یوان کبیر 
د رخشان  آفتاب  و  به شمس  اشاره ای  نامی،  یاد ی،  که  می بینیم  مولانا  نظیر حضرت  کم  و  پرترنم  و 

زند گی اش، نکرد ه باشد 

مثــال ذره ای گــرد ان، پریشــانم بــه جان توزعشق شمس تبریزی، ز بید اری و شب خیزی
                                                                                                      )مولوی، 1392: 440(

     اما اینجا و د ر این گفتار قصد  آن د ارم تا گوشه ای از تاثیرات حضور شمس د ر مثنوی حضرت مولانا 
را تقد یم کنم.

1.پریسا ایزد ی شریفی. کارشناسی ارشد  زبان و اد بیات فارسی. مد رس سابق مراکز علمی ـ کاربرد ی. تهران و رشت؛ د انشکد ه ایمنی 
قاره  د ربخش شبه  فارسی  زبان  د انشنامه  تالیف جلد  چهارم  ... همکار  و  رجایی  معلم شهید   تربیت  مرکز  بهشتی؛  بهد اشت شهید   و 

هند ،فرهنگستان زبان واد ب فارسی
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شمس د ر آیینه ی مثنوی

مقدمه
بار از کلمه ی  بار از »آفتاب« و 163  مولانا د ر مثنوی حد ود  3۸ مرتبه از »شمس« نام می برد ، 212 
خورشید  و این غیر از ترکیبات د یگر این سه کلمه از قبیل »آفتابش، آفتابم، خورشید م و... می باشد .که 
عمد تا اشاره ای به »شمس تبریزی« ند ارند . و ما نیز بد ان ها نپرد اخته ایم. اما از میان این واژه ها، آنجا که 

به حضرت شمس تبریز اشاره می کند ، این موارد  است:

ــاب ــل آفـتـ ــد  د لـیـ ــاب آمــ گـــر د لیلــت بایــد ، از وی رخ مـــتابآفـتـ
شمس هـــر د م نور جانـــی مـــی د هد از وی از سایــــه نـشانـــی مـــی د هد 
چــــون بـرآمـــد  شمس، انشق القمرســایه خــواب آرد  تو را همچون ســمر

شمس جـــان باقی کاو را امس نیستخود  غریبی د ر جهان چون شمس نیست
مـی توان هــم مـثل او تـصویر کـرد شــمس د ر خـــارج اگرچه هســت فرد 
نـــبود ش د ر ذهـــن و د ر عالم، نـظیرشمس جـــان کاو خـــارج آمـد  از اثیر
ــثل اود ر تـــصور ذات او را گـنـــج کــو؟ ــور مـ ــد  د ر تـصـ ــا د ر آیـ تـ
شــمس چارم آســـمان، ســر د ر کشید چون حد یث روی شـمس الد ین رسـید 
شـــرح رمـــزی گـفـتـن از انـــعام اوواجـــب آمـــد  چـــون کـــه آید  نام او
بـــوی پـــیراهان یوســف یافته ســتایـن زمـان جـان د امـنم برتافته ست
بازگـــو حالـــی از آن خـــوش حال هاکـــز بــرای حق صـحـــبت ســـال ها
عقــل و روح و د ید ه، صد  چند ان شــود تـــا زمین و آسمـــان خـنـــد ان شـود 
شـــرح آن یـــاری که او را یار نیست؟من چه گویم؟ یک رگم هشـیار نیست
این زمـــان بـگــــذار تـــا وقــت د گرشرح این هـــجران و این خـون جگر
خود  تــو د ر ضمن حکایــت گوش د ار«»گـــفتمش پـــوشید ه خوش ر سر یار
گفتــه آیــد  د ر حد یــث د یـــگرانخوش تر آن باشــــد  که ســـر د لـبران
بیــش از این از شــمس تبریزی مگو...فــــتنه و آشـــوب و خونریـــزی مجو

                                                                                                  )مولوی،1392: 2۸ ـ 2۷(

د امــــن شـــه، شمس تبریزی بـــتابرو ز سـایـــه؛ آفـتابـــــی را بـیـــاب
ــرسره ند انــی جانــب ایــن ســور و عــرس ــام الد ین بپ ــق؛ حس از ضیاء الح

                                                                                                     )مولوی،1392: 1/ 43(

کنی گلشـن  این  ترک  آفـتابا  تــا کــه تحــت الارض را روشــن کنی... 
مشــرق او غیــر جان و عـــقل نیســتآفـتـــاب معرفــت را نـــقل نـیـــست
روز و شــب کرد ار او، روشــنگری ستخاصه خورشید  کمالی کان سری ست
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بـعـــد  از آن هــر جــا روی، نیکو فریمـــطلع شــمس آی اگـــر اســکند ری
شــــرق ها بــر مغربــت عاشــق شــود  بعــد  از آن هــر جا روی مشــرق شــود 

                                                                                                     )مولوی،1392: 2/ 19(

کـانـــد ر ایــن عـز، آفتـــاب روشـنمچــــون نمـــی آیند  اینجــا کــه مـــنم
ــون ــرج نیلگ ــورشید ، ب ــشرق خــ آفــــتاب مـــا ز مـشرق هـــا، بـــرونمـ
ــرد م عجــب ــرد  شــمس می گ ــاز گ هــم ز فر شــمس باشــد  ایـــن ســببب
ــعشــمس بــــاشد  بــر ســبب ها مـــطلع ــبب ها؛ منقط ــل س ــم از او حب هـ
امـــید  ببریــد م  بـــار  از که؟ از شمس! این شـــما باور کنید صد هــزاران 
ــاب ــز آفت ــن ک ــاور مک ــرا ب ــو مـ صبــــرد ارم مــن و یـــا ماهــی ز آبتـ
ــن ــومید ی م ــد ؛ نــ ــوم نومی عیــــن صنـــع آفتاب است ای حسنور شــ

...
ورنــــه ما ایــــن کـور را بـــینا کنیممـــا ز عشق شمس د یـــن بی ناخنیم
د ارو ش کــن کــوری چشــم حســود هـان ضیاء الحق! حسـام الد ین! تو زود 
کــز حســود ی بــر تــو مــی آرد  جحود جـــمله کــوران را د وا کــن جز حســود 
ــتاب ــسود  آفــ ــد  حـ ــه او باش ــابآن ک ــود  آفت ــی رنجد  ز ب ــه مـ وان ک
ایـنــــت افـتـــاد ه ابـــد  د ر قـعـر چاهایـنـــت د رد  بــی د وا کاو راســـت، آه!

                                                                                                   ) مولوی، 1392: 2/ ۷3(

وان عروسان چـمن را لـمس و طمسقصـــه ی د ور تـبـســـم های شـــمس
یــــا از او واپـرس، یـــا خـود  یـاد  د ارحـــال رفت و مـــاند  جـــزوت یــاد گار

                                                                                                  )مولوی، 1392: 6/ 11۵(

عقل بر وی این چنین رشکین چراست؟بـا چنین پنهانی ای کاین روح راست
آن که پــوشید ه ست نـورش، روی اواز که پنهان مــی کنی ای رشک خـو
فـرط نــور اوسـت رویــش را نـقابمی رود  بــی روی پــوش ایـن آفتاب
کآفــتــاب از وی نـمـی بـیـنــد  اثـراز که پــنهان مـی کنـی ای رشک ور
کـز خود ی خـواهم که هم پنهان کنمرشک آن افزون تــر است انـــد ر تنم
با د و چشم و گوش خود  د ر جنگ، منزآتـــش رشک گــران، آهنگ مــن
بـس د هان بـربـنـد  و گـفـتـن را بـهلچون چنین رشکیسـتت ای جان و د ل
از ســوی د یــگـر بــد رانــد  حـجـابتـرسم ار خـامـش کـنم، آن آفــتاب
کــه ز مـنع، آن مـیـل افـزون تر شـود د ر خـمـوشـی، گفت مــا اظـهر شود 

                                                                                                     )مولوی،1392: 6/ ۵4(
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       که همان گونه که د ر ابیات مشاهد ه می کنیم مولانا گاه شرح عاشقی خود  بر شمس را می گوید ،گاه 
شرح حساد ت و بد د لی هایی که موجب فراق و د وری او از شمس شد ه و موارد ی از این د ست...

      از سوی د یگر تاریـخ سرود ه شد ن مثنوی چیزی د ر حد ود  د ه سال پس از هجرت شمس است. 
میان  از  است  پرد اخته  مثنوی  سرایش  به  اند یشه  پختگی  د ر  بلکه  شورید گی،  غلبه ی  د ر  نه  مولانا  و 
د استان های زیبای مثنوی، به د و د استان اشاره می کنم که این د و هرکد ام تحت تاثیر مستقیم مولانا از 

د استان زند گی معرفتی خویش، یعنی د استان حضور و هجرت حضرت شمس سرود ه است.

 حکایت عاشق شد ن پاد شاهی بر کنیزکی و ....
راز  پر  مقد مه ی  از  بلافاصله پس  مولانا  که  مثنوی  د استان  اولین  بگوییم  بهتر  و  مثنوی  اول  د استان 
»نی نامه«، به آن پرد اخته است و نکات ریز و د رشت بسیاری د ر خود  نهفته د ارد . او از پیش، این آماد گی 

را به خوانند ه می د هد  که  این د استان نقد  حال اوست چرا که خود  پیشنهاد  می د هد : 

گـفـتـه آیـد  د ر حــد یــث د یـگـرانخــوش تــر آن باشــد  که سر د لبران
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /2۸(

      مولانا د ر نی نامه ی خویش بسیار ظریف به د رد  جد ایی اش از شمس، اشاره می کند.
 

جــد ا شـد   هـمزبانـی  از  او  بـی زبــان شــد  گر چه د ارد  صد  نواهـرکـه 
نــشنوی زان پـس ز بلبل سـرگذشتچون که گل رفت و گلستان د رگذشت
خــد ا بـهـر  از  بــگذار  گل  از گل، جد اشــرح  بلبل گو کــه شد   شـرح 

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /22(
 

     و پس از سرود ن ابیاتی د یگر و پایان د اد ن به نی نامه، بی هیچ حاشیه ای اشاره به نقد  حال خویش 
می کند !

این از  پیش  زمانی  د ر  شاهی  د ینبود   ملک  هم  و  بود ش  د نـیا  مـلک 
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

      د ر آغـاز، شرحی کوتاه بر گذشته خویش می د هد . جمیع حکمت و علوم د ینی و د نیوی د رخویش  
د اشت. مفتی زمان بود  و از د نیا و عقبی بهره مند . هم مورد  توجه خلق بود  و هم بند ه پرهیزگار حق. بی هیچ 
غم و غصه ای روزگار می گذراند . غافل از این که حق این گونه خواسته بود  که از این منبع زلال، چشمه ای 
جوشان سازد  تا همگان همواره از آن بهره برند  و با نرد بان کلام او بر بامی که فلک برتر بود ، برپرند ! 
انسانی بود  نیک اما هنوز از د رد  خبر ند اشت. راضی و خرسند  از زند گی که بر کام می گذرد ، تسلیمی از سر 

جبر و فرشته وار؛ نه عاشقی کرد ن با آفرید گار!
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 حکایت عاشق شد ن پاد شاهی بر کنیزکی و ....

     و او برتر از این گونه زند گی بود . مگر برای همین آفرید ه نشد ه بود ؟ پس د یگر کی می باید  این د رد ، 
د رد  تولد ی د یگر، د ر قالبی د یگر، د ر او آغاز شود ؟ کم کم د اشت د یر می شد ! 

ـــکاراتفاقـــا شـــاه روزی شـــد  ســـوار ـــر ش ـــش از به ـــواص خوی ـــا خ ب
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

      چگونه است حال کسی که از عقل و راهنمایی های آن، همواره برخورد ار است و محبوب خلق نیز 
هست؟ مگر نه این که د ست ها همواره به نیاز؛ به سوی او، و زبان ها به ستایش او د ر حرکتند  و او مست 
باد ه غرور؛ همچنان اسیر »منِ« بزرگِ پر زنجیر خویش، د ر د ام ماند ه است، امّا بی خبر! و این حال پاد شاه 

قصه ماست، که د ر او د رد ی د رحال شکل گرفتن است، د رد  خواستن؛ طلب گمشد ه ... و راه آغاز شد .

شــد  غــلام آن کنیــزک، جــان شــاهیــک کنیــزک د یــد  شــه بــر شــاهراه
                                                                                                   )مولوی، 1392: 1/ 23(

     اما او د ر ابتد ای راه سرگرد ان شد ه است؛ آن کنیزک خواست ها و تمنیات د رونی مولاناست. او به 
خویش غرّه است؟ منِ بزرگِ وجود ِ او، همچنان یکه تازی می کند . »من هستم«!! هنوز همه چیز را از 
د ریچه عقل خویش می بیند  و با تکیه بر عقل، گمان می کند  که هر آنچه را که می خواهد ، بد ست خواهد  

آورد . اما یک جای کار اشکال د ارد . چرا کنیزک بیمار می شود ؟ آیا او هم خواسته ای د ارد ؟

ــد  ــورد ار ش ــد  او را و برخ ــون خری ــیمار شــد چ ــضا بـ ــیزک از قـ آن کـنـ
                                                                                                   )مولوی، 1392: 1/ 23(

      شاه د ر تکاپوی مد اوای بیمار خویش است. نفس وی بیمار گشته و نمی د اند  چه می خواهد ؟ طبیبی 
حاذق می طلبد . مولوی به هر سو چنگ می اند ازد  تا راهی برای د رمان بیابد :

د ر د ست شماستشه طبیبان جـمع کرد  از چپ و راست د و  گفت: جان هر 
د رد مـند  و خـستـه ام؛ د رمـانـم اوستجان من سهل است؛ جان جانم اوست

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

     او همه سرمایه عقل و اند وخته ی د انش خویش را به کار می گیرد  تا بلکه این د رد  را تسکین د هد ، 
امّا ...... ؟

فـهــــم گــــرد  آریـم و انــــبازی کـنیمجملـــه گفتنـــد ش کـــه جانبـــازی کنیـــم
هـــر الـــم را د ر کـــف ما، مرهمی ســـتهـــر یکی از مــــا مســـیح عالمی اســـت

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(
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      عقل، به تصّور آن که به تنهایی قاد ر به پیمود ن راه خویش است، با تکیه بر خود  سعی د ر د رمان د رد  
و بیماری د ارد .اما د رد  بد تر می شود ؛ د رد  د ر د ل است، علاج آن با سر نتوان! 

ــلاج و از د وا ــد  از ع ــه کرد ن ــر چ ــارواه گشــت رنــج افــزون و حاجــت ن
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 23(

      عقل عاجز می ماند  و به عجز خود  اعتراف می کند . مولانا این را می فهمد . این جا حرکتی آغاز می شود  
که او را به سوی سرنوشت محتوم خویش پیش می برد . او د ر می یابد  که از د ست عقل، به تنهایی کاری 

ساخته نیست! به ناتوانی خویش پی می برد  و به سوی توانای مطلق د ست نیاز بلند  می کند :

پـا بــرهـنه جــانب مـسجـد  د ویـد شه چــو عـجز آن حکیمان را بـد ید 
از اشک شه پــر آب شد رفـت د ر مـسجـد  سوی محراب شد  سجد ه گاه 
خــوش زبــان بگشاد  د ر مـد ح و ثناچون بـه خـویش آمـد  ز غـرقاب فنا
نهانک: ای کمینه بخششت، مُلک جهان تو می د انی  گویم چون  من چه 
راهای هــمیشـه حـاجــت مـا را پـنـاه کــرد یم  غلـط  ما  د یــگر  بـــار 

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 24(

      د انش های این جهانی او، به هیچ د رد ش نخورد ند ، ریشه د رد  او کجاست که این چنین د ر تار و پود  
او تنید ه و او را بی قرار ساخته؟ د رمان آن به د ست کیست؟ د راین جا طلب او به حد  نهایت می رسد  و بحر 
بخشایش الهی به جوش می آید  و مولوی، پاد شاه قصه ما، د رحالتی نیمه هشیار و نیمه مست، به چیزی 

د ست می یابد ...»یک نفر د ر راه است«:

انــد ر آمـد  بـحر بخشایش به جوشچــون برآورد  از میـان جان، خروش
ربود  د ر  خـوابش  گـریــه؛  مـیان  د یـد  د ر خواب او که پیری رو نــمود د ر 
زمـاستگفت: ای شه! مژد ه! حاجاتت رواست فــرد ا؛  آیـد ت  غـریبی  گـر 
حاذقش د ان! کاو طبیبی حاذق استصاد قش د ان! کاو امین و صاد ق است

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 24(

      نشانی هایش را کم و بیش به او می د هند ، ژند ه پوشی حقیر، راند ه خلق و محبوب حق. این زمان است 
که مقد مه ملاقات این د و قطب فراهم می شود : یکی محبوب خلق و د یگری محبوب حق! تا سرنوشت، 
این د فتر بزرگ پرراز، کد امین ورق خویش را به این د و بنمایاند ؟ بالاخره روزی از روزها، د رمیان انتظار 

کشند ه او، شمس بر آسمان قونیه تابید ن می گیرد  و آن د و، یکد یگر را ملاقات می کنند . 

ســــایه اید یــد  شــخصی، فاضلــی، پــر مایــه ای مــیـــان  د ر  آفـــتابی 
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نیســت بود  و هســت، بر شــکل خیالمــــی رسید  از د ور مــــانند  هــــلال
                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 24(

     از ابتد ای کار، مولوی چیزی را د رک می کند  و این فراتر از تجربه های قبلی او بود ه است. با همه 
تفاوت های ظاهری، او »هم ریشگی« و پیوند  خویش را با آن حکیم الهی، د ر می یابد . امّا هنوز د ر گیری 

او با عقل خویش پایان نیافته و البته اند ک زمانی به پیروزی بزرگ عشق، باقی ماند ه است.

هــر د و، جــان، بی د وختــن، بــر د وختههــر د و بـحــــری، آشــنا آمــوخـــته
ــانگفــت معشــوقم تــو بود ســتی نــه آن ــزد  د ر جه ــک، کار از کار خی لیـ

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 2۵( 

      این است که طلبی کوچک، او را به سوی راهی بزرگ رهنمون می سازد ، و د ر جهان، این گونه کار 
از کار بر می خیزد ، او از »من« به د ر آمد ه تا به خد ا بپیوند د  و شمس، این حکیم الهی،گویی که برای 
همین کارفرستاد ه شد ه بود ، آمد  تا از مولوی انسانی نو بسازد . کسی که ملایک بر او رشک برند  و خلایق 

از او د رس بیاموزند .

د ر بازار قونیه می رفت. پیر مرد ی ژند ه پوش بر سر راهش آمد . مولانا سوار بر مرکب و یاران 
گرد اگرد ش! او مست خود  و خلق، مست او!

باری! پیر بر او ظاهر گشت: صراف عالم! سوالی د ارم: یاران بر می آشوبند ، این گستاخ، 
کیست که چنین سر راه استاد مان وارد  شد ه؟! مولانا گویا د ر عمق جانش می د اند  که مسیر 

زند گی اش د ارد  د یگرگون می شود : ...
ـ بپرس!

ـ بایزید  بالاتر است یا محمد )ص(؟
مولانا به سختی جلوی برافروختگی خویش را می گیرد  ! جوابی از سر تکبر به او می د هد  

برای نشان د اد ن د انایی خویش و ناد انی پرسند ه!
همه  پیامبر  بلکه  و  ما  پیامبر  )ص(  محمد   که  می د انند   همه  ست؟!  پرسشی  چه  این  ـ 

د وران هاست!

     ..... و پرسش آخر که چون کلنگی بر سر نفس او فرود  می آید  او را ویران می سازد  .. شمس، عمد ا 
این کار را می کند  تا بر روی آن ویرانه ها، بنایی بسازد  که د وران به خود  ند ید ه؛ 

به حکم این بیت مولانا که:

ــد  ــران کن ــر جســم را وی بعــد  از آن ویرانــی، آبــاد ان کنــد !راه جــان م

      پیر مرد  باز می پرسد :
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ـ پس چگونه است که محمد )ص( می فرماید : »ما عرفناکَ حقَ معرفتک!« اما بایزید  می گوید : سبحانی!ما 
اعظمُ شأنی؟

مفتی بزرگ شهر، از پاسخ فرو می ماند ، هر چه د ر این سال ها اند وخته، به یاری می طلبد  اما پاسخی 
د رخور، نمی یابد  !

به ناچار، سر تسلیم فرو می آرد :
ـ تو خود  بگو پیرمرد !

     پاسخ پیرمرد  این بار، ضربه بر د یوار مستحکم همه باورهایش می زند ! همه زحمات، کلاس های 
د رس، شب بید اری ها، ریاضت ها، آموخته هایش د ر چهل سال، به ناگاه ترک خورد ه، سست می شود  و د ر 

معرض ویرانی ست ....
ـ بایزید ، جرعه نوش بود ، به قطره ای سیراب شد  و ند ا د ر د اد ! اما محمد )ص( د ریانوش! هرچه نوشید ، 

تشنه تر شد  و هیچگاه سیراب نگرد ید !
      ضربه، کاری تر از آن بود  که مولانا بتواند  باز بر جای خویش باقی بماند . از اسب به زیر افتاد ! به راستی 

اما با این کار، خط بطلانی بر شوکت و جلال اجتماعی خویش کشید !
     مولوی که گویا از قبل آمد ن این ناجی بزرگ را انتظار می کشید ، او را همان گمشد ه خویش یافت، 

کسی که می تواند  او را به اوج برد  و به حق رساند .

به صد ر تا  پرسان می کشید ش  گـــفت: گنـجی یافتم آخـــر بـه صبرپرس 
ــاح الـفـرجگـــفت ای نور حــق و د فــع حــرج ــبر مــفــتـ مـعنـی الصّـ
مـــشکل از تو حل شود  بی قیل و قالای لـــقای تـــو جــــواب هـــر سوال
د ستـــگیری، هرکه پایش د رگل استتـــرجمانی، هر چه ما را د ر د ل اســت

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 26(

      مولوی د انست که شمس بیماری او را می شناسد  و محرم تر از او کسی نیست. شمس، تجلی همه 
آنچه بود  که مولوی تمنّایش را د اشت! زمینه ساز عشقی کامل برای رسید ن به معشوق مطلق! پس شمس 

را به د رون خلوت خویش راه د اد . 

د ســت او بـــگرفت و بـــرد  انــد ر حرم چون گذشت آن مجلس و خوان و کرم
آن عمــارت نیســت، ویــران کرد ه انــد  گـــفت: هــر د ارو که ایـشان کرد ه اند 

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 2۷(

     آیا این حرم همان خلوت های این د و با همد یگر نبود ؟ هیچ کس نمی د انست که میان آن د و، چه 
گذشت؟ خلایق، هر یکی از ظنّ خویش، برآنها تهمتی بسته و آنان فارغ از نام وننگ خلق، د رد های 

خویش را د رمان می کرد ند . 
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لیـــک پنهان کرد  و بـا سلطان نگفتد یــد  رنج و کشــف شــد  بــر وی نهفت
ــد  از زاریــــش کاو زار د لــــست تن، خوش اســت و او گرفتار د ل استد یـ
نـیـســـت بـــیماری، چــو بیماری د لعــاشقـــی پـیـــد است از زاری د ل

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 2۷(

     از این نقطه است که مولوی کم کم با راز و رمز د یار عشق، آشنا می شود . او د رحال از د ست د اد ن 
قالب عقل خویش و د ر حال پرد اختن خانه وجود  از »غیر«، است و این رسالت عظیم شمس است که 

مولوی را از این مرحله بگذراند . فقط به کمک اوست که این بند ها، گشود ه می شود . 

د ور کـن هـم خویـش، هـم بیگانه راگفـت ای شـه، خلوتـی کـن خانـه را
                                                                                                   )مولوی، 1392: 1/ 29(

     شمس آشنای د رد  مولاناست، او کم کم از رازی پرد ه برمی د ارد  که تا آن زمان بر خود  مولوی هم 
پوشید ه بود . هنوزچند  گامی ماند ه بود  تا او را به آغاز راه عشق برساند  و این گام، همتی عظیم می طلبید  
تا از هر آنچه او را د ر بند  نمود ه، رهایی یابد ، و روی و ریای خلق، به یک سو نهد . پس شمس نیز کمر 

بر علاج بیمار خویش بست:

بـــــاز مــی پرسیـــد  از جـــور فـلکد ست بر نبضش نهاد  و یـــک بـه یک
او بـــود  مـــقصود  جانــش د ر جهــانتــــا که نبض از نام که گـرد د  جهان؟
تـــا بپــــرسید  از ســمرقند  چــــو قند نـبض او بـر حــال خـود  بـد  بی گزند 
کــــز ســمرقند ی زرگــــر، فـــرد  شد نبـــض جست و روی سـرخ و زرد  شد 
اصــل آن د رد  و بــلا را بــــاز یـــافتچــون ز رنجور آن حکیم این راز یافت
د ر علاجــت ســحرها خواهــم نمــود .گفت: د انسـتم که رنجت چیست، زود 

      مولوی می بایست کم کم جلو می رفت و شمس آگاه، این مسئولیّت را به خوبی انجام د اد . 

بــر تــو مــن مشــفق تــرم از صــد  پد رمــن غم تــو می خــورم، تو غــم مخور
ــم ــای آن حکی ــد ه ها و لطف هـ ــموعــ ــن ز بی ــجور را ایم ــرد  آن رنـ کـ

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /30(

      او را د ر برابر همه خواسته ها و د انش هایش قرار د اد . د انشی که مولوی بد ان د ل خوش د اشت، با 
جمیع مرید ان و یاران و البته غرق د ر همه این ها! 

شــــاه را زان، شـمـــه ای آگاه کـــرد بعــد  از آن برخاســت و عــزم شــاه کرد 
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حـاضـــر آ ریــــم از پــی ایــن د رد  راگـــفت: تد بیــر آن بــود  کاین مـــرد  را
ــود .تـــا کنیــزک د ر وصالش خوش شــود  ــش ش ــع آن آت ــش، د ف آب وصل

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /31(

      کنیزک، نفس مولاناست. اوست که عاشق زرگر است، از آن جهت مولانا به او می گوید  »کنیزک « 
که نفس د ر واقع مطیع و فرم باید  د رمان شود  چون قسمتی از وجود  است. اما نفس و جان بیمار، موجب 

ملال است و نفس و جان آگاه، موجب تعالی و رشد  و تکامل!
      د ر د استان، مولانا متوجه نفس است و به گونه ای که قبلا اشاره کرد یم، اسیر نفس شد ه »شد  غلام 
آن کنیزک، جان شاه«! این نفس بیمار، خوراک می خواست و قوت جان. انسانی که اسیر و زند انی نفس 
نیاز به تایید ، تعظیم، تشویق و کرنش د یگران  گشته چه می خواهد ؟ »منِ بزرگِ د رونِ او« )کنیزک( 
د اشت. همه اسباب و زنجیرهای زمینی یعنی )زرگر( برای خوراک د اد ن به او فراهم بود  و مولانا هنوز بر 

منبر می رفت و هنوز شاگرد انش را د اشت. کسانی که غرورش را تغذیه می کرد ند !

جفــت کرد  آن هــرد و صحبت جوی راشه بــــد و بـــخشید  آن مــــه روی را
تــــا بــــه صحت آمـــد  آن د ختـــر، تماممــــد ت شش مـــــاه مـــــی راند ند  کام

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1 /32(

     شمس،  این حکیم الهی، اجازه می د هد  تا آن کنیزک، حالش خوش شود  .... و مولانا، پاد شاه قصه ی 
ما، همچنان شاگرد های خویش را پای مجالس خویش د اشت ... اما حکیم، تد بیری د یگر اند یشید ه است!

اینجا د یگر لازم بود  تا پوچی و بی اعتباری مقام های د نیا و جاه و شوکت انسانی، بر پاد شاه، آشکار شود ؛ 
پس به آرامی، به کمرنگ کرد ن و بی اعتبار کرد ن این د لخوشی های سطحی و این جهانی پرد اخت:

تــا بخــورد  و پیــش د ختــر، می گد اختبعد  از آن از بـــهر او شـربـت بساخت
انــــد ک انــــد ک د ر د ل او ســرد  شد چونک زشــت و ناخوش و رخ زرد  شد 

                                                                                                    )مولوی، 1392: 1/ 32(
 

      د ر د استان های آن د و می خوانیم که چگونه شمس، مولانا را از خواند ن کتاب و مجلس برپا ساختن  
موجبات  همین،  حتی  و   )3۵  :13۸0 )صاحب الزمانی،   ... مخوان  را  پد رت  سخنان  د یگر  می کرد :  منع 
نارضایتی شاگرد انش را فراهم کرد . »و به مولانا شمس الد ین این چشم زخم رسید « )همان( این گفتار را 

د رد استان بعد ی مولانا، بررسی می کنیم.
      شمس با پرتو حضور د رخشان خویش همه را به جرقه هایی کم بهاء مبد ّل ساخت و مولانا که د یگر 

از بیماری رسته بود ، قد م اوّل را برد اشت. 
      ترک د رس و مد رسه گفت و شاگرد ی شمس را آغاز کرد .
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 قصه ی بازرگان که طوطی او را پیام د اد  به طوطیان...
     اما با د استان د یگری د ر مثنوی حضرت مولانا برخورد  می کنیم که باز پرتوی از نور شمس د ر آسمان 

مثنوی ست و آن، قصه ی بازرگان و طوطی است. 

