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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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مقد مه
ز عالم معنی، الفی بیرون تاخت که هر که آن الف را فهم کرد  همه را فهم کرد . هر که این 

الف را فهم نکرد  هیچ فهم نکرد .
طالبان چون بید  می لرزند  از برای فهم آن الف، اما برای طالبان، سخن د راز کرد ند : شرح 

حجاب ها را که هفتصد  حجاب است
 از نور و هفتصد  حجاب است از ظلمت.

به حقیقت رهبری نکرد ند ، رهزنی کرد ند  بر قومی؛ ایشان را نومید  کرد ند  که ما این همه 
حجاب را کی بگذریم؟

همة حجاب ها یک حجاب است، چون آن یکی هیچ حجابی نیست. آن حجاب، این وجود  
است. )مقالات شمس(.

از انتشار مقالة »تربت شمس کجاست؟« د ر سال 1375 به قلم د کتر محمد امین ریاحی د ر مجله کلک 
که به اشارتی از سوی د کتر محمد علی موحد ، اسناد  وجود  آرامگاه شمس تبریزی د ر خوی را منتشر 
ساخت تا به امروز که 24 سال از آن تاریخ سپری شد ه است هم د ر برگزاری جشنواره های فرهنگی ـ 
هنری و هم د ر بخش علمی پیشرفت های بسیاری حاصل شد ه است که حاصل تلاش شمار زیاد ی از 
فرهیختگان و د لد اد گان شمس و مولاناست. از آنجا که به قول شمس تبریزی »یاد د اری معرفت است« 
زحمات همة فرهیختگان و علاقه مند انی را که از آغاز اجرای این برنامه ها د ر این راه گام نهاد ه و این 

بار گران قد ر را تا بد ین منزل رهنمون شد ند  پاس می د اریم. 
     نخستین همایش علمی که با عنوان کنگره شمس تبریزی د ر سال 1377 د ر خوی برگزار شد  
کتاب مقالات این کنگره با ثبت بیش از 158 مقاله با مقد مه ای از وزیر وقت فرهنگ و ارشاد  اسلامی 
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د ر سال 1378 به چاپ رسید . سپس با بزرگد اشت هشتصد مین سالگرد  تولد  مولانا از سوی یونسکو 
د ر سال 1386 اجرای برنامه های فرهنگی و هنری جلوة بیشتری به خود  گرفت و با حضور هنرمند ان 
شاخص کشوری به مد ت یک هفته برنامه های متنوعی د ر د ارالقرار شمس تبریزی اجرا شد . د ر اد امه 
با توجه به احساس نیاز به استمرار برگزاری همایش های علمی و جشنواره های هنری و لزوم مد یریت 
واحد  برنامه ها اساسنامه تولیت شمس تبریزی به ریاست بالاترین مقام استانی تصویب شد . بد ین ترتیب 
از سال 1394 برگزاری همایش های علمی، این بار د ر سطح بین المللی از سر گرفته شد  و اینک خد اوند  
را شکرگزاریم که با وجود  تمام د شواری ها و ناملایمات، کتاب مقالات پنجمین همایش علمی را تقد یم 
حضور علاقه مند ان عرفان و معرفت اسلامی می کنیم. از سال 1396 نیز با نظر مساعد  هیئت مد یرة 
برگزارکنند گان همایش  به جمع  انسانی و مطالعات فرهنگی  پژوهشگاه علوم  تبریزی،  تولیت شمس 

علمی پیوست تا بر رونق فضای علمی حاکم بر همایش ها افزود ه شود .
      برابر نظر هیئت مد یرة تولیت شمس تبریزی د ر راستای تولید  محتوای فاخر مرتبط با شمس تبریزی 
با شمس و  ارتباط مستقیمی  برای همایش پنجم مقالاتی که  تعیین شد ه  مقرر گرد ید  د ر محورهای 
مقالات او د ارند  د ر اولویت قرار گیرند . این رویکرد  د ر همایش های آیند ه با قوت بیشتری پیگیری خواهد  
شد . گفتنی است د ر پنجمین همایش علمی تعد اد  100 مقاله از اند یشمند ان د اخلی و خارجی به د بیرخانه 
واصل شد ه بود  که از این تعد اد  43 مقاله برای چاپ د ر مجموعه مقاله ها و 85 چکید ه برای چاپ د ر 
چکید ه مقالات برگزید ه شد ند . 12 مقاله نیز برای چاپ د ر نشریات علمی ـ پژوهشی و 14 مقاله برای 
ارائه د ر همایش انتخاب شد . د ر این کتاب افزون بر مقالات برگزید ه متن سخنرانی سخنرانان مد عو نیز 

به ابتد ای آن افزود ه شد  تا بر غنای آن افزود ه شود .
اورس  د ریا  د کتر  که  شد ند   برگزید ه  سخنرانی  و  ارائه  برای  مقاله   2 تعد اد   خارجی  علمی  محافل  از 

)مولاناپژوه و سفیر ترکیه د ر ایران(، د کتر نعمت ییلد یریم )استاد  د انشگاه ارزروم( از آن جمله بود ند .
مختلف همایش،  د ر بخش های  که  است  مد یون همکاری همراهانی  پنجم  علمی  برگزاری همایش 

تولیت شمس تبریزی را یاری کرد ه اند  که جا د ارد  از زحماتشان سپاسگزاری نماییم. 
ـ ریاست محترم پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی جناب آقای د کتر قباد ی

ـ د بیر علمی همایش سرکار خانم د کتر عاملی رضایی 
ـ اعضای کمیته علمی و د اوری 

د ر پایان به قول شمس تبریزی که یاد آور شد : »جهد  کن هم محل وحی و هم کاتب وحی خود  باشی« 
چشم امید  د اریم برکات یافته های پژوهشی این همایش به اجابت این توصیة متعالی انجامید ه و با کنار 

زد ن حجاب ها، روزن کوچکی به عالم معنی د ر پیش چشمانمان گشود ه شود .
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»از تعلیم تا تصویر«
)بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(

                                                                                                                       افسانه سعاد تی1 
                                                                                                                       محسن فشارکی2

چکید ه
بیشتر  است.  آن  متراد فات  و  شاه  گرفته،  قرار  مولوی  اعتنای  محل  مثنوی  د ر  که  واژه هایی  از  یکی 
لغت نویسان، برابر واژة پاد شاه، آن که بر کشور پاد شاهی و سلطنت کند ، تاجد ار، شهریار، خسرو، صاحب تاج 
را آورد ه اند . لقب بعضی شیوخ صوفیه، لقب عام د رویشان، صوفیه، مراد ، مرشد ، شیخ و پیری که ظاهراً 
نسبت به ساد ات می رسانید ه اند  نیز شاه است؛ نظیر شاه نعمت الله، شاه قاسم انوار. د ر اد بیات عرفانی و د ر 
اصطلاح بیشتر عارفان و صوفیان، شاه)پاد شاه(، مظهر حق تعالی است که حکمران کشور عشق است، 
شاید  به این د لیل، مولوی، شیفتة این واژه شد ه است، شاه بهترین ممثل برای خد اوند  است. واژة شاه د ر 
مثنوی از نازل ترین مفهوم قاموسی خود  تا والا ترین مظهر معنوی؛ یعنی خد اوند  باری تعالی و انبیاء و 

اولیاء د ر خد مت منویات ذهنی مولوی قرار گرفته است.
     مولوی د ر پسِ تصویر شاه، آموزه های اخلاقی خود  را تعلیم می د هد . شهرت کاذب، جاه د وستی، 
رو  این  از  گرفتار می کند ،  را  است که شاهان  رذیله ای  انتقاد ناپذیری، صفات  و  نخوت  انحصار طلبی، 
آنان )شاهان د نیوی( د ر مثنوی کمتر جایی برای خود نمایی د ارند  و د ر عوض شاهان حقیقی د ر منشور 
تصویری و د ر بلاغتی زنجیروار)خد ا، پیامبران و اولیاء الله، انسان کامل، عارفان، حسام الد ین چلپی و...( 

مجال حضور می یابند .
واژگان کلید ی: مولوی، مثنوی، تعلیم، تصویر، تحلیل، شاه. 

1. پژوهشگر پساد کتری زبان و اد بیات فارسی د انشگاه اصفهان                                  
2. نویسند ه مسئول د انشیار د انشگاه اصفهان
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مقد مه
از آنجا که مولوی شاعر د ربار نیست؛ هیچ گاه مصاحب و همنشین پاد شاه نیز نیست. وی اصولًا از ملاقات 
با امرا و ملوک اکراه تام د اشته و همنشینی با آنان را برای د ین  و اخلاق، منشاء ضرر و حتی مایه خطر 

می د انسته است. د ر تأیید  این مد عا، نقل قولی از وی از کتاب فیه مافیه بی مناسبت نیست:

با پاد شاهان نشستن از این روی خطر نیست که سر برود ، که سری است رفتنی چه امروز چه 
فرد ا. امّا از این رو خطر است که ایشان چون د رآیند  و نفْس های ایشان قوت گرفته است و 
اژد ها شد ه، این کس که به ایشان صحبت کرد ه و د عوی د وستی کرد  و مال ایشان قبول کرد ، 
لابد  باشد  که بر وفق ایشان سخن گوید  و رأی  های بد  ایشان را از روی د ل نگاهد اشتی قبول 
کند  و نتواند  مخالف آن گفتن. از این رو خطر است زیرا د ین را زیان  د ارد  )مولوی، 1369: 9(.

     د ر د ید  وی جاه و جلال های فانی و زود گذر از آن نا به خد ایانی است که سیطره طلبانه بر اسب 
لجام گسیختة قد رت سوار شد ه و به تصور قبضة د نیا، د ست به هر نوع ظلم و خشونتی زد ه اند . سیرت 

حق شناسی مولوی، گستاخ وار و بی ابا، سطوت سلطنت های ظاهری را د رهم شکسته است. 

روزی ]معین الد ین[ پروانه از حضرت مولانا التماس نموذ که وی را پند  د هذ... )مولانا( زمانی 
متفکر ماند ه بوذ. ]سرانجام[ گفت: چون سخن خذا و رسول را می خوانی و کماینبغی بحث 
می کنی و می  د انی و از آن کلمات پند پذیر نمی شوی.... از من کجا خواهی شنید ن و متابعت 
نمود ن؟ پروانه گریان برخاست و روانه شذ و بعد  از آن به عمل و عد ل گستری و احسان 

مشغول شد ه خیرات نموذ... )افلاکی، 1362: 165(.

     کم توجهی مولانا به سلطان عزالد ّین کیکاوس از حکایت های جالب توجّه د ر این راستاست:   

شیخ جمال الد ین قمری رحمهًْ الله علیه چنان روایت کرد ه که روزی سلطان عزالد ّین کیکاوس 
انَاَرالُله برهانهَ به زیارت حضرت مولانا آمذه بود . چنانک می  بایذ به وی التفاتی نفرموذ ]و[ به 
معارف و نصایح مشغول نشذ. سلطان اسلام بند ه وار تذللّ نموذه، گفت: تا حضرت مولانا به 
من پند ی د هذ. فرموذ که چه پند ی د هم تو را؟ شبانی فرموذه اند  گرگی می  کنی؛ پاسبانیت 
فرموذه اند  د زد ی می  کنی؛ رحمانت سلطان کرد ، به سخن شیطان کار می  کنی. همانا که 
سلطان گریان بیرون آمذ. بر د ر مد رسه سر برهنه کرد ه، توبه ها کرد  و گفت: خد اوند ا! اگرچه 

حضرت مولانا به من سخنان سخت فرموذ، از بهَر تو فرموذ )همان، 444-443(.

       به زعم مولوی، تقرّب به شاهان که تلوّن طبعی وافر د ارند ، خطر های فراوانی به همراه د ارد  چه آن که 
خود  به همراه خاند انش زخم خورد ة چنین اختلال مزاجی شد ند  و د ر نتیجه مجبور به جلای وطن مألوف 
و کوچ به د یار قونیه شد ند . البته این نکته را نباید  از نظر د ور د اشت که به طور کلی احتراز از پاد شاهان، 
د ر فرهنگ صوفیان تقریباً به صورت سنّتی نهاد ینه شد ه قلمد اد  می شد ه است. مروری اجمالی بر برخی 

آراء آنان د ر اینجا خالی از لطف نیست. 

»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(
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مقد مه و شاه و آموزه های اخلاقی مولوی )تعلیم(

صوفیان زهد  پیشه معاشرت با سلاطین را به طور صریح منع کرد ه اند . حسن بصری، صحبت با سلاطین 
را گرچه برای شفقت خلق باشد ، ممنوع اعلام کرد  )عطار، 1355: 37(. سفیان ثوری، د رویشی را که گرد  
پاد شاه گرد د ، »د زد « نامید  و گفت: بهترین سلطان آن است که با اهل علم نشیند  و علم آموزد  و بد ترین 
عالمان آن است که با سلاطین نشیند  )همان، 548(. خرقانی گفته است: هر کس هزار فرسخ راه برای 
گریز از د ید ار سلاطین بپیماید ، سود  کرد ه است )همان، 697(. ابوعلی د قاق، شاهان را به رأی کود کانه و با 
صولت شیران و بی صبر و طاقت، توصیف کرد ه است و آیة »و لا تحمّلنا مالاطاقه لنا به« )پرورد گارا آنچه 
تاب و توان آن را ند اریم بر د وش ما مگذار( را پناه برد ن به خد ا از شاهان، تفسیر کرد ه است )غزالی، 1369: 
3/ 675(. گرچه از شد ت این برخورد  از قرن سوم به بعد  کاسته شد ، همچنان حساسیت ها باقی بود ؛ چنان 

که عطار، نزد یک شد ن به شاه د نیا را تقرب به آتش سوزند ه تشبیه و د وری از آن را توصیه کرد ه است. 

د ورباش از وی که د وری زو خوش استشـــاه د نـیـا بـــر مـثـال آتـش اسـت
کای شد ه نـزد یک شاهان، د وربــاشزان بــــود  د ر پیش شاهـــان د ورباش

                                                                                                         )عطار، 1338: 61(

گریــزی جــوی، زین خلقــان به مرد یبــــه گـرد  خواجـــه و شه چند  گرد ی
                                                                                                        )عطار، 1373: 161(

     مولوی نیز د ر ابتد ای فیه ما فیه چنین آورد ه است: »قال النبی)ص( شر العلما من زار الامراء و خیر 
الامراء من زار العلماء، نعم الامیر علی باب الفقیر و بئس الفقیر علی باب الامیر«. طبق حد یث شریف، 
قطع رابطة کلی د ر هر وضعی، توصیف نشد ه، بلکه تواضع امیر د ر برابر عالمان د ین مؤکد  شد ه است، 
بنابراین مولوی، قطع رابطه با پاد شاهان قونیه را صلاح نمی د اند  و با وزیران ارتباط هایی د ارد  و هد ایایی 
می پذیرد  )افلاکی، 1362: 417؛ 754( و د ر مواقعی از آنان یا همسرا ن شان برای رفع نیازمند ی فقیران 
کمک می گیرد  )همان، 1(، اما وی حتی سلام بر مغولان را بت پرستی د انسته، جایز نمی د اند  )مولوی، 

 .)77 :1369

شاه و آموزه های اخلاقی مولوی )تعلیم(

شاهان و سلطنت موقت
مولوی بر آن است که پاد شاهان، سلطنت موقت د ارند ، اما انبیاء، سلطنت جاوید  برای اینکه نه بر اجسام، 
که بر ارواح حکومت می کنند  و نیاز به آن ها عاجل و موقت نیست بلکه همیشگی و برخاسته از عمق د ل 

است )سروش، 1379: 196-195(. 

ـــا ـــرد د  وان کی ـــان بگـ ـــة شاهـ ــاءخطب ــای انبیـ ــا و خطبه هـ ــز کیـ جــ
ـــواس ـــاهان از ه ـــوش پاد ش ـــه ب کبریاســـتزانک از  انبیـــاء  بارنــــامة 
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ـــد  ـــان برکنن ـــام شاهــ ـــا ن نـــام احمـــد  تـــا قیامـــت می زننـــد از د رم هــ
                                                                                                       )مولوی، 1387: 55(

     از این رو باید  زانو به زانوی اولیاء حق نشست؛ زیرا قربت بد انان اثرهای عظیم و پاید ار د ارد . اولیای 
خد ا، مظهر کامل و آیینة تمام نمای حق اند  و د ر نیروی علم و اراد ه قد رت خلاقه که د ر موجود ات متصرف 
باشد ، به حق مشابهت د ارند ، اما هرگز از جنس حق و ذات او نیستند ، همچنان افراد  عمومی عاد ی بشر 
نیز به صنف انبیاء و اولیاء و د یگر مرد ان کامل به حسب ظاهر شباهت د ارند ، اما د ر حقیقت از جنس 

ایشان نیستند . 

ــور از اومــــن نیـــم جنس شهنشــه د ور از او ــی نــ ــک د ارم د ر تجلـّـ لی
آب جنــس خــــاک آمــــد  د ر نبــاتنیســت جنســیّت ز روی شــکل و ذات
طبــع را جنــس آمد ه ســت آخــر مــد امبـــــاد  جنس آتش آمــــد  د ر قــــوام
مــــای مــــا شــد  بهــر مــــای او فناجنــس ما چون نیســت جنس شــاه ما

                                                                                                      )مولوی، 1387: 238(

     مولوی، پیامبران و برگزید گان را از جنس بشر نمی شمارد ، بلکه آن ها را مجرد  و روحانی محسوب 
می کند  که د ر ذات و جوهر با د یگر انسان ها متفاوت هستند ؛ زیرا نمایند ة خد ا و نایب او هستند . از نظر 
شکل ظاهری شبیه انسان هستند  تا به وظیفة رسالت و نیابت عمل کنند . آنچه د ر این ابیات حائز اهمیّت 

است، به کارگیری واژة »شهنشه« به جای اولیاء حق است. 

شاهان و شهرت
*کوکبة ظاهری و بلایای د نیوی

مولوی، د ر نخستین قصة مثنوی، »پاد شاه و کنیزک« از آسیب هایی یاد  می کند  که حُسن شهرت و صاحب 
امتیاز بود ن بر سَرِ پاد شاه می آورد .

او فــرّ  آمــد   طــاووس  ای بســی شــه را بکشــته فــرّ اود شــمن 
                                                                                                        )مولوی، 1387: 14(

     شاعر از شهرت  خواهی و آفت تمجید  خلق، گریزان و طالب گمنامی است. د ر تأیید  بیشتر این معنا، 
نقل د و روایت از کتاب مناقب  العارفین خالی از لطف نیست: »روزی حضرت مولانا رو به یاران عزیز کرد ه 
فرمود : چند انکه ما را شهرت بیشتر شد  و مرد م به زیارت ما می آیند  و رغبت می نمایند ؛ از آن روز، باز از 
آفت آن نیاسود م، زهی! که راست می فرمود  حضرت مصطفای ما که الشهره آفه والراحه فی الخُمول« 
)افلاکی، 1362: 226(. مولوی به خوبی آگاه است که آفت اشتهار و تعظیم خلق، غالباً مایة تباهی جان 
بشر است و کمتر انسانی را می توان یافت که نام و آوازه، او را فاسد  نکند . از این روی، همواره خود  را 

»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(
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شاه و آموزه های اخلاقی مولوی )تعلیم(

می شکست و تواضع بلیغ می فرمود  )فروزانفر، 1345: 735(.

شیخ بد رالد ین نقاش که از مقبولان خاص حضرت ]مولانا[ بود  چنان روایت کرد : روزی 
مصحوبِ مَلکِ المد رسین مولانا سراج الد ّین تتری رَحِمَهُ الله به تفرج می رفتیم، از ناگاه به 
حضرت مولانا مقابل افتاد یم که از د ور د ور تنها می آمد . ما نیز، متابعت او کرد ه از د ور د ر پیِ 
او می رفتیم. از ناگاه واپس نظر کرد ه بند گان خود  را د ید . فرمود  که: شما تنها بیایید  که من 
غلبه را د وست نمی د ارم و همه گریزانی من از خلق شومی د ستبوس و سجد ه ایشان است. 
خود  هماره از تقبیلِ د ست و سرنهاد ن مرد م بجد  می رنجید  و به هر آحاد ی و نامراد ی تواضع 

عظیم می نمود ، بلکه سجد ه ها می کرد  )افلاکی، 1362: 190(.
 

شاه و حبّ جاه

ـــر ـــت را اگ ـــن ریاس ـــاخ ای ـــخ و ش ــربی ــد  د گـ ــری بایـ ــم د فتـ ــاز گویـ بـ
                                                                                                     )مولوی، 1387: 782(

      حبّ جاه و منصب، از قد رت مند ترین و د ر عین حال، خطرناک  ترین انگیزه  ها د ر زند گی آد می است. 
مولوی، د ر جایی از د فتر پنجم، قُوّت این انگیزه را بیست برابر قد رت میل به خوراک و تمایل جنسی که 

بطَ را مظهر هر د و آنها می  د اند ، برآورد  می  کند :

د رجحرص بطّ از شهوت حلق است و فرج است  چند ان  بیست  ریاست  د ر 
                                                                                                      )مولوی، 1387: 782(

     و د ر بیتی د یگر، این نسبت را به مراتب بیشتر می  د اند  و د ر مقام مقایسه، شهوت جنسی را به منزلة 
مار و ریاست طلبی را به مثابة اژد ها تلقی می کند :

حرص شهوت مار و منصب اژد هاستحرص بطّ یک تاست این پنجاه تاست
                                                                                                      )مولوی، 1387: 782(

      وی د ر جـایی د یگر، ریاست جویی را اسبی سرکش می د اند  که د ر زبان عربی »شیطان« خواند ه 
می شود  و سپس، آن را مستحق لعنت می  شمارد :

بماند اسب سرکش را عرب شیطانش خواند  مرعی  د ر  که  را  ستـوری  نـی 
صفـتشیطنت، گـرد ن کشـی بـد  د ر لـغـت ایـن  آمـد   لعـنت  مستحـقّ 

                                                                                                      )مولوی، 1387: 782(
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»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(

ریاست و جهالت

از فضیحـت کــی کند  صد  ارسـلان؟آنچـه منـصب مـی کند  بـا جـاهـلان
مــارش از سـوراخ بر صحرا شـتافتعیب او مخفی اسـت چون آلت بیافت
چـون که جاهل، شـاه حکم مر شـود جمــله صحـرا، مـار و کژد م پـر شود 

                                                                                                      )مولوی، 1387: 643(

انحصار طلبی پاد شاهان
جاه طلبان به طور کلی، انحصارطلب اند  و وجود  شریک و رقیبی را برنمی تابند .

ــهانصــد  خورنــد ه گنجــد  اند ر گــرد  خوان ــو نگنـــجد  د ر جـ د و ریاست جـ
                                                                                                      )مولوی، 1387: 643(

      که یاد آورِ سخن حکیمانة سعد ی د ر گلستان است که »د ه د رویش د رگلیمی بخسبند  و د و پاد شاه د ر 
اقلیمی نگنجند «. د ر همین باره، مولانا، د ر لوای د استان حضرت موسی)ع( و فرعون، یاد آور نکتة بسیار 
مهّمی شد ه است؛ صاحبان قد رت ممکن است که به طور فطری، انسان هایی رئوف و نیکوکار باشند ، امّا 
همین که موضوع د ستیابی به قد رت و یا حفظ آن پیش می آید ، به یکباره تغییر ماهیت می د هند  و چنان 
به خشونت و بی رحمی گرایش می یابند  که به سهولت، طومارِ زند گی رقیب خود  را، حتی با بی گناهی 

د رهم می پیچند :

بـکشـــد ش یـــا بـــاز د ارد  د ر چـــهیچون که شـاهی د سـت یابد  بر شـهی
                                                                                                     )مولوی، 1387: 702(

اما

ــاد ه را ــستة افتـــ ــد  خــ مرهمـــش ســـازد  شـــه و بد هـــد  عطـــاور بیــایــ
                                                                                                      )مولوی، 1387: 702(

      سپس مولوی د رصد د  توجیه و علت آوری برای این د و برخورد  متناقض برمی آید  و خشونت معمول 
از طرف پاد شاه د ر حقِ رقیبش را نتیجه تأثیر زهر تکبر و تفرعن می د اند .

کشــت شه را بــی گناه و بـی خـطا؟گــر نه زهر اسـت آن تکبّـر پس چرا
شاید  شناختوین د گر را بی ز خد مت چون نواخت؟ را  زهر  د و جنبش  زین 

                                                                                                     )مولوی، 1387: 702(
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شاه و آموزه های اخلاقی مولوی )تعلیم(

      سود ای کسبِ مقام، ریاست، د غد غة تثبیت و حفظ آن، د ر بسیاری از موارد ، موجب می شود  که ارباب 
قد رت، همة پل های پشت سر خود  را ویران کنند  و از فرط نگرانی و بیمِ د ست یابی رقیبان احتمالی و یا 
خیالی به قد رت، نزد یک ترین د وستان و حتی خویشاوند ان خویش را از میان برد ارند . از این جهت گفته اند : 

الملکُ عقیم؛ یعنی حکمرانی، سترون )عقیم( است و برای خود  خویشاوند  و فرزند ی نمی شناسد .

قطــع خویشــی کــرد  ملکت جــو ز بیمآن شنید ســتی کـــه المـــلک عـــقیم
همچــو آتش با کســش پیوند  نیســتکــه عقیــم اســت و ورا فرزنــد  نیســت

                                                                                                      )مولوی، 1387: 782( 

     د ر باور مولانا، حبّ جاه و ریاست د ر طبایع انسانی به اند ازه ای قد رتمند  است که گاه می شود  که از 
د و رقیب قد رت، هیچ یک نمی خواهد ، د یگری زند ه بماند  و نیز پاد شاهی، پد رش را به قتل می رساند  مباد ا 

که د ر سلطنت با او رقابت و شرکت کند .

تـــا مـــلک بکشــد  پـــد ر را زاشتراکآن نخواهــد  کاین بود  بر پشــت خاک
                                                                                                      )مولوی، 1387: 782(

     مولانا با تمسک به تمثیلی خرد مند انه، جاه طلبی را به آتشِ شعله  ور تشبیه می کند  که اگر مانعی بر 
سَر راهش قرار نگیرد ، همه چیز را د ر لهیب آتش خود  می سوزاند  و از بین می برد ، بنابراین به زعم مولوی، 
پاد شاهی و تاج و تخت تنها مخصوص حضرت خد اوند ی است و این جامه بر اند ام همةانسان ها کوتاه است.

هــر کــه د ر پوشــد  بــر او گــرد د  وبــالهســت الوهیّــت رد ای ذوالجــلال
ــمر ــا کـ ــت آن مـ ــاج از آن اوس ــذرتـ ــود  د ارد  گ ــد ّ خـ ــز حـ وای او کـ

                                                                                                      )مولوی، 1387: 782(

شاهان و جاه، اسیران و خاک
شاهان حتی د ر اوج اقتد ار و حاکمیت، اسیرانی بیش نیستند : د ر نظرگاه مولوی، حاکمان و قد رتمند ان 
حتی د ر صورت برخورد اری از اقتد ار، اسیران و بند گانی هستند  که خود  از اسارت و بند گی خویش بی خبر 

و غافل اند . 

مالک مـلک آن کـه بجهد  او زهلککاین زمان هستید  خـود  مملـوک ملک
نـام خـود  کـرد ی امـیر ایـن جـهـانبـاژگــونـه ای اسـیـر ایــن جــهـان
چند  گویی خویش را خـواجه ی جهانای تو بند ه ی این جهان، محبوس جان

                                                                                                     )مولوی، 1387: 608(
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»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(

شاهان جباّر و جنازه های به خواب
مولانا حاکمان جبار و خود کامه را به جنازه های حمل شد ه برد وش مرد م تشبیه کرد ه است.

د ر نهانـش مـرگ و د رد  و جـان د هینــــام، مـیـری و وزیــری و شـهی
چــون جنازه نـه کــه برگرد ن بـرند بنـد ه بـاش و بر زمین رو چون سَـمَند 
ـالِ خــود  خــواهد  کفور ّـ چـــون سوار مــرد ه آرند ش به گـورجمله را حم
فـــارِسِ منصب شـود ، عــالی رکاببـر جنازه هــر که را بینــی به خواب
بــار بـر خلقــان فــکند ند  ایـن کِبارزان که آن تابــوت بر خلق اسـت بار

                                                                                                      )مولوی، 1387: 977(

انتقاد ناپذیری شاهان
مولوی د ر ضمن یکی از قصه های د فتر پنجم مثنوی، به نقد  انتقاد ناپذیری و عد م تسلیم شاهان د ر برابر 
حق ـ که د ر بین ارباب قد رت شیوع بسیار د ارد  ـ پرد اخته است. خلاصة این قصة عبرت انگیز که وصف 
حال بیشتر قریب به اتفاق زورمند ان و جباران است، بد ین شرح است: پاد شاهی با د لقک خود  شطرنج بازی 
می کند . نتیجة بازی به نفع د لقک و به ضرر شاه تمام می شود  و به اصطلاح، شاه، »مات« می  شود ، ولی 
به مقتضای برخورد اری از روحیه استبد اد ی ناشی از آن، حاضر به پذیرش شکست خود ، آن هم د ر برابر 
یکی از زیرد ستانش نیست، از این جهت، به شد ت عصبانی می  شود  و مهره های شطرنج را بر سر د لقک 
می  کوبد . د لقک از شاه امان می  خواهد  و شاه به او فرمان می د هد  که د ر د ور بعد ی بازی، شکست اختیار 
لرزه  زمهریر،  د ر سرمای  برهنه  بیمِ جان، همانند  شخصی  و  از شد ت وحشت  د رحالی که  د لقک  کند . 

براند امش افتاد ه است، شروع به بازی می کند ، از قضا، این بار نیز د لقک پیروز می شود :

وقـــت شــه شــه گفتن و مـــیقات شد باخت د ســت د یگـــر و شــه مات شــد 
                                                                                                     )مولوی، 1387: 924(

      د لقـک از تـرس به کنجی پناه می برد  و خود  را د ر زیر نمد ها مخفی می کند  تا از ضربات سهمگین 
شاه ـ که این بار آتش خشمش بیش از پیش زبانه کشید ه است ـ د ر امان بماند :

شـش نمد  بر خـود  فگنـد  از بیم تفتبـرجهــید  آن د لقـک و د ر کنـج شـد 
خفــت پنــهان تـا ز زخــم شه رهد زیــر بالش هــا و زیــر شــش نـمد 

                                                                                                      )مولوی، 1387: 924(

      شاه، د لیل این کار را از او جویا می شود  و د لقک هوشمند انه و واقع گرایانه چنین پاسخ می د هد :

بـــا تـــو ای خشــم آور آتش ســجاف؟کــی تــوان حق گفــت جز زیــر لحاف
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مـــی زنم شــه شه بـــه زیـــر رختهاتای تــو مــات و مــن ز زخم شــاه مات
                                                                                                      )مولوی، 1387: 924(

منشور تصویری شاه د ر مثنوی
به طور کلی، ساختار و د رون مایه ی مثنوی ارتباط نزد یکی با هم د ارند ؛ هر چه د رون مایه غیرحسی تر و 
معنوی تر باشد ، ساختار گریزتر است و بیگانه از الفاظ، از این رو، این مباحث را نمی توان تنها با واژه 
به تصویر کشید ، بلکه باید  د ر قالب صور خیال آن را د ر هاله ای از معانی هماهنگ قرار د اد . د ر سراسر 
مثنوی و د ر برخود  با واژه ها و تصویرهای پرتکرار و مورد  پسند  مولوی، خوانند ه با نوعی هنجارشکنی ها و 
هنر هایی فراتر از حد  و مرز بلاغت شاعر مواجه است که اتفاقاً اثر شاعر را به قسم ویژه ای جذّاب و د رخور 
خواند ن کرد ه است. یکی از لوازمی که به توسعة معنایی مد د  رساند ه است، اشتراک الفاظ و تد اعی معانی 

آزاد  و د ر نتیجه، شناوری مضمون د ر کل متن است.

قـــصد  صـورت کـــرد  و بــــر الله زد ای بســا کــس را کـــه صــورت راه زد 
                                                                                                     )مولوی، 1387: 238(

     مولوی، کلمة شاه و متراد فات آن را د ر مثنوی چه د ر معنی قاموسی و چه مجازی اش فراوان به کار 
برد ه است. خوانند ه د ر این سطح ضمن اینکه با ویژگی های صوری و ذاتی شاه آشنا می شود ، به مقاصد  

اخلاقی شاعر که اغلب برای بیان امور غیرحسی، غیبی، آن جهانی و غیرماد ی است، پی می برد . 
شاه د ر معنای قاموسی )همان، 1127(/ شاه، استعاره از حق)همان، 86(/ شاه جان، استعاره از خد اوند 

گوش و چشم شاه جان بر روزن استهر چه می کوشند  اگر مرد  و زن است
                                                                                                       )مولوی، 1387: 86(

      آن کس کـه شاه است، او بیکار و بی شأن نیست. این مطلب اشاره به آیة 29سورة رحمان د ارد  که 
د ر آن خد اوند  می فرماید : »کُلُّ یَومٍ هُوَ فی شَأنٍ« »خد اوند  هر آن به کاری است اند ر«. جان مرد  و زن 

برای هر کاری که بکوشد ، گوش و چشم شاه جان، بر روزنة وجود  آنان است.

شاه کرم، استعاره از پرورد گار )مولوی، 1378: 126(/ لطف شه

کند  جنـایت جو  را  جـان  شه  کند لطـف  نیکو  را  زشت  هـر  شه  که  زان 
                                                                                                     )مولوی، 1387: 203(

      لطف و مهربانی شاه، جان و روان بند ه را به سوی گناه می کشد ؛ زیرا که شاه، هر زشت را نیکو 
می کند ؛ یعنی هر گناهی را می بخشد  و از گناهکار، فرد  نیکوکار را می سازد .

شاه و آموزه های اخلاقی مولوی )تعلیم( و منشور تصویری شاه د ر مثنوی
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شاه د ین، استعاره از انسان کامل

کایــن نظــر کرد ه اســت ابلیــس لعینشــاه د یــن را منگر ای نــاد ان به طین
                                                                                                     )مولوی، 1387: 615(

مولوی د ر موضوع اتحاد  ظاهر و مظهر معتقد  است که حق تعالی د ر هیکل و حلیة بشری 
ظاهر و متجلی شد ه و وجود  انسانی به حق پیوسته و با او متحد  شد ه است اما نه از راه حلول 
و اتحاد  ذاتی شخصی بلکه از جهت وحد ت نوری و اتحاد  شأنی اتصالی و فنای تاریکی د ر 
روشنایی و زوال شخصیت و جد ا شد ن تعیین از هستی مطلق. د ر واقع انسان کامل مظهر 
تام و تمام الهی و آیینه سرتاپای حق و نایب و خلیفه ی خد اوند  است. حق تعالی برای هد ایت 
خلق و تکمیل نفوس بشری از غیب وحد ت به شهود  کثرت د ر هیکل ناسوتی بشریت متجلی 
شد ه است تا به مقتضای جنسیت جسمانی، جاذب و هاد ی خلایق باشد  پس به زعم مولوی، 

انسان کامل از راه اتحاد  ظاهر و مظهر عین حق است )همایی،1362: 2/ 808-806(.

       شاه، استعاره از حضرت موسی )مولوی،1387: 481(/ شاه بلند )آگاه(، استعاره از حضرت د اوود  )همان، 
439 و470(/ شاه و سلطان و رسول ـ حضرت د اوود  )همان، 421ّ(/شاه، استعاره از خلیفه )همان، 132(/ 

شاه، استعاره از حسام الد ین چلپی 

کــه فلــک و ارکان چو تو شــاهی نزاد ای ضیــاء الـحـــق حسـام الـــد ین راد 
                                                                                                      )مولوی، 1387: 451(

      مولوی د ر آغاز د فتر ششم نیز حسام الد ین را حیات د ل و صفای روح و سلطان الهد ی خطاب می کند . 
د ر رسالة سپهسالار د ر باب اختلاف بر سر جانشینی خد اوند گار )مولوی( چنین می خوانیم: 

بعضی گفتند  که تا وین چو حید ر حبیب و شر خد ا )سپهسالار،1385: 118(«. »بعضی گفتند  
که حضرت چلپی آنچنان که د ر حیات خد اوند گار امانت و خلافت می فرمود  د ر این وقت هم 
به خلافت بیعت کنیم و او را قایم مقام شیخ د انیم. بعضی گفتند  هر چند  این رای صایب 
است، اما مثلی است مشهور که السبّل فی المخبر مثل الاسد . حضرت سلطان الاولیاء و 
المحبوبین بهاءالحق و الد ین، وارث علمی و صلبی خد اوند گار است و خلاصه و محبوب 
اولیای کبار، کاشف رموز حقایق و شارح معارف و د قایق د یباچه نامه الهی است و حلق اسرار 
نامتناهی. جمعی از عزیزان که ناقد ان بازار معرفت و صد رنشینان مسند  طریقت بود ند  گفتند : 

ما عاشقان جگرسوخته را چه محل آن باشد  که د ر میان جان و جانان فرق توانیم کرد «.
آن چو خورشید  و این چو بد ر منیر           هـر د و سلطان و شـاه عالمگیر
آن چو صد یق، بحر صد ق و صفـا           وین چو حید ر حبیب و شیر خد ا

                                                                                )سپهسالار،1385: 118(

»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

13

      تا آنکه سلطان ولد ، چلپی را به طریق اولی، شایستة خلافت می د اند . با وجود  این، بعضی از شارحان 
معتقد ند  که این بیت که د ر قصة د قوقی آمد ه د ر وصف انسان کامل است که اشراف بر همان حضرت 

ختمی مرتبت است. برخی هم بیت را غلو د انسته اند  )ر.ک زمانی،1374: 547(. 

شاه، استعاره از محبوب )صد ر جهان( )مولوی،1387: 527(/ شهان، استعاره از اولیاءالله

ورنـــه ابلیـــسی شـوی انـــد ر جـهانهان و هان ترک حسـد  کن با شـهان
تـو اگـــر شهد ی خـــوری زهری بود کاو اگر زهـــری خـورد  شهـد ی شود 
لطـــف گشت و نـــور شـد  هـــر نار اوکاو بـــد ل گـــشت و بـد ل شـد  کار او

                                                                                                     )مولوی، 1387: 336(

      از نظر مولوی و جماعت د ین د ار، آنچه از آسمان و از طرف خد اوند  فرستاد ه می شود ، رهایی بخش، 
آگاهی بخش و موجب سعاد ت اخروی است. انبیاء و اولیای الهی د ر عالم خاکی، نایب خد اوند  هستند  و از 

آن حضرت جد ا نیستند ، از این رو همواره متصف به اوصاف الهی اند . 

سلطانان جان، استعاره از انبیاء و اولیاء )همان، 570(/ شاهان، استعاره از عارفان

راستـــی گـــو عـــشوه نتـوانیـــم د اد د ر د لــــم زیــن خنــد ه ظنّی اوفتـاد 
یـــا بهانــه ی چـــرب آری تـــو به د مور خــــلاف راسـتـــی بـفـریـبـیـــم
بایــد ت گفتن هــر آنچه گفتنی اســتمـن بد انـم د ر د ل مـن روشنـی است
گــر چـــه گه گه شــد  ز غفلت زیــر ابرد ر د ل شـاهـان تـو مـاهی د ان سطبر

                                                                                                     )مولوی، 1387: 945(

استعاره از قوة بصیرت
به زعم مولوی، عارفان، پاد شاهانی هستند  که سلطنت فقر د ارند  و با آن بینش الهی و خد اد ای خود ، بی نیاز 

از سلطنت و جلوه های این جهانی هستند .
 

شاه شاهان، استعاره از ایاز

ــاز ــه شاه س ــاهان اســت بلک ــاه ش ــازش ــش ای ــد  نام ــم ب ــرای چش وز ب
                                                                                                      )مولوی، 1387: 846(

      ایاز، شاه شاهان است بلکه خود ، سازند ة شاهان است. این بیت د ر توضیح انسان کامل است. انقروی 
احتمال د اد ه است که مراد  از »ایاز« د ر اینجا حضرت ختمی مرتبت )ص( است و می گوید : این که آن 

منشور تصویری شاه د ر مثنوی
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حضرت )بند ه( نامید ه شد ه از آن روست که حقیقت ستیزان بد و رشک نبرند  و الا او نه تنها، شاه است 
بلکه »شاه ساز« نیز است )انقروی، 1374: 13/ 617(. نیکلسون، مقصود  مولوی از »ایاز« را حسام الد ین 
چلپی د انسته است )1374: 1837(. می توان گفت ذکر »ایاز« مطلقاً به کاملان مکمل اشارت د ارد  )زمانی، 

.)516 :1374
       شاه جهان، استعاره از شیر )مولوی، 1378: 145(/ شه، استعاره از معشوق )همان، 527(/ شاه، استعاره 
از عمر )همان، 194(/ شهنشه، استعاره از فرعون )همان، 394(/ شاه عاد ل، استعاره از حضرت سلیمان 

)همان، 634(/ سلطانی )= سلطنت شیخ احمد  خضرویه( )همان، 207(.

شاه ذکیّ و شاه حریص
مولوی د ر حکایت های مثنوی د و تصویر متضاد  از شاه ارائه د اد ه است. شاید  نقیضه گویی هایی از این د ست، 
به اثر وی عمق و معنای د یگر بخشید ه است. د ر حکایت »امتحان پاد شاه به آن د و غلام که نو خرید ه 
بود « مولوی، پاد شاه عاد ل و د اد پیشه و باد رایتی را ترسیم می کند  که د ر مباحث پیچید ة فلسفی صاحب نظر 
است، حال آنکه د ر حکایت »پاد شاه جهود ان که نصرانیان را می کشت از بهر تعصب ملت خود «، شاه، مرد  
احول، مستبد  و خونریزی است که شهوت حیوانی و غضب د یو صفتی اش، اعتد ال روانی و اند یشة صحیح 
را از وی گرفته است و حاضر به د ید ن واقعیت نیست. البته این حکایت تا حد ود ی، اصحاب اخد ود  را فرایاد  
می آورد . پاد شاهی که شمن است و با آتش سخن می گوید . از آنجا که شاه، واژه ای محبوب و ممثل خد اوند  
برای مولوی بود ه است، بنابراین اگر شاه د ر د استانی، نقش منفی هم د اشته باشد ، مولوی از این که وی را 
کاملًا منفی نشان د هد ، اجتناب می ورزد . د ر نهایت شاید  شاه را مورد  سرزنش قرار د هد ؛ نمونه هایی از این 
د ست، توجیه و کمرنگ کرد ن عمل شاه شهوت ران د ر قصة »عاشق شد ن خلیفة مصر و ...« )5 /3959( 

یا می بارگی امیر د ر قصة »حکایت آن امیر که غلام را گفت که می بیار ...« )5 /3442( است.
 

تصاویر مرتبط با شاه

 شاه و چاکران

ــد  ــا کن ــت ج چــرخ اخضــر، خــاک را خضــرا کنــد خــوی شــاهان د ر رعیّ
                                                                                                     )مولوی، 1378: 132(

     فرمانروایان، هر روشی که برگزینند  د ر خد متگزاران پیرامون آنان و نیز شهروند ان، اثر بسیار قوی 
د ارد . اگر حاکمان به راه عد ل و د اد  بروند ، اطرافیان و شهروند ان نیز مجبورند  خود  را بر آن روش وفق 
د هند  و بالعکس اگر حاکمان بر طریق ستم روند  د یگران نیز بر آن راه استوار گام برد ارند . از این رو گویند : 

»الناس علی د ین ملوکهم«. 

آب از لــولــه روان د ر کــولــه هــاشه چو حوضی د ان حشم چون لوله ها

»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(
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خوض کن د ر معنی این حرف خوضزانکه پیوسته ست هـر لوله به حوض
چــون اثـر کـرد ه ست انـد ر کـلّ تـنلطـف شــاهنشـاه جــان بی فـطـن

                                                                                                     )مولوی، 1387: 132(

      شاه را همانند  حوضی بد ان و خاد مان و چاکرانش را مانند  لوله هایی بد ان که آن آب را به گود ال ها 
می ریزند . چون که آب همة لوله ها از حوضی پاک است، پس آب تک تک آن لوله ها نیز لذیذ و گواراست. 
اگر د ر آن حوض، آب شور و ناگوار و آلود ه باشد ، مسلماً هر لوله ای همان آب را به نقاط مختلف روان 
می کند ؛ زیرا هر لوله ای به آن حوض، وصل شد ه و ناچار آب همان حوض را به این سو و آن سو می برد . 
مولوی این مثال ها را برای بیان این مطلب ارائه د اد ه است که الطاف شاه جان و پاد شاه روح که بی مکان 

است د ر سراسر کالبد  انسان اثر گذارد ه است. 

شاه و فقیر
علت تقابل شاه و فقیر د ر اشعار مولوی، بیان سمبلیک نیازمند ی آد می د ر برابر شاه مطلق و بی نیاز حقیقی 
است. تذکار این مسئلة عرفانی مهّم است که تنها از طریق د رویشی می توان بر نفس خود  غالب شد  و به 

مقام پاد شاهی و سلطنت فقر د ر عالم عرفان د ست یافت. 

شیـر و صیـد  شیـر خـود  آن شماستچــون فـقـیـر آیـیـد  انــد ر راه راسـت
بـی نیاز است او زنـغز و مـغز و پوستزان که او پاک است و سبحان وصف اوست
از بـــرای بــنــد گـان آن شـه استهــر شکار و هــر کراماتــی که هست
این همه د ولت خنک آن کاو شناختنیست شــه را طمع بهــر خلـق ساخت

                                                                                                      )مولوی، 1387: 146(

از تــــو د ارنــــد  ای مــــزوّر منّـــتینـــه گـد ایاننـــد  کـــز هـــر خـد متـی
صد قـــه ی ســلطان بیفشــان وامگیــرلیــک بـــا بـی رغبتی هـــا ای ضمـــیر

                                                                                                      )مولوی، 1387: 518(

     شـاه و جامـه د ار )همان، 84(/ شاه و لشکر)همان، 140(/ شاه و صاحب )وزیر( )همان، 634(/ شاه 
و د لقک )همان،924(/ شاه و عطا )همان، 369(/ شاه و نخوت و کبر)همان، 518(/ شاه و قصر)همان، 
515(/ شاه و غلام )همان، 231(/ شاه و بند ه )همان، 229(/ شاه و حکم )همان، 634(/ شاه و رسول)سفیر( 

)همان، 230(/ شاه و تخت )همان، 1087(/ شاه و آیین بستن )همان، 72(.

شاه و باز
»باز«، شاه جانوران گوشت خوار و همد م و مختص پاد شاهان تلقی شد ه است. د ر نظر عام، د ید ن باز د ر 

تصاویر مرتبط با شاه
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خواب، بر سلطنت و امارات د لالت د ارد .

باز کور اســت آنکه شــد  گــم کرد ه راهبــــاز آن باشد  کـه بــــاز آید  بـه شاه
                                                                                                     )مولوی، 1387: 236(

       شاه و بار )همان، 1090(/ شاه و بید ق )سرباز( )همان، 634(/ شهریار و گنج )همان، 1034(/ سلیمان 
شاه )همان،634(/ شاه فرعون )همان(.

نتیجه گیری
د رنگ د ر تصویر شاه و تصاویر مرتبط با آن، این حقیقت را آشکار می کند  که به طور کلی، ساختار و 
د رون مایة مثنوی ارتباط نزد یکی با هم د ارند ؛ هر چه د رون مایه غیرحسی تر و معنوی تر باشد ، ساختار 
گریزتر است و بیگانه از الفاظ، از این رو، این مباحث را نمی توان تنها با واژه به تصویر کشید ، بلکه باید  

آن را د ر قالب صور خیال د ر هاله ای از معانی هماهنگ قرار د اد . 
     د ر سرتاسر مثنوی و د ر برخود  با واژه ها و تصویرهای پرتکرار و مورد  پسند  مولوی، از جمله تصویر 
شاه، خوانند ه با نوعی هنجارشکنی ها و هنرهایی فراتر از حد  و مرز بلاغت شاعر مواجه است که اتفاقاً 
اثر شاعر را به قسم ویژه ای جذاب و د رخور خواند ن کرد ه است. یکی از لوازمی که به توسّع معنایی مد د  

رساند ه، اشتراک الفاظ و تد اعی معانی آزاد  و د ر نتیجه، شناوری مضمون د ر کل متن است. 
     مولوی د ر پس تصویر شاه، آموزه های اخلاقی خود  را تعلیم می د هد . شهرت کاذب، جاه د وستی، 
رو  این  از  می کند ،  گرفتار  را  شاهان  که  است  رذیله ای  صفات  انتقاد ناپذیری،  و  نخوت  انحصارطلبی، 
آنان )شاهان د نیوی( د ر مثنوی کمتر جایی برای خود نمایی د ارند  و د ر عوض شاهان حقیقی د ر منشور 
تصویری و د ر بلاغتی زنجیروار )خد ا، پیامبران و اولیاء الله، انسان کامل، عارفان، حسام الد ین چلپی و...( 

مجال حضور می یابند . 

»از تعلیم تا تصویر« )بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(
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بررسی اند یشه های زیبانگری مکتب شمس و مولانا 
د ر گسترش فرهنگ صلح تعامل و مد ارا د رجهان معاصر

                                                                                                              محمد جعفر شریعتمد اری1 

چکید ه
پژوهش حاضر با هد ف بررسی اند یشه های زیبانگری مکتب شمس و مولانا د رگسترش فرهنگ صلح 
تعامل و مد ارا از د ید گاه معلمان و د انش  آموزان د ر جهان معاصر انجام شد . روش پژوهش، توصیفی از نوع 
زمینه یابی است. جامعة آماری پژوهش شامل کلیة معلمین د ورة متوسطه 24 استان به منظور گرد آوری 
د اد ه ها از یک پرسشنامة محقق ساخته با د و فرضیه: میزان تأثیر اشعار صلح خواهی و زیبایی نگری مکتب 
شمس و مولانا د ر اند یشه های صلح جویی د انش آموزان و نوع نگرش آنها، استفاد ه شد  که روایی آن مورد  
تأیید  متخصصان قرار گرفت و پایایی آن با استفاد ه از آلفای کرونباخ 84 % و با روش آماری ناپارامتریک 

کولمرگراف اسمیرنف تک گروهی محاسبه شد . 
 t به منظور تجزیه و تحلیل د اد ه ها از روش های آمار توصیفی )فراوانی، برای گروه های مستقل و     
د رصد ، میانگین، میانه، مد  و انحراف معیار( و همچنین از روش های آمار استنباطی )آزمون تحلیل واریانس 
یک راهه( استفاد ه شد  که د ر نتایج پژوهش نشان د اد ه شد ؛ به طور کلی میزان استفاد ه از تمامی مولفه های 
تعامل و صلح خواهی مکتب شمس و مولانا به گسترش فرهنگ صلح خواهی از د ید گاه معلمان و د انش 

آموزان، بالاتر از حد  متوسط ارزیابی شد ه است.
واژگان کلیدی: زیبانگری، فرهنگ صلح، تعامل، مولانا، معلمان.

 

1. مشاور و مد رس د انشگاه                                                
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مقد مه، مبانی نظری 

مقد مه
فرهنگ صلح د ر مکتب شمس و مولانا

یکی از ارکان مهم جهان بینی مولانا، انسان شناسی است و یکی از د غد غه های اساسی اند یشه های زیبایی 
شناسی مولانا، به نگرش او به انسان مرتبط است.

     یکی از بنیاد ی ترین اند یشه های زیبایی شناسی و تربیتی مولانا این است که می توان استعد اد های 
نهفته انسان را شکوفا کرد  و این از راه، تربیت امکان پذیر است. د ستمایة مولوی د ر نظریة صلح، اراد ه و 
اختیار و تربیت از جماد ی به حیوانی و از حیوانی به انسانی و از انسانی به ملکی و از ملکی به فوق ملکی 
طراحی می کند . د ر مرحلة نباتی و حیوانی آد می اختیار ند ارد ، ولی پس از آنکه به مرحلة انسانی رسید  و 

رشد  نمود ، صاحب اراد ه و اختیار می شود  و می تواند  با تکیه بر اراد ه و اختیار، زند گی خود  را تغییر د هد .

مبانی نظری
تعامل و مد ارا د ر مکتب شمس ومولانا 

اند یشه های صلح طلبی مکتب مولانا همچون منشوری است که با تابش نور عشق بر آن، رنگ های متعد د  
از آن ظاهر می گرد د  و د ر همین منشور، مولانا عشق غایت است. مثنوی اش د کان وحد ت است و د نیای 
اید ه هاست، اید ه های تعامل و مد ارا د ر سینة مثنوی رازی است که از ناله اش د ور نیست، اما با این چشم 

و گوش نمی توان د ید  و نمی توان شنید .

نیست د ور  مـن  نـالـة  از  مــن  لیک چشم و گوش را آن نور نیستسـر 
                                                                                                    )مولوی، 1386: 1/ 56(

      اند یشة زیبا به آد می د ید  زیبا می د هد ، اگر پد ید ه ای زیبا د ر خارج از ذهن وجود  د اشته باشد ، تا زمانی 
که شخص، د ید  زیبابین ند اشته باشد  نمی تواند  آن پد ید ه را زیبا ببیند . مولوی توانست این زیبا د ید ن 
را کشف کند . کشف زیبایی شناسی مولوی از زیباترین اکتشافات بزرگ عارفان بود ه است که توانست 

خد اوند  را زیبا ببیند . این د ید  زیبا همة اشعار او را زیبا نمود ه است.

عـشـق هـــای اولیــن و آخــریــنغرق عشـقی ام که غرق است اند رین
ورنــه هـــم افهام سوزد  هــم زبانمجمـلش گفتــم نکـرد م ز آن بیـان
مـــن چــو لا گــویم مــراد  الا بود مـــن چو لب گــویم لـب د ریا بــود 

                                                                                                  )مولوی،1386: 1/ 556(

     انسان مولوی، انسان معنوی است. این انسان معنوی د ر قاب مثنوی جلوه ای جمیل د ارد . این زیبایی 
به سمت معنا شد ن و قد سی شد ن د ر حرکت است. مثنوی مولوی د ر جست و جوی انسانی است که به 
سرچشمة زلال معنا برسد ؛ این هد ف حاصل نخواهد  شد  جز با اند یشه های زیبایی شناسی که د ر ساحت 
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قد سی انسانیت چون گوهری ارزشمند  می د رخشد . چنین انسانی که با د رد  فراق، خود  را از نیستان ببرید ه 
می بیند  جز به آب معرفت و معنویت سیراب نمی گرد د ، وگرنه همواره شکایت و د غد غه د ارد ، ملول و 
سرگرد ان و غریب و پوچ گراست؛ هر آنچه به او برسد  باز حریص و هلوع و عجول، حسود  و مشوش 
است، آرامش و قرار ند ارد  مگر این که به حقیقت معنوی برسد ، د ر این صورت است که با نشاط، شاد مانی، 
امید  و پویایی ناشی از باور، ایمان و وصال حقیقی به آرامش می رسد ؛ د ر این حال انسان تجلی گاه معرفت 
است؛ زیرا د لی صاف و زلال د ارد ، رذایل را از خود  د ور نمود ه و به فضیلت هایی د ست یافته است. 
مولانا د رصد د  آموزه های انسانی و تربیتی است که از اند یشه های ربانی و زیبایی شناسی بهرمند  گرد د . تا 

سینه اش شرابخانة عالم گرد د .

مـن سینه  شد ست  عالـم  مرد مشرابخـانة  جوان  سینه ی  بر  رحمت  هزار 
                                                                                                       )مولوی،1370: 346(

    هستی و آفرینش، با زیبایی معنا پید ا می کند  و حرکت و گرما و جنبش و معرفت با زیبایی همراه 
است. موسیقی آفرینش، ضرباهنگ زیبایی د ارد  که منشاء آن جمال الهی است. د رک زیبایی های طبیعی 
از طریق د خالت های حواس آد می صورت می گیرد  که غالباً آنها را به عنوان زیبایی های حسی می نامند ؛ 
زیبایی هایی مانند  صلح، تعامل، مد ارا که نتیجة فعل اخلاقی آد میان است. این د سته از زیبایی ها را زیبایی 
عقلی و معنوی می نامند . د ر زیبایی عقلی و تخیلی است که آثار هنری هنرمند ان تجلی پید ا می کند ؛ آن 

هم از راه معرفت شهود ی هنرمند  نه تقلب و الگو برد اری صرف.
یعنی  زیبایی خواهی؛  و  زیبایی پسند ی  زیبایی شناسی،  به  توجه  مولانا،  تربیتی  اصلی مکتب      محور 
صلح جویی و امنیت طلبی است. استعد اد  زیبایی گرایی و زیبایی نگری د ر وجود  متربی قرار د ارد  که با تعامل 

و تربیت شکوفا می شود  و پس از رشد ، به مرتبه ای می رسد  که گرد  زشتی ها نمی گرد د .

فرهنگ صلح د ر مکتب مولانا
بینش مولوی ستیز و جنگ نیست، صلح و رضایت د رونی آرمانی نهایی وی برای زند گی و زیبانگری د ر 

زند گی است و کامیابی از آن پاد اش صلح د رونی است.

با کس نگیرم تنگ من، زیرا خوشم چون گلستاند ر کف ند ارم سنگ من، باکس ند ارم جنگ من
                                                                                                       )مولوی،1370: 347(

     بینش زیباگرانة مولوی، صلح را شایستة زند گی کرد ن می د اند ، از این رو صلح مید ان کشف زیبایی 
هاست. انسان کامل، انسان جنگ طلب و خشونت گرا نیست، بلکه انسان مبد ل است که حتی خاک را به 
طلای پربها تبد یل می کند ، ولی انسان ناقص، انسان ستیزه جو و سلطه گراست؛ طلا را به خاکستر بد ل 

می کند ؛ همه چیز را ویران و خاکستری می کند .
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فرهنگ صلح د ر مکتب مولانا

شود کامــلی گـر خــاک گیــرد ، زر شــود  خـاکـستر  بـرد ،  زر  از  نـاقـص 
خـد استچــون قبول حــق بود  آن مـرد  راست د ست  کارهـا  د ر  او  د سـت 
انـد ر د ام تکلیـف است و ریود ست ناقص، د ست شیطان است و د یو زانـکه 
رود جـهــل آیـد  پیــش او، د انــش شـود  ناقص  د ر  کـه  علمی  جـهل شد  
شود هــر چــه گــیرد ، علـتی علـت شـود  مـلت  کاملـی،  گیـــرد   کــفـر 
د ارای مــــری کـــرد ه پــیاد ه بـا سـوار پای  اکــنون  برد   نخــواهی  سر 

                                                                                                  )مولوی، 1386: 1/ 514(

     مولوی د ر د فتر ششم مثنوی د استان د عوت نهصد  سالة نوح را د عوت به صلح می د اند  )ولی قوم 
حق ستیز نوح نسبت به او قهر و جفا می کرد ند ( )زمانی، 1368: 25(، ولی نوح با آنها از راه قهر و خشونت 
وارد  نشد  بلکه قهر را همانند  سرکه ای د انست که از آن لجاجت و گرد نکشی برمی خیزد ، د ر مقابل، مولوی 

از راه قند  و لطف یعنی صلح با آن ها روبرو می شد .

ــد  ــرکه ها می ریختن ــر وی س ــوم، ب نــوح را د ریــا فــزون می ریخــت قنــد ق
پــس ز ســرکه اهــل عالــم می فــزود قـــند  او را بـــد  مـــد د  از بحــر جــود 

                                                                                                    )مولوی، 1386: 6/ 25(

      مولوی ریشة اختلاف، ستیز و جنگ را د ر د رک صحیح حقیقت می د اند . برد اشت ناد رست از حقایق 
سبب اختلاف و نزاع می شود . وی د ر د فتر سوم مثنوی معنوی، »د استان اختلاف کرد ن د ر چگونگی و 
شکل پیل« نتیجه می گیرد  که پیل کنایه از حقیقت مطلق )ذات بی چون الهی( و تاریکی کنایه از این 
د نیاست؛ زیرا د ر این د نیا آد می د ر لایه های بی شماری از حجاب ها و پرد ه های ساتر محسوسات پوشید ه 
شد ه است و عقل و روح او نیز د ر زند ان حواس و د ست سایند گان بر اند ام پیل، کنایه از کسانی است که 
می کوشند  حقیقت مطلق را با مقیاس های محد ود  و نارسای عقلی و تجربی خود  بشناسند ؛ یعنی حکیمان، 
متکلمان، فیلسوفان، عالمان و... هر یک برای شناخت حقیقت، مد عی روشی هستند ، اما این روش ها و 
مذهب ها وافی به مقصود  نیست، بلکه هر یک، جلوه ای از حقیقت مطلق را نمایاند ه اند . چه طریق شناخت 
حقیقت مطلق نوعی د یگر است و شمع، کنایه از نور کشف و یقین است، هرگاه چنین نوری د ر قلب و 
بصیرت آد می د رخشید ن گیرد ، به کشف تمامت حقیقت نائل می شود  و د ر این مرتبه نزاع و ستیزه ها رنگ 
می بازد . حکایت تمثیلی پیل، بیانگر سرشت حقیقت ستیز و افسانه پوی تعصبات مذهبی و جنگ هفتاد  و 

د و ملت است )زمانی، 1386: 147(.
       واکاوی اند یشه های زیبانگری مولانا د ر مفهوم صلح و جنگ، منظومة فکری او را د ر مورد  باز جست 
صلح و عد م خشونت و ستیز نشان می د هد . د ر اند یشه زیبانگری مولانا، عشق د ر مقابل خود خواهی و 

خود شیفتگی است، وی کسب د ین را عشق می د اند .



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

22

بررسی اند یشه های زیبانگری مکتب شمس و مولانا د ر گسترش فرهنگ صلح تعامل و مد ارا د رجهان معاصر

حـرونکسب د ین، عشق است و جذب اند رون ای  را  حــق  نــور  قـابلیت 
                                                                                                   )مولوی،1386: 2/ 643(

مولوی سفیر صلح
مولانا اولین سفیر صلح د ر جهان است و د ر اند یشه های زیبانگری خویش، آد میان را به صلح و یکرنگی 
د عوت می کند . وی ریشه های جنگ و تزاحم را د رون آد می جست وجو می کند . سازگاری و صلح را د ر، 

برد اشتن موانع د رونی می د اند  تفاهم و تعاون را د ر صلح د رونی می جوید .

هـــر یکی با هــم مخــالف د ر اثـرهست احـوالــم خــلاف هـمـد گــر
با د گـــر کس سازگاری چـون کنم؟چـون که هــر د م راه، خـود  را میزنم
هــر یکی با د یگـری د ر جنگ و کینمــوج لشگـرهــای احـوالــم ببیـن
پس چــه مشغولی به جنگ د یگران؟می نگـرد  د ر خـود  چنین جنـگ گران
د ر جـــهان صلــح یک رنـگت بـرد یا مــگر زیــن جنگ، حقت واخــرد 

                                                                                                    )مولوی، 1386: 6/ 33(

      مولوی جهان را به د و د سته تقسیم می کند ؛ جهان وحد ت و بی رنگی

ــر ــود ای د گ ــت س ــی راس ــر د کان ــر اســت ای پســره ــوی، د کان فق مثن
                                                                                                  )مولوی، 1386: 6/ 432(

اســت وحــد ت  مــاد کان  غیــر واحــد  هر چه بینی آن بت اســتمثنــوی 
                                                                                                  )مولوی، 1386: 6/ 433(

      جهل، تفرقه و صد  رنگی، جهانی ماد ی، جهان جنگ و تضاد  است.

ذره بــا د ره چــو د یــن بـا کافــریاین جهان جنگ است کل، چون بنگری
                                                                                                    )مولوی، 1386: 6/ 29(

     مولانا جنگ ظاهر )فعلی ـ قولی( را ناشی از جنگ باطن می د اند .

ــد انجنــگ فعلــی هســت از جنــگ نهــان ــف را ب ــالف آن تخال ــن تخـ زی
                                                                                                    )مولوی، 1386: 6/ 35(

     مولوی شرط رسید ن به صلح  و آشتی را شناخت و غلبه بر تضاد های د رونی و د ستیابی به عنایات 
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مولوی سفیر صلح، اصول جنگ د ر صلح و علل جنگ، تفرقه و مذاهب از نظر مولوی

الهی می د اند .

پس چه مشـغولی به جنـگ د یگران؟می نگـر د ر خـود  چنیـن جنـگ گران
د ر جهــــان صـلح یـــک رنگـت برد یا مـــگر زیـــن جنگ، حقت واخـــرد 

                                                                                                   )مولوی، 1386: 6/ 33(

اصول جنگ د ر صلح 
مولوی جنگ انسان ها را بی معنی و بیهود ه می د اند .

برگــه بی بـــرگ نشــان طوبــی ســتجنگ هــای خلــق بهــر خوبــی ســت
ــا بی راحتـــی ســتخشــم های خلــق، بهــر آشــتی ســت د ام راحــت، د ایم
ــود  ــوازش را بــ ــر نـ ــر زد ن به هـــر گلــه از شــکر آگـــه مـی کـــند هــ
بــوی بــر از ضــد  تــا ضــد  ای حکیــمبــوی بــر، از جــزو، تــا کلّ ای کـــریم

                                                                                                  )مولوی، 1386: 3/ 243(

مــــار گیــــر از بهـــر یــــار می جســـتجنـگ هــــا می آشـتــــی آرد  د رســــت
غــــم خـــورد  بــــهر حریـــف بی غمـــیبــــهر یــــاری، مــــار جــویــــد  آد مـی

                                                                                                  )مولوی، 1386: 3/ 245(

     مولوی، صلح را اصل می د اند ؛ مراد  از صلح، عالم وحد ت است که د ر آن از اضد اد  و ستیزها خبری 
نیست )زمانی، 1386: 35(. وی صلح را اساس همة جنگ ها می د اند .

ـــا ـــول رنگ ه ـــی اص ـــت بی رنگ صلح هـــا باشـــد  اصــــول جنگ هـــاهس
                                                                                                   )مولوی، 1386: 6/ 35(

علل جنگ، تفرقه و مذاهب از نظر مولوی
 مشیت و سنت الهی 

مولوی، مشیت و سنت الهی را حقیقتی می د اند  به مانند  گنج پنهان شد ه که قفل های زیاد ی بر آن نهاد ند .

ــها ــد ر بـ ــود  انـ ــزن بـ ــزت مخـ ــاعـ ــد  قفل ه ــیار باش ــه او بس ــه ب کـ
                                                                                                 )مولوی، 1386: 5/ 855(

د نیای نسبیت 
از آنجایی که اد راک و د ریافت بشری محد ود  است، آد میان برای رسید ن به کمال از راه های متعد د  و 
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اد راک بشری نسبت به حقیقت  لذا د چار تفرقه و اختلاف می شود . )عقل و  استفاد ه می کند ،  مختلفی 
مطلق، ظرفیتی محد ود  د ارد  و بد ین سبب نمی توانند  حقیقت را آن گونه که بایسته است بشناسد . از این 
رو اختلاف د ر تعبیر و تفسیر حقیقت، امری قهری و گریزناپذیر می نماید . بد ین سان است آد میان د ر عقاید  

و آرا و اد یان راه های مختلف د ر پویند  )زمانی، 1386: 716(. 

حقیقت وسیلة امتحان الهی 
همة اهل مذهب نه از هر جهت حق اند  و نه از هر حیث باطل، یعنی هر یک به وجهی حق است و به 

وجهی باطل )اکبرآباد ی، 1386: 216(.

نــی بــه کلــی گمرهاننــد  ایــن هـــمهایـن حقیقت د ان، نـه حق اند  این همه
قلــب را ابلــه بـــه بـــوی زر خـــرید زان کـــه بی حـــق، باطلی نایـــد  پد ید 

                                                                                                  )مولوی، 1386: 2/ 717(

     مولوی رسید ن به حقیقت؛ یعنی صلح واقعی و کنار گذاشتن اختلافات را د ر شمع می د اند ؛ یعنی نور 
کشف و یقین است که به کشف تمامیت حقیقت می رسد .

ــرون شــد ید ر کـــف هـــر کس اگر شمعـی بد ی اختــلاف از گفتشــان بی
                                                                                                 )مولوی، 1386: 3/ 314(

عوامل د رونی
مولوی عوامل عمد ة د رونی را که موجب جنگ و خشونت می شود  د ر جد ال بین خود  نفسانی و خود  الهی، 
و شک و ترد ید  می د اند . نفس اماره، غرض ورزی و خشم، کینه توزی، وهم و خیال را نیز از جمله عوامل 

د رونی اختلاف می شمارد . وی بیشترین اختلاف رایج د ر میان مرد م د نیا را لفظی می د اند .

کـــه ز ســر نام هــا غافــل بد نــد د ر تنــازع آن نفــر جنگــی شــد ند 
                                                                                                 )مولوی، 1386: 2/ 898(

     مولوی اختلاف د ر د ید گاه را، د ر تعصبات و ظاهربینی د ر قیاسات و زیبانگری را سبب صلح پذیری 
وصلح خواهی می د اند .

مهرورزی، عامل تعامل و مد ارا
مهرورزی د ر اید ة مولوی شفابخش و تبد یل کنند ه است. محبت، انسان را صلح جو و امنیت طلب می کند . 
از عوامل بسیار مؤثر د ر عالم تربیت، شفقت و مهربانی مربی است. محبت، اثر بخش ترین د ارویی است 
که می تواند  بسیاری از بیماری های تربیتی را د رمان کند . مربی مشفق به تد ریج کار سنگین و بار عمیق 
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علل جنگ، تفرقه و مذاهب از نظر مولوی، روش تحقیق و فرضیه های پژوهش و یافته ها

را برای متربی آسان می کند . انبیاء و اولیاء الهی که خود  مربیان بزرگ تربیتی هستند ، نسبت به خلق 
مهربان و د لسوز بود ند .

چــون کلیــم الله شــبان مهربــانخلــق را از گــرگ غــم لطــف شــبان
                                                                                                  )مولوی، 1386: 6/ 856(

      شوق و محبت، د و عنصر بسیار اساسی تعلیم و تربیت است که سبب ساز حرکت و پویایی می شود . 

اساس تعلیم و بنیاد  تربیت بر شاخه شوق و محبت بنا می شود . آنجا که پویایی زند گی و 
جنبش د رونی به کار می افتد ؛ اشتیاق افزایش می یابد ، کافی است که ند ای وصل شنید ه شود  

تا د ل افسرد ه و ذهن فرسود ه به جنبش و تحریک د ر آید  )کریمی، 1384: 15(.

گرفتچـون صـلای وصل شنید ن گـرفت جنبید ن  مرد ه  اند ک  اند ک 
                                                                                                )مولوی، 1386: 3/ 1192(

روش تحقیق
د ر تحقیق حاضر، برای تجزیه و تحلیل د اد ه ها از روش های آمار توصیفی که شامل فراوانی برای گروه ها 
د رصد ، میانگین، میانه، حد  و انحراف معیار و T مستقل نیز از روش های آمار استنباطی با بهره گیری از 

آزمون تحلیل واریانس یک راهه استفاد ه شد ه که د ر نتیجة پژوهش نشان د اد ه شد ه است.

فرضیه های پژوهش و یافته ها
د ر این بخش، فرضیه های پژوهش حاضر، مطرح و سپس یافته های مربوط به آن ارائه می شود .

     فرضیة شماره1: شعار صلح جویی و زیبایی شناسی مکتب مولانا د ر گسترش فرهنگ صلح، تعامل و 
مد ارا د انش آموزان تأثیر د ارد .

H0: بین فراوانی های مشاهد ه شد ه و مورد  انتظار تفاوت وجود  ند ارد .

H1 : بین فراوانی های مشاهد ه شد ه و مورد  انتظار تفاوت وجود  د ارد .
جد ول نتایج 1-1 نشان می د هد  که امِاره کلموگراف اسمیرنف با مقد ار به د ست آمد ه 293 /5 د ر سطح 
کوچک تر از 01 /0 معنی د ار است، پس می توان گفت که 99 /0 د رصد  اطمینان تأیید  می شود . یعنی 
توزیع صفت د ر بین نمونه با H1 فرض با توزیع آن د ر جامعه، نرمال نبود ه و تفاوت معنی د اری بین 
فراوانی های مشاهد ه شد ه و فراوانی های مورد  انتظار وجود  د ارد ، هم چنین نتایج د یگر این جد ول نشان 
می د هد  که بیشترین و کمترین تفاوت مقد ار تابع توزیع تجمعی مشاهد ه شد ه از مقد ار تابع توزیع تجمعی 
مورد  انتظار به ترتیب 164 /0 - 247 /0 است. با نگاه به جد ول شماره 2 - 1 مشخص می شود  که اولا 
توزیع د اد ه ها به صورت نرمال نیست. ثانیأ توزیع فراوانی ها د ر گزینه های زیاد  و خیلی زیاد  )مجموعا 351 
نفر( بیش تر از توزیع آن د ر گزینه های کم و خیلی کم )مجموعا 109 نفر ( است؛ به عبارت د یگر بیش 
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از 75 د رصد  از معلمان معتقد ند  که اشعار صلح جویی و زیبایی شناسی مکتب مولانا د ر گسترش فرهنگ 
صلح تعامل و مد ارای د انش آموزان تأثیر د ارد .

جد ول 1-1: نتایج آزمون اسمیرنف تک کولموگراف

03 /3میانگینپارامترهای نرمال
907 /0انحراف استاند ار

247 /0مطلقبیشترین شد ت تفاوت
164 /0مثبت
247 /-0منفی

Kolmogorov-smirnov Z5/ 293
Asymp.Sig.(2-talied)0/ 000

                        جد ول شماره 2 - 1: توزیع فراوانی پاسخ معلمان به فرضیه شماره یک

د رصد  فراوانی تجمعید رصد  فراوانیفراوانیهویت تعهد ی
8 /87 /367خیلی کم

7 /923 /7315کم
8 /164 /18941زیاد 

2100 /16235خیلی زیاد 
-----------460100جمع

فرضیه شماره2: اشعار صلح جویی مولانا د ر نوع نگرش صلح خواهی د انش آموزان تأثیر د ارد .
H0: بین فراوانی های مشاهد ه شد ه و مورد  انتظار تفاوت وجود  ند ارد .
H1 : بین فراوانی های مشاهد ه شد ه و مورد  انتظار تفاوت وجود  د ارد .

امِاره کولموگراف اسمیرنف با مقد ار به د ست آمد ه 168 /6 د ر  جد ول 1 - 2 نتایج نشان می د هد  که 
سطح کوچک تر از 01 /0 معنی د ار است، پس می توان گفت که 99 /0 د رصد  اطمینان فرض H1 تأیید  
می شود ؛ یعنی توزیع صفت د ر بین نمونه با توزیع آن د ر جامعه نرمال نبود ه و تفاوت معنی د اری بین 
نتایج همین جد ول نشان  انتظار وجود  د ارد . هم چنین  فراوانی های مشاهد ه شد ه و فراوانی های مورد  
می د هد  که بیشترین و کمترین تفاوت مقد ار تابع توزیع تجمعی مشاهد ه شد ه از تابع توزیع تجمعی مورد  
انتظار به ترتیب 188 /0 و 272 /-0 است. با توجه به جد ول شماره 2-2 مشخص می شود  که اولًا توزیع 
د اد ه ها به صورت نرمال نیست؛ ثانیاً، توزیع فراوانی ها د ر گزینه های زیاد  و خیلی زیاد  )مجموعاً 385 نفر( 
بیشتر از توزیع آن د ر گزینه های کم و خیلی کم )مجموعاً 75 نفر( است؛ به عبارت د یگر بیش از هشتاد  
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فرضیه های پژوهش و یافته ها و نتیجه گیری

د رصد  از معلمان معتقد ند  که اشعار صلح طلبی مولانا د ر نوع نگرش صلح خواهی د انش آموزان تأثیر د ارد .

                              جد ول2-2:توزیع فراوانی پاسخ معلمان به فرضیه شماره2

د رصد  فراوانی تجمعید رصد  فراوانیفراوانیهویت تعهد ی
2 /22 /102خیلی کم

3 /116 /6514کم
9 /655 /18239زیاد 

1100 /20344خیلی زیاد 
----------460100جمع

جد ول آزمون 1 - 2: نتایج آزمون اسمیرنف تک کولموگراف

مقد ار
460تعد اد 

25 /3میانگینپارامترهای نرمال
777 /0انحراف استاند ارد 

272 /0مطلقبیشترین شد ت تفاوت
188 /0مثبت
272 /-0منفی

Kolmogorov-smirnov Z5/ 828
Asymp.Sig.(2-talied)0/ 000

 
نتیجه گیری

عصارة تمامی مطالب تعلیمی مولوی این است که رمز حقیقی صلح د ر جهان و بین همة ملل عالم محبت 
و عشق است. وی معتقد  است که از عشق می توان به صلح رسید  و با همین عشق، تحولی عظیم د ر 
فلسفة تعلیم و تربیت ایجاد  کرد  و د ید ی زیبا به متربی د اد . مولوی، زیبایی شناسی را رکن اساسی تربیت 
صلح خواهی می د اند  چرا که حقیقت و معرفت از زیبایی جد ا نیست؛ تربیت جز حقیقت و زیبایی چیز 

د یگری نیست. بر مبنای این اصول، پیام های وی د ر چند  سطر خلاصه می شود :
1ـ مولانا، جهان هستی و کائنات را زند ه، عاقل و هوشیار می د اند .
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بررسی اند یشه های زیبانگری مکتب شمس و مولانا د ر گسترش فرهنگ صلح تعامل و مد ارا د رجهان معاصر

2ـ کل اجزای آفرینش و کائنات با آهنگی منظوم د ر حرکت و گرد ش هستند  و این نظم اختیاری سمفونی 
عظیم آفرینش و وحد ت و صلح را به وجود  آورد ه است.

3ـ مولوی، عشق را پیوند  د هند ة جهان هستی می د اند  که می توان از این طریق به صلح رسید .
4ـ منشور جهان بینی مولانا د ر مثنوی این است که انسان، ترکیبی از روح الهی با عنصری ماد ی، معرفت 

و عشق د ر همة کائنات و هستی وجود  د ارد  که با آن کشش به حقیقت صلح جذب می شود .
5ـ مولوی به د نبال ایجاد  باور و ایمان است نه صرفاً قانع کرد ن. وی صلح را د ر خود شناسی می د اند .

6ـ پیام اصلی مولانا، زیبایی شناسی یا معرفت جمالی است. بر این اساس، یعنی صلح و زیبایی از ارکان 
اصلی جهان بینی او به شمار می رود .

7ـ یکی از رویکرد های اصلی تربیت مولانا، د رک صحیح صلح است. بید ار نمود ن حس صلح جویی، 
نخستین گام د ر تربیت زیبایی شناسی است.
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منابع

منابع
ـ اکبرآباد ی، ولی محمد ، )1386(، شرح مثنوی مولوی، چاپ اول، تهران: قطره.

ـ زمانی، کریم، )1368(، شرح جامع مثنوی معنوی، د فتر ششم، چاپ هفتم، تهران: اطلاعات.
ـ زمانی، کریم، )1368(، شرح جامع مثنوی معنوی، د فتر سوم، چاپ هفتم، تهران: اطلاعات.
ـ زمانی، کریم، )1368(، شرح جامع مثنوی معنوی، د فتر د وم، چاپ هفتم، تهران: اطلاعات.

ـ کریمی، عبد العظیم، )1384(، رویکرد ی نماد ین به ترتیب د ینی با تأکید  بر روش های اکتشافی، چاپ 
اول، تهران: قد یانی.

ـ شفیعی کد کنی، محمد رضا، )1370(، گزید ه غزلیات شمس، چاپ اول، تهران: شرکت سهامی کتاب های 
جیبی. 
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بازتاب اند یشه های عرفانی مولوی د ر غزلیات حویزی
                                                                                                                              جیهاد  شکری رشید 1 

چکید ه
حویزی از جمله شاعرانی است که با تأثیرپذیری از اند یشه های عرفانی مولوی غزلیانی به یاد  ماند نی 
آفرید ه است. توجه حویزی به مولوی د ر د لپذیر شد ن سخنش مؤثر افتاد ه است که این تأثیر د ر مضمون 

و الفاظ و ترکیباتی که از آن سود  برگرفته به خوبی مشهود  است. 
     د ر این پژوهش، سعی بر آن بود ه است تا بتوان د ربارة تأثیر مضامین شعر مولوی بر مضامین شعر 
حویزی بحث به میان آید . این پژوهش با استفاد ه از روش توصیفی و کتابخانه ای انجام شد ه است که 
پژوهشگر د ر آن ابتد ا شواهد  شعری از هر د و شاعر را استخراج نمود ه، سپس به بیان نحوة تأثیرپذیری 

مضامین شعر حویزی از شعر مولوی پرد اخته است. 
با  توانسته  د اشته،  پارسی  زبان  بر  که  احاطه ای  با  نشان می د هد  که حویزی  پژوهش  این  نـتایج      
تأثیرپذیری از آثار و افکار حافظ مولوی، نکات لطیف و مضامین متنوعی را د ر کسوتی زیبا و آراسته بیان 

د ارد .
واژگان کلید ی: حویزی، حافظ، غزلیات حافظ، غزلیات حویزی.

1. د انشیار گروه زبان و اد بیات فارسی، عضوهیئت علمی گروه زبان فارسی، د انشگاه صلاح الد ین اربیل/ عراق
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مقد مه، ضرورت و اهمیت پژوهش و پیشینه و هد ف پژوهش

مقد مه
مولانا یکی از برجسته ترین شاعران و عارفان اد ب پارسی است. د انش مولانا، نگاه خاصش به مسائل 
عرفانی، تحولات شگرف د ر زند گی او و بسیاری مسائل د یگر باعث شد ه است که د ر میان شاعران و 
نویسند گان کلاسیک کرد  زبان، به نمونة بی بد یل و آثار عرفانی وی نیز به عنوان شاهکار اد بی تلقی شود . 
تأثیرپذیری حویزی از مولوی و سرود ن اشعاری ملهم از اشعار او، گویای قد رت نفوذ افکار و اند یشه های 
مولوی است که تا این حد  توانسته افکار و عقاید  خود  را به وسیلة اشعارش به نسل های بعد  از خود ، 
نسل هایی که قرن ها با او فاصله د ارند ، منتقل کند  و آنها را تحت تأثیر کلام خود  قرار د هد  و حویزی از 
جمله شاعرانی است که مجذوب افکار و اند یشه های مولوی شد ه و با تأثیرپذیری از شعر او آثاری به یاد  

ماند نی آفرید ه است. 
     از غزلیات حویزی چنین بر می آید  که افکار، مضامین و حتی لغات و ترکیبات مولوی زمزمة روح و 
جان این شیفته و د لباختة سخن مولوی بود ه که این گونه فراگیر د ر سراسر شعرش تجلی یافته است. 
اند یشه ها و بن مایه های اشعار مولوی سرمشق حویزی بود ه است که توجه این مقاله به این حقیقت 
معطوف گشته است که وجه خاصی از این تأثیرگذاری و تأثیرپذیری مضامین شعری را د ر اشعار مولوی 

بر غزلیات حویزی نشان د هد .

 ضرورت و اهمیت پژوهش 
اساس این پژوهش، ضرورت شناخت سرچشمة تفکرات مولوی و همچنین بررسی قرابت ها، تشابهات فکر 
و اند یشه د ر غزلیات حویزی و اشعار مولوی د ر معرض د ید  خوانند ه قرار می گیرد . از آنجایی که تحقیق 
د ر بررسی و تأثیرپذیری های شاعرن از یک د یگر »نشان د هند ه بالند گی و شکوفایی استعد اد  و موهیت 
نویسند گان نسبت به یکد یگر و بیان چگونگی ارتباط آنها با پیشینیان است« )غنیمی هلال، 1373: 38(. 

     بـنابراین اهمیت پژوهش را نشان می د هد  که باعث د رک بهتر آثار اد بی و د ریافت د قیق تر اند یشة 
شعرا می شود  و این بررسی د ر شکوفایی استعد اد  و پرورش شاعری کرد ِ پارسی گوی و شکل گیری ارتباطی 

سازند ه و صمیمی او با مولوی که انکار ناپد یر است، د ر معرض د ید  خوانند ه قرار خواهد  گرفت.

پیشینه و هد ف پژوهش
حویزی از شاعران قرن هجد هم هجری و از پیروان توانای سبک حافظ و مولوی است که تاکنون شعر 
او چند ان مورد  توجه قرار نگرفته است. با توجه به آنکه تاکنون د ر مورد  تأثیرپذیری حویزی از مولوی 
پژوهشی انجام نشد ه است، از این جهت نویسند ه برآن است تا میزان بازتاب مضامین شعری اشعار مولوی 

را د ر غزلیات حویزی مورد  بررسی و بازکاوی قرار د هد . 
     د ر این نوشتار، رگه های تأثیرگذاری برخی از اغراض و مضامین شعری حویزی بر مضامین سخن 
سرای بزرگ فارسی، مولوی، نشان د اد ه شد ه است تا راه برای انجام پژوهش های تطبیقی گسترد ه تر 
د ر زمینة شعر شاعران پارسی گوی کرد  و شعر شاعران فارسی زبان پیش از پیش هموار گرد د . از این رو، 
هد ف از این پژوهش، نشان د اد ن اشتراکات فراوانی د ر غزل های حویزی و مولوی است که اثرپذیری 
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حویزی از مولوی را به اثبات می رساند . 

طرح بیان مسئله
نگارند ه د ر این پژوهش سعی بر آن د ارد  تا پاسخ گوی این سؤالات باشد :

1( همسانی های فکری و سبکی د و شاعر و تأثیر حویزی از مولوی تا چه اند ازه است؟ 
2( تأثیر اشعار مولوی بر طرز تفکر و بینش حویزی به چه صورتی بود ه است؟ 

 روش تحقیق
این پژوهش با استفاد ه از روش توصیفی و کتابخانه ای انجام شد ه است که پژوهشگر د ر آن ابتد ا شواهد  
شعری از هر د و شاعر را استخراج نمود ه و سپس به بیان نحوة تأثیرپذیری مضامین شعر حویزی از شعر 

مولوی پرد اخته است.

بحث و بررسی
د ر این مقاله پس از معرفی اجمالی شاعر و بیان موقعیت او د ر نزد  اد یبان پارسی گوی کرد ، مضامین شعری 

و شیوة شعری وی مورد  بحث قرار خواهد  گرفت.
 

معرفی حویزی 
بکربن محمد  حویزی، متخلص به »قاصد « از شاعران و غزل سرایان معروف پارسی گوی است. وی د ر 
سال 1200ه/ 1785م د ر شهر کوی ـ یکی از شهرهای کرد ستان عراق ـ پا به عرصة گیتی نهاد  سپس 
د ر سال 1855 م د ر سن هفتاد  سالگی د ارفانی را ود اع گفت. حویزی از شاعران برجستة فارسی گوی است 
که د ر همان آغاز جوانی به کسب علوم عقلی و نقلی علاقة خاصی از خود  نشان د اد . گرایش حویزی به 
زند گی همراه با زهد ، از او چهره ای محبوب د ر نظر خاص و عام ساخته است و از آنجا که مورد  تکریم و 

عنایت مرد م زمانة خویش قرار گرفته بود  به فرمانروایی کویه منصوب شد . 
     حویزی علاوه بر زبان ماد ری به زبان های عربی، فارسی و ترکی آشنایی کامل د اشته است و از آثار 
وی د یوان غزلیات، همچنین تعد اد ی مثنوی و مخمس به یاد گار ماند ه است )حویزی، 2008: 8-15(. 
آنچه »حویزی را از لحاظ اد بی مورد  توجه می سازد ، شعرهای فارسی اوست که رنگ و بوی عارفانه و 
عاشقانه د ارد  و بسیاری از آن حاصل تجربه های عارفانة اوست که رنگ و بوی عارفانه و عاشقانه د ارد « 
)حویزی، 1392: 2(. بارزترین خصیصة کلام حویزی، متابعتی است که از شعرای فارسی به خصوص 
مولوي و حافظ شیرازی د اشته است. این متابعت و تأثیر د ر مضمون و الفاظ و ترکیباتی است که از آن 
بهره برد ه است که د ر این مقوله به آن پرد اخته می شود . ناگفته نماند  که حویزی د ر گرایش های عرفانی 
و زهد  و د نیاگریزی و بروز و اظهار این گرایش ها نیز فارغ از فرقه گرایی ها و د عوی های سترگ، با ذوق 

و زهد ، عرفانی فرد ی و ذوق مند انه را پیشه کرد ه است. 
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بازتاب افکار و اند یشه های مولوی بر غزلیات حویزی، عشق و د رد  عشق

بازتاب افکار و اند یشه های مولوی بر غزلیات حویزی
مضمون های غنایی و عرفاني مولوي که د ر غزل های حویزی نمود  مبد أ پید ا کرد ه است، موجب فخامت 
سخن حویزی شد ه است. تأثر حویزی از مولوی تنها به شگرد های ظاهری نیست، بلکه د ر مضمون 
آفرینی نیز از مولوی و حافظ بهره مند  شد ه است که حال، به موارد ی د ربارة تأثیر مضامین شعر مولوی بر 

مضامین شعر حویزی بحث به میان می آید .

 عشق
محور عرفان مولوی عشق است که »می توان اساس بنیاد  فکری مولوی و پایه اصلی مسلک و مرام و 
اساس مکتب و طریقه عرفانی او د انست« )همایی، 1356: 8(. که د ر واقع حویزی د ر غزلیاتش بیشترین 
توجه و تمرکز خود  را به عشق معطوف ساخته است که د ر این مقوله به شد ت متأثر از ذهن و زبان 

مولوی بود ه است.
 

د رد  عشق
عشق با سوز و گد از و رنج توأم است. عشق بد ون مشقت و ریاضت حاصل نمی شود . به باور مولوی 
جان انسانی پس از مرحلة عشق قد م به مرحله ای د یگر از جهان د رد  می گذارد  که منشأ این د رد  گاهی و 
شناخت است و د ر این مرحله است که د رد  جانشین عشق می شود . د ر چنین حالتی عشق د ر اعماق جان 
انسان و د ر سر وجود  او جای می گزیند  و د رد ی جانشین آن می شود  که از نطر مولانا، این زمان بهترین 

زمان ثمرد هی عشق به شمار می آید : 

ند هد  بر  بود   بی د رد   چو  جز به گوش هوس و جز به زبانی نرسد سخن عشق 
                                                                                                      )مولوی، 1380: 326( 

     چنان چه حویزی نیز چنین اد ای مطلب می کند : 

قسمت عاشق د ل سوخته هـجران آمد بـه تکاپـو نشـود  وصـل میـسر ز ازل
                                                                                                      )حویزی، 2008: 228(

     به باور حویزی »عاشق د ر راه عشق، د ر شرایطی سخت گرفتار می شود  که هیچ امید  و فریاد رسی 
نمی تواند  او را مد د  کند « )نک: میرقاد ری، 1384: 176(. از این رو، حویزی از د شواری ها و مشقت های راه 

عشق چنین ابراز بیان می کند :

بـــس کـــه خونـــاب د ل ازد ید ة گریان آمد کشـتی کعبه شـود غرق به خون زین واد ی
                                                                                                     )حویزی، 2008: 228( 
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      و د ر جای د یگر، حویزی د ربارة د شواری های عشق الهی چنین ابراز می د ارد :

می لرزد عشق را سهل مبین ای که ند ید ی غم عشق حمل  تخت  زمین  چو  زبیمش  که 
می لــرزد حویزی از هجر تو لـرزان بود  ای مـایة جـان اجل  بیــم  از  کـه  مپنــد ار  تـو 

                                                                                                     )حویزی، 2008: 224(

     د ر حقیقت »تحمل عشق و وصال معشوق د شوار است. هرکسی آن را قد رت و استعد اد  نیست« 
)شجیعی، 1373: 172( و از نظر حویزی د ر میان واد ی های معرفت، عشق سهمگین ترین آنهاست.

این عشق مرا پشت د و تا کرد  چرا کرد چون سروسهی بود  قد م راست و لیکن
                                                                                                     )حویزی، 2008: 205(

     د ر واقع حویزی معتقد  است عشق مصائبی به همراه د ارد  که عاشق ناگزیر از تحمل آن مصائب و 
سختی هاست و د ر واقع، تحمل سختی ها و بلاها را پیش د رآمد ی برای رسید ن به کمال و پیشرفت 

می د اند :

ره به منـزل نبری د ر تک ره می مانیبی خبر بار غم عشـــق مگیر آســانی
                                                                                                     )حویزی، 2008: 323(

عشــق کاریســت کــه کــوه کند  از جایـــشطاقــت کوهکن آن نیســت کشــد  تاب فراق
                                                                                                     )حویزی، 2008: 246(

     از نظر مولوی و حویزی، د شواری های راه عشق، جزئی از سلوک عشق است و عاشق د ر این راه، 
قطعاً با آنها روبه رو خواهد  شد  که تا رنج نکشی به منزلگه آرامش و آسایش نرسی.

عشق ازلی
د ر جهان بینی عرفانی حویزی، عشق ازلی از جایگاه ویژه ای برخورد ار است، د ر حقیقت خمیرمایة مشرب 
عرفانی وی د ر آغاز از عشق به کمال مطلق و ذات احد یت سرچشمه می گیرد . وی د ر غزلیات خود  به 
صراحت به عشق خود  به محبوب ازلی اشاره می کند  و تنها راه رسید ن و پرواز کرد ن به روشنی و حقیقت 
می پند ارد  و بر این باور است که واد ی پرمخافت سیر و سلوک را جز به نیروی عشق و مستی نمی توان پیمود  
و تا سالک تا شراب عشق د رنکشد  و عقل و صفات بشری او کرانه نگیرد ، ترک هستی و جان نتواند  کرد :

د یگربـه چشـم نبیننـد  بـه خواب هشـیاریزجام عشـق تو هرکس که جرعه ای چشـید 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 315(
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عشق ازلی

او عشق ازلی )جانان( را د ر برابر لطف و عنایت شاهان که د ر روز اول شراب جمالش را به او نوشاند ، 
بید اد  معرفی می کند :  

سایة عشـق به فرق سر ما ممد ود  استلطـف شاهـان بر ما ظلم نمـاید  زیـرا
                                                                                                     )حویزی، 2008: 189(

     این بینش حویزی، اعتقاد  وی را به ازلیت عشق بر مخاطب هوید ا می سازد . همان طور که می د انیم 
عشق حقیقی منشأ و سرچشمه ای قد یمی و ازلی د ارد ؛ این امر بازتابی است از کلام حق تعالی د ر قرآن 

کریم که می فرمایند : و اخذ... قالوا بلی )قرآن،اعراف:172(.

این چنین یکبارگی بی خورد  و خواب افتاد ه ایراست گـو ای د ل شراب عـاشقی نوشید ه ای
                                                                                                     )حویزی، 2008: 317(

      د ر حقیقت آنچه از فضای حاکم بر اشعار حویزی برمی آید ، تأکید  او بر عرفان زاهد انه و تقوامد ارانه 
است که د ر د نیا و تعلقات ماد ی پشت پا می زند  و طریق سلوک روحانی و عشق ازلی را د ر رسید ن به 
حقیقت و معرفت برمی گزیند . عشق نزد  وی جایگاه خاص و ویژه ای د اشته است و قلب خود  را معبد ی 

برای آن قرار د اد ه است:

گفتم ای عقل برون شو که د گر جای تو نیستد اور عشـق چـو بر تـخت د ل آمـد  بنشست
                                                                                                     )حویزی، 2008: 185(

     د ر عشق عـرفانی د و نکته وجـود  د ارد : نکتة اول این است که عارف تا زند ه است، وصال میسر 
نمی شود ؛ زیرا وصال اتحاد  کامل و فنا فی الله است که حویزی د ر این باره چنین اظهار بیان د ارد :

هر که د ر واد ی عشق تو چو من مهجور استکی تـوان بـه حـریم حـرم وصل تـو بـرد 
                                                                                              )حویزی، 2008: 194-195(

      این مهجور بود ن و فاصله ها همان حجاب عرفانی است. نکتة د یگر د ر عشق عرفانی این است که 
د ر نتیجة حجاب ها، همیشه حزنی بر عاشق مستولی است. عشق، او را وارد  قبض می کند ؛ چون او می د اند  

هرگز با معشوق اتحاد  کامل نمی یابد  )شمیسا، 1372: 128-130(. 

آخــر عشـــق  بــلای  ز  آوخحویــزی  اختصــار  ســخن  مــــرد م 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 204(
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برتری عشق بر عقل
عقل و عشق د ر اد بیات عارفانه و عاشقانة فارسی از د یرباز مطرح بود ه است که به سان د و نیروی قوی 
د رون انسان، د ائم د ر جنگ و جد ال هستند  به گونه ای که »تقابل عشق و عقل و این که رموز معضلات 
عشق را عقل نمی تواند  حل کند ، بلکه عشق شارح غوامض و مشکلات است و تعارض عقل و عشق د ر 

اد بیات عارفانه و عاشقانة فارسی از د یرباز مطرح بود ه است« )خرمشاهی، 1389: 757(.

معارضة عقل و عشق به کرات د ر آثار صوفیه عنوان شد ه است1 و جالب آنکه پیروزی د ر 
این آثار همیشه از عشق است و عقل د وراند یش د ر مقابل حسن مقاومت می کند  و د ل را 
از لغزید ن به د ام عشق حفظ می کند . اما سرانجام د ل د ر برابر جلوه های گوناگون حسن 
اسیر و گرفتار می گرد د . عشق پیروز می شود  و عقل د یگر د ر این ولایت هیچکاره است 

)پورنامد اریان، 1369: 143(.

      و به بیانی ساد ه تر؛ »د ر شخصیت انسان این د و عامل نیرومند  با یکد یگر د ر جد الند . این جد ال را گاه 
جد ال میان شرع و عشق و گاه تضاد  میان شریعت و حقیقت می خوانند  و د ر آیین فکری صوفیان گرایش 
عام به ترجیح عشق است بر شرع و عقل« )عبد الحکیم،1356: 152(. از این رو، مولوي عشق را بر عقل 
رجحان د اد ه چنانچه بر این باور است که  نیروي عشق است که هم زمینه و اسباب پرستش محبوب است 
و هم، وصول به محبوب حقیقی را فراهم می کند  تا جایی که عارف د ر عشق معشوق چنان غرق می شود  
که د ر مقام وصل با او یکی شد ه و آنچنان د ر مستی عشق فرو می رود  که د یگر خود ی از او باقی نمی ماند :

مســتیم بـــد ان حد  که ره خانه ند انیمامــروز مها، خویــش ز بیـــگانه ند انیم
جز حالت شـــورید ه ی د یــوانه ند انیمد ر عشق تو از عاقله ی عقـــل برستیم
وز شاخ به جـــز حالت مســتانه ند انیمد ر باغ به جز عکس رخ د وسـت نبینیم

                                                                                            )مولوی، 3/ 15638-15635(

      از این رو، حافظ نیز عشق را بر عقل رجحان د اد ه و حافظ هم با پیروی از همین طریقه، حریم عشق 
را بسی بالاتر از عقل می د اند  و د ر تقابل و ضد یت عقل و خرد  یونانی با عشق این گونه ابراز بیان د ارد :

چو شبنمی است که بر بحر می کشد  رقمیقیــاس کـــرد م و تد بیر عقـــل د ر ره عشــق
                                                                                                       )حافظ، 1385 :641(

     و د ر اد امه، تضاد  و جد ال را به نفع عشق خاتمه می د هد ، و عشق را برند ة اصلی می د انند :

عشـق د اند  که د رین د ایره سـرگرد انند عاقـلان نقطــة پرگـار وجــود ند  ولی
                                                                                                       )حافظ، 1385: 260(
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برتری عشق بر عقل

      حویزی د ر واقع تلقی خود  از عشق را با آموزه های عرفانی مولوي منطبق می کند  و تقابل زیبا و 
آشکار عقل و عشق د ر گفتمان شعر و اند یشة حویزی همانند  مولوي و د یگر عرفا است. حویزی هم رأی 
و هم پای مولوي براین باور است که سعی آد می برای د رک حقایق و رسید ن به معرفت حق تعالی از 
راه عقل و منطق و قیاس و برهان هرگز به نتیجة مطلوب نخواهد  رسید ؛ زیرا »منطق و قیاس و برهان 
قفسی است که واضعین منطق و قیاس ساخته و خو خود  را د ر د اخل ساختة خود  محبوس کرد ه اند « 

)مرتضوی، 1384: 344(. از نگاه مولوی عشق باعث اوج گرفتن واز خاک به افلاک رسید ن است:

کــوه د ر رقــص آمــد  و و چالاک شــد جســم اگــر از عشــق بــر افلاک شــد 
                                                                                                         )مولوی، 1387: 6(

      به همین د لیل است که حویزی همچون مولوی برای کشف حقایق و د رک معرفت به مشربی د یگر 
روی آورد ه است که بالاتر از افکار و اند یشه های انسان و بری از قیاس و برهان و منطق بشری بود ه 
است و جامع همة خوبی ها و زیبایی ها و به د ور از تمام جنگ و جد ال های لفظی و فکری و نظری است. 

این مشرب شورانگیز، همان مشرب عشق و مستی و رند ی است.

د ر ملــک جهــان غیــر خیال تــو ند انم از باد ة عشــق تو چنان مســت و خرابم
                                                                                                     )حویزی، 2008: 270(

      با این وجود ، یکی از بن مایه های فکری حویزی که بی شک برخاسته از تفکرات رایج د ر میان سبک 
فکری مولوی بود ه، د استان کینه د یرینة عقل و عشق است. و از د لایل ناتوانی عقل د ر اد راک عشق 
نیز، یکی همین ویژگی وحد ت گرایی عشق است و کثرت گرایی عقل )یوسف پور، 1380: 188(. چنانچه 
از نظر حویزی؛ کفر و ایمان، عقل و استد لال و زهد  و تقوا د ر پرتو سوزان عشق، هم چون ذره ای فاقد  
موجود یت هستند  و د ر عالم وجود ، چیزی نیست که هم رد یف و هم سنگ عشق باشد ، بنابراین مولوي 
و حویزی، ابراز حقیقی شناخت را ـ برخلاف فیلسوفان ـ عقل و برهان نمی د انند ، بلکه عقل را د ر ساحت 
کمال ناقص و ناکارآمد  می د انند . از این روست که حویزی از زاهد  د رخواست عشق آموختن را می طلبد : 

بیاموز شوی صد ر نشین یعنی د ر جنت اگر گوش یرین بند کنیزاهد ا عشق 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 300(

      مولوی، عشق را د ر برابر عقل مورد  ستایش و تمجید  قرار د اد ه و ستیز با عقل و مخالفت با آن به 
مراتب مشهود تر است و حویزی همانند  مولوی بر این باور است که عقل انسان به خاطر ضعف و نارسایی، 
از توانایی رسید ن به قلةّ وصال و مقام فنا برخورد ار نیست و قاصر و عاجز از د ست یافتن به آن مرتبه و 
جایگاه است. د ل، عهد ه د ار این رسالت است و با الهام و کشف و شهود ، این مرحله و مرتبه را نائل می آید . 
از این رو، عقل از نظر مولوی تا رسید ن به د ر خانة معشوق مفید  است و بعد  ازآن باید  آن را کنار گذاشت: 
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»عقل چند ان خوب است و مطلوب است که تو را بر د ر پاد شاه آورد ، چون بر د ر او رسید ی عقل را طلاق 
د ه که د ر این ساعت عقل زیان توست و راهزن است« )مولوی، 1378: 1014(. حویزی نیز معتقد  است 

که د ر قلمرو عشق، عقل اجازة ورود  ند ارد  چراکه عشق او را تباه خواهد  کرد :

گفتم ای عقل برون شو که د گر جای تو نیستد اور عشـق چـو بـر تخت د ل آمد  بنشسـت
                                                                                                     )حویزی، 2008: 185(

      د ر واقع حویزی نیز با این برد اشت که اد راکات و د ریافت های خود  را متعالی تر و فراتر از د رک عقلی 
د انسته به نکوهش و انکار عقل برخاسته است و بر این باور است که عارفان عاشق گاهی بر اثر غلبة 
حالات روحانی و شورید گی های د ل و جذبات د رونی، د چار هیجان و شورید گی قلبی می شوند  و چون 
این حالات جنون آمیز با حالات انسان های معمولی متفاوت است، لذا عامة مرد م و ساد ه اند یشان آن را 

جنون و د یوانگی واقعی می پند ارند :

د ر بهای مهر لیلی عاقلا د یوانه باشوعظ مجنون است جانا برسر بازار عشق
                                                                                                     )حویزی، 2008: 244(

ریا ستیزی
مولوی پیوسته به ارزش های زاهد  وعابد ان ریاکار زمان خرد ه می گیرد  و راه و رسم آنان را د ر راه رسید ن 

به مقصود ، نارسا می د  اند  و اعمال ایشان را مبتنی بر هوای نفس می د اند  نه پیروی از شریعت:

... و جماعتی از معاصی روی گرد انید ند  و د نیا را رد  کرد ند ، با خلق انس گرفتند  نه برای خد ا، 
برای اینکه ایشان را عابد  و زاهد  خوانند . ایشان از صد ق این حد یث بی خبرند ، به اتفاق آشنا 
گشته اند . این چنین سالوسی را از بهر جاه د نیا چه آید ؟ »فمثله کمثل الکلب« تا به فروغ 
د روغ ایشان مغرور شد ند  و به هوای نفس رفتند ، نه بر د رس شرع »و من سن سنه سیئه فله 

وزرها و وزر من عمل بها« )مولوی، 1315: 102(.

      حویزی نیز با همان نگرش به ارزش های زاهد  خرد ه می گیرد . واکنش او نسبت به زهد ، منفی است 
و به د لیل اد عا بر ریاکاری آنها شد ت بیشتری یافته است.

سجاد ه به مسجد  زد ه، یعنی شد ه عابد چـون تاب جفـای تـو نـد ارد  د ل زاهـد 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 207(

     البته ناگفته نماند  که علاوه بر توجه به مباحث نظری عرفان ـ که د ر آثار  حویزی بازتاب د ارد  ـ د ر 
مقاطعی از زند گی نیز، به شیوه ای عملی و عینی، سلوک عاشقانه و د رویشانه د اشته است. وی نکوهش 
ریا و ریاکاران، مبارزه با زهد  خشک زاهد ان و عالمان قشری، پناه برد ن به عالم رند ی ـ که بد ان اشاره 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

39

ریا ستیزی و زهد  ستیزی

شد  ـ و گاه حتی تظاهر به بی تقوایی برای انکار و تخطئه فروشان، تأکید  بر عنصر عشق به عنوان مقام 
و مقصد  عالم سالک و سفارش به عاشقی به عنوان شیوة اصلی سلوک و صفت واقعی سالک است. 

تا کی ز زیـد  و عمر کنی بی شمار بحثآخر فقیه عمر تو خود  رفت زین هـوس
ناصح د گر مگو تو ز صبر و قرار بحــثهوشم چو رفت گوش به قولت نمی کنم
هـرگز نمی کند  ز مـی و از خمار بحـثزاهد  چو نیست مـرد  محبت از آن سبب

                                                                                                     )حویزی، 2008: 200(

قاضی،  محتسب،  مفتی،  واعظ،  شیخ،  بر  حویزی  می شود ،  ملاحظه  بالا  ابیات  د ر  که  همان گونه      
شریعت مد اران و زهد فروشان زمانه ـ که به ظاهر خود  را فرشته نما و فرشته خو جلوه می د هند  و شریعت 
قرآن را برای بهره وری بیشتر از تنعمات د نیوی د ام تزویر قرار می د هند  و د ر خلوت و د ور از انتظار آنچه 

را که خود  نهی می کنند  مرتکب می شوند  ـ با تازیانة نقد  و نکوهش می تازد . 

زهد  ستیزی
زهد  د ر اصطلاح به:

از صفات و خصایل مثبت صوفیان  معنای بی رغبتی به د نیا و حرص آز و شهوت ـ که 
باصفای راستین د ر صد ر اول بود ه ـ بعد ها تحول معنی یافته و به صورت افراط د ر عباد ات 
و منزه نمایی و مقد س نمایی به کار رفته و د ر د یوان حافظ از مفاهیم منفی است و غالبا با 

صفات ریا، خشک یا گران قرین است )خرمشاهی 1387: 970(.

ــم مطرب کجاست تا همه محصول زهد  و علم ــی کن ــربط و آواز نـ ــگ و بـ د ر کار چن
                                                                                                       )حافظ، 1385: 476(

     یکی از نمود های نگاه منفی عارفانه مولوی به زهد ، مقایسه ای است که د ر مورد  عارف و زاهد  ابراز 
می کند . د ر این نگاه عارف شخصی وارسته است و زاهد  شخصی است که د ر بند  د نیاست:

ای زاهـد  فرد ایـی فرد ات مبـارک باد ای پیش رو مرد ی امروز تو برخورد ی
                                                                                                      )مولوی، 1376: 265(

یا:

ــد عارفــان از خویــش بی خویــش آمد ند  ــیار آمــد نـ ــد ان د ر کار هش زاهــ
                                                                                                      )مولوی، 1376: 333(
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حویزی نیز با همین برد اشت چنین ابراز می د ارد :

حد یث عشق خوبان حویزیا افسانه می سازینشــاید  پیــش هر زاهــد  رموز عاشــقی گفتن
                                                                                                     )حویزی، 2008: 314(

بیاموز شوی صد ر نشین یعنی د ر جنت اگر گوش برین بند  کنیزاهد ا عشق 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 300(

     البته د ر بیت زیر قصد  حویزی از بیان مستی، ذوقی است از عالم غیب و نتیجة انتظار جانکاه عارف 
است. نکتة حائز اهمیت این است که این سکر و مستی، پس از انجام اعمال زاهد انه موهبت شد ه است، 

اما د ر جایی فراتر از اعمال مزبور قرار می گیرد  که د ر مصرع د وم د ر بیت زیر قابل د رک است.

روم مستان  پــی  از  د لا  امیــد   بـه  تاکه شوم سرفرازچون سگ اصحاب کهفمــن 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 250(  

     همچنان که مولوی با زبان سحرآمیزش این نکته را خاطرنشان می کند :

زاهــــد ان را مست فــــرد ا می کـــنیعارفــان را نقــد  شــربت می د هــی
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1078( 

     حویزی، زاهد انی را که از باد ة عشق سرمست نگشته اند  به باد  ملامت می گیرد :

زاهد  که سرانجام تو آغاز مجاز استماییم که د ر کار حقیقی شد ه مشغول
                                                                                                     )حویزی، 2008: 199(

     حویزی واعظان و زاهد ان ریاکار را نیز که با فریب د اد ن مرد م بی اطلاع، انبان خود  را پر می کنند  و د نیا 
پرستی خود  را د ر زیر نقاب شرع پنهان د اشتند ، از طعنة خود  محروم نگذاشته است. زاهد  د ر کنار واعظ، 
شیخ، فقیه، صوفی و محتسب از چهره های منفی است که معمولًا د ر مسجد  و خانقاه گرد  هم می آیند  و 
طبعی افسرد ه و خشک د ارند  که از ذوق عشق و لذت مستی بی بهره اند . اشکال زاهد  این است که خود  
را مقید  به ظاهر د ین کرد ه است و اهل صلاح است نه اهل عشق و به صراحت پنین ابراز بیان می نماید :

زاهد ا هرکه نشد  عاشق او مرد ود استطمع از مرحمت یار مکن همچون ما
                                                                                                     )حویزی، 2008: 188(

      به اعتبار حویزی، اقتصار و افتخار به اعمال زاهد انه، علاوه بر آن که سبب کند ی سیر و سلوک 
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زهد  ستیزی و خرد  ستیزی

عرفانی است، سبب می شود  سالک هرگز به مقصود  نهایی خویش نرسد ، د ر حالی که »رند « یا »عاشق« 
با »نیاز« و کشف »فقر وجود ی« خود  به غنی محض، راه را به سلامت طی می کند . از این رو حویزی بر 

این نکته اصرار د ارد  و خطاب به زاهد  می گوید :

منملامت بس کن ای زاهد  به ظاهر منگر و بنگر مجاز  عشق  شیوة  اند ر  هست  حقیقت 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 283(

     د رکل، این افراد ، موجود ی ریاکار، خشک، ظاهر پرست، عیب گیر رند ان، بی علم و مقلد  و بی فکر 
هستند  که با منع های بی جهت خود ، رند  را آزار می د هند . با این حال گاه رند  از د ست ناصح به زاهد  پناه 
می برد  و از او می جوید ، زیرا بی پرد ه است که زاهد  خود  د ر پنهان می می نوشد  و زاهد  را زهد فروشی 

می د اند  که هرگز از این کار سیر نمی شود  و می گوید :

فـروشید ر میکد ه ساقی که همی گفت به رند ان زهد   آن  از  سیر  نشد ه  زاهد  
                                                                                                     )حویزی، 2008: 301(

خرد  ستیزی
د ر آثار عرفانی همیشه نیروی عشق، معارض و مبارز با عقل است و قد رتش از عقل به مراتب بیشتر 
است... و هرکس بخواهد  به واد ی عشق قد م نهد  باید  از عقل و تبعات آن صرف نظر کند ، زیرا با آمد ن 
عشق، عقل مي گریزد ، که عشقِ محبوب، آتش است و عقل د ود  این آتش. پس با این د ید گاه برای عقل 
د ر اقلیم عشق پایگاهی نمی ماند  که د رآن جولانی د اشته باشد ، بلکه هرکجا عشق خیمه زند  عقل از آنجا 
می گریزد ... ـ نه عقلی که د رآیات و روایات د ینی مطرح است ـ بلکه منظور د انش و خرد  یونانی است 
)جعفری، 1386: 34-35(. خرد ستیزی از مضامینی است که حویزی د ر د یوان خویش به آن توجه خاصی 
د اشته است. مولوی د ر جهت تقویت بنیان اند یشه های عرفانی و تحسین و ترجیح روش عرفانی مبتنی بر 

معرفت قلبی، وظیفة خویش می د انسته است که عقل جزئی را به هر طریقی محکوم کند . 
      از این جهت مقولة خرد  ستیزی د ر شعر مولوی گاه به صورت ظاهر و آشکار و ستیزمستقیم و بی پرد ه 
آمد ه و گاه د ر لایه های پنهانی کلام او مستور شد ه است که می توان با تعمق کافی و رفع نقاب از جهرة 
کلام او، به این لایه های پنهان د ست یافت و مضامین خرد ستیز را از شعر او بیرن کشید . عقل جزئی د ر 
سنت عرفانی مولانا، عقل ناقص نارساست که اکثر بشر کم و بیش د ر آن شریکند ، اما این د رجه از عقل 
برای د رک امور و اشیاء نارساست، زیرا د ر معرض آفت وهم و گمان است که با عقل می آمیزد  و مبانی 
استد لالات عقلی را سست می کند  )همایی، 1362: 460(. د ر واقع از نظر مولانا آد می نباید  به عقل جزئی 

اعتماد  کند ؛ زیرا که عقل جزئی مغلوب هوا و هوس است و به تعبیر مولانا شایستگی وزیر شد ن ند ارد :

خد اسـتعقـل تـو د سـتور و مغلـوب هواسـت راهِ  رهـزنِ   وجـود ت   د ر 
                                                                                                 )مولوی،1376: 4/ 1247(
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      از این رو حویزی می گوید : 

سلطان عشق به ملک د لم پو کرد  جلوسگفتم بـه عـقل سرخویش بر و بیـرون شو
                                                                                                     )حویزی، 2008: 114(

     حویزی همچون مولوی، عقل را د ر مسیر رسید ن به تکامل، ابزاری می د اند  که د ر برابر هد ف والای 
عشق، ممکن است مستهلک گرد د . وی با توجه به باورهای اساسی عارفان و صوفیان معتقد  است که 
آنچه راهرو و سالک می خواهد  و می جوید ، از راه علم و عقل و با شیوة نظری و استد لال و نظریه پرد ازی 
نمی تواند  به د ست آورد . بلکه تنها از راه د لی تصفیه شد ه و باطنی پیرایش یافته و با شیوة کشف و شهود  

و تجربه عملی ممکن است. 
      حویزی با نگرش مولانا به این نتیجه می رسد  که با عقل جزئی خود بین و مصلحت اند یش نمی توان 
به گوهر مراد  د ست یافت. برای د ستیابی به آرمان واقعی خود  یعنی کشف و شهود  حقیقت و سیر و 
سلوک د ر عالم جان و د ل، از نیروی جنون و د یوانگی ما فوق عقل مد د  می گیرد  و آن را بر عقل جزئی 
و سطحی نگر ترجیح می د هد  از این رو، بی مبالات بر خرد  می تازد  و کسب عقل را د ر پیمود ن این راه 
لنگ و راه عقل را بس تنگ می د اند . او با برتر د انستن حریم عشق، مویه بر آستان معشوق را هنر کسی 

می د اند  که جان د ر آستین د ارد  و این کار، عقل محتاط و مصلحت جو نیست:

باید  عقل مسکین تا ابد  آن مملکت بگریزد به هر کشور چو سلطان محبت خیمه زد  ای د ل
                                                                                                     )حویزی، 2008: 224(

 
     از این روست که حویزی، رسید ن به حقیقت را از راه د ل می د اند ، نه خرد . وي بنا به باور مولوي معتقد  
است که رسید ن به حقیقت و فنای د ر حق مسیری نامحد ود  است و پروازی لایتناهی لازم د ارد  و از آن 
جایی که د نیای د ل و احساس نیز د نیایی وسیع و بی کران و نا محد ود  است و این خود  تناسبی میان آن 
د و ایجاد  می کند ، اما جهان عقل و استد لال و تجربه، جهانی د امنه د ار و محد ود تر است، لذا از مسیر عقل 
حرکت کرد ن، ممکن است سالک را تا پای قلة حقیقت و وصال د وست برساند ، ولی فیض رباّنی و فضل 

الهی و الهام و بصیرت د رونی لازم است تا قله سعاد ت و کمال را فتح کرد .
      از طرفی هم »این د ل همان قوّه ای است که مرکز الهام و سروشش می خوانند  و این، باز همان چیزی 
است که سالک باید  با توجهات به آن، به مقامات سلوک پی ببرد  و باز، این همان نیرو و قوّه ای است 
که می تواند  شناسایی کنند ة راه حق و معرفت باشد  )محمد ی، 1381: 19(. از این رو چنین ابراز بیان د ارد :

سراین را کس ند اند  از د ل مجمر بپرسبـوی عـود  آشفته می د ارد  د ماغ عاشقان
                                                                                                    )حویزی، 2008: 241(

     د ر واقع اهمیت و ارزش د ل بیشتر به خاطر تجلیّ حق تعالی د ر آن و جایگاه و منزل خد اوند  بود ن 
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خرد  ستیزی

است. این امر به اعتبار حد یث قد سی »لا یسعنی ارضی و لا سمائی بل یسعنی قلب عبد ی المومن التقی 
النقی« است که حق تعالی د رباره ویژگی د ل انسان کامل گفته است و از طرفی هم عقل آد می تنها قاد ر 
به کشف جزئیات و آنچه ابتد ا و انتها د ارد  است و د ر مورد  حقیقت ازلی و ابد ی راه به جایی نمی برد  )شیا، 
1987: 138-137(. حویزی به د ل به عنوان نظرگاه و جلوه گاه خد واند  اهمیت بسیاری د اد ه و عشق را با 

توجه به آن تفسیر نمود ه است و عقل را د ر رساند ن انسان به ساحل حقیقت عاجز می بیند : 

سلطان عشـق به ملک د لم چو کرد  جلوسگفتـم به عقل راه خویش گیر و بیرون شـو
                                                                                                        )حویزی، 2008: 3(

      همچنان که مولانا همواره عقل و عشق را د و نیروی متضاد  برابر هم قرار د اد ه است:

عقل و د ل و اند یشه را از بیخ و بن سوزید ه امد ل راز خـود  برکند ه ام با چـیز د یگر زنـد ه ام
                                                                                                      )مولوی، 1367: 531(

     د ر حقیقت به یاور مولانا »عقل جزئی فقط با عالم علل و اسباب و قوانین ظاهری طبیعت سرو کار 
د ارد  و قاد ر به د رک عشق نمی باشد  و فقط د ر قلمرو محد ود ة خویش مفید  است و نه بالاتر« )زمانی، 

.)470 :1386

د ر شکســته عقــل را انجــا قــد مپــس چــه باشــد  عشــق د ریــای عــد م
                                                                                                         )مولوی، 3/ 4723(

      بنابراین از منظر حویزی، همانند  عرفا، د ر ساحت وجود ی انسان، عقل و د ل پیوسته با هم د رکارزارند  
و عشق را سبب رسید ن به تکامل معنوی می د اند  و بر این باور است که این جهان عظیم و تابناک را 
فقط عشق می تواند  بسازد  و سعاد ت را آن کسانی می برد  که اراد تی بیاورد  و گرنه عقل د ر این تاریکی 

راه به جایی نمی برد :

ــوید  راز ــق گـ ــه عش ــانی ک عقــل باشــد  د ر آن جهــان غمــازد ر جهـ
                                                                                                    )حویزی، 2008: 135(

      و د ر بیت زیر، انکار عقل و عقل ستیزی را که بیانگر مشرب عرفانی حویزی است، به وضوح می توان 
مشاهد ه کرد :

بیاید  عقلِ مسکین تا ابد  زان ملک بگریزد به هر کشور چو سلطان محبت خیمه زد  ای د ل
                                                                                                     )حویزی، 2008: 224(
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سماع 
سماع یکی از اصول مهم تربیتی صوفیه به شمار می آید  و د ر تفکر عرفانی، از بارزترین جلوه های سکر و 
مستی حاصل از میل و اشتیاق به وصال مجبوب حقیقی، سماع است. سماع د ر اصطلاح عرفانی به معنی 
شنید ن، سرور و پایکوبی و د ست افشانی صوفیان است د ر شرایطی خاص و گفته اند : »سما، غذای ارواح 
اهل معرفت است« )خد اد اد ی، 1392: 464(. از آنجایی که صوفیه آواز خوش را آواز خد ایی می شمرد ند  
که د ر همه جا و همه چیز طنین اند از است و شنید ن آن د ر انسان حال و وجد  و شوق و جذبه ایجاد  می کند  

)سجاد ی، 1372: 266(.  
      بنابراین عارف از راه گوش نیز ممکن است طوری مجذوب خد ا شود  که د ر هر نغمه ای موزون حمد  
و ثنای الهی را بشنود . فقط باید  گوش د ل شنوا باشد  تا از هر ذره ای سرود  آسمانی بشنود . شایان عنایت 
است که »سماع نشان اختصاصی سلسله مولویه شد ه است. حرکت چرخ زد ن، د ر نظر خود  مولوی، به 
معنای بیان حالت به وجود  آمد ه د رونی او بود ه که د ر بسیاری موارد ، نمی توانست آن را کنترل کند « 

)شمیل، 1382: 306(. د ر واقع مولوی از طرفد اران جد ی سماع به شمار می آید . 

د ر نزد  مولانا سماع شور و حالی روحانی بود  که به حد ود  و قیود  مجالس عاد ی و رسمی رایج 
د ر نزد  صوفیه عصر محد ود  نمی ماند . د ر این تجربه روحانی یاران تحت تاثیر شعر و موسیقی 
از شوق و هیجان بی خود  یا بی طاقت می شد ند . وی سماع را وسیله ای برای تمرین رهایی و 
گریز می د ید . چیزی که به روح کمک می کرد  تا د ر رهایی از آنچه او را مقید  د ر عالم حس و 

ماد ه می د ارد ، پله پله تا بام عالم قد س عروج نماید  )زرین کوب، 1375: -177 175(.

     چنانچه حویزی نیز بر همین اعتقاد  بود  که صوفی د ر اثر سماع از تعلقات د نیا و اشتغالات نفسانی آزاد  
و رها می شود  و به رقص و پایکوبی برمی خیزد . شیفتگی حویزی به سماع از تعبیراتی که وی د ر مورد  
سماع د ر بیت زیر به کار برد ه آشکارا نمایان است. از این رو، مانند  غالب صوفیان، سماع را برای رسید ن 

به این مقصود  امری ممد وح د انسته است:

خوش تازه صد ایی که د رآمد  به مسامعآخر که مرا راه د هد  د ر حــرم وصل
                                                                                                   )حویزی، 2008:  145(

نگنجید ن سر حق د ر اوراق د فتر
از نظر مولوی عشق بر باطن و احوال »روان شناختی« صوفی کاملًا غلبه می یابد ، اما از آنجا که عشق 
به ابعاد  تجربی تصوف مربوط است و نه به ابعاد  نظری آن بتید  آن را به تجربه د رک کرد . نمی توان آن 
را د ر قالب کلمات توضیح د اد ، همان طور که نمی توان ماهیت حقیقی د لبستگی یک آد م به معشوق این 
جهانی اش را به روی کاغذ آورد  )چیتیک، 1382: 224(. چنانچه مولانا د ر خصوص تعریف ناشد نی بود ن 

عشق می گوید :
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نگنجید ن سر حق د ر اوراق د فتر و وحد ت وجود 

عشـق د ریایــی است قــعرش ناپد ید د ر نگنجـد  عشـق د ر گفـت و شـنید 
هفـت د ریا پیش این بحر اسـت، خرد قــطره های بحـر را نتـوان شـــمرد 

                                                                                       )مولوی، 1376: 5/ 2731-2732(

د ر حقیقت کسی که چشم به نظارة او ]احد [ بگشاید  شعلة عشق د ر د رونش زبانه می کشد  و 
آتش آرزو سراپایش را فرا می گیرد  و نشاطی د رنیافتنی تمام وجود ش را به لرزه د ر می آورد ... 
د ر بند  عشقی حقیقی است، به همة عشق های د یگر می خند د ... و از این که همانند  او شد ه 
است لذت می برد ... یگانه آرزویی که روح د ر سر د ارد  این است که از د ید ار او بی بهره نماند  

)فاخوری و جر، 1391 : 119(.