د ر قفس مـحــبوس، زیبـا طوطی ایبـــود  بــازرگان و او را طـوطــی ای
سوی هــند ستان شد ن آغـــاز کــرد چـــون که بازرگان سـفر را سـاز کرد 
هــند وستان؟گفـت طوطی را: چــه خواهی ارمغان خــطه ی  از  کارمــت 
چــون ببینی کـــن ز حال مــا بیانگفت طوطــی کـــه: آنـجا طوطیان
از قضـای آسـمان د ر حبـس مــاستکان فلان طوطی که مشتاق شماست
وز شـما، چـاره و ره ارشـاد  خواسـتبــر شمــا کرد  او سلام و د اد  خواست

                                                                                                  )مولوی، 1392: 1/ 104(

       همان طور که از خلاصه ی د استان برمی آید ، مولانا )بلبل( از د وری از گل خویش )شمس( د ر رنج 
است و از مصاحبت با استاد  و پیر، محروم. مرد ی خوشگو و خوشخو، که همه او را می ستود ند  و ازکلام 
و آگاهی او بهره می برد ند ، با د ید ن شمس کاملا متحول شد  که د استان آن د ر »حکایت پاد شاه و کنیز« 

ذکر شد . که تاریخ این اتفاق جماد ی الاخر سال 642 هـ .ق بود )زرین کوب، 1390: 104(.
     و نتیجه ی آن، افتاد گی و تواضع بیشتر مولانا برهمه ی مرد م و بر زمین آمد ن از موکب غرور و 

تشخص بود . د ر رباعیاتش می فرماید :

ــه گویــم کــرد ی ســرفتنه ی بــزم و بــاد ه خویــم کرد یزاهـــد  بـــود م، تران
ــرد یسـجـــاد ه نـــشین بـاوقـــاری بــود م ــم ک ــود کان کوی ــچه ی ک بازیـ

      شمس حتی به مولانا د ستور ترک منبر د اد  و او را از اد امه ی مجالس و منبرهایش باز د اشت.افلاکی 
از قول مولانا می گوید : چون شمس الد ین به من رسید ، گفت: د یگر سخنان پد رت را مخوان! به اشارت او، 
زمانی نخواند م. پس آنگاه فرمود  که: با کسی سخن مگو! مد تی خاموش کرد ه و به سخن گفتن نپرد اختم، 
و از این رو که سخنان ما غذای جان عاشقان شد ه بود ، به یکبارگی تشنه ماند ند  و از پرتو همت و حسرت 

ایشان، به مولانا شمس الد ین، چشم زخم رسید )صاحب الزمانی، 13۸0: 3۵(.
     باری این رفتار جز برای فرزند  ارشد  مولانا که د ر زمان آشنایی با شمس حد ود  بیست سال، د اشت 
و به شد ت تحت تاثیر خلق و منش شمس قرار گرفته بود ، بر د یگر اهالی خانه ی مولانا و شاگرد ان و 
د وستانش خوش نیامد  و آنقد ر شمس را مورد  آزار و استهزا قرار د اد ند  که د ر شوال  سال 643 قونیه را 

بی خبر ترک کرد  )صاحب الزمانی، 13۸0: 126(
      د ر این مد ت مولانا که د یگر به تعالیم شمس خو گرفته و به روح والای شمس، د ل بسته بود ، د رس 
و منبر را رها کرد  د ر حالی که رفتن شمس، خود خواهان اطراف مولانا را خرسند  کرد ه بود . چنان که 
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تصور می کرد ند  پیرشان مجالس وعظ و د رس را از سر می گیرد ، اما نشد  و مولانا د ر حقیقت بازگشت به 
منبر و مد رسه را گونه ای خیانت به استاد  بزرگ خویش، شمس می د ید . همان طور که می د انیم، مولانا د ر 
مثنوی، تد اعی معانی، بسیار به کار می گیرد  و به د لیل هوش و آگاهی بالا و همین تد اعی، توان اند یشید ن 
به چند  موضوع را به طور موازی به او د اد ه است. او با سرود ن ازطوطی به یاد  یار خویش می افتد  و برای 

او می سراید 

خـــاصه کان لیلی و این مجنون بـــود یـــاد  یـــاران یـــار را مـیـمـــون بــود 
من قد ح ها می خـــورم پر خـــون خود ای حریـفـــان بـــت مـــوزون خـــود 
وعـــد ه های آن لــب چـــون قنــد  کو؟ای عجــب آن عهد  و آن ســوگند  کو؟
گر تو با بد ، بد  کنی پس فرق چیست؟گـر فـراق بنـد ه از بــد  بند گـی سـت
بـــوالعجب من عاشق ایـن هرد و ضد عاشــقم بــر قهر و بـــر لطفــش به جد 
تـــا خــــورد  او خــار را بـــا گلســتانای عجــب بلبــل کـــه بگشــاید  د هان
جمله ناخوش ها ز عشق، او را خوشی ستاین چـه بلبل؟ این نهنگ آتشی ست

                                                                                               )مولوی، 1392: 104-10۵(

      مولانا از د رد  د وری شمس می گوید  که با همه ی تلخی، »عشق« آن را شیرین کرد ه است و عاشق 
هم لطف یار است و هم قهرش. با این حال د لتنگی او غلبه کرد ه و بی قرار است د ر این میان مسافری، 

از د مشق می آید  و نامه ای به د ست حضرت مولانا می د هد :

کاو رســاند  ســوی جنس از وی سلاممـــرد  بـــازرگان پـذیـــرفت ایـن پیام
د ر بـیابـــان طوطی چـنـــد ی بـــد ید چـون که تا اقصای هند سـتان رسـید 
ــس آواز د اد  ــانید ، پـ ــرکب استــ ــاز د اد مـ آن ســـلام و آن امـانــــت بـ
اوفــــتاد  و مـرد  و بـــگسستش نفسطوطــی ای زان طوطیــان لرزیــد  بــس

                                                                                                       )مولوی،1392: 106(

     نامه از حضرت شمس بود  و خطاب به مولانا: »مولانا را خاطر باشد  که این ضعیف، به د عای خیر 
مشغول است و به هیچ آفرید ه، اختلاط نمی کند « )زرین کوب، 1390: 129(. اگرچه شمس مستقیما به 

مولانا حکمی و د ستوری ند اد ، لیکن به طور ضمنی، همچنان او را به سکوت و خاموشی د عوت کرد .

ــمام ــجارت را تـ ــازرگان تـ ــرد  بـ بــــاز آمــد  ســـوی مـــنزل، شاد کامکـ
آنـــچه گفتــی، وانچــه د ید ی، بــاز گوگفــت طوطـــی: ارمـــغان بند ه کـــو؟
بــــا گروهـــی طوطیان، همتای تـــوگـــفت: گفتــم آن شکایت هـــای تــو
زهــــره اش بد ریــد  و لــــرزید  و بمرد آن یکــی طوطــی ز د رد ت بــوی بــرد 

                                                                                                      )مولوی، 1392: 109(
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       با د ریافت این نامه مولانا که از زمان رفتن شمس از قونیه، ترک منبر گفته و خاموشی اختیار کرد ه 
بود ، به فراست د ریافت که همین گونه باید  اد امه د هد  تا آنان که رابطه آن د و را مورد  طعنه و حساد ت 

قرار د اد ه بود ند ، پشیمان شوند . 

پـــس بلـرزیـد ، اوفـــتاد  و گشت سرد چون شنید  آن مرغ کان طوطی چه کرد 
این چه بود ت؟ این چرا گشـتی چنین؟گفت ای طوطی خوب خـــوش حنین
چون تویی گویا، چه گویم من تو را؟ای زبان تــو بــس زیانی مــر مــرا
چنــد  از این آتــش د ر این خرمن زنی؟ای زبــان هــم آتــش و هـــم خرمنــی
حـــرف چــه بـــود ؟ خـــار د یــوار رزانحرف چــــه بود ؟ تا تو اند یشی از آن؟
تــا که بی این هـــرسه، باتـــو د م زنمحـــرف و گفت و صـــوت را برهم زنم

                                                                                             )مولوی، 1392: 113 ـ 112(

      شاگرد ان و د وستان که سکوت مولانا را د ید ند ، از کرد ه ی خود  پشیمان شد ه و با اجازه و د ستور مولانا 
به سوی د مشق رفته و او را به قونیه د عوت کرد ند .

طـوطیـــک پـریــــد  تــــا شــاخ بلند بـعـــد  از آنــش از قفــس بیــرون فکند 
ــرد طوطـــی مـــرد ه چـــنان پـــرواز کرد  ــاز ک ــاب از شــرق، ترکــی ت کافت
ــبروی بــالا کــرد  و گفــت: ای عند لیــب ــان د ه نصی ــال خود م ــان حـ از بی
ــوختی؟او چـــه کـــرد  آنجــا که تــو آموختی؟ ــارا س ــکری و م ــاختی مـ س

                                                                                                     )مولوی، 1392: 11۸(

     مولانا د ر اوج کمال و پختگی، هر آنچه که د ر حال غلبه ی شید ایی گذشت و موجبات حساد ت 
اطرافیان را فراهم آورد  را با د قت واکاوی کرد ه و د ر این د استان گنجاند  که: علت حساد ت د یگران د ر 

واقع د ید ن مهری بود  که میان پیر و شیخ و مراد  آنان و د رویش ژولید ه ای چون شمس، رخ د اد ه بود .
     و د ر واقـع مولانا به این نتیجه رسید ه بود  که خود  را د ر بند  جامعه گرفتار کرد ه و تمام کسانی که 
مد عی د وستی با او بود ند ، به محض به خطر افتاد ن منافعشان، حتی ملاحظه ی احوا د ل مولانا را نیز 

نکرد ند .

ــف آواز و ود اد گفـــت طوطــی: کاو بــه فعلــم پند  د اد  ــن لط ــا کـ ــه رهـ کـ
خـــویشتن، مــرد ه، پــی این پنــد  کرد زان کــه آوازت تـــو را د ر بـــند  کــرد 
مـرد ه شو چون من که تا یابی خلاصیعنـی ای مطرب شـد ه با عام و خاص
ــد  ــت برچنن ــی مرغکان ــه باش غـنـچـــه باشـــی، کود کانــت برکنند د انــ
غنـــچه پنـهـــان کـن، گـــیاه بام شود انــــه پنهان کـــن به کلـــی د ام شو
صـــد  قـضـــای بد  ســـوی او رو نهاد هـــر که د اد  او حســن خــود  را د ر مزاد 
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برســرش ریــزد  چــو آب از مشــک هاحیله هـــا و خشم هـــا و رشک هـــا
ــد  ــرت می د رن ــان او را ز غی ــد د شمـنـ ــم روزگارش می برن ــان هـ د وستـ

                                                                                                      )مولوی، 1392: 119(

      می بینیم که د ر این د استان، به هر بهانه ای، مولانا گریزی به شمس می زند  و از احوال د ل خویش 
می گوید :

د ل نیابــی جــز کـه د ر د ل بــرد گیای حـیــات عـاشـقــان د ر مرد گـی
او بــهانه کـرد ه بـا مـــن از مـلالمــن د لش جسته بــه صد  نازو د لال
گفت:رو !رو! برمن این افسون مخوانگفتم آخر غرق توست این عقل و جان
اند یــشید ه ای آنچـه  نـد انــم  ای د و د ید ه! د وست را چون د یـد ه ای؟مــن 

                                                                                                      )مولوی، 1392: 114(

     مولانا می د اند  که جز با رمز نمی تواند  شرح د لد اد گی اش را بازگو کند  و ترجیح می د هد  که باز، د ر 
حد یث د یگران، به طور مجمل، گفته آید 

زان کــه بــس ارزان خرید ســتی مـــراای گــران جــان! خــوار د ید ســتی مــرا
عـشـق هـــای اولیــــن و آخریــنغرق عشـقی ام که غرق است اند ر این
ورنــه هـــم افهــام ســوزد ، هـــم زبانمـجـملـــش گفتــم، نگفتــم زان بیان
ــد نتــا کــه د ر هر گــوش ناید  این ســخن یــک همـــی گویم ز ســرَ مــن ل

                                                                                             )مولوی، 1392: 11۵ ـ 114(
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آن بند ۀ نازنینِ گرفتار د ر میان قومي ناهموار
)چهرۀ حضرت مولانا د ر مقالات شمس تبریزي(

                                                                                                                       رقیه همتي1

چکید ه
تصویر روحاني چهرة مولانا بر اهل اد ب و عرفان پوشید ه نیست این تصاویر د ر مثنوي و د یوان شمس و 
فیه ما فیه و مکتوبات اوتجلي پید ا کرد ه است. ولي آنچه که هنگام مطالعۀ مقالات شمس توجه مخاطب 
را به خود  جلب مي کند  ذکر نام مولانا همراه با شور و شعف و توصفي مثال زد ني است که نشانگر اراد ت 
بي بد یل شمس به حضرت مولاناست. تقریبا نام و ذکر مولانا د ر اغلب صفحات مقالات به چشم مي خورد . 
حال باید  د ید  مولانا د ر د ل و د ید ه و آن گاه کلام شمس د ر چه د رجه اي از کانون توجه قرار د ارد ؛ نیز اگر 
ذکري از مولانا د ر سخن وي وجود  د ارد  به کد ام جنبه از شخصیت روحاني و عرفاني و یا ظاهري اش 
اشاره مي کند ؛ باشد  که تأثیرمتقابل د ید ار شمس و مولانا بر همگان این بار از زاویه اي د یگر آشکار شود .

واژگان کلید ي: مولانا، شمس تبریزي، مقالات شمس، تصویر مولانا.

1. استاد یارگروه زبان و اد بیات فارسي د انشگاه پیام نور
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 مقد مه
این شمس کیست که این گونه آتش به جان مولانا اند اخت و قرن هاست که سخن د لباختگي او بر سر 

زبان هاست؟!

شمس بي ترد ید  شخصیتي تاریخي است. پیر و پیرو، مرید  و مراد ، شورآفرین و واژگونگر 
زایشگر  یک سخن، شمس،  به  است.   )604 -  6۷2( مولوي  محمد   مولانا، جلال الد ین 

مولوي است ـ زایشگر تولد  د وبارة او! )صاحب الزماني، 13۵1: ۵4(

     د استان د یـد ار شمس و مولانا بارها و بارها بر زبان و قلم اهل اد ب و عرفان جاري شد ه است و 
بي شک یکي از مرموزترین د ید ارهاي مرید  و مراد ي است.

      البته عامل اصلي آفرینش این رمز و راز خود  مولاناست زیرا هر جا سخن از این د ید ار به میان مي آید  
شاهد  زبان استعاري و رمزگونۀ وي هستیم. آشنایي با شمس تبریزي از مولاناي واعظ، شاعر و عارفي 

د لسوخته مي سازد  که د رس و منبر را رها مي کند  و به سماع و وجد  و شاعري روي مي آورد . 
     و اما د لیل آمد ن شمس به قونیه چه بود ؟ 

شمس که به قونیه آمد  مأموریتي از براي خود  قائل بود ؛ مأموریت نجات مولانا از گرفتاري 
د ر میان قوم ناهموار. او مولانا را پانزد ه شانزد ه سال پیش، د ر بیست و سه چهار سالگي 
وي د ید ه و شناخته بود  .... اما چرا شمس این چند  وقت را صبر کرد ه بود ؟ چرا با مولانا،که 
مي گوید  او را از شانزد ه سال پیش نامزد  هم صحبتي خویش کرد ه بود ، سخن نمي گفت؟ این 
همه مد ت منتظر چه بود ؟ شمس خود  پاسخ این سؤال را مي گوید : میلم از اول با تو قوي 
بود  الا مي د ید م د ر مطلع سخنت که آن وقت قابل نبود ي این رموز را اگر گفتمي مقد ور 

نشد ي آن وقت و این ساعت را به زیان برد یمي )موحّد ، 13۷۵: 139-140(.

      و باز مي گوید : 

این خمي بود  از شراب رباني، سر به گل گرفته، هیچ کس را بر این وقوفي نه، د ر عالم 
گوش نهاد ه بود م، مي شنید م، این خنب به سبب مولانا سرباز شد . هر که را از این فاید ه 

رسد  سبب مولانا بود ه باشد )همان، 22(.
 

       شمس د ر هر جا سخن از مولوي به میان مي آید  وي را با نام »مولانا« مي خواند . از این سخن شمس 
مي توان پي برد  که مولوي د ر د ورة د وم زند گیش هر چه د اشته از شمس د اشته است و سبب سرایش 
مثنوي و غزلیات و آن همه شورید گي اش شمس بود ه است و لا غیر. البته این جذب و انجذاب به شکل 

متقابل بود ه است و د ر جایي د یگر مي گوید :

از برکات مولاناست هر که از من کلمه اي مي شنود . هرگز یا چند ین گاه از من کسي چیزي 
مي شنود ؟ با کسي چیزي مي گفتم؟ تو ابراهیمي که مي آمد ي به کتّاب، مرا معلمي مي د ید ي! 
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آن بند ة نازنینِ گرفتار د ر میان قومي ناهموار )چهرة حضرت مولانا د ر مقالات شمس تبریزي(

الّا بسیارست که کس د ر ناشناخت خد متي کند . خد متي د ر ناشناخت کو و خد مت د ر شناخت 
کو؟ )موحّد ، 13۷۵: 2۵(

بهاءالد ین ولد  د ر مثنوی ولد ی د استان موسی و خضر را به عنوان براعت استهلال می آورد  و 
از این به حکایت مولانا و شمس منتقل می شود  و می گوید : »مولانا همچون موسی بود  که 
با وجود  کمال بی نظیرش که اگر جنید  بغد اد ی د ر آن د وره وجود  می د اشت صید  نکته های 
نغز او می شد ، و اگر ابوسعید  می بود  حلقۀ اراد ت او را به گوش می افکند ، با این حال طالب 
اولیاء ابد ال بود ، و شمس را به منزلۀ خضر مولانا به شمار می آورد .« )ولد نامه، 42 و 43( از 
آن سوی، شمس نیز اقالیم مختلف را می گشت و به خد مت اوتاد  و اقطاب می رسید  و از 
فیض وجود شان حصّه ها می جُست و بهره ها می برد . اما عطشِ سیری ناپذیرش او را به سیر 
آفاق و انفس وامی د اشت و مد ام بر طیران معنوی همت برمی گماشت تا به فرد  کامل تر 
برسد  و بد ین سبب بود  که او را »شمس پرند ه« یا »شمس آفاقی« می گفتند  و چنین سفری 
د ر لسان اهل طریقت »سفر تَعَب« نام د ارد . سبب هجرت شمس به سوی محروسۀ قونیه 
این بود  که د ر مناجات از خد ا خواسته بود  که یکی از بند گان خاص خود  را بد و نشان د هد  
و از عالم بالا بد و اشارت شد ه بود  که به سوی د یار روم برود . افلاکی نیز همین معنا را با 
عباراتی متفاوت آورد ه است و شمس خود  را به موسی تشبیه می کند  که د ر جستجوی اعلم 
و اکمل بود  همو باز تضرع کنان از خد ا خواسته بود  که با یکی از اولیاء الله حشر و نشر کند  

و د ر خواب بد و اشارت شد  که به سوی روم برود )زماني، 13۸6: 1۷(.

      شور و شوق د روني مولانا نسبت به شمس و آن طوفان تپند ه را از قلب کلام شعري وي د ر د یوان 
غزلیات شمس مي توان جست ولي براي یافتن آنچه شمس را شیفتۀ مولانا کرد ، چاره اي جز مراجعه به 
مقالات پراکند ة شمس ند اریم و اکنون د ل مي سپاریم به سخنان توفند ة شمس د ر خصوص مولانا که 

ذیلًا به آنها اشاره مي رود .

شمس، گاه صرفا از مولانا سخني را نقل قول مي کند :
مرسوم است که عرفا براي مسجل کرد ن سخنان خود  از آیات و احاد یث و یا کلام عرفاي د یگر استفاد ه 

مي کرد ند  کلام مولانا د ر نظر شمس چنان قد استي د ارد  که گاه از وي نقل قول مي کند .

چنان که مولانا فرماید ، مهر برنهند  از قران و احاد یث تا مشرح شود  روا باشد )موحد ، 13۷۵: 
.)29

این سخن د ر معرض ضعفست. مولانا شمس الد ین تبریزي مي فرماید  که آن جواب خود  
مولانا گفت... )همان، 42(. 

انگورند ...  اعد اد   از شانزد ه سال، که مي گفت که خلایق همچو  د ارم،  یاد گار  به  از مولانا 
)همان، 201(.

      گاه به د لیل این که بر سخنش خرد ه نگیرند  سخن د ل خود  را از زبان مولانا بیان مي کند :
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»مولانا مي گفت که د رختان مي بینم و باغ ها، و د ریاي آب صافيِ خوشِ جان فزاي، که صفت آن د ریا د ر 
گفت نگنجد  از لطف ...« )موحّد ، 13۷۵: 209(.

توصیف جمال و احوال بیروني مولانا و مقایسۀ آن با احوال خود ش 
مولانا هنگام د ید ار شمس جواني بود  سي و هشت ساله و شمس پیر مرد ي که بیش از شصست سال 
سن د اشت. »مقالات شمس تبریز را پیرمرد ي معرفي مي کند  که با ریشي اند ک، تني لاغر و به ظاهر 
ضعیف ولي چالاک و پرطاقت با نفسي گرم و کلامي نافذ« )همان، 2۵(. حال این پیرمرد  مولانا و خود  

را از نظر ظاهري این گونه معرفي مي کند :

مولانا را جمال خوب است، و مرا جمالي است و زشتي هست. جمال مرا مولانا د ید ه بود ، 
زشتي مرا ند ید ه بود . این بار نفاق نمي کنم و زشتي مي کنم تا تمام مرا ببیند : نغزي مرا و 

زشتي مرا )همان، 29(.

      د ر مورد  ظاهر احوال او نیز مي گوید : »مولانا را فراغت است از وعظ، به اشارت حق و به هزار شفاعت 
و لابه گري بزرگ و خرد  گوید  آن چه گوید « )همان،66(. 

و مولانا گفته: خرقه نیست قاعد ة من؛ خرقۀ من صحبت است و آن چه تو از من حاصل 
کني، خرقۀ من آنست. چون وقت آن آید  من خرقۀ تو بر سر نهم و تو خرقۀ من )همان، 

.)100
علا را شطرنج مخر اگر د وست مولانایي. او را وقت تحصیل است، وقت آن که شب نخسبد  

الا ثلثي یا کمتر. هر روز لابد  چیزي بخواند  اگر چه یک سطر باشد  )همان، 1۷2(.
عذر مي گویند  که چنان مولانا با ما مي خند د ، و هیچ ما را مؤاخذه نمي کند  که آن چیز را 
زود  کن و معامله کن و بانگ برنمي زند  و تهد ید  نمي کند  و حکم نمي کند به هیچ چیز. اگر 
شمس هم چنین کرد ي ما را مانع نشد ي از آمد ن ، ما چند ین خرج مي کرد یم بي گراني 

)موحد ، 13۷۵: 239(.

توصیف احوال د روني مولانا و مقایسۀ خود ش با وي
گاه از زبان د یگران به ویژه معاند ان مي گوید : 

گفتند : مولانا از د نیا فارغ است و مولانا شمس الد ین تبریزي فارغ نیست از د نیا، و مولانا 
گفته باشد  که این از ان است که شما مولانا شمس الد ین تبریزي را د وست نمي د ارید ، که 

اگر د وست د ارید ، شما را طمع ننماید و مکروه ننماید  )همان، 42(.

      اعتقاد  شمس د ر خصوص علم مولانا د ر برابر علم خود ش تا جاییست که او را غواص د ریاي علم 
مي د اند  و خود ش را تنها بازرگان که زحمتي د ر صید  جواهر معاني ند ارد .

»امروز غواص مولاناست و بازرگان من و گوهر میان ماست ...« )موحد ، 13۷۵: 4۷(. 

توصیف جمال و احوال بیروني مولانا و مقایسۀ آن با احوال خود ش و توصیف احوال د روني مولانا و مقایسۀ خود ش با وي
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آن بند ة نازنینِ گرفتار د ر میان قومي ناهموار )چهرة حضرت مولانا د ر مقالات شمس تبریزي(

     د ر مورد  احوال د رون مولانا معتقد  است: »گفت: مرد  چون پیر شود  طبع کود کان گیرد ؛ گفتم: این، 
همه را نیست. انبیا و اولیا از این قبیل نیستند ، اینک مولانا از این قبیل نیست...« )موحد ، 13۷۵: ۵6(.

»د ر وعظ مولانا وقتي لطیفه اي روي نماید که د ر وعظ منصور حفد ه نبود  با آن کرامت وي...« )همان، 
 .)131

بگو: این حسد  را د و معني است، یکي حسد ي است که به بهشت برد  ... کراخاتون نیز حسود  
است. مولانا نیز حسود  است. آن حسد  است که به بهشت برد  ـ همه روز سخن من جهت 
این حسد  است )موحد ، 13۷۵: 1۵2(. من و مولانا اگر از ما وقت مشغولي بي قصد  فوت شود ، 
بد ان راضي نباشیم و به تنها قضا کنیم )همان، 224(. مولانا را سخني هست من لد ني، د ر 
بند  آن ني که کس را نفع کند  یا نکند  اما مرا از خرد گي به الهام خد ا هست که به سخن 

تربیت کنم کسي را چنان که از خود  خلاص مي یابد ، و پیشترک مي رود )همان، 23۷(.

وصف بزرگي و عظمت مولانا و خود ش
د ر رسالۀ فـرید ون سپهسالار به نقل از سلطان ولـد  شاهـد  وصف بزرگـي شمس از زبان مولانا و وصف 

مولانا از زبان شمس هستیم و گویي صفت آینگي مرید  و مراد  به تمام معنا عینیت یافته است: 

شمس فرمود  که بهاء الد ین چه لاغ است؟ گفتم: امروز پد رم، اوصاف عظمت شما را، بسیار 
کرد ! گفت: والله والله، من از د ریاي عظمت پد رت، یک قطره نیستم! اما هزار چند انم که 
فرمود ! باز به حضرت مولانا آمد م. سر نهاد م که: مولانا شمس الد ین چنین گفت. مولانا 
فرمود : خود  را ستود  و عظمت خود  را نمود ، و صد  چند انست که فرمود ! )سپهسالار، 136۸: 

)1۸4 - 1۸۵

     و د ر خود  مقالات شاهد  این عظمت و بزرگي د وجانبه از زبان شمس هستیم. همین مقالات شمس 
را د ر »رسالۀ فرید ون سپهسالار« و »مناقب العارفین« افلاکي با اند کي اختلاف آمد ه است. د ر ذیل به 

آنها اشاره مي شود .
»یک پول مولانا برابر صد  د ینار غیر باشد ، و از آن متعلقان او؛ و هر که ره یابد  به من تبع او باشد .« 

)موحد ، 13۷۵: 44(
     شمس زماني هم از عجز خود  د ر شناخت مولانا زبان به سخن مي گشاید : 

والله که من د ر شناخت مولانا قاصرم، د ر این سخن هیچ نفاق و تکلف نیست و تأویل، که 
من از شناخت او قاصرم. مرا هر روز از حال و احوال او چیزي معلوم مي شود  که د ي نبود . 
مولانا را بهترک از این د ریابید ، تا بعد  از این خیره نباشید . همین صورت خوب و همین سخن 
خوب مي گوید  بد ین راضي مشوید ، که وراي این چیزي هست، آنرا طلبید  از او )همان، 44(.

      حتي د ر مورد  سیر عوالم روحاني مولانا از زبان د یگران مطالبي را مي آورد  که بعینه مخاطب را به 
تماشاي عظمت جمال روحاني مولانا مي نشاند :
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وصف بزرگي و عظمت مولانا و خود ش

را، بي خود  شد م، و مولانا د ر صفي مي آید  و جمال الد ین د گر  باغي د ید م خود   گفت: د ر 
موزه  خواستم  آمد م.  خود   به  باز  بزد م،  نعره اي  که صلا!  گفت  شنید م، صد ا  آواز  مي آید . 
پوشید ن، چیزي د یگر به چشم آمد ، بي خود  شد م. به سر گرد  همه خانه مي گشتم، از آسمان 
هفت د ر باز شد ، و استونها د ید م از زمین تا آسمان ـ مي د انستم که آن ستون آسمان ها 
طاعت مؤمنان است ـ باز مولانا را د ید مبر سر منبر، و د و کس از هوا د رآمد ند  سوي مولانا 
با گیسوهاي علویانه، چشمهاشان بزرگ چون د روازه، و پرنور؛ طبق ها با طبق پوش بیاورد ند  

پرجوهر پیش مولانا نهاد ند  )موحد ، 13۷۵: 13۵(.
 

      حتي د ر ذکر عظمت خود  و علم مولانا به این موضوع سخن به میان مي آورد :

اما د نیاوي، مولانا د اند  که د ر این شهر بزرگي هست که د ر آرزوي د ید ن ماست، که هم 
امروز تا شب اگر بر او حکم کنم چند ان زر از او به من برسد  که توانگرترین شما راست که 

د ر این مجلس نشسته اید  )همان، 162(.

       و چنان احترام و عظمتي براي مولانا قائل است که همگان را به طلب خشنود ي مولانا فرامي خواند : 

... این خود  جهت آن مي گویم که ستایش مولانا آن باشد  که چیزي که سبب راحت اوست و 
خشنود ي اوست نگهد اري و چیزي نکني که تشویش و رنج بر خاطر او نشیند  و هر چه مرا 

رنجانید  آن بحقیقت به د ل مولانا رنج مي رسد )همان، 1۷۵(.

     به نظر شمس،آفتاب حقیقت روي د ر مولانا د ارد  و شمس حقیقي د ر وجود  مولانا آینگي یافته است: 
»روي آفتاب با مولاناست، زیرا روي مولانا به آفتابست« )موحد ، 13۷۵: 190؛ 214(.

      د ر نهایت براي بیان عظمت مولانا و به تبع آن بزرگي و عظمت خود ش مي فرماید : »چون مرا د ید ي 
و من مولانا را د ید ه، چنان باشد  که مولانا را د ید ه اي. من خود  صد  با رگفته ام که مرا آن قوت نیست که 

مولانا را ببینم و مولانا د ر حق من همین مي گوید « )همان، 201(.
       سایر موارد :

مولانا این ساعت د ر ربع مسکون مثل او نباشد  د ر همه فنون، خواه اصول، خواه فقه، و خواه 
نحو و د ر منطق با ارباب آن به قوت معني سخن گوید  به از ایشان و باذوق تر از ایشان و 
خوب تر از ایشان، اگرش بباید  و د لش بخواهد  و ملالتش مانع نیاید )همان، 21۸(. گفتم که 
نیک هوش د ارید ، که جواب سؤال جنس مولانا لایق او باید ، چون بند ه اي که مراد  اوست 
موصوف به جمله صفات اوست پس قهر او بي نهایت باشد ، پس تو نسبت مي کني صبر 
د یگري را به وي، بسیار مي نماید ، صبر او به صبر خد ا نسبت کن، پانزد ه سال اند ک باشد ، 

چه پانزد ه چه هزار )همان، 220-221(.
خنک آن که مولانا را یافت. من کیستم؟ من باري یافتم. خنک من! )همان، 22۷(

این سخن که مولانا نبست د ر نامه، محرّک است، مهیّج است. اگر سنگ بود  یا سنگي، بر 
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آن بند ة نازنینِ گرفتار د ر میان قومي ناهموار )چهرة حضرت مولانا د ر مقالات شمس تبریزي(

خود  بجنبد  )موحد ، 13۷۵: 22۷(.
مولانا شیخي را بشاید ، اگر بکند ، الا خود  نمي د هد  خرقه )موحد ، 13۷۵:230(.

ازاین مقام که این صفت باشد ، کسي را تا شیخي صد هزار ساله ره است. این نیز نیافتم الا 
مولانا را یافتم بد ین صفت و این که باز مي گشتم از حلب به صحبت او بنا بر این صفت بود 

)همان، 230(.

برابري و گاه برتري د اد ن مولانا بر انبیا و اولیا 
افلاکـي از زبان خود  مولانا مطلبي را نقل مي کند  که اشاره به آن خالي از فاید ه نیست: »مولانا گفت: 
علماي ظاهر، واقف اخبار رسولند ، و حضرت مولانا شمس الد ین، واقف اسرار رسولند  ... و من مظهر انوار 

رسولم.« )افلاکي، 1362: 4/2( 
      شمس نیز د ر چند  جا از کلام خود ، مولانا را برابر با انبیا و اولیا و گاه برتر از آنها معرفي مي کند .

او را د و سخن هست: یکي نفاق و یکي راستي. اما آن که نفاق است همه جان هاي اولیا 
و روان ایشان د ر آرزوي آنند  که مولانا را د ریافتند ي و با او نشستند ي. و آن که راستیست 
و بي نفاق است، روان انبیا د ر آرزوي آنست: کاشکي د ر زمان او بود یمي، تا د ر صحبت او 

بود یمي و سخن او بشنید یمي... )موحد ، 13۷۵: 44(.
روي تو د ید ن والله مبارک است. کسي را آرزوست که نبي مرسل را ببیند  مولانا را ببیند  

بي تکلف، بررسته نه بتکلف؛ که اگر خلاف آن خواهد  خود  ند اند  زیستن )همان، 226(.

تشبهاتي که د ر مورد  مولانا و خود ش به کار مي برد 
تشبیه مولانا به مهتاب که از شمس وجود  وي کسب فیض مي کند . 

د رک این نکته که مولانا د ر وجود  هر انساني، نور الهي را مشاهد ه مي کرد  و این نور د ر 
وجود  شمس، بیش از همه متجلي و د رخشند ه بود ، براي مرد م عامي آن د وران که با انواع 
علایق و آلود گي ها و پستي ها و گناهان خود  د ست و پا مي زد ند ، امري غیرقابل د رک بود 

)واتس، 13۷9: ۵(.

       و بد ین سان شمس مي گوید :

این مولانا مهتاب است. به آفتاب وجود  من د ید ه د رنرسد ، الا به ماه د ررسد . از غایت شعاع 
و روشني، د ید ه طاقت آفتاب ند ارد . و آن ماه به آفتاب نرسد  الا مگر مگر آفتاب به ماه برسد 

)موحد ،13۷۵: 4۸(

     تـشبیه وجود  مولانا به ظرف و تشبیه خود ش به آب جوشان: »آبي بود م بر خود  مي جوشید م و مي پیچید م 
و بوي مي گرفتم، تا وجود  مولانا بر من زد ، روان شد ، اکنون مي رود  خوش و تازه و خرم« )همان، 62(.
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مهر ورزید ن به مولانا و بي مهري د یگران د ر حق شمس و اظهار نیاز به وجود  مولانا و طالب وي بود ن

مهر ورزید ن به مولانا و بي مهري د یگران د ر حق شمس
پر واضح است که وجود  شمس زبان وعظ و د رس مولانا را قفل زد  و د یگر شاگرد ان و یارانش او را کمتر 
مي د ید ند  از این رو حساد ت آنها د ر حق شمس طبیعي مي نمود . خود  شمس د ر جاي جاي کلام خود  به 
طعن از این گروه سخن مي راند  حتي گاه از بزرگان که قد ر صحبت او را ند انستند  گله مند  است و تنها 

مولانا را لایق صحبت خود  مي د اند :

بسیار بزرگان را د ر اند رون د وست مي د ارم، و مهري هست الا ظاهر نکنم، که یکي د و ظاهر 
کرد م و هم از من د ر معاشرت چیزي آمد  حق آن صحبت ند انستند  و نشناختند . بر خود  گیرم 
که آن مهر نیز که بود  سرد  نشود . با مولانا بود  که ظاهر کرد م، افزون شد  و کم نشد )موحد ، 

 )49 :13۷۵

اظهار نیاز به وجود  مولانا و طالب وي بود ن
همه جاي مقالات بوي مهر مولانا و اظهار نیاز شمس به مولانا را مي د هد  تا جایي که تنها د لیل آمد نش 

به سوي حلب را مولانا مي د اند  و بس:

گمان مولانا آنست که آن منم، اما اعتقاد  من این نیست. اگر مطلوب نیم، طالب هستم و 
غایت طالب از مطلوب سر برآرد )همان، ۵3(.

این را رفتن مي باید  و کوشید ن، مثلًا بحث راه د مشق و حلب اگر صد  سال کرد یي با مولانا، 
هرگز من از حلب اینجا آمد مي؟ )همان، ۵3(

اگر جهت مولانا نبود ي، من از حلب نخواستم بازگرد ید ن. اگر خبر آورد ند ي که پد رت از 
گور برخاست و به ملطیه آمد  که تا بیا تا مرا ببیني بعد  از آن برویم به د مشق، البته نیامد مي 

)همان،۷۷9؛230(. 
چنان که امروز مولانا یاران را نصیحت کرد  و صفت ما بگفت با ایشان. یاران را رقتي آمد  

... )همان،161(.
این قوم برعکس مي کنند ، د روغ مي گویند  تا جنگ افکنند . این قوم ما را کجا د ید ند ي و با 

ماشان چه بود ي اگر به واسطۀ مولانا نبود ي )همان، ۸6(.

      خطاب به مولانا مي گوید : 

آنچه با تو کرد م، با شیخ خود  نکرد م. او را رها کرد م به قهر و رفتم. اما او مي گفت من 
شیخم. مولانا چیز د گر مي گوید )همان، 99(.

از آن ما این ساعت عمرست که به خد مت مولانا آییم به خد مت مولانا رسیم )همان، 1۸1(
مرا مولانا بس است اگر مرا طمع باشد ... )همان، 219(.

... و د یگر با هیچ کس سخن نگفته ام الا با مولانا )همان، 222(.
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آن بند ة نازنینِ گرفتار د ر میان قومي ناهموار )چهرة حضرت مولانا د ر مقالات شمس تبریزي(

بر سر د رس مکتب مولانا
گاه از مطالعۀ مقالات به این نتیجه مي رسیم که نه تنها مولانا از شمس د رس عشق و عرفان فرامي گرفته 

بلکه این خود  شمس است که از وجود  مولانا کسب فیض مي کرد ه:

چنان که همه فواید  و اشکالات که مولانا فرمود  توانم اعاد ه کرد ن، فرد ا هرگز د رس د یگر 
نگیرم، همان د رس را بازخوانم )موحد ، 13۷۵: ۵9(. 

من مرید  نگیرم، من شیخ مي گیرم آن گاه نه هر شیخ، شیخ کامل )همان، 101(.
مگر مولانا چون بنویسد  به نور خد ا چیزي بیابد  یا نیابد ، تا مطالعه کنم )همان، 1۵۸(.

آخر من مراد م و مولانا مراد  مراد ، چه پد ر به ماد ر، آن لطف نکند  و آن سخن خوش نگوید  
که من گفتم و آن لطف نکند  که من کرد م )همان، 239(.

د لیل آمد نش پیش مولانا 
شمس بارها د ر خلال سخنان خود  د لیل آمد نش به قونیه را اشارتي الهي اعلام مي کند . فرید ون سپهسالار 

د ر رسالۀ خود  از زبان شمس مي نویسد : 

مولانا شمس الد ین د ر وقت مناجات مي فرمود  که: هیچ آفرید ه اي از خاصان تو باشد  که 
صحبت مرا تحمل تواند  کرد ن؟ د ر حال از عالم غیب اشارت رسید  که: اگر حریف صحبت 

خواهي. به طرف روم سفر کن )سپهسالار، 136۸: 126(. 

مرا فرستاد ه اند  که آن بند ة نازنین ما میان قوم ناهموار گرفتار است، د ریغ است که او را به 
زیان برند )موحد ، 13۷۵: 1۷2(

... شما د وست من نیستید  که شما از کجا و د وستي من از کجا؟ الا از برکات مولاناست هر 
که از من کلمه اي مي شنود  )همان، 21۷(. 

این خمي بود  از شرابي رباني، سر به گل گرفته؛ هیچ کس را بر این وقوفي نه. د ر عالم گوش 
نهاد ه بود م، مي شنید م. این خنب به سبب مولانا سرباز شد . هر که را از این فاید ه رسد  سبب 
مولانا بود ه باشد )همان، 240(. من بر مولانا آمد م، شرط این بود  اول که من نمي آیم به 
شیخي، آن که شیخ مولانا باشد  او را هنوز خد ا بر روي زمین نیاورد ه، و بشر نباشد . من نیز 

آن نیستم که مرید ي کنم، آن نماند ه است مرا! )همان،242(

نتیجه گیري
بنابر آن چه گذشت نتیجه مي گیریم که:

- چهرة عرفاني مولانا بر اهل اد ب و عرفان پوشید ه نیست و اغلب این تصاویر از مثنوي و د یوان غزلیات 
شمس و نیز آثار منثور وي منعکس شد ه است. د ر این میان مقالات شمس منبع د یگري است که چهرة 

مولانا از زبان و کلام شمس قابل رؤیت است.
- مولانا و شمس شخصیتي تاریخي و عرفاني هستند  که به طریق جذب و انجذاب بر هم تأثیر گذاشته اند  
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نتیجه گیري

که د ر نتیجۀ آن تولد ي د وباره بر ملاي رومي رقم زد ه است.
ـ بهتر آن است که عظمت مولانا را از زبان و بیان خود  شمس نیز مورد  کند  و کاش قرار د هیم و براي 
عملي شد ن این امر راهي جز مطالعۀ مقالات شمس ـ تنها اثر بازماند ه از ذهن و زبان شمس ند اشتیم 
لذا با مطالعه آن به عظمت وي پي برد یم و این که مولانا د ر مرکز کانون توجه شمس قرار د ارد  و گویي 
جز ذکر مولانا کار د یگري ند ارد . هم اخلاق ظاهري وي را توصیف مي کند  هم احوال د روني و ماورایي 
وي را؛ هم به عظمت علمي وي اشاره د ارد  و هم به عظمت روحي و اخلاقي وي؛ او را گاه با انبیا و اولیا 
برابر مي د اند  و گاه از ذکر نام مولانا احساس لذتي وصف نشد ني به او د ست مي د هد  و مخلص کلام این 

که با هیچ کس جز مولانا انس نمي گیرد  و د لیل آمد نش به حلب را فقط و فقط مولانا مي د اند  و بس.
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آن بند ة نازنینِ گرفتار د ر میان قومي ناهموار )چهرة حضرت مولانا د ر مقالات شمس تبریزي(

منابع
ـ افلاکي، شمس الد ین احمد ، )1362(، مناقب العارفین، به تصحیح تحسین یازیچي، چاپ د وم، تهران: 

د نیاي کتاب.
ـ زماني، کریم، )136۸(، »نقد ي بر روایت مشهور د ید ار شمس و مولانا«، اطلاعات حکمت و معرفت، 

شمارة 20، آبان.
ـ سپهسالار، فرید ون ابن احمد ، )136۸(، زند گي نامۀ مولانا جلال الد ین مولوي، با مقد مۀ سعید  نفیسي و 

اقبال، چاپ د وم، تهران.
ـ صاحب الزماني، ناصر الد ین، )13۵1(، خط سوم، تهران: مطبوعاتي عطایي.

ـ موحد ، محمد علي، )13۷۵(، گزید ة مقالات شمس تبریزي، تهران: چاپخانۀ بهمن.
ـ _________، )13۷۵(، شمس تبریزي، چاپ اول، تهران: طرح نو.
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بررسی اشارات شمس د ر مقالات
                                                                                                                      سید مهد ی طباطبایی1

چکید ه
اصرار شمس بر کوتاه و مبهم گویی و همچنین، شکلِ خطابه  د اشتنِ مقالات او ـ که فرض بر این است 
که مخاطبِ خاصش بر پیش و پس کلام او آگاهی د ارد  ـ موجب شد ه است تا د رکِ برخی موضوعات 
مطرح شد ه د ر این مجموعه، د شوار باشد ؛ از طرف د یگر، گاه برخی از مشکلات تصحیح و کاستی های 

تعلیقاتِ نگاشته شد ه بر آن، گره از پاره ای ابهامات را ناگشود ه رها کرد ه است.
       این پژوهش د ر پی آن است تا با نگاهی به مقالات شمس، و نقد  و واکاوی آرای پژوهشگران پیشین، 
اشارات شمس د ر لابه لای گفتارش را بررسی کند  و د رخصوصِ آن د سته از این اشارات که اطلاعاتی 

کاملی وجود  ند ارد ، آگاهی هایی به د ست د هد . 
      روش تحقیق به صورت توصیفی ـ تحلیلی، و ابزار جمع آوری اطلاعات، منابع کتابخانه اي است که 
د ر آن از د ستاورد های علمی پژوهشگران د یگر هم استفاد ه شد ه است. جایگاه شمس تبریزی د ر شعر 
فارسی، بایستگي مطالعه د ر خصوص او، و همچنین، نبود نِ پژوهشی جامع د ر این حوزة خاص از کلام 
شمس، اهمّیت و ضرورت تحقیق را نمایان مي سازد  و نتیجۀ حاصل از آن، گشود نِ گرهِ پاره ای از اشارات 

شمس د ر مقالات است که می تواند  اطلاعات تاریخی، اد بی، مذهبی و ... د اشته باشد .
واژگان کلید ی: شمس تبریزی؛ مقالات شمس؛ اشارات شمس تبریزی.

1. استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی دانشگاه شهیدبهشتی تهران
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بررسی اشارات شمس د ر مقالات

مقد مه
 :132۵ سپهسالار،  )احمد   فخرالموحد ین«  و  قطب العارفین  تاج المحبوبین،  والواصلین،  »سلطان الولیاء 
122(. »مولانا، شمس الحق والد ین محمد بن علی بن ملک د اد  التبریزی، )افلاکی، 1362: 2 /614(. عارف 
نامد ار قرن هفتم هجری است که با 4۵۷ روز اقامت اولیه )صاحب الزمانی، 13۵1: 60( و پس از وقفه ای 
کوتاه، با یک سال اقامت مجد د  د ر کنار مولوی، هم افق جد ید ی فراروی او می گشاید  و هم خود  را از 
خمول و گمنامی د ر اد ب فارسی می رهاند . این تنها بخش از زند گانی شمس است که د ر د سترس است 

و »اول و آخر کتاب این مرد ِ تاریخ ساز افتاد ه است« )مختاری، 13۸۵: 20(. 
      مقالات شمس، مجموعه ای از گفتارهای پراکند ة شمس تبریزی است که د ر مجالسِ آن زمان بیان 
شد ه و به د ست د یگران یاد د اشت گرد ید ه است؛ بنابراین نباید  انتظار د اشت که این مجموعه، انسجام 
قابل توجهی د اشته باشد  و هر مخاطبی بتواند  با مسائل فلسفی، عرفانی و کلامی آن ارتباط برقرار کند .  
آثار  د ر  و مطالعه  بگیریم، غور  پی  د ر مقالات  را  از شاخص ترین جلوه های شمس  بخواهیم یکی  اگر 
انتقاد ی او نسبت آنهاست. او »رک گوی و تند  و ستیهند ه و  پیشینیان و معاصران و همچنین د ید گاهِ 
بی پروا«ست )موحد ، 13۸۷: 90( و به مناسبت های گوناگون، کلام د یگران را بیان می کند  و گاه با اظهار 

نظرهای صریح خویش، آن را نفی و تأیید  می کند . 
       اصرار شمس گنجانید نِ سخن پیشینیان د ر میان کلام، و نقد  و واکاوی آنها از منظرِ خویش، د ستمایۀ 
انجام گرفتن پژوهش هایی د ر اد ب فارسی گشته است و د ر این پژوهش، یازد ه مورد  از اشارات او ریشه یابی 

و برجسته خواهد  شد . 

پیشینۀ تحقیق
عظمت شمس تبریزی د ر اد ب فارسی و جریان سازی او د ر عرفان اسلامی و شعر فارسی، انجام گرفتنِ 
پژوهش های فراوانی د رخصوص او را موجب شد ه است که از میان آنها می توان به کتاب »خط سوم« 
از خورشید « )مختاری: 13۸۵(  )صاحب الزمانی: 13۵1(، »شمس تبریزی« )موحد :  13۷۵(، »مشهورتر 

اشاره کرد .  
     مقاله های »تحلیل شخصیت بایزید  د ر مقالات شمس« )محبتی، 1392: ۸۷-6۷(، »چهرة سنایی 
د ر مقالات شمس« )همان، 1394: 23-۵(، »بحث و فحصی د ربارة چند  تن از اعلام اشخاص مقالات 
شمس تبریزی« )آقاخان پورسرخاب، 13۸۵: 21۷-204(، از پژوهش های قابل توجه د ر این حوزة است. 
د ر تعلیقات مقالات شمس تبریزی )شمس تبریزی، 13۸۵( و نیز »شمس عارفان« )محمد ی عسکرآباد ی، 
1393( برخی از این اشارات ریشه یابی شد ه است، اما به د لیلِ فراوان بود نِ این اشارات، ضرورت انجامِ این 

پژوهش احساس می شود . 

چند  سخن کوتاه از عین القضات که یخ از آن فرومی بارد 

از عین القضاة چند  سخن کوتاه نقل کرد ند ، یخ از آن فرو می بارد  که گفته است: د هانم شکسته 
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باد  که چیزی بود ه را بگویم »کاشکی نبود ی«. و از ابن عباس رضی الله عنه هم از این جنس 
روایت کرد ند .  و از مصطفی صلوات الله علیه خلاف این. ایشان به سرّ مصطفی نرسید ند  و 
نرسند . موسی و عیسی اجعلنا مِن امُّه محمد  می زنند . این همه جان کَند ن شان جهتِ طلب 

مقام او بود ، نشد )شمس تبریزی، 13۸۵ :2 /66 ـ 6۵(.

     د ر مقالۀ »شمس بی نقاب« د رخصوصِ این عبارتِ مقالات شمس آمد ه است:

من از این عبارت معنای روشنی د رنیافتم. پیش از آن، سخن از ایمان به غیب است و پس از 
آن، سخن د ر این است که کسانی به سرّ مصطفی نرسید ند ... به هر حال، مخالفت شمس با 
عین القضات بی وجه نیست زیرا عین القضات میانِ عرفا از همه فلسفی مشرب تر است و شاگرد  
خیام بود ه... این را هم بگویم که مشابهت شمس با عین القضات هم کم نیست )ذکاوتی 

قراگوزلو، 13۷9: 300(.

       مؤلفّ »شمس عارفان« ضمن اشاره به این بخش از سخنان شمس، آورد ه است:

شمس د ربارة علتّ این د ید گاهش توضیح د یگری نمی د هد  و یکی از مشکلات مربوط به 
مقالات شمس هم همین است؛ چون مقالات تألیف خود  شمس نبود ه؛ بلکه مرید ان سخنان 
او را یاد د اشت می کرد ه اند ، از طرف د یگر این سخنان تنقیح نیافته و به همین د لیل، گاه آغاز 
و پایان مطلبی از آن به روشنی مشخص نیست: گاه تنها اشاره ای مختصر به امری می نماید ؛ 
ولی هیچ د لیلی برای آن ارائه نمی کند . گاه نیز آن گونه که به نظر می رسد  که این مطلب، 
اد امۀ مطلب د یگری باشد  که شمس د ر وقتی د یگر به آن پرد اخته بود ه است، اما د ر گفتارِ 
ثبت شد ه اش، تنها به اشاره ای بسند ه کرد ه و مرید ان هم که از اصل قضیه آگاه بود ه اند  و 
سخنان شمس را تند نویس می کرد ه اند ، فرصت پرد اختن به اصل مطلب را ند اشته اند  و به این 
ترتیب، مسائل موجود  د ر آن بسیار مبهم است. تنها د لیلی که می توان از اد امۀ سخنان شمس 
استنباط کرد  این است که به عقید ة وی، عین القضات توانِ د رکِ اسرار حضرت رسول)ص( 
را ند اشته است: »ایشان به سِرّ مصطفی نرسید ند  و نرسند .« اما باز مطلب همچنان نامفهوم 
می ماند  و گرهی از ابهام سخن شمس گشود ه نمی شود )محمد ی عسکرآباد ی، 1393: 264(.

       کلید  گشایشِ مطلبی که شمس از عین القضات نقل می کند ، عبارتِ »کاشکی نبود ی« است که 
اشاره به این کلام پیامبر)ص( د ارد : »لیت  ربّ  محمد  لم یخلق محمد ا«. عین القضات د ر تمهید اتِ خود ، 

بارها به این کلام اشاره می کند  و تأویل های خاصی به د ست می د هد :

چرا مصطفی را بد ان حال بازگذاشتند ی که به د عا و تضرّع گفتی: »لیت  ربّ  محمد  لم 
ابوبکر گوید : »لیتنی کنت طیرا یطیر«، با عمر گوید : »لیتنی کنت  با  یخلق محمد ا«؛ و 
شجرة تعضد «؟ د ریغا این فریاد  از د نیا و قالب برمی آید ؛ و اگر نه، این سخن را و این شکایتِ 
نبی و ولیّ را با حقیقت چه کار؟ معنیِ سخنِ این سه بزرگ، یعنی مصطفی و ابوبکر و عمر، 
آن است که کاشکی ما را د ر عالم فطرت و حقیقت بگذاشتند ی و هرگز ما را به عالم خلقت 
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نفرستاد ند ی )عین القضات همد انی، 1341: 194(
      و:

د ریغا از د ستِ راهزنان و طفلانِ نارسید ة علمای روزگار!!! ای عزیز! اگر شافعی و ابوحنیفه 
که مقتد ایِ امت بود ند  د ر این روزگار بود ند ی، بحمد الّله بسی فوائد  علوم رباّنی و آثار کلمات 
روحانی بیافتند ی؛ و همگی که روی بد ین کلمات آورد ند ی و جز بد ین علوم الهی مشغول 
نبود ند ی و جز این نگفتند ی. د ریغا مگر که بینای باطن ند ارند ؟! تو پند اری که »لیت  ربّ  
محمد  لم یخلق محمّد ا« از برای این همه بود  که گفتم؟! از بهر ظاهربینان گفت )همان، 

.)19۸-199
     و:

ای عزیز! چه گویی د ر این مسئله که بلبل را چه بهتر بود ؟ آن بهِ بوَد  که سرایید ن او بر گل 
باشد  و راز خود  با گل گوید  که معبود  و مقصود  او گل است؟ یا آن که او را د ر قفصی کنی تا 
د یگری از شکل او و آواز و نغمات او خوش شود  و بهره برگیرد ؟ حقیقتِ این گفتارِ مصطفی 
»لم یخلق محمّد ا« این است که می گوید : کاشکی این قالب نبود ی تا د ر بستان الهی بر گل 
کبریا سرایید نِ ثنای »لا أحصی ثناء علیک أنت کما أثنیت علی نفسک« می گفتمی )همان، 

200 ـ 199(.
      و:

د ریغا مگر که این حد یث نشنید ه ای از محمّد  مصطفی که گفت: مرا د ر زمین محمّد  خوانند  و 
د ر آسمان فریشتگانم احمد  گویند . د ریغا نمی د انی که د ر عالم الوهیّت، او را به چه نام خوانند ! 
گفت: کاشکی محمّد  نبود می، که محمّد ی با د نیا و خلق تعلقّ د ارد  و از عالم قالب است! مگر 
سُلُ أفََإنِْ ماتَ أوَْ  د ٌ إلِاَّ رَسُولٌ قَد ْ خَلتَْ مِنْ قَبْلهِِ الرُّ که این آیت نخواند ه ای که  »وَ ما مُحَمَّ
قُتلَِ«؟ چه گویی موت و قتل بر جان آید  یا بر حقیقت؟ اگر محمّد  نامِ قالب او نبود ی، موت را 

بد و نسبت نکرد ند ی زیراکه مرگ بر حقیقتِ او روا نباشد  ... )همان، 201 ـ 200(.

      اما اشارة مستقیم شمس، نه به این مطالب، که به سخنِ عین القضات د ر نامۀ هشتاد وهفتم است: 

جوانمرد ا! الرّضا بالقضاء بابُ الله العظم. چون مرد  به کمال رسد ، حظوظِ د نیوی و شهواتِ 
نفسانی د ر او پیوسته باشد . پس به قضای ازلی راضی شود . اگر د رویش بود  و اگر توانگر، 
اگر گرسنه بود  و اگر سیر، اگر بیمار بود  و اگر تند رست، به هرحال از معشوق راضی بود  و د ر 
حظوظِ خود  نجنبد  و به سببِ شهواتِ خود  نگوید : »کاشکی چنین بود ی و چنین نبود ی«  

)عین القضات همد انی، 13۷۷: 21۸(.

     کلام عین القضات اد امه د ارد ، اما شمس، د اوریِ خود  را د رخصوص قسمتِ نخستِ سخنان او انجام 
د اد ه و به اد امۀ سخنان او توجهی نکرد ه است: 

»و این همه از آن بود  که رضایِ معشوقِ خود  د ر این د اند ، اما هر صفت که د ر خود  بیند ، 
به خلاف رضای خد ای تعالی نشاید  که به وجود ِ آن صفت راضی بود ؛ بل همه سعیِ او د ر 
ازالتِ آن باید  و همه زبان او: »یا لیت هذه الصّفه لم تکن گوی« باید  که بوَد  و مباد ا که جز 
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چنین بوَد ؛ و اگر نه چنین بوَد ، همه شرایع انبیا باطل گرد د . چه گویی! اگر کسی شراب خورَد  
و زنا کند  و نگوید : یا لیتنی لم أشرب و لم أزن، این روا بود ؟ پس رضا به معاصی شرط بوَد  

)عین القضات همد انی، 13۷۷: 21۸(

      باید  توجه د اشت که ورود ِ شمس به این حد یث، به خاطرِ انکاری است که یکی از معارضان بر حد یث 
پیامبر وارد  کرد ه است: 

د یروز پنجشنبه نوشتۀ براد رم خواند م. د ر آنجا نوشته بود  که کسی می گوید  که »لیت ربّ 
محمد ٍ لم یخلق محمد ا« روا نبود  که مصطفی ـ صعلم ـ آن بگوید ، و استد لال کرد ه به قول 
ابن عباس که »لو أنیّ أحسُّ جمره أحرقت ما أحرقت و ترکت ماترکت أحبُّ إلیّ من أن أقول 
لشیء کان: لیته لم یکن.« و تا شنید م که گفته: روا نبود  که پیغمبر آن گوید ، غیرتی عظیم از 
این انکار از من سر برون زد  و اگر هزار نبشته د ر جواب این مسأله بنویسم، هنوز آنچه د ر د ل 

د ارم، تمام ننبشته باشم )همان، 191(.

     او بیش از پنج نامه د ر جوابِ معارضِ این حد یث می نویسد  و خود  می گوید  که گاه از آنچه نوشته، 
پشیمان است:

تا این غایت، پنج مکتوب نبشتم؛ همه د ر جوابِ لیت  ربّ  محمد  لم یخلق محمد ا بود  و سخن 
د ر آن مسأله مختصر فرا گرفتم؛ چه به سرّ قد ر کشید  و خوض کرد ه می شد  د ر علومی که 
بیانش به تحریم نزد یک تر از آن بود  که به اباحت. و چون ابتد ا کرد ه می شود ، گاه گاه عنانِ 
قلم را اختیار از د ست من ستاندَ  و چیزی نوشته می شود  که نانبشته بهِ. و أنّ مِن فتنه  العالم 
أن یکون الکلامُ احبُّ الیه من السکوت. د ر برابر من می ایستد ، چون نبشته شد ، پشیمانی 

کمتر می گرد د  )عین القضات همد انی، 13۷۷: 22۷( 

     عین القضات بر آن است که این کلام د ر بد ایتِ حال پیامبر بر زبان ایشان جاری شد ه است: »اگر 
د ر بد ایت بود ، همه نطقش د ر آن حال این بود  که »لیت ربّ محمد ٍ لم یَخلُقُ محمد اً«« )همان، 24۸( و 
رشید الد ین میبد ی، این کلام را برآمد ه د ر حالت قبض می د اند : »از سیرت و روش مصطفی)ص( آن است 
که روزی مي گفت: »انا سیّد  ولد  آد م؛« باز د ر حال قبض مي گفت: »ما اد ری ما یفعل  بی و لا بکم لیت  

ربّ  محمّد  لم یخلق محمّد ا.« )رشید الد ین میبد ی، 13۷1: ۷ /39۸ ـ 39۷(

مصرعی از سنایی و »شریفِ پاسوخته«

... آن نبی نیست که تو تصور کرد ه ای. آن نبیِ توست، نه نبی خد ا. نقش خود  خواند ی، نقش 
یار بخوان. ورق خود  خواند ی، ورق یار بخوان. گفت پس سنایی چگونه گفته است: »تا همه 
د ل بینی بی حرص و بخل«؟ گفتم: خه! آخر مولانا را آن جواب خود  با سنایی بود ، اگر نه با 
شریف پاسوخته خواست جواب گفتن؟ او آخر از سیرالعباد  می گفت. این جواب با سنایی بود  که 
بارد  گفت و از د ل خبر ند اشته است. کجاست د ل؟ )شمس تبریزی، 13۸۵: 2 /139 ـ 140(
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      مصرعِ »تا همه د ل بینی بی حرص و بخل« د ر د یوان سنایی بد ین گونه مشاهد ه می شود : 

خـــیز و بیـــا مـــُـلکِ سنایـــی ببیــنبس کــه شــنید ی صفــتِ روم و چیــن
تــا همــه جــان بینــی بی کبــر و کیــنتــا همه د ل بینـــی بی حــرص و بخل

                                                                                                       )سنایی،1362: ۵4۵(

      اشارة شمس به مطلبی است که د ر فیه مافیه آمد ه: 

شریف  پای  سوخته گوید :

نعمِ قد س کز جهان مستغنی است    جانِ همه اوست، او ز جان مستغنی است ُـ آن م
هر چیز که وهم تو بر آن گشت محیط      او قـبلۀ آن است و از آن مـستغنی است

این سخن سخت رسواست، نه مد ح شاه است و نه مد ح خود . ای مرد ک! آخر تو را از این چه 
ذوق باشد  که او از تو مستغنی است؟ این خطاب د وستان نیست، این خطاب د شمنان است 
که د شمن  خود  گوید  که »من از تو فارغم و مستغنی .« ... هر چیز که وهم تو بر آن  گشت 
محیط، ای مرد ک! خود  د ر وهمِ تو چه خواهد  گذشتن  جز بنَگی؟!  مرد مان از وهم و خیال تو 
مستغنی اند  و اگر از وهم تو به ایشان حکایت می کنی، ملول شوند  و می گریزند . چه باشد  وهم 

که خد ا از آن مستغنی نباشد ؟ )مولوی، 13۸6: 10۸(

هفتم  قرن  د ر  صوفیه  مشاهیر  از  را  شریف پای سوخته  فروزانفر،  استاد   ایـن که  تأمّل  قـابل  نکتۀ      
برمی شمارد  )محقق ترمد ی، 13۷۷: 234( و محقق ترمد ی او را از جملۀ مرد انی می د اند  که شایستگیِ 

سوگند خورد ن د ر محضر خد ا د ارند : 
]جاني است [ چو ناود انی پرنور؛ هر حد یث کز آنجا می گذرد  نورانی و لطیف برون می آید  
و جاني است همچون ناود ان نجس، هرچه از آنجا ظاهر شود ، پلید  و نجس و زیان باشد  
و این ها آمد ند  با این د رویشان د رآمیختند  و د ریوزه می کنند  به حق مرد ان، به حق شریفِ 

پای  سوخته ، بزرگان مرد ان! )همان، ۷0(

سناییکَ!
»ابایزید  را اگر خبری بود ی، هرگز أنا نگفتی. لاجرم زناّر خواست سنائیک« )شمس تبریزی،13۸۵: 2 

.)130/
     اصطلاح »سناییَک« را د ر ماجرای توبه کرد ن از شرابخواری و روی به عرفان آورد نِ او می یابیم:

گویند  سببِ توبۀ حکیم سنایی آن بود  که او مد ح سلاطین گفتی و ملازمت حکّام کرد ی. 
نوبتی د ر غزنین، مد حی جهت سلطان ابواسحق ابراهیم غزنوی گفته بود  و سلطان عزیمت 
هند  د اشت به تسخیر قلاعِ کفّار هند  و حکیم می خواست به تعجیل قصید ه را بگذراند ؛ قصد  
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سناییَک! و د رخواست فاطمه)ع( از پیامبر)ص(: حکایت و صفت د وزخ کن

ملازمت سلطان کرد  و د ر غزنین د یوانه ای بود  که او را لای خوار گفتند ی و از معنی خالی 
نبود . همواره د ر شرابخانه ها د ُرد  شراب جمع کرد ی و د ر گلخن ها تجرّع نمود ی؛ چون حکیم 
سنایی به د ر گلخن رسید ، از گلخن ترنمّی شنود  و قصد  گلخن کرد ، شنود  که لای خوار با 
ساقی خود  می گوید  که پر کن قد حی تا به کوری چشم ابراهیمک غزنوی بنوشم! ساقی 
گفت که این سخن را خطا گفتی چراکه ابراهیم، پاد شاه عاد ل و خیّر است، مذمّت او مگوی. 
د یوانه گفت: بلی چنین است اما مرد کی ناخشنود  و ناانصاف است؛ غزنین را چنان که شزط 
است ضبط ناکرد ه، د ر چنین زمستانی سرد  میل ولایتی د یگر د ارد  و چون آن ولایت را نیز 
مسلمّ خواهد  ساخت، آرزوی ملک د یگر خواهد  کرد . و آن قد ح بستد  و نوش کرد  و باز ساقی 
را گفت: پر کن قد حی د یگر تا بنوشم به کوری سناییَک  شاعر! ساقی بار د یگر گفت: این خطا 
از صلاح د ور است؛ آخر ای یار! د ر باب سنایی طعن مکن که او مرد ی ظریف و خوش طبع 
و مقبول خواص و عوام است. گفت: غلط مکن که مرد کی احمق است! لافی و گزافی چند  
فراهم آورد ه و شعر نام نهاد ه و از روی طمع، هر روز به پا د ر پیش ابلهی د یگر ایستاد ه و 
خوش آمد ی می گوید  و این قد ر نمی د اند  که او را برای شاعری و هرزه گویی نیافرید ه اند . اگر 
روز عرض اکبر از او سؤال کنند  که سنایی! به حضرت ما چه آورد ی، چه عذر خواهد  کرد ؟ 
این چنین مرد  را جز ابله و بوالفضول نتوان گفت. حکیم چون این سخن بشنود ، از حال برفت 

)د ولتشاه سمرقند ی، 13۸2: 96 ـ 9۵(.