      از این رو، نگنجید ن سر حق د ر اوراق د فتر از موضوعاتی است که حویزی به آن اعتقاد  د اشته است. 
حویزی نیز از شاعرانی است که با اعتقاد  به نگنجید ن سر حق د ر اوراق د فتر، سعی عالمان را د ر این کار، 
مغلطه و د فتر آنان را ورق شعبد ه و د امن پاکان را از پرد اختن به چنین کاری پاک می د اند  و با اشاره به 
لوازم و متعلقات مد رسه و د انش یعنی د فتر، سعی د ارد  عجز علوم را د ر ره یافتن به اسرار الهی بیهود ه و 

بی حاصل بد اند :

من ند انم این حکایت ازکسی د یگربپرسعشق د رد فتر نیاید عشق را بهتر بپرس
                                                                                                     )حویزی، 2008: 241(

  
     و د ر اد امه می گوید :

سراین را کس ند اند  ازد ل مجمر بپرسبوی عود  آشفته می د ارد  د ماغ عاشقان
                                                                                                     )حویزی، 2008: 241(

      عشقی که علت و جلوة وجود  است و ازلی و ابد ی، به راحتی به د ست نمی آید  و بهره مند ی و لذت 
آن نصیب هرکسی نخواهد  شد . این عشق، د ر خلال کتا ب ها و د ر مد رسه وجود  د ارد ، بلکه د ر حوزة علم و 
حال است، نه قیل و قال مد رسه. به تعبیری، عشق امری فطری است نه اکتسابی و آموختنی )مرتضوی، 

.)400 :1365

ــد بشــوی اوراق اگــر هــم د رس مایــی ــر نباش ــق د ر د فت ــم عش ــه عل ک
                                                                                                       )حافظ،1385: 219(

وحد ت وجود 
د ر مثنوی، وحد ت وجود  به روشنی طرح شد ه است. د ر ابیات زیر اند یشة وحد ت وجود  و شهود  عینی آن د ر 
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مرتبة فنا قابل ملاحظه است. مولوی، طبق شیوة معهود  خود ، مطلب را د ر همین چهار بیت بیان می کند  
و از تشریح و بسط آن پرهیز می د ارد :

هر په جز معشـوق باقی جمله سوختعشق آن شعله ست کو پون برفروخت
د ر نگر زان پس که بعد  لا چــه ماند ؟تیــــغ لا د ر قـتل غیر حـــق بـراند 
شـاد  باش ای عشق شرکت سوز رفتمــاند  الا الله، باقــــی جمـــله رفت
شـــرک جـز از د یـــد ة احـول مبینخـود  همــو بـود  اولـیــن و آخــرین

                                                                                                      )مولوی، 1376: 696(

      حویزی گاهی به طور مجمل و د ر قالب ابیاتی پراکند ه، مسئلة وحد ت وجود  را بیان می کند . وی همه 
عالم را خد ا می د اند  و وجود ی غیر از او قائل نیست و می خواهد  جهانی را نمایش د هد  که اعضای آن به 
سوی کمال بی نهایت، د ر حرکت هستند . د ر ترسیم های او همة موجود ات د ر چرخة هستی رو به سمتی 
واحد  د ارند  و د ر پی مقصد  یگانه، پیش می روند . از این رو، حویزی نظریة وحد ت وجود ی را به عنوان 
مرتبه ای عالی از توحید  مطرح می کند  و حقیقت وجود  را به حق تعالی منحصر می د هد  و همه ذوات یا 
نمود های ذاتی را فانی و هالک برمی شمارد  و خود  را از میان برمی د ارد . د ر واقع حویزی معتقد  است خد اوند  
آن قد ر ظاهر و آشکار و به تبع قابل رؤیت است که گاهی از غایت ظهور غیر قابل رؤیت انگاشته می شود . 
البته به جاست که گفته شود ؛ حویزی د نیا را جد ای از د نیا نمی د اند  و معتقد  است که عنصر طبیعت می تواند  
عارف را به سر منزل مقصود ؛ یعنی خد ای یگانه نزد یک کند  که این د ربرد ارند ة نکاتی است از توحید  و 

یگانی حق که د ر ابیات زیر هم بد ان اشاره کرد ه است:

پروانـه وار و سـوخته د امـان منم منممهر جهان شمع شبستان تویی تـویـی
د ر خـارزار، بلبـــــل نـالان منم منمد ر باغ حسن نوگل خند ان تویی تـویـی
کمتـر گد ا و حویـزی نـاد ان منم منمد انای چهر و شله سخند ان تویـی تویی

                                                                                                     )حویزی، 2008: 112(

تجلیّ
از د یگر باورهای بنیاد ین عرفانی که د ر شعر و غزل فارسی نیز بازتاب گسترد ه ای د ارد  »تجلیّ« است. 
تجلیّ عبارت است از »ظهور ذات و صفات و نعوت و اسماء جلالیه و جمالیه حق جل و علاست« )رازی، 

1363: 316( و به بیانی د یگر:

 مراد  از تجلیّ آشکار شد ن ذات مطلق حق و کمالات او پس از تعین یافتن به تعینات برای 
خوی او یا برای غیر اوست به نحوی که تباین، تجافی، حلول و اتحاد  لازم نیاید . به تعبیر 
د یگر، تجلی روند ی است که طی آن ذات حق ـ که د ر ذات خود  مطلقاً ناشناختنی است ـ 

خود  را د ر مقیًد ات و کثرات نمایان سازد  )رحیمیان، 1388: 132(.
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تجلیّ و روحیات قلند رانه

     به تعبیر مولوی خد اوند  به صور مختلف د ر مظاهر موجود ات تجلی می کند ، این تجلی گاه باواسطه 
و گاه بی واسطه؛ به زبان د یگر تجلی با حجاب و تجلی بی حجاب است. مولانا می فرماید : »حق تعالی 
چون بر کوه، به حجاب تجلی می کند  او نیز بر د رخت و پر گل و سبز آراسته می گرد د  و چون بی حجاب 
تجلی می کند  او را زیر و زبر و ذره ذره می گرد اند . فلما ربه تجلی للبجبل جعله د کا )مولوی، 1381: 61(. 
     حویزی بد ین باور است که صاحب نظران و یا عارفان از تماشای عناصر طبیعت به عرفان می رسند  
و خد ا را د رون طبیعت می بیند  و برخلاف عرفای گذشته که غرق د ر خد ا بود ند ، د ر عناصر طبیعت غرق 

است که می توان آن را عرفانی شرقی پند اشت )میکائیلی، 1389: 290(، بلکه قصد  بر این باور بود  که:

تجلیّ جمال و جلوه ی حسن معبود  ازلی و تعلق علم ازلی به حسن ازلی مستلزم وجود ی بود  
که به این جمال تام و حسن کمال عشق بورزد ؛ یعنی حسن جمال و تجای جمال یار د ر 
صورتی تحقق می یافت که متجلایی برای آن و صورت بی صورت معشوق د ر صورتی قابل 

تصور بود  که آینه برای نمایش آن باشد  )مرتضوی، 1365: 354(.

هوید ا هست  نظران  صاحب  د ید ة  عکس تو شد ه زینت ازهار د ر این باغبر 
                                                                                                       )حویزی، 2008: 95(

      د ر واقع حویزی معتقد  است خد اوند  آن قد ر ظاهر و آشکار و به تبع قابل رؤیت است که گاهی از غایت 
ظهور غیر قابل رؤیت انگاشته می شود . البته به جاست که گفته شود  حویزی، د نیا را جد ای از د نیا نمی د اند  

و معتقد  است که عنصر طبیعت می تواند  عارف را به سر منزل مقصود ؛ یعنی خد ای یگانه نزد یک کند .
 

روحیات قلند رانه
د رویشی که د ر پوشاک و خوراک و طاعات و عباد ات بی قید  است. قلند ر به کسی گویند  که به نظر خلق 
مبالاتی زیاد  ند ارد  و سعی د ر تخریب و عاد ات و رسوم کند  و سرمایة حال او جز فراغ خاطر نباشد  و 

طاعات و نوافل از وی نیاید ، از این جهت مشبه به ملامتیه است )شریفی، 1388: 1136(. 
      بخشی از غزلیات مولانا را قلند ریات او تشکیل می د هد . د ر این اشعار، مولانا از شریعت مد ارانه و حتی 
عارفانه و عاشقانة خود  نیز فراتر می رود  و با مستی عاشقانه اش آتش بر زهد  و تسبیح و خرقه می افکند  و 

حتی عرفان را نیز ناچیز می شمارد : 

بر روی هم روابط متقابل مولانا با قاند ریة عصر بسیار عالی بود ه است. مولانا قلند ر را د ر 
معنی اسطوره ای و عارفانه اش، د ر بالاترین حد  امکان می ستود ه است و نسبت قلند ریان عصر 
که د ر قونیه ود ر جوار مولانا می زیسته اند ، نیز نوعی احترام و ستایش د اشته است. نان نیز 

پایگاه مولانا را د ر بالاترین نقطه قرار می د اد ه اند  )شفیعی کد کنی 1387: 319(.

      د ر این د ید گاه مولانا، عاشق و زاهد  بی ارزش هستند  و قلند ر، وارسته و ارزشمند :
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ور ذوق نمی گنجد  د ر کون و مکان ای جان آمیخته با شاهـد  هـم عاشق و هـم زاهـد 
                                                                                                      )مولوی 1376: 705(

چـــو مرا زهـد  و اجتــهاد  تویـــیزهـــد  من می جهـــاد  من ســاغر
                                                                                                     )مولوی 1376: 1234(  

      با توجه به شواهد  ابیات زیر می توان به خوبی روحیات قلند رانة حویزی و نشانگر تمایل او به سلوک 
د رویشانه و گریزش از زند گی د نیوی و نکوهش خود ، را استنباط نمود :

گـر رنـد  خراباتـم و گـر اهـل صوامعمن د ر همه د م جان به هوای تو فشانم
                                                                                                        )حویزی،2008: 93(

      حویزی آشکارتر از همیشه به جنگ زهد فروشان و سالوسان می رود  که د ر بیت زیر اشاره به این 
نکته د ارد  که عباد ت و ریاضت زاهد  خالی از عشق است:

گو جمله برو نه غم د نیا و نه چین استزاهـد  تو برو جای تو نبود  حرم عشـق
                                                                                                       )حویزی، 2008: 37(

      و همچنین حویزی به زاهد  چنین سفارش و اظهار نظر می نماید :           

بیاموز شوی صد ر نشین تو به جنت اگرم گوش یرین بند  کنیزاهد ا عشق 
                                                                                                     )حویزی، 2008: 135(

      د ر واقع می توان گفت که حویزی د ر غزل هایی که با موضوعات ریاستیزی و انتقاد ات رند انه سرود ه 
است، طرز نگاهش کاملًا حافظانه است، همچنین ریاستیزی و طرد  و تخطئة زهد  خشک زاهد ان عاری 
از انعطاف، بیشتر از د یگر موارد ، مورد  توجه حویزی بود ه است. شاید  بتوان گفت که این تأکید  و توجه 
او، د ست کم د و علت مهم فرد ی و اجتماعی د اشته است: یکی مشرب وسیع، آزاد  اند یشان و رند انه و 
خوش باشانة حویزی و د یگر، فضای متصلب و ریاپروران روزگار، د ر کنار سخت گیری های متظاهرانة 
برخی زاهد ان ریایی بود ه است. بیت زیر به خوبی بیانگر روحیات قلند رانة حویزی و نشانگر تمایل او به 

سلوک د رویشانه است:

حویزی تو  غم های  مد هوش  شد   قلنـــد رچو  عـالــم  د ر  گــرد ید   آن  از 
                                                                                                       )حویزی، 2008: 80(
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روحیات قلند رانه، نتیجه گیری و پی نوشت

     حویزی نسبت به آد اب و گفتار پسند ید ه از نظر مرد م و زاهد ، بی اعتناست و پروایی از بد نامی میان 
خلق ند ارد . او د ر د نیا تنها به عشق و معشوق عنایت د ارد  و همین امر است که موجب قلند ری و رند ی 

وی شد ه است که به طور مستقیم خود  را قلند ر و رند ی هم معرفی می کند : 

شد اگر خویشان بپرسند  حال زار حویزی مسکین قلند ر  رویان  نکو  عشق  واد ی  د ر  بگو 
                                                                                                        )حویزی،2008: 73( 

      حویزی د ر جای د یگر از غزلیاتش، خود  را عاشقی نظرباز می د اند :

پس نگرد د  د ر کمان چون رفت برون تیر را د ر نظـر بازی مــکن ای بــی خبر ترد ید  را
                                                                                                       )حویزی ،2008: 28(

نتیجه گیری
نتایج حاصل آمد ه از این پژوهش نشان می د هد  که اند یشه های عارفانة مولوی تأثیر شگرفی بر مضامین 
شعری حویزی برجا نهاد ه است. حویزی مضامین متعد د ی را از شعر مولوی اقتباس نمود ه و آن را به 
اشکال د یگری د ر شعر خود  جای د اد ه است. وی د ر میان اشعار لطیف غنایی از واژه های عاشقانه و رند انه 

به طرز هنرمند انه بهره جسته تا با این کار، به شعر خود  صلابت و استواری بخشد  و غزل سرایی کند . 
     عرفان او مبتنی بر مطالعات پیوستة متون و تجربه های د ینی و عرفانی و د ریافت های عمیق علمی 
و آمیختنش با ظرایف هنری و ذوقی و شور عاشقانه و رند انه است و چنان که نشان د اد ه شد  سلوک و 

تأملات و ملاحظات عرفانی اش به عرفایی همچون مولوی شباهت د ارد .

پی نوشت
1. ابن عربی ناسازگاری میان عشق و عقل را چنین تحلیل می کند  که عشق بر نفوس چیره تر از عقل 
است و این از آن روست که عقل، د ارند ة خود  را مقید  می سازد  د ر حالی که از اوصاف عشق گمراهی و 
سرگشتگی )حیرت( است و حیرت با عقل ناسازگار است زیرا عقل موجب جمع انسان و حیرت موجب 
پراکند گی اوست )صانع پور، 1385: 14( و »عقل تا هنگامی که مقابل عشق قرار گرفته است، بی ارزش 
و شایستة تحقیر است؛ و گرنه د ر مقابل خواهش های نفسانی و شهوات حیوانی، عقل، مکرم و ارجمند  
می شود « )د شتی، 1385: 40(. اد راک، کار عقل است و عشق، جنبش و جوششی است که این اد راک را 

به اوج خود  می رساند .
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جلوة طنز و آیرونی
د ر عرفان اجتماعی شمس تبریزی و ویلیام بلیک

                                                                                                                  سهیلا صلاحی مقد م1 

چکید ه
با توجه به اد بیات مقایسه ای، که زیر مجموعة اد بیات تطبیقی است، طعنه و طنز اجتماعی د ر مقالات 
شمس تبریزی و آثار ویلیام بلیک به ویژه ازد واج بهشت و جهنم و آوای تجربه و آوای معصومیت بررسی 
می شود . د ر عرفان عملی، بخش مهمی جلوه می کند  و آن T عرفان اجتماعی است، انسان د وستی و 
ظلم ستیزی د ر این نگرش می گنجد . عارف نباید  و نمی تواند  فارغ از محیط اجتماعی و د رد های بشری 

باشد . 
     نتیجة به د ست آمد ه نشان می د هد  که هر د و عارف با بصیرت، د غد غة ظلم، ریا و نفاق حاکم بر جامعه 
را د ارند . آنچه د ر این مقالات و آثار بلیک مشترک است، انتقاد  تند  و صریح به شیخ و کشیش ریاکار 
است، که د ر مقالات باطنز ملیح همراه است و د ر آثار بلیک، اعم از شعر و نثر به صورت طعنه و تعریض 

بیان شد ه است.
واژگان کلید ی: عرفان اجتماعی، طنز و طعنه، مقالات شمس، ویلیام بلیک.

1. د انشیار د انشگاه الزهراء )س(              
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مقد مه، شمس تبریزی و ویلیام بلیک

مقد مه
شمس تبریزی

ملک د اد  تبریزی ـ ملقب به شمس الد ین یا شمس تبریزی )582 ه.ق ـ پس از 645 ه.ق(ـ از عرفای 
مشهور قرن هفتم هجری قمری است. مرید ان، سخنان او را گرد آوری کرد ند  که به نام مقالات شمس 
تبریزی معروف است. قد یمی ترین مد ارک د ربارة شمس، رسالة فرید ون سپهسالار و مناقب العارفین است. 
د ر مقالات از میان توصیفات و خاطرات، می توان تا حد ی به شرح حال او د ست یافت. از استاد ان او، 
شمس خونجی را می توان نام برد . شمس به سیر و سلوک پرد اخت و د ر نزد  پیران طریقت و بزرگانی چون 
پیرسله باف و پسر سجاسی به کسب معرفت پرد اخت. نام های فخر رازی، اوحد الد ین کرمانی و محی الد ین 
ابن عربی د ر مقالات شمس آمد ه است. شمس تبریزی عاشق سفر بود . و یک جا قرار نمی گرفت. شمس 
تبریز د ر 26 جماد ی الآخر 642 به قونیه رسید ، با مولوی مقالات کرد  و با شخصیت خاصی که د اشت 
مولانا را د گرگون کرد  که به طور مفصّل د ر شرح حال جلال الد ین محمد  مولوی آمد ه است )صلاحی 
مقد م، 1386: 25(. تا این که د ر سال 645 ناپد ید  شد  و مولانا د یگر اثری از او نیافت. بنا بر تحقیقات 
فراوان به ویژه تحقیقات د کتر محمد علی موحد  مشخص شد  که شمس به خوی بازمی گرد د  و د ر همانجا 

د ار فانی را ود اع می گوید .

ویلیام بلیک
ویلیام بلیک ـ شاعر، عارف و نقاش انگلیسی )1757م ـ 1827م(ـ د ومین فرزند  از پنج فرزند  خانواد ه اش 
بود . پد رش به کار جوراب فروشی اشتغال د اشت. بلیک به مد رسه نرفت، به وسیله ی ماد رش باسواد  شد ، د ر 
کود کی بیشتر وقت خود  را به مطالعه می گذراند  و به خصوص، خواند ن تورات و انجیل تأثیر فراوانی بر او 
گذاشت. بلیک د ر د ه سالگی به مد رسة طراحی رفت. به تشویق پد رش هنر حکاکی را برگزید  و بعد ها به 
نقاشی هم پرد اخت. د ر 21سالگی به آکاد می هنری سلطنتی رفت و د ر همین سال ها بود  که با د وستانی 
که لیبرال جمهوری خواه بود ند  آشنا شد  و به ایشان گروید  و سرود  شعر را نیز به طور جد ی آغاز کرد . اولین 
شعر او با عنوان طرح های شاعرانه1  چاپ شد . د ر این کتاب اشعار او از د وازد ه سالگی هم موجود  است. 
از آنجا که بلیک به د لیل د ید گاه عرفانی، توجه به د رد های اجتماعی و اختلافات طبقاتی، علاقه ای به 
مال اند وزی ند اشت، زند گی را به سختی گذرانید  و د ر این مسیر پرتلاش، همسرش کاترین سوفیا بوچر، 

او را همراهی می کرد .
     مرگ براد ر محبوبش ـ رابرت ـ د ر جوانی، که بعد  از مرگ پد ر، او را نزد  خود  آورد ه بود ، به شدّ ت 
برایش ناگوار بود ؛ چرا که او را هم چون فرزند ش د وست می د اشت. بلیک و همسرش هیچ گاه صاحب 
فرزند  نشد ند ، ولی این نکته هیچ تأثیری د ر عشق و علاقة این د و ند اشت. بلیک به چهار اصل معتقد  بود : 
انرژی، خلاقیت، تخیّل و نبوغ شاعرانه که د ر تمام آثارش چه شعر، نثر، نقاشی و حکاکی جلوه گر است. 
او اسطوره آفرینی کرد ه و به عنوان سمبل نیز از آن بهره برد ه است؛ برای مثال اسطورة آلبیون2، سمبل 
انسان سرگرد ان د ور از معنویات است که هم د ر اشعارش و هم د ر نقاشی که از او کشید ه، د ید ه می شود  
یا تلِ )Thel( د ر شعر»The book of Thel«، اسطوره ای است د ر شکل د وشیزة چوپان که به 
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د نبال مفهوم زند گی می رود .
    او هم چون همة عارفان جهان، مکاشفه هایی د اشته است که د ر کشید ن نقاشی ها، سرود ن اشعار 
و نوشته هایش تأثیر به سزایی د اشته است.از آثار ماند گار او می توان به این کتاب ها اشاره کرد : ازد واج 
بهشت و جهنم )نثر اد بی(؛ آوای معصومیت و آوای تجربه؛ کتاب اوریزن؛کتاب لاس؛ کتاب چهارزوآ؛ 
کتاب رؤیت های د ختران آلبیون. سرانجام ویلیام بلیک د ر د وازد ه آگوست 1827 جان به جان آفرین سپرد .

طنز و آیرونی
طنز نوعی شیوة بیان است؛ بیانی ظریف و مطایبه آمیز برای اصلاح پلید ی ها. بد ین گونه، طنز ژانری د ر 
اد بیات است که هد فی تعلیمی د ر پس ظاهری سرگرم  کنند ه د ارد  )پلارد ، 1386: 5(. بنابراین طنز نوعی 
انسان  کنند ه است. موضوع طنزپرد از،  اثرگذار، هد فمند  و د ر عین حال سرگرم  کاربرد  زبان به شکلی 
است و او می کوشد  از رهگذر طنز، حماقت، خیانت یا ضعف های اخلاقی و فساد  اجتماعی را بیان کند  

)میرصاد قی، 1373: 18(. برای طنز انواعی ذکر کرد ه اند ؛ از جمله:

طنز واژگانی و مفهومی
یکی از شناخته شد ه ترین طنزهاست.

طنز روایی
د ر چهارچوب روایت و د ر قالب گفتگوی شخصیت ها شکل می گیرد . ممکن است بین شخصیت های 

انسانی یا جانوران باشد . طنز د ر قالب حکایت د ر این تقسیم بند ی می گنجد .

لحن طنزآمیز د ر بافت متن
 آیرونی )وارونه گویی(

آیرونی، کلامی است که چیزی می گوییم، اما معنای د یگر مد ّنظر است )Cuddon:2013,372(. این 
نوع آیرونی نوعی کنایه و طعنه است، اما گسترد ه تر از آن. ویژگی هایی؛ از قبیل پاراد وکس یا پاد گویی 

)تناقض( د ر متن یا موقعیت، عجیب و خارق عاد ت بود ن، د ر نقد  نو برای آیرونی نیز آمد ه است.
    بروکس، آیرونی را از جمله موارد ی برشمرد  که به هنرمند  و سخنش به واسطة تخیّل خود ، د ر آشتی 
.)Brooks: 1965, 33(  میان عناصر آشتی ناپذیر و به ظاهر بی ربط، ارزش و اعتباری خاص می بخشد

طنز و آیرونی د ر مقالات شمس
د ر مقالات شمس، طنز واژگانی و مفهومی وجود  د ارد ؛ برای مثال »طعن آن شیخک ریشاییل ماند  به 

مناظرة غرارة پشم با گوهر« )شمس، 1377 :1/ 98(.
     تعبیر »شیخک« با کاف تحقیر، بار طنزآمیز د ارد  و بعد  با واژة ریش، صنعتی ساخته که مسبوق به 
سابقه نیست و د رجة طنز را بالا می برد ؛ یعنی ریشاییل و آورد ن غرارة پشم به معنی جوال پشم که د رجه 
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تحقیر را بیشتر می کند . د ر بطن این جمله، انتقاد  شمس به زاهد  و شیخ ریایی است.
     د ر مقالات با واژة »اوحد انه« روبه برو می شویم که طنز واژگانی است برای اوحد الد ین کرمانی. شمس 
از واژة »اوحد انه« استفاد ه کرد ه تا مخالفت خود  را با روش او نشان د هد : »خیالاتی است اوحد انه، پیش 
از علم راه به ضلالت برد « )شمس، 1377: 1/ 127(.د ر جای د یگر د ر انتقاد  از ریاکاران می نویسد : »اغلب 
این شیوخ، راهزنان د ین محمد  )ص( بود ند . همه موشان خانة د ین محمد  )ص( خراب کنند گان بود ند « 

)شمس، 1377 :2 / 15(
      و باز د ربارة شخصی به نام جلال که به د روغ خود  را فیلسوف و صوفی می نامید ه است: »آن جلالک 

بیامد ، رند  بود ه و غلام باره بود ه و فلسفی و عارف و قلند ر بود ه« )شمس، 1377 :1/ 370(.
     یا د ربارة شخصی به نام شهاب هریوه که از شخصیت های معاصر شمس تبریز است و د ر مقالات، 
با مشرب فلسفی خشک او مخالفت کرد ه است و انتقاد  از این که او چقد ر به خود  غرّه است و کنایه به 

مرد مانی که به خد مت او می رسید ند  و د ر برابر او تعظیم می کرد ند : 

می آمد ند  به خد مت این شهاب، هزار معقول می شنید ند ، فاید ه می گرفتند . سجود  می کرد ند  و 
بیرون می آمد ند  که فلسفی است. »الفیلسوف« د انا به همه چیز! گفتم آن خد است که د اناست 

به همه چیز، الّا نبشتم »الفیلسوف« د انا به چیزهای بسیار!! )شمس، 1377: 1/ 60(.

      د ر مقالات د ر طنز روایی، حکایت طنزآمیز حیوانات که جایگاه ویژه ای د ر طنز د ارد ، د ید ه می شود ؛ 
مانند  گفتگوی استر و شتر. خلاصة د استان این است که استر علت این را جویا می شود  که چرا او همیشه 

با سر به زمین می خورد  و شتر هیچ وقت این طور نمی شود .

استر شتر را پرسید  که چون است که من بسیار د ر سر می آیم و تو کم د ر سر می آیی؟ 
اشتر جواب د اد  که من چون بر سر عقبه برآیم نظر کنم تا پایان عقبه ببینم. زیرا بلند سرم و 

بلند همتم و روشن چشمم )همان، 1/ 272(.

      د ر این حکایت پند ی نهفته است که: »شتر باش و عاقبت کار را ببین، اسب نباش که جلوتر از نوک 
د ماغش را نمی بیند «. باز د ر انتقاد  از مشایخ روزگار آمد ه است:

این مشایخ را می پرسم که مع الله وقت، این وقت مستمر باشد ؟ این مشایخ احمق می گویند  
که نی مستمر نباشد . گفتم آخر یکی د رویشی از امت محمد  )ص( را یکی د عا می کرد  و 
می گفت که خد ا تو را همه جمعیت د هاد ! گفت هی هی، این د عا مرا مکن. مرا د عا کن که 

یا رب جمعیت از او برگیر )همان:281(.

     د ر مقالات از مشایخ و واعظان ظاهرالصلاح خالی از معرفت، سخت انتقاد  شد ه است از جمله ترک 
آد اب شرعی، به بهانة رسید ن به کمال معنوی: 

قومی گمان برد ند  که چون حضور قلب یافتند  ، از صورت نماز مستغنی شد ند . و گفتند  طلب 
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الوسیله بعد  حصول المقصود  قبیح. بر زعم ایشان خود  راست گرفتیم که ایشان را حال تمام 
روی نمود . این کمال حال که تو را حاصل شد  رسول را صلی الله علیه حاصل شد  یا نشد ؟ 
اگر گوید  نشد  گرد نش بزنند  و بکشند ش و اگر گوید  آری حاصل شد ، گوییم پس چرا متابعت 

نمی کنی چنین رسول کریم بشیر نذیر بی نظیر السراج المنیر؟ )شمس، 1377 :1/ 140(.

     شمس، واعظان سختگیر را نیز ملامت می کند  که با طرح ترس و ارعاب ایجاد  تشویش و سرگرد انی 
برای مرد م می کنند : 

آن شخص به وعظ رفت د ر همد ان که واعظ شهر برآمد  بر سر تخت. چون مشبّهی بود  
)اهل تشبیه( معنی آیت، مشبّهیانه می گفت و احاد یث روایت می کرد . و می گفت، وای بر آن 
کس که خد ای را بد ین صفت تشبیه نکند  و بد ین صورت ند اند  عاقبت او د وزخ باشد . همه ی 
جمع را گرم کرد  بر تشبیه و ترسانید  از تنزیه.به خانه هارفتند  با فرزند ان عیال و همه را وصیت 
کرد ند  که خد ا را بر عرش د انید ، به صورت خوب د و پا آویخته، بر کرسی نهاد ه، فریشتگان 
گرد اگرد  عرش؛ هر که این صورت را نفی کند  وای بر مرگ او، وای بر گور او، وای بر عاقبت 
او. هفته ی د یگر واعظی آمد  مقریان آیت های تنزیه خواند ند  که هرکه تشبیه گوید  کافر باشد . 
هرکه مکان گوید ، وای بر د ین او وای بر گور او. مرد م سخت ترسید ند  به خانه ها بازگشتند  
آن یکی به خانه آمد  افطار نکرد . عورت آمد  پیش او نشست گفت خواجه خیر است طعام سرد  
شد ، نمی خوری، گفت چه کنم، ما را عاجز کرد ند ، به جان آورد ند . آن هفته آن عالم گفت هر 
که خد ای را عرش ند اند  کافر است این هفته عالمی د یگر بر تخت رفت که هر که خد ای را 
بر عرش گوید  ایمان او مقبول نیست.زن گفت: ای مرد  هیچ عاجز مشو اگر بر عرش است 
و اگر بی عرش است اگر د ر جای است و اگر بی جای است هرجا که هست عمرش د راز باد . 

تو د رویشی خویش کن.

آیرونی د ر مقالات شمس
آیرونی د ر مفهوم فلسفی آن که به تضاد  و تناقض منتهی می شود ، د ر مقالات شمس د ید ه می شود . 
فرد ریش شلگر، کلید  شناخت هستی و تعارضاتش را د ر آیرونی د انست و این که جهان، ذاتا متناقض نماست 
و فقط رویکرد ی د وگانه می تواند  تمامیت متناقض آن را نشان د هد  )موکه، 1389: 31(؛ مانند  تناقض 

هستی و مرگ، عقل و عشق، جبر و اختیار، امر مطلق و امر نسبی.
»شاد ی پیک غم است، بسط پیک قبض است« )شمس، 1377: 1/ 260(.

طنز و طعنه د ر آثار ویلیام بلیک
 ویلیام بلیک نیز بر واعظان و کشیشان ریاکار می تازد  و از آن به انتقاد  اجتماعی می پرد ازد . به طور کلی او 
با کلیسای د رباری و سلطنت استبد اد ی سر ستیز د ارد ، به همین د لیل تا سال ها بعد  از مرگش او مطرود  
بود  و از اوایل قرن بیستم محققین و اد بایی؛ مانند  کاترین رین به بررسی و تصحیح آثار بلیک پرد اختند .

د ر شعر »پنجشنبة مقد س«، حکایت رفتن کود کان فقیر به کلیسای سنت پل است. د ر انگلستان، رسم این 
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طنز و طعنه د ر آثار ویلیام بلیک

بود ه که هر سال ششصد  نفر از کود کان فقیر مد ارس خیریة لند ن به کلیسای سنت پل برای سپاسگزاری 
از کسانی که این مد ارس را تأسیس کرد ه بود ند ، می رفتند . د ر این شعر، بلیک به د و گروه می تازد : یکی 
کشیشان ریاکاری که می خواهند  خود  را د ر جامعه مطرح کنند  و نیکوکاری خود  را به رخ مرد م بکشند ، د وم 

اشارة غیرمستقیم به بی عد التی حاکم د ر جامعه ای که چنین کود کان بینوایی را پد ید  می آورد .

‘Twas on a Holy Thursday their?? Innocent faces clean
The children walking two and two in red and blue and green
Grey headed beadles walked before with wands as white as snow,
Till in to the high dome of Paul’s? they like Thames?? Water flow 
… (pl. 19)

د ر آن پنجشنبه مقد س صورت های معصومشان تمیز
کود کان د و تا د و تا د ر روپوش های سرخ و سرخ و آبی و سبز

نگهبانان میانسال با موهای خاکستری، پیشاپیش آنها می رفتند ،
تا گنبد  بلند  کلیسای سنت پل، و همچون امواج رود  تیمز، روان بود ند 

آه چه بسیار از آنها که مانند  گل های لند ن به نظر می رسید ند 
نشسته د رکنار هم با د رخششی معصومانه،

زمزمه ی آنها همچون صد ای بره ها می مانست
هزاران د ختر و پسر کوچک د ست های معصوم خود  را بالا برد ه اند 

حال مانند  نسیمی قد رتمند ، آنها صد ای آواز خود  را تا آسمان بالا برد ه اند 
پایین تر از آنها پیران سالخورد ه ای، محافظان هوشیار مستمند ان!

بد ین گونه مهربانی را می پرورند ! مباد ا که شما فرشته را از د ر خود  برانید .

     این نگهبانان حکیم سالخورد ه، همان کشیشان منفعلی هستند  که با عقل محد ود  خود  جز محد ود  
کرد ن کاری ند ارند .

     د ر شعر د ود کش پاک کن3 د ر کتاب آوای معصومیت، پسرک د ود کش پاک کن د ر خواب می بیند  که 
توسط یک فرشته الهی آزاد  می شود  و از این جهان بار می بند د . این پسرک د ر کتاب آوای تجربه، غمگین 
است اگرچه به ظاهر لبخند  می زند . او از پد ر و ماد رش که برای د عا به »کلیسا« رفته اند  و می خواهند  

»خد ا و کشیش و شاه« را شکر کنند  د لگیر است؛ چرا که اینان را مسبب رنج های خود  می د اند .

A little black thing among the snow
!Crying weep weep in notes of woe
?Where are thy father and mother? Say
They are both gone up to the church to pray
Because I was happy upon the earth
:And smiled among the winter snow
They clothed me in the clothes of death
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And taught me to sing the notes of woe
And because I am happy and dance and sing
They think they have done me no injury
And are gone to praise God and his priest and king
(Who make up a “heaven of our misery” (pl.37

نقش سیاهی روی برف فریاد کنان می گرید 
د ر بین نتُهای آه

پد ر و ماد رت کجا هستند ؟ بگو؟
آنها هرد و برای د عا به کلیسا رفته اند 

زیرا من بر بوته زار )د شت؟ صحرا؟ کره خاکی؟( شاد  بود م
و د ر بین برف های زمستانی لبخند  می زد م

آنها مرا با لباس های مرگ پوشاند ند 
و خواند ن نتُهای آه و افسوس را به من یاد  د اد ند 
و چون من شاد م و پایکوبی می کنم و می خوانم

آنها فکر می کنند  که به من هیچ آسیبی نرساند ه اند 
و رفته اند  که خد اوند  و کشیش او و شاه را شکر کنند 

کسانی که بهشت بد بختی ما را می سازند .

      طعنه، د ر د و سطر آخر د ید ه می شود . انتقاد  از کلیسا و اختلاف طبقاتی موجود  د ر جامعه و خد ای کلیسا 
که به نظر بلیک آن هستی مطلق عاد ل نیست. عبارت »Heaven of our misery« بهشت 
بد بختی ما، علاوه بر طنز تلخ، د ارای آیرونی نیز هست. بلیک، عارفی است که مصلح اجتماعی نیز هست. 
او د ر برج عاج خود  ننشسته تا فقط نظاره گر باشد . او هم به عالم ملکوت وصل است و هم به عالم ملک.
     از موارد  طنز و طعنه به افراد ی که ویلیام بلیک می شناخته، فیلسوفی پروتستان و متعصب است به 

نام سوئیند نبرگ )1772-1688( که د ر کتاب ازد واج بهشت و جهنم مشاهد ه می شود . 
      د ر این کتاب، فرشته ها موجود ات منفعل و ظالمی هستند  و نماد  سوئید نبرگ. سوئید نبرگ کتابی به 
نام بهشت و جهنم نوشته و افکار فلسفی و مذهبی خود  را ـ که د ر راستای نظر کلیسای انگلستان بود  
و با اید ه های ضد  کلیسای د رباری و مسیحیت خاص و عرفانی ویلیام بلیک تباین د اشت ـ مطرح کرد ه 
بود . بلیک با نوشتن ازد واج بهشت و جهنم، د ر حقیقت آرای آزاد منشانه و عرفانی و انسان د وستانة خود  

را ابراز کرد ه است.
     د ر این قسمت از کتاب، گفتگوی بلیک و فرشته ای است که یا خود  سوئید نبرگ است یا طرفد ار 

اید ه های او:

 It is but lost time to converse with you whose works are only …
!““Analytics

... این فقط وفت تلف کرد ن است که با شما بحث کنم، با کسی که کارش فقط تحلیلات 
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)و استد لالات عقل محد ود (  
 Thus Swedenborg boats that what he writes is new! Tho’ it is only
.the contents or index of already published books

      از این رو سوئید نبرگ )فرشته( اد عا می کند  که آنچه او می نویسد  نو و بی سابقه است، د ر حالی که 
نوشته های او فقط همان محتوای کتاب های قد یمی یا برگرد انی از کتبی است که قبلًا منتشر شد ه است.

      بلیک سوئید نبرگ را فقط یک مقلد  می د اند  و بس. از این روست که او به عنوان یک پیش رومانتیک 
مطرح شد ه است که علیه قوانین بستة کلاسیسم قیام کرد ه است، بد ین ترتیب سوئید نبرگ مورد  انتقاد  
قرار می گیرد . او فرد ی از خود  راضی است که بر روی نتیجه های استد لالی قانون مند  بسته استراحت 

می کند  که صرفاً تقلید ی است. د ر قسمتی از این کتاب، بلیک می نویسد :

 A man (Swedenborg) carried a monkey for a show and because
 he was a little wiser than the monkey! Grew vain and conceive
 himself as much wiser than seven man. It is so with Swedenborg,
 he shows the folly of churches and exposes hypocrites, till he
 imagines that all are religious and himself the single one on earth
(?? ,?? ,that ever broke a net (Blake

مرد ی )سوئید نبرگ( میمونی را برای نمایش می برد  و از آنجا که او اند کی عاقل تر از میمون 
بود ! خود خواه بار آمد  و خود  را بسیار عاقل تر از هفت نفر می پند اشت و چنین است سوئد نبرگ، 
او بی خرد ی کلیسا را نشان می د هد  و د ورویی ها را برملا می کند  تا بد انجا که تصور می کند  که 
همه مذهبی هستند  و خود ش تنها کسی است که د ر روی زمین توانسته زنجیرها را پاره کند !

آیرونی د ر شعر بلیک
یکی از آیرونی های زیبای بلیک د ر کتاب ازد واج بهشت و جهنم جلوه گر است. بهشت جای فرشتة منفعل 
و د ارای مفهوم منفی است؛ مانند  مسجد  و مد رسه د ر شعر حافظ و جهنم جای شیطان پرانرژی و فعّال؛ 

مانند  میخانه د ر شعر حافظ:

 Once I saw a devil in a flame of fire who arose before an angel that
:sat on a cloud and the devil uttered These words
 The worship of god is: Honoring his gifts in other men each
 according to his genius, and loving the greatest men best. Those
 who envy or calumniate great men hate God, for there is no other
(God. (ibid

یک بار »شیطانی« را د رون شعله های آتش )آتش انرژی و خلاقیت( د ید م که د ر مقابل 
فرشته ای که روی ابری نشسته بود ، ایستاد  و این کلمات را بر زبان آورد :
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پرستش خد ا، تکریم موهبت های اوست د ر انسان های د یگر، هرکد ام به اند ازة ظرفیتشان 
و نیز عشق به انسان های الهی، آنهایی که به انسان های الهی حساد ت می کنند  یا به آنها 
بهتان می زنند ، از خد ا متنفر اند ، زیرا خد ای د یگری )غیر از آنچه د ر د ل انسان های الهی 

است( وجود  ند ارد .

     بلیک با طرح عشق مابین انسان الهی و خد ا و عشق به انسان های الهی، د ر حقیقت از انسانیت 
ملکوتی )Divine Humanity( می گوید  و اتحاد  بین خد ا و انسان.

      د ر شعر »د رخت زهر« نیز آیرونی د ر سمی بود ن آن است. د ر حقیقت سیب که میوه این د رخت است 
و میوة زند گی است، برای آد م های خود خواه و منفعل حکم سم را د ارد . 

(A poison tree (pl.  49
:I was angry with my friend
.I told my wrath, my wrath did end
:I was angry with my foe
I told it not, my wrath did grow
,And I water’d it in fears
;Night and morning with my tears
,And I sunned it with smiles
.And with soft deceitful wiles
,And it grew both day and night
;Till it bore an apple bright
,And my foe behold it shine
,And he knew that it was mine
And in to my garden stole
:When the night had veil’d the pole
In the morning glad I see
.My foe outstretch’d beneath the tree

از د وستم عصبانی بود م:
خشمم را بیان کرد م، و پایان یافت.

از د شمنم عصبانی بود م:
بر زبانش نیاورد م، و خشمم رشد  یافت.

من با اشک هایم، شب و روز
با ترس به آن )د رخت خشمم( آب د اد م

و با لبخند  به آن روشنی د اد م
و با ترد ستی های ظریف و مکارانه،

و شب و روز رشد  کرد 
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آیرونی د ر شعر بلیک، نتیجه گیری و پی نوشت

تا اینکه سیبی د رخشان به د نیا آورد ،
و د شمن من به د رخشش آن خیره ماند 

و او می د انست که این سیب مال من است،
وقتی شب ستاره ی قطبی را پنهان کرد 
به باغ من د ستبرد  زد  و سیب را د زد ید :

صبح با شاد ی می ینم
د شمن من زیر د رخت افتاد ه است )بخاطر خورد ن سیب سمی(.

نتیجه گیری
شمس تبریزی عارف ایرانی، و ویلیام بلیک عارف و شاعر انگلیسی، هر د و د ر آثارشان به عرفان اجتماعی 
توجه د اشته اند ؛ چرا که هر د و می اند یشید ند  که عباد ت خد اوند  همراه با انسان د وستی، نیکی به مرد مان، 
ظلم ستیزی و انتقاد  از وضعیت ناهنجار اجتماعی، وظیفة یک انسان با معرفت است، لذا د ر بعضی موارد  
از طنز و آیرونی برای این مهم استفاد ه کرد ه اند . د ر مقالات شمس و آثار بلیک، طنز و طعنه به مشایخ و 
کشیشان ریاکار قابل تامل است. طنز از زبان حیوانات د ر مقالات د ید ه می شود ، ولی د ر آثار بلیک وجود  

ند ارد .
      از موارد  مشابه، انتقاد  طنزآمیز از اشخاص است: د و نفر به نام جلال و شهاب هریوه، د ر مقالات د ید ه 
میشود ، و د ر ازد واج بهشت و جهنم تیغ تیز انتقاد  رو به امانوئل سوئید نبرگ ـ فیلسوف پروتستان سوئد ی 
ـ است که به انگلستان مهاجرت کرد  و د ر همان جا نیز د رگذشت. از آیرونی های قابل توجه ویلیام بلیک 
د ر ازد واج بهشت و جهنم، استفاد ه از واژگان شیطان و فرشته؛ بهشت و جهنم؛ آتش و ابر، و ... د ر معنای 

متقابل و وارونة آن است.

پی نوشت

1. Poetical Sketches
2. Albion
3. Chimney sweeper
4. The Marriage of Heaven and Hell
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نگاهی به مکتوبات مولانا د ر»احوال د ل گد اخته«
                                                                                                                      د کتر سکند ر عباس زید ی1

چکید ه
نثر فارسی، که یک سرمایه بزرگ ملی ماست، د ر یکصد و پنجاه سال اخیر، خود  را از قید وبند های مزاحم 
رها ساخته و د وباره با قلم نویسند گان و اد یبان روزگار ما قوّت و روشنی یافته است. این سیر تکاملی باید  
اد امه یابد  و هیچ گاه نباید  از آسیب ها و خطرهایی که زبان فارسی و نثر فارسی را تهد ید  می کند  غفلت 
شود . آشنایی با نمونه های د لپذیری مانند  مکتوبات مولانا می تواند  چراغ راه ما باشد . مکاتیب یا مکتوبات 
اولاد ، محبان، عاشقان و د یگران، که مضمون  اشراف،  نویسند گان،  بازرگانان،  امیران، مأموران،  برای 

بیشترشان انواع سفارش ها و توصیه های گوناگون د ینی و معنوی است د ر راه تعالی مخاطبان اش. 
      مولانا هرگز نیاز و د رخواست کسی را رد  نمی کرد  و تمام همت خود  را بر هد ایت و حمایت از 
کسانی که به وی مراجعه می کرد ند  مصروف می د اشت. مولانا جلال الد ین محمد  بلخی رومی، یکصد  و 
پنجاه نامه به جای ماند ه که بارها با نام مکتوبات به چاپ رسید ه است. مولانا بسیاری از این نامه ها را 
به خواهش مرد م یا آشنایان و نزد یکان خود  به بزرگان و امیران و صاحب قد رت و شوکت نوشته و از 
آنان برای رفع گرفتاری ها و حل مشکلات کمک خواسته است. شماری از نامه ها نیز د وستانه و د ر حکم 
اخوانیات است. چند  نامه را نیز خطاب به فرزند ان و عروس خود  نوشته و کوشید ه است آنان را نصیحت 
کند  تا مهربان باشند  و د ست از بعضی کارها که می کنند  برد ارند . تحلیل محتوای نامه های مولانا نه 
تنها می تواند  ما را با گوشه های ناشناخته ای از زند گانی شخصی او آشنا سازد  که، علاوه بر آن، می تواند  
تا اند ازه ای ما را از اوضاع و احوال اجتماعی قونیه و بلاد  روم د ر قرن هفتم و خصوصا زوایایی از عوالم 
د رویشان و صوفیان د ر قرن هفتم آگاه کند . اما نامه ها، د ر عین حال که به عنوان سند ی به جا ماند ه از 
زند گی و معیشت خود  مولانا و مرد م زمانه وی د رخور تحقیق اند ، ارزش اد بی د ارند . مکتوبات مجموعه 
نامه های  بلکه  نیست  د ولتی  د یوانی و  نفوذ د ر د ستگاه  یا یک عالم صاحب  فرد  عاد ی  نامه های یک 
مولانای شاعر و عارف و شورید ه حال و عاشقی است که د ر همان روزهایی که این نامه ها را می نوشته 
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مثنوی را می سرود ه و زبانش به غزلیات آتشین و د لنشین د یوان کبیر مترنم بود ه است. کتاب »احوال 
د ل گد اخته« گزید ه ای است از نامه های مولانا که با توضیحات و مقد ّمه ای مفصّل به قلم د کتر غلامعلی 
حد اد عاد ل، توسط انتشارات سخن، د ر سال 1392 منتشر شد ه است ـ کتاب »احوالِ د لِ گد اخته« د ر واقع 
گزید ه کتاب »مکتوبات« مولانا است که به انتخاب و توضیح غلامعلی حد اد عاد ل استاد  فلسفه و رئیس 

فرهنگستان زبان و اد ب فارسی، به تازگی از سوی انتشارات سخن به چاپ رسید ه است.
واژگان کلید ی: مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی، کتاب »احوال د ل گد اخته«، ارزش اد بی کتاب.

مقد مه
جلال الد ین محمد  بلخی د ر 6 ربیع الاول سال 604 هجری قمری د ر بلخ )ولایتی د ر افغانستان امروزی( 
زاد ه شد . پد ر او مولانا محمد بن حسین خطیبی است که به بهاءالد ین ولد  معروف شد ه است.و نیز او را 
با لقب سلطان العلماء یاد  کرد ه اند . بهاءولد  از اکابر صوفیه و اعاظم عرفا بود  و خرقة او به احمد  غزالی 
می پیوست. وی د ر علم عرفان و سلوک سابقه ای د یرین د اشت و از آن رو که میانة خوشی با قیل و قال و 
بحث و جد ال ند اشت و علم و معرفت حقیقی را د ر سلوک باطنی می د انست و نه د ر مباحثات و مناقشات 
کلامی و لفظی، پرچمد اران کلام و جد ال با او از سر ستیز د ر آمد ند  از آن جمله فخرالد ین رازی بود  که 
استاد  سلطان محمد  خوارزمشاه بود  و بیش از د یگران شاه را بر ضد  او برانگیخت. به د رستی معلوم نیست 
که سلطان العلماء د ر چه سالی از بلخ کوچید ، به هر حال جای د رنگ نبود  و جلال الد ین محمد  13 سال 
د اشت که سلطان العلماء رخت سفر بر بست و بلخ و بلخیان را ترک گفت و سوگند  یاد  کرد  که تا محمد  
خوارزمشاه بر تخت جهانبانی نشسته به شهر خویش باز نگرد د . پس شهر به شهر و د یار به د یار رفت و 
د ر طول سفر خود  با فرید الد ین عطار نیشابوری نیز ملاقات د اشت و بالاخره علاءالد ین کیقباد  قاصد ی 
فرستاد  و او رابه قونیه د عوت کرد . او از همان بد و ورود  به قونیه مورد  توجه عام و خاص قرار گرفت. 
سرانجام شمع وجود  سلطان العلماء د ر حد ود  سال 628 هجری قمری خاموش شد  و د ر د یار قونیه به خاک 
سپرد ه شد . د رآن زمان مولانا جلال الد ین گام به بیست و پنجمین سال حیات خود  می نهاد ، مرید ان گرد  

او ازد حام کرد ند  و از او خواستند  که برمسند  پد ر تکیه زند  و بساط وعظ و ارشاد  بگسترد .

مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی
مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی تاکنون چهار بار د ر ایران و ترکیه و ترجمه ی ترکی آن یک بار د ر ترکیه 
به چاپ رسید ه است، جز ترجمه ی ترکی آن، د یگر چاپ ها را د ر واقع می توان یک چاپ به حساب آورد . 
پس از گذشت 19 سال از انتشار مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی به تصحیح د کتر سبحانی، ویراست 
د وم آن براساس نسخه ای نویافته به همت مرکز نشر د انشگاهی به چاپ رسید ه است. اهمیت مکتوبات 
از جمله مقد مه ی  بررسی کرد ،  زوایای گوناگون می توان  از  را  ارزشمند  مولانا  نامه های  و مجموعه ی 
عبد الباقی گولپینارلی بر ترجمه ی مکتوبات چاپ ترکیه و مقد مه ی د کتر فرید ون نافذ اوزلوق بر مکتوبات، 
که هر د و با ترجمه ی مصحّح محترم کتاب د ر آغاز همین چاپ آمد ه است، اطلاعات مفید ی را د رباره ی 
وجود  نامه های مولانا د ر اختیار خوانند گان قرار می د هد . افزون بر آن، توضیحات مصحّح د انشمند  کتاب 
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نیز حاوی مطالب و نکاتی د ربار ه ی نامه هاست که هر یک د ر جای خود  گره گشا و حائز اهمیت است. این 
کتاب متن منقّحی از مکتوبات مولاناست که با عناوین مقد مه؛ مولانا و نامه های او و ارزش آن از نظر 
تاریخ سلجوقیان؛ نامه ها؛ اشخاصی که نام آنان د ر نامه ها آمد ه است؛ توضیحات؛ فهرست آیات؛ فهرست 
احاد یث، فهرست اشعار عربی؛ فهرست اشعار فارسی؛ فهرست امثال و جملات قصار؛ واژه نامه؛ و نمایه د ر 

د سترس پژوهشگران و علاقه مند ان به متون فارسی و مفاخر علمی و عرفانی است.
کتاب مکتوبات را، که حاوی نامه های ارجمند  جلال الد ّین محمد  بلخی رومی معروف به مولاناست، از 
وجوه گوناگون می توان بررسی کرد ، چنان که مرحوم عبد الباقی گولپینارلی از نظر اد بی، سبک شناسی، 
مخاطب شناسی، و جایگاه این اثر د ر تکمیل زنجیرة آثار مولانا آن را بررسی کرد ه است و مرحوم د کتر 
فرید ون نافذ اوزلوق که اولین بار این اثر را د ر ترکیه به چاپ رساند ه آن را از د ید گاه تاریخ سلجوقیان 
و شخصیت های تاریخی که به نحوی د ر لابه لای نامه ها حضور د ارند  بررسی کرد ه است. خوشبختانه 
مقد مة هر د و پژوهشگر ترک د ر تصحیح د کتر توفیق ه . سبحاني آمد ه و د ر توضیحات ابتد ا و انتهای 
کتاب جای گرفته است. مکتوبات د ر سال 1335 یک بار با حواشی و تعلیقات یوسف جمشید ی پور و 

غلامحسین امین د ر تهران به چاپ رسید ه که عیناً از چاپ ترکیه حروف چینی شد ه است.
      به رغم اغلاط بی شمار که برخی از آنها د ر صفحات 151 تا 167 ترکیه ثبت شد ه غلط های د یگری 
هم د ر آن چاپ هست که د ر چاپ ایران آن غلط ها اصلاح شد ه و به جای آنها اغلاط د یگر نشسته است. 
مکتوبات که نخستین بار به تصحیح د کتر سبحانی د ر 1371 به همت مرکز نشر چاپ شد ، عاری از آن 
اغلاط و نابسامانی ها بود . ویراست د وم که د ر سال 1390 به چاپ رسید ه متنی منقّتح از مکتوبات به 

همراه توضیحات و تعلیقات و فهارس د قیق تری است.
     لازم به توضیح است که چاپ اوّل کتاب به ویراستاری استاد  ارجمند  جناب آقای احمد  سمیعی بود  
و ویراست د وم را آقای علی اکبر رژد ام انجام د اد ه اند ، که متأسفانه نام ایشان د ر شناسنامة کتاب نیامد ه و 
نام جناب آقای سمیعی باز به عنوان ویراستار د رج شد ه است. د یگر آنکه از نسخة بسیار نفیس مکتوبات 
مولانا د ر کتابخانة حضرت آیه الله العظمی مرعشی نجفی که د ر سال 1384 برای کتابخانة عظیم مرعشی 
توسط فرزند شان جناب د کتر سید محمود  مرعشی نجفی خرید اری شد ه د ر شناسنامه و د ر ظهریة کتاب 
با عنوان »تازه کشف شد ه« یاد  شد ه که تعبیر نارسایی است. د ر فهرست مند رجات و د ر صفحة 372 
هم تعبیر »جملات قصار« سهوی از مرکز نشر است که قطعاً د ر چاپ بعد  اصلاح خواهد  شد . د کتر 
توفیق سبحانی که با تصحیح محقّقانه آثار مولانا، خصوصاً مجالس سبعه، مکتوبات و انتشار فیه مافیه با 
پیوست های نویافته، د وستد اران مولوی را مرهون تلاش و کوشش مستمرّ خود  کرد ه است، کتابی هم 
منتشر کرد ه است به نام »زند گینامه مولانا جلال الد ین بلخی رومی« که شامل »فلسفه، آثار و گزید ه ای 

از آنها« هم می شود  )توفیق  سبحانی،1986: 306(.
     آثار منثور مولانا از جمله این کتاب هاست که د ر ایران تا این اواخر ناشناخته و مهجور بود ه است و 
د ر این میان، »مکتوبات« از د و اثر د یگر او، »فیه مافیه« و »مجالس سبعه« ناشناخته تر ماند ه است. این 
ناشناخته بود ن آثار منثور مولانا چند  علت د ارد . یکی اینکه شهرت مولانا د ر شعر و شاعری با مثنوی و 
د یوان کبیر او به حد ی بود ه است که به حق جایی برای »مولوی نویسند ه« د ر قیاس با »مولوی شاعر« 
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باقی نمی گذاشته است. 
     د یگر اینکه صوفیه ای که وارث این کتاب ها بود ه اند  »مولویة« آناطولی بود ه اند  که بیشتر د ر آن خطه 
قد یم بود ه اند  و نسخه های این آثار د ست به د ست د ر میان آنان می گشته و به سایر بلاد  کمتر منتقل 
می شد ه است. کتاب هایی که بر وفق سنت نثر فارسی د ری قد یم خراسان د ر آناطولی تألیف شد ه د ر تاریخ 
اد ب فارسی د ر محد ود ه ایران امروز چند ان معروف نشد ه و رواج نیافته و تنها د ر چند  د هه اخیر است 
که این آثار از روی نسخه های خطی موجود  د ر کتابخانه های ترکیه تصحیح شد ه و به چاپ رسید ه و د ر 

د سترس همگان قرار گرفته است.

کتاب احوال د ل گد اخته
کتاب »احوال د ل گد اخته« گزید ه ای است از نامه های مولانا که با توضیحات و مقد ّمه ای مفصّل به قلم 
د کتر غلامعلی حد اد عاد ل، توسط انتشارات سخن، د ر سال 1392 منتشر شد ه است ـ به نقل از وبگاه 
شخصی د کتر حد اد عاد ل، یکی از مواهبی که نصیب د وستد اران مولانا جلال الد ّین بلخی و پژوهند گان 
زند گی و اند یشه او شد ه است اطّلاعات نسبتاً مبسوطی است که از اقوال و احوال و وقایع زند گی او به 
روزگار ما رسید ه است.این اطّلاعات د ر د و نوع از منابع مضبوط است: یکی زند گی نامه های کهنی که 
اخلاف مولانا د رباره او نوشته اند  و د یگری آثار خود  مولانا که از میان آن ها »مکتوبات« )نامه های( او 
استثنایی است. مولانا، با نامه های خود ، د ریچه ای به زند گی خصوصی و »اند رونی«  اش گشود ه است و 

آلبوم خصوصی ای از خود  به یاد گار گذاشته است ـ
توضیح  و  انتخاب  به  که  است  مولانا  »مکتوبات«  کتاب  گزید ه  واقع  د ر  گد اخته«  د لِ  »احوالِ  کتاب 
غلامعلی حد اد عاد ل استاد  فلسفه و رئیس فرهنگستان زبان و اد ب فارسی، به تازگی از سوی انتشارات 
سخن به چاپ رسید ه است. کتاب »احوالِ د لِ گد اخته« پس از پیشگفتاری که حکم د یباچه د ارد  و د ر آن 
اند یشه و سبب تألیف کتاب و نیز روش کار توضیح د اد ه شد ه است، وارد  مقد ّمه ای سه بخشی می شود : 
بخش نخست د رباره نظم ساختاری و مضمون نامه هاست که د ر آن نامه های مولانا از حیث صورت و 
محتوا تجزیه و تحلیل شد ه است؛ د ر بخش د وم، فواید  زبانی و اد بی نامه ها )اعم از نکات د ستوری و 
واژگانی و آرایه های اد بی و...( تحلیل و بررسی شد ه است؛ و د ر بخش سوم نیز با تحلیل اجتماعی نامه ها 

فواید  آنها د ر شناخت اوضاع و احوال جامعه پیرامون مولانا د ر قونیه قرن هفتم بازنمود ه شد ه است.
       پس از این مقد مه صد وسی صفحه ای، بد نه اصلی کتاب، یعنی شصت و پنج نامه گزید ه از مکتوبات، 
آمد ه است که د ر ذیل هر نامه معنای واژه ها و عبارات و اشعار فارسی و عربی و آیات و احاد یث مند رج 
د ر نامه ها توضیح د اد ه و ترجمه شد ه اند . کتاب با این هد ف تألیف شد ه است که د رسنامه ای باشد  برای 
د انشجویان و علاقه مند ان زبان و اد بیات فارسی تا آنان با نمونه ای کمتر شناخته از نثر فارسی قرن هفتم، 

از کسی که شعر و اند یشه های او شهرت عالم گیر یافته است، آشنا شوند .
     کتاب »احوالِ د لِ گد اخته« د ر سه فصل تنظیم شد ه است که نظم ساختاری و مضمون نامه ها، فواید  
زبانی و اد بی نامه ها و فواید  اجتماعی نامه ها عناوینی است که د ر این کتاب به طور مفصل به آن پرد اخته 
شد ه است. نویسند ه د ر بیان معانی لغات، از میان چند ین معنا، تنها آن وجه را برگزید ه که با معنای مورد  
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نظر مولانا د ر متن انطباق د اشته یا به آن نزد یک بود ه است. غلامعلی حد اد عاد ل می گوید  که پس از سال 
1387، که از مسئولیت سنگینی که د اشتم فراغتی حاصل کرد م و سبکد وش شد م، به پیشنهاد  یکی از 
عزیزانم به تد ریس مکتوبات د ر منزل پرد اختم. نزد یک به د و سال، هر صبح پنجشنبه، تنی چند  از د وستان 
جوان د انشجو و د انشگاهی من که به اد ب فارسی و مولانا علاقه د اشتند  با من د ر خواند ن مکتوبات و 
توضیح معانی و بیان مفاهیم نامه ها همراه می شد ند . این کتاب د ر آن سلسله د رس ها از آغاز تا انجام 

خواند ه شد  و کلمه ای از آن ناد ید ه نماند . 
      به برکت این تجربه، با روش تصحیح مصحّح محترم بیشتر آشنا شد م و به تد ریج گرایشی د ر من پید ا 
شد  تا حاصل آن مقالات را همراه با گزید ه ای از مکتوبات به سبکی متفاوت منتشر کنم. کتابی که اکنون 

د ر د ست شماست برآمد ه از آن تجربه بیست ساله، به ویژه آن د رس د و ساله است.
      کتاب پس از پیشگفتاری که حکم د یباچه د ارد  و د ر آن اند یشه و سبب تألیف کتاب و نیز روش کار 

توضیح د اد ه شد ه است، وارد  مقد ّمه ای سه بخشی می شود :
* بخش نخست د رباره نظم ساختاری و مضمون نامه هاست که د ر آن نامه های مولانا از حیث 

صورت و محتوا تجزیه و تحلیل شد ه است.
* د ر بخش د وم، فواید  زبانی و اد بی نامه ها )اعم از نکات د ستوری و واژگانی و آرایه های اد بی 

و...( تحلیل و بررسی شد ه است.
* بخش سوم نیز با تحلیل اجتماعی نامه ها فواید  آن ها د ر شناخت اوضاع و احوال جامعه 

پیرامون مولانا د ر قونیه قرن هفتم بازنمود ه شد ه است.
      نویسند ه د کتر حد اد عاد ل د ر بخشی از این کتاب د رباره تد وین این مکتوبات می گوید : آشنایی جد ی 
راقم این سطور با کتاب مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی به سال 1371 برمی گرد د  که سال انتشار این 
کتاب به تصحیح آقای توفیق سبحانی توسط مرکز نشر د انشگاهی است. د ر اد امه این نوشته آمد ه است: 
مقاله استاد  احمد  سمیعی گیلانی د ر مجله نشر د انش )سال سیزد هم، شماره د وم، بهمن و اسفند  1371( 
انگیزه ای برای مطالعه کامل آن کتاب بود . مکتوبات را نمونه د رخشان آن نثری یافتم که د ر همان زمان 
که د ر ایران، د لپذیری و ساد گی خود  را از د ست د اد ه بود ، د ر قونیه، به برکت حضور مولانا حفظ شد ه بود . 
بعضی از این نامه ها را بارها و بارها خواند م. انس با مکتوبات سبب شد  طی بیست سال گذشته پنج مقاله 

د رباره آن بنویسم که چهار مقاله از آن پنج، پیش از این به چاپ رسید ه است.
     مکتوبات )یا مکاتیب(، نام مجموعه ـ نامه های صد  و پنجاه گانه ای است که از مولانا جلال الد ین 
محمد  بلخی )مولوی( به یاد گار ماند ه است. از سه اثر منثور مولوی، مکتوبات را نباید  چون د یگر آثار او 
تلقی کرد ، هر چند  د ر آن کتاب هم گهگاه مولانا د ر حال و هوای د یوان کبیر و مثنوی پرواز کرد ه است، 
از جمله د ر نامه صد  و سی ام که به حسام الد ین چلبی نوشته است، اما محتوای بسیاری از نامه ها د نیوی 
است و توصیه هایی به این امیر و آن وزیر که کار این و آن را روبه راه کنند  و د ر رفع د شواری و اصلاح 

امور مرد م غفلت نکنند . 
     این نامه ها د ر زمان های مختلف و با نیات مختلف تقریر شد ه است.شمار نامه های مولوی اگر هم بیش 
از این ها باشد  تاکنون به د ست نیامد ه است. اما همین ها هم بس است تا ما را با شیوه نثر او آشنا سازد . از 
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این نامه ها جز سه تا که از طرف او نوشته شد ه و یکی د و تا که املاء وی است، بقیه به خط خود  اوست 
و وقتی که آنها را می خوانیم می توانیم یقین بد انیم که قلم اد یبانه خود  مولانا آنها را نگاشته و د خل و 
تصرفی د ر آن نشد ه است. نامه های مولانا، گرچه از آیات قران و حد یث و شعر و برخی نکته های عارفانه 
خالی نیست، بیشتر حال و احوال یاران و بستگان و د رویشان او را نمایش می د هد  و از نظر تحقیق د ر 
تاریخ سلجوقیان و شناخت روحیات مولانا از جهت مناسبات او با مرد می که د ر ایجاد  فضای زند گی او 

نقش د اشتند  ـ از حکومتیان و غیر آنان ـ ارزشمند  است.
     حد ود  سال 618 ق، محمّد  بن حسین بن احمد  خطیبی، معروف به »بهاء ولد « و ملقّب به سلطان العلماء، 
که د ر بلخ د انشمند ی بزرگ و مشهور بود ، د ست زن و فرزند  خود  را گرفت و از شهر و د یار خود  به سوی 
با وی همراه  نیز  نوجوانش، جلال الد ّین محمّد ،  این سفر، فرزند   مغرب عالم اسلام مهاجرت کرد . د ر 
بود ؛ نوجوانی که بعد ها با نام جلال الد ّین محمّد  بلخی رومی به مولوی و مولانا شهرت یافت و با کتاب 
گرانسنگ خود  »مثنوی« و غزلیات آتشین خود  د ر د یوان شمس »آتش د ر خرمن سوختگان عالم زد « و 

نام خود  را نه تنها د ر تاریخ زبان و اد ب فارسی بلکه د ر معارف اسلامی و انسانی جاود انه ساخت.
     از جمله ارمغان هایی که این کاروان با خود  از بلخ به قونیه برد ، گونه ای از نثر فارسی بود  که می توان 
گفت سوغات اد بی و فرهنگی خراسان بزرگ بود . طرز نگارش شیوا و شیرین و استواری که پس از رواج 
فارسی د ری د ر خراسان و ماوراء النّهر، د ر آثار د رخشانی مانند  کلیله و د منه، تاریخ بیهقی، سیاست نامه و 
قابوس نامه جلوه گر شد ه بود ، به قونیه رفت و د ر کتاب هایی مانند  معارف بهاء ولد  و معارف محقق ترمذی 
و فیه ما فیه و مجالس سبعه و مکتوبات مولانا جلال الد ّین و مقالات شمس تبریزی و رساله سپهسالار د ر 
مناقب خد اوند گار تألیف فرید ون بن احمد  سپهسالار و مناقب العارفین شمس الد ّین احمد  افلاکی به حیات 
خود  اد امه د اد . نثر این کتاب ها از جنس نثر روشن و روان و خوش آهنگ کلیله و تاریخ بیهقی بود ، با 

جملاتی عموماً کوتاه و کلماتی خوش تراش و عباراتی خوش آهنگ و د لپذیر و آسان فهم. 
     این شیوه نگارش، پس از حمله مغول و آشفتگی های اجتماعی و فرهنگی ناشی از آن، به تد ریج به 
نثری مبد ّل شد  که از صنایع اد بی از قبیل سجع و جناس آکند ه بود  و گرانبار از واژه ها و اصطلاحات 
نامأنوس عربی، که سبب می شد  معنا تحت الشعاع لفظ قرار گیرد  و سخن لطف و صفا و روانی و شیرینی 
گذشته را ند اشته باشد . اما نثر فارسی مولانا و مولویه پس از او از این آسیب محفوظ ماند  و د ست کم تا 

یک قرن بعد  از کوچ بهاء ولد  به قونیه همان زیبایی و روانی گذشته را حفظ کرد .
      می د انیم که سعد ی و مولانا معاصر هم بود ه و د ر یک زمان زند گی می کرد ه اند . می توان نثر فارسی 
مولانا را د ر مکتوبات با نثر مسجّع ـ و البته جاود ان و د رخشان ـ سعد ی د ر گلستان مقایسه کرد  تا تفاوت 
د و مسیری که پیش روی نثر فارسی د ر قرن هفتم بود ه به روشنی مشخص شود . مسیر سعد ی، که مسیر 
تزئین سخن با انواع صنایع اد بی است، اد امه پید ا کرد  و به  افراط کشید ه شد  و د ر آن سوی د یگر، مسیر 
مولانا، تقریباً یکصد  سال پس از وفات او، د ر آناطولی محو شد  و د یگر اد امه نیافت.کتاب هایی که بر وفق 
سنّت نثر فارسی د ری قد یم خراسان د ر آناطولی تألیف شد ه د ر تاریخ اد ب فارسی د ر محد ود ه ایران امروز 
چند ان معروف نشد ه و رواج نیافته است. تنها د ر چند  د هه اخیر است که این آثار از روی نسخه های خطی 

موجود  د ر کتابخانه های ترکیه تصحیح شد ه و به چاپ رسید ه و د ر د سترس همگان قرار گرفته است.
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     آثار منثور مولانا از جمله این کتاب هاست که د ر ایران تا این اواخر ناشناخته و مهجور بود ه است و 
د ر این میان، »مکتوبات« مولانا از د و اثر د یگر او، فیه ما فیه و مجالس سبعه، ناشناخته تر ماند ه است. این 
ناشناخته بود ن آثار منثور مولانا چند  علت د ارد . یکی این که شهرت مولانا د ر شعر و شاعری با مثنوی 
و د یوان کبیر او به حد یّ بود ه که بحق جایی برای »مولوی نویسند ه« د ر قیاس با »مولوی شاعر« باقی 
نمی گذاشته است. د یگر این که صوفیه ای که وارث این کتاب ها بود ه اند  »مولویه« آناطولی بود ه اند  که 
بیشتر د ر آن خطّه مقیم بود ه اند  و نسخه های این آثار د ست به د ست د ر میان آنان می گشته و به سایر بلاد  

کمتر منتقل می شد ه است.
    آشنایی جد یّ راقم این سطور با کتاب مکتوبات مولانا جلال الدّ ین رومی به سال 1371 برمی گرد د  
که سال انتشار این کتاب به تصحیح آقای د کتر توفیق سبحانی توسط مرکز نشر د انشگاهی است. مقاله 
استاد  احمد  سمیعی گیلانی د ر مجله نشر د انش )سال سیزد هم، شماره د وم، بهمن و اسفند  1371( انگیزه ای 
برای مطالعه کامل آن کتاب بود . مکتوبات را نمونه د رخشان آن نثری یافتم که د ر همان زمان که د ر 
ایران د لپذیری و ساد گی خود  را از د ست د اد ه بود ، د ر قونیه به برکت حضور مولانا حفظ شد ه بود . بعضی 
از این نامه ها را بارها و بارها خواند م. انس با مکتوبات سبب شد  طی بیست سال گذشته پنج مقاله د رباره 
آن بنویسم که چهار مقاله از آن پنج پیش از این به چاپ رسید ه است. مشخصات این مقالات از این قرار 

است:
* »ارزش اد بی مکتوبات مولانا«، نامه فرهنگستان. سال پنجم، شماره سوم )فرورد ین 1381(: ص 5ـ26.

* »چهره مولانا د ر آلبوم شخصی مکتوبات او«، نامه فرهنگستان. سال پنجم، شماره سوم )فرورد ین 
1381(: ص 187ـ198.

* »د سته گلی از گلستان مکتوبات مولانا«، د ر جشن نامه استاد  عبد المحمّد  آیتی. تهران: فرهنگستان زبان 
و اد ب فارسی، 1388، ص 111ـ121.

* »گلگشتی د ر مکتوبات مولانا«، د ر با احترام: مجموعه مقالات اهد اشد ه به استاد ان. غلامعلی حد ّاد عاد ل. 
تهران: هرمس، 1390 )چاپ د وم(، ص 131ـ164 )اهد اشد ه به استاد  د کتر احمد  مهد وی د امغانی(.

* »فواید  اجتماعی مکتوبات مولانا« )چاپ نشد ه(.
     نویسند ه د کتر حد اد عاد ل معتقد  است قد ر و منزلت نثر فارسی مولانا جلال الد ّین د ر محیط اد بی ایران 
و نزد  استاد ان و د انشجویان رشته اد بیات فارسی کشور ما چنان که باید  شناخته نشد ه است. د رآورد ن 
مکتوبات مولانا به صورت متنی مناسب تد ریس د ر کلاس های د رسی د انشگاهی می تواند  د ر معرفی نثر 

د لنشین مولانا مؤثر باشد  و غرض اصلی ما از تألیف این کتاب نیز همین است.
     مرد ی مانند  مولانا را د ر نظر آورید . برخاسته از خاند انی اصیل و اهل د ین و بافرهنگ، پرورش یافته 
د ر خراسان بزرگ که کانون علم و د ین و اد ب بود ه است، مرد ی مسلطّ بر د انش روزگار خود  و مأنوس 
با قرآن و حد یث، با ذهنی نیرومند  و د لی چونان د ریای آتش، که اگر د یگران را باید  »شاعر« نامید ، او، 
خود ، »شعر« است و شعر از او می جوشد ، آنچنان که آب از چشمه می جوشد . حال چنین مرد ی که وارث 
اد ب پرجاذبه و پرصلابت سرزمین خویش است و »از پی سنایی و عطار« آمد ه است، د ست به قلم می برد  
و برای رفع حوائج مرد می که او را شفیع خود  می ساخته و می خواسته اند ، به بزرگان روزگار خود  نامه 
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می نویسد . پید است که چنین مکتوباتی نامه هایی عاد ی و پیش پا افتاد ه نخواهد  بود . 
      آن لطف و ظرافت و عمق و شورید گی و استاد ی و هنرمند ی که د ر وجود  مولانا بود ه د ر این نامه ها 
متجلی است. د ر این نامه ها اسلوب د لپذیر نثر مرسل خراسان قد یم با توانایی ها و موهبت های شخص 
مولانا زینت و آرایش یافته و صورتی بد یع حاصل کرد ه است. آن د ل شورانگیز و آن ذهن حکمت آفرینْ 
این نامه ها را چنان با چاشنی آیات و احاد یث و اشعار و ضرب المثل های فارسی و عربی خوش طعم و شور 
و شیرین ساخته که نظیر آن را د ر نامه های د یگران کمتر می توان یافت. برای آنکه د ر اثبات مد ّعای خود  

شاهد ی به د ست د اد ه باشیم، بهتر است نمونه ای بیاوریم، که گفته اند :

جز آنکه قد  افرازی و گویم که چنین استوصـف قـد  و بالای تـو هـرگز نتـوان گفت

     از فـرط این شفقت، این چند  حرف مشوّش نبشته شد ، بی د ل و بی د ست، نه هشیار نه مست، نه 
نیست و نه هست د ر وصیت جهتِ رعایتِ شاهزاد ه ما و روشنایی د ل و د ید ه ما و همه عالم که امروز د ر 
لهَا زَکَرِیا. جهت امتحان عظیم امانت سپرد ه شد ه. توقع است که آتش  حواله و حِباله آن فرزند  است وَ کَفَّ
د ر بنیاد  عذرها زند  و یک د م و یک نفس، نه قصد  و نه سهو حرکتی نکند  و وظیفه مراقبتی را نگرد اند  که 
د ر خاطر ایشان یک ذرّه تشویش بی وفایی و ملالت د رآید . خود  ایشان هیچ نگویند  از پاک گوهری خود  و 

عنصرِ شاهزاد گی و صبرِ موروثِ بررُسته که بیت:

بـُـوَد  د ینــه  اگرچــه  بــط  آب د ریــاش تــا بــه ســینه بـُـوَد بچّــه 
                                                                 بخشی از نامه ششم )نامه شماره 4 د ر این مجموعه(

 
     مکتـوبات، نـخستین بار، د ر سال 1937م به همت شاد روان د کتر فرید ون نافذ اوزلوق، که خود  از 
با  او، که  نواد گان مولاناست، به چاپ رسید ه و به د وستد اران مولانا معرفی شد ه است. مقد مه مبسوط 
ترجمه د کتر توفیق سبحانی د ر آغاز مکتوبات چاپ مرکز نشر د انشگاهی آمد ه است، خواند نی است. د ر 

آغاز این مقد مه، می نویسد :
بر آنیم که نامه های )ترسلات( ناشناخته مولانا ارمغان سال جد ید  برای جهان عرفان باشد .

آری به همت اوست که مکتوبات مولانا، که تا آن زمان ناشناخته بود ه، شناخته می شود . د ر همان مقد مه، 
وی د ر مقایسه مکتوبات با رساله سپهسالار می گوید :

اما سپهسالار از مناقب مولانا بحث می کند  و هوای صوفیانه بر آن غالب است. لیکن مسلم است سخنانی 
که د ر زمان مولانا و از زبان شخص او جاری شد ه البته ارزش زیاد ی د ارد  و طبعاً حائز اهمیت فراوانی 

است.
     اگـر چه این خصوصیت د ر آثار چاپ شد ه مولانا، چون مثنوی، د یوان، و رباعیات او، نیز به چشم 
می خورد ، ولی از نظر تاریخی هیچ یک از آنها با کتابی که تقد یمتان می کنیم نمی توانند  برابری کنند . د ر 
کتاب های چاپ وعرضه شد ه مولانا یا حکایات و عقاید  اخلاقی توان یافت و یا اشعار گرانقد ری که به سایقه 
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عشق الهی سرود ه شد ه است. اما مکتوبات چنین نیست. د ر آن مطالبی است که از ضرورت نیازهای 
مختلف بشری زاد ه است. این 144 نامه و سه لاحقه سرشار از اطلاعاتی است که می تواند  بسیاری از 
احتمالات را روشن کند . زبان اد بی آن زیباست و به تمام معنا زبانی است که د ر میان طبقات روشنفکر 

آناطولی رایج بود .
     د کتر نافذ اوزلوق به د رستی این نامه ها را سند  معتبری می د اند  د ر اثبات این نکته که فرهیختگان 
آناطولی با زبان فارسی به خوبی آشنا بود ه اند  و ما از اینجا به نیروی گسترش یابند ه زبان فارسی د ر قلمرو 
پهناور سرزمین های اسلامی پی می توانیم برد  و تصد یق خواهیم کرد  که این سخن که »فارسی زبان د وم 

عالم اسلام بود ه است« سخنی د رست و د قیق است و به هیچ وجه گزاف و مبالغه آمیز نیست.
     آقای د کتر سبحانی، د ر آغاز پیشگفتار چاپ 1371 مکتوبات به تصحیح خود ، گفته اند :

مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی )با چاپ 1315 به نوشته مرحوم مُشار د ر فهرست کتب چاپی( تا کنون 
چهار بار د ر ایران و ترکیه و ترجمه ترکی آن یک بار د ر ترکیه به چاپ رسید ه است. جز ترجمه ترکی 
آن، د یگر چاپ ها را د ر واقع می توان یک چاپ به حساب آورد ، زیرا که چاپ سال 1335، به کوشش آقای 
یوسف جمشید ی پور و آقای غلامحسین امین د ر تهران، از روی چاپ مرحوم د کتر فرید ون نافذ اوزلوق، 

عیناً افست از چاپ ترکیه است.
      آقای د کتر سبحانی، د ر آغاز کتاب، علاوه بر پیشگفتاری که د ر آن مشروحاً نسخه های خطی مورد  
استفاد ه خود  را ذکر کرد ه اند ، ترجمه مقد مه مرحوم عبد الباقی گولپینارلی و ترجمه مقد مه مرحوم د کتر 
فرید ون نافذ اوزلوق را )با تلخیص( قرار د اد ه اند . آنگاه یکصد وپنجاه نامه را آورد ه اند  و، ذیل هر نامه، به 
بیان  بر  با عبارتی کوتاه مشعر  نیز  نامه  اشاره کرد ه اند . مخاطب هر  اختلافات موجود  د ر نسخه بد ل ها 
مقصود  از هر نامه د ر گوشه بالای سمت چپ نامه ها ذکر شد ه است. د ر پایان کتاب، صفحات زیاد ی به 
معرفی »اشخاصی که د ر نامه ها از آنان نام برد ه شد ه است« اختصاص یافته و چنان که د ر پیشگفتار آمد ه 
د ر این بخش »شخصیت های تاریخی مند رج د ر نامه ها، با استفاد ه از مآخذ و تعلیقات مرحوم عبد الباقی 

گولپینارلی... معرفی شد ه اند «. 
     مصحح محترم د رباره هر نامه با ذکر شماره آن نامه توضیحی د ر حد ود  یک پاراگراف د اد ه و این 
توضیحات را به پایان کتاب افزود ه اند . د ر این توضیحات، سرایند ه بعضی اشعار فارسی و عربی و مأخذ 
بعضی از احاد یث مذکور د ر نامه ها و توضیح بعضی از عبارات و معنای بعضی از اصطلاحات ذکر شد ه 
است. فهرست آیات و فهرست احاد یث و فهرست اشعار عربی و فهرست اشعار فارسی و »امثال و کلمات« 
نیز از ضمائم پایان کتاب است. واژه نامه ای الفبایی د ر سیزد ه صفحه برای این مجموعه ترتیب د اد ه شد ه و 

فهرست راهنمای مفصلی بد ان افزود ه شد ه و کتاب د ر 403 صفحه به پایان رسید ه است.
* بعد  از پیشگفتار، مقد مه را، بر اساس پنج مقاله نوشته شد ه قبلی، د ر سه فصل مرتبّ ساخته ایم. فصل 
اوّل به بیان »نظم ساختاری و مضمون نامه ها« اختصاص د ارد  و فصل د وم »فواید  زبانی و اد بی نامه ها« 

را شامل می شود  و فصل سوم »فواید  اجتماعی نامه ها« را د ر بر د ارد .
د ر  تد ریس  قابل  برگزید ه ایم  منتخبی  نامه،  یکصد وپنجاه  آن  مجموع  از  مکتوبات«،  »گزید ه  د ر   *
کلاس های د رسی د وره کارشناسی یا کارشناسی ارشد  رشته زبان و اد بیات فارسی د انشگاه ها، به منظور 
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آشنایی د انشجویان با نمونه ای از نثر فارسی.
* تعد اد  نامه های گزید ه ما شصت وپنج نامه است.

* بعضی از نامه ها را کامل و بعضی د یگر را با حذف بعضی قسمت ها آورد ه ایم.
* د ر انتخاب نامه ها، سعی کرد ه ایم بهترین ها را به تشخیص خود  برگزینیم.

* مولانا، د ر آغاز هر نامه، بنا به رسم زمانه خود ، القابی متناسب با مخاطب نامه آورد ه است. ما تکرار همه 
القاب د ر آغاز همه نامه ها را لازم ند ید ه ایم و تنها به ذکر چند  نمونه اکتفا کرد ه ایم. آنچه حذف کرد ه ایم 

فرق مهمی با آنچه آورد ه ایم ند اشته است.
* د ر »گزید ه مکتوبات«، توضیحات، به جای آنکه مانند  توضیحات آقای د کتر سبحانی د ر پایان کتاب 
جای بگیرد ، ذیل هر نامه آمد ه است و غرض از این توضیحات آن بود ه که د ر تد ریس نامه ها به استاد  و 

د انشجو کمک شود .
* لغات بیشتری از هر نامه معنا شد ه و ترجمه آیات قرآنی و احاد یث و اد عیه و عبارات و اشعار عربی د ر 

پایان هر نامه و ذیل آن آمد ه است. د ر چند  مورد ، اشعار عربی را به شعر فارسی ترجمه کرد ه ایم.
ح آقای د کتر سبحانی د ر این است که د ر گزید ه هیچ لغت د شوار  * تفاوت عمد ه این گزید ه با کتاب مصحَّ
و واژه ناد ری به حال خود  رها نشد ه و هیچ عبارت عربی ای بی ترجمه نماند ه است. د ر توضیح معانی لغات، 

مأخذ و مرجع اصلی ما لغت نامه د هخد ا بود ه است.
     * شک نیست که یکی از علل مهجور ماند ن مکتوبات مولانا کثرت عبارات عربی د ر لابه لای عبارات 
و جملات فارسی است. د ر آن زمان، اهل فضل چنان با هر د و زبان آشنا بود ند  که استفاد ه از هر د و زبان 
را، د ر متن واحد ، طبیعی می د انستند . شخص مولانا، به جهت استغراق د ر قرآن و حد یث و آشنایی و انس 
با اشعار شاعران بزرگ عرب از قبیل »متنبّی«، شاید  بیش از د یگران از عبارات عربی استفاد ه می کرد ه 
است. نثر او را د ر مکتوبات می توان نثر ملمّع نامید . معلوم است که مخاطبان نامه ها نیز که اشخاصی مانند  
سلطان عزّالد ّین کیکاووس و معین الد ّین پروانه بود ه اند  کاملًا هر د و زبان را می د انسته و می فهمید ه اند . 

آورد ن ترجمه عبارات عربی د ر ذیل هر نامه سبب می شود  که از د شواری نامه ها کاسته شود .
     * د ر بیان معانی لغات، از میان چند ین معنا، تنها آن وجه را برگزید ه و آورد ه ایم که با معنای مورد  
و  واژه »تد ارک«  د و  برای  المثل،  فی  است.  بود ه  نزد یک  آن  به  یا  د اشته  انطباق  متن  د ر  نظر مولانا 
»شکسته بند ی« تنها معانی »جبران کرد ن خطای گذشته« و »آرام بخشی د ل های شکسته« آمد ه و از 

بقیه وجوه معنایی آنها صرف نظر شد ه است.
      * اگر لغتی یا عبارتی د ر نامه ای معنا شد ه، همان لغت وقتی که د ر نامه های بعد  تکرار شد ه معنا نشد ه 

است. فرض بر این بود ه که خوانند ه، کتاب را، از آغاز، نامه به نامه می خواند  و پیش می رود .
     * یک واژه نامه الفبایی نیز از مجموع لغات و عباراتی که ذیل هر نامه معنا شد ه د ر پایان کتاب آمد ه 

است.
     * آیات قرآن و احاد یث، اگر تکراری بود ه، د ر توضیحات به نامه قبلی ارجاع د اد ه شد ه است. د ر 
مکتوبات کمتر نامه ای وجود  د ارد  که د ر آن مولانا چند ین بار آیات قرآن را د ر ضمن عبارات و جملات 
فارسی نیاورد ه و به اصطلاح تضمین نکرد ه باشد . اگر به جای این آیات، ترجمه فارسی آنها را قرار د هیم 
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نظم د ستوری و ساختار نحوی جمله د ر هم می ریزد  و خراب می شود . تناسب آیات قرآنی )و بعضاً احاد یث 
و عبارات عربی د یگر( با متن، بیشتر، تناسب مفهومی است. مولانا د ر نامه ها هر جا د ر ذهن خود  آیه ای 
از قرآن را به یاد   آورد ه، آن را ذکر کرد ه، بد ون آنکه بخواهد  الفاظ آن آیه را برطبق قواعد  زبانی با کلمات 

و عبارات فارسی پیوند  د هد .
     * د ر »گزید ه مکتوبات«، کتاب د کتر سبحانی اساس کار قرار گرفته است و شماره نامه ها د ر »گزید ه« 
همان شماره آنها د ر کتاب د کتر سبحانی است به علاوه شماره ای د یگر که ما، به ترتیب از 1 تا 65، به 

نامه ها د اد ه ایم.
* د ر توضیحات، نخواسته ایم وظیفه استاد  را د ر کلاس برعهد ه بگیریم و د رصد د  بیان معنا و مقصود  مورد  

نظر از عبارات و جملات نبود ه ایم و عموماً به ذکر معنای لغات و ترجمه عبارات عربی اکتفا کرد ه ایم.
* بخشی از مطالبِ بعضی از نامه ها، به زبانی د یگر، د ر مثنوی یا فیه ما فیه آمد ه است. این موارد  را د ر 

توضیحات مشخص کرد ه ایم.
     * د ر مواضعی از کتاب، نظر ما با آنچه د ر تصحیح د کتر سبحانی آمد ه تفاوت د اشته است. وجه مرجّح 
خود  را، یا بر اساس نسخه بد ل هایی که د کتر سبحانی به د ست د اد ه یا سه نسخه خطی ای که خود  د ر 
اختیار د اشته ایم )نسخه قونیه و نسخه نافذپاشا و نسخه کتابخانه مرعشی( و یا با تصحیح قیاسی، د ر متن 
آورد ه ایم. این موارد  را د ر توضیحات مشخص کرد ه ایم. پاره ای از این اشکالات پیش تر د ر مقاله »ارزش 

اد بی مکتوبات مولانا« ذکر شد ه است.
* برای کتاب، نام »احوال د ل گد اخته« را انتخاب کرد ه ایم با عنوان فرعی »گزید ه مکتوبات مولانا«. نام 

اصلی کتاب را از نامه صد وسی ام )نامه شماره 60 د ر این مجموعه( گرفته ایم.
      * هد ف ارد و ترجمه منتخب مکتوبات مولانا روم" تألیف جد ید ی ازآقای د کتر غلامعلی حد اد عاد ل، 
رئیس محترم فرهنگستان زبان و اد ب فارسی تقریر برخي نکات برجسته، مشترکات فکري و ذوقي 
شاعران و سخن پرد ازان این د وکشور اسلامي است. کتاب »احوال د ل گد اخته« حاصل 20 سال مطالعه 
و تد ریس د کتر غلامعلی حد اد عاد ل د ر زمینه افکار و اند یشه ها و آثار مولانا بود ه و هد ف از تالیف آن، 
ورود  نثر مولانا به مراکز آموزش عالی و آشنایی د انشجویان و د انشگاهیان با نثر و مکتوبات و نامه های 
مولانا می باشد . ایشان متن این نامه ها را حاکی از انس مولوی با قرآن و آشنایی و تسلط وی بر اد بیات 

عرب د انستند .
     * نتیجة مطالعه ترجمه ارد و کتاب »احوال د ل گد اخته« گزید ه ای است از نامه های مولانا که با 
توضیحات و مقد ّمه ای مفصّل به قلم آقای د کتر غلامعلی حد اد عاد ل ، مي تواند  باب تازه اي د ر د ایرة المعارف 
فرهنگ مشترک ایران و پاکستان بگشاید  و افزون برآن نتیجة این نوع اد بیات را د ر فرهنگ هاي د یگر 
منعکس نماید . کوشش نگارند ة این سطور پیوند  و ایجاد  روابط فرهنگي هرچه بیشتر و گسترد ه تر میان 
مرد م ایران و پاکستان است. امید  آن که این تلاش ناچیز صلایي عام براي پژوهشگران و محققان 
ارجمند  باشد  که با اند ک توجهي به خانة همسایه د یوار به د یوار پیوند  د یرپاي فرهنگي خود  را حفظ کنند  

و گسترش د هند .
      * کتاب »احوالِ د لِ گد اخته« پس از پیشگفتاری که حکم د یباچه د ارد  و د ر آن اند یشه و سبب 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

74

نگاهی به مکتوبات مولانا د ر»احوال د ل گد اخته«

تألیف کتاب و نیز روش کار توضیح د اد ه شد ه است. این کتاب مقد مه ای د ر سه بخش نوشته است: بخش 
نخست د رباره نظم ساختاری و مضمون نامه هاست که د ر آن نامه های مولانا از حیث صورت و محتوا 
تجزیه و تحلیل شد ه است. بخش د وم، فواید  زبانی و اد بی نامه ها )اعم از نکات د ستوری و واژگانی و 
آرایه های اد بی( تحلیل و بررسی شد ه است.  د ر نهایت بخش سوم کتاب نیز به تحلیل اجتماعی نامه ها، 

فواید  آن ها د ر شناخت اوضاع و احوال جامعه قونیه د ر قرن هفتم پرد اخته شد ه است.
     * کتاب هایی که بر وفق سنت نثر فارسی د ری قد یم خراسان د ر آناطولی تألیف شد ه د ر تاریخ اد ب 
فارسی و ارد و د ر محد ود ه ایران و پاکستان امروز چند ان معروف نشد ه و رواج نیافته و تنها د ر چند  د هه 
اخیر است که این آثار از روی نسخه های خطی موجود  د ر کتابخانه های ترکیه تصحیح شد ه و به چاپ 
رسید ه و د ر د سترس همگان قرار گرفته است. آثار منثور مولانا از جمله این کتاب هاست که د ر ایران 
و پاکستان تا این اواخر ناشناخته و مهجور بود ه است و د ر این میان، »مکتوبات« از د و اثر د یگر او، 

»فیه ما فیه« و »مجالس سبعه« ناشناخته  تر ماند ه است.
      * د ر »گزید ه مکتوبات«، از مجموع آن یکصد وپنجاه نامه، منتخبی برگزید ه ایم قابل تد ریس د ر 
کلاس های د رسی د وره کارشناسی یا کارشناسی ارشد  رشته زبان و اد بیات فارسی د انشگاه ها، به منظور 

آشنایی د انشجویان با نمونه ای از نثر فارسی.
     * مولانا، د ر آغاز هر نامه، بنا به رسم زمانه خود ، القابی متناسب با مخاطب نامه آورد ه است. ما تکرار 
همه القاب د ر آغاز همه نامه ها را لازم ند ید ه ایم و تنها به ذکر چند  نمونه اکتفا کرد ه ایم. آنچه حذف 
کرد ه ایم فرق مهمی با آنچه آورد ه ایم ند اشته است. شک نیست که یکی از علل مهجور ماند ن مکتوبات 
مولانا کثرت عبارات عربی د ر لابه لای عبارات و جملات فارسی است. د ر آن زمان، اهل فضل چنان با هر 
د و زبان آشنا بود ند  که استفاد ه از هر د و زبان را، د ر متن واحد ، طبیعی می د انستند . شخص مولانا، به جهت 
استغراق د ر قرآن و حد یث و آشنایی و انس با اشعار شاعران بزرگ عرب از قبیل »متنبّی«، شاید  بیش از 
د یگران از عبارات عربی استفاد ه می کرد ه است. نثر او را د ر مکتوبات می توان نثر ملمّع نامید . معلوم است 
که مخاطبان نامه ها نیز که اشخاصی مانند  سلطان عزّالد ّین کیکاووس و معین الد ّین پروانه بود ه اند  کاملًا 

هر د و زبان را می د انسته و می فهمید ه اند .
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منابع

منابع 
ـ بد یع الزمان فروزانفر، رساله د ر تحقیق احوال و زند گانی مولانا جلال الد ین محمد  مشهور به مولوی 

)تهران: زوار، 1361(.
ـ کلیات شمس، تصحیح فروزانفر، جزو اول، ص الف.

ـ  همان، جزو اول، ص ب؛ نیز، بد یع الزمان فروزانفر، رساله د ر تحقیق احوال و زند گانی مولانا جلال الد ین 
محمد  مشهور به مولوی. ص 148 به بعد .

ـ همان، جزو اول، ص یو.
 Rawan Farhadi and Ibrahim Gamard, The Quatrains of Rumi )San ـ
Rafael, CA: Sufi Dari Books, 2008(, p  xix-xx.

ـ مثنوی معنوی، تصحیح نیکلسون، 3/4235
ـ مجالس سبعه، تصحیح توفیق سبحانی )تهران، 1365(،.

ـ معارف محقق ترمذی، تصحیح فروزانفر )تهران،1377(،: "از جان برون نیامد ه جانانت آرزوست" که د ر 
مواعظ سعد ی آمد ه و مصراع د وم آن چنین است: زنار نابرید ه و ایمانت آرزوست. 

ـ مثنوی معنوی، چاپ عکسی مرکز نشر د انشگاهی، مقد مه، ص هفت. نیز، مثنوی تصحیح د کتر سروش، 
ص 36.

ـ مثنوی معنوی، تصحیح قوام الد ین خرمشاهی، ص 11.
ـ مثنوی، تصحیح محمد  استعلامی )تهران: انتشارات زوار، چاپ سوم، 1371(، صفحه سه. 

ـ همان، )چاپ زوار، 1373(، جلد  اول، ص نود  و سه؛ )چاپ سخن، 1384(، جلد  اول،. 
ـ همان، )چاپ زوار، 1373(، جلد  اول، ص نود  و چهار؛ )چاپ سخن، 1384(، جلد  اول، 

ـ همان، جلد  اول، ص نود  و سه؛ )چاپ سخن(، جلد  اول.
ـ مثنوی معنوی، تصحیح نیکلسون، ترجمه و تعلیقان حسن لاهوتی، )نشر قطره، 1383(،  

ـ ن.ک. به: توفیق سبحانی، »د رباره نسخه ای از مثنوی«، د ر نشر د انش )مرکز نشر د انشگاهی(، سال 
13، شماره د وم،  

ـ مثنوی، تصحیح استعلامی )چاپ سخن(، جلد  اول، ص 87. توضیح آن که این سخنان د ر چاپ زوار 
به چشم نمی خورد . 

ـ برای نمونه نثر فیه مافیه، ن. ک. به: توفیق سبحانی، "فیه مافیه و جایگاه آن د ر میان آثار مولانا" که د ر 
همین شماره به چاپ رسید ه است.

ـ فیه ما فیه، تصحیح فروزانفر،.
ـ و لا ینعکس؛ بر عکس آن نباشد .

ـ  فیه مافیه،. قس: مثنوی تصحیح نیکلسون، د فتر پنجم، ابیات 3286 به بعد :

جـهل ز  را  مجــنون  گفتند   حُسن لیلی نیست چند ان، هست سهلابلهان 
د لـربا صــد هــزاران  وی  از  هست هــمچون مــاه انـد ر شهر مابهتـر 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

76

نگاهی به مکتوبات مولانا د ر»احوال د ل گد اخته«

می خــد ایــم می د هـد  از نقـش ویگفت صورت کوزه است و حَسن می
کوزه اش از  د اد   سـرکه  را  شما  تــا نباشد  عشق اوتـان گــوش کشمــر 

ـ مجالس سبعه، تصحیح توفیق سبحانی، تهران، 1365،.
ـ مکتوبات مولانا جلال الد ین رومی، تصحیح توفیق سبحانی.

ـ مکتوبات مولانا، پیشین، 
ـ شب گرد ک، یعنی شب زفاف؛ شب گرد  آمد ن با یار.
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ظرفیت های تصویر و رنگ د ر مقالات شمس تبریزی1 
                                                                                                                       نیلوفر عسل علیزاد ه2 

                                                                                                                       مهد ی صحراگرد 3 

چکید ه 
اثرش  تکوین  د ر  تبریزی  فکری شمس  نگاه  از  برخاسته  تعاملی  مقالات،  خوانش  د ر  مهم  مسائل  از 
با مخاطب است. سخن گفتن T فن یا هنر تأثیر بر د یگران است. شمس تبریزی شناخت د قیقی از 
شنوند گان کلامش د اشته است. با حساسیت د ر انتخاب کلمه و بیانی مختصر، لغاتی را کنار هم آفرید ه که 
د ر انتها به شکل گیری تصاویری ذهنی د ر پیش چشم مخاطب می رسد  تا همگی به نحوی مؤثر بتوانند  با 
آن ارتباط برقرار کنند . این تصاویر که د ر میانة متن شکل گرفته اند ، مضامینی از نشانة شناختی و عناصر 
تصویری هستند  که با مفاهیم عرفانی بیان شد ه اند . تصویر د ر کلام شمس تبریزی همان طور که جان 
می گیرد  ـ به هد ف خلق یک فضای بصری د ر د ل متن که همراه با ظرفیت های تصویری و رنگ است 

ـ رنگ نیز می پذیرد .
       این مقاله به شیوة توصیفی )تحلیل محتوا( به بیان زیبایی های تصویری شکل گرفته د ر متن مقالات 
شمس تبریزی اختصاص د ارد  و د ر نهایت مشخص می شود  که تصویر آشکار سازی منظر اتخاذ شد ه 
توسط راوی، به د ست تصویر پرد از است. تصویر، واسطه است که به متن عینیت بخشد  و نوعی گفتمان 
بصری از خوانش متن را برای سهل نمود ن، با استفاد ه از ماهیت رنگ پد ید  می آورد . این عناصر د ر کنار 

متن، آن نیمة د یگر واقعیت و هاله هایی که د ر متن ناپید است را نمایان می کنند .
واژگان کلید ی: تصویرسازی، رنگ های عرفان، مقالات شمس تبریزی.

»بررسی  عنوان  با  است  مشهد   فرد وس  عالی  آموزش  موسسه  نقاشی  رشته  ارشد   کارشناسی  نامه  پایان  از  مستخرج  مقاله  این   .1
ظرفیت های تصویری د ر مقالات شمس تبریزی« به راهنمایی د کتر مهد ی صحراگرد  می باشد . 

2. نویسند ة مسئول، کارشناسی ارشد  رشته نقاشی، موسسه آموزش عالی فرد وس، مشهد 
3. گروه معماری، د انشگاه آزاد  اسلامی، واحد  مشهد ، مشهد ، ایران 
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مقد مه
تمد ن ها، خود  را به شکلی واحد  معرفی می کنند  که اجزای پیوسته اش د ر هستة ذهنی خاتمه می یابد . 
فرهنگ ایران قبل از آنکه پرچمد ار د یگر هنرها باشد ، د ر صنعت فن اد بیات و شعر، کل واحد ی را از خود  
به جای گذاشته است. این بلاغت و سخنوری را می توان از تعد اد  کثیر شعرا و اد یبان ایرانی که بر جامعه 

تاریخی پوشید ه نیست محرز د انست.
      هنر، علاوه بر آنکه حافظة تصویری وشاکله ای از ثبت سنت ها و فرهنگ هاست، زمامد ار پاید ار نگه 
د اشتن د ر جوامع پس از خود  نیز هست و نگرشی جمعی را به اصلی اعتقاد ی تبد یل می کند  و فرهنگ 
را د ر هر واحد  شکل گرفتة زمان نشان می د هد . هنر ایرانی که بارها مورد  تجاوز مهاجمین و التقاط های 
فرهنگی با جوامع اطراف خود  شد ، اما به نگرش ماهوی خویش وفاد ار ماند  و آنچه بد و رسید ه بود  را پاس 

د اشت.
  آنچه اصحاب صنعت و فن ایران همواره بد ان رجعت د اشته اند ، سنت ایرانی است که از خرد  و حکمتی 
می آید  که تد اوم فرهنگ تصویری د ر آن همچون یک ضرورت است و د راند یشة شاعرانه و قد سی کیفی 
و عقلانی به تعریفی فراآگاهانه و شهود ی د ر هر د و د ست می یابد  و امر روح بر جسم را ابتد ا می د اند  و 
به همین د لیل نشانه های عاطفی و معنایی را د ربارة معنای جملات میان سطورکیفی نهان می د ارد  که 

معنای فراآگاهانه از حکمت را توضیح د اد ه است.
     از آنجا که ایرانیان جزئی از فرهنگ های مؤسس و جامعة تاریخی بود ه اند  که حافظه کهن تاریخ 
خاطرات ازلی را د ر خود  جای د اد ه اند  د ر بعد  از ورود  اسلام و تغییر آئین و فرهنگ، همچنان می بینیم که 
باز هم رابطه ای ناگسستنی با باورها و کهن الگوهای جامعه گذشته خود  د ارند . »نگرش د رونی و وابسته به 
این معیارهای سنتی د ر تفسیر و تجسم پیرامون هنرمند  ایرانی، معنای واژه د ید ن را از تعاریف کلاسیک 

به تعریفی کیفی و، ولانمود  بد ل ساخت« )کمالی د ولت آباد ی،14،1396(. 
     بررسی واژة »د ید ن« د ر بازخوانی متون عرفانی یا شعر برای هنرمند  ایرانی تجسم بخشی از نقطه، 
شکل، خط، رنگ، وحد ت، گسترد گی، مرکزیت، تعاد ل و تقارن تباین و حرکت و ریتم... است که یاد آور 
کمال د ر کیهان است؛ این کمال، نمود ش د ر ایران د ر حوزة نوشتار و تصویر است که همراه با برخورد های 
فرمی است. شناخت نشانه های تصویری و تصوری مکتوب د ر نثر عرفا و حکیمان می تواند  با هنر امروز 
ایران د ر حوزة تصویر پیوند  یابد . امری مهم که هنوز بد ان به طور کامل و تخصصی برای حفظ ریشه های 
هنری د ر هر د ورة تاریخی پرد اخته نشد ه است و شاید  د ر این زمینه هنر موسیقی را جلوتر از باقی هنرها 
د انست. کاری که به جد  د ر گذشته و د ر مورد  کتابت و تزئین آثار، مورد  اهمیت پاد شاهان و سلاطین بود . 
این اهمیت و گرد آورد ی هنرمند ان متخصص د ر کارگاه های د رباری باعث شد  هنر نگارگری د ر کنار هنر 
خط و هنر تذهیب و صحافی، شاهکارهای هنری ـ ایرانی را به د نیا و آیند گان این مرز و بوم ارائه د هد  
و میراثی به افتخار برای ایرانیان یاد گار بگذارد . این هنرمند ان د ر واقع سعی د اشتند  تا به نحوی والا، 
هماهنگی کاملی میان آرایش نسخه های خطی و متن اد بی برقرار کنند  و این باعث ارتباط بنیاد ینی میان 
نقش و کلام شد  همچنین هنر ایرانی و هنرمند  ایرانی د ورة کلاسیک، د ر نقاشی هایش د رصد د  فهم و 

د رک صفاتی است که ورای صورت سعی د ر ایجاد  تخیل شهود ی د ارد .
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      د ر این میان، غافل ماند ن از برخی کتب که به د لیل مسائل سیاسی یا عد م توجه د رباری به آن یا 
شخص خود  نویسند ة کتاب، باعث شد  که د ر میانة روزهای تاریخ این کتاب ها به د ست هنرمند ان ایرانی 
تزئین یا نگارگری نشوند  و امروزه به جز آرایش کلمات، تزئین تصویری از آن ند اشته باشیم؛ به طور مثال 
کتاب اوستا بعد  از د ورة ساسانی و به د لیل تغییر مذهب، تجد ید  نشد  و بخش عظیمی از نگاره های آن از 
د ست رفت یا رباعیات خیام نیشابوری که توسط شخصی به نام، اد موند  جوزف سالیوان1 و د ر سبک )آرت 
نو(2 مورد  نقاشی قرار گرفت، اما آنچه توسط این تصویرگر نقاش تهیه شد ه بود  به د ور از مفهوم هنر ایرانی 

و جلوه های هنر ایرانی- اسلامی د ر اشعار خیام بود .
      »خود  غریبی د ر جهان چون شمس نیست« )موحد ،18:1396(. آن برهة بلند  د ر تاریخ که باعث شد  
کتاب مقالات از د ید ة علاقه مند ان د ور ماند ، سبب شد  آسیب های بسیاری به این میراث اد بی ایرانیان 

برسد  که یکی از آن را می توان عد م مصّور شد ن د ر تاریخ هنر د انست. 

صور خیالی د ر شعر فارسی و نقاشی ایرانی بر هم منطبق اند . نظیر همان توصیف های نابی 
را که سخنوران از عناصر طبیعت، اشیا و انسان ارایه می د هند  د ر کار نقاشان هم می توان 
بازیافت. شاعر شب را به لاژورد ، خورشید  را به سپهر زرین و... تشبیه می کند ؛ و نقاش نیز 

می کوشد  معاد ل تجسمی این زبان استعاری را بیابد  و به کار برد  )مقد م اشرفی،11:1367(.

     کالریج می گوید : »تخیل شاعرانه، ذوب می کند ، پراکند ه و متفرق می سازد  تا بازبیافریند  و د ر جایی که 
انجام این کار ممکن نباشد  باز هم د ر همه حالات می کوشد  تا به ذروه مطلوب برسد . انتزاعی آرمانی پد ید  
آورد  و وحد ت ایجاد  کند «)برت،64:1389(. د ر واقع بستر اصلی مضامینی که مورد  توجه هنرمند  نگارگر 
اعصار گذشته بود ه است، د ر مضامین اد بی است که آنها را به زبان تصویر ترجمه کرد ه است، لذا د ر این 
مقاله نگارند ه بر آن شد ه است که زیبایی های تصویری منعکس شد ه د ر مقالات شمس را شناسایی کند . 
این مهم از آن روی اتفاق می افتد  که پیوند  پژوهشی و بینارشته ای از منظر زیبایی شناسی، کمتر د ربارة 
کتاب مقالات، میان هنر و اد بیات وجود  د ارد  و د یگر آن که به د لیل میل و گسترش عرفان اسلامی با 
پرچم هنر، حتی د ر جوامع اروپایی، خطر تصویرسازی آن به د ست د یگرجوامع وجود  د ارد . مسئله اصلی 
پیش روی این مقاله این است تا راز تأثیر تصویر که د ر ورای ظاهر پراکند ة مقالات، بلکه د ر اند یشه 

منسجم و نگاه عمیق شمس شکل گرفته و از نظر د ور ماند ه را بیابد  تا این سؤال ها پاسخ د هد  که:
1 ـ کتاب مقالات شمس د ارای چه ظرفیت های تصویری است؟ 

2 ـ تصویر چقد ر می تواند  به د رک فضای ذهنی نویسند ه از موضوع، به خوانند ه کمک کند ؟ 
سعی شد ه تا از راه تجزیه و تحلیل صورت های متن مورد  نظر، نگرش شمس تبریزی را به تجربه های 
عالم عرفان که د ر پس کلمه بیان د اشته را از د ید  تصویر و نقاشی بیان کند . سعی بر آن بود ه که از میانة 
سطور از هم گسیختة مقالات، اند یشة منسجم شمس تبریزی و چهرة حقیقی ذهن او را از قاب تصویر 

بیان کند . 
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پیشینه تحقیق
  تاکنون چند ین مقاله د ر مورد  سورئالیسم د ر مقالات شمس تبریزی منتشر شد ه است. عصمت اسماعیلی 
و علی مد د ی3 )1385( د ر مقاله ای با عنوان»سورئالیسم و مقالات شمس تبریزی«، پس از بحث د ر باب 
سورئال اد بی و انواع آن، شواهد  متعد د ی از سورئال را از مقالات استخراج می کند . رحمان مشتاق مهر 
و د ستمالچی4)1389( نیز د ر مقالة »پیشینه مبانی سورئالیسم د ر اد بیات عرفانی« به همین موضوع د ر 
مقالات و د یگر کتب عرفا از نظر سورئال اد بیات پرد اخته است. بحث های نظری و شواهد ی از انواع 
سورئال که د ر این مقالات بیان شد ه است. ناصر نیکوبخت و قاسم زاد ه5 )1378( د ر مقالة »سمبولیسم 
نور و رنگ د ر عرفان ایرانی ـ اسلامی« به نقش سمبولیک رنگ ها د ر بیان کیفیات نفسانی و تجربه های 
شخصی عرفا پرد اخته است. بحث های نظری و شواهد ی که از انواع رنگ و سورئالیسم د ر این مقالات 
بیان شد ه است د ر کنار د یگر منابع ارائه شد ه، بسیار ارزشمند  است، اما هنوز جای یک مورد  مهم؛ یعنی 

مطالعة تصویر و رنگ به عنوان تشخیص هنری و فرد یت تصویر د ر میان متن مقالات، خالی است. 
 

اهمیت تصویر
شمس تبریزی، ذوق، اند یشه و عاطفة خود  را د ر مقالات بیان کرد ه است و این د رهم آمیختگی فکر و 
اند یشه با تمثیل، ذوق و پیوند  یافته است و باعث شد ه است که به د ل بنشیند . این صد اقت ضمیر و پاکی 
روح شمس است که تبد یل به نفوذ کلامی می شود  که د ر گفته هایش که مخاطب می خواند  برضمیرش 

مؤثر و گیرا می آید . 
     د استان، نوعی گفتمان است که خوانش آن نیازمند  اتخاذ منظری ویژه است. شمس تبریزی، با علم 
بر این که اند یشه بر احساس برتر است، طرحی از وجود  بند گان حق می کشد  و انسان کاملی را معرفی 
می کند  که با حقیقت و عشق آمیخته شد ه است. انسان کاملی که نگارگر ایرانی نیز د رصد د  کشید ن و 
خلق آن بود ه است، اما د ر تحلیل های روایی باید  ضرورت و تمایز و پیوند  را میان آنکه می بیند  و آنکه 
می گوید  برقرار کرد . تصویر یا نقاشی د ر تحلیل های روایی، واسطه ای است میان این د و که به شیوه های 
مختلفی؛ چون پیش نگری یا هم زمانی انجام می گیرد . کارکرد  گفتمان روایی نه تحکم به یگانگی واقعیت 
است، بلکه آشناسازی مخاطب با جلوه های گوناگون واقعیت است. د استان و شیوة زبانی شمس تبریزی 
به فرد  تصویرگر کمک می کند  که برای پرد اخت به انواع نگرش ها، قابلیتی را خلق کند  که روید اد های 
د استان، اشیاء و شخصیت های شاخص را برگزیند  و امکان بازسازی شان را د ر د نیای رنگ و نقش و 
نزد یک کرد ن آنها به د نیای جهان امروز د ر قالب های حسی و شناختی و عینی بیان کند  و د استان را 
از آن قاب که به طور موقت بیان شد ه است، از د ریچه و چشم اند ازی که از جهان نقاش به جهان راوی 

گشود ه شد ه را جلوه بنمایاند .
      زیبایی اند یشة شمس د ر تصاویری است که خلق کرد ه است. با بررسی تصویری د ر مقالات پی 
می بریم که او )شمس تبریزی( کاملًا می د انسته که انسان موجود ی وضع منظر است؛ می تواند  سیر کند  
و از آنچه هست به د ر شود  و د ر آنچه هست نیز نماند . زیرا می د انسته د ر هنر سنتی، تزئین و کاربرد  د ر 
طول یکد یگر هستند ، چون د ر مراتب مختلف، کارکرد  د ارند . کارکرد هایی که از مراتب وجود  انسان تناسب 
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اهمیت تصویر و تصویر د ر متن

گرفته اند ؛ این همان اند یشه ای است که د ر طراحی اشیاء د ر ایران کلاسیک، همیشه توسط طراحان و 
معماران و باقی اهل هنر مد نظر قرار گرفته است. اند یشه ای که معمار مسجد  )آقابزرگ( را بر آن د اشت 
که آن گونه که هست بسازد  و باز همان اند یشه نیز است که شمس تبریزی را برآن می د ارد  د ر مجالس 
سخن خود ، محصولی ارائه کند  که ارزش کلام یا فرم تابع کارکرد 6 )ارزش مصرفی، فاید ه، ابزارگونه( و 
فرم تابع قرارد اد 7 )ارزش نشانه ای، منزلت( را برای همة مخاطبان رعایت کند  تا همگی افراد  بتوانند  از 

آن بهره ببرند .
    خواند ن مقالات، یک گفتمان د ر رویایی میان شمس و مخاطب است. برای استفاد ه ای که، جزئی 
از مشخصات فکری و احساسی مخاطب شود . او سعی می کند  د ر پس متن یک فضای متحرک و یک 
د یالکتیک بیافریند . پس مقالات، وجهی عمیق تر د ارد  که فقط به ظاهر آن )خواند ن( ختم نمی شود  و با 
توجه به ارزش فضایی و تاریخی که د ارد  نمی توان فقط خود ش را به تنهایی د ر نظر گرفت، بلکه رابطه اش 
با د یگر ویژگی های زمان پد ید  آمد ن و پد ید آورند ة آن را نیز باید  مورد  بررسی قرار د اد . این د ر حالی است 
که کتاب مقالات نه به عنوان پاسخ به یک نیاز واحد ، بلکه به عنوان شبکه ای از د ال های شناور است 
که د ر برانگیختن همة خواهش ها با کارکرد  فعلی، توانایی محد ود ی د ارد ؛ زیرا هر مخاطب از راهی، جای 

خود  را د ر مقالات جستجو می کند  و با آن ارتباط برقرار می نماید . 

تاریخ آیینه گذشته و د رس حال است و هیچ چیز مثل گذشته های ملتی افراد  را با هم امتزاج 
نمی د هد . وحد ت تاریخی برای هر ملتی یکی از محکم ترین و مطمئن ترین وثیقه های وحد ت 
ملی است و باید  آنرا حفظ کرد  و پیوسته به خاطر آورد  نه فقط با کتاب بلکه با نمایش آن 

)پیرنیا،189:1383(.

      شمس تبریزی شاهد  همیشه د ر د نیای آفرید ة خود  است. خواند ن مقالات، رؤیت جهان از ذهن شاعر 
و د می چند  زیستن د ر آن زمانه است. او د ر مقالات از تمام بزرگان عالم قبل از خود  تأثیر گرفته است تا 
قابی را بر قابی بنشاند . از آنجا که اند یشة سیال شمس تبریزی برگرفته از عناصر تصویری است که د ر 
کلمه بیان د اشته است، تصویرگر امروز باید  وظیفة خود  د اند  که با شناسایی این د ال ها، راهی بسازد  که 
این هویت کهن بید ار شد ه را د ر چهارچوبی جای د هد . عرصة تصویر که قد رتمند ترین قد رت د ر تمامی 

اعصار بود ه است، یکی از این ابزارهاست. 

تصویر د ر متن
خد اوند  د ر قرآن )سورة حشرآیه24( خود  را مصّور می نامد . د ر تاریخ، هنر همه آنهایی که د ستی به قلم 
د اشته اند  و می توانستند  با ابزارهای مختلف و روش های گوناگون، موضوع و مفهوم خاصی را به تصویر 
بکشند  با عنوان »تصویرساز« شناخته می شد ند . »تصویر«8 به معنی مصنوع است و بیانگر د ریافت و 

اد راک بصری است. تصویر د ر زمانی کوتاه و به سرعت د ر مغز ایجاد  می شود . 
      اولین پیام انسان غارنشین برای اعصار بعد  از خود ، تصویر است، که از ساد ه ترین هد ف ارتباطی 
انسان ـ که نیاز به نوشتن است ـ د ر تصویرسازی های انسان های اولیه د ید ه می شود . این نیاز را انسان، 
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بعد ها د ر خطوط )تصویری ـ نوشتاری( هیروگلیف و خطوط میخی نشر و نمو د اد  تا زمانی که نگارش 
الفبایی جای آن را گرفت. پیشینة تصویرسازی و تاریخ تصویری که از انسان های کهن بر جای ماند ه 
است، ما را به سوی سرزمین شفاهی باورها و افسانه هایی سوق می د هد  که بعد ها با اختراع کاغذ این 

اند یشه ها مکتوب شد .
    تفکر، ماهیت یک تصویر است و مفاهیم مند رج تلاشی هستند  برای ساخت ارتباط بین متن و تصویر 
د ر بهترین روش، ترکیب تفکر تحلیلی با مهارت، عملی است که می تواند  تصویری ایجاد  کند  که گویا 
باشد . نویسند ه ای که زبان واقعی و قاموسی را به منظور انتقال یک تصویر بصری )یک عکس طبیعی از 
اشیا( به ذهن خوانند ه به کار برد ، به تصویر پرد ازی د ست زد ه است. برخی منتقد ان می گویند : »کاربرد  زبان 

واقعی برای خلق یا بازنمایی یک تجربه حسی، تصویری پرد ازی نام د ارد « )فتوحی،46:1385(.
     کلمه، د ارای ماهیتی تصویری است. برخی از کلمات بعد  از شنید ه شد ن یاد آور یک تصویر هستند  که 
د ر حافظة تصویری همة افراد ، شکل منحصر به فرد  خود  را گرفته است. کلمة )ابر( د ریک گروه از افراد  با 
زبانی واحد ، تصویری مشترک را د ر حافظه تصویری شان تد اعی می کند . این وجه شمایلی رابطه بین د ال 
و مد لولی را بیان می کند  که به یکد یگر شباهت د ارد ، که بر اساس یک شباهت، یک نشانه شکل گرفته 
است. همان طور که با نشان د اد ن تصویر آن کلمه )ابر(، به افراد  با زبان های متفاوت، همگی وجه نمایه ای 
آن را به کار می برند . یکی از ویژگی های کتاب مقالات د ر صنعت هنر ترکیب، وجه شمایلی کلمات از 
طریق د ر هم آمیختن آن با بهره گیری از طبیعت برای رساند ن معنای عرفانی د رون کلمه د ر جهان مُثل 

است. »اگر از جسم بگذری و به جان رسی به حاد ثی رسید ه باشی« )شمس تبریزی،11:1396(. 
     هر زمان که کلام بازماند  و استد لالات کلامی یاریگر نباشد ، عموماً به هنر متوسل می شوند ؛ زیرا 
تمامی هنرها با یکد یگر اشتراک د ارند  و آن زبان نماد ین است که برای رساند ن پیام و مفهوم د رون 
ذهن آفرینند ة اثر به کار گرفته می شود . تصویرسازی یک زبان تجسمی شخصی است و به د ست آورد ن 
د رکی از د رون متن تنها بخشی از د استان برای شکل گیری است.»بلومفیلد  معتقد  بود  که واژه )کلمه( 

کوچکترین صورت آزاد  زبان است« )پالمر،1391،74(. 
      کلمات، امری ذهنی هستند  و با استفاد ه از تصاویر که امری عینی هستند ، کامل می شوند  و از آنجا که 
کلمه )وماد ه ساخته شد ه آن( از تصویر آمد ه است، میل به رهبری شد ن و کامل تر شد ن به وسیلة طبیعت 
بصری خود  که )تصویر( است را د ارد ، لذا تصویر، بخش جد ایی ناپذیر کلمه است. تصویرسازی قد رت ضبط 
یک هویت و یک د ید گاه را د اراست. یک حالت یا یک لحظه را ثبت می کند  و می تواند  د استانی را تعریف 

کند  تا به تاریخچة محصول عمق و معنا بخشد . 
تصویر د ر هنر ایران به د و قسم تقسیم می شود : 

1ـ تصویر د ر تزئینات
2ـ تصویر د ر متون.

      از آنجا که تا کنون بازخوانی تصاویر د ر معانی تزئینات د ر ایران توسط هنر پژوهان غرب انجام گرفته 
شد ه است،  هنر ایرانی عرفانی برای سال ها مقهور گفته های جبرنمایانة تئوریسین های هنری غرب شد  
و این امکان را از د ست د اد  که هنرهای تجسمی، متون فاقد  تصویر را د ر تلاش و کنکاش تطبیقی د ر 
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تصویر د ر متن

کتب نقلی و اد بی به تفسیر معنا و کیفیات آن بپرد ازد ، اما این سؤال پیش می آید  که آیا به راستی می توان 
تصاویر را خواند ؟ مگر خواند ن تنها مختص به کلمات نیست؟ باور به خواند ن و تعریف کلمه به تصویر، از 
علم »نشانه شناختی« نشأت می گیرد  که اغلب از الگوهایی می آیند  که مرتبط با مفهوم کلمه یا اصطلاح 
شد ه اند . د ر نشانه شناسی یک متن، آنچه گرد  هم می آید  و تصویر را می سازد ، نوعی نشانة بر آمد ه از متن 
است. پس بد ین گونه یک اثر هنری می تواند  مانند  یک متن عمل کند  و فرآیند  تأویل را بر اساسی که 

متن را رهبری می کند  می تواند  خوانش تلقی کند . 
     جهان تصویری برخی کتب که قبل تر د ر میان متن شکل گرفته است و سرچشمة اصلی سازند ة آن 
است که مبتنی بر رسانة د ر اختیارش تولید  کرد ه است، صحنه ای برای بیان فرهنگ یا اید ئولوژی فکری 
زمان خود  است. پس آنچه تصویرگر د ر پی آن است محاکات یا عینی سازی جهان تصویری است که 
د ر ذهن نویسند ه و سپس د ر میانة کلماتش شکل گرفته است. »د ریچه د ل باز شد ...چون د ریچه د ل باز 
باشد ، خواهی و اگر نخواهی هر که بگذرد  بینی. چون بسته باشد ، آوازهایش شنوی، و ذوقی یابی، اما کجا 

آن و کجا این« )شمس تبریزی،266،1396(.
      فرد  تصویرگر، جهان تصویری معینی به مد د  نوشته هایی د ارد  که نویسند ه بیان کرد ه است، به همراه 
کلماتی خاص و د ارای )د ال( یا د ارای بار معنای آشنا به ذهن که نویسند ه بیان د اشته است و نویسند ه 
نیز جهان تصویری د ر اختیار د ارد  که آن را ابد اع کرد ه است. شمس تبریزی از این جمله بود . د ر مقالات 
شمس تبریزی به د لیل فی المجلس بود ن و آزاد انه سخن گفتن لغات یا کلماتی به چنگ تصویرگر می آید  
که د ارای ثبت نمود ار زند گی کلمه است. از آنجا که برای ثبت نمود ار زند گی هر کلمه باید  از تاریخچة 
پید ایش آن شروع کنیم یا زمانی که برای اولین بار نوشته شد ه و از آن زمان لغت د ر طی زمان به سمت 
ما د ر حرکت بود ه، پیچ خورد ه راهش را د ر میان صحبت کرد ن روزمره باز نمود ه و معانیش برزبان لغزید ند  
و سُرخورد ه اند  و از خود شان اثری به جای گذاشته اند ، اثری به وسعت زبان و اد بیات ایران، لذا وظیفة 
تصویرگر کاری خطیر می شود ؛ زیرا شمس تبریزی به کلید ی د ست یافته بود ، د ایرة لغتی د ر د ل لغاتی 
د یگر که این اجازه را می د هد ، لغات را با د انش و اطلاعات الحاقی آنها یاد  بگیریم. او به ما لغاتی را می د هد  

که د ر نگاه اول به نظر کاربرد ی می آیند . 
      لغتی همچون گل لاله یا بنفشه. »صوفی را گفتند : سربرآر، انُظُرإلی آثار رحمه الله. گفت: آن آثار آثار 

است. گل ها و لاله ها د ر اند رون است« )شمس تبریزی،642،1396(.
      شبکة معانی گل، رساترین و بهترین راه برای سخن گفتن و ساخت تصویر است. نام گل )لاله( 
فرمی است که او با اشاره به آن د ر میان روایت به اهمیت عرفانی اسلامی و عنصر وجود ی د رون آد می 
می پرد ازد . اهمیت تصویری که گل لاله د ر میان کلمات شمس بیان می کند ، اهمیت خوانشی تاریخی از 
آن را برایمان بیان می کند  که اگر بخواهیم به شیوه ای کمتر فاضلانه به آن نگاه کنیم، متوجه می شویم 
که این عارف، با گل لاله آشنایی د اشته و غنای گل د ر د ید  بصری مرد م، د وران گذشته را برایمان به 
تصویر می کشد  و یک خوانش تاریخی از آن به ما می د هد  و به ما قد رت این تجسم را می بخشد  که 
تصویر گل لاله د ر بهار پس از زمستان را به یاد  بیاوریم. به زعم د یگر، لاله از آنجایی که نسبت به سرما 
مقاوم است، نفوذ ناامید ی و پلید ی را از د ل مؤمن د ور می سازد  و به همین د لیل است که سمبل شهاد ت 
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و ایثارگری د ر راه آرمانی و د ینی است. 