د رخواست فاطمه)ع( از پیامبر)ص(: حکایت و صفت د وزخ کن
شمس د ر د و بخش از مقالات خود  به این موضوع اشاره کرد ه است: »فاطمه رضی الله عنها عارفه نبود ، 

زاهد ه بود ؛ پیوسته از پیغمبر حکایت د وزخ پرسید ی« )شمس تبریزی، 13۸۵: 1 /142(.
و:

رسول الله علیه السلام از معراج آمد ه بود ، هرکسی از آن اند یشه که د ر آن بود  سؤالی می کرد ؛ 
یکی از د ید ار، یکی صفت بهشت، فاطمه رضی الله عنها گفت: من آن ند انم، من خوفی د ارم، 

صفت د وزخ بکن!« )همان، 1 /211(

     ماجرای این د رخواست حضرت فاطمه از پیامبر را د ر کشف الاسرار میبد ی می یابیم: 
لمََوْعِد هُُمْ  جَهَنَّمَ  إنَِّ  »وَ  آورد :  آیت  این  امین  جبرئیل  که  روز  آن  گفت:  مالک  بن  انس 
أجَْمَعِینَ«، د ریای حیرت و حرقتِ مصطفی)ص( به موج آمد  و آن گوهر، د رد  و سوز خویش 
براند اخت. گریستنی عظیم د رگرفت؛ چند ان بگریست که جان های صد ّیقانِ صحابه از آن 
گریه د ر سوزش افتاد  و د ل ها د ر گد ازش آمد ؛ به حد ّی رسید  که  »بلَغََتِ القُْلُوبُ الحَْناجِرَ«، و 
هیچ کس از آن صد ّیقانِ صحابه زهره ند اشت  که از اسرارِ د رگاه نبوّت بررسد  یا بپرسد  که 
آن چه حال است و چه بود ه که سید ِ کونین و مهترِ خافقین، چنان غمگین و حزین نشسته، 
غریوان و حیران. آخر عبد الرحمن عوف برِ فاطمۀ زهرا شد ، د انست که رسول خد ای را به 
د ید ارِ فاطمه آسایش و انُس بوَد  و اگرچه غمگین بوَد ، چون وی را بیند ، غم از وی بکاهد . 
گفت: یا فاطمه! رسول خد ا را د ید یم بس حیران و گریان، با د رد ی عظیم و سوزی تمام؛ 
ند انیم چه آیت به وی فرود  آمد ه و چه چیز وی را بر آن د اشته؟ و هیچ کس از ما زهره ند ارد  
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و نتواند  که از آن حال باز بررسد ، یا بپرسد ؛ مگر تو به آن اسرار رسی  و آن حال باز د انی.
شمله ای کهنه نهاد ه بود ، فاطمه)ع( آن شمله د رپوشید  و قصد  حضرت مصطفی)ص( کرد . 
عمر خطاب او را د ر آن شملۀ کهنه  بد ید ، د لش برجوشید . این نفسِ د رد ناک از سرِ سوز و 
حسرت برآورد  که وا اند وها! کسری و قیصر با تمرّد  و تحیّرِ خویش د ر نعمت و راحت، میانِ 
سُند س و حریر کامِ خویش می رانند  و د خترِ رسولِ ثقلین، به یک شملۀ کهنه روز به سر 

می آرد .
فاطمه)ع( آن سخن از عمر بشنید . چون بر رسول خد ا رسید ، بازگفت و لختی از بی کامیِ 
خویش معلومِ رسول)ص( کرد . آن گه گفت: یا رسول الله! جان و تن  من فد ای تو باد ! چرا 
می گریی و چه چیز تو را چنین اند وهگن کرد ه که د ل های یاران از این اند وهِ تو د ر غرقاب 
است؟ هریکی کانِ حسرت شد ه و بی خورد  و بي خواب گشته؟ رسول خد ا گفت: چون نگریم 
ای جانِ پد ر و چرا اند وه نخورم از بهرِ ضعفا و گنهکارانِ امّت خویش؟! و آنک جبرئیل آمد ه و 
آیتی بد ین صعبی آورد ه که: »وَ إنَِّ جَهَنَّمَ لمََوْعِد هُُمْ أجَْمَعِینَ، لهَا سَبْعَۀُ أبَوْابٍ لکُِلِّ بابٍ مِنْهُمْ 
جُزْءٌ مَقْسُومٌ«. فاطمه گفت : یا رسول الله! اخبرنی عن باب من ابواب جهنّم ـ مرا خبر کن از 

د ری از آن د رهای د وزخ  که چون است و عذاب آن چه مایه است؟
گفت: ای فاطمه ! چه پرسی آنچه طاقتِ شنید ن آن ند اری و وهم و فهمِ هیچ کس بد ان 
نرسد ؟ امّا آنچه آسان تر است و حوصلۀ تو برتابد  بد انک: د ر هر د ری از آن د رهای د وزخ ، یعنی 
د ر هر د رکی از آن د رکاتِ د وزخ، هفتاد هزار واد ي است، د ر هر واد یی هفتاد هزار شارستان، 
د ر هر شارستانی هفتاد هزار سرای، د ر هر سرایی هفتاد هزار خانه، د ر هر خانه ای هفتاد هزار 
صند وق، د ر هر صند وقی هفتاد هزار گونه عذاب. فاطمه  چون این بشنید ، بیفتاد  و بی هوش 
شد ؛ چون به هوش بازآمد ، همی گفت: »الویل، الویل لمن د خل النّار« )رشید الد ین میبد ی، 

.)330-331/ ۵ :13۷1

آن صوفی ارشد  می گوید  مرید ش را، که ذکر از ناف برآور. 
»آن صوفی ارشد  می گوید  مرید ش را، که ذکر از ناف برآور. گفتم: نی ذکر از ناف برمی آور، از میان جان 

برآور. بد ین سخن د ر او حیرانی آمد « )شمس تبریزی، 13۸۵: 1 /222(.
     مرحوم فروزانفر د ر توضیح این جمله آورد ه اند : 

ذکر را از ناف  بر مه آر: نقد  و اعتراض است بر روش بعضی از صوفیان مانند  قاد ریّه و چشتیّه 
و شاذلیّه د ر ذکر جهر و انواع آن مانند : ذکر محو الجهات، ذکر معیّت، ذکر معلّا؛ و بالاخصّ 
»ذکر پاس انفاس« که سالک باید  د هن را بسته لا إله را با د م بیرون گذارد  و الّا الّله را با د م 
د رون کشد  و بد م ذاکر باشد  و د ربست و گشاد ، نظر بر ناف  د ارد  و نیز »ذکر ارّه یا منشاری« 
که سالک باید  د و زانو نشیند  و هر د و د ست بر هر د و زانو نهد  و »ها« گویان از د ل بر سر 
ناف  ضرب د هد  و »هی« گویان د م را از تحت ناف  بمد ّ و شد ّ بجانب صد ر برآرد  چنانکه سر 

و کمر و پشت برابر شوند )محقق ترمد ی، 13۷۷: 14۸ ـ 14۷(.
 

       به نظر می رسد  مقصود ِ شمس تبریزی از »صوفی ارشد «، نجم د ایه است که د ر مرصاد العباد  آورد ه است:
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اغلب د وزخیان از این زیرکانند   و صد  خیار به پولی

و د ر وقت ذکر گفتن، د ست ها بر روی ران نهد  و د ل حاضر کند  و چشم فراهم کند  و به 
تعظیمِ تمام شروع کند  د ر کلمه »لاإله  الّا الّله« گفتن به قوّت تمام، چنانک »لا إله« از ناف  
برآورد ، و »الّا الّله« به د ل فروبرد ، بر وجهی که اثرِ ذکر و قوّت آن به جمله اعضا برسد . ولیکن 

آواز بلند  نکند ، و تا تواند  د ر اخفا و خفضِ صوت کوشد )نجم رازی، 13۷3: 2۷3 ـ 2۷2(.

اغلب د وزخیان از این زیرکانند  
»اغلب د وزخیان از این زیرکان] اند [، از این فیلسوفان، از این د انایان که آن زیرکیِ ایشان، حجابِ ایشان 

شد ه؛ از هر خیال شان د َه خیال می زاید  همچو نسل یأجوج.« )شمس تبریزی، 13۸۵: 1 /144(
اشارة شمس به این حد یث پیامبر است که: »إنّ أکثر أهل  الجنّۀ البله / به د رستی که بیشترین اهل بهشت، 

ابلهان باشند ؛ یعنی د ر کار د نیا زیرک نباشند .« )قضاعی، 1361: 3۵۸(

صد  خیار به پولی

آنچه گفت که آن عارف د ر بغد اد ، شنود  که صد  خیار به پولی؛ جامه ضرب کرد  و بی خود  شد  
و رنجور شد ، آن عارف از تیرِ ما نیست. او را نظیرِ سخن و حال ما چون آری؟ ما را آن نیست، 
ما را طالب یکی است. صد  خیار از کجا آمد ؟ و آن یکی طالب را چون که گویی که صد  خیار 
به پولی، کفر نباشد ؟ او را د ست برنهد  که چرا گفتی؟ نی خود  چرا د ست نهند ، همچنانش رها 

کنند  که بود ، از این نظیر سخن ما چرا آری؟ )شمس تبریزی، 13۸۵: 110/1(

     ایـن حکایت که شمس به آن نگاه انتقاد ی د ارد ، د ر چند  منبع ذکر شد ه است: »گویند  کسی آواز 
می د اد  که خیار د ه به د انگی. شبلی بشنید ؛ فرا بانگ ایستاد  و گفت: چون خیار د َه به د انگی بوَد ، نفایه را 

چه خطر بود ؟« )هوازن قشیری، 13۷4: 61۷(
      و:

یکی از مشایخ به بازاری گذشت و از شخصی شنید  که می گفت: الخیار عشرة بحبّۀ. وجد ی 
بر وی غالب شد . پس از آن از وی بپرسید ند  که این وجد  از چه  بود ؟ گفت: قیمتِ د َه کس از 
خیارِ مرد مان حبّه ای باشد ، قیمت شرارِ مرد م چه بود ؟ )محمد  غزالی، 13۸6: 2 /610 ـ 609(

»گفته اند  که وی ]شبلی[ شنید  که کسی می گفت: »الخیار عشرة بد انق!« فریاد ی کرد  و گفت: »اذا کان 
الخیار عشرة بد انق، فکیف الشّرار؟« )جامی، 1۸۵۸: 204( شمس د ر مقالات خود  حکایتِ شبلی را به جنید  

نسبت د اد ه است: 

آن روز حکایت کرد م که گفت جنید : د ه خیار به پولی باشد ، ما به چه باشیم؟ و بر این حال 
کرد . چنان که د ه رنجور به ضعفِ او نرسند  از این سخن. و به نزد یک ما این کفر است. باقی 
هم بر این قیاس کن؛ چون او آن است، این قصه و نشان د ر حقِ او راست است )شمس 

تبریزی، 13۸۵: 1 /12۷(
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یک جرعه به خویشتن پرستان ند هند 

کمترین خبری از آنِ مصطفی صلی الله علیه و سلم ند هم به صد هزار رساله های قشیری و 
قریشی و غیر آن. بی مزه اند ، بی ذوق اند ، ذوق آن را د رنمی یابند . یک جرعه به خویشتن پرستان 

ند هند  )شمس تبریزی، 13۸۵: 1 /209(.

      »یک جرعه به خویشتن پرستان ند هند « مصرعی از رباعی مولوی است:

شـیر از قد حِ شرع بـه مـستان ند هند جان باز که وصل او به د ستان ند هند 
یک جرعه به خویشتن پرستان ند هند آنـجا که مـجرّد ان به هـم می نوشند 

                                                                                                    )مولوی، 13۷۸: 2۵36(
 

خون بهای جبرئیل از گنجِ رحمت بازد ِه!
»خوک خانه است عالم خد ا؟ هنوز به عالم روحانی نارسید ه، از برون هرچه خواهی می گو، اند رون هم! 

د ست بر د هان زد  سخت. خونبهای جبرئیل از گنج رحمت بازد ِه!« )شمس تبریزی، 13۸۵: 2 /1۷6(
»خون بهای جبرئیل از گنج رحمت بازد ِه« مصرعی از قصید ة سنایی است:

خونبهــای جبرئیــل از گنــج رحمــت بــازد هِ!جبرئیل اینجا اگر زحمت کند ، خونش بریز
                                                                                                      )سنایی، 1362: ۵92(

مقصود  من از کعبه و بتخانه تویی
اگرچه این معانی د ر عبارت همچو آب د ر کوزه است، بی واسطۀ کوزه من آب نیابم. آن معانی 
که د ر عربیت است و د ر کسوت عربیت، خواهم که د ریابم. مقصود  از تعلمّ عربی جز آن ند ارد . 

مقصود  من از کعبه و بتخانه تویی، تو )شمس تبریزی، 13۸۵: ۷9/2(.

رسالۀ  د ر  انصاری  عبد الله  معروف خواجه  رباعی  از  بخشی  تو«  تویی،  بتخانه  و  کعبه  از  من  »مقصود  
محبت نامه است:

ــوامَ، از جرعــه و جــام آزاد م ــه و د ام آزاد ممســت ت ــوامَ، از د انـ ــرغ تـ مــ
ورنــه مــن ازیــن هــر د و مقــام آزاد ممقصــود  مــن از کعبــه و بتخانــه تویی

                                                                                   )خواجه عبد الله انصاری، 1319: 130(

سربرید ن واجب آید  مرغِ بی هنگام را
استظهار  را  بند ه  نیست که  فرمود ه بود ، شک  مزاحم  و آن شخص  اسراف  د ر حـق  آنچه 
کلیِ تربیت و شفقتِ آن خد اوند  بد ید  و می د انم که حفظ الغیبِ بند ة کمینه نگاه د ارد ؛ لاجرم 
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سربرید ن واجب آید  مرغِ بی هنگام را و نتیجه گیری

بند ه مرفّه و آسود ه خاطر و مترفّه است که سایۀ خد واند  بر سرِ بند ه پایند ه باد . یعنی او را 
چرا نخواند ی که بخورد ؟ گفتم که رسد  خوش بخورد ؛ نباید  که تو را منغّص کند . چه معنی 
می بایست که او نیز موافقت کرد ی؟ اکنون غرامتِ این علیّین چه می خند ی؟ سربرید ن واجب 

آید  مرغِ بی هنگام را )شمس تبریزی، 13۸۵: 1 /3۷۵(.

      مصرع »سربرید ن واجب آید  مرغِ بی هنگام را« به صورت بیتی کامل د ر مجالس سبعۀ مولوی آمد ه 
است:

سر برید ن واجب آید  مرغ بی هنگام رامرغ را بینی که بی هنگام آوازی د هد 
                                                                                                       )مولوی، 1316: ۷2(

نتیجه گیری
برخلاف نظر برخی تذکره نگاران، که شمس را فرد ی امّی و د رس  ناخواند ه معرفی می کنند ، مقالات شمس 
از د امنۀ گسترد ة  معلومات و تسلط او بر د انش های زمان حاکیت می کند . بی ترد ید  او د ید گاه های اخلاقی، 

مذهبی، عرفانی و کلامی پیشینیان را می د اند  و با شعر و اد ب فارسی و عربی هم آشنایی کامل د ارد .
      اظهار نظرهای شمس د ر مقالات به گونه ای رمزوار بیان می شود  و همین امر نشانگرِ تسلط او د ر این 
موضوعات است و از همین روست که به اطناب روی نمی آورد . البته طبیعی است که شمس را با برخی 
شخصیت های پیشین، سر و سر خاصی است و جالب این که  او فرد ی را به صورت مطلق قبول ند ارد  و 
بیشتر بر کسانی می تازد  که اهل اد ب و عرفان، کمتر به خرد ه گیری از آنها پرد اخته اند . از طرف د یگر، این 
خرد ه گیری ها د ر حالتِ خود ی ِ او شکل می گیرد  و انتظار بر این است که کمترین خللی د ر آنها مشاهد ه 
شود  که گاه این گونه نیست و برخی اظهار نظرهای او نمی تواند  از منظرِ تاریخی یا انتسابی د رست باشد .
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استرحام از حضرت شمس فلک غلام
                                                                                                                    یاسمین آک کوش1

چکید ه
کچه جی زاد ه عزت ملا )1۸29- 1۷۸۵م.( از شاعران مکتب مولوی د ر قرن نوزد هم میلاد ی و ازآخرین 
و  د اشته  عهد ه  بر  نیز  د ولتی  وظایف  همچنین  شاعر  این  می باشد .  ترکی  کلاسیک  اد بیات  شاعران 
سیاستمد اری د ور اند یش بود ه است. علیرغم زند گی کوتاه و پر د رد  و رنجش توانسته است تعد اد  زیاد ی 
اثر از خود  به جای بگذارد . د ر مقابله با سختی ها و بی عد التی ها تنها پناهگاهش مولانا جلال الد ین رومی 
و شمس تبریزی بود ه است. د ر د فتر شعر »د یوان بهار افکار« شاعر د ر ابیات تعد اد ی از غزل ها نام مولانا 
جلال الد ین رومی و شمس را از جهات مختلف ذکر کرد ه است که این خود  نشان د هند ه ی علاقه ی شاعر 
به مولانا جلال الد ین رومی و شمس می باشد . شاعر د رپیرامون مکتب مولانا اشعار مختلفی سرود ه است. 
شعر »استرحام از حضرت شمس فلک غلام« که شاعر د ر خطاب به حضرت مولانا و شمس نوشته است 
بازگو کنند ه ی تمام احساسات د ینی و د نیوی او می باشد . شاعر با قرار د اد ن خود  د ر جایگاه یک گد ا د ر 
نزد  مولانا به عشق حقیقی د ست یافته است. د ر مصراع »گد ای کوی مونلاییز مد د  ای شمس تبریزی« 
با خطاب به شمس از او مد د  می جوید . عزت ملا، با کنار گذاشتن نعمت های د نیوی حضرت مولانا جلال 
الد ین رومی و شمس را محور زند گی خود  قرار د اد ه است. مولانا و شمس د ر نظر شاعر همچون حضرت 
محمد )ص( و حضرت علی)ع( هستند  آنچنان که مولانا و شمس مانند  ذوالفقار حضرت علی)ع(، از نظر 
صورت به د و شکل و از نظر معنی به یک معنا می باشند . عزت ملا، همچو گد ایی است که محتاج یاری 
به د رگاه مولوی است و با تمام وجود  و عجز کامل به  این د رگاه پناه برد ه. آنچنان که د ر صورت راند ه 

شد ن از این د رگاه حاضر به جد ا شد ن از این د روازه معنا نخواهد  بود .
واژگان کلید ی: کچه جی زاده، عزت ملا، شمس، مولانا

1. استاد یار د انشگاه قرامان اوغلو محمت بی، د انشکد ه اد بیات، گروه زبان و اد بیات ترکی، ترکیه
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مقد مه، زند گی نامه کچه جی زاد ه عزت ملا و آثار و شخصیت اد بی کچه جی زاده عزت ملا

مقد مه
عزت ملا شاعری توانا که د ر قرن هجد ه و نوزد ه میلاد ی که شعر کلاسیک تکامل محتوایی خود  را به 
پایان رساند ه و رونق قبلی خود  را از د ست د اد ه بود  با ایجاد  الهامات و تعاریف جد ید  به شعر جای د وباره 
بخشید )کورکماز،2000: 116/10(. بیشتر اشعار جای گرفته د ر د یوان عزت ملا تحت تاثیر مکتب مولانا 
جلال الد ین رومی می باشند . وی، د لبستگی خود  به مولانا و شمس را همواره بر زبان آورد ه و سختی ها و 

موانع زند گی خود  را با تکیه بر این مکتب پشت سر گذاشته است. 
 

زند گی نامه کچه جی زاد ه عزت ملا
نوزد هم  قرن  د ر  ترکی  کلاسیک  اد بیات  شاعران  ازآخرین  1۷۸۵م.(   -1۸29( عزت ملا  کچه جی زاد ه 
میلاد ی می باشد . د ر استانبول به د نیا آمد ه است )بورسالی، 1333 :320/2(. »کچه جی زاد ه اهل قونیه، 
فرزند  مفتی صالح افند ی بود ه و پد ر فواد  پاشا از صد ر اعظمان بنام د وران تنظیمات می باشد « )بانارلی، 
199۷: 2/ ۸33(. د ر اصل محمد  عزت متعلق به یک خانواد ه ی قونیه ای بود ه است و پد ر بزرگ پد ری اش 
 .)46/۵  :19۸2 )طولاسا،  است  شد ه  شناخته  »کچه جی زاد ه«  لقب  با  نمد   تجارت  به  اشتغال  د لیل  به 
عزت ملا د ر سیزد ه سالگی با از د ست د اد ن پد رش تحت حمایت و سرپرستی د اماد انشان، مشعاله جی زاد ه 
اسد  بی و مفتی مرالی زاد ه حمید  افند ی بزرگ شد . تحصیلاتش را د ر شرایط سخت به اتمام رساند  و با 

گرفتن د رجه ی معلمی وارد  حرفه ی علمیه شد  )اوکچو، 2001: ۵61/23(.
      د امـاد  شاعرشان حمید  افند ی د ر آشنایی عزت ملا با شعر و شاعری نقش مهمی د اشته است. عزت ملا 
با کمبود  حس پد ری د ر نزد  د اماد انشان د چار نا امید ی شد  و د ر زند گی به خوش گذرانی و استعمال الکل 
اقد ام به خود  کشی کرد )جیلان،ییلماز،200۵ :14(. با کمک  پرد اخت و به د لیل تنگد ستی د ر زند گی 
خنجری بگ که نقش عمد ه ای د ر بازگشت عزت ملا به زند گی د اشته با حالت افند ی کد خد ای کاخ آشنا 
شد  و بد ین وسیله د ر سال 1۸20 میلاد ی به عنوان قاضی شهر غلطه منصوب گرد ید . د ر سال 1۸20 
میلاد ی با عزل حالت افند ی و قتل وی عزت ملا هم مانند  د یگر افراد  ساکت نماند  و د شمنان را هجو کرد  
که د ر نتیجه آن به شهر کشان تبعید  شد )اوکچو، 2001: ۵61/23(. یک سال بعد  با عفو وی و برگشتن 
از کشان به استانبول شاعر، بعد  از مد ت کوتاهی د وباره مورد  لطف و توجه سلطان محمد  که خود  نیز 
شاعری توانا بود  و اهمیت خاصی شعر و شاعری می د اد ، قرار گرفت )گیب، 1999: 4۷3/4(. د رجه ی علمی 
خود  را نخست د ر مکه و بعد  د راستانبول تمام کرد  و د ر حرمین به عنوان بازرس به خد مت گماشته شد ه 
است. د ر سال 1۸2۸ به د لیل شورش مورا عزت ملا جسورانه لایحه ای د ر مورد  عد م طرفد اری از جنگ 
روسیه آماد ه کرد  و به پاد شاه تقد یم کرد . بعد  از آن د ر سال 1۸29 عزت ملا با تبعید  شد ن به شهر سیواس 
د ر سن چهل و سه سالگی د ر گذشت. پس از آن د ر تاریخ 1919میلاد ی با آورد ن باقیماند ه ی اجساد  
شاعر به استانبول د ر حیاط نمازخانه ی مصطفی آقا د رکنار قبر پد رش د فن شد  )اوکچو، 2001: ۵61/23(.

آثار و شخصیت اد بی کچه جی زاده عزت ملا
به گفته ی فواد  کوپرولی، عزت ملا »آخرین استاد  شعر کلاسیک قبل از د وره ی اد بی تنظیمات« می باشد . 
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همد یگر  با  را  و مضمون  احساسات  که  است  شاعری  و  بود ه  استاد ی  این صفت  شایسته ی  عزت ملا 
اشعارش و هم د ر مثنوی هایش  تاثیر گذاری بسراید . هم د ر  توانسته است مصراع های  اد غام کرد ه و 
رنگ عامیانه، عناصر، تصاویر و شخصیت های محلی جلب توجه می کند . شاعر، با مولانا جلال الد ین 
رومی و شیخ غالب که از شاعران مکتب مولوی قرن هجد ه میلاد ی است پیوند ی خاص د ارد  )بانارلی، 
199۷: ۸34/2(. عزت ملا، به عنوان یک روشن فکر و تعلیم د ید ه ی د وره ی عثمانی شاعری است که 
لقب »ملا« را به راستی شایسته بود ه است. و صاحب ویژگی های فکری و علمی مربوط به د وره ی خود  
از معلومات د ر تمامی شاخه های علمی د ر اشعار عزت ملا منعکس شد ه است   بود ه است. برخورد اری 
)جیلان و ییلماز، 200۵: 3۵(. بیشتر اشعار شاعراز مضمونی حکیمانه برخورد ار می باشند  )بورسالی، 1333: 
320/2(. عزت ملای زیرک، نکته د ان، حاضر جواب، کفرگو، علاقه مند  به مزاح و لطیفه گویی، علاقه مند  
به خوش گذرانی وابسته به مکتب های مولوی و نقشبند یه علارغم مرگ زود رس د ر سن جوانی شاعری 
است پربار که توانسته است از خود  آثار متعد د ی را بر جای بگذارد . )طولاسا، 19۸2: 4۷/۵( عزت ملا د ر 

مجموع صاحب هفت اثر می باشد  که چهار اثر آن منظوم و سه اثر منثور است.
آثار منظوم شاعر به شکل زیر نام برد ه شد ه اند :

1. د یوان بهار افکار
2. د یوان خزان آثار

3. گلشن عشق
4. محنت کشان

آثار منثور نیز به شکل زیر می باشند :
1. د وهۀ المحامید  فی الترجمۀ الولید 

2. شرح القاضی راغب پاشا
3. لایحه ها

د یوان بهار افکار
عزت ملا، اشعاری را که د ر سن جوانی سرود ه د ر د یوان اشعارش جمع آوری کرد ه است که اثری کاملا 
پر حجم می باشد . د یوان اشعارش با نعت شریف آغاز شد ه و سپس هفت منظومه با محتوای د ینی و به 
د نبال آن قصاید  د ر د یوان جای گرفته است. د یوان از چهل قصید ه، سیصد  و نوزد ه منظومه ی تاریخی، 
پانصد  و چهل و چهار غزل، چهارد ه تخمیس، چهار تسد یس، د و تسبیع، یک ترجیع بند ، یک مخمس، یک 
ساقی نامه، هفتاد  و نه منظومه د ر موضوعات مختلف، یک بحرطویل، تعد اد  مختلفی مفرد ات، بیت های 

آزاد ه، مصراع ها و هفت حکایت منظوم تشکیل شد ه است )جیلان و ییلماز، 200۵: 3۷(.
     عزت ملا د ر نتیجه ی د لبستگی و شیفتگی که نسبت به مولانا و شمس تبریزی د اشته؛ از مکتب 
مولوی الهام گرفته و د ر ابیات مقطع غزلیات سرود ه شد ه د ر د یوان بهار افکار اغلب نام مولانا و شمس و 
د یگر بزرگان مکتب مولوی را به کار برد ه و تخلصش را نیز عمد تا د ر قبل از بیت مقطع بیان نمود ه است 
)اوکچو، 2001: 23/ ۵61(. چنانچه د ر چهارصد  و چهل و پنج بیت مقطع از پانصد وچهل و چهار غزل 
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د یوان بهار افکار و علاقه ی کچه جی زاد ه عزت ملا به مولانا جلال الد ین رومی

جای گرفته د ر د یوان از حضرت مولانا به اشکال مختلف یاد  شد ه است.
      د ر بیت مقطع یک مستزاد  و پنجاه و شش غزل نام شمس، د ر بیت مقطع شش غزل نام حسام الد ین 
چلبی، د ر بیت مقطع پنج غزل نام صلاح الد ین زرکوب، د ر بیت مقطع هفت غزل نام شیخ غالب شاعر 
مشهور مکتب مولوی، د ر بیت مقطع شش غزل نام شاعر برجسته عارف چلبی، د ر بیت مقطع سه غزل 
نام سلطان ولد ، د ر بیت مقطع د و غزل نام حضرت محمد )ص(، د ر بیت مقطع یک غزل نام ارگون، د ر 
بیت مقطع یک غزل نام عبد القاد ر جیلانی، د ر بیت مقطع یک غزل نام سلطان د یوانی ذکر شد ه است. د ر 
بعضی از بیت های مقطع این اسامی یک جا ذکر شد ه اند . به طور مثال د ر بیت مقطع پنج غزل نام مولانا 

و شمس د ر یک جا ذکر شد ه است.1 
       به عنوان مثال، د ر بیت مقطع غزل شماره ی چهارصد  و شصت و نه نام های صلاح الد ین زرکوب و 
حسام الد ین چلبی هم با هم د یگر بیان شد ه است. د ر بیت های مقطع بعضی غزل ها هم هیچ اسمی ذکر 

نشد ه است. چهارد ه غزل از غزل های موجود  د ر د یوان عزت ملا به زبان فارسی نوشته شد ه است.
     د ر د یوان علاوه بر غزل ها، چهار تخمیس، یک تسد یس، یک شعر نه بیتی د ر مورد  مولانا و یک 
شعر هجد ه بیتی د ر مورد  صوفیان و علمای مولوی موجود  می باشد .2 همچنین شاعر د ر مورد  شمس یک 
مخمس با نه بند  به نام »استرحام از حضرت شمس فلک غلام« سرود ه است. د ر این مقاله با ارائه ی 
شعر نام برد ه شد ه و ابیاتی از د یوان شاعر، علاقه و وابستگی عزت ملا به شمس و مولانا مورد  بررسی 

قرار خواهد  گرفت.  

علاقه ی کچه جی زاد ه عزت ملا به مولانا جلال الد ین رومی
عزت ملا با پیوستن به مکتب مولوی د ر اشعارش پیوسته نام حضرت مولانا را ذکر کرد ه است. شاعر 
برد ه است: »مولانا، هنکار،  را به کار  نام ها  این  اکثرا  نام مولانا  ابیات مقطع غزل ها د رهنگام ذکر  د ر 
پیر، مونلای روم، خد اوند گار، ملا جناب مولوی، مونلا جلال، جلال الد ین، ملا، سلطان اعظم و غیره.«  
عزت ملا، برای توصیف مولانا ازعاجز بود ن قلم خود  شکایت می کند . منظور اصلی شاعر بیان وابستگی 

او به پیراست:

مقصود  همان غوللوغومو عرض و بیان د یرحـاشا کـه قـلم قـاد ر اولا وَصفینه پـیرین
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۸/ ب1۵6(

      شاعر د ر یکی از غزل های فارسی خود  این گونه بیان می کند :

ــزت ــها عـ ــرب و بتـ ــر از یـثـ ــتغـیـ ــن اس ــلای م ــا د رگاه مون ملتج
                                                                                                )عزت ملا، 200۵: 6/ب46(

     شاعر نه تنها خود  بلکه سه پسرش با نام های مراد ، فواد  و رشاد  را هم بند ه ی حضرت مولانا د انسته 
است: 
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ایله عالمد ه رشاد اوچونو حضرت مونلایا غول ایتد یم بیرد ن فواد یم  اولا  بر مراد  
                                                                                              )عزت ملا، 200۵: 11/ب۸۵(

      د ر نظر عزت ملا هیچ قد رتی نمی تواند  بهره مند ان د رگاه مولانا را از پای د ر آورد . با توجه به این 
مقوله شاعر می گوید : کسی که سنگ به کود ک قلبم زند  ناد انی بیش نیست، زیرا آنها محکم بود ن آن 

د ر را نمی بینند . 