تصویر د ر سنت عرفانی ایرانی، عینیت بخشید ن به یک امر فکورانه و غیرقابل رؤیت است. د ر 
این راستا، تصویر د ر بازتاب تصورات مشخصی نخواهد  بود ، بلکه از حیث کیفی با عطف نظر 
به الحاق محیط فضای را با تعالی معنوی و به گونه ای ایستا ولی ناشناخته و غیر مشخص 

ایجاد  می کند  )کمالی د ولت آباد ی،51،1396(. 

      لاله د ر اد بیات فارسی د ر اغلب موارد  مظهر رنج و گد از عشق است. به خاطر سیاهی مد وری که 
چون د اغ ای د ر وسط جام آن است به د ل سوخته عاشق تعبیر شد ه است. همچنین د ر تصوف »گل را 
د ر قاموس اصطلاحات صوفیه »نتیجه علم گویند  که د ر د ل پید ا می شود  و گل نتیجه علم و قوت سالک 

است« )جلالی شیخانی،1389(.
      گل لاله ویژگی هایی د ارد  که آن را د رخور حمل معنای رمزی و نتیجه علم مشاهد ه کنند ه می سازد . 
رنگ سرخ چشمگیر، که ارتباط آن با د رون مایة خون و شهاد ت، که سابقه اش، برخلاف آنچه عموماً 

متأخر پند اشته می شود  طولانی است و سیاهی د ل، که سوختگی د ل سالک کامل را می رساند .

از  و  بد ست می آید   )الله(  مقد س  نام  کنیم....  قلب  را  واژه لاله  اگر  که  است  این  شگفت 
قضا، حروف این د و کلمه نیز برابرند . شاید  به همین د لیل باشد  که لاله غالبا د ر مساجد  
به  مزارها،  و سنگ  انبارهای عمومی  آب  د یوار  بر  و  مساجد   کاری های  کاشی  و  متبرکه 
عنوان زینت منقوش است. همچنین شباهت شکل این گل به جام شراب، مقام )صحو( را 
بازنمایی می کند ، که می تواند  مقام عارف به حق رسید ه و د ر مقام مشاهد ه را نمود ار سازد  

)یاحقی،717،1386(.

     این همان بازی فرمی و کلامی است که شمس تبریزی از آن استفاد ه کرد ه است تا لغتی د ر د ل لغاتی 
د یگر و د ر پرد ه بیان کند  که آن صوفی، د رجات عرفان را طی نمود ه است و اکنون د ر مقام حق است و 
با نام برد ن از گل لاله اشاره می کند  که اگر خود  گل )لاله( مقام نتیجه علم و فتح است، گلزار )گل ها و 
لاله ها د ر اند رون است( د ر مقام فتوحات است و این همان فرمی است که شمس می د هد  و عامل جد ا 
شد ن از نگاه واقع بینانه می توان بر شمرد . همچنین گل لاله را می توان نمود  )وحد ت د ر کثرت و کثرت 
د ر وحد ت( د انست زیرا )د ال( گل لاله محسوس و عینی است. همچنین گل مشتمل بر د و قطب وحد ت 
و کثرت است؛ چرا که شکل د ایره ای آن، وحد ت و تمامیت را به اعتبار اکمل اشکال بود ن د ایره می رساند  
و تعد اد  گلبرگ ها د ر کنار هم، د ایره را می سازد  که نمود  کثرت است. به همین د لیل می توان گفت شمس 
تبریزی به کلمات، فرم می بخشد  و به تصویرگر این اجازه را می د هد  که د ر اقیانوس کلمه های ذهنی 
و تصویری او چون صیاد ی با تورهای فراخ، به گشت زنی بپرد ازد  و نزد یکترین تصویر را به اید ئولوژی 

فکری اش به تصویر د ر آورد  تا تصویری خلق کند  زیبا و گرانقد ر بد ون آنکه به تاریکی کشید ه شود . 
     ذات خد اوند  د ر جمع کثیرات تعریف می شود ، عناصر نیز د ر تصویرگری ایرانی اسلامی د ر کنار هم و 
به نسبت هم بررسی می شود . گویی هر شیء د ر زمینة منحصر به فرد  و با ارزش د ر کنار یکد یگر آورد ه 
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تصویر د ر متن

شد ه است؛ به طوری که صحنه به صورت غیرماد ی نشان د اد ه می شود .

به تعریف عرفان د ر هنر ایرانی، صورت اصلی تمام اشکال و محسوسات هستی د ر این 
عالم ضبط است و آنچه د ر هستی می بینیم توهم تصویری از آن صورت ازلی موجود  د ر 
عالم مثال نیست. هنرمند  صورت های به تصویر کشید ه که زیبای خود  را از این عالم مینوی 
اتخاذ می کند  و بر این اساس، این مراتب از نقوش نماد ین ترسیم می شوند . تصویرگر د ر این 
تعریف تا صفات جبروت می تواند  پیش برود  و برای ملوک باید  سالک شود  )کمالی د ولت 

آباد ی،51:1396(.

      به همین د لیل د ر آنجا صوفی د ر پاسخ به فرد  پرسش کنند ه می گوید : آن آثار آثار است زیرا به صورت 
اشکال و محسوسات این عالم و صورت اصلی آن د ر عالم مینوی اشاره د ارد .!

      سطح نقاشی ایرانی به واسطة حضور مد اوم خطوط عمود ی، افقی و اریب و نیز قاعد ه مند  بود ن آنها بر 
پایة هند سه، یاد آور نظم آفرینش و هنرمند ی د ر ساخت آن است و یاد آور حرکت تکاملی آفرینش و سیر 
انسان به سمت معرفت است. شمس تبریزی د ر روایتی زیبا این عالم و این قاعد ه مند  بود ن، همچنین 
سیر تعالی را به زیبایی بیان می کند . ایشان که مجد د  بازی فرمی کلمات را به اختیار آورد ه است و با یاری 
گرفتن از کلماتی چون )زمستان( که یاد آور تصویر ذهنی )سرد ی و سرما( و رنگ )سپید ( است د استان را 

با اتصالی قوی پیش می برد  و فضای اسپیرال را خلق می کند .
»پس زمستان وسیلت است به جمعیت د وستان تا د ر همد یگر غیژند  و د ر هم خزند ... پس چون بنگری 
بهار زمستان شود  و زمستان بهار گرد د « )شمس تبریزی،699:1396(. اهمیت این روایت از آنجا د ر نزد  
تصویرگر ایرانی ارزش می یابد ؛ زیرا که همه چیز متعلق به خد است و د ر او هیچ عد م )فضای منفی( 
نیست، پس پر کرد ن فضا د ر تمام سطوح نقاشی ایرانی و نبود  فضای منفی نشان از واجب الوجود ی همه 
کائنات است. شمس تبریزی این معنی را این گونه د ر متن توصیف می کند  و از تکنیک هم پوشانی استفاد ه 
می کند . او با نشان د اد ن کثرت د ر )جمعیت یاران( که برای فرار از سوز زمستان )بی ایمانی( د ر یکد یگر 
می خزند  و اتحاد  گرما )ایمان( را ایجاد  می کنند ، کثرت د ر وحد ت را می آفریند . د ر انتها نیز با د وران یا 
چرخشی که فطری ترین نوع حرکت د ر پد ید ه هستی است، همسانی مشترکی د ر نوع حرکت را به وجود  
می آورد  که به مفهوم و یا علامت بی نهایت د ست می یابیم. مفهومی انتزاعی که د ر آن هیچ محد ود یت 

زمان و مکانی نیست و د ر آنالیز حقیقی به معنی حد  بیکران است.

که د ر حرکت چشم به واسطه هد ایت سطوح متصل به هم د ر صفحه و گذار از سطحی 
فضای  فراسوی  را  عقل  سطوح  این  تا  می کشد   پیش  را  تأویل  د ریافت  د یگر  سطح  به 
محد ود  به حیطه والاتری از آگاهی و به د رون قلمروی نامتناهی راه می د هد  )کمالی د ولت 

آباد ی111:1396(. 

     وظیفة تصویرگر آن است که این بازی های فرمی و کلامی را چون چهارچوبی د ر طراحی تصویری 
مد نظر قرار د هد  و بر سطح بوم اش اجرا نماید . د ر واقع وحد ت متن و تصویر نه د ر خواستگاه آن بلکه 
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د ر انتهای پیوست آن است که متشکل از ذهن نویسند ه، متن، ذهن تصویرگر، تصویرپرد ازی و مخاطب 
است و نتیجة آن پیش روی مخاطب است. تصویر که پیوسته نمایش متن است، امر بیرون متنی است 
که به امر د رون متنی ارجاع د اد ه می شود . نقش، تصویر واقعیت زبانی است و یک شیوة آبژکتیو و عینی 

است که بر فرم و محتوا د لالت د ارد .

ویژگی تصویری متن مقالات از فراکتال تا سورئال 
از مهمترین ویژگی های مقالات، نقش تخیل مولد  نویسند ة آن است. نوآوری معناشناسانه و روایت که د ر 
قالب خشک و ثابت شد ة قواعد  معنای کلمه نمی گنجد ، نوعی تخیل روایی د ر تصویرسازی را پد ید  آورد ه 
که به گفتة ارسطو )د ریافت شباهت ها( است. برپایی شباهت های از طریق یکجا آورد ن واژهایی که د ر 

نگاه اول از هم د ورند ، اما د ر یکد یگر اد غام شد ه اند ؛ همچون )تخیل مولد (. 

جد ید   معنای  که  است  حمل  د ر  همسانی  نوعی  پیکربند ی  استعاره،  د ر  مولد   تخیل  کار 
نوعی  پیکربند ی  و  تالیفی  با شاکله سازی عملیات  روایت،  د ر  مولد   تخیل  اما  می آفریند ، 
همسانی د ر روید اد های پراکند ه و متنوع و »یکجا به چنگ آورد ن آن هاست به طوری که د ر 

یک د استان تام و کامل و روایتی به صورت یک کل بسازد  )ریکور،63،1392(. 

      بارت می گوید : »آنگاه که نویسند ه یافت شود  متن به توضیح د ر آمد ه است« )بارت،52:1397(. مرلو 
پونتی این مفهوم را این گونه توضیح می د هد : 

اثر هنری کلیتی جسمانی است که معنا د ر آن، به عبارتی، آزاد  نیست بلکه اسیر است، زند انی 
تمام نشانه ها یا جزییاتی است که معنا را بر من آشکار می کنند . بنابراین، اثر هنری شبیه عین 
اد راکی است ماهیتش باید  د ید ه یا شنید ه شود  و هیچ گونه کوششی برای تعریف یا تحلیل آن 
اگر چه به منزله راهی برای حفظ این تجربه ارزشمند  است، نمی تواند  جای تجربه ی اد راکی 

بی واسطه را بگیرد  )متیوز،21:1397(. 

     هر اثر هنری ارزشمند ؛ اعم از متن و شکل شامل موارد :
1ـ بیان فرهنگ آن زمان و مکان

2ـ بیان سازند ه یا آفرینند ه اثر )یعنی هنرمند (
3ـ مبتنی بر ظرف یا رسانه ای که برای تولید  است، می باشد .

      هر تولید  ارزشمند  هنری، محصولی منفرد  است که از مرحله ساخت پیچید ه ویژه خود  گذشته است. 
مقالات شمس تبریزی اثری ارزشمند  و یگانه است که خوانش آن رؤیت جهان از د ریچة قاب ذهن 
شمس تبریزی است؛ یعنی آنچه او د ر زمان و مکان زیستی خود  به او می اند یشید ه و مشغول آن بود ه 
است را بیان د اشته. وجود  کتاب مقالات سبب می شود  که تلفظ کلمه )شمس تبریزی( د یگر تنها تلفظ 
نام یک فرد  نباشد  که ما را به یک جسم انسانی یا فرد  راهنمایی کند ، بلکه ما را به یک منظومه زبانی و 
یک مجموعه کلامی می برد ، به یک مفهوم و نه تنها به یک نام. شمس الد ین تبریزی به د لیل آنکه د ر 
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ویژگی تصویری متن مقالات از فراکتال تا سورئال 

شرایطی کاملًا خاص رشد  و نمو یافته بود ، د ر کتاب مقالات د رصد د  بر می آید  که جهان تصویر خود  را ـ 
که بازتاب د رون و اید یولوژی فکری خود  است ـ به فرد  مخاطب نشان د هد  که نه از کود کی به او آموخته 
شد ه است، بلکه آنچه او خود  آموخته است و این از طریق نوعی ساخت و ساز کلامی روی می د هد  که 

د ر هنر، می توان از آن به عنوان الگوهای فراکتالی اشاره کرد .  
    الگوهای فراکتال از نظر علم هنر د ارای خط و سطح، فضا و پیوستگی فضاست و از آنجا که هر 
)جزء( با )کل اش( هماهنگ است د ر خرد ترین بخش نیز با آنکه پیچید گی های خود  را د ارد ، اما شبیه به 
کلش است و به برخی از گفته های شمس تبریزی د ر کتاب مقالات شباهت د ارد . »همه عالم د ر یک 
کَس است. چون خود  را د انست همه عالم را د انست« )شمس تبریزی،203:1396(. »احوال عاشق را هم 
عاشق د اند « )شمس تبریزی،119:1396(. »اند کی د ال است بر بسیار. یعنی لفظ اند کست و سخن بسیار« 
)شمس تبریزی،122:1396(. آنچه شمس تبریزی د ر میان این کلمات برجای گذاشته سرشار از نشانه 
شناسی تصویری است که اگر به آن پرد اخته شود ، تصاویری بسیار زیبا را می توان به وجود  آورد  و اگر از 
نظر الگوهای فراکتالی طراحی و اجرا شود ، ارزشی کمتر از آثار موریس اشر9  نقاش و هنرمند  برجسته د ر 

بحث فراکتال نخواهد  د اشت.
      د رمکتب سورئال، بزرگترین هد ف، رسید ن به حقیقت برتر و فراواقعیت از طریق امور ذهنی یا روحی 
است. اد بیات عرفانی که د ر حالت عد م د خالت اراد ه، نوشته و گفته شود  به شطحّیات معروف است. مبانی 
مبتنی بر ضمیر ناخود آگاه و تخیل آزاد  د ر سورئالیسم مانند  نگارش خود کار و بد ون اند یشه، توجه به رؤیا 
و خواب حتی مصنوعی، تشابه امور ذهنی و عینی، ارتباط با تمام عوالم هستی، عقل گریزی به هد ف 
د ستیابی به حقیقت برتر و د ر نگاهی تسامحی و اجمالی سورئالیسم را د ر رد یف مکاتب انسان گرا ـ که 
عرفان اسلامی سرآمد  این مکاتب محسوب می شود  ـ قرار می د هد . مقایسة اصول و شیوه های بیان بین 
د و مکتب، عرفان و سورئالیسم، این حقیقت را روشن خواهد  کرد  که سورئالیسم د ر راه و روش خود  به 
عرفان شرقی و اسلامی نظر د اشته است، بد ون آنکه به گفتة د کتر ثروت به »نوعی عرفان گرایی« کشید ه 

شود  )ثروت،289:1390(. 

تشابه نگارش خود کار با شطح و بیان بد ون اند یشة عرفا، تأکید  بر عقل گریزی د ر هر د و 
مکتب و منجر شد ن این اصل به تخیل آزاد ، توجه هر د و مکتب به وقایع خواب و رویا، 
ارتباط با جهان هستی د ر اصول هرد و مکتب و نظیر این گونه مشترکات، اد عای آگاهی نسبی 
سورئالیست ها از اصول عرفان اسلامی و تأثیر پذیری شان از آن را تقویت می کند  )مشتاق 

مهر،1389(.

 باید  با قاطعیت گفت، شاید  که عمل شطحیات، لغات را به شمس تبریزی د اد  یا خواب و رؤیا )همان طور 
که د ر نظر صوفیه اهمیت بسیاری د اشت د ر نزد  وی نیز د ارای ارزش بود (، اما این شمس تبریزی بود  
که آنها را از آن خود  کرد  تا امضای پنهانی او را ید ک بکشند . به گفته آلن پو10، علم هنوز به ما نشان 
آثار  د ر  )احمد ی،290:1392(. همان طور که  نه؟  یا  از خرد  هست  برتری  ند اد ه است که جنون، شکل 
نقاشی سالواد ور د الی11، هنرمند  برجسته سبک سورئال، برخی از اشکال معانی د یگری د ر فضای تابلو 
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د ارند ؛ به طور مثال، شکل مورچه معمولًا نماد  زوال و پوسید گی معنی می شود ، د ر نوشته های شمس نیز 
شکل های بد یع و تد اوم د ر فضا را د ر میان کلمات می توان یافت که معنی د یگری د ارند  و پاراد وکس 
ایجاد  می کنند ؛ مانند  تابلو نقاشی )پاید اری حافظه(12، اثر سالواد ور د الی که وهمی را نشان می د هد  که د ر 
آن ساعت )زمان( باز ایستاد ه است تا حافظه پاید ار بماند . شمس تبریزی نیز چنین می گوید : »میان روز، 
عالم خالی، فرشتگان خلق را ساکن و مشغول کرد ه تا د و د وست راز گویند « )شمس تبریزی، 820:1396(. 
شمس نیز همین را د ر قالب فرم کلامی را آورد ه است. د ر میان روز که اغلب سراسر از شلوغی است، 

عالم را خالی می یابد . 
    تـفاوت های بنیاد ی و زیر ساختی اند یشة سورئالیسم د ر هنر و عرفان اسلامی این گونه برشمرد ه 

می شود : 
1ـ عد م جایگاه قد سی د ر سورئالیسم و د اشتن پشتوانه معنوی د ر عرفان شرقی؛

2ـ تفاوت د و مکتب د ر انتخاب روش و انتخاب مد یا د ر رسید ن به هد ف؛
3ـ تفاوت د ر جریان تد اوم اند یشه های عرفانی و اند یشه سورئالیستی د ر ماهیت و بطن زند گی.

     د ر مقالات شمس تبریزی به د لیل آزاد انه سخن گفتن، نمونه های بسیاری از سورئال را می توان 
مشاهد ه کرد  که برجستگی فکری مشترکی بین اند یشه های شمس تبریزی و امر سورئال است.

 گرد  بر گرد  باغ بهشت خارستانست، اما از بوی بهشت که پیشباز می آید  و خبر معشوقان 
می آرد ، آن خارستان خوش می شود  و گرد  بر گرد  خارستان د وزخ همه ره گل و ریحان است، 
اما بوی د وزخ پیش می آید ، آن ره خوش ناخوش می نماید . اگر تفسیر خوشی این راه بگوئیم 

برنتابد  )شمس تبریزی،145:1396(.

ویژگی های مشترک
1ـ عجز از توصیف حالات و مکاشفات روحی که از مشترکات عرفان و سورئالیسم است »به خواب 
د ید م که مرا گفتند  تو را با یک ولی هم صحبت کنیم« )شمس تبریزی،162:1396(. »د ر خوابت گفتم 
که چون سینة ما به سینه او رسید  او را این مقام باشد ، او را بسیار واقعه ها د ر پیش است، عاقبت مسلمان 

رود ، سلامت رود « )شمس تبریزی،78:1398(.
2ـ رسید ن به لامکان و زمانی است که این موضوع هم د ر بیان د استان های شمس و صحبت هایش 
د ید ه می شود  و هم خود  به آن اذعان می کند . »پرسید  پسر علا که خوشی چه باشد ؟ گفتم: این ساعت 
حضور شما، مغلطه زد م. بانگ می زد ند  انشالله بهشتی باشم. گفتم: باری پیش من انشالله نیست، مرا د یری 
است که تمام معلوم شد ه است، و از معلوم گذشته شد ه است« )شمس تبریزی،146:1396(. د یگری توجه 
به د رون و به حال خود  نهان است. شمس تبریزی تمامی توجه را به د رون و ناخود  آگاه متمرکز می کند  
و معتقد  به پند ار محوری د ر جهان هستی می شود . »برون حرم د ل وسوسه هاست و خوف ها و خطرها« 

)شمس تبریزی،613:1396(.
3ـ طنزهای ظریف مشترکی نیز د ر هر د وست. طنزهای شمس تبریزی از جغرافیای بیان او می باشد ، او 
د ر د استانی از مرد  محترمی می گوید  که با توصیف موهومش از )ماهی(، ند انستن د انش و یاوه گویی خود  
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ویژگی های مشترک

را د ر معرض نمایش و سخره مخاطبان قرار می د هد .
     بخش د یگر، وجود  اشیاء و عناصر سورئالی است که شمس تبریزی از آنان بهره جسته است، برای 
بیان و د ستیابی به تصویری سورئال. همان طور که رنه ماگریت13،د ر آثارش واقعیت را د ر هنر خود  تغییر 
د اد ، به طور مثال: )پنجره ای د ر پنجره د یگر ـ شانه ی سری به ارتفاع یک کمد  د ر گوشه اتاق خواب ـ 
قطاری که غرش کنان از شومینه بیرون می آید  ...(، شمس تبریزی نیز اشیا؟ را د ر متن کلام خود  تغییر 
می د هد . ماگریت د نیای آشفته از پیوند های ناسازگار می آفریند ؛ زیرا د ر نقاشی های او هیچ چیز چند ان 
منطقی نیست، شمس تبریزی نیز د ر کلامش اشیایی با معنا و مفهومی فراتر از معنای عاد ی و روزمره 
می آورد  که میان آنها د نیای آرام اما باپیوند ی ناسازگار برقرار است؛ به طور مثال )زنجیرهای نور(، »ایشان 
را به زنجیرهای نور بسته باشند  تا د ر قیامت نیایند ، تا آنچه کرد نی است با این ها بکنند . بهشتی را به 
بهشتی برند ، د وزخی را به د وزخ برند . ایشان زنجیر می د رانند  تا د ر قیامت آیند ، باز زنجیرهای د یگر از نور 
بد یشان می بند ند ، تا آن وقت که آخر آید « )همان، 131(. اشیایی که د ر جهان خارج از متن مقالات یا 

وجود  ند ارند  یا د ر صورت وجود ، کارکرد  و معنای روزمره ای متفاوت د ارند .
     ذهن خلاق و اند یشة برتر شمس تبریزی، اشیای متفاوت با اشیای روزمره ساخته است و به آنها 
معنا و مفهومی ماورایی د اد ه است. زنجیرهای نور د ر عالم ماد ه وجود  خارجی ند ارد  و این ذهن خلاق 
شمس تبریزی بود ه که به آنها معنا بخشید ه و د و مفهوم بصری متضاد  را کنار یکد یگر قرار د اد ه است و 
با قرار د اد ن د ر ساحتی فراتر از ماد یات، باعث شد ه است که د ر پیش چشم مخاطبش چیزهایی بچیند  و 
به تصویر د ر آورد  که نشان د هد  د یگران همنشین با او از د ید ن آنچه می د ید ه است ناتوانند .! مانند  د یگر 
هنرمند  نقاش سورئال چون ماکس ارنست14، که د ر یکی از پرد ه هایش به نام )اینجا همه چیز هم چنان 
شناور است1920( یک سوسک را وارونه به صورت یک کشتی بخار د ر آورد ه است که د ر اعماق د ریا 

شناور است. 
     شمس د ر جای د یگر می گوید  »د وزخ از من پرسد  بارها د ید ه ام معاینه. بگویم مرا با تو کار نیست، 
)شمس  نیست«  کار  آن  به  د گر  مرا  د اند ،  او  گفت  خواهد   هرچه  ازین  بعد   د انی.  تو  د ه،  من  به  را  او 
تبریزی،619:1396(. کاملًا مشخص است که صحبت با د وزخ د ر عالم واقع امکان پذیر نیست. د وزخ که 
به عنوان امری مجرد  شناخته می شود ، د ر کلام شمس ویژگی برتری نسبت به کارکرد  خود  یافته است که 
آن قد رت تکلم د ر د وزخ است و این جان بخشی و شیء واره کرد ن د وزخ، از تخیل فعال شمس تبریزی 
بر می آید . حتی )زهر( د ر تخیل او به شی سورئال مبد ل می شود  و اثر کنشی خود  را از د ست می د هد . 
»من می د انستم که زهر است و چشید م. هیچ زیانم نکرد ، عرقی کرد م و گذشت. همان حد یث عمر است 

رضی الله عند الله که قد ح زهر خورد  و هیچ زیان نکرد « )شمس تبریزی،659:1396(. 
     این ذهن صوری شمس تبریزی است که اشیاء پیرامون را تنها برای استفاد ه روزمره نمی شناسد  و 
صرف استفاد ه آن را همان کارکرد  نمی د اند ، بلکه آنها را د ر تصویر د ر جای قرار می د هد  که منجر به برهم 

زد ن تصوری می شود  که کیفیت مرموز و شگفت انگیز پنهان ماند ه د ر شیء را بازنمایی می کند . 
     د ر انتها می توان گفت که زبان تصویری که شمس تبریزی د ر مقالات خلق کرد ه است برای اشاره 
به مفاهیمی است که د ر قالب کلام به د شواری بیان می شود  و تصویر به مد د  تکنیک بصری لحن، زبان 
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نوشتاری نویسند ه را می تواند  د ر خود  حفظ نماید . شمس تبریزی با مطابقت صورت و کلمه و تعریف ذهنی 
خود  از عالم د یگر یا عرفان ایرانی سعی د ر آن د ارد  که عالم معنا را متذکر شود  و همگی صورت اشاراتی 
هستند  که د ر عالم اخروی از فرط تشابه امکان تبد یل خود  به د یگری را از د ست د اد ه اند  و به یگانگی 
ظهور )صورت( و ظاهر )معنا( رسید ه اند . این همان است که مرز بین صورت و معنا را د ر مقالات شمس 
چنان به یکد یگر نزد یک می کند  که بازتاب نور و معنا د ر ظاهر کلمات به د لیل د ر هم تنید گی ظهور و 
ظاهر وحد ت می یابد  و مفاهیم را د ر ذهن متباد ر می کند  به هد ف خلق یک فضای کیفی و نه کمی که 

صورت ازلی د ارد  و فاقد  ماد ه و خصوصیات آن است. 
     آنچه شمس تبریزی خلق می کند ، افق د ید ی است که از ذات ماد ه و مفهوم نشأت نگرفته، بلکه از 

امر د رک شد ه ای معنا گرفته که از نقطه د ید  اد راک کنند ه سرچشمه می یابد .

ماهیت رنگ د ر عرفان 
از د یر باز که رنگ را چون کیمیاگران به د ست می آورد ند  تا د ر مراسم جاد ویی به کار ببرند  )رنگ د ر 
تمد ن های باستان(، تا امروزه که به عنوان نماد  و سمبول به کار می رود ، همواره د ر ذهن بشر و پیرامون 
او وجود  د اشته است. عناصر رنگی قرار د اد ی نیز وجود  د ارد  که با آنکه به طور رسمی وجود  ند ارند ، اما د ر 
خیال آد می از د یرباز تاکنون همان مفهوم را تد اعی می کند . می توان گفت د ر ذهن بشر به خاطر عد م 
شناخت ماهیت تجزیه نور و قوت تأثیرات روانی آن همیشه مرموز و جاد ویی بود ه است. »رنگ ها د ر 
هر تمد ن و فرهنگ، معانی رمزی خاص و عد ید ه ای د ارند ؛ ولی می توان میان آن معانی کاملا متفاوت، 

تناظرات و تطابقاتی عمومی یافت« )ستاری،33:1386(.
     این کسب تجربه و د انش د ر شناخت و ساخت رنگ، هنرمند  ایرانی را به چنان د رجه ای از تبحر 

می رساند  که حسین قوللرآغاسی د ر مورد  رنگ شناسی پد رش می گوید : 

پد رم استاد  علیرضا، مد ام هشد ار می د اد  حواستان جمع منزلت و بهای هنرتان باشد ، وسوسه 
نشوید  این همه جواهر را با سکه های ناچیز طلا و نقره مباد له کنید ، بد انید  شما کاشفان همه 
جواهرات نایاب عالمید . ما کیمیاگران زمانه ایم، رنگ سبز ما از کوره که بیرون می آید  زمرد  

است؛ همان قیمت زمرد  را د ارد ؛ مثل زمرد  کمیاب است )هوشیار،232:1396(.

     رنگ د ر هنر اسلامی با د رجاتی چون، باارزش ترین، شریف ترین، زیباترین، بالاترین، د سته بند ی و 
تقسیم می شود  و از صد ر اسلام نیز، رنگ عاملی برای هویت اقوام بود ه است؛ به طور مثال سیاه جامگان، 
سرخ جامگان.... یا هم چون رنگ پرچم کشورها که متناسب با اصول و اعتقاد ات آن انتخاب شد ه است 
که د ر اکثر پرچم های کشورهای اسلامی، رنگ سبز را می توان د ید  زیرا رنگی بهشتی محسوب می شود  
و منتسب به عالم ملکوت و پیامبر اسلام است. این خود  نشان می د هد  که هنرمند  ایرانی قد ر و منزلت 
رنگ را د ر د ستانش به خوبی می شناسد . عارف نیز کیمیاگر د رون خود  است و قد ر رنگ را می د اند  که 
د رون خود  با تبد یل خلوص و تعمق د ر خویش به امر کیمیاگری رنگ می پرد ازد  و رنگ است که به وی 
کمک می کند  که د ر مسیر سیر و سلوک به کشف شهود  معنوی بپرد ازد . به همین د لیل است که مقام 
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ماهیت رنگ د ر عرفان و رنگ د ر مقالات شمس تبریزی 

رنگ د ر جمع عرفا تبد یل به شاخصی برای مقام عرفانی او می شود  تا مسیر سیر و سلوک را طی نماید . 
     یکی از نماد پرد ازی های قابل توجه د ر عرفان و سایر مذاهب که مورد  توجه قرار د ارد  نماد پرد ازی 
رنگ است. معنای نماد ین رنگ و کاربرد  آن د ر انحصار هیچ فرهنگ و مکتبی عرفانی نیست وتمامی این 
جنبش ها، گونه ای خاص از نماد پرد ازی رنگ را به کار برد ه اند . »رنگ ها د ر هر تمد ن و فرهنگ، معانی 
رمزی خاص و عد ید ه ای د ارند ؛ ولی می توان میان آن معانی کلا متفاوت، تناظرات و تطابقاتی عمومی 

یافت« )ستاری،33:1386(.
      انسان تجربه خود  د ر هستی را توسط د و عنصر )فرم و رنگ( د رک می کند ؛ زیرا د رک رنگ از طریق 
سیستم بینایی و انتقال واکنش احساسی نسبت به آن بسیار سریع تر از شکل می باشد ؛ به همین د لیل است 
که نگارگری های کتب ایرانی بسیار الوان است. ما د ر نگارگری نماد  رنگ را بیشتر از نماد  فرم د اریم. رنگ 
د ارای د و طبع کلی سرد  و گرم است. از د ید گاه حکمت ایرانی، طبع رنگ د ر پد ید ه های خلقت به د لیل 
تأثیر آفتاب، هفت سیاره و پرتوهای آن ها می باشد  و طیف رنگ د ر میان د و حد  )نور( و )ظلمت( قرار د ارد . 
به همین د لیل د ر زیبای شناسی اسلامی جایگاه و د ر معماری، تذهیب، هنر کاشیکاری اسلامی ایرانی 
منزلت خود  را د ارند . جذبه و افسونی د ارند  و با تنوع خود  اشاره به ممکنات و تکثیرات عینیت یافته از ذات 
واحد  را د ارند . رنگ هایی نیز که عارف به د نبال آن است، رنگ های روحانی هستند  که شامل سفید  و سبز 

و نور بی رنگ می باشد . رنگ هایی که د ارای جسمیت کمتر و روحیت بیشتر هستند .

د ر سلوک عرفانی نیز رنگ با توجه به کیفیت تجلی معنا د ر اد راک عارف متفاوت جلوه 
می کند . رنگ د ر قوس نزولی آفرینش پد ید  آمد ه است و تا انتهای قوس عروجی نیز حضور 
د ارد ، د ر حکم وسیله است برای انسان سنتی که آن را به سمت مبد أ بی رنگ هد ایت کند . 
جایگاهی  د ر  رنگ  می یابد .  اهمیت  ماد ه  معنازایی  د ر  هنرمند  سنتی  توسط  رنگ  انتخاب 
نماد ین، حالت خاص از آگاهی اوست. عارف به د نبال تبد یل، خلوص و تعمیق نفس خویش 
د ر امر کیمیاگری رنگ است. به این صورت، رنگ ها د ر جمع عرفا تبد یل به شاخصی برای 
مقام نورانی و عرفانی هر شخص می شوند  تا او را د ر مسیر سیر و سلوک جهت د هند . د رون 
عارف با توجه به کیفیت و میزان سلوک و حرکت به سوی مبد ا و نزد یکی به آن رنگ 
می پذیرد  و این رنگ پذیری با توجه به شهود  و کشف معنوی هر عارف تعریف متفاوت پید ا 

می کند  )د ولت آباد ی،171:1396(.

     بـد ین گونه رنگ، نقش مهمی د ر د وباره آفرینی محیط متن به گونه ای نماد ین د ارد . این ارزش و 
نوع نگاه هنرمند  به رنگ است که حتی د ر جهان مُثل، رنگ ها تفسیر نماد ین خود  و غنای خود  را از نور 

نشان می د هند .

رنگ د ر مقالات شمس تبریزی 
وجود  آثار هنری د رکتب اد بی، نشان د هند ة تأثیر رنگ د ر هنر اسلامی، همچنین مباحث گوناگون پیرامون 
رنگ د ر فرهنگ و هنر اسلامی است و گویای آن است که فرهنگ اسلامی به این امر اهمیت به سزایی 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

92

ظرفیت های تصویر و رنگ د ر مقالات شمس تبریزی

د اد ه است. رنگ د ر مقالات شمس تبریزی به د لیل رسانه ای که د ر اختیار او قرار د اشته به صورت کلمه و 
د ر متن جمله یا متن بیان شد ه است. از زیبایی های رنگین مقالات شمس آن است که همراه با تصاویری 

است که اغلب از طبیعت الهام گرفته شد ه است. 
      شمس تبریزی به صورت واضح و مشخص یا با تأکید  بر رنگ صحبت نمی کند ؛ گویی رنگ همان 
نور ساطع شد ه از جایگاه ازلی است. واژة رنگ به طور مستقیم مانند  رنگ )آبی، زرد ، قرمز ...( با کنکاش 
د ر مقالات به د ست نمی آید  و اشارات ضمنی است که شمس د اشته است د ر پس مفهوم کلمه همچون 
)چون تاریکی برآید  ـ زمستان بهار گرد  د  ـ برد ریا گذر کنند (، که نشان می د هد  گویند ة این کلمات به 

خوبی از تصویر و رنگی که د ال کلمه د ر ذهن خوانند ه به وجود  می آورد  آگاه است.
     د ر نگاه به قرآن کریم، د ر می یابیم که رنگ د ر جهان معنوی اگر همچون جهان ماد ی نباشد  کمتر 
از آن نیست. د ر قرآن از بال های سبز جبرئیل، گنبد  سفید ، رنگ سبز زمرد ی سخن گفته شد ه است. حتی 
د ر جهان پس از مرگ نیز با حضور رنگ د ر متن کلام خد اوند  مواجه ایم که برای بهشتیان از رنگ لباس، 

جواهرات، باغ ها، و رود خانه ها سخن می گویید  )کهف/ 31(. 
     رنگ د ر عرفان، همچون رازی برای سیر و سلوک است. رنگ د ر عرفان د ر د و ساحت عالم فیزیک 
)ماد ه( و متافیزیک )معنا( مورد  توجه است. د ر قلمرو ماد ه، رنگ از تجزیة نور به د ست می آید  و د ر عالم 
معنا، رنگ عامل ظهور و تعیّن است. عارفانی چون نجم الد ین کبری، ابن عربی و... عارفانی بود ه اند  که 
هر منزل سلوک را با رنگی مشخص کرد ه اند . معناشناسی رنگ های نور و عرفان به ما کمک می کند  تا 
یکی از جنبه های قد استی د ریافت حقیقت، یعنی زمینه های بازتاب تجلی گونة ذات حق را واکاوی نمود ه 
و سیر تعالی روح عارف از مرحله بشریت به الهیت را از طریق تمسک جستن به رنگ های پرتوافشان و 

نائل آمد ن به مبد ا و منشا ذات نور، یعنی انوار می رساند  را د ریابیم.
     شمس تبریزی با استفاد ه از رنگ د ر میانة صحبت هایش مفهوم رنگ د ر )د ید ن( را میسر نمود ه است. 
زبان مبانی هنر مقالات رنگارنگ است. او با آورد ن اقتباس آیه ای از سورة نور، تصویر جنگ بی پایانی از 
د و برتر قد رت کهن و د و عامل غیر کنترلی را پیش چشم مخاطب بر پا می د ارد . جنگ د ایمی و مغلوب 
شد ن پیوسته شب بر روز یا تیرگی بر روشنایی. »قٌَلبّ اللیل و النهار، چند  بار نور روز را نگوسار می کند  د ر 

د ریای ظلمت، و چند  بار د ریای ظلمت را می سوزد  د ر شعله نور« )شمس تبریزی،286:1396(.
     با طرح این پرسش و د ر پاسخ به آن، که آیا شمس تبریزی، رنگی که د ر عالم بیرون اد راک می شود  
را با رنگی که به شکل د رونی اد راک شد ه است را د ر تناظر یافته است یا خیر؟ باید  گفت با کنکاش د ر 
متن مقالات از نگاه نشانه شناسی هنر د ر می یابیم که صورت و معنای رنگ، د ر منظر شمس تبریزی 
همان مفهوم بصری جهان ماد ی را د اشته است. رنگ د ر نزد  او د ر هر د و جهان به شکل و مفهومی واحد  
اشاره می کند ، با این تفاوت که رنگ ممکن است د ر خلوص یا ناخالصی افزایش یابد . خلوصش تسلط نور 
الهی بر وجود  رنگ و ناخالصی اش تسلط تاریکی بر آن را بیان می کند . د ر واقع شمس تبریزی با جسمیت 
بخشید ن به رنگ و د اد ن روحیت به آن مرزی متغیّر د ر تجلی افعال برای رنگ د رنظر می گیرد . رنگ ها با 

توجه به شفافیت و تیرگی و روشنی، میزان ظهور کمالات حق را د ر خود  نشان می د هند :
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رنگ د ر مقالات شمس تبریزی 

صفای فطری هر کد ام از رنگ ها که بیشتر بود ه باشد ، ظهور حق د ر صورت ایشان اتمل و 
اکمل است... و هر کد ام که قابلیت و صفای فطری کمتری د اشته اند ، ظهور کمال الهی د ر 

ایشان کمتر می نماید  )د ولت آباد ی،173:1396(.

     شمـس تبریزی د ر برخی د استان هایش نسبت د اد ن رنگ تیره )سایه، کبود  تیره، سرخ( را نشان از 
جهان ماد ی و عالم مُلک می د اند  و رنگ های روشن )آبی نیلی، سفید ، زرد ( را نشان از عالم مینوی و معنوی 
یا روح می آورد . »هم چون شرف لهاوری، که د ر آب تیره فرو رفتن است« )شمس تبریزی،120:1396(. 

د لی را کز آسمان و د ایره افلاک بزرگ ترست و فراخ تر و لطیف تر و روشن تر، بد ان اند یشه 
وسوسه چرا باید  تنگ د اشتن و عالم خوش را بر خود  چو زند ان تنگ کرد ن؟ چگونه روا باشد  
عالم چو بوستان را برخود  زند ان کرد ن... ما آنیم که زند ان را بر خود  بوستان گرد انیم )شمس 

تبریزی،610:1396(. 

      د ر این روایت که شمس جایگاه د ل را آسمان ها می د اند  و مساحت آن را بزرگتر از افَلاک می د اند ، 
فرود  آن را واسطه تباهی وسیاهی و تنگی می د اند . با او جان بخشید ن جاد ویی رنگ ها د ر تصویر از آسمان 
با رنگ )آبی نیلی، آبی آسمانی( و تغییر آن به رنگ هایی چون )سیاه، کبود ، طیف خاکسترهای تیره و 
قرمز( و مجد د  جلب توجه مخاطب به طیف گسترد ه رنگ سبز و آبی )فراز و فرود ی( زیبا از بیان رنگ د ر 
تصویر و تغییر احساسات و معطوف کرد ن نظر شنوند ه به ساحت د ل مؤمن تغییر و تحولی د ر پیش چشم 

مخاطب با این نمایش از رنگ برپا می د ارد .

این نیز جالب است که به تشبیه نجم الد ین کبری از رنگ )د انی نفس( توجه کنیم که د ر 
تشبیه وی آسمان است. واضح ترین ظهور رنگ آبی د ر طبیعت، آبی آسمانی است و این آبی 
محصولی از نور است جهت مقابله با تاریکی فضا به عبارت د یگر آبی زمانی تولید  می شود  
که تاریکی و نور تلاقی می کنند . زمانی که تاریکی فضای خارج از جو با نور خورشید  تلاقی 
می کنند . هرچه نور خورشید  بر تاریکی فضا بیشتر غلبه می کند ، رنگ آبی نیز روشن تر می شود  

)محمود ، 1395(.

     د ر د ید گاه شمس تبریزی، رنگ )زرد  و سبز( کماکان اهمیت بیشتری د ارد . زرد  که رنگ نور خد اوند  
است و سبز که جزء رنگ هایی است که پیامبر)ع( د ر سفر معراج د ید ه است، همچنین رنگ زرد  )نور( نیز 
از رنگ هایی است که از این رنگ اشعه بیرون می آید  و د ر صورت تسلط ناخالصی )غیرنور الهی(، تاریکی 
مسلط شد ه بر وجود  خود  را نشان می د هد . »آن را بنگر که نور ایمان از رویش فرو می آید ،... نه آن نور که 
به هیچ امتحانی ظلمت شود  یا کم شود . فرق است میان نوری که با اند ک امتحان آن ذوق و نور تیره 

شود « )شمس تبریزی،290:1396(. 

زهر قاتل باشد  که اژد هائی د رد مد ، به هرچه رسد  سیاه کند ... وغم نخوری و نومید  نشوی از 
د راز شد ن ظلمت، که لیلًا طویلًا که چون تاریکی د راز آید ، بعد  از آن روشنی د راز آید ... کار 
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آن د ارد  که تاریکیی د رآید ، و حجابی و بیگانگیی؛ که از حال یار بی خبر شود ، و نفس تصرف 
کرد ن گیرد ، و تاویل نهاد ن گیرد ؛ زیرا د ر آن محبت و روشنی نمی توانست د م زد ن )شمس 

تبریزی،145:1396(.

     از د یگر تشبیهات شمس تبریزی از نور به جمال و فطرت د رونی یاران است که د ر »پهلوی هم 
د یگر می نازند  و جمال می نمایند . آنکه جد ا جد ا می افتند ، هوا د ر میان ایشان می آید ، آن نور می رود « 
)شمس تبریزی،271:1396(. این تصویری که شمس می آفریند  غنی و پالایش شد ه از مفاهیم معنوی 
و اجتماعی است که عنصر هوا را د ر تضاد  با نور و نشاط قرار می د هد . از جانب د یگر نماد ی برای )بد ی، 
اهریمنی و تاریکی( است که د ر مقابل نور که سمبل )خوبی، پاکی، خلوص، امید  و نشاط( است می آید  و 
جهان د وستی را می بلعد . شمس تبریزی این اتصال را به حروف منظوم مربوط می کند  و می گوید  »حروف 
منظوم را پهلوی یکد یگر می نویسی چگونه خوش می آید ؛ تا بد انی که خوشی د ر جمعیت یاران است« 

)شمس تبریزی،271:1396(.
     تـوجـه شمس تبریزی به رنگ، کوششی برای قابل رؤیت شد ن روشنایی است. هرکد ام حجابی 
هستند  که از میان آنها بی رنگی استنباط می شود . این بی رنگی اشاره به خلوص د ر ذات خد اوند  است و 
با رنگ سفید ی که تعریف شد ه است متفاوت است. هر چند  که معنای رنگ سفید  د ر مفهوم فنی آن نیز 
)تک رنگ( محسوب نمی شود  و تنها د ر ذهن کاربر است که مظهر پاکی یا غلبه بر تاریکی و ناامید ی 
نوعی همان  به  است که  نور سفید   نورانی،  منشاء همه طیف های  و  د ید گاه عرفا سرسلسله  د ر  است. 
نورالانوار است و طیف های مختلف و رنگین، پرتوهای از وجود  آنند  که انشعاب می یابند . اهمیت رنگ 
سفید  د ر قرآن نیز شناخته شد ه است به صورت )ید  بیضا ـ د ست سفید ( د ر معجزه حضرت موسی)ع( ذکر 

شد ه است. )قصص/32(. 
     رنگ سفید  د ر ایران قبل اسلام نماد  لباس روحانیون زرتشتی د ر مراسم د ینی بود  و د ر ایران بعد  
از اسلام نماد  پاکی و اصالت و رنگی آن جهانی محسوب می شود ، لذا به جهت همین اند یشه، پوشش 
صوفیان رنگ سفید  است که د ر خرقه تجلی می یابد . د ر مفهوم عام د ر مقابل نور )روشنایی(، رنگ )سیاه( 
است که د ر نزد  صوفیان از بحث برانگیزترین و مرموزترین رنگ هاست وکارکرد ی د وگانه د ارد . د ر نزد  
برخی تجلی بخش رنگ خد اوند  است و البته رنگی است که به وسیلة ابلیس نشان د اد ه شد ه است؛ به طور 

مثال لاهیجی، رنگ سیاه را از خصوصیات خد اوند  می د اند  و د ربارة آن می نویسد :

سیاهی و تاریکی به یک معنی است؛ یعنی سیاهی که د ر مراتب مشاهد ات ارباب کشف و 
شهود  د رد ید ه بصیرت سالک می آید ، نور ذات مطلق است که از غایت نزد یکی، بقاء بالله که 

موجب حیات سرمد ی است، پنهان است )لاهیجی،84:1383(.

     با آنکه رنگ قرمز د ر کلام شمس تبریزی کمتر استفاد ه شد ه است و اغلب د ر توصیف د وزخ جلوه 
می یابد ، د ر تصور صوفیانی چون )روزبهان بقلی شیرازی(، رنگی است که )حضورالهی( را تجسم بخشید ه 
است. )رد اء کبریای( است پر شکوه، همچنین نزد  عطار نیشابوری نماد  پاکد امنی و آبرو و د ست خونین 
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رنگ د ر مقالات شمس تبریزی و نتیجه گیری

)حلاج( است که به صورت خود  کشید  تا پرید گی رنگ چهره به هنگام مرگ معلوم نباشد . شمس تبریزی 
نیز با جسمیت و روحیت بخشید ن به رنگ قرمز آن را د ر د رجه مابین خلوص و ناخالصی قرار می د هد . د ر 
جایی د ر تصویر گل لاله که مظهر شهاد ت و شجاعت است و نماد  مقام صوفی د ر نزد  خد اوند  د ر تصوف، 
آورد ه شد ه است و هم د ر تصویر د وزخ که هم نماد  تنبیه و نماد  آتش صاف و خالصی است که نشانه ای 

برای پالایش روح د وزخیان یا عقوبت اعمالشان است به کار گرفته شد ه است. 
     با بررسی د ر متن کتاب مقالات شمس تبریزی و ارزیابی تصویری از گفته های شمس، به جهت 
د ستیابی به پالت رنگی برای نقاش یا تصویرگر به رنگ های د ست می یابیم که پرکاربرد تر و نزد یکتر به 
اند یشه شمس تبریزی د ر گفته هایش است. رنگ هایی که به د رجه اهمیت و مقام د ر نزد  روح و ذهن 
شمس تبریزی و بیان برای رسید ن به مفهومی عمیق تر توسط وی آورد ه شد ه است، به د و د ستة رنگ 

روشن و تیره تقسیم می شوند .
رنگ های روشن: رنگ زرد  )یا نور(، رنگ سبز، رنگ سفید  )یا خلوص(، رنگ آبی. 

 رنگ های تیره: سیاه، آبی کبود  و قرمز تیره )یا سرخ فالونی(.
      از آنجا که رنگ همه چیز از جانب خد اوند  است و اوست که هرچه را د ر تمامی جهان های شناخته 
شد ة عقل کلاسیک و مد رن، رنگ بخشید ه و اوست که )نامرئی ها( را با )پرتوی از نور( وجود  خود  نمایان 

کرد ه است تفاوت رنگی به وجود  می آورد  که با نور الهی از میان می رود .
»گفت عالمیان متلونند . مگر کسی که از این تلون ها پاک باشد  نرم نرمک سوی خانه خود  می رود ، د ر او 

نی، و اگر نه عالم سخت متلون است« )شمس تبریزی،12:1396(.

نتیجه گیری
ارتباط نزد یک و فرآگاهانه ای که کلمه و رنگ برای مخاطب د ارد ،  مقالات شمس تبریزی علاوه بر 
جلوه ای بصری و زیبا از تصاویر رنگی کوتاهی د ر ذهن مخاطب خود  می آفریند .گسترد گی این تصاویر از 
تک رنگ تا الوان است. د ر تفسیر هنری مقالات، می توان گفت که متن قبل و بعد  ند ارد  و مطلق است. 
همچون نقطه. نقطه که از نظام د ایره برخی روایات سرچشمه می گیرد  حرکت می کند ، د ور می زند  و 
عالم خط را آشکار می کند . د ر مقالات نیز کلمات تزئینی و موسیقی کلمات و رقص آنها تجلی عیان این 
آشکارگی است که به هنرمند  تصویرگر بسیار مد د  می رساند  تا با استفاد ه از این عناصر به تصویر اصلی 
متن برسد . موسیقی غم انگیز یا شاد ی که از متن به صد ا د ر می آید ، به تصویرگر، این امکان را می د هد  
تا طراحی تصویر و رنگ آن را انتخاب کند . برخی کلمات د ر میان متن و معانی د ریافت شد ه از آن، به 
مخاطب، تصاویری سورئال و فرا واقعیت می د هد . این تصاویر حتی اگر د ر بخش های خُرد ، نیز باشند ، 

کلی واحد ی از یک شکل را تعریف می کنند ؛ مانند  الگوهای فراکتال.
     د ال و مد لول هایی که د ر نوشته های شمس تبریزی بیان شد ه است، نشان از بسط میان کلمه و هنر 
است که به امر بیگانه ای نسبت د اد ه نشد ه است، بلکه کیفیت ذاتی آن را پد ید ار و نمایان کرد ه است و 
تصاویر خلق کرد ه که صفات روحانی را چون انعکاس د ر آینه ماد ی و زمینی جلوه گر می کند  و از عالم 
مثال به جسم می آورد  و د ر ذهن هنرمند  تصویرگر تلقی می یابد  تا آنچه که اهمیت می یابد  مفهوم و 
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ظرفیت های تصویر و رنگ د ر مقالات شمس تبریزی

محتوای تصاویر باشد . شمس با بیان تصاویری که د ر میانه د یالکتیک خود  با مخاطب می آفریند ، به د رک 
فضای ذهنی او از د استان یا شرحی که می گوید  کمک بسیار می کند . نظامی ساختاریافته از رنگ و تصویر 
د ر کمال بی نقصی د ر تصاویر د رون متنی شمس جلوه می کند  و این عمل تصویرگر است که آن را برای 
همگان قابل رویت کند ، زیرا انسان امروزه با فراگیر شد ن صنعت د یجیتال گرفتار و د ربند  اشکال آمد ه 
است و به جای کلمه، آواتارها یا ایموجی هایی را برای بیان احساسات، حالات روحی، و یا توضیح زمانی 
خود  به کار می گیرد . اد غام تصویر و کلمه د ر مقالات، هم چون گزارشی می شود  که به معنا و محتوای 
اثر و عملکرد  فنی آن می پرد ازد  و پیچید گی های ساختاری کلام را با توجه به ساختار اثر سهل می کند . 

     مبانی رنگی مقالات د ارای چند ین رنگ است که د ر تصوف نیز مورد  اهمیت است. زرد ، سبز، آبی و 
سفید  که شمس بیشترین بهره را از آنها برد ه است. صرف نظر از گسترد گی استفاد ه از رنگ های روشن و 
تیره د ر مقالات، شیوة بیان د ر استفاد ه از رنگ ها نیز توسط شمس، بی نظیر است. او بی آنکه از رنگی نام 

ببرد  سرتاسر د استان هایش را رنگین کرد ه و فضای مقالات را روشن کرد ه است.

پی نوشت 
1. Edmound Jose Sullivan (1869- 1933). 
2. Art Nouveau.

3. عصمت اسماعیلی و منا علی مد د ی، »سورئالیسم و مقالات شمس تبریزی«، فصلنامه حافظ، )1385(، 
شماره 33، نیمه د وم مرد اد ، صص 50 تا 58.

4. رحمان مشتاق مهر، وید ا د ستمالچی، »پیشینه مبانی سورئالیسم د ر اد بیات عرفانی«، فصلنامه زبان و 
اد ب پارسی، )1389(، شماره 44، تابستان، صص 83 تا 100.

5. ناصر نیکوبخت، سید  علی قاسم زاد ه، »سمبولیسم نور و رنگ د ر عرفان ایرانی – اسلامی«، مطالعات 
عرفانی، )1387(، شماره 8، پاییز و زمستان، صص 185 تا 215.

6. »بنا بر نظر بسیاری از کارکرد گرایان، کیفیت زیبایی شناسی محصول پیامد  خود کار فرم کارکرد گرایانه 
محصول است.... کارکرد  ارتباطی فرم محصول د و راه را برای رسید ن به فرم نهایی محصول به وجود  
می آورد ، یا از طریق د انش علمی به عنوان منبع، تا مشخصه های تکنیکی محصول به د ست آید . یا از 
طریق د انش رفتاری محصول تا مشخصه های استفاد ه محصول با هم اد غام شود « )بهمنی،31،1394(.

7. »کارکرد  محصول هم تابع فرم و هم تابع استفاد ه آن است. طراح ضمن د ر نظر گرفتن کارکرد  اید ه 
آل محصول، نه تنها باید  فرم محصول را مد نظر قرار د هد ، بلکه باید  به این نکته نیز بپرد ازد  که محصول 

چگونه مورد  استفاد ه قرار می گیرد  تا کارکرد  آن محق شود « )بهمنی،33،1394(.
8. Image 
9. Maurits Cornelis Esche
10. Alen poe
11. Salvador Dali (1989-1940)
12..Persistence of Memory
13. Rene Magritte (1967-1898)
14. Max Emest (1976-1891)
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منابع

منابع
ـ احمد ی، بابک، )1375(، ساختار تاویل متن، تهران: مرکز. 

ـ بارت، رولان، )1397(، مبانی نشانه شناسی، صاد ق رشید ی، فرزانه د وستی، تهران: علمی فرهنگی.
ـ بهمنی، پرد یس، )1394(، هنر و تمد ن اسلامی)طرح اشیاء ر هنر اسلامی ایران(، تهران: فخراکیا.

ـ برت، آر، ال،)1389(، تخیل، تهران: مرکز.
ـ پالمر، فرانک، ر، )1396(، نگاهی تازه به معنی شناسی، کوروش صفوی، چاپ ششم، تهران: ماد .

ـ پیرنیا، حسن، )1383(، عصر اساطیری تاریخ ایران، به اهتمام سیروس آذری، چاپ د وم، تهران: هیرمند .
ـ ثروت، منصور، )1390(، آشنایی با مکتب های اد بی، تهران: سخن.

نوربخش،  اند یشه سید محمد   نور و رنگ د ر  ـ جلالی شیخانی، جمشید ، )1389(، معناشناسی عرفانی 
ماهنامه الهیات، سال چهارم، شماره)13(، زمستان، صفحات115-126.

ـ ریکور، پل، )1392(، زند گی د ر د نیای متن: شش گفت و گو، یک بحث، بابک احمد ی، چاپ هفتم، 
تهران: نشرمرکز.

ـ شمس تبریزی، محمد بن علی، )1396(، مقالات شمس تبریزی، به تصحیح محمد  علی موحد ، چاپ 
پنجم،تهران: خوارزمی.

ـ فتوحی رود  معجنی، محمود ، )1397(، بلاغت تصویر، چاپ پنجم، تهران: سخن.
ـ کمالی د ولت آباد ی، ) 1396(، بازخوانی عرفانی مبانی هنرهای تجسمی، چاپ اول، تهران: سوره مهر،

کشمیری.  
به کوشش  راز،  الاعجاز فی شرح گلشن  مفاتیح   ،)1385( یحیی،  بن  ـ لاهیجی، شمس الد ین محمد  

محمد رضا برزگر خالقی و عفت کرباسی، چاپ ششم، تهران: زوار.
ـ متیوز، اریک، )1397(، موریس مرلوپونتی پد ید ارشناسی اد راک، محمود  د ریانورد ، چاپ اول، تهران: 

زند گی روزانه.
ـ محمود ، سمیر، )1395(، رنگ وعرفان، ماهنامه علمی تخصصی اطلاعات حکمت و معرفت، سجاد  

باغبان ماهر، علی اصغر شیرازی، سال یازد هم، شماره )1(، تهران، صفحات -43 48.
ـ مشتاق مهر، رحمان، د ستمالچی، وید ا، )1389(، پیشینه مبانی سورئالیسم د ر اد بیات عرفانی، فصلنامه 

زبان و اد بیات پارسی، سال چهارد هم، شماره )44(، تهران، صفحات 83-100.
ـ مقد م اشرفی، م، )1367(، همگامی نقاشی با اد بیات ایران )از قرن ششم تا یازد هم هجری قمری(، 

رویین پاکباز، تهران: نگاه.
ـ هوشیار، مهران، افتخاری راد ، فاطمه، )1395(، آشنایی با خیالی نگاری، تهران: سمت.  

تهران: فرهنگ  فارسی،  اد بیات  د ر  واره ها  د استان  و  اساطیر  یاحقی، محمد جعفر، )1386(،  فرهنگ  ـ 
معاصر.
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بررسی و تحلیل کاربرد  بروج فلکی د ر کلیات شمس تبریزی
                                                                                                                      حسین علیقلی زاد ه1 

چکید ه
با توجه به این که اصطلاحات نجومی د ر آثار مولوی خیلی گسترد ه است، باید  برای فهم شعرش، د ید ی 
د قیق تر نسبت به نوع کاربرد  آنها د اشته باشیم. هم چنین گسترد گی این اصطلاحات و آثار مولوی عاملی 
است که نتوان د ر ساختار یک مقالة پژوهشی آن را واکاوید  و بررسید ؛ بنابراین د ر این مقاله برآنیم تا 
کاربرد  جزء کوچکی از علم نجوم، یعنی برج های د وازد ه گانه را د ر کلیات شمس بررسی کنیم و شیوة 
کاربرد  این اصطلاحات را تبیین کنیم.  با بررسی کتابخانه ای و استخراج د اد گان از غزلیات شمس، این 
نتیجه حاصل شد  که مولانا به صورت گسترد ه از برج های فلکی بهره برد ه است و هر د وازد ه برج د ر 

غزلیات شمس آمد ه است. همچنین کاربرد  نام این برج ها د ر کلیات شمس به سه نوع زیر است:
      1( به تأسی از گذشتگان و با همان معنا و مفهوم، بی هیچ خلاقیت و نوآوری؛ 2( استفاد ه از نام 
برج ها برای بیان مقاصد  عرفانی و توصیف مقام معشوق که با روحیة والای عرفانی مولوی سنخیت د ارد  
و از نقاط قوت مولوی د ر کاربرد  این اصطلاحات است؛ 3( استفاد ه از نام برج ها برای مضمون آفرینی 
و خلاقیت هنری و اغراض بلاغی که این نوع کاربرد  گاه با طنز همراه است. د ر این قسمت، مولوی، 

نکته های ظریف و ابد اعات برجسته ای از این اصطلاحات نجومی خلق کرد ه است.
واژگان کلید ی: نجوم، غزلیات شمس، مولوی، صورت فلکی، بروج فلکی.

1. استاد یار د انشگاه صنعتی خواجه نصیرالد ین طوسی     
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مقد مه

مقد مه
اد یبان فارسی د ر مضمون پرد ازی و آفرینش های اد بی خود  به علوم مختلف توجه د اشته اند . این توجه 
به خصوص از قرن پنجم به بعد  بیشتر شد ه و علوم مختلفی از جمله فلسفه، الهیات اسلامی و مسیحی، 
نجوم، طب، تفسیر، فقه و... وارد  حوزة اد بیات فارسی شد ه است. برای فهم اد بیات فارسی، به ویژه اد ب 
فارسی کلاسیک، آگاهی از این علوم ضروری است و این علوم، کلید  فهم برخی از این متون است. 
نجوم، یکی از این علوم است. اگر کسی به د رستی با اصطلاحات و مفاهیم آن آشنا نباشد ، چه بسا بهرة 
بزرگی از اد ب فارسی را از د ست می د هد ؛ مثلًا بد ون د انستن نجوم احکامی فهم شعر انوری و خاقانی 
و نظامی ممکن نیست. واژگان، اصطلاحات و مفاهیم نجومی از ابتد ای رواج شعر فارسی با نسبت کم 
کاربرد  د اشته است که د ر قرن پنجم و ششم این کاربرد  به اوج می رسد . اهمیت علم نجوم د ر قرن پنجم 
و ششم به حد ی بود ه است که نظامی عروضی یکی از چهار مقالة کتابش را به نجوم اختصاص می د هد  

و شعر سبک آذربایجانی پر از اصطلاحات نجومی است. 
      شاعران د ر د وره های مختلف به شکل های مختلف از این معانی و واژگان بهره های فراوان برد ه اند : 
گاه معانی مستقیم و صریح آنها مد نظر بود ه است و گاه کارکرد  بلاغی و هنری د اشته است و شاعران 
از این اصطلاحات و مفاهیم مضمون پرد ازی کرد ه اند  و گاه از آنها برای ایجاد  معنا و محتوا و نماد سازی 
استفاد ه شد ه است. مولوی هم به تناسب موقعیت و فضای شعری از اصطلاحات مختلف علمی بهره برد ه 
است که نجوم یکی از این پهنه هاست. گسترد گی علم نجوم و اصطلاحات و واژگان آن به حد ی است 
که یاد گیری آن سخت بود ه و افراد  کمتری د ر تاریخ علم نجوم هست که د ر این علم تبحر د اشته اند  و 
از بین شاعران هم با این که بیشتر شاعران از اصطلاحات نجومی استفاد ه کرد ه اند ، کمتر شاعری است 
که بیشتر این اصطلاحات را به کار برد ه باشد  یا با کل مفاهیم این علم آشنا باشد . از بزرگان اد ب فارسی 
که د ر این علم تبحر خاصی د اشته اند  می توان به خاقانی، انوری و نظامی اشاره کرد  که د ر نجوم تبحر 
و تخصص د اشته اند . مولوی تقریباً بیشتر واژگان و مفاهیم نجومی را د ر کلیات شمس آورد ه است، ولی 
چون مباحثش خیلی گسترد ه و زیاد  است، د ر این مقاله تنها به قسمت برج های د وازد ه گانة فلکی د ر 

کلیات شمس می پرد ازیم. 

بیان مسئله
گذشتگان به تأثیر ستارگان و اجرام آسمانی بر سرنوشت زمین و زمینیان اعتقاد  د اشتند  و این مسائل را 
نه به صورت باور قلبی، بلکه به صورت علمی و تخصصی پیگیری می کرد ند . علم نجوم هم از چند  هزار 
سال قبل از میلاد  مسیح د ر یونان و چین مطرح بود ه و تا روزگار ما نیز کشید ه شد ه است که البته برخی 
از این نظریه ها باطل شد ه و برخی همچنان پیروانی د ارد . این مسائل باعث شد ه است که بزرگان شعر و 
اد ب فارسی د ر اشعار و آثارشان از این اصطلاحات و باورها و عقاید  استفاد ه کنند . برای فهم د رست این 
متون، نیاز به فهم د انش نجوم د ر قالب باور و اند یشة گذشتگان د اریم. مولوی یکی از این بزرگان شعر و 

اد ب فارسی است که د ر آثار خود ش از این علم استفاد ه کرد ه است.
       با توجه به این که مولوی عارف بزرگ است و به پد ید ه های ماد ی با د ید ی متفاوت نسبت به د یگران 
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نگاه می کند ، نظرش د ربارة اجرام آسمانی و تأثیر و تأثر آنها چگونه است؟ آیا مولوی به این احکام نجومی 
اعتقاد  د ارد ؟ کاربرد  این اصطلاحات د ر چه حجمی از د انش روزگار خود ش بود ه است؟ آیا مفاهیم به کار 
رفته د ر کلیات شمس همان مفاهیم گفته شد ه د ر آثار گذشتگان است یا مولوی با نگرش جد ید ی آنها 
را به کار برد ه است؟ د ر این مقاله سعی شد ه است به این پرسش ها با توجه به غزلیات شمس مولوی 

پاسخ د اد ه شود .

روش تحقیق
روش این تحقیق بر پایة مطالعة کتابخانه ای و استخراج مواد  خام از غزلیات شمس تبریزی است. بعد  از 
استخراج این د اد ه ها، آنها را از منظر اعتقاد  و اند یشة نجومی گذشتگان بررسی و تحلیل می کنیم و بعد  
با اند یشة عرفانی مولوی تطبیق می د هیم تا روشن شود  که نقاط اشتراک و افتراق مولوی د ر کاربرد  این 

اصطلاحات و مفاهیم کجاست.

پیشینة تحقیق
د ربارة نجوم د ر اد ب فارسی بسیار گفته و نوشته اند . کتاب ها و مقالات فراوان د ر این زمینه نوشته شد ه 
است که هر کد ام جنبه ای از این موضوع را روشن کرد ه است. آخرین و کامل ترین تحقیقات معاصر د ر 
حوزة نجوم قد یم و بازتاب آن د ر اد ب فارسی را مرحوم د کتر عباس ماهیار انجام د اد ه است که به حق 
این، د ر شرح و توضیح شعر  از  این استاد  برجستة خاقانی شناس، پیش  کاری شایسته و د رخور است. 
خاقانی، کتابی د ارد  با عنوان ثری تا ثریا که د ر آن اصطلاحات نجومی د ر شعر خاقانی را کاوید ه و روشن 
ساخته است. کتاب برجستة د یگری که بر همة تحقیقات جد ید ، فضل تقد م و بلکه فضل علمی د ارد ، 
کتاب فرهنگ اصطلاحات نجومی از ابوالفضل مصفاست؛ همچنین مقالات زیاد ی د ربارة شعر شاعران 
مختلف نوشته شد ه و نجوم احکامی را د ر شعر آنها کاوید ه اند  که به د لیل گسترد گی این مقالات، امکان 

ثبت همة آنها د ر اینجا نیست.

کلیات بحث نجوم
بروج فلکی و افلاک

به اعتقاد  گذشتگان، آسمان د ارای نه فلک است که د ر هفت فلک بعد  از آسمانِ زمین، هفت سیاره جای 
د ارند . د ر فلک هشتم هیچ سیاره ای نیست، بلکه ثوابت و ستارگان ثابت هستند  و د ر فلک نهم هیج سیاره 
و ستاره ای نیست. فلک هشتم جای بروج د وازد ه گانه است که به فلک البروج یا منطقه البروج هم مشهور 

بود ه است: 
بابلیان باستان بر این اعتقاد  بود ند  که آسمان از هفت طبقة بر روی  هم چید ه  شد ه تشکیل 
شد ه است. هند یان آسمان را متشکل از هشت فلک می پند اشتند  و می گفتند  که هر یک از 
هفت اختر سیار به ترتیب د ر افلاک هفت گانه جای د ارند  و د ر حرکتند  و ستارگان ثابت د ر 
فلک هشتم مستقرند . ابوریحان بیرونی هم تعد اد  فلک ها را هشت فلک گفته و افزود ه است 
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بروج فلکی و افلاک، کرسی )فلک ثوابت، فلک البروج( و بروج فلکی و صورت های فلکی

که گروهی بر بالای فلک هشتم فلکی د یگر تصور کرد ه اند ، اما ابوریحان آن را نپذیرفته 
است )ماهیار، 1392: 43(.

کرسی )فلک ثوابت، فلک البروج(
کرسی، فلک هشتم، فلک البروج، فلک ثوابت یا منطقه البروج »د ایره ای است که خورشید  با حرکت خود  
از مغرب به مشرق د ر یک سال رسم می کند  و این د ایره به د وازد ه بخش تقسیم شد ه که هر بخش را 
برج گویند  و طول هر برج سی د رجه است و هر د رجه شصت د قیقه و هر د قیقه شصت ثانیه و هر ثانیه 
شصت ثالثه« )مصفی، 1357: 566(. »ثوابت: جمع ثابت، د ر مقابل سیار و سیاراتست. پیشینیان این گونه 

ستارگان را بر روی گنبد  یا قبة بلوری با فاصله های ثابت و غیرمتحرک می د ید ه اند « )همان، 151(. 

مد ار و محل حرکت سالانة خورشید  د ر آسمان را که د ر نجوم امروز د ایره یا کمربند  فرضی 
می گویند ، منجمان قد یم، فلک البروج و نطاق البروج و منطقه البروج می گفتند  و با توجه به 
د و نقطة تقاطع منطقه البروج با معد ل النهار، یعنی »اعتد الین« و همچنین با توجه به منتهای 
میل منطقه البروج از معد ل النهار یعنی »انقلابین«، آن را به چهار بخش تقسیم کرد ه اند  و 
هر یک از چهار قسمت را بار د یگر به سه قسمت مساوی بخش کرد ه اند  تا د وازد ه قسمت 

متساوی به د ست آید  و هر یک از این قسمت ها را برج نامید ه اند  )ماهیار، 1392: 114(.

بروج فلکی و صورت های فلکی
قالب های مختلف  و  د ر شکل ها  را  آنها  و  آسمان رصد  می کرد ند   د ر  را  ثابت  قد یم ستارگان  منجمان 

می د ید ند . 

برخی از این شکل های تصوری، به انسان شباهت د ارند ، نظیر الجاثی علی رکبتیه و جبار 
و حامل رأس الغول و مرأه المسلسله و ...، جمعی د یگر شبیه جانورانند ، مانند : کلب اصغر 
و کلب اکبر و د ب اکبر و د ب اصغر و عقاب و حمل و ثور و... و تعد اد ی نیز به صورت 
آلات و ابزار گوناگون د ر آسمان د ید ه می شوند ؛ همچون میزان و اکلیل و سهم و مثلث و 
مجمره و... . اعراب قرن د وم این مجموعه را صور فلکی نامید ه اند . کلاود یوس بطلمیوس 
)د رگذشته 170-165 میلاد ی( که د ر متون اسلامی به بطلمیوس قلوذی تغییر شکل یافته 
از مجموعة صورت های فلکی که قد ما تصور کرد ه بود ند ، چهل و هشت صورت  است، 
برگزید  که احتمالًا از انتخاب ابرخس یا مانالاوس د انشمند ان یونانی مقتبس است و د ر کرة 
سماوی د ر سه قسمت جای د اد : بیست و یک پیکر از آنها د ر نیمة شمالی کرة سماوی و 
د وازد ه پیکر د ر منطقة استوایی کرة آسمان و پانزد ه صورت د ر نیمة جنوبی کرة سماوی 
جای گرفتند  و چگونگی جای گرفتن این صورت ها را د ر کرة سماوی د ر کتاب مشهور خود  
مجسطی با ذکر مختصات آنها )طول و عرض آنها( یاد  کرد . منجمان ایرانی و د یگر واقفان 
به علم نجوم، به پیروی از بطلمیوس به ذکر همین چهل و هشت صورت فلکی بسند ه 

کرد ه اند  )ماهیار، 1392: 57(.
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نجوم د ر کلیات شمس 
احاطة مولانا به مباحث طبی و نجومی عصر خویش از خلال اشعارش د ر کلیات شمس روشن است. با 
توجه به این نکته که این جهان فانی و زود گذر است و جهان غیب است که باقی و اصل است، مولانا 
توجه خاص و ویژه ای به افلاک و آسمان ها و گنبد  و چرخ به عنوان نماد  عالم غیب و جایگاه غیبیان و ارواح 
و فرشتگان و نیز جایگاهی د ر تقابل با عالم ماد ه و جسم د ارد  و این مسئله آن قد ر زیاد  است که می توان 
گفت یکی از ویژگی های سبکی مولانا د ر غزلیات است. با ترسیم و طبقه بند ی مسائل نجومی به کاررفته 
د ر کلیات شمس، ابعاد  گسترد ة کاربرد  نجوم د ر د یوان غزلیات و تبحر و تسلط مولانا به موضوعات نجومی 

و به تبع آن بهره برد ن مولانا از این مباحث د ر ارائة مفاهیم ذهنی خویش آشکار می گرد د .
از  پند ارهای مولانا که  اعتقاد ی و  این که جهان بینی و نگرش علمی و  بر  این ترسیم، علاوه  با      
پند ارهای زمان خود  سرچشمه گرفته روشن می شود  و فهم ابیاتش آسان می گرد د ، کمکی نیز به فهم 
نجوم پیشینیان است و از این طریق فهم متون، که د ر خلال آن پند ارها و بینش های نجومی آمد ه است، 
آسان تر خواهد  بود . چهارچوب اصطلاحات نجومی به کاررفته د ر کلیات شمس بر طبق نجوم گذشتگان 

بد ین ترتیب است:
الف( چهار کره: 1( کرة خاک، زمین )أرض(، 2( کرة آب )ماء(، 3( کرة هوا )باد (، 4( کرة آتش )اثیر، نار(؛

ب( هفت سیاره: 1( ماه )قمر(، 2( تیر )عطارد (، 3( ناهید  )زهره(، 4( خورشید  یا آفتاب یا مهر )شمس(، 5( 
بهرام )مریخ(، 6( اورمزد  )برجیس، مشتری(، 7( کیوان )زحل(؛

ج( بروج فلکی: 1( بروج فلکی د وازد ه گانه: حمل )بره(، ثور )گاو(، جوزا )د وپیکر(، سرطان )خرچنگ(، اسد  
)شیر(، سنبله )خوشه(، میزان )ترازو(، عقرب )کژد م(، قوس )کمان(، جد ی )بزغاله(، د لو )آبریز(، حوت 

)ماهی(. 2( برج هایی غیر از برج های د وازد ه گانه: برج خاکی، برج آبی، برج آتشی.
د ( صور فلکی: 1( پروین )ثریا، خوشه، سنبله(، 2( کهکشان، 3( نسر؛

ر( ستارگان )ستاره، اختر، سیاره(: 1( سها، 2( سهیل، 3( شعری، 4( شهاب، 5( عقد ة ذنب، 6( فرقد  )د و 
براد ران(؛

ز( برخی از اصطلاحات نجومی متفرقه: 1( افلاک: آسمان، چرخ و گنبد  و گرد ون، فلک، کرسی )فلک 
ثوابت، فلک البروج(، عرش )فلک الافلاک، اطلس(؛ 2( خسوف؛ 3( کسوف؛ 4( هفت د ریا؛ 5( نحس و 
سعد  و طالع؛ 6( برات؛ 7( احتراق؛ 8( مهر؛ 9( آذر؛ 10( بهمن؛ 11( تموز؛ 12( اوج و حضیض؛ 13( نیسان 

)ابر(؛ 14( تربیع.

صورت های فلکی منطقه البروج یا برج های د وازد ه گانه د ر کلیات شمس

برج به معنی قصر و حصار عالی و خانه و جمعِ آن بروج و ابراج است... کلمة برج با پیرگس 
یونانی به همین معنی بی شباهت نیست و احتمالًا از یک اصل می باشند . برج د ر اصطلاح 
نجومی عبارت از: قوسی است د ر منطقه البروج که به سی د رجه تقسیم شد ه است که یک 
د وازد هم 360 د رجه د ور د ایرأ عظیمأ آن منطقه است و هر قسمت به نام یکی از صور فلکی 

یا ماه های شمسی است ... )مصفی، 1357: 79(.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

103

تعد د  برج های فلکی و حمل )بره(

تعد د  برج های فلکی

از هر استاره بضاعت و آمد ه تا خاکد انبرج برج آسـمان را گشـته و پذرفته اند 
                                                                                                ) مولوی، 1355: غ 1940(

می تـاخـتیـمبرج بـرج و پرد ه پـرد ه بعد  از آن هـم چـــارد ه  مـــاه  چــو 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1675(

ز انـــجــم آســمــان گــذشــتـیاز بـرج بـه بـرج رو چـو خـورشید ک
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2743(

به نحوسیش بگریم به سعود یش بخند ممگر استارأ چرخم که ز برجی سوی برجی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1608(

چرخ هـا ملک من است و برج ها ارکان منوان عطارد  صد ر گیرد  که منم صد رالصد ور
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1947(

 
     مستفاد ست از آیات: »تبارک الذّی جعل فی السّمآء بروجاً و جعل فیها سراجاً و قمراً منیراً« )فرقان/ 

61(؛ »و لقد  جعلنا فی السّمآء بروجاً و زیّنّاها للنّاظرین« )حجر/ 16(؛ »والسّمآء ذات البروج« )بروج/ 1(.

حمل )بره(
حمل، بره یا گوسفند  اولین برج از بروج د وازد ه گانة فلکی و معاد ل با فرورد ین ماه است. عد د  آن برابر 

حساب جمل صفر )0( است. مفاهیم مرتبط با برج حمل د ر احکام نجومی شامل موارد  زیر است:

برج حمل برج شرف شمس است؛ برج حمل سرآغاز اعتد ال ربیعی است؛ رقم برج حمل 
صفر است. برج حمل از برج های آتشی است؛ برج حمل از برج های منقلب است؛ حمل از 
برج های نر و طبیعت آن گرم است؛ برج حمل خانة مریخ است؛ برج حمل جایگاه وبال زهره 

است؛ برج حمل جایگاه د و منزل از منازل ماه است )ماهیار، 1394: 135(.

     آفتاب بعد  از برج حوت به این برج وارد  می شود  و روز اول آن آغاز سال شمسی است.
     حمل )= بره، گوسفند ( صورتی است از نیمکرة شمالی د ر منطقه البروج. ابوریحان حمل را به صورت 
گوسپند  نیم خفته که به د نبال خود  می نگرد  و د هان او بر پشت شد ه وصف می کند . منجمان احکامی، 
حمل را برج منقلب، ربیعی، گرم و آتش، خانة مریخ نام د اد ه اند  و شرف آفتاب د ر نوزد ه د رجة آن و علامت 
آن را د ر تقویم صفر قلمد اد  کرد ه اند  و گویند  کسی که طالع حمل د ارد  خند ان و سخن گوی و ملک طبع 
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و بزرگ منش و خشم آلود  و مرد انه و جمّاع و عاشق پیشه است. حمل با نام فارسی خود  بره، برة چرخ، 
گوسپند  چرخ و باروری بره د ر شعر فارسی بیشتر به منظور بیان تغییر فصل و وصف آسمان و بهار به 
قصد  مبالغه د ر مد ح و ایراد  برخی صنایع و نیز شکایت و عبرت از روزگار و اند رز آمد ه و مانند  برة زمینی 
نمایند ة تسلیم محض و بی خبری است و گاه قابلیت قربانی د ر مراسم حج ممد وح یا ذبح شد ن د ر مطبخ 

او را د ارد  )مصفی، 1357: 209-211(.

بود ن اوج خورشید  د ر برج حمل

را چو خورشید  حمل آمد  شعاعش د ر عمل آمد  زکاتی  یاقوت  و  را  بـد خشان  لعل  ببین 
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 70(

هـر ذره ز خورشـید ت صاحب عملـی گشـته خــورشید  حمل رویت د ریای عسـل خویت
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 2329(

امـــا کـــر و فـــر خود  د ر بـرج حـــمل د ارد خورشــید  به هر برجی مســعود  و بهی باشــد 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 600(

چـون آفتاب اند ر حمل چـون مه به بـرج سنبلهچون عقل کل صاحب عمل جوشان چو د ریای عسل
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2280(

ای محو شــد ه د ر تو هم گرمم و هم ســرد مخورشـید  حمل کی بـود  ای گرمی تو بی حد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1452(

تــا بر شــجر فطرت خوش خــوش بپزد  ما راشمس الحق تبـــریزی د ر بـــرج حمل آمـــد 
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 73(

آغاز بهار با ورود  خورشید  به حمل

بی تـو بماند  از عمل د ر زخم سـرما نی مکنای آفتابـی د ر حمـل باغ از تو پوشـید ه حلل
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1811(

از تو سرسـبز خـاک و خـنـد ان بـاغآفــتـابـا تــو د ر حـمـل جـــانــی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1300(
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آغاز بهار با ورود  خورشید  به حمل و گلزار شد ن زمین، باغ و بوستان از خورشید  حمل

شد  حـمـل  انـد ر  آفــتـاب  گلشند گـربـار  چـو  را  عـالـم  بـخـنـد انـیـد  
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2120(

رسد  د ل چون حمل  د ر  تو  آفتاب  بود   تا تو چو آب زند گی بر گل و بر سمن رسی؟کی 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2469(

کـــه جهـان پیر یابد  ز تـــو تابـش جوانیبه حــمل رسید  آخــر بـه سعــاد ت آفتابت
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2852(

جان بهار  د ر  حمل  مقیم  ما  فارغ ز بهمنست و ز کانون زهی مساغخورشید  
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1298(

بــفســری و بــرف زمستـان شـویگـر تو ز خـورشیـد  حـمل سر کـشی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3171(

نـوروز و نوبهار و حمـل مي زند  صلامستي و عـاشقي و جـوانـي و یار مـا
                                                                                                     )مولوی، 1355: ت 7(

گلزار شد ن زمین، باغ و بوستان از خورشید  حمل

از تو پوشید ه حلل باغ  آفتابی د ر حمل  بی تو بماند  از عمل د ر زخم سرما نی مکنای 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1811(

از تـو سرسـبز خـاک و خـنـد ان بـاغآفــتــابـا تــو د ر حــمـل جـــانـی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1300(

بـخــنــد انـیــد  عـالـم را چـو گلشند گـربـار آفــتـاب انـد ر حـمـل شــد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2120(

رسد  د ل چون حمل  د ر  تو  آفتاب  بود   تا تو چو آب زند گی بر گل و بر سمن رسیکی 
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 2469(

کـه جـهان پیر یابد  ز تـو تابش جوانیبه حمل رسید  آخر بـه سعاد ت آفتابت
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 2852(
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گریختن زمستان و سرما با ورود  خورشید  به برج حمل

فارغ ز بهمنست و ز کانون زهی مساغخـورشید  ما مقیـم حمـل د ر بهار جان
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1298(

بفـسـری و بـــرف زمستـان شـویگـر تــو ز خـورشید  حمل سـر کشی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3171(

برة فلک، از برج های فلکی

تـا ز خـرمنگه آن مـاه عطایـی بـرسد بره و خوشة گرد ون ز برای خورش است
                                                                                                 )مولوی، 1355: غل 795(

بـــاد  ای مـــاه بـتـــان قـربـــان تـــوگـــاو و بـزغـاله و بـــرة گرد ون چرخ
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2223(

رفتن خورشید  به برج حمل د ر اول بهار

نـوروز و نـوبهار و حمـل مي زند  صلامستي و عـاشقي و جـوانـي و یـار ما
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ ت 7(

ثور )گاو(
د ومین برج از برج های د وازد ه گانه و د ومین صورت فلکی استوایی است که میان برج حمل و برج جوزا 
قرار د ارد  و آفتاب د ر ماه ارد یبهشت به آن وارد  می شود . اخترشماران سی و د و ستاره د ر خود  صورت و 
یازد ه ستاره د ر خارج صورت برای آن رصد  کرد ه اند  )صوفی، 1351: 138(. خوشة پروین، بخشی از این 
صورت فلکی را تشکیل می د هد  و قلائص مجموعة د یگری د ر ثور است. قلائص را چنان رسم می کنند  
که سر گاو و خوشة پروین شانه های آن را تصویر می کند . د ر خوشة پروین چند  صد  ستاره وجود  د ارد  

)د گانی، 1386: 54-53(. از ویژگی های د یگر این برج:

1 ـ ثور از برج های خاکی است؛ 2 ـ ثور از برج های ثابت است؛ 3 ـ ثور خانة زهره است؛ 
4ـ ثور وبال مریخ است؛ 5 ـ شرف ماه د ر برج ثور است؛ 6 ـ مزاج ثور سرد  و خشک است؛ 
7 ـ برج ثور از برج های ماد ه محسوب می شود ؛ 8 ـ رقم برج ثور د ر تقویم ها »الف« از 
»د ایرة ابجد « است؛ 9 ـ ستارگان پروین د ر کوهان ثور است؛ 10 ـ ستارة د بران د ر محل 

چشم برج ثور است؛ 11 ـ ثریا و د بران منازل سوم و چهارم قمرند  )ماهیار، 1394: 142(.
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ثور )گاو(، ثور، یکی از برج های فلک و اعتقاد  به این که زمین بر روی گاو است )مضمون پرد ازی با نام برج ها(

      برج ثور، صورت واقع د ر منطقه البروج د ر نیمکرة شمالی آسمان، ستارة مشهور آن د بران از ستارگان 
قد ر اول است. این صورت د ارای چند ین مجموعة خوشه ای است که پروین یکی از آنهاست. موقع ثور 
د ر مشرق سرطان است )مصفی، 1357: 153-151(. نام های د یگر این برج »گاو آسمان و گاو چرخ و 

گاو فلک« )مصفی، همان: 651( است.

ثور، یکی از برج های فلک

گر نه ای چون سرطان د ر وحلی کژرفتاراند ر ایـن عید  برو گاو فلک قـربان کن
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

گاو جسـتم مـن ز ثور و خـود  خری را یافتممــن به بــرج ثور د یـد م منــکر آن آفتاب
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 1600(

زیــن د و اگــر من بجهم بخــت بود  چنبر منگاو بـــر ایــن چرخ برین گاو د گــر زیر زمین
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1813(

بــــاد  ای مــاه بــتـان قـربـان تـوگاو و بــزغاله و بــرة گــرد ون چـرخ
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2223(

پا کوفته تا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه اند ر علا  تا گاو و سمک  برج  هر 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2276(

از ثــــور گــــریزیم و بــــه برج قمـر آییمصبح اسـت و صبوح است بر این بام برآییم
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1485(

هــر چند  کـه از پنجه ي او بخـروشم از ثــور فــلـک شیــر وفــا مي د وشم
                                                                                                  )مولوی، 1355: ر 1220( 

اعتقاد  به این که زمین بر روی گاو است )مضمون پرد ازی با نام برج ها(

پا کوفتهتا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه اند ر علا  تا گاو و سمک  برج  هر 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2276(
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زمین زیر  د گر  گاو  برین  چرخ  این  بر  زین د و اگر من بجهم بخت بود  چنبر منگاو 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1813( 

ارتباط ثور با اسد 

چو اسد  هست چه با گله گاو آمیزیم؟ز آخــور ثــور برانیم سوی برج اسد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1643(

وی اسد  آن ثور را شاخ بگیر و بد وش گفت زحـل زهـره را زخـمه آهسته زن
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1270(

یک آتشي زنم که بسوزد  د ر آن شرارد ر مـرغزار چـرخ کـه ثـورست با اسد 
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 13(

خری شوی به صفت راه کهکشان گیریز شیر چـرخ گـریزی بـه بـرج گاو روی
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 3057(

آشــتـیگشت فـلک د ایــة ایـن خــاکــد ان د ر  آمــد   اســد   و  ثـــور 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3176(

حملة اسد  بر ثور فلک

عـــطارد  بـرنــهـــد  د ستـار امـشباســد  بـر ثـور بـــرتــازد  بـه جـمله
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 296(

وی اسد  آن ثـور را شاخ بگیر و بد وشگفت زحـل زهـره را زخمه آهسته زن
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1270(

ورود  ماه به برج ثور

پند  کن عزم سفر کن ای مه و بر گاو نه تو رخت با شیرگیر مست مگـو ترک 
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 2044(
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ثابت بود ن ثور د ر گرد ون گرد ان، د ر تقابل هم بود ن اسد  با ثور فلک و کشید ن ثور فلک، بار گرد ون را

ثابت بود ن ثور د ر گرد ون گرد ان

کـرد  ند ا د ر جهان کی به سفر می رود ترک فلک گاو را بر سر گرد ون ببست
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 888(

د ر تقابل هم بود ن اسد  با ثور فلک

چـو اسد  هست چه با گله گاو آمیزیمز آخـور ثـور برانیـم سوی بـرج اسد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1643(

وی اسد  آن ثور را شاخ بگیر و بد وشگفت زحل زهـره را زخـمه آهسته زن
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1270(

یک آتشي زنم که بسوزد  د ر آن شرارد ر مـرغزار چـرخ که ثـورست با اسد 
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 13(

خری شوی به صفت راه کهکشان گیریز شیر چـرخ گریـزی به برج گاو روی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3057(

آشــتـیگشت فـلک د ایــة ایــن خـاکـد ان د ر  آمـــد   اســد   و  ثـــور 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3176(

وی اسد  آن ثور را شاخ بگیر و بد وشگـفت زحل زهره را زخمه آهسته زن
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1270(

کشید ن ثور فلک، بار گرد ون را

د یـوانگیي که صد  چـو مجنون نـکشد شـور آورد م کـه گـاو گــرد ون نکشد 
جـان خـود  را بگـو کسی چون نکشد هم من بکشم که شور تو جان منست

                                                                                                    )مولوی، 1355: ر 745( 

جـو را بگــذار و جــانـب جیـحون آگـر د ر طلب خود ی، ز خـود  بیرون آ
چــرخي بـزن و بر سر ایـن گرد ون آچـون گاو چه مي کشي تو بار گرد ون

                                                                                                     )مولوی، 1355: ر 61(
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جوزا )د وپیکر(
برج جوزا سومین برج و صورت فلکی است که آفتاب د ر ماه خرد اد  به آن می رسد  و بعد  از ثور و قبل از 
سرطان واقع است. نیز بد ان سبب جوزا نامید ه شد ه است که جوز کل شیء وسطه، یعنی جوز هر چیز 
میان یا وسط آن چیز است و چون این صورت د ر میان آسمان است، آن را جوزا گفته اند  )گناباد ی، 1276: 

46(. از ویژگی های برج جوزا:

1 ـ جوزا از برج های باد ی است؛ 2 ـ جوزا از برج های ذوجسد ین است؛ 3 ـ جوزا یکی از د و 
خانة عطارد  است؛ 4 ـ جوزا یکی از د و جایگاه وبال مشتری است؛ 5 ـ جوزا جایگاه شرف 
و رأس است؛ 6 ـ جوزا محل هبوط ذنب است؛ 7 ـ جوزا د ر تقویم ها حرف »ب« از حروف 
ابجد  از حساب جمل است؛ 8 ـ مزاج جوزا گرم است و برج نر محسوب می شود ؛ وقتی ماه 

د ر جوزا باشد ، فصد  جایز نیست )ماهیار، 1394: 153-154(.

      جوزا )= د و کود ک بر پای ایستاد ه( د و کود ک یا توأمان. د ر احکام نجومی صاحب طالع جوزا پاکیزه 
و کریم و خد اوند  لهو و د وستد ار د انش و علم های آسمانی با حافظة قوی و د ارای سیاست و د ورویی نیز 
وصف شد ه است )مصفی، 1357: 170-167(. د وپیکر )= د وپتکر،  توأمان، جوزا(. د وپتگر یا د وپد گر )= 

جوزا، توأمان، توأمین، برج جوزا( )همان،  291(. 

پرمغزی جوزا

همـه مغـز از تـو یابـد  جـد ی و جوزاهـمه حسن از تـو یابد  ماه و خورشید 
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 99(

بـه مـغـز نـغـز بیـارای بـرج جـوزا رابـر آ بتـاب بـر افـلاک شمس تـبریز
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 212(

از هـزار جـوزاسـتآن نکته که عشق او د ر آن جـاست پـر مــغــزتــر 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 364(

عقــل پرمغز تـو پا بر سر جـوزا بزند بر سرت بر د ود  و عقل د هد  مغز تو را
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 786(

تاریک بــود  انجم، بي مغز بـود  جوزابا مشعلة جانـان، د ر پیش شعاع جان
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 24(
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نحوست و حضیضی ماه د ر برج جوزا، نشسته و ثابت بود ن جوزا، رفعت و بلند ی برج جوزا و سرطان )خرچنگ(

نحوست و حضیضی ماه د ر برج جوزا

آن مــه نـــاد ر که او د ر خــانة جــوزا نبود  هین مترس از چشم بد  وان ماه را پنهان مکن
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 744(

ز مه پـرس باری کـه جوزا چه می شد ؟ز خورشید  پرسی که گرد ون چه سان بد 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 962(

نشسته و ثابت بود ن جوزا

لـرزان گشتـی  مـیزان  بنشیـنهـمچــون  بنـشیـن  جـوزا  هـمـچـون 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2097(

رفعت و بلند ی برج جوزا

ور نــه عــاشق بـر سـر جـوزاستیعشق را خـود  خاک باشی آرزو است
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2919(

تو سر به گلخن گیتی چرا فرود  آری؟شکفته گلبن جوزا برای عشرت تست
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3107(

بزرگی و عظمت جوزا و مهره شکل بود ن آن

                     کمینه جام تو د ریا، کمینه مهره ات جوزا        کمینه پشه ات عنقا، کمینه پیشه ات مرد ي
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 11(

کیسه د اشتن جوزا

کیسة جـوزا برید ، همچو سها می رود سحر خد ا آفرید  د ر د ل هر کس پد ید 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 898(

سرطان )خرچنگ(
سرطان یا خرچنگ نام برج چهارم از بروج فلکی است که آفتاب د ر ماه تیر د ر آن د رمی آید . متقد مان 
این صورت فلکی را به شکل خرچنگی تصور کرد ه اند  که بین صورت فلکی جوزا و اسد  واقع است. 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

112

بررسی و تحلیل کاربرد  بروج فلکی د ر کلیات شمس تبریزی

اخترشماران قد یم سیزد ه ستاره د ر آن رصد  کرد ه اند  که نه کوکب آن د ر صورت و چهار ستاره د ر خارج 
صورت هستند  )صوفی، 1351: 160(. از ویژگی های برج سرطان: 

1 ـ سرطان یکی از برج های آبی است؛ 2 ـ سرطان یکی از برج های منقلب است که عبارتند  
از حمل و سرطان و میزان و جد ی؛ 3 ـ سرطان خانة ماه است؛ 4 ـ سرطان وبال زحل است؛ 
5 ـ سرطان جایگاه شرف مشتری است؛ 6 ـ سرطان محل هبوط مریخ است؛ 7 ـ نشان و 
رقم سرطان د ر تقویم ها حرف »ج« است؛ 8 ـ سرطان از برج های ماد ه و مزاجش سرد  و تر 
است؛ 9 ـ منزل هشتم قمر به نام نثره بر شاخک شمالی سرطان است. )ماهیار، 1394: 165(.

»سرطان یا خرچنگ از صورت های بروج شمالی د ر منطقه البروج است... ابوریحان گوید : چهارم صورت 
از بروج، سرطان است همچون خرچنگ« )مصفی، 1357: 383(.

کژرو بود ن سرطان

گر راستی، رو تیر شو ور کژ روی، خرچنگ شوهم چرخ، قوس تیر او هم آب د ر تد بیر او
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2134( 

ورنه کــژرو ز چه رو چون سرطانیم همه؟زهـره د ر مجلس مهمان به مي از کار ببرد 
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 20( 

گر نه ای چون سرطان د ر وحلی کژرفتاراند ر ایـن عید  برو گاو فلک قـربان کن
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 1092( 

د ر کنار برج اسد  بود ن سرطان

یقـین ز پهلوی او خوی پهلوان گیریوگر تو خود  سرطانی چو پهلوی شیری
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3057(

اسد  )شیر( 
برج اسد  یا شیر یا ضیغم یا ضرغام پنجمین صورت فلکی و پنجمین برج از بروج د وازد ه گانه است که 

آفتاب د ر ماه مرد اد  به آن د رمی آید . ویژگی های برج اسد : 

1 ـ برج اسد  از برج های آتشی است؛ 2 ـ برج اسد  تنها خانة شمس است؛ 3 ـ اسد  یکی از 
د و خانة وبال زحل است؛ 4 ـ برج اسد  از برج های سه گانة ثابت است؛ 5 ـ نشان و رقم اسد  
د ر تقویم ها »د « است؛ 6 ـ این برج از برج های نر و مزاجش گرم و خشک است؛ 7 ـ کواکب 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

113

اسد  )شیر(، شیر فلک، نماد  د لیری و شجاعت و جنگاوری برج اسد 

طرف و جبهه و زیره و صرفه د ر برج اسد ، چهار منزل از منازل قمرند ؛ 8 ـ صورت فلکی اسد  
مورد  پرستش مصریان قد یم بود ه است؛ 9 - کواکب قلب الاسد  و ظهرالاسد  و ذنب الاسد  یا 

»صرفه« را بر اسطرلاب نقش می کرد ه اند )ماهیار، 1394: 170(.

      اسد  به معنی شیر، صورت شمالی منطقه البروج، و د ر احکام و د ر منسوبات بروج، د لیری و سخت د لی 
و جفاکاری و غرور و فراموشی بد و نسبت د اد ه می شود . اسد  خد اوند  سواران و ضرابان و صیاد ان است. 
شیر، شیر گرد ون، شیر انجم، شیر چرخ، شیر فلک، شیر آسمان، شیر سپهر، شیر سما و شیر مرغزار فلک 

و نظایر آن د ر شعر فارسی همگی کنایه از برج اسد  است )مصفی، 1357: 39-41(.

شیر فلک، نماد  د لیری و شجاعت

شیر فلک را نگر گشته ز هیبت چو موشخون شد ه بین از نهیب شیر به پستان ثور
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1270( 

راست بگــویم مرنج سخته جگـر عاشقیشیر فلک زین خطر خون شد ه استش جگر
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3026( 

بـه پیش خوک کند  شیر چـرخ آحاد یاگر به خوک از آن خیک جرعه ای بد هی
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3052(

د لـد ارمـی غــم  شـکار  نــه  افـشارمـیگــر  فــلک  شــیر  گــرد ن 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3169(

بــد ان لــب کــه نیالایــد  به مـرد ارببــوسد  خـاک پایـش شــیر گـرد ون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1174(

وی اسـد  آن ثور را شاخ بگیر و بد وشگفـت زحل زهـره را زخمة آهسته زن
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1270(

جنگاوری برج اسد 

مظالم پنجه اند ر خون شیران د ارد  آن شیر سمایی از  ند ارد   غم  د ارد   خوار  خـون  غمزه 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1581(



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

114

بررسی و تحلیل کاربرد  بروج فلکی د ر کلیات شمس تبریزی

برن تـو  از  جگر و صف شکنی حمیت و استیزه گریشیر گرد ون که همه شیرد لان 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2872(

نگاه کرد ن جد ی به برج اسد 

حوت را بین که ز د ریا چـه برآورد  غبارجد ی را بین به کرشمه به اسد  می نگرد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

د ر تقابل هم بود ن ثور با برج اسد  فلک
ر.ک: 2-4-2. ثور )گاو( زیر موضوعِ د ر تقابل هم بود ن اسد  با ثور فلک.

کیمخت د اشتن اسد 

شمشیر وغا برکش کیمخت اسد  برکنپا د ر ره پرخون نه رخ بر رخ مجنون نه
                                                                                                      )مولوی، 1355: ت 2(

تقابل اسد  با ثور و برتری د اد ن اسد  بر آن

چـو اسد  هست چه با گله گاو آمیزیمز آخـور ثور بـرانیــم سوی بـرج اسد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1643(

بــرج گاو روی بـه  گیریز شیر چــرخ گریزی  کهکشان  راه  به صفت  خری شوی 
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 3057(

خاکد ان ایــن  د ایـة  فـلـک  آشـتـیگـشت  د ر  آمــد   اســـد   و  ثــور 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3176(

اسد  با  یک آتشي زنم که بسوزد  د ر آن شرارد ر مـرغـزار چرخ که ثورست 
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 13(

رفتن ماه به برج اسد 

ز تـو گـریـزد  آن مـاه بر اسد  بـاشد وگر گریز کنی همچو آهو از کف شیر
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 935(
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رفتن ماه به برج اسد ، سنبله )خوشه( و خوشه، یکی از برج های گرد ون

رسید قرص قمر رنگ ریخت سوی اسد  می گریخت بی خود   ساقی  گفت  خیـرست  گفتم 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 882(

سنبله )خوشه(
برج سنبله یا خوشه یا عذرا ششمین صورت از صورت های فلکی است. این صورت فلکی بین صورت 

فلکی اسد  و میزان واقع است و آفتاب د ر ماه شهریور به آن می رسد .

روشن ترین ستارة این صورت فلکی، ستارة سفید  زیبایی است که به آن سماک اعزل گویند  
و طبق افسانه ها، سماک اعزل که آن را سنبله یا خوشه نیز می گویند ، خوشة گند می را نشان 
می د هد  که د ر د ست د وشیزه ای است و رسید ن زمان کشت را به یاد  د هقان می آورد  و د ر ایام 

باستان، سماک اعزل را ستارة نیکبختی می د انستند  )د گانی، 1386: 43-44(.

      از ویژگی های برج سنبله: 

1 ـ برج سنبله یکی از برج های چهارگانة خاکی است؛ 2 ـ این صورت یکی از برج های 
سه گانة ذوجسد ین است؛ 3 ـ سنبله یکی از د و خانة عطارد  است؛ 4 ـ عذرا یکی از د و برج 
وبال مشتری است؛ 5 ـ سنبله برج شرف عطارد  نیز هست؛ 6 ـ سنبله برج هبوط مشتری 
است؛ 7 ـ نشان و رقم سنبله د ر تقویم ها »ه« است؛ 8 ـ سنبله از برج های ماد ه و مزاجش 
سرد  و تر است؛ 9 ـ منزل های سیزد هم و چهارد هم و پانزد هم قمر یعنی »عوا« و »سماک 

اعزل« و »غفر« د ر این صورت فلکی واقع اند  )ماهیار، 1394: 178(.

     سنبله: عذرا. صورت بزرگی است د ر منطقه البروج و د ر استوای سماوی. روشن ترین ستارة آن سماک 
اعزل است. د ر شعر فارسی سنبله با د یگر نام های خود  چون خوشه و خوشة سپهر و خوشة فلک و خوشة 
گند م به تصریح و ایهام یا کنایة فراوان آمد ه و به مناسبت های نجومی و موقع آن نیز اشاره شد ه است 

)مصفی، 1357: 408-412(.

خوشه، یکی از برج های گرد ون

بـرسد بره و خوشة گرد ون ز برای خورش است عطایی  ماه  آن  خرمنگه  ز  تـا 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 795(

سنبلهجـام میی که تابشش جان ببرد  ز مشتری چرخ،  سر  بر  او  بـوی  ز  زند   چـرخ 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2287(
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پر کاه شد ن راه کهکشان از سنبلة گرد ون

شد  شب ماه خرمن می کند  ای روز زین بر گاو نه پرکاه  سنبله  از  کهکشان  راه  که  بنگر 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 525(

شرف ماه د ر برج سنبله

چــون عقــل کل صاحب عمل جوشــان چو د ریای عســل
چــــون آفتــاب انــد ر حمــل چــــون مــه بــه برج ســنبله 

                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2280(

خرمن کرد ن ماه با سنبله )ارتباط ماه با سنبله(

خـرمنسیریم ازین خرمن زین گند م و زین ارزن تـو کن  ماه  اي  میزان  و  بي سنبله 
                                                                                                      )مولوی، 1355: ت 2(

زاد ة مهــم نــی ســنبله د ر آســیا باشــم چرا؟ د ر آســیا گنــد م رود  کز سنبلـــه زاد ه ســت او
                                                                                                      )مولوی، 1355: غ 8(

چـون نـــور سهـــیل د ر یمـن گرد د ؟د ر خـرمـــن مـــاه سنبلـــه کـوبیـــم
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 687(

گر خبرستش چرا فـوق قمـر می رود ؟ابروی چون سنبله بی خبرست از مهش
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 888(

ور آن ماه د و صد  گرد ون به ناگه خرمنی کرد ی
طرب چون خوشه ها کرد ی و چون خرمن بخند ید ی

                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2525(

آتشین بود ن سنبله

چاد ر کشیسنبلة آتشیــن رُستـه کنی بر فـلک گوشة  را  مه روی  زهــرة 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3016( 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

117

میزان )ترازو( و سعد  بود ن ماه د ر میزان

میزان )ترازو(
صورت فلکی میزان هفتمین صورت فلکی از صورت های د وازد ه گانه است که آفتاب د ر ماه مهر به آن 
برج می رسد . این صورت میان صورت فلکی سنبله و عقرب قرار د ارد  و به شکل ترازو تصور شد ه است. 
منجمان قد یم برای این صورت فلکی هفد ه کوکب رصد  کرد ه اند  که هشت کوکب از آن د ر نفس صورت 
و نه کوکب د یگر خارج صورت قرار د ارند  )صوفی، 1351: 179(. ویژگی های برج میزان د ر نجوم احکامی: 

1 ـ برج میزان یکی از برج های سه گانة هوایی )مثلثة باد ی( است؛ 2 ـ برج میزان یکی 
از برج های چهارگانة منقلب )یا مربعة منقلب( است؛ 3 ـ یکی از د و خانة کوکب زهره برج 
میزان است؛ 4 ـ یکی از د و جایگاه وبال مریخ برج میزان است؛ 5 ـ برج میزان بیت شرف 
زحل است؛ 6 ـ برج میزان محل هبوط شمس است؛ 7 ـ نشان و رقم برج میزان د ر تقویم ها 
»و« است؛ 8 ـ برج میزان د ارای مزاج گرم و تر و از برج های تر محسوب می شود ؛ 9 ـ برج 
میزان محل اعتد ال خریفی است؛ 10 ـ منزل شانزد هم قمر د ر برج میزان است )ماهیار، 

.)186 :1394

       ترازو، ترازوک. صورت فلکی نامشخص د ر نیمکرة سماوی جنوبی از منطقه البروج. میزان برج هفتم 
از بروج شمس و برابر با مهر ماه است. میزان را شاعران فارسی ترازوی چرخ، ترازوی باد سنج، ترازوی 

فلک و ترازوی د ونان لقب د اد ه به منسوبات آن نیز اشاره کرد ه اند  )مصفی، 1357: 773-776(.

سعد  بود ن ماه د ر میزان

بهر ما گر برود  مـاه به میزان چه شود ؟بـه ترازو کم از آنیم که مه با ما نیست
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 800(

که این د م مه گرد ون روان گشت به میزانبـجـو بــاد ة گلگون از آن د لــبر مــوزون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1887(

چست و لطیف و موزون چون مه به برج میزانجـانی ز شرح افـزون بـالای چـرخ گـرد ون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2027(

سـایه سـوز نـور  مـاست  زانـک هـمچون مـه به میزان تـوایمسـایـه سـاز 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1673(

چست و لطیف و موزون چون مه به برج میزانجـانی ز شـرح افــزون بـالای چـرخ گـرد ون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2927(
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تابید ن آفتاب از برج میزان 

بــابـیـد  سـیـنـه هـا  روزن  تـرازود ر  مـطلـع  ز  خـورشــیـد  
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2193(

که نور روش نه د لـوی بود  نه میزانیاز آفتاب قد یمی که از غروب بری است
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3048(

د ر اوج بود ن خورشید  د ر برج میزان

نــــه کـــه د ر خــانة تـــرازویـی؟آفتــابـــا نـــه حـد  تــو پیــد است
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3143(

سعد  بود ن زهره د ر میزان

کان زهره به میزان شد  تا باد  چنین باد اای مطرب صاحب د ل د ر زیر مکن منزل
                                                                                                    )مولوی، 1355: غ 82(

بنمایی اگر  مـاهت  چـــون  شود ؟روی  چه  میزان  به  زهره  رود   تـا 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 838(

منزل کرد ن ماه د ر برج میزان

گر چه چون ماه بود  چرخ به میزان کشد شهر کسـی کـو بــتر از وی خرد  فــخر کند 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1252(

سـایه سـوز نـور  ماسـت  توایمسایــه ساز  میزان  به  مه  همچون  زانـک 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1673(

لرزان بود ن میزان

لرزان گشتـی  مـیـزان  بنشـینهمــچــون  بنشیـن  جــوزا  هــمچـون 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2097(
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عقرب )کژد م(، عقرب گرد ون، مستور بود ن برج حوت از برج عقرب و تاریک شد ن هوا با ورود  خورشید  به برج عقرب

عقرب )کژد م(
هشتمین برج از بروج د وازد ه گانه، برج عقرب یا کژد م است که میان د و صورت فلکی میزان و قوس 
واقع شد ه است و آفتاب د ر ماه آبان به برج عقرب د رمی آید . اخترشماران قد یم برای صورت فلکی عقرب 
بیست و یک کوکب د ر نفس صورت و سه ستارة د یگر خارج از صورت رصد  کرد ه اند  )صوفی، 1351: 
188(. »د ر صورت عقرب خوشه های ستاره ای زیاد  د ید ه می شود  که به وسیلة کهکشان راه شیری قطع 
می شود « )انتشارات بنیاد  فرهنگ ایران، 1349: 390(. »کزد م: کژد م، کج د م، گزد م )مقلوب و محذوف از 
د ارند ة د م گزند ه و کج د م به جای د م کج( عقرب، به معنی برج عقرب است د ر نجوم پهلوی. کژد م فلک 

)= عقرب(« )مصفی، 1357: 625(. از ویژگی های برج عقرب: 

1 ـ برج عقرب یکی از برج های سه گانة آبی )مثلثة آبی( است؛ 2 ـ برج عقرب یکی از 
برج های چهارگانة ثابت )مربعة ثابت( است؛ 3 ـ عقرب یکی از د و خانة مریخ است؛ 4 ـ 
عقرب برج محل وبال زهره است؛ 5 ـ برج عقرب جایگاه هبوط قمر است؛ 6 ـ نشان و 
رقم برج عقرب د ر تقویم ها حرف »ز« است؛ 7 ـ عقرب از برج های ماد ه و مزاجش سرد  
و تر است؛ 8 ـ ستارگان اکلیل و قلب العقرب و شوله منازل هفد هم و هجد هم و نوزد هم 
قمرند ؛ 9 ـ د ر مبحث اختیارات د ر روزهایی که قمر به برج عقرب د رمی آید ، مسافرت را 

جایز نمی د انند  )ماهیار، 1394: 190(.

      کژد م )برج هشتم= آبان( از صورت های منطقه البروج و جنوبی است. د ر احکام نجومی برج عقرب 
ناد انی د ارد  و د ر عین حال  د لالت بر خوی های ناهنجار و ترش رویی و بی شرمی و کاهلی و تکبر و 

سخاوت و د لیری را به عقرب نسبت د اد ه اند  )همان، 525-528(.

عقرب گرد ون

حیرهرهست از عقرب اعشي، به سوي عقرب گرد ون بستة  نبود   که  بیند ،  کسي  مکه  ولي 
                                                                                                    )مولوی، 1355: ت 11(

مستور بود ن برج حوت از برج عقرب 

کـــه تـــا از عـــقربت مهجـــور باشم بـــد ان مستــــور می د اری چـو حوتم
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1513(

تاریک شد ن هوا با ورود  خورشید  به برج عقرب

شــد  جـهان تیـره رو ز مـیغ و ز ماغچـونک خورشید  سوی عـقرب رفـت
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1300(
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نحوست برج عقرب

کـــه کــژد م نــد ارد  بــه جـــز کژد مــیبهـــل برج کـــژد م ســـوی زهــره رو
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3131(

ورود  ماه از برج عقرب به برج قوس

شب روی پیشه گرفت از هوسش عقرب وارتیر غمزه چو رسید  از سوی مه بر د ل قوس
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

قوس )کمان، رامی، نیم اسب(
نهمین صورت فلکی از صورت های فلکی د وازد ه گانه است که شبیه کمان است و به همین سبب به این 
نام مرسوم است و میان د و صورت فلکی عقرب و جد ی واقع است. آفتاب د ر آذر ماه به این برج می رسد . 
اخترشماران د ر این صورت سی و یک کوکب د ر نفس صورت رصد  کرد ه اند  و خارج از صورت کوکبی 

مرصود  نیست )صوفی، 1351: 194(. ویژگی های مربوط به برج قوس د ر نجوم احکامی: 

از  یکی  برج قوس  ـ  است؛ 2  آتشی(  )مثلثة  آتشی  برج های سه گانة  از  یکی  ـ قوس   1
برج های چهارگانة ذوجسد ین )مربعة ذوجسد ین( است؛ 3 ـ قوس یکی از د و خانة مشتری 
است؛ 4 ـ قوس یکی از د و خانة وبال عطارد  است؛ 5 ـ قوس جایگاه شرف ذنب است؛ 6 ـ 
قوس جایگاه هبوط رأس است؛ 7 ـ نشان و رقم برج قوس د ر تقویم ها حرف »ح« است؛ 
8 ـ قوس از برج های نر و مزاجش سرد  و خشک است؛ 9 ـ منزل بیستم قمر د ر برج قوس 

است )ماهیار، 1394: 196(.

     صورت رامی، صورت بزرگی است د ر منطقه البروج، د ر نیمکرة جنوبی ... قسمتی از این صورت د ر 
کهکشان راه شیری واقع است و د ارای ابرهای ستاره ای و غبارهای گلبولی و سحابی های گازی زیاد ی 
است. مرکز کهکشان د ر امتد اد  صورت قوس است. د ر نجوم قد یم، قوس برج نهم است. قوس با نام 

فارسی خود ، کمان همراه با د یگر بروج و ستارگان د ر شعر د ید ه می شود  )مصفی، 1357: 605-607(.

ورود  ماه از برج عقرب به برج قوس

شب روی پیشه گرفت از هوسش عقرب وارتیر غمزه چو رسید  از سوی مه بر د ل قوس
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

جد ی )بزغاله، بزیچه(
جد ی یا بزغالة نر د همین برج از بروج د وازد ه گانه است و شکل آن بزغاله ای را ماند  که د و شاخ د ارد  و سر 
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جد ی )بزغاله، بزیچه(، جد ی، یکی از برج های گرد ون و نگریستن برج جد ی به اسد 

و د ست او به طرف مغرب و پشت او به شمال است و بیست و هشت ستاره د ارد . نام این برج با تلفظ جَد ی 
)فتح جیم و سکون د ال( صحیح است و جُد َی )با جیم مضموم و د ال مفتوح( مصغر جَد ی و ستارة قطبی 
د ب اصغر است )مصفی، 1388: 162(. این برج بین د و صورت فلکی قوس و د لو واقع شد ه است و آفتاب 
د ر د ی ماه به آن می رسد . منجمان قد یم بیست و هشت کوکب د ر نفس صورت جد ی رصد  کرد ه اند  و د ر 
خارج از صورت ستاره ای مرصود  نیست )صوفی، 1351: 203(. از ویژگی های برج جد ی د ر نجوم احکامی: 

1 ـ برج جد ی یکی از برج های سه گانة خاکی )مثلثة خاکی( است؛ 2 ـ برج جد ی یکی از 
برج های چهارگانة منقلب )مربعة منقلبه( است؛ 3 ـ برج جد ی یکی از د و خانة زحل است؛ 
4 ـ برج جد ی بیت وبال قمر است؛ 5 ـ برج جد ی جایگاه شرف مریخ است؛ 6 ـ برج جد ی 
محل هبوط مشتری است؛ 7 ـ نشان و رقم آن د ر تقویم ها حرف »ط« است؛ 8 ـ جد ی از 
برج های ماد ه و مزاجش سرد  و خشک است؛ 9 ـ سعد  ذابح منزل بیست و د وم قمر د ر شاخ 
این صورت فلکی است؛ 10 ـ سعد  ناشر د و کوکب انتهای د م جد ی است که آن را محبّین 
یعنی د و د وست نیز می گویند  و از ستارگان معروف برج جد ی هستند ؛ 11 ـ آغاز انقلاب 

شتوی ورود  خورشید  به اول برج جد ی را گویند  )ماهیار، 1394: 201(.

      جد ی )= بزماهی( صورت فلکی بالنسبه ضعیفی است د ر نیمکرة شمالی د ر منطقه البروج... سر و 
د ست جد ی به طرف مغرب و پشت آن به طرف شمال است. نجوم احکامی جد ی را برج منقلب، خاکی، 
جنوبی و سرد  و خشک و خانة زحل و شرف مریخ و وبال قمر و هبوط مریخ د انسته و علامت آن د ر 
تقویم ها )ط( به حروف جمل است. جد ی و کیوان بد ان سبب که جد ی خانة کیوان است د ر شعر انوری 

و خاقانی همراه آمد ه اند  )مصفی، 1357: 160-161(. 

جد ی، یکی از برج های گرد ون

چرخ گرد ون  بـرة  و  بـزغـاله  و  تـوگاو  قـربان  بتـان  مـاه  ای  بـاد  
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2223(

حوت را بین که ز د ریا چه برآورد  غبارجد ی را بین به کرشمه به اسد  می نگرد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

جـوزاهمه حسن از تـو یابد  ماه و خورشید  و  یابد  جد ی  تـو  از  مغز  همـه 
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 99(

نگریستن برج جد ی به اسد 

حـوت را بین که ز د ریا چه برآورد  غبارجد ی را بین به کرشمه به اسد  می نگرد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(
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مغز د اشتن جد ی

خورشید  و  ماه  یابد   تو  از  جوزاهمه حسن  و  جد ی  یابد   تو  از  مغز  همه 
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 99(

د لو )آبریز، ساکب الماء(
یازد همین صورت فلکی است که آفتاب د ر بهمن ماه به آن می رسد . برج د لو میان د و برج جد ی و حوت 
واقع است و منجمان آن را به صورت مرد ی برپای ایستاد ه تصور کرد ه اند  که هر د و د ست خود  را باز کرد ه 
است و د ر یک د ست کوزه ای د ارد  و آن را نگونسار نگه د اشته است و آبش ریخته و تا زیر پاهای او امتد اد  
یافته است. اخترشماران قد یم برای این صورت فلکی چهل و د و کوکب د ر نفس صورت و سه کوکب د ر 

خارج صورت رصد  کرد ه اند  )صوفی، 1351: 209(. ویژگی های برج د لو د ر نجوم احکامی: 

1 ـ برج د لو یکی از برج های سه گانة باد ی )مثلثة باد ی( است؛ 2 ـ برج د لو یکی از برج های 
چهارگانة ثابت )مربعة ثابت( است؛ 3 ـ این برج یکی از د و خانة زحل است؛ 4 ـ د لو جایگاه 
وبال شمس است؛ 5 ـ نشان و رقم برج د لو د ر تقویم ها حرف »ی« است؛ 6 ـ برج د لو از 
برج های نر و مزاجش گرم و تر است؛ 7 ـ منزل های بیست و سوم و بیست و چهارم و بیست 

و پنجم از منازل قمر د ر برج د لو واقع اند  )ماهیار، 1394: 207(.

     د لو )= آبریز(، ساکب الماء، آبریز و ریزند ة آب هم گفته اند . صورت فلکی بسیار پهناوری است د ر 
نیمکرة جنوبی آسمان... د ر منطقه البروج. صورت د لو تا حد ی نامشخص است و ستارگان آن از قد ر سوم 
تجاوز نمی کنند . د لو برج یازد هم است و علامت آن نزد  مصریان قد یم د ر آسمان نشانه ای بود ه که برای 
آب د ر نظر د اشته اند . حلول خورشید  د ر برج د لو علامت نزول باران بود ه است. از برج د لو د ر شعر فارسی 
به منظور وصف خورشید  و بامد اد  و گاه ذکر تاریخ و نیز مبالغه د ر مد ح و ایراد  برخی صنایع یاد  شد ه و 

گاهی با حوت، برج بعد  از خود  همراه آمد ه است )مصفی، 1357: 285-288(.

د لو، یکی از برج های گرد ون

یوسف گرفت آن د لو را از چاه سوی جاه شد د ر چاه شب غافل مشو د ر د لو گرد ون د ست زن
                                                                                                    )مولوی، 1355: غ525(

گوهربار شد ن سنبله از د لو 

شـود  آن سنبلة خشک از او گوهربار د لو گرد ون چو از آن آب حیات آمد  پر
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(
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گرد ش آفتاب د ر برج د لو، حوت )ماهی، سمکتین(، رفتن ماه به برج حوت و حوت، یکی از فلک های آسمان

گرد ش آفتاب د ر برج د لو 

کـه نور روش نه د لـوی بود  نه میزانیاز آفتاب قد یمی که از غروب بری است
                                                                                                )مولوی، 1355: غ 3048(

حوت )ماهی، سمکتین( 
برج حوت د وازد همین برج از بروج د وازد ه گانه است که میان د و برج د لو و حمل واقع است و آفتاب د ر 

اسفند  ماه به این برج د رمی آید . ویژگی های برج حوت د ر نجوم احکامی: 

1 ـ برج حوت یکی از برج های چهارگانة آبی )مثلثة آبی( است؛ 2 ـ برج حوت یکی از 
خانة  د و  از  یکی  برج حوت  ـ  است؛ 3  ذوجسد ین(  )مربعة  ذوجسد ین  چهارگانة  برج های 
مشتری است؛ 4 ـ برج حوت یکی از د و خانة وبال عطارد  است؛ 5 ـ حوت برج شرف زهره 
محسوب است؛ 6 ـ برج حوت جایگاه هبوط عطارد  است؛ 7 ـ نشانه و رقم برج حوت د ر 
تقویم ها د و حرف »یا« است؛ 8 ـ برج حوت از برج های ماد ه و مزاجش سرد  و تر است 

)ماهیار، 1394: 214(.

       صورت حوت یا حوتین و سمکتین برج د وازد هم هم نیز هست و به شکل د و ماهی است که از د م 
به یکد یگر مربوطند . حوت با نام فارسی خود ، ماهی و ماهی چرخ و ماهی آسمان و ماهی فلک همراه با 
د یگر ستارگان و بروج و نیز به تنهایی و بیشتر به منظور مد ح و بیان تحویل سال و تغییر فصل یا اظهار 
اطلاع د ر مسائل نجومی و نیز به قصد  تصنّع و اعنات و تناسب د ر شعر فراوان آمد ه است )مصفی، 1357: 

.)213-216

رفتن ماه به برج حوت

وز بخشش تو د ید ه این ماه سما ماهیخورشید  ز تو گشته صاحب کله گرد ون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2611(

حوت، یکی از فلک های آسمان

پا کوفتهتا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه اند ر علا  تا گاو و سمک  برج  هر 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2276(

مـی د اری چـو حـوتم باشـمبـد ان مستـور  مهـجور  عـقربت  از  تـا  کـه 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1513(
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بررسی و تحلیل کاربرد  بروج فلکی د ر کلیات شمس تبریزی

می نگرد  اسد   به  کرشمه  به  بین  را  غبارجـد ی  برآورد   چه  د ریا  ز  که  بین  را  حـوت 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

ماستگاو و مـاهـــی ثــــری قربان ماســت بار  زیر  بــه  گـرد ونی  شیــر 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 424(

منگر به گاو و ماهی وز صد  چنین گذر کنبــرد ار طالـبان را وز هـفـت بـحـر بگـذر
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2040(

تـا به پشت گاو و ماهی از رخش پـرنور بود  از فراز عرش و کرسی بانگ تحسین می رسید 
                                                                                                  )مولوی، 1355: غ 743(

اعتقاد  به این که زمین بر روی گاو و ماهی است )مضمون آفرینی از اسم برج ها( 

هـر برج تا گاو و سمک اند ر علا پا کوفتهتا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2276(

شیـــر گـــرد ونی بـــه زیــر بار ماســتگاو و مـــاهی ثـــری قربــان ماســت
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 424(

بگذر را وز هفــت بحـر  منگر به گاو و ماهی وز صد  چنین گذر کنبــرد ار طالبــان 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2040(

تا به پشت گاو و ماهی از رخش پرنور بود از فراز عرش و کرسی بانگ تحسین می رسید 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 743(

رفتن ماه به برج حوت

وز بخشش تو د ید ه این ماه سما ماهیخورشید  ز تو گشته صاحب کله گرد ون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2611(

نتیجه گیری
گسترد گی کاربرد  اصطلاحات و مفاهیم نجومی د ر کلیات شمس

 مفاهیم و اصطلاحات نجومی احصاشد ه د ر کلیات شمس: چهار کرة خاکی و آبی و باد ی و آتشی؛ هفت 
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سیارة: 1( ماه )قمر(، 2( تیر )عطارد (، 3( ناهید  )زهره(، 4( خورشید  یا آفتاب یا مهر )شمس(، 5( بهرام 
)مریخ(، 6( اورمزد  )برجیس، مشتری(، 7( کیوان )زحل(؛ د وازد ه برج فلکی: 1( بروج فلکی د وازد ه گانه: 
حمل )بره(، ثور )گاو(، جوزا )د وپیکر(، سرطان )خرچنگ(، اسد  )شیر(، سنبله )خوشه(، میزان )ترازو(، عقرب 
)کژد م(، قوس )کمان(، جد ی )بزغاله(، د لو )آبریز(، حوت )ماهی(. 2( برج هایی غیر از برج های د وازد ه گانه: 
برج خاکی، برج آبی، برج آتشی؛ چند  صورت فلکی: 1( پروین )ثریا، خوشه، سنبله(، 2( کهکشان، 3( نسر؛ 
نام چند  ستارة مشهور: 1( سها، 2( سهیل، 3( شعری، 4( شهاب، 5( عقد ة ذنب، 6( فرقد  )د و براد ران(؛ 
و برخی از اصطلاحات نجومی متفرقه: 1( افلاک: آسمان، چرخ و گنبد  و گرد ون، فلک، کرسی )فلک 
ثوابت، فلک البروج(، عرش )فلک الافلاک، اطلس(؛ 2( خسوف؛ 3( کسوف؛ 4( هفت د ریا؛ 5( نحس و 
سعد  و طالع؛ 6( برات؛ 7( احتراق؛ 8( مهر؛ 9( آذر؛ 10( بهمن؛ 11( تموز؛ 12( اوج و حضیض؛ 13( نیسان 

)ابر(؛ 14( تربیع.
     این گسترد گی کاربرد  اصطلاحات نجومی نشان می د هد  که مولوی به این علم تسلط کامل د اشته 

است و از آن، د ر جاهای مختلف به تناسب بهره های فراوان برد ه است.

تنوع کاربرد  بروج فلکی د ر غزلیات مولوی: گاهی از اصطلاحات نجومی برای مضمون پرد ازی 
و اغراض بلاغی استفاد ه می کند ؛ بد ین شکل که اصطلاحات مربوط به برج ها را با معانی غیرمصطلح 
آن مقایسه می کند  و از این قیاس مضمونی ایجاد  می کند  که گاه این مضمون پرد ازی به طنز هم کشید ه 
می شود . د ر این نوع کاربرد ، بیشتر از ایهام تناسب بهره می گیرد ؛ مثلًا برج حمل )بره( را با بره و گوسفند  
قیاس می کند  و خورشی از آن د رست می کند  که خورد نی است یا ثور )گاو( فلک را مانند  گاو زمینی 

می د اند  که شیر می د هد  و خون د ارد :

برسد بـره و خوشة گرد ون ز برای خورش است عطایی  مـاه  آن  خـــرمنگه  ز  تــا 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 795(

میـد وشم وفـا  شــیر  فـلک  ثـور  بخروشماز  او  پنجه ي  از  که  چند   هـر 
                                                                                                  )مولوی، 1355: ر 1220(

شب روی پیشه گرفت از هوسش عقرب وارتیر غمزه چو رسید  از سوی مه بر د ل قوس
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 1092(

خـرمن سیریم ازین خرمن زین گند م و زین ارزن کن  تو  ماه  اي  میزان  و  بي سنبله 
                                                                                                     )مولوی، 1355: ت 2(

زاد ة مهم نی سنبله د ر آسیا باشم چرا؟د ر آسیا گند م رود  کز سنبله زاد ه ست او
                                                                                                      )مولوی، 1355: غ 8(

نتیجه گیری
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گاهی کاربرد  برج ها د ر کلیات شمس د ر همان معانی و مفاهیمی است که د یگران گفته اند  و 
نوشته اند  و د ر کتاب های نجومی و آثار گذشتگان باقی ماند ه است.

     د ر این نوع کاربرد  مولوی فقط واسطة انتقال مفاهیم است و از خود  هیچ خلاقیتی ند ارد ؛ چون این 
نوع کاربرد  د ر آثار د یگر شاعران و نویسند گان و کتب نجومی هم آمد ه است و مخصوص مولوی نیست، 

مانند  اینکه اوج خورشید  د ر حمل است یا با آمد ن آفتاب به برج حمل بهار می شود :

باشد  بهی  و  مسعود   برجی  هر  به  د ارد خورشید   حمل  برج  د ر  خـود   فــر  و  کر  امـا 
                                                                                                   )مولوی، 1355: غ 600(

بخنـــد انید  عـالـــم را چـــو گلـــشند گـربـــار آفـتـــاب انــــد ر حمل شــد 
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2120(

گاه مولوی از این اصطلاحات برای بیان مقاصد  عرفانی خود  استفاد ه می کند  و د ر واقع 
اسم این برج ها برای او ابزاری است برای بیان مفاهیم عرفانی یا نشان د اد ن مقام معشوق. د ر این گونه 
موارد  بیشتر، عظمت برج ها و افلاک را که د ر نظر همگان بد یهی است، با عظمت و بزرگی معشوق 

مقایسه می کند  و آنها را د ر مقابل او هیچ می انگارد :

کـــه نــور روش نــه د لوی بــود  نـــه میزانیاز آفتــاب قد یمــی کــه از غروب بری اســت
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 3048(

خورشید  و  ماه  یابد   تو  از  جـوزا همه حسن  و  جد ی  یابد   تو  از  مغز  هـمه 
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 99(

وز بخشش تو د ید ه این ماه سما ماهیخورشید  ز تو گشته صاحب کله گرد ون
                                                                                                 )مولوی، 1355: غ 2611(

      اهمیت کار مولوی د ر کاربرد  بروج فلکی، یکی د ر مضمون پرد ازی و ابعاد  هنری این کاربرد هاست 
و د یگری د ر کاربرد  این اسم ها د ر بیان مقاصد  عرفانی است. این مورد  اخیر د ر کاربرد  بیشتر و مهم تر از 
موارد  د یگر است. د رکل، می توان این گونه نتیجه گرفت که بسامد  کاربرد  بروج فلکی د ر غزلیات شمس، 
د ر مقاصد  عرفانی بسیار بالاست و این نوع کاربرد  از د یگر موارد  بیشتر است و این نتیجه با رویکرد  عرفانی 

مولوی هم سنخیت د ارد . 

بررسی و تحلیل کاربرد  بروج فلکی د ر کلیات شمس تبریزی
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مذهب عشق
د ر نقد  کتاب: ملت عشق

                                                                                                                        قاد ر فاضلی1

چکید ه
د ر برخی از رمان های مربوط به شمس و مولوی، شخصیت سازی جد ید ی از شمس و مولوی د ر رابطة 
آنها بیان شد ه است. شخصیتی که با واقعیت هم خوانی ند ارد . گویا برای نویسند ه مهم نیست که شمس 
و مولوی چگونه بود ه اند . مهم این است که آنها به گونه ای شناخته شوند  که اینان می خواهند . به همین 
جهت د ر بعضی از رمان ها، انسان چهرذه و شخصیت نویسند ه رمان را د ر جای جای کتاب لمس می کند . 
د ر کتاب »ملت عشق« اثر الیف شافاک، نویسند ه ترک زبان از ابعاد  مختلف چنین اتفاقی افتاد ه است. 

عنوان این کتاب بر اساس این بیت مولوی است:

جــد است ملــت ها  ز  عــاشق  خد استملت  ملت  و  مـذهب  را  عاشقان 

     د ر این مقاله، به تبین منظور واقعی مولوی از این بیت پرد اخته و علل اصلی تحریف این بیت بیان 
شد ه است

وازگان کلید ی: شمس، مولانا، ملت عشق، شافاک.

1. استاد  و پژوهشگر حوزه و د انشگاه    
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اشاره
فهمید ن سخن عرفا، خصوصاً مولوی، د ر عین ساد گی و شیوایی، از امور سهل و ممتنع است؛ زیرا د ر 
موارد  فراوانی، کلماتشان ظاهری متضاد  و متعارض د ارد ، از این رو بعضی ها نسبت های متضاد  و متخالف 
اعتقاد ی و اخلاقی به آنها د اد ه اند . د رمیان عرفا، جناب حافظ و مولوی بیش از سایرین به این مشکل 

گرفتار شد ه اند . 

 تضاد  د ر اصطلاحات
حالات گوناگون و قبض و بسط های مختلف روحی د ر مولوی، کلمات او را متفاوت ساخته است. خود  وی 

به این نکته توجه د اشته و گفته است:

جمـله مـعـشوقـان شـکار عـاشقـان د لــبـــران را د ل اسـیـــر بـی د لان
کو به نسـبت هست هم این و هم آن هرک عاشـق د ید ی ا ش معشوق د ان
آب جــوید  هــم بـه عــالمَ تشنگان تشنگان گـــر آب جــویند  از جـهان
همــچو مــوج بحـر جـان زیـر و زبرغرق حق خــواهد  که باشد  غـرق تــر
تیـــر او د لکـش تــر آیــد  یـا سپـر؟زیـــر د ریا خــوشتـــر آیــد  یـا زبـر
گــر طـــرب را بــاز د انــی از بــلاپـــاره کـــرد ه وسوسه بــاشـی د لا
بـی مـــراد ی نــی مــراد  د لبـرست ؟گـــر مــراد ت را مـــذاق شِکـرست
د ل نـــیابی جــز کـه د ر د ل برُد گـی ای حـیــوة عـاشـقــان د ر مـرُد گـی
عـشـق هـــای اولیــن و آخــریــن غرق عشـقی ام که غرق اسـت اند رین
ورنــه هـــم فهـام سـوزد  هـم زبان مُجمـلش گفــتم نگفـتـم زآن بـیان
مـن چـــو لا گـویــم مـراد  الّا بـود مــن چـو لب گـویم لــب د ریـا بـود 

                                                                                          )مولوی، 1360: 1/ 107 ـ 106(

     زیر و زبر، طرب و بلا، حیات و مرگ، لا و الّا، اموری به ظاهر متضاد ند ، ولی مولوی همه را د ر یک 
راه و هد ف واحد  به کار برد ه است. انتقال از لب به لب د ریا، و از لا به الّا، کار هرکسی نیست؛ زیرا او 

همیشه از لب، لب د ریا و از لا، الّا را قصد  نمی کند ، گاهی هم مراد  از لب، همان لب د هان است.

لـــب خــود  را بـه هــــر د رد ی میالااگر خـواهـــی کـــز آب صاف نـوشی
                                                                                                        )مولوی، 1370: 88(

تا از لــب د لـد ار شود  مست و شکرخالب را تو به هر بوسـه و هر لوت میالا
تا عشق مــجرد  شود  و صافـی و یکتاتا از لــب تـو بـوی لـب غـیر نیایــد 
کی یابد  آن لــب، شکر بـوس مسیحاآن لب که بود  کون خری بوسـه گه او
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 تضاد  د ر اصطلاحات و ظاهر و باطن مثنوی

بـر مـزبله پـرحـد ث آنگاه تـمـاشـا؟می د انک حد ث باشد  جز نور قـد یمی
                                                                                                        )مولوی، 1370: 84(

      د ر عـالم عشق، بعضی از چیزها برخلاف و معکوس عالم طبیعی است، گاهی سخن که وسیلة 
رساند ن معناست، موجب پوشید ه شد ن معنا می شود .

بصیـرت آفات  زانک  کـن  جوابست خمـش  و  سـؤالسـت  از  هـمیشـه 
                                                                                                      )مولوی، 1370: 177(

تـا بـر بساط گفتن حاکم ضمیر باشد خاموش اگر توانی بی حرف گو معانی
                                                                                                      )مولوی، 1370: 341(

نـهـان شـونـد  مـعـانـی ز گـفـتـن بـسـیـارخمش خمش که اشارات عشق معکوس است
                                                                                                       )مولوی، 1370: 50(

       د ر چنین عالمَی و با چنین عالمِی، چگونه می توان فقط از راه الفاظ ارتباط برقرار کرد ؟ آن هم الفاظی 
که گاهی مراد  گویند ه اش از لب، لب د ریاست و از لا، الّاست. 

  
ظاهر و باطن مثنوی

بسند ه کرد ن به ظاهر مثنوی و کتاب نوشتن بر مبنای ظواهر الفاظ آن، به گفتة مولوی، انسان را به 
ضلالت می کشاند .

صورتــی ضال اســت و هــاد ی معنویپـس زنـقـــش لـفـظ هـای مـثـنوی
هـــاد ی بـعضـــی و بـــعضی را مضلد ر نـُبی فرمــــود  کاین قــرآن ز د ل

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 310(

     اگر قرآن کریم د ر عین هاد ی بود ن برای بعضی ها، برای بعضی مضل است، مثنوی نیز چنین است. 
زیرا اکتفا کرد ن به صورت مثنوی و غفلت از معنای آن، انسان را گمراه می کند . مگر نه این است که د ر 
طول تاریخ بسیاری از مسلمانان، با استناد  به ظواهر قرآن د ست به کشتار براد ران د ینی خود  زد ه اند ؟ و 

هنوز هم جنگ هفتاد  و د و ملت بر اساس همین ظاهرنگری هاست.
      مثنوی شناسان بزرگ، این کتاب را ترجمه و تفسیر فارسی قرآن کریم د انسته اند ، از این رو، این 
کتاب همانند  قرآن شریف، برای بعضی هاد ی و برای بعضی مضلّ است. تا کسی وارد  این عالمَ نشود  و 
با فرهنگ خاص عالمِ این عالمَ آشنا نشود ، هرگز صلاحیت نخواهد  د اشت که از زبان چنین عالمِی سخن 
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بگوید . خصوصاٌ که سخن از عشق و عاشقی باشد .

سخن عشق
تاریخ بشریت هرگز از سخن عشق خالی نبود ه است؛ زیرا عشق که به قول مولوی وصف ایزد  است، د ر 

زبان و روان آد می روان بود ه، هست و خواهد  بود .

چند ین سـخن  نغـز که گفتی که شـنود ی؟گـر عشـق  نبـود ی و غـم عشـق نبـود ی
نمـود ی؟ور بـاد  نبــود ی کــه سـر زلــف ربـود ی بعاشـق کــه  رخسـاره معشـوق 

     امروزه سخن گفتن از عشق، همگانی و همه جایی شد ه و به قول مولوی، »هرکسی از ظن خود  شد  
یار من«. هرکسی از عشق سخن می گوید  بد ون اینکه خویش را ملتزم به چیزی بد اند . همه جا سخن از 
عشق است و از عشق خبری نیست. عشق، زایید ه د رد  عاشق است. انسانی که د رد  عشق د ارد ، سخنش 

عاشقانه و د رد مند انه است. به همین جهت سخنش ثمربخش است.          

نرسد سخن عشـق چـو بی د رد  بـود  بـر نـد هـد  به زبانی  جز  و  هـوس  بگـوش  جز 
مسیـح انــوار  حـامـل  نشـود   د ل  نـرسد مـریـم  بنـهانـی  نـهانـی  ز  امـانت  تـا 
نرسد حس چـو بیـد ار بـود  خـواب نبیند  هـرگـز جهانی  بـه  د ل  نرود   تا  جهـان  از 
نـرسد غفلت مرگ زد  آن را که چنان خشک شد ست بـنـانـی  تـره  ورا  آنـک  غـم  از 
نرسد این زمـان جهد  بکـن تا ز زمـان بازرهـی بزمانی  زمانی  که  د م  آن  از  پیش 

                                                                                                      )مولوی، 1370: 326(

د رد  عشق
را  بارد ار  زنان  اد ای  و  زد ن  زور  با  بزاید .  نمی تواند   باشد ،  ند اشته  زایمان  د رد   زنی که  مولوی می گوید : 
د رآورد ن، زایمان صورت نمی گیرد . آنان که بد ون د رد  عشق، سخن از عشق می زنند ، سخنشان ثمری 
نخواهد  د اد ؛ زیرا مانند  زن غیر حامله ای هستند  که اد ای زنان حامله را د ر می آورند . د رد  عشق، یک د رد  
نهانی است که از عالمَ نهان به نهان آد می می رسد  و سخن انسان را بارد ار می کند . همان گونه که 
حضرت مریم به د رد  حضرت مسیح، از راه نهان بارد ار شد . نتیجة این بارد اری، ثمره ای چون حضرت 

عیسی به بارآورد . 
     امروزه مسئلة عشق، سرنوشت عجیبی پید ا کرد ه است. همه جا سخن از عشق است، ولی بویی 
از عشق د ر آنجا نیست. چون بد ون د رد  عشق، سخن از عشق می زنند ، جز مشتی حرف چیزی نصیب 
شنوند ه نمی شود . چون گویند ه با زبان هوا و هوس می گوید ، شنوند ه نیز با همان گوش هوا و هوس 
می شنود . به قول مولوی، جز به گوش هوس و جز به  زبانی نرسد . سالانه هزاران فیلم، سریال، کتاب و 

مقاله د رموضوع عشق، تولید  می شود ، ولی هیچ کد ام ثمرة معنوی نمی د هد . 
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د رد  عشق، شرح عشق و رمان نویسی مد یریت شد ه 

    رمان های فراوانی د ر موضوع عشق نوشته می شود  و د ر تیراژ بالا به فروش می رسد . محصول آنها 
جز افزایش لاابالیگری چیز د یگری نیست. چرا؟ چون از روی د رد  نبود ه و همه از روی هوس است. به 

همین د لیل بر هوس ها می افزاید .

ــا رود  ــا د رد ی د وا آنـجـ ــر کجـ هـــر کجـــا فـقـــری نـوا آنجـــا رود هـ
هــر کجا کشــتی اســت آب آنجــا رود هــر کجــا مُشــکل جـــواب آنجــا رود 
تـــا بـجـوشـــد  آب از بـــالا و پســت آب کــم جُــو تشــنگی آور بــه د ســت

                                                                                                  )مولوی، 1360: 3/ 183(

     انسانی که د رد مند  نشد ه به د نبال د رمان بگرد د ، چیزی نصیبش نمی شود ؛ زیرا د رمان، فرع بر د رد  
است. مولوی چه نیکو می گوید :

تا جان ند هی به وصل جانـان نرسیتــا د رد  نیابــی تــو بــه د رمــان نرســی
چون خضر به سرچشمه حیوان نرسیتــا همچــو خلیــل انــد ر آتــش نــروی

                                                                                                    )مولوی، 1370: 1477( 

شرح عشق
عشق اگر واقعاً همان چیزی باشد  که این رمان نویس ها ترویجش می کنند ، چند  صفحه می توان د ر 
آن خصوص مطلب نوشت؟ آیا بیش از د ه، بیست، سی یا حتی صد  صفحه مطلب نوشت؟ د ر حالی که 

مولوی می گوید :

صــد  قــیامــت بــگــذرد  وان نــاتمـامگــر بگــویــم عشـق را شــرح و بـیـان
حــد  کجــا گنجــد  چـو صف ایزد  است؟زان کــه اوصــاف قیــامت را حــد  است
د ربان شد ی جان شهان گر عشق را بود ی د ریلقمه شد ی جمله جهان گرعشق را بود ی د هان
عــاشقــی بـــر غــیر آن بــاشد  مـجازعشــق ز اوصــاف خــد ای بــی نــیــاز

      رمان نویسی به اسم عشق و مولوی، بد ون د اشتن د رد  عشقی که مولوی د ر وجود ش د اشت، به کار 
نمی آید . خصوصاً که امروزه رمان ویسی به یک تجارت تبد یل شد ه است. وقتی رمان به وسیله و ابزار پول 

زا تبد یل شد ، د یگر عشق زایی از آن برنخواهد  آمد .

رمان نویسی مد یریت شد ه 
د ر بسیاری از رمان های مربوط به شمس و مولوی، د ست یک مد یریت پشت پرد ه نمایان است. هد ف این 
مد یریت، شخصیت سازی جد ید  از شمس و مولوی است. شخصیتی که همراه و همسان با این شخصیت 
سازان و قلم به د ستان باشد . مهم نیست که شمس و مولوی چگونه بود ه اند . مهم این است که آنها به 
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گونه ای شناخته شوند  که اینان می خواهند ، به همین جهت د ر بعضی رمان ها، انسان چهره و شخصیت 
نویسند ة رمان را د ر جای جای کتاب لمس می کند .

     ایـن نویسند گان از زوایای مخفی زند گی شمس، مولوی و مسائل خانواد گی آنها، چیزهائی نقل 
می کنند  که د ر هیچ تاریخ و تذکره ای نوشته نشد ه است. اینکه د ر شب زفاف بین کیمیا خاتون و شمس 
تبریزی چه گذشته و چه گفتگوئی صورت گرفته است؟ برای اهل آن خانواد ه معلوم نیست، تا چه رسد  
به یک رمان نویس د ر زمان حاضر که صد ها سال با شمس تبریزی و مولوی فاصله د ارد . معلوم می شود  
که رمان نویس، خود  را جای کیمیا خاتون گذاشته و حرف های د لخواه خود  را از زبان کیمیاخاتون گفته 
و جواب د لخواه خود  را از زبان شمس شنید ه است، به همین جهت د و رمان نویس معاصر، یکی ایرانی  
و یکی خارجی که هر د و زن هستند ، ماجرای کیمیاخاتون را به د وشکل کاملًا ضد  هم نوشته اند . یکی 
کیمیاخاتون را عاشق شمس تبریزی معرفی کرد ه که از مولوی تقاضا می کند  تا او را به عقد  شمس 

د رآورد ، د یگری کیمیاخاتون را به اجبار و اکراه مولوی به عقد  شمس د ر می آورد .
به جای  اگر خود شان  آنان می نویسند .چون  پای  به  را  قلبی خود   اینان حالات      معلوم می شود  که 
کیمیاخاتون بود ند ، چنان می کرد ند ، لذا چنین می نویسند . بسیاری از سخنانی که شمس و مولوی د ر میان 
مرد م گفته اند ، ثبت و ضبط نشد ه است. چگونه سخنان خصوصی شمس و کیمیاخاتون د ر شب زفاف ثبت 
و ضبط شد ه و به د ست این خانم رمان نویس رسید ه است؟ حرف های د روغ و بی اساس، توسط رمان 
نویس ها فراوان است. ما د راینجا به عنوان مثال به بررسی یکی از رمان های معاصر که بسیار مشهور 

شد ه و د ر ایران و ترکیه صد ها بار چاپ شد ه است، می پرد ازیم.

ملت عشق 
این کتاب نوشتة خانمی به نام الیف شافاک است. وی فرانسوی الاصلی است که تحصیلات د انشگاهی اش 
د ر ترکیه بود ه است. کتاب ملت عشق وی حاوی د و رمان د ر یک کتاب است. رمان اول، مربوط به زند گی 
یک خانواد ة آمریکایی است که یک زن و شوهر با سه فرزند  هستند . زن این خانه به نام ـ اللا روبینشتاین 

ـ و شوهرش ـ د یوید  ـ نام د ارد . شوهر به د ند انپزشکی مشغول است و زن به خانه د اری. 
      خانم روبینشتاین چون فارغ التحصیل رشتة زبان و اد بیات انگلیسی است، گاهی برای یک مؤسسه 
خصوصی ویراستاری نیز می کند . د ر یکی از روزها، کتابی را برای ویراستاری به وی می د هند  به نام ـ 

ملت عشق ـ که نویسند ه اش، عزیززکریا زاهار نام د ارد . 
      نویسند ة کتاب، اهل اسکاتلند  است و نامش ـ کریگ ریچارد ستون ـ است. شغل اصلی وی عکاسی 
بود ه که د ر اثر مسافرت ها و جهانگرد ی، مسیرش د ر سال 1975 میلاد ی به مراکش می افتد  و برای 
تهیة عکس به یک خانقاهی می رود  که رئیس آن خانقاه، باباصمد  نام د اشته است. بعد  از مد تی زند گی با 
د راویش خانقاه د ر اثر معنویت باباصمد ، به اسلام روآورد ه و مسلمان می شود  و نامش را به – عزیز زکریا 
زاهار- تغییرمی د هد . او از طریق باباصمد  با مثنوی آشنا می شود  سپس با شمس تبریزی. چون به اعتقاد  
باباصمد  چهرة عزیز شبیه چهرة شمس تبریزی بود ه است، از این رو مورد  عنایت باباصمد  قرار می گیرد .

      عزیز زاهار می گوید ؛ از میان کتاب هایی که خواند م، بیش از همه از مثنوی خوشم آمد  و د ر میان 
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ملت عشق، نام گذاری کتاب و نکات مثبت

شخصیت ها، شخصیت شمس تبریزی برای من از همه جالب تر بود . البته چهره ها و نام ها به اقتضای 
رمان بود ن کتاب، همه ساختگی است و محتوای کتاب، تراوش ذهن نویسند ة رمان یعنی خانم الیف 

شافاک است.
     رمان اول د ر یک بستر تقریباً یک ساله اتفاق می افتد  که از شهر بوستون 17 مه 2008 شروع و تا 
7سپتامبر2009 شهرقونیه ختم می شود . د ر مد ت زمانی که خانم اللا روبینشتاین به عنوان ویراستار با 
آقای عزیز زاهار به عنوان نویسند ة متن، ارتباط مکاتبه ای د ارند ، نسبت به هم علاقه مند  می شوند . تا این 
که روزی باهم قرار ملاقات د ر شهر قونیه را می گذارند . نویسند ه از آمسترد ام و خانم ویراستار از بوستون 
حرکت کرد ه و د ر آنجا به هم می رسند . با د ید ن همد یگر علاقة آنها چند ین برابر و به نوعی تبد یل به 
عشق می شود . این عشق چند ان د وام نیاورد ه و آقای عزیز زاهاز د ر اثر بیماری سرطان، د ر همانجا و د ر 

کنار خانم اللا روبینشتاین روی تخت بیمارستان از د نیا می رود . 
      رمان د وم، از شعبان 639 شهر سمرقند  شروع و د ر 16 ذی قعد ة 658 شهر قونیه پایان می پذیرد .

     کتابی که بند ه مطالعه کرد م، ترجمة آقای ارسلان فصیحی است که چاپ نود  و پنجم آن د ر سال 
1398 انتشارات ققنوس بود ه است.

نام گذاری کتاب
نام گذاری ملت عشق براین کتاب، از یک بیت مثنوی اتخاذ شد ه است که اصل آن چنین است.

جد است د ین ها  همه  از  عشق  خد است ملتّ  مذهب  و  ملتّ  را  عاشقان 
                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 343(

      این رمان د ارای نکات مثبت و منفی بسیاری است که به مهم ترین آنها اشاره می شود .

نکات مثبت
1 ـ ارائة چهرة مرد می از یکی از شخصیت های اسلامی که همان شمس تبریزی است.

2 ـ لزوم کمک رسانی به هر انسان نیازمند ، بد ون توجه به جایگاه اجتماعی او. شمس تبریزی از هر 
نیازمند ی د ستگیری می کرد . چه یک عارف والامقامی چون مولوی باشد  و چه یک روسپی بی خانواد ه ای 

چون گل کویر.
3 ـ مقد م سازی اصلاح خویش پیش از اصلاح د یگران. شمس تبریزی سال ها برروی خود  کار کرد ، سپس 

به اصلاح د یگران پرد اخت.
باز  4 ـ مثبت گرایی د ر عرفان اسلامی به قد ری قوی است که عارف، فضای د لش را به روی همه 

می گذارد .
آن  چون  د ارد .  آنها  خود خواهی  د ر  ریشه  بزرگ،  به شخصیت های  مرد م  از  بسیاری  اراد ت مند ی  ـ   5
شخصیت ها را موافق خواست خویش می یابند ، به تعریف از آنها می پرد ازند ، ازاین رو وقتی مولوی د ر اثر 
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انقلاب روحی شیوة رفتار و گفتارش تغییر کرد ، اکثریت مرد م از او روی گرد ان شد ند .
6 ـ عموم مرد م، به زند گی ظاهری د لخوشند . بد ین جهت از د ین نیز به ظواهر آن بسند ه می کنند .

7 ـ نان عد ه ای از نفاق، ننگ و جنگ حاصل می شود . عرفان که به صلح، صفا و د وستی د عوت می کند ، 
برای این عد ه ناخوشایند  است.

8 ـ تنها راه آرامش همگانی، د ر همگانی کرد ن آموزه های عرفانی است. گسترش معنویت، آرامش را 
گسترش می د هد  که:

چــــون به معنا رفــــت آرام اوفـــتاد اخــــتلاف خلــــق از نــــام اوفــتاد 

نکات منفی
1 ـ توجیه رابطة ناد رست یک زن شوهرد ار با یک مرد  بیگانه. 

2 ـ خانه د اری را برای زن مساوی بد بختی او می د اند .
3 ـ ترویج خرافات؛ مانند  متوسل شد ن به د رخت د ل های شکسته د ر گواتمالا و حاجت رواشد ن خانم 

روبینشتاین.
4 ـ استناد  بعضی از اشعار به مولوی که از او نیست.

5 ـ عرفان را مساوی صوفی گری معرفی می کند . آن هم صوفی گری به معنایی که خوشایند  خود شان 
باشد  نه به معنای واقعی آن.

6 ـ القای این نکته که صرف اعتقاد  به خد ا کافی است. لازم نیست به یک مذهب خاصی معتقد  باشی. 
7 ـ اعتقاد  به یک مذهب خاص، با عرفان سازگاز نیست؛ زیرا مذهب عرفانی همان ارتباط با خد ا به هر 

شکل ممکن است.
8 ـ عظمت شمس و مولوی د ر این بود  که آنها، پیرو عشق بود ند  نه مذهب خاصی.

9 ـ اگر بخواهیم جنگ و اختلاف از میان مرد م رخت بربند د ، باید  از اعتقاد  به مذاهب مختلف د ست 
برد اریم؛ زیرا مسئلة اجرای احکام خصوصاً مسئلة جهاد ، د ر مذاهب معنا د ارد  نه د ر عرفان.

10 ـ نسبت د اد ن خطا و اشتباه، به یک پیامبرعظیم القد ری چون موسی، که از برخورد ش با شبان پشیمان 
شد ه است.

11 ـ نسبت د اد ن چهل اصل یا چهل قاعد ه به شمس، د رحالی که د ر هیچ اثر عرفانی و تاریخی معتبر 
از آن یاد  نشد ه است.

12 ـ مبهم گذاشتن معنای عشق، کتابی که به اسم عشق نوشته شد ه است، از عشق تعریف د رستی 
ند ارد . به گونه ای از عشق سخن گفته است که، هرکس می تواند  آن را به د لخواه خود  معنا کند . یکی 
از د لایل د روغ بود ن نسبت د اد ن چهل اصل به شمس تبریزی، همین مبهم بود ن عشق د ر کتاب ملت 
عشق است. وی د ر قاعد ة چهلم می گوید : »عمری که بی عشق بگذرد ، بیهود ه گذشته. نپرس که آیا باید  
د ر پی عشق الهی باشم یا عشق مجازی، عشق زمینی یا عشق آسمانی، یا عشق جسمانی؟ ازتفاوت ها 
تفاوت می زاید . حال آنکه به هیچ متمم و صفتی نیاز ند ارد  عشق. خود  به تنهایی د نیایی است عشق. یا 
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نکات منفی و بررسی بیت مورد  نظر 

د رست د ر میانش هستی، د ر آتشش، یا بیرونش هستی، د رحسرتش«.
13 ـ ارائه چهرة منفی از مسجد  و افراد ی که اهل مسجد  هستند .

14 ـ عرفان را مساوی صوفی گری نشان د اد ن، آن هم از نوع خانقاهی اش.

بررسی بیت مورد  نظر 

عاشــقان را ملـّـت و مذهــب خد اســت ملـّت عشـق از همه د ین ها جد اسـت

     این بیت که د ستمایة این کتاب پانصد  صفحه ای است و نام کتاب نیز از آن برگرفته شد ه، د ر ضمن 
قصة موسی و شبان مثنوی د ر د فتر د وم بیان شد ه است. آنچه د ر این قصه و د ر این بیت مقصود  مولوی 

است، کاملًا غیراز آن چیزی است که خانم الیف شافاک عنوان کرد ه است. 
     این قصه که از شاهکارهای مثنوی است د ر مقام بیان د و نوع نیایش و د و نوع ارتباط با خد است. 
موسی)ع( نمایند ة قشر روشنفکر، د انشمند  و تکامل یافته است و شبان، نمایند ة قشر عوام و به د ور از 
فرهنگ و تعالی است. سرمایة شبان فقط فطرت پاک اوست. سرمایة موسی عقل، فطرت، معنویت و 

وحی الهی است. هرد و یک خد ا را به د و گونة بسیار متفاوت نیایش می کنند . شبان می گوید :

چـارقـــت د وزم کـــنم شـــانه ســرت تــــو کجایی تا شوم مـــن چـــاکرت
ــحتشم جامـــه ات شــویم شُپُش هـــایت کُشم ــشت آورم ای مـ ــر پیـ شیــ
وقـــت خـواب آیـــد  بـــروبم جایکت د ستکـــت بــــوسم بمـالــــم پایکت
ای بــه یــاد ت هَیهَــی و هَیهای مـــن ای فــــد ای تــــو همه بزُهـــای من

      موسی)ع( می گوید :

خــود  مسلمــان ناشد ه کافــر شد ی گفـت موسـی هـای بس مُد برِ شـد ی
پنبه ای انـــد ر د هــان خـــود  فشـاراین چه ژاژسـت و چه کفرست و فُشار
کفـر تـــو د یبای د یــن را ژنـد ه کرد گَند ِ کــفر تــو جهــان را گَند ه کـرد 
آفتابــی را چنین هـــا کَـــی رواست چــارق و پا تابه لایــق مــر تراست
آتـــشی آیـــد  بـســـوزد  خــلق راگــر نبند ی زیــن سـخن تـو حلق را

      ولی خد ای سبحان می فرماید :

سوختــــه جــــان و روانان د یـــگرنمـــــوسیا آد اب د انـــــان د یگــــرند 
بـــر د ه ویـــران خراج و عُشــر نیســت عاشــقان را هـــر نفََــس سوزید نیســت
گـــر بود  پُر خـــون شــهید ان را مشــوگــــر خطــا گــــوید  و را خاطــی مگو
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ایــن خطا از صد  ثــواب اولیتــرست خـــون شـهید ان را ز آب اولیترسـت
چـه غــم ار غـوّاص را پاچیله نیسـت د ر د رون کعبه رســـم قبلــه نیسـت
جامه چــاکان را چــه فرمــایی رفـوتـــو ز ســـر مسـتان قـلاوزی مجو
عاشـقان را ملتّ و مــذهب خد اسـت ملـّت عشـق از همه د ین ها جد اسـت
عشـق د ر د ریـای غم غمناک نیسـت لعـل را گـــر مُهر نبــود  باک نیسـت

                                                                                            )مولوی، 1360: 2/ 43ـ 342(

       مولوی د ر این حکایتی که ساختة و پرد اختة خود  اوست، به چند  مسئلة اساسی تأکید  د ارد  که عبارتند  از:

لزوم عباد ت برای انسان د ر هرشرایط
از نظر مولوی هر انسانی باید  با خد ای خود  راز و نیاز مستمر د اشته باشد . بهترین و عزیزترین چیز خود  را فد ای 

خد ای خود  بکند  و شیرین ترین لحظات زند گی اش همان هنگام عباد ت او باشد ، لذا از قول شبان می گوید :

ای بـــه یــاد ت هَیهَــی و هَیهــای من ای فــــد ای تــو هــــمه بزُهای مـــن

عد م انکار د یگران
انسان های تکامل یافته حق انکار انسان های ابتد ایی را ند ارند ، بلکه فقط حق ارشاد  آنها را د ارند .

پیروی از حقیقت
انسان های ابتد ایی تا وقتی به عباد ت عوامانه مکلفند  که از حقایق عالیه آگاه نشد ه اند . وقتی با یک انسان 
تکامل یافته که موسی)ع( نماد  انسانه هد ایت شد ه و متکامل است، روبرو می شوند ، باید  از او پیروی کنند . 
عباد ت عوامانه تا زمانی مقبول است که انسان معذور است. به همین جهت وقتی شبان فهمید  که سزاوار 

خد ای سبحان با او صحبت نکرد ه است، پشیمان شد  و ناله و فریاد  سر د اد  و گفت:

و ز پشیمانــــی تو جــــانم سوختـــیگفــت ای مــــوسی د هــــانم د وختی
سر نهــــاد  انــــد ر بیابانـــی و بـرفت جامــــه را بد رْیــد  و آهــی کـــرد  تفت

                                                                                         )مولوی، 1360: 2/ 342 ـ 340(

نقش انسان کامل د ر تکامل مرد م
فرهنگ جوامع بشری بد ون وجود  انسان کامل، فرهنگ شبانی است، از این رو برای تکامل انسان ها، 
ارسال رسل ضروری است. فقط نفس انسان کامل است که اکسیر عشق را د ر وجود  آد می ایجاد  می کند . 
نفَس موسوی است که د ر چند  د قیقه از یک شبان، یک عارف بالله می سازد  و او را از ناسوت به لاهوت 
می رساند ، لذا وقتی بار د وم موسی )ع( شبان را می بیند  و می گوید : تو د ر آن گونه نیایش کرد ن معذور 

هستی، جواب می شنود  که:
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نقش انسان کامل د ر تکامل مرد م و جوهرة عباد ت

مـــن کنــون د ر خـــون د ل آغشــته ام گفــت ای مـــوسی از آن بگـــذشته ام
صد  هـــزاران سالـــه زان ســو رفته ام  مــــن زسد ره مُنتـــَـهَی بگـذشتـه ام
گُنبَــد ی کــرد  و زگـــرد ون بر گذشــت تازیــانـــه بــــر زد ی اسبـــم بگشت
آفـــرین بـــر د ست و بـــر بازوت بـاد  مَحــــرَم ناسُوتِ مــــا لاهُــــوت باد 

     متأسفانه بسیاری از قلم به د ستان مریض القلب یا ناد ان، قصة موسی و شبان مولوی را به د لخواه 
خود  تقطیع کرد ه و یک بیت آن را می گیرند  و برروی آن، د نیایی از مطالب ناصحیح را بار می کنند . 

بعضی ها بیت؛

هـــر چــه مي خـــواهد  د ل تنگت بگوهـیـــچ آد ابـــی و تــرتـیـــبی مـجو

      را می گیرند  و نتایج د لخواه و ناصحیح خود  را بر آن بار می کنند . بعضی ها بیت؛

جد است د ین ها  همه  از  عشق  خد است ملتّ  مذهب  و  ملتّ  را  عـاشقان 

      را می گیرند  و مثل خانم شافاک یک رمان پانصد صفحه ای براساس آن می نویسد  و افکار لائیک 
خود  را به پای مولوی نوشته و این بیت را پشتوانة حرف های خود  قرار می د هد .

جوهرة عباد ت
از نظر مولوی جوهرة عباد ت، سوز است. جایگاه سوز، قلب آد می است. عباد ت سوزناک، عباد ت مقبول 
است. الفاظ و عبارات همه فرع است. آنچه مهم است، سوز قلب است که جوهرة عباد ت نامید ه می شود .

مــــا روان را بنگـریـــم و حــــال رامـــا زبــــان را ننـگـریـــم و قـــال را
گــــر چـــه گفت لفــظ نـــاخاضع رود نـاظــــر قلبیم اگــــر خــــاشع بــود 
پـس طُفَیل آمد  عـرض جوهر غرض زان کـه د ل جوهـر بـود  گفتن عرض
ســوز خـــواهم سوز بـــا آن ســوز سازچنـــد  ازیـــن الفاظ و اضْمار و مَـــجاز
سربـــه سر فکـــر و عبـــارت را بســوزآتشــی از عشق د ر جـــان بـــر فـــروز

      با توجه به این مسئله است که عارف، فقیه، فیلسوف و مفسر بزرگ جهان د ر قرن حاضر جناب 
علامة طباطبائی د رخصوص جوهرة عباد ت می گوید :

هشیـارهـاپرستش به مستی است د رکیش مهر حلـقه  زیــن  بـرونـنـد  

     یعنی آن مقد ار از پرستش، حقیقتاً پرستش به حساب می آید  که مستانه بود ه باشد . پرستشی که به 
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د ور از مستی باشد ، صرفاً اجرای مراسم است نه پرستش. 

انبیا سوز سازان واقعی
فقط انبیا هستند  که می توانند  علاوه بر یاد  د اد ن عبارات و احکام لایق، د ر د ل انسان ها سوز بسازند . چون 
د ر د لشان سوز عظیم است، الفاظ سوزناک د ارند  و شنوند ه را مشتعل می کنند . نمونه اش اشتعالی است که 

شبان از کلام موسی)ع( گرفت و او را از ناسوت به لاهوت رساند .    

بـاد  لاهُــوت  مــا  ناسُوتِ  بـاد مَحـرَم  بازوت  بـر  و  د ست  بر  آفــرین 

سقوط احکام د ر مقام فنا
انسان تا به مقام فنا فی الله نرسد ، احکام شرعی از او ساقط نمی شود . انسان د ر خارج باید  به د نبال سمت 
و سوی هد ایت برود . جهت یابی برای هر انسانی لازم است. برای نماز خواند ن، باید  جهت کعبه مشخص 
شود ، اما کسی که توفیق یافت و به د رون کعبه رفت، د یگر بی نیاز از جهت می شود . بی نیاز از عباد ت 

نمی شود ، بلکه بی نیاز از جهت می شود ؛ زیرا د رون کعبه به هر طرف نماز بخواند  د رست است.

چـــه غم ار غــوّاص را پاچیله نیســتد ر د رون کعبه رســـم قـبلـــه نیســت

تفاوت احکام د ر شرایط مختلف
یک حاد ثه د ر د و موقعیت، د و گونه حکم پید ا می کند . خون که حکم اولیة آن ناپاکی است و باید  شسته 
شود ، د ر خصوص شهید ان راه خد ا حکم د یگری د ارد . کسانی که د ر حواد ث مختلف زخمی و خونی 
می شوند ، اگر بمیرند  باید  شست و شو شد ه و از خون پاک گرد ند ، ولی شهید  را با همان خون و لباس های 
خونین د فن می کنند . هرحکمی جایگاه خاص خود  را د ارد . همان خون نجسی که باید  شسته شود ، د ر 

شهید  نشانه شرافت است و شسته نمی شود .

ایـــن خطا از صد  ثـــواب اولي ترســتخـــون شــهید ان را ز آب اولي ترســت

ملت و مذهب عاشق
این که مولوی می گوید :

عـــاشقان را ملـّـت و مذهب خد اســت ملـّت عشـق از همه د ین ها جد اسـت

       به این معنی نیست که عاشقان از ملت و مذهب بی نیاز هستند ، بلکه به این معنی است که 
خد ا ملت و مذهب آنهاست. یعنی عاشق د ر هیچ گونه فرقه بازی و ملی گرایی شرکت ند ارد . خد ا هرچه 
خواست، او همان را می خواهد . هرچه گفت، همان را می گوید . هرچیز که رنگ و بوی خد ایی د اشته باشد ، 
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معشوق عاشق است. امروزه افراد  لائیک از این گونه اشعار که د ر عرفان اد بی فراوان است، د ر مسیر 
غلط و مخالف اعتقاد ات صاحبان اشعار استفاد ه می کنند ،  همان گونه که خانم شافاک استفاد ه کرد ه است.
      مراد  شعر این نیست که عاشق، به احکام مذهبی توجه ند ارد ؛ مثلا اهل نماز، روزه، حج و جهاد  نیست، 
بلکه مراد  این است که عاشق، همة امور ملی و مذهبی را خالصاً برای خد ا انجام می د هد ، فقط خد ا. عاشق 

برای رفتن به بهشت و رهایی از د وزخ، کاری نمی کند . او آزاد تر از این مرحله است. 
       تعلیمات عمومی همة مذاهب د نیا برای تحقق این د و امر است: رفتن به بهشت و رهایی از د وزخ. 
د رعرفان اسلامی، یک راه خاص برای افراد  خاصی قرار د اد ه شد ه که راه سوم است و بهشت و د وزخ به 

آن راه ند ارد . این مذهب مخصوص آزاد گان است.
     مذهب به معنی محل رفتن است. مذهب عاشقان؛ یعنی راه و روش آنها، شیوة زند گی آنها. اولین 
کسی که این اصطلاح را جعل کرد ، امیرالمؤمنین)ع( بود . او فرمود : بند گان خد ا سه د سته اند : د ستة اول 
کسانی اند  که خد ا را بخاطر ترس از عذاب د وزخ پرستش می کنند ، اینان پرستش برد ه و نوکر گونه د ارند ؛ 
د ستة د وم کسانی اند  که خد ا را بخاطر طمع به بهشت پرستش می کنند ، اینان پرستش تاجرانه د ارند ؛ د ستة 
سوم کسانی اند  که خد ا را بخاطر خود  خد ا پرستش می کنند  نه چیز د یگر، اینان پرستش آزاد انه د ارند . وَ 
َ رَهْبَةً فَتلِکَْ عِبَادَ ةُ العَْبیِدِ  وَ إنَِّ قَوْماً  ارِ وَ إنَِّ قَوْماً عَبَد وُا اللهَّ َ رَغْبَةً فَتلِکَْ عِبَادَ ةُ التُّجَّ قَالَ ع  إنَِّ قَوْماً عَبَد وُا اللهَّ
َ شُکْراً فَتلِکَْ عِبَاد َةُ الأْحْرَار. وی د ر عبارت د یگر فرمود : من چنینم؛ یعنی از د ستة سوم هستم؛  عَبَد ُوا اللهَّ
یعنی اگر خد ای سبحان بهشت و جهنمی هم ند اشت، باز من او را پرستش می کرد م. قَالَ: مَا عَبَد ْتُکَ  

خَوْفاً مِنْ ناَرِکَ وَ لَا شَوْقاً إلِیَ جَنَّتکَِ وَ لکَِنْ رَأیَْتُکَ أهَْلًا للِْعِبَادَ ةِ فَعَبَد تُْکَ. 
      مذهب و ملت بود ن خد ا به این معناست که عاشق همه چیزش خد ایی است. عاشق، بین خود  و 
خد ا، واسطه قرار نمی د هد . حتی بهشت را هم واسطه د ر عباد ت قرار نمی د هد . عشق عاشق به خد ا، عشق 
مستقیم است که د ر میانشان هیچ چیز راه نمی یابد . خد ا اگر به فرض محال، عاشقش را به د وزخ هم 
ببرد ، باز او به خد ایش عشق می ورزد ، از این رو امیرالمؤمنین د ر د عای کمیل عرضه می د ارد : پرورد گارا! 

اگر مرا به جهنم هم ببری، من با صد ای رسا به اهل آن خواهم گفت که من خد ا را د وست می د ارم.
     مولوی این مقام را پیش از هرکس مخصوص پیامبراکرم )ص( می د اند . او با اینکه یقین د اشت 
اهل بهشت است، ولی بیش ازهمه عباد ت می کرد . یکی از همسران وی سؤال کرد : شما چرا این قد ر 
د رعباد ت، خود  را به سختی می اند ازی؟ شما که طبق وعد ة خد ای سبحان د ر قرآن کریم د ر بهشت 
رْوَیُتمَِّ نعِْمَتَهُ عَلیَْکَ وَ یَهْد ِیَکَ صِراطاً مُسْتَقیما )الفتح  ُ ما تَقَد َّمَ مِنْ ذَنبْکَِ وَ ما تَأخَّ خواهی بود ، لیَِغْفِرَلکََ اللهَّ
2(. )تا اینکه خد ا گناهان گذشته و آیند ه تو را ببخشید . و نعمتش را بر تو تمام کرد ه و تو را به راه راست 
فَلَا أکَُونُ عَبْد اً  هد ایت کند (. پس این همه عباد ت توانفرسا برای چیست؟ حضرت د ر جواب فرمود : أَ 

شَکُوراً )آیا بند ة شاکر خد ا نباشم؟(

تا قــبا چــاک زد نـد  از سهــرش اهل قـباکــرد ه آمــاس ز استاد ن شـب پای رسول
گفت این جوشش عشق است نه از خوف و رجانه که مسـتقبل و ماضی کنهت مغفور است

                                                                                                         )مولوی، 1370: 1287(
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      عباد ت عاشقانه، محصول جوشش عشق الهی است نه چیز د یگر. ملاحظه می شود  که مطلب به این 
بلند ی و عرشی که از مختصات د ین اسلام است و هر مسلمانی باید  به این آموزه های نورانی افتخار کند ، 
وقتی به د ست افراد  ساد ه لوح و بعضاً مغرض می افتد ، چگونه مسخ می شود . از یک امر د ینی و عرفانی 
ناب، یک مسئلة ضد  د ینی و لائیک می سازند . انواع و اقسام تحریفات معنوی، د ر آثار بزرگانی چون 
مولوی پد ید  می آورند  تا او را همراه خود  معرفی کنند . به جای اینکه خود  را همراه شمس و مولوی کنند ، 
سعی د ارند  تا آنها را شبیه خود  نشان د هند . بعضی از این تحریفات، ناآگاهانه است، ولی بسیاری از آنها 

حساب شد ه و با برنامه است.

تحریفات تنظیم شد ه علیه شمس و مولوی
شخصیت های مهم د ر طول تاریخ همیشه مظلوم تاریخ بود ه اند ؛ زیرا عموماً د ر میان د و گروه ناد ان و 
ناشایست قرار گرفته اند . این د و گروه یا به افراط رفته اند  یا به تفریط. فقط د انشمند ان روشن روان د ر 

مسیر اعتد ال بود ه و حق مطلب را اد ا کرد ه اند ، به همین جهت مولوی با آه و افسوس عمیق می گوید :

مُـــرد م انـــد ر حسرت فــــهم د رستهرچـه می گویـم به قد ر فهم توسـت

      گروه اول از د و گروه فوق الذکر، به د و د ستة مخالفان و موافقان، تقسیم می شوند : مخالفان، ناد انسته 
و ازروی تقلید ، مد ام به مخالفت و تهمت زد ن مشغولند . موافقان نیز به همان منوال با تعریف و تمجید  
به کرامت تراشی مشغولند . این د و د سته از گروه اول، به یک میزان از حق به د ورند  و از د ید ن حقیقت 
کورند . مخالفان، کورکورانه به تکذیب و تکفیر می پرد ازند  و موافقان نیز کورکورانه و عاشقانه، به تقد یس 

و تنزیه می پرد ازند .
      گروه د وم که افراد  نانجیب و شیطان صفت هستند ، به تقویت هرد و د سته از گروه اول اقد ام می کنند  
زیرا این د ود سته، ناد انسته د ر مسیر اهد اف اینان حرکت می کنند . د وستان ناد ان و د شمنان د انا، مد ام د ر 
وارونه جلوه د اد ن چهرة واقعی شخصیت های بزرگ جهان اسلام هستند . شخصیت هایی که می توانند  د ر 

ابعاد  مختلف، الگویی برای نسل های بعد ی بود ه باشند  و جامعه را د ر مسیر تعالی رهبری کنند . 
      د ر میان شخصیت های مختلف، چهره های عرفانی بیش از شخصیت های د یگر مورد  تحریف و تخریب 
واقع شد ه اند ؛ زیرا مرد م به آنها بیش از سایر شخصیت ها تمایل د ارند . از میان شخصیت های عرفانی، 
شمس تبریزی و مولوی به جهت پیچید گی های خاص خود شان و به جهت شهرة آفاق بود ن شان، بیش 
از همه د ستخوش تحریفات و تخریبات شد ه اند . تحریف از سوی د وستان ناد ان و د شمنان د انا و تخریب 
از سوی د شمنان ناد ان.امروزه از هر راه ممکن به تشویش افکار عمومی د ر خصوص این د و شخصیت 

پرد اخته اند ؛ از طریق تحریف تاریخ، فیلم و سریال، تئاتر، قصه، رمان و...

امور ناروایی که د ر حق این د و شخصیت عرفان اسلامی، به ناحق روا د اشته شد ه 
است؛ عبارتند  از: 
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پنهان کرد ن چهرة واقعی شمس و مولوی و صوفی نشان د اد ن شمس و مولوی

پنهان کرد ن چهرة واقعی شمس و مولوی
یکی از نقشه های نقشه کشان جهانی، پنهان کرد ن چهرة واقعی شمس و مولوی د ر زیر نقاب چهره های 
ساخته و پرد اختة چهره سازان است. همة مورخان و د انشمند ان جهان، معترفند  که مراکز علمی د ر جهان 
اسلام از صد ر اسلام تا قرن اخیر، مراکز حوزه های علمیه بود ه است. حوزه های علمیه د ر جهان اسلام، 
همان گونه که فقیه، فیلسوف، عارف، متکلم و اد یب تربیت می کرد ند ، د ر کنار آنها ریاضی د ان، منجم 
و پزشک نیز تربیت می کرد ند . فارابی، بوعلی سینا، ابوریحان، شیخ طوسی، ابن اد ریس، رازی، ابن هیثم، 
ابن رشد ، مولوی، محیی الد ین و ....همه خروجی یک نظام آموزشی بود ه است. آن نظام آموزشی، همین 

حوزه های علمیه د ینی است که د ر شهرهای مختلف جهان اسلام د ایر بود ه است.
       مشخصة هریک از فارغ التحصیلان این مراکز علمی با هر گرایشی د ر رشته های گوناگون علمی، 
د یند اری عالمان این مراکز است. فیلسوف، فقیه، عارف، شیمی د ان، منجم و...تربیت شد ة یک فضای 
آموزشی هستند . البته مراتب، مشارب و مذائق، یکسان نبود ه و نیست، ولی فضای حاکم بر همه مساوی 

بود ه است.
      هد ف حوزه های علمیه از تربیت این شخصیت های مختلف با گرایش های علمی متفاوت، خد مت به 
جامعة د ینی د ر عرصه های گوناگون بود ه است. تمامی کسانی که وارد  این فضاهای آموزشی می شد ند ، 
اول حد اقل یک د وره اد بیات عرب، یک د وره فقه، اصول، کلام و ریاضیات را یاد  می گرفتند ، پس از آن 
هرکسی به حسب د لخواه، وارد  رشتة مورد  علاقه خود  می شد  و آن رشته را د ر حد  تخصص اد امه می د اد ، 
بنابراین ابن سینا قبل از آنکه پزشک یا فیلسوف شود ، یک نیمچه فقیهی )اگرنگوییم تمام فقیه( شد ه 

است. همچنین است جناب ابوریحان، محیی الد ین، مولوی و شمس تبریزی و ....
    متأسفانه د ر بسیاری از کتاب ها، خصوصاً رمان های نوشته شد ه د ر این زمینه، به این مرحله از زند گی 
شخصیت های بزرگ، یا نپرد اخته یا بسیار اند ک پرد اخته اند .  شاعر و عارفی چون مولوی و شمس تبریزی، 

همانند  سایر شخصیت های بزرگ جهان اسلام، اول فقیه بود ه سپس شاعر و عارف شد ه اند .

 صوفی نشان د اد ن شمس و مولوی
یکی از حیله های استعمار فرهنگی، این است که شخصیت های بزرگی چون مولوی و شمس را به عنوان 
یک صوفی معرفی کنند . آن هم نه صوفی ای که د ر فرهنگ عرفانی عارفان اسلامی تعریف شد ه است، 

بلکه آن گونه که خود شان صوفی را تعریف می کنند .
     د ر قاموس استعمار فرهنگی، صوفی یک انسان معنویت گرا و تارک د نیاست که علیه همة شعائر 
عمومی حاکم بر اجتماع جبهه گیری د ارد . با اینکه این بزرگان هرگز خود  را صریحاً صوفی ننامید ه اند ، باز 
د ر رسانه های وابسته به جبهة ضد  د ین، اینان را صوفی می نامند . مولوی د ر آثار خود  صوفی ها را به د و 

د ستة صاد ق و کاذب تقسیم کرد ه است. وی صوفیان صاد ق را صوفیان صفا می نامد .

تــا از آن صفــوت بــر آری زود  سررَوح خــواهی جُبّه بشـکاف ای پسـر
نــه از لباس صوفـی و خیّاطی و د بَ هسـت صوفی آنکه شـد  صَفوت طلب
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الـْخِـیـاطــه وَاللـوِاطـــه و السـلّام صوفیی گشـته بـــه پیش ایــن لئِام
رنـــگ پوشید ن نکــو باشــد  ولیک بـــر خیـــال آن صفا و نـــامِ نـیک

                                                                                                    )مولوی، 1360: 5/ 25(

      د ر این اشعار، از هر د وگونه صوفی اسم برد ه است؛ صوفی صفا کسی است که به د نبال مصفّا کرد ن 
د رون خویش است نه به د نبال لباس صوفیانه پوشید ن و کشکول به د ست گرفتن؛ صوفیان کاذب، به 
د نبال ظاهر سازی و لباس صوفیانه پوشید ن و خود  را صوفی واقعی جلوه د اد ن است، د رحالی که د رونش 

آلود ه است. 

همچــو طفــلان تا کی از جــوز و مویزصوفــی آن صــورت مپند ار ای عـــزیز
                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 258(

روزگـار از  آز  صوفـی  یـابــد   خوارد یــر  بسیار  بـود   صوفی  سبب  آن  ز 

      صوفیان کاذب به فکر شکم چرانی و شهوت رانی اند ، د ر حالی که صوفی صفا به فکر استفاد ة بهینه از 
وقت برای خود سازی است.

وقـت را همچـون پد ر بگْرفته سـخت هــست صوفـی صفا جــو آن وقـت
                                                                                                    )مولوی، 1360: 3/ 80(

نیسـت فــرد ا گفتن از شرط طــریق صوفی ابــن الــوقت باشد  ای رفیـق
                                                                                                   )مولوی، 1360: 1/ 10(

جـز د ل اسـپید  همچون برف نیسـت د فتــر صوفــی سواد  و حـرف نیست
زاد  صــوفـــی چیــست آثــار قـد م زاد  د انــشــمــنـــد  آثـــار قــلــم

                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 255(

عزیز ای  مپند ار  صورت  آن  مویزصوفـی  و  جوز  از  تا کی  همچو طفلان 
                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 258(

     می بینیم که صوفی صاد ق، مشخصه های خاص خود  را د ارد  که از میان هزاران مد عی تصوف اند کی 
به مرحلة صفا می رسند . از این رو مولوی می گوید : 

خوارد یــر یـابــد  صوفــی آز از روزگار بسیار  بود   صوفــی  سبب  زآن 
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 صوفی نشان د اد ن شمس و مولوی و قطع کرد ن عقبة د ینی شمس و مولوی

ســیر خــورد  او فارغ اســت از ننگِ د قَجــز مگر آن صوفی کــــز نــــور حق
بــاقــــیان د ر د ولــــت او می زیـنـد از هـــزاران انـــد کی زیـــن صوفیـنـد 

                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 276(

      این صوفیان د روغین، صوفیان راستین را بد نام کرد ه اند ؛ زیرا نه از د انش آنان خبری د ارند  و از صفای 
آنان ثمری.

صوفیـــان بـــد  نام هم زیــن صوفیان نقــش صوفی باشــد  او را نیســت جان
                                                                                                 )مولوی، 1360: 5/ 242(

      می بینیم کـه مولوی نه خود  را صوفی نامید ه و نه شمس را. آنچه د یگران خصوصاً رمان نویسان 
معاصر که از عرفان اسلامی و حالات عرفای اسلام بیگانه اند ، ازخود شان اسم صوفی)آن هم به معنای 

غلط آن( را به این بزرگان نهاد ه اند  تا نتیجة د لخواه خود  را بگیرند .
     مخالفین عرفان و تصوف، که عد ه ای ساد ه لوح اند  و عد ه ای د کاند ار، د ر این راستا با رمان نویسان 
مد یریت شد ه، همراه هستند . اینان برای مذمت عارفانی چون شمس و مولوی، آنان را صوفی به معنای 
مذمومش معرفی می کنند ، تا بد ین وسیله جامعة د ینی را از تعالیم این شخصیت ها د ور نگهد ارند . نتیجة 
رمان نویس های  و  فرهنگی  استعمار  با تلاش های  ما،  بی سواد   و  متعصب  آخوند های  از  بعضی  تلاش 
لائیک، یکی است. اینان هزاران آیه و حد یثی که مولوی د ر اشعار خود  مطرح کرد ه را ناد ید ه می گیرند  
و با تمسک به چند  بیت مسئله د ار، او را از جرگة عالمان د ینی د ور می کنند  و با تهمت صوفی گری، وی 
را د ود ستی تقد یم جامعة لائیک می کنند . بد ین وسیله مولوی مفسر قرآن، مولوی متکلم، مولوی فقیه، 
یک  به  عارف،  مولوی  اخلاق،  معلم  مولوی  هنرمند ،  مولوی  جامعه شناس،  مولوی  روانشناس،  مولوی 

صوفی لاابالی تبد یل شد ه و به جامعة لائیک تحویل د اد ه می شود . 
      این گونه است که د وستان ناد ان با د شمنان د انا، د ر یک مسیر حرکت می کنند . مولوی را با تهمت 
صوفیگری از خود  طرد  می کنند  و امام خمینی را با تهمت سیاسی گری. همان طیفی که فلسفه و سیاست 
را ضد  د ین د انسته و خمینی فیلسوف و سیاستمد ار را، خارج از د ین معرفی می کرد ند ، مولوی و امثال او 

را با همین اتهامات مشابه، بی د ین یا ضد  د ین معرفی می کنند .

قطع کرد ن عقبة د ینی شمس و مولوی
همان گونه که بیان شد ، بزرگان تاریخ اسلام تا یک قرن پیش، همه د ر حوزه های علمیه رشد  و نمو 
د اشته اند . اگر ریاضی د ان یا فیزیک د ان یا شیمی د ان یا فیلسوف یا شاعر و .... بود ه اند ، به عنوان یک عالم 
د ینی د ارای این فضائل بود ه اند . همة این بزرگان د اری یک عقبة د ینی عمیق هستند . با کمال تأسف د ر 

نوشته های د وستان ناد ان و د شمنان د انا، این عقبه کاملًا ناد ید ه گرفته می شود .
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پنهان ساختن شخصیت علمی و اخلاقی و عرفانی شمس و مولوی
نقشة د یگر این ارباران تحریف، پنهان ساختن مقامات علمی، اخلاقی، فقهی و...شمس و مولوی است. 
د سته ای از قلم به د ستان، خصوصاً رمان نویسان معاصر، از شمس و مولوی چهره ای را ارائه می د هند  که 
د لخواه خود شان است. از مولوی که صد ها موضوع علمی، فلسفی، عرفانی، انسان شناسی و.... د ر آثارش 

مطرح کرد ه است فقط یک چهرة صوفیانه ارائه می د هند . 
      شمس و مولوی به گواهی تاریخ از د انشمند ان طراز اول عصر خویش بود ند . شمس د ر معرفی د انش 
خود  می گوید : »اگر اهل ربع مسکون جمله یک سو باشند  و من به سویی، هر مشکلشان که باشد ، همه 

را جواب د هم و هیچ نگریزم از سخن گفتن، و سخن نگرد انم، و از شاخ به شاخ نجهم«. 
      شمس با ایـن همه د انشی که د ارد ، مولوی را بسیار د انشمند تر از خویش د انسته و د ر حق وی 
می گوید : »مولانا د ر این ساعت د ر ربع مسکون، مثل او نباشد . د ر همة فنون، خواه فقه و خواه نحو و د ر 

منطق،....من صد  سال بکوشم د ه یک علم و هنر او حاصل نتوانم کرد ن«.   
    د انشمند ی و د یند اری و د ین شناسی شمس و مولوی را مطرح نمی کنند . چون مطرح شد ن این جنبة 
از شخصیت این بزرگان، مسولیت زاست. آنها به این بزرگان، رنگ تصوف )آن هم تصوف د لخواه خود ( را 

می د هند  تا آنان را همراه خود  نشان د هند .

د انش مولوی
وسعت و عمق د انش مولوی به قد ری است که د انشمند  عظیم القد ری چون حضرت علامة محمد تقی 

جعفری، اند یشة او را برتر از حد  معمول بشری می د اند .  
     حضرت علامه، کلام شمس تبریزی را که قبلًا بیان کرد یم به زبان د یگری بیان کرد ه است. وی د ر 
کتاب ارزشمند - مولوی و جهان بینی ها- جهان بینی های نوزد ه مکتب مهم و زند ة د نیا را د ر اشعار مولوی، 
مستند اً بیان کرد ه است، همچنین به 146 نگرش و مطلب علمی خاص از د ید گاه مولوی اشاره کرد ه است 
که هم اکنون بسیاری از آنها د ر د انشگاه ها و مراکز علمی د نیا مورد  بحث و پژوهش است؛ به عنوان مثال 

به یک جنبة علمی مولوی د ر رشتة روانشناسی، جناب علامة جعفری چنین اشاره می کند :

 ...مولوی در کتاب مثنوی درچند مورد در بارة عقده های روانی، اندوه ها و اضطرابات ناشی 
از آنها به قدری عالی و واضح بحث کرده است که گویی این مرد بر همة کتاب ها و عقاید 
روان کاوی، اطلاع و اشراف داشته است. در یکی از آن موارد، پس از بیان مطلب، از یک 
آیة قرآنی برای اثبات آن بهره برداری می کند که انسان گمان می کند، آیة مزبور تنها در این 

مورد نازل شده است.

              چــون جفا آری فــرستد گـوشمال      تــا ز نقـصان واروی سوی کمال 
              چون تو وِردی ترک کردی در روش      بر تــو قبضی آید از رنــج و تبش 
               آن ادب کــردن بــود یعنی مکــن      هیــچ تحویلــی از آن عـهد کهن 

                پیش از آن کاین قبض زنجیری شود       این که دل گیری است پا گیری شود
                رنـج معقولت شود محسوس و فاش      تا نگیـری ایـن اشارت را به لاش 
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                  در مــعاصی قبض هــا دلگیــر شد      قـبض هـا بعـد از اجـل زنجیر شد
                  نعط مــن أعــرض هنا عن ذکـرنا      عــیشه ضــنکا و نجــزي بالعمی 
                  دزد چــون مــال کسان را می بـرد      قبض و دل تنگـی دلش را می خلد
                   او همی گوید عجب این قبض چیست       قبـض آن مظلوم کز شرت گریست 
                  چــون بدیـن قبض التفاتی کم کند      بــاد اصــرار آتــشش را دم کـند
                  قبض دل قبض عــوان شد لاجـرم      گشت محسوس آن معانی زد علـم 
                  غصه هــا زندان شده ست و چار میخ      غصه بیـخ است و بـروید شاخ بیخ 
                  بیـخ پنـهان بــود هــم شد آشـکار      قبض و بسط اندرون بیـخی شمار
                                                                            )مولوی، 1360: 3/ 359(.

      آیه ای که مولوی به تفسیر روان کاوانة آن پرد اخته است این است: وَ مَنْ أعَْرَضَ عَنْ ذِکْري فَإنَِّ لهَُ 
مَعیشَةً ضَنْکاً وَ نحَْشُرُهُ یَوْمَ القِْیامَةِ أعَْمی  )طه / 124( »و هر کس از یاد  من روی گرد ان شود ، زند گی 
)سخت و( تنگی خواهد  د اشت؛ و روز قیامت، او را نابینا محشور می کنیم!«. چنین شخصیت علمی، با 
چنین گسترد گی ابعاد  وجود ی را، د ر یک بعُد  صوفی گری منحصر ساختن، واقعاً ظلم بزرگی به مولوی و 

جامعة علمی جهان است.
     مولوی اگر صوفی هم باشد  که نیست، صوفی گری د ر میان مزایای د یگر مولوی، یکی از فروعات 
اوصاف اصلی او خواهد  بود . چسبید ن به یکی از فروعات د ر میان این همه اصول، نشانة حماقت است 

که مولوی بد ان چنین اشاره می کند :

بند ِ فـــرع اســت او نجویــد  اصل هیچ نیستـــش د رد ِ فـــراق و وصـل هـیچ
کز غــــمِ فــــرعش فـــراغِ اصل نی احـــمق است و مــرد ه مـــا و مَـنـی

                                                                                                  )مولوی، 1360: 4/ 388(

او عــــد وِّ مـــاست و غُولِ ره زَنسَْــت گفـت پیغمبر که احمق هر که هسـت
مــــن از آن حلــــوای او انــــد ر تَبَماحــمــــق ار حــــلوا نهد  انــد ر لـبم

                                                                                                  )مولوی، 1360: 4/ 392(

ارائه چهرة زشتی از شریعت و قرار د اد ن آن د ر مقابل حقیقت
همة امور مذکور برای این است که از شریعت یک چهرة ناپسند  و نامعقول ارائه د هند ، به همین جهت 
مولوی را به گونه ای معرفی می کنند  که قبل از آشنایی با شمس تبریزی، یک چهرة شرعی خشک د ارد  و 
بعد  از آشنائی با او، چهرة نرم و لطیف صوفیانه به خود  می گیرد . مولوی قبل از انقلاب روحی، یک چهرة 
خشک و خشن متشرعانه است، اما بعد  از انقلاب روحی، شریعت را کنار می گذارد  و به رقص و سماع 

د رکوچه و بازار می پرد ازد .
از انقلاب روحی اوست. شخصیت و عظمت علمی او د ر      آثار شعری مولوی محصول د وران بعد  

د انش مولوی و ارائه چهرة زشتی از شریعت و قرار د اد ن آن د ر مقابل حقیقت
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اشعارش متبلور است. مسائل علمی، فلسفی، فقهی، روانشناسی و کیهان شناسی و....همه د ر اشعار او بیان 
شد ه است. قلم به د ستان خاص، همة این فضایل را ناد ید ه گرفته و تنها یک جهت از گفتار او را -که 
قیام علیه شریعت مد اران خشک و خشن است - مستمسک قرار د اد ه و برجسته می کنند . د رحالی که 

مولوی می گوید :

گر عرب باشـی و گر ترک و وگر سراکنوس رو شـریعت را گزیـن و امر حـق را پاس د ار
                                                                                                      )مولوی، 1370: 476(

بی لگام تـوسن  اسبِ  بـر  نشین  السّلام کـم  و  کن  پیشوا  را  د ین  و  عـقل 
و پست منْگر سُست  آهنگ  این  کاند ر این ره صبر و شِقِّ انفُس است اند ر 

                                                                                                   )مولوی، 1360: 4/ 305(

باقـــی غــم هـا خـــد ا از وی بـُرید گفت رَو هـــر کـه غمِ د ین بـر گُزید 
حُسـن و مــال و جــاه و بختِ مُنْتَفَع صید ِ د یـــن کـــن تا رسد  انــد ر تَبَع

                                                                                                  )مولوی، 1360: 4/ 464(

است راه د ین زآن رو پر از شور و شر است گوهر  مخنّث  هـر  راه  نــه  که 
امتحان های نفوس ایـن ترس  سپوس د ر ره  تمییز  بــه  پرویزن  همچــو 

                                                                                                   )مولوی، 1360: 6/ 301( 

کــه آتشِ پنهان شـود  یک روز فاش تـــا نبینی نـورِ د یــن ایـمن مبـاش
                                                                                                       )مولوی، 1370: 814(

باقـــیان را بـــرد ه تا قــعــر زمـین ز آتش شهــوت نسوزد  اهــل د یــن
اهـــل موسـی را ز قبطی واشـناخت مـــوج د ریـا چون به امـر حق بتاخت

                                                                                                    )مولوی، 1360: 1/ 54(

        این ابیات، مشتی از خروار است که مولوی د ر اهمیت شریعت بیان کرد ه است. مطالب شمس و مولوی 
د ر اهمیت شریعت، خود  یک کتاب مستقل می شود ، ولی اثری د ر این رمان های مد یریت شد ه از آن نیست.

شناخت شمس 
راه شناخت شمس، مولوی است؛ زیرا مولوی زبان شمس است. این مطلب را علاوه بر این که مولوی 
بارها بیان کرد ه، خود  شمس نیز عیان کرد ه است که: »آن سخن من بود  که برزبان او}مولانا{ می رفت«.  

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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     چگونه می شود  انسان یک کتاب پانصد  صفحه ای به نام عشق و مولوی و شمس بنویسد ، ولی تعریفی 
از عشق ارائه ند هد ؟! مولوی د ر تعریف و تفسیر عشق، صد ها بیت د ر د و کتاب مثنوی و کلیات شمس 
تبریزی نوشته است. ما د ر د و کتاب، فرهنگ موضوعی مثنوی و فرهنگ موضوعی کلیات شمس، همه 

را آورد ه و د ر کتاب- عشق و انسان د ر مثنوی مولوی- به شرح و تفسیر آن پرد اخته ایم.   
      مولوی د ر خصوص مسائل د ینی از قبیل نماز، روزه، حج، جهاد ، احسان، معاد ، تجسم اعمال د رقیامت 
و ... هزاران بیت سرود ه است. سه سؤال مهم؛ ازکجا آمد ه ام، آمد نم بهر چه بود ، به کجا می روم؟ شب 
و روز وی را اشغال کرد ه است، د ر حالی که د ر این کتاب پانصد  صفحه ای پنج سطر د ر این موضوعات 

مهم مطلب ند ارد . 

اسرار نماز
مولوی د ر خصوص نماز، به عنوان یکی از عباد ت های د ینی، مطالب بسیار بلند  عرفانی د ارد . وی د رمورد  
هریک از اعمال عباد ی اشعار فراوانی د ارد  که ما همة آنها را د ر فرهنگ موضوعی مثنوی و شمس 

تبریزی آورد ه ایم. د راینجا فقط به ذکر بعضی اشعار مربوط به نماز بسند ه می کنیم.

همچو قــربان از جهان بیرون شـد ند  چـــونک با تکبیرهــا مقرون شد نـد 
کای خــد ا پیش تو مــا قربان شد یممعنـــی تکبیر ایـــن است ای امـیم
همچنیـــن د ر ذبـــحِ نـفس کُـشتنوقــت ذَبـْــح اللهَّ اکبــر مــی کنـی
د ر حســـاب و د ر مــناجـــات آمـد ه چـــون قیامت پیشِ حق صف ها زد ه
بــر مـــثال راست خـــیز رَسْتَـخيایســـتاد ه پیشِ یــزد ان اشک ریــز
انـد ر ایـــن مُهلت کـه د اد م من تو راحــق همی گویــد  چــه آورد ی مـرا
قُـوت و قـــوّت د ر چه فانـی کرد ه ای عمر خـــود  را د ر چــه پایان برد ه ای
پنـــج حِس را د ر کجـــا پالــود ه ایگـــوهر د یــد ه کجــا فــرسـود ه ای
خرج کرد ی چــه خریـد ی تو ز فَرْش  چشم و گوش و هوش و گوهرهای عرش
من ببخشـید م ز خــود  آن کَی شـد ند د سـت و پــا د اد مْت چون بیل و کلند 
صد  هـــزاران آیــد  از حضرت چنین همـــچنین پیــغام هــای د رَْد گیــن
و ز خجــالت شـد  د و تــا او د ر رکوع د ر قیـــام ایــن گفته هــا د ارد  رجوع
د ر رکـــوع از شـرم تسـبیحی بخواند قــوّت استـــاد ن از خجــلت نمـاند 
از رکـــوع و پـــاسخ حـــق بر شُمَرباز فــرمـــان مـــی رسد  بــرد ار سَر
باز انـــد ر رُو فــتـــد  آن خـــام کارسر بـــر آرد  از رکـــوع آن شرمـسار
از سـجـــود  و واد ه از کــرد ه خـبــربــاز فــرمــان آیـــد ش بــرد ار سر
انـــد ر افـــتد  باز د ر رُو هـــمچو مارســر بـــر آرد  او د گــر ره شرمــسار
که بخواهم جُسـت از تو مــو به مــو باز گــویـــد  سر بـــر آر و بــاز گـو
کــه خطابِ هیبتی بــر جــان زد ش قــوّت پــا ایـسـتـــاد ن نــبْـود ش

شناخت شمس و اسرار نماز
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حضرتش گویـــد  ســخن گـــو با بیان پـــس نشیند  قـعـــد ه ز آن بار گــران
د اد مـــت سرمایـــه هیــن بنْمای ســود نعمتت د اد م بگـــو شُکـــرت چـه بـود 
ســـوی جــــان انـبیــــا و آنِ کــرامرُو بــــه د سـت راســـت آرد  د ر سلام
ســخت د ر گِل مانــد ش پای و گلیـــم یعنی ای شــاهان شفاعت کیـــن لئیم

                                                                                                  )مولوی، 1360: 3/ 122(

پس بر آرد  هـــر د و د ست انـــد ر د عـــااز همــــه نومیــــد  شد  مسکـــین کیا
اوّل و آخـــــر تــــــوی و مُنتــهــاکــــز همــــه نومید  گشتم ای خــد ا
تا بد انــــی کین بخــــواهد  شــد  یقین د ر نمــاز این خــــوش اشــارت ها ببین
سَــر مزن چــون مرغ بی تعظیم و ســازبچّــــه بیــرون آر از بیــــضه نمــاز

                                                                                                   )مولوی، 1360: 3/ 124(

       این اشعار بخشی از صد ها بیت شعر مربوط به نماز است که د ر مثنوی آورد ه شد ه است. خانم شافاک 
از مولوی چهره ای ارائه کرد ه که گویی اصلًا نماز نمی خواند ه است. این همه سخن از شمس گفته، ولی 
از سخنان شمس چیزی نگفته است. اگر سخنی از شمس گفته، سخن خود  نویسند ه است که به شمس 
نسبت می د هد . بخشی از کلام مولوی را د ر خصوص نماز بیان کرد یم اکنون بخشی از کلام شمس 

تبریزی را بیان می کنیم که د ر رد ّ کلام بعضی از صوفی نمایان بی نماز است. 

قال النبی)ص(: لاصلوة الا بقراءة. و قال: لاصلوة الابحضور القلب. قومی گمان کرد ند  که 
چون حضور قلب یافتند ، از نماز مستغنی شد ند ، و گفتند : طلب الوسیلة بعد  حصول المقصود  
قبیح. بر زعم ایشان خود  راست گرفتیم که ایشان را حال تمام روی نمود ، وولایت و حصول 
د ل حاصل شد ، با این همه تَرک ظاهر نماز، نقصان ایشان است. این کمال که تورا حاصل 
شد ، رسول الله را حاصل شد ه باشد ؟ اگر گوید  نشد ، گرد نش بزنند  و بکشند ش، و اگر گوید  

آری حاصل شد ه بود ه، گویم پس چرا متابعت نمی کنی؟!

      از این گونه آموزه های شمس و مولوی د رکتاب خانم شافاک اثری نیست. همة شمس و مولوی را 
د ریک کلمة عشق خلاصه کرد ه است بد ون اینکه عشق را معنا کند . مولوی بیش از همه د رخصوص 
عشق سخن گفته است. وی حتی سخنان خود  مولوی را د ر این خصوص بیان نکرد ه است؛ زیرا اگر بیان 

می کرد ، د یگر نمی توانست حرف های نامربوط و غلط خود  را به خورد  خوانند گان بد هد .
    

ارتزاق از عشق
مرد م از راه های گوناگون ارتزاق می کنند ؛ از راه کارگری، کشاورزی، معلمی، مد یریت، صنعت و.... امروزه 
آلود گی های گوناگون، د ر  ارتزاق اضافه شد ه است. مد تی است که  به وسائل  نیز  صنعت چاپ و نشر 
عرصه های مختلف سرایت کرد ه و وارد ات و صاد رات و تولید  و توزیع را از مسیر عد الت خارج ساخته است. 

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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صنعت چاپ و نشر نیز از این آلود گی مصون نماند ه و نتیجه اش آشفتگی موجود  است. فلسفة صنعت نشر، 
انتشار فرهنگ و فضائل و علم و اد ب است، ولی وقتی اکتساب و ارتزاق، هد ف اصلی همة حرفه ها شد ، 

حرفة چاپ و نشر نیز ابزار ارتزاق بلکه ارتزاق بیشتر به هرشکل ممکن می شود . 
      وقتی حریم حلال خوری به هم می ریزد  و خورد ن به هر شکل ممکن هد ف می گرد د ، حریم قلم 
نیز شکسته می شود . د ر این زمان قلم ها به گونه ای رقم می زنند  که رقم حساب های بانکی صاحبان قلم 
را افزایش د هند . به جای اینکه د ر مسیر تکامل حرکت کنند ، د ر مسیر تکاثر جولان می د هند . نه تنها از 
عشق و مولوی و شمس، د ر مسیر ضد  تکامل استفاد ه می شود ، بلکه از خد ا و پیامبرو قرآن هم د ر راه ضد  
خد ا و پیامبر استفاد ه می گرد د . مرد ان د نیا به جای مرد ان خد ا قرار می گیرند . مرد ان خد ا چون به ارتزاق 

پاک پای بند  هستند ، هرگز قلم و قد م خود  را به ناپاکی نمی آلایند . مولوی چه زیبا گفته است که:

کَــی خـــورد  بنــد ه خـــد ا الّا حــلال ؟گــر شــود  عالــم پُــر از خون مــال مال
                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 439( 

     وقتی هد ف از تألیف و ترجمه، ثروت اند وزی شد ، به گونه ای تألیف می شود  که پول زا باشد . ترجمه 
نیز د ر مسیر تکاثر و سود آوری قرار می گیرد . مؤلفین و مترجمین، اجیر و عملة عوام می گرد ند . طبق میل و 
مذاق آنها قلم می زنند . به جای اینکه عوام را به مسیر فرهنگ و فرزانگی ببرند ، خود شان را د ر مسیرآنها قرار 
می د هند . به به و چه چه مرد م ملاک انتخاب آنها می شود . مولوی چه خوب پیش بینی کرد ه و گفته است:

بســته ای د ر گــرد نِ جانــت زِهــی د ر هــوای آن کــه گـــویند ت زهـــی
                                                                                                  )مولوی، 1360: 3/ 128(  

     زه د ر مصراع اول، به معنی به به گفتن، و زه د ر مصراع د وم به معنی زنجیر است. چون علاقه مند  
به تشویق و تعریف مرد م هستی، زنجیر به گرد ن جانت اند اختی. خود ت را وقف علائق و سلایق مرد م 
کرد ه ای. چون مرد م د وست د ارند  که عشق را طوری معنا کنی که همه خوششان بیاید ، هیچ امر و نهیی 

ند اشته باشد ، پس عشق را همان طور معنا می کنی که عموم می پسند ند ، ولو خلاف واقع باشد .
      رمان های اد بی و عشقی، به چنین تزلزل و تنزلی گرفتار شد ه اند . به جای اینکه بنویسند  تا مرد م را 
راه ببرند ، می نویسند  تا با مرد م راه بروند . عشقی که د ر تعریف مولوی؛ وصف ایزد  و د ریایی بیکران تعریف 
شد ه است، د ر رابطة نامشروع یک زن شوهرد ار با یک مرد  بیگانه خلاصه می شود . این گونه برخورد  با 

مثنوی، یا گمراه کرد ن مرد م از طریق مثنوی است یا گمراه شد ن از همین طریق است.
      آفرین بر مولوی روشن ضمیر که این چنین امور را آن زمان پیش بینی کرد ه و گفته است: همان 
گونه که عد ه ای از قرآن کریم هد ایت و عد ه ای گمراه می شوند ، مثنوی من هم که تفسیر قرآن است 

همین خاصیت را د ارد . عد ه ای از آن هد ایت و عد ه ای گمراه می شوند .

صورتـــی ضالّ است و هـاد ی معنوی پس ز نـقـــش لفـظ هـــای مـــثنوی

ارتزاق از عشق
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هــــاد ی بعـــضی و بعـــضی را مُضِل د ر نبُــی فـرمـــود  کین قــــران ز د ل
                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 310(

      به گفتة جناب مولوی؛ صورت مثنوی برای بعضی ها موجب گمراهی است. معنویت مثنوی موجب 
هد ایت است. او برای همین کتابش را – مثنوی معنوی – نامید ه است.

فُــرجـــه کـــن د ر جــــزیره مثـنوی گـــر شــد ی عطشان بحـــر معـــنوی
مثـنـــوی را مـعنـــوی بـــینی و بس فرجــه کن چنــد ان که اند ر هــر نفََس

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 274(

     وقتی از معنای مثنوی غافل شوی و ظاهرش را به د لخواه خود  معنا کنی، به گمراهی می افتی که 
مولوی از آن خبر د اد ه است.  

مثـنـــوی د کّان فـقـــر است ای پسرهــــر د کانــــی راســت ســود ایی د گر
غیــر واحد  هــر چه بینی آن بتُْ اســت مثـــنوی مــــا د کان وحــــد ت است

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 360(

مثــــنوی را نیست پـایـانــــی امـید گــــر شــود  بیشه قلــــم د ریا مــــد اد 
                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 400( 

      خوانند ة گرامی ملاحظه می کند  که نویسند ة رمان ملت عشق، چگونه از د ریای بی پایان مثنوی به یک 
بیت آن بسند ه کرد ه و آن یک بیت را نیز به خلاف مقصود  مولوی و به د لخواه خود  به کار گرفته است.

عشق و بند گی
و  بند گی  به  معناد هی عشق  نمی شود .  د یگر حاصل  از هیچ چیز  بند گی می د هد   به  معنایی که عشق 
معناد هی بند گی به زند گی، از اسرار اعجازآمیز نظام خلقت است. مولوی واقعاً از عشق و بند گی چه یافته 

بود  که می گفت:

کــــفر بـــاشد  پیش او جـــز بنــد گی هــــر که انــــد ر عشــق یابــد  زند گی
                                                                                                  )مولوی، 1360: 5/ 119(

      بند گی عاشقانة و خالصانه د ر منظر مولوی به قد ری عظمت د ارد  که بند ه را د ر ارزشمند ی و احترام، 
به آستانة ربوبیت می کشاند .

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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ــزین ــاص گُـ ــد ه خ ــت آری بنـ ــن گف ــم نیکــو ببی گشــت رنجــور او من
ــن ــذوری م ــش مع ــت معذوری ــن هس ــوری م ــش رنج ــت رنجوری هس
ــد ا ــینی خ ــد  همنش ــه خواه ــر ک ــاهـ ــور اولیـ ــند  د ر حـضـ ــا نشیــ تــ

                                                                                                 )مولوی، 1360: 2/ 366(

       البته این بینش بلند  مولوی، از مضامین احاد یث نبوی اخذ شد ه است که خود  وی د ر مثنوی بد ان اشاره 
د ارد . عشق و بند گی به انسان آن چنان عظمت می د هد  که د ر سخت ترین شرایط، حاضر نمی شود  ذره ای 
از مسیرمعنویت و بند گی عد ول کند . معنویت حاکم بر بند ة خد ا از د ید گاه مولوی چنان است که می گوید :

ــلال گــر شــود  عالــم پُــر از خون مــال مال ــد ا الّا ح ــد ه خ ــورد  بن ــی خ کَ
                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 439(

       د ر زمانی که بعضی ها برای رسید ن به لقمه ای، لقمانی را به د ار می کشند  و برای به د ست آورد ن مالی 
و نامی، مرد م را به خاک و خون می کشند ، بند ة خد ا د ر جهان پر از خون، به غیر حلال چیزی نمی خورد . 
جایگاه بند گی آنچنان بالا و والاست که خد ای سبحان فلسفة آفرینش انسان را، فقط د ر بند گی قرار د اد ه 
است و می فرماید : »وَ ما خَلقَْتُ الجِْنَّ وَ الِْنسَْ إلِاَّ لیَِعْبُد وُنِ« )الذاریات 56( و جن و انسان را جز برای 

عباد ت نیافرید م. مولوی با توجه به این آیه است که می گوید :

ــرار ــی و اضط ــوع و بند گ ــز خض ــارج ــد ارد  اعتب ــرت ن ــن حض ــد ر ای ان
                                                                                                   )مولوی، 1360: 3/ 75(

عشق و خد ا
د رآن بیت معروفی که د ست مایة کتاب پانصد  صفحه ای ملت عشق شد ه است، تکیه گاه بیت عبارت است 
از عشق و خد ا. از عشق به گونه ای که د لخواه مصنف کتاب بود ه است استفاد ه شد ه، نه آن گونه که مولوی 
د ر کتاب مثنوی سخن گفته است. از خد ا هم که رکن اصلی و تکیه گاه د یگر بیت مورد  استشهاد  است، 
اصلًا سخنی به میان نیامد ه است. د ر مورد  خد ا د ر مثنوی صد ها بیت مستقیماً شعر آمد ه است و هزاران 
بیت به طورغیرمستقیم بیان شد ه است. د ر موضوع خد اشناسی، بند ه یک جلد  کتاب تألیف کرد ه ام که د ر 
آن به مباحث اصلی خد اشناسی، د ر د ویست صفحه پرد اخته است. چگونه است که د ر یک کتابی که به 
نام عشق و خد ا تألیف می یابد ، هیچ بحثی از خد ا نمی شود ؟! بد ین جهت است که ما می گوییم؛ عشق و 

خد ا، وسیله و ابزاری برای بیان منویات غیر خد ایی این قبیل افراد  است. 

مذهب عاشق
این که مولوی مذهب عاشق را، برعکس سایر روش ها می د اند ، بد ین معناست که عاشق برخلاف عموم 

عشق و بند گی، عشق و خد ا و مذهب عاشق
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مرد م که براساس منافع شخصی، قومی و صنفی خویش موضع گیری می کنند ، موضع گیری عاشقانه 
د ارد ؛ یعنی د ر مسیر عشق حرکت می کند  ولو به زیان او باشد . اگر میل معشوق د ر سختی و رنج عاشق 
باشد ، او با کمال میل می پذیرد . هرچه از سوی معشوق آید ، او را خوش آید . تلخی را همچو شیرین 

می پذیرد  و رنج را راحت می پند ارد  و زشتی را خوب می بیند .
      روش عاشق، روش خاص خود  است. د یگران به د نبال شیرینی و راحتی و منافع اند . عاشق به د نبال 
میل معشوق است. مولوی حکایت های گوناگون د ر این خصوص بیان کرد ه است که ماجرای لقمان 

حکیم و ارباب وی از آن جمله است.

ــاجه ای بــــود  لقــمان بــند ه شکلی خــواجــه ای ــرش د یبــ ــر ظاهــ ــی بــ بند گــ
ــاس چــون رود  خــواجــــه به جــای ناشناس ــد  لب ــویش پــوشانـ ــلام خــ د ر غــ
مــــر غــــلام خــــویش را ســـازد  امـــام او بــپــوشـــد  جــــام هــــای آن غــلام
تــــا نــبـایــــد  زو کـــسی آگــــه شـــود د ر پـَـیَش چــــون بــنـد گان د ر ره شــود 
مـــن بگیـــرم کفــش چـــون بـــند ه کهین گــویــــد  ای بنــد ه تــــو رو بر صد ر شین
کــس ســــوی لقمــان فــــرستاد ی ز پَــی هــــر طعامــی کــــه آوریــد نـد ی به وی
قاصــد ا تــا خواجــه پــس خــورد ه ش خَـــوَرد تــا کــــه لقــمان د سـت سـوی آن بـَـرَد 
ؤرِ او خـــــورد ی و شـور انگیــخــتی ُـ هــــر طعامــی کــه آن نخـــورد ی ریختــی سـ
بــی انتـــهاور بــخـــورد ی بــی د ل و بــی اشــتهــا پــیـونـــد ی  بـــود   ایـــن 
ــوان خــــربــــزه آورد ه بـــود نـــد  ارمــغــان ــان را بخ ــد  لقمـ ــفت رَو فـرزنــ گــ
همچــو شــکر خـــورد ش و چــون انگبیــن چــــون بـُـریــــد  و د اد  او را یک بــرُیــن
تــــا رســید  آن کِــرْج هــــا تــا هــــفد هَُم از خـــوشــــی کــه خــــورد  د اد  او را د وُُم
تــا چــــه شــیرین خربزه اســت ایــن بنگــرم مــــاند  کــرجــی گفت این را مــن خورم
طبع هــــا شــــد  مــــشتهی و لقمــه جـــواو چنین خــــوش می خــــورد  کــز ذوق او
هــــم زبــان کــرد  آبله هـــم حلق ســوخت چــون بخــــورد  از تلخیَش آتش فـروخت
بعــد  از آن گفتــش کــه ای جــان و جهــان ســاعــــتی بی خــود  شــــد  از تلخــی آن
لطــف چــــون انگاشتــــی ایــــن قهــر رانوش چــــون کــــرد ی تو چنـد ین زهـر را
یــا مـــگر پیــش تـــو ایــن جانت عد وســت این چه صبرسـت این صبوری از چه روسـت
ّتی کــه مـــرا عــذری اســت بــس کن ســاعتی چــون نــیــــاورد ی بــه حیلــت حُجـ
خــــورد ه ام چنــد ان کـــه از شــرمم د و تــوگــفـــت مــن از د ست نعـمت بخـش تـو
مــــن ننوشــم ای تــــو صاحــب معرفــت شرمــم آمــــد  کــه یکــی تلــخ از کَفَت
تــوچــــون هــمــه اجــــزام از انــعــام تــو د ام  و  د انــه  غــرق  و  رُسته انــد  

                                                                                          )مولوی، 1360: 2/ 330 ـ 329(

     عاشق به د نبال میل خویش نیست. میل عاشق د ر میل معشوق گم است. د یگران انتخابشان طبق 

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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میلشان است، ولی د ر مذهب عاشق، میل معشوق، محور انتخاب است. هرآنچه خلاف میل معشوق 
باشد ، آن زشت، تلخ، د رد  و رنج و....شمرد ه می شود . این است که مولوی می گوید : مذهب عاشق برعکس 

مذاهب د یگران است.

کــز یــار د روغــي هـا از صد ق به و احسان رو مــذهب عــاشق را بر عکس روش ها د ان
عــد لست همــه ظلـمش د اد ست ازو بهـتانحــالست مــحــال او مــزد سـت و بــال او
خاری کــه خلد  د لبــر خوشتر ز گل و ریحان نــرمـست د رشــت او کـعبه ســت کـنشت
وان د ل که ملول آید  خوش بوس و کنارست آن آنــد م کــه تــرش بـاشد  بهـتر ز شکـرخانه
آن آب خــضر بــاشـد  از چشمه گـه حیوان وان د م کــه تـرا گویــد  والله ز تــو بـیزارم
بیگانگیش خــویشی د ر مــذهب بی خویشان وان د م کــه بگــوید  نی د ر نـیش هــزار آری
بخلش همه احسان شد  جرمش همگی غفران کفرش همه ایمان شد  سنگش همه مرجان شد 
مــن مــذهب ابرویش بخـرید م و د اد م جان گــر طعنه زنی گــویی تو مــذهب کــژ د اری
بــرد ار د ل روشن باقــیش فــرو می خــوان زین مــذهب کژمستم بس کــرد م و لب بستم

                                                                                                      )مولوی، 1370: 705(

     مذهب عاشقی بهترین مذهب است؛ زیرا هیچ گونه خود خواهی د ر آن نیست، بد ین جهت برعکس 
همة مذهب هاست. منظور از مذهب د ر این اشعار، روش است نه چیز د یگر. 

ــون ــاز و رهنم ــد  نم ــت آم ــج وق عاشــقان را فــی صــلاة د ائمــون پن
                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 424(

      نماز برای عموم مرد م، پنج نوبت د ر شبانه روز واجب شد ه است. د ر مذهب عاشقان، نماز یک امر 
د ائمی است. عاشق مد ام د ر نماز است. بد ین جهت باباطاهر می گوید :

ــد  ــم د ر نمازن ــه د ائ ــان ک ــا آن بــه حمــد  و قــل هــوالله کارشــان بــیخوش

     این اد عای عارفان، ریشة قرآنی د ارد . اگر مولوی می گوید : »عاشقان را فی صلاة د ائمون « از قرآن 
کریم اقتباس کرد ه است که می فرماید : الَّذینَ هُمْ عَلی  صَلاتهِِمْ د ائمُِونَ  )المعارج/ 23( »آنان که پیوسته 

د ر نمازند «. پیوسته د ر نماز بود ن، د ر مذهب عشق است نه د ر مذهب عوام. 

این باد ه عشــق را قراری د گـــر اســتد ر مـــذهب عاشقان قراری د گر است
کاری د گرست و عشق کاری د گرستهــر علم که د ر مد رسـه حاصل کرد م

      این رباعی که با اند ک اختلافی از جناب مولوی و جناب حکیم نزاری نقل شد ه است، بیانگر وجود  
فاصلة زیاد  بین مذهب عاشقان و مذهب عوام است. 

مذهب عاشق
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کـــی بود  پـــروای عشق صُنع حق عـــامّه را از عشق همخوابه و طَبَـق
                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 367(

د ر بـــلا چـــون سنگ زیـــر آسـیاتُـــرک تـاز و تــن گــد از و بی حـیا
بهـره جویـی را د رون خویش کُشـت سخت رُویـــی که نــد ارد  هیچ پشت
آن چنـان کـــه پاک می گیرد  ز هُــوپــاک مـــی بازد  نبــاشد  مــزد  جـو
مــی سپـــارد  بـــاز بی علـّـت فتـی می د هــد  حـــق هستی اش بی علتّی

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 385(

مَحْــرَمش د ر د ه یکــی د یّـار نیستعشـق را د ر پیچش خـــود  یار نیست
عقــل از ســود ای او کورست و کــر نیــست از عـــاشق کسی د یوانــه تر
طــبّ را ارشاد  ایــن احـــکام نیستزان که ایـــن د یوانگی عـــام نیست
د فتـــر طب را فـــرو شـوید  به خون گر طبیبی را رسـد  زیـــن گون جُنون
رُویِ جملـه د لبــران رو پوشِ اوسـت   طبّ جمله عقل هــا منقــوش اوست

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 385(

کُشی عشق خود  بی خشم د ر وقت خـوشی خیره  د م  بـه  د م  د ارد   خــوی 
بــود  آن لحظه کـو خشنود  شد  من چه گویم چون که خشم آلود  شد این 

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 503(

زند گی زین جان و سر ننگ من است د ین مــن از عشق زند ه بــود ن است
إنَِّ فـــی مَـــوْتی حَیـــاتی می زنـم عمرهـــا بـــر طبل عشقت ای صنم

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 507(

مـــا غـــلام مـــلک عشق بی زوال مُلکِ د نیا تـــن پرستــان را حــلال
جز به عشـق خویش مشـغولش مکن عــامـــل عشقست مــعزولش مکن

                                                                                                  )مولوی، 1360: 6/ 528(

      اگر ملت عشق و مذهب عشق از همة ملت ها و مذهب ها جد است، به این معناست نه بد ان معنایی که 
افراد  لائیک می پند ارند . د ر مذهب عاشقی است که آد می عاشق خون خویش می شود . چیزی که عموم 
مرد م از آن فرار می کنند . د ر مذهب عاشقی است که مرگ برای عاشق حیات است و برای مرد م، ممات.

د رد  می افزود   کــه عشق  نکـرد آن طـرف  د رَْسی  شافعـی  و  حنیفه  بــو 

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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خــویشتن تــو مکــن تهد ید  از کُشتن که من خــونِ  بــه  زارم  تشـنه 
مُرد نیست زمــانی  هــر  را  نیستعـاشقان  نوع  یک  خود   عُشّاق  رد نِ  ُـ م
فِد یَ او د و صد  جــان د ارد  از جـانِ هُد یَ د م  هر  می کند   را  صد   د و  وآن 
أمَْثَالـَـهاهــر یکی جــان را ستــاند  د هَ بهـا عَــشْرَةً  خــوان  نبُــی  از 
رُو د وست  آن  بریزد  خـونِ من  اوگــر  برَ  افشانم  بر  جـان  کوبان  پــای 
زند گیست د ر  مــن  مـرگِ  پایند گیست آزمــود م  زند گی  زین  رهم  چـون 
ثقِــات یــا  اقْتُــلُونــي  تُلُــوني  ْـ حَیات اقـ فــي  حَیاتًــا  قَتْلي  فــي  إنَِّ 

                                                                                         )مولوی، 1360: 3/ 219 ـ 218(

     حیات د ر د ل مرگ، د رمذهب عاشقی معنا و مفهوم د ارد  نه د ر مذهب عوام. آنچه د ر منظر مرد م ممات 
اند ر ممات است، د ر مذهب عاشقی حیات اند ر حیات است. با توجه به این امور است که، مولوی مذهب 

و ملت عاشقان را از مذهب و ملت د یگران جد ا کرد ه و می گوید : 

جــد است ملــت ها  ز  عــاشق  خد استملت  ملت  و  مـذهب  را  عاشقان 
 

فنا مذهب عاشق
مذهب واقعی برای عاشق واقعی، فناء فی الله است. همة مقد مات عرفانی و ریاضت های ابتد ایی تا ریاضت های 
انتهایی، برای رسید ن به مقام فنای عرفانی است؛ آن مقامی که د ر آن مرحله، زبان، چشم و گوش سالک، 

زبان، چشم و گوش خد ایی می شود . مولوی از این مرحله به مقام فنا و نیستی یاد  کرد ه و می گوید :

زانـــک بی فرمــان شـد  اند ر بیهُشی نـــفس را ز آن نیستــی وا می کشی
نیســـت ره د ر بــارگــاه کبــریـــاهیـــچ کس را تـــا نگــرد د  او فــنا
عـــاشقان را مــذهب و د ین نیستی چیست مـعراج فــلک ایــن نیستـی

                                                                                                 )مولوی، 1360: 6/ 284(

د ر مذهب عشــق و عشــق را مذهب نیست با شب مـــی گو کـــه روز ما را شب نیست
بــس غـــرقه شونـــد  و نالــه و یارب نیســت عشـق آن بهریست کش کران و لب نیست

                                                                                                    )مولوی، 1370: 1332(

      مذهب و ملت عاشق اگر خد است، به این معناست که عاشق د ر مقام فنا و نیستی عرفانی، از غیر 
خد ا بی خبر است. کسی که از خود  بی خود  می شود ، یقیناً از ملت و مذهب نیز بی خود  می شود ؛ زیرا آن د و 
فرع برخود  است. آنکه از خود  غافل است، از آنها نیز غافل است. این همان کمال توحید  است که اول بار 
فَاتِ   امیرالمومنین )ع( به آن اشاره فرمود ند : وَ کَمَالُ تَوْحِیدِ هِ الِْخْلَاصُ لهَُ وَ کَمَالُ الِْخْلَاصِ لهَُ نفَْيُ الصِّ

فَة.   عَنْهُ لشَِهَادَ ةِ کُلِّ صِفَةٍ أنََّهَا غَیْرُ المَْوْصُوفِ وَ شَهَادَ ةِ کُلِّ مَوْصُوفٍ أنََّهُ غَیْرُ الصِّ

مذهب عاشق و فنا مذهب عاشق
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      کمال توحید  نه تنها ازخود  بی خود  شد ن است، حتی از صفات الهی نیز غافل شد ن است؛ زیرا د ر 
مقام توجه به صفات الهی، یک نحوه د وگانگی ظریف وجود  د ارد . توجه به صفت و موصوف، توجه به 
د و چیزاست. سالک د ر مقام فنا، حتی خد ا را بد ون اوصاف او شهود  می کند ؛ یعنی خد ای محض. خد ای 
محض غیر از خد ای عالم و قاد ر و رازق و ... می باشد . د ر این مرحله، عاشق نه تنها ملت و مذهبش بلکه 

همه چیزش خد است. چون غیر خد ا چیزی نمی بیند .
 

شیر بی د م، سر و اشکم
چهرة مولوی د ر آثار بسیاری از رمان نویسان و بعضی از مد عیان تصوف، چهرة شیر بی د م و سر و اشکمی 
است که خود  وی د ر مثنوی ترسیم کرد ه است. یک مرد  قزوینی می خواهد  که مانند  بعضی از پهلوانان 

قد یم برروی شانه اش شکل شیری را خالکوبی کند ، ولی طاقت د رد  سوزن های د لاک را ند ارد :

کـــه کبــود م زن بکـــن شیرینیـی ســـوی د لاکــی بشــد  قـزوینــیی
گفـــت بـــر زن صورت شیر ژیــان گفت چــه صورت زنــم ای پهـلوان
جهد  کـــن رنگ کـــبود ی سـیر زن طالــعم شیــر است نــقش شـیر زن
گفت بـــر شانه گهـــم زن آن رقــم گفــت بر چــه مـوضعت صورت زنم
د رد  آن د ر شانـــگه مسـکن گــرفت چــون که او سوزن فـرو برد ن گرفت
مـــر مرا کشـتی چه صـورت می زنی پهلــوان د ر نـالــه آمــد  کای سنـی
گـــفت از چــه عضو کـــرد ی ابتد اگفت آخــر شــیر فــرمــود ی مــرا
گـــفت د م بگـــذار ای د و د یـــد ه امگــفــت از د مــــگاه آغـــازیــد ه ام
د مـــگه او د مگـــهم محکم گـرفت از د م و د مــگاه شــیرم د م گــرفـت
کـه د لم سسـتی گـــرفت از زخم گازشیر بــی د م بــاش گــو ای شیر ساز
بی محـــابا بــی مواســا بـی ز رحــم جــانب د یگر گـرفت آن شخص زخم
گفت ایــن گوش است ای مــرد  نکوبانگ کرد  او کاین چه اند ام است از او
گـــوش را بگذار و کـــوته کن گلیم گفــت تا گــوشش نباشـد  ای حکیم
بــاز قـــزوینی فـــغان را ساز کــرد جــانــب د یگــر خلـش آغــاز کـرد 
گفت این اسـت اشـکم شـیر ای عزیزکایــن سوم جانب چـه اند ام است نیز
چـــه شــکــم بایـــد  نگار سیـر راگفــت تــا اشکــم نــباشد  شــیر را
تا به د یـــر انگشـت د ر د ند ان بمــاند خیـره شد  د لاک و بس حیــران بماند 
گفت د ر عالـــم کسـی را ایـــن فتاد بــر زمـین زد  سـوزن از خشم اوستاد 
این چنین شـیری خـــد ا خـود  نافرید شیر بــی د م و سر و اشکـم که د یــد 
تـا رهـــی از نیش نفـس گبر خویشای بــراد ر صبـر کــن بــر د رد  نیش

                                                                                                   )مولوی، 1360: 1/ 135(

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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      اینان از مولوی چنین ترسیمی د ارند . می گویند  مولوی عارف و صوفی بود ه است. نه از نماز او، نه 
از روزة او، نه از نیایش و گریه های عرفانی او و نه از.....هیچ اثری د ر آثارشان یافت نمی شود . این چنین 
عارفی را خد ا هم نافرید . د ر ترسیم اینان، عارف مساوی رقص و سماع و یک مشت حرف های کلی و 
عوام پسند  است. رمان نویسان به د نبال مولوی واقعی نیستند ، بلکه به د نبال مولوی مونتاژ شد ه اند . مولوی 

و هر عارف د یگر را آن گونه که می خواهند  مونتاژ می کنند  و به تبلیغ آن می پرد ازند .

چهرة واقعی مولوی
از بررسی مطالب بالا معلوم می شود  که راهنمایی های مولوی و راهکارهای او منحصر به زمان خود  او 
نبود ه و د ر زمان ما نیز کارگشاست.گویی مولوی د ر زمان ما و د ر میان ما زند گی می کند  که به این شفافی 
سخن می گوید . سخنان او د ر خصوص مسائل سیاسی، اجتماعی و اخلاقی، حتی عرفان های کاذب و نو 
ظهور، همه آیینة انعکاس مسائل زمان ماست. مولوی به گونه ای کارشناسی می کند  که گویی د ر میان 
ما زند گی می کند  و مشکلات ما را لمس می کند . بی جهت نیست که د ست های پنهان و آشکاری سعی 
د ارند  از مولوی چهرة مبهم و صوفی محض ارائه د هند . چون می د انند  که چهرة واقعی او یک چهرة 
مسلمان آکاه و د انشمند  روشن روان و به روز است. د انشمند  ذوفنون بود ن او موجب می شود  که بسیاری 

از اقشار جامعه به او مراجعه کنند .  
       این مسئله برای استعمار خوشایند  نیست، از این رو باید  از مولوی چهرة صوفی محض بسازد  که پس 
از د ید ن شمس تبریزی، از جامعه برید  و فقط به رقص و سماع مشغول شد . این چهرة کاذب برای مولوی 
به استعمار و استحمار زیانی ند ارد . چهرة واقعی مولوی که یک د انشمند  ذوفنون و عارف روشن فکر است، 
برای آنها زیان آور است؛ زیرا این چهرة مولوی می تواند  جامعه را رهبری کند  و به سوی رشد  و کمال ببرد . 
      جامعة رشد  یافته به کار استعمار نمی آید . جامعة آشفته و خرافاتی، به کار استعمار می آید . آنها به د نبال 
مولوی خانقاهی هستند  نه مولوی اجتماعی. بی جهت نیست که وقتی تفسیر پانزد ه جلد ی مثنوی حضرت 
علامة جعفری از چاپ خارج شد ، یکی از رؤسای خانقاهی تهران گفته بود ، آقای جعفری با این تفسیری 
که بر مثنوی نوشتند ، مولوی از خانقاه بیرون آورد ه و کشکول و تبرزین او را گرفتند  و یک عمامة بزرگ 

با تحت الحنک، برسرش نهاد ند . 
       آری مولوی که علامة جعفری معرفی می کند ، به د رد  خانقاهی ها و انگلیسی ها نمی خورد . همان طور 
که خود  علامه جعفری به د رد  آنها نمی خورد . مولوی ای که علامة جعفری معرفی می کند ، تربیت یافتة 

اسلام ناب است نه اسلام انگلیسی و اسلام آمریکایی.
   

نتیجه گیری 
از مطالب فوق چند  نتیجه گرفته می شود  که عبارتند  از:

1 ـ مولوی یک شخصیت بزرگ و جامع فضایلی است که د ر زمینه های مختلف علوم اسلامی و انسانی 
صاحب نظر است.

2 ـ هر فرقه ای از فرقه های اسلامی به نوعی می خواهند  مولوی را به نفع خود  تصرف کنند .

شیر بی د م، سر و اشکم، چهرة واقعی مولوی و نتیجه گیری 
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3 ـ عد ه ای از افراد  لائیک می خواهند  چهره د ینی مولوی را از او گرفته و همة نوآوری های علمی و 
عرفانی و مذهبی او را با پررنگ کرد ن چند  جنبة عرفانی او، ناد ید ه بگیرند  بلکه منکر شوند .

4 ـ عشق زاید  الوصف مولوی به قرآن و پیامبراکرم و علی و اهل بیت )ع( به گونه ای است که نمی شود  
مولوی را از قرآن و عترت جد ا ساخت، گرچه مخالفان اسلام خوش ند ارند  او به عنوان یک چهرة د ینی 

شناخته شود .
5 ـ بسیاری از برزگان د ین، مثنوی شریف را تفسیر منظوم قرآن کریم د انسته اند .این مسئله بیانگر ذوب 

مولوی د ر مضامین قرآنی است.
6 ـ شیوة مولوی د ر شعر، باعث شد ه است تا عد ه ای به پیروی از وی؛ مضامین قرآنی را د ر اشعار خود  

بگنجانند  و اد بیات شعری را د ر خد مت قرآن قرار د هند .

مذهب عشق، د ر نقد  کتاب: ملت عشق
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منابع

منابع
ـ قرآن کریم. 
ـ نهج البلاغه.

ـ مثنوی معنوی.
ـ کلیات شمس تبریزی. 

ـ فاضلی، قاد ر، )1386(، خد اشناسی د ر مثنوی مولوی، انتشارات فضیلت علم. 
ـ احمد  خوش نویس. تصحیح مقالات شمس تبریزی.

ـ فاضلی، قاد ر، عشق و انسان د ر مثنوی، انتشارات روزنامه اطلاعات. 
ـ جعفری، محمد تقی، عوامل جذابیت سخنان مولوی. 

ـ مجلسی محمد باقر، بحار الأنوار ج 41. 
ـ ابن میثم، في شرحه لنهج البلاغة ج 1. 

ـ امام صاد ق، مصباح الشریعة. 
ـ سعید ه، قد س، کیمیاخاتون، نشرچشمه، چاپ د وازد هم.

ـ الیف شافاک، )1398(، ملت عشق، چاپ ققنوس.
ـ شیخ اشراق، رسائل، فی حقیقة العشق یا مونس العشاق)رسائل شیخ اشراق(، ج 3.
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تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی
                                                                                                                      حمید رضا قانوني1 

چکید ه
میرایي و مرگ، به عنوان یکي از موضوعات اساسي و یک حقیقت که همگان د ر آن مشترکند ، از د یرباز 
تاکنون مورد  توجه اد یبان و اند یشمند ان بود ه و هست. د ر جهان هستي از آغاز تا کنون، هیچ پرسشي 
جد ي تر از چیستي مرگ و فرجام کار انسان مطرح نبود ه و هیچ روید اد ي چون مرگ، ذهن و ضمیر 
آد میان را به خود  مشغول نکرد ه است. بي گمان مرگ مهم ترین روید اد  زند گي هر انسان است و همواره 
فکر او را به خود  مشغول د اشته است. مرگ و زند گي چنان د ر هم آمیخته شد ه که وجود  یکي بد ون 
د یگري بي معني است. د ر اشعار کلاسیک، نگاه به مرگ، نگاهي عارفانه و پیچید ه د ر لفاف صنایع لفظي 
و معنوي، اشاره وار و مختصر است؛ پرد اختن به زوایای آثار و نگرش مولانا د ر واقع تفسیر انفسی قرآن 

کریم و روایات است و موجب وسعت شناخت خوانند گان می شود .  
      مولانا مرگ و قیامت را د ارای مراتب گوناگونی می د اند ؛ به نظر او خلق مد ام، تکامل، مرگ اختیاری، 
بهره مند ی از عشق و اقتد ا به انسان کامل، گونه هایی از مرگ و قیامت د ر زند گی د نیوی اند . مولانا به 
وطن به عنوان زاد  و بوم و محل پرورش انسان نمی نگرد ، بلکه معتقد  است انسان از جهان د یگر آمد ه 
است و سرانجام به همان عالم باز می گرد د  و حد یث »حبّ الوطن من الایمان« را به این »وطن الهی« 
تفسیر کرد ه است. او معتقد  است که عالم هر لحظه د ر تجلی جد ید  است و از نیستی به هستی می آید  و 

هر لحظه نو می شود . مولانا د ر د یوان شمس نشور و قیامت را د ر طول زمان می د اند . 
     »یوم النشور« د ر همین عالم است و نه د ر پس پرد ه زمان. او انسان را به گونة جنینی می بیند  که د ر 
شکم هستی است و باید  سرانجام متولدّ  شود  و آن، تولدّ  د یگر یا تولدّ  ثانی نام د ارد ، بنابراین مرگ جای 
تأسف و هراس نیست. د ر این پژوهش به بررسی و تحلیل تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی 

پرد اخته می شود . 
واژگان کلید ی: د یوان شمس تبریزی، تولدّ  ثانی، حرکت مد ام، مرگ، قیامت.

1. استاد یار و عضو هیئت علمي د انشگاه پیام نور مرکز نجف آباد  )تخصص عرفان و اد بیات معاصر(
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مقد مه و بیان مسئله

مقد مه

آنچه یک فکر را د ر تاریخ اند یشة بشری اعتبار می د هد  موضوع فکر نیست بلکه قاب و قالبی 
است که اند یشه د ر ذهن ما به خود  می گیرد  و نوعی روشنایی و افقی از د ید  د ر برابر چشم 
ما و د یگران می گشاید . اند یشة راستین اند یشه ای است که وقتی عرضه می شود  بخشی از 
مخاطبان خود  را د گرگون کند  و د ر برابر چشم ایشان د ریچه ای تازه بگشاید  )شفیعی کد کنی، 

.)69 :1387

      پیامبران، فلاسفه، متکلمان و عارفان هر یک به فراخور رسالت خود  و ظرفیت د رک مخاطبانشان 
تعبیری از مرگ و قیامت د اشته اند  که با د یگران متفاوت است. 

از جمله جلال الد ین محمد  مولوی، با بهره گیری از معارف قرآنی و احاد یث نبوی و مطالعه د ر 
آثار عرفای پیش از خود  به ویژه حکیم سنایی غزنوی و شور اند یشه به این مفاهیم صبغه ی 
عرفانی د اد ه و موشکافی کرد ه است. مرگ و قیامت از جمله مفاهیمی هستند  که مولانا د ر 
آینة اشعار خود  از آن ها تصاویری بلند  و ظریف و د قیق و تازه، با توانایی عرضه می کند . 
مولوی می گوید : اجل وقتی می آید ، تن تو را می برد ؛ یعنی د رِ قفست را می شکند . تن تو، 
قفس توست. اجل قفس تو را می شکند  که تن توست اما تو مرغ جاود ان هستی و اجل، با 

تو کاری ند ارد  )فیضی، 1390: 135(.

      مولوی، د ر قالب اشعار ـ برای تفهیم مرگ و قیامت ـ از حرکت مد اوم صعود ی حکایت می کند ؛ 
حرکتی که د ر آن سوی حیات اد امه می یابد  و از مرگ تجاوز می کند . آیا اسکند ر آب حیات را د رّة ظلمات 
ند ید ؟ زند گی، سفری است که طی آن کاروان جان ها از منزلی به منزلی د یگر حرکت می کند  و باید  که بر 
خطر و ترس فائق آید  و باید  که از شیب های تند ، بالا رود  و از د رّه های تاریک بگذرد  تا به کعبة معشوق 
رسد . هر آنچه د ر طی طریق، از د ست رفته به نظر آید ، آنگاه که به هد ف رسی، پید ا خواهد  گشت؛ حد یث 
نبوی موتوا قبل ان تموتوا )بمیر پیش از آنکه بمیری( هسته مرکزی عرفان مولوی است )ر.ک: شیمل، 
1367: 450(. مولوی حیات را حرکت بی وقفه به سوی تعالی می د اند . خد اوند ، د ر این د نیا نرد بان های 

متفاوت نهاد ه، آنها را برای مرد م متفاوت مقد ّر ساخته است تا راه تعالی بپیمایند  )همان، 3(.
      اشعار مولوی نشان می د هد  که مولوی به بهشت، د وزخ؛ به همان حقیقتی که د ین اسلام مقرر د ارد ، 
معتقد  است. به طور یقین، او این هر د و را، نه به صورت مکان، بلکه حالاتی می د اند  که محصول افعال و 
افکار آد می است و معتقد  است »نور مؤمن« می تواند  آتش د وزخ را خاموش کند ؛ زیرا آتش د وزخ حاد ث 
است، د رحالی که مؤمن راستین از نور قد یم الهی به وجود  می آید . توصیف های راجع به مرگ و نگرش های 

راجع به قیامت که د ر د یوان به چشم می خورد ، به طور مسلم د ر زمرة موثرترین اشعار مولانا قرار د ارد .

بیان مسئله
مطالعه و بررسی کلیّات د یوان شمس تبریزی موجب شناخت افکار، شخصیت و د ید گاه این شاعر ارزشمند  
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تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی

می شود . تحلیل لفظ مرگ و قیامت د ر د یوان این شاعر، به همراه یافته های این تحقیق می تواند  نسل 
امروز را با لایه های پنهان شخصیت و نحوة تفکر این شاعر عارف آشنا سازد .

پرسش های تحقیق
این پژوهش بر آن است به پرسش های زیر پاسخ د هد :

* مفاهیم مرگ و قیامت د ر د یوان شمس چیست؟
* بیشترین بسامد  مفهومی مرگ و قیامت د ر د یوان شمس کد ام اند ؟

* مهم ترین یافته های تحلیلی د ر د یوان شمس تبریزی راجع به مرگ و قیامت کد ام اند ؟

پیشینة پژوهش
د ر حوزه های متنوع و مرتبط با این پژوهش، نوشته های ارزشمند ی وجود  د ارد  که بسیاری از این آثار با 
بخشی از این پژوهش مرتبط هستند ؛ قرآن که از منابع د ست اول و اطلاعات د قیق د ر موارد  مرگ و 
قیامت عنوان می کند ؛ کلیّات شمس تبریزی مطابق نسخه تصحیح شد ه بد یع الزمان فروزانفر و غزلیات 
شمس به تصحیح محمد رضا شفیعی کد کنی که یکی از اصلی ترین منابع است؛ 365 روز د ر صحبت 
قرآن، تألیف حسین محی الد ین الهی قمشه ای که به تفسیر آیات پرد اخته است و حقایقی از آیات را مطرح 
کرد ه است؛ شکوه شمس که به زند گینامه و تفکرات مولانا د ر موضوعات مختلف و مقالات شمس، اثر 
محمد علی موحد  که به مقالاتی د ر موضوعات مختلف می پرد ازد ؛ همچنین شعاع شمس، شرح غزلیات 
شمس توسط غلامحسین د ینانی تألیف کریم فیضی است، همچنین تحقیقاتي د ر این راستا نیز صورت 
با عنوان  از جمله مقاله اي  اد بي چاپ شد ه؛  آنها د ر مجلات علمي و  از  البته تعد اد ي  گرفته است که 
»بررسي اند یشه مرگ و زند گي د ر اشعار محمود  د رویش« نوشتة علي اکبر محسني، و »بررسي تطبیقي 
ژرف اند یشي د ر شعر محمود  د رویش و قیصر امین پور« نوشتة کبري روشنفکر و کبري ذوالفقاري صورت 
گرفته است، ولي د ر رابطه با عنوان این پژوهش ـ بررسي اند یشة »مرگ و قیامت« د ر د یوان شمس 

تبریزی ـ هیچ پژوهش جامعي تا به حال صورت نگرفته است. 

اهد اف تحقیق
مولوی علاوه بر تصاویر زیبایی که از مرگ و قیامت ساخته است، به گونه ای د یگر د رصد د  هراس زد ایی 
است. این تحقیق، مبتنی بر مطالعة د یوان شمس تبریزی و گزینش اشعار و ابیاتی است که مولوی د ر 
آنها از لغت مرگ، قیامت و کلمات متراد ف نام برد ه است که د ر یکی از مفاهیم چهارگانة بالا به کار رفته 
است. هد ف از این پژوهش، بررسی تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی و تحلیل این تصاویر 

با توجه به معانی گوناگون آنها د ر د یوان می باشد .

مرگ و قیامت د ر لغت
»مرگ باطل شد ن قوّت حیوانی و حرارت غریزی« )شهید ی و معین، 1376: 2071(. »مرگ پایان زمان 
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مرگ و قیامت د ر لغت و مرگ و قیامت د ر اصطلاح فلسفی و عرفانی

زند گی، توقف کامل و پاید ار فعالیت های زیستی« )انوری، 1388: 1/ 9(. »قیامت زند ه شد ن و برپا خاستن 
مرد گان د ر پایان جهان برای این که به اعمال آنان رسید گی شود « )همان، 2/ 1741(.»قیامت مصد ر 
عربی از ریشه ی "قوم" به معنای برخاستن؛ تاء آن را تاء وحد ت و د فعه د انسته اند  که د لالت بر وقوع د فعی 

و یکبارة آن د ارد « )خرمشاهی و همکاران، 1391: 374(.

مرگ و قیامت د ر اصطلاح فلسفی و عرفانی
»مرگ به معنی خلع جامة ماد ی و طرد  قیود  و علائق د نیوی، و توجه به عالم معنوی و فناء د ر صفات و 
اسماء ذات است« )سجاد ی، 1386: 70(. »مرگ د ر اصطلاح عرفا به معنی خلع جامة ماد ی و طرد  قیود  
و علایق د نیوی و توجه به عالم معنوی و فنا د ر صفات و اسماء و ذات است« )همان، 417(. »موت د ر 

حقیقت مفارقت نفس از غیر خود ش است« )خواجه نصیرطوسی،1386: 70(.

مرگ امری است به جا و حتمی زیرا امری است طبیعی و منشا آن اعِراض نفس از عالم 
حواس و نشاه محسوسات و اقبال به خد ا و ملکوت او است، نه آن امری است که تو را به 
کلی معد وم و نابود  کند ، بلکه فقط ما بین تو و آن چه که غیر تو و غیر صفات لازمه تو است 

جد ایی می افکند  )سجاد ی، 1386: 479(.

مرگ از آغاز شروع شد ن حیات طبیعی به طور تد ریجی شروع شد ه و پیوسته اد امه د اشته، 
و عمّال عزرائیلیّه از روز نخست، د رصد د  نزع نفس از طبیعت بود ه اند  تا این که سرانجام د ر 
آخرین لحظة حیات طبیعی، مختصر پیوند ی هم که با عالم طبیعت باقی ماند ه است قطع 
می کنند  و انسان به عالم برزخ منتقل خواهد  شد . مثل آن که رابطة میوه با د رخت به تد ریج 
کم شود  و فقط رابطة ضعیفی با ساقه د اشته باشد ، تا این که سرانجام با یک حرکت مختصر، 

آن اتصّال و رابطه هم برید ه شود  )خمینی، 1388: 166(.

»قیامت د ر اصطلاح به معنای بازگشت و زند ه شد ن مرد م پس از مرگ و برخاستن از قبر د ر روز رستاخیز 
است برای د ریافت کیفر یا پاد اش اعمال بد  یا نیکی که هنگام حیات این جهان د اشته اند « )سید جواد ی 

و همکاران، 1391: 374(.

است:  بر سه قسم  این خود   است.  ابد ی  به حیات  از مرگ  برانگیخته شد ن پس  قیامت 
از برازخ علوی و سفلی  نخست برانگیخته شد ن پس از مرگ طبیعی به حیات د ر یکی 
بنا به اقتضای حال و موقعیت مرد ه د ر زند گی د نیوی. همچنان که حضرت امام صاد ق)ع( 
می فرمایند : آ ن طور که زند گی می کنید ، می میرید  و آن طور که می میرید  برانگیخته می شوید  
و آن رستاخیز کوچک است که حضرت بد ان اشاره می کند : "هر که مرد  رستاخیزش بر پا 
شد "؛ د وم برانگیخته شد ن پس از مرگ اراد ی به حیات قلبی ابد ی د ر عالم قد س، آن طور که 
حضرت محمد )ص( گفته اند : »با اراد ه بمیر تا از روی طبیعت زند ه شوی« و آن رستاخیز میانه 
است که سخن خد ا به آن اشاره می کند : آیا کسی که مرد ه بود  پس ما او را زند ه کرد یم و 
برای او روشنایی قرار د اد یم )قرآن، انعام: 122(؛ سوم: برانگیخته شد ن پس از فنا د ر خد اوند  و 
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وصول به حیات حقیقی د ر هنگام بقا حق و آن رستاخیز بزرگ است )سعید ی، 1387: 792(.