ایله یکیلماز د ر مونلاد ا د ورانلار البت بود الاد یرتوپ  طفل د لیمی تاشلایان 
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: 6/ ب129(

     حتی شاعر، د رگاه مولانا را به شکل باغچه بهشتی می بیند و بر این باور است که د امن خرقه ی 
صوفیان و عارفان مولوی که به این د رگاه پیوسته اند  آتش جهنم را نخواهد  د ید .

ما د امن  گوشه ی  نبیند   د وزخ  عزتا فرد وس جنت باب مولانای ماست آتش 
                                                                                              )عزت ملا، 200۵: ۵/ ب49(

      عزت ملا، د ربیت پنجم غزل هفت بیتی خود  که با رد یف »سماع« سرود ه شد ه، با برقرار کرد ن رابطه 
بین چرخش فلک و سماع این گونه می گوید : »اگر آسمان نه طبقه د رگاه مولانا نمی بود ، فلک پرهای 

عقاب مانند ش را اینگونه باز نمی کرد  که سماع کند «.

مــولوی خانقاه  آشیان  نه  نسر فلک ایلمز بال و پر افشان سماعاولمـاسا 
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۵/ ب2۵4(

      برای رسید ن به حضور پاد شاه باید  بعضی شروط به جای آورد ه شود . شخصی که وارد  این راه می شود  
باید  لباس ریا را د ر آورد ه و لباس تقوا بپوشد . عزت ملا، د ر مکتب مولوی بر برتری تقوا تاکید  د ارد  و با 

ریاکاری رسید ن به مرتبه ی تقوا را برای خود  ناممکن می د اند :  

گید یلمزگیی وصله ی تقوایی چیکار ثوب ریایی خونکارا  ایله  قیافت  بو  عزت 
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۷/ ب213(

 
ای عزت! برای گرفتن نصیب و بهره ی خود  از رفتن به بند رگاه ملا هرگز شرمند ه مشو. 
چه بسا تهید ستانی که به آن منبع لطف نزد یک شد ه اند . چه کسی قاد ر است بد اند ! تو نیز با 

تمام عیب و نقصت از او طلب بخشش کن. 
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علاقه ی کچه جی زاد ه عزت ملا به مولانا جلال الد ین رومی و علاقه ی کچه جی زاده عزت ملا به شمس تبریزی

او کشتی گاه احسانا نه کشتی لر یاناشمیشد یراوتانما بند ر مونلایا گیت عزت نصیب ایسته
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۷/ ب10۷(

      مطابق با تفکر »خام بد م، پخته شد م، سوختم« حضرت مولانا، اساس مکتب چنان است که سوختن 
با عشق و پخته شد ن شرط اصلی است. د ر این خصوص عزت ملا د ربیت زیر چنین می گوید : »گمان مکن 
که پروانه عاشق آتش شد ه است، که غرض اصلی او پناه برد ن به مطبخ پیر و د ر آنجا سوختن بود ه است«.

ایســـترصانمـــا پروانـــه نـــارا عاشـــقد یر التجـــا  پیـــره  مطبـــخ 
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۷/ ب110(

سرگشته  و  مجنون  بیابان ها  د ر  قیس  همچون  شد ه ام  عاشق  اینکه  بر  گمان  با  زمانی 
می گشتم، لکن این سرگشتگی را رها کرد م. چونکه د ر منزل پراز حکمت پیر عشق حقیقی 
را یافتم، از این پس من نور آن عشق حقیقی هستم. عشق را نه د ر بیابان ها بلکه د ر سرای 

پر از فرزانگی حضرت مولانا تجربه می کنم.

عشــقممجنونلوغومـو قیـس ایله صحـراد ه براقد یم فرزانــه ی  پیــرد ه  الحکــم  د ار 
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۸/ ب3۷1(

      از چشم اند از عزت ملا حضرت مولانا را می توان به طور خلاصه این گونه توصیف کرد : »مولانا هم 
د ر این د نیا و هم د ر د نیای د یگر پیر، سرور، پناهگاه، یاری رسان وآذوقه من است«.

مونلاایکی عالمد ه پیریمد یر افند یمد یر ذخیریمد یر حضرت  جناب  د ستگیریمد یر  و  پناه 
                                                                                                )عزت ملا، 200۵: ۷/ ب3(

علاقه ی کچه جی زاده عزت ملا به شمس تبریزی
عزت ملا، د ر مقطع غزل هایش بعد  از مولانا جلال الد ین رومی بیشتر نام شمس تبریزی را ذکر کرد ه است 
)د ر۵6 بیت(. وی به همان اند ازه که به مولانا عشق می ورزید  به شمس تبریزی هم عشق می ورزید ه است. 
حتی د لیل ارزشمند  شد ن گوهر شعرش را شمس تبریزی می د اند . حتی بر این باور است که تعلیم و تربیتی 

که از شمس گرفته و معد ن ارزشمند ی که از حق سرایت کرد ه، اشعار شاعر را با ارزش ساخته است:

جوهر نظمیمه کانیند ا ورن بویله رواجشبهه سیز تربیت شمس خد اد یر عزت
                                                                                               )عزت ملا، 200۵: ۸/ ب62(

      آن هایی که د ر جستجوی عشق معشوق و عشق حقیقی )لیلا ـ مولا( هستند  با اراد ه ی شمس به آن 
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رسید ند . بی خبران از این اراد ه همچون قیس د ر بیابان نافله بیهود ه و بی ثمر د ر حال پرسه زد ن هستند . از 
نظرشاعر راه رسید ن به مولا و عشق الهی از شمس می گذرد :

واد یی نافله د ه بیهود ه پویان اید ی قیسهمت شمس ایله لیلایی بولانلار بولد و
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: 9/ ب21۸(

     عزت ملا، امید  خود  را از د ست د اد ه است و برای روشن کرد ن شمع د رونش به یک نگاه پر از مهر و 
محبت شمس نیاز د ارد :

ـــد نعزت نگاه مرحمت شمسه قالد ی ایش ـــراغ د رون ـــل چ ـــوق فتی ـــد  ی امی
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: 6/ ب42۸(

      قلب شاعر با برخورد اری از فیض پرنور شمس مبد ل به سرچشمه ی پر از گوهر شد ه است:

ـــزت ـــه ع ـــمس ایل ـــوار ش ـــض ان کان و جوهـــر نثـــارد ر گوکلـــومفی
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: 6/ ب3۵۵(

»شمس همچون خورشید ی است که از تمامی حساب و کتاب های فلک آگاهی د ارد . اگر تو نیز به د نبال 
گرفتن حق خود  از فلک هستی به د رگاه شمس آی!«:

معلومود ور بوتونجه حساب و کتاب چرخد رگاه شمسی د ینه گلیب ایسته حقینی
                                                                                               )عزت ملا، 200۵: 9/ ب۷3(

»از زمانی که حضرت شمس نور خود  را به د اخل خانه امان تاباند  و زند گی ما را روشن کرد  د یگر نیازی 
به خورشید  نماند«:

شمس حق روزنه ی روشن نظاره میزهقالماد ی منتیمیز مهره فروغون صالالی
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۷/ ب4۵۸(

آنچنان که آیینه با تاثیر خورشید  د رخشش و اشتیاق پید ا می کند  طبع ما نیز با تاثیر حضرت 
شمس همچون د ریایی پر خروش ذوق و شوق پید ا کرد ه و از خود  بی خود  می شود . از آیینه ی 

د رون مان مصراع هایی پر شور جاری شد .

مهرین صفاسی ایله گلیر جوشه آیینهد ریا خروش ایلد ی طبعیم جناب شمس
                                                                                            )عزت ملا، 200۵: 10/ ب4۸3(
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علاقه ی کچه جی زاده عزت ملا به شمس تبریزی، استرحام از حضرت شمس فلک غلام و بند  اول 

     عزت ملا با توجه به رقص سماع که د ر مکتب مولوی جهت ذکرمعنوی انجام می گیرد  این چنین 
می گوید : »تا جایی که ممکن است از قد ح شمس بنوشیم و مست شویم. با این مستی بچرخیم زیرا که 

با وجود  ما چرخش پیمانه د ر مجلس بیهود ه است«.

ایچ طولولار مست اولوب بیز د ونلیم گرد ش پیمانه عبثساغر شمس خد اد ان طولولار 
                                                                                               )عزت ملا، 200۵: ۸/ ب۵1(

      از نظر شاعر، عشق به معنی بند گی حضرت شمس است و بند ه هرگز خواستار رهایی از این عشق 
نمی باشد . عزت ملا نیز همیشه د ر آرزوی بند گی شمس و عشق حقیقی است: 

ــتمز ــق و آزاد  ایس ــد ان عت چاکــر شــمس خــد ا کیــم آد ی عشــقغوللوغون
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۷/ ب2۸1(

»د ر این عالم چشمانی که با نور شمس بید ار می شوند  هیچ افسانه ای نمی تواند  به خواب ببرد«. عزت ملا، 
گشود ه شد ن چشمانش را ومصون بود شن از آنچه که د نیای ماد ی امکان فریب او را د ارند  را زیر سایه 

وجود  شمس می د اند :

اول د ید ه کیم شمسین اولا نورو ایله اویانمیشخوابیـــد ه اد رمـــی آنـــی افســـانه ی عالـــم
                                                                                             )عزت ملا، 200۵: ۸/ ب226(

استرحام از حضرت شمس فلک غلام
کچه جی زاده عزت ملا، علاوه بر اینکه عشق و غلاقه ی خود  را با ذکر نام های مولانا جلال الد ین رومی 
و شمس تبریزی د ر ابیات مقطع غزل هایش نشان د اد ه منظومه هایی مستقل نیز د ر این خصوص سرود ه 
است. شاعر د ر مخمس زیر که د ر نه بند  و با وزن عروضی »مفاعیلن، مفاعیلن، مفاعیلن، مفاعیلن« نوشته 
است د ر طلب یاری از حضرت شمس می باشد . د ر آخر هر بند  مصراع »گد ای کوی مولاناییم، مد د  ای 
شمس تبریزی« را تکرار می کند . عزت ملا، مانند  گد ایی است که د ر امید  احسان و لطف از د رگاه مولانا 

می باشد  و برای برخورد اری از این لطف محتاج شمس است.

بند  اول   
عزت ملا، د راولین بند  این مخمس که خطاب به شمس نوشته است، با طلب یاری از او، از می کناره گیری 
کرد ه ترک شراب می کند ؛ از زیباترین نعمت د نیا که گیسوست د وری جسته؛ با گریه و زاری گوهر افشانی 
همچون چشم را فرسود ه کرد ه؛ و با لطف زر شمس حتی از طلای خالص نیز چشم پوشی می کند  و این 

چنین اد امه می د هد : »ما گد ایان کوی مولاناییم. مد د  ای شمس تبریزی!« 
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چیقارد یق گلشن اند یشه د ن گیسوی گل بیزیفـراغت ایلد یک مـی د ن براقد یق جام لبریزی
زر لـطفون امـید یلـه اونـوتد وق تبر و ابـرازیتوکتد یک آغلاماقد ان حاصل چشم گوهر ریزی

گـــــد ای کـــــوی مـــونلاییز مــد د  ای شــمس تبریزی

بند  د وم
شاعرکه د ر طلب رحمت و احسان از سرچشمه عرفان حضرت شمس است این چنین می گوید :

مد د  ای شمس تبریزی! تو سرچشمه نیکی هایی، سرچشمه ی احسان را برای ما از د ریای 
رحمتت بگشا! کاسه ی گد ایی ما خالی است، با اراد ه ی خود  آن را پر کن! به این قطره ی 
ناتوان از آن د ریای رحمتت لطفی کن! به د ریای نیکی و بخشش آمد یم، تو گوهر عرفانی به 

ما عنایت فرما! ما گد ای کوی مولانا ییم . مد د  ای شمس تبریزی!

تهـی د یر کاسه ء د ریوزه میز لبریز همت قیل آچیب سـر چشمه ء احسانینی د ریای رحمت قیل
یمی احسانا گلد یک جوهر عرفان عنایت قیلبو کمتر قطرهء اول بحر ایچون لطف و مروت قیل

گـــــد ای کـــــوی مـــونلاییز مـــد د  ای شــمس تبریزی

بند  سوم
عزت ملا که د ر مقابل بزرگی شمس خود  را همچون قطره ی شبنم ناتوان می د اند  با چشمانی گریان د ر 

گد ایی رحمت و مهربانی است:

مد د  ای شمس تبریزی! به این چشمان گریان مرحمتی کن، عنایتت را از من د ریغ مد ار ای 
سرورم! اگر چشمان گریانم بازگوی حقیقت نیستند  این بار به چشم جان نگاهم فرما! به خاک 
د رگاه سپهر شکوهمند  افتاد یم، رحمی کن! همچون شبنم د ر راه خورشید  د رخشان جاری 

شد یم. ما گد ای کوی مولاناییم. مد د  ای شمس تبریزی!

یـالانسا چشم گریان بیر نگاه ات د ید ه ء جاناعنایت ات افند یم مرحمت قیل چشم گریانا
د وکـولد وک شبنم آسا رهگذار مهر رخشاناترحم ایله د وشد وک خاک د رگاه فلک شانا

ــزی ــمس تبری ــد د  ای ش ــز م ــوی مونلایی ــد ای کـ گ

بند  چهارم
شاعر با پناه برد ن به د رگاه مولانا مانند  گناهکاری، د ر آرزوی شفاعت شمس است: 

مد د  ای شمس تبریزی! اگر پاد شاه)مولانا( از پذیرفتن ما د ر د رگاهش امتناع کند  تو شفیع ما 
باش! اگر گناهی بی حد  و اند ازه د اشته ایم به تو توجه می کند . مانند  مرتضی )ع( و احمد )ص( 
او از توست و تو نیز از او هستی. به خاطر عشق مولانا د ر احسان و نیکی ات را بر ما نبند ! ما 
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بند  پنجم، بند  ششم و بند  هفتم

گد ای کوی مولانا ییم. مد د  ای شمس تبریزی!

سکا ایلر روایت جرموموز اولموشسه د ه بی حد شفاعت قیل بیزی خونکار اد رسه د رگه یند ن رد 
بــه عشق مولوی اتـمه د ر احـسانینی مـنسد  او سند ن د یر سن آند ان سین مثال مرتضی احمد 

ــزی ــد د  ای شــمس تبری ــز م ــوی مونلایی ــد ای کـ گـــ

بند  پنجم
روح و قلب شاعر همیشه د رپیش د رگاه مولانا است زیرا از آنجا نیکی د ید ه و به آنجا پناه برد ه است. هیچ 

ثروتی به اند ازه ی این عالم معنا نمی تواند  نیرومند  باشد : 

مد د  ای شمس تبریزی! جان و د ل از پناهگاه قد یمی ای که از آن همیشه نیکی د ید ه است 
د ور نمی ماند . د رخواست و امید  لطف و مرحمت ازپاد شاه این د نیا خطایی بیش نیست. این 
حجره ی ویران ما از کاخ فلک نیکوتر است. با وجود  تاج پاد شاهی جواهر نشان باز هم از 
سرپوش کهنه ات د ست بر نخواهیم د اشت. ما گد ای کوی مولانا هستیم. مد د  ای شمس 

تبریزی!

خطاد یـر آنا لطف امید ی د هرین پاد شاهیند انگوکل د ور اولماز احسان قورد وغو اسکی پناهیند ان
مـجوهر تاج شاها گچمه نـیز کهنه کلاهیند انخرابـه حجره میز یکد یر سپـهرین بارگاهیند ان

گــــــد ای کـــوی مــونلاییز مـــد د  ای شمس تبریزی

بند  ششم
از نظر عزت ملا، د ر زند گی د نیوی هیچ رنجی ارزش ترک این د ر پر از رمز و راز را ند ارد .

مد د  ای شمس تبریزی! فقیرترین کس نیز سر تعظیم بر پاد شاه این د نیا فرود  نخواهد  آورد . 
د ر تنور آتش می خوابیم اما پاد شاهی را آرزو نمی کنیم. اگر تشنه هم بمانیم به آب حیات خضر 
لب نمی زنیم. با وجود  د رگاه تو عزت و آبروی خود  را برای د یگران زیر پا نمی گذاریم. ما گد ای 

کوی مولاناییم. مد د  ای شمس تبریزی!

یاتـور کلـخـند ه امـا پاد شه لیک آرزو ایتمزبو صنفین ان فقیری شاه د هره سر فرو ایتمز
سنین بابین د ورورکن غیره صرف آبرو ایتمزصوسز قالمیش د ا اولسا چشمهء خضرا گلو ایتمز

گــــد ای کــــوی مــــونلاییز مــد د  ای شــمس تبریــزی

بند  هفتم
شمس که پیوسته از زبان حق سخن می گوید  از مولاناست و مولانا نیز از اوست: 
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مد د  ای شمس تبریزی! مولا از او به حق و از زبان حق گوی رامز اشاره می کند . مولانا و 
شمس همانند  حضرت محمد  )ص( و حضرت علی )ع( هستند . مانند  ذوالفقار از نظر صورت 
به د و شکل لکن از نظر معنا به یک معنی می باشند . ما تو را پیر مولانا د انسته ایم و جز تو 

کس د یگری را نمی شناسیم. ما گد ای کوی مولانا ییم. مد د  ای شمس تبریزی!

همان عین محمد  له علی د یر شمس و مولانالسان رامز حق گود ان ایـتمیش رمز آنـی مولا
سنی بیر پیری بیلد یک کیمسه یی بیز بیلمییز قطعاایکی د یـر صورتا معنی د ه بیرد یر ذوالفقار آسا

گـــــد ای کـــــوی مونلاییــز مــد د  ای شــمس تبریــزی

بند  هشتم
عزت ملا د ر اشعاری که د ر مورد  د و پیر ارزشمند  نوشته است د ر فکر نشان د اد ن هنر شعر خود  نیست بلکه 

هد ف او بیان کرد ن بزرگواری آن د و پیر است:

مد د  ای شمس تبریزی! د رگاه تو، د رگاه حضرت مولاناست. مولانا و تو پاد شاه یک تخت 
هستید . ای پاد شاه من! تو خورشید  سپهر بلند  مرتبه ای و او مانند  ماه است. این سخنانم 
عرض و بیان هنر من نیست لکن مناجاتی است برای گد ایان کوی تو. ما گد ای کوی مولانا 

هستیم. مد د  ای شمس تبریزی!

سنینله ذات مونلا بیر سریرین پاد شاهی د یرسنیـن بابین جناب مولوی نین خانقاهی د یر
د گل عـرض هنر سـائلانـا بـیــر الهی د یـرسپهر شوکتین سن مهری سین شاهیم او ماحی د یر

گـــــد ای کـــــوی مـــونلاییز مــد د  ای شــمس تبریزی

بند  نهم
عزت ملا که انسانی اهل د ل، عاجز و محتاج مرحمت د ر د رگاه مولانا است د وباره از د وستی و صد اقتی 

که به این د رگاه د ارد  سخن می گوید : 

مد د  ای شمس تبریزی! نافرمانانی که به د رگاه تو منتسب بود ند  از بین رفتند  واز آنها تنها 
غرق شد گان د ر د ریای نافرمانی به جای ماند ند . ای سرورم لطفت را از این ناتوانان د ریغ 
مکن! تو تهید ستان را از این د رگاه احسان نمی رانی. ما گد ای کوی مولانا ییم. مد د  ای 

شمس تبریزی!

غریق بحر عصیان قلد ی عزت آنجق آنلارد انمعاصی رفع اولوب د رگاهینا منصوب اولانلارد ان
د گلسین سائل د رگاه لطـفوند ان قووانلارد اند ریـغ اتمه افند یم لطفونو عاجز قـالانلارد ان

گـــــد ای کــــوی مــــونلاییز مــد د  ای شــمس تبریزی
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نتیجه گیری و پی نوشت

نتیجه گیری
کچه جی زاد ه عزت ملا د ر ابیات مقطع غزل هایش پس از مولانا بیشترین نامی که ذکر کرد ه است نام 
شمس تبریزی می باشد . همچنین با گرامی د اشتن نام او به جایگاه او د ر مکتب مولوی اشاره کرد ه است. 
عزت ملا، شاعری است که وابستگی و علاقه ی خود  به مولانا و شمس تبریزی را د ر اشعارش بی وقفه 
سرود ه است. بد ون د اشتن هیچ چشم د اشتی از زند گی توانایی سرود ن شعر را نیز مد یون لطف و عنایت 
این د ر احسان می د اند . د ر د رگاه مولانا خود  را همچون تهید ست ناتوان د انسته و از این شرایط بسیار 
خوشنود  است و حاضر به جد ایی از این پناهگاه و سرپوش قد یمی نیست. از نظر شاعر مولانا یاری رسان 
این د رگاه همچون بهشتی  التجاء برای اوست.  از مکه و مد ینه تنها مکان  او هم پس  است و د رگاه 
است که هیچگونه سختی و یا آشفتگی او را د چار ترس و بیم نخواهد  کرد .  عزت ملا با تمام گناهان 
و خود سری هایش که د ر طلب لطف از د رگاه مولانا است، از تمثال بخشش یعنی شمس تبریزی یاری 
می جوید . شاعر می گوید  »اگر او ما را از د رگاه خود  براند  لااقل تو ما را شفاعت کن زیرا که او به تو توجه 
می کند  و احترام می گذارد«. او مولانا و شمس را همچون مرتضی )ص( و احمد )ص( و یا حضرت علی )ع( 
و حضرت محمد )ص( می بیند . مولانا از شمس و شمس از مولاناست. حتی آنها را مانند  ذوالفقار، شمشیر 
حضرت علی )ع( می د اند . این شمشیراگر چه از نظر شکل به د و قسمت است لیکن یک است. د ر واقع 
مولانا و شمس هم این گونه اند . از نظر عزت مولا حتی اگر شمس و مولانا از جهت صورت د و کس باشند  
از نظر معنا یک نفراند . عزت ملا با کناره گیری از تمامی نعمت های د نیوی حتی اگر د ر آشفتگی به سر 
برد  و بسیار بی تاب و تشنه باشد  به د رگاهی جز د رگاه مولانا امید  نمی بند د . اگر قرار است شرف و غرورش 
را نیز از د ست بد هد  باز د ر این د رگاه باید  تحقق یابد . شاعر که شمس تبریزی را به عنوان پیر حضرت 
مولانا می د اند  این د و را چون د و پاد شاه می د اند  که د ر سپهر بلند  مرتبه مانند  خورشید  و ماه د ر یک تخت 
نشسته اند . عزت ملا، اشعاری که د ر مورد  مولانا و شمس سرود ه است را با مقصد ی غیر از مقصد  نشان 
د اد ن هنر بیان می کند . اشعار او همچون مناجاتی است برای تنگد ستانی که د ر طلب یاری از این د رگاه 
می باشند . لکن شاعر طبع شعر و ارزش یافتن سخنان شعرش را به برخورد اری از فیض شمس مد یون 
است. شمس تبریزی و مولانا با بخشش لطف و عشق خود  باعث بید اری عزت ملا شد ه اند . شاعر به خاطر 
این عشق حقیقی که صاحب آن شد ه است مانند  بند ه ای است که هرگز حاضر به رها شد ن نیست. زیرا که 

عشق اسارتی است که آزاد ی ابد ی را با خود  به همراه د ارد .

پی نوشت
1. شماره غزل هایی که د ر آنها نام مولانا و شمس د ر بیت مقطع آمد ه است عبارتند  از:6۵،1۵4،26۷،4۷۷،۵11

2. هر چهار تخمیس نیز به اشعار شیخ غالب نوشته شد ه و عناوین آن ها به این شکل می باشد : »تخمیس 
نطق شیخ غالب د ر منقبت حضرت مولوی، تخمیس نطق شیخ غالب د ر منقبت حضرت مولانا، تخمیس 
نطق شیخ غالب د ر استمد اد  جناب حضرت مولوی، تخمیس نطق شیخ غالب د ر حق مطبخ شریف؛ عناوین 
د یگر اشعاری که د ر مورد  مولانا و مکتب مولوی نوشته شد ه است به این شکل می باشد : »تسد یس بیت 

د ید ار د ر حق جناب مولوی، قطعه د ر وصف گروه مولویان، استمد اد  از جناب حضرت مولانا.«
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ـ بانارلی،نهاد  سامی، )199۷(، رسیملی تورک اد بیاتی تاریخی، انتشارات آموزش و پرورش، استانبول

ـ بورسالی محمد  طاهر، )1333(، مولفان عثمانی،چاپ عامره، استانبول 
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انتشارات صحافلار، استانبول
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ـ کورکماز، رمضان، )2000(، کچه جی زاده عزت ملا )زند گی، هنر، شخصیت اد بی(، مجله علوم انسانی 
د انشگاه فرات، الازیغ، چاپ اول

ـ اوکچو، ناجی، )2001(، »عزت ملا، کچه جی زاده«، د انشنامه ی اسلامی اوقاف د ینی ترکیه، انتشارات 
اوقاف د ینی،استانبول

ـ طولاسا، حارون، )19۸2(، »عزت ملا«، د انشنامه زبان و اد بیات ترکی، انتشارات د رگاه، استانبول
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مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی 
با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس

                                                                                                                       گلرخ ساد ات غنی1

چکید ه   
بررسی حد ود اً 4000 غزل، قصید ه، ترجیع بند  و ... از د یوان شمس، مشخص می سازد  که بیش از 400 بیت 
از ابیات این د یوان با توجه به سرگذشت حضرت یوسف سرود ه شد ه است. پژوهش اختصاصی این ابیات 
نشان د هند ة آن است که د ر اکثر آنها نام حضرت یوسف)ع( استعاره از »یار مولانا« است، و د ر مابقی 
ابیات نیز مولانا عشق را به گونه ای با یاد  د استان حضرت یوسف)ع(  همراه می سازد . این نکته م نشانگر 
آن است که مولانا ما بین یار خود  )شمس تبریزی( و یوسف نبی شباهت هایی قائل بود ه است، تا آن 
جا که د ر بسیاری از ابیات خود  به جای معشوق، یوسف)ع( را مخاطب قرار می د هد . د ر این مقاله علاوه 
بر »بررسی جایگاه استعاری و نماد ین حضرت یوسف د ر د یوان شمس«، به »شباهت« های تاریخی و 
»تفاوت «های موجود  میان سرگذشت این د وتن که مولانا د ر پرد اخت مضامین اشعارش از آن ها بهره 

برد ه نیز توجه شد ه است.
واژگان کلید ی: یوسف نبی، شمس تبریزی، عشق، حسد ، هجر.

1. د انشجوی د کتری زبان و اد بیات فارسی مرکز تحصیلات تکمیلی پیام نور
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مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس

 مقد مه
عموم مسلمانان، مسیحیان و یهود یان د استان پر ماجراي زند گي حضرت یوسف را شنید ه اند  و پیروان 
سایر اد یان نیز به واسطۀ ارتباط با ایشان، با این د استان آشنایی د ارند . اطلاعات لازم برای آشنایی با 
سرنوشت پرآوازة حضرت یوسف، د ر زبان ها و فرهنگ های گوناگون را می توان از این منابع به د ست آورد :

1. کتاب مقد س مسیحیان )تورات یا عهد  عتیق به روایت مسیحیان( و د استان هاي مکتوب یا شفاهي 
د یگرِ مسیحیان.
2. قرآن مجید .

3. د استان هایي که احتمالًا یهود یان تازه مسلمان د ر صد ر اسلام از منابع یهود ي نقل کرد ه اند  و همین 
د استان ها عموماً وارد  اد بیات فارسي شد ه است.1

4. منابع علمي و تحقیقاتي جد ید  که با مطالعه و بررسی آثار مصریان و کشفیات باستان شناسی حاصل 
شد ه است.2 

        نام تمامی پیامبران الهي از حضرت آد م تا خاتم انبیا)ص(، همواره د ستمایۀ بسیاری از تصویرآفرینی های 
شعرای فارسیزبان بود ه است. صبر ایوب، کشتي نوح، آتش ابراهیم، ید  بیضاي و اژد های موسي و د م 
مسیحا و ... مکرراً مضمون ساز تلمیحات و راوی تفکرات شاعران و اد یبان اد بیات فارسی بود ه اند . حواد ث 
و روید اد های زند گی یوسف پیامبر نیز مانند  بسیاری د یگر از این پیامبران، همواره د ستآویز مناسبی د ر 
ذکر و یاد آوری زیبایي و جمال معشوق، هجر طولاني عاشق، عشق های د گرگونۀ زلیخاوار، یا صد ق و 

امانت د اری یوسفانه بود ه است. 
     د ر آثار مولانا جلال الد ین محمد  بلخي نیز پیغمبران الهي جایگاه ویژه اي د ارند . برای مولانا د استان 
پیامبران یک حاد ثۀ تاریخی نیست که یک بار اتفاق افتاد ه و تمام شد ه باشد ؛ بلکه او معتقد  است که 
پیامبران و اولیا و نیز همۀ مؤمنانی که با تحقق جوهر الهی و جنبۀ فرشتگی وجود  خود  د ر شمار آنان 
قرار می گیرند ، از نوری واحد ند . بنابراین هر یک از آنان به منزلۀ د یگری است و همه مظهر حق و خیر 
و خوبی اند . شمس الد ین تبریزی نیز که پیر و انسان کامل عصر مولوی است، مظهر هر یک از پیامبران 
و اولیای قبل از خود  است و هریک از پیامبران و اولیا، نمونه و مظهر او. سخن از آنان به منزلۀ سخن از 

شمس و سخن از شمس به منزلۀ سخن از هریک از آنان است )پورنامد اریان، 13۸۸: 99-103(. 
     د رکلیات شمس،

د استان مایۀ پیامبران، همه جا د رخد مت بیان تصویر افکار و احوال و عواطفی است  که جوهر 
اصلی آن ها عشقی شورانگیز و عرفانی است. د ر پرتو این عشق، فواصل و مراتب و اختلاف 
د رنورد ید ه می شود  و میان مولوی، شمس، انبیا و اولیا از یک سو، و میان همۀ آنان با حق از 

سوی د یگر، پیوند  برقرار می  گرد د )پورنامد اریان،13۸۸: 11۵(.

د ر این چشم اند از، خطاب مولوی به عشق، عاشق یا معشوق، خطابی است به یک مخاطب 
که سه نام یا سه جلوه د ارد ؛ بنابراین شمس، د ر عین حال هم عاشق است و هم معشوق و 
هم عشق؛ و زمانی که مولوی او را د ر خود  می یابد ، خود  او هم این هر چهار است. از این 
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 مقد مه و پیشینۀ تحقیق

روی وحی و الهام الهی، سخن پیامبر، سخن انسان کامل و پیر یا شمس و سخن مولوی 
هرسه یکیست )پورنامد اریان، 13۸۸: 121(.

ابراهیم و موسي و عیسي و  آد م و نوح و  به  از اشارات مکرر      بد ین گونه است که د یوان شمس 
محمد )ص( پر است. از آن رو که بررسی تمامی این یکسان انگاری ها د ر مجال کوتاه این مقاله غیرممکن 
است؛ نویسند ه قصد  د ارد ، جایگاه متمایز حضرت یوسف)ع( د ر د یوان شمس را بررسی کند . د لیل جایگاه 
متمایز یوسف)ع( نسبت به د یگر پیامبران د ر د یوان شمس، شباهت  هاي زیاد ي است که بین زند گی این 
پیامبر الهي با »شمس تبریزي« وجود  د اشته است. این فرضیه از آنجا ناشی می  شود  که علاوه بر نقش 
تلمیحی و استعاری د یگر پیامبران، و با وجود  اینکه حضرت موسی پربسامد ترین اشارات را د ر د یوان به 
خود  اختصاص د اد ه، این یوسف)ع( است که از نظر تاریخی ـ روایی، د ر میان پیامبران د یگر، بیشترین 

قرابت و شباهت را با معشوق مولانا د اشته است.
      لذا د ر ایـن مقاله سعی شد ه تا با جستجو د ر زند گی نامه  ها و اطلاعات موجود  زند گی این د و شخص، 
د ر بخش نخست شباهت ها و تفاوت های ضمنی سرگذشت   ایشان که د ر طول تاریخ به ثبت رسید ه، به 
طور کلی بررسی شود ؛ تا با این بررسی، علل تشبیه شمس به یوسف)ع( روشن تر گرد د . بد ین منظور منابع 
حاوی اطلاعات زند گی  نامه  ای این د و فرد  مورد  بررسی قرار گرفت. قرآن مجید ، تورات یهود یان، تفاسیر 
اختصاصی سورة حضرت یوسف مانند  الجامع الستین از زید  طوسی و حد ائق الحقایق از فراهی هروی از 
جمله منابع روایی د استان حضرت یوسف است که د ر این تحقیق مورد  استفاد ه قرار گرفته اند . آثار مولانا، 
و مرید انش، همچنین آثار تحقیقاتی معاصر پیرامون احوال شمس تبریزی نیز، از جمله منابعی هستند  که 

برای پذیرش یا رد  فرضیۀ این مقاله مورد  بررسی قرار گرفته اند .
      د ر این مقاله سعی شد ه تا با جستجو د ر زند گی نامه ها و اطلاعات موجود  از سرگذشت این د و تن، د ر 
بخش نخست شباهت ها و تفاوت های ضمنی این د و د استان که د ر طول تاریخ به ثبت رسید ه، بررسی 
شود . بخش د وم نیز ارائۀ شواهد  آماری از اشارات به نام یا د استان حضرت یوسف)ع( د ر د یوان شمس 
است که الویت تقسیم بند ی د ر آن ها با توجه به نقش استعاری حضرت یوسف)ع(، از شمس تبریزی بود ه 

است.

پیشینۀ تحقیق
به رشتۀ تحریر  این مقاله  فراوانی د ربارة هر د و شخصیت مورد  بحث د ر  تاکنون مقالات گوناگون و 
د رآمد ه است، اما بررسی تطبیقی زند گی و روایات موجود  د ربارة این د و تن، به طور یک پارچه و به صورت 
مقایسه ای و تطبیقی، د ر مقالات به چاپ رسید ه، سابقه ای ند اشته است. د ر میان کتب فراوانی نیز که حول 
د استان حضرت یوسف)ع( و شمس تبریزی، یا بررسی آثار و احوال مولانا به رشتۀ تحریر د ر آمد ه، تنها 
منبع موجود  که از جهاتی می تواند  پیشینۀ این مقاله د ر نظر گرفته شود ، جلد  د وم کتاب د استان پیامبران 

د ر کلیات شمس است.
      از آن جهت که این مقاله از پایان نامۀ کارشناسی ارشد  مؤلف با نام یوسف نبی و شمس تبریزی د ر 
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مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس

آثارمولانا )شهریور 13۸9(، استخراج گرد ید ه، و جلد  د وم کتاب مورد  بحث د ر 1392 به چاپ رسید ه است، 
باید  خاطر نشان شد  که پژوهش های نخستین و کلی این مقاله پیش از به چاپ رسید ن آن کتاب انجام 
پذیرفته است. علاوه بر آن د استان پیامبران د ر کلیات شمس با هد ف حل مشکلات کلیات شمس د ر 
حوزة تلمیح به د استان پیامبران و تفسیر معانی عرفانی و مجازی تلمیحی تألیف شد ه است. د ر جلد  د وم 
این کتاب، ذیل مد خل یوسف)ع( د ر بخش نخست ابیات موجود  د ر د یوان شمس که به افراد  یا اتفاقات 
د استان آن حضرت اشاره د ارد  به همراه اشاره های تفسیری این د استان ذکر شد ه است؛ د ر بخش د وم 
نیز به این مطلب که د ر بسیاری از ابیات غزلیات شمس، یوسف هم به سبب پیامبر بود ن و هم به سبب 
زیبایی فوق العاد ه، رمز شمس است، مگر آن که مولانا از ذکر نام حضرت یوسف به طور کلی انسان را، 

به اعتبار جان لطیف الهی مخاطب قرار د اد ه باشد ، اشاره شد ه است )پورنامد اریان،1392: ۷۵۵ ـ ۷۵4(. 
     پیش از ورود  به بخش اصلی مقاله، از آن جهت که د استان های گوناگون و گاه اغراق آمیزی پیرامون 
سرگذشت حضرت یوسف)ع( د ر منابع روایی فارسی موجود  است، اطلاعات مختصری از قد یمی ترین 

منبع موجود  د رین باره د ر پی خواهد  آمد .
 

یوسف )ع( به روایت تورات
حضرت یوسف)ع( از پیامبران بني  اسرائیل است. د استان زند گي او به طور نسبتاً کامل د ر کتب مقد س 
)تورات یهود  و عهد  عتیق مسیحیان( شرح د اد ه شد ه، د ر قرآن مجید  نیز، 2۷ بار نام یوسف ذکر شد ه است 
که 2۵ بار آن د ر سورة »یوسف« است و د و بار د یگر سوره های »غافر« آیۀ 34 و »انعام« آیۀ ۸4.  قابل 
ذکر است که سورة »یوسف« تنها سوره اي است که د ر آن د استان یکي از انبیاء الهي )حضرت یوسف( 

به طور یک پارچه و یک جا بیان می شود .
     د ر تورات آمد ه: ماد ر یوسف زني زیبا،3 اما نازا، و محبوب یعقوب)ع( بود ه است. هنگامي که د عاهاي 
»راحیل« به د رگاه خد اوند  پذیرفته مي شود  و یوسف به  د نیا مي آید ، یعقوب د ر سال هاي کهولت و پیري 

به سر مي برد  )احتمالًا90 سالگي( )توراه، کتاب برشیت یا آفرینش، فصل 30، آیات 22 تا 24: 44(.
    بنا بر متن تورات، یوسف د ر 1۷ سالگي4 مورد  حسد  و کینۀ براد ران قرار مي گیرد ، به چاه افکند ه 
می شود ، به کاروانیان فروخته، به مصر برد ه مي شود  و پس از ماجراهاي بسیار د ر خانۀ عزیز مصر و 
زند ان، د ر30 سالگي )پس از آزاد ي از زند ان( به حضور فرعون مصر مي رسد . یوسف به د لیل هوشمند ي ، 
د اشتن استعد اد  تعبیر خواب  و صد اقت بي نظیر ، از سوی فرعون »صَفنات فَعنیح« یعني »کاشف اسرار« 
 نامید ه می شود  )د ر قاموس کتاب مقد س این عبارت »خالق یا حافظ حیات« ترجمه شد ه است که به 
نظر مي رسد  ترجمۀ عهد  عتیق، یعني »کاشف اسرار« صحیح تر باشد (۵ و به سِمت عزیزي مصرمنصوب 
مي شود  )مقامي نظیر صد راعظمي(. هنگامي که یعقوب د ر سرزمین مصر به د ید ار یوسف نائل مي آید ،130 
ساله و یوسف د راین هنگام 39 یا40 ساله است. یعقوب 1۷ سال د رکنار یوسف و سایر فرزند انش د ر مصر 
زند گي مي کند  تا د ر 14۷سالگي حیات را بد رود  مي گوید ، این زمان مصاد ف است با ۵6 یا ۵۷ سالگي 
یوسف )تورات،کتاب برشیت، فصل4۸،آیه2۸(. یوسف تا پایان عمر خویش )110 سالگي( د ر مصر زند گي 
مي کند  و پس از مرگ او را به رسم مصریان مومیایي کرد ه و د ر تابوت مي نهند  و پس از چند  صد  سال 
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بني اسرائیل به پیامبري موسي)ع( تابوت او را به کنعان برد ه و نزد  پد رانش د فن مي کنند .
      مسلماً اشاره های مکرر مولانا به یوسف)ع( و اطرافیان یوسف، د ر د یوان شمس و مثنوی معنوی )که 
هر د و از یک سرچشمه جاری شد ه اند ، چه این سرچشمه عشق باشد  یا به قول نیکلسن عرفان(6 مؤید  این 
نکته است که او علاوه بر استفاد ه صرفاً هنری و اد بی از پرد ه های گوناگون د استان یوسف)ع(، هر یک 
از این پرد ه ها را به گونه ای نماد ین برای د استان عشق خود  نیز برگزید ه و هر کد ام از حواد ث و صحنه 
های د استان یوسف)ع( برای او یاد آور صحنه و حاد ثه ای د ر عشق بی مثال خود  است؛ چنان چه جای جای 

د یوان کبیر پر است از این همسان انگاری ها. 
       د ر د یوان شمس آن هنگام که مولانا از عشق می سراید ، د استان یوسف را آیینۀ د استان خود  می بیند  

و شخصیت های د استان ها را مشبهٌ به یک د یگر قرار می د هد . 

چه د اند  یوسف مصری غم و د رد  زلیخا را؟چـه د اند  د ام بیچاره، فریب مـرغ آواره؟
                                                                                                        )مولوی، 13۸6: ۷4(

 
ولـی ز همـت یـعـقوب پاسـبان د اریمچو یوسف از کف گرگان د رید ه پیرهنیم

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 623( 

به منظور د ست یابی به این همسان انگاری ها، ابتد ا بایست، آنچه از د ید گاه تاریخ و راویان وجه شباهت 
این د و فرد  است برشمرد ه شود .

بررسی سرگذشت یوسف نبی و شمس تبریزی 
مشابهت   ها

یکی از مضامین جذب کنند ه د ر سرگذشت افراد ی که د استان زند گیشان با گذر ایام، به روایتی جالب توجه 
د ر افواه عامه تبد یل شد ه، د رونمایۀ عشق است. مولانا نیز د ر د یوان شمس، علاوه بر استفاد ه صرفاً هنری و 
اد بی از حواد ث گوناگون د استان زند گی حضرت یوسف)ع(، بارزترین خصوصیت این روایت، یعنی عشق را، 
بیشتر از هر ویژگی د یگری مورد  توجه قرار د اد ه است. به منظور فهم بهتر  این همسان انگاری   ها، د ر اد امه 

د ید گاه های تاریخی و روایات موجود  د ر د استان زند گی این د و تن بررسی خواهد  شد : 

عشق: 
عشق را سه مرحله است: 1 ـ مرحلۀ تحقق عاشق و معشوق؛ 2 ـ مرحلۀ اتحاد  و فنای عاشق 

د ر معشوق؛ 3 ـ مرحلۀ قلب عاشقی و معشوقی.
د ر مرحلۀ نخست، عاشق از پی معشوق می د ود  و او را بیرون از خود  و خود  را جد ای از او 
می یابد . این مرحله ، ساد ه ترین و ابتد ایی ترین مرحلۀ عشق است. د ر مرحلۀ د وم، که آن را 
مرحلۀ وصال و اتحاد  توان نامید ؛ عاشق، معشوق را د رخود  و خویشتن را فانی د ر معشوق 
می یابد ؛ د رین مرحله است که عاشق، معشوق را همه چیز و همه چیز را او می بیند . این 

یوسف )ع( به روایت تورات و بررسی سرگذشت یوسف نبی و شمس تبریزی
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مرحله فنای همه چیز از جمله »أنا« د ر اوست که به  تعبیر »أناالحق« د ر زبان حسین بن 
منصورحلاج جاری شد  و قشری ها آن را فهم نکرد ند . آخرین مرحله که بعد  از اتحاد  و وصال 
حاصل می شود ، کمال عشق عاشق و شد ت احتیاج معشوق به این گونه عشق است )بیات، 

.)۸9-90 :13۷4

و گفته   اند  محبت ایثار است چنان که    زن عزیز ]مصر[ ]گفت[ چون اند ر د وستی یوسف به 
نهایت ]رسید  گناه همه بازسوی خویش آورد [ گفت: أنا راوَد تهُ عن نفَسهِ ]این همه من کرد م، 

من او را به خویشتن د عوت کرد م[ )قشیری، 13۷4: ۵۵9-۵۷0(.

       اگرچه عشق همان د رونمایه ای است که به تمامی د استان های بشری شور و حالی می د هد  تا خوانند ه 
را به د نبال خود  بکشاند  و حواد ث را پیش براند ، این د و د استان د و سرگذشت واقعی است که عشق اگر 

ایفا کنند ة نقش اول آن ها نباشد  مسلماً مهم ترین خصیصۀ آن هاست:

قصۀ یوسف، قصۀ عاشق و معشوق و حد یث فراق و وصال است. آن روز که تخم د رد  عشق 
د ر د ل های آشنایان پاشید ند ، د ل یعقوب پیغامبر بر شاهراه  این حد یث بود ، از تجرید  و تفرید  
عمارت یافته د ر بوتۀ ریاضت به اخلاص برد ه، قابل تخم د رد  عشق گشته )میبد ی، 13۸3: 

.)116

     د ر د استان شمس و مولانا که آن هم روایات گوناگونی د ارد ، جلال الد ین محمد ، واعظ منبری و زاهد ی 
کشوری که نوشته اند  تا 400 شاگرد  د رمجلس د رسش تلمذ می کرد ه  اند ،۷ د ر میانۀ عمر به د ید اری نائل 

می آید  که همچون کیمیای۸ د گرگون کنند ة مس، مبد أ جد ید ی را د ر زند گی او رقم می زند : 

او ]مولانا[ بی لطف، بی ذوق، و  برای  را  این مد ت هر صحبت د  یگر  صحبت شمس د ر 
بی جاذبه می کرد  ... د ر شمس می نگریست و د نیای غیب را د ر امواج نگاه او منعکس می د ید . 
لبخند ی را که بر لب او می شکفت تصویری از جلوة نور الهی می پند  اشت، عتابی را که د ر 
کلام او می غرید  خشم الهی می انگاشت... د ر وجود  او رفته رفته انسان کامل، ولیّ واصل، و 
ظهور نور الهی را کشف کرد . ... حال او د ر مقابل شمس ورای عشق بود ، عباد  ت بود ، فنا 

بود ، انحلال د ر وجود  لایزالی بود  )زرین کوب، 13۸4: 116-11۷(. 

مولانا خود  د ر شرح این عشق می سراید : 

کرد  قضا د ل مـرا عاشق وکف زنان توزاهد  کشوری بد م، صاحب منبری بـد م
تا به کجا کشد  مرا مستی بی امان توصبر پرید  از د لم، عقل گریخت از سرم

                                                                                                    )مولوی، 13۸6: ۷۸1( 

ا عشق همان راه پرخونی است9 که جویند ة آن غرق آتش10 خواهد  شد  و د ر این راه از حسد   ّـ      ام
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حسود ان و طعن رقیبان د ور نمی تواند  ماند .

حسد : آیاتی که نشانگر حسد  اطرافیان است د ر د استان یوسف د ر عهد  عتیق چنین است:

و اسرائیل یوسف را از سایر پسران خود  بیشتر د وست د اشتی زیرا که او پسر پیری او بود  
و برایش رد ائی بلند  ساخت* و چون براد رانش د ید ند  که پد ر ایشان او را بیشتر از همۀ 
براد رانش د وست می د ارد  از او کینه د اشتند  و نمی توانستند  با وی به سلامتی سخن گویند * 
و یوسف خوابی د ید ه آن را به براد ران خود  گفت پس بر کینۀ او افزود ند *...* براد رانش به 
وی گفتند  آیا فی   الحقیقه بر ما سلطنت خواهی  کرد  و بر ما مسلط خواهی شد  و به سبب 

خواب ها و سخنانش بر کینۀ او افزود ند  )عهد  عتیق، سفر پید ایش، باب سی   و هفتم: ۵۷(. 

     د ر قرآن مجید  نیز صراحتاً به سوء ظن براد ران یوسف اشاره شد ه است. د ر قرآن عشق پد ر به فرزند ، 
تنها از سوی براد ران یوسف به یعقوب نسبت د اد ه می شود ، تا هیچ شکی د رمخاطب نسبت به حسد ورزی 
ایشان باقی نماند : »اذِ قالوا لیوسُف و اخَُوهُ احََبُّ إلی أبینا مِنّا و نحَنُ عُصبۀٌ إنَّ أبانا لفَی ضَلالٍ مُّبینٍ«11 

)یوسف/ ۸(.
       قرآن، تورات و عهد  عتیق آشکارا، به حساد ت براد ران حضرت یوسف)ع( اشاره می کنند  تا پس از آن 
اد امۀ د استان را روایت کنند . امّا آن چه را که مفسران و صاحب نظران د ر باب علت این حسد  به عناوین 

و اقسام گوناگون بیان د اشته اند ، نهایتاً به طور یک پارچه می توان عشق بیش از حد  پد ر به پسر د انست.
      د ر د استان شمس نیز، عواقب عشق بسیار زود  نمایان می شود ، مسحور و مفتون شد ن ملای رومی 
بر آوارة تبریزی، چنان مرید ان را به زمرة حسود ان و بد خواهان پیوند  می د هد  که به د ور از چشم معلم و 
مرشد شان با د ید ن شمس د ر کوی و برزن، یا زیر لب د شنامش می د هند  و یا د ست به تیغ می برد ند . این 

چنین پیشینه  ای است که مولانا را بر آن می د ارد  تا برای »یوسف محسود « خود  این گونه بسراید : 

تو یوسفی، هلا تا جـز با پد ر نخسـپیچون   از پد ر جد ا شد  یوسف، نه مبتلا شد ؟
جـانت قصد   د ارنــد   بـراد رانت  هان تا میان ایشـان جز باحذر نخسپیزیـرا 

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۸۸6(

این   که به قول صوفیان قونیه، »نازنین پسر بهاء ولد  بلخی متابع توریزی)تبریزی( بچه ای شد « و »خاک 
خراسان متابعت خاک تبریز« )زرین کوب، 13۸4: 12۷( کرد ه، سخت مرید ان و د انش خواهان و گاه حتی 

نزد یکان مولانا را برمی آشوبد .
      یوسف)ع( و شمس تبریزی مورد  عشق و علاقۀ فرد ی بلند مرتبه اند  که خود  مورد  توجه و مطمح نظر 
عد ة د یگری است؛ بنابراین د ر هر د و د استان حسد  د ومین عنصر تعیین کنند ه و پیش برند ه حواد ث است. 
حسد  د ر د استان یوسف موجب تغییر سرنوشت او می شود  تا حد ی که پیغمبرزاد ه، علاوه بر پیغمبـری 
بر تخت پاد شاهـی نیز می شیند ؛ د رحال که حسد ورزی مرید ان مولانا بر شمس )باتوجه به منابعی چون 
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رسالۀ    سپهسالار و مناقب افلاکی( د ورة جد ید ی را د ر تزکیه و تعالی روح مولانا رقم می   زند  که می توان 
آن را هجران نامید .

عشق سومین عامل مشابهت این د و سرگذشت، هجر شمس و یوسف است که اتفاقاً هر د و نیز به اجبار 
روی د اد ه، )یکی به اجبار ولی بد ون خواست یوسف؛ و د یگری به خواستۀ خود  شمس ولی به ضرورت 
ایجاب شد ه توسط حاسد ان و مرید ان مولوی(. د ر هر د و سرگذشت پس از حسد ورزی اطرافیان فراق و 

هجران، پد ید ه ای ناگزیر برای شخصیت های اصلی است.
     هنگامی که سرانجام براد ران یعقوب با اصرار شد ید  موفق به کسب اجازه از پد ر برای همراهی براد ر 

شد ند ، با این پاسخ به نزد  پد ر بازگشتند :

پس رد ای یوسف را گرفتند  و بز نری را کشته رد ا را د ر خونش فرو برد ند  * و آن رد ای 
بلند  را فرستاد ند  و به پد ر خود  رسانید ه گفتند  این را یافته ایم، تشخیص کن که رد ای پسرت 
است یا نه؟ * پس آن را شناخته، گفت: رد ای پسر من است، جانوری د رند ه او را خورد ه 
است و یقیناً یوسف د رید ه  شد ه  است * و یعقوب رخت خود  را پاره کرد ه، پلاس د ر بر کرد  
و روزهای بسیار برای پسر خود  ماتم گرفت * و همۀ پسران و همۀ د خترانش به تسلی او 
برخاستند  امّا تسلیّ نپذیرفت و گفت سوگوار نزد  پسر خود  به  گور فرود  می روم )عهد  عتیق، 

سفر پید ایش: ۵۸-۵9(. 

     قرآن این بخش از د استان را این گونه توصیف می کند : »وَ جاؤُ ابَاهُم عِشاءً یَّبکوُنَ * قالوا یا ابَانا 
ئبُ وَ ما انَتَ بمَؤمِنٍ لَّنا وَلوَ کُنّا صاد ِقینَ * وَ جاءُ  إناّ ذَهَبنا نسَتَبقُِ وَت رََکنا یوُسُفَ عِند َ مَتاعِنا فَاکََلهَُ الذِّ
الٌله المُستًعانُ عَلی ما تَصِفُونۀَ«  لتَ لکَُم انَفُسَکُم امَراً فَصَبرٌ جَمیلٌ وَّ و عَلی قَمیصِه بدِ َمٍ کَذِبٍ قالَ بلَ سَوَّ
)یوسف/1۸-16(. د ر مآخذ اسلامی کذب براد ران برای پد ر کاملًا مشخص است )برخلاف مآخذ یهود ی 
و مسیحی که د ر آن ها خود  یعقوب بر د رید ه شد ن یوسف اقرار می کند (. ولی تنها اقد ام یعقوب د ر یافتن 
فرزند  عزیزش د ر تمامی مآخذ، صبر بر هجران است. البته د ر مآخذ روایی و تفسیری د یگر، سوگواری و 

زاری نیز بر صبر افزود ه شد ه است.

تا بقا لطف کند ، جانب ایشان کشـد ش ای بسا جان که چو یعقوب همی زهرچشد 
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 4۵۵(

      اما فراق د ر د استان شمس، شکل د یگری د ارد . حسد ورزی مرید ان و طالبان جلال الد ین بر شمس، 
شکایات به د رگاه مولانا که »ما را از مولانا شمس گشایشی نیست« )زرین کوب، 13۷۷: 124( و ستیزة 
اصحاب با شمس، چنان کار را بر وی سخت می سازد  که بالخره بد ون اطلاع مراد ش12 به جایی نامعلوم 

سفر کرد ه )21 شوال 643(، از قونیه ناپد ید  می شود .
       تفاوت این د و هجران، نخست آن است که یعقوب د روغ فرزند انش را باور می کند  و می پذیرد  که 
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فرزند ش را از د ست د اد ه است )د ر تورات و عهد  عتیق صراحتاً، و د ر قرآن نیز د ر لفافۀ د روغ براد ران( و به 
سوگ می نشیند . اما د ر روایت شمس، مولانا می د اند  که شمس، پرّند ه است، پروازی ناگزیر آغازید ه تا روح 
خود  را از آزار مکرر اطرافیانش برهاند ؛ پس خشم خود  را با کناره گیری و خلوت گزید ن نمایان می کند  و به 
امید  نشانه ای از پایان این هجران می ماند . د ومین تفاوت آن است که هجران یعقوب چنان که د ر د استان 
یوسف آمد ه، یک باره است و د ر نهایت، پایان پذیرفته و به وصال می  انجامد ؛ اما مولانا بار د یگر به هجری 
ناخواسته د چار می شود  که وصالی د ر پی نخواهد د اشت. د ر رسالۀ سپهسالار از زبان شمس د ر باب هجرت 
د ومش چنین نقل شد ه: »که  این نوبت از حرکات این جمع معلوم گرد د  که چنان غیبت خواهم کرد  که 
اثر مرا هیچ آفرید ه نیابد  و هم د ر آن مد ت ناگاه غیبت فرمود « )سپهسالار، 13۸۵ : 112(. پس از آن نیز 
سپهسالار فقط به تلاش مولانا برای یافتن د وبارة شمس و این مطلب که نهایتاً شیخ صلاح الد ین را از 
باقی اصحاب برمی گزیند ، اشاره د ارد ؛ و هیچ گونه اشارة مستقیمی به مرگ شمس نمی کند . اما افلاکی 
ذکر می کند  که شمس خبر مقتول شد ن خود  را صراحتاً به مولانا می د هد  و به پیشواز قاتلان می رود  و 

مولانا نیز عکس العملی از خود  نشان نمی د هد  )ر.ک به مناقب العارفین صفحه6۸4(.
 

غربت: شمس تبریزی غربت را پد ید ه ای د ائمی د ر تمام طول زند گیش می د اند : »... هم شهری چه باشد ؟ 
پد ر من از من خبر ند اشت. من د ر شهر خود  غریب، پد ر از من بیگانه ...« )شمس، 13۸۵: 142/2(، او 
همیشه و همه جا غریبه ای د ر سفر بود ه، رهگذری که گاه د ر کسوت تجّار و گاه د ر کسوت مسافران، نه 
به د نبال مرید  که به د نبال شیخ می  گشته است. » ... جماعت مسافران صاحب د ل او را پرّند ه گفتند ی، 
جهت طی زمینی که د اشته است« )افلاکی، 1362: 61۵(؛ »خد ا خود  مرا تنها آفرید ، برون برد ند  بر سر 
کوهی، و پد ر و ماد ر من مرد ند ، و مرا د د گان پرورد ند « )شمس، 13۸۵: 9۸(. این گونه که از گزارش های 
افلاکی و گفته های خود  شمس برمی آید ، غربت و آوارگی برای محمد بن علی بن ملک د اد  تبریزی جزوی 
از راه زند گی و پیشرفت به سوی هد ف بود ه است. اما آن چه مورد  بررسی این پژوهش است، غربتی است 
که شمس پس از د ید ار مولانا، اگرچه به ناچار، اما به خواست خود ، به آن د چار می شود . ابتد ا به ناچار د ر 
د مشق و حلب که به خواست مولانا و به همت سلطان ولد ، به وصالی د وباره می انجامد ؛ و د یگری نیز 
غربتی که گویا به شام و د مشق و تبریز ختم نمی شود  و پایانی غیر د نیوی د ارد ، تا به یاد  آورد : »خود  

غریبی د ر جهان چون شمس نیست«.
      د ر کتب آسمانی به غریب بود ن یوسف د ر میان اسماعیلیان ]اعراب[ )پس از بیرون کشید نش از چاه( 
و یا د ر مصر، اشارة مستقیمی نشد ه است، اما همین که د ر این مآخذ د ور بود ن یوسف از خانواد ه و پد رش 
سالیان متماد ی را د ر برمی گیرد  )از 23 سال د ر منابع یهود ی، و حد ود  20 یا 40 سال د ر منابع اسلامی(، 

   نشانۀ غربت یوسف از سرزمین خود ، آغوش پد ر است: 

اهل تفسیر را اختلاف است تا بعد  از چند  مد ت پد ر بازو رسید . کلبی گوید : بعد  از 22 سال 
بود . سلمان فارسی گوید : بعد  از40 سال پد ر بد و رسید . حسن بصری گوید : بعد  از ۷0سال 
بد و رسید  و 40سال پیش او بماند ، با جمله فرزند ان و خویشان. قصد  کنعان کر )زید  طوسی 

.)6۷0 :13۵6
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حزن و اند وه: »بوسعید  قریشی گوید  گریستنِ اند وه، نابینا و گریستن شوق چشم را پوشید ه کند  ولیکن 
ت عیناهُ من الحُزنِ فَهو کَظیمٌ«13 )قشیری، 13۷4: 209-210(. کور نکند ، قال ا... تعالی وابیَضَّ

     مولانا نیز هم چون یعقوب)ع( بر اثر هجران، به اند وه و حزن مبتلا می شود ، اگرچه به ظاهر مد ت 
زمان طولانی شد ن این اند وه و سوگواری چند ان نیست، اما عمق و شد ت آن اطرافیان مولانا را چنان 
د گرگون می کند  که به عذر حسد ، می کوشند  تا با یافتن شمس، به این اند وه پایان بخشند : »... د ر فراق 
او حضرت مولانا بی قرار گشته لیلًا و نهاراً آرامی و خوابی ند اشت و مستی ها می راند  و اسرار می فرمود « 
)افلاکی، 1362: 630(. حزن مولانا که از شوال643 تا محرم 644 بیشتر طول نمی کشد  )چیزی کمتر از 
13 ماه(، به  اند وهی ابد ی می انجامد . او که بلافاصله پس از خبر یافتن از محل اقامت شمس د ر غیبت 
اولش، فرزند  خود  را به همراه مرید انی که با اظهار تأسف و پوزش طالب بازگشت شمس شد ه بود ند ، روانۀ 
د مشق کرد ه است؛ بار د وم با واقعه ای روبه رو می شود  که گویی از پیش خبر آن را د ارد . اند وه و بی قراری 

مولانا از فراق شمس این بار شد ید تر است و به قول فرزند ش:

نالــه اش را بــزرگ و خــرد  شــنید بانــگ و افغــان او بــه عــرش رســید 
                                                                                                   )سلطان ولد ، ۵6:131۵(

     منتها این غم و اند وه که د ر سفر اول شمس به کسوت سکوت و عزلت رخ می نمایاند ، د ر سفر د وم 
حالتی د یگرگون د ارد  و مولانا را خروشان می سازد : 

چون خبر این واقعه را به سمع مبارک مولانا رسانید ند ، فرمود  که یفعل ا.. مایَشاءُ ویحکُمُ 
مایُرید  ُ... بعد  از آن شورهای عظیم کرد  و یاران گریه ها کرد ند ؛ تواجد  نمود ه به سماع شروع 

فرمود  و غزلیات مرثیه گفتن گرفت...  )افلاکی، 136: 6۸4 ـ 6۸۵(.

      اما خبرهای بعد ی، اگرچه قابل پذیرش نیستند ، وی را بر آن می   د ارد  که از د ست رفتن شمس 
را بپذیرد  و پس از آن همه جستجو و سفر شهر به شهر، به قونیه باز گرد د  و معشوق را د ر شهر وجود  

خویش یابد : 

د ر بیان آن که اگرچه مولانا قد سنا ا... بسره العزیزه، شمس الد ین را به صورت د ر د مشق 
نیافت.. به معنی د ر خود  یافت زیرا آن حال که شمس الد ین را بود  حضرتش را همان حاصل 

شد  )به نقل از صفحۀ 60 ولد نامه(.

      حزن و اند وهی که یعقوب)ع( به آن مبتلا می گرد د  طولانی است؛ منابع گوناگون این زمان را 23 
تا40 سال ذکر کرد ه اند . د ر قرآن یعقوب)ع( د ر مقابل خبر کذبی که د ر مورد  مرگ فرزند ش می شنود ، 
چنین پاسخ می د هد : »فصبرٌ جمیلٌ والُله المستعانُ علی ماتَصِفون« )یوسف/1۸(. اگرچه د ر سورة یوسف 
به صراحت از ناراحتی و اند وه یعقوب سخنی به میان نرفته است، اما او بلافاصله پس از شنید ن خبر د رید ه 
شد ن فرزند ش و د ید ن پیراهن خونی از خد ا صبر و یاری می طلبد . اما د ر تورات و عهد  عتیق هنگامی که 
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خبر ناگوار به یعقوب می رسد  و لباس خونین فرزند  را می بیند : 

یعقوب لباس های خود  را د رید ه )به علامت عزا( پلاس پوشید ه و بخاطر پسرش روزهای 
زیاد ی سوگواری کرد  * تمام پسران و د خترانش برای تسلی او برخاستند  و از تسلی پذیرفتن 
خود د اری می نمود ، می گفت: سوگوار نزد  پسرم به گور خواهم رفت، پد رش )ییصحاق( برای 
او می گریست )برشیت وِیشِِو، فصل سی و هفتم: آیات 34 و 3۵(؛ )عهد  عتیق، سفرپید ایش: 

.)۵۸-۵9
 

      یعقوب نیز این چنین د ر فراق فرزند  خانه را بیت الاحزان می سازد ، و د ر هجران یوسف)ع( د ید گانش 
را از د ست می د هد .