»مرگ« و »قیامت« د ر قرآن
»از آن روی که زند گی و حیات معنای گوناگونی د ارد ، مرگ و موت د ر قرآن کریم به معانی گوناگون به 
کار رفته است، از جمله ند اشتن قوة نامیة موجود  د ر انسان، حیوان و گیاه چنان که می فرماید : »فانظر الی 
آثار رحمت الله کیف یحیی الاض بعد  موتها ان ذلک لمحیی الموتی و هو علی کل شی قد یرا« )پس به 
آثار رحمت خد اوند  بنگر که چگونه زمین را پس از پژمرد نش زند ه می گرد اند . بی گمان این زند ه کنند ة 
مرد گان است و او بر هر کاری تواناست )روم/ 50(. همچنین د ر قرآن کریم مرگ به معنای زوال قوای 
حسی انسان آمد ه است، چنان که خد اوند  متعال می فرماید : »فاجاء ها المخاض الی جذع النخله قالت یا 
لیتنی متّ قبل هذا و کنت نسیاً منسیا« »آنگاه د رد  زایمان او را به پناه تنه ]د رخت[ خرما کشاند . گفت: 

ای کاش پیش از این مرد ه بود م و فراموش شد ة از یاد  رفته« )مریم/ 23(.
     گاهی د یگر د ر قـرآن کریم از زوال قوة عاقلة بشر که به جهالت منجر می شود ، به مرگ تعبیر شد ه 
است، چنان که می فرماید : »أو من کان میتا فأحییناه و جعلنا له نورا یمشی به فی الناس کمن مثله فی 
الظلمات لیس بخارج منهاه کذلک زیّن للکافرین ما کانوا یعلمون«؛ »آیا کسی که مرد ه بود ، آنگاه او را 
زند ه کرد یم و برای او نوری قرار د اد یم که با آن د ر مرد م راه می رود  مانند  کسی است که وصفش د ر 
تاریکی هاست که بیرون آیند ه از آن نیست. بد ین سان برای کافران آنچه می کرد ند ، آراسته شد ه است« 

)انعام/ 122(. 
      معنای د یگر مرگ د ر قرآن کریم اند وهی است که از آن زند گی به مرگ تبد یل می شود ، چنان که 
می فرماید : »ینجرّعه و لا یکاد  یسیغه و یأتیه الموت من کلّ مکانٍ و ما هو بمیّت و من ورآئه عذابُ 
غلیظ« »آن را جرعه جرعه فروکشد  و نمی تواند  آن را فرو برد  و مرگ از هر سو به سراغش آید ، حال آن 
که نخواهد  مُرد  و عذابی سخت فرا روی اوست« )ابراهیم/ 17(. معنای د یگر مرگ د ر قرآن کریم خواب 
است؛ از این روی از خواب به مرگ سبک و از مرگ به خواب گران تعبیر کرد ه اند ، چنان که د ر قرآن 
کریم نیز از آن با عبارت »توفّی« تعبیر شد ه و فرمود ه است: »و هو الذی یتوفّکم بالیّل و یعلم ما جرحتم 
بالنهار ثمّ ببعثکم فیه لیقضی اجلّ مسمّی ثمّ الیه مرجعکم ثم ینبّئکم بما کنتم تعملون« »و اوست کسی 
که شب روحتان را می ستاند  و می د اند  آنچه را که د ر روز به د ست آورد ید ، آنگاه شما را د ر آن )روز( بر 
می انگیزد  تا معیاد ی معین به سر آید . سپس بازگشت شما به سوی اوست. آنگاه شما را از آنچه می کرد ید  

خبر می د هد « )انعام/ 60(.
    نزد یک به د ه مورد  د ر قرآن کریم به این حقیقت تصریح شد ه است که مرگ د ر حق موجود ات عالم      
پد ید ه ای فراگیر است« )خرمشاهی، 1381: 2039-2040( و بالاخره »مرگ یعنی »زند ه شد ن از ساحَت« 
خور و خواب و شهوت" که مرتبه ای است به ساحت زیبایی و د انایی و نیکویی که مقام آد میت است« 

)الهی قمشه ای، 1390: 279(.

واژة قیامت 70 بار د ر قرآن به کار رفته و د ر همه موارد  به همراه کلمة »یوم« و به صورت 
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»مرگ« و »قیامت« د ر قرآن و »مرگ« د ر د یوان شمس

»یوم القیامه« به معنای »روز قیامت« آمد ه است. حجم زیاد  آیات قرآن د ربارة قیامت یکی از 
نشانه های اهمیت این موضوع است. حد ود  یک هزار و هفتصد  آیه مربوطه به قیامت و پاد اش 
و مجازات می باشد  که نزد یک به یک سوم قرآن را د ر بر می گیرد . برخی از نام های د یگر این 
روز بزرگ که د ر قرآن آمد ه است عبارتند  از: فَزَع الاکبر، یوم الجزاء، یوم الد ین، یوم الحساب، 

یوم النشور، حشر، تغابن، قارعه، حاقّه، ساعه، ذکری و بعث )متقی نژاد ، 1382: 35(.

»ایمان به روز جزا )روز رستاخیز( هم تراز ایمان به خد ا و یکی از اصول سه گانة اسلام است که فاقد  آن 
)منکر آن( از آیین اسلام خارج و سرنوشتی جز هلاکت ابد ی ند ارد « )طباطبایی، 1389: 102(.

روز قیامت روز قیام حقایق و روز آشکار شد ن اسرار است و روز برد اشتن حجاب ها و پرد ه ها 
که د ر این روز به هر نفَسی خطاب می شود  که کتاب خویش را بخوان و این نیز از نشانه های 
رحمت پرورد گار است که کتاب آد می را به د ست د یگران نمی د هد  تا بخوانند  بلکه به هر 
کسی می گوید  خود ت کتاب خویش را بخوان تا حساب خویش را بد انی )الهی قمشه ای، 

.)399 :1390

»مرگ« د ر د یوان شمس
مولانا مرگ را لازمة نظام هستی می د اند  و معتقد  است اگر مرگ نبود  جهان بی ارزش بود ، زیرا زنجیرة 
تکامل نظام هستی از هم می پاشید  و کمال منقطع می شد  و بشر مانند  خرمنی ناکوفته که کاه و د انه اش 
به هم ریخته است، مهمل بر زمین می ماند  و اگر مرگ نبود  آد می بر حیات ناسرة خویش حریص بود . 
حال آنکه مرگ جد ا کنند ة روح از بد ن و فارق سره از ناسره است و منتقل کنند ة او از جایی تنگ به عرصة 
بیکران )زمانی، 1389: 179(. »به عقید ه ی مولانا نزع یا جان کند ن فقط د ر پایان عمر آد می رخ نمی د هد ؛ 
بل هر نفسی که فرو می رود  و بر می آید ، گامی است به سوی مرگ. پس توان گفت که آد می د ر جمیع 
لحظه ها د ر حالت نزع و احتضار است« )همان:187(. این اتفاق به معنی خروج از مرتبة ماد ون به مرتبة 

عالی است، بنابراین اگر مرگ بر موجود ات عارض نشود ، تکامل از آنها سلب می شود .

مولانا نیز همچون د یگر اولیای الهی و حکمای رباّنی، مرگ را د و نوع می د اند : یکی مرگ 
اختیاری و د یگر مرگ اجباری. مراد  از مرگ اختیاری این است که آد می با برنامه های الهی 
و عرفانی بر خود بینی و انانیّت خود  چیره آید  و د یو نفس را به زنجیر عقل و ایمان د رکشد  
و مآلًا به تهذیب د رون و صفای باطن رسد ، این مرگ را قیامت صغری و قیامت وسطی 

می گویند ، از آن رو که آد می از حیات نفسانی می میرد  )زمانی، 1389: 174(.

»به عقید ة صوفیان، این گفتة محمد  )ص( »موتوا قبل ان تموتوا« اشاره د ارد  به مرگی معنوی و تولدّ  
مجد ّد ، تولدّ  مجد ّد ی که هد ف نهایی آن رسید ن به حد ّ اتحّاد  با خد اوند  است« )رضوی، 1385: 174(.

      مراد  از مرگ اجباری، شامل جمیع موجود ات است؛ که عبارت از مفارقت روح است از بد ن و تجرّد  
او از تعلقّ به بد ن )لاهیجی، 1388: 426(. 
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نگاه مولانا و یارانش به مرگ، نگاه اشک و آه و ماتم و عزا نبود . چنان که شیخ صلاح الد ین 
زرکوب وصیت کرد  که پیکرش را به آیین سوگ و عزا تشیع نکنند  بل آیین جشن و سماع 
برپای د ارند ، زیرا رفتن به سوی محبوب و پیوستن به مطلوب و کوچید ن از سرای ناپاید ار 
د نیا موجب شاد مانی است نه سوگ و ماتم. صوفیه بر پایة چنین نگاهی به مرگ، ولیمه ی 
مجلس فاتحه خوانی را عُرس گویند . و عُرس د ر لغت به معنی جشن است )زمانی، 1389: 

.)178-177

»و بالاخره چه جای تاسف است برای کسی که از چاه د ر آمد ه و به صحرای پر از د ولت بیکران و عیش 
و نوش گام می گذارد  و به جایگاه صد ق الهی وارد  می شود  که جایگاه راستین است نه د یوان د روغین« 

)جعفری، 1363: 542(.
به طور خلاصه مرگ د ر د یوان شمس د ر مفاهیم زیر مشهود  است:

* مرگ طبیعی که شامل همة موجود ات و مخلوقات می شود .
* مرگ اراد ی که از جمله توصیه های اوست.

* مولوی کسی را که عشق ند ارد  مرد ه می پند ارد  و می گوید : عاشق، اساساً اجل ند ارد  و همیشه پاید ار است.
* ماند ن د ر تنگنای د نیا مرگ است.

»قیامت« د ر د یوان شمس
»به نظر مولانا قیامت، حقیقتی عام و فراگیر و د ائمی است و هر لحظه د ر کلیت هستی قیامتی برپاست، 
لذا هر جهانی که از نو زاد ه می شود ، نسبت به جهان قبل از خود  قیامت و نسبت به جهان بعد  از خود  د نیا 
محسوب می شود ، بنابراین قیامت را نهایتی نیست و به وصف بشری د ر نگنجید . مولانا بر اسلوب قرآنی، 
ذهن و ضمیر آد می را متوجه تحولات پد ید ارهای طبیعی می کند  و بر قیاس آن، مسئله قیامت را امری 
طبیعی و مطابق با ناموس آفرینش می شناسد . از نگاه مولانا حقیقت قیامت بر عامگان سطحی اند یش، 

نهفته است، اما حقیقت آن بر اهل نظر پوشید ه نیست. 

مولانا از تحولاتی که د ر قیامت بر جرم زمین و افلاک عارض می گرد د  نقبی می زند  به قیامت 
روحی و معنوی سالک و آن اینکه وقتی سالک کوه خود بینی را به مد د  عباد ت و ریاضت 
از میان بر می د ارد  و وجه فانی خود  را د ر وجه باقی کرد گار محو می سازد  د ر او قیامتی رخ 

می د هد  )زمانی، 1389: 140-127(.

     از نگاه مولانا، هرگاه آد می از اوصاف بشری بمیرد  و به صفات الهی زند ه شود ، به قیامت مبّد ل شد ه 
است، بلکه عین قیامت است؛ این قیامت را به تولدّ  د وم تعبیر کرد ه است. به طور کلی مولانا و سایر عرفا 

و صوفیه قیامت را به د و قسم طبیعی و ماوراء طبیعی تقسیم کرد ه اند :
 قیامت طبیعی: عبارت است از تحول د ائمی موجود ات و ممکنات. بر این مبنا هیچ چیزی حتی برای 
لحظه ای ساکن نمی شود  و همة اشیا و پد ید ه ها د ائماً د ر حال خَلع و لبُس هستند ؛ یعنی د ر هر لحظه، جامة 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

169

»قیامت« د ر د یوان شمس

کهنه را از هستی خود  فرو می افکنند  و جامه ای نو می پوشند  و این خَلع و لبُس بی وقفه اد امه د ارد . عرفا 
این تحول د ائمی و خلق مد ام را »تبد ّل امثال« یا »تجد د  امثال« نام نهاد ه اند .

قیامت ماوراء الطبیعی: که خود  د و مرتبه د ارد : مرتبه ای از آن د ر نشئة د نیوی ظهور می کند  و آن خاص 
کاملان و بل اکملان است و مرتبة د یگر د ر نشئة آخرت ظاهر می شود  و منظور از قیامت ماوراء الطبیعی 
د ر این جهان، خَلع وجود  مجازی خود  و لبَس وجود  حقیقی است، یا به تعبیر شیخ محمود  شبستری، ظهور 
نیستی د ر هستی است؛ به زبان ساد ه تر گذر از جنبة ماد ی و نیست گونة خود  و وصول به جنبة معنوی و 
حقّانی است. گاه عرفا این تحول متعالی وحی را به »تولد  د وم« تعبیر می کنند  و این قیامت همان چیزی 

است که د ر کلام حضرت علی )ع( بد ین صورت بیان شد ه است: لوَ کُشِفَ الغِطاءُ ما از د دَ تُ یَقیناً. 

اگر پرد ه از برابر د ید گانم فرو افتد  اند کی بر یقینم افزود ه نشود ؛ زیرا چنین انسان با کمالی همة 
حجاب های د نیوی و بشری را از برابر د ید گان باطنی خود  واپس زد ه و قیامت را د ر همین 
نشئه شهود  کرد ه است و احوال مبد أ و معاد  را به یقین د ید ه است و مآلًا به مرتبة انسان کامل 
رسید ه است و قهراً نمونة بی بد یل انسان کامل، نفس نفیس حضرت ختمی مرتبت )ص( 
است به عقید ة مولانا، محمد  )ص( د ر همین د نیا به حقیقت قیامت رسید  و قیامت د ر ذات او 
تحقّق یافت و او عین قیامت و با پیام حیات بخش خود  گمراهان و زند ه به گوران این جهان 
را حیات طیبه می بخشید  و د ر آنان نیز قیامت پد ید  می آورد  و روح آنان را به مرتبة کمال و 

تنزّه از لوث ماد یات ارتقاء می بخشد  )زمانی، 1391: -433 431(.

به طور خلاصه واژة قیامت د ر د یوان شمس د ر مفاهیم زیر به کاررفته است:
* قیامت د ر مفهوم ظاهری و طبیعی و د ر طول زمان که تحقق آن حتمی است.

* رستاخیز انسان کامل است. گاه منظورش از رستاخیز، شمس است که مولانا او را انسان کامل می بیند  
و د ر او همه چیز آشکار است؛ زیرا او متعقد  است انسان کامل یعنی انسانی که همه چیز د ر او ظهور پید ا 

کرد ه است و چیزی پنهان نیست.
* قیامت تجلی جد ید  است. گاه از قیامت به معنی تجلیّ جد ید ی نام می برد ؛ چرا که عرفا معتقد ند  که 

عالم هر لحظه د ر تجلی جد ید  است و هر لحظه هم نو است.
* قیامت د ر طول زمان است. مولانا روز نشور و قیامت را د ر طول زمان می د اند . »یوم النشور« د ر همین 

زمان است و نه د ر پس پرد ه زمان و مولانا به این نشور رسید ه است.
* قیامت از معنی مجازی به حقیقی رفتن است، به ملک و ملکوت راضی نبود ن، بلکه رفتن به جایی که 

د ست بشر به آنجا نرسد ؛ جایی که د یگر ما فوق آن چیزی نیست.
* قیامت یعنی د گرگونی؛ اهل سحر با نوشید ن »می« باطن آن چنان د گرگون می شوند  که انگار قیامت 
از  و  می نامد   قیامت  را  می کند   مخاطبانش  به  هد یه  که  را  خود   باطن«  »می  مولا  است.  رسید ه  فرا 

مخاطبانش می خواهد  آن »می« را بخورند  تا قیامتشان بر پا شود .
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د رون مایة اشعار د یوان شمس 
غلبة شور بر زبان د ر غزلیات شمس تبریزی حقیقی است. مولانا، د ر اصل، شور است و اند یشه و این 
شور اند یشه ناخواسته به سطح زبان آمد ه است و د ر چشمة شعر جوشید ه است و به زبان شعر آویخته 
است )ر.ک: فیضی، 1389: 12-13(. »د یوان شمس یا د یوان کبیر کتابی است شامل غزلیات، قصید ه ها، 
رباعیات و ترجیع بند های مولانا. مجموع ابیات د یوان کبیر، 40338 بیت، مجموع اشعار د یوان کبیر 5256 

قطعه است« )شاکری، 1386: 61(.

 د یوان شمس بازتاب و سرریز جوش و خروش قلمرو و تجربه های سلوکی مولوی است. 
از خود  سخن می گوید  و د ر فضای حضور خود  نفس می کشد ؛  مولوی د ر د یوان شمس 
بنابراین د یوان کبیر نمایانگر رابطة شخص مولوی با شمس است. مبالغه نیست اگر گفته 
شود  سراسر د یوان کبیر جلوه گاه شمس تبریزی است که تنها حد ود  سه سال با مولوی بود ه 

است )یثربی، 1386: 77(.

 بررسی و تحلیل عناصر »مرگ« و »قیامت« د ر د یوان شمس تبریزی
تجلیّات عاطفی هر شاعر، سایه ای است از »منِ« او، و »منِ« هر شاعر، نمود اری است از گسترة وجود ی 
او و گنجایشی که د ر عرصة فرهنگ و حوزة شناختی هستی د ارد . عواطف بعضی شاعران، از یک »من« 
محد ود  و کوچک و شخصی سرچشمه می گیرد ، ولی عواطف بعضی د یگر، سایه ای است از یک »منِ« 
انسانی و متعالی. اشعار جلال الد ین مولوی، از یک »من« برتر و متعالی تر سرچشمه می گیرد . آفاق عاطفی 
او به گسترد گی ازل و ابد  و اقالیم اند یشة او، به فراخنای وجود  است، »منِ« او حاصل یک جهان بینی 
روشن و پویند ه نسبت به هستی و جلوه های آن است، به همین د لیل، »تنوع د ر عین وحد ت« را د ر سراسر 
جلوه های شعر او می توان د ید . از جمله مسائلی که طرح بنیاد ی اند یشه ها و عواطف او را تشکیل می د هد ، 

حقیقت مرگ و قیامت است )ر.ک: شفیعی کد کنی، 1389: 46(. 
      اشعار مولوی نشان می د هد  که مولوی به مرگ، رستاخیز، بهشت و د وزخ؛ به همان حقیقتی که د ین 
اسلام مقرر می د ارد  معتقد  است. به طور یقین این هر د و )مرگ و قیامت( را، حالاتی می د اند  که محصول 
افعال و افکار آد می است. »صوفیه ولاد ت د وم، و تبد یل مزاج را »قیامت صغری« و »حشر قبل از نشر« 
می گویند ، و قیام قیامت را منوط و مشروط به موت می د انند ؛ اعم از موت طبیعی یا اراد ی« )همایی، 

 .)227 :1362

مولوی به این جهان و ساکنان آن از افق بلند ی می نگرد  و معتقد  است که زمین برای 
اشخاص ژرف بین و کسانی که د ارای سعة صد ر هستند  همچون گهواره تنگ و تاریک 
است؛ پس توقف و استقرار د ر آن و د لبستگی فوق العاد ه را نسبت به آن مناسب نمی د اند ؛ به 
همین سبب بر آن نظر است که هوشیاران و آگاهان به این امر مایلند  که به زود ی از این 
گهوارة کود کانه بگذرند  و به جهان پهناور د یگر که همان نشئة آن جهان است روی آورند  

)سلیم، 1361: 26(.
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مولانا مرگ را به د و بخش تقسیم می کند : مرگ اضطراری و مرگ اختیاری 

مولانا مرگ را به د و بخش تقسیم می کند : مرگ اضطراری و مرگ اختیاری 
مرگ اضطراری: »مراد  از مرگ اضطراری یا اجباری که شامل جمیع موجود ات است، مفارقت روح 
است از بد ن و تجّرد  او از تعلقّ به بد ن« )لاهیجی، 1388: 426(. مرگ اضطراری، که تلاشی جسم و 
مفارقت روح از بد ن و رحلت از د نیاست، که این نوع مرگ برای همة انسان ها اتفاق می افتد  و به فرمود ة 
قرآن، »کل نفس ذائقه الموت«؛ »هر نفسی شربت مرگ را می چشد « )عنکبوت/ 57(. »نزد یک به د ه 
مورد  د ر قرآن کریم به این حقیقت تصریح شد ه است که مرگ د ر حق موجود ات عالم پد ید ه ای فراگیر 

است« )خرمشاهی، 1381: 2039(. 

مولانا مرگ را لازمة نظام هستی می د اند  و معتقد  است اگر مرگ نبود  جهان بی ارزش بود ، 
زیرا زنجیرة تکامل نظام هستی از هم می پاشید  و کمال منقطع می شد  و بشر مانند  خرمنی 
ناکوفته که کاه و د انه اش به هم ریخته است مهمل بر زمین می ماند  و اگر مرگ نبود  آد می 
بر حیات ناسره خویش حریص بود . حال آنکه مرگ جد ا کنند ة روح از بد ن و فارق سره از 

ناسره است و منتقل کنند ة او از جایی تنگ به عرصة بیکران )زمانی، 1389: 179(.

»مولوی می گوید : اجل وقتی می آید ، تن تو را می برد ، یعنی د ر قفست را می شکند . تن تو قفس توست. 
اجل قفس تو را می شکند  که تن توست اما تو مرغ جاود ان هستی و اجل، با تو کاری ند ارد « )فیضی، 

.)135 :1390

خرخرکنان چون صرعیان د ر غرغره ی مرگ و فناد ر روفـتاد  او آنـزمـان از ضربت زخـم گران
                                                                                                      )فروزانفر، 1383: 11(

     نمونه های د یگر، 418 /147 /3؛ 656 /229 /8؛ 823 /287 /4؛ 1535 /538 /7.

مرگ اختیاری: که »عبارت است از محو هویت کاذب انسان بر اثر ریاضت و عباد ت و معرفت و تسلط 
بر نفس و رسید ن به مرتبة فنای از صفات بشری و اتصال به صفات حق؛ همان که عرفا آن را »ولاد ت 
ثانی« نامید ه اند « )محمد یان، 1387: 186(. »مرگ اختیاری این است که آد می با برنامه های الهی و 
عرفانی بر خود بینی و انانیت خود  چیره آید  و د یو نفس را به زنجیر عقل و ایمان د ر کشد  و مآلًا به تهذیب 

د رون و صفای باطن رسد « )زمانی، 1389: 174(. 
     مـولانا از تحولاتی که د ر قیامت بر جرم زمین و افلاک عارض می گرد د ، نقبی می زند  به قیامت 
روحی و معنوی سالک و آن اینکه وقتی سالک، کوه خود  بینی را به مد د  عباد ت و د یانت از میان برد ارد  
و وجه فانی خود  را د ر وجه باقی کرد گار محو می سازد ، د ر او قیامتی رخ می د هد  که از آن تعبیر به »تولد  

ثانی« می گرد د .
»صوفیه ولاد ت د وم، و تبد یل مزاج را »قیامت صغری« و »حشر قبل از نشر« می گویند  و قیام قیامت 
را منوط و مشروط به موت می د انند ، اعم از موت طبیعی یا اراد ی« )همایی، 1362: 227(. »به عقید ه 
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صوفیان، این گفته ی محمد  )ص( »موتوا قبل ان تموتوا« اشاره د ارد  به مرگ معنوی و تولد  مجد ّد ، تولد  
مجد د ی که هد ف نهایی آن رسید ن به حد ّ اتحاد  با خد اوند  است« )رضوی، 1385: 174(

      محقّق با بررسی کلیّات د یوان شمس یه تصحیح بد یع الزمان فروزانفر ابیاتی که د ر آنها از لغات مرگ 
و مشتقات آن، قیامت و متراد فات آن استفاد ه شد ه را استخراج نمود ه است. لازم به ذکر است همة ابیات 
بعضی از اشعار با مضامین مورد  تحقیق مطابقت د اشته است که تعد اد ی از آنها د ر اد امه خواهد  آمد  و د ر 
برخی از اشعار، فقط ابیاتی اشاره به مرگ و قیامت نمود ه است که د ر پی نوشت شمارة آنها ذکر خواهد  شد . 
مولانا د ر د یوان شمس از آیات و روایات مربوط به مرگ و قیامت هم استفاد ه کرد ه است. حضرت مولانا 
د ر برخی اشعار انسان ها را د عوت به مرگ و مرد ن می کند  تا قیامت آنان برانگیخته گرد د  و روی سعاد ت را 
ببینند . کاربرد  لفظ »مرگ« نسبت به لفظ »قیامت« فراوانی بیشتر د ارد  که با بررسی انجام شد ه د ر کلیّات 
شمس لفظ مرگ و مشتقات آن بیش از سیصد  بار کاربرد  د اشته است و لفظ قیامت و متراد فات آن بیش از 

نود  بار ذکر شد ه است. د ر اد امه، به ذکر چند  شعر و تحلیل تصویر مرگ و قیامت خواهیم پرد اخت.

تصویر »مرگ« د ر اشعاری از د یوان شمس

بمیریـد  عشق  ایـن  د ر  بمیـریـد   د ر ایـن عشق چـو مـرد ید  همه روح پذیرید بمـیریـد  
کز ایــن خـاک برآییــد ، سمـاوات بگیرید بمیریـد  بمیریـد  و زیـن مـرگ متـرسیـد !
ببُریـد ! نفـس  زیــن  و  بمیـریــد   که این نفس چو بند ست و شما همچو اسیرید بمیریـد  
زند ان حفره  پــی  بگیرید ،  تیشــه  چــو زنـد ان بشکستید ، هـمه شـاه و امیرید یکــی 
زیبــا پیش شــه  بــه  بمیریــد   بـر شاه چـو مــرد ید ، هــمه شاه و شهیرید بمیریــد  
بــرآیید  ابــر  زیــن  و  بمیریــد   چــو زیــن ابــر برآیید ، هـمه بـد ر منیـرید بمیــرید  
هم از زند گی است این که ز خاموش نفیرید خموشید  خموشید ، خموشی د م مرگ است

                                                                                                   )فروزانفر، 1383 : 221(

مولانا د ارای سه شخصیت است؛ شخصیت اول مولانا تا 25 سالگی؛ شخصیت د وم مولانا 
از 25 سالگی تا 38 سالگی است و تا قبل از برخورد  با شمس که برای خود  مجلس وعظ و 
د رس د اشت و مرید ان و شاگرد ان بسیاری د ور او بود ند  و از او فیض می برد ند . شخصیت سوم 
مولانا از سال 642 آغاز می شود ، یعنی از ملاقات شمس به بعد  که تا سال 672، پایان زند گی 
شمس اد امه د ارد  و این د وره به مد ت سی سال، یعنی از 39 سالگی تا پایان 68 سالگی مولانا 
که بهای اصلی را به عشق می د هد ، عشق را بر عقل مقد م می د اند ، بهترین راه رسید ن کمال 

را عشق می د اند  )ر. ک: برهانی، 1386: 43-42(.

      مقصود  مولانا د ر این غزل، مرد ن د ر راه عشق به حقیقت و آگاهی است و می گوید : انسان زمانی 
که د ر عشق به حق، از این زند گی بمیرد ، روح پذیر می شود  و تا زمانی که گرفتار تن است، روحش 
کارایی ند ارد  و مقصود ش از »تن بود ن«، اشتغالات تن و روزمر گی است و امثال آن و به همین جهت 
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است انسانی که از تن بمیرد ، به روح زند ه می شود . و به قول عطار، »غرض از مرگ، محو آثار بشریّت 
است« )شجیعی، 1373: 53(؛ و به قولی د یگر »مرگ غروب از یک نشئه و طلوع د ر نشئه ی د یگر است« 
)تاجد ینی، 1376: 284(. مولانا می گوید : از مرگ ترسی ند اشته باشید . اگر از این کره خاکی، به مرگ تن 
مرد ید ، اهل آسمان خواهید  بود . بمیرید  و از این نفس ببرید ! راه مُرد ن از این زند گی، پرید ن از نفس اماره 
است. تمنّیات نفسانی، زنجیری است که بر د ست و پای ما نهاد ه است. این زنجیرها را باید  گسست و از 

تعلقّات تن رهایی پید ا کرد .
      مولانا معتقد  است برای حفر کرد ن زند ان نفس، تیشه ای به د ست بگیرید . این جهان، زند ان است و 
باید  آن را سوراخ کرد  و د ر آن حفره ای ایجاد  نمود . وقتی از زند ان تن د رآمد ید ، امیر کلّ هستی هستید ؛ 
شما د ر پیشگاه حقیقت می میرید . انسان تا زمانی که د ر تعلقات است، به آستان و بارگاه حقیقت راهی 
ند ارد ، اما وقتی که از تن رها شوید ، شاه می شوید ؛ یعنی بر هستی مسلط هستید  و شهید  هم می شوید . تن 
شما مانند  ابری است که ماه و خورشید  معرفت د ر پشت آن پنهان است. تا زمانی که د ر قید  تن هستید ، 
ماه معرفت پنهان است، اما زمانی که از ابر تن بمیرید ، ماه د رخشند ه خواهید  بود . انسان تا زمانی که د ر 
قید  زند گیست، از خاموشی می گریزد . اما اگر از قید  زند گی و تعلقات تن رها شود ، خاموشی هم برایش 

زیباست.
     و خلاصه به قول شفیعی کد کنی »این غزل تصویری است از آینه صوفیه که آن را »موت قبل 
الموت« یا »مرگ د ر زند گی« یا »مرگ اراد ی« می خوانند  و مرگ د ر اینجا معنی قطع حیات و مرد ن 
طبیعی نیست بلکه مرد ن از خواهش های نفس است که آن را حد ی و مرزی نیست« )شفیعی کد کنی، 

.)405 :1387

جد ایید  خویش  قفس  از  کنون  که  کجـایید !مرغان  بگــویید   و  نمــایید   بــاز  رخ 
برآیید کشتی شمـا مــاند  بـر ایـن آب شکسـته آب  این  از  د م  یک  صفتان  ماهی 
جد ایید ؟یا قالب بشکست و بد ان د وست رسید یت رسید ست صید   از  و  کــف  از  بشد   د ام  یـا 
خد ایید ؟امــروز شمـا هــیزم آن آتش خــویشیـد  نـور  شمــا  مــرد   آتشتان  یــا 
بـاد  وبــا گـشت شمـا را فـسرانـیـد ؟ د رآیید ؟آن  که  جا  هر  به  گشت،  صبا  بـاد   یا 
بگشایید د ر هـر سخن از جـان شما هست جـوابی جوابی  به  را  د هـان  چند   هــر 
بسایید د ر هــاون ایام چــه د رُهـا کـه شکستید ! بسایید   ست،  د یـد ه  سرمــه  آن 
بزایـید ای آنک بــزاد یت، چــو د ر مـرگ رسید ید  بــزایید   ثــانیست  زاد ن  ایــن 

                                                                                                    )فروزانفر، 1383: 229(

مولانا مرگ را لازمه ی نظام هستی می د اند  و معتقد  است اگر مرگ نبود  جهان بی ارزش بود ، 
زیرا زنجیره ی تکامل نظام هستی از هم می پاشید  و کمال منقطع می شد  و بشر مانند  خرمنی 
ناکوفته که کاه و د انه اش به هم ریخته است محمل بر زمین می ماند  و اگر مرگ نبود  آد می 
بر حیات ناسره خویش حریص بود . حال آنکه مرگ جد ا کنند ه ی روح از بد ن و فارق سره از 
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ناسره است و منتقل کنند ه ی او از جایی تنگ به عرصه ای بیکران. او همچون د یگر اولیای 
الهی و حکمای رباّنی، مرگ را د و نوع می د اند : یکی مرگ اختیاری و د یگر مرگ اجباری، 
مراد  از مرگ اختیاری این است که آد می با برنامه های الهی و عرفانی بر خود بینی و انانیت 
خود  چیره و د یو نفس را به زنجیر عقل و ایمان د ر کشد  و مآلًا به تهذیب د رون و صفای 
باطن رسد . حد یت معروف »موتوا قبل ان تموتوا« »بمیرید  پیش از آنکه بمیرید « ناظر بد ین 

مرگ است )همان: 174(.

     یا به قول حضرت امیر د ر نهج البلاغه و اسَمِعُوا دَ عوَهَ المَوتِ آذانکَُم قَبلَ ندُ عی بکُِم ان ید عی بکم 
)ر.ک: د شتی، 1374: 243(. مراد  از مرگ اجباری، همان مرگ طبیعی معروف است که جبراً بر همگان 
عارض می گرد د  و از آن هیچ گزیر و گریزی نیست. زایش د وم یا تولدّ  ثانی مستند  است به کلام منسوب 
تین. به  لدَ  مَرَّ به حضرت مسیح )ع( د ر انجیل، باب سوم که: لنَ یَلجَ ملکوت السّمواتِ و الارضِ مَن لمَ یَتَوِّ

ملکوت آسمان ها و زمین اند ر نشود  مگر آن کس که د وباره زاد ه شود .
      مولانا تولد  د وم را با لفظ »فِطام« تعبیر کرد ه است؛ فِطام د ر لغت به معنی از شیر باز گرفتن طفل 
است و د ر اصطلاحات صوفیه، کنایه از زد ود ن عاد ات و اخلاق زشت و تجد ید  حیات روحانی که همان 
تولد  د وم است. پس حاصل تولد  د وم، مرد ن از حیات تیرة شهوانی و اخلاق ناپسند  و زند ه شد ن به حیات 

روحانی و اخلاق پسند ید ه است )ر.ک: زمانی، 1389: 179-191(. 
      منظور مولانا د ر این ابیات، صرف مرد ن طبیعی نیست، گر چه د ر مرگ طبیعی هم ایشان د ر جهان 
د یگر متولد  می  شود ، اما قبل از مرگ طبیعی، مرگی د یگر و تولد ی د یگر هم وجود  د ارد . این زایش و تولد ، 
از خود  مرد ن است و از معنی سر د ر آورد ن است. از خود  مرد ن، مساوی زند ه شد ن د ر معنی است که 
همان زایید ن د وم و تولد  د وم است. مولانا انسان ها را د عوت به مرگ ثانی می کند ، چرا که سعاد ت انسان 

د ر تولد  ثانی است، د ر غیر این صورت، انسان از سعاد ت و کمال حقیقی د ور خواهد  ماند .

بــا تــو ز جــان شیرین شیرینتر است مـرد نچون جان تو مي ستاني چون شکّر است مرد ن
بــاغ است و آب حیــوان گـر آذر است مرد نبــرد ار ایـن طبق را، زیــرا خلیــل حـق را
زان سرکسي نـمیـرد ، نـي زیـن سراست مرد نایــن سر نشانِ مـرد ن، و آن سر نشان زاد ن
مـگریز، اگــر چه حالي شور و شر است مرد نبگذار جسم و جان شو، رقصان بد ان جهان شو
وز کان چــرا گریــزیـم؟ کانِ زر است مرد ناز جـان چرا گریزیم؟ جان است جان سپرد ن
چون این صد ف شکستي، چون گوهر است مرد نچون زین قفس برستي، د ر گلشن است مسکن
چون جنّت است رفتن، چون کوثر است مرد نچـون حق تو را بخواند ، سوي خود ت کشاند ،
آیینه بربگـوید : »خـوش منظــر است مـرد ن«مــرگ آینــه ست و حسنت د ر آینـه د رآمد 
ور کافــري و تلخي، هــم کافـر است مـرد نگر مؤمنّي و شیرین، هم مؤمن است مـرگت
ور ني، د ر آن نمایش هـم مضطر است مـرد نگــر یوسفي و خــوبي، آیینه ات چنان است
کــز آبِ زنــد گاني کــور و کــر است مرد نخامش! که خـوش زباني چون خضر جاود اني

                                                                                                   )فروزانفر، 1383 : 718(
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سیر ما انسان ها د ر د و نیم د ایره ای نزولی و صعود ی است؛ و ما باید  د ر قوس صعود ، به اصل 
خود  یعنی به حضرت حق برسیم. چون روح منفوخ حقّیم. د ر نیم د ایره  اول )قوس نزول(، 
سیر انسان، از خد ا شروع شد ه و با کریمة »انی جاعلُ فی الارض خلیفه« ) بقره/30(. حرکت 
کرد ه و آمد ه تا به عناصر و موالید  رسید ه است سپس د ر نیم د ایره د وم )قوس صعود ( از نطفه 
حرکت کرد ه، و به د رجة نباتی و بعد  به عالم حیوانی و سپس به عالم انسانی می رسد  )یعنی 
د ارای قوه ی عاقله می شود .(؛ پس از عالم عقل، عالم اله است که فوق عقل می باشد . عقل، 
مجّرد  است؛ ولی عالم الِه فوق تجّرد  و اینجا سیر انسان به حضرت رحمان است و »ثم انی 
فتد لیّ، فکان قاب قولین اوَ اد نی« )نجم/ 8-9(. وقتی انسانی به عالم عقل و سپس به عالم 
اله رسید ، به اصل خود  رسید ه است که »انَِّ الِی رَبکَّ الرُّجعی« )سمند ری، 1388: 52-51(.

»انسان کامل و بند ة واقعی خد ا سایة یزد ان است )یعنی از خود  مرد ه و هیچ حرکت و حیات و اراد ه ای از 
خود  ند ارد ، مانند  سایه که جنبش و حرکتش از صاحب سایه است، نه خود  او این ولی فانی، مرد ه ی این 

عالم و زند ه به خد است« )برهانی، 1383: 136(.
     این انسان، این مقام را به د ست نیاورد  الّا با صرف نظر کرد ن از مطامع د نیا؛ وقتی انسان از مطامع 
این د نیا صرف نظر کند  و بگذرد  و پای بر فرقد ان آن بگذارد ، راه برایش باز می شود . مولانا د ر این ابیات 
مرگ )مرد ن( را چون عاشقی که معشوق خود  را می ستاید ، ستود ه است. مرگ از نظر مولانا غروب نیست، 
طلوع است، لحظة مرگ، لحظة فراق نیست، بلکه زمان وصال و ملاقات است؛ زیرا مولانا همة جهان 
هستی را حیات د ار و زند ه می بیند  و سیمای نشاط و شاد مانی را حاکم بر سراسر جهان هستی می د اند  
که از د ایرة غم و ماتم بیرون است. او مرگ را گذر از مرحله ای به مرحلة د یگر می د اند  و معتقد  است که 
آد می با مرگ، گامی د ر جهت رشد  و کمال برمی د ارد  و رفتن به سوی محبوب و پیوستن به مطلوب و 
کوچید ن از سرای ناپاید ار موجب شاد مانی اوست. مولانا د عوت به جاود انگی می کند  و از انسان ها تقاضا 

می کند  که از جسم بگذرند  و طلب جان کنند .

حسن زاد ه د ر شرح عیون مسائل نفس فرمود ند : »مرگ اختیاری به منزلة بعثتی است که د ر 
روح و روان مالک ایجاد  می گرد د  و توجه او از ظاهر به باطن عالم و شهود  جان و جانان و 
سرمایه های وجود ی خویشتن است و حجاب چهره ی جان را کنار زد ن و مراتبی از شهود  را 

اد راک کرد ن است )حسن زاد ه، 1380: 2/ 154(.

      مولانا هراس از مرگ را هراس از خود  می د اند  و بر آن است که مرگ آینه ای است که ما حقیقت 
خود  را د ر آن می بینیم. اگر این حقیقت زشت است، تقصیر مرگ نیست و اگر زیباست، زیبایی آن چیزی 
جز واقعیت وجود ی خود  ما نیست. مرگ، آینه است و جمال هستی تو را د ر خویش جلوه گر می کند . اگر 

زشتی، زشت است و اگر زیبایی مرگ نیز زیباست.
امام صاد ق )ع( فرمود ند : »همچنان که زند گی می کنید  و می میرید  و همچنان که می خوابید  بر می خیزید  
و د ر قیامت برانگیخته می شوید « )ر.ک: حسن زاد ه، 1387: 56(. »مرد م پس از مرگ به صورتی محشور 

خواهند  شد  که با صفات ایشان سازگار باشد « )ریتر، 1388: 278(.
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 تصویر »قیامت« د ر اشعاری از د یوان شمس
طبق آیات کتب آسمانی، رستاخیز د ارای وقت معین است. د ر سوره واقعه آیه اول، از این حاد ثه به گونة 
»اذا وقعت الواقعه« یاد  شد ه است، بنابراین رستاخیز روزی است که می رسد  و برای ما هنوز نرسید ه است. 
آن روز روزی فرا خواهد  رسید . ما د ر انتظار رستاخیز به سر می بریم و برای آن روز، کارهایی را باید  انجام 

بد هیم تا آماد گی د اشته باشیم.
      مولانا طبق غزلی با یک »رستاخیز ناگهان« روبه رو شد ه است. برای او رستاخیز فرا رسید ه است. 
خصلت رستاخیز برای او این بود  که همه چیز برایش ظاهر شد ؛ د ر رستاخیز همه چیز ظاهر می شود . 
حق د ر رستاخیز با همة حیثیات خود ش ظاهر می شود . منظور مولانا از »رستخیز ناگهان« شمس است. 
مولانا همه چیز را د ر شمس می بیند ، می گوید : شمس بر من ناگهان ظاهر شد  و همه چیز را نشان د اد . 
هم ملک، هم ملکوت، هم ما فوق ملکوت و ملأ اعلی. زیرا مولانا، شمس را انسان کامل می بیند  و انسان 

کامل می د اند . د ر انسان کامل همه چیز آشکار است و چیزی پنهان نیست.
      انسان کامل؛ یعنی انسانی که همه چیز د ر او ظهور پید ا کند . مولانا شمس را ولی می د اند  و از اولیای 
کامل حق و د ر یک کلام، ولی الله و متصل به اولیای گذشته. به همین جهت می گوید : ای رستخیز ناگهان! 
چون رحمت بی منتهای حق، از د ریچه و گریبان شمس برای مولانا ظاهر می شود . شمس برای مولانا 
مظهر حق است و طبیعی است که رحمت بی منتهای حق از چشمان و زبان شمس برای مولانا ظاهر شود .

ای آتشـی افــروختـه، د ر بیــشه انـد یشه هاای رستخیز ناگـهان، وی رحـمت بـی منتها!
بر مستمند ان آمد ی، چون بخشش و فضل خد اامروز خند ان آمــد ی، مفتاح زنــد ان آمـد ی
مطلب تویی طالب تویی، هم منتها هم مبتد اخورشید  را حاجب تویی، اومید  را واجب تویی
هم خویش حاجت خواسته، هم خویشتن کرد ه رواد ر سینه هـا بـرخاستــه، انـد یشه را آراستـه
باقی بهانه ا ست و د غل، کاین علت آمد  وان د واای روح بخش بی بد ل، وی لذّت علم و عمل
کـز بهر نان و بقل را، چند یــن نشاید  ماجرااین سکر بین هل عقل را، وین نقل بین هل نقل را
کاغــذ بنه بشکن قـلم، ساقـی د رآمد  الصلاخامش که بس مستعجلم، رفتم سوی پای علم

                                                                                                       )فروزانفر، 1383: 1(
       

انواع ساعت - یعنی قیامت پنج است: نوعی آن است که د ر هر آن و ساعت است. نوعی 
مرگ طبیعی است چنان که پیامبر علیه الصلوه والسلام فرمود : هر کس بمرد  پس قیامتش 
قیام کرد ه است. و نوعی موت اراد ی است. »قبل از آنکه به مرگ طبیعی بمیرد  به مرگ 
اختیاری بمیرد «، نوعی د یگر از ساعت و قیامت آن است که همه د ر انتظار آنند  )قیامت 
خواهد  آمد  و شکی د ر آن نیست( و نوع پنجم ساعت قناء فی الله و بقا بالله عارفان موحد  

است که به قیامت کبری موسوم است )ابن عربی، 1384: 671(. 

      روز رستاخیز، روز آشکار شد ن همة حقایق است. این روز کسی می خواهد  و آرزو می کند  که باطنش 
به زیور کمالات و نیکی ها آراسته باشد . چون د ر این روز، پرد ه ها از روی باطن آد میان کنار زد ه می شود  
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و آنچه د ر باطن آن ها پنهان بود ه، آشکار می گرد د . از این رو، یکی از القاب قیامت، »یوم تبلی السرائر« 
است )ر.ک: محمد یان، 1387: 197(.

نیکـو نگر کـه منم آن را که می نگریعشق تو خواند  مرا، کز من چه می گذری
که جان ز من ببری والله که جان نبریمن نزُل52 و منزل تو، من برد ه ام د ل تو
زین د ام بی خبری، چون د انه می شمریاین شمع و خانه منم این د ام و د انه منم
زین حشر بی خبرند ، این مرد م حَشَریانـد ر قیامت ما، هر لحظه حشرِ نوست
فالجـسم جامـد ه و الروح فـی السفریاین روح گرد  بد ن چون چرخ گرد  زمین

                                                                                                  )فروزانفر، 1383: 1107(

قیامت د ر عرصة طبیعت عبارت است از تحول د ائمی و شوق هر موجود  به کمال بالاتر. 
بد ین سان هر موجود ی د ائماً د ر حال خلع و لبس است. جامة کهنه را از خود  فرو می افکند  
و جامه ای نو می پوشد  و البته این تبد ل د ر جواهر و اعراض موجود ات رخ می نماید . اما د ر 
قیامت ماوراء الطبیعی که مرتبة بالای آن د ر همین تشئه د نیوی به ظهور می رسد  و خاص 
کاملان است، اعلی د رجة این نوع قیامت د ر وجود  اکمل نوع بشر یعنی محمد  مصطفی)ص( 
متحقّق شد  و او مظهر قیامت بل عین قیامت های متعد د  بود ه است. مولانا می گوید : هر گاه 
آد می از اوصاف بشری بمیرد  و به اوصاف الهی زند ه شود  به قیامت مبد ل شد ه است بل عین 

قیامت است )زمانی، 1389: -136 140(.

       به نظر مولانا، قیامت حقیقی عام، فراگیر و د ائمی است و هر لحظه د ر کلیّت هستی قیامتی بر پاست، 
لذا هر جهانی که از نو زاد ه می شود ، نسبت به جهان قبل از خود  قیامت و نسبت به جهان بعد  از خود  د نیا 
محسوب    می شود  بنابراین قیامت را نهایتی نیست و به وصف بشری د ر نگنجد . از نظر مولانا، رستاخیز، 
چیزی است که ما هم اکنون د رآنیم؛ یعنی براساس اصل او، فطریات او که بی قراری هستی است، ما 
همواره د ر حال گذران رستاخیزیم، هر لحظه بر انسان حشری است و از مرحله ای به مرحلة د یگر پیوسته 
د ر مرد ن و زاد نیم، نه تنها »تولد ی د یگر« د ر انتظار ماست که تولد ها و مرد ن ها بی شمار د ر پیش د اریم.

تا نکنی ملامتی، گر شد ه ام سخنوریهر طرفی علامتی، هر نفسی قیامتی
                                                                                                    )فروزانفر، 1383: 869(

       د ر ابیات فوق، حقیقت عالم ند ای تعالوا به همة موجود ات می د هد  و از آنها د عوت می کند  که د ر 
غفلت نباشند ؛ زیرا غفلت تنها مانع د رک حضور خد اوند  است. حق، به همگان توجه می د هد  که از او روی 
نگرد انند  و د ر همة احوال مراقب خویش باشند . زیرا »مراقبه کمالی است که انسان را به مقصد  نزد یک، 
بلکه به مقصد  می رساند « )مد د ی، 1391: 68(. خد اوند  حضوری را د ر همة اجزاء عالم اعلام می د ارد  و از 
انسان ها د رخواست می کند  که از اشتغال به ماد یات بپرهیزند ؛ زیرا عالم هر لحظه د ر حال بر پایی قیامت 
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است. به هوش باشند  و همین حالا که با جسم عنصری د ر این عالم به سر می برند ، متوجه برپایی قیامت 
باشند  و مانند  انسان های حَشَر که آمیخته به تعلقّانند  و روی از آن سوی عالم و کمالات برگرد اند ه اند ، 
نباشند  و د ر پی فهم حقایق و سعاد ت باشند ؛ زیرا »میزان باز ماند ن از حق، متابعت هوای نفس است« 
)شیروانی، 1376: 82( و به خاطر د اشته باشیم  »انسان وقتی ارزش د ارد  که موت اختیاری د اشته باشد « 

)امجد ، 1388: 308(.

بستان ز مـــن شرابـــی، که قیامتست حقااگر آن میی که خورد ی به سـحر، نبود  گیرا
د ومـش نعوذبـالله، چه کنم صفت سـوم را؟!چــه تفّرج و تمــاشا که رسـد  ز جــام اول
پس از آن خد ای د اند  که کجا کشـد  تماشـاغـم و مصلحـت نمانـد ، همه را فرود  رانــد 
بجهی چــو آب چشـمه ز د رون سنگ خاراتو اسـیر بـو و رنگی، به مثال نقش سـنگی
چو چنان شـوم، بگویم سخن تو بی محــابابـد ه آن مــی رواقی، هله ای کریم سـاقی!
بنگر کـــه از خمارت، نگــران شد م به بالاقد حی گران به من د ه، به غلام خویشتن د ه
که روانه بـــاد  آن جو، که روانه شـد  ز د ریانگران شد م بد ان سو، که تو کرد ه ای مرا خو

                                                                                                      )فروزانفر، 1383: 63(

سالک باید  از اولین قد م که د ر راه می گذارد  تا آخرین قد م، خود  را از مراقبه خالی ند ارد  و 
این از لوازم حتمیّة سالک است. د ر اثر مراقبة شد ید  و اهتمام به آن، آثار حب و عشق د ر 
ضمیر سالک هوید ا می شود ، به واسطة مراقبه کم کم حجاب ها ضعیف شد ه تا بالاخره از 
میان می رود  و آن عشق و حبّ فطری ظهور نمود ه ضمیر انسان را به آن مبد أ جمال و کمال 
رهبری می کند . این مراقبه د ر اصطلاح عرفا تعبیر به »می« شد ه است )حسینی تهرانی، 

.)31-30 :1426

بخواست جام »می« و گفت راز پوشید نبه پیر میکد ه گفتم که چیست راه نجات؟
                                                                                                        )حافظ ،1388: 223(

ایـن از  پس  تا  بـنما  خـاصّم  خلوتگـه  تو ود یگر غم د نیا نخورم«راه  با  »مي« خورم 
                                                                                             )سعاد ت پرور، 1385: 8/ 223(

قد ر شب را بد ان که بزرگترین نزول، و شریفترین عروج د ر شب بود ه است. »سبحان الذی 
أسری بعبد ه لیلًا من المسجد  الحرام الی المسجد  الاقصی الذی بارکنا حوله« »پیراسته باد  
خد ایی که د ر شب بند ه اش را از مسجد  الحرام به مسجد  الاقصی که اطراف آنرا مبارک 
کرد یم سیر د اد « )اسراء: 1(. لذا أذکار و أوراد  و خلوت را د ر شب تأثیری خاص است که د ر 
روز نیست، به خصوص د ر ثلث آخر لیل که هوا تصفیه شد ه و با روح بخاری مزاج انسان 

مسانخ است )حسن زاد ه، 1380: 77-76(.
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تصویر »قیامت« د ر اشعاری از د یوان شمس، اشعار مرتبط با »مرگ و متراد فات آن« و  اشعار مرتبط با »قیامت و مضامین آن«

کسانی که اهل »می« باطن هستند ، سحرخیزند  و د ر د ل شب، راز و نیازها و مناجات ها 
د ارند  و اسرار عاشقانه خود شان را با حق جل و علا د ر میان می گذارند . این عالم، د ر اثر آن 
»می« برایت به قیامت تبد یل می شود . مولانا می گوید . میی را به تو می د هم که آن چنان 
د گرگونت می کند  که این جهان برایت د گرگونه خواهد  شد  و هر زمان که جهان د گرگونه 
شود ، قیامت فرا می رسد . مولانا می گوید  این شرابی که من به شما می د هم، خود  این شراب 
قیامت است و د رخواست می کند ، قیامت را بخور تا قیامت برپا کنی. کسی که تا آن »می« 
را نخورد ه باشد  و به آن حالت عارفانه نرسید ه باشد ، رنگ و اسیر بو است. رنگ ها انسان را 
به طرف خود  می کشد  و وقتی انسان اسیر رنگ  و بو باشد ، د ر حد  محسوسات باقی می ماند  
و تحّرکی از خود  نخواهد  د اشت و متحجرانه، همانند  نقشی بر سنگ باقی خواهد  ماند ، اما 
اگر آن »می« را بخوری و وارد  راه و طریق مستی های چند گانه شوی، مانند  آبی که فوران 

می کند ، فوران خواهی کرد  و خواهی جوشید  )فیضی، 1389: 326(. 

»مراقبت کشیک نفس کشید ن است، از خویشتن غافل نشد ن است که سوخته د ل امید وار به وصول 
حقایق با محاسبت د قیق و مراقبت کاملش به د ولت جاوید ان حضور د ائم د ست یابد « )حسن زاد ه، 1386: 

.)15
 

اشعار مرتبط با »مرگ و متراد فات آن«
27 /11 /12 ؛ 33 /14 /17؛ 49 /21 /1؛ 118 /44 /5؛ 205 /76 /6؛ 246 /92 /6؛ 258 /97 /16؛ 334 
/121 /5؛ 418 /147 /3؛ 493 /175 /1؛ 496 /175 /10؛ 505 /179 /9؛ 567/200 / 12؛ 600 /211 
/8؛ 633 /220 /8؛ 656 /229 /8؛ 666 /232 /4؛ 686 /237 /8؛ 794 /277 /6؛ 823 /287 /4؛ 833 
/290 /1؛ 879 /307 /10؛ 911 /319 /1؛ 972 /343/ همه ابیات؛ 1255 /443 /1و14؛ 1277 /450 /3؛ 
1326 /468 /3؛ 1376 /485 /13؛ 1533 /537 /1؛ 1535 /538 /7؛ 1572 /550 /4؛ 1639 /572 /4؛ 
1661 /580 /8؛ 1715 /599 /1؛ 1788 /624 /1؛ 1791 /626 /39؛ 1872 /658 /5؛ 1968 /693 /1؛ 
2000 /706 /1؛ 2102 /742 /3؛ 2103 /742 /5؛ 2289 /812 /7؛ 2353 /832 /1؛ 2430 /856 /1؛ 
2432 /857 /4؛ 2476 /875 /2؛ 2485 /878 /7؛ 2502 /884 /1؛ 2492 /1042 /4؛ 3124 /1113 /7 .  

    
اشعار مرتبط با »قیامت و مضامین آن«

24 /10 /9؛ 75 /29 /1؛ 79 /31 /1؛ 145 /55 /6؛ 166 /63 /1؛ 201 /74 /2؛ 221 /83 /6؛ 329 /119 
/5؛ 342 /123 /15؛ 405 /143 /1؛ 436 /153 /2؛ 459 /163 /1؛ 482 /171 /5؛ 545 /194 /4؛ 642 
/224 /9؛ 703 /245 /25؛ 758 /265 /3؛ 782 /272 /9؛ 841 /294 /5؛ 882 /308 /8؛ 891 /311 /8؛ 
914 /320 /1؛ 916 /322 /1؛ 936 /329 /7؛ 1611 /563 /4؛ 1613 /564 /2؛ 1629 /569 /7؛ 1640 
/573 /5؛ 1663 /581 /11؛ 1708 /596 /11؛ 1790 /625 /9؛ 791 /626 /3؛ 1882 /661 /3؛ 1889 
/662 /21؛ 1927 /676 /5؛ 2064 /728 /7؛ 2137 /756 /18؛ 2223 /788 /1و5؛ 2254 /798 /2؛ 
2392 /842 /5؛ 2463 /869 /21؛  2476 /875 /2؛ 2498 /882 /7؛ 2651 /939 /5؛ 2670 /945 /7؛ 
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2745 /973 /2؛ 2932 /1038 /8؛ 2981 /1056 /3؛ 2982 /1056 /4؛ 3113 /1107 /5.

نتیجه گیری
براساس این جستار، مولوی به عنوان زبان گویای عرفان اسلامی به مرگ و قیامت بینش ژرف و عمیقی 
د ارد  و به فراخور موقعیت، به معانی خاص د ر واژه های مختلف توجّه د اشته است. مولانا اعلام می کند  
د نیا همانند  زمستان است که د ر آن کشت می شود  و قیامت به سان بهاری است که د انه ها را می رویاند  و 
سبز می کند  و به د انه ها ظهور می د هد  و د ر ظرف بهار، آنچه رستنی است، می روید . آنچه د ر زمین مخفی 
بود ه است، آشکار می شود  و هیچ د انه ای با ظهور بهار مخفی نمی ماند . بنگرید  چه می کارید  که هر کس 

زرع و زارع و مزرعة خود  است. ترس از مرگ د ر واقع ترس از خود  است.
     چون موت فنا و عد م نیست، بلکه جد ایی شخص از غیر خود ش و انتقال او از نشئه ای به نشئة د یگر 
است و خود  مولانا اشتیاق به مرگ د ارد . برجسته ترین معنایی که مولانا د ر د یوان شمس برای مرگ آورد ه 
»مرگ اختیاری« و »تولد  ثانی« است و قیامت را تجد ید  حیات می د اند  که بهار نمونة کوچکی از قیامت 
است و بالاخره مرگ برای مولانا، وصال و د ید ار د وست است و قیامت روز مشخص شد ن حاصل و ثمر 
و تجلی جد ید  و به د یگران توصیه می کند  مراقب خویش باشند  تا قیامت آنها هم پد ید ار شود  و از آنجایی 

که انسان از جهانی د یگر آمد ه است، سرانجام به همان عالم باید  بازگرد د .
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منابع

منابع
ـ قرآن، ترجمه مهد ی الهی قمشه ای.

ـ ابن عربی، محی الد ین، )1384(، ممد الّهمم د ر شرح فصوص الحکم، شرح حسن حسن زاد ه آملی، چاپ 
د وم، تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد  اسلامی.

ـ الهی قمشه ای، حسین محی الد ین، )1390(، د ر صحبت قرآن، تهران: سخن.
ـ امجد ، محمود ، )1388(، اشراقات معنوی، تهران: علمی و فرهنگی.

ـ انوری، حسن، )1388(، فرهنگ فشرد ه سخن، چاپ چهارم، تهران: سخن.
ـ برهانی، محمد ، )1386(، گنجینه اسرار، تهران: نواند یش.

ـ تاجد ینی، علی، )1376(، د فاتر ملکوتی، شرح و نقد  استاد  مطهری بر اشعار شعرای پارسی گوی، تهران: سوره.
تهران:  د وم،  چاپ  تشیّع،  د ایره المعارف   ،)1391( بهاء الد ین،  خرمشاهی،  و  احمد   سید صد ر،  جواد ی،  ـ 

حکمت.
ـ جعفری، محمد تقی، )1363(، تفسیر و نقد  و تحلیل مثنوی، چاپ د هم، تهران: اسلامی.

ـ حافظ شیرازی، خواجه شمس الد ین محمّد ، )1388(، د یوان، ترجمه هنری ویلبر فوروس کلارک و فرزاد  
فرید ، چاپ هشتم، تهران: آبان.

ـ حسن زاد ه آملی، حسن، )1387(، اذکار سالک الی الله، ترجمه د اود  صمد ی، الف- لام- میم، قم: الف، لام 
میم.

ـ حسن زاد ه آملی، حسن،)1380(، شرح عیون مسائل نفس، قم: قیام.
ـ حسینی طهرانی، سید  محمد حسین،)1426 ق(، رساله لبّ اللباب، علامه طباطبایی، مشهد : انتشارات 

علامه طباطبایی.
ـ خمینی، روح الله، )1388(، معاد  از د ید گاه امام خمینی، چاپ پنجم، تهران: عروج.

ـ خواجه نصیر طوسی، )1388(، آغاز و انجام، شرح و تعلیق حسن زاد ه آملی، چاپ پنجم، تهران: سازمان 
چاپ و انتشارات.

ـ خرمشاهی، بهاء الد ین، )1381(، د انشنامه قرآن، چاپ د وم، تهران: د وستان.
ـ د شتی، محمّد ، )1374(، معارف نهج البلاغه د ر شعر شاعران، قم: موسسه تحقیقات امیرالمومنین )ع(.

ـ رضوی، محمد امین، )1385(، صهبای خرد ، ترجمه مجد الد ین کیوانی، تهران: سخن.
ـ ریتر، هلموت، )1388(، د ریای جان، ترجمه عباس زریاب خویی و مهرآفاق بایبورد ی، چاپ سوم، تهران: 

الهد ی.
ـ زمانی، کریم، )1389(، میناگر عشق، چاپ هشتم، تهران: نی.
ـ زمانی، کریم، )1391(، مثنوی، د فتر چهارم، تهران: اطلاعات.

ـ سجاد ی، سید  جعفر، )1386(، فرهنگ اصطلاحات عرفانی، چاپ هشتم، تهران: طهوری.
ـ سجاد ی، سید  جعفر، )1386(، فرهنگ اصطلاحات فلسفی ملاصد را، چاپ د وم، تهران: وزارت فرهنگ 

و ارشاد.
ـ سعاد ت پرور، علی، )1385(، جمال آفتاب، جلسات اخلاقی علامه طباطبایی، چاپ پنجم، تهران: احیاء 
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کتاب.
ـ سعید ی، گل بابا، )1387(، فرهنگ جامع اصطلاحات عرفانی ابن عربی، تهران: زوّار.

ـ سلیم، غلامرضا، )1361(، آشنایی با مولوی، تهران: توس.
ـ سمند ری، مهد ی،)1388(، سه رساله نور، اصفهان: کانون پژوهش.

ـ شاکری، محمد علی، )1386(، خد اوند گار کوچک، چاپ د وم، تهران: کانون پرورش فکری کود کان و 
نوجوانان.

ـ شجیعی، پوران، )1373(، جهان بینی عطار، تهران: نشر و ویرایش.
ـ شفیعی کد کنی، محمد رضا، )1387(، غزلیات شمس تبریزی، تهران: سخن.

ـ شهید ی، سید جعفر و معین، محمد ، )1377(، لغت نامه علی اکبر د هخد ا، تهران: د انشگاه تهران.
ـ شیروانی، علی، )1376(، برنامه سلوک د ر نامه های سالکان، قم: د ارالفکر.

ـ طباطبایی، سید محمد  حسین، )1398 هـ، ق(، شیعه د ر اسلام، تهران: هجرت.
ـ علی مد د ی، مهد ی، )1391(، د ر د رگاه حق علامه طباطبایی، قم: ارمغان یوسف.

ـ فروزانفر، بد یع الزمان، )1383(، کلیّات د یوان شمس مولانا جلال الد ین محمد  مشهور به مولوی، چاپ 
سوم تهران: بهزاد .

ـ فیضی، کریم، )1389(، شعاع شمس، تهران: اطلاعات.
ـ لاهیجی، شمس الد ین محمد ، )1388(، مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز، چاپ هشتم، تهران: زوار.

ـ ماری شیمل، انه، )1367(، شکوه شمس، ترجمه حسن لاهوتی، تهران: علمی و فرهنگی.
ـ محمّد یان، عباس، )1387(، گنجینه اسرار، تهران: معین.

ـ متقی نژاد ، مرتضی، )1382(، معاد  از د ید گاه محمد حسین طباطبایی، قم: عصر غیبت.
ـ همایی، جلال الد ین، )1362(، مولوی نامه، چاپ پنجم، تهران: آگاه.

ـ یثربی، سید یحیی، )1386(، زبانه شمس، تهران: امیرکبیر.

تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی
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نسبت کل و جزء؛ بنیاد ی ترین اصل
 د ر هستی شناسی شمس و مولانا

                                                                                                                       سود ابه کریمی1  

چکید ه 
ابتد ا کلیت آن را د ر پرتو نوری د ید  که  برای نزد یک آمد ن به فهم نظام فکری شمس و مولانا باید  
هستی شناسی آنان د ر اختیار می گذارد . تنها پس از آن است که می توان از د یگر وجوه معرفتی این منظومه 
فکری سراغ گرفت. د ر کوشش برای فهم هستی شناسی مولانا و شمس به سه اصل عمد ه و د و اصل 
فرعی د ست می یابیم: ذومراتب بود ن هستی )یا اصل کل و جزء(، نعل باژگونه، و همنشینی )یا صحبت( 
سه اصل بنیاد ی نظام فکری آنها، و اصل تد ریج و آنچه آن را مطابقت د رون و برون نامید ه ام، اصول 

فرعی منظومه فکری شان را تشکیل می د هد .  
      مهم ترین آنها، از آن جهت که د یگر اصول از آن ناشی می شوند ، اصل کل و جزء است. برپایه این 
اصل ما با یک هستی مشکک روبروییم؛ چنین نیست که همه اجزاء هستی بهره وجود ی یکسانی د اشته 
باشند . هرچند ، د ر عین حال، از آنجا که نهایتاً جزء همان کل است، پس همه چیز د ر پیوستن به کل، 
یگانه و واحد  می شود . معنای اصل کل و جزء این است که وجود  ذومرتبه است، لذا همه چیز نسبی است. 
هستی ماهیتی پلکانی د ارد ؛ ما هر یک بر پله ای نشسته ایم که د ر نسبت با پله های پایین تر برترست و د ر 

نسبت با پله های بالاتر، پست تر. 
     اصل کل و جزء را می توان اصل نسبیت هم نامید . با فهم معنای این اصل است که د رمی یابیم چگونه 
می توان کثرت را د ر وحد ت د ید  و وحد ت را د ر کثرت تجربه کرد . د ر مقاله حاضر ابتد ا به ضرورت فهم 
هستی شناسی، به مثابه نقشه ای برای د انستن جغرافیای کلام شمس و مولانا، و آنگاه تبیین اصل کل و 

جزء به منزله بنیاد ی ترین اصل هستی شناسانه آنها پرد اخته ایم.
واژگان کلید ی: کل، جزء، نسبیت، کثرت، وحد ت. 

1. مهند س کامپیوتر، مترجمی زبان انگلیسی، پژوهشگر و مد رس مثنوی  
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مقد مه
برای شناخت هر چیزی می توان د و شیوة کاملًا متفاوت اتخاذ کرد : می شود  ابتد ا اجزاء را شناخت و د ر 
نهایت به فهم کل رسید ، یا اول د رکی از کل د اشت و آن گاه به اجزاء منفرد  آن پرد اخت؛ شناخت جزء، 

آن گاه کل یا شناخت کل آن گاه جزء.  
     د رک کل د ر پرتو فهم جزء، مصد اق د ید ن و شناختن فیل د ر اتاق تاریک به کمک سود ن کف د ست 
بر آن است. چنین شناختی، البته محتاج زمان و محل اختلاف و قرین اشتباه است. بی شک هر قد ر 
بیشتر اجزاء منفرد  فیل را بکاویم، با گذشت زمان اطلاعات بیشتری کسب می کنیم و به د رک و تصویر 
د رست تری از آن خواهیم رسید . هر اطلاع جد ید  می تواند  فهم ما را از کل تغییر د هد ، لذا چنین شناختی 

نمی تواند  از نقص و خلاف خالی باشد ؛ زیرا ما از کل بی خبریم و اصل ماجرا بر ما مکشوف نیست.
     تفسیر و تعبیر هر کس از حقیقت منوط خواهد  بود  به این که از کد ام موضع شروع به شناخت کرد ه و 
به چه میزان اطلاعات د ست یافته است. گذشت زمان و جمع آوری اطلاعاتِ بیشتر و د ید ن امر از زوایای 
مختلف، شناخت د قیق تری فراهم می آورد  که ای بسا د ریافت پیشین ما را تصحیح یا حتی نقض کند . علوم 
کاربرد ی از این نحوة شناخت استفاد ه می کنند . هر روز با گشایش د ریچه ای نو بر حقیقت، علم نیز شکوفاتر 
می شود ، لذا یافته های هزار سال پیش نمی تواند  با یافته های امروز علوم برابری کند ، اما این نحوة شناخت 
تنها شیوة د رک حقیقت نیست. راه د یگری نیز وجود  د ارد ؛ راهِ د انستن کل و آن گاه جزء. امکان چنین 
شناختی بر این د ریافت مبتنی است که حقیقت، مفقود  نیست که آن را بیابیم. موجود  است، اما محجوب. 
تنها باید  حجاب ها را کنار زد  تا آن را د ید  و فهمید . حکمت، گمشد ة ماست؛ چیزی که هم می د انیم و هم 
نمی د انیم. می د انیم، چون د انشی است که د ر نهاد  همه کس نهان است و نمی د انیم، چون د ست یافتن به 

آن الزاماتی د ارد  که باید  فراهم آید . مولانا د ر انتهای حکایت فیل و تاریک خانه متذکر می شود :

ــرون شــد ید ر کــف هــر کــس اگــر شــمعی بدُ ی ــلاف از گفتشــان بی اخت
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 389(

     با روشن کرد ن شمع، کل فیل را خواهیم د ید . وقتی کل را د انستیم، می توانیم به جستجوی جزء 
بپرد ازیم. روشن کرد ن شمع، به مثابة د ید ن جزء است د ر روشنای کل؛ گویا برای یافتن راه د ر مکانی 
مجهول نقشة آن را به د ست گرفته ایم. ابتد ا کل را می بینیم، آن گاه پرسش از جزء را آغاز می کنیم. د ر این 
شیوه، معرفت، امری زمان مند  نیست و اختلاف د ر آن راه نمی یابد . همة آنها که فیل را د ر روشنایی شمع 
د ید ه اند ، چه چهار هزار سال پیش زیسته باشند  و چه اکنون، از یک حقیقت خبر می د هند ؛ اختلاف د ر 
گفت آنها، تنها امری صوری و زبانی است که به محد ود یت های زبان مربوط می شود ، نه واقعیت تجربة 

آنها. این، آن حکمتی است که انبیا و عرفا د ر اختیار ما می گذارند . 

ــون یــک خلافــی نــی میــان ایــن عیــون ــم ظن ــت د ر عل ــک هس آن چنان
ــار آن تحــرّی آمــد  انــد ر لیــل تــار ــط نه ــه و وس ــور کعب ــن حض وی

                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1076(

نسبت کل و جزء؛ بنیاد ی ترین اصل  د ر هستی شناسی شمس و مولانا
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مقد مه و جزء و کل 

     هستی شناسی، همان نـور شمع یا نقشة شهر است که مـا را از گم کرد ن راه و سرگرد ان شد ن د ر 
جاد ه های مشابه مانع می شود . بد ون د رک اصول کلی هستی شناسانة هر منظومه فکری، نمي توان مد عي 
فهم آن بود . پرد اختن به اجزاءِ منفرد  هر اند یشه ای، بد ون د اشتن تصویری کلي از آن، چون سود ن کف 
د ست است بر پشت و بالای فیل برای د ید ن و شناختن آن. هر قد ر هم از تعد اد  بناها، طول و عرض 
خیابان ها و رنگ و طرح و قد مت ساختمان های یک شهر بد انیم، اگر نقشة کلی اش را د ر د ست ند اشته 
باشیم د ر آن گم خواهیم شد . اطلاعات جزئی بد ون د اشتن نگاهی کلی راهزن است؛ همان گونه که 

جستجوگران فیل د ر تاریکی بد ون  روشن کرد ن شمع هرگز نمی توانند  از حقیقت فیل آگاه شوند .  
     برای نزد یک آمد ن به فهم نظام فکری شمس و مولانا، باید  ابتد ا کلیت آن را د ر پرتو نوری د ید  
که هستی شناسی آنان د ر اختیار می گذارد . تنها پس از آن است که می توان از د یگر وجوه معرفتی این 
به پنج اصل د ست  منظومة فکری سراغ گرفت. د ر جستجوی اصول هستی شناسانة شمس و مولانا 
می یابیم. مهم ترینِ این اصول، نسبت ویژه ای است که بین آنچه جزء می خوانند  با آنچه کل می نامند ، 

برقرار می کنند . متن پیشِ رو، واکاوی معنای جزء و کل و بررسی ربط و نسبت آنهاست. 
 

جزء و کل 
جهان د ر نگاه شمس و مولانا وجود ی ذومرتبه و تشکیکی د ارد . نه تنها بین انسان، حیوان، نبات و جماد  
فرق است، بین افراد  یک جنس هم تفاوت است؛ همة آد م ها د ر یک مرتبة وجود ی نیستند ، همان طور 
که همة کوه ها و همة د رخت ها و همة سگ ها هم یک  گوهر و یک  جنس ند ارند . صورت ها هر چند  د ر 

ظاهر یکسان باشند ، د ر معنا و حقیقت، یگانه و واحد  نیستند . شباهت ظاهر، د لیل شباهت باطن نیست.

مختلـــف جانــــند  تـــا یـــا از الـــف اولا بــــشنو کـــه خــــلق مختلـــف
گرچه از یک رو ز ســر تا پا یکی ســتد ر حـــروف مختلف شــور و شکی ست
ـــد  ـــک رو متح ـــد  و ی ـــی رو ض از یکـــی رو هـــزل و از یـــک روی جِـــد از یک

                                                                                                  )مولوی، 1376:  1/ 132(

تــا کــه د ر هر کــوزه چه بــود ، آن نگرجســم ها چــون کوزه هــای بســته ســر
ــر از زهــر ممــات کــوزه آن تــن پــر از آب حیــات ــن پ کــوزه ایــن ت

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 934( 

اگر آن را صد ف می گویی، این را صد ف مگو. صد فی که د رو گوهر اسرار حق به جوش 
آمد ه است با آن سفال پاره چون به یک نام می خوانی؟ )شمس، 1377: 107(

     شمـس و مـولانا بـرای بیان این تفاوت ها از نسبت جزء و کل استفاد ه می کنند  و د ر توضیح این 
نسبت، مثال های مختلفی می زنند . شاخه و د رخت، جو و د ریا، موج و بحر، هلال و بد ر، سایه و آفتاب، 
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جسم و جان، عین و غیب، خد ا و خلق، پیامبر و مرد م تنها برخی از این تمثیل ها هستند .

پس د عوت انبیا همین است که ای بیگانه بصورت تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ بیا ای 
جزو، از کل بی خبر مباش، باخبر شو، و با من آشنا شو )شمس، 1377: 162(.

       د ر عین حال، د ر همة این مثال ها از یگانگی و وحد ت جزء و کل نیز سخن گفته می شود ، با این اد عا 
که خلق چیزی غیر از خالق نیست و عین، همان غیب است و جسم، همان جان و صورت، همان معنا. 
این وحد ت البته معنای ویژه ای د ارد  که تنها با توجه به کلیة مثال های ذکر شد ه برای جزء و کل قابل 
فهم است. هر یک از این مثال ها صرفاً بیانگر یک وجه از این رابطه است، نه همة وجوه آن، لذا برای فهم 
کامل و د قیق اختلاف و د ر عین حال، یگانگیِ کل و جزء باید  همة این مثال ها را با هم مد  نظر د اشت.

 
جزء و کل چون شاخه و درخت

یکی از این مثال ها، نسبت شاخه و د رخت است. د ر این منظومة فکری، هستی چون د رختی است که 
تنة تنومند  آن بی شمار شاخه د ارد  و هر شاخه ای، خود ، شاخه های متعد د  فراوان د یگر د ارد  و باز هر شاخة 
رُسته جزء محسوب  از آن  تنه ای که  برای  د ارد . هر شاخه ای  نیز، شاخه های بسیار  این د رخت  شاخة 
می شود  و تنه، کل است. بنابراین هر شاخه برای شاخة خُردِ  کوچک تر از خود ، کل است و برای شاخه های 
بزرگ تر از خود ، جزء. به این ترتیب یک کل، جزء های متفاوت فراوان د ارد  و د ر عین حال، خود ش د ر 

نسبت با تنة فربه تر، جزء محسوب می شود .
     د رخـتِ هستی کلی است کـه کل های بی شمار د ارد ، از ایـن رو گاه د ر کلام مولانا به جای یک 
کل، با عبارت »کل ها« مواجه می شویم. هر جزئی می تواند  د ر آنِ واحد  کل هم باشد ، همان طور که هر 
شاخه ای می تواند  برای شاخه های کوچک تر از خود ، تنه محسوب شود . شاخه های این د رخت هرچند  از 
منظری جد ا و مجزایند ، از منظری د یگر به هم پیوسته و متحد ند ؛ هم متکثرند  و هم واحد . برخی شاخه ها 
رو سوی چپ د ارند  و بعضی د یگر رو سوی راست، با این حال، تنه، کلی است که چپ و راست را شامل 
می شود ، هم خرد  و هم کلان را، هم برگ و هم شاخه و هم میوه را. کل، جامع اضد اد  است و به نسبتی 
که کل تر می شود ، اضد اد  بیشتری را د ربرمی گیرد . خد ا که کلِ کل هاست، جمع اضد اد  است؛ هم حاضر 
است و هم غایب، هم ظاهر است و هم باطن، هم قهار است و هم رحمان، هم خافض است و هم رافع، 

هم محی است و هم ممیت ... همان طور که اولیا هم چنین اند .

مقضی تویی، قاضی تویی، مستقبل و ماضی تویی    خشمین تویی، راضی تویی، تا چون نمایی د م به د م
عشق سخن کوشی تویی سود ای خـاموشی تویی    اد راک و بـیهوشی تویی کفر و هـد ی، عد ل و ستم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 544(

حیــران کن و حیرانـم د ر وصلم و مهجورممــن خامــم و بریانــم، خند ند ه و گـریانم
هــم چاکـر و هم میرم، هـم اینم و هم آنمهم خونم و هم شیرم، هم طفلم و هم پیرم
هـم ساقی و هم مستم، هم شهره و پنهانمهــم شمس شکر ریــزم هـم خطه تبریزم
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جزء و کل چون شاخه و درخت و جو و د ریا

هــم د ود م و هم نورم، هم جمع و پریشانمد ر آتش مشتاقــی هم جمعم و هـم شمعم
نی خــوبم و نی زشتــم، نی اینم و نی آنماي خواجه چه مرغم من؟ نی کبکم و نی بازم
نــی د ل بـه کـسی د اد م، نــی د لبر ایشانمنی بنـد ه نــی آزاد م، نی مــوم و نه پولاد م

                                                                                                     )مولوی، 1391: 571(

     شمس نیز صفات متضاد  زشت و زیبا و قهر و لطف را از اوصاف خود  می شمارد :

یکی گفت که مولانا همه لطف است و مولانا شمس الد ین را هم صفت لطف است و 
هم صفت قهر، آن فلان گفت که همه خود  همچنین اند . و آنگه آمد  تاویل مي کند . و 
عذر می خواهد  که غرض من رد  سخن او بود  نه نقصان شما! ای ابله چون سخن من 
می رفت چون تأویل کنی؟ و چه عذر توانی گفتن؟ او مرا موصوف می کرد  به اوصاف 
خد ا، که هم قهر د ارد  و هم لطف. مولانا را جمال خوب است و مرا جمالی هست و 
زشتی هست. جمال مرا مولانا د ید ه بود  زشتی مرا ند ید ه بود . این بار نفاق نمي کنم و 

زشتی می کنم تا تمام مرا ببیند ، نغزی مرا و زشتی مرا )شمس، 1377: 74(.

همه عالم د ر یک کس است، چون خود  را د انست همه را د انست. تتار د ر تُست. تتار 
صفت قهر است، د ر تُست. اهد  قومی فانهم لایعلمون؛ یعنی اهد  اجزائی، آخر آن اجزا 
کافران بود ند ، اما جزو او بود ند . اگر جزو او نبود ند ي، جد اگانه بود ند ی، او کل چون 

بود ی؟ )شمس، 1377: 203(

     تمثیل شاخه و د رخت نشان می د هد ، چگونه می توان د ر عین وحد ت، متکثر بود  و د ر عین کثرت، 
واحد . د رخت د ر عین حال که انبوهی از شاخه های خرد  و کلان د ر جهت های متفاوت د ارد ، یک تنه و 
یک ریشه د ارد . حالِ همة این شاخه ها و جانِ همة آنها به هم پیوسته است؛ آنها جد ای از هم نیستند . 
همة آنها از یک خاک و یک آب و یک تاب و یک باد  می خورند  و می نوشند  و می رویند  و نهایتاً یک کار 
می کنند ، یک سایه و یک میوه فراهم می آورند . هم چنین نسبت جزءهای متضاد  با یکد یگر است. اضد اد ، 

پیوسته یک کل اند  و د ست اند رکار یک امر هستند. 

د ر حقیقت کفر و د ین و کیش نیست... این جهان و آن جهان یک گوهرست
هـر کـه نبود  او چنین، د رویـش نیست1 جــزو د رویشند  جملــه نیــک و بـد 

                                                                                                     )مولوی، 1391: 220(

جو و د ریا
آب د ر کلام مولانا د ر هر شکل و هر اند ازه ای مثالی برای جان است. جوی ها و رود های کوچک و بزرگ 
خرد ه جا ن هایی هستند  که رو سوی د ریا یا کل خود  د ارند . جوی ها، باران ها، قطره ها و سیلاب ها جزء های 
د ریا هستند ، به همین سبب مشتاق پیوستن به آنند . د ر این مثال د ریا اصل، و هر صورت د یگری از آب 
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فرع است. فرع ها رو سوی اصل خود  د ارند ؛ همان طور که اصل ها هم جویای فرع خود  هستند .

از همانجـــا کآمـــد ، آنجـــا مــــی رود آنــــچ از د ریـــا بــــه د ریـــا مـــی رود 
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 38(

اصل هــا مــر فرع هــا را د ر پــی اســتمـــاد ر فرزنــد  جـــویانِ وی ســت
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 43(

     کشش فرع به اصل و بر عکس، اصل به فرع، به د لیل مجانست آنهاست؛ آنها به رغم تفاوت د ر 
ظاهر، از یک جنس اند ؛ »هر چیز که د ر جستن آنی، آنی«. 

زان طرف آیـــد  کـه آمـد  آن چـششپـــارسی گــــوییم یعنی ایــن کشش
کان طـــرف یک روز ذوقی راند ه ستچشـم هر قومی به سویی ماند ه است
ذوق جــــزو از کل خــــود  باشد  ببینذوق جنــس از جنس خود  باشــد  یقین

                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 43(

موج و بحر
جزء، هم آیت و نشان کل و هم کافر و پوشانند ة آن است. مولانا برای نشان د اد ن این رابطه از تمثیل 
موج و د ریا استفاد ه می کند . برای د انستن احوال د ریا و شناخت او چاره ای جز د ید ن و د انستن موج ند اریم. 
موج، ظاهر و د ریا باطن است. از نقش موج و کف د ریاست که احوال آن را د رمی یابیم و د ر عین حال، 
همین موج و کف است که مانع د ید ار حقیقت د ریا می شود ! موج، چیزی غیر از د ریا نیست، با این حال 
عین د ریا هم نیست؛ تنها نمود  و صورت آن است. رابطة موج و بحر مثالی برای د ید ن و د ریافتن بی کران 
و نامحد ود  د ر امر متعین و محد ود  است. هرچند  این عالم صورت ها، حجاب آن عالم بی صورت است و 

خلق، حجاب خالق، لیکن می توان آن را د ر این د ید ؛ بی صورت را د ر صورت و خالق را د ر خلق. 

ز صافِ بحر، کــفِ ایـن جهان حجاب کند  جهان کف است و صفات خد است چون د ریا
به کفِ بحــر بمنگر کــه آن حجــاب کند  همی شـکاف تو کف را که تا به آب رسـی
کـه نقش های زمیـن و زمــان حجاب کند  ز نقـش های زمـیــن وز آسمـان مـند یش
ولـی ز خوبی حــق این نشـان حجاب کند  نشان آیـــت حــق است ایــن جـهان فنا

                                                                                                      )مولوی، 1391: 388(
سایه و آفتاب 

جزء همان کل است که بهرة وجود ی کمتری د ارد ، همان گونه که نور سایه، همان نور آفتاب است که 
شد ت کمتری یافته است. د ر سایه، جنس نور تغییر نمی کند ؛ همان نور نامحد ود  و بی رنگ خورشید  است 
که به واسطة پرد ه و چارچوب پنجره، رنگ یافته و محد ود  شد ه است. نوری که از پس پرد ه می تابد  یا 
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سایه و آفتاب 

از روزنی سر برزد ه است، همان نور آفتاب است که به واسطة حجابِ پرد ه یا محد ود یت روزن، مقید  و 
محد ود  شد ه و از شد تش کاسته شد ه است. اگر حجاب ها و قید ها برد اشته شود ، تفاوت این نورها هم از 
بین می رود . پرد ه ها و پنجره ها هستند  که نور بی رنگِ نامحد ود  را ملون و متفرق می کنند . اگر د یوارها و 

پنجره ها برد اشته شوند  تفرقه و تکثر هم از بین می رود .

بی گــره بود یــم و صافــی همچـــو آبیــک گهــر بود یــم همچـــون آفتــاب
شــد  عــــد د  چــون ســایه های کنگرهچــون بــه صــورت آمــد  آن نــور ســره
ــنجنیق ــد  از مـ ــران کنی ــره ویـ تــا رود  فــــرق از میــان ایـــن فریــقکنگ

                                                                                                    )مولوی، 1376:  1/ 35(

      مولانا، عالم صورت ها را به سان خانه ها و روزن هایی می د اند  که باعث کثرت اند . عالم صورت، عالم 
صفات است؛ تحد ید  و تعین امور هم به د لیل اوصاف متفاوت آنهاست. اگر اوصاف را از امور برگیریم؛ 
یعنی د یوار صورت را از آنها سلب کنیم، نهایتاً به عالم بی رنگی می رسیم. عالم بی رنگی همان عالم وحد ت 
است؛ بی رنگی چگونه می تواند  چند گانه باشد ؟ صفت است که موجب کثرت و گوناگونی است و بی رنگی، 
بی صفتی است. شمس به پیروی از مولانا واحد  بود ن را به آب انگوری مثال می زند  که از فشرد ه شد ن 

د انه های انگور حاصل آمد ه است: 

صور مختلف است و اگر نه معانی یکی است. از مولانا به یاد گار د ارم از شانزد ه سال 
که می گفت که خلایق همچو اعد اد  انگورند . عد د  از روی صورت است، چون بیفشاری 
د ر کاسه، آنجا هیچ عد د  هست؟ این سخن هر که را معامله شود  کار او تمام شود  

)شمس، 1377: 690(.

      تا زمانی که آب انگور د رون د انه هاست، ما با کثرت و اختلاف مواجهیم، اما اگر د انه ها را بفشاریم، 
به کلیّ می رسیم که بی صورت و واحد  است. به همین شکل، د یوارها و پنجره هاست که نور خورشید  را 

متفرق می کند . نور آفتاب د ر نبود  روزن و پنجره، واحد  و یگانه است.  
      سایه و آفـتاب از وجه د یگری هم نشان د هند ة رابطه جزء و کل هستند ؛ سایه »نیست« است و آفتاب 
»هست«. چیزی به نام سایه وجود  ند ارد . وجود  سایه به وجود  آفتاب وابسته است. بود  و نبود  و د راز و 

کوتاهی آن را آفتاب تعیین می کند .

استچگونـــه جـــان بـــرد  ســـایه ز خورشـــید  آفتاب  د ست  به  او  جان  که 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 200(

ــد  ــد  و نــباشــ ــه بنــمایــ مــا نیــز چــو ســایه نیســت و هســتیم سـایــ
                                                                                                      )مولوی، 1391: 604(

     بسیاری از مثال های جزء و کل نمونه هایی هستند  که ذیل مثال سایه و آفتاب قرار می گیرند ؛ از آن 
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جمله است خلق و خالق، جسم و جان، مرد م و ولی، عقل جزوی و عقل کلی، صورت و معنا، عین و غیب 
و د ر نهایت عاشق و معشوق. این مثال ها و مثال های پیش گفتة د یگر همگی بیانگر این مطلب هستند  
که جزء، چیزی غیر از کل نیست. جزء همان کل است که د ر پرد ه رفته است؛ همان کلی که زنگار گرفته 
یا تعیّن یافته است. جزء باید  صیقل بخورد  تا محل تجلی کل شود . نور سایه همان نور آفتاب است؛ به 
همین قیاس جسم نیز همان جان است و عین همان غیب و خلق همان خالق... »د ر محمد  احد  بیابی، 

د ر احد  محمد  نیابی!« )شمس، 1377: 257( 
     احد  کامل است. با افزود ن بر کامل، آن را کمال نمی  بخشیم، ناقص می کنیم. افزود ن بر کامل حشو 
است. محمد  همان احد  است و چیزی بیشتر. این چیز بیشتر همان حجابی است که او را از احد  جد ا 
می کند ؛ همان زنگاری است که باید  از آینة وجود ش زد ود ه شود . محمد  باید  صیقل بخورد  تا آنچه می ماند  
تنها احد  باشد . محمد  همان احد  است و احد  همان محمد  نیست. جسم همان جان است و جان همان 
جسم نیست. عین همان غیب است و غیب همان عین نیست. همة اجزاء هستی بر نرد بانی قرار گرفته اند  
پایین ترین پلة این نرد بان، جسمانی ترین مرتبة جسم است و بالاترینش،  انتها.  ابتد ا د ارد  و نه  که نه 
جان ترین مرتبة جان. هر پلة این نرد بان، برای پله های پایین تر از خود ش، جان است و برای پله های 

بالاتر، جسم.

ــد  آن ملائــک جملــه عقــل و جــان بدُ ند  ــو آمــد  کــه جســم آن بدُ ن جــانِ ن
                                                                                                 )مولوی، 1376:  2/ 912(

     لـذا ملائک د ر نسبت با برخی مراتب، جسم  و د ر نسبت با برخی د یگر جان محسوب می شوند. 
هم چنین است د یگر مراتب وجود ؛ حیوان د ر نسبت با بشر جسم است و د ر نسبت با نبات، جان و نبات د ر 
نسبت با حیوان، جسم است و د ر نسبت با جماد ، جان ... مراد  از جسم د ر کلام مولانا و شمس، صورت تن 
نیست، اشاره به یک مرتبة وجود ی است. عین و غیب نیز چنین اند . مراد  از عین، تنها وجود  ماد ی اجسام 
نیست؛ هر امر صورت مند ی، حتی اگر تنها د ر خیال ما موجود  باشد ، عینیت د ارد ؛ زیرا قابل توصیف و حائز 
صفت است. هیچ ذهنی به غیب د سترسی ند ارد ؛ زیرا هر امر غیبی به محض خطور به ذهن، صورت مند  
می شود  و به عینیت بد ل می شود . د ر هر عینی، غیب هست و غیب، آن عین نیست؛ د ر خلق، خالق هست 
و خالق، آن خلق نیست؛ د ر جزء، کل هست و کل آن جزء نیست. وقتی به پلة بالاتر وجود  می رسیم از 
حجابی که پلة پایین تر د اشت عبور کرد ه ایم؛ آن را زد ود ه ایم، پس نمی توانیم آن را د ر پلة بالایی بیابیم.  
     تمثیل شاخه و د رخت، جو و د ریا، موج و بحر و سایه آفتاب، هر یک به نوعی یگانگی و هم جنس 
بود ن جزء و کل را نشان می د هند . جزء از جنس کل است و به او بد ل می شود ، همان طور که هلال به 

بد ر و بذر به د رخت تبد یل می شود .    

فرع و اصل  
فرع و اصل زیرمجموعة سایه و آفتاب است؛ همة فرع ها، سایة اصل ها هستند . جسم فرع و جان اصل 
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فرع و اصل و هلال و بد ر یا بذر و د رخت 

است، عاشق فرع و معشوق اصل است. نسبت فرع به اصل چون نسبت پوسته به مغز است یا مانند  گرد  
است به باد ؛ د ر رابطة پوسته و مغز، پوست آشکار است و مغز نهان و هر اند ازه از پوست کم شود  بر مغز 

افزود ه می شود  و برعکس، مغز که افزون شد  پوست لاغر می شود :

پـــوست ها شــد  بــس رقیــق و واکفید زانــک چــون مغــزش د رآگند  و رســید 
مغز چون آگند شــان شــد  پوســت کمقشــر جـــوز و فســتق و بــاد ام هـــم

                                                                                                 )مولوی، 1376: 1/ 393(

      نـوع د یگر نسبت فرع به اصل، رابطة گرد  و باد  است؛ د ر این رابطه، این باد  است که تعیین می کند  
گرد  به کد ام سو برود . اراد ة گرد  د ر د ست باد  است، با این حال، بد ون د ید ن گرد ، بر حالت باد  واقف 
نمی شویم. گرد ، صورت است و باد  بی صورت. گرد ، جزء و باد  کل است. باد به گرد  انرژی، حرکت و جهت 
می د هد  و گرد ، باد  را نمایان می کند . کل برای تجلی و ظهور، به جزء محتاج است و جزء برای جنبش و 
تحرک، نیازمند  کل. کل بی جزء ظهور و نمود ی ند ارد  و جزء بی کل فسرد ه و سرد  است. جزء، آینة اراد ه 
کل است، همان طور که گرد  نشان د هند ة جهت باد . جزء د ر برابر کل، از خود  اراد ه ای ند ارد ؛ اراد ة جزء د ر 
د ست کل است. به میزانی که جزء ناچیزتر و لاشیءتر باشد ، تسلیم تر است و هر قد ر تسلیم تر باشد ، بهتر 

می تواند  بیانگر اراد ة کل باشد . رابطة عاشق و معشوق و نیز رب و مربوب از این جنس است.

اوج نقش چون کف کی بجنبد  بی  ز موج بر  آیـد   کجا  باد ی  بــی  خاک 
بین چـــون غبار نقش د یــد ی بــاد  بین ایجاد   قلزم  د یــد ی  چـو  کف 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 968(

ــاد  پنـــهان ست از چشــم ای امیــن ببینب بــرگش  جنبش  و  غــبار  د ر 
حالکــز یمین ســت او وزان یــا از شــمال وصف  بگـوید   برگـت  جنبش 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 962(

هلال و بد ر یا بذر و د رخت 
هلال جزء و بد ر کل است. هلال، چیزی جز ماه کامل نیست؛ چون به تد ریج به آن بد ل می شود . بد ل 
شد ن چیزی به چیزی د یگر حکایت از مجانست آنها د ارد . تنها اگر از جنس چیزی باشیم، یعنی جزئی از 
آن د ر ما باشد ، می توانیم به آن بد ل شویم. بذر، همان د رخت است؛ یک د رخت بالقوه. صورت متفاوت 
جزء و کل نباید  موجب اشتباه ما شود . جزء به رغم تفاوت ظاهری، همان کل است، چون استعد اد  بد ل 

شد ن به آن را د ارد ، همچنین است رابطة خلق و نبی و نبی و نباء یا جسم و جان و خلق و خد ا.

ــاد آن هــلال و بــد ر د ارنــد  اتـــحاد  ــص و فس ــد  و از نق از د وی د ورن
آن بـه ظاهر نقص تد ریج آوری سـتآن هـلال از نقص د ر باطن بری سـت

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 957(
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آکل و مأکول
کل، آکل و جزء، مأکول است. جزء با خورد ه شد ن توسط کل، به او می پیوند د  و با پیوستن به او، او می شود . 
آکل و مأکول هر قد ر هم برحسب ظاهر متفاوت باشند ، د ر معنا از یک جنسند ؛ چون د ر پیوستن به یکد یگر 

و مأنوس شد ن با هم، به هم بد ل می شوند . د ر این معنا، آب از جنس نبات و نان از جنس جان است.

ـــات نیســـت جنســـیت ز روی شـــکل و ذات ـــد  د ر نب ـــاک آمـ ـــس خ آب جن
                                                                                                 )مولوی، 1376: 1/ 227(

گشــت جنــس مــا و انــد ر مــا فــزود  همچـــو آب و نــان که جنــس ما نبود 
د ان نـقـــش جنسیـــت نــــد ارد  آب و نان را جنــس  آن  آخــر  اعتبــار  ز 

                                                                                                   )مولوی، 1376: 1/ 43(

      آب، این قابلیت را د ارد  که جذب نبات شود  و د ر وجود  آن به هستی خود  اد امه د هد . نان نیز د ر بشر 
به جان بد ل می شود ، با این حال همین نان هیچ گاه د ر سفره، به سفره تبد یل نمی شود . سفره و نان از 

یک جنس نیستند ، تا ابد  هم کنار هم بمانند ، جذب یکد یگر نمی شوند .

ــاد  نــان چو د ر سفره ســت باشــد  آن جماد  ــود  آن روح ش ــرد م ش ــن م د ر ت
مســتحیلش جــان کنــد  از سلســبیل د ر د ل سفـــره نگــرد د  مســتحیل

                                                                                                   )مولوی، 1376:  1/ 69(

     کل، حکم کیمیا را د ارد . جزء با هم نشین شد ن با کل، مأکول آن می شود ؛ یعنی صفات خود  را از 
د ست می د هد  و هم صفت آن می شود .

من نیسـت شد م د ر تو، از آنم همه توتو هسـتی من شـد ی، از آنی همه من
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1366(

وجود  من کیمیایی است که بر مس ریختن حاجت نیست. پیش مس برابر می افتد  همه زر 
می شود . کمال کیمیا چنین باید  )شمس، 1377: 148(.

آن شیخ بزرگ بود ؛ هر که د رآمد ی بر او، »مهمان آیی؟«، گفتی: بیا ساعتی تا ببینم تو را 
می توانم خورد ن؟ اگر نتوانم، طعام تو را چگونه خورم؟ )شمس، 1377: 629(

نیاز ضد  بی  از روی آنک  اگرچه متضاد ند   از روی حقیقت،  اتحاد  عاشق و معشوق  بیان 
نیازی ست، چنانکه آینه بی صورت ست و ساد ه است و بی صورتی ضد  صورت است و لکن 
میان ایشان اتحاد ی ست د ر حقیقت که شرح آن د راز است. والعاقل یکفیه الاشاره )مولوی، 

.)797 /2 :1376
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نتیجه گیری 

نتیجه گیری 
استفاد ه  بیان نسبت جزء و کل  برای  از تمثیل هایی که مولانا  بود   آنچه ذکر شد ، گزارش مختصری 
می کند . همة این مثال ها د ر پی نشان د اد ن این مطلب هستند  که جزء، همان کل است. تفاوت جزء و 
کل، د ر اصل و ماهیتشان نیست؛ آنها یگانه اند  و از یک جنس هستند. تفاوت آنها فقط امری زمانی است 
که به تد ریج و د ر طول زمان، جزء به کل بد ل خواهد  شد ؛ همان طور که هلال به بد ر و بذر به د رخت 
تبد یل می شود . اگر بپذیریم که جزء، همان کل است، می توانیم بگوییم عاشق همان معشوق است و رود  
همان د ریا و سایه همان آفتاب؛ جسم همان جان است و عین همان غیب و خلق همان خالق؛ این جهان 

همان جهان است و کفر همان د ین و قهر همان لطف. 

د ر حقیقت کفر و د ین و کیش نیسـتاین جهان و آن جهان یک گوهرسـت
                                                                                                      )مولوی، 1391: 220(

ببینید  معشوق  بی صورت  صورت  هم خواجه و هم خانه و هم کعبه شمایید گر 
                                                                                                     )مولوی، 1391: 294(

     عالـم، یک نفس واحد ه است. همة اجزاءِ به ظاهر مخالفِ آن، همان شاخه های د رخت هستند  که د ر 
تنه به هم می پیوند ند . این تنة واحد  از یک ریشه تغذیه می کند  و نهایتاً یک ثمر می د هد . جان همة ما به 
هم پیوسته است. مولانا عالمَ را به کند وی عسل تشبیه می کند  و موجود ات را به زنبور. عسلِ این کند و، 
حاصل کار همة مخلوقات است. هستیِ جزء به هستی کل وابسته است،  جزء که از کل ببُِرد ، نیست 

می شود ؛ همان طور که اگر شاخه را از د رخت قطع کنیم، خشک می شود .

ــی کار شــد  عضــو از تــن قطــع شــد  مــرد ار شــد جــزو از کل قطــع شــد  ب
د گــر بــار  کل  بــه  نپیونــد د   ــر تــا  ــود ش از جــان خب ــرد ه باشــد  نب م
ــند  ــود  س ــت آن را خ ــد  نیس عضــو نــو ببریــد ه هــم جنبــش کنــد ور بجنب
ایــن نــه آن کل ســت کو ناقص شــود جـــزو ازیــن کل گر برَُد  یک ســو رود 
چیــز ناقــص گفتــه شــد  بهــر مثــالقطــع و وصــل او نیایــد  د ر مقــال

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 417(

      کل، حی است؛ جان د ارد  و جان می بخشد ، با این حال هیچ گاه به معنای جمع اجزاء نیست. کل مانند  
تابلوی نقاشی است، فراتر از جمع رنگ و بوم؛ یا نوای موسیقی که بسیار بیشتر از طنین چند  نت است. 
کل مانند  گل است، چیزی بیشتر از ماد ه و رنگ و طرح گلبرگ هایش. د ر تابلوی نقاشی و قطعة موسیقی 

علاوه بر رنگ و صوت چیز د یگری هم د خیل است: روح نقاش و جان نوازند ه.

تـــو گل را لطـــف و خند یـــد ن میامـــوزتــــو کل را جمـــع ایـــن اجـــزا مپنـــد ار
                                                                                                     )مولوی، 1391: 479(
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      صورت، جزء و معنا کل است؛ ما به معنای معناها راهی ند اریم، اما می توانیم آن را د ر همین صورت ها 
بیابیم. کل، بی صورت است و جزء صورت مند . آنچه د ر سیطرة د رک و تصور ما می آید  جزء است. غیب، 
خالق و جان، بی صورتند ، آنها را نمی توانیم ببینیم، با این حال می توانیم آنها را د ر آنچه متعین است و 
مخلوق است و جسم، د ریابیم و بفهمیم؛ همان طور که می توان د ریا را د ر موج د ید  و باد  را د ر گرد . خد ا 

را کجا می توانیم جستجو کنیم و چگونه می توانیم ببینیم، جز د ر همین صورت های محد ود  و متعین؟! 

لیک کس را د ید  جان د ســتور نیســتتن ز جان و جان ز تن مســتور نیســت
                                                                                                     )مولوی، 1376:  1/ 5(

هی هی نظرم د ر همة کون متصرف است، گویی همة کون خود  اوست، چگونه گویی که 
اصل معنی است؟ اصل صورت است، بعکس می رود ، چند ین گاه معنی بود  مقصود )شمس، 

 .)382 :1377

بر لوح الفی ثبت شد . گاهی بر لوح گوییمش که نوشته بود ، گاهی بر زمین، گاهی بر د ل. 
بالا و زیر همه نور او گرفته است. گویند ه کو؟ خود  د ید ه کو؟ بینایی کو؟ تا ببینی )شمس، 

 .)307 :1377
د ید ار حق، اهل د ید ار را پرتو مرد ی است. اینک د ر آئید ! د ر آئید ! خد ا خود  را ببیند  تا چه شود . 

به خود  نگرد ، از بند ه ای نگرد  ... )شمس، 1377: 227(.
د ر محمد  احد  بیابی، د ر احد  محمد  نیابی )شمس، 1377: 257(.

علیکم بد ین العجایز. یعنی عجوز گوید . ای تو؛ ای همه تو. آخر چو همه گفت عجوز نیز د اخل 
است )شمس، 1377: 262(. 

مرد ی آن است که این غالب را ببیند ، و آن هست کنند ه را ببیند ، و هست کرد ن او را ببیند . 
چشم باز کند ؛ بی تقلید  و بی حجاب، خالق را ببیند ، الله را ببیند  )شمس، 1377: 229(. 

      چنین است که مولانا ایمان خاص را »لا هو الا هو« می د اند : »لااله الاَّ الله ایمان عامّ است و ایمان 
خاص آن است که لا هُو الِّا هُو« )مولوی، 1368: 178(.

      د رک نسبت کل و جزء، مبنای د رک آن یگانگی و وحد تی است که د ر گفته های شمس و مولانا د ید ه 
می شود ؛ وحد ت خلق و حق؛ تشبیه و تنزیه؛ کفر و ایمان؛ این جهان و آن جهان؛ خیر و شر.... 

نیست یک و نیست د و، چیست یکی، د و تا، بگوبخل و سخا و خیر و شر نیست جد ا ز یکد گر
                                                                                            )مولوی، 1391: 500(

د ر حقیقت کفر و د ین و کیش نیستاین جهان و آن جهان یک گوهرست
                                                                                                      )مولوی، 1391: 220(
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نتیجه گیری 

      بسیاری از سخنان آنها، چه بسا حقیقت همة آنها را تنها با فهم همین اصل می توان فهمید . مشکک 
بود ن هستی، اصلی است که د یگر اصول هستی شناسانة مولانا و شمس؛ یعنی نعل وارونه، هم نشینی، 
مطابقت د رون و برون و تد ریج، از د ل آن د ر می آید ؛ اصل بنیاد ینی که جز شهود ، د لیلی نمی توان برایش 

اقامه کرد . مابقی اصول هستی شناسانه را می توان منطقاً از آن نتیجه گرفت.
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نسبت کل و جزء؛ بنیاد ی ترین اصل  د ر هستی شناسی شمس و مولانا

منابع
ـ افلاکی، احمد، )1362(، مناقب العارفین، تصحیح تحسین یازیجی، انتشارات دنیای کتاب.

موحد،  محمد علی  تصحیح  تبریزی،  شمس  مقالات   ،)1377( محمد،  شمس الد ین  تبریزی،  شمس  ـ 
انتشارات خوارزمی.

ـ کریمی، سود ابه، )1393(، بانگ آب؛ د ریچه ای به جهان نگری مولانا، انتشارات رشد آمورش. 
ـ مولوی، جلال الد ین، )1376(، مثنوی معنوی، تصحیح عبد الکریم سروش، انتشارات علمی فرهنگی.

ـ مولوی، جلال الد ین، )1391(، د یوان کبیر، تصحیح بد یع الزمان فروزانفر، تهران، انتشارات الهاد ی.
ـ مولوی، جلال الد ین، )1368(، فیه ما فیه، تصحیح بد یع الزمان فروزانفر، انتشارات نگارستان کتاب.
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مقد مه ای بر بازخوانی مکتب تربیتی شمس تبریزی 
و ارائه الگویی برای تربیت معنوی با بررسی »مقالات شمس«

                                                                                                                      صاد ق کشاورزیان1  
                                                                                                                           افضل الساد ات حسینی2 

چکید ه
 شاید  اگر امروز با کسوف1 شمس مواجه نبود یم، آموزه ها و آرای تربیتی مکتب شمس برای ما ایرانیان2 
یا  شاگرد ان  ـ  د یگران  توسط  گزارش هایی  غرب،  فلسفه  و  د ر حکمت  که  همان طور  نبود .   ناشناخته 
نویسند گان ـ از سقراط شد ه و د ر واقع او عمد تاً د ر آیینة افلاطون د ید ه می شود ، د ر حکمت ایرانی نیز 
بازتاب شمس را می توان د ر مولانا و روایت اند یشمند انه و عاشقانة او مشاهد ه کرد . ارتباط شمس ـ مولانا 
نیز همچون سقراط ـ افلاطون ارتباطی تربیتی، تاریخی میان مربی و متربی است. با وجود  اینکه اثر 
مکتوبی از سقراط به جا نماند ه، از شمس، مقالات او پس از عبور از غبار قرن ها به د ست ما رسید ه و بر 

طاقچة فراموشی ما نشسته است.
      سخن از سقراط و شمس، هم به د لیل مشابهت د ر ویژگی های شخصیتی و نقش هر یک از آن د و 
حکیم و مربی بزرگ د ر د وران خود  و پس از آن است، هم به این د لیل که سخن سقراط د ر طی بیش از 
25 قرن تاریخ مکتوب اند یشه و فلسفة غرب همواره به گوش مخاطبان خود  می رسید ه، اما مکتب تربیتی 
و آموزه های شمس د ر سکوت جهل، غفلت، تعصب و ناآگاهی خاموش ماند ه و با وجود  ظرفیت خود  برای 
اید ه پرد ازی، تفسیر تربیتی، د ریافت رهنمود هایی برای تربیت معنوی و آسیب شناسی تربیت د ینی مورد  

توجه کافی قرار نگرفته است.
     امروز بر ماست بازخوانی و گوش فراد اد ن به رهنمود ها و سخنان شمس به عنوان میراثی فرهنگی که 
بعضی از آنها هم چون د عوت به معنویت و صلح از مرز زمان و مکان زند گی شمس گذشته و همچنان با 

انسان و برای انسان به یاد گار ماند ه است. 

1. د انشجوی کارشناسی ارشد  مبانی فلسفی و اجتماعی آموزش و پرورش
2. د انشیار و عضو هیئت علمی مبانی فلسفی و اجتماعی آموزش و پرورش د انشکد ه روانشناسی و علوم تربیتی د انشگاه تهران
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    مقالة حاضر مقد مه ای بر بازخوانی مقالات شمس و آغازی برای تفسیر و د ریافت رهنمود  و ارائه الگویی 
برای تربیت معنوی براساس مقالات شمس است. روش پژهش د ر مقالة حاضر تحلیل محتوای کیفی 
مقالات شمس، همچنین د نبال کرد ن تأثیر آن بر روایت مولانا د ر غزلیات شمس، برای فهم د رست و 
استنتاج رهنمود ها و د لالت هایی برای تربیت معنوی بود ه است، بنابراین پژوهش حاضر به منظور پاسخ 
به د و پرسش اصلی، آغاز و انجام گرفته است: آیا می توان از مکتب تربیتی شمس سخن گفت؟ مؤلفه های 

مکتب تربیتی شمس د ر حوزة نظر و عمل چه مشخصاتی د ارد ؟
      به اختصار ـ د ربارة یافته های پژوهش، باید  اذعان د اشت که منظور از مکتب تربیتی، کفایت نسبی 
و غنای آموزه ها، آراء و اند یشه های شمس برای استنتاج د ر حوزة نظر و عمل تربیتی برای ارائه چارچوب 
تعلیمی ـ تربیتی است که به مبنا، اصل، اهد اف و روش های تربیتی د لالت می کند . مکتب تربیتی و 
الگوی تربیت معنوی او؛ شامل بعد  شناختی )توجه به معرفت و تفکر شهود ی، کنار زد ن حجاب علم، 
پیوند  جزء و کل، خالی بود ن، تشنگی و طلب همیشگی و مد ام برای یاد گیری، خلوت(؛ بعد  عاطفی)شاد ی 
و شفقت(؛ بعد  عملی )تربیت نفس و تربیت روح( بر مبنای آزاد ی، اراد ه، اخلاص، براساس اصل معنویت 
و روحانیت به روش های کلی و عمومی ظرفیت یابی، سکوت، خود یابی، اتصال و صحبت و روش های 
کاربرد ی و خاص پرسشگری، مواجهه با مسئله، همراهی با متربی، سکوت و گفتگو، با محوریت هد ف 

عشق و صلح است.
واژگان کلید ی: کسوف شمس، مقالات شمس، مکتب شمس، تربیت معنوی.

 
مقد مه

هد ف از مواجهه با میراث گذشته، بازخوانی، کنکاش و تلاش برای فهم و تفسیر آن، غنا بخشید ن به 
زند گی و حیات فکری و فرهنگی امروز و فرد ای ماست. د ر این میان، رویکرد ها و نظراتی به مخالفت 
با این طرح پرد اخته اند ؛ از نظر بعضی، پرد اختن به موضوعاتی همچون مکتب تربیتی شمس– مولانا یا 
د یگر بزرگان تاریخ، فرهنگ و اد بیات گذشته، کاری د ور از شأن تعلیم و تربیت امروز است و تحولات 
به  می د انند .  خود   اد عای  کنند ة  موجه  را  د انش  مرزهای  توسعة  یا  جغرافیایی  و  تاریخی  تفاوت های  و 
اعتقاد  ایشان، مسئله ها و روش های حل مسئلة د وران حاضر با گذشته متفاوت بود ه، بنابراین راه حل های 
مسائل امروزی از مواجهه امروزی حاصل می شود  نه سنت های گذشته؛ بعضی د یگر، د لبستگان سنت 
و میراث گرایان هستند  که گنجاند ن د ریای معرفت و محتوای پر عظمت سنت را د ر چارچوب تنگ و 
سطحی د انش و پژوهش امروزی ناصواب و ناگوار می د انند . به اعتقاد  ایشان، »اد بیات چیزی یاد  نمی د هد . 
اد بیات فراتر از این حرف هاست. اد بیات تجربه ای است فراتر از آموختن، فراتر از تحقیق و تتبع و فراتر 
از وقت گذرانی، ]باید [ به متون کهن فارسی... به عنوان اد بیات نگاه کنیم نه به عنوان موضوع پژوهش« 

)مد رس صاد قی، 1395: 13(. 
      برای عبور از فراز و فرود  این جد ال و د یگر جد ال ها ـ که به وقت و جای خود  می توانند  د ستمایة 
گفتگویی منتهی به روشنگری و رفع کنند ة بعضی سوء تفاهم های زبانی یا لااقل شفاف شد ن مواضع 
مربوط و نامربوط باشند ، که خارج از بحث حاضر است ـ باید  به اختصار گفت مقصود  ما پژوهشگران 
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مقد مه

تعلیم و تربیت، از رجوع به بعضی منابع و میراث کهن؛ همچون کتاب مقد س یا متون غنی اد بی همچون 
مقالات شمس، کسب بینش و گشود ن منظرهایی نو، بد یع یا تذکر و یاد آوری همچنین نظر به آمال 
والای انسانی با الهام از این منابع است، البته آنچه د ر طبیعت، رنگ پد ید ار د ارد  د ستخوش تغییر، تبد یل و 
فناست، اما فهم سنت، قانون، روح یا حکمت های جاری د ر تاریخ زند گی، رنگ پاید اری د ارند  و می توانند  
از منابعی مختلف اخذ شوند . نکتة د یگر اینکه قرار نیست محتوایی مأخوذ از سنت یا میراث خرد ، تجربه 
و شهود  گذشتگان با همان صورت عتیق و بی هیچ ربط وثیق به شرایط زیست زمان و مکان ما و بد ون 
عبور از مسیر سوزند ه و سازند ة نقد ، بررسی و د اوری مصاحبان و اهل اند یشه به کار بسته شود . با این 
توضیح، ممکن است هر یک از طرفین مخالفت با این رویکرد 3 نیز با ما اند کی همراه شوند ، بنابراین 

بحث خود  را آغاز می کنیم.
     وقتی از کسوف شمس سخن می گوییم، به انکار یا فقد ان آن نمی پرد ازیم، بلکه مراد ، غیبت ما از 
د ریافت پرتوافشانی خورشید  است. او حاضر است و ما غایب، همچون تشنگانی که زیر باران رحمت ـ 
که بر همگان به لطف و بی منت د ر حال بارید ن است ـ ظرف ها و جام های خود  را وارونه گرفته اند . بد ین 
جهت هر گونه تلاشی برای فهم شمس و آنچه د ر این گفتار به عنوان مکتب تربیتی از آن سخن رفته 
است، گامی برای برون رفت از این حجاب و غیبت از حضور است. یکی از مهم ترین د لالت هایی که 
تربیت معنوی به طور عام و تربیت معنوی بر اساس اند یشة شمس ـ مولانا به طور خاص برای تربیت د ینی 
د ر جامعة ما و جهان اسلام د ارد  ـ والبته شاید  نتوان د ر این مقاله به آن پرد اخت ـ پرد اختن به صلح، مد ارا، 
گفتگو و عشق ورزید ن نسبت به یکد یگر است، د ر حالی که د ر جامعه، عمد تاً با غلبة فقه و محوریت احکام 
شریعت د ر د یند اری رسمی یا قرائت رسمی از د ین مواجه هستیم. تعصب، جنگ های د اخلی )جنگ با خود  
و جنگ مذهب علیه مذهب4( و خارجی، خشونت ورزید ن د رخانه، مد رسه و جامعه، فقر و جهل بید اد  جوامع 
اسلامی است، د رحالی که سخن مولانا و شمس د عوتی به زیست مؤمنانه و بالند گی، سربلند ی و فراتر 
از بطالت د ر کوچه پس کوچه های روزمرگی است که همواره مؤمنان و پیروان رسول را متذکر می شود : 

رخ مــاه ببوســید  چــو بــر بــام بلند یــد  بــه معــراج برآییــد  چــو از آل رســولید 
                                                                                                      )مولوی، 1383: 226(

    د ر مقالة حاضر د ر پاسخ به سؤال های اصلی پژوهش، به بررسی تحلیل محتوای کیفی مقالات شمس 
می پرد ازیم. گاه به اشعاری از غزلیات مولانا )د یوان شمس( که متأثر از شمس است برای فهم مناسب تر 
موضوع اشاره می شود ؛ فهم روایت مولانا از شمس، تفسیری مناسب تر از معنای سخنان و آشکار کنند ه 
اهد اف و معانی سخن شمس است. پرسش های اصلی عبارتند  از: آیا می توان از مکتب تربیتی شمس 

سخن گفت؟ مؤلفه های مکتب تربیتی شمس د ر حوزة نظر و عمل چه مشخصاتی د ارد ؟
      پس از بررسی و تحلیل کیفی محتوای متن، عناوین و مفاهیم نظری تربیتی مهمی؛ همچون تربیت 
معنوی، تربیت نفس، اهمیت شهود  به عنوان روش کسب معرفت، د رگذشتن از صورت و حجاب علم، 
اخلاص و پاکبازی، اراد ه و ... به روش های تربیتی )حوزه عمل( پرد اخته می شود . با توجه به همراهی و 
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حضور آموزه های نظری و رهنمود های عملی، همچنین استخراج مبنا، اصل و اهد اف تربیتی، می توان 
سخن گفتن از مکتب تربیتی شمس را موجه د انست.

مکتب شمس
تعبیر »کسوف«، وامد ار کتاب کسوف خد اوند  اثر مارتین بوبر، فیلسوف و اند یشمند  معاصر است. کسوف 
شمس؛ به معنای حجابی میان ما و شمس است. غیبت ما از یک سو به د لیل ناشناخته بود ن این کتاب 
و کشف آن د ر د وران معاصر ـ لااقل د ر فضای فرهنگی و تربیتی ـ است، از سوی د یگر که شاید  کمتر 
به ناآشنایی ما به کتاب مربوط باشد ، لحن شمس و تند ی و تیزی اند یشه اوست که به مذاق بسیاری 

خوش نیامد ه و نخواهد  آمد . شاید  بعضی نیز آد اب و اد ب مناسب و د رخوری برای تربیت د ر آن نیابند 5.
     بـه راستی چه میزان از متون، محتوای د رسی یا آموزشی و پژوهشی تربیتی ما به نقد  یا الهام از 
مقالات شمس پرد اخته است؟ چه میزانی از پایان نامه های تربیتی و پژوهش های تربیت د ینی یا تربیت 
معنوی به آن پرد اخته اند ؟ آیا اذهان تاریک، خسته و زنگار بسته، تاب شنید ن سخنان شمس و توان تحمل 
یا میل بازکرد ن آغوش به اند یشه و لحن طنز و تلخ او را د ارند ؟ آیا اگر امروز او د ر میان ما بود  تبعید  یا 

تکفیر نمی شد ؟
    پرسشی که مطرح می شود  این است که آیا می توان مکتب تربیتی ای به شمس نسبت د اد ، د رحالی که 
تربیت عمومی مرید ان و شاگرد ان مشغول است  به  از معلمی ساکن و یکجانشین که  او گواه  احوال 
از مکتب تربیتی شمس6، مد رسه،  این ـ می توان گفت مراد   از  به اختصار ـ و شرحی پس  نمی د هد ؟ 
د ارالتعلیم یا آکاد می تربیت رسمی نیست، چنان که شمس خود  د ر مقالات اشاره می کند ، گاه مد رسة ما 
شناخت همین چار د یوار گوشتی )تن مان( است. اینجا مراد  از مکتب تربیتی شمس، آموزه، نظر، حکمت7 
)فلسفه( و عمل تربیتی اوست؛ حکمت مورد  اشاره از طریق مقالات شمس یا د ر روایت های مولانا از 
شمس ـ که د ر سراسرغزلیات او د ید ه می شود  ـ قابل برد اشت، فهم، الهام و تفسیر است. البته شاید  د ر 
پی نظام سازی رسمی و برپایی مکتب، مد رسه و نوشتن کتاب و ..نیست )همانند  سقراط8( یا لااقل ـ به 
د لیل پید ا نکرد ن افراد ی د ارای ظرفیت همچون مولانا ـ می توان گفت وقف این امر نبود ه است، بلکه 
گاه د ر پی برافکند ن و شکستن شالود ه های پوسید ه و ساختارهایی است9 که به جای تسهیل کرد ن آزاد ی 
فهم و یاد گیری برای زند گی بهتر، خود  به مانع و حجابی برای انسان بد ل شد ه اند . این کیفیت و میراث 
به جا ماند ه ازگذشته، از محد ود ة زمان و مکان زند گی شمس عبور کرد ه و امروز می تواند  به عنوان مد لی 

تربیتی مورد  توجه قرار گیرد .
     منظور از مراجعه به مقالات شمس، البته ناد ید ه گرفتن همة ظرفیت های آن و صرفاً به عنوان موضوع 

پژوهش به آن نگریستن نیست. 

این کتاب متنی است که از نظر لغت و سابقه کاربرد  واژه ها و تعبیرها و د ستور زبان می تواند  
جالب توجه باشد . به لحاظ فواید  تاریخی اجتماعی منبعی بسیار غنی است. د ر قصه های 
مقالات هم ساختار کلام و هم د رون مایة آن د ر خور د قت و تأمل است. سخن شمس 
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آهنگین و مواج و گیرا، و لحن او طنزآمیز وپرکنایه گاه بسیار گزند ه و تلخ است. اند یشه های 
او نه فقط الهام بخش بلکه مبد أ و منبع اند یشه هایی است که د ر مثنوی معنوی پیگیری 

می شود  )موحد ،1387: 146(.

     توصیف هایی که از شمس شد ه و شرح حال و احوال و سخن و زمانه اش، با فیلسوف بزرگ سقراط 
مشابهت های بسیاری د ارد . صحنة جد ال سقراط با سوفیست ها ـ که با خطابه و سفسطه سعی د ر وارونگی 
یا کتمان حقیقت د اشتند  و هد فشان پیروز شد ن د ر عرصه بحث و عمل بود  ـ همچنین تلاش او برای 
بید ار کرد ن جهل زد گان و ستمد ید گان از خواب خوش ناد انی ـ که زمینه ساز فتوای مفتیان مبنی بر 
تهمت اغفال جوانان به سقراط شد  ـ با آنچه د راحوال شمس آمد ه است بسیار قرابت د ارد ، اگرچه شمس 
نیز مانند  سقراط اهل محراب و منبر و کرسی و مکتب و کتاب )نوشتن( نبود ، اما با گفتگو و طرح سؤال 
از انسان ها آنان را به تفکر و تأمل وا می د اشت. سقراط با کلام و طنین افلاطون10 و شمس با صد ای بلند  

مولانا11 جلال الد ین محمد  بلخی به جهان معرفی شد .
     گزند ه بود ن زبان شمس، یاد آور زبان آیرونیک ]کگه گارد [ و طنز تلخ سقراطی است، حتی سقراط 
اذعان می کند  که او خرمگس آتن است، چون خواب را از چشمان آنها ربود ه است. او نیز د ر پی بید ار کرد ن 
طبیعت آد میان و توجه د اد نشان به شناخت خویش است12. با این وصف، می توانیم د ر جستجوی حکمت 
)فلسفه( و اند یشة شمس به کاوید ن و پژوهش بپرد ازیم. البته اگر منظور از فیلسوف، کسی است که 
گرفتار فلسفه بافی شد ه و برای راه های د یگر شناخت و منظرهایی د یگر، به هستی همچون عشق، ارزشی 
قائل نمی شود ، شمس، خود  را از این نام و ننگ مبرا می د اند : »محبوب را به نظر حب نمی نگرند . خلل از 
این است که خد ا را به نظر محبت نمی نگرند ـ به نظر علم می نگرند  و به نظر معرفت و به نظر فلسفه 
نظر محبت کار د یگر است« )شمس تبریزی،196:1395(، اما اگر منظور از فیلسوف، د وستد ار د انایی است 
ـ که تأکید  و باور مقالة حاضر بر آن است ـ می توان د اوری د یگری د اشت و با این توضیح، پلی برای 
گفتگو و پیوند ی میان حکمت شرقی، ایرانی و حکمت و فلسفة غرب برپا خواهد  بود . فیلسوف، د وستد ار، 
تشنه و پابرهنة عاشق سرگرد ان حقیقت است و از این منظر، شمس نیز همچون سقراط، فیلسوف است، 

سرگشته، تنها، غریب و د ر نهایت خاموش13! 

فلسفه تربیت و تربیت معنوی 
به نظر می رسد  د ریافت د لالت های تربیتی از آراء و نظرات مهم و مغفول شمس د ر چارچوب قلمروهای 
اصلی فلسفه تعلیم و تربیت14؛ همچون هستی شناسی، معرفت شناسی و ارزش شناسی برای بازسازی و 
آسیب شناسی نظام تعلیم و تربیت، توجه با غایات و اهد اف تربیتی از منظر شمس، کسب و فهم مبانی، 
اصول و روش های تربیتی بر اساس این نگرش و بینش برای جامعه ما، ضرورت پرد اختن به مقالات 
شمس ـ این اثر یگانه ـ را موجه می سازد . هستی شناسی نگرش معنوی همة عالم را نشانه و آیة الهی و 
خد اوند  را همچون معشوق می نگرد . معرفت شناسی نگرش معنوی، محد ود یت ها و حجاب های زیاد ی را 
برای شناخت حقیقت پیش رو می بیند  و کمتر اد عای د انایی و به د ست آورد ن حقیقت را د ارد ، بلکه بیشتر 
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به جهل خود  معترف و با حیرت د ر هستی زند گی می کند . ارزش شناسی نگرش معنوی نیز که شامل 
زیبایی شناسی و اخلاق است، پیروان و سالکان را بر اساس هستی شماسی و معرفت شناسی مذکور به 

تقوا، فضیلت، صلح، مد ارا و شفقت با خود  و جهان فرا می خواند . 
     فلسفه تربیت، د ر موضوع تربیت معنوی می تواند  با رویکرد های مختلف خود  همچون استنتاجی، 
تحلیلی و اید ئولوژیک مواجه شود . همچنین از منظری د یگر )رشته( فلسفه تربیت با سه بخش یا کارکرد  
مختلف خود  یعنی نظری، هنجاری و تحلیلی می تواند  به ارائه فرضیه هایی د ربارة انسان، جهان و فرایند  
تربیت، ارائه اصول، هنجارها و توصیه های تربیتی یا فلسفید ن، تحلیل )همچون تحلیل مفهومی( و روشن 
کرد ن موضوعات و مفاهیم مختلف، بررسی ابهام ها و تعارض ها بپرد ازد  و د ر چارچوب بخش ها موضوع 
تربیت د ینی را محور فعالیت فلسفی خود  قرار د هد . بررسی تربیت معنوی از منظر فلسفه تعلیم و تربیت، 
طیفی گسترد ه است از تعریف، تحلیل، روشنگری مفاهیم تا صد ور احکام، د ریافت و استنتاج د لالت ها و 
توصیه های تربیتی، اصول، اهد اف و روش های تربیتی، رویکرهای هرمنوتیک و تفسیر، روایت پژوهی و 

تحلیل روایت15.  
     تربیت معنوی د ر قلمرو یا فضای بینابین میان رشته ای فلسفه، تربیت و د ین قرار د ارد ؛ منظور از 
فضای مشترک، حوزه ای برای گفتگوی سنت ها و رشته های مستقل است که با حفظ حد ود  و تعاریف 
خود ، می توانند  حین گفتگو د ربارة موضوعی مشترک به فهمی چند جانبه و وسیع تر از قبل د ست یابند . 
با این توضیحات، می توان گفت پرد اختن به تربیت د ینی با توجه به مقالات شمس د ر پژوهش حاضر، 

مطالعه ای میان رشته ای محسوب می شود .
     با این که تعریف د قیق )جامع و مانع( معنویت و تربیت معنوی د شوار است، به اختصار به آن اشاره 
می شود ؛ »معنوی منسوب به معنا مقابل ماد ی، صوری، ظاهری و لفظی یا حقیقی، اصلی، مطلق و روحانی 
است. معنایی که فقط به وسیلة قلب شناخته می شود  و زبان را بهره ای د ر آن نیست« )د هخد ا،1871:1341(. 
کلایو )به نقل از وولف،1386( می گوید  معنویت، ترکیبی از ویژگی های انسانی است که افراد  مذهبی و 
غیرمذهبی ممکن است به یکسان از آن برخورد ار باشند . کلایو سیزد ه خصلت را برای اشخاص معنوی 
بر می شمارد  که د ر بین آنها عشق ممتازترین خصلت است )بی طرف حقیقی،34:1390(. از نظر بعضی 
فیلسوفان متأخر اسلامی )طباطبایی،1384( هستی شامل عالم غیب و عالم شهاد ت )قابل مشاهد ه( یا ظاهر 
و باطن است. بر این اساس، عوامل سه گانة وجود ؛ شامل عالم تجرد  تام عقلی، عالم مثال و عالم ماد ه است. 
عالم تجرد  عقلی و مثالی، حیطة غیب هستی بود ه و عالم ماد ه نشئه شهاد ت یا ظاهر را تشکیل می د هد  
)اشعری،1387(. از نظر طباطبایی، معنویت، وجه مشترک اد یان بود ه و شامل معنویت نفسی و آفاقی است. 

د رباره رابطه د ین و معنویت د و د ید گاه عمد ه وجود  د ارد . د ر د ید گاه اول سه حالت متصور 
است: برخی معنویت و د ین را یکی و جد ایی آن را ناممکن می د انند ، برخی د یگر معنویت را 
اعم از د ین و قلمرو معنویت را بیشتر از د ین می انگارند  و سرانجام د ستة د یگر د ین را اعم 
از معنویت و حوزه قلمرو آن را گسترد ه می د انند . د ر د ید گاه د وم، بین معنویت و د ین هیچ 

رابطه ای وجود  ند ارد  و جد ایی این د و مقوله ممکن شد ه است )میتروف،1382: --(.
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     تربیت معنوی، بید ار کرد ن، پرورش د اد ن یا شکوفا کرد ن خود  معنوی و روحانی است.

می توان گفت اگر شخص واحد ی از مرتبه »خود « روحانی د ست به عمل بزند ، همة کسانی 
که د ر پیرامون آن شخص به سر می برند  )و احتمالًا مرد م سراسر جهان( تا حد ی از این 
حالت بهره ور می شوند . »خود « روحانی آن »خود «ی است که د ر د رون ماست و ما را با 
همنوعان مان یگانه می د ارد . عجب اینکه اختصاصی ترین ساحت هر شخصی است، د ر عین 

حال، عمومی ترین ساحت هم هست )می،135:1395(.

     شالود ه »خود « ]راستین[ ما بر اصل ]روح[ الاهی بنا شد ه است و اهمیت و ضرورت خود شناسی 
است  بود ه  بزرگ  د ینی  سنت های  از  هریک  عالمان  و  قد یسان  مؤکد   آموزه های  مهم ترین  از  یکی 

)هکسلی،138:1395(. تربیت معنوی بر اساس اصول معنوی صورت می گیرد . 

اصول معنوی به طور آشکار یا پنهان برخاسته از هد فی الهی می باشند . این اصول بر اساس 
مانع  ماد یات،  به  انسان  توجه  انسان شکل گرفته اند . معطوف شد ن  شرایط شکوفا شد ن 
شکوفا شد ن روح می شود ... اگر این اصل معنوی ناد ید ه گرفته شود ، روح انسان شکوفا 

نمی شود  )کار،89:1995(.

     اگر به مکتب شمس – مولانا بازگرد یم، برای تعریف معنویت – به عنوان باطن و رکن د ین – با 
بیتی د ر مثنوی مواجه می شویم: د وزخ است آن خانه کان بی روزن است/ اصل د ین ای بند ه روزن کرد ن 
است. بنابراین، »پیام همه اد یان، نقب زد ن به عالم معنا است« )می، 119:1395( و تربیت معنوی اگر 
قابل آموزش باشد 16 توجه به موارد ی؛ همچون معنای زند گی، کنار زد ن حجاب ها و ناپاید اری های ماد ی 
و زند گی روزمره و نظر افکند ن به جاود انگی، زاد ه شد ن از روح17، طلب حقیقت، شاد مانی و خود شکوفایی 

و ذات حیات و ارزش های انسانی است.
      د ر تربیت معنوی، باطن د ین معنویت و روحانیت )قرب الاهی، فناء فی الله و...( تلقی می شود ، همان طور 
که سیر شریعت – طریقت – حقیقت از ظاهر و پوستة بیرونی د ین که صورت و احکام است، آغاز و از 
مسیر طریقت به مغز و لبّ د ین – حقیقت- حرکت کرد ن است، از این روست که به تعبیر فیلسوف معاصر 
مارتین بوبر، »د ین، احساسی د ر روح انسان نیست بلکه مد خلی به واقعیت است. مد خلی به کل واقعیت 
بی تلخیص« )بوبر،1393: 21( و »انسان، تصویری است بر آسمان پرستاره روح...تا مباد ا روح روی زمین 
بمیرد « )بوبر،1395: 89(، به این ترتیب تربیت معنوی، د عوت به قهر یا د وری گزید ن از جهان و ارتباط 
مسالمت آمیز با آفرینش نیست، بلکه سلوکی مد اوم و روند ی تد ریجی است برای زد ود ن حجاب از برابر 

د ید گان برای کشف حقیقت و باطن جهان. 
     تعبیر و تفسیر معنویت و روح از حکیمان و فیلسوفان باستان همچون افلاطون که آن را متعلق به 
عالم مثل می د انست تا فیلسوفان و حکیمان معاصر همچون بوبر که روح را مانند  هوایی می د اند  که د ر آن 
نفس می کشیم و »د ر فضا مواج است و ما را ملهم قرار می د هد « )همان، 178( همچنان مبهم و رازآمیز، 
اما کانون و اصل تربیت معنوی است. شاید  بی اطمینان نسبت به تعریف و علم به روح بتوان د ر پاسخ به 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

204

مقد مه ای بر بازخوانی مکتب تربیتی شمس تبریزی و ارائه الگویی برای تربیت معنوی با بررسی »مقالات شمس«

این سؤال که روح چیست گفت: »روح امر پرورد گار است«18.

جمع بند ی و نتیجه گیری: ارائه الگوی تربیت معنوی بر اساس مقالات شمس
بر اساس توضیحات و مقد مات ارائه شد ه د ر مقالة حاضر، د ر این بخش برای پاسخ به سؤالات اصلی 
پژوهش، استنتاج هایی از مقالات شمس که به اد عای این مقاله، فراهم کنند ة مفاهیم تربیتی د ر چارچوب 
نظر و عمل تربیتی به صورت یک الگو -که شامل هد ف، ابعاد  شناختی، عاطفی و عملی، مبنا، اصل و 
روش های تربیت معنوی بر اساس سخن شمس تبریزی است- ارائه می شود . مد ل حاضر به عنوان یافتة 
اصلی پژوهش بود ه و با نقل جملاتی از مقالات شمس معرفی می شود . مکتب تربیت معنوی شمس 

می تواند  به این صورت طرح و ارائه شود 19:

 هد ف: عشق و صلح20 
هد ف از تربیت معنوی، عشق ورزید ن و د ر صلح زیستن است؛ صلح با خویشتن و با جهان و عشق 
ورزید ن به خد ا و آفرید گان؛ زیرا آفرینش همه آیه او و »سایه خورشید  حق است«.21 شمس د ر مقالات 
می گوید  ریاضت و زهد ی که با عشق همراه نباشد  آتش شهوات نفسانی و تمایلات شیطانی را خاموش 
نخواهد  کرد : این شیطان را هیچ نسوزد  الا آتش عشق مرد  خد ا. د گر همه ریاضت ها که بکنند  او را بسته 
نکنند ، بل که قوی تر شود ، زیرا که او را از نار شهوات آفرید ه اند  و نار را نور نشاند  )شمس تبریزی،1395: 
90(. نفس اماره را هیچ چیز چنان نکشد  که جمال د ل بیند : اعضاش سست شود  )همان،143(. شمس 
می گوید  منشأ جنگ، هوای نفس و خود خواهی است و صلح، از ترک هوای نفس آغاز می شود : اهل جنگ 
را چه گونه محرم اسرار کنند ؟ ترک جنگ و مخالفت بگو! ماد ه جنگ هواست. هر کجا جنگی د ید ی، از 

متابعت هوا باشد  )شمس تبریزی،1395: 243(.

ابعاد  شناختی، عاطفی، عملی
 مکتب تربیتی باید  د ر حوزة نظر و ابعاد  شناختی و عاطفی همچنین حوزه و ابعاد  عملی برای آموزند گان 

و متربیان د لالت، رهنمود  و راهنمایی هایی د اشته باشد . 
      بعُد  شناختی: تفکر شهود ی و عقل ربانی، پیوند  جزء با کل، خلوت با خود ، کنار زد ن حجاب علم، 

خالی بود ن و تشنگی برای یاد گیری.
     توجه به تفکر شهود ی و عقل ربانی22: شمس به حجاب عقل توجه د اد ه و تأمل فلسفی را با 
توجه به روش های د یگر شناخت د ارای نتایج صحیح می د اند  و از این روست که به تفکر د ربارة خویشتن 
خویش یا تفکر شهود ی فرا می خواند : د ر معنا و فهم »من عرف نفسه فقد  عرف ربه« ]می گوید [ این 
]شناخت[ کار د ل است کار پیشانی نیست )شمس تبریزی،1395: 57(، این همه رنگ ها را از پیش چشم 
د ور کن تا عجبی د یگر بینی و عالم د یگر از هو که نه به این خوش و ناخوش ماند ! )همان،63(؛ ]شمس 
عقل را تکفیر نمی کند [ و عقل، حجت خد ای است، ولیکن چون بر وجه استعمال نکنی، متناقض نماید . 
از بهر این است که هفتاد  و د و اند  ملت )همان،86(؛ عقل این جهانی را سخنش از د هان می آید . عقل آن 
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ابعاد  شناختی، عاطفی، عملی و بعد  عاطفی: شاد مانی، شفقت و محبت

جهانی را سخن ـ که از تیر است ـ از میان جان می آید  )همان،105(؛ ... شمس سخن از عقلی می گوید  
که مخاطب قرآن است؛ »عقل ربوبی«: »اولو الالباب« چه گونه باشند ؟ آخر، این عقل را نمی خواهد  که 
هر کس د ارد  )شمس تبریزی، 1395: 127(؛ آن یکی فیلسوف می گوید  که »من معقول می گویم« و از 

این عقل ربانی بویی ند ارد  )همان(.
     پیوند  جزء با کل23: عالم با وجود  کثرت د ر وجوه مختلف د ارای وحد ت است و میان جزء و کل، 
ارتباط و پیوند  است: د عوت انبیاء همین است که »ای بیگانه، به صورت تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ 
بیا از جزو از کل بی خبر مباش. با خبر شو و با من آشنا شو!« )شمس تبریزی،1395: 72(؛ ... هر که شاخ 

را گرفت، شکست و فرو افتاد  و هر که د رخت را گرفت، همه شاخ آن اوست )همان، 127(.
     خلوت: حقیقت و اهل حق بر کثرتی که د ید ه ها می بینند  یا هیاهویی که گوش ها می شنوند  تمام و 
کمال آشکار نمی شود . گاه باید  از ازد حام برید  و به خلوت پناه برد : خد ای را بند گانند  پنهان )همان،111(؛ 
بند گانند   ایشان می رود ،  بر منبرها و محفل ها ذکر  این مشایخ ظاهر که میان خلق مشهورند  و  ورای 
پنهانی، از مشهوران تمام تر و مطلوبی هست، بعضی از این ها او را د ریابند  و بعضی د رنیابند . گمان مولانا 
آن است که آن منم، اما اعتقاد  من این نیست. اگر مطلوب نیم، طالب هستم. و غایت طالب از میان 

مطلوب سر برآرد  )همان،184(.
      کنار زد ن حجاب علم و تعلم: بد ان که تعلم نیز حجاب بزرگ است. مرد م د ر آن فرو می رود  – 
گویی د ر چاهی یا خند قی فرو رفت و آن گاه، به آخر پشیمان که د اند  که او را به کاسه لیسی مشغول 

کرد ند  تا از لوت باقی ابد ی بماند . آخر حرف و صوت کاسه است )شمس تبریزی،1395: 9(.
       خالی بود ن و تشنگی برای یاد گیری24: انسانی که وهم د انایی و احساس پر و سرشار بود ن 
د اشته باشد ، طلب و عطش یاد گیری ند ارد ، اگرچه شاید  بخواهد  اطلاعات و د انش یا شبه علمی د ر ذهن 
خود  ذخیره کند . برای آنکه نمی د اند  که نمی د اند  و نمی خواهد  از جهل خود  واقف شود ، تعلیم بی فاید ه 
است: هرکه تمام عالم شد ، از خد ا محروم شد  و از خود  تمام پر شد . رومی ای که این ساعت مسلمان 
شود ، بوی خد ا بیایبد  و او را که پر است، صد  هزار پیغامبر نتواند  تهی کرد ن )شمس تبریزی،1395: 11(.

بعد  عاطفی: شاد مانی، شفقت و محبت
شاد مانی25: شاد ی عامل شکوفایی و غم عامل پژمرد ه کنند ه و مانع شکوفایی است. شاد ی همچون آب 
لطیف صاف، به هر جا می رسد ، د ر حال شکوفه عجبی می روید . و من الماء کلّ شیء حی- آن آبی  که 
این آب از او روی و از او زند ه شود  و شیرین شود  و صاف شود . غم همچو سیلاب سیاه، به هر جا که رسد ، 
شکوفه را پژمرد ه می کند  و آن شکوفه که قصد  پید ا شد ن د ارد ، نهلد  که پید ا شود  )شمس تبریزی،1395: 
223(. مرد  آن باشد  که د ر ناخوشی خوش باشد ، د ر غم شاد  باشد . ]شاد  از بشارت روحی[.زیرا که د اند  که 

آن مراد  د ر بی مراد ی همچنان د رپیچید ه است )همان، 152(.
      شفقت و محبت26: آیا معنویت و د یند اری، چیزی جز حب27ّ و شفقت با آفرینش است؟ تا بتوانی، 
د ر خصم به مهر خوش د ر نگر! چون به مهر د ر کسی د ر روی، او را خوش آید  – اگرچه د شمن باشد . زیرا 

که او را توقع کینه و خشم باشد  از تو. چون مهر بیند  خوشش آید  )شمس تبریزی،1395: 100(.
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 بعد  عملی: تربیت نفس و تربیت روح28
د ر تربیت معنوی و عرفان شمس ـ مولانا تمرین های عملی برای مبارزه با هواهای نفسانی جهت تجهیز 
به سبکباری برای طی کرد ن طریقت است و وسیله ای برای رسید ن به حقیقت و معنویت؛ اخلاص، 
مواهب  از  آگاهانه  بهره مند ی  با  و سکوت،  با سخن  جلوت،  و  خلوت  د ر  که  عاشقانه  زهد   و  پاکبازی 
خد اوند ی یا با پرهیز و روزه د ر ایام نامعهود  د نبال می شود  همه برای مهار، تربیت نفس است؛ البته شمس 
د ربارة اولیا الهی سخن از تربیت روح می گوید  که قد ری د شوار و البته مبهم است: منصور را هنوز روح 
تمام جمال ننمود ه بود  و اگر نه، »اناالحق« چه گونه 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؟ )شمس تبریزی،1395: 17(؛ آد می را رنج چگونه مستعد  نیکی ها می کند  ؟ چون رنج نمی باشد  

انانیت حجاب او می شود  )همان:175و176(.

 مبنای تربیتی: آزاد ی، اراد ه، اخلاص
تر  آنچنان  را  نیز »آنچنان  د ین  تعبیری  به  آزاد انه؛  اراد ه  و  از خواست  آغاز می شود ،  انسان  از  تغییرات 
می کند «، آن را که مایه ای هست رسول و نبی آن مایه را روانه کند  و راه کند  )شمس تبریزی،1395: 6(.
      آزاد ی و اراد ه: شمس، ایام را مبارک از خواست انسان د ر آن می د اند  و جبر ایام و جبر الاهی را 

رد  می کند :      
     خد ا فاعل مختار: اگر نه تو که فاعل مختاری آن »تصور از خد ا« را بر هم زن: اگر همه انبیا این 
گفتند ی، من قبول نکرد می. گفتمی »من نخواهم این خد ا را. خد ایی خواهم که فاعل مختار باشد . آن 
خد ا را طلب می کنم و او را بگویم تااین خد ا را بر هم زند  که تو می گویی. بگویمش که اگر او فاعل مختار 
نیست، تو باری فاعل مختاری، بر همش زن!« )شمس تبریزی،1395: 41(؛ »ایام مبارک باد  از شما« 

...... »مبارک شمایید  ایام می آید  تا به شما مبارک شود « )همان، 42(.
اخلاص و بی ریایی29: اخلاص، مبنایی مهم د ر تربیت معنوی است، شمس می گوید : اکنون، اول شرط 

من و مولانا آن بود  که زند گانی بی نفاق نباشد  )شمس تبریزی،1395: 151(.

اصل تربیتی: معنویت و روحانیت ]زیستن د ر ساحت روح[
زیستن د ر ساحت روح و بر اساس اصل معنویت، رکن تربیت معنوی است. شاید  یکی از ارمغان های مهم 
پیامبران برای بشریت این اصل است که انسان زیست معنوی د ارد  و قابل فروکاستن به ماد یت نیست؛ 
هر گونه تلاش و روشی د ر تربیت معنوی )مکتب تربیتی شمس(، ابعاد  عملی و سلوک بر اساس معنویت 
و ایمان به بقای روح است. شمس می گوید : والله که غیب آشکار شد ه است و پرد ه براند اخته اند ، لیکن 
پیش آن کس که د ید ه او باز است )شمس تبریزی،1395: 142(؛ آنکه نفس خود  را تربیت کرد ه و د ر 
ساحت روح قد م می زند ، بوی محسوس خد اوند  را استشمام می کند : »حق تعالی را بوییست محسوس: به 
مشام رسد ، چنان که بوی مشک و عنبر. امّا چه ماند  به مشک و عنبر؟ چون تجلی خواهد  بود ن، آن بوی 

مقد مه بیاید ، آد می مست مست شود « )همان، 189(.
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اصل تربیتی: معنویت و روحانیت ]زیستن د ر ساحت روح[، روش تربیتی و روش های تربیتی کاربرد ی و خاص

روش تربیتی
 روش های تربیت معنوی را می توان شامل روش های کلی یا عمومی و روش های کاربرد ی یا خاص 

د انست.
      روش های تربیتی کلی و عمومی: ظرفیت یابی، سکوت، خود یابی، اتصال، عباد ت.

باشد   او رسید ه  اهلیت و ظرفیت شنید ن سخن  به  به د نبال کسی می گرد د  که  ظرفیت یابی30: مولانا 
یا به تعبیر د یگر، د ر تربیت به ظرفیت فهم و د ریافت متربی توجه می کند  ؛ گاه نیز از مهر خورد ن و 
مسد ود  شد ن قلب و گوش و چشم جانها گلایه می کند  و سکوت را بر سخن ترجیح می د هد : هنوز ما 
را اهلیت گفت نیست. کاشکی اهلیت شنود ن بود ی. تمام گفتن می باید  و تمام شنود ن! بر د ل ها مهر 
است و بر زبان ها مهر است و بر گوش ها مهر است. اند کی پرتو می زند  اگر شکر کند ، افزون کند  )شمس 

تبریزی،1395:90(.
     سکوت و خاموشی: قیل و قال بی حد  و حصر و د رهم و برهم و بی هد ف از لحاظ اخلاقی بد  و 
از لحاظ معنوی خطرناک است .... سکوت ]فراهم آورند ه و باعث جمع[ افکار، قوت روح و ]زمینه ساز[ 
عمل به آموخته ها است )هاکسلی، 1395 :149ـ150(. د ر سکوت، بسیاری نغمه ها و سرود های آفرینش 
را می توان شنید ، سکوت، روشی برای انسان معنوی است، به تعبیر شمس: خاموشی او نه از کمی معنی 
است، از پری است )شمس تبریزی،1395: 101(؛ جماد  را نیز فراق و وصال باشد ، الّا ناله ایشان مسموع 

نشود  )همان،191(.
را به روح و معنویت و خد اشناسی و  یافته  انسان تربیت  خود یابی و خود شناسی31: خود یابی،       
؛ به تعبیر شمس:  از خود  غیر اصیل رها و به خود  اصیل متصل می کند   خد اگونگی رهنمون ساخته، 

خد اپرستی آن است که خود پرستی رها کنی )همان، 223(.
     اتصال و صحبت )هم نشینی(32: هم نشین فقط د وست و مصاحب نیست د ر هر چه نظر کنیم 
آن د ر ما من عکس و تولید  می شود ، هم نشین بد  و خوب، انقطاع یا اتصال معنوی را ممکن می شوند ، 
هم نشینی با انسان های معنوی، میل همصحبتی با د یگران را کم یا شیرینی آن را تلخ می کند : آن کس 
که به صحبت من ره یافت، علامتش آن است که صحبت د یگران بر او سرد  شود  و تلخ شود  ـ نه چنان 
که سرد  شود  و همچنین صحبت می کند ، بل که چنان که نتواند  با ایشان صحبت کرد ن )همان، 193(.

روش های تربیتی کاربرد ی و خاص
 پرسشگری، مواجهه با مسئله، همراهی با متربی، سکوت، گفتگو.

     آنچه از عمل و ارتباط شمس با مولانا و مواجهه با کسانی که سخنش را می شنید ند  ـ که د ر مقالات 
شمس یا روایت مولانا د ر نظم و نثرش آشکار است ـ د ریافت می شود  این است که تربیت معنوی با 
روش هایی خاص همچون پرسشگری، مواجهه با مسئله، همراهی با متربی، سکوت، گفتگو صورت گرفته 
است، آنجا که شمس، هد ف از به د نیا آمد ن را ملاقات د و د وست، گفتگوی آنها با هم – همچون خود  با 
مولانا– می د اند ، یا د ر بد و آشنایی با مولانا با به چالش گرفتن باورهای رایج، پرسش کرد ن و گاه مخالفت 
با باورهای معمول او را به رها کرد ن آنچه ناصواب است فرا می خواند  اگرچه این رهایی به بهای از د ست 
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د اد ن مقام و موقعیت و نام پیشین باشد ، اما از مرد گی به زند گی33 روی آورد ن است: چون گفتنی باشد  و 
همه عالم از ریش من د رآویزند  که »مگو،« بگویم و هر آینه، اگر چه بعد  هزار سال باشد ، این سخن به 

آن کس برسد  که من خواسته ام )شمس تبریزی،1395: 176(.
      سخن را از شمس آغاز کرد ه و به شمس- مولانا پرد اختیم، مفهومی که به د شواری می توان آن را 
تفکیک و تجزیه کرد ، ارتباطی کم نظیر از مربی– متربی که برای هر د و سوی آن آموزند ه، کمال آفرین 
و رهایی بخش بود ه است. مولانا به عشق آموزگار خود  می بالد  و او را واقف اسرار رسول می د اند 34  و 
شمس انبیاء را آرزومند  د ید ار مولانا می د اند . شمس - مولانا، گشایند ه سخن رسول هستند  که به بسط 
تجربه نبوی35 پرد اخته اند  و تفسیری شاد مانه و عاشقانه از د ین و تربیت معنوی را ارائه کرد ه اند 36. مکتب 
تربیتی شمس – مولانا مکتب آزاد ی معنوی و رهایی است؛ رهایی از د ام هایی که د ر ذهن و د رون آد می 
یا د ر طبیعت و جامعه، د ر بیرون آد می می خواهند  آگاهی، معرفت و اراد ه و عمل او را اسیر و او را به زنجیر 
بکشند . شمس– مولانا با  آتش عشق د ام ها و بند ها را می گسلند  و انسان را به صلح )سلام( با جهان و 

هنگام صلح باخویشتن فرا می خوانند :

ند ا همی کند ش کای منت غلام غـلامد رون توست یکی مه کز آسمان خورشید 
نگر به روزن خویش و بگو سلام سلامز جیب خویش بجو مه چو موسی عمران

 پیشنهاد  اد امة پژوهش
ـ صلح د ر سنت عرفانی سهرورد ی، شمس و مولانا )د لالت های تربیتی حکمت شمس برای صلح(.

ـ مقایسة ارتباط شمس ـ مولانا و سقراط ـ افلاطون، موقعیت اجتماعی شمس د ر حکمت و اد ب گذشته 
و معاصرایرانی و سقراط د ر فلسفه باستان و معاصر غرب.

ـ  شمس د ر ترازو: آراء و اند یشه های شمس- مولانا و رهنمود های تربیتی آن برای انسان معاصر.

پی نوشت
1. نام کسوف شمس برگرفته است از کتاب فیلسوف معاصر مارتین بوبر با نام کسوف خد اوند .

2. برگرفته از نام کتاب پژوهشگر ایرانی مقصود  فراستخواه که د ر آن به معرفی و نقد  فرهنگ ایرانی 
می پرد ازد .

3. با این رویکرد ، خواند ن و فهم کرد ن محتوایی ارزشمند  د ر یک بیت شعر یا مطالعه کتاب جنگ و صلح 
تولستوی نیز همچون موعظه های مسیح بر فراز کوه ـ خوشاگویی های مسیح د ر انجیل متی ـ یاد گیری 
و عملی با مقصد  تربیتی محسوب می شود ، همچنین استجابت د عوت قرآن به تد بر د ر نغمه د لکش برگ 
و باد  و یا توجه به مثل ناپاید اری کف روی آب ـ که پس ازباران از بین می رود  اما آب می ماند  تا مرد مان 
را سود  رساند ... ـ و د یگر عبرت های حاصل از سیر آفاقی و انفسی همگی به نحوی تفکر برای یاد گیری 

و کسب معرفت هستند .
4. اشاره ای به کتاب و گفتاری از علی شریعتی: مجموعه آثار، شماره 22.
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5. اد ب عاشقان جمله بی اد بی ست/ امه العشق عشقهم آد اب، غزلیات شمس، غزل شماره 317.
6. د ر مقالة حاضر چون د ر سخن و اند یشه شمس د ریافت هایی آرای نظر تربیت و رهنمود هایی برای 
عمل تربیت قابل استنتاج است، از آن به مکتب تربیتی شمس تعبیر شد ه است، با این وجود  به یک 
تعریف از کتن یا نظریة تربیت اشاره می شود : ]مکتب[، تئوری یا نظریه تربیت شامل مجموعه عقاید  و 
توصیه های بیش و کم مرتبط به معلمان و مد ارس است که باید  انجام د هند . تئوری تربیت را نمی توان 
د ر روانشناسی و جامعه شناسی و فلسفه پید ا کرد ، بلکه مؤلفه های خاص خود  را د ارد  که سه نوع تئوری 
مذکور را د ر برمی گیرد ؛ زیرا تئوری تربیت اساساً با مسایل ارزش و افکار د رباره کار معلم و مد رسه سر و 

کار د ارد  )شعاری نژاد ،1394: 375ـ376(.
7. حکمت به معنای اتقان، استحکام، استواری، راستی و د رستی د ر نظر و د ر عمل است )سجاد ی،1354: 

179-177(. غایت حکمت نظری، ایمان و غایت حکمت عملی، عمل صالح است.
8. سقراط – که ماد رش نیز قابله بود ه – سعی می کند  با گفتگو باعث زایید ن اند یشه شود  بر خلاف 
سوفیست ها که با خطابه و تلقین د ر پی موفقیت و پیروزی بود ند . او با پرسش، گفتگو و به چالش گرفتن 

باورهای مرد مان، تلاش می کرد  تا آنها را به ناد انی خود  آگاه کند .
9. فیلسوفانی همچون نیچه نیز نه صرفا د ر پی نظام سازی فلسفی بلکه بیشتر کارشان، گشایش افق های 
تازه، جریانی زند ه، پویا، پیشروند ه، همچنین بازسنجی ارزش ها و نقد  معرفت و باورهای رایج است؛ برای 
توضیح بیشتر رجوع شود  به: نقیب زاد ه، 1397: 119 همچنین به مقد مه د اریوش آشوری مترجم کتاب 

تبارشناسی اخلاق د ر: نیچه،1397.
10ـ.یکی از مهم ترین روایت ها از سقراط، روایت افلاطون است، اگرچه آریستوفان و گزنفون نیز از سقراط 

سخن گفته اند .
11. کار سقراط همانا برانگیختن توجه فرد  به شناختن خود  و بید ار کرد ن طبیعت خود  اوست )نقیب 
زاد ه،1394: 40(. همچنین سقراط د ر د فاعیات )آپولوژی( خود  خظاب به آتنی ها می گوید  شما می خواهید  

مرا بکشید  تا د وباره به خواب روید .
12. ]فیلسوف[ نوعی آد م د ربه د ر پابرهنه است که د ر زیر نور ستاره ها بیرون می رود  تا با واقعیت و معرفت 
روبرو شود ، یا به زایش مشترک با هر آن چه ممکن است د ر آن خیرخواهی، زیبایی یا خرد  یافت شود ، 

د ست بیابد . به نقل از:

 Irigaray,luce(1984),Sorcerer Love: A Reading of Plato,Symposium,”Diotima
,s Speech”, in An Ethic of Sexual Difference(trans.Carolyne Burke and

Gillian C. Gill),Ithasa,NY:Cornell University Press.pp24

بود ن  زند ه  با سکوت،  است؛ خاموشی و سخن گفتن  د ر غزلیات شمس  13. خاموش، تخلص مولانا 
که  است  سقراط  همچون  بزرگانی  ویژگی   ، می رسد   گوش  به  تاریخ  د ر  هنوز  که  سخنانی  طنین  با 
د ر  هنوز  که  و شمس  سهرورد ی  عین القضاه،  یا  کشید ند   برد ارش  که  یا حلاج  د اد ند ،  شوکرانش  جام 
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میان»قلب ها و اند یشه ها« زند گی می کنند .
14. تعلیم و تربیت به ذاته یک مسئله فلسفی است. فلسفه ]تربیت و[ آموزش و پرورش شعبه ای از 
فلسفه است. به معنای د قیق کلمه علم نیست ]اما[ مبحث اساسی ای از معرفت است که معنای حقیقی 
معارف  از  تربیت شاخه ای  فلسفه  )شکوهی،1394: 105و106(. همچنین  می کند   روشن  را  علوم  همه 
بشری است که ویژگی های انسان را تبیین می کند ، به مباحث نظری و مفاهیم کلی و انتزاعی می پرد ازد  
و با تبیین ماهیت تربیت، اهد اف، اصول و روش های آن سرو کار د ارد ، اما از سوی د یگر نوعی د ید گاه 
نظری و راهنمای اقد ام به شمار می رود  که باید  به تبیین تعامل نهاد  سیاست، اقتصاد ، جامعه، خانواد ه 
و حقوق با نهاد  تربیت بپرد ازد  و نظریه هایی جهت هد ایت عمل تربیت اارائه کند  زیرا شاخه ها یا مبانی 
معرفت شناسی، هستی شناسی و ارزش شناسی به تد وین نظریه تربیتی کمک می کند  و نظریه تربیتی، به 

نوبه خود ، به عنوان مبانی عمل تربیتی به کار می رود  )نقیب زاد ه، 1394: 20(.
15. رجوع شود  به: هرست، پل هیوود ؛ پیترز، ریچارد  استنلی )1389(. منطق تربیت: تحلیل مفهوم تربیت 
از نگاه فلسفه تحلیلی، ترجمه فرهاد  کریمی، تهران: علمی و فرهنگی. ص نوزد ه تا چهل و پنج. همچنین 
رجوع شود  به: باقری، خسرو؛ سجاد یه، نرگس؛ توسلی، طیبه )1394(. رویکرد ها و روش های پژوهش د ر 

فلسفه تعلیم و تربیت، تهران: پژوهشکد ه مطالعات فرهنگی و اجتماعی.
16. بعضی معتقد ند  تربیت معنوی قابل آموزش توسط مربی به متربی به شکل معمول مد ارس نیست بلکه 

تنها می توان به زمینه سازی برای میسر شد ن اکتشاف و د رک فرد ی از حقیقت پرد اخت.
17. زاد ه شد ن از روح، برد اشتی است از سخن عیسی)ع( د ر وصف آن که از روح زاد ه شد ه: ]او مانند  باد  
است و باد  هر کجا که می خواهد  می رد  و آوای آن را می شنوی اما[ نمی د انی که از کجا می آید  یا به کجا 

می رود ؛ چنین است حال هر که از روح زاد ه شود  )به نقل ازانجیل، د ر: می، 1395: 132(.
18. اشاره به آیة 85 سوره اسراء: از تو د رباره روح می پرسند ، بگو روح از امر پرورد گار من است و جز اند کی 

از علم آن به شما د اد ه نشد ه است.
19. لازم به ذکر است که یافتة پژوهش حاضر د ر مرحلة ابتد ایی و بر اساس اید ه ها، تفسیر، بازخوانی 
مقالات شمس و مطالعات میان رشته ای انجام شد ه اما صورت خام د ارد  که با تأمل بیشتر، د ریافت نقد ها 

و نظرها رشد  یافته و استوارتر خواهد  شد .
د ر  به موضوعات  مربوط  قول های  نقل  و  متنی، شواهد   د رون  توضیحات  کوتاه تر کرد ن  د لیل  به   .20

یاد د اشت ها ذکر می شود : اسرار می گویم، کلام نمی گویم.
از مولانا به یاد گار د ارم از شانزد ه سال که می گفت که »خلایق همچو اعد اد  انگورند . عد د  از روی صورت 

است. چون بیقشاری د ر کاسه، آنجا هیچ عد د  هست؟« )شمس تبریزی،1395 :143(.
21. اشاره به بیتی از غزلیات شمس)غزل شماره 544( : گرد ش این سایه من سخره خورشید  حق است/ 

نی چو منجم که د لش سخره استاره شود .
22. مد رسه ما این است ـ این چارد یوار گوشتی. مد رسش بزرگ است. نمی گویم کیست. معید ش د ل 
است )شمس تبریزی،1395: 65(؛ خنک آن را که چشمش بخسبد  و د لش نخسبد  ]پیامبر و نماز صبح 
قضا[ وای بر آن که چشمش نخسبد  و د لش بخسبد ! صوفی را گفتند : سر برآر: انظر الی آثار رحمه الله. 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

211

پی نوشت

گفت: آن آثار آثار است، گل ها و لاله ها د ر اند رون است )همان:153(؛ رابعه گفت »د ل را فرستاد م به د نیا 
که د نیا را ببین! باز فرستاد م که عقبا را ببین! باز فرستاد م که عالم معنی را ببین! خود  د گر باز نیامد  به 

من« )شمس تبریزی،1395: 153(.
23. د ست د ر کل زن تا همه جزوها آن تو باشد  و چیزی د یگر مزید . د ست د ر جزو مزن، نباید  که کل 
فوت شود ! )همان،59(؛ اصل را بگیر...]فرع می آید [ اما این فرع را می گیری، اصل می رود  و فرع حاصل 
نمی شود  )همان،93(؛ گفتم »آن را باشی که اصل است و مقصود  است، اصل همه اصل ها و مقصود  همه 
مقصود هاست – نه آن اصلی که روزی فرع شود  – و د ر طلب او به جد  ایستی و هر چه ضمیر را زحمت 
د هد  و از مقصود  د ور د ارد ، آن را عظیم شمری. و اگر سهل گیری تد ارک آن را، مگر مقصود  به نزد  تو 

خوار بود ه باشد « )همان،94(.
24. او از خود  و هنر خود  پر است - چنان که کوزه از آب شور پر باشد  )همان،137(؛ ...چون از خود  پر 
باشد ، کی اشتهای آب خنک باشد ؟ )همان(؛ پر سری آمد  که »با من سری بگو!« گفتم »من با تو سر 
نتوانم گفتن. من سر با آن کس توانم گفتن که او را د ر او نبینم – خود  را د ر او بینم. سر خود  را با خود  
گویم. من د ر تو خود  را نمی بینم – د یگری را می بینم...« )همان،97(؛ امر است که »مستعد  شوید  و قابل 
شوید « ]یاد اور تخففوا تلحقوا نهج البلاغه[ این امر قد یم است...، الا به گوش ها نمی رسد  . زیرا گوش ها 

پر گل است و چشم ها پر گل و آن کلام لطیف عظیم )همان،187(.
25. د ر اند رون من بشارتی هست، عجبم می آید  از این مرد مان که بی آن بشارت شاد ند  )همان،74(؛ د نیا 
لعب است و مزاح است د ر نظر رجال. ]قرآن[ ]رند ی و شاد ی ، وفا کنیم و ملامت کشیم و خوش باشیم، ه 
د ر طریق ما کافری یست رنجید ن[ د ر نظر کود کان، لعب نیست، جد  است، فریضه است. اکنون اگر بازی 
و مزاح بر نمی تابی بازی مکن! و اگر بر می تابی، کی زن و می خور خند ان – که بازی را نمک او خند ه 

است نه گریه )همان،104و105(؛ چه شاد م به د وستی تو – که مرا چنین د وستی د اد  خد ا )همان،177(.
26. من خویی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که »خد اش هد ایت د هاد «! آن را که مرا د شنام می د هد ، 
د عا می گویم که »خد ایا، او را از این د شنام د اد ن بهتر و خوشتر کاری بد ه، تا عوض این، تسبیحی گوید  

و تهلیلی، مشغول عالم حق گرد د « )شمس تبریزی،1395:  155(.
27. اشاره به روایتی از اهل بیت پیامبر، آیا د ین جز محبت است؟

28. انبیاء و اولیاء د ر حال طاعت و د ر حال خورد ن تربیت روح می کرد ه اند  نه تربیت نفس )همان،72(؛ 
توصیه به روزه د ر میان روزهایی نامعهود ، روزه بی ترتیب می د ارد ... تا نفس را سخت آید  باشد  روزی از 
ناگاه مسلمان شود  ـ که مسلمان شد نش سخت د ور د ور است )همان،75(؛ شک نیست که چرک اند رون 
می باید  پاک شود ـ که ذره ی از چرک اند رون آن کند  که صد  هزار چرک برون نکند . آن چرک اند رون 
را کد ام آب پاک کند ؟ سه چهار مشک از آب د ید ه، نه هر آب د ید ه ای. الا آب د ید ه ای که از آن صد ق 
برخیزد . بعد  از آن، بوی امن و نجات به او رسد ...)همان،106(؛ تو را مانع هاست. مال، قبله  اغلب خلق 
است. ره روان آن را فد ا کرد ند .یک پول عزیزتر است پیش د نیا پرست از جان شیرینش...والله که یک 

پول پیش د نیا پرست قبله است )شمس تبریزی،1395: 185(.
کافریم  »آری  می گویند   نمی کنند ،  د وستی  د عوی  که  وجه  این  از   – می د ارم  د وست  را  کافران   .29
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مقد مه ای بر بازخوانی مکتب تربیتی شمس تبریزی و ارائه الگویی برای تربیت معنوی با بررسی »مقالات شمس«

د شمنیم« اکنون ، د وستیش تعلیم د هیم، یگانگیش بیاموزیم اما اینکه د عوی می کند  که »من د وستم« 
و نیست، پرخطر است )شمس تبریزی،1395: 38(؛ هر که اهل اخلاص او بیشتر بود ، به عالم حق بیشتر 
پیوست )همان،150(؛ خاک کفش کهن یک عاشق راستین ]و خالص[ را ند هم به سر عاشقان و مشایخ 

روزگار – که همچو شب بازان که از پس پرد ه خیال ها می نمایند ، به از ایشان )همان، 145(. 
30. من مرید  نگیرم من شیخ می گیرم آن گاه نه هر شیخ شیخ کامل من مرید  نگیرم/ مرا بسیار د ر پیچ 
کرد ند  که من مرید  شویم و خرقه بد ه گریختم د ر عقبم آمد ند  منزلی/ و آنچه آورد ند  آنجا ریختند  و فاید ه 

نبود  و رفت )شمس تبریزی،1395: 46(.
31. شناخت خد ا عمیق است؟ احمق عمیق تویی. اگر عمیقی هست تویی )همان،167(؛ از عالم توحید ، 
تو را چه؟ از آن که او واحد  است، تو را چه؟ چون تو صد  هزار بیشی، هر جزوت به طرفی، هر جزوت به 
عالمی – تا تو این اجزا را د ر واحد ی او نبازی و خرج نکنی. تا او واحد ی خود  همرنگ کند ، سرت بماناد  
و سرّت!.)شمس تبریزی،1395: 45(؛ ولایت خویشتن مهار خود  و امارت خود  معنی ولایت چه باشد   آن 
که او را شکرها باشد  و شهرها و د یه ها ؟ نه. بل ولایت آن باشد  که او را ولایت باشد  بر نفس خویشتن 
و احوال خویشتن صفات خویشتن و بر کلام خویشتن  و سکوت خویشتن و قهر د ر محل قهر و لطف 
د ر محل لطف )همان،27(؛ ولی »صاحب ولایت« باشد   اکنون، کو ولایت؟ اسیر ولایت شد ه ، نه امیر 

ولایت )همان،55(.
32. مرا به اولیای خود  اختلاط د ه و هم صحبت کن )همان، 4(؛ عشق را با د ی و با مروز و با فرد ا چه کار؟ 
]عشق رسول، همنشین و مصاحب همیشگی[ )شمس تبریزی،1395: 159(؛ لا شک با هر چه نشینی و 
با هر چه باشی، خوی او گیری. د ر که نگری، د ر تو پخسید گی د رآید . د ر سبز و گل نگری، تازگی د رآید . 
زیرا همنشین تو را د ر عالم خویشتن کشد . و از این روست که قرآن خواند ن د ل را صاف می کند  زیرا از 
انبیاء یاد  کنی و احوال ایشان، صورت انبیاء بر روح تو جمع شود  و همنشین شود . ]سوی قرین کشد ا[ 
)همان،57(؛ ]هنمشین اتصال است[ از اتصال هر ستاره به برجی، چیزی تولد  می کند  – چنانکه از اتصال 
مرد  به زن – از اتصال جامه به تن گرمی تولد  می کند  )همان،105(؛ صحبت بی خبران سخت مضر است، 
حرام است. صحبت ناد ان حرام است. )همان،177(؛ صحبت اهل د نیا آتش است )شمس تبریزی،1395: 

.)225
33. مرد ه بد م زند ه شد م گریه بد م خند ه شد م/د ولت عشق آمد  و من د ولت پایند ه شد م )غزل شماره 

.)1393
34. شمس تبریز تویی واقف اسرار رسول/ نام شیرین تو هر گمشد ه را د رمان باد  )غزل شماره 792(. 

35. تعبیر بسط تجربه نبوی از عبد الکریم سروش است.
نگفتی.  این معینی  به  بود ی،  پیغمبر  اگر  را که  این معانی  تعبیر خود  شمس، چنان می گویم  به   .36
نه از عجز، بل از آن که او را مشغولی ای بود ی نپرد اختی به آن که چنین فروشکافد  به این سخن 

)همان،78و79(.
37. )غزل شماره 1734(.
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منابع

منابع
علامه  آراء  بر  تأکید   با  معنوی  تربیت  روش های  و  اصول  مفهومی  بررسی  زهرا،)1387(،  اشعری،  ـ 
طباطبایی، پایان نامه کارشناسی ارشد ، استاد  راهنما و استاد  مشاور: د کتر خسرو باقری و د کتر افضل 

الساد ات حسینی، د انشگاه تهران.
ـ باقری، خسرو، سجاد یه، نرگس و طبیبه توسلی،)1394(، رویکرد ها و روش های پژوهش د ر فلسفه 

تعلیم و تربیت، تهران: پژوهشکد ه مطالعات فرهنگی و اجتماعی.
رابرت  از  مقد مه ای  با  فلسفه،  و  د ین  رابطه  د رباره  مطالعاتی  خد اوند :  )1393(،کسوف  مارتین،  بوبر،  ـ 

ام،سلتزر، ترجمه عباس کاشف و ابوتراب سهراب، تهران: فرزان روز.
ـ بوبر، مارتین، )1395(، من و تو، ترجمه به انگلیسی والتر کافمن، ترجمة فارسی ابوتراب سهراب، الهام 

عطارد ی، تهران: فرزان روز.
ـ بیطرف حقیقی، نرجس، )1390(، بررسی مبانی فلسفی تربیت معنوی از د ید گاه د یوید  کار و د لالت های 
این رویکرد  بر نوجوانی، پایان نامه کارشناسی ارشد ، استاد  راهنما: د کتر افضل الساد ات حسینی، استاد  

مشاور: د کتر باقر غباری بناب، د انشکد ه روانشناسی و علوم تربیتی د انشگاه تهران، پاییز.
ـ د هخد ا،علی اکبر)1341(، لغت نامه د هخد ا، جلد  سیزد هم، تهران.

ـ شکوهی، غلامحسین، )1394(، مبانی و اصول آموزش و پرورش، تهران: د انش پژوه.
ـ موحد ، محمد  علی،)1387(، جایگاه مقالات شمس د ر اد ب و عرفان ایران، باغ سبز، گفتارهایی د ربارة 

شمس و مولانا، تهران: کارنامه.
ـ میتروف،د نتون، )1382(، »مطالعه معنویت د ر کار«، ترجمه علی رستگار، مجله حوزه و د انشگاه، سال 

نهم، شماره 77.
ـ می، رابرت ام)1395(، پیام اد یان: نقب زد ن به عالم معنا، ترجمه مصطفی ملکیان د ر: سیری د ر سپهر 

جان )مقالات و مقولاتی د ر معنویت(، تهران: نگاه معاصر.
ـ نقیب زاد ه، میرعبد الحسین،)1394(، نگاهی د وباره به فلسفه آموزش و پرورش، تهران: طهوری.

ـ نقیب زاد ه، میر عبد الحسین،)1397(، نگاهی به نگرش های فلسفی سد ه بیستم، تهران: طهوری.
ـ نیچه، فرد ریش، )1397(، تبارشناسی اخلاق، ترجمه د اریوش آشوری، تهران: آگاه. 

ـ هاکسلی، آلد وس،)1395(، خود شناسی، ترجمه مصطفی ملکیان د ر: سیری د ر سپهر جان )مقالات و 
مقولاتی د ر معنویت، تهران: نگاه معاصر.

و  )مقالات  جان  سپهر  د ر  سیری  د ر:  ملکیان  ترجمه مصطفی  )1395(، سکوت،  آلد وس،  هاکسلی،  ـ 
مقولاتی د ر معنویت(، تهران: نگاه معاصر.

- The Bible(1971). Revised Standard Version,New Testament,Amereican Bible 
Society,New York,john,chapter 3:8.
- Irigaray,luce(1984),Sorcerer Love: A Reading of Plato,Symposium,”Diotima ,s 
Speech”, in An Ethic of Sexual Difference(trans.Carolyne Burke and Gillian C. 
Gill),Ithasa,NY:Cornell University Press.
- Carr.D(1995). Towards a distinctive conception of spiritual education.Oxford 
Review of Education,21(1).
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شمس الد ین تبریزی: سیمرغ و عنقای مولوی
                                                                                                                     یوسف محمد نژاد عالی زمینی1 

                                                                                                                     فرشته ذکانی2

  
چکید ه

ارتباط میان شمس تبریزی و مولانا با یکد یگر ارتباطی ویژه و کاملًا متمایز با سایر تعاملات و ارتباطات 
رایج میان فرد ی بود ه است. کمّ و کیف ارتباط و پیوستگی روحانی این د و شخصیت بزرگ عرفانی به 
افراد  و فرق مختلف  با رابطة مرید ی ـ مراد ی معمول د ر بین  گونه ای بود ه که آن را نمی توان حتی 
متصوفه که جایگاه د و طرف د ر آن کاملًا مشخص است، مقایسه کرد . به همین د لیل، موضوع رابطة 
بین شمس و مولانا همواره به منزلة یک مسئله مطرح بود ه است و از همان زمان تا کنون کسان زیاد ی 
کوشید ه اند  تا ضمن آگاهی از کمّ و کیف این رابطه به تبیین و تحلیل و حتی توجیه آن بپرد ازند ، تا جایی 
که د ر این راه به افسانه پرد ازی نیز روی آورد ه اند . البته د ر این میان، کسانی هم بود ه اند  که با مراجعه به 

اسناد  و متن های معتبر تاریخی و اد بی تلاش کرد ه اند  ابعاد  مختلف این مسئله را تبیین کنند . 
     مولوی پژوهان نیز همواره بر این مسئله تمرکز کرد ه و د ر صد د  بود ه اند  که با تحقیق د ر متون به جای 
ماند ه از شمس و مولانا تبیینی د قیق تر از کیفیت ارتباط این د و شخصیت مطرح عرفانی ارائه د هند . طبیعتاً 
بخشی از این مطالعات به بررسی و تحلیل آثار مولانا اختصاص د اشته و حاصل آنها نیز ترسیم تصویری 

از شخصیت شمس از د ید گاه مولوی بود ه است. 
     تحقیق حاضر نیز به د نبال ارائة تصویری از شمس د ر نظر مولانا از منظری نسبتاً متفاوت است که 
مبتنی بر ترسیم سیمای شمس د ر د یوان کبیر با تمرکز بر برقراری نسبتی میان شخصیت »شمس« و 
مرغان اساطیری »سیمرغ« و »عنقا« د ر د یوان مذکور است تا بد ین وسیله نشان د اد ه شود  که مولانا چه 

تصویری از شمس د ر غزلیات خود  ارائه کرد ه است. 
واژگان کلید ی: سیمرغ، عنقا، کوه قاف، شمس، مولانا. 

 

1. عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی                             
2. د انشجوی کارشناسی ارشد  زبان و اد بیات فارسی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی       
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مقد مه

مقد مه 
جلال الد ین محمد  مولوی، د ر ششم ربیع الاول سال 604 ه.ق د ر بلخ به د نیا آمد  و د ر پنجم جماد ی الاولی 
672 ه.ق د ر قونیه د ید ه از جهان فروبست. وی د ر طول زند گانی 68 ساله خود  سه د ورة مهم را پشت سر 
گذاشت: د ورة اول، که از تولد  و کود کی تا تحصیل نزد  پد ر، سیر وسلوک د ر نزد  سید  برهان الد ین ترمذی 
و آشنایی با شمس را شامل می شود . این د وره را د ورة آماد گی وطغیان مولوی می نامند . د ورة د وم، د ورة 
آشنایی با صلاح الد ین زرکوب است. این د وره، د وران آرامش مولانا بود  و سرانجام د ورة سوم که د ورة 
آشنایی با حسام الد ین چلبی و د ورة کمال وپختگی مولانا و سرود ن مثنوی بود  )گولپینارلی، 1370: 90، 

191 ـ 209(.
      البته آشنایی مولوی با شمس تبریزی که د ر د ورة اول زند گی او رخ د اد ، منشأ تحولات عظیم روحی 
د ر وی شد ؛ چنان که پس از آن اهل ظاهر را به هیچ انگاشت و شیخی و مرید ی را به یک سو نهاد  و به 
ذوق عشق رهرو راه کمال شد . تحت تأثیر این واقعه، مولانا چنان مجذوب و غرقة وجود  شمس شد  که 
تصور جد ایی او از شمس ناممکن می نمود ، لذا طبیعی بود  که شمس همیشه و همه جا با او باشد ، حتی 
زمانی که نشانی از وی د ر د ست نبود . اشعار مولانا و توصیفات او برای شمس، به ویژه د ر د یوان غزلیات، 
به تمامی نشان د هند ة عظمتی است که وی برای شمس قائل بود ه است و »همواره او را به همان چشم 
عظمت و جبروت که اول بار د ید ه بود  می نگریست« )همایی ، 1369: 201(. تاریخ نظم د یوان غزلیات 
یا د یوان کبیر از سال آشنایی مولوی با شمس تبریزی )سال 642 ه.ق( آغاز شد  و تا سال 672ه.ق یعنی 

سال مرگ مولوی اد امه یافت.

غزلیات او سرتا پا عشق است و حال و جذبه و شور، کلماتی است که د ر بحران آشفتگی 
وانقلاب احوال از مغزی متلاطم وروحی پرسود ا بیرون جوشید ه وحالات مختلف وصل وفراق 
ونشاط و اند وه و افسرد گی و خمود ی و وجد  وسماع و پای کوبی و د ست افشانی او را نشان 

د اد ه است )همایی، 1369: 207(.

     د یوان غزلیات مولانا پر از نام شمس است و او هر تعبیری را که بیان کرد ه با شمس د رآمیخته، هر 
جا جذبه ای او را فراگرفته با »شمس د ین بر د ل مقیم و شمس د ین برجان حکیم« به تصویر کشید ه؛ 
جایی که از سبب ها می گوید ، شمس را از آنها با خبر می د اند  و هرجا که از عشق معنوی سخن به میان 
می آورد ، شمس هم د ر آن د ید ه می شود . زمانی که غزل می گوید ، تخلصش شمس است. »د ر مقطع 992 
غزل تخلص شمس )با عنوان شمس الد ین و شمس الحق( و د ر 52 غزل، تخلص شمس و خموش با هم 
آمد ه است« )احمد ی پور اناری، 1394: 49(. زمانی که از حقایقی سخن می راند ، گویند ة آن سخن شمس 
است. این همه تعظیم و تکریم از این روست که مولانا د ر شمس خد ا را می بیند  )مشتاق مهر، 1379: 
38( و شروع به پرد اختن د یوانی لبریز از عشق به معبود  می نماید ؛ عشقی با الفاظ عاشقانه، ولی سرشار از 
عرفان و معنویت محض که خوانند ه را د ر لابه لای اشعار حیران و سر گرد ان می سازد . این حیرت ناشی 

از اصطلاحات رمزی و نماد ینی است که د ر این د یوان به کار رفته است. 
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مولانا د ر این د یوان، عشق الهی را با استفاد ه از واژه های غزل عاشقانه مطرح نمود ه و آنها 
را برای بیان تجربه های حسی و عمومی به کار می برد . نتیجة این گونه استفاد ه از زبان د ر 
غزل عارفانه خصلت سمبلیک ورمزی پید ا کرد ن زبان است؛ یعنی کلماتی از جانب شاعر 
عارف برای بیان آن معانی وتجربه هایی به کار رفته است که آن کلمات برای بیان آن معانی 
د ر  عارفانه  د ر شعر  از کلمات وجمله ها  آنچه شاعر عارف، خود   نشد ه اند .  وتجربه ها وضع 
می یابد ، با آنچه خوانند گان و مخاطبان د رمی یابند  تفاوت د ارد  )پورنامد اریان،1392: 97 ـ 96(.

      کلماتی چون زلف و خط و خال، معنای ظاهری نماد ین متفاوتی د ارند ؛ وصف زلف یار د ر غزل های 
عاشقانه با زلف یار د ر غزل های عارفانه یکی نیست. زلف د ر عرفان، نماد  کثرت است و خال نماد  وحد ت، 
ولی د رغزل عاشقانه از لوازم ظاهری زیبایی معشوق به شمار می رود . د ر شعر مولانا گاه سیمرغ جان می گوید  

وگاه عنقای عشق، زمانی شمس حق نمود  می یابد  و زمانی از شمس می گوید  و خود  را توصیف می کند .

با عشق شورانگیز مولوی به شمس تبریزی، حق که »او« بود  و بیرون از عالم محسوسات و 
ماد ی بود  به این جهان آمد  و »تو« شد  و با ناپد ید  شد ن شمس، به د رون جان مولوی آمد  و 
»من« شد  ... . تقابل میان این »من« بیکرانه یا »فرامن« که د ر عین حال هم حق است و 
هم شمس و هم عشق و هم معشوق، با »من« آگاه و تجربی د ر مقام عاشق، سبب ابهام های 

گوناگون د ر غزل های مولوی می گرد د  )پورنامد اریان، 1392: 187(.

      فارغ از این ابهامات د ر ترسیم سیمای شمس، مولوی ویژگی هایی از د و پرند ة اساطیری »سیمرغ« 
و »عنقا« را به وی نسبت می د هد  که این امر، افزون بر اینکه حاکی از ارجمند ی جایگاه شمس د ر نظر 
مولاناست، بر د ست نیافتنی بود ن و رازناکی شخصیت وی نیز د لالت د ارد . د ر این نوشتار برآنیم تا ابعاد  

مختلف این تصویرپرد ازی مولانا از شخصیت شمس تبریزی را تبیین کنیم.

شمس و مولانا: مرید  و مراد  یکد یگر
مولوی د ر همان اولین د ید ار خود  با شمس د ر قونیه، د ر خان شکرفروشان تحت تأثیر سخنان او قرار 
گرفت و این برخورد  رابطه ای سراسر تأثیر و تأثر را شکل د اد ؛ به گونه ای که د ر آن نمی توان مرید  را 
از مراد  و پیر را از پیرو بازشناخت. هرد و د ر حال سوختن و اثرپذیری از یکد یگر بود ند . شمس د ر هنگام 
ورود  به قونیه با عالمی متشرع  و آگاه به اصول د ین و آشنا با آد اب طریقت و عرفان نظری، صاحب 
عالی ترین مد ارج علمی، اهل بحث و فحص که د ر پای د رس و بحثش متعلمان فراوانی به علم آموزی 
مشغول بود ند ، مواجه شد . این مطالب و آگاهی ها از سخن سلطان ولد  شرح د ید ار مولانا وشمس استنباط 

می شود ؛ آنجا که می گوید : 

د رس خوانــد ی بــه خد متــش هــر روز شیــــخ استــــاد  گشــت نوآمــوز
ــاز ــد  بـ ــد ی ش ــود  مبتـ ــی بـ مقـــتد ی بــــود  مقتـــد ی شــد  بـــاز منته
ــود  ــل بـ ــر کام ــم فق ــه د ر عل علــم نــــو بــود  کــو بــه وی بنمـــود  گرچ

                                                                                )نقل از گولپینارلی، 1370: 134 ـ 135(
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      ویژگی های نقل شد ه از سلطان ولد  حاکی از آن است که مولانا د ر روز گار خود ش شخصیت علمی 
و د ینی برجسته ای بود . »د رجات و مراتب سلوک را علماً و عملا آًموخته و سنجید ه بود  و مرد ی جامع و 
مراتب د ید ه و د ر علوم عصر خود  به کلام و فقه وحد یث و تفسیر و اد بیات عربی و فارسی تبحر د اشت« 
)شیمل، 1375: 86 (. »او صوفی عارفی بود  که مرد م مستجاب الد عوه اش می د انستند « )گولپینارلی،1370 

: 137(. خود  مولوی شرح این احوال را د ر یک رباعی د ر د یوان شمس چنین گوید :

ــرد ی ــم ک ــه گوی ــود م تران ــد  ب ــرد یزاه ــم ک ــاد ه خوی ــزم وب ــرفتنه ب س
ــود م ــاری ب ــا وق ــین ب ــجاد ه نش ــرد یس ــویم ک ــود کان کــ ــة ک بازیچ

                                                                                                      )مولوی، 1373: 104(

      چیتیک معتقد  است: »مولوی عالمی بود ه وارسته و صاحب منسب و مقام د ر علم وسلوک؛ کسی که 
مقام پیری و مرشد ی تعد اد  زیاد ی از پیروان خود  را د اشته است« )چیتیک، 1386: 301(. شمس تبریزی، 
د ر وصف مولانا چنین می گوید : »مولانا را صفت هاست که به صد  هزار مجاهد ه به یک صفت او نرسد  
هیچ سالک گرم رو، حلمش را گویی علمش را گویی، تواضعش را گویی، کرم را گویی، محال است« 
)همان(. د ر مقالات شمس تبریزی، د ر توصیف مولانا چنین نقل شد ه است که »صد  سال بکوشم د ه یک 

علم و هنر او حاصل نتوان کرد ن« )شمس تبریزی، 1349: 125(. 
     از طرفی د یگر، شمس نیز صاحب حال و قال بود ه، که از شهری به شهر د یگر کوچ می کرد ه است 
و به همین د لیل وی را شمس پرند ه لقب د اد ه بود ند ، کرامات متعد د ی د اشته است؛ گرد  جهان می گشته 
و با شیوخ بسیاری د ید ار د اشته ولی مجذوب هیچ یک نشد ه و همیشه خود  را یک سر و گرد ن بالاتر از 
بقیه د ید ه است؛ اما همیشه از خد اوند  تقاضا می کرد ه که یکی از اقطابش را که د ر پرد ه د ارد  به او بنمایاند . 
تا این که گذارش به قونیه می افتد  و با مولانا برخورد  می کند . با این اوصاف مولانا و کمالات شمس 
می توان گفت د ر طریقت وی که طریقت عشق است مراد ی و مرید ی د ر میان نبود ه است )گولپینارلی، 

1370: 126و27 ـ 28 (. 
      شمس د ربارة ارتباطش با مولانا این حقیقت را اذعان می کند  که »من بر مولانا آمد م شرط این بود  
که من نمی آیم به شیخی، آنکه شیخ مولانا باشد  او را هنوز خد ا بر روی زمین نیاورد ه و بشر نباشد . من 
نیز آن نیستم که مرید ی کنم« )چیتیک، 1386: 305 (. د ر مقالات شمس تبریزی از وی چنین نقل 
شد ه است که »مرا می باید  که ظاهر شود  که زند گانی ما با هم به چه طریقی است براد ریست و یاری، یا 

شیخی و مرید ی این خوشم نمی آید « )شمس تبریزی، 1349: 97 (. 
     از این سخنان چنین بر می آید  تأثیر و تأثری د وجانبه روی د اد ه است که نمی توان د ر جست وجوی 
پیر و مرشد ی بود  و این حقیقت آشکار است که سیمرغی که عقل فعال باشد  و راهنمای طالبان طریق، 
د ر ارتباط میان شمس و مولانا مطرح نیست. د ر حقیقت، د ریای وجود  مولانا آماد ة تلاطم و توفان بود  
و شمع وجود ش آماد ه سوختن، شمس این شعله را برافروخت اما همچون پروانه ای، خود  د ر شعله جان 
مولانا سوخت و غریق این بحر متلاطم گشت. این د وره از حیات مولانا را گورپینارلی د ورة آماد گی و 
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طغیان نامید ه است )گولپینارلی، 1370: 176(.
     جای آن است د ر اینجا به این نکته هم به اختصار پرد اخته شود  که به راستی این چه شعله ای بود  

که شمس افروخت. 

به نظر می رسد  که آنچه شمس تبریزی بیش از همه به مولوی آموخت و به وسیلة آن از بطن 
مولوی عالم عابد  متشرع، یک مولوی عارف وعاشق به د نیا آورد ، خاموشی وسکوت بود  تا 
مولوی پس از رسید ن و چشید ن آن، فریاد  »او« راکه د ر اند رون خسته د ل او د ر فغان ود ر 

غوغا بود ، بشنود  )استاجی، 1389: 17(

      از سوی د یگر گولپینارلی )1370: 176( د ر این باره می گوید : »شمس به منزلة آینه ای برای مولانا 
بود  که د ر آن آینه، حقیقت گسترد ه بر پهنة عالم هستی را و خود  را می نگریست. سرانجام عاشق خود  

شد  و به ستایش خود  بر خاست«.

ــاییمشــمس تبریــزی خــود  بهـــانه ســت ــف مـ ــن و لط ــه حس ــم ب مایی
ــیمبــا خــــلق بگـــو بــــرای روپــــوش ــا گد ایـ ــم و م ــاه کریـــ ــو ش ک

                                                                                                  )مولوی، 1373: 2/ 207(
  

      ابیات بالا، شاهد ی است بر این نکته که مولانا خود  را د ر شمس می بیند  و عاشق خود  می شود ؛ به 
بیانی د یگر »مولانا خود  را د ر مرآت نفس شمس تبریزی مشاهد ه کرد ه است و حقیقت خود  را شمس 
پند اشته است و د ر این تلاقی خود  را گم کرد ه است« )شیمل ،1375: 90 (. شاید  هم د ر این آیینه، حقایق 
نهفته د ر وجود  خود  را یافته است، از طرف د یگر مولانا معتقد  است جان اولیا و مرد ان خد ا با هم د ر اتحاد  

کامل به سر می برند  و وحد ت و یگانگی خود  را حفظ کرد ه اند . هم او د ر مثنوی می گوید :

متحد  جـــان های شیران خد اســـتجان گرگان و سـگان هریک جد است
کان یکی جان صد  بود  نسبت به جسمجمع گفتم جان هاشـان من به اســم

                                                                                                 )مولوی، 1371: د 4 /646(

      مولانا د ر د یوان شمس د ر بسیاری موارد ، آنجا که باید  از خود  گوید ، نام شمس را بر زبان می آورد  و 
جایی که خود  باید  به بیان افکارش بپرد ازد ، از شمس می خواهد  که باقی را واگوید ، می توان گفت که همین 
اتحاد  را د ر نظر د ارد . »عین این تقریر وبیان که از مولانا د ر تعریف شمس الد ین تبریزی شنید ید  وصف 

الحال خود  مولوی است که د ر نظر حقیقت بین با شمس تبریزی یکی است« )همای، 1369: 243(. 

پیشینة تحقیق 
چنانکه گفته شد ، کیفیت رابطة شمس تبریزی و مولانا با یکد یگر به اند ازه ای خاص و منحصر به فرد  
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پیشینة تحقیق 

بود ه که همواره نظر مولوی پژوهان را به خود  معطوف د اشته است، بنابراین، تاکنون تحقیقات فراوانی 
د ر این زمینه صورت گرفته و د ر قالب مقالات متعد د  و مباحثی از کتب منتشر شد ه است که پرد اختن به 
همة آنها د ر اینجا ناممکن است. د ر این بخش تنها به چند  تحقیق محد ود  که ارتباط مستقیمی با موضع 

این مقاله د ارند ، اشاره می شود .
پاییز و زمستان.  اد بی.  - راشد  محصل، محمد رضا. )1369 (. »شمس د ر چشم مولانا «. جستارهای 

شماره های 90 و91. صص-657 640.
      نویسند ه د ر این مقاله کوشید ه با استناد  به برخی ابیات مثنوی که د ر آنها سخنی از شمس به میان 
امانت حق، راهنما و واسطة  از سیمای شمس د ر مثنوی د ر مقام پیر، واسطه و  آمد ه است، تصویری 
معشوق، نور حق و ... ارائه کند  و با بازنمایی تصویرهای شمس د ر مثنوی همچون خورشید  حقایق، آفتاب 
و کهربای د ل، شمع طراز و به عظمت وی د ر نظر مولانا بپرد ازد . د ر توضیح بیت »خورشید  روی مفخر 
تبریز وشمس د ین/ برفانیی بتافت که آن را بقا نکرد « که به توصیف مولانا از شمس اختصاص د ارد ، 
می گوید : »پرتو بخش وجود  و هستی بخش فنا است که د ید ارش آد م های خاکی را انسان افلاکی می کند  

و فنا پیشگان مستعد  را بقا می بخشد « )راشد  محصل،1369: 647(.
- مشتاق مهر، رحمان. )1377(. »تبریز شمس د ر غزلیات مولانا«. کیهان فرهنگی. بهمن، ش 149. صص-23 

.21
      د ر این مقاله، تمام ابیاتی که د ر غزلیات شمس د ر کنار شهر تبریز آمد ه، مورد  توجه نویسند ه قرار گرفته 
است. نویسند ه معتقد  است د قت د ر ابیات مورد  بررسی به خوبی روشن می کند  که از آفتاب و تبریز معنایی 
بسیار فراتر از معنای قرارد اد ی و فارسی آنها اراد ه شد ه است. وی همچنین معتقد  است: »مفهوم شمس 
و تبریز د ر اند یشه و شعر مولانا، منحصر به عالم حس نبود ه بلکه بهانه ای برای بیان مطلوب ها وعوالمی 
است که جز به زبان رمز واشاره بیان ناپذیرند  و به بیان د یگر، این د و به منزله نمود های عینی وزمینی 
معشوق آسمانی و جهان غیب، شور وشوق وصف ناپذیر او را بر می انگیخته اند « )مشتاق مهر،1377: 21 (.
- مشتاق مهر، رحمان. )1379(. »شمس حق با مفهوم رمزی شمس تبریزی د ر غزل های مولانا«. نامه 

فرهنگستان. زمستان. ش 16. صص41-33.
     مشتاق مهر همچنین د ر مقالة »شمس حق با مفهوم رمزی شمس تبریزی د ر غزل های مولانا« 
به بررسی سیمای انسانی شمس از د ید  مولانا می پرد ازد  که فرد ی د وست د اشتنی و محبوب با اوصاف 
پسند ید ه بود ه است و شمس را به مثابة انسان کامل د ر د یوان کبیر می بیند  سپس مفهوم رمزی و نماد ین 
شمس را تنها د ر جملاتی با این مضمون بیان می کند  که شمس عنقایی است که د ر قاف عشق مقام د ارد  
یک چند  به سیمای آد می د رآمد ، ولی د وباره به قاف قربت پر کشید  و بعد  به مفهوم شمس رمزی از خد ا 

می پرد ازد  و د ر بخشی از مقاله خود  چنین می نویسد :

مولانا حتی د استان آفرینش و تجلی ازلی حق تعالی و پید ایش موجود ات را به واسطه رمز 
شمس بیان می کند . شمس از تبریز طلوع کرد  و نورش سراسر هستی را پر ساخت. نور 
شمس نیز مثل نور حق، هم با همه جان ها پیوسته است و هم از همه جان ها جد است 

)مشتاق مهر، 1379: 40(. 
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      به نظر می رسد  پرد اختن به سیمای رمزی و نماد ین شمس و سیمرغ د ر چند  جمله نمی تواند  بیانگر 
شخصیت نماد ین و رمزی شمس د ر د یوان غزلیات باشد  و بررسی این مطلب به مبحثی جد اگانه نیازمند  

است.
- احمد ی پوراناری، زهره )1394(. »بررسی کاربرد  معنایی تخلص شمس د ر غزل های مولوی«، فنون 

اد بی: سال هفتم، بهار و تابستان. ش 1)پیاپی 12 (. صص47-64.
     احمـد ی پوراناری د ر مقالة »بررسی کاربرد  تخلص شمس د ر غزل های مولوی«، به بررسی مد ح 
شمس از د ید گاه اخلاقی- اجتماعی پرد اخته و تعابیری را که برای جایگاه روحانی شمس د ر نظر گرفته 

شد ه، بررسی کرد ه است. نویسند ه د ر این مقاله د ربارة القاب مولانا چنین می گوید : 

لقب هایی که مولانا برای شمس به کار می برد ، بیشتر مذهبی است. لقب هایی چون شمس 
د ین، شمس الد ین، شمس الحق، شمس ملت و د ین و گاهی این لقب ها با صفاتی همراه 
شد ه است؛ مانند  شمس د ین به حق و شمس د ین به باقی اعلی و شمس د ین بی نظیر 

)پوراناری،1394: 50(.

- محمد ی آسیا باد ی، علی .)1387(. هرمنوتیک و نماد  پرد ازی د ر غزلیات شمس. تهران: سخن.
     آسیاباد ی د ر کتاب هرمنوتیک ونماد  پرد ازی د ر غزلیات شمس می گوید  که نماد هایی مانند  کوه و 
د رخت و معبد  و خانه و نرد بان و بام د ر اصل  بر چیزهایی د لالت می کنند  که از یک سو به زمین متصل 
اند  و از سوی د یگر به آسمان، نماد  پرواز، بیانگر انفصال کامل و جد ا شد ن کلی از زمین و پیوستن به 
آسمان است و بر این اساس، به تأویل این نماد ها د ست می زند . وی د ر مورد  نماد  پرواز د ر متون عرفانی 
چنین می گوید : »د ر متون ما، نماد  پرواز عمد تاً مربوط به تجربه روحانی معراج می شود «. این گونه است 
که تمام مفاهیم موجود  د ر غزلیات شمس را که به شمس و عنقا و سیمرغ وکوه قاف و د رخت طوبی و 

... مربوط است، به این صورت تأویل می کند .
    چنانکه ملاحظه می شود ، د ر همة این مقالات، مطالب مختلفی که مولانا د ر تخلص شمس برای 
معرفی شخصیت وی بیان کرد ه، به طور کامل بررسی شد ه و حتی تبریز شمس هم از نظر د ور نماند ه 
است، ولی د ر این مقالات، به نسبت میان توصیف شخصیت شمس د ر غزلیات مولانا با د و مرغ افسانه ای 
سیمرغ و عنقا د ر عباراتی چون »عنقای ربانی شمس«، »سیمرغ جان و مفخر تبریز شمس د ین« و 
نمونه هایی نظیر آن پرد اخته نشد ه است، از طرف د یگر د ر این مقاله سعی بر این است که نمونه های 
عنقا و سیمرغی که د ر سایر غزل های د یوان شمس آمد ه هم مورد  بررسی قرار گیرد  و خصوصیات آن با 

ویژگی های عنقا و سیمرغ اسطوره ای مقایسه شود .

نقش نماد ین سیمرغ د ر عرفان
سیمرغ د ر اسطوره های ایرانی پرند ه ای خارق العاد ه است که د ر البرز کوه بر د رختی شگفت انگیز آشیان 
د ارد . پرورند ة زال است و کمک کار او د ر مواقع سخت روزگار و یاری د هند ة رستم د ر تمام مراحل زند گی، 

از این پرند ه د ر روایات کهن زرد شتی نام برد ه شد ه است. 
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نقش نماد ین سیمرغ د ر عرفان

سیمرغز)عنقا، سیرنگ( همان »سین مورو« )sen-murv( پهلوی است که مرغ سین معنی 
می د هد . »سین« علاوه بر این که با نام حکیم معروف »سئنه« )saena( ـ که فروهر او 
د ر بند  97 فرورد ین یشت ستود ه شد ه ـ ارتباط لفظی ومعنوی د ارد ، بر یک پرند ة شکاری 
که مستشرقین، شاهین و عقاب ترجمه کرد ه اند  نیز اطلاق می شود  )حاشیة د کتر معین بر 
برهان قاطع( که بنابر روایات کهن بر بالای د رخت شگفت آور هرویسپ تخمک ویسپوبیش 
)vispobish( یا گئوکرن، یعنی د ربرد ارند ة همة رستنی ها، که د ر میان د ریای فکرت است، 
آشیان د ارد . هر گاه که سیمرغ بر می خیزد ، هزار شاخه از آن می روید  و هر وقت که بر آن 
فرود  می آید ، هزار شاخة تر شکسته می شود  و تخم های آن به اطراف پراکند ه می گرد د  و از آن 
گیاهان می روید  )یشت ها 1/577(. این د رخت که د رمان بخش نیز هست، از پاره ای جهات 

با د رخت طوبا د ر فرهنگ اسلامی شباهت د ارد  )یاحقی، 1369: 266(.

    سیمرغ با این خصوصیات د ر شاهنامه نمود  فراوانی د ارد  و مانند  برخی اشخاص حقیقی یا خیالی 
شاهنامه که د ر عرفان ایران صوری رمزی و تمثیلی یافتند ، نقشی نماد ین پید ا کرد ه و د ر کتب عرفان 
مقصد  و مقصود  سالکان طریقت گشته است )مشکور، 1358: 87(. د ر د استان های سفر عرفانی روح به 
سوی پاد شاه مرغان، همیشه آخر سفر با رسید ن به عنقای افسانه ای و بلند  مرتبه به اتمام می رسد . بسیاری 
از بزرگان اد ب د ر واد ی عرفان، طی طریق ها  نمود ه و د استان سفر روحانی خود  را با تمثیل هایی از مرغان 
که به د نبال رسید ن به پاد شاه خود  قد م د ر واد ی طلب نهاد ه اند ، به تصویر کشید ه اند  و از این راه، رساله 
الطیرهایی شکل گرفت که مورد  توجه سالکان طریق حق واقع شد ، از جمله اولین رساله الطیرها می توان 
رساله الطیر ابن سینا را نام برد  که د ر آن نفس یا روح به مرغی شبیه شد ه که با تحمل رنج فراوان به 

شهر پاد شاه مرغان می رسد  و به عنایت د ید ار او نایل می آید  )همان، 86 (.

 اما به ناگاه نصرا... منشی د ر ترجمة د استان طیطوی و وکیل البحر عنقا را به سیمرغ ترجمه 
کرد ه است. بعد  از نصرا.. منشی د ر ترجمه احمد  غزالی عنقا به سیمرغ ترجمه شد ه است و به 
این ترتیب سیمرغ اساطیری اوستا و شاهنامه، بعد  از رساله الطیر غزالی، وارد  عرفان می شود  

)پورنامد اریان، 1364: 392(.

      به نظر می رسد  این جانشینی چند ان هم بی د لیل نبود ه زیرا سیمرغ اسطوره های ایرانی تشابه فراوانی 
با عنقای پاد شاه مرغان د ارد .

      سیمرغی که از طریق رساله الطیر احمد  غزالی به اد بیات عرفانی وارد  شد ، نقشی معاد ل نقش عقل 
فعال را ایفا کرد . د ر آثار عرفانی قرن های پنجم و ششم اشاراتی به مرغ جان و سفرش به سوی سیمرغ 
شد ه است. سهرورد ی سیمرغ را پرند ه ای می د اند  که بر د رخت طوبی آشیان د ارد  و پد ید  آورند ة میوه بر 
د رخت ونبات برروی زمین است. توصیف سیمرغ د ر این کتاب، توصیف خورشید  است که بامد اد ان طلوع 
می کند  و با نور وگرمی خود  سبب رویش گیاهان بر زمین می گرد د  و تمام ویژگی های اساطیری سیمرغ 
د ر این د استان عرفانی به آن نیز نسبت د اد ه می شود . »بامد اد  سیمرغ از آشیان خود  بد ر آید  و پر بر زمین 

باز گستراند ، از اثر پر او میوة بر د رخت پید ا شود  ونبات بر زمین« )سهرود ی ،1369: 9(. 
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     این مرغ اسطوره ای »د ر متون عرفانی و حماسی، نماد  نماد هاست. این نماد  بزرگ مشترک، پرواز 
د هند ة روح ها و پرد ازند ة طراح د ین و سرمایه آنهاست« )قباد ی،1388: 197-198(. خلاصه آنکه این 
مرغ اسطوره ای، د ری از شاهنامه به عرفان گشود  و جبروتش را به رخ همگان کشید  و توانست با قد رت 
و شکوه افسانه ای خود  د ر بسیاری از آثار عرفانی جانشین عنقا شود  و د ر بعضی آثار همپای عنقای مغرب 
شکوه و جلال پاد شاه مرغان را به تصویر کشد  و جانشین و همال بسیار خوبی برای عنقای مغرب د ر 

آثار عرفانی شود .

نقش نماد ین عنقای اسطوره ای د ر عرفان
چنانکه که گفته شد ، عنقا پاد شاه، ملجأ وپناه مرغان د ر سفر روحانی به حساب می آمد . د ر کتاب های 
مختلف، عنقا را عنقای مغرب نامید ه اند . یاحقی ذیل مد خل »عنقای مغرب« به نقل از تفسیر ابوالفتوح 
می نویسد : »د ر روایات اسلامی، گاهی نام عنقا بر سیمرغ اطلاق شد ه، د ر وجه این تسمیه گفته اند  که او 
را عنقا خوانند  چون د راز گرد ن است« و همو به نقل از مروج ماد ه او را عنقا نامید ه اند « )یاحقی، 1396: 
277(. یکی از ویژگی هایی که به عنقا نسبت د اد ه اند ، این است که او بر اساس د استانی به کوه قاف رفته 

و از چشم ها ناپد ید  شد ه است. 

اما از مرغان بزرگ که شاه مرغان است عنقاست که وی را سیمرغ خوانند .د ر سر کوه قاف 
است، سبب آنکه سلیمان گفت همه کارها به اراد ت آفرید گار رود ، عنقا گفت بلی و به خواست 
ما. سلیمان گفت این طور نیست. خد ا به من خبر د اد  که امشب د ر مغرب د ختری و د ر مشرق 
پسری زاد ه شد ه اند  که بعد ها به هم می رسند . عنقا گفت من این قضا را تغییر می د هم و 
سلیمان گفت که نمی توانی. سیمرغ آن د ختر را به کوه قاف برد  بر سر د رختی که زیر آن 
د ریایی بود . پسر که بازرگان شد ه بود  بد ان ساحل رسید  و آن د رخت و د ختر را د ید  و از حال 
او پرسید . پس به او گفت اینجا اسبی مرد ه است من د ر شکم او می روم، وقتی سیمرغ آمد  
بگو تا آن اسب را به نزد  تو آورد  و بد ین ترتیب به د ختر رسید  و سرانجام د ختر از او آبستن 
شد . سلیمان این خبر را به عنقا د اد  و عنقا چون حقیقت را د ریافت »به کوه قاف شد  و د یگر 

وی را کس ند ید « )عجایب المخلوقات: 513 به نقل از شمیسا، 1377 :341(.

      با این اوصاف، می توان د ریافت عنقا موجود ی افسانه ای است که مانند  سیمرغ از همة موجود ات 
کناره گرفته و د ر کوهی مسکن گزید ه است. این ویژگی ها، او را آماد ة پذیرفتن مقام پاد شاهی مرغان 
نمود ه است و مرغان روح هم پناهگاهی جز او ند ارند . عنقا این چنین به د استان های رساله الطیر راه یافته 
است و د ر نهایت شریکی افسانه ای د ر منزلت و مقام برای او پید ا شد ه که او کسی جز سیمرغ نیست، اما 

کماکان قد رت خود  را د ر بسیاری از آثار عرفانی حفظ نمود ه و د ر آنها باقی ماند ه است. 
      د ر آثار عظیم مولانا هم شاهد  حضور پررنگ عنقا د ر کنار سیمرغ هستیم که وی با د ستمایه قرار د اد ن 
جایگاه رفیع و د ست نیافتنی و د یگر ویژگی های ممتاز این مرغان افسانه ای د ر آثار عرفانی، تصویری از 

جایگاه و تلقی خود  از شمس د ر د یوان شمس ارائه کرد ه است.
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 شمس به مثابة سیمرغ و عنقا د ر نظر مولانا 

 شمس به مثابة سیمرغ و عنقا د ر نظر مولانا 
سیمرغ و عنقا چنانکه گفته شد ، د ر اشعار مولانا حضوری پررنگ و بارز د ارند  و به ویژه د ر د یوان کبیر د ر 

ارائة تصویری از شمس تبریزی نقشی نماد ین ایفا می کنند : 

مــرغ د لــم زســینه پریــد ن گرفــت بازســیمرغ کوه قــاف رســید ن گرفت باز
                                                                                                  )مولوی، 1373: 1 /489(

      با بررسی های انجام شد ه بر روی متن غزلیات شمس مشخص شد  که مولوی مجموعاً 33بار از 
واژه های »عنقا« )22 مورد ( و »سیمرغ« )11 مورد ( د ر این غزلیات استفاد ه کرد ه که د ر بیشتر موارد  
ساخت تشبیهی د اشته و د ر این تشبیهات نیز عموماً برجایگاه رفیع و د ست نیافتنی این مرغان اساطیری 
تمرکز شد ه است. تلقی »فلک پیمایی« سیمرغ د ر شعر مولانا و تشبیه جان و عشق و روح بد ان و به عنقا 
نشان د هند ة عظمت و صفای آنها د ر نظر مولاناست. این امر از آن نظر اهمیت د ارد  که مولانا د ر ترسیم 
شخصیت شمس تبریزی ضمن تشبیه وی به سیمرغ و عنقا او را د ر مقامی بس فراتر می نشاند  و بد ین 

ترتیب بر جایگاه والای او د ر نزد  خود  تأکید  می کند .
      د ر چهار مورد ، شمس تبریزی با سیمرغ یا عنقا د ر یک بیت آمد ه و د ر یک مورد  نیز د ر د و بیت مجزا 

و متوالی قرارگرفته است. این بیت ها عبارتند  از:

که او شمسیست نی شرقی و نی غربی و نی د ر جازهـی عنقای ربانـی شهنشه شمس تبریزی
                                                                                               )مولوی،1373: 1 /30 ـ31(

      د ر بیت های زیر نیز مولانا تصویری از شمس به د ست می د هد  که چون خود  از بیان حد یث قاف عنقا 
د رمی ماند ، او به یاری اش می شتابد  و لکنت زبانش را جبران می کند :

ــانمی یــارم بیــان کــرد ن از ایــن بیــش ــو فرم ــی ت ــد ر باق ــن ق ــم ای بگفت
ــابگــو باقـــی تــو شمس الد یـــن تبریــز ــاف عنق ــث ق ــد  حد ی ــه گوی ــه ب ک

                                                                                              )مولوی،1373: 1 /44 ـ 45(

      د ر بیت بعد ، شمس به عنقایی تشبیه شد ه که مد تی د ر بین مرد م زیسته، ولی بعد  مانند  او بی نشان شد ه 
است. د ر این بیت، وجه همانند ی شمس و عنقا همان بود ن و رفتن و بی نشان شد ن است و »عنقا را نه د ر 
معنی نماد ینش بلکه د ر معنی حقیقی و متعارف آن به کار می برد  ... اما مهم این است که شمس تبریزی 
د ر این بیت نماد  جان است که سر انجام به سوی جانان باز می گرد د « )محمد ی آسیاباد ی، 1387: 226(.

یک چند  بود  اند ر بشر شد  همچو عنقا بی نشانشه شمس تبریزی مگر چـون باز آیـد  از سفر
                                                                                            )مولوی، 1373: 2/ 180 ـ 81(
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      د ر ابیات د یگر که نام شمس و سیمرغ کنار هم آمد ه است، وی شمس را سیمرغ جان د انسته که 
هزار روضة رضوان می بیند  و د ر عالم علوی پر و بال می زند . مولوی همه جا شمس را با مجرد ات می بیند  

و با همان مقیاس می سنجد :

بینــد  هـــزار روضــه ویــــابد  هــزار پرسیمرغ جان ومفخر تبریز شمس د ین
                                                                                                   )مولوی،1373: 1 /454(

     سیمرغ قاف هم به عشق شمس گرفتار است. تو هم اگر می خواهی گرفتار عشق او شوی، باید  از 
هستی خود  بگذری و د ر نیستی بکوبی، تا به وحد ت با او د ست یابی؛ این عشقی که باید  برای آن از جان 
گذشت و پر هست را برکند ، به تحقیق عشق به حق است. همان مفهومی که با شمس و فرامن یکی است.

آن پرهســت برکــن وزعشــق بــال وپــر کنســیمرغ قاف خیزد  د ر عشــق شــمس تبریز
                                                                                                   )مولوی،1373: 2 /274(

      واضح است تنها خود  عارف است که بر اساس طریقت می تواند  پر هست برکند ؛ از من تجربی خود  
جد ا گرد د  و د رمقام عشق قد م گذارد . »د ر حقیقت »فرامن« و »من ملکوتی« یا بعد  روحانی هر انسانی 
د ر عالم روحانی و فرشتگان است« )پورنامد اریان ،1392: 142(. که با شمس و حق یگانه است و خموش 

گویایی که از گلوی خسته مولانا سخن می گوید :

زانـک تـو د اود  د می من چو کهـم رفته زجامن خمشـم و خسـته گلو عارف گویند ه بگو
                                                                                              )مولوی،1373: 1 /20 ـ 21(

     د رجایی د یگر، مولانا مقایسه ای د ارد  بین شمس و سیمرغ فلک پیما که مقصود ش همان پرند ة 
اساطیری است. می گوید  سیمرغ د ر پیش مقام و مرتبة شمس همچون مگسی بیش نیست؛ زمانی که 
اوبرای سلوک و مراقبت اقد ام می کند ؛ چنان قربت و نزد یکی به حق می یابد  که د ست هیچ کس جز 

مولانا به او نمی رسد :

سیمرغ فلک پیما پیش تو مگس باشد ایمان بر کفر تو ای شاه چه کس باشد 
                                                                                                   )مولوی،1373: 1 /244(

تا جز من پابرجا خود  د ست مرس باششمس الحق تبریزی رانی تو چنان بالا
                                                                                                   )مولوی،1373: 1 /244( 

      این نمونه ها و نمونه های د یگر همگی گواه و شاهد ی بر این مد عاست که شمس د ر نزد  مولانا مقامی 
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 شمس به مثابة سیمرغ و عنقا د ر نظر مولانا و نتیجه گیری 

بس والا و ارزشمند  د ارد  و هرگاه از او سخن می گوید ، او را همسان با عالم مجرد ات قرار می د هد  و به 
توصیفش می پرد ازد ، عظمت او را د ر مقایسه با عظمت و بزرگی سیمرغ د ر نظر د ارد  وگاهی او را برتر از 
سیمرغ می بیند . زمانی وی را همانند  عنقا وسیمرغی می د اند  که از عالم ماد ی کناره گرفته و به مجرد ات 

پیوسته است وگاه وی را باسایر متعلقات به آن عالم )همچون جان( برابر می د اند .

عشق شورانگیز مولوی به شمس که از نگاه مولانا تجسم حق بر روی زمین است، مولوی را 
د ر لحظات شور و هیجان عاطفی د ر حالتی از مستی و بی خویشی مستغرق می کند  که برای 
د یگر عارفان عاشق که حق یا معشوق را د ر شخصیتی انسانی د ر کنار خویش د ر جلوه ای 

محسوس احساس نمی کنند  پیش نیامد ه است )پورنامد اریان، 1392: 111(. 

      او میان حق و شمس وحد تی می بیند ؛ وحد تی که پیوند  د هند ة وجود  است و حق را به شمس پیوند  
می د هد ؛ همان وحد تی که بین مرد ان خد ا و اولیا او نیز وجود  د ارد  و جان هایشان را به نوعی متحد  می کند . 
»البته این وحد ت وحد ت وجود  است نه وحد ت موجود ؛ وحد ت موجود  به این معنی است که حقیقت 
موجود ات همه از واجب و ممکن یکی است؛ تعالی ا... عما یقول الظالمون علوا کبیرا« )همایی،1369: 
266(. این گونه است که شمس جایگاه و پایگاهی می یابد  که د ر کنار عنقا وسیمرغ و حتی فراتر از آنها 

قرار می گیرد  و مقامی همپای حق پید ا می کند .

نتیجه گیری 
نماد ینی  نقشی  آثار متصوفه،  از  برخی د یگر  اسطوره ای د ر غزلیات شمس، همچون  سیمرغ و عنقای 
یافته اند ، با این توضیح که این د و پرند ة نماد ین د ر اشعار مولانا ماهیتی یکسان د ارند  و افتراقی بین آنها 
د ید ه نمی شود . مولوی د ر بیت های متعد د ی از سیمرغ و عنقای جان نام برد ه که به عالم علوی تعلق د ارند  
و د ر جستجوی قاف قربتند . همچنین د ر ابیاتی د یگر د ر د یوان شمس، سیمرغ و عنقا تعابیری شد ه اند  برای 
بیان مفاهیم عشق و روح.چنین توصیفاتی از سیمرغ و عنقا د ر د یگر آثار عرفانی نیز وجود  د ارد ؛ چنانکه 
د ر منطق الطیر عطار سیمرغ مقصد  و مقصود  نهایی سالکان طریقت معرفی می شود ، شاه پرند گان است و 
بر بلند ترین جایگاه تکیه زد ه است و مأمن و پناه مرغان است. افزون بر این، د ر برخی آثار عرفانی نقش 

عقل فعال را ایفا می کند  و راهنماست.
     این امر از آن نظر اهمیت د ارد  که مولانا با توجه به این ویژگی ها و با د ر نظر گرفتن جایگاه ویژة 
سیمرغ و عنقا د ر آثار پیش از خود ، د ر ترسیم شخصیت شمس از آنها استفاد ه می کند . د ر واقع او با تشبیه 
شمس به سیمرغ و عنقا بر جایگاه بی همتای شمس د ر نزد  خود  تأکید  می ورزد  و او را د ر مقامی د ست 
نیافتنی قرار می د هد  که صفای روح و جان د ارد  و مقصد  نهایی طریقت است. از این رو می توان گفت که 
مولانا وقتی د ر غزلیاتش از شمس سخن می گوید ، از توصیف شمس جسمانی فراتر می رود  و حق را د ر 
نظر د ارد ؛ گرچه به شمس تبریزی که منشأ و یا د ست کم واسطة تحول عظیم روحی او بود ه، بی توجه 

نیست.
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پیوست ها
جد ول 1 - توزیع فراوانی کلمه »سیمرغ« د ر د یوان شمس

ایمان بر کفر تو ای شاه چه کس باشد  / سیمرغ فلک پیما پیش تو مگس باشد )مولوی، 1373: 1 / 244(
سیمرغ جان و مفخر تبریز شمس د ین / بیند  هزار روضه و یابد  هزار پر)مولوی، 1373: 1/ 454(

بجز به عشق توجایی د گر نمی گنجم / که نیست موضع سیمرغ عشق جزکه قاف )مولوی، 1373: 1 
)532/

چون تو سیمرغ روح را بکشانی د ر ابتلا / چو مگس د وغ د ر فتد  بگه امتحان تو )مولوی، 1373: 2/ 271 (
هله صیاد  نگویی که چه د امست و چه د انه / که چوسیمرغ ببیند  بجهد  مست زلانه )مولوی، 1373: 2/ 

)416
معاذا... که مرغ جان قفس را آهنین خواهد  / معاذا... که سیمرغی د ر این تنگ آشیان باشد  )مولوی، 

)230/ 1 :1373
بسی سیمرغ ربانی که تسبیحش انا الحق شد  / بسوزد  پر وبال او اگر یک پر زند  آن سو )مولوی، 1373: 

)201 /2
صعوه زکجا رهد  که سیمرغ / پابستة این شگرف د امست )مولوی، 1373: 1/ 152(

ایمان بر کفر تو ای شاه چه کس باشد  / سیمرغ فلک پیما پیش تو مگس باشد  )مولوی، 1373: 1 /244(
مه رخا سیمرغ جانی منزل تو کوه قاف / ازتوپرسید ن چه حاجت کزکد امین مسکنی؟ )مولوی، 1373: 

)2/596

جد ول 2 - توزیع فراوانی کلمة »عنقا« د ر د یوان شمس
زهی عنقای ربانی شهنشه شمس تبریزی /که او شمسیست نی شرقی ونی غربی ونی د رجا )مولوی، 

1373: 1/ 30 و31(
بگو باقی تو شمس الد ین تبریز / که به گوید  حد یث قاف عنقا )مولوی، 1373: 1/ 44و45( 
زکوه قافم من که غریب اطرافم / بصورتم چو کبوتر بخلق عنقایم )مولوی، 1373: 2 /150(

کبوترم چو شود  صید  چنگ باز اجل / از آن سپس پر عنقای روح بگشایم )مولوی، 1373: 2/ 150(
چوعنقا کوه قافی را تو پران بینی از عشقش / اگر آن که خبر یابد  زلعل یار عیارم )مولوی، 1373: 2/ 21(  

د امی که د روعنقا بی پر شود  وبی پا / بی رحمت اوصعوه زین د ام کجا رستی )مولوی، 1373: 2/ 498(
طمع نگر که منت پند  می د هم که مکن /چنان که پند  د هد  نیم پشه عنقا را )مولوی، 1373: 1/92و93(

ذره های خاک هامون گربیابد  بوی او /هر یکی عنقا شود  تا بر گشاید  بال ها )مولوی، 1373: 1/63(
چو عنقا برپرد  بر ذرة قاف /که پیشش که کمر بستست هیهات )مولوی، 1373: 1/141(
نجس د ر جوی ما آب زلالست /مگس برد وغ ما بازست وعنقاست )مولوی، 1373: 1/(

پا بنهد  بر کمر کوه قاف  / تا بکند  جانب بالا نظر)مولوی، 1373: 1/ 476 و7 (
صد  هزاران مرغ د ل پر کند ه بین / توزکوه قاف واز عنقا مپرس )مولوی، 1373: 1/ 494(

ای بینوایان رانوا،جان ملولان را د وا / پران کنند ة جان،که من ازقافم وعنقاییم )مولوی، 1373: 2/11(



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

227

پیوست ها

ای که هستی ما ره را مبند  / مابه کوه قاف وعنقا می رویم )مولوی، 1373: 2/ 122 و23(
زار ومعافست کنون غرق مصافست کنون / برکه قافست کنون د ر پی عنقا د ل من )مولوی، 1373: 2 

)183/
گرد  ما  د ر می پری ای رشک ماه ومشتری / آمد ی تا د ل بری ، ای قاف وای عنقای ما )مولوی، 1373: 

1/546 و7(
بازاز آن کوه قاف آمد  عنقای عشق / باز برآمد  زجان نعره وغوغای عشق )مولوی، 1373: 1/ 534(

می پرد  این مرغ د یگر د رجنان عاشقان / سوی عنقا می کشاند  استخوان عاشقان )مولوی، 1373: 2/ 
)234

اند رعشق /به کوه قاف کی یابد مقام وجاه جزعنقا )مولوی، 1373:  زهی د لشاد  مرغی کومقامی یافت 
1/17و18(

جبریل بالطف ورتد  عجل سمین را چون چشد  ؟/ این د ام ود انه کی کشد  عنقای خوش منقاررا )مولوی، 
)12 /1 :1373

شه شمس تبریزی مگر چون باز آید  از سف / یک چند  بود  اند ربشر شد  همچو عنقا بی نشان )مولوی، 
1373: 2/ 180 و81(
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ـ مقالات شمس تبریزی )1349(، تصحیح و تحشیه و مقد مه احمد  خوشنویس »عماد «، تهران: موسسه 

مطبوعاتی عطائی. 
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منابع

د یوان کامل شمس  به مولوی)1373(،  بلخی مشهور  بهاء الد ین  ـ مولانا جلال الد ین محمد  بن شیخ 
تبریزی، تهران: سازمان انتشارات جاوید ان.

ـ مولانا جلال الد ین محمد  بن شیخ بهاء الد ین بلخی مشهور به مولوی، )1371(، مثنوی معنوی به سعی 
و اهتمان رینولد  الین نیکلسون، چاپ یازد هم، تهران: امیر کبیر.

ـ همایی، جلال الد ین، )1369(، مقالات اد بی، ج اول، چاپ اول، تهران: هما. 
ـ یاحقی، محمد  جعفر، )1369(، عناصر اساطیر و اشارات د استانی د ر اد بیات فارسی، تهران: سروش.
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تحلیل نشانه شناسانة عرفانی و اد بی مقالات شمس
                                                                                                                     فاطمه مد رسی1 

                                                                                                                     آرتمیزصیاد چمنی2 

چکید ه
نشانه شناسی اد بی، د انشِ تحلیلِ نظام های نشانه ای و د لالت های ضمنی است. این نظام ها و د لالت ها 
موجب چند  لایگی متن می شود  و خوانند ه را ناگزیر می سازد  تا برای د رک بهتر متن، به تأویل روی آورد . 
د ر متون اد بیِ عرفانی، این چند  لایگی بیشتر احساس می شود ؛ زیرا زبان عرفانی، متفاوت و متناسب با 
تجربه های عرفانی است و تبین آن همانند  خود  تجربه ها، د شواری هایی را د ر پی د ارد . بنابراین تحلیل 

نشانه شناسانة چنین آثاری می تواند  زمینه ساز فهم بهتر این متون شود .
      د ر این مقاله ضمن معرفی علم نشانه شناسی، مقالات شمس تبریزی براساس این رویکرد  از د و منظر 
عرفانی و اد بی بررسی می شود . شیوة پژوهش، توصیفی ـ تحلیلی است و د اد ه ها به روش کتابخانه ای، 
جمع آوری و بررسی شد ه است. برآیند  آن د ر بخش عرفانی، معرفی و بررسی نشانه های اصلی د ر د و محور 
اصطلاحات و نماد واژه هاست. اصطلاحاتی؛ مانند  حجاب، سماع، طلب، عشق و ایمان و نماد واژه های می، 
آینه، وطن و میم  احمد  د ر مقالات شمس د ارای ویژگی نشانه ای هستند  و شمس همواره به توضیح و 

تبیین روابط د لالت معنایی آنها می پرد ازد . 
      د ر بخش اد بی رمزگان خالق اثر، زیبایی شناسی و بینامتنیت تحلیل می شود . حضور رمزگان خالق اثر 
د ر مقالات شمس گسترد ه بود ه، اطلاعات مفید ی د ربارة زند گی، شخصیت، معاصران، احوال اجتماعی و 
سبک بیان شمس د ر اختیار خوانند ه می گذارد . همچنین زیبایی شناسی از طریق نماد ، اغراق، تضاد  معنایی، 
شمول معنایی و تکرار ماهیّتِ زیبایی و اثرگذاری متن را برای خوانند ه برجسته تر می کند . د ر مقالات، 
پیوند  بینامنت صریحی با متونی همچون قرآن، احاد یث نبوی، آثار شاعران و اند یشمند انی چون سنایی، 

عطار، امام غزالی و نجم رازی می توان یافت.  
واژگان کلید ی: نشانه شناسی، نشانه، نشانه شناسی عرفانی، نشانه شناسی اد بی، مقالات شمس.

1. استاد  اد بیات و زبان فارسی د انشگاه ارومیه
2. د انشجوی د کتری اد بیات فارسی حماسی د انشگاه ارومیه                                  
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مقد مه و پیشینة تحقیق

مقد مه
نشانه شناسی1 تلاش علمی نظام یافته برای فهم این مسئله است که »نشانه ها چیستند  و چگونه عمل 
می کنند « )د ینه سن، 1380: 11(. معمولًا یک زمینة علمی فرارشته ای تلقی می گرد د  که از گرایش ها 
)همان:  است  پذیرفته  تأثیر  موضوع مشخص  فلسفی مختلف یک  تعاریف  و  گوناگون  رویکرد های  و 
8(. نشانه شناسی د ر اد بیّات، نه تنها د رونمایة آثار اد بي را رمزگشایي مينماید، بلکه توجّه منتقد ان را 
اد بیّات به تفسیر  .به عبارتی د یگر»نشانهشناسي  نیز معطوف ميکند ؛  به ساختارها و روابط د رون متن 
آثار نمی پرد ازد ؛ بلکه سعی د ر کشف قرارد اد هایی د ارد  که به تولید  معنا می انجامند ، تلاش می کند  به 
ماهیّت رمزگان هایی د ست یابد  که ارتباط اد بی را ممکن می سازد « )کالر، 1390: 86(. به همین د لیل 
نشانه شناسی سبب نظام مند تر شد ن، علمی تر شد ن و موشکافانه تر شد ن نقد  اد بی شد ه و بار د یگر موضوع 

روش شناسی را د ر علوم انسانی مورد  توّجه قرارد اد ه است.
   نشانه شناسان، متون اد بی را از منظرهای متفاوتی؛ از قبیل اسطوره ها، استعاره ها، نماد ها، شگرد های 
زیبایی شناسی کلام و د لالت های ضمنی، شیوه های روایی، بینامتنی، محور جانشینی و همنشینی بررسی 

می کنند . نتایج حاصل از این پژوهش ها موجب د رک د رست و د قیق تری از آثار اد بی می شود . 

به  بنا  یک  هر  )که  برگزید ه  نشانه های  از  است  مجموعه ای  فقط  نه  هنری  اثر  هر  زیرا 
قرارد اد ی از پیش تعیین شد ه، مد لول هایی د ر ذهن مخاطب می سازند (، بلکه مجموعه ای 
از قرارد اد های جد ید  )نشانه ها و مد لول هایی تازه( نیز هست. آگاهی به این نشانه ها )یعنی 
شناخت معانی قرارد اد ی و معانی تازه( د ر حکم کشف مناسبات راستین میان اثر و مخاطب 

آن است )احمد ی، 1393: 7(.

پیشینة تحقیق
تقریباً یک سد ه از ارائة نظریات مربوط به نشانهشناسي د ر جهان ميگذرد  و آثار متعدد ی مربوط به آن د ر 
جهان انتشار یافته که برخی از آنها به فارسی ترجمه شد ه است؛ مانند  د ر جستجوی نشانه ها نوشتة جاناتان 
کالر ترجمة لیلا صاد قی، مبانی نشانه شناسی نوشتة د انیل چند لر ترجمة مهد ی پارسا، نشانه شناسی نوشتة 
امبرتو اکو ترجمة پیروز ایزد ی، د رآمد ی بر نشانه شناسی نوشتة آنه ماری د ینه سن ترجمة مظفر قهرمان، 
و... پژوهشگران اد بی د ر ایران نیز آثاری د ر زمینة نشانه شناسی تألیف کرد ه اند  که می توان به آشنایی با 
نشانه شناسی اد بیّات نوشتة کورش صفوی، نشانه شناسی کاربرد ی، و نشانه شناسی نظریه و عمل نوشتة 

فرزان سجود ی، فرهنگ نماد ها و نشانه ها د ر اند یشه مولانا نوشتة علی تاجد ینی، اشاره کرد .
    پژوهشگران جهان، متون اد بي ملل مختلف را از منظر نشانه شناسی بررسی کرد ه اند ، امّا د ربارة متون 
اد بی فارسي، تحلیلهای نشانهشناسانة اند کی چاپ شده است. کتاب هایی همچون نشانه شناسی و نقد  
اد بیّات د استانی معاصر نوشتة لیلا صاد قی، نشانه شناسی مطایبه نوشتة احمد  اخوت به نقد  و بررسی جنبه 

نشانه شناسی متون اد بی پرد اخته اند . 
     د ر زمـینة مقاله نویسی هم به این آثار می توان اشاره کرد : »تأویل نشانهشناختي ساختارگراي شعر 
زمستان اخوان ثالث« نوشتة علیرضا انوشیرواني، »بررسی الگوی نشانه شناختی پیرس د ر زبان عرفانی 
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مولانا« نوشتة سید  علی اصغر میرباقری فرد ، مقالة »نشانهشناسي شعر الفباي د رد  سرود ه ی قیصر امینپور« 
نوشتة سهیلا فرهنگي و محمدکاظم یوسفپور و نشانه شناسی غزلی از مولانا نوشتة ید الّله محمد ی و 

همکاران.
      بـرخي از آثار اد بي را ميتوان با رویکرد  نشانهشناختي تحلیل کرد  و به د رک تازه ای از آنها نائل 
از یک سری نشانه های  اینکه  بر  اثر عرفانی علاوه  این گروه اند ؛ زیرا خالق هر  از  شد. متون عرفاني 
قرارد اد ی استفاد ه می کند  »د نیای نشانه های ویژه ی خود  را می آفریند  و د لالت معنایی خاص خود  را 
ایجاد  می کند .« )احمد ی، 1393: 7(. از میان این آثار، مقالات شمس به د لیل تجارب فراحسی و عرفانی، 
مملو از نشانه های زبانی است. آشنایی با این نشانه ها موجب می شود  مخاطب به د رک بهتری از مفاهیم 
مقالات برسد  و از فراسوی د لالت های ضمنی به مقصود  اصلی شمس تبریزی پی ببرد . شخصیّت شمس 
که یکی از شاخص ترین چهره های تأثیرگذار بر مولانا بود ه و نیز از مشایخ صاحب اند یشه د ر حوزه عرفان 
و تصوف است، همواره د ر عرصة تاریخ اد بی با ابهاماتی همراه بود ه است. نگارند گان کوشید ه اند  با تحلیل 
نشانه شناختی مقالات شمس، د رک د قیق تری از شخصیّت، اند یشه و اثر شمس تبریزی را فراهم آورند .

 
اهد اف و پرسش های پژوهش

محققان از منظرهای گوناگون، مقالات شمس را تحلیل کرد ه اند  و یافته های ارزشمند ی به د ست آورد ه اند ، 
امّا تحلیل نشانه شناختی این اثر، امری است که تا کنون از نظرها د ور ماند ه است. کمبود  چنین پژوهشی 

د ر عرصة اد بیّات، نگارند گان را برآن د اشت تا د ر راه رفع این فقد ان قد م برد ارند . 
     مهم ترین اهد اف پژوهش، آشنایی با نشانه شناسی، به عنوان روش علمی برای تحلیل آثار اد بی و 
بررسی نشانه شناختی مقالات شمس است، چون پژوهش های نشانهشناختي منتشر شده د ربارة آثار اد ب 
فارسي اند ک است، نگارند گان برای د ریافت بهتر د امنة نشانهشناسي و کارکرد  آن، مقالات شمس را از 
منظرهای گوناگون مورد  بررسي نشانه شناختی قرار د اد ه اند . ابتد ا اشاره ای به پیشینة نشانه شناسی و قلمرو 

آن شد ه، سپس از نشانه شناسی عرفانی و اد بی مقالات شمس، سخن می رود .
    نگارند گان کوشید ه اند  نشانههای عرفاني را د ر د و بخش اصطلاحات عرفانی، نماد واژه و نشانههای 
اد بي را از جنبة رمزگان خالق اثر، زیبایی شناسی و بینامتنیت بررسی کنند . این پژوهش می کوشد  پاسخی 

علمی به سؤالات زیر د هد : 
1 ـ نشانه های عرفانی و اد بی پر کاربرد  د ر مقالات شمس کد ام است؟

2 ـ چگونه شناخت نشانه های مذکور د ر فهم بهتر ما از اند یشه شمس تبریز یاری می رساند ؟

روش انجام پژوهش
روش پژوهش، توصیفی ـ تحلیلی است و د اد ه ها با استفاد ه از شیوة تحلیل محتوا به روش کتابخانه ای 
بررسی شد ه است. منبع مورد  نظر، مقالات شمس تصحیح محمد علی موحد  است. این تصحیح یکی از 
کامل ترین، د قیق ترین تصحیح ها حال حاضر است و وسواسی که مصحح د ر ضبط د قیق و علمی واژگان 

د اشته و مبنا قرار د اد ن نسخه های قد یمی از د لایل انتخاب این تصحیح است.
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 علم نشانه شناسی و نشانه و قلمروی نشانه شناسی و اهد اف آن

علم نشانه شناسی و نشانه
علم نشانه شناسی د ر اواخر قرن نوزد هم پایه گذاری شد ، هد ف آن بررسی نشانه ها و ارتباط آنها با یکد یگر 
است. برای این کار، محتوا را از قالب جد ا می کند  و بر نظام نشانه ها که متن را می سازد ، متمرکز می شود . 

از د و منبع یعنی آراء سوسور و نوشته های پیرس  نشانهشناسی به معنای امروزی، عمد تاً 
سوسور  میراث  را  نشانه شناسی  هرچند   است.  یافته  گسترش  و  رشد   و  گرفته  سرچشمه 
می د انند ، امّا با افکار و نظریات پیرس نشانه شناسی به رشته ای مستقل تبد یل شد  و به مثابه 
وجهی بین رشته ای برای بررسی پد ید ه ها تکوین یافت. از نظر پیرس، نشانه شناسی چارچوب 

ارجاعی د ارد  که هر مطالعه ی د یگری را د ر برمی گیرد  )گیرو، 1380: 145(.

      نشانه شناسی نشان می د هد  چگونه زبانی که بد ان تکلم می کنیم بر د رک ما از واقعیّات جهان هستی 
تأثیر می گذارد . از همین روی است که »نشانه شناسان نشانه ها را د ر انزوا مطالعه نمی کنند ، بلکه توّجه 
خود  را به مطالعه ی شکل گیری و مباد له معنا د ر متون و گفتمان های مختلف و د ر سطوح همزمانی و 

د رزمانی معطوف کرد ه اند « )سجود ی، 1390: 128(. 
      نشانه ها معمولًا به شکل کلمات، تصاویر، اصوات بوها، طعم ها، حرکات و اشیاء ظاهر می شوند ، امّا این 
چیزها به خود ی خود  معنی د ار نیستند  و فقط وقتی معنایی به آنها منسوب کنیم به نشانه تبد یل می شوند . 
به قول پیرس: هیچ نشانه ای نیست مگر اینکه نشانه تفسیرش کنیم. د ر واقع هر چیزی که د لالت گر، 
ارجاع د هند ه، یا اشاره گر به چیزی غیر از خود ش تلقی شود  می تواند  نشانه باشد  )چند لر، 1387: 41(. نشانه ها 
د ر متون به صورت های مختلفی نمود  می یابـد و خالق اثر اد بی »برای انتقال پیام خود  از آنها مد د  می جوید  
و خوانند ه برای فهم پیام بایستی بتواند  این نشانه ها را رمزگشایی کند « )لفکوویتس، 1989:60(. نشانة 
زبانی د ر اصل واقعیتی روان شناختی است که د ارای د و بخش، یعنی صورت آوایی )د الّ/Signifier( و 
مفهوم )مد لول/ Signified( است )مقد اد ی، 1378: 463-464(. پیر گیرو هدف نشانه را انتقال معنی 
می د اند: »نشانه، محرک یا جوهر محسوسی است که تصویر ذهنی آن د ر ذهن ما با تصویر ذهنی محرکی 
ارتباط است«  برقراری  با هدف  برانگیختن محرک د وم  د یگر تداعی می شود . کارکرد  محرک نخسـت 

)چند لر، 1387: 39(.
 

قلمروی نشانه شناسی و اهد اف آن
اگر هر چیزی که د ر قالب یک فرهنگ معنا د ارد ، نشانه تلقي شود  د ر نتیجه موضوع د انش نشانهشناسي 
و  انساني  علوم  رشتههای  غالب  که  ميشود   تبدیل  د انشي  به  نشانهشناسي  بنابراین  میشود ،  شمرد ه 
اجتماعي را د ربرميگیرد  و ميتوان تمامي حوزههای فعّالیّت انسان؛ از جمله عرفان، اد بیّات، موسیقي، 
 .)112-113 :1379 )کالر،  کرد   بررسي  آن  قالب  د ر  را  مّد    و  تبلیغ  آشپزی،  رسوم،  و  آد اب  معماری، 
اد بي، نشانهشناسي تصویری،  از قبیل نشانهشناسي  از همین جاست که گرایش های متعد د  و متنوعی؛ 
نشانهشناسي موسیقایي، نشانهشناسي سینما و... )د اد ور، 1387: 152( به وجود  آمد  تا به بشر د ر شناخت 

روابط د لالت معنایی حوزه های مختلف علمی یاری برساند .
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     هد ف نشانه شناسی، کشف اصولی کلی است که برمبنای آنها، نظامِ نشانه شناسی عمل می کند . این 
اصول، جنبة انتزاعی د ارند . شناخت این انتزاع ها، به شناخت واقعیّت انضمامی و نظام تولید  نشانه ها کمک 
می کند . به این ترتیب، نشانه شناسی یک موضوع را د ر کلیّت خود  بازسازی می کند  تا بتواند  از این راه 
قواعد  کارکرد ی آن موضوع را کشف کند  )تاجیک، 1389: 12(. بنابراین هد ف نشانه شناسی این است که 
نظام های نشانه ای را از لحاظ محتوا تحلیل کند  و بی آنکه ماهیّت نشانه را د ر نظر د اشته باشد ، شناختی 

نظام مند  از نشانه ارائه د هد .

نشانه شناسی از د ید گاه سوسور، پیرس و موریس
فرد ینان د و سوسور )1857-1913( از نخستین کسانی است که بر اهمّیّت نشانه شناسی تأکید  نمود  و از 

اصطلاح Semiology برای این علم استفاد ه کرد .

از د ید گاه سوسور نشانه کلیّتی است که هم از یک معنی )مفهوم( و هم از یک لفظ )صورت 
آوایی( تشکیل شد ه است. رابطة بین این د و قرارد اد ی و اختیاری است، یعنی واژة ملفوظ یا 
مکتوب لزوماً د الّ بر یک چیز خاص نیست و تنها د الّ بر یک صورت آوایی است که آن 
صورت آوایی نشانگر یک پد ید ه ی مشخص است. از این رو برای سوسور نشانه د ر د رجه اول 

یک عنصر ذهنی است )د ینه سن، 1380: 26(. 

      بنابراین سوسور نشانه را د ر حکم مناسبتی میان د الّ و مد لول می د انست؛ یعنی از نظر او نشانه برابر 
است با د الّ بر مد لول. »وجه محسوسِ نشانه، د الّ، وجه نامحسوس، مد لول و رابطه میان آن د و د لالت 
نام د ارد . مد لول فقط یکی شیء، یک تصویر یا یک صد ا نیست، بلکه بازنمود  ذهنی است« )استم، 1388: 
30(. سوسور به د و نوع رابطة جانشینی و همنشینی برای نشانه ها، معتقد  است. شناسایی هر نوع رابطه 
زبانی براساس مجموع روابط جانشینی و همنشینی تعیین می شود  و رابطة نشانه با د یگر نشانه های زبانی 

یک نظام زبان، به این روابط بستگی د ارد  )احمد ی، 1393: 30(. 
نظریة  ـ  پراگماتیست  فیلسوف  ـ  پیرس  سند رس  چارلز  او،  از  مستقل  ولی  سوسور  با  همزمان       
نشانه شناسی خود  را تد وین کرد  و آن را Semiotics/semiotic نامید  )تمیم د اری، 1384: 46(. آثار 

پیرس د ر حیطة منطق، ریاضیات و نشانه شناسی مملو از نواند یشی است. 

از نظر او نشانه شناسی را به عنوان یک رشته علمی می توان بسط علم منطق به »د و رویّه« 
د انست: از یک سو، د ستورِ زبانِ نظری که به پد ید ه های معنی د ار می پرد ازد  و د ر ابتد ا توجیهی 
به حقیقت ند ارد ، و از سویی د یگر علمِ بیان که به مقوله ی اعتبار می پرد ازد  و بر پایه ی مفاهیم 

علم منطق استوار است )د ینه سن، 1380: 87(.

       با مقایسه آراء سوسر و پیرس د ر خصوص نشانه، نظریات او د ربارة نشانه جزیی نگرانه بود ه و مفهومی 
پیچید ه تری د ارد ، وی اذعان می کند : »مقصود  من از نشانه یک کنش یا تأثیر است که از هماهنگی سه 
چیز تشکیل شد ه باشند : مبنای نشانه، موضوع و مورد  تأویلی آن« )احمد ی، 1393: 23(. توضیح آنها د ر 
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نشانه شناسی از د ید گاه سوسور، پیرس و موریس

زیر آمد ه: 
      مبنای نشانه2 معاد ل د الّ است، ابزاری که چیزی را به ذهن متباد ر می کند . 

مورد  تأویلی3 معاد ل مد لول است، همان چیزی که به ذهن متباد ر می شود . 
 موضوع4 چیزی است که نشانه بر آن د لالت می کند .

    پیرس، نشانه را به سه د سته تقسیم می کند  که هنوز د ر مطالعات نشانه شناسی معتبر است. این 
تقسیم بند ی عبارت است از: 

1.شمایل5: نشانه ای است که د ر واقع آینة تمام نمای مصد اق با خود  موضوع است؛ مانند  تصویری د ر 
آینه. )د لالت کل بر کل(؛

2.نمایه6: نشان  د هند ة پاره ای از مشخصات موضوع یا مصد اق خویش است. پیرس می گوید : اثر گلوله 
حاکی از شلیک آن است )د لالت جزء بر کل(؛ 

3.نماد 7: د لالت رمزی یا تفسیری است که به تفسیر کنند ه نیاز د اشته باشد . د ر نماد ، رابطه د الّ و مد لول 
قرارد اد ی و اختیاری است؛ مثلا »رمز« چیزی است که براساس قرارد اد  است و برای فهمید ن آن باید  

براساس توافق قبلی آن را تفسیر کرد  )د لالت سری( )تمیم د اری، 1384: 53(. 
     از د یگـر نشانه شناس مهم چالز ویلیام موریس، فیلسوف پراگماتیست آمریکایی است، که بخش 
اصلی کارش را بر مسائل معناشناسی و د لالتِ زبانی متمرکز کرد  و د ر نشانه شناسی د نبالة کار فکری 
پیرس را گرفت. او بیانی د قیق و نظام د ار از نشانه شناسی ارائه کرد  )احمد ی، 1393: 28(. موریس معتقد  
بود  نشانه شناسی از یک سو علمی است که د ر میان سایر علوم جای د ارد  و از د یگر سو ابزاری است که 
به کار علوم د یگر می آید . او معتقد  بود  این علم ابزار وحد ت بخشید ن به تمامی علوم است. او ـ همچون 
پیرس ـ به مورد  تأویلی تأکید  د اشت: »نشانه صرفاً به این د لیل که توسط تأویل کنند ه ی نشانه چیزی 
برای  متفاوت  جنبة  موریس سه  )احمد ی، 1393: 31(. همچنین  است«  نشانه  د انسته می شود ،  د یگر 

مطالعات نشانه شناسی ارائه د اد : 
1.سویة معناشناسی: ازمناسبت نشانه ها با موضوع یا »وضعیت چیزها« به د ست می آید ؛ 

2.سویة نحوی: از مناسبات میان نشانه ها به د ست می آید  و د ر ساختار منطقی زبان، روش بررسی سویة 
نحوی را نشان می د هد ؛

3. سویة پراگماتیک: به رابطة میان نشانه ها و تأویل کنند ه می پرد ازد  )همان: 31(.
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 شمس و مقالات
شمس تبریزی از صوفیان مشهور سد ة هفتم هجری است. وی د ر محضر استاد انی چون شمس خونجی 
تحصیل کرد  سپس به سیر و سلوک پرد اخت و محضر بزرگانی چون پیر سله باف و پیر سجاسی، را 
د رک نمود . شمس د ر یکجا ساکن نمی ماند ، بنابراین د ر سیرو سیاحتی که د اشت بامد اد  روز شنبة 26 
جماد ی الَاّخر سال 642 هَ . ق  به قونیه رسید . ورود  او به قونیه و ملاقاتش با مولانا طوفانی را د ر مولانا 
برانگیخت. تأثیر شمس بر مولانا چنان بود  که د ر مد تی کوتاه از فقیهی متعیّن و با تمکین، عاشقی 
شورید ه ساخت، بنابراین شناخت شمس تبریزی د ر شناخت بهتر مولانا و آثارش بسیار مؤثر است. د ر این 
راستا یکی از معتبرترین منابع شمس شناسی، کتاب مقالات شمس است. مقالات شمس »اعترافنامه ای 
د ر خور پژوهش است به ابهام و گاهی آشکار پرد ه از زند گی خانواد گیش برمی د ارد  و به طور ضمنی 

خویش را نیز توجیه می نماید « )تد ین، 1372: 559(.
     مقالات، حاوی سخنان شمس و سؤال و جواب هایی است که میان او و مولانا یا مرید ان و منکرانش 
تألیف  بیان شد ه است. »از گسیختگی و برید گی عبارات و مطالب پید است که کتاب را شمس الد ین 
ننمود ه بلکه همان یاد د اشت های روزانه مرید ان است که بی ترتیب فراهم نمود ه اند « )فروزانفر، 1394: 
89(. اطلاعات طراز اولی که از شمس د ر مقالات آمد ه، زوایایی از شخصیّت وی را برای ما روشن می کند  

که بی بد یل است.

نشانه شناسی عرفانی مقالات شمس
عرفا به د لایل مختلف از نماد  استفاد ه می کنند  که عمد ترین آنها، یکی نارسایی کلام برای انتقال تمام و 
کمال مفاهیم عمیق شهود ی است، د یگری آنکه اصرار د اشتند  اغیار از مقاصد شان د ر طریقت آگاه نشوند ، 

بنابراین برای بیان مفاهیم عرفانی، از اصطلاحات رمزی و نماد ین استفاد ه می کرد ند .  

بنابراین نماد  را از د و زاویه مختلف می توان بررسی کرد : نخست از نظر کسی که آن را به کار 
می برد  و د یگر کسی کـه آن را کشف و فهم می کند . د ربارة نخست، نماد  یک ابزار بلاغی 
است که برای انتقال مفاهیم اصلی به صورت غیرمستقیم به کار رفته است. د ر وضعیت د وم، 
نماد  ابزار شناسایی کنش روانی و یا روابط عرفانی و رمزی است که باطن و فهم عمیق متن 

.)Gagiu Pedersen,2015: 587(  می انجامد

حقایق  تفسیر  برای  مناسبی  جایگاه  تأویل پذیری،  و  چندلایگی  مبهم،  بیان  سبب  به  نماد پرد ازی      
شهود ی است. نشانه های عرفانی که د ر مقالات شمس به وفور یافت می شود  د ر اصل نماد هایی هستند  
که د ر پرد اختن به مد لول آنها باید  زمینة عرفانی اثر را مد  نظر د اشت. این نشانه ها ممکن است د ر خارج 
متن عرفانی ارجاعی متفاوت را نشان د هند . نشانه های نماد ین مقالات شمس را می توان به د و د سته 

تقسیم بند ی کرد  که د ر اد امه می پرد ازیم.
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اصطلاحات عرفانی

اصطلاحات عرفانی
 می توان آنها را به عنوان نشانه های نماد ین نیز د ر نظر گرفت، زیرا آنها اگرچه د ر اکثر متون عرفانی به 
کار رفته اند ، اما هر عارفی مناسبات د لالتی ویژه ای برای آنها تعریف کرد ه که ممکن است با مناسبات 

د لالتی که د یگر عرفا از آن اصطلاح ارائه می د هند ، تفاوت هایی د اشته باشد . 
     از آنجا که »انس و الفت ذهنی شمس با قرآن و نکته سنجی های هوشمند انه و تسلط وی د ر تفسیر 
عرفانی کتاب مجید  اعجاب انگیز است« )موحد ، 1391: 19(. ما با خیل عظیمی از نشانه های نماد ینی 
د ر مقالات روبه رو هستیم که تحلیل تک تک آنها از مجال این مقاله بیرون است، بنابراین نگارند گان 
اصطلاحات پرتکراری را بررسی می کنند  که محور اصلی اند یشه های شمس تبریزی را تشکیل می د هند .

حجاب: به چهار د سته تقسیم می شود : 

د نیا، نفس، خلق و شیطان. د نیا حجاب عقباست، هر که با د نیا بیارامد  عقبی بگذارد . خلق 
حجاب طاعت ست، هر که بر پای خلق مشغول گرد د ، طاعت را بگذارد . شیطان حجاب د ین 
است، هر که موافقت شیطان کند  د ین را بگذارد . و نفس حجاب حقست هر که به هوای 

نفس رود  خد ای را بگذارد  )مستملی، 1363: 1/ 26(.

      با نگاهی اجمالی به مقالات شمس، د رمی یابیم حجاب یکی از نشانه های پربسامد  است. با توجه به 
اینکه د غد غة اصلی شمس رسید ن و رساند ن به حق بود ه، بنابراین د ور از تصور نیست که به موانع آن 
نیز مفصل بپرد ازد . بررسی نشانة »حجاب« د ر ساختار مقالات شمس، آنچه نمایان می شود  این است که 
شمس، حجاب را از مهم ترین موانع طریقت می د اند  و برای جلوگیری از کج روی و کج فهمی های مرید ان، 
پیوسته از طریق تفسیر، تمثیل، و بیان قصص، مفهوم این نشانه را به خوبی مشخص کند  و به مخاطب 

خود  می فهماند  که لفظ حجاب، نشان د هند ة چه مفهومی است.
       او برای حجاب نهایتی قائل نمی شود  و آن را شامل حال مرید ان، مراد ان و کاملان نیز می د اند . 
»آنچه گفته اند : هفتاد  و د و حجاب است از نور، مغلطه است. حجب را نهایت نیست« )شمس تبریزی، 
1391: 1/ 118(. »آن شاگرد ک ما آن نیم کارک حجاب اوست« )همان، 95(. این بزرگان و کاملان را 
که عالم جهت ایشان هست کرد ، هم حجابی هست. و آن آنست که گاه گاهی اسرار می گویند  با خد ا، 
تا متلای نشوند  وقت د یگر نباشد  این حجاب )همان، 94(. به  نظر او تمام عالم می تواند  برای سالک راه 

حق حجاب باشد .

این همه عالم پرد ه ها و حجاب ها است گرد  آد می د رآمد ه. عرش غلافِ او، کرس غلاف، 
روح قد سی همچنین، غلاف د ر غلاف، و حجاب د ر حجاب. تا آنجا که معرفت است. و این 
عارف نسبت مجبوب هم غلاف است، هیچ نیست. چون محبوب است، عارف نزد  او حقیر 

است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 200(. 

      شمس از مسئلة حجاب، برد اشت آگاهانه ای د ارد ، د ر اد امه سخنانش برای پرهیز از گمراهی سالکان، 
نقطه پایانی برای حجاب مشخص می کند  و آن »هم خود  حجاب خود  شوی« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 
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73(. آنجا عقل حجاب است و د ل حجاب و سر حجاب »خود « حجاب است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 
180(. وجود  آد می را حجاب واقعی می د اند  و معتقد  است د ر سایه سار وجود  انسان است که حجاب های 

متعد د  معنا می یابد . 
سماع: د ر لغت به معنی شنید ن و د ر اصطلاح صوفیانه: »یعنی شنید ن آواز خوش و د ر نتیجه پایکوبی 
و رقص حاصل از آن. هر نوع حرکت آمیخته به وجد  و حال را صوفیه سماع می گویند « )شفعیی، 1372: 
192(. د ربارة سماع، مشایخ اتفاق نظر ند ارند  برخی آن را می پذیرند  و برخی آن را نفی می کنند . با تفحص 
د ر آرای آنها د لیل این اختلاف آراء را بهتر می توان د رک کرد . سجاد ی د ر کتاب فرهنگ اصطلاحات و 
تعبیرات عرفانی به د رستی اشاره کرد ه: »سماع د ر حق طایفه ایی که سرایشان به محبّت و اراد ات حق 
مشغول و متعلق بود ، سماع ممد  و معاون باشد  بر طلب کمال. و د ر حق بعضی که ضمیر ایشان به هوا 
ائمه د ر تحلیل و تحریم سماع«  اقوال  اختلاف  اینجا است منشأ  از  بال.  بود  موجب هلاک و  ممتلی 

)سجاد ی، 1383: 480(. 
     مقالات شمس با سماع شروع می شود  و د ر سراسر آن پیوسته وجود  د ارد  و شمس د قایق و ظرایف 
آن را با اشتیاق بیان می کند . علاوه براین او همواره به د سته بند ی تأویلاتِ خود ، از لفظ یا د الّ »سماع« 
می پرد ازد  تا از پیچید گی این اصطلاح عرفانی بکاهد  و مناسبات معنایی این لفظ را آشکارتر کند . سخنان 
او از سماع به سه د سته کلی تقسیم می شود : نخست سخنانی که به انواع سماع می پرد ازد ؛ د وم سخنانی 
که از ارزش سماع سخن می گوید  و سوم سخنانی د ربارة آد اب و شرایط سماع. تأویلات شمس از د الّ 
سماع نیز شامل سه د سته می شود  که او به وسواس و برای پرهیز از هرگونه اشتباهی به توضیح و تبیین 

آن می پرد ازد .

الف( سماع حرام »فی الجمله سماعی است که حرام است. او خود  بزرگی کرد  که حرام گفت. 
کفر است آنچنان سماع. د ستی که بی آن حالت برآید ، البته آن د ست به آتش د وزخ معذب 

باشد «؛
ب( سماع مباح: »سماعی است که مباح است و آن سماع اهل ریاضت و زهد  است که ایشان 

را آب د ید ه و رقت آید «؛ 
ج( سماع فرض: آن سماع اهل حال است، که آن فرض عین است، چنانکه پنج نماز و روزة 
رمضان، و چنان که آب و نان خورد ن به وقت ضرورت. فرض عین است اصحاب حال را را، 

زیرا مد د  حیات ایشان است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 72-73(.

     قبل از شمس، عارفان بسیاری نیز به اهمّیّت و ارزش سماع واقف بود ه اند ، بنابراین شمس بر خلاف 
تصور عامه د ر این مقوله مبد ع نیست. باید  توّجه د اشت شمس د ر سماع، پذیرند ة مطلق نیست، بلکه 
نوآوری او د ر این حوزه، مطرح کرد ن سماع به عنوان »فریضه« است، عقید ه و مطلبی که د ر آثار د یگر 
عرفا بد ان اشاره نشد ه است. بالاترین سماع د ر نزد  عرفا، سماع مستحب بود ه که د ر رسالة قشیریه به آن 
پرد اخته شد ه است. شمس سماع را تنها برای خاصان د رگاه حق واجب د انسته و آن را جزء فرائض روزانه 

قرار می د هد ، تا هر تازه وارد ی بی محابا د ل به د ریای سماع نزند  و مغروق خطرات آن نگرد د .
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اصطلاحات عرفانی

طلب: علاوه بر اینکه یکی از اصطلاحات مهم عرفانی است، د ر آثار منظوم و منثور عرفا بازتاب خاصی 
یافته است. نگاهی فراگیر به مقالات شمس، می بینیم که »طلب« از مفاهیم عرفانی ای است که ذهن 
شمس را همواره به خود  مشغول د اشته است، او می کوشد  با ذکر صفات، مثال، حکایت، مناسبات معنایی 
بین این د الّ با مد لولش را مشخص کند . از نظر او طلب نه تنها نخستین مرحله د ر طی طریقت است 
بلکه مهم ترین آنها نیز می باشد ، بنابراین از فعل امری استفاد ه می کند : »بجوی تا بیابی« )شمس تبریزی، 
1391: 2/ 57(. تا سالک منفعل را به حرکت واد ارد . او انگیزة اصلی »طلب« را نیاز می د اند ، ولی عوامل 

د یگری نیز مانند  محبّت، شوق، توفیق و کشش الهی برای آن برمی شمرد . 
      شمس معتقد  است که طالب و مطلوب از هم جد ا نیستند : »اگر مطلوب نیم. طالب هستم. و غایت 
طالب از میان مطلوب سر د رآرد « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 127(. او طالبان را به سه د سته تقسیم 
می کند  تا سالکان د ر پرتوی این تقسیم بند ی، از کیفیّت طلب خود  آگاه شوند  و قد م های لازم برای رسید ن 

به مطلوب را برد ارند :

1. طالبانی که زود هنگام به مطلوب می رسند : »بعضی را مطلوب مقارن طلب پیش آمد «؛ 
2. طالبانی که سخت به مطلوب می رسند : »و بعضی را به وقت مرگ روی نمود «؛

3. طالبانی که د ر این د نیا به مطلوب نمی رسند : »بعضی هم د ر آن طلب مرد ند . د ر هوس 
این مرد ن کاری بزرگ است« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 107(.

      شمس برای د رک معنای پیوستگی طلبِ طالب، از تمثیل های بیمار و طبیب، تشنه و آب استفاد ه 
می کند . د ر این تمثیل د الّ تشنه/ بیمار معاد ل د الّ طالب است و مد لول آب/ طبیب معاد ل مد لول مطلوب 
است. شمس از طریق تشبیه د ر این تمثیل بین د الّ ها و مد لول های مذکور »همانند ی« به وجود  آورد  و 
مفهوم »پیوستگی طلب« را د ر قالب این تمثیل به وضح برای مرید ان خود  بیان می کند . طالب باید  غیر 

از مطلوب هر چیزی را که به او عرضه می شود ، نپذیرد  اگر غیر این باشد  د ر طلبش مد عی است. 

مرا با این زیرکی د ر حق شما اعتقاد  طلب است که شما طالبید . بیمار که خد مت طبیب آمد ه 
است که استفسای مرای علاج کن. پس باید  که به هیچ چیز مشغول نباشد  الا به طلب 
علاج. یا تشنه ای که آمد ه است طلب آب خوش. او را نان با حلوا پیش آرند ، اگر بخورد  او د ر 

د عوی تشنگی کاذب باشد  )شمس تبریزی، 1391: 2/ 159(.

عشق: عارفان، د ر بحث عشق و اقسام آن قائل به د و اصلند : 
1. معتقد  به وحد ت وجود  بود ه، بر این باورند  که موجود  مستقل و حقیقی د ر عالم یکی بیش نیست و آن 

هم خد اوند  تبارک و تعالی است و هرچه غیر از اوست همه مظاهر و تجلیات و نمود های اویند .
2. معتقد ند  از آنجا که وجود  واحد  است و همه عالم نمود های او هستند  و از آنجا که وجود  واحد ، به خود  

و شؤون خویش عشق می ورزد ، پس عشق د ر تمام عالم سریان د ارد  )کریمیان صیقلانی، 1386: 45(.
ت نیست و خد اوند         به عقید ة عارفان، این عالم چیزی جز ظاهر و مظهر و چیزی جز متجلیّ و متجلاِّ
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تبارک و تعالی موجود  حقیقی و بقیه نمود  و از شؤون وجود ی اویند . با توّجه به اینکه عشق د ر تمام عالم 
سریان د ارد ، د ر جهان بیش از یک عاشق و معشوق حقیقی وجود  ند ارد  )همان، 46(. از نظر شمس عشقِ 
حقیقی، عشق به خد اوند  است نه متاع و مال و مقام د نیوی، یعنی د ر واد ی عشق حقیقی، رابطة بین انسان 

با خد ا است که محک می خورد .
      او به عشق اعتقاد  راسخ د ارد  و آن را قد یم می د اند  و معتقد  است که برای رسید ن به عشق باید  آن را 
از خد اوند  طلب کرد . شمس برای شرح و بسط د الّ عشق که یکی از رازآمیزترین د الّ های عرفان است، 
ِّنما خَلقَناکُم عبثا را به بعضی قهر می گویند  که هست،  از کلام خد ا ـ قرآن ـ کمک می گیرد  :»افَحَسَبتم ا
لطف است. یعنی صد  اسبه تاخته ام روی د ر تو د ارم، تو مشغول به جای د یگر شوی. تو را بر می اید . مرا 
بر نمی آید . من کلی روی د ر تو کرد ه ام« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 66(. بنابراین او هد ف غایی از خلقت 

را، عشق خد اوند  به خود  می د اند  و معتقد  است همین عشق د ر وجود  مخلوقات نیز سریان یافته است.
      شمس برای کاهش موانع طریقت، عشق را پیشنهاد  می د هد : 

اگر از جسم بگذری و به جان رسی به حاد ثی رسید ه باشی. حق قد یم است، از کج باید  حاد ث 
قد یم را؟ ...از قد یم چیزی به تو پیوند د  و آن عشق است. د ام عشق آمد  و د ر او پیچید ، که 
یُحِبونهَ تأثیر یُحبُهم است. از آن قد یم، قد یم را ببینی و هُو یُد رِکُ الَابصار. این است تمامی 
سخن که تمامش نیست، الی یوم القیامه تمام نخواهد  شد  )شمس تبریزی، 1391: 1/ 69(.

      صفت قد یم که برای لفظ خد ا و عشق استفاد ه شد ه، د ر ذهن مخاطب، مفهوم هم جنسی این د و لفظ 
را تد اعی می کند . 

      نظریات وحد ت گرایانه بین عاشق و معشوق نیز د ر جای جای مقالات شمس متجلیّ شد ه  است. 
د ر بالاترین د رجه، عاشق و معشوق با هم به یگانگی می رسند : »چون عاشق انانیّت رها کند  معشوق و 

مطلوب هم انانیّت رها کند « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 251(. 
      او برای فهم بهتر مخاطب و تأویل شفاف تر رابطة عاشق و معشوق، از تمثیل آینه استفاد  می کند : 
»این آینه عین حق است. می پند ارد  که آینه غیر اوست با این همه چنانکه او را با آینه میل است، آینه را با 
او میل است. از میل آینه است که او را با آینه میل است، اوَ علی العکس. اگر آینه را بشکنی مرا شکسته 
باشی« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 71(. د الّ، آینه/ حق/ معشوق و مد لول، تصویرِ د رون آینه/ عاشق 
از استعاره استفاد ه می کند . همان طور که می د انیم،  ایجاد  مناسباتِ د لالت معنایی،  است. شمس برای 
اساس استعاره بر تشبیه استوار است که همانند ی را د ر ذهن مخاطب به اوج می رساند . شمس به کمک 
استعاره می کوشد  بین معنایی که د ر ذهن اوست با معنایی که د ر ذهن مخاطب ایجاد  می شود ، حد اقل 
فاصله وجود  د اشته باشد  تا مخاطب به تأویل که مد  نظر شمس هست نزد یک تر شود . او د ر نهایت از 

تد وین این شبکه د لالت معنایی، یگانگی عاشق و معشوق را خواسته است. 
ایمان: شمس برای ایمان یک چهارچوب بسته و مشخص قائل نیست و معتقد  است د ر مسئله ایمان 
باید  به روحیات، ظرفیت و احوال اشخاص توّجه کرد . همچنین او استعد اد ِ د رکِ ایمان را مهم ترین عنصر 

د ر رسید ن به ایمان واقعی می د اند  و برای آن سه مرحله متصور است:
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1. کناره گیری از پرستش غیر حق، شمس این مفهوم را به یاری آیه لا احُبُ الآفلین توضیح می د هد . »کو 
ابراهیم صفتی که به زبان حال گوید : لا احُب الافلین« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 65(.

2. ایمان به غیب، چاره ساز کار بند ه خواهد  بود : »گفت مگر از غیب بود  چاره ای. گفت آری ایمان به 
غیب د اریم. ما مؤمنیم به غیب؛ به غایب، همه چیز از غیب آید . همه فتوح از غیب باشد « )همان، 65(.
3. رسید ن به ایمان قلبی، که به واسطة تزکیه د رون، و رهایی از بند  هواهای نفسانی تحقق می پذیرد . 

گفت: من قال لا اله الا الله خالصاً د خل الجنه اکنون تو بنشین می گوی د ماغ خشک شود ! او 
یکی است توکیستی؟ تو شش هزار بیشی! تو یکتا شو گرنه از یکی او تو را چه؟ تو صد هزار 
ذرهّ، هر ذرهّ به هوایی برد ه، هر ذرهّ به خیالی برد ه! خالصاً بنیته و مُخلًا بفعله )شمس تبریزی، 

.)259 /1 :1391

      د ر جهان بینی شمس، کفر و ایمان د و روی یک سکه هستند . »این نیز همان روی پوش است که 
گفت: کفر پوشش ایمان است. آری چون کسی نیست که با او نفسی بی روی پوش توان زد ! اند رون 
محمود  همه ایازست، اند رون ایاز همه محمود . نامی است که د و افتاد ه است« )همان: 240(. د الّ کفر 
از طریق تشبیه به مد لول روپوش مانند  شد ه، که مناسبت د لالت معنایی آن، پوشید ه ماند ن ایمان است. 
شمس برای د رک مخاطب از این همانند ی به تمثیل محمود  و ایاز متوسل شد ه و بیشتر توضیح می د هد .

نماد  واژه ها
 زمینة عرفانی متن مقالات، موجب می شود  شمس از واژگانی استفاد ه کند  که معنای ظاهری آنها مد  نظر 
نیست، بلکه توصیفی از تجربه های عرفانی د ر قالب استعاره است. این واژگان د ر متون مختلف از لحاظ 
مناسباتِ د لالت معنایی اختلافات گسترد ه ای د ارند . به د لیل گسترد گی این واژگان د ر مقالات شمس به 

بررسی موارد  پربسامد  می پرد ازیم.
می: د ر مورد  آن تعاریف گوناگونی د ر کتب مختلف عرفان آمد ه است، که اختلاف چند انی با هم ند ارند ، 
اما بر حسب شد ت و ضعف و مراتبی که د ارند  هرکد ام معنایی متفاوت یافته اند  چنانکه نویسند ة مرآت 

عشاق تعریف می کند :

 باد ه، عشقی را گویند  که هنوز اشتد اد  نیافته باشد  و این مرتبه، مرتبه ی مبتد یان است. و 
گاهی د یگر بر مجلای تجلیّ ذاتی اطلاق نمایند  که مقتضای آن اخفاء آثار و فناء سالک و 
لهذا آن را بر آتش محبّت و برصوف عشق عالم افروز هم اطلاق نمایند  )سلیمانی، 1390: 

.)480

     شمس نیز بارها کلام حق را »می«، حتی بالاتر از »می« پند اشته زیرا مستی آن از »صد  هزار خم 
خمر« بیشتر است. »مگر از کلام مست شد ند  نتوانستند  نوشید ن، صد  هزار خم خمر آن نکند  که کلام 
رب العالمین کند « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 95(. شمس، د ر جایی د یگر اسرار الهی را به شراب رباّنی 
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تشبیه می کند  که از د یگران مخفی است »این همی بود  از شراب ربانی، سر به گل گرفته، هیچ کس 
را بر این وقوفی نه. د ر عالم گوش نهاد ه بود م، می شنید م. این خنب به سبب مولانا سرباز شد « )شمس 
تبریزی، 1391: 2/ 175(. نوع نگاهی که شمس د ر این قسمت از مقالات د ارد  با نگاه بسیاری از عرفا 
متفاوت است، زیرا آنها اسرار الهی را مخفی از اغیار می د اند ، اما شمس مولانا را به عنوان واسطه ای برای 

پی برد ن به این راز معرفی می کند .
آینه: از نگاهِ اهل ذوق، مراد  از »آینه« قلبِ انسانِ کامل است از جهت مظهریت او. زیرا ذات و صفات 
و اسماء را آینه گویند  این معنی د ر انسان کامل که مظهریت تامه د ارد  اظهر است )سجاد ی، 1383: 
45(. عزیز الد ین نسفی گوید : »ای د رویش بعضی از سالکان باشند  که آینه ی د ل ایشان را با اهل جبروت 
مناسبت پید ا نیاید ... اما آینه ی د ل ایشان را با عقول و نفوس پید ا آید  بعضی را با بعضی، و آن آینه ی د ل 

انسان کامل است« )نسفی،1390 : 173(.
      استعد اد  »آینگی« انسان که د ر اکثر متون عرفانی د ید ه می شود ، ریشه د ر تفکرات کهن د ارد . تفکراتی 
مانند ، انسان حاد ث و خد اوند  قد یم است، بنابراین تجلی قد یم د ر حاد ث امکانپذیر نیست. بنابراین انسان 
که همواره تمایل پیوستگی با وجود  قد سی را د ارد ، می کوشد  با د ستیابی به صفت آینگی، مجلّای بخشی 
از تجلیّ او باشد . اصولًا د ر سنّت اد بی و عرفانی »آینه«به همراه صفتی می آید  تا ماهیّت آینه را برای 
مخاطب، مشخص کند ؛ مانند  آینة جان، آینة د ل، آینة جمال و... امّا شمس ترجیح می د هد  لفظ آینه را 
بد ون صفت استفاد ه کند . برای اینکه مخاطب د رک د رستی از آینه د اشته باشد  از حد یث قد سی الِهی! 
ایَنَ اطَلُبُکَ؟!قالَ: عِند َ المُنکَسِرَةِ قُلُوبهُُم! یاری می جوید  و آینه را د ل انسان عارف تفسیر می کند ، »اگر 
آینه را بشکنی، مرا شکسته باشی، انا عند المّنسکره.  اشاره است به این روایت که موسی از خد ا پرسید  
کجات بیابم؟ گفت د ر د ل های شکسته: »الهی این اطلبک؟ قال عند  المنکسره قلوبهم« )شمس تبریزی، 

.)75 /1 :1391
از شهوات  او که نفس خویش  است.  است. وطن معرفت د ل عارفان  زاهد ان  نفَس  از  وطن: عبارت 
بازد اشت وطن عباد ت او آباد ان است و نامش د ر جرید ه زاهد ان است )سجاد ی، 1383: 788(. د ر اند یشة 
انسان شناسی عرفانی، وطن مانند  د یگر مقوله های انسانی تابعی از تلقی معرفت شناختی است. با توّجه به 
اینکه انسان د و بعُد  زمینی و قد سی د ارد ، واژة وطن نیز د ر مواجهه با او، علاوه بر بعُد  ماد ی، بعُد  فراماد ی 
می یابد . بسیاری از عرفا، عالم معنوی را وطن حقیقی انسان می شمارند ، اما شمس، پا را اند کی فراتر 

گذاشته و وطن را همان »حضرت خد ا« می د اند  و این گونه به هویّت الهی انسان اشاره می کند :

حُب الوَطن مِنَ الایمان، آخر مراد  پیغامبر علیه السلام چگونه مکه باشد ؟ که مکه از این عالم 
است، و ایمان از این عالم نیست. پس آنچه از ایمان باشد ، باید  که هم از این عالم نباشد ، از 
آن عالم باشد ...،آن وطن حضرت خد است که محبوب و مطلوب مومن است )شمس تبریزی، 

.)139 /1 :1391

و  ذهن  سراسر  موجب شد ه  رازآلود  طریقت،  مفاهیم  تمثیلی  بیان  برای  عارفان  احمد : کوشش  میم 
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نماد  واژه ها، نشانه شناسی اد بی مقالات شمس و رمزگان خالق اثر

زبان آنان به سمبول آکند ه شود ، مخصوصاً با استفاد ه از سمبولیسم الفبایی بسیاری از اند یشه های بلند  
عرفانی را به تصویر بکشند . شمس نیز د ر بیان تمثیلی مباحث عرفانی این شگرد  را مد نظر د اشته است؛ 
مانند  »از احمد  تا احد  بسی نیست... احمد  با احد  یک میم فرق د ارد ، همین طور است فرق حال با محال 
شمس می گوید  این میم انکار است که اگر از محال ساقط شود  تبد یل به »حال« می گرد د « )همان، 43(. 
سجاد ی د ر کتاب فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی آورد ه است: میم احمد ، اشاره به د ایرة موجود ات 
است که مظهر حقیقت محمد ی هستند  )سجاد ی، 1383: 755(. به عبارتی آنگاه که خد اوند  خواست 
خویشتن را د ر عالم شهاد ت بشناساند ، حرف میم از عالم غیب به نام او پیوست و احمد  یا حقیقت محمد ی 
آشکار شد ، اما شمس نگرش متفاوتی د ارد  او معتقد  است، تفاوت احمد  از احد  یک میم است، انسان کامل 

آن کسی است که از قید  تکثرات رها و از خود ی خود  فانی و به بقای حق باقی شود .
 

نشانه شناسی اد بی مقالات شمس
نشانه شناسی اد بی، یافتن مناسبت میان آنچه نویسند ه ارائه کرد ه است و آنچه خوانند ه فهمید ه یا تأویل 
کرد ه است. )احمد ی، 1393: 7-6(. بنابراین نشانهشناسي اد بیّات همان تحلیل د لالت های ضمنی است. 

گفتنی است که، د لالت ها به د و د ستة کلی تقسیم می شوند : د لالت های صریح و د لالت های ضمنی. 

د لالتهای صریح د ر علم و د لالتهاي ضمني د ر اد بیّات و هنر نقشي مسلطّ د ارند؛ بنابراین 
نشانهشناسيِ اد بیّات به د نبال د لالتهای صریح که د ر زبان علمي اهمّیّت د ارد ، نیست؛ بلکه 
به د نبال د لالت های ضمنی است که د ر هنر نقشی مسلطّ د ارند ؛ لذا نشانه شناسی اد بیّات به 

د نبال د لالت های ضمنی و تأویلی و معانی ثانویه متون است )کالر، 1390: 83(.

    مقالات شمس علاوه بر ارزش عرفانی، از ارزش اد بی والایی برخود ار است و نشانه های اد بی به 
صورت گسترد ه د ر آن حضور د ارد ، لذا نگارند گان کوشید ه اند  نشانه های اد بی را د ر سه قسمت، رمزگان 

خالق اثر، زیبایی شناسی، و بینامتنیت بررسی کنند .

رمزگان خالق اثر
چهار عامل کلی معناسازی و معناپرد ازی وجود  د ارد :

1ـ متن ساز یا تولید کنند ه ی متن؛ 
2ـ متن؛

3ـ بافت؛ 
4ـ متن پرد از یا خوانشگر متن. 

     تولید کنند ة متن یا خالق اثر به طرق مختلف بر اثر تأثیر می گذارد ؛ به عبارت د یگر اثر اد بی به انحای 
مختلف بر زند گی آفرینند ة آن شخصیّت و محیط اجتماعی او د لالت می کند  )محمد ی و د یگران، 1394: 

 .)168
      مقالات شمس مستقیم و غیرمستقیم بر زند گی شمس، ساختار شخصیّتی او و محیط اجتماعی ای 
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که او د ر آن پرورش یافته است، د لالت می کند . او به عنوان یک متن ساز، ویژگی های گفتاری خود  را د ر 
متن منعکس می کند  که به تأثیر متقابل زبان با اند یشه اش د لالت د ارد ، و به مخاطب اجازه می د هد  تا با 
استفاد ه از این مناسبات د لالتی، مقالات را بهتر تأویل کنند . برای سهولت کار رمزگان خالق را د ر چند  

بخش بررسی می کنیم. 
زند گی شمس: مقالات شمس بهترین منبع برای شناخت او است، با توسّل به آن می توان منشأ برخی 
از تفکراتش را که د ر مقالات منعکس شد ه، د ریافت. به عبارتی خود  متن وسیله ای د ر جهت د رک بهتر 

متن است. می توان زند گی شمس را به پنج د وره د سته بند ی کرد . 
1. کود کی: د وران خوبی را گذراند ه، و والد ین او د ر تربیت شمس معتقد  به مهربانی بود ند . 

2. د وران نوجوانی: که توأم با د ورة تحول روحی و طی مراتبی از معرفت او است. 
3. د ر جستجوی مرشد : د ر این مرحله وارد  سیرو سلوک شد ه، مد تی مرید  شیخ ابوبکر سله باف می گرد د . 

4. سیرو سیاحت: چون تشنه د لی به د نبال آب حیات از چشمة معرفت بود ه است. 
5. شمس د ر کنار مولانا: شمس که همه جا به د نبال عارفان و عاشقان حق است سرانجام به او الهام 
می رسد : »که تو را به یک ولی هم صحبت می کنیم. گفتم کجاست آن ولی؟ شب د یگر د ید م، گفتند : د ر 

روم« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 162(. 
     سرانجام شمس پس از آزمود ن عرفای روزگار، مولانا را می یابد . بین او مولانا پیوند ی عمیق به 
وجود  می آید  و فصل جد ید ی د ر زند گی شمس آغاز می شود . به برکت وجود  مولانا شمس لب به سخن 

می گشاید  و مجموعه ای از عظیم ترین مفاهیم عرفانی را بر زبان جاری می کند .
شخصیتّ شمس: سخنان شمس د ر مقالات بر بهره مند ی او از علوم مختلف روزگار د لالت د ارد . د ر 
علم تفسیر قرآن و تأویل احاد یث مهارت خاصی د ارد . فقه و عربی می د اند ، مطالعاتی د ر زمینه اد بیّات 
فارسی و عربی د ارد . علاوه بر این ها گاه گاهی به کرامت هایش اشارتی می کند  همچنین از طریق متن 
مقالات به شخصیت خود ستایی شمس پی می بریم، د ر نگاه کلی می توان آن را به سه د رجه تقسیم کرد :

1. خود ستایی معتد ل: برای مثال سلام خود  را حصن بلاها می د اند  و می گوید : »سلام ما از حصار است 
از همه رنج ها امان یابی چون د رآمد ی« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 184(. 

2. برتری بر عرفا: مقام معنوی خود  را چنان والا می د اند  که حتی حاضر به مقایسه جایگاهش با آنها 
نیست. »اسرار می گویم. عجب این بزرگان را، چون کلام نیز روی ننمود  ازین بزرگان« بنابراین خود  را 

برتر ازآنان می د اند  )همان، 94(. 
3. برتری بر اولیاء »من نگویم که شمس الد ین ولی است؛ این بر من افترا است من گفتم که هرکه د شنام 
شمس الد ین به او رسد - به شرط آن که آن د شنام به او رسد  ـ آن کس ولی باشد « )شمس تبریزی، 
1391: 2/ 110(. یعنی شمس آن قد ر مقام خود  را والا می د اند  که اگر د شنامش به مخاطبش برسد ، به 

مقام ولایت خواهد  رسید .. 
معاصران شمس: بیشترین اطلاعات، مربوط به مولاناست که منبع خوبی برای د ریافت میزانِ تأثیر 
و تأثر این د و بر یکد یگر است. د ر مرتبة بعد  از فرزند ان و مرید ان مولانا سخن می گوید . همچنین به 
ابوبکر سله باف، نجم الد ین کبری، شمس  از جمله  اشاره کرد ه؛  افراد  د یگری  به  مناسبت های مختلف 
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رمزگان خالق اثر و زیبایی شناسی

خجند ی، برهان الد ّین محقق ترمد ی، جلال ورکانی، قاضی شمس الد ین خویی، اسد  متکلم، محمد  و 
احمد  غزالی، فخر رازی... نام این اشخاص تا حد ود ی فضای فکری شمس را مشخص می کند  و نشان 

می د هد  که او با کد ام از اقشار جامعه بیشتر د مخور بود ه است.
انعکاس احوال اجتماعی: بیان برخی از اتفاقات عصر، د ر مقالات، آن را به منبعی موثق برای تحقیق 
تبد یل می کند . این اتفاقات بیشتر حول محور زند گی عرفا است؛ مانند  محبّت احمد  غزالی به پسر رئیس 
یا اقد ام شیخ شهاب الد ین سهرورد ی برای قد رت سیاسی که د ر وفیات الاعیان، ابن خلکان نیز مطالبی 

د ر مورد  آن آمد ه است. 
سبک بیان شمس: با بررسی د قیق مقالات، به چند  ویژگی بیانی شمس پی می بریم. به چند  مورد  

اشاره می کنیم. 
1. وی اغلب فعل را د ر محور همنشینی، مقد م بر سایر ارکان نحوی می آورد  تا مطلب و معانی برجسته تر 

کند . این امر هنگامی پررنگ تر می شود  که مخاطب را به کاری امر می کند  یا از آن بازمی د ارد . 
2. حذف از محور همنشینی از د یگر مختصات بیانی او است، گویا از این طریق می خواهد  مخاطبِ منفعل 

را به حرکت واد ارد . 
3. استفاد ه فراوان از تمثیل و حکایت است. شایان ذکر است که حکایات و تمثلات صورت نشانه ای 
مناسبی برای تفسیر اند یشه ها و مقاصد  خالق اثر است. »قصه های تمثیلی ناظر به آن است که آورند ة 
تمثیل از حالت و وضعی که حقیقت آن معلوم نیست، تصویری شبیه می یابد  یا از خود  ابد اع می کند  تا 
آنچه مجهول است با تصویر برای مخاطب قابل فهم کند « )زرین کوب، 1366: 207(. این حکایات و 

تمثیلات اغلب به صورت نشانة شمایلی ظهور می کنند  که موضوع آن انسان است.

زیبایی شناسی
قرارد اد ی بود ن نشانه ها، امری نسبی است و از این لحاظ می توان به د و نوع نشانة زیبایی شناختی بلاغی 
نقطة مشترک گرایش های نظری  لیکاف9  تا  یاکوبسن8  از  بود  )گیرو، 1380: 97-98(.  قائل  و هنری 
معاصر د ربارة این صنایع بلاغی این است که فنون بلاغی صرفاً آرایه های سبکی نیستند ؛ بلکه از ساز و 
کارهای شکل د هند ة گفتمان هستند  و کلیّّت با استفاد ه از این ابزارهای بلاغی شکل می یابد  )سجود ی، 

 .)58-60 :1383
    شمس د ر مقالات، از شگرد های مختلفی بهره گرفته است که د ر تحلیل متون اد بی جزء نشانه های 
زیبایی شناختی به شمار می روند . پربسامد ترین آنها تقابل معنایی، شمول معنایی، تکرار، اغراق، نماد ، و 
تمثیل است. او با استفاد ه از این شگرد ها از نشانه هایی بهره می گیرد  که بر مد لول خود  د لالت ضمنی د ارد  

و متن را چند  لایه می کنند . د ر اد امه به بررسی چند  نمونه می پرد ازیم.
نماد : مقالات د ر زمرة متون عرفانی است، به همین د لیل از نماد  برای بیان مفاهیم عرفانی بسیار سود  

جسته؛ برای مثال واژة »آب« مکراراً به صورت نماد ین آمد ه است.

چون آب پلید ی ها را به خود  راه می د هد  و منع نمی کند ، تشنه ای که از بهر اوست چگونه منع 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

246

تحلیل نشانه شناسانة عرفانی و اد بی مقالات شمس

کند  چیزها را از خویشتن از خوف پلید  شد ن، اما آب د یگر هست که پلید ی های عالم د ر او 
اند ازی هیچ تغییر نکند  )شمس تبریزی، 1391: 2/ 164( و اشتهای آب را اگر ند انی که صاد ق 
است یا کاذب؛ حلواهای شکر پیش او بنه، اگر به آن التفات کرد  صاد ق نیست )همان،170(.

      آب د الیّ است که مناسبات معنایی همچون راستی، د رستی، حقیقت، از آن تأویل می شود .
تمثیل: تمثیل های به کار رفته د ر مقالات را نیز نشانه هستند ، زیرا د ر زبان عرفانی نماد ین شد ه اند  و از 

طریق قرارد اد هایی که د ر سنّت و تجربة جمعی ریشه د ارند  قابل فهم هستند . نمونه:

 تا قلعه از آن یاغی بود ، ویران کرد ن او واجب بود  و موجب خلعت بود  و آباد ان کرد ن قلعت 
خیانت بود  و معصیت بود . چون قلعه از یاغی بستد ند  و علم های پاد شاه برآورند ، بلکه پاد شاه 
د رآمد  د ر قلعه بعد  از آن ویران و خراب کرد ن قلعه غد ر باشد  و خیانت، آباد  کرد ن آن فرض 

عین و طاعت و خد مت )شمس تبریزی، 1391: 1/ 160(.

      این تمثیل د الیّ است که بر مفهوم ترک هوای نفسانی و آماد گی خود  برای حضور حق د لالت د ارد . 
د ر پیکرة تمثیل، نماد های منفرد ی نیز هستند  که د ر ایجاد  مناسبات معنایی آن سهیمند ، و نشانه محسوب 

می شوند : قلعه نماد  جان و تن، یاغی نماد  هوا و هوس، پاد شاه نماد  حق.
اغراق: د ر برخی از نشانه ها مناسبات معنایی همراه با اغراق و بزرگ نمایی است؛ مانند  »گفتم: مرا مهاری 
است که هیچ کس را زهره نباشد  که آن مهار من بگیرد ، الا محمد  رسول الله، او نیز مهار من به حساب 
گیرد « )همان، 245(. تا شبی بر تخت خفته بود ، خفته ی بید ار؛ )همان:81(. د ر این سه نمونه، شمس د ر 
محور هم نشینی با گزینش کلمات ویژه ای د ر مفهومِ مهارناپذیری، خواب هوشیارانه، اغراقی لطیفی به کار 

برد ه است.
     د ر مباحث مربوط به زیبایی شناسی، روابط مربوط به انسجام واژگان نیز مورد  بررسی قرار می گیرد . 
این گونه انسجام د ر نتیجة حضور واژه های مشابه و مرتبط به وجود  می آید  و مبتنی بر رابطه ای است که 
واحد های واژگانی زبان به لحاظ محتوای معنایی خود  با یکد یگر د ارند  و متن به واسطة این روابط می تواند  
تد اوم و انسجام به خود  بگیرد  )هلید ی، 1985: 310(. این انسجام خود  انواعی د ارد  که به پرتکرارترین 

آنها د ر مقالات می پرد ازیم.
تضاد  معنایی: تضاد  معنایی شامل واژه هایی است که از نظر معنی و مفهوم مخالف یکد یگرند ، د ر واقع 
مفهوم یک واژه د ر مقابل واژة د یگر قرار می گیرد  )صوفی، 1387: 118(. شمس به کمک تضاد  معنایی، 
مخاطب را از فضای یک بعُد ی متن د ور کرد ه، با بعُد ِ مخالفِ متن و مفهومِ آن آشنا می کند  و با این شیوه 
موجبِ تنوع و انسجام د ر متن می شود . همچنین او از »تضّاد « به عنوان یک ابراز ارزشمند  و مفید  د ر 
روند  آموزش بهره می گیرد ، تا به وسیلة آن مفاهیم عمیق عرفانی را برای مخاطب روشن می کند ؛ مانند  
»ولیکن یک پول که صد یق بد هد ، برابر صد هزار د ینار غیر باشد « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 104(. 

مولانا را صفت هاست که به صد هزار مجاهد ه به یک صفت او نرسد  هیچ سالک گرم رو )همان، 129(. 
شمول معنایی: این امکان وجود  د ارد  که مفهومی بتواند  یک یا چند  مفهوم د یگر را شامل شود  د ر 
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زیبایی شناسی و بینامتنیت

چنین شرایطی رابطه شمول معنایی مطرح خواهد  بود  )صفوی، 1387: 99(. شمس با استفاد ه از این 
روش، زنجیره هایی از نشانه های نزد یک به هم یا مراعات نظیر را می آفریند  که اد بیّت کلامش را استعلاء 
می بخشد ؛ مانند  »چنان که یوسف صلوات الله علیه که از اعتماد  خواب سجد ه ی آفتاب و ماه و ستاره 
پیش او و معرفت تأویل آن، چاه و زند ان و شبش بر یوسف خوشش بود « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 

114(. د ر این شاهد  مثال، د و زنجیرة شمول معنایی به چشم می خورد :
 1. آفتاب، ماه، ستاره 

2. چاه، زند ان، یوسف. مثال د یگر: »خوانی می اند ازند  ابریشمین، و صحن های زرین و خوانچه های مرصع 
به زر و جواهر« )همان، 212(.

 با سه زنجیرة شمول معنایی روبه رو هستیم:
 1. خوان، صحن، خوانچه 

2. ابریشمین، زرین، 
3. مرصع، زر، جواهر.

تکرار: این رابطه هنگامی رخ می د هد  که واژه ای د ر متن عیناً تکرار شد ه باشد  و از آنجا تکرار که یکی 
مقالات حضور  د ر سراسر  بنابراین  است،  مفاهیم  القای  و  برجسته سازی  برای  آموزشی  راهکارهای  از 
گسترد ه ای د ارد ؛ مانند  »زنهار، از شیخ همین صورت خوب، و همین سخن خوب، افعال و اخلاق خوب، 

راضی مشوید ؛ که ورای آن چیزی هست، آن طلبید « )همان، 104(. 

 بینامتنیت
بینامتنیت10 اصطلاحی است که نخستین بار ژولیا کریستوا به کار برد  و معتقد  بود ، هرگاه بخشی از یک 
متن11 د ر متن د یگری12 حضور د اشته باشد ، رابطة بینامتنیت میان این د و متن برقرار می شود . نقد  اد بی 
مد رن، »متن اد بی ای ]را[که د ر آن د لالتِ بینامتنیت، مسلطّ است فضایی هزارتو مجسّم می کند  که یکی از 
مسلطّ ترین ساختارهای نشآنهای د ر گفتمان پسامد رن محسوب می شود « )نجومیان، 1384: 214 و 221(. 
      الُفت شمس با قرآن، احاد یث، آثار و افکار بزرگان موجب شد ه ذهن و زبانش با متون و محتوای 
آنها عجین شود  و بخش هایی از آنها به صورت صریح یا ضمنی د ر مقالات رسوخ کنند . برطبق نظریة 
بینامتنیت »متن، نظامی خود بسند ه، بسته و مستقل نیست؛ بلکه پیوند ی د وسویه با متون گذشته، امروزی 
و حتی متون ایند ه د ارد « )احمد ی، 1393: 58(. لذا ما شاهد  حضور فعّال مقالات د ر زنجیره تأثیرپذیری از 
گذشته و تأثیرگذاری بر آیند ه هستیم. »ژرار ژنت بینامتنیت را به سه نوع صریح عمد ی13، پنهان تعمد ی14 
و ضمنی15 تقسیم می کند « )صباغی، 1391: 62(. با بررسی د قیق مقالات شمس هر سه نوع بینامتنیت 
د ر ساختار متن وجود  د ارد ، امّا چون بینامتنیت صریح از پر بسامد تر است، به بررسی این گروه می پرد ازیم.

      د ر بینامتنیت صریح شاعر یا نویسند ه متأخر تمام یا قسمتی از متن شاعر یا نویسند ه پیشین را د ر 
سخن خود  می آورد  و تضمین د ر صناعات اد بی عربی و فارسی با این مورد  مطابقت د ارد  )همان، 62-63(. 
نشانه های روابط بینامتنی گویای آن است که ابتد ا آیات قرآن بعد  احاد یث نبوی سپس مطالب مربوط به 
آثار بزرگانی همچون عطار، سنایی، نجم الد ین رازی، امام غزالی و... د ر مقالات، حضور گسترد ه ای د ارند . 
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از مهم ترین د لایل نمود های بینامتنیت آثار آنان د ر مقالات، وجود  فضای فکری، اعتقاد ی و محتوایی 
مشترک است.

       شیوة استفاد ه شمس از این منابع د ر مقالات، به د و صورت کلی تقسیم می شود :
 1. سیاق کلام شمس به گونه ای است که باید  بخشی از مطالب بصورت کامل بیاید .  

2.گاهی ذهن شمس از طریق تد اعی معنایی به مفاهیمی معطوف می شد ه و براساس آن کلمه یا کلماتی 
از منابع مذکور را استفاد  می کرد ه است. د ر اد امه به بررسی د و نمونه بسند ه می کنیم.

      د ام عشق آمد  و د ر او پیچید  که یحبونه تأثیر یحبهم است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 69(. شمس 
کلمات یُحِبُّونهَُ و یُحِبُّهُمْ از آیه 54 سورة مائد ه گرفته است: »یا أیَُّهَا الَّذینَ آمَنُوا مَنْ یَرْتَد َّ مِنْکُمْ عَنْ د ینهِِ 

ُ بقَِوْمٍ یُحِبُّهُمْ وَ یُحِبُّونهَُ«. فَسَوْفَ یَأْتيِ اللهَّ
     »عاشقان باشند  که هر چیز را چنان بینند  که آن چیزست، زیرا که آن را به نور حق می بینند ، که 
هالمومن ینظر  بنورالله، ایشان هرگز خود  بر عیب عاشق نشوند ، چنانکه فرمود : لااحب  الافلین« )همان، 
161(. شمس د ر بیان کیفیّت حق بینی عاشق قسمتی از آیه76 سوره انعام را د ر اثنای کلام خود  می آورد : 

ا أفََلَ  قَالَ  لَا أحُِبُ  الْآفِلیِنَ «.  ا جَنَ  عَلیَْهِ  اللَّیْلُ  رَأیَ  کَوْکَباً قَالَ  هذَا رَبِّي  فَلمََّ » فَلمََّ

نتیجه گیری
برای خوانش نشانه شناسانة مقالات شمس، کلیّت متن، اجزای و ساختار نظام نشانه ای آن را تحلیل 
کرد یم. رهاورد  این پژوهش د ر د و محور اصلی عرفانی و اد بی د سته بند ی می شود . نشانه های عرفانی 
با قرارگرفتن د ر زمینة عرفانی، مناسباتِ د لالت معنایی  مقالات شمس د ر واقع نماد هایی هستند  که 

متفاوتی می یابند . این نشانه ها را می توان به د و د سته تقسیم کرد : 
1. اصطلاحات عرفانی که به موجب انُس و الُفت ذهنِ شمس با قرآن و تسلط وی د ر تفسیر عرفانی، این 
نشانه ها د ر زبان او و د ر نتیجه متنِ مقالات تجلیِ گسترد ه یافته است. اند یشه های محوری شمس تبریزی 
اصطلاحات »حجاب«، »سماع«، »طلب«، »عشق« و »ایمان« را به عنوان نشانه های عرفانی، برجستگی 

ویژه ای می بخشد . 
2. نماد واژه ها که بیانگر تجربه های عرفانی د ر قالبی استعاری هستند  و د ر هنگام تأویل، مفهوم ارجاعیِ 
»آینه«،  »می«،  از  عبارتند   آنها؛  پربسامد ترین  و  کاربرد ی ترین  د ارند .  متن  عرفانیِ  زمینة  با  متناسب 
نماد واژه ها د لالت گر فضای  این  بیان شد ،  بنابر توصیحاتی که پیش تر  الفبایی.  »وطن« و سمبولیسم 

فکری شمس تبریزی بود ه و با د غد غه های عرفانی وی د ر هم تنید گی د ارند .
      بـخش نشانه شناسی اد بی د ر سه محور اصلی رمزگان خالق اثر، زیبایی شناسی و بینامتنیت بررسی 
شد . شمس به عنوان یک متن سازِ فعال به طرق مختلف بر متن تأثیر گذاشته، آن را آکند ه از اطلاعاتی 
می کند  که بر محیط فکری، فرهنگی، اجتماعی، شخصیّت و تفکر شمس د لالت د ارد . این نشانه ها که 
مربوط به زند گی، شخصیّت، معاصران، اوضاع و احوال جامعه و سبک بیان شمس می شود ، د ر لایه های 
ظاهری و پنهانی مقالات پراکند ه است که به خوانند ة هوشمند  د ر تأویل و د رک د رست مفاهیم یاری 
می رساند . متن عرفانی مقالات، شمس را برآن د اشته تا از عناصرِ بلاغیِ نماد ، تمثیل، و اغراق، برای 

تحلیل نشانه شناسانة عرفانی و اد بی مقالات شمس
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القای مفاهیم همواره به عنوان رمزگان زیبایی شناسی استفاد ه کند  و برای انسجام متن و واژگان به، 
و  نظام مند   آهنگین،  کلامش،  جان  تا  باشه  د اشته  ویژه  توجه  تکرار  و  معنایی،  شمول  معنایی،  تضاد  
مناسب پذیرش مخاطب باشد . نه تنها مقالات شمس متن بسته ای ند ارد  بلکه فضای بینامتنی د ر آن 
بسیار محسوس است و به د لیل فضای فکری، اعتقاد ی و محتوایی مشترک با قرآن، احاد یث، و با آثار 

گذشتگانی مثل سنایی، عطار و... ، پیوند  د ارد . 

پی نوشت 
Semiotics .ـ 1
2. Representamen
3. Interpretant
4. Object
5. Icon
6.Index 
7.Symbol
8. Jacobson 
9. Lakoff
10. Intertextuality

11. متن پیشین.
12. متن پسین. 

13. تضمین و نقل قول. 
14.سرقات اد بی.

15. کنایه و تلمیح. 

نتیجه گیری و پی نوشت 
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شخصیت شناسی شمس تبریزی به مثابه انسان کامل
                                                                                                                      سعید  محمد ی کیش1 

چکید ه
یکی از اساسی ترین ارکان عرفان اسلامی که آن را اصل برگزید ة تصوف می نامند ، بحث انسان کامل 
است. انسان کامل مظهر اسماء الهی و صفاتِ کبریایی، جریان مستمر فیض، تجلی و عنایات الهی ست 
و گمنامی د ر میان خلق، از شاخصه های اصلی این شخصیت است. او د ر پی حظوظ نفسانی و بازخورد  
توجه عموم به عالم اکبر نیست. د ربارة شمس الد ین محمد بن علی بن ملک د اد  تبریزی نیز که به روایات 
تاریخ صاحب کرامات است و به مرتبه ای شهود ی و تجلی رسید ه و د ر واسطة فیض الهی و مراتب هستی 

قرار د ارد  این مهم صد ق می کند . 
      پژوهش حاضر شخصیت عرفانی شمس الد ین را با تکیه بر اند یشة حاکم بر مقالات شمس بر اساس 
شاخصه ها و مفهوم انسان کامل مورد  بررسی قرار می د هد . این مقاله سعی د ر اثبات کلیة ویژگی های 
انسان کامل د ر مورد  شمس تبریزی را ند ارد ، اما آنچه که د ر قاعد ه تحقیق بر مبنای تاریخ می گنجد  او را 

تا حد ود  زیاد ی د ر این مختصات ویژة فرا انسانی قرار می د هد . 
واژگان کلید ی: انسان کامل، شمس، خلیفه الله، اد بیات عرفانی. 

1. د انشجوی د کتری زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه آزاد  اسلامی، واحد  د هاقان، ایران.
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مقد مه

مقد مه
انسان کامل، یکی از اصطلاحات مهم و رایج د ر متون عرفانی است که پیدایش و ظهور مفهوم آن با 
پیدایش عرفان اسلامي هم زمان است. بحث از انسان کامل، سابقة د یرینهاي د ارد  و چنان د ر چشمانداز 
تصوف غلبه د ارد  که آن را اصل برگزیدة تصوف نامیده اند. ظاهراً اولین کسي که د ر عرفان اسلامي مبحث 
انسان کامل را مطرح کرد ، حلاجبود ، بعد از او بایزید بسطامي، اینمسئله را به میان کشید )نصری،1371: 

.)225
      اما اصطلاح انسان کامل را »نخستین بار محیی الد ین ابن عربی از عارفان بزرگ قرن هفتم هجری 
به کار برد ه است. این اصطلاح عرفانی از لحاظ انسان شناسی و جهان شناسی عرفانی و نیز به اعتبار 
نظریة امامت و ولایت نزد  امامیه و اسماعیلیه اهمیت خاصی د ارد « )هروی، 1380: 373(. ابنعربي د ر 
عرفان اسلامي اصطلاح »النسان الکامل« را وضع کرد ه و آن را د ر آثار خود  از جمله »فص« نخستین 
از کتاب فصوص الحکم بهکار برد ه است، همچنین عزیز نسفی معاصر ابن عربی د ر همین عنوان به شرح 

انسان کامل می پرد ازد . 
     از نظر ابن عربی، انسان کامل »از یک سو حقایق خلقی و عالم کثرت را بنحو بساطت و احد یت د ر 
خود  د ارد  و از سویی مشتمل بر حقایق الهی و عالم وحد ت است« )همان، 487(. از نظر صد رالمتالهین 
»انسان کامل نسخة مختصر از همة عوالم د ر نظام هستی است و اگر کسی بتواند  به خوبی او را بشناسد ، 
همة جهان آفرینش را شناخته و اگر از معرفت و شناخته او بهره ای حاصل ننماید  از شناخت همه عوالم 

هستی محروم خواهد  بود « )شیرازی، بی تا: 620(. 
     صوفیه براي انسان کامل ویژگيهایي برشمرد ند و وي را به نامهاي متفاوت مثل قطب، شیخ و پیر 
نامیده اند. انسانکامل ذوالعینین است؛ یعني هم د اراي د یدگاه حق بین است و هم نگرش خلقنگر. از 
طرفي حق است و از طرفي خلق )نیکلسون،1383: 491(. »انسان کامل د ر عرفان، انسانی است که به 
خد ا می  رسد ، وقتی به خد ا رسید ، مظهر کامل همة اسماء و صفات الهی و آیینه ای می شود  که ذات حق 
د ر او ظهور و تجلی می  کند « )مطهری، 1389: 177(. د ر مفهوم انسان کامل این که د ارای چگونه افعالی 
است و چه ویژگی هایی د ارد ، از جمله مباحث هر آیین و مکتبی است »هر صاحب مکتبي که مکتبي براي 

بشریت آورد ه است، نظریهاي د ربارة کمال انسان و یا انسانکامل د ارد « )همان، 301(.
     د ر نـظرعرفا، انسان از اصل خود  د ور افتاد ه و باید د وباره به آن د ست یابد. ابنعربي اولین ویژگي 
انسان کامل را جامعیت او مي د اند که خداوند او را بهصورت خویش آفرید )رحیمیان، 1376: 262(. او د ر 

باب انسان کامل و پیامبر گرامی اسلام)ص( د ر کتاب فصوص الحکم می فرماید :

حق ـ جل و علا ـ چون از ذات خود  به ذات خود  تجلی فرمود ، جمیع اسماء و صفات خود  
د ر ذات خود  مشاهد ه کرد . خواست تا مجموع را د ر حقیقتی چون مرآت مشاهد ه فرماید ، 
حقیقت محمد ی را که انسان کامل بود ، ایجاد  کرد  د ر حضرت علم خود  و به نظر لطف د ر 
وی نگریست و حقایق عالم را به طریق اجمال بد ید  و باز د ر حضرت عین که عالم شهود  
است او را و آنچه تبع وجود  او بود  ـ از حقایق عالم ـ وجود ی مفصل بخشید . پس جمله اعیان 
ثابته گشتند  و وجود  محمد  صلی الله علیه و آل وسلم ـ عین اول بود  که )اول ما خلق الله 
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نوری( ـ بد انی که چرا انسان کامل انسان عین آمد ، که همه بد و د ید ه شد  و او سبب وجود  
همه گشت )پارسا، 1368: 29(.

        د ربارة شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی، آنچه بیشتر به چشم می خورد ، تشریح شخصیت 
او به شیوه های ذوقی و تعاریف با اغراق پژوهند گان است، هرچند  که ابهامات بسیار د ر شخصیت روحانی 
این بزرگ، پد ید ة اغراق را هم ناگزیر به  همراه خواهد  د اشت، اما با این سیاق، آنچه د ر واکاوی این ابهام 
بگنجد ، به د ید ة عقل کافی و سنجید ه نمی آید . گفته می شود  که د ر این باره تاریخ نیز مسکوت ماند ه 
است. تاریخ، ژرفای اند یشة اشخاص را نمی کاود  و تنها صورت کرد ار اشخاص را به تحریر د ر می آورد ، 
د ر مورد  شمس نیز منابع، گسترد ه تر از حد ود  ظاهری است. همچنان که د ر مناقب العارفین افلاکی، یا 
معنوی همچنین  مثنوی  و  د یوان شمس  د ر  و  باب شخصیت شمس  د ر  اشاراتی  نفحات الانس جامی 
د ر مقالات شمس بازتاب تفکرات این چهره را شاهد  هستیم. پس د راین باره تاریخ و تذکره نویسان را 

نمی توان مقصر د انست. 
     د ر قرن هفتم و هجوم مغول به ایران که به موجب آن بسیاری از ایرانیان از شهرهای شرقی ایران 
بزرگ به سمت غرب پناه می آورد ند ، بهاء الد ین نیز به همراه خانواد ه و عد ه ای از اطرافیان د ر سال 617 ق 
از بلخ مهاجرت می کند  و پس از سفری طولانی د ر قونیه ساکن می شوند  و چنان که اغلب تذکره نویسان 
اشاره کرد ه اند ، شمس تبریزی به تاریخ شنبه، بیست و ششم جماد ی الاخر سال 642 وارد  شهر قونیه شد  

)افلاکی العارفی، 1362 :1/ 84(. 
     همچنین د ر سیطرة حلول اند یشه های محیی الد ین ابن عربی، عرفان د ر این قرن، معنای نظری 
و غنای خود  را بازمی یابد  و رنگ و نوایی نو به خود  می گیرد ، اما بر اساس نظر بسیاری از پژوهند گان، 
تفکرات ابن عربی کمترین مایه های تأثیر را د ر زمینه های فکری شمس و مولوی د اشته است. د ر این باره 
از حقیقت د ور نیست که محیی الد ین ابن عربی مسبب بحث و وعظ های گسترد ه ای د ر عرفان قرن هفتم 
و قرن های پس از آن شد  و این گرمی بازار اند یشه های عرفانی، که مرهون آراء ابن عربی است، انگیزه و 
علت اصلی بیان بسیاری از نظرات موافق و مخالف د ر مکتب های گوناگون، از جمله بسیاری از سخنان 

متفاوت و تک گویی های با صراحت شمس شد .
     اساساً صراحت، راز آلود گی و ایجاز، از ویژگی های مقالات شمس است، این مقالات، همة زوایای 
زند گی او را هرگز فاش نمی کند ، شمس الد ین از عام به د ور است و اند یشة خود  را به عکس خلوت با 
یاران و د وستان، د ر شلوغی عام بروز نمی د هد . می فرماید : »مرا د ر این عالم با عوام هیچ کاری نیست، 
برای ایشان نیامد ه ام، این کسانی که ره نمای عالم اند  بحق، انگشت بر رگ ایشان می نهم« )خوشنویس، 
1349: 25(. شمس پرند ه است و د ر بند  مکان نیست، این خود  د لیلی است برگریز از جوامعی که او آنها 

را مورد  خطاب قرار نمی د هد . 
     شمس الد ین از جمله اشخاصی است که به اراد ه و خواست خود  مایل به شهرت آراء و افکار خود  د ر 
میان عام و خاص نبود ه است و بی ترد ید  این تحولات عظیم روحی مولانا جلال الد ین است که شخصیت 
شمس را به عنوان مسبب این تحولات، هر لحظه د ر اذهان پژوهند گان برجسته تر می کند . همچنان که 
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د ر رساله سپهسالار نیز چنین آمد ه است: »تا زمان حضرت خد اونگار ]مولانا[ هیچ آفرید ه را بر حال او 
]شمس[ اطلاعی نبود  و الحاله هذه هیچ کس را بر حقایق اسرار او وقوف نخواهد  بود . پیوسته د ر کتم 
کرامات بود ی و از خلق شهرت، خود  را پنهان د اشتی« )سپهسالار، 1325: 123(. شمس د ر ابتد ای حال، 
از مرید ان شیخ ابوبکر تبریزی سله باف بود  و پس از او »به  خد مت چند ین ابد ال و اوتاد  و اقطاب و افراد  
و اهل فتور و مستور و اکابر معنی و صورت رسید ه، نظیر عظمت خود  نیافت و مشایخ عالم را بند ه و 
مرید  خود  ساخته؛ سیاحتی می کرد  و مطلوب و محبوب خود  را همی جست و همچنان آینة وجود  مبارک 
خود  را د ر نمد ی پنهان کرد ه، از نظر بینایان عالم د ر جلبات غیبی و نقاب غیرت الهی پنهان گشته بود « 

)افلاکی العارفی،1362: 2/ 42 و 43(.

جهان بینی مولانا شمس الد ین تبریزی
د ر مقالات شمس، فرد یت گویند ه هر لحظه آشکارتر می شود . اثری که یاران و مرید ان ضبط کرد ه اند ، 
به سیاق گفتار شمس نمود های سمبولیک عرفانی را نشان می د هد . شمس الحق تبریزی حقیقت وجود ی 

خویش را چنین بیان می د ارد :

آنکه د ر عین آفتاب زایید ه است، از اول ولاد ت چشم د ر آفتاب باز کرد ه است و با آفتاب خو 
کرد ه است، می گویند  که تو سخن از ماه گوی، سخن از عطارد  گوی، چگونه توانم گفتن؟ 

آفتاب را خبر نیست که د رعالم خود  ماهی هست یا نه؟ )خوشنویس: 1349: 98(.

      روحانیت شمس الد ین به نقل از مولانا ازلی است؛ همچنان که خود  می گوید : »د ر من چیزی بود  که 
شیخم نمی د ید « )افلاکی العارفی،1362: 679 ـ 680 (. لذا بی ترد ید  او از د رک منازل و مراتب نازل تر از 

حقیقت وجود ی خویش فرو می ماند . 
       از نظر این عارف بزرگ »کمال آن است که گر هزاران بگویند  او را هیچ خلل نیست، گویم آن کمال 
و به صورت د یگرست، کمال آن است که نقص بر خود  گیری، که تمام فهم نکرد م و ضبط نکرد م، د ر 
آن سؤال فاید ه ها گفته شود « )خوشنویس،1349: 60 ـ 61(. »طریق آموختیم و آن طریق ایثار د نیاست« 
)موحد ، 1375: 114(. »می پند اری که آن کس که لذات برگیرد  حسرت او کمتر باشد ، حقا که حسرت او 
بیشتر باشد ، زیرا که با این عالم بیشتر خو کرد ه باشد ، آنچ د ر شرح عذاب گور گفته اند  از روی صورت و 

مثال، من از روی معنی با تو بیان کرد م« )خوشنویس، 1349: 29(.
     لازم بـه ذکر است که گمان می رود  د ر بسیاری از یاد د اشت های روزانة یاران و مرید ان، ایشان بر 
حسب عد م د رک معانی یا فراموشی چند ی واژگان یا جملات د ر قلم تألیف، توقفی د اشته باشند  یا د ر 
حسد  و د شمنی های جاهلانه ضبط نکرد ه باشند  یا د ر روحانیت این مرد  د رماند ه باشند  یا آن که د ر طول 
روزگاران، برگ یا برگ هایی از آن کتاب زرین، تاب د وری ند اشته و د ر د ست تقد یر به سوی صاحب آراء 
پرکشید ه باشد  و از د ستان محرمان و نامحرمان گریخته باشد ، یا د ر حال پیش چشم هر مخاطبی از 
کرامات آن بزرگ د ر پرد ه غیب شد ه باشد ، یا آن جلوه از رموز که شاید ، د ر نگاه زمانه ها اثر نکرد ه باشد ، 
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لذا بررسی نشانه های شمس د ر هر عنوان که باشد ، یک د ر هزار آن اند یشه های والا و فعل های کاملی 
و پنهانی شمس الحق نخواهد  بود ، سرِ صفات حق که جلال الد ینِ آرام را به امواج خروشان سرِ احساس 
و عرفان ایرانی بد ل کرد ، نه د ر حد ود  نازل القاب مد حی و تعارفات و عرفیات زمان یا ثنا گویی های 
د وستان و یاران، که بر د ید ة حقیقت و لیاقت های آسمانی؛ »سلطان الاولیاء والواصلین« )سپهسالار،1325: 
122( است، »تاج المحبوبین« )همان( است، »قطب العارفین« )همان( است، »فخر الموحد ین« )همان( 
است،  )همان(  المومنین«  علی  الله  است، »حجه  )همان(  الاولین«  علی  الاخرین  تفضیل  »آیه  است، 
»وارث الانبیاء و مرسلین« )همان( است، »مولانا شمس الحق«) همان(  است، »کامل مکمل« )همان( 
است، »صاحب حال وقال« )همان( است، »ذوالکشف« )همان( است، »جناب احد ی« )همان( و »خاص 
الخاص بارگاه صمد یست« )همان(، »از مستوران حرم قد س« )همان( است، »قطب همة معشوقانست« 

)همان(.  

مبانی نظری پژوهش
موضوع انسان کامل د ر پژوهش حاضر ضمن تکیه بر نظریه انسان کامل ابن عربی همچنین اند یشة شیعی 
د ر تبیین این موضوع نسبت به شخصیت معنوی شمس الد ین تبریزی می پرد ازد . الف. نسبت انسان با 
خد اوند ؛ ب. جایگاه انسان نسبت د ر نظام هستی و همچنین این مسئله که اهلمعرفت، نبوت و رسالت 
را مرتبط با انسان کامل و مراتب و اطوار ولایت می د انند و وجود  انسان کامل را مظهریت اسماء الهی 

می د انند .

روش تحقیق
این پژوهش به صورت کتابخانه ای انجام شد ه است.بعد  از مطالعه کتب و فیش برد اری از آنها به تجزیه 
و تحلیل مطالب پرد اخته شد ه سپس با د سته بند ی مطالب مناسب نسبت به موضوع، د ر پژوهش حاضر 

د رج شد ه است. 

تبیین شاخصه های انسان کامل د ر شمس تبریزی
د ر نسبت انسان با خد اوند ، ویژگی انسان کامل این است که نه خلق است و نه حق و به اعتباری هم 
خلق است و هم حق؛ یعنی به اعتبار ربوبیت خود  نسبت به خلق و اصالتش به صفات الهی حق است و 
به اعتبار مظهریتش نسبت به حق عبد  است. ویژگی د یگر انسان کامل آن است که علاوه بر کسب قرب 
نوافل به مرتبه قرب فرایض هم رسید ه باشد  و د یگر ویژگی او توان تد بیر عالم است و این ویژگی به 

جهت خلافت او از جانب خد اوند  است )رحیمیان، 1376: 262(.

فرد یت
شمس الد ین تبریزی از کود کی د ر مطالب مذهبی کنجکاو بود ه و اختلافات مذهبی اشعریه و مشبهه و 
معتزله و قد ریه د ر نظرش کود کانه تلقی می شد ه و اند یشه آنان را د ر معرفت اسرار قرآن و خد اشناسی 
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فرد یت و گمنامی

نارسا می د انسته است )خوشنویس، 1349: 14(. افلاکی از سلطان ولد  نقل می کند  که: 

روزی مولانا شمس الد ین تبریزی با پد رم می گفت من کود ک بود م که خد ا را می د ید م، ملک 
را می د ید م و مغیبات اعلی و اسفل را مشاهد ه می کرد م و گمان می برد م که همه مرد مان 
مانند  من می بینند  و بعد  معلوم شد  که نمی د ید ه اند  و شیخ ابوبکر مرا از گفتن آن منع می کرد  

)خوشنویس،1349: 15(.

       آن شیخ ابوبکر را مستی از خد است ولیکن آن هشیاری که بعد  از آنست نیست )افلاکی العارفی،1362: 
2/ 44(. از نظر ابن عربی انسان کامل »یگانه انسانی است که عباد ت حق را با مشاهد ه انجام می د هد « 

)ابن عربی، بی تا: 396(.
     ]سلطان ولد [ فرمود  که روزی مولانا شمس الد ین تبریزی با پد رم می گفت که مرا شیخی بود  ابوبکر نام 
د ر شهر تبریز، جمله ولایت ها را ازو یافتم، اما د ر من چیزی بود  که شیخم نمی د ید ، و هیچ کسی ند ید ه 

بود ؛ آن چیز را د رین حال حضرت خد اوند گارم مولانا د ید  )افلاکی العارفی،1362: 679 و 680(.
     خد مت مولوی د ر القاب وی چنین نوشته است: »المولی الأعزّ، الدّ اعی الی الخیر، خلاصة الأرواح، سرّ 
المشکوة و الزّجاجة و المصباح، شمس الحقّ و الد ّین، نور الّله في الاوّلین و الآخرین« )جامی،1390: 535(. 

انسان کامل انسانی خوگرفته به اخلاق الهی و آیینه تمام  نمای خد است.
     انسان کامل به د لیل اتصاف به صفات الهی توان تصرف و تد بیر د ر نظام هستی را د اراست و موجود ات 
عالم مسخر اراد ه او هستند ، همچنان که از شمس منقول است که »ما چاره بریم، نه بیچاره ایم، چارة 

عالمی ما کنیم، چاره خود  نکنیم« )موحد ، 1375: 108(. 

گمنامی
د لیل  به  احتمالًا  و  گیرد   پیش  د ر  سفر  راه  تا شمس  شد ه  موجب  کامل تر  پیری  یافتن  برای  جستجو 
همین مسافرت ها وی را شیخ پرند ه یا شیخ پران می خواند ند . »جماعت مسافران صاحبد ل وی را پرند ه 
خواند ند ی، جهت طیِ زمینی که د اشت است )افلاکی العارفی،1362: 2/ 615(. سفرهای متعد د  شمس د ر 

سال های بعد  نیز صورت گرفت و او د ر کاروانسراها غریب و گمنام بود .
     »پیوسته سفر کرد ی و نمد  سیاه پوشید ی، و هرجا که رفتی د ر کاروانسرای فرود  آمد ی« )جامی،1390: 
535(. بعید  نیست مد اومت د ر سفر و صفت پرند ه و پران برای شمس د ر معنای غیبت های مد ام د ر شهری 
و رویت او د ر شهرهای د یگر باشد ، همچنان که کامل تبریزی د ر تبریز شهرتی د اشت، د ر قونیه نیز از او 

نامی آورد ه می شود . »کامل تبریزی ابد ال شهر قونیه است« )افلاکی العارفی،1362: 2/ 634(. 
    هرچند  که محققین ارتباطی میان آن د و نیافتند . البته محمد علی موحد  نظر افلاکی را د ربارة علت این 

نامگذاری نمی پسند ند  و می نویسند : 

لقب پرند ه برای شمس تبریز ناظر به علو همت و اوج معرفت وی بود ه است، نه چنان که 
افلاکی تصور کرد ه به کثیرالسفر بود ن یا طی الارض و توانایی و قد رت خارق عاد ت بر اینکه 
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مسافرت های د ور د ست را د ر یک طرفه العین د رنورد د ، توانایی و قد رتی که صوفیان آن را 
به برخی از مشایخ خود  نسبت می د اد ه اند  )موحد ، 1375: 80 و 81(.

     همین د وری از جماعت بیگانه، او را د ر میان خلق، ناشناس و گمنام ساخته بود . شمس د ر برابر عوام 
نتوانم گفتن که من راستی آغاز کرد م مرا بیرون می کرد ند «  خاموش است. »راست ]حقیقت، صد ق[ 

)موحد ، 1375: 50(. د ر نفحات الانس آمد ه است:

صحبت عزیز است. لا تصاحبوا غیر أبناء الجنس! و ]مولانا[ گفته که: د ر این معنی حضرت 
خد اوند م، شمس الد ّین تبریزی- قد ّس سرّه- فرمود ه که: علامت مرید  قبول یافته آن است 
که اصلًا با مرد م بیگانه صحبت نتواند  د اشتن و اگر ناگاه د ر صحبت بیگانه افتد ، چنان نشیند  

که منافق د ر مسجد  و کود ک د ر مکتب و اسیر د ر زند ان )جامی،1390: 534(.

      شمس الد ین نه به ظاهر عرفا و اهل تصوف، که با جامه تجار د ر میان عام به زند گی و سفرهای 
گوناگون می پرد اخت. »حضرت تاج المعشوقین شیخ شمس الد ین تبریزی به اسم تجارت بلاد  را می گشته، 
شهر  هر  به  بود   تجار  لباس  و  طریقه  »به   .)  :1368 )خوارزمی،  می رسید ه«  د لی  اهل  صحبت  به  و 
اند رون به غیر حصیر نبود ی«  که رفتی د ر کاروانسراها نزول کرد ی و کلید  محکم بر د ر نهاد ی و د ر 
)سپهسالار،1325: 123(. او از گرفتار شد ن د ر میان محرم و نامحرم ]به گفتار معنوی[ می هراسید  و با 
خلق عام به حشر و نشر نمی پرد اخت. »هر چند  خود  را بیش پید ا کنم، زحمتم بیش می شود ، محرم و 
نامحرم گرد  شود ، نتوانم چنانکه مرا باید  زیستن« )موحد ،1375: 305(. »نشاید  که بحث کنم و اگر به 

زبان خود  بحث کنم، بخند ند  و تکفیر کنند  و به کفر نسبت د هند « )همان، 140(. 
      شمس الد ین تبریزی هیچ گاه آراء خود  را به تحریر د ر نمی آورد ، آن سخنان را خطاب به اصحاب د ل 
بازگو می کرد . »من عاد ت نبشتن ند اشتم هرگز ـ چون نمی نویسم و د ر من نمی ماند  و هر لحظه مرا روی 

د گر می د هد ، سخن بهانه است« )موحد ، 1375: 101(.
      ورای این مشایخ ظاهر که میان خلق مشهورند  و بر منبرها و محفل ها ذکر ایشان می رود ، بند گانند  
پنهانی از مشهوران تمام تر و مطلوبی هست بعضی از این ها او را د ریابند . گمان مولانا آن است که آن 
منم. اما اعتقاد  من این نیست. اگر مطلوب نیم، طالب هستم و غایت طالب از میان مطلوب سر بر آرد  
)همان، 54(. انسان کامل غلامی می کند ، خلیفة الله است و بهبقاءبالله د ستیافته، همه د ر حاليکه با او 

هستند از او د وراند و او از منظر ظاهربینان پنهان است. 

منقول است که حضرت مولانا شمس الد ین هرگاه که از تتالی تجلیات الهی مست می شد  
و د ر کمال استغراق مستغرق می گشت، و قوای بشری از تحملِ تجملِ آن بشری قاصر 
می ماند ، جهت د فع آن حالت خود  را به جزویات کاری مشغول می کرد  و به گمنامی نزد  
مرد م به مشاقی تا بهشب کار کرد ی و چون اجرت د اد نی، موقوف د اشته؛ تعللی کرد ی تا 
جمع شود ، که مرا قرض است تا اد ا کنم و خارج می شد ند  و بعد  از مد تی غیبت می کرد ند  

)افلاکی العارفی،1362: 691(.
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غیبت، انتساب شمس به اسماء خد اوند  و صفات پیامبر)ص( به شمس

غیبت
او برای آزمود ن یاران و هم صحبتان خود ، از جفا نام می برد ، هر که را د ر بی تابی نباشد  یار نیست. »هر که 
را د وست د ارم، جفا پیش آرم، اگر آن را قبول کرد  من خود  همچنین گلوله از آن او باشم، وفا خود  چیزی 
است که آن را با بچة پنج ساله بکنی، معتقد  شود  و د وست د ار شود . الا کار جفا د ارد « )موحد ، 1375: 98(.
     با خلق اند ک اند ک بیگانه شو. حق را با خلق هیچ صحبت و تعلق نیست. ند انم ازیشان چه حاصل 
شود ؟ کسی را از چه باز رهانند ، یا به چه نزد یک کنند ؟ آخر تو سیرت انبیاء د اری، پیروی ایشان می کنی؛ 
انبیاء اختلاط کم کرد ه اند ، ایشان به حق تعلق د ارند ، اگر چه به ظاهر خلق گرد  ایشان د ر آمد ه اند . سخن 

انبیاء را تأویلی هست، باشد  که گویند  برو؛ آن برو، مرو باشد  د ر حقیقیت )همان، 104(. 
را  از قرآن  را که د ر سالی یک جزوه  ناد انی  و  نقل است که مولانا شمس الد ین، کود ک د یرفهم      
نمی توانست بخواند ، د ر یک ماه به خوانش و حفظ قرآن کریم تعلیم د اد ه است. »هنگامی که ولایت او 
شهرت گرفت، همان روز غیب شد « )افلاکی العارفی،1362: 694(. او د ر پی حظوظ نفسانی و بازخورد  

توجه عموم به عالم اکبر نیست. 
    شمس اظهار نمود  که این بار از حرکات این مرد م معلوم می گرد د  که چنان غیبت خواهم کرد  که 
از  نیابد  )سپهسالار، 1325: 134(. به نظر و احتمال قوی ممکن است برای او که  اثر مرا  هیچ آفرید ه 
ابد ال و اولیاء حق بود ه استتار و غیبت د ست د اد ه باشد  و این قضیه از بزرگان و ابد ال و اوتاد  استبعاد ی 
ند ارد  )خوشنویس، 1349: 8(. انسان کامل را به عنوان خلیفه خد اوند ، مظهر د و اسم علیم و قد یر خد اوند  
د انسته اند ، بر همین اساس طبق آیات قرآن گستره علم او را تا مرز اطلاع بر غیب، مشاهد ه ملکوت، 
د انستن زبان د یگر حیوانات و ... نفوذ د اد ه و قد رت او را نیز تا سرحد  خلق و ایجاد  و زند ه کرد ن مرد گان 

و ... توسعه د اد ه اند  )آملی، 1395: 508(.

انتساب شمس به اسماء خد اوند 
گاه د ر غزل های مولانا، شمس با تعابیری که د ر شأن خد ا به کار می رود  وصف شد ه است بد ین سبب که 
برای مولوی حق مطلق و منزه و غیرقابل رؤیت د ر جهان د ر وجود  شمس، جلوهای محسوس و قابل رویت 
هم د اشت که د ید ار او جد ا از واقعه ها و مکاشفات بیرون از قلمرو جهان محسوس می توانست هیجانات 
عاطفی او را د امن بزند  و او را به بی قراری های د یوانه وار سماع بکشاند  و از خود  بی خود  کند  )پورنامد اریان، 

.)149 :1380
       مولانا جلال الد ین این صفات را برای شمس تبریزی د ر نظر گرفته است: سر صفات رحمان )مولوی، 
1381: 2 /1600(، خاص خاص سر حق )همان، 1/ 106( نور رحمان )همان، 2 /1353( لطف خد اوند  جان 
)1/ 1476(، جمال کرد گار )همان، 1/ 557( نقش خد اوند ی )همان، 1/ 544(، عشق خد اوند ی)همان،1/ 

.)1350

صفات پیامبر)ص( به شمس
از این د ید گاه، د استان پیامبران، مثال و مظهر عینی و محسوس حواد ث مکرر و مستمر حواد ث نفسانی 
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و انسانی است. د استان پیامبران تنها حاد ثه ای تاریخی که یکبار اتفاق افتاد ه و تمام شد ه باشد  نیست، 
بلکه حاد ثه ای است که د ر وجود  هر کس و د ر هر زمان تکرار می شود  و نقد  حال هستی انسان است« 

)پورنامد اریان، 1385: 97(.
هر انسانی با غلبه بر نیمة حیوانی و نفس امارة خود  می تواند  یک انسان کامل شود  و د ر شمار وارثان نور 

الهی و مظهر پیامبران و اولیاء قبل از خود  قرار گیرد  )خلیلی جهان تیغ، 1380: 156(.

د ر قـاب قوس قـرب و د ر اد نـی چگونه ای؟ای شـاه شـمس، مفــخر تبریـز بی نظیــر
                                                                                                 )مولوی،1381: 2 /1515(

صراحت کلام شمس
به روایت تاریخ، شمس الد ین همواره به صراحت لب به سخن می گشود . د ر پاسخ به سالکان خام و همراهان 
نابلد  چنین می گوید  که شما با من نمی توانید  همراهی کرد ن، من لاابالیم! ]بی تفاوت[ )مختاری،1385: 
37( و همچنین می گوید : »عرفان اگر به شجاعت آمیخته نباشد ، اگر روح گستاخی و جسارت را د ر عارف 

ند مد ؛ هیچ گاه پشیزی نمی ارزد « )سروش، 1367: 29 ـ 30(.
      تأثیر سخنان شمس همچون سخنان بایزید  بسطامی د ر مواجه با جاهلان و اهل ظاهر به د شمنی 
منجر شد . او نیز همچون بایزید  د ر صراحت و جسارت سخن می گفت. د ر ذکر بایزید  بسطامی نیز چنین 

آمد ه است که: 

و چون کار او بلند  شد  سخن او د ر حوصلة اهل ظاهر نمی گنجید . حاصل هفت بارش از 
بسطام بیرون کرد ند . شیخ می گفت: چه مرا بیرون کنید ؟ گفتند : تو مرد ی بد ی. تو را بیرون 

می کنیم. شیخ می گفت: نیکا شهرا!که بد ش من باشم )عطار، بی تا: 133(.

      شمس نیز چنین می فرماید : 

کبریا می آید ،  به وجه  ند ارند ، همه سخنم  الف  به سخن من  است که  را حق  مرد مان  این 
همه د عوی می نماید . قرآن و سخن محمد  همه به وجه نیاز آمد ه است، لاجرم همه معنی 
می نماید ، سخنی می شنوند  نه د ر طریق طلب و نه د ر نیاز، از بلند ا بمثابه ای که بر می نگری 
کلاه می افتد ، اما این تکبر د ر حق خد ا عیب نباشد ، چنانست که گویند  خد ا متکبرست، راست 
می گویند  و چه عجب باشد ؟« )موحد ،1375: 61(. »فی الجمله تو را یک سخن بگویم این 
مرد مان به نفاق خوش د ل می شوند  و به راستی غمگین می شوند ، او را گفتم مرد  بزرگی و د ر 
عصر یگانه ای، خوش د ل شد  و د ست من گرفت و گفت مشتاق بود م و مقصر بود م و پارسال 

با او راستی گفتم خصم من شد  و د شمن شد ، عجب نیست این )همان،61(.  

      اگر تمام راست کنمی، به یکبار همه شهر مرا بیرون کرد ند ی، اند کی د الست بر بسیار. یعنی لطف 
اند کست و معنی بسیار. مثلا جوالی شکر آنجا نهاد ه اند  یک شاخ آورد ند ، آن اند ک د الست بر آن بسیار، 
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صراحت کلام شمس و قرب به خد اوند 

اند کی راستی مرد ، د الست بر بسیار و اند کی کژی و نفاق مرد ، د الست بر بسیار )موحد، 1375: 50 ـ 51(.
     گویند  چون به خطه بغد اد  رسید ، شیخ اوحد الد ّین کرمانی را د ریافت. پرسید  که: »د ر چه کاری؟« 
گفت: »ماه را د ر طشت آب می بینم« مولانا شمس الد ّین فرمود : »اگر برگرد ن د مّل ند اری چرا بر آسمانش 

نمی بینی؟« )جامی،1390: 536(.

مرا اوحد الد ین گفت چه گرد د  اگر بر من آیی به هم باشیم؟ گفتم پیاله بیاوریم، یکی من، یکی 
تو، می گرد انیم آنجا که گِرد  می شوند  به سماع! گفت: نتوانم. گفتم: پس صحبت من کار تو 

نیست. باید  که مرید ان و همه د نیا را به پیاله ای بفروشی )موحد ،1375: 97 و 98(.
  

     صراحت کلام د ر شمس، از شاخصه های اصلی شخصیت عرفانی اوست، آن گاه که با مرد ان بزرگی 
چون محی الد ین ابن عربی و اوحد الد ین کرمانی و د یگر بزرگان هم عصر خویش پنجه د ر پنجه می اند اخت 
و چه آن گاه که تک و تنها د ر جاد ه های ناامن آن روزگار از شهری به شهری و از د یاری به د یاری سفر 

می کرد  )مختاری، 1385: 38(.
     پر سَری آمد  که با من سِری بگو. گفتم: من با تو سِر نتوانم گفتن، من سِر با آن کسی توانم گفتن 
که او را د رو نبینم، خود  را د رو ببینم. سِر خود  را با خود  گویم. من د ر تو خود  را نمی بینم، د ر تو د یگری را 
می بینم. کسی بر کسی آید  از سه قسم برون نباشد : یا مرید ی بود ، یا به وجه یاری، یا به وجه بزرگی، تو 
از این سه قسم کد امی؟ )موحد ، 1375: 45(. د ر این گفتمان شگفت انگیز، شمس لاابالی )بی تفاوت(، د ر 

بلند ای نظر خود  استعد اد های د رونی آن فرد  را می جوید . 

قرب به خد اوند 
جایگاه انسان نسبت د ر نظام هستی )نسبت انسان با عالم( د ر نگاه هستی شناختی عرفانی نیز انسان علتّ 
غایی عالم آفرینش است. هرچند  به صورت ظاهر د ر مرحله آخر آفرینش قرار گرفته است، ولی به حسب 
معنی، نخستین خلقت است؛ زیرا مقصود  از آفرینش ظهور صفات و افعال الهی است و انسان مظهر این 
ظهور است )طباطبایی،1374: 279(. شمس الد ین، خد ا شناسی و قرب به خد اوند  را د ر آشنایی و آگاهی 

به خویشتن می د اند  و می فرماید : 

ترا از قِد م عالم چه؟ تو قِد م خویش را معلوم کن، که تو قد یمی یا حاد ث؟ این قد ر عمر که 
ترا هست د ر تفحص حال خود  خرج کن، د ر تفحص قِد م عالم چه خرج می کنی؟ شناخت 
خد ا عمیق است! ای احمق، عمیق تویی. اگر عمیقی هست تویی. تو چگونه یاری باشی که 
اند رونِ رگ و پی و سر یار را چون کف د ست ند انی؟ چگونه بند ة خد ا باشی، که جمله سِر و 

اند رون او را ند انی؟ )موحد ،1375: 98(. 

        انسان کامل را انسان بالغی د انسته اند  که د ر علوم شریعت و طریقت کامل است و به آفات و امراض نفوس 
خلق و کیفیت معالجه آن ها آگاه است و مرشد  ظاهری و باطنی خلایق محسوب می  گرد د  )آملی، 1395: 441(.
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انسان، عالمصغیر است د ر برابر د نیا که عالم کبیر است، از آنجا که جامع صفات الهی د ر اوست. برخی 
نیز بالعکس انسان را عالم کبیر د انسته اند  )رحیمیان، 1376: 262(. تمامي آنچه د ر جهان وجود  د ارد ، د ر 
انسان هم قرار د اد ه شده است و هرچه د ر عالمِ تفصیل وجود  د ارد ، د ر انسانجمع است. انسان خلیفة الله 
و جامع تمام مراتب هستي است )یثربی، 1368: 654(. فلوطین معتقد است روح آد مي به جهت تمایل به 
خود مختاري از عالم معقول به عالم محسوس نزول یافته است و د ر تلاش است د وباره به عالم معقول 

برگرد د  )همان، 80(.
      جهان هستي تابع نظام کاملي است که اراد ه و مشیت خداوند برقرار کرد ه است. د ر این نظام، همة 
موجود ات برحسب مرتبة کماليخود  قرار گرفتهاند و از اینمیان، انسان برترین مرتبه را د ارد  )موحد،1376: 
471.( خوارزمی د ر شرح فصوص محیی الد ین ابن عربی می نویسد : »جمیع عالم، صورت حضرت الهیه 

است تفضیلا و انسان کامل صورت اوست جمعا« )خوارزمی، 1368: 72(.
     شمس د ر پی شاد ی د رون و انبساط و آرامش روحی د ر قرب با خد اوند  است، او از د وران کود کی این 
مرتبه را می جوید : مرا چه جای خورد ن وخفتن، تا آن خد ا که مرا همچنین آفرید ه، با من سخن نگوید  
بی هیچ واسطه ای؟ و من ازو چیزها نپرسم و نگوید . مرا چه خورد ن وخفتن؟ »انس یعنی انبساط محب به 
وسیلة محبوب یا به تعبیر د یگر شاد ی د ل است با یاد  محبوب.... چند ان با اذکار خد اوند  انس گیرد  که از 
د ید ن غیر د وست غایب گرد د « )کلاآباد ی،1371: 107(. وقت ها باشد  که بگذرم، یاران را سلام نکنم، نه 
از آزار )موحد ،1375: 96(. »مولانا را معلوم باشد  که این ضعیف به د عای خیر مشغول است به هیچ آفرید ه 

اختلاط نمی کند « )خوشنویس،1349: 4(.

شوق
انسان کامل د ر اشتیاق وصال با محبوب است و »هر که د ر حال اشتیاق شد ، به جایی می رسد  که او را نه 
اثر ماند  نه قرار« )قشیری، 1374: 575( است شوق ششمین حال عرفانی است. آتشی است که خد اوند  د ر 
د ل د وستان خود  بر می افروزد  تا به وسیلة آن آنچه از خواطر و اراد ات و حاجات د ر اند رونشان وجود  د ارد ، 

از میان برود  و با آن غیر او را فراموش کنند  )سراج، 1381: 94(. شمس الد ین می فرماید : 

د ر اند رون من بشارتی است، عجبم می آید  از این مرد مان که بی آن بشارت شاد ند ، اگر هر 
یکی را تاج زرین بر سر نهاد ند ی، بایستی که راضی نشد ند ی که ما این را چه می کنیم؟ ما را 
آن گشاد ِ اند رون می باید . کاشکی این چه د اریم همه بستد ند ی و آن چه آن ماست به حقیقت، 

به ما د اد ند ی )موحد ، 1375: 106(.

     همچنان که د ر تعریف شوق آمد ه است که: »حال شوق، مطیه ای است که قاصد ان کعبة مراد  را به 
مقصد  و مقصود  رساند  و د وام او با د وام محبت پیوسته است؛ ماد ام تا محبت باقی بود ، شوق لازم باشد  ... 
شوق حق الیقین و مقام وصول بود  چه شاید  که سبب آن شوق مشاهد ه و لقا باشد « )کاشانی، بی تا: 183(.
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کرامات و تواضع

کرامات 
و بعضی گفته اند  که چون خد مت مولانا شمس الد ّین به قونیّه رسید  و به مجلس مولانا د رآمد ، خد مت 

مولانا د ر کنار حوضی نشسته بود  و کتابی چند  پیش خود  نهاد ه. پرسید  که: 

این چه کتاب هاست؟ مولانا گفت که: »این را قیل و قال گویند . ترا با این چه کار؟« خد مت 
مولانا شمس الد ّین د ست فراز کرد  و همه کتاب ها را د ر آب اند اخت. خد مت مولانا به تأسّف 
تمام گفت: »هی د رویش! چه کرد ی؟ بعضی از آنها فوائد  والد  بود  که د یگر یافت نیست«. 
شیخ شمس الد ّین د ست د ر آب  کرد  و یکان یکان کتاب ها را بیرون آورد  و آب د ر هیچ یک 
اثر نکرد ه. خد مت مولانا گفت: »این چه سرّ است؟« شیخ شمس الد ّین گفت: این ذوق و حال 

است. ترا از این چه خبر؟ )جامی،1390: 539(.
 

     نقل است که سبب هجرت مولانا شمس الد ین تبریزی به طرف روم و پیوستن به حضرت خد اوند گار 
آن بود  که وقتی مولانا شمس الد ین د ر وقت مناجات می فرمود  که: هیچ آفرید ه ای از خاصان تو باشد  که 
صحبت مرا تحمل تواند  کرد ن؛ د ر حال از عالم غیب اشارت رسید  که: اگر حریف صحبت خواهی به طرف 
روم سفر کن. د ر حال از آن پای متوجه ولایت روم گشت و شهر به شهر جویان گشت )سپهسالار، 1325: 

125 و 126(.
      سلطان ولد  می گوید : پد رم فرمود  که از آنِ مولانا شمس الد ین از ازل بود ، نه از روی طاعات و ریاضات، 

چنانک عیسی را د ر گاهواره بخشید .. تا سخن گفت و معجزه نمود  )افلاکی العارفی،1362: 2/ 680(.
]شمس الد ین[ »د ر هر مُقامی که منزل کرد ی صد  هزار کرامات وخرق عاد ات ازو صاد ر شد ی، باز عزیمت 

فرمود ی و رفتی« )همان، 694(. 

تواضع 
از صفات انسان کامل، فروتنی است، چنانکه منقول است شمس به نزد  سخنان د یگران، مد تی بسیار د ر 
سکوت خود  مستغرق بود ، د ر این حال که او عالم مستور عصر خویش بود . او د ر برابر حضرت خد اوند گار 
مولانا جلال الد ین می فرماید : »صد  سال بکوشم د ه یک علم و هنر او ]مولانا جلال الد ین[ نتوانم حاصل 

کرد ن« )موحد ، 1375: 125(.
      شمس تبریزی با خضوع و افتاد گی، تفسیر قرآن کریم را د ر مرتبه خود  نمی پند ارد  و از رذیلت منیت 

و نفس می گریزد . 

گفتند  ما را تفسیر قرآن بساز، گفتم تفسیر ما چنان است که می د انید ، نی از محمد  و نی از 
خد ا ]تفسیر ما د ر حد  و منزلت پیامبر و خد اوند  نیست.[، از انانیت خود  د وری می جوید : این 
من نیز منکر می شود  مرا. می گویمش: چون منکری، رها کن برو، ما را چه صُد اع ]زحمت، 

د رد سر[ می د هی؟ می گوید : نی روم، همچنین می باشم منکر )همان، 124(.
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سایة تحریف بر روشنای شمس نقد ی بر رُمان ملتّ عشق، نوشتة الیف شافاک

      د ر اد امه، شمس می فرماید : »این که نفس من است، سخن من فهم نمی کند ، چنانکه آن خطاط 
سه گون خط نبشتی، یکی او خواند ی لاغیر، یکی هم او خواند ی هم غیر، یکی نه او خواند ی نه غیر او؛ 
آن منم که سخن گویم نه من د انم و نه غیر من« )موحد ، 1375: 124(. عبود یت انسان کامل، عبود یت 
مطلق د انسته شد ه است، بد ین معنا که از انانیت خود  خارج گشته و د ر ذات و صفات خد ا فانی گشته است 

)قیصری، 1375: 388(.

متابعت از رسول
شمس همواره با اراد تی تمام از پیامبر گرامی اسلام یاد  می کند  »هر که را مایه ای هست، رسول و نبی 

آن مایه را روان کند  و راه کند ؛ چون مایه نباشد  چه را راه کند ؟« )موحد ،1375: 123(. 
      »هنوز د ر مکتب بود م و مراهق نشد ه بود م، اگر چهل روز بر من گذشتی از عشق سیرت محمّد ی 
مرا آرزوی طعام نبود ی، و اگر سخن طعام گفتند ی به د ست و سر منع آن کرد می« )جامی،1390: 536(. 
      هرکس سخن از شیخ خویش گوید ، ما را رسول)ص( د ر خواب خرقه د اد ، نه آن خرقه که بعد  از د و 
روزه بد رد  و ژند ه شود  و د ر تونها بد ان استنجا کنند  بلکه خرقة صحبت، صحبتی نه که د ر فهم گنجد ، 
صحبتی که آن را د ی و امروز و فرد ا چه کار؟ آنچه پیامبران د یگر د ر هزار سال حاصل کرد ند ، محمد  
علیه السلام د ر مد ت اند ک از آن برگذشت، عیسی اگر د ر اول شیرخوارگی آن یک سخن گفت، اما د یگر 
نگفت، آن بی اختیار بود . چنان که بچه الف کشد  ناگاه نیک آید ، محمد  علیه السلام اگر چه د یر گفت و 
بعد  از چهل گفت اما کامل تر بود  سخن او. آخر سخن هر د و بر جاست. پیشوای اولیان و آخریان است 

)موحد ، 1375: 87 ـ 88(.
     مرا مهاری باشد  که هیچ کس را زهره نباشد  که آن مهار من بگیرد ، الا محمد  رسول الله، او نیز مهار 
من بحساب گیرد ، آن وقت که تند  باشم که نخوت د رویشی د ر سرم آید ، مهارم را هرگز نگیرد  )همان، 

 .)111
     مرا رسالة محمد  رسوال الله سود  ند ارد ، مرا رساله خود  باید ، اگر هزار رساله خوانم که خود  تاریکتر 
شوم )همان: 123(. به تفسیر بعضی از پژوهند گان محترم، د ر خصوص جمله فوق، شیخ تبریزی لحنی 
به اهانت د اشته، د ر حالی که با کلامی روشن تفسیر عام ]خویش[ را از رسالة ]قرآن[ پیامبر د ر غلط 
مطالعه  ایشان  رسالة  ند انند ،  را  حق  اولیاءِ  »اسرار  می فرماید :  معنی، شمس  این  د ر صحت  می پند ارد . 
می کنند ، هر کسی خیالی می انگیزد  و گویند ة آن سخن را متهم می کنند ، خود  را هرگز متهم نکنند  و 

نگویند  که این کفر و خطا د ر آن سخن نیست، د ر جهل و خیال اند یشی ماست )همان، 123(.
     منقول است که روزی حضرت مولانا فرمود  علمای ظاهر واقف اخبار رسولند  و حضرت شمس الد ین 

واقف اسرار رسول )سپهسالار، 1325: 182(. 

نام شیرین تو هر د ل شد ه را د رمان باد شمس تبریز تویی واقف اسرار رسول
                                                                                                  )مولوی، 1381: 1 /426(
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د ر صفت صد ق و راستی، راهنمای خلق، خیرخواهی، مهرورزی و مظهریت نشانه ها د ر شمس 

د ر صفت صد ق و راستی 
سخن عاشقان فضیلتی د ارد  از جهت این قسم بد ان یاد  کرد  و النفس اللوامه و مطمئنه را د ر من یزید  
نمی د هند  و ظاهر نمی کند ، آن عشق را می گویم که راستین باشد  و آن طلب که راستی باشد ، آن نکر 
طلب تمنیست؛ یعنی کاشکی کجاست؟ خاک کفش یک عاشق راستین را ند هم بسر عاشقان و مشایخ 
روزگار که همچون شب بازان که از آن پرد ه خیال ها می نمایند  به ازیشان زیرا که آن همه مقراند  که 

بازی می کنند  و مقرند  که باطل است آن ضرورت از برای نان می کنیم )موحد ، 1375: 32(.
     شک نیست که چرک اند رون باید  پاک شود ، که ذره ای از چرک اند رون آن کند  که صد هزار چرک 
برون نکند ، آن چرک اند رون را کد ام آب پاک کند ؟ سه چهار مشک از آب د ید ه، نه هر آب د ید ه ای، الا 

آب د ید ه ای که از آن صد ق خیزد . بعد  از آن بوی امن و نجات بد و رسد ، گو فارغ بخسب )همان، 57(. 
رَ سَاعَةٍ خَیْرٌ مِنْ عِبَادَ ةِ سِتِّینَ سَنَةٍ )یک ساعت تفکر بهتر از شصت سال عباد ت است(، مراد  از آن       تَفَکُّ
تفکر حضور د رویش صاد ق است که د ر آن عباد ت هیچ ریایی نباشد . لاجرم آن به باشد  از عباد تِ ظاهر 

بی حضور. نماز را قضا هست، حضور را قضا نیست )همان، 96(. 
شرط اخلاص است که خالص برای خد ا کند ، نه هوس د گر و غرض د گر)همان، 87(.

راهنمای خلق، خیرخواهی، مهرورزی 
طریق از د و بیرون نیست، یا از طریقِ گشاد  باطن، چنانکه انبیاء و اولیاء، یا از طریق تحصیلِ علم، آن 
نیز مجهاد ه و تصفیه است است. از این هر د و بماند ، چه باشد  غیر د وزخ؟ پس د عوت انبیاء همین است 
که ای بیگانه بصورت تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ بیا ای جزو، از کل بی خبر مباش، با خبر شو و 

با من آشنا شو )همان،74(.
     مـن خود  خوی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که خد اش هد ایت د هاد ، آن را که مرا د شنام 
می د هد  د عا می گویم که خد ایا او را از این د شنام د اد ن بهتر و خوش تر کاری بد ه؛ تا عوض این تسبیحی 

گوید  و تهلیلی، مشغول عالم حق گرد د  )همان،50(.
     بسیار بزرگان را د ر اند رون د وست می د ارم، و مهری هست الا ظاهر نکنم، که یکی د و ظاهر کرد م 
وهم از من د ر معاشرت چیزی آمد ، بر خود  گیرم که آن مهر که بود  سرد  نشود ، حق آن صحبت ند انستند  

و نشناختند ، با مولانا بود  که ظاهر کرد م افزون شد  و کم نشد  )همان،49(.
     ایشان ]یاران[ نمی د انند  که ما د ر حق ایشان چه می اند یشیم، اگر د انستند ی که ایشان را چه صفا و 
پاکد لی و د ولت می جوییم پیش ما جان بد اد ند ی. من هرگز بد  نیند یشم. چه اند یشد  خاطری که پاک 
شود  از د یو و وسوسة خود ؟ هرگز د یو د ر آن د ل نیامد ه است، پیوسته د رو فریشته بود ه باشد  )همان، 96(.

مظهریت نشانه ها د ر شمس 
د لیل لزوم نبي و خلیفه و حاکم الهي را نه تنها د ر مورد  جوامع انساني، بلکه بر کل مظاهر عالم و جهان بیني 
و حتي د ر بین اسماء و صفات حق تعالي مطرح نمود ه اند و بر این نکته اشاره د ارند که گرچه همة موجود ات 
عالم، هرکدام از حقیقتي خاص، مظهر حق متعال اند، اما تفاوت انبیا و اولیاي کبیر خدا با د یگر موجود ات 
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د ر آن است که آنها مظهر اسماي کلیة حقاند. اسمایي که سایر اسماء جزئیه و موجود ات به آنها مستند 
ميباشند بهخلاف د یگر موجود ات )رحیمیان،1376: 214-114(. 

      شمس د ل د ر آن د ارد  که بر آسمان جهان زند  و تاریک خانة جان ها را د ر طلوع شید ایی، گرم و منبسط 
کند ؛ او د ر ره مستقیم، به تکلیف؛ روی به سوی روم آورد  و بار امانت را که بد و سپرد ند  د ر خلوت»خاموش« 
به جان گذارد ، بر او سخت آمد  این قال و حال، این تکلیف، این وساطت فیض، این نیابت، خلافت، 
این عشق جانسوز قریبِ نامتناهی، این قول و فعل و خُلقِ د ر نهایت، این رنج هشیاری و بید اری پس 
از مستی های مد ام، مگر د ر این حال حضرت »خاموش« برخیزد ، و او به نقش آفرینش بر می خیزد ، و تا 
هستی باقیست از منظر عاشقان و شیفتگان به سماع ایستاد ه است، به نوایی که از د رون می نوازند ، به سِر 
هیچ کسانِ هیچ کس؛ به نشان او که د ر کاروانسرایی د ور افتاد ه و مهجور، غریبانه قریب است، هم او که 
د ر فهم روزگاران نگنجد ، به گمنامی و پنهانی زرد رویی ارجمند  که او را قرضی است تا اد ا کند ، که همه 
حال ها از او و د ر سایة اوست، آن که روح هستی د ر اوست، و د ر روزگار غیبتش جهان خموش خانه ای 

سرد  و تاریک است، او که سلطان الاولیاء است، قطب عاشقان است، شمس الحق است. 

نتیجه گیری 
نشانه های انسان کامل تنها د ر حد ود  تحقیق و پژوهش های عرفانی و فلسفی است و فی الواقع نمی توان 
د ر مغیبات، شخص یا اشخاصی را به غیر از انبیاء و ائمه اطهار د ر د ستة انسان های کامل قلمد اد  کرد . د ر 

این پژوهش نشانه های انسان کامل د ر شخصیت شمس تبریزی بررسی شد  و نتایج ذیل حاصل شد . 
1 ـ شمس الد ین بنا بر روایات از کود کی صاحب فرد یت و کرامات و توجهات خاص بود ه است. 

2 ـ نه حق است، نه خلق. حد ود  و واسطة فیض الهی است.
3 ـ به تفسیر حد یث شریف من عرف نفسه فقد  عرف ربه، انسان را عالم کبیر می پند ارد  و مخاطبان را 

به آگاهی از خویش فرا می خواند .
4 ـ بنا بر روایات شمس از ابد ال پنهان عصر خویش بود ه است. 

5 ـ از مقربان د رگاه الهی و صاحب حال و قال و شوق بود ه است. 
6 ـ از متابعین حضرت رسول )ص( ومتواضع د ر برابر قرآن کریم و به نقل از مولانا او واقف به اسرار 

رسول بود ه است. 
7 ـ د ر کمال خواجگی، پنهان میان خلق به کارگری می پرد اخته است. 

8 ـ صاحب کرامات و ارتباط با عالم غیب بود ه است. 
9 ـ صاحب صد ق و راستی و خیرخواهی است. 

10 ت شمس تبریزی این شخصیت مهم عرفانی اد بیات فارسی، د ر شاخصه های تعاریف انسان کامل قرار 
د ارد ، همچنان که از مولانا نیز بنزد  د وستد اران به همین عنوان نام برد ه می شود . 
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منابع

منابع 
ـ آملی، سید حید ر، )1395(، نص نصوص د ر شرح فصوص الحکم، ترجمه محمد رضا جوزی، تهران: روزنه.

به  تعلیقات  و  حواشی  و  تصحیحات  با  مناقب العارفین،   ،)1362 احمد ،)  شمس الد ین  افلاکی العارفی،  ـ 
کوشش تحسین یازیجیو، تهران: د نیای کتاب.  

ـ پارسا،خواجه محمد، )1368(، شرحفصوص الحکم، تصحیح جلیل مسگرنژاد ، تهران : مرکزنـشرد انشگاهي،
ـ پورنامد اریان، محمد تقی، )1380(، د ر سایه آفتاب، تهران: نشر سخن. 

ـ جامی، عبد الرحمان، )1390(، نفحات الانس، مقد مه، تصحیح، تعلیقات محمود  عابد ی، تهران: سخن.
ـ خلیلی جهانتیغ، مریم، )1380(، سیب باغ جان، جستاری د ر ترفند ها و تمهید ات هنری غزل مولانا، 

تهران: سخن. 
احمد  خوشنویس،  مقد مه  و  و تحشیه  تبریزی، تصحیح  )1349(، مقالات شمس  احمد ،  ـ خوشنویس، 

تهران: موسسه مطبوعاتی عطایی.
ـ رحیمیان، سعید ، )1376(، تجلی و ظهور د ر عرفان نظری، قم: د فتر تبلیغات اسلامی.

ـ سپهسالار، فرید ون بن احمد ، )1325(، رساله فرید ون بن احمد  سپهسالار، به تصحیح و مقد مة سعید  
نفیسی، تهران: کتابخانه و چاپخانه اقبال. 

ـ سراج الطوسی، ابونصر، )1381(، اللمع فی التصوف، مترجمان محمود  خورسند ی و قد رت الله خیاطیان، 
سمنان: د انشگاه سمنان. 

ـ سروش، عبد الکریم، )1367(، تمثیل د ر شعر مولوی، چاپ اول، تهران: برگ.
ـ طباطبایی، محمد حسین، )1374(، تفسیرالمیزان، ترجمه محمّد  باقر موسوی همد انی،ج16،چاپ پنجم، 

قم: د فترانتشارات اسلامی جامعة مد رسین حوزه علمیه قم.
ـ عطار، فرید الد ین، )بی تا(، تذکره اولالیاء ،بررسی، تصحیح متن، تهران: اساطیر.

ـ قشیری، ابوالقاسم، )1374(، ترجمه رساله قشیریه، به کوشش بد یع الزمان فروزانفر، تهران: علمی و 
فرهنگی.

ـ قیصری، د اوود  بن محمود ، )1370 (، شرح مقد مه فصوص الحکم،محقق سید  جلال آشتیانی، تهران: 
امیرکبیر.

ـ کاشانی، عزالد ین محمود ، )بی تا(، مصباح الهد ایه و مفتاح الکفایه، به کوشش علی محمد  صابری و روح 
الله محمد ی.

ـ خوارزمی، حسین بن حسن، ) 1368(، شرح فصوص الحکم محی الد ین ابن عربی، تهران : مولی. 
احمد علی  تصحیح  المرید ین،  آد اب  التصوف،  لمذهب  التعرف   ،)1371( محمد ،  بن  ابوبکر  کلاباد ی،  ـ 

رجایی، تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب. 
موسوی  کاظم  نظر  زیر  اسلامی،  بزرگ  المعارف  د ایره  کامل،  انسان   ،)1380( نجیب،  مایل هروی،  ـ 

بجنورد ی، تهران. 
ـ مختاری، حسین، )1385(، مشهورتر از خورشید ، چاپ اول،تهران: ورجاوند.
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ـ مطهری، مرتضی، )1389(، انسان کامل، چاپ چهارم، تهران: صد را. 
ـ موحد ، محمد علی، )1375(، خمی از شراب، گزید ه مقالات شمس، تهران: شرکت تعاونی ناشران و 

کتابفروشان. 
ـ ______________، )1375(، شمس تبریزی ،چاپ اول، تهران: طرح نو. 

ـ موحد،صمد، )1376(، شیخ محمود  شبستري، تهران: طرحنو.  
ـ مولوی،جلال الد ین محمد ، )1381(، کلیات شمس تبریزی، به کوشش توفیق سبحانی،تهران: قطره. 

ـ نصری، عبد الله، )1371(، سیمای انسان کامل از د ید گاه مکاتیب، چاپ سوم، تهران: د انشگاه علامه 
طباطبایی.

ـ نیکلسون، رنالد الن، )1383(، تحقیق د ر احوال و آثار مولانا، ترجمة آوانس آوانسیان، تهران: موسسه 
انتشارات و چاپ د انشگاه تهران.

ـ یثربي، سیدیحیي، )1368(، عرفان نظری: تحقیقی د ر سیر تکاملی و اصول و مسائل تصوف، تبریز: 
د انشگاه تبریز.
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باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 
                                                                                                                       معصومه محمد نژاد 1

                                                                                                                       مهد ی پرهام2

چکید ه 
متون اد بی یکی از غنی ترین منابع ثبت آد اب و رسوم، فرهنگ و اد ب عامه است. باور به چشم زخم یکی 
از عناصر فرهنگ و اد ب عامه است که از گذشته های د ور تا امروز د ر فرهنگ ملل مختلف وجود  د اشته 
و هر قومی متناسب با فرهنگ و باورها و اعتقاد ات خویش به د فع آثار آن پرد اخته است. چشم زخم و 
اعتقاد  به آسیبی که از نگاه د یگران به انسان می رسد  یکی از مضامین پرکاربرد  د ر اد بیات فارسی است. 

604( نگاشته شد ه است.       این نوشتار با هد ف بررسی چشم زخم و راه های د فع آن د ر آثار مولانا )672 ـ
از شیوه های د فع آثار چشم بد  که د ر آثار مولانا د ید ه می شود  می توان به موارد  اسپند  د ود  کرد ن، نیل 
برکشید ن، ذکر و ورد  خواند ن، زعفران به رخ مالید ن، نمک، سرخر نهاد ن، با کارد  برید ن جای قد م های 
تعریف کنند ه، حرز و تعویذ، هیکل و حمایل، گفتن عبارت چشم حسود  کور و چشم بد  د ور و قربانی 
کرد ن اشاره کرد . برخی از این راه های رفع چشم زخم ریشه د ر د ین اسلام د ارد  و برخی جزو فرهنگ 

عوام محسوب می شود .
واژگان کلید ي: چشم زخم، فرهنگ عامه، مولانا

1. باشگاه پژوهشگران جوان و نخبگان، واحد  اسلامشهر، د انشگاه آزاد  اسلامی، اسلامشهر، ایران)نویسند ه مسئول(
2. استاد یار زبان و اد بیات فارسی، واحد  اسلامشهر، د انشگاه آزاد  اسلامی، اسلامشهر، ایران
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مقد مه 
که  است  خرافاتی  و  معتقد ات  قصص،  افسانه ها،  سنن،  د انش،  مجموعه ی  )فولکلور(  عامیانه  فرهنگ 
از نسلی به نسل د یگر می رسد  و رقص ها، ترانه ها، طب عامیانه، اساطیر و  د ر عمل و سینه به سینه 
ضرب المثل های عوام را شامل می شود  و مرکب است از د و جز »فولک« به معنی تود ه و »لور« به معنی 

د انش. )مصاحب،1345: 2/ ذیل فولکلور(
چیزی  به  نیروی خاص،  با  اشخاصی  توجه  یا  نگاه  از سوی  عمد تاً  که  است  گزند ی      چشم زخـم 
باور  رایج ترین  و  فراگیرترین  احتمالا  و  بشر  باورهای  قد یمی ترین  باور»از  این  می شود .  وارد   کسی  یا 
فراعلمی د ر سراسر جهان و از جمله اسلام است« )ذوالفقاری،1395: 446( بنابراین اعتقاد  به چشم زخم 
مفسّران،  است.  گذاشته  صحّه  آن  د رستی  بر  نیز  کریم  قرآن  د ارد .  عمیق  ریشه ای  ملتّ ها،  میان  د ر 
کْرَ وَ یَقُولوُنَ إنَِّهُ لمََجْنُونٌ وَ  ا سَمِعُوا الذِّ لیَُزْلقُِونکََ بأَِبصْارِهِمْ لمََّ آیه ی شریفه ی»وَ إنِْ یَکادُ  الَّذینَ کَفَرُوا 
ِّلْعَلمَِینَ« )قلم/52ـ51( را مربوط به چشم زخم و د فع آن د انسته اند . چشم زخم عبارت از  مَا هُوَ إلِا ذِکْرٌ ل
آسیبی است که تصوّر می شود  از نگاه حسود  یا بد خواه یا حتّی ستایشگر به کسی یا چیزی می رسد . د ر 
د ایره المعارف د ین )ویراسته ی الیاد ه( آمد ه است که اعتقاد  به تأثیر چشم بد ، جهانی است. پیامبر)ص( 
مولانا  آثار  د ر  باور  این   )873 )خرمشاهی،1377:  د ارد .(  حقیقت  )چشم زخم  است»العین حق«  فرمود ه 

انعکاس یافته و د ر این نوشته به بررسی آن پرد اخته شد ه است.

روش تحقیق 
روش تحقیق تحلیلی و توصیفی است که د ر آن از روش کتابخانه ای استفاد ه شد ه که پس از استخراج و 
جمع آوری مطالب فیش ها، نگارش مقاله آغاز گرد ید ه د ر پایان نیز بر اساس موارد  بررسی شد ه نتیجه گیری 

ارائه می شود .

چشم زخم
به  از آن  باشد   زیان بار  زا و  به گونه آسیب  اگر  اقسام سحر و جاد و، تصرفات چشم است که  از  یکی 
چشم زخم یاد  می شود . چشم زخم به معنای آسیبی است که چشم بد  به کسی بزند . )فرهنگ فارسی، ج1: 
1290( علامه طباطبایی د ر المیزان می نویسد : چشم زخم نوعی از حسد  نفسانی است که هنگام مشاهد ه 
چیزی که د ر نظر شور چشم، زیاد  و تعجب انگیز است محقق می شود . )طباطبایی، 1382: 20/ 393( 
چشم زخم »آزار و نقصانی است که به سبب د ید ن بعضی از مرد م و تعریف کرد ن ایشان کسی را و چیزی 
را بهم رسد  و عرب العین اللامه خوانند .« )برهان، ذیل واژه چشم زخم( د ر باور عامیانه، چشم زخم آزار و 
گزند ی است که از تأثیر نگاه کسی به انسان می رسد . از نظر لغوی، چشم زخم یا چشم بد  به آزار و نقصانی 
گفته می شود  که بر اثر نگاه آمیخته با تعجب یا تحسین یا حساد ت کس یا کسانی، به شخص یا چیزی 

می رسد .  د ر لغت نامه د هخد ا د ر ذیل چشم زخم آمد ه است: 

چشم زخم: آسیب و زیانی که از نگاه پرمحبت و تحسین یا از نظر آمیخته به حسد  و حیرت 
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شور چشمان به افراد  یا اشیا رسد . اثر چشم شور. آزار و نقصانی که از اثر بد  به کسی یا 
چیزی رسد . چشم زخم و چشم شور و د ید ه شور و نظر شور عبارت از آن است که شخصی 
چیز حسین ]بسیار نیکو[ و مرغوب را نگاه کند  و به طریق حسد  د ر وی نظر اند ازد  و بعضی 
گویند  د ر چشم زخم، حسد  ضرور نیست، گاهی نظر د وست هم کار می کند  )لغت نامه، ذیل 

واژه ی چشم زخم: 200(.

      د کتر مصاحب د ر د ایره المعارف فارسی د ر ذیل این کلمه می نویسد : 

مخفف آن چشزخ یا چشزخم، د ر فرهنگ عامه آزار و گزند ی است که گمان می رود  از تأثیر 
نگاه کسی به انسان می رسد . نظر د شمن، نظر حسود  و نظر کسی که فاقد  و طالب چیزی 
است و گاه هر گونه نظر تحسین، د ر اعتقاد  عامه ممکن است چنین تأثیری د اشته باشد . 
کسی را که گمان می رود  چشمش چنین تأثیری د اشته باشد  بد چشم و شورچشم و چشم 
رسان خوانند  و نظر کرد ن او را به چشم زد ن، نظر رساند ن و امثال آن ها تعبیر می کنند . 
را  تأثیر آن  اما  نوع سحر و کهانت می د انسته اند ،  از  را  عامه ی مسلمانان غالباً چشم زخم 
انکار نمی کرد ه اند  و معتقد ند  که توکل و توسل و د عا و تعویذ تأثیر آن ها را می کاهد  یا زایل 
می کند . اعتقاد  به چشم زخم از تأثیرات اسلام و اعراب است. نزد  اعراب جاهلی این عقید ه 
بسیار وجود  د اشته و حکایات زیاد ی د ر باب اصالت عین بین اعراب نقل شد ه است از اعراب 
قد یم طایفه بنی اسد  به بد چشمی معروف بود ه اند  و آورد ه اند  که برخی از آن ها سه روز چیزی 
نمی خورد ه اند  و سپس به هرکسی و هر چیز که چشم می رسانید ه اند ، د ر د م د چار آفت می شد ه 

است )مصاحب،1345: ذیل چشم زخم(.

      چشم زخم یکی از عناصر فرهنگ عامه است که سابقه ای بسیار کهن د ارد . اسناد ی که از نقاشی های 
انسان های نخستین د ر غارها به د ست آمد ه، سنگ نوشته ها و آثار مکتوب به جای ماند ه این مسئله را 
ثابت می کند . د ر کشورهای باستانی، مانند  یونان، روم، چین، مصر و ایران گرفته تا ملل متمد ن امروزی و 
د ر اد یان مختلف نمونه های اعتقاد  به آن را می توان یافت. د ر اسطوره ای باستانی ایران از د یوی صحبت 
شد ه که وقتی مرد م چیزی را ببینند  و یا اگر از یزد ان نامی ببرند  آن چیز را از بین می برد  و آن را د یو شور 

چشمی نامید ه اند .
از  آورد ه اند  که نشان  به د ست  با قد مت حد ود  پنج هزار سال  لوح هایی  بـاستان شناسان د ر عراق      
وجود  این اعتقاد  د ر تمد ن سومر د ارد . همچنین »د ر گرد ن اجساد ی که د ر گورستان های د فن شد ه اند ، 
طلسم هایی به شکل چشم آویخته شد ه است که بر اساس تحلیل باستان شناسان به احتمال زیاد ، برای 

د فع چشم زخم به کار می رفته اند « )سپاهی،1381ـ1380: 54(.
    اعتقاد  به چشم زخم مخصوص ایرانیان نیست بلکه د ر میان اعراب نیز رواج د اشته است. د ر عربی 
د یگر  اصطلاح  چند ین  و  بالابصار  الازلاق  عین الکمال،  العین اللامه،  اصابه العین،  العین،  را  چشم زد ن 
می گویند . معروف است که د شمنان پیامبر اسلام)ص( یکی از چشم زنان قهار طایفه بنی اسد  را برای 
چشم زد ن و از پای د رآورد ن رسول اکرم)ص( استخد ام کرد ه بود ند ، ولی به قد رت و حفظ الهی او نتوانست 
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کاری از پیش ببرد .
     از اعـراب قد یم طایفه بنی اسد  به بد  چشمی معروف بود ند  و می گویند  کسانی از آن ها سه روزی 
چیزی نمی خورد ه اند ، و پس از آن هر کس و یا چیزی را که چشم می زد ه اند ، فوراً د چار آفت می شد ه است. 

مفسران سه آیه از قرآن مجید  را مربوط به چشم زخم د انسته اند :
آیه ی 51 از سوره ی »القلم«، »و ان یکاد  الذین کفرو لیزلقونک بابصارهم لمّا سمعو اللذکر...«

آیه ی 66 از سوره ی»یوسف«: »یا بنیّ لاتد خلوا من باب واحد  و اد خلوا من ابواب متفرقه«
آیه ی آخر سوره ی فلق: »... و من شرّ حاسد  اذا حسد « )کرمی، 15 /11 /2008(.

     د ر هر صورت احاد یث و اخبار د رباره ی چشم زخم و تأثیر آن بسیار است و از آن جمله روایت است 
که اسماء بنت عمیس از پیغمبر)ص( پرسید  که فرزند ان جعفر را چشم زخم می رسد ، آیا رواست که برای 

آن ها افسون طلب کنم؟ پیغمبر جواب د اد  که رواست )مصاحب،1345: 851(.
همچنین د ر باب تأثیر سحر و چشم زخم از رسول خد ا روایت شد ه که فرمود : چشم شور، کسی را که بر 

قله ی کوه است پایین می آورد  به خاطر نیروی زیاد  و شد ت سختی آن )گوهری، 1378 :32(.
حضرت علی)ع( د ر نهج البلاغه د ر باب شناخت واقعیت ها و خرافات می گوید :

العین الحق، و الرقی حق و السحر حق و الفأل حق و الطیره لیست بحق. چشم زخم حقیقت 
د ارد ، استفاد ه از نیروهای مرموز طبیعت حقیقت د ارد ، سحر و جاد و وجود  د ارد  و فال نیک راست 

است و روید اد  بد  را بد شگون د انستن، د رست نیست )علی ابن ابیطالب،1380: 727ـ726(.

      عامه ی مسلمانان غالباً چشم زخم را از نوع سحر و کهانت جاهلیت می د انسته اند ؛ اما تأثیر آن را انکار 
نمی کرد ه اند  و معتقد  بود ه اند  که توکل و توسل د عا و تعویذ تأثیر آن را کم کرد ه و یا از بین می برد . حتی 
بعضی از حکیمان و صاحب نظران نظیر اخوان الصفا، ابن سینا، امام فخر رازی، غزالی، ملاصد را، و حتی 
فیلسوف خرد گرایی چون ابن خلد ون بر آن حقیقت تأمل کرد ه و د ر توجیه و تبیین آن، سخن گفته اند  و 

آن را از تاثیرات نفس و وجود  این خاصیت را د ر بعضی چشم ها محقق می د انسته اند .

نشد ه  تلقی  خرافی  اعتقاد   یک  به چشم زخم،  اعتقاد   اسلامی،  ایران  و  اسلامی  تمد ن  د ر 
است... فقط بعضی از معتزله چشم زخم را بی پایه شمرد ه اند  وگرنه اخوان الصفا، ابن سینا، 
غزالی، امام فخر رازی، ملاصد را و بسیاری از حکما و محققان برای آن حقیقت قائل بود ه، 
د ر توجیه آن سخن گفته اند . حتی فیلسوف خرد گرایی چون ابن خلد ون که با عرفان و فلسفه 
نیز مماشات نمی کند ، صحت چشم زخم را قبول د ارد  و نمونه های ناد ری از آن نقل می کند  

)خرمشاهی،1375: 2/ 907(. 

      ابن خلد ون د ر جلد  د وم مقد مه اش می گوید : 

... و د یگر از قبیل این گونه تأثیرات روحی چشم زد ن است، هنگامی که به چشم خود  یکی 
از کیفیات را ببینید  و آن را نیکو شمرد  و د ر امتحان خود  افراط کند  آنگاه از آن حسد ی 
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برمی خیزد  و سلب آن چیز را از کسی که متصف به آن است، می طلبد  و د ر نتیجه ی آن 
تأثیر می بخشد . این گونه چشم زخم رساند ن امری ذاتی و طبیعی است و فرق میان این و 
تأثیرات نفسانی این است که هر چند  برخی از آن ها اکتسابی نیستند ، لیکن صد ورشان به 
اختیار فاعل آن ها باز می گرد د  و قوه ای که د ر آن ها هست فطری است )ابن خلد ون،1366: 

1053ـ1052(.

    این اعتقاد  هنوز هم د ر بسیاری از ملل رواج د ارد  و د ر اغلب موارد ، گمان بر این است که علتّ 
اصلی چشم زخم، حساد ت و بد خواهی د ر برابر موفقیت زیبایی، ثروت و خوشبختی د یگران است. حتی 
تحسین کرد ن هم ممکن است اثر بد ی د اشته باشد . کسی را که چشمش از چنان تاثیری برخورد ار باشد ، 

شور چشم یا بد  چشم می نامند .
      شاید  سرچشمه اعتقاد  به چشم زخم، د ر اعتقاد  گروهی از حکما، د ر مورد  چگونگی د ید ن اشیای نهفته 
باشد . آنان معتقد  بود ند  که برای د ید ن اشیاء به جز جهت و کیفیت و نور و هوا، نور از چشم بیرون می آید  
و بر شیء می افتد  و به محض احاطه نور چشم به شیء مورد  نظر، آن شیء د ید ه خواهد  شد . د ر این فعل 
و انفعال به همراه نوری که از چشم بر اشیاء می افتد  می تواند  تأثیرات د یگری نیز بر آن ها بگذارد  و یکی 

از تأثیرات می تواند  چشم زخم باشد  )کرمی، 15/11/2008(. 
     آلـن د ند س، استاد  د انشگاه کالیفرنیا، د ر مقاله »تر و خشک: نظر زد ن«، معتقد  است که: این باور 
متکی بر معتقد ات اساسی و معتبری است که بر اساس آن، آب متراد ف زند گی و خشکی متراد ف مرگ 
است. آسیب و شر واقعی که به وسیله نظر زد ن وارد  می شود ، این است که باعث می شود  موجود ات زند ه 
به ویژه بچه ها، حیوانات شیرد ه، »خشک« شوند . لطمه ای که با زیاد  نگاه کرد ن وارد  آید ، سبب بروز 
اسهال و استفراغ ناگهانی د ر کود کان، خشک شد ن شیر ماد ران یا حیوانات اهلی، خراب شد ن و خشک 
شد ن میوه بر روی د رختان و از بین رفتن قد رت جنسی مرد ان می شود  )صد قی نژاد ،1383: 27(. مرد م 
اعتقاد  د ارند  که د ر هنگام د ید ن یا تحسین کرد ن کسی برای رفع چشم زخم باید  کلمه ی ماشاءالله یا چشم 

بد  د ور استفاد ه شود  تا تأثیر نگاه از بین برود . 

افراد ی را د ارای چشم بد  یا صفت شور چشم  امروزه بین مرد م این اعتقاد  رایج است و 
می خوانند  و هر پیش آمد  ناگواری را به اثر چشمان آنان نسبت می د هند . به همین د لیل برای 
جلوگیری از این مسئله د ر موقع د ید ن چیزی حتماً به نام ایزد  می گویند  و این اصطلاح د ر 

میان مسلمانان به صورت کلمه ی ماشاءالله رایج شد  )صفاری،1383: 243(.

     د ر هر صورت عموم مرد م، چشم زخم را باور د اشتند  و معتقد  بود ند  که د عا و تعویذ و توسل، تأثیر 
آویختن  اسفند ،  کرد ن  د ود   نظیر  کارهایی  از  چشم زخم  رفع  برای  »گاه  می برد .  بین  از  را  چشم زخم 
می کرد ه اند «  استفاد ه  الله  بسم  چل  و  یکاد   ان  و  آویختن  و  خواند ن  همچنین  و  رنگارنگ  مهره های 
)شمیسا،1377: 354(. آقای کزازی به استناد  بیتی از خاقانی اعتقاد  د ارند  رنگ کبود  آسیب چشم شور را 

از میان می برد  )کزازی،1378: 600(.
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باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 

     چشم زخم اغلب ناخواسته و غیرعمد ی است و به صرف این که شخصی د ارای چشم شور یا چشم بد  
به چیزی یا کسی بنگرد  که د ر آن نیکویی و کمالی وجود  د ارد  به آن چیز یا کس آسیبی می رسد  که 
د لخواه چشم زنند  هم نیست. چنانکه شاعر می گوید  جرأت نمی کنم که به طور کامل به تو بنگرم چون 
می ترسم تو را چشم برسانم. به هر حال شرط چشم زد ن را د ید ن به چشم و تعجب کرد ن د انسته اند  و 
سرانجام این که، اعتقاد  د اشتن یا ند اشتن به چشم زخم و تأثیر روانی آن می تواند  د ر تأثیر یا بی تأثیری آن 

د خالت د اشته باشد  )کرمی،15 /11 /2008(.
      یکی از موضوعاتی که د ر اشعار فارسی و د ر بین عوام مورد  توجه بود ه است مسئله ی چشم زخم است. 
گروهی چشم زخم را امری خرافی می د انند  و گروهی د یگر به آن اعتقاد  د ارند . از اصطلاحات فراوانی که 
د ر این ارتباط د ر اشعار شاعران از کهن ترین د وران تا کنون د ید ه می شود  حکایت از ریشه د ار بود ن این 

مسئله د ر جامعه ما د ارد .
     مضمون چشم زخم د ر آثار اد بی یعنی اند رزنامه های پهلوی نیز وجود  د اشته و د ر آن به پند هایی بر 
می خوریم که انسان را از هم صحبتی و هم نشینی با افراد  شور چشم منع کرد ه اند . هم چنین این مضمون 
جالب و پرکاربرد  د ر عرصه اد بیات فارسی مورد  استفاد ه بسیاری از شاعران و نویسند گان قرار گرفته است. 

مولانا به چشم زخم اعتقاد  د ارد  و د ر آثار وی این باور نمود  پید ا کرد ه است:

زخم چشم و چشم زخم عاشقان را گوش د ارعارض رخسار او چون عارض لشکر شد ست
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1061(

الــحـذر ای د ل ز زخــم آن نـظـربحر خونست ای صنم آن چشم نیست
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1099(

د یـد ه ام مـن  کـرد ه ام  زیان هـا  زخـم هـا از چشـم هـر بی پـا و سـرمـن 
او زخـم  کـز  مـا  د یـد یـم  بـد   رو سیـه گرد د  عیـان شمس و قـمرچشم 

                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1107(

بد  چشـم  زخم  نیست  اند ک  د ل  یافـتـمای  چـونـت  بسیار  مگو  پــس 
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1660(

شرم نـد ارد  کسی یـاد  کنـد  از کهـانپیش چو من کیقباد  چشم بد م د ور باد 
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2059(

را بد   می گفت چشم  را  خود   زمانهمی د ید  حسن  این  د ر  بیاید  چون من  نی  و  بود   نی 
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2395(
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چشم زخم

به زخم چشم بد خواهان د ر او کوری روا د اریمها چشمی که او روزی بد ید  آن چشم پرنورت
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2529(

خـانه هـــا زیـــر زمیـن چون شهر ریعـاشقـــان سازیـد ه انـــد  از چشمِ بـــد 
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2922(

ای خنک آن چشــم که روی تـــو د ید ســخت خوشی، چـشـــم بد ت د ور باد 
                                                                                                    )مولوی، 1366: ت 10(

مــی زنند  از چشمِ بــد  بر کــرکسانیــا رســول الله! د ر آن نـاد ی کسـان
ّــه ی شـیـر عـریـن واشکافـــد  تــا کنــد  آن شیــر انَیناز نظـرشـان کل
وانگــهان بفرسـتد  انــد ر پــی غلامبــر شتر چشم افکند  هــم چون حِمام
بینــد  اشـــتر را سـقـــط او راه بــرکه بـــرو از پـــیهِ ایــن اشـتر بخـر
کو بتـگ با اسـب مـــی کرد ی مِریســر بـریــد ه از مــرض آن اشتـری
سـیر و گـــرد ش را بگـــرد اند  فلککز حســد  وز چشمِ بــد  بی هیچ شک
لیـک د ر گـرد ش، بـود  آب اصـل کارآب پـنـهــان است و د ولاب آشــکار
چــشمِ بـــد  را لا کند  زیـــر لگـــد چشــم نیـکـو شــد  د وایِ چشـم بـد 
چشـمِ بــد  محصول قهر و لعــنتستسبق رحمت راست و او از رحــمتست

                                                                                        )مولوی، 1379: 5/ ب515ـ507(

وز بـــرای چشمِ بـــد  نامــش ایـازشاهِ شاهــان است و بــل که شاه ساز
از رَهِ غیرت، که حسـنش بی حد  اسـتچشـم های نیک هــم بر وی بد  است

                                                                                    )مولوی، 1379: 5/ ب 1885ـ1884(

      همچنین وقتی مولانا می خواهد  تأثیر »حسد « را د ر قد رت چشم زخم رساند ن بیان کند ، این قد رت 
باقی  برای مخاطب  انکاری  پذیرفتنی می کند  که جای هیچ  با هنرمند ی، چنان ملموس و  را  و قوّت 

نمی گذارد :

و حسد  زان سوی حرص  بیابان  می رسد صد   هـم  بـد   چشمِ  جـا  بد ان  تا 
                                                                                             )مولوی، 1379: 6/ ب4784(

یا
فلککــز حسد  وز چشمِ بد  بی هیچ شک بگــرد اند   را  گــرد ش  و  سیر 

                                                                                               )مولوی، 1379: 5/ ب512(
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باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 

     مولانا حتی رابطه ی د وستانه با د یگران)به ویژه معشوق( را نیز د ر معرض چشم زخم می د اند  و از آن، 
سخت ترسان است:

بد  می ترسم... تو ز چشمِ  می ترسمد ر خـد مت  خود   سایة  از  من  که  حقـا 
                                                                                                  )مولوی، 1366: ر 1283(

      غالباً انسان هایی را که د ارای چشم هایی با رنگ استثنایی و یا نزد یک به هم باشند ؛ د ارای قد رت 
چشم زخم می د انستند . مولانا نیز مطابق با اعتقاد ات خرافی، به شومیِ چشم کبود  باور د ارد  و می گوید :

گـــر نمانــد  او را جان فــزا، ازَرَق چــرا؟چشــم تــــو کو بـُــد  سیاه و جـــان فزا
                                                                                             )مولوی، 1379: 4/ ب1756(

      مولانا چشم بد  را به عنوان آزار و نقصان بصیرت به کار برد ه و آن را حجاب چشم می د اند  و می گوید  
که چشم بد  حجاب چشم افراد  تنگ نظر شد ه است؛ یعنی نقصان بصیرت او باعث شد ه که او واقعیت را 

نبیند . د ر نتیجه همان چشمی که باید  حجاب را کنار بزند  حجاب گشته است:

عـــین رفــــعِ سَد ِّ او گشتـــه سـدَ شَبند ِ چشــمِ اوست، هـــم چشمِ بـــد ش
                                                                                             )مولوی، 1379: 5/ ب1084(

      مولانا برای رفع چشم زخم، راه های مختلفی ارائه د اد ه است که ریشه د ر فرهنگ عامّه د ارد . از جمله 
اسپند  سوزاند ن، نیل برکشید ن، و ان یکاد  خواند ن، چشمارو، حرز و تعویذ، قربانی کرد ن.

شیوه های د فع چشم زخم
شیوه های د فع چشم زخم بسیار است و از ماند گاری این اعتقاد  کهن د ر بین مرد م حکایت د ارد . قربانی 
خواند ن  نیل،  ریختن،  آتش  بر  نمک  شیر،  چنگ  تمیمه،  آب،  زگال  پتر،  بخور،  نشره،  طلسم،  کرد ن، 
وان یکاد ، انواع حرز، تعویذها و ورد ها، مهره های رنگی، شکستن تخم مرغ، اسپند  د ود  کرد ن، د وری از 
هم صحبتی با افراد ی که د ارای چشمان آبی و موی بور هستند  و ... . اما آنچه د ر میان عموم مرد م بیشتر 
رواج د ارد  عبارت اند  از: اسپند  د ود  کرد ن، وان یکاد  خواند ن، شکستن تخم مرغ، آویزان کرد ن مهره های 

سپید  و سیاه و آبی، نظر قربانی، گفتن چشم بد  د ور باد  و چشم حسود  کور باد .

برای اجتناب از تأثیر چشم زخم غیر از توسل به تعویذ و حرز و د عا و امثال آن غالباً د ر هنگام 
تعریف از کسی یا چیزی، عباراتی نظیر چشم بد  د ور، ماشاءالله، بنامیزد  )بنام ایزد ( را به کار 
می برند . از جمله کارهایی که برای د فع چشم زخم د ر بین عامه رواج د ارد ، د ود  کرد ن اسپند  
برای کسی که امتیازی )مسافر مکه، عروس و د اماد ، یا کسی که خانه ای تازه ساخته یا خرید ه 
و ...( نسبت به د یگران یافته است؛ شکستن تخم مرغ با تربیت مخصوص و نوشتن د عاهای 
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شیوه های د فع چشم زخم و شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا

خاص بر روی آن برای کسی که ناگهان مریض شد ه است؛ آویختن مهره های سیاه و سفید  
و آبی رنگ که چشم زد  خواند ه می شود  و به آن لحظه و لمحه نیز می گویند ؛ قربانی کرد ن 
گوسفند  و همچنین اند اختن آیه»ان یکاد « و چهل بسم الله بر گرد ن و د وش کود کان است 

)مصاحب 1345: 1/ 851(.

شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا
ذکر و ورد  خواند ن

»قل اعوذ« خواند ن و د مید ن، لاحول و لا گفتن

د م بــه د م می خــوان و می د مَ قُــل اعَُوذچــون د ر افگنــد ت د ر ایــن آلــود ه رُود 
َلقتا رهــــی زیــن جـــاد وُیّ و زین قَلق استــعــــاذت خــــواه از ربُّ الفــ

                                                                                    )مولوی، 1379: 4/ ب 3193ـ3192(

هیچ سود ش نکند  چاره و لاحول و لاچشم بد  د ور از آن رو که چو بربود  د لی
                                                                                                   )مولوی، 1366: غ 169(

اسپند  سوزاند ن
سپند  سوختن و سپند  د ود  کرد ن، عبارت از د انه هایی است که برای رفع چشم زخم بر آتش ریزند  که 
ریشه د ر فرهنگ عوام د ارد . اسپند  گیاهی است خوشبو و معطر و گند زا که عوام به د لیل ویژگی های 
خاص؛ آن را د ر د فع چشم زخم و شور چشمی د ود  می کنند  و می سوزانند . »اسپند  د انه های سیاهی است 
د اخل پوسته ای به شکل نخود  که برای د فع چشم زخم آن را د ر آتش می ریختند  و تا امروز هم می ریزند « 

)زیّانی،1387: 20(. 
     اسپند  گیاهی است که د انه سیاه آن جهت د فع چشم زخم مانند  بخور سوزاند ه می شود . د انه اسپند  
بخصوص برای د فع چشم زخم هنوز نزد  عوام مستعمل است، نوزاد  کوچک را وقتی که نشان می د هند ، هر 
کد ام یک از حضار یک تکه نخ از لباسشان می د هند  تا آن را با اسپند  د ود  کنند  که بچه نظر نخورد . گاهی 
برای رفع بیماری و د فع چشم زخم، اسپند  د ود  می کنند  و اوراد  مخصوص می خوانند  )هد ایت،1356: 32(.
از روزگاران کهن، رسم اسپند  د ود  کرد ن د ر فرهنگ و تمد ن ما ایرانیان ریشه د وانید ه و همواره د ر باور 
عوام ارتباطی بین د ود  کرد ن اسپند  و د فع چشم زخم وجود  د اشته است.»سپند  سوختن برای د فع نحوست 
ستارگان و رفع چشم زخم حاسد ان و د ور کرد ن جن و جاد و نافع است« )شمیسا،1377: 86(. د ر کتاب 

فرهنگ اساطیر و اشارات د استانی چنین آمد ه است: 

د انه ی اسفند ، به خصوص برای د فع چشم زخم هنوز نزد  عوام مستعمل است. نوزاد  کوچک 
را وقتی نشان می د هند  هر کد ام از حضار یک تکه نخ از لباسشان می د هند  تا آن را با اسفند  
د ود  بکنند  که بچه نظر نخورد . گاهی برای رفع بیماری و د فع چشم زخم، اسفند  د ود  می کنند  



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

278

باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 

و اوراد  مخصوصی می خوانند . هنوز هم گاهی د انه های اسفند  به رشته کشید ه، زینت بخش 
خانه ی روستاییان است )یاحقی،1375: 83(.

     مرد م عامه اعتقاد  د ارند  عد ه ای د ارای چشم شور هستند  و ممکن است بد ون اینکه خود  متوجه باشند ؛ 
طرف مقابل را چشم بزنند . از این رو بیشتر د ر مجالس و مراسم مختلف اسفند  د ود  می کنند  تا به قول 

معروف چشم زخم را قبل از تأثیر از میان ببرند .

بد ون  حتی  یا  و  حساد ت  سر  از  چون  شور چشمان  و  د ارند   شور  اشخاص چشم  پاره ای 
اینکه بفهمند  با تعجبی آمیخته به تحسین د ر کسی نظر کنند  و او را چشم می زنند  و سبب 
می شوند  فرد  به بیماری غیرمنتظره ای مبتلا شود  و یا حاد ثه ای خطرناک برای او پیش آید  

)شاملو،1376: 475(.

     مرد م عامه برای سوزاند ن اسفند  نیز شرایطی قائل هستند ؛ گاه برای خنثی کرد ن بیماری ناشی از 
چشم شور و شخصی که به طور ناگهانی مریض شد ه، اسفند  را د ر هنگام غروب آفتاب می سوزانند . د ر 
این زمان مقد اری زاج سفید  را همراه اسفند  به د اخل آتش می ریزند  که د ر هنگام سوختن، اگر به گفته ی 
عوام نظر خورد ه باشد ، آن زاج به صورت چشم د ر می آید  و گاه د انه های اسفند  را با شیوه ای خاص بهم 

متصل و بر بالا یا د ر خانه آویزان می کنند  تا از چشم بد  مصون مانند .

د ر اقلید  فارس روی نخ هایی که به وسیله ی چارچوبی به شکل لوزی د ر آمد ه اند  و مانند  
صفحه ی شطرنج است نوعی د انه ی اسفند  قرار می د هند  به نام اسپند  مریم و آن را بر فراز 
نمای ساختمان می آویزند . بالای یک برگ کاغذ که د ر آن د عاهای مخصوص نوشته شد ه 
است و آن را طوری نصب می کنند  که نگاه رهگذران را به خود  جاب کند  )ماسه،1357: 2/ 

.)110

     صاد ق هـد ایت به نقل از بند  هشتن د ر نیرنگستان خود  د رباره ی اسفند  یا سپند  می نویسد  که به 
د نبال د ر آتش ریختن د انه های اسفند  و بویی که از آن برمی خیزد ، هزار با، هزاران د یو بد کاری و د روغ، و 
همچنین هزاران جاد وگر از هم می پاشند  و نیست و نابود  می شوند  )هد ایت، نقل از مد نی، 1381: 265(.

     اگـر این کار را نزد یک غروب بکنند  بهتر است. یک تکه یا پارچه یا نخ یا یک تار از بند  تنبان و 
یا خاک ته کفش کسی که به او بد گمان اند  گرفته و با قد ری اسفند  د ور بچه یا ناخوش می گرد انند  و 

می گویند:  

اسفند  د ونه د ونه، اسفند  سی و سه ونه، از قوم و خویش بیگونه، هر که از د روازه بیرون برود ، 
هر که از د ر د روازه تو بیاید ، کور شود  چشم حسود  و بخیل، شنبه زا، یکشنبه زا، ... جمعه زا، کی 
کاشت؟ پیغمبر، کی چید ؟ فاطمه، برای کی د ود  کرد ند ؟ امام حسن و امام حسین، به حق شاه 

مرد ون، د رد  و بلا رو د ور گرد ون )هد ایت، 1356 :44ـ43(. 
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شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا

     مرد م عامه حتی برای خرید ن اسفند  شرایطی قائل هستند  که د ر صورت انجام آن شرایط اسفند  
می توانسته تأثیر چشم شور را از بین ببرد . کلثوم ننه د ر باب اسفند  می فرمایند  که سوزاند ن آن د ر وقت 
غروب آفتاب و پول آن از گد ایی و خرید  آن روز چهارشنبه باشد . بی بی می فرماید : وقت خرید  باید  به 
د کانی که می روند  بپرسند  اسفند  د اری؟ استاد  چون گوید  بلی از آنجا بگذرند  و د ر جایی د یگر بپرسند  و 
این بسیار مؤثر و مجرب است و اگر شب جمعه بسوزانند  بهتر است به اعتبار اینکه تمام بیماری ها رفع 
می شود  و اگر بر کف پا بمالند  برای هر علتی آن علت را می برد  و د ر وقت سوزاند ن بگویند : بترکه چشم 
حسود  و برافتد  حسد ، لعنت خد ا بر منافق و گبر و جهود  و بعد  از آن اسم د شمنان خود  را بگوید  و از آن 

اسفند  سوخته، خالی بر پیشانی و سر بینی خود  گذارد  )هشترود ی، 1340: 5/ 173(.   
       به هر حال سوزاند ن اسفند  از شیوه های د فع چشم زخم به شمار می رود  که هنوز هم بسیار رایج است 
و می توان گفت از مؤثرترین شیوه هاست. مرد م حتی برای رفع بیماری چشم زخم، اسفند  د ود  می کنند . 

امروزه پس از خرید  کالای باارزش، یا د ر جشن های عروسی و د ستیابی به موفقیت اسپند  د ود  می کنند .
سوزاند ن اسفند  برای د فع چشم زخم یکی از مضامین پرکاربرد  د ر اشعار مولانا است:

آمـد نـش بهـر  بسوزیـم  سپنـد   سپند  چه که بسوزیم خویش را چون عود همه 
                                                                                                   )مولوی، 1366: غ 914(

چو ز تیر تست بند ه بکشد  کمان آتششد ه ام سپند  حسنت وطنم میان آتش
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1249(

کـنمجلس خوش است و ما و حریفان همه خوشیم سپند   مشتـی  چـاره  و  بـیــار  آتش 
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2044(

کیـمیاییبسوز ای تن که جان را چون سپند ی چـون  بـد   د فـع چشم  بـه 
نایـد  جسم  بر  جـز  به  بـد   چشم  معنی کــی رسد  چشـم هواییکه  بــه 

                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2706(

و حریفان خوشیم، ساغر حق می کشیم از جهت چشمِ بد ، آتش و مشتی سپند ما 
                                                                                                    )مولوی، 1366: ت 14(

    سوزاند ن اسپند  را که لابد  با خواند ن وِرد هایی بود ه است، د ر د فع چشم زخم مؤثرّ می د اند . ناگفته 
نیروهای  تأثیر  و  است  اهورایی  آفرید ه های  از  خوش  بوی  پیشینیان،  باورهای  اساس  بر  که  پید است 

اهریمنی را از بین می برد . مولانا می گوید :
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خیز، د فـــعِ چشمِ بــد ، اسپــند  سوزباز خـــرّم گشـت مــجلس، د ل فروز
                                                                                          )مولوی، 1379: 6/ ب950(

د ر سـپنـــد م نـیـز چشـــمِ بـد  رسیـد مـــن سپند  از چشمِ بـــد  کـــرد م پد ید 
چشم هــــای پُــــرخمار تُســت و بسد افـــعِ هـــر چشمِ بـــد  از پیش و پس
َّواچشمِ بـــد  را چشم نیکـــویت، شهـــا! مــات و مستأصل کــــند ، نـِعمَ الد 
چشم بــــد  را چشـم نیکـــو می کـند بـــل ز چشمـت کیـمیاهـــا می رسـد 

                                                                                )مولوی، 1379: 6/ ب2816ـ2813(

     مولانا به این نکته اشاره مي کند  که چشم خوب د رمان کنند  ه ی گزند  چشم بد  است. چشم خوب 
آنچنان قد رتي د ارد  که مي تواند  چشم بد  را زیر پاي خود  نابود  کند ، از آن جا که خد اوند  براي هر د رد ي 
د رماني آفرید ه است و رحمت حق بر غضبش سبقت د ارد ، پس مي توان اثرات سوء چشم بد  را د فع کرد  
و طریق احتراز از بد چشمي، هم نشین شد ن با پاک د لان و استعاذه به حضرت رحمان است. مولانا قد رت 
و اراد ه ی الهي را د افع هر چشم بد ي د انسته که حتي مي تواند  همچون کیمیا چشم بد  را به چشم نیکو 

تبد یل کند  و آن را بي اثر گرد اند .

زعفران به رخ مالید ن

بد  است از حذر چشم  همهزعفران رخ ما  لاله ستانیم  و  چمن  حریف  مـا 
                                                                                                )مولوی، 1366: غ 2379(

روی خوب ار بنمایی بخوری زخم قفازعفران بر رخ خود  مال اگر مه رویی
                                                                                                  )مولوی، 1366: غ 169(

د فع چشم زخم با نمک
یکی از اشیای بسیار پرکاربرد  برای د فع چشم زخم، »نمک« است )ذوالفقاری،1395: 458(. مولانا د ر 

رباعیِ

زد ای آنکه نخست، سحر بر چشم تو زد  تــو  چـشم  نظر  راه  بانمکی  وز 
توتیاش عزت د اد ی آمــد  به طریـق مبتکر چشم تـو زد آن کس که چو 

                                                                                                   )مولوی، 1366: ر 544( 

     افزون بر اغراق شاعرانه و زیبا د ر بانمکی معشوق، با کنار هم نهاد ن واژگانی همچون »چشم«، 

باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 
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»سحر«، »نظر«، »نمک« و رد یف قرار د اد ن »چشم تو زد « نظام واژگانی هوشمند انه ای پد ید  آورد ه که 
باور به چشم زد ن و د فع آن با نمک را برجسته و به شکلی هنری، به خوانند ه القا می کند .

سر خر نهاد ن برای د فع چشم زخم

چشم زخـمـــت بــــرای  ز  ــتانمنکــر  ــان بس ــر می ــر خ ــون س همچ
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1926(

»یکی از آیین های مهم عامه د ر حوزه ی کشاورزی، د فع چشم بد  از کشتزار با قرار د اد ن سر حیواناتی چون 
اسب، خوک و خر است« )ذوالفقاری،1395: 905(. د ر نزهت نامه ی علایی پیش از مولانا د ر قرن پنجم 
نیز از این آیین سخن رفته است: »اگر سر خر د ر پالیز بنهند ، همه پالیزها را سود  د ارد ، خاصه کاسنی را و 

خاصیتی د ارد  و این مجرب است« )ذبیحی،1396: 40(.

نیل بر کشید ن
د ر فرهنگ عامه براي د فع چشم زخم، خطي از نیل بر چهره کود کان مي کشید ند . همچنین نیل به معناي 
اسفند  سوخته نیز د ر متون به کار رفته است، براي د فع چشم زخم اسپند  سوخته را بر پیشاني یا بناگوش 
کود کان مي کشید ند . این معنا با تعابیري چون »نیل کشید ن« یا »نیل زد ن« د ر متون اد بي به کار رفته 

است:

ضُحکــه بــــاشد  نیل بـــر روی حبشروت بــس زیباســت، نیلــی هم بکش
                                                                                             )مولوی، 1379: 5/ ب3483(

بـــی جنون نبــود  کبــود ی بر جبینگـــر ند یـد ی د یـو را، خـــود  را ببین
                                                                                             )مولوی، 1379: 1/ ب3297(

     برای د فع چشم زخم، که جنون را نیز از آافات آن می د انستند  بر پیشانی و بنا گوش طفلان یا افراد  
مصروع= )جن زد ه( نیل )سپند  سوخته( می زد ند . کبود ی د ر این بیت همان د اغ سیاهی است که از نیل بر 

پیشانی فرد  می زد ند .

با کارد  برید ن جای قد م های تعریف کنند ه
برای چشم زخم، تأثیرات متفاوتی قائل بود ند  و جهت رفع آن به کارهای گوناگونی اقد ام می کرد ند . از 

جمله:

با  یا بر روی آن  با کارد  می برید ند   جای قد م های کسی که د ارای قد رت چشم زخم بود ه، 

شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

282

باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 

کارد ، خط می کشید ند . یا آن که انگشت به خاک تَهِ کفشِ تعریف کنند ه زد ه، روی ناف خود  
می مالید ند . یا اسفند  د ود  می کرد ند  و سیاهی آن را به پیشانی کسی که تصوّر می کرد ند  چشم 

خورد ه است؛ می مالید ند  )هد ایت،1378: 86(.
 

      این باورها، د ر مثنوی بارها مورد  تأکید  قرارگرفته است، از جمله:

چشمِ نیــک از چشـمِ بد  با د رد  و د اغچشـم مـــازاغَش شد ه پُر زخــم د اغ
                                                                                             )مولوی، 1379: 4/ ب2641(

تـا کـــه سوءالعـــین نگشاید  کمینپـــرّ طاووست مــبین، و پـــای بین
»یُزلقِونـَک« از نبُی بــرخــوان بد انکـــه بلغـــزد  کـــوه از چشمِ بـد ان
د ر مـــیان راه بـــی گِل، بـی مَـــطَراحمـــد ِ چـــون کـــوه لغزید  از نظر
مـن نپند ارم که این حالت تهی اسـتد ر عجب د رماند  کین لغزش ز چیست؟
کان ز چشـمِ بـــد  رسیــد ت وز نبرد تـــا بیــامـــد  آیـــت و آگاه کــرد 
صید  چــشم و سُخـــرة افِــنا شد یگر بـُـد ی غیر تـــو، د ر د مَ لا شـد ی

                                                                                         )مولوی، 1379: 5/ ب504ـ499(

از بـــرای روی پـــوش چـشـمِ بــد د ست زیـــر بـــوریا کـــن ای سند !
                                                                                             )مولوی، 1379: 5/ ب2794(

گـــر نبـــود ی طُمــطُراق چشمِ بـد گفتـــمی از لطف تــو جـزوی ز صد 
زخــم هـــای روح فـــرسا خـورد ه  املـیــک از چشــمِ بـــد ِ زَهــرآب د مَ
شرح حــالــت مـی نیـــارم د ر بـیانجـــز به رمز ذکـــر حـــال د یگران

                                                                                        )مولوی، 1379: 6/ ب193ـ191(

آخـــر از عـین الکــمال او رَه گرفـتگـــرچه او فتـراکِ شاهــنشه گرفت
                                                                                             )مولوی، 1379: 6/ ب4889(

حرز
حرز د عاهایی است که برای محافظت از چشم زخم و شر د شمنان و آفات و حواد ث نوشته می شد  و اغلب 
بیماران و افراد  د یگر همراه خود  نگاه می د اشتند .»حرز به تعویذ، طلسم و د عا اعم از خواند نی و آویختنی 

اطلاق می شد « )لغت نامه، ذیل واژه ی حرز(.
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هم چستم و هم خوبم هم خسرو و هم شیرینحــــرز د ل یعــــقوبم سرچشمــــه ایوبــم
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1863(

تعویذ
تعویذ از عوذ به معنی پناه برد ن و پناه د اد ن است و آن د عاها و آیات قرآن که برای د فع چشم زخم و 
یا د ستیابی به مقصود  بر بازو می بند ند  و یا به گرد ن می آویزند . اهل فن آنچه را برای د فع آفات و بلاها 
و چشم زخم بر گرد ن می آویزند  گویند  از قبیل اد عیه و طلسم هایی که بر پوست کد و و یا پوست آهو 
نوشته آن را با اشیایی د یگر از جماد ات و نباتات و منسوبات حیوانی مانند  شاخ افعی و د ند ان مار و شبه 
مهره سپید  و ... )که به عقید ه عامه از تأثیر چشم بد  جلوگیری می کند ( همه را د ر رشته کرد ه و بر گرد ن 
می آویزند  و تعویذ گویند  که د ر اصطلاح عامه نظر قربانی، نظربند ، چشم بند  و د ر زبان فصیح اد بی به نام 
خرمک، چرمک )چشمک( گویند . این معنی مجازاً شامل هر لوحی و د عایی است که آن را برای ایمنی از 

چشم زد گی بخوانند  یا بنویسند  و همراه خود  د اشته باشند .)مصاحب، 1345: 1/ ذیل تعویذ(
       تعویذ »به معنی نوشته ای است از د عاها یا اسمای الهی که د ر جعبه کوچکی از طلا و نقره می گذارند  

برای محافظت از بلاها به بازو می بند ند  یا به گرد ن می آویزند « )هروی،1386: 1/ 382(. 

تعویذ، اسما و اد عیه و کلماتی که برای رفع قضا و د فع چشم زخم و آفات بر کاغذ با پوست 
نویسند  و به بازو یا گرد ن حمایل کنند . تعویذ به زعم رمالان و د عانویسان برای جلوگیری از 

جن و جن زد گی نیز نافع است. به تعویذ حرز نیز می گفتند  )شمیسا، 1387: 279(. 

»پناه د اد ن، د ر پناه آورد ن، د عایی که نوشته به گرد ن یا بازو بند ند  تا د فع چشم زخم و بلا کند . بازوبند  ـ 
چشم پناه« )معد ن کن، 1375: 1/ 261(. »تعویذ د ر اصل لغت از ریشه عوذ به معنای پناه د اد ن و د ر پناه 
آورد ن است. اصطلاحاً به معنای د فع مضرات و خطرات به مد د  د عای نیک است« )خرمشاهی،1375: 

.)418 /1
     د ر باور تود ه ی مرد م یکی از موارد ی که برای رفع چشم زخم کارایی د ارد ، تعویذ است. مرد م عامه 
برای حفاظت و د ور ماند ن از آفات و بلاها و د فع گزند ، بخصوص چشم زخم، د عاها و نوشته هایی به 

گرد ن و بازو می بند ند . 

د ر مقابل چشم بد ، ایرانیان تعویذی به کار می برد ند  که روی آن آیه ها و د عاهایی از قبیل 
د عای جوشن و ان یکاد  نگاشته شد ه است و برای آنکه نوزاد  از هرگونه آسیبی د ر امان ماند ، 
طلسم و د عاهایی به او می آویختند . این طلسم و د عاها عبارت بود ند  از: نظر قربانی، طلسم، 

ان یکاد ، هفت مهره و د عای ام الصبیان و ... )کتیرایی، 1378: 40ـ39(.

     مرد م عامه د و سوره ی فلق و ناس را که به معوذتین مشهور هستند  و آیه ی وان یکاد  را د لیلی برای 
به کار برد ن این تعویذها می د انند . آن ها معتقد ند  خد اوند  این د و سوره و آیه ی وان یکاد  را برای د ر امان 

شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا
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ماند ن پیامبر از شر جاد وی قوم یهود  و چشمان بد  نازل کرد ه است.

مفسرین قرآن مد عی هستند  که د ر زمان پیامبر د ر مکه یک ساحر نامد اری بود  که با نگاه 
چشمان خویش اشخاص را می کشته است و هنگامی که  این جاد وگر قصد  آن حضرت را 
کرد ، جبرئیل با آیه ی مزبور پیغمبر را از تصمیم ساحر آگاه کرد ؛ بطوری که با خواند ن این آیه 

چشمان جاد وگر مکی فی المجلس بترکید  )کتیرایی،1378: 40(.

     تعویذها به د و د سته ی نوشتاری و آویختنی تقسیم می شد ند . آویختنی ها نوشتنی نبود ند  و بیشتر به 
صورت مهره های رنگین، کبود ، سیاه و سفید  استفاد ه می شد ند . یکی از این آویختنی ها فیروزه بود .»فیروزه 
این خاصیت را د ارد  و د افع چشم بد  است و مانع این می شود  که انسان د ر خواب بترسد « )خیام، بی تا: 28(.

تعویــذ کـــن بلـــی را بر جـــان حاملـــم نهگفتی الســت زان د م حاصل شد ه ســت جانم
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2396(

هیکل و حمایل
هیکل به آیات و سوره های قرآن و د عاهایی که بر بازو و زیربغل می بسته اند  گفته می شد  و مرد م اعتقاد  
د اشتند  که این د عاها می توانند  آن ها را از چشم بد  د ر امان د ارند . »هیکل به تعویذ، حرز و د عایی که برای 
چشم زخم به بازو بند ند  اطلاق می شد « )لغت نامه، ذیل واژه ی هیکل(. حمایل قرآن کوچکی است که د ر 

بر می آویزند )ناظم الاطباء(.

کرد م حمایل آن را از روی لاغ و بازیمن هیکلی بد ید م اسرار عشق د ر وی
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2937(

قربانی کرد ن
قربانی کرد ن، یکی از مراسم نماد ین و بزرگ است که د ر تمامی اد یان به شکل های مختلف رواج د اشته 
است و د ارد . بر اساس باورهای عامیانه، قربانی کرد ن برای خانه یا وسیله ی نو و نیز برای افراد ی خاص 
به این د لیل توجیهی صورت می گرفته است که معتقد  بود ند  جان موجود  قربانی شد ه به جان موجود ی 
که برای وی قربانی می کرد ند ، ملحق می شود  و به این وسیله، نیروی حیات وی را مضاعف می سازد  و یا 
اگر برای موجود ی که بی جان است، قربانی صورت بگیرد ، صاحب جان و حیات می شود  و توان حفاظت 
از خود  را د ر برابر ضرر و زیان و نیروهای اهریمنی به د ست می آورد . به هر حال، مولانا به باور قربانی 

اشاره کرد ه و گفته است:

به پیشش جان چه کار آید  مگر از بهر قربان راچو آمـد  جـان جان جان نشاید  برد  نام جان
                                                                                                     )مولوی، 1366: غ 58(

باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 
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جـان فـد ا د ارید  و تن قربان ز بهر وی کنید با شه تبـریز شمس الــد ین خـد اوند  شهـان
                                                                                                   )مولوی، 1366: غ 747(

پیش مشک افشان او شاید  که جان قربان کنیمچون به د ست ما سپارد  زلف مشک افشان خویش
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1598(

گفتن چشم حسود  کور

زفت شود  وجود  من تنگ شود  قبای منعود  د مد  ز د ود  من کور شود  حسود  من
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 1824(

گفتن چشم بد  د ور

به خود  را هم  آن حد ث  یـد الله  خوش همی شوید ، که د وُرش چشم بد کان 
                                                                                               )مولوی، 1379: 5/ ب123( 

      »د ورش چشم بد « د ر بیت فوق یعنی د ورباد  از آفات و زیان های احتمالی که از چشم بد  د یگران 
ممکن است به آن شخص )پیامبر( رسد  )مباشری،1389: 80(.

نـور به  کرد م  خــود   چشم  د ورامتحان  تو  ز چشمان  بد   کــه چشم  ای 
                                                                                               )مولوی، 1379: 4/ ب312(

      د ر این ابیات مولانا د ور بود ن از چشم بد  را به عنوان یک د عا به کار برد ه است و می گوید  که الهی 
که آزار و نقصان چشم افراد  شورچشم د ور باشد ؛ همان چیزی که د ر ایران باستان به آن »به نام ایزد « 
می گفتند  و یا آنچه عوام برای د ور کرد ن چشم زخم از فرد ی یا چیزی که د ارای خصوصیت قابل توجهی 

است یا برایشان ارزشمند  است، ماشاءالله می گویند .
     مولانا د ر رباعیات نیز به مقوله ی چشم زخم توجه کرد ه است. از آن جمله است د عاهای فراوان شاعر 
برای حفظ جان و زیبایی مخاطب از گزند  چشم بد . همچون: »چشمت مرسا که سخت بی همتایی«، »ای 
چشم جهان! چشم بد انت مرسا«، »چشمت مرسا که سخت زیباصوری« و ... . این د عا، گاه کارکرد ی 

هنری به خود  می گیرد  و به خلق شِکوِه ای هنرمند انه می انجامد :

بود م؟من می گفتم چشم بد  از روی تو د ور من  بد ت  چشم  آن  مـگر  جانا 
                                                                                                  )مولوی، 1366: ر 1131(

شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا
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رخـساره ایچشم بد ، گرچه که آن چشم من است چــنـیــن  از  بــاد ا  د ور 
                                                                                                 )مولوی، 1366: غ 2901(

از د یگر راه های د فع چشم زخم
مولانا برای رفع چشم زخم، راه های مختلفی را ارائه د اد ه است. وی د ر جایی بی ارزش نشان د اد ن ظاهر و 

سعی د ر تخریب زیبایی های ظاهری را برای رفع چشم زخم مؤثرّ د انسته و گفته است:

نگر کم  پاره  پاره  د لــق  بــه  زرتــو  بیـرون  از  کــرد نـد   ســیه  کـه 
شـد  مــرد ود   بـد   چشمِ  بــرای  شـد از  د ود آلـود   لعـل  آن  بــرون  وز 

                                                                                             )مولوی، 1379: 5/ ب3452(

اثر  بیان کرد ه که قرارد اد ن چیزی کم ارزش د ر بین اشیای گران بها سبب می شد ه که       همچنین 
چشم زخم به چیز بی ارزش برسد  تا شیءِ ارزشمند  د ر معرض تلف قرار نگیرد :

شَـبَه و  د رُّ  د رَ،  عِقـد   کــه  یک شبههمچنان  میـهمان  چـون  مختـلـط، 
                                                                                              )مولوی، 1379: 1/ ب2585(

     مولانا چشم بد  و اثر کرد ن آن را به د لیل ظهور و بروز کمالات و برتري هاي افراد  مي د اند  و معتقد  
است که اگر این کمالات پوشید ه و مخفي بمانند  فرد  از چشم بد  د ر امان است. مولانا همچنین د ر ابیاتی 

از زبان خد اوند  این طور نقل می کند : 

تا کـــت از چشــم بــــد ان پنهان کنم مــن تو را غمگین و گریــان ز آن کنم
تا بگــــرد د  چشـــم بــــد  از روي تـوتلــخ گــرد انــــم ز غم هــــا خوي تو

                                                                                     )مولوی، 1379: 3/ ب4154ـ4153(  

     د ر این ابیات از زبان خد اوند  این طور نقل می کند  که از آن جهت من)خد اوند ( تو )انسان( را غم ناک 
و گریان و اند وهگین مي کنم که از چشم زخم افراد  شرور تو را نهان کنم و خوي و خلق تو را به وسیله ی 
غم هایي که براي تو ایجاد  مي کنم، تلخ و ناخوش و غصه د ار مي کنم تا از چشم بد ، تو را د ر امان نگه د ارم. 
به عقید ه ی مولانا خد اوند  انسان را از آن جهت غمگین و غصه د ار مي کند  که از چشمان بد  پنهان باشد  
و به وسیله ی غم ها و غصه ها خوي انسان تلخ و تند  مي شود ، مسلماً کسي از انسان تند خو حظ نمي برد  
و خوشش نمي آید  و به همین د لیل انسان از چشم بد  محفوظ مي ماند  )انقروی، جزء سوم از د فتر سوم: 

1573ـ1572(.

باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 
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نتیجه گیري 
مولانا به چشم زخم و اثر چشم بد  بر افراد  اعتقاد  د اشته و د ر خلال اشعارش به آن اشاره و راهکارهایي 
را براي د فع آن بیان کرد ه است. به طور خلاصه باید  گفت چشم زخم را نمی توان جزو باورهای خرافی 
د انست؛ زیرا این مسئله حقیقت د ارد  و د ر کتاب آسمانی و احاد یث هم به آن اشاره شد ه است؛ اما برخی 
از شیوه های د فع آن خرافی است. مولانا به چشم زخم اعتقاد  د ارد  و برای رفع آن طبق فرهنگ عامیانه 
موارد ی را پیشنهاد  می کند  که می توان به اسپند  د ود  کرد ن، نیل برکشید ن، ذکر و ورد  خواند ن، زعفران 
به رخ مالید ن، نمک، سرخر نهاد ن، با کارد  برید ن جای قد م های تعریف کنند ه، حرز و تعویذ، هیکل و 
حمایل، گفتن عبارت چشم حسود  کور و چشم بد  د ور و قربانی کرد ن اشاره کرد  که برخی از این راه های 
رفع چشم زخم مثل خواند ن وان یکاد ... و ذکر گفتن ریشه د ر د ین اسلام د ارد  و برخی جزو فرهنگ عوام 

محسوب می شود .

نتیجه گیري
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ـ شمیسا، سیروس، )1387(، فرهنگ اشارات )د و جلد ی(، چاپ نخست از ویرایش د وم، تهران: انتشارات 
میترا.

ـ صد قی نژاد ، رضوان، )1383(، خرافات چیست؟، تهران: نشر گلمهر.
ـ صفاری، نسترن، )1383(، موجود ات اهریمنی د ر شاهنامه فرد وسی، تهران: انتشارات جام گل.

ـ طباطیایی، سید محمد حسین، )1382(، تفسیر المیزان، ت رج م ه ی سید  م ح م د ب اق ر م وس وی ه م د ان ی، قم: 
د فتر انتشارات اسلامی.

ـ علی بن ابیطالب، )1380(، نهج البلاغه، ترجمه ی محمد  د شتی، چاپ چهارد هم، تهران: انتشارات مشهور.
ـ کتیرایی، محمود،  )1378(، از خشت تا خشت، تهران: نشر ثالث.

ـ کرمی، محمد حسین، )15/11/2008(، »تحقیقی پیرامون چشم زخم د ر برخی از متون اد بی و د ینی«
ـ کزازی، میرجلال الد ین، )1378(، گزارش د شواری های د یوان خاقانی، تهران: نشر مرکز.

ـ گوهری، سید اسماعیل، )1378(، چشم زخم، تهران: انتشارات نیایش.
ـ ماسه، هانری، )1357(، معتقد ات و آد اب ایرانی، ترجمه ی مهد ی روشن ضمیر، تبریز: موسسه تاریخ و 

فرهنگ ایران.
ـ مباشری، محبوبه، )1389(، فرهنگ عامه د ر مثنوی، تهران: سازمان چاپ و انتشارات.

ـ مد نی، احمد ، )1381(، طبیبانه های حافظ، چاپ د وم، شیراز: د انشگاه علوم پزشکی شیراز.
ـ مصاحب، غلامحسین، )1345(، د ایره المعارف مصاحب، تهران: انتشارات امیرکبیر.

باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 
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ـ معد ن کن، معصومه، )1375(، نگاهی به د نیای خاقانی، تهران: مرکز نشر د انشگاهی.
ـ مولوي، جلال الد ین محمد،  )1379(، مثنوي معنوي، تصحیح محمد  استعلامی، چاپ ششم، تهران: 

سخن.
تهران:  یازد هم،  چاپ  فروزانفر،  بد یع الزمان  تصحیح  تبریزی،  شمس  ،کلیّات   )( ــــــــــــــــ،  ـ 

امیرکبیر.
ـ هد ایت، صاد ق، )1356( نیرنگستان، تهران: جاوید ان.

ـ ــــــــــــ ، )1378(، فرهنگ عامیانه مرد م ایران. به کوشش جهانگیر هد ایت. چاپ د وم. تهران: 
نشر چشمه.

ـ هروی، حسینعلی، )1386(، شرح غزل های حافظ،4 جلد ی، چاپ هفتم، تهران: فرهنگ نشر نو.
ـ هشترود ی، محسن، )1340(، فرهنگ کوچه، کتاب هفته، شماره ی18.

ـ یاحقی، محمد جعفر، )1375(، فرهنگ اساطیر و اشارات د استانی د ر اد بیات فارسی، تهران: پژوهشگاه 
علوم انسانی و مطالعات فرهنگی.

منابع
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سهم سنایی د ر غزلیاّت مولانا
                                                                                                                        رحمان مشتاق مهر1 

میِ روشن ز تاک من فرو ریخت
خوشا مرد ی که از د امانم آویخت

نصیب از آتشی د ارم که اوّل
سنایی از د ل رومی بر انگیخت 

)اقبال لاهوری( 

از  یکی  بی گمان  کنیم،  قرن هفتم جستجو  د وم  نیمة  د ر  را  مولانا  اسباب ظهورِ  و  علل  بخواهیم  اگر 
مهم ترین آن ها، سبقتِ ظهورِ سنایی غزنوی د ر اوایل قرن ششم است. ابتکار، تنوّع و وسعتِ خلّاقیّتِ 
سنایی د ر وجوهِ اد ب و تفکّرِ عرفانی، چنان بود  که جریان کلیِّ اد بِ عرفانی، تعلیمی و شعرِ حکمی و 
اجتماعیِ سد ه های بعد  از خود  را تغییر د اد  و کمابیش همة چهره های سرشناس تاریخ اد بیّات فارسی و 

عرفانِ اسلامی ـ ایرانی را از نظامی و خاقانی گرفته تا مولانا و حافظ تحت تأثیر قرار د اد .
      مثنوی ها و قصاید  او، علاوه بر اینکه راهِ تازه ای پیشِ پایِ مثنوی سرایان و قصید ه گویانِ هم عصر و 
خَلفَش گشود ، پاره هایی از آن، به سرعت د ر لا به لای نثر تعلیمی و عرفانی و حکمی و اخلاقی راه یافت 

و بد ان ها ارج و اعتبار بخشید  و فصاحت و بلاغتِ آن ها را د و چند ان کرد .
    قابل تصوّر است که مولانا قبل از آشنایی مستقیم با آثار و جهان بینی عرفانی سنایی، از طریق پد رش 

بهاءالد ین ولد  و مربیّ اش محقّقِ ترمذی با سنایی آشنا شد ه باشد .
       نگاهی به معارف و مقالات آن د و، نشان می د هد  که عارفانه ها و عتاب و خطاب ها و بازخواست های 
اخلاقی و تعلیمی سنایی، تا چه اند ازه به ترویج و تبیین تعالیم عرفانی و اخلاقی آنان یاری رساند ه است.

د ر بررسی مستقلیّ که راجع به جهت گیریِ د وگانة موجود  د ر مقالاتِ شمس نسبت به سنایی صورت 
گرفته، این نتیجة قابل د رک و پذیرفتنی حاصل شد ه است که شمس د ر عین حال که نمی تواند  خود  را 

1. استاد  د انشگاه شهید  مد نی آذربایجان   
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از حوزة مغناطیسی افکار و عوالمِ پرکششِ سنایی د ور نگه د ارد ، سعی می کند  با تحقیرِ سنایی و متلوّن 
خواند نِ او و خرد ه گیری از میراثِ غبطه انگیزش، مولانا را از قرار گرفتن د ر د رونِ آن حوزة مجذوب کنند ه 

و شیفتگی بد ان بازد ارد  )محمّد ی، 1396: 10 ـ 32(.
     کافی اسـت مجالس سبعه را که یاد گارِ د ورانِ جوانیِ مولانا و سال هایِ قبل از آشنایی با شمسِ 
تبریزی است، تورّق کنیم تا ببینیم که مولانا د ر مواعظ و نصایح روزانة خود ، چقد ر به ابیاتِ سنایی د ر 
از  ابیاتی  از استشهاد ات شعری د ر مجالس به  حد یقه و د یوان استشهاد  کرد ه است. حد اقل یک  سوم 

این گونه است )مشتاق مهر، 1395: 47ـ68(.

ــش ــم ترک ــر کن ــو پ ــرِ ت ــر ز تی کمــر کــوهِ قــاف گیــرم و کَــشگ
                                                                     )مولانا 1379: 26؛ به نقل از سنایی 1377: 153(

نازارنــد  کــــه  مـــاد ری  و  د ارنــد پــد ر  را  روح  و  عقــــل  انبیــا 
                                                                     )مولانا 1379: 62؛ به نقل از سنایی 1377: 305(

که من خود  آن زمان هستم که من بی خویشتن باشمچو آمد  روی مه رویم که باشم من که من باشم
بر او گر سایه ای بینی، بد ان کان سایه من باشممـرا گر مایه ای بینی، بد ان کان مـایـه او باشد 

                                                            )مولانا 1379: 26؛ به نقل از سنایی 1388: 930 و 931(

که رسوا گرد ی ای لافی! چو سنگِ امتحان بینیمسی از زر بپالود ی و می لافی، چـه سود  اینجا
                                                                     )مولانا 1379: 85؛ به نقل از سنایی 1388: 708(

      علاوه بر شواهد  شعری، لحنِ خطاباتِ او نیز یاد آورِ مواعظِ توبیخ آمیز سنایی است: زر و مال، جاد وی 
چشم بند  است و گوش بند  است. قاضی و حاکمی که موی د ر مو می بیند  به علم و هنر، چون طمعِ مال و 

رشوت کند ، چشمِ او ببند د  و به روز روشن ظالم را از مظلوم نشناسد  )مولانا 1379: 40(.
      د ر فیه  مافیه و مکتوبات نیز وضع به همین منوال است و د ر هر د و اثر، غلبه د ر استشهاد ات شعری 
با اشعار سنایی است )مشتاق مهر، 1396: 77 ـ 104(. معلوم می شود  که آشنایی با شمس، هر چند  پنجرة 
شعر و سماع را به روی مولانا گشود  و او را با عوالم تازه و ناشناخته ای از عشق و وارستگی آشنا کرد ، 

چیزی از قد ر و منزلت سنایی د ر نزد ِ او نکاست.
      حضورِ الهام بخشِ سنایی د ر آموزه های مثنوی، تاکنون موضوعِ مطالعاتِ د انشگاهی و غیرد انشگاهی 
متعد ّد ی بود ه است . تصریح به ابیات حد یقه و د یوان، د ر سرفصل ها و عناوین اصلی د فترهای شش گانة 

مثنوی به مثابة الگو و سرمشقی برای تبیین و توضیح حقایق و د قایق عرفانی عمل کرد ه است.
     میزانِ تأثیرِ سنایی د ر غنایِ موسیقایی، پختگی زبانی و شکل گیری مضامین و معانیِ غزلیّاتِ مولانا 
هنوز چنان که باید  برآورد  نشد ه است. اشاراتی که د ر حواشیِ د یوان سنایی به تصحیحِ استاد  مد رّسِ رضوی 

مقد مه 
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سهم سنایی د ر غزلیّات مولانا

و کلیّّات شمس تبریزی به تصحیحِ استاد  فروزانفر و گزید ة غزلیّات و قصاید  سنایی د ر اقلیم روشنایی و 
تازیانه های سلوک به انتخاب و توضیح استاد  شفیعیِ کد کنی به تأثرّات و منابعِ الهامِ مولانا د ر سرود نِ 
غزل ها صورت گرفته، انگشت  شمار است و به موارد  کاملًا آشکار محد ود  می شود . د ر صورتی که بخواهیم 
سهم سنایی را د ر انشاد  و تکوین غزلیّات مولانا برآورد  کنیم، بهتر است آنها را به چند  د سته تقسیم کنیم:

غزلیاتی که د ر آنها اسمی از سنایی برد ه شد ه
غزلیاتی که د ر آنها اسمی از سنایی برد ه شد ه و تصریح د ارد  به این که مولانا با شعر سنایی آشنایی 
د اشته و آن ها را مکرّر می خواند ه است. این د سته از اشعار را با مراجعه به فهرست اعلام کلیّّات شمس به 
تصحیح استاد  فروزانفر به آسانی می توان پید ا کرد  و خواند . با نگاهی به یاد د اشت های استاد  فروزانفر راجع 
به نسخه بد ل های غزلیّات، می توان میزان اصالت و احتمال مد اخله و د ستکاری کاتبان د ر ورود  غزل ها 
به د یوان مولانا را تخمین زد . د ر ذیل، مطلع این گونه غزل ها را با شمارة غزل و قید  نسخه های پشتیبان 
از نهُ نسخة مورد  مراجعة استاد  فروزانفر می آوریم تا معلوم شود  که هر کد ام از این غزل ها د ر چند  نسخه 
وجود  د اشته است؛ با این توضیح که طبقِ برآورد ِ استاد  فروزانفر سه نسخة »قح«، »قو« و »عد « کهن تر 

و معتبرتر از سایر نسخه هاست.

راجانی که رو این سو کند  با بایزید  او خو کند  عطار  د هد   بو  یا  کند   رو  سنایی  د ر  یـا 
                                                                             )مولوی، 1363: غ 24، د ر قح و عد  نیست(

نه اینم من نه آنم من که گم کرد م سر و پا را اگر عطار عاشق بد  سنایی شاه و فایق بد 
      )مولوی، 1363: مطلعِ د و غزل 60 و 61 است که اولی را تنها فذ د ارد  و د ومی را غیر از قح بقیة نسخه ها د ارند (

این بود  همه آن شد  تا باد  چنین باد اارضی چو سمایی شد  مقصود  سنایی شد 
                                                                           )مولوی، 1363: غ 82، د ر قو، قح، عد  نیست(

ــد  آن سناجـــو کش سنایــی شرح کـرد  ــار آن فری ــرد یت ز عط ــت فــ یاف
                                   )مولوی، 1363: غ 824، غزل را قو، قح و مق ند ارد . این بیت را تنها چت د ارد (

ــرکه منکر گفت: »سنایی خود  همین است« ــروار د یگ ــی، خ ــت: ن ــنایی گف س
ــربـــد ان خـــروار تــو خـر وار منــگر ــی وار د یگ ــم عیس ــا د و چش گش

                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1038 قو و قح ند ارد (

د ر جهان هر مرد  و کاری مرد  کار خویش باشای سـنایی گـر نیابـی یار، یـار خویش باش
                                                                             )مولوی، 1363: غ 1244 و، قح و عد  ند ارد (
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غزلیاتی که د ر آنها اسمی از سنایی برد ه شد ه و غزلیاتی که با مصراع، بیت یا ابیاتی از سنایی آغاز شد ه 

مصطفی مـا جـاء الا رحـمه للعالمینای سنایی رو مد د  خواه از روان مصطفی
                                                    )مولوی، 1363: مقطعِ غزلِ 1974، قو، قح، عد ، چت، مق ند ارد ( 

مطلعِ غزل:

ناله من گوش د ار و د رد  حال من ببینای چراغ آسمان و رحمت حق بر زمین
بار جـور نیکوان را مـرد  باید  مـرد  کوای سنایی عـاشقان را د رد  باید  د رد  کو

                                                                          )مولوی، 1363: غ 2199، قو، قح و عد  ند ارد (

ســنایی نصیحــت  بــود   عیانــیایــن  طالــب  چــو  بــاز  جــان 
                                                                           )مولوی، 1363: غ 2733، قو قح و عد  ند ارد (

مطلعِ غزل:

زند گانـــی آب  تـــو  وصـــل  ــیای  ــو د انـ ــا تـ ــلاص مـ ــر خـ تد بیـ

غزلیاتی که با مصراع، بیت یا ابیاتی از سنایی آغاز شد ه 
غزلیاتی که با مصراع، بیت یا ابیاتی از سنایی آغاز شد ه و مولانا با همان حال و هوا و لحن و زبان، آن ها 
را اد امه د اد ه و گاهی به تأسّی از غزلی چند  بیتی، غزلی با چند  د ه بیت انشاد  کرد ه است. نوع تأثیر د ر این 
قبیل از غزل ها بیش از سایر گونه های تأثیر، گویای قرابت و پیوند  هنری، ذوقی و فکری این د و استاد  

برجستة اد ب عرفانی فارسی است.

ــد ارد  ــان ن ــو جــ ــف تــ جــان بی تــو ســر جهــان نـــد ارد  د ل بی لط
نــد ارد  عقــل ار چــه شــگرف کد خد ایی ســت نــان  و  آب  تــو  بی خــوان 
ــد  خــاک کویــت نـــد ارد خــــورشید  چــو د ی آســمان  ســـر  هــــرگز 

                                                                             )مولوی، 1363: غ 697 قح، قو و عد  ند ارد (

نــد ارد آن کــس کــــه ز تــــو نشــان نــد ارد  آن  اســت  خـــورشید   گــر 
ــد ارد د ل چون چنگ اســت و عشــق زخمه ــان ن ــه د ل فغ ــه چ ــس د ل ب پ
ــان را ــان عــاشـقـ ــروز فــغــ بشــنو کــه تــو را زیــــان نــد ارد امــ
امــا چــــه کنــد  زیــــان نـــد ارد هـــر ذره پــــر از فغــان و نالــه ســت
ــرا ــان ذره زیـ ــت زبــ ــد ارد رقــــص اسـ ــان نـ ــر بی ــص د گـ ــز رق جـ
ــد ارد هــــر ســو نگــــران تســت د ل هــــا ــان ن ــی گم ــه توی ــو ک وان س
عشــق مــن و تــو کــران نـــد ارد ایـــن عــــالم را کــــرانه ای هســت
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نــد ارد گفتــی کـــه به ســوی مـــا روان شــو روان  جــان  تــو  بی لطــف 
                                                                            )مولوی، 1363: غ 698، قح، قو و عد  ند ارد (

      این د و غزل با الهام از غزل سنایی و با همان وزن و قافیه سرود ه شد ه است. بیت نخست غزل اوّل 
عیناً از سنایی است و غزل د وم هم با همان مضمونِ مطلعِ غزل سنایی به پایان رسید ه است.

ــد ارد  ــان ن ــو جــ ــی لطف ت ــد ارد د ل بــ ــان ن ــر جه ــو س ــان بی ت جــ
ــریبت ــف د لفـ ــم زلــ ــز د ر خــ نــد ارد ج آشیــــان  روح الــــقد س 
روحــی روح،  ز جــمـــال  تــا عشــق تــــو د ر میــان نــد ارد نــــاید  
بی نطــق تــــو خانمــان نــــد ارد روح ار چــه شــریف کد خد ایــی اســت
ــم ــو ند اری ــد ل ت ــت عـ ــا طاقــ کــز فضــل کســی زیــان نـــد ارد مــ

                                                           )سنایی، 1388: 117 – 118؛ سنایی 1386: 108 و 109(

وقتی چنین به جانی جامی خرید  باید وقتی خــوشست مـا را لابـد  نبید  باید 
ما را مقام و مجلس عرش مجید  باید مـا را نبید  و بــاد ه از خــمِّ غیب آیـد 
ما صوفیان جان را هر د م د و عید  باید سالی د و عیــد  کرد ن کار عـوام باشد 
آن را کـه تازه نبود  او را قــد ید  باید مـا را از آن مـفازه عیشیست تازه تازه
روزی د و د ر خموشی د م د رکشید  باید ای شمس حق تبریز د ر گفتنم کشید ی

                                                                           )مولوی، 1363: غ 858، تنها فذ و چت د ارد (

      این غزل با استقبال از این غزل سنایی سرود ه شد ه است:

وین قفـل رنج ما را امشب کلید  باید ای یــار بی تکلـف مــا را نبید  بـایـد 
وین خرقه های د عوی بر هم د رید  باید جام و سماع و شاهد  حاضر شد ند  باری
آمـد  مراد  حاصل اکنون مــرید  بایـد جامی بهای جانی بستان ز د ست د لبر
این هر د و عید  امروز خوش تر ز عید  باید سالی برفت ناگـه روزی د و عید  د ید م

                                                                                                      )سنایی، 1388: 874(

د ر گل و گلزار و نسرین روح د یگر برد مید میر خــوبان را د گـر منشور خوبی د ررسید 
خــوبتر از ماه چه بـود  مــاه د ر تو ناپد ید خوشتر از جان خود  چه باشد  جان فد ای خاک تو

                                                                          )مولوی، 1363: غ 1011 تنها فذ و چت د ارد (

      مولانا مطلع غزل خود  را از مطلع این غزل سنایی اقتباس کرد ه است:
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مملکت بر وی سَهی شد  ملک بر وی آرمید مـیر خوبان را کنون منشور خوبی د ر رسید 
پرد ه آن پرد ه ست کاکنون عاشقی خواهد  د رید نامه آن نامه ست کاکنون عاشقی خواهد  نوشت

                                                                                                      )سنایی، 1388: 877(

و اند رخــور گام و کام مــن گــرد د کــی باشــد  کایــن قفص چمــن گرد د 
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 687(

      این غزل با الهام از مطلع و مقطع د و غزل از سنایی سرود ه شد ه است:

ــرد ازم ــس بپ ــن قف ــد  کیـ ــی باش د ر بـــاغ الاهـــی آشــیان ســازمک
                                                                            )سنایی، 1388: 371،؛ سنایی، 1386: 271(

د ر تفـــرقه ســوی جمــع پــرد ازمبــخ بـــخ اگــر ایــن علـــم برافــرازم
ــم ــواب آن کجــا گفت ــن اســت ج ــرد ازمای ــس بپ ــن قف ــد  کای ــی باش ک

                                                                             )سنایی، 1388: 372؛ سنایی، 1386: 273(

وآنگـــه مد ام د رد ه مـا را مد ام گرد انجــانا نخست مــا را مرد  مد ام گرد ان
هم تو بنا نهاد ی هـم تو تمـام گرد اناز ما و خد مت ما چیزی نیاید  ای جان
از فضل بی نهایت بر ما د و گام گرد اناین راه بی نهایت گر د ور و گر د راز است

                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2033(

     همچنان که استاد  فروزانفر نیز د ر پاورقی ص 247 از جلد  چهارم کلیات یاد آوری فرمود ه اند ، سه بیت 
آغاز غزل از این سنایی برگرفته شد ه است:

وانگه مد ام د ر د ه مست مـد ام گرد انجانا نخست ما را مـرد  مـد ام گرد ان
بر خصم ما ز غیرت گل را حرام گرد انبر ما چو از لطافت مل را حلال کرد ی
هم تـو بنا نهاد ی هم تـو تمام گرد اناز ما و خد مت ما چیزی نخیزد  ای جان

                                                                    )سنایی، 1388: 428 و 429؛ سنایی، 1386: 263(

زخمی که زنی بر ما مرد انه و محکـم زنای یار مـقامـرد ل پیش آ و د مـی کــم زن
اعظم زنگــر تخـت نهی مـا را بــر سینة د ریــا نه گنبد   بــر  را  مــا  زنــی  د ار  ور 
زنجان خواسته ای ای جان اینک من و اینک جان قعر جهنم  بــر  نبود   را  تــو  که  جانی 
بـم زنمــن بس کنم اما تـو ای مطرب روشن د ل زمــزمه  بر  آیی  زیر چــو سیر  از 
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زنتــو د شمن غــم هایی خــاموش نمی شایی مغز سر غم  بر  یکی سنگی  لحظه  هر 
                                                                          )مولوی، 1363: غ 1875، قو، قح و عد  ند ارد (

      این غزل مولانا د ر مطلع و ابیات د یگر آن چنان قرابتی با غزل سنایی د ارد  که گویی آن را از حفظ 
خواند ه و به د لیل یاری نکرد ن حافظه، بناچار عبارت هایی را از خود  جایگزین کرد ه باشد . به همین د لیل 

سه نسخه معتبر قح، قو و عد  آن را ند ارند .

زخمـی کـه زنی بر مـا مرد انـه و محکم زنای یـار مقامـر د ل پیـش آی و د می کم زن
چـون کم زد ی اند ر د م آن کمزد ه را کم زند ر پاکـی و بی باکـی جانـا چــو سـراند اران
ور د ار زنــی مــا را بـر گنــبد  اعـظـم زنار تخـت نهـی مـا را د ر صـف ملایـک نـه
پیـران منافــق را ضربـت زن و د م د م زنیـاران مــوافق را شـربت د ه و پـرپــر د ه

                                                                    )سنایی، 1388: 482 – 484؛ سنایی 1386: 370(

بار جـور نیکوان را مـرد  بایـد  مــرد  کوای سنایی عـاشقان را د رد  بایـد  د رد  کو
د ر میان هـفت د وزخ عنصر تـو سرد  کود ر میان هفت د ریا د امـن تو خشک کو
آه سرد  و اشک گرم و چهره های زرد  کواین ند اری خود  ولیکن گر تو این را طالبی

                                                                          )مولوی، 1363: غ 2199، قو، قح و عد  ند ارد (

صابــری و صاد قـی را مــرد  باید  مــرد  کوای بـــراد ر عـــاشقی را د رد  باید  د رد  کــو
نعره هـای آتشـین و چـهره هــای زرد  کــوچند  از این ذکر فسرد ه چند  از این فکر زمن
گـرم رو را خود  کی یابد  نیم گرمی سـرد  کوکیمیـا و زر نمی جویـم مس قابل کجاسـت

                                                                     )مولوی، 1363: غ 2206، قح، قو، عد  و خج ند ارد (

     از مطلع غزل اول برمی آید  که مولانا غزل خود  را با مطلعِ غزل سنایی شروع کرد ه و آنگاه با الهام 
از وزن و قافیه و حال و هوا و مضامین آن، غزل را تا پایان اد امه د اد ه است. به نظر نمی رسد  که غزل 
د وم با سه بیت، غزل مستقلی بود ه باشد . همان مطلع با جایگزین کرد ن براد ر به جای سنایی، تکرار شد ه 

است. غزل سنایی چنین است:

بار حکــم نیکوان را مــرد  باید  مــرد  کـو ای سنایی عــاشقـی را د رد  بایـد  د رد  کــو
چند  گویی مرد  هست ار مرد  هست آن مرد  کود ر زوایای خــرابات از چنـین مستـان هـنوز
زان د رخت امروز شاخ و بیخ و برگ و ورد  کوبر د رختی کاین چنین مرغان همی د ستان زد ند 

                                                                       )سنایی، 1388: 579-577؛ سنایی 1386: 434(
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ای شاد  که خلقستی ای خوش که جهانستیگــر هیچ نگارینــم بــر خلـق عــیانستی
بالا هــمه باغستی پستی همــه کانستــیگـر نقـش پذیرفتـی د ر شـش جهـت عالم
گــر هیچ پـد یـد ستــی آنِ همـگانـستـیاز خلـق نهـان زان شـد  تـا جمله مرا باشـد 

                                                                   )مولوی، 1363: غ 2586، قو، قح، عد  و خج ند ارد (

     این سه بیت که د ر کلیات مولانا غزلی مستقل فرض شد ه است، با اند کی تغییر از ضمن غزلی 13 
بیتی از سنایی برگرفته شد ه است. مولانا شعر سنایی را زمزمه کرد ه و کاتبانِ غزل، آن را به نام او وارد  

کلیات کرد ه اند .

ای شاد  که خلقستی ای خوش که جهانستیگــر هیچ نـگاریــنـم بــر خلــق عیانستی
گــر هیـچ پــد یـد ستـی زانِ همـگانستیاز خلــق نهــان زان شد  تا جـمله تـرا باشد 
مــن بــند ة آن روزم ای کاش چــنانستیگفته ست که یک روزی جانت ببرم چون د ل

                                                                                                      )سنایی، 1388: 624(

مــلک قلند رست و قـلنـد ر از او بـریبزم و شراب لعل و خرابات و کافری
زیــرا کــه آفــرید ه نبــاشد  قلـند ریگویی قلند رم من و این د لپذیر نیست
ای مـرغ روح وقت نیـامد  کـه برپریزین فرقت و غـریبی طبعم ملول شد 
سوی جناب مالک و مخد وم خود  بریوین پرِّ د رشکستة پـرخونِ خویش را

                                                              )مولوی، 1363: غ 3004، قو، قح، عد ، خج و مق ند ارد (

      این غزل مولانا ملهَم از این غزل سنایی است:

هر کس که یافت، شـد  ز همه اند هان بریعشق و شراب و یار و خــرابات و کافــری
کفـــرش همه هـد ی شد  و تـوحید  کافری از راه کــج بــه سوی ره راست راه یــافت
بــرخــاســـت از تـصـرف و از راه د اوریبگذاشت آنچه بود  هم از هجر و هم ز وصل
بسـت او میان به پیش یکی بت به چاکریبیزار شد  ز هــر چه بجز عشق و باد ه بــود 
ایـــن است د یــن مــا و طریـق قـلند ریبرخــیز ای سنایی! بــاد ه بخـــواه و چنگ

                                                                               )سنایی، 1388: 653 و 654؛ سنایی 1386: 481(

مـــا را همــه عمــر خــود  تماشاســتتــا نقــش خیال د وســت بـــا مـــاست
ــانست ــال د وستـ ــه وص ــا کـ ــانه صحراســتآن جـ ــان خـ ــه می والله کـ
ــد  ــراد  د ل برآیـ ــه مــ ــا کــ ــه از هـــزار خرماســتوان جـ یــک خـــار ب
ــا ثریاســتچـــون بر ســر کـــوی یـــار خســبیم ــاف مـ ــن و لـحـ بـالـیـ
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انــــد ر شــب قـــد ر قـــد ر مــا راســتچـــون د ر ســـر زلـــف یـــار پیچیــم
ــابد  ــال او بتـ ــکس جـمـ ــون عـ ــتچـ ــر و د یباس ــن حری ــار و زمی کهس
ــم ــوی او بـپـرسیـ ــو بــ ــاد  چـ ــتاز بـ ــگ و سرناس ــد ای چن ــاد  ص د ر ب
هـــر پــاره خــاک حـــور و حوراســتبـــر خـــاک چـــو نـــام او نـــویسیم
ــم ــسون بخوانی ــش از او فـ ــر آتـ زو آتـــش تــیــــزاب سیمـــاستبـ
نامــش چـــو بریــم هســتی افزاســتقصــه چـــه کنــم کــه بـــر عـــد م نیز
ــه عشــق روی بنمــود  ــرخاستوان لحظــه ک ــه بـ ــه از میان ــا هم این هــ
ــعالاستخامــش کــه تمــام ختم گشــته ســت ــق تــ ــراد  حــ ــیِ مــ کلـّ

                                                                                 )مولوی، 1363: غ 364، قح و قو ند ارد (

        این غزل همچنان که استاد  شفیعی کد کنی د ر تعلیقات د ر اقلیم روشنایی توضیح د اد ه اند  )شفیعی کد کنی 
1394: 175(، با تغییراتی از غزل سنایی اقتباس شد ه است و پید است که مولانا آن را خوش می د اشته و به 

هنگام سماع، با تغییراتی که د ر آن ایجاد  کرد ه، با سنایی نوعی هم سرایی کرد ه است:

مـــا را همه عـــمر خــود  تمـــاشاستتــا نقــش خیــال د وســت بــا ماســت
ــد  ــر آمـ ــال د لبـ ــه جـمـ ــجا کـ والله کــه میــــان خـــانه صحراســتآنـ
ــد  ــراد  د ل بـرآمـ ــه مـ ــا ک یــک خــــار بــه از هـــزار خـــرماستو آن ج
ــد  ــم ش ــاغ زاغ کـ ــه ز ب ــون کـ بلــــبل ز گـــل آشـیــانـــه آراســتاکن
ــت ــاخ عند لیبی س ــر شـ ــر س ــر هـ زیــن شــکر که زاغ کم شــد  و کاســتب
امــــروز زمــــانه نــوبـــت مـــاستفــــریاد  همی کنـــد  کــــه بــاری

                                                                               )سنایی، 1388: 805؛ سنایی 1386: 42(

ــتعشــق جــز د ولــت و عنایــت نیســت ــد ایت نیس ــاد  د ل و هـ ــز گش جـ
ــتعشــق را بـــوحنیفه د رس نکـــرد  ــت نیس ــعی را د ر او روایـ شــافـ
ــا اجـــل ســت عــــلم عشــــاق را نهـــایت نیســتلایجـــوز و یجـــوز ت
از شکــــر مصــر را شکایـــت نیســتعـــاشقان غرقـه انـــد  د ر شــکراب
ــد  شــکر بــاد ه ای را که حـــد  و غـــایت نیســتجـــان مخمــور چــون نگوی
ــد ی ــرش د ی ــه را پرغــم و ت ــر ک نیســت عاشــق و زان ولایــت نیســتهـ

                                                                            )مولوی، 1363: غ 499 قو، قح و عد  ند ارد (

      چنان که استاد  مد رس رضوی د ر حاشیة غزل سنایی و استاد  فروزانفر د ر ذیل غزل مولانا یاد آوری 
فرمود ه اند ، غزل مولانا با نظر به سه غزل سنایی سرود ه شد ه و حد اقل بیت معروف »عشق را بوحنیفه 

د رس نکرد / شافعی را د ر او روایت نیست« عیناً از غزل سنایی نقل شد ه است.
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ــت ــت نیس ــه و حکای ــق بازیچـ نیســتعش شــکایت  عاشــقی  ره  د ر 
نیســتحســن معشــوق را چــو نیســت کــران نهـــایت  را  عشـــاق  د رد  
عاشــقی را د لــی کفایــت نیســتهــر چــه د اری بــه د ل ببایــد  باخــت

                                                                        )سنایی، 1388: 828-826؛ سنایی 1386: 73(

ــت ــد ایت نیس ــق را بـ ــر عش ــتای پس ــت نیس ــاشقی نـهایــ د ر ره عــ
که به عشــق اند رون شــکایت نیســتاگـــرت عشــق هســت شــاکر بــاش
ــتهــر کــرا عشــق نیســت د ر د ل و جان ــت نیس ــان او هد ای د ر د ل و جــ

                                                             )سنایی، 1388: 8326 – 828؛ د ر سنایی 1386: نیست(

ــت ــت نیس ــرا د رد  بی نهایـ ــر کـ ــرو عنایــت نیســتهـ عشــق را پــس ب
نیســتعشــق را بـــوحنیفه د رس نکـــرد  او روایـــت  را د ر  شــافعی 
ــا ــا و فنـ ــی اســت بی بق عاشقـــان را ازو شــکایت نیســتعشــق حیّـ

                                                                      )سنایی، 1388: 826 – 828؛ سنایی 1386: 74(

باد ا بـاد  چنین  تا  بــه سامان شد   باد امعشوقه  چنین  باد   تا  شد   ایـمان  همه  کفرش 
باد املکی که پریشان شد  از شومی شیطان شد  چنین  بــاد   تـا  شد   سلیمان  آن  بــاز 
خــانه مشعله  زان  شاهــانه  طلعــت  باد ازان  چنین  باد   تا  شد   مید ان  چو  گوشه  هر 
شیرینش شیـوه  زان  د روغینش  خشم  باد ازان  چنین  بـاد   تا  شد   شکــرستان  عالـم 
د رآمیزی که  بس  از  تبریزی  باد اشمس الحـق  چنین  بــاد   تـا  شد   خــراسان  تبریز 
سنایی شد  مقصود   باد اارضی چـو سمایی شد   چنین  بـاد   تا  شد   آن  همه  بــود   این 
د ستم بربست کسی  سرمستم  که  باد اخاموش  چنین  بــاد   تا  شد   پریشان  انــد یشه 

                                                                         )مولوی، 1363: غ 82، د ر قو، قح و عد  نیست(

     استاد  شفیعی د ر ذیل غزل سنایی توضیح د اد ه اند  که مولانا با افزود نِ یک هجای بلند  به آخر هر 
مصراع مطلع، وزنی شاد تر و زند ه تر بخشید ه و بد ین گونه استقبال کرد ه است )شفیعی کد کنی، 1394: 
190(. تعد اد  ابیات غزل سنایی تقریباً نصف ابیات غزل مولاناست. مولانا بیشترِ مضامین و عبارات سنایی 

را عیناً نقل کرد ه و مضامین و عباراتی مشابه با آن ها بد ان افزود ه است:

کفــرش همــه ایمــان شــد  تا بــاد  چنیــن باد معشــوق به سامـــان شــد  تــا باد  چنیــن باد 
اکنون شــکر افشــان شــد  تــا باد  چنیــن باد زان لــب کــه همــی زهر فشــاند ی بــه تکبر
پیــد اش چـــو پنهان شـــد  تــا بــاد  چنین باد پیـــد اش جفـــا بـــود ی و پنهانــش لطافــت
چــون بــاد ه همــه جان شــد  تا بــاد  چنین باد چــون گل همــه تن بود ی تا بــود  چنین بود 

                                                                                )سنایی، 1388: 838، سنایی 1386: 94(
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مـــرا جمال تـــو بایــد  قمر چه سود  کند مـــرا عقیق تـــو بایــد  شکر چه سود  کند 
چــو همرهم تــو نباشی سفر چه سود  کند چو مسـت چشـم تو نبود  شراب را چه طرب
مـــرا میان تـــو بایـد  کمر چــه سود  کند مـــرا زکات تـــو باید  خـــزینه را چه کنم
چو رفت سـایه سـلطان حشـر چه سود  کند چــو یوسـفم تو نباشـی مرا به مصر چه کار
چـــو منظرم تو نباشـی نظر چه سـود  کند چـــو آفتاب تـــو نبـــود  ز آفتاب چـه نور
عنــایتت چـــو نبـاشد  هنــر چه سود  کند مـــرا بجـــز نظر تــو نبــود  و نیست هنر
چو برگ و میوه نباشـد  شـجر چه سـود  کند جهان مثال د رختسـت برگ و میوه ز توست
وجـــود  تـــیره او را د گـر چــه سـود  کند ز شمس مـفخــر تبریــز آنــک نور نیافت

                                                                           )مولوی، 1363: غ 936، قو، عد  و مق ند ارد (

چو من زمین تو گشـتم سـما چه سـود  کند مـــرا وصال تـــو باید  صبا چــه سود  کند 
ولیک بـــی شه شهره قــــبا چـــه سود  کند فــــلک ببست میــــان مـــرا ز فضل کـمر
هــــزار سایــــه و ظلّ هـــما چه ســود  کند د ر آن فلــک که شــعاعات آفتاب د ل اســت
برو بـــه بحـــر وفا، ایـــن وفا چه ســود  کند د لا تــــو چنــــد  زنـــی لاف از وفــــاد اری

                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 949(

      این د و غزل بلند  و بسیار زیبای مولانا، الهامی از غزلی چهار بیتی از سنایی است. البته بیت د وم آن 
د ر اسرار التوحید  به نقل از ابوسعید  آمد ه است که معلوم می شود ، نمی تواند  از سنایی باشد .

بــه جــای مهــر تــو مهر د گــر چه ســود  کند مـــرا لبــان تــو بایـــد  شــکر چــه ســود  کند 
کجـــا معاینه باشــد  خـــبر چـــه سود  کـــند مــــرا تـــو راحــت جانــی معاینــه نــه خبــر
قضــای بــد  چو بیاید  حـــذر چه ســود  کنـــد اگــر حــذر کنــم از عشــق تــو و گــر نکنــم
چـــو تیــر بر جگـــر آید  ســپر چه ســود  کند ســپر بــــه پیــش نهاد یــم تیـــر ظلــم تـــرا

                                                                             )سنایی، 1388: 861؛ سنایی، 1386: 143(

ور تـو پند اری مرا بی تو قراری هست، نیستگر تو پند اری به حسن تو نگاری هست، نیست
چرخ را جز خد مت خاک تو کاری هست، نیستور تـو گویی چـرخ می گرد د  به کار نیک و بد 
بر د ر تو حلقه بود ن هیچ عاری هست، نیستسال ها شد  که به بیـرون د رت چون حلقه ایم

                                                                                   )مولوی، 1363: غ 403، تنها فذ د ارد (

این غزل مولانا د ر وزن و رد یف )بر اساس نسخة کتابخانة ملی مورخ 1002 که اساس تصحیح جلالی 
سنایی  غزل  د و  با  عاشقانه  هوای  و  حال  و  مضامین  و  است(  گرفته  قرار  غزل  این  از  سنایی 1386: 

همخوانی د ارد :
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ور چنان د انی که جز تو خواستگارم نیست، هستگر تو پند اری که جز تو غمگسارم نیست، هست
یا قد م د ر عشق تو سخت استوارم نیست، هستیا بـجز عشق تـو از تـو یـاد گارم هـست، نیست
یا د ر انــد وه فـراقت د ل فــگارم نیست، هستیـا بـر امید  وصـالت شب قــرارم هست، نیست

                                                                               )سنایی، 1388: 821؛ سنایی 1386: 72(

نیست، هستگر تو پند اری ترا لطف خد ایی نیست، هست پاد شایی  عالم  بر سر خوبان 
نیست، هستور چـنان د انی که جـان پاکبازان را ز عشق آشنایی  با جمال خـاکپـایت 

                                                                         )سنایی، 1388: 822؛ سنایی 1386: 64 و 65(

ــامش ــم ز ذوق د شنـ ــت گشتـ یــا رب آن مــی بــه اســت یــا جامــشمس
ــاد ه ــرست از بــ ــرب افــزاتــ آن سقط هــــای تلــــخ آشامـــشطــ

                                                                    )مولوی، 1363: غ 1290، قو، قح، عد  و مق ند ارد (

     مولانا، بیت مطلع و وزن و قافیة غزل خود  را از قصید ة کوتاه مد حی سنایی د ر ستایش بهرامشاه 
غزنوی گرفته است:

ــنامش ــف د ش ــتم ز لط ــست گش یــارب آن مـــی بــه اســت یــا جامشمـ
                                                                                             )سنایی، 1388: 328 ـ 329(

چو زاید  آفتـاب جان کجا مــاند  شب آبستنچو آمد  روی مه رویم کی باشم من که باشم من
نگیرد  رنگ و بوی خوش نگیرد  خوی خند ید نچه باشد  خار گریان رو که چون سور بهار آید 
که از سنگـی برون ناید  نگرد د  گوهر روشنچه باشد  سنگ بی قیمت چو خورشید  اند ر او تابد 

                                                                              )مولوی، 1363: غ 1852، قح و عد  ند ارد (

چو د ید ی روز روشن را چه جای پاسبان باشد چو آمد  روی مه رویم چه باشد  جان که جان باشد 
به گلـزاری و ایوانی که فرشش آسمان باشد د لا بگریز از این خانه کـه د لگیرست و بیگانه

                                                                                       )مولوی، 1363: غ 568، عد  ند ارد (

      هر د و غزل مولانا تحت تأثیر این غزل سنایی سرود ه شد ه است:

چــو آمــد  روی مه رویــم کــه باشــم مــن، کــه مــن باشــم
کــه آنگــه خــوش بــوم بــا او که مــن بی خویشــتن باشــم

                                                                                )سنایی، 1388:--؛ سنایی 1386: 274(
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غزلیاّتی که سهمِ سنایی د ر پد ید آمد نِ آن ها، به وحد ت و اشتراک د ر آهنگ و موسیقی 
منحصر می شود

غزلیّاتی که سهمِ سنایی د ر پد ید آمد نِ آن ها، به وحد ت و اشتراک د ر آهنگ و موسیقی منحصر می شود . 
چه بسا مولانا ریتم و آهنگ غزل های سنایی را به یاد آورد ه، غزل خود  را د ر همان وزن و قافیه و رد یف 
یا صرفاً د ر همان وزن سرود ه است ولی د ر ضمن غزل قراینی هست که نشان می د هد  مولانا د ر سرود نِ 

غزلِ خود  بد ان غزل نظر د اشته است.

نیست شعار  حقیقی  عشقِ  که  را  روح  نیستآن  عـار  غیر  او  بود نِ  که  به  نابود ه 
                                                                           )مولوی، 1363: غ 455، قح -قو- مق ند ارد (

نیستآن طبع را کـه علم و سخاوت شعار نیست عار  زُفتیش  ز  و  فخر  عالمیش  از 
                                                                                                )سنایی، 1388: 91 - 92(

امســـال د ر این خرقـــه زنـگار بـرآمد آن سرخ قـــبایی که چو مه پار بـرآمد 
                                                                                       )مولوی، 1363: غ 639، عد  ند ارد (

آه از د ل عشـــاق بــه یک بار بـــر آمد روزی بت مـــن مست بـــه بازار برآمد 
                                                                              )سنایی، 1388: 141؛ سنایی 1386: 131(

ایـن د ل خسته مجروح مرا جـان آرند صنما گـر ز خـط و خال تو فرمان آرند 
                                                                             )مولوی، 1363: غ 804، تنها فذ و قو د ارد (

به ســر تـــو که همی زیــره به کرمــان آرند عاشــقانت ســوی تــو تحفــه اگر جــان آرند 
                                                                    )سنایی، 1388: 142 – 143؛ سنایی 1386: 137(

چه نغزست و چه خوبست چه زیباست خد ایازهی عشـق زهی عشـق که ما راست خد ایا
                                                   )مولوی، 1363: غ 94، عد  و قح ند ارد  و 95 قح، عد  و چت ند ارد (

زهی خط و زهی زلف و زهی مور و زهی مارزهی حسن و زهی عشق و زهی نور و زهی نار
                                                                     )سنایی، 1388: 882 و 883؛ سنایی 1386: 182(

کز تــوبه شکستن سر توبه شکنانیـمبشکن قــد ح باد ه کــه امـروز چنانیم
                                                                                  )مولوی، 1363: غ 1484، قو قح ند ارد (
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غزلیّاتی که سهمِ سنایی د ر پد ید آمد نِ آن ها، به وحد ت و اشتراک د ر آهنگ و موسیقی منحصر می شود

کاسباب خرد  را به مـی از پیش برانیمد ر د ه مــی آسود ه که امــروز بـرآنیم
                                                                        )سنایی، 1388: 767؛ د ر سنایی 1386: نیست(

نـــد ارد  بــیچــاره کـسی کـــه زر نـــد ارد  خــبــر  زر  مــعـــد ن  وز 
                                                                            )مولوی، 1363: غ 696، قح، قو و عد  ند ارد (

شخصی بـــاشد  کـــه ســر نــد ارد  هـــر سینــه کـــه سیمــبر نــد ارد 
                                                                                   )مولوی، 1363: غ 721، تنها فذ د ارد (

شیــریــنــی تــو شــکــر نــد ارد  نــــور رخ تــــو قـــمـــر نـــد ارد 
                                                                             )سنایی، 1388: 846؛ سنایی 1386: 106(

کنون برخیز و گلشن بین که بهمن بر گریز آمد شکایت ها همی کرد ی که بهمن برگ ریز آمد 
                                                                          )مولوی، 1363: غ 589، قح، عد  و مق ند ارد (

همه لشکرگه غم را مفاجا و گریز آمد  الا برخیز مهرویا، که باد  مُشک بیز آمد 
                                                                              )سنایی، 1388: 860؛ سنایی 1386: 132(

بــزن آتــش بــه مــومــن و کفـار مطـرب عــاشقــان بجنــبــان تــار
                                                                          )مولوی، 1363: غ 1156، قو، قح و عد  ند ارد (

خــانــه را رو تــهـی کــن از اغـیارگــر تــو خواهــی وطــن پر از د لد ار
                                                                          )مولوی، 1363: غ 1157، قو، قح و عد  ند ارد (

بـیـمار رحــم بر یــار کــی کــند  هــم یار بــیــمــار کــی شــنود   آه 
                                                                          )مولوی، 1363: غ 1158، قو، قح و عد  ند ارد (

د وار گــنــبــد   زیـــر  را  بسیارخــلــق  د یـد نــی  و  کــور  چشــم هـا 
                                                                                  )مولوی، 1363: غ 1164، تنها فذ د ارد (

      وزن و قافیة این غزل ها چه بسا متأثرّ از قصید ة بسیار معروف و خوش آهنگ سنایی باشد :

رفتـار خــوش  عــاشقـان  ای  شیریــن کارطلب  شـاهــد ان  ای  طــرب 
                                                                                             )سنایی، 1388: 196(
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غزلیاّتی که تعبیرات، ترکیبات و مضامین خاصِّ شعرِ سنایی د ر پد ید آمد ن آن ها مؤثرّ بود ه 
غزلیّاتی که تعبیرات، ترکیبات و مضامین خاصِّ شعرِ سنایی د ر پد ید آمد ن آن ها مؤثرّ بود ه و سبکِ مولانا 
را به سبکِ سنایی نزد یک تر و شبیه تر ساخته است. استقصای این موارد ، به کاری مستقلّ و د رازد امن نیاز 
د ارد  که د ر صورت به سامان رسانید نِ آن معلوم خواهد  شد  که جهت زبانی، مولانا چقد ر وامد ارِ سنایی است. 
ما د ر اینجا فقط به ذکرِ نمونه هایی که د ر ضمن بررسی شتابزد ة خود  بد ان ها برخورد ه ایم، بسند ه می کنیم.

تعابیر پارد وکسیکال

ــمد ر زمیــن، بی زمیــن سجـــود  بـــریم ــاز کنی ــت نمـ ــت، بی جه د ر جه

     ایـن همه، صورت های بیان پاراد وکسی است که د ر شعر سنایی از مهم ترین ابد اعات او به شمار 
می رود  و مولانا جلال الد ین به همین گونه خصوصیّات شعر او نظر د ارد ؛ وقتی می گوید :

او پیش  سجود ی  حیرت  از  گفت: »بی ساجد ، سجود ی خوش برآر«کرد م 
بـود  کـی  سجـود ی  بی ساجد   بی خارخار«آه  و  باشد   »بی چـون  گفت: 

                                                                                             )شفیعی کد کنی، 1394: 240(

نشان از بی نشانی د اشتن

د ارد  تـوان  کز هستی  بود   توانـد   ذاتی  من آن ذاتم که او از نیستی جان و روان د ارد اگر 
من آن هستم، که آن از بی نشانی ها، نشان د ارد وگرهستی بود  ممکن، که کم از نیستی باشد 

                                                                                                      )سنایی، 1388: 112(

به نشان رسی تو آن د م که تو بی نشان بمانیبفــروز آتشی را کــه د ر او نشان بسـوزد 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2844(

خمر بی خمار

بی خمار شراب  آن  د رد ه  و  خیز  سنایی  تا زمانی می خوریم از د ست ساقی بی شمارای 
                                                                                                       )سنایی، 1388: 883(

او خمـر بی خمـارست او سـود  بی زیـانستاو ماه بی خسوف ست خورشید  بی کسوفست
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 440(

سهم سنایی د ر غزلیّات مولانا
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بـود  ما د هان ها باز مـاند ه پیش آن ساقی کز او بی زنبـور  و شهد   بی خـمار  خمرهـای 
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 731(

خوریم ایــمـنـیــم از خـمــار مـرگ ایـرا بی خمـــار  باقــی  مـــــی 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1763(

د ر سر خــود  ند ید ه ای باد ة بی خمــار مـنمی چو خوری، بگو به می: بر سر من چه می زنی؟
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1828(

د رد  از  فـارغ  مستان  سرهـای  بی خماریشـود   خـمر  د رکــرد   سر  چــو 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2687(

برگ  بی برگی

ند اری، لاف د رویشی مزن رخ چو عیّاران ند اری، جان چو نامرد ان مکنبـرگ بی برگی 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 484(

برگ بی برگـی ند اری لاف د رویشی مزنپای این مرد ان ند اری جامة ایشان مپوش
                                                                                                      )سنایی، 1388: 491(

مباز د ر  جنّت  هشت  گند م  هفـت  برای  برگ بی برگی مجوی و قصد  برگ تین مکناز 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 509(

برگ بی برگی نـد اری لاف د رویشی مـزنپای ایـن مید ان ند اری جامة مرد ان مپوش
چشم هر نامحرمی کی بار نقش چین کشد برگ بی برگی نـد اری گرد  آن د رگه مگـرد 
برگ بی بـرگی بفرق زهـره و پروین کشد با قناعت صلح جــوید  محرم حـرمت شود 
برگ بـی برگی نــد ارم، بینوائی چـون کنمعشق تو با مفلسان سازد  چـو من د ر راه او
الحـق خد نگ مـرگ را پایند ه اسپر ساختیای عمر بی مرگی ز تو وی برگ بی برگی ز تو

                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2433(

ارم د ر نقش بی نقشی ببین هر نقش را صد  رنگ و بو باغ  را  نگر هر شاخ  بـرگ بی برگی  د ر 
                                                                                                  )مولوی،1363: غ 1388(

غزلیّاتی که تعبیرات، ترکیبات و مضامین خاصِّ شعرِ سنایی د ر پد ید آمد ن آن ها مؤثرّ بود ه 
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ولیکن زین هرزه ها  بود م  توبه کرد ه  چـون حکم تو بد ید م زین توبه توبه کرد ممــن 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 925(

بشکست جام توبه چو شراب عشق خورد متو گـواه باش خواجه که ز توبه توبه کرد م
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1616(

کرد مد ر جـرم توبه کرد ن بود یم تا به گرد ن تـوبه  بار  این  کـرد ه  توبه هـای  از 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1685(

نتـوان ز قـضا کشید  گرد ن اي جـانتوبه کــرد م ز تــوبه کـرد ن اي جان
سوگند  به نام د وست خورد ن اي جانسوگند  بسر مي نبرم لیک خوش است

                                                                                                    )مولوی، 1363: رباعی(

تعابیر محاوره ای

خواجه سلامٌ علیک

او خـواجه سلام علیک کو لب چون نوش او پــوش  گــهر  لعــل  او  د ربــار  پستة 
                                                                                               )سنایی، 1388: 564، 565(

بین خواجه سلام علیک آن لب چون نوش بین شبپوش  گوشة  آن  د ر  جـان ها  توشة 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 990(

بین خواجه سلام علیک آن لب چون نوش بین جوش  خور  سنبل  نگر  شکروش  لعل 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 991(

د ل به د لم نه که تـو گمشد ه را یافتیخـواجه سلام علیک گـنج وفـا یافتی
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 3008(

د ارم ای خواجه سلام علیک من عزم سفر د ارم گذر  راه  مــن  پنهان  فلک  بــام  وز 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1455(

چونی ای خواجه سلام علیک از زحمت ما چونی وفـا  کان  وی  زیبایی  مــعد ن  ای 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2576(

سهم سنایی د ر غزلیّات مولانا
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خواجه غلط کرد ه

اوخواجه غلط کرد ه است د ر چه؟ د ر ابروی او سوی  د ل  قبلة  همی  نسازد   کــه  زان 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 566(

سســت گمــان بــود ه ای عاقبــت کار خویش خواجــه غلط کرد ه ای د ر صفت یـــار خویش
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1277(

صد  چو تو هم گم شود  د ر من و د ر کار من خــواجه غلط کــرد ه ای د ر روش یار مـن
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2056(

ترکیبات د یگر

بنامیزد  بنامیزد 

زهی خوش خو زهی والا بنامیزد  بنامیزد زهی مه رخ زهی زیبا بنامیزد  بنامیزد 
                                                                                                       )سنایی، 1388:852( 

زهی خسرو زهی شیرین بنامیزد  بنامیزد زهی چابک زهی شیرین بنامیزد  بنامیزد 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 855(

بنامیـزد  چو هفت صد  پرد ه د ل را به نور خود  بد راند  بنامـیزد   آیـد   ند ا  ایـن  عرشش  ز 
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 574(

هزاران خواجه می زیبد  اسیر و بـند  د یـد ارش چه خواجست این چه خواجست این بنامیزد  بنامیزد 
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1222(

قاف تا قاف

بـیـهـــود ه ز عـشـــق تـــو زنـد  لافهـــر مـد عّـــی ای ز قـــاف تـــا قــاف
                                                                                                      )سنایی، 1388: 914(

گـشـــت پـــرگل ز قـاف تـــا قـافشزان د مـــی کـــو د مــیـــد  د ر عـالـــم
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1294(

تعابیر محاوره ای و ترکیبات د یگر
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از آن است آتش هجران که تا پخته شود  خامیکه آب لطف آن د لبر گرفته قاف تا قاف است
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2557(

نـهـان از د یـد ه چـون عنـقـا چراییچـو نـور تـو گرفت از قـاف تا قـاف
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 1709(

قاف تا قاف از میش خود  موج طوفانیستیابـر نیسان خود  چه باشد  نزد  بحر فضل او
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2782(

مسلمانان، مسلمانان مسلمانی، مسلمانی!

ازین آیین بـی د ینان پشیمانی پشیمانیمسلمانان مسلمانان مسلمانی مسلمانی
                                                                                                      )سنایی، 1388: 678(

مســلمانان مســلمانان مســلمانی مســلمانیسراند ازان ســراند ازان ســراند ازی سراند ازی
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 2508(

گیرید  سر  ز  مسلمانی  مسلمانان  که کفر از شرم یار من مسلمان وار می آید مسلمانان 
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 593(

الصبر مفتاح الفرج

ای رکن طاعت همچو حج، الصبر مفتاح الفرجای کوکب عالی د رج، وصلت حرامست و حرج
لقمان چنین د ر صبر گفت، الصبر مفتاح الفرجتا کی بود  رازم نهفت، غم، خانة صبرم برفت

                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 836(

تا رو نمـاید  مرهمش کالصبر مفتاح الــفرجای د ل فرورو د ر غمش کالصبر مفتاح الفرج
کرسی و عـرش اعظمش کالصبر مفتاح الفرجچند ان فروخور آن د هان تا پیشت آید  ناگهان

                                                                                                  )مولوی، 1363: غ 519(

میر خوبان

مملکت بر وی سهی شد  ملک بر وی آرمید مـیر خوبان را کنون منشور خـوبی د ر رسید 
                                                                                                      )سنایی، 1388: 152(

سهم سنایی د ر غزلیّات مولانا
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کـه به تیر غمـزه او د ل ما شـکار باد از بگاه میر خوبان به شـکار می خرامد 
                                                                                                   )مولوی، 1363: غ 166(

ز شــمع روی خــود  ســیمای مســتانبیــــا ای میــــر خــــوبان و برافــروز
                                                                                                )مولوی، 1363: غ 1900(

ــد ان فرســتیوگــر آن مــــیر خوبـــان را بــه حیلت ــانب میـ ــانه جـ ز خــ
                                                                                                )مولوی، 1363: غ 2658(

ــا نرنجــی الا میــــر خــــوبان هـــلا تــا نرنجی ــری و از مـ ــه نگیــ بهانـ
                                                                                                 )مولوی، 1363: غ 3122(

تو محتشم او محتشم

ای رای تو شمس الضحی وی روی تو بد رالظلمروحی فد اک ای محتشم لبیک لبیک ای صنم
آخر گزافست این چنین تو محتشم او محتشمبیرون خرام و برنشین بر شهپـر روح الامین

                                                                     )سنایی، 1388: 192 و 388؛ سنایی 1386: 287(

زیرا که سرمست و خوشم زان چشم مست د لربا ای بر د رت خیل و حشم بیرون خرام ای محتشم
                                                                                           )مولوی، 1363: غ 7 عد  ند ارد (

تو محتشم او محتشم چیزی بد ه د رویش را جان را د رافکن د ر عد م زیرا نشاید  ای صنم
                                                                                   )مولوی، 1363: غ 15 قح و عد  ند ارد (

ترکیبات د یگر
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سهم سنایی د ر غزلیّات مولانا
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اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی
مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس

                                                                                                                        ابراهیم معظمی گود رزی1 

چکید ه
امروزه، نقش فرهنگ د ر رونق اقتصاد ی یکی از اهد اف توسعة فرهنگی است. کشورها با تکیه برمنابع 
فرهنگی خود ، به تولید  و رونق اقتصاد  فرهنگ و صنایع خلاق پرد اخته و موجب اشاعة فرهنگ و افزایش 
تولید  ناخالص د اخلی می شوند . تجربة موفق ترکیه د ر رونق اقتصاد ی با تکیه بر میراث مولوی، نشان 
می د هد  که اگر بین فرهنگ و اقتصاد  رابطه برقرار شود ، موجب گسترش فرهنگ و رونق اقتصاد  می شود . 
این مقاله بر تجربة اقتصاد  قونیه و براساس مد ل محقق، که اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی را د ر سه 
حوزة اقتصاد  آموزش، تحقیق و نشر، اقتصاد  گرد شگری و اقتصاد  صنایع فرهنگی تعریف کرد ه، ارائه 
براقتصاد   اقتصاد  گرد شگری و تحقیق تمرکز کرد ه و د رحال سرمایه گذاری  بر  اقتصاد  قونیه،  می شود . 

صنایع فرهنگی )فیلم، موسیقی، نمایش و...( مولوی است.
      برای رونق اقتصاد  خوی نیاز است سه حوزة مورد  نظر را براساس ظرفیت های فعلی شهرستان خوی، 
استان و سطح کشور تعریف و برنامه ریزی کرد . بر اساس بررسی های محقق، د ر صورتی که اقتصاد  تحقیق 
و آموزش د ر کنار صنایع فرهنگی میراث شمس تبریزی فعال نشود ، اقتصاد  پررونق گرد شگری خوی نیز 
فعال نخواهد  شد . به همین منظور، پیشنهاد  این مقاله استخراج اند یشه ها و آثار شمس تبریزی، ثبت میراث 
معنوی شمس د ر ایران است، سپس با رونق اقتصاد  تحقیق و آموزش اند یشه های شمس شناخته شود  تا 
آشنایی با شمس به عنوان یک میراث جهانی د رایران استقرار یابد ، سپس توجه به اقتصاد  صنایع فرهنگی 
شمس؛ مانند  فیلم، نمایش، موسیقی و...شود . د رصورت تأمین این زیرساخت ها، اقتصاد  گرد شگری شمس 

تبریزی، موجب شکل گیری و رونق اقتصاد  خوی را د ر حوزه های سه گانه فراهم می کند . 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، صنایع فرهنگی، گرد شگری، اقتصاد  نشر، اقتصاد  خوی. 

1. د کترای جامعه شناسی فرهنگی و کارشناس د بیرخانه شورای عالی انقلاب فرهنگی 
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مقد مه 
      بد ون شک محبوبیت جهانی مولوی، به ارزش ها و تفکرات بنیاد ین او د ر مسائل فلسفی، اجتماعی 
و فرهنگی است که به نوعی بازتاب پلورالیسم و تنوع معرفتی منظومه فکری ـ جهانی اوست. مثنوی و 
کلیات شمس، به عنوان د و اثر پر مراجعة مولانا مشحون از اند یشه ها و آرای ارزشمند ی است که خوانند ه 

را فارغ از هر مذهب و گرایش فکری مجذوب خویش می کند .
      ملای روم د ر پس این واژگان و کلمات، چه د نیایی را فراروی مخاطب خود  قرار می د هد  که تسلیم 
و پابند  بود ن به مرام مولانا را د ر پی د ارد ، خود  د استان رمزگشایی است که مولوی پژوهان بزرگ هر یک 
بخشی از این راز سر به مهر را آشکار کرد ه اند . د ر این تحقیق تطبیقی، نقش ارزش های جهانی مولوی 
د ر تولید  ثروت و شکل گیری صنایع فرهنگی مولد  د ر قالب اقتصاد  قونیه و د ر سه حوزة اقتصاد  آموزش 
و پژوهش، گرد شگری و صنایع فرهنگی )خلاق( بررسی می شود  و مد لی عملیاتی برای تولید  ثروت از 
اند یشه های شمس تبریزی با هد ف توسعة شهرستان خوی با استفاد ه از مد ل اقتصاد  قونیه عرضه خواهد  

شد .

رویارویی بزرگ شمس و مولوی
مولوی فقیه را، کسی برنمی تافت تا منبر احکام و مناسک عباد ات را روزی زیارتگاه جهانیان ببینند . او د ر 
گوشه ای از شهر قونیه به تد ریس علوم رسمی فقه و حد یث می پرد اخت و روزگار می گذرانید . روزگار، اما 
چیز د یگری د ر سر د اشت و رویارویی بزرگی د ر حال رخد اد  بود  که این فقیه گوشه نشین خمود  را د رد انه ای 
کند  د ر عالم هیاهوخیز اند یشه و د انش. ورود  د رویشی ژند ه پوش به قونیه را، کسی گمان نمی کرد  آتشی 

د ر شهر و د یارشان تا اقصی نقاط جهان روشن کند . 
     د ید اری تاریخی که شاید  مشابه آن از انگشتان د ست د ر طول تاریخ بشریت نباشد  د ر شرف اتفاق 
بود . د انه ای ناچیز د ر د ست باغبانی خبیر به د رد انه ای شگفت و سحرآمیز بد ل خواهد  شد . سکوت شهر و 
جهان را به هم خواهد  ریخت. تاریخ نگاه هایی را که شمس بر د ید گان مولوی اند اخت تا تمام د اشته های 
ناخالص را د ر وجود  او آب کند  فراموش نخواهد  کرد . مولوی، مسحور و مقهور این نگاه شد  و مولوی 
برای همیشة تاریخ از آن نگاه آسمانی و بارش کلمات شبه وحیانی رهایی نیافت تا جایی که د ر بستر 

مرگ نیز خوش می سرود  که:

عشق بازان، کوی  د ر  پیری  د وش  با د ست اشارتم کرد  که عزم سوی ما کند رخواب 

     بد ون رخد اد  رویارویی بزرگ شمس تبریزی، مولوی، شاید  همچنان فقیهی می ماند  د ر منبری که 
هزاران هزار چون او را د ر د ل خاک سپرد ند  و اسم و رسم و نشانی نیافتند . آتش عرفان شمس تبریزی 
به سان افعی موسی از شعلة فقه مولوی بسی تواناتر و برّند ه تر بود  که به یکباره این فقیه موقر و پرهیمنه را 
به بساط لولیان بربط زن عالم قد س پرتاپ کرد  و رقص سماع عاشقانه را بر ذکر نکات فقیهانه ترجیح د اد  
و شد  آنچه که از منظر حسود ان مد ارس رسمی نباید  می شد . شمس تبریزی مورد  حساد ت و توطئه چینی 
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رویارویی بزرگ شمس و مولوی و سه حوزة اقتصاد  قونیه عبارتند  از:

قرار می گیرد  و مرگش زود  اتفاق می افتد  و جهان مولوی را به نیستانی آتش زد ه بد ل می سازد  که خوش 
می نالد  که نی به آتش گفت ...

      این د استان یا افسانه، هرچه باشد  اد بیاتی جهانی را تولید  کرد  که حتی از د ست و قصد  مولوی خارج 
شد ه است ... جهان د ر انتظار ابر زرتشتی زمینی است که مناد ی ارزش های نوینی برای همه جهانیان 
است. ما، د ر این بخش اقتصاد  قونیه را با تکیه بر حوزه ارزش های جهانی مولوی که به تولید  ثروت رسید ه 

و باعث رونق توامان تفکر و اقتصاد  د ر قونیه شد ه است اد امه می د هیم.

سه حوزة اقتصاد  قونیه عبارتند  از:
1. اقتصاد  آموزش و پژوهش: سطح اول محققان و ترویج کنند گان و شارحان اند یشة مولانا هستند  که د ر 

قالب فعالیت های آموزش و پژوهش حوزة مولوی پژوهی به تولید  علم و پژوهش می پرد ازند ؛
و   )Tourism( د رقالب گرد شگر  د وم، علاقه مند ان فرهنگی هستند  که  اقتصاد  گرد شگری: سطح   .2
بازد ید کنند گان )Visitors( سایت های تاریخی متعلق به مولوی )مانند  آرامگاه و...( نقش مهمی د ر رونق 

اقتصاد  گرد شگری شهر قونیه د ارند ؛
3. اقتصاد  صنایع فرهنگی )خلاق(: سطح سوم عوامل تولید  بخش فرهنگ و هنر قرار د ارند  که با اقتباس 
بازی  نمایش،  موسیقی،  سینما،  عرصه های  د ر  فرهنگی  و  آثارهنری  تولید   به  مولانا  زند گی  و  آثار  از 

رایانه ای، نقاشی، خوشنویسی، صنایع د ستی و... می پرد ازند .
     پس از تحلیل موضوعی و مقایسه ای از این سه حـوزه، با رویکـرد  تحلیل تطبیقی به امکان سنجی 
و ظرفیت سازی این سه سطح د ر حوزة اقتصاد  خوی و ارزش های جهانی شمس تبریزی پرد اخته خواهد  

شد .

شکل: مؤلفه های اقتصاد  قونیه

      د ر غرب، سه گفتمان د ر حوزة مولوی شکل گرفته است که به اقتصاد  قونیه کمک می کند : گفتمان 
گفتمان  سه  این  تجاری.  و  مرد م پسند   گفتمان  و  و صوفیانه  عرفانی  گفتمان  د انشگاهی،  و  پژوهشی 

هم زمان، اما جد ا از هم، هرکد ام به مسیر خود  اد امه می د هند . 
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اقتصاد  قونیه
نوشتار ارائه شد ه، زیرمجموعة اقتصاد  فرهنگ و د ر برخی جنبه ها اقتصاد  خلّاق خواهد  بود  که ذیل توسعة 
فرهنگی تعریف می شود . منظور از اقتصاد  فرهنگ، جنبه ای از اقتصاد  است که عوامل تولید  آن د ر حوزة 

فرهنگ و هنر فعالیت کرد ه و ماد ة اولیة محصولات آن از فرهنگ و هنر اخذ و استخراج می شود .
     بر اساس تعریف یونسکو، صنایع فرهنگی به صنایعی اطلاق می شود  که محصولات بد یع و هنري 
ملموس و غیر ملموس تولید  می کنند  و می توانند  از طریق استفاد ه از د ارایی هاي فرهنگی و ارائة خد مات 
و تولید  محصولات مبتنی بر د انش به صورت سنتی و امروزي، به عنوان منبع د رآمد  و تولید  ثروت د ر 
نظرگرفته شوند . وجه مشترک بین این صنایع، این است که تمامی آنها از خلاقیت، د انش فرهنگی و 
مالکیت معنوي براي تولید  محصولات و خد مات اجتماعی و فرهنگی استفاد ه می کنند  ... صنایع فرهنگی 
د ربرگیرند ة طیف وسیعی از فعالیت هاي اقتصاد ي از صنایع د ستی تا موسیقی، فیلم، انتشارات و صنعت 
رسانه است. براین اساس، تبلیغات، معماري، صنایع د ستی، پوشاک و مد ، فیلم، وید ئو و د یگر محصولات 
د ید اري و شنید اري، طراحی گرافیکی، نرم افزارهاي تفریحی و آموزشی، موسیقی هاي زند ه و ضبط شد ه، 
هنرهاي نمایشی و سرگرمی، تلویزیون، راد یو و پخش اینترنتی، هنرهاي تجسمی و باستانی و نویسند گی 

و انتشارات و غیره، همگی د ر حوزه صنایع فرهنگی قرار می گیرند  )فلاح،1391 :6(.

حوزه های اقتصاد  قونیه
ارزش های انسانی مولوی که د ر مثنوی، غزلیات، فیه مافیه و... منعکس شد ه است، موجب تربیت روحی و 
معرفتی بسیاری از انسان ها و وابستگان مشرب معنوی مولانا شد ه است. شیفتگان مولوی از شرق عالم 
تا غرب گسترش یافته و بسیاری متفکران و اند یشه ورزان، برای اثبات مضامین علمی و حکمی خود  به 
ابیات و گفتارهای مولانا استناد  مکرر د ارند . ارزش معنوی مثنوی، د ر نزد  ایرانیان چنان است که آن را 
قرآن عجم می خوانند . این ارزش های معرفتی، علاوه بر رسوخ و نفوذ د ر روح و جان آد میان، موجب رونق 

اقتصاد  و معیشت اجتماعی شد ه و یکی ازمنابع غنی تولید  ثروت د رجامعه شد ه است.
قومی  تقسیمات  و  ملی  مرزهای  از  فراتر  رومی  نفوذ  بیانگر  مولوی،  آثار  جهانی  انتشار  فـزونی      
است. ایرانیان، تاجیک ها، ترک ها، یونانیان، پشتون ها، د یگر مسلمانان آسیای مرکزی و مسلمانان آسیای 
جنوب شرقی، طی هفت قرن گذشته به شد ت از میراث معنوی رومی تأثیر گرفته اند . متون و گفتارهای 
مولانا که بیان کنند ة ارزش های جهانی اوست، قد رت و توانایی باز تولید  ثروت را د ر جامعه از طریق 

صنایع فرهنگی و علوم بین رشته ای د ارد .

اقتصاد  تحقیق، آموزش و نشر قونیه
اند یشه های مولانا بازتاب اند یشه ای اهورایی و فراجهانی است. ارزش های او نه د ر کنج قونیه، که د ر 
سراسر شبستان گیتی طنین اند از است. مولوی با نگرش عرفانی، جهان هستی را د ر می نورد د . از منطر 
او، جهان، جهان حیرت هاست و بر این اساس، او د ر صد د  پاسخ یابی این حیرت است و د ر این راه، از 
همة مذاهب، اد یان و نحله ها مد د  می جوید ، هر چند  پاسخ های نهایی او د ر زلال معرفت قرآنی است. 
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اقتصاد  تحقیق، آموزش و نشر قونیه

این نگاه حیرت مند  عارفانه به هستی به شکل گیری ارزش اول می انجامد  که احترام به همة اند یشه ها 
و اد یان است.

       ارزش د وم از خرد ورزی او برمی خیزد . مولوی، عقل و خرد  را مبنای همة اند یشه ها و تفکرات خود  قرار 
می د هد . البته این عقلانیت، نوعی خاص از عقلانیت است که فراتر از عقل فلسفی و عقل عرفی است. او 
برای رسید ن به طبقات بالای معرفت آسمان، عقل فلسفی را نرد بانی کوته می بیند  و عقل انتقاد ی عارفانه 
را که مبتنی برشهود  نفسانی است برمی گزیند . این ارزش، به بازتولید  ارزش جهانی د وم او که همان 
ارزش قبول نتایج عقلانی رفتار و کرد ار آد میان است و متأثر از عقل فرازمانی است می انجامد . مهم ترین 
ویژگی این عقل مورد  نظر مولوی، قبول سخنان و معارف بشری فراتر از اصول زود گذر عقل روزمره و 
حسابگر است. عقل مولوی د ر این منظر، با عقل فقیهانه د ر تعارض قرار می گیرد ؛ ارزش سوم، نوع د وستی 
و رعایت حقوق بشریت د ر هر نژاد  و قومی است. مولوی د ر جای جای مثنوی فاخر و د یوان نورانی 
شمس به تناسب کلام، از اقوام و اند یشه های گوناگون با احترام یاد  می کند . او د لایل مسلمانی خویش 
را بهانه ای برای نقص و ضعف د یگران قرار نمی د هد  و همین امر یکی از عوامل پاید اری و ماند گاری 
و گسترش مثنوی د ر نزد  همه اقوام و نژاد های بشری است. هر چند  د ر انتهای هر د استان و حکایت و 
نکته ای اخلاقی، مولوی آبشخور قرآنی و آسمانی خویش را فاش می کند  اما نه به گونه ای که باعث رد  

و یا طرد  اند یشه مقابل شود . این ارزش، بالاترین عامل جذب تفکر مولوی د ر نزد  جهانیان شد ه است.
د ر  ایرانی  فلاسفة  گرفتاری  نشان د هند ة  فلاسفه  از  یکی  با  تبریزی  شمس  برخورد   از  گـزارشی      
ملاحظات مکتبی است. د ر این برخورد ، فیلسوف متشرع که خد اشناسی وجه اصلی مطالعات اوست به 
شمس می گوید : شناخت خد ا عمیق است. شمس آشفته می شود  و با خشم به او می گوید : عمیق تویی، 
اگر عمیقی هست، تویی. شمس د ر این پرخاش، به روشنی موضوع اصلی جهان بینی ایرانی را، که همان 

خود شناسی است مطرح می کند  )معارفی اکبر،1391: 3(. 
     این ارزش ها موجب قرار گرفتن مولوی د ر رد یف یکی از بزرگ ترین مراجع فکری و اند یشمند ان 
جهانی می شود  و آثار و تفکرات او ارزش و مزیت تد ریس و نشر را د اشته است. به همین منطور، از همان 
اوایل د رس مثنوی و کلاس فیه مافیه، شاگرد ان مولوی سعی د ر گسترش و نشر اند یشه مولانا د اشتند  
و شرح نویسی بر آثار مولوی شکل گرفت. محققان و مولوی شناسان بزرگ اولین گام معرفی مکتب و 
اند یشه مولوی را به زمان حیات خود  او و حسام الد ین چلپی را از اولین شارحین او قلمد اد  کرد ه اند . نشرآثار 
مولوی د ر ابتد ا د ر قالب شارحین مکتب او و شکل مد ارس تفسیر مثنوی شکل گرفت و سپس مراسم 
سماع و زیارت آرامگاه او به فرهنگ عمومی د وستد اران و مرید ان او تبد یل شد . مثنوی به انتخاب گارد ین 

یکی از صد  کتب برتر تاریخ بشری است.
آموزش و نشر  برخورد ار است.  بالایی  اهمیت  از  آموزش و تحقیق و نشر  قونیه د ر حوزة  اقتصاد       
اند یشه های مولوی د ر طول تاریخ، زمینة شکل گیری بخشی از اقتصاد  نشر را به خود  اختصاص د اد ه است 
و عامل مهمی د ر تولید  ثروت و جذب منابع مالی بود ه است. عظمت کلامی و تعلیمی مثنوی مولوی، 
بسیاری از اند یشمند ان را بر آن د اشت که علاوه بر تد ریس این اثر به شرح و نشر آن بپرد ازند . از منظر 
فروزان فر مثنوی یکی از بزرگ  ترین کتب اد بی و عالی ترین بیان و نظم عرفانی و خلاصه سیر فکری 
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و آخرین نتیجة سلوک عقلانی امم اسلامی است  که مورد  استفاد ه و مراجعه خواص و عوام قرار گرفت 
)فروزان فر،1361: 161(.

موسسات  فارسی،  زبان  آموزش  کرسی های  مد ارس،  شکل گیـری  چگونگی  بایـد   نخـست     
مولوی پژوهشی و نیز نهاد های امور چاپ کتاب و متون د انشگاهی از مولوی یا د ربارة مولوی را بررسی 
کرد . شروع شکل گیری نظام آموزش، تد ریس و تعلیم اند یشه های مولانا را به زمان شاگرد  او حسام الد ین 
نسبت می د هند . پس از حضرت حسام الد ین چلبی، سلطان ولد  به عنوان شیخ طریقت مولویه »کلام پد ر 
خود  را به فصاحت لسان و صاحب بیان تقریر می فرمود  و د ر شرح اسرار و تفسیر اخبار، ید  بیضا می نمود  
و تمامت ممالک روم را د ر خلفای کرام پر کرد ه ، تحقیق اسرار خاند ان صد یق را شایع گرد انید «. )مایل 
هروی،1377: 16(. گسترش اند یشة مولانا از مرز قونیه فراتر رفت و به نظر علوی )1390(، این تلاش ها 
نظام فکری مولانا )عرفان عشق یا عرفان عملی( را فراتر از مرزهای روم د ر شرق و غرب گسترش 
د اد . اند یشه های مولانا د ر همة جوامع فرهنگی جهان؛ از جمله سرزمین فرهنگی ایران، هند ، ترکیه و 
امپراطوری عثمانی، آفریقا و کشورهای عربی، اروپا و کشورهای انگلیسی زبان و... نشر و گسترش یافت.
    تفـسیر و شرح  احمد  رومی بر مثنوی که معاصر سلطان ولد  بود ه را اولین شرح مکتوب مثنوی و آن 
را باید  پایة اقتصاد  آموزش و پژوهش قونیه د انست. علاوه بر آن، کتبی از قبیل منطق الطیر گلشهری 
)1317 م. ( و غیب نامه )1329 م .(، اولین آثاری هستند  که د ر موضوع مولوی و مثنوی تألیف شد ند . پیوند  
اند یشه های مولانا د ر مثنوی با »ود انتا« )Vedanta( د ر هند ، نشان د یگری از ابعاد  د ربرگیرند ة تأثیر مولانا 
د ر آن سرزمین است. ود انتــا، تعلیمات عرفانی ود اها؛ به عبارت د یگر اوپانیشاد ها )Upanishads( است . 
د ر تفسیر حقایق وابسته به ود اها )Vedas(، ونتاد ا بعُد  عرفانی و راه اشراق و فرزانگی آن را د ربرمی گیرد  
به  برگرد ان مثنوی  قاره و چند   فارسی د ر شبه  به  از چهل شرح مثنوی  )شایگان،1346: 765(. بیش 

زبان های شبه قاره وجود  د ارد .
     گسترش فرقه های تصوف به تولید  و استقرار اقتصاد  اولیه نشر آثار مولوی د ر اقصی نقاط جهان 
انجامید ؛ برای مثال: گزارش های پیروان طریقت کبرویه بر مثنوی؛ از قبیل جواهرالاسرار حسین خوارزمی 
و گزارش های مختصر نقشبند یه؛ همچون نائیه خواجه یعقوب چرخی و نی نامه عبد الرحمن جامی از قرن 
د هم به بعد  مورد  توجه مثنوی خوانان شبه  قاره هند وستان قرار گرفت و به استقرار بنیاد ِ سنت فرهنگی 
تأثیر  به  اعتقاد   با  نعمانی«  »شبلی  هند ،  د ر  انجامید .  هند وستان  د ر  مثنوی شناسی  عرصة  د ر  خاصی، 
ابن عربی بر مکتب مولانا؛ مجد د اً طریقی جهت نفوذ آراء و اند یشه های مولانا بین مسلمانان هند  فراهم 

نمود  )علوی، 1390: 4(. 
      اقتصاد  نشر قونیه د رخارج از اروپا، د ر حوزة مولوی پژوهی مسیری د یگر را آغازکرد . جورجیوس د ی 
هانگریا1 نخستین اروپایی بود  که د ر سفرنامة خویش به »آد اب مولویه« اشاره کرد . هانس کریستین 
آند رسن2 د ر سال 1842 م. مشاهد ات خویش از مراسم سماع د رویشان د ر ترکیه را د ر کتابی به نام بازار 
شاعر3 به نگارش د رآورد . »جولیا پارد و4«، با مطالعة خانقاه طریقت مولویه د ر استانبول، مشاهد ات خویش 
را د ر کتاب شهر سلطان5 د ر سال 1837 میلاد ی منتشر کرد . جان پورتر براوان6 شرق شناس آمریکایی، با 
مطالعة آثار کلاسیک عرفانی و بازد ید  از حلقه های صوفیان آناتولی ، د ر سال 1868 م. یافته های خویش 
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اقتصاد  تحقیق، آموزش و نشر قونیه

را با عنوان کتاب مفید  د رویشان یا معنویت گرایی شرقی منتشر و به تفصیل، به معرفی د راویش مولویه وَ 
تبیین اسرار و رموز این طریقت پرد اخت. جان پی د ربین7  د ر اثر خویش، مشاهد ات شرق8 از مراسم سماع 

مولویه با شگفتی یاد  کرد ه، به د اوری بین د رویشان خاموش و خروشان می پرد ازد  . 
      د ر حقیقت نقطة عطف مطالعات مولوي شناسي را باید  رینولد  الین نیکلسون )1945 - 1868( د انست. 
او تنها براي شرح مثنوي، هشت جلد  کتاب تألیف کرد  و پانزد ه سال ازعمرش را صرف نمود ، چند ان که 

د ر مسیر همین کوشش، بینایي خود  را از د ست د اد  )تمیم د اری،1387 :31(.
      د ر قرن اخیر نیز رینولد الین نیکلسون9 و آرتور جان آربری10 نقش شاخصی د ر معرفی مولانا و مثنوی 
به جهان غرب ایفا کرد ند . نیکلسون علاوه بر ترجمه و شرح منتخبی از غزلیات عارفانة مولانا11 متن کامل 
مثنوی جلال الد ین رومی12 را د ر هشت مجلد  به انگلیسی ترجمه و اکثر ابیات را شرح کرد . آرتور آربری 
نیز گزید ه ای از مثنوی13 و فیـه مافیـه14 را به انگلیسی ترجمه کرد . د یگر مولوی شناس غرب، آنا ماری 
شیمل15 شرق شناس آلمانی، د ر کتاب من باد م و تو آتش16، ترجمة فیه مافیه به آلمانی؛ به بررسی حیات و 
شخصیت مولانا و تحلیل عظمت مثنوی معنوی می پرد ازد . شکوه شمس17، سیری د ر آثار و اند یشه های 
مولانا و گزید ه د یوان شمس18 به زبان آلمانی، مجموعه ای از غزلیات و رباعیات مولانا، د یگر آثار او د ر 
عرصة مولوی شناسی است. ویلیام چیتیک19 از اسلام شناسان و متخصصان عرفان، مولوی و ابن عربی د ر 
آمریکاست. راه عرفانی عشق، تعالیم معنوی مولوی20، من و مولانا، زند گانی شمس تبریزی21، صوفیانه 
مولوی22 از جمله آثار او د ر بررسی و تحلیل آراء و اند یشه های مولاناست )علوی، 1390،به نقل از سایت 

نصرنور(.
      د ر فرانسه، اقبال به مولانا همانند  آلمان نبود ه است و از اواخر قرن هجد هم ترجمه و شرح مثنوی 
د ر فرانسه آغاز شد ، اما هرگز به چاپ نرسید ، چرا که د ر فرانسه به واسطة حضور لویی ماسینیون نگاه ها 
معطوف به حلاج بود ، حتی هانری کربن هم که به عرفان اسلامی توجه د اشت، بیشتر به سهرورد ی 
نگاه  و  د ارد   عرفان  د ربارة   تحقیقاتی  عرفان،  زبان  د ر  قرآن  تفسیر  کتاب  نویسند ة  نویا،  پل  پرد اخت، 
مختصری به آرای مولانا، اما از افراد ی که د ر جهان فرانسه زبان به مولانا توجه کرد ه اند  می توان از 
میروویچ نام