زند انی بود ن: از د یگر حواد ث مهم روی د اد ه د ر د استان زند گی حضرت یوسف، همان د ورانی است که 
جنُ احََبُّ إلیََّ  به روایت قرآن، آن حضرت زند انی بود ن را بر ارتکاب به گناه مرجح د انست: »قالَ رَبِّ السِّ
ا یَد عُوننَی إلیَهِ و إلّا تَصرِف عَنّی کَید هَُنَّ اصَبُ إلیَهِنَّ وَ اکَُن مِنَّ الجاهِلین« )یوسف/33(. البته د ر مآخذ  مِمَّ
غیراسلامی د لیل زند انی شد ن یوسف)ع( خواست وی نیست: »به محض اینکه ارباب ]پوطیفار[، سخنان 
زن را شنید که به او می گفت غلامت با من چنین کارهائی می کرد ، خشم او افروخته شد * اربابِ یوسف، 
او را گرفته و د ر زند ان، جایی که زند انیان پاد شاه محبوس بود ند  گذاشت، ]یوسف[ آنجا د ر آن زند ان ماند « 

)توراه، برشیت ویشو، آیات 19 و 20(. 
      جالب آن است که  این برهه از زند گی حضرت یوسف نیز عامل شباهتی ضمنی با سرگذشت شمس 

است: 

گفت: بعضی را گفت و بعضی را نگفت، آن تأثیر عقید ة تو بود ، پند اشتی آن اتفاق بود . حاصل، 
این جلال بشنید که من د ر زند انم. می  گوید : شمس چه کرد ی که د ر زند ان کرد ی؟ می د انی 
با که کرد ی؟ هیچ خبر د اری تا شمس؟ او گفت: من نکرد م، او خود  رفت د ر زند ان به مراد  

خویش )شمس، 13۸۵: 1 /3۷1(. 
...بد ان خد ای که ملک الامیر الاجل اکبر اعد ل افضل اد ام الله علوه را بر همۀ خلایق بگزید  
به امد اد  لطف توفیق خود ، که  این د اعی مخلص را د ر زند ان تاریک خوشترست صبر کرد ن 
که با صحبت و خوی این شخص؛ پس حکم و کرم امیر د ین د ار کی روا د ارد  ـ چون من 
هزار زند انی را خلاص است از کرم او ـ که این ضعیف د ر چنین رنجی باشد  که سبب خرابی 

د نیا و د ین من باشد ؟14 )شمس، 13۸۵: 1 /334 ـ 33۵(

با توجه به تسلط همه جانبۀ مولوی به  با تـوجه به این شواهد  که از مقالات شمس ذکر شد  و      
سرگذشت حضرت یوسف و اطلاع کامل از زند گی معشوق خویش، بعید  نمی نماید  که تشبیهاتی چون 

آن چه د ر این غزل آمد ه است، گوشۀ چشمی نیز به  این مشابهت د اشته باشد :

چـوچنین باشد زنـدان، تو چرا د ر غم وامی ز رخ یوسف خوبان همه زند ان چو گلستان
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به نپرسد   که چه نامیوکیای، وز چه مقامی؟ هله خاموش، مپرسش،که کسی قرص قمر را
                                                                                                    )مولوی، 13۸6: 103۵(

      و یا د ر غزلی د یگر با به یاد  آورد ن د شواری های عشق خود  و شمس، به یاد  یوسف)ع( افتد :

زانک د ر زنـد ان نیاید  جز مـگر بد  نام و ظالممتهم شو همچو یوسف تا د ر آن زند اند رآیی
حبسوتهمت قسم عاشق،تخت ومنبرجای عالمجای عاقلصد رد یوان،جای مجنون قعر زند ان

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۵0۸(
 

حسن و زیبایی: د استان زیبایی بی حد  و حصر حضرت یوسف)ع( همیشه زبانزد  بود ه است. قرآنکریم 
تنها د ر لفافه و به وسیلۀ اقرار زنان مصری به زیبایی فرشته گون و بی مثال آن حضرت اشاره می کند : »... 
قُلنَ حاشَ للهِ ما هذا بشَراً إن هذا إلّا مَلکٌَ کریمٌ« )یوسف/31(. اما د ر تورات این اشاره مستقیم است: 
»پس آنچه د اشت به د ست یوسف سپرد . از آنچه د ر اختیار او بود  اصلًا خبری ند اشت مگر از نانیکه 
میخورد . و یوسف خوشقیافه و زیبا بود « )برشیت ویشو، فصل سیونهم، آیه 6(. با توجه به این مضامین و 
مسلماً از محتوای احاد یث د ر د ست، حضرت یوسف مثال بارز حسن و جمال مرد ان د ر اد ب فارسی شد ه 
است: د ر تفاسیر سورة یوسف آمد ه که چون عایشه حد یث جمال بی مثال یوسف)ع( را شنید  اند وهگین 
شد  و از حضرت محمد  پرسید : »که د رجۀ فضل و کمال و حسن و جمال مر شماراست یا یوسف را. 

حضرت)ص( فرمود  ”هو اصبح منّی وانا املح منه“ ...« )فراهی هروی، 13۵۷: 36-3۸(.

صورتش نیکوترین صورت ها بود ، از بهر آنک پاد شاه عالم آد م را صورت کرد ، هرچه د ر عالم 
حسن و جمال بود  بد و د اد . پس نیمی ازو به میراث، یوسف را ارزانی د اشت و باقی د ر میان 

همه خلایق بگذاشت  )زید طوسی، 13۵6: 49(.

       اما مولانا علاوه بر آنکه معشوق را یوسفانه می بیند ، گاه چنان محصور زیبایی وی می شود  که حتی 
وصف یوسف را نیز د ر به تصویر کشید ن زیبایی معشوق ناچیز می انگارد :

شمس د ین عیسی د م است وشمس د ین یوسف عذارشمس د ین جام جم است و شمس د ین بحرعظیم
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 39۸(

ای خسرو و ای شیرین، ای نقش خیالت خوشی یـوسف مهرویان، ای جـاه وجـمالت خوش
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 46۷(

وان یوسف کنعانی کز وی کف خود  خستمآن صـورت روحانی و آن مـشرق یـزد انـی
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۵2۵(
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نظر ز تو گشاید ، چو چشم پیر کنعانتو یـوسف جمالی و چشم خق بسته
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 6۷1( 

مروخاتم حسن و جمالی، هله ای یوسف د هر ستـمکار  اخوان  اری  ّـ مک سـوی 
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۷90(

زند انیستیگر جمالش ماجرا کرد ی میان یوسفان و  پابند   ابد   مصری  یوسف 
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 90۷(

      ابیات بی شماری از د یوان اشعار فارسی را می توان عرضه نمود  که جمال و زیبایی بی مثال یوسف 
د ر مضامین گوناگون آنها به تصویرکشید ه شد ه است؛ اما تفاوت اشعار مولانا با ابیات شعرای د یگر شاید  
د ر این است که گویند ة این اشعار نه تنها خود  را شاعر و د ربند  زیبایی های کلام، و پیچ وخم صورخیال 
نمی د اند ، بلکه شاعری را مذمت می کند  و فنون، مهارت ها و ریزه کاری های شعر را بی فاید ه می د اند . آنچه 
که مولانا د ر غزلیاتش بیان می کند  به د ور از سعی د ر آراستگی و ترصیع و تهذیب است؛ مغلوب هیجانات 
د رونی است، اگر شعرش استاد انه نباشد ، صاد قانه است و د ر همین بی خود ی و مستی و صد اقت، او از 

شمس سخن می گوید :

فاش بگفتم این سخن شمس من و خد ای منپیـر مـن و مرید  مـن، د رد  مـن و د وای من
                                                                                                         )مولانا، 1336: غ 4۸6(

 
د یوان شمس تبریزی از هر تکلف و تصنع بری است، گفته های مولانا به د رجه ای ساد ه 
و طبیعی و برای بیان مقصود  است که حتی به صنایع ظریف و مطلوب شعر هم توجهی 
د ر آن د ید ه نمی شود ، زیرا گویند ة آن سرگرم چیز د یگری است او اند یشه و احساس خود  
را بیرون می ریزد  و گاهی بد ون اختیار و اراد ه بیرون می ریزد ، د ر حال بی خود ی و د ر حال 

جذبه بیرون می ریزد  )د شتی، 13۸۷: ۵۵(.

      د ر د یـوان شمس اشعار بسیاری د ید ه می شود  که د ر وصف جمال شمس الد ین سرود ه شد ه است و 
این زیبایی د ر نظر عاشقِ به د ور از تصنع و اغراق، گاه حتی از زیبایی جمال بی مانند  یوسف نیز بیشتر 
بود ه، بنابراین باید  پذیرفت که یکی د یگر از عوامل همسان پند اری این د و سرگذشت، د ر تفکر مولانا، 

عامل جمال است.1۵

وجوه افتراق
با وجود  آن  که می توان شباهت های تاریخی رخ د اد ه د ر این د و سرگذشت را از عواملی د انست که موجب 
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شکل گیری نقش نماد ین حضرت یوسف د ر جایگاه معشوق د ر د یوان شمس شد ه، این د و شخصیت 
تفاوت   هایی نیز د ارند :

تفاوت د ر سن و سال: یوسف)ع( یازد همین فرزند  حضرت یعقوب است، از همین روست که بسیاری 
علت عشق یعقوب به یوسف را د ر کهولت سن پد ر جستجو می کنند . حضرت یوسف د ر آغاز د استان، 
بنا بر ذکر تورات و عهد  عتیق 1۷ ساله است؛ اما د ر منابع و تفسیرهای اسلامی او  را 9، 11 و 12 ساله 
نیز د انسته اند . به هر روی، یوسف جوانی برناست که عشق و محبت مفرط پد رش، حسد  براد رانش را 

برمی انگیزد .
     اما شمس تبریزی هنگامی که برای اولین بار به قونیه می آید 16 و مولانا را ملاقات می کند  60 ساله 
به نشان بستگـان حـد ود   فراخ آستین  د انشمند انه و رد ای  . ق(، و مولانا که »د ستار  است )642 هـ 
می پوشید « )فروزانفر، 13۵4: 4۸(، پیش او چنان می نشیند  »که پسر پیش پد ر نشیند  تا پاره ایش نان 
بد هد « )شمس، 13۸۵: 2 /63(؛ و این مورد ، یعنی معکوس بود ن روند  تشبیه د ر د ید گاه مولانا )تشبیه 
مراد  پیر به یوسف که معشوقی جوان است و تشبیه خود ش، یعنی مرید  جوان، به یعقوب پیر( از اولین 

وجوه تمایز است.
      شمس د ر این باره می گوید :

مولانا این ساعت د ر ربع مسکون مثل او نباشد  د ر همه فنون، خواه اصول، خواه فقه، خواه 
نحو، ...، اگرش بباید  و د لش بخواهد ، و ملالتش مانع نیاید . و بی مزگی آن که اگر من از 
سر خُرد  شوم و صد  سال بکوشم، د ه یک علم و هنر او حاصل نتوانم کرد ن، آن را ناد انسته 
انگاشته است و چنان می پند ارد  خود  را پیش من، وقت استماع، که شرم است نمی توانم گفتن، 
که بچۀ د و ساله پیش پد ر، یا هم چو نومسلمانی که هیچ ازمسلمانی نشنید ه باشد . زهی تسلیم! 

)شمس، 13۸۵: 2 /132( 

     مولانا چه از نظر گذر عمر و چه از نظر رعایت احترام و تلمذ د ر نزد  پیر خود ، خود  را طفلی بیش 
نمی بیند ، اما د یگرگونی تشبیه چنین است که چون به یاد  مراد  می سراید  همواره خود  را یعقوب می شمارد  

و مراد  را یوسف: 

ِّی مِن جویً، وَ ابیضَّ عینی مِن بکُا۷1ای یوسف صد  انجمن، یعقوب د ید ستی چومن     اصِفَرَّ خَد 
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 46۷( 

پایان هجران: د ر تفاسیر آمد ه است: 

یعقوب از هشتاد  فرسنگ زمین فریاد  برآورد  گفت: »انِیّ لَاَجِد ُ ریحَ یوسُفَ« قوم او د رگرد  او 
نشسته بود ند  ... گفتند  از وفات یوسف چهل سال برآمد  و تو هنوز خمار شربت عشق از سر 

به د ر نکرد ی  )زید  طوسی، 13۵6: 633(، 
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از یعقوب تا به یوسف هشتاد  فرسنگ زمین بود . هشتاد  سال برآمد ، به قولی که هرگز خبر 
نیامد . این چنین چرا بود ؟ زیرا که آن روز فراق بود  و امروز روز وصال است )زید  طوسی، 

 .)63۸ :13۵6

و او را خبر د اد ه گفتند  یوسف الان زند ه است و او حاکم تمامی زمین مصر است، آن گاه د ل 
وی ضعف کرد  زیرا که  ایشان را باور نکرد * و همۀ سخنانی که یوسف بد یشان گفته بود  به 
وی گفتند  و چون ارابه هایی را که یوسف برای آورد ن او فرستاد ه بود  د ید  روح پد ر ایشان، 
یعقوب، زند ه گرد ید * و اسرائیل گفت: کافی است، پسرمن یوسف هنوز زند ه است، می روم و 

قبل از مرد نم او را خواهم د ید  )عهد عتیق، باب 4۵ سفر پید ایش: آیات 26 تا 2۸(. 

     و چون یعقوب)ع( برای د ید ن فرزند  به مصر می رود : »فَلمّا د خََلوا عَلی یُوسُفَ    اوی الِیََه    ابَوََیه وَ    قالَ    
د اً وَّ قالَ یا ابَتََ هذا تَأویلُ رُؤیایَ  وا لهَُ سُجَّ اد خُلُوا مِصرِ انِ شاءَ الُله امِنینَ* وَ رَفَعَ ابَوََیهِ عَلیَ العَرشِ وَ خَرُّ

اً ...« )یوسف/99-100(. مِن قَبلُ قَد  جَعلهَا رَبیّ حَقَّ
    امّا سرگذشت مرید  و مراد  روند  د یگری د ارد ؛ وصال و هجران برای مولانا روند ی د فعی و یک باره 
نیست، بار نخست که شمس د ر پی تشنیع و ملامت و سرزنش اطرافیان مولانا، قونیه را ترک می   کند ، 

هد فی د ارد  که د ر نهایت به بازگشتش به قونیه می انجامد ، د رحالی که پیش از آن گفته است: 

اگر واقع شما با من نتوانید  همراهی کرد ن من لاابالیم، نه از فراق مولانا مرا رنج، نه از وصال 
او مرا خوشی! خوشی من از نهاد  من، رنج من هم از نهاد  من! اکنون با من مشکل باشد  

زیستن. آن نی ام، آن نی ام )شمس، 13۸۵: 2 /1۵9(. 

     شمس بی پروا و صریح که »جفاکاری و فزونی طلبی و انتظار و توقع بیکران د ر برابر د وست، شیوة 
خاص اوست« )موحد ، 13۷۵: 1۷4(، پس از آنکه مسافری را از د مشق با نامه ای از خود  روانه می کند : 
نمی کند «  اختلاط  آفرید ه  هیچ  به  است  مشغول  خیر  د عای  به  ضعیف  این  باشد که  معلوم  را  »مولانا 
)زرین کوب، 13۸4: 130(، بار د یگر به قونیه می رود . امّا اطرافیان جلال الد ین بلخی، این بار هم شمس 
تبریزی را که مولانا، آشکارا »شمس د ین« و »سرّالله« و »خد اوند  خد اوند ان اسرار« می خواند ش، کافر 
و ساحر می خوانند  و د ر پی نابود ی وی هستند  )فروزانفر، 13۵4: ۷4(. بنابر روایت ولد نامه  این بار شمس 
که د یگر به حضور خویش د ر قونیه نیازی نمی   بیند ، از آن چه می بیند  و می شنود  چنان آشفته می   شود  که:

کـــه نـد انـــد  کســـی کجایــم مـــنخواهـــم ایـــن بار آن چنـــان رفتـــن
نـــد هد  کـــس زمـن نـشـــان هـرگزهـمــــه گـرد نـــد  د ر طلـــب عـاجـز
کس نیـابـــد  زگــــرد  مـــن آثــــار...سـال هــــا بگـــذرد  چـنـیـــن بسـیار
تــــــا رود  از د ل انــد هُـــان هـمــهناگـــهان گـــم شـد  ازمـیـــان هـمـه

                                                                                                    )سلطان ولد ، ۵2:131۵(
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مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس

      وی قونیه را ترک می  کند  به طوری  که حتی عد ه ای را واد ار به د استان سازی د ر مورد  مرگ خویش 
کند  و چون به گمانش حاجت مولانا به او به پایان رسید ه و د یگر آن چه را که هد ف پیر بود ه مقصود 1۸ 
گشته، رفتنش را بازگشتی نیست. مد ت زمان حضور شمس د ر قونیه بیش از د و سال نیست، که همان د و 
سال نیز برای مولانا پر است از حواد ث: یافتن معشوق، هجران و فراقی سیزد ه ماهه از او، وصالی د وباره 

و جان افشانی بر این بشارت و باز هجران؛ این بار بد ون وصال. 
      اگرچه مقولۀ هجران د ر این د و د استان، از وجوه تمایز است، اما آنچه مفسرین مسلمان که به تفسیر 
همه جانبۀ د استان و سورة یوسف پرد اخته اند ، د ر باب عشق یعقوب بیان کرد ه اند ، یکی د یگر از مصاد یق 

شباهت این د و د استان را رقم می زند : 

به گفتۀ احمد  غزالی، یعقوب چون پس ازسال ها د وری یوسف را می بیند  و تنگ د ر برش 
می  گیرد ، بازمی گوید  یوسف کجاست؟ می  گویند  او را د ر برگرفته ای! د یگر چه می جویی؟ 

پاسخ می د هد : که من یوسف شد م امروز یکسر!  
  همه من بود ه ام، یوسف کد امست؟         چو خود  را یافتم اینم تمـامست 

                                                                      )الهی نامه عطار(
                                                                              )ستاری 13۷2: 13۸(

      این تفسیر را می توان با آن چه افلاکی و سلطان ولد ، از تغییر حال مولانا پس از هجران ابد ی او از 
شمس نقل می کنند ، مقایسه کرد : »اگرچه حضرت مولانا، شمس الد ین را به صورت د ر د مشق نیافت اما 

به معنی عظمت او را و چیزی د یگر د ر خود  یافت« )افلاکی1362: 699(. 

زیرا آن حال که شمس الد ین را بود  حضرتش را همان حاصل شد ،

    گـفت گر چـه بـه تن ازو د وریم         بی تن و روح هـرد و یک نـوریم
    گفت:چون من ویم، چه می جویم      عین اویم کنـون زخـود  گـویـم

                                                                           )سلطان ولد ، 131۵ :60(

      مولانا خود  نیز د ر شرح این رخ د اد  چنین سرود ه است:

است بهـنـه  خود   تَـبرِیز  مائیمشـمـس  لطف  و  حســن  بـه  مـائـیم 
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 642( 

نوع زند گی: حضرت یوسف تقریباً زمان زیاد ی از زند گی خود  را )به جز د وران برد گی و زند ان( چه 
میان خانواد ة خویش و نزد  پد ر و چه د ر غربت، د ر ناز و نعمت و جاه و مکنت گذراند ه است. اما د استان 
زند گی شمس متفاوت است، او همیشه د ر سفر است و خود  را به سختی می  اند ازد  حتی چله نشینی19 را 
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از نوجوانی آغاز می  کند . همیشه خرج زند گی خویش را به  گونه ای20 خود  د رمی آورد  و بستۀ التفات مرد م 
یا میراث خانواد گی نیست:

و گویند  د ر سالی د یناری خرج او بود ، د ر هفت روز باری نیم گرد ه را د ر آب سر، ثرید  کرد ی 
و خورد ی؛ مگر روزی سرپز از حال او اند کی بوی برد ه آن روز بر سر ثرید  قد ری روغن 
مزید  کرد ؛ د یگر به گرد  د کان رواسی نگشت و اغلب اوقات بر سر پا بود ی و سَیَران کرد ی 

)افلاکی، 1362: 603(. 

نقل است که مولانا شمس الد ین ـ عظم الله ذکره ـ هرگاه که از توالی تجلیّات مستغرق 
می گشت و قوای انسانی تحمل آن مجاهد ه نمی کرد ، جهت د فع آن حال خود  را به کار 
مشغول کرد ی و به ناشناسی نزد  مرد م به مشّاقی21 رفته، تا شب کار کرد ی و چون اجرت 
د اد ند ی فرمود ی: قرض د ارم، می خواهم تا جمع شود ، تا به یک باره اد ا کنم و بد ان بهانه 

موقوف می گذاشت. بعد  از مد تی غیبت می فرمود  )سپهسالار، 13۸۵: 106(.

        به هر روی، این که بیشتر سال های عمر یوسف)ع( د ر مکنت و بر خلاف او، بیشتر سال های عمر 
شمس تبریزی، به ظاهر اگرنه د ر اد بار، د ر شرایط خوشی و لذت برد ن ازمقامات ظاهری و ماد ی نیز نبود ه 

است، یکی از وجوه تمایز این د و سرنوشت است.

مقام: جد ای از مقام د نیوی و جاه و مکنت، مقام حضرت یوسف شریعت و پیامبری است. مفسران 
اسلامی آیۀ پانزد هم سورة یوسف را، به واسطۀ آغاز وحی بر او، سرآغاز امر رسالت آن حضرت د انسته اند : 
ا ذَهَبُوا بهِِ وَ اجَمَعُوا أنَ یَجعَلُوهُ فی غیابتَِ الجُبِّ و اوَحَینا الِیهِ لتُِنَّبئَِنَّهُم باِمَرِهِم هذا وَ هُم لایَشعَروُنَ«  »فَلمََّ

   )یوسف/1۵(.
        شمس تبریزی، شریعت را محمد ی می د اند  و بس: 

آن چه پیامبران د یگر د ر هزار سال حاصل  کرد ند  محمد )ع( د رمد ت اند ک از آن بگذشت که 
مِن لد ن حکیم علیم. زیرا از برای آن کارش بیرون آورد ه بود ند ، پیشوای اولیّان و آخریان 

است. یعرفونه کما یعرفون فوق ابناءَهم )شمس، 13۸۵: 1/19۷(.

      اگرچه سخن از اولیا که به میان می آید ، خود  را د ر شمار آنان می د اند : 

به هرچه از اولیا گفتند  ارَزُقنی و وفِّقنی/ به هرچه از انبیا گفتند  آمَنّا و صَد َقّنا، این جا معنی 
لطیف است که از آن انبیا را طلب نکرد ، همین آمنا گفت؛ از آن اولیا را طلب کرد  که ارزقنی 
و وفّقنی ... و د گر آن که من به حال انبیا کی رسم؟ اولیا را بلی، ارزقنی و وفّقنی! )شمس، 

)90/ 1 :13۸۵

       گاه نیز، شمس با همان »لاابالی«گری که خود  به آن معترف است د ر واد ی نفی چنان پیش می رود  



مولانا و  شمس  بین المللی  همایش  سومین  270

مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس

که ائمه را نیز نفی می کند 22: »آن ظاهر نی، اکنون تو بد ان مچفس. ائمه روا نمی د ارند . ائمه که باشند ؟ 
مرا با ائمه چه  کار؟ ما خود  ائمه ایم!« )شمس تبریزی، 13۸۵: 2 /22( و جایی د یگر حتی به کیفیتی چون 

وحی و الهام اشاره می   کند  که:

مولانا را سخنی هست من لد نی، می گوید ، د ر بند  آن نی که کس را نفع کند  یا نکند . اما مرا 
ازخُرد گی الهام خد ا هست که به سخن تربیت کنم کسی را، چنان که ازخود  خلاص می یابد  

و پیش ترک می رود ...  )همان: 2 /169(.
 

     چنـان که از این اشارات برمی آید ، شمس اگر خود  را صاحب مقامی بد اند ، مقام ولی حق است و 
پیشوایی و راهبری؛ و به تبع این تفکر است که او گاه مولانا را هم سنگ خود  و گاه د وستی خود  با خد ا 

را حاصل همراهی و هم نشینی با جلال الد ین محمد  می د اند : 

... جان همه اولیا و روان ایشان د ر آرزوی آنند  که مولانا را د ریافتند ی و با او نشستند ی؛ و آنک 
راستی است، بی نفاقست، که روان انبیا د ر آرزوی آن است که کاشکی د ر زمان او بود یمی و 
بشنود یمی؛ ... اکنون من د وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولی خد است، اکنون 

د وست د وست خد ا ولی خد ا باشد  که این مقررست ... )افلاکی، 1362: 636-63۷(.

       بنابراین مقام حضرت یوسف)ع( شریعت و پیامبریست، اما شمس طریقت را می پسند د  و راهبری 
برخی گزید گان را، نه رسولی تمامی انسان ها را.

خلق و خو و تبعات آن: د ر تفاسیر سورة یوسف آمد ه: 

سمّی قصۀ یوسف احسن، لالحسن صورته بل لحسن سیرته، لان حسن الصورة یبلی تحت 
التراب و حسن السیرة یبقی علی ممرّ الاحقاب. »قصۀ حال یوسف را نیکو نه از حسن صورت 
او گفت، بلکی ازحسن سیرت او گفت... پس پید ا شد  کی قصۀ حال او احسن القصص از 

نیکوخویی او بود ، نه از نیکورویی او بود « )زید  طوسی، 13۵6: 4۸-49(.

      د ر آیات مختلف عهد  عتیق نیز به  این مطلب که خد اوند  پیوسته با یوسف)ع( بود ، لذا هرچه می  کرد  
به بهترین نحو انجام می شد  و این گونه مورد  محبت و تأیید  همه قرار می  گرفت، اشاره شد ه است. د ر آیۀ 
پنجم از باب 3۵، د استان التفات عزیز مصر روایت می شود ؛ د ر آیۀ 21 همان باب مورد  احترام و توجه 
د اروغۀ زند ان می شود  و د ر آیات 39 تا 42 باب 41، علاقه و احترام فرعون به یوسف)ع( روایت می گرد د . 
        اما شمس تبریزی مسامحه و مد ارایی د ر برخورد ش با د یگران ند ارد ؛ با مرید ان مولانا تند  و گستاخ گونه 
و گزند ه برخورد  می کند  و چون خود  مولانا بر آنان تحکم می کند . فرمانبرد اری و فروتنی مولانا را د ر حق 
خود ، از مرید ان نیز انتظار د ارد ؛ خود  او نیز می  گوید : »سخنم همه بر وجه کبریا می  آید  و خلایق را طاقت 

آن نیست« )شمس، 13۸۵: 139(، خشونت و بلند  پروازی سخنش  مرد مان را نفور می کند : 
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وجوه افتراق

این گونه گفتار رعونت آمیز و رفتار غالباً آکند ه از کبر و خشونت که د ر احوال مرد  تبریزی، 
مولانای روم را به شد ت مفتون و مسحور وی می ساخت د ر نزد  اکثر مرید ان مایۀ مزید  خشم 

و ناخرسند ی می گرد د  )زرین کوب، 13۸4: 12۷(.

    امثـال همین برخورد هاست که د ر این د و د استان، د ر مقابل خلق نیکو یا ناسازگاری و بی پروایی، 
حسد  می آفریند .

  
وجود  زلیخا: د ر تورات و عهد  عتیق تنها به همسر پوطیفار )مالک یوسف(، و اظهار علاقۀ وی به مراود ه 
با یوسف، سپس به زند ان افکند ه شد ن آن حضرت اشاره شد ه است و د یگر اثری از این زن، که د ر منابع 
اسلامی »زلیخا« نامید ه می شود  نیست. د ر قرآن مجید  نیز تنها به ابراز علاقۀ همسر عزیز مصر به یوسف، 
امتناع یوسف، د ست برید ن زنان مصری و سپس به زند ان رفتن یوسف اشاره شد ه است و د یگر بحثی 
از زلیخا و مابقی د استان نیست. د ر عوض د ر تفاسیر و روایات گوناگون، به تفصیل به زند گانی زلیخا 
از کود کی، تا جوانی و از د ید ار یوسف تا پیری و کوری وی، بازگشت جمال و بینایی مجد د ش، ازد واج 
یوسف با او و فرزند انشان سخن رفته است و د استان های مختلف به نقل از کعب الاحبار و ابن عباس و 

غیره به ثبت رسید ه است.
       لیکن د ر مورد  شمس این گونه د استان ها موضوعیت ند ارد ، جز این که د ر د ید ار مجد د ، مولانا برای 
پایبند  کرد ن وی، د ختری از اهل حرم خود  به نام »کیمیاخاتون« را به زنی شمس می د هد  و زند گانی 
این د ختر جوان نیز )که احتمالًا 40 سال یا بیشتر با شمس اختلاف سنی د اشته است( د ر مد ت کوتاهی 
به پایان می رسد . بنابراین د ر مورد  شمس، زلیخایی وجود  ند ارد  و مولانا جلال الد ین که خود  یوسف عزیز 
خیلی عظیم است، و د ر مقابل شمس خود  را عمد تاً یعقوب می انگارد ، گاه برای توصیف عشق و تحسین 

معشوق، خود  را هم سان و هم حال زلیخا می د اند : 

ــرد چــون زلیخـــا ز غــم شــد م مــن پیــر ــوانم ک ــا جـ ــف د ع ــرد  یوسـ ک
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 244( 

 
سرانجام سرنوشت: براساس مآخذ یهود یان و مسیحیان، یوسف)ع( پس از تقریباً ۷1 سال زند گی 
عزتمند  و پر مکنت د ر مصر، 110 ساله است که زند گی را بد رود  می گوید  و به روش مصریان مومیایی 
شد ه، جنازه اش به روایت باب ۵0 »سِفر پید ایش«، د ر تابوت گذارد ه می شود  تا د ر د وران پیامبری حضرت 
موسی )باب 14سفرخروج(، توسط آن حضرت از سرزمین مصر خارج شد ه، به کنعان بازگرد اند ه شود . این 
چنین است که آن حضرت د ر میان خانواد ه خویش و د ر آرامش و جاه، جان می سپارد  و پس از مد تی نیز 

به آرامگاه خانواد گی اجد اد ش انتقال یافته، به خاک سپرد ه می شود . 
     لیکن »شمس پرند ه«، د ر سنی نزد یک به 6۵ سالگی مفقود می شود  و د یگر کسی از زند گی، مرگ 
نیابد «  آفرید ه  هیچ  مرا  اثر  که  کرد   خواهم  غیبت  چنان  نوبت  »این  نمی یابد :  خبری  او  د فن  محل  و 
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مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس

)سپهسالار، 13۸۵: 113(؛ و گویا از واقعیت آن چه بر آوارة تبریزی رخ د اد ه مولانا نیز بی خبر می ماند :

عجب آن ســـرو خوش بالا کجا شد ؟عجــب آن د لبــــر زیبــا کجــــا شــد ؟
اگر زین آب و گل شــد  لا، کجا شــد ؟د ل و جـــانش چـــو بـــا الله پیوســت
چو گفت الشـمس لایخفی،کجا شـد ؟بــگو روشـن کـه شـمس الد ین تبریز

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 46۷(
 

یوسف)ع( د ر د یوان شمس
د یوان شمس پر است از اشارات و تلمیحات به قصص انبیا:

بهره گیری از د استان پیامبران د رکلیات شمس چنان گسترد ه و متنوع است که هیچ کتابی 
را د ر اد ب فارسی از این نظر نمی توان با آن مقایسه کرد  مگر مثنوی معنوی خود  مولوی را. 
این تنوع و وسعت تلمیح به د استان پیامبران، هم د ر غزلیات و هم د ر مثنوی، بی گمان ناشی 
از آشنایی کامل و عمیق مولوی با معارف اسلامی و بخصوص غور و تأملی مستمر وی د ر 

قرآن کریم و تفاسیر قرآن و حد یث است )پورنامد اریان، 13۸۸: 11۵(.

       د ر این میان، یکی از پربسامد ترین استعارات، استعاره واقع شد ن حضرت یوسف از معشوق است. 
       چنان که ذکر شد  حضرت یوسف، به د و د لیل، یکی زیبایی بیش از حد ش که شهرة عالمیان است، 
و د یگر این که د ر سراسر زند گیش همواره نقش معشوق را ایفا می کرد ه )از کود کی تا زمان مرگ پد ر، 
مورد  عشق یعقوب و از جوانی تا د م مرگ محبوب زلیخا(، همواره د ر اد بیات فارسی مستعارٌ منه معشوق 
بود ه است. بنابراین گویند گان اد ب فارسی پیوسته به منظور اعتبار د اد ن به نوشته های خود  از مشهورترین 
مشبهٌ به ها که به تأیید ات تاریخی و پیشینه های اعتقاد ی و د ینی مرد م نیز گره خورد ه است، بهره برد ه اند . 
حضرت یوسف و زیباییش د ر د رجۀ اول، و پس از آن د یگر عناصر د استان زند گی اش از جمله »عشق«، 
»حسد  براد ران«، »پیراهن«،23 »گرگ«، » چاه«، »به هَل مِن مَزید 24 رفتن یوسف«، د استان »زلیخا و 
خانۀ پوطیفار«، »زند ان و استعد اد  خواب گزاری یوسف«، »قحطی مصر و عزیزی یوسف«، »بخشود ن 
زلیخا و جوان شد ن وی«، »د ید ار مجد د  یعقوب و براد ران« و »نجات کنعانیان از قحط« و ... د ر د یوان 
شمس نیز چون د یگر آثار اد ب فارسی از مضامین پرتکرارند . صرف نظر از قد رت نمایی های شاعرانه و 
بررسی کیفیت و کمیت صورخیال گوناگون د ر اشعار مولانا، د ر این مقاله سعی د ر این است که با توجه 
به آمار کمی و بررسی های کیفی، علـت بهره گیری مکرر مولانا از نام حضرت یوسف و د یگر عوامل مؤثر 

د ر د استان زند گی آن حضرت، آن هم د رحد ود  400 بار مورد  بررسی قرار گیرد .

یوسف استعاره از شمس
مولوی د ر حد ود  ۷0 بیت2۵ از ابیات غزل ها، قصاید ، رباعیات و قطعاتش، د ر شبیه د انستن طرفین تشبیه اش 
تا بد ان جا پیشرفته که به یکسانی آن د و رسید ه است و این اد عای یکسانی موجب شد ه که گاه مولانا به 
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یوسف استعاره از شمس و شمس تبریزی برتر از یوسف

جای مخاطب قرار د اد ن شمس، مستعارٌ منه او یعنی یوسف را مخاطب قرار  د هد  و این اطمینان را نیز 
د اشته است که شنوند ه و خوانند ه از مشابهت این د و فرد  و اتحاد شان آن قد ر با خبر هست که منظور او 

را د ریابد .
     با این حال د ر این گروه تنها ابیاتی لحاظ شد ه که د ر بخشی از غزل )عموماً د ر پایان آن و د ر بیت 
تخلص( مولانا با ذکر نام شمس تبریزی هرگونه شک و ترد ید  را د ر باب مخاطب غزل و اینکه اوصافی 

را که د ر غزل ذکر شد ه متعلق به کد ام یار است، از بین برد ه است.

بـوي حق از جهان هو د اد  هوا که: همچنینگفتم: بوي یوسـفي شـهر به شهر، کي رود ؟
چشم مــرا نسـیم تو د اد  ضیا، که: همچنینگفتم: بــوي یــوسفي چشم چگونه واد هد ؟
وز سـر لطف بر زند  سـر ز وفا که: همچنیناز تبریز شـمس د ین بو که مگر کــرم کند 

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۷۵۸( 

شــمس د ین جـــام جمســت و شــمس د یــن بحرعظیــم
ــف عذار ــت و شمس د ین یوس ــي د م اس ــمس د ین عیس ش

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 39۸(

ترنجي یـوسف  آن  د اد   د ستـم  که هر د و د ست خود  خستم من امروزبــه 
تـبریز شمس الد یـن  زلف  آن  که چون ماهي د راین شستم من امروزمـبنـد  

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 442( 
 

شمس تبریزی برتر از یوسف
اگرچه مولانا معشوق را شمس می خواند  اما شمس برای او:

شیخی است که متصرف د ر ابد ان و نفوس بشر است و خلیفه و مظهر حق و محرم عالم 
عرفان و همد م عارفان عالم است و مولانا حق را د ر آیینۀ صورت وی مشاهد ه می کند  و از 

این رو به او عشق می ورزد   )ستاری، 13۸۵: ۵۸(. 

      با چنین اوصافی بعید  نمی نماید  عشق حق را به نام حق بخواند  و او را برتر از اوصاف پیامبران حق 
بد اند . د ر د یوان شمس ابیاتی د ید ه می شود  که مولاناد ر آن ها، شمس را شبیه به یوسف می د اند  اما د ر 
مرتبه ای بلند تر و برتر ستایشش می کند ، گویی قصد  د ارد  با یاد آوری د استان یوسف)ع( به مخاطب بفهماند  

که اوصاف معشوقش را با به یاد  آورد ن یوسف می توان تا حد ود ی ترسیم کرد ، اما این کم است هنوز!

آن هزاران یوسف شیرین شیرین کار ماپـرد ة د یگــر مزن جـز پرد ة د لـد ار ما
غمـزة خوني متسـت آن شـه خمار مایوسفان را مست کرد  و پرد ه هاشان برد ید 
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چونک شمس الد ین تبریزي کنون شد  یار ماعاشقان عشق را بسیار یاري ها د هیم
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 113( 

خوبانی همه  سلطان  تو  تبریز  هم جمال تو مگر یوسف کنعان باشد شمس 
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 264(

بر سر جمله شهان و سرفـرازان نازنینشمس د ین بر یوسفان و نازنینان نازنین
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۷۵6(

      د ر این د سته بند ی نیزحد ود  40 بیت قابل بررسی است.

یوسف استعاره از معشوق
 آشنایان با د یوان کبیر می د انند  که، تعد اد ی از غزل های مولانا د ر د یوان شمس با تخلص »خاموش«، 
»خمش« و ترکیبات د یگری از این کلمه پایان می یابد . به همین د لیل د ر این تقسیم بند ی، این نکته نیز 
د ر نظر گرفته شد  که اگر مولانا د ر پایان برخی از غزل هایش صراحتاً نام شمس الد ین تبریزی را بیان 
نکرد ه، این امکان هست که ممد وح او شخص د یگری چون صلاح الد ین زرکوب و یا حسام الد ین چلبی، 
به نام  باشد . اما به هرحال آن چه قابل توجه است، آن د سته از غزل های مولانا که د ر آن ها مستقیماً 
ممد وح یا معشوق د یگری اشاره شد ه؛ یا آن هایی که صرفاً مخاطبشان معشوق است و اشارة روشنی به 
نام مشخصی د ر آن ها نیامد ه، همه وصف عشق است. پس این مطلب که د ر د یوان شمس می توان ابیاتی 
د ر مد ح ممد وحانی غیر از شمس الد ین تبریزی یافت، به  این د لیل است که مولانا چون غزل می سراید ، 
از عشق د م می زند ، و چون از عشق د م زند ، د ر هر چیز »او« را می جوید ، و »صلاح الد ین زرکوب«، 
»حسام الد ین چلبی« و یا »شمس«، برای او نفوس زکیه ای هستند  که د ر آن ها »او« را بیش تر احساس 

می کند  و به گفت می آید  و همه را با هم می آمیزد  )د شتی، 13۸۷: 149(.
       بنابراین، آن د سته از ابیاتی که د ر این گروه )با نامی مجزا(، د سته بند ی شد ه اند ، تفاوت مفهومی با ابیات 
د و گروه پیش ند ارد ؛ لیکن این جزءنگری به د لیل تفاوت ظاهری غزل ها صورت گرفته و د ر نهایت امر، 
د ر استنتاجات و تأیید  فرضیه، تغییری ایجاد  نخواهد  کرد . تعد اد  این ابیات چیزی د ر حد ود  120 مورد  است.   

وان سـیم برم آمد ، وان کـان زرم آمد شمس و قمرم آمد ، سمع و بصرم آمد 
آمد  شکنم  توبـه  آمد ،  زنـم  راه  وان یوسف سیمین بر، ناگه به برم آمد آن 

                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 291( 

یوسف من فتاد  د ي، همچو قمر به چاه منآب حیــات مــوج زد ، د وش ز صــن خانــه ام
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۷34( 

مقایسۀ سرگذشت یوسف نبی)ع( و شمس تبریزی با محوریت نقش نماد ین یوسف)ع( د ر د یوان شمس
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بهره   گیری از د استان یوسف)ع( به منظور نصیحت مخاطب ، یعقوب استعاره از مولانا  و یوسف استعاره از مولانا

بهره   گیری از د استان یوسف)ع( به منظور نصیحت مخاطب 
د ر برخی از ابیات مورد  بررسی د یوان شمس، نام یوسف)ع( به شخص خاصی اشاره ند ارد  و بهره گیری از 
د استان یوسف د رین ابیات، صرفاً به منظور بیان زنهار و یا یاد آوری مطلبی عبرت   آموز است که به    واسطۀ 
آن   بتوان مخاطب را هرچه بیش تر به پذیرش موضوع مورد  بحث غزل، ترغیب نمود . تعد اد  این گونه ابیات 
د ر د یوان شمس چیزی د ر حد ود  ۸0 بیت است، که د ر آن   ها مولانا به اقتضای احوال و مقام   های گوناگون 
به منظور تأیید  نظریۀ خود ، یا اثبات آن و یا صرفاً نصیحت کرد ن و زنهار د اد ن به مخاطب، از مضامین 

گوناگون پند آموز سرگذشت حضرت یوسف بهره جسته است.   

آن عشـق با رحمان شود ، چون آخر آید  ابتلاعشقي که بر انسان بود ، شمشیر چوبین آن بود 
آخر آن عشق خد ا، مـي کرد  بر یوسف قفـا عشـق زلیخا ابتد ا، بر یوسف آمد  سال ها شد 
بد رید ه شد  از جــذب او، برعکـس حال ابتد بگریخت او،یوسف پیش، زد  د ست د ر پیراهنش
گفتا بسي زین هـا کند ، تقـلیب عشق کبـریا گفتش قصـاص پیرهن، برد م ز تو امـروز من

                                                                                                    )مولوی، 13۸6: 1141(
 

یعقوب استعاره از مولانا 
مولانا د ر برخی از ابیات به موازات استعاره قرارد اد ن یوسف از معشوق، د ایرة تشبیه را کامل نمود ه و 
خود  را نیز هم چون یعقوب)ع(، و د رد  هجرش از یار، و یا شد ت شور و شعف خویش را از وصال معشوق، 
هم   سنگ احوالات یعقوب د ر د استان یوسف شمرد ه است. حد ود  30 بیت د رین گروه د سته بند ی می شود :

بگشـاي لب که قند  فراوانم آرزوستبنماي رخ که باغ و گلستانم آرزوست
همي زنـم اسـفاهـا  وا  وار  آرزوستیعـقـوب  کنعانم  یوسف  خوب  د ید ار 

                                                                                                     )مولوی، 13۸6: 1۸0( 

ـــي ـــن رائ ـــقي و یری ـــر روز ز عاش مــــر عاشـــق را، پیرهنـــي فرمائـــيه
پیراهـــن تســـت چشـــم را بینائـــياي یوســـف روزگار مـــا یعقوبیـــم

                                                                                                    )مولوی، 13۸6: 14۵۷( 

یوسف استعاره از مولانا
د ر حد ود  30 بیت از ابیات این تقسیم بند ی، منظور مولانا از خطاب یوسف و استعاره قرارد اد نش، شخص 

خود ش بود ه، د ر این د سته نیز تعد اد ی از ابیات با ابیات گروه های د یگرمشترک    است:

هیچ کس از آفتاب خط و گواهان نخواست یوسف کنعانیم روي چو ماهم گواست
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: 169(
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نفسي یوسف چاهم نفسي جمله گزند منفسي همره ماهم نفـسي مست الهم
                                                                                                     )مولوی، 13۸6: ۵42( 

مولانا برتر از یوسف
مولانا حد ود اً د ر ۷ بیت، از ابیات د یوان کبیر، خود  را از یوسف)ع( برتر د ید ه است! د لایل گوناگون این امر 
از فحوای غزل ها و ابیات و استد لال های وی کاملًا مشخص است، اما شاید  بتوان مهم ترین این د لایل 
را وصال او و به وحد ت رسید نش با معشوق د انست. مولانا به واسطۀ وصال معشوق، د یگر هیچ چیز و 
هیچ کس را برتر و بالاتر از خود  نمی د اند ؛ چراکه هیچ کس از معشوقش برتر نبود ه و او نیز اکنون به علت 
وحد ت با معشوق، جز »او« نیست: »د ر محو، نه  اویی وجود  د ارد  و نه مایی«. مثال های این گروه را د ر 

غزل های -1۵۵3 -1۵61 -10۵2 2490-121۷ و نمونۀ زیر می   توان جست:

یوســف بــود م، ز کنون یوســف زایند ه شــد م زهره بد م، ماه شـد م، چرخ د و صد  تاه شـد م
                                                                                                      )مولوی، 13۸6: ۵40(

      علاوه بر آن چه تاکنون ذکر شد ، د ر د یوان شمس مشبه به های د یگری نیز با توجه به د استان حضرت 
یوسف پرد اخته شد ه اند  که از میان آن ها می توان به :استعاره بود ن یوسف از صلاح الد ین؛ یعقوب و زلیخا از 
شمس؛ و مشبه به واقع شد ن زنان مصر، زلیخا، عزیز مصر و بن یامین د ر تشبیهی که مشبهش مولاناست 
اشاره کرد . آن د سته از ابیاتی که د ر مد ح صلاح الد ین زرکوب یا حسام الد ین چلپی سرود ه شد ه است، مانند  
باقی اشعاری که با خطاب نام یوسف یا یاد آوری د استان زند گی او قصد  تذکار عشق را د ارد ، با ابیات د و گروه 
نخست یعنی »یوسف استعاره از شمس« و »شمس برتر از یوسف« هم طرازند . بنابراین می توان تمامی 
این سرود ه هارا زیر مجموعۀ د ستۀ د یگری یعنی »یوسف استعاره از معشوق« قرار د اد ، که د رین صورت 

حد ود اً 240 بیت از 400 بیت مورد  بررسی این پژوهش به یاد  معشوق اما با نام یوسف سرود ه شد ه است.

نتیجه گیری 
1ـ بررسي تاریخي روایي سرگذشت حضرت یوسف و شمس تبریزي مشخص مي سازد که اشاره به د استان 
حضرت یوسف د رد یوان شمس، فراتر از استفاد ه ای صرف ازنوعي سمبل رایج )چون اشعار د یگر شاعران(، 
براساس شباهت ظاهري بین این د و فرد  وسرنوشتشان صورت گرفته است: عناویني چون عشق، حسد ، 
هجران، غربت، حزن و اند وه، زیبایي و زند اني شد ن، عناوین مشترک د و د استان است که مورد  تفحص 

و بحث قرارگرفت.
2ـ حضرت یوسف )ع( پیش از آنکه به خاطر حسن و جمالش د ر آثار اد بي شهره گرد د  و نماد ي از زیبایي 
شود ، د ر د استان زند گي خود  نماد  معشوق است. د ر بررسي مورد  نظر نیز، مولانا پیش از هر خصیصۀ د یگر 
)چون جمال یا هجران و یا ...( با توجه به همین خصیصه که یوسف )ع( همواره مورد  عشق د یگران بود ه، 

وي را به عنوان مستعارٌ منه معشوق خویش )شمس( د ر د یوان کبیر بر مي گزیند . 
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3ـ بررسي حد ود اً 400 غزل، که با توجه به د استان حضرت یوسف سرود ه شد ه است، مشخص کرد که 
د ر اکثریت این ابیات نام یوسف استعاره ازیار مولاناست و د رمابقي ابیات نیز مولانا عشق را به گونه   اي 
با یاد  د استان یوسف همراه  مي سازد ؛ مؤید این مطلب است که مولانا ما بین یار خود  )شمس( و یوسف 
نبي شباهت هایي قائل بود ه است، تا آن جا که د ر بسیاري از ابیاتِ خود ، به جاي معشوق، یوسف را مورد  

خطاب قرارمي د هد .

 پی نوشت
1. بسیاری از آنچه که د ر تفاسیر سوره یوسف آمد ه، و آنچه توسط اد یبان به تصویر کشید ه شد ه است را نه 
 NewmanوGrunbaum  و Geiger :د ر قرآن و نه د ر تورات نمی توان یافت، »محققانی چون
وSchapiro تفاسیر تورات و خاصه Midrashim را منبع بسیاری از حواد ث و سوانح قصه یوسف 

که به تفاسیر قرآن نوشته مفسران راه یافته، می د انند « )ستاری، 13۷3: ۷(.
2. برای اطلاعات بیشتر از نام منابع تحقیقاتی تاریخی مصر باستان که با موضوع د استان حضرت یوسف 

نگارش شد ه است، مراجعه شود  به کتاب د رد  عشق زلیخا، از جلال ستاری، فصل های اول و د وم.
3. »راحیل خوب صورت و نیکو منظر بود  و یعقوب عاشق راحیل بود « )عهد  عتیق سفر پید ایش، باب 

29، آیه1۷: 43(.
4.    توراه، پاراشای وَیشِو، فصل سی وهفتم، آیات 2تا 11.

۵. براي اطلاعات بیشتر رجوع شود  به عهد  عتیق، سفر پید ایش باب 41، آیه 4۵ صفحه 6۵ و قاموس 
کتاب مقد س ماد ة یوسف صفحۀ 96۸.

6. د ر چشمۀ روشن ذیل عنوان »گریه بد م، خند ه شد م...« آمد ه است: »رینولد  ا.نیکلسن، مترجم و شارح 
مشهور مثنوی مولوی به زبان انگلیسی، نوشته است: عرفان سرچشمۀ الهام جلال الد ین محمد  مولوی 
است، از این سرچشمه مثنوی و د یوان از د و مجرای جد اگانه فرو می ریزد : یکی رود خانه ای است بزرگ و 

باشکوه و آرام و عمیق، و د یگری جریان سیل آسایی پرجوش و خروش«)یوسفی،13۸3: 209(.
۷. )د ولتشاه، صفحه 194، به نقل از فروزانفر، رساله د ر تحقیق احوال و زند گانی مولانا جلال الد ین محمد (

۸. د ر مقالات شمس تبریزی از زبان شمس آمد ه است: »وجود  من کیمیایی است که بر مس ریختن 
حاجت نیست، پیش مس برابرمی   افتد  همه زر می شود  کمال کیمیا چنین باید « )شمس،13۸۵: 14۸(.

.9
ــد  ــون می کن ــث راه پرخـ ــی حد ی ــد  ن ــون می کن ــای عشــق مجن قصه ه

                                                                                         )مولوی، 13۵۸: بیت13(
 .10

پد یـد  آیـد   واد ی عشـق  ازایـن  غـرق آتـش شـد  کسـی   کانجا رسـیدبعـد  
                                                                                               )عطار نیشابوری، 13۸۸: 202(

11. ذیل این آیه د ر تفسیر جامع الستین چنین آمد ه: »اشارت: ایشان پند اشتند  کی د وستی به   کثرت و 
بسیاریست، یا به   قوت و خد مت گزاری است، ند انستند  کی د وستی نتیجۀ افضال حق است، نه به   کسب و 
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احتیال حلق است.... پس پید است که د وستی یعقوب مر یوسف را بر موافقت حضرت بود  نه از جسم و 
ملاحت!« )زید طوسی،13۵6: 9۷(.

12. د ر مقالات شمس آمد ه است: »کسی می   خواستم ازجنس خود  که    او را قبله سازم، و روی بد و آرم که 
   از خود  ملول شد ه بود م تا تو چه فهم    کنی از   این سخن که می   گویم که ازخود  ملول شد ه    بود م؟- اکنون 

چون قبله ساختم، آن چه می   گویم فهم   کند  و د ریابد « )شمس، 13۷۵: 219/1(.
13. خد اوند  تعالی می    فرماید : از گریۀ غم چشمانش سفید  شد  پس او برد باری نمود  )یوسف/۸4(.

14. موحد  نیز د ر شرح این نامه های گسسته و برای روشن تر شد ن  به  این غزل مولانا نیز اشاره کرد ه   اند :

ولی بس است خود آن روی خوب برهانت تو یوسفی و ترا معـجزات بسیار است
.1۵

ز ابلهی و خــری می کشـد     به زند انت د رون خویش اگرخواهد ت د ل ناپاک
 .16

   کـه تو غـریب مهـی و غـریب ارکـانت بیا تو مفـخرآفـاق، شمـس تبریزی!
                                                                                                    )غزل 439(

1۷. د ر منابع موجود  از سرگذشت شمس مانند  مناقب العارفین افلاکی و رسالۀ سپهسالار و هم چنین 
مثنوی ولد نامه مطلبی د ر باب توصیف چهرة علی بن ملک د اد  تبریزی به د ست نیامد . استاد  موحد  د ر کتاب 
شمس تبریزی خویش به د وگونه به شرح ظاهر شمس پرد اخته اند ؛ یک بار از فحوای یک غزل از د یوان 
کبیر: »د ر غزل خیال انگیز د یگری هم که شرح تجربه  ای معنوی است مولانا خود  را به صورت آهویی 
مغرور و شمس را د ر هیئت پیرمرد ی روحانی با چشمانی سرخ، چون تشت خون و مویی سپید  چون شیر 
ترسیم کرد ه است: د ید م آنجا پیرمرد ی طرفه ای روحانئی/  چشم او چون طشت خون و موی او چون شیر 
بود  )غزل ۷63 (« )موحد ، 13۷۵: 126(؛ و بارد یگر از میان آن چه که از مقالات شمس می  توان یافت: 
»مقالات، شمس تبریز را پیرمرد ی معرفی می کند  با ریش اند ک، تنی لاغر و به ظاهر ضعیف ولی چالاک 
و پرطاقت، با نفسی گرم و کلامی نافذ، مرد ی که سخت به خود  متکی... بسیار بلند  همت و منیع الطبع و 
تود ار و د رونگراست اما پرهیجان و ناآرام و تند  و پرخاشگر و صریح اللهجه ...« )موحد ، 13۷۵: 1۷۵(. اما 
چنان که چهرة شمس د ر هنگام ملاقاتش با مولانا از زیبایی خاصی نیز برخورد ار نبود ه باشد  )با توجه به 
سن او که تقریباً 60 ساله و خلقش که همیشه صریح و بی مراعات و تلخ و گزند ه بود ه است( با این حال 

نیز او معشوق است و د ر چشم عاشق د ر نهایت زیبایی.
1۸. البته براساس مقالات شمس این اولین د ید ار مولانا با شمس نبود ه بلکه 1۵ یا 16 سال پیش نیز 
شمس مولانا را د ید ه گویا د ر د مشق: »... از مولانا به یاد گار د ارم از شانزد ه سال که می   گفت خلایق هم چو 

اعد اد  انگورند  و ...« )شمس 13۸۵: 2 /12(
19. گونه   هایم از هوایت زرد  شد  و د ید ه ام از گریه سفید ]کور[ گرد ید .

20.    »مولانا به گمان او]شمس[ د یگر به وجود  وی حاجت ند اشت . مقام تبتل را که برای او رهایی از 
جاه و حشمت فقیهانه بود  پشت سر گذاشته بود  و د ر پله های کمال عروج می کرد . جز انس    عاشقانه که 



The 3th International Scientific Conference of Shams and Mawlana279

 پی نوشت

ممکن بود  برای او حجاب راه شود  هیچ چیز اورا به صحبت وی الزام نمی کرد .« )زرین کوب13۸4: 139(
21. د ر جلد  د وم مقالات شمس صفحه ۷9، به  این چله نشینی اشاره شد ه و د لیل آن عشق خواند ه شد ه، 
اما افلاکی د ر مناقب )صفحه 614( به نقل از خود  شمس این چله نشینی را از »عشق سیرت محمد ی« 

می د اند .
22. ر.ک: مقالات شمس، جلد  اول، صص: 2۷۸، 291، 340، 343، 3۵0؛ و جلد  د وم، صص: 1۷ و 132.

23. مشاقّی: کارگری ساختمان به طور اعم و گچ کاری و رنگ آمیزی به طور اخص.
  باید  توجه د اشت که واژة »ائمه«، واژه ای برای خطاب پیشوایان تمامی نحله های عقید تی فکری بود ه 

است.
24 . این پیراهن د ر سه برهه از زند گی حضرت یوسف نقش ایفا می  کند ، رود کی این سه مقطع را به 

زیبایی به تصویر کشید ه است:

 سه پیراهن سلب بود ه است یوسف رابه عمراند ر نگارینـا شنید ستم که گاه محنت و راحت
سوم یعقوب را از بوش روشن گشت چشــم تریکی  ازکید شد پرخون د وم شد  چاک ازتهمت
نصیب من شود  د ر وصل آن پـیراهـن د یگـر رخم مـاند  بـد ان اول، د لم مـاند  بد ان ثانی

                                                                                                                    )رود کی،13۸2: ۵12(
2۵. آنچه امروزه »مزاید ه« خواند ه می شود . کنایه است از برد ن حضرت یوسف به بازار برد ه فروشان.

26. آمارکامل و جزء به جزء تمام ابیات این بخش و بخش های بعد  د ر رساله ای با نام یوسف نبی و شمس 
تبریزی د ر آثارمولانا )شهریور 13۸9(، به قلم گلرخ ساد ات غنی، و به راهنمایی مرحوم د کتر محمد حسن 

حائری، د ر د انشگاه علامه طباطبایی موجود  است.
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منابع
ـ قرآن مجید ، )13۸4(، ترجمه، سید  علی موسوی گرمارود ی، قد یانی، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ افلاکی العارفی، شمس الد ین احمد ، )1362(؛ مناقب العارفین، با تصحیحات وتعلیقات تحسین یازیجی، 
د نیای کتاب، تهران، ایران، چهارم.

ـ بهاولد ، بهاالد ین بن مولانا جلال الد ین محمد  بلخی، )131۵(، مثنوی ولد ی )ولد نامه(، با مقد مه و تصحیح 
جلال همایی، اقبال؛ تهران، ایران، چاپ اول.

ـ  بیات، محمد حسین، )13۷4(، مبانی عرفان و تصوف، د انشگاه علامه طباطبایی، تهران، ایران، چاپ 
اول.

د ر  د استان ها  تفسیر عرفانی  و  کلیات شمس: شرح  د ر  پیامبران  د استان   ،)13۸۸( تقی،  ورنامد اریان،  ـ 
غزل های مولوی، ج اول؛ پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران، چاپ چهارم.

د ر  د استان ها  عرفانی  تفسیر  و  کلیات شمس: شرح  د ر  پیامبران  د استان  تقی،)1392(،  پورنامد اریان،  ـ 
غزل های مولوی، ج د وم، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ تبریزی، شمس الد ین محمد ، )13۸۵(، مقالات شمس تبریزی، تصحیح و تعلیق، محمد  علی موحد ؛ 
خوارزمی، تهران، ایران، چاپ سوم.

موسی  رحمان پورد اوود ،  ماشااله  ترجمه،  آفرینش،  یا  برشیت  کتاب   ،)1364( فارسی،  ترجمۀ  با  توراه  ـ 
زرگری، اوتصرهتورا، گنج د انش، تهران، ایران.

ـ د شتی، علی، )13۸۷(، سیری د ر د یوان شمس، به کوشش مهد ی ماحوزی، زوّار، تهران، ایران، چاپ 
سوم.

مولانا  سلوک  و  اند یشه  زند گی،  د ربارة  خد ا:  ملاقات  تا  پله  پله   ،)13۸4( عبد الحسین،  زرین کوب،  ـ 
جلال الد ین رومی، علمی، تهران، ایران؛ چاپ 2۵.

ـ زید  طوسی، احمد  بن محمد ، )13۵6(، تفسیر سورة یوسف: )الجامع الستین للطائف البساتین(، به اهتمام 
محمد  روشن، بنگاه ترجمه و نشر کتاب، تهران، ایران.

تعلیقات،  خد اوند گار،  حضرت  د رمناقب  سپهسالار:  رسالۀ   ،)13۸۵( بن   احمد ،  فرید ون  سپهسالار،  ـ 
محمد افشین وفایی، سخن، تهران، ایران، چاپ 14.

ـ ستاری، جلال، )13۷2(، د رد  عشق زلیخا: »پژوهشی د ر قصۀ یوسف«، توس، تهران، ایران، چاپ اول.
ـ ستاری، جلال، )13۸۵(، عشق نوازی های مولانا، مرکز، تهران، ایران، چاپ د وم.

ـ عطار نیشابوری، فرید الد ین، )13۸۸(، منطق الطیر )بر اساس نسخه پاریس(، تصحیح و شرح، کاظم 
د زفولیان، طلایه، تهران، ایران، چاپ چهارم.

ـ عهد  عتیق کتاب مقد س، )1904(، به همت انجمن پخش کتب مقد سه.
)قسمت سوره  الحقایق  حد ائق  تفسیر   ،)13۵۷( به ملامسکین[،  ]مشهور  معین الد ین  فراهی هروی،  ـ 

یوسف(، به کوشش سید  جعفر سجاد ی، د انشگاه تهران، تهران، ایران، چاپ اول.
ـ فروزانفر، بد یع الزمان، )13۵4(، رساله د ر تحقیق احوال و زند گانی مولانا جلال الد ین محمد  )مشهور به 
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مولوی(، زوّار، تهران، ایران، چاپ د وم.
با تصحیحات و استد راکات بد یع الزمان فروزانفر،  ابولقاسم، )13۷4(، ترجمۀ رسالۀ قشیریه،  ـ قشیری، 

علمی فرهنگی، تهران، ایران، چاپ پنجم.
ـ ماسون، د نیز، )13۷9(، قرآن و کتاب مقد س: د رون مایه های مشترک، ترجمه، فاطمه ساد ات تهامی، 

د فتر پژوهش و نشر سهرورد ی، تهران، ایران؛ چاپ اول.
ـ موحد ، محمد  علی، )13۷۵(، شمس تبریزی، تهران، طرح نو، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ مولانا، جلال الد ین محمد  شیخ بهاالد ین محمد  بن حسین بلخی، )1336(، کلیات شمس، به انضمام 
شرح حال مولوی فروزانفر و سیری د ر د یوان شمس د شتی، امیرکبیر، تهران، ایران، چاپ اول.

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  بلخی، )13۸6(، کلیات شمس، بر اساس چاپ بد یع الزمان فروزانفر، هرمس، 
تهران، ایران، چاپ د وم.

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  بن الحسین البلخی ثم رومی، )13۵۸(، مثنوی معنوی )د وره کامل 6 جلد ی(، 
از روی چاپ رینولد الین نیکلسون، طلوع، تهران، ایران؛ چاپ اول.

ـ میبد ی، رشید الد ین، )13۸3(، کشف الاسرار، گزینش، رضا انزابی نژاد ، جامی، تهران، ایران، چاپ نهم.
ـ نفیسی، سعید ، )13۸2(، محیط زند گی و احوال و اشعار رود کی، امیرکبیر، تهران، ایران؛ چاپ سوم.

ـ هاکس، جیمز، )192۸(، قاموس کتاب مقد س، مطبعۀ آمریکایی بیروت، بیروت، لبنان.
ـ یوسفی، غلامحسین، )13۸3(، چشمۀ روشن: د ید اری با شاعران، علمی، تهران، ایران، چاپ د هم.
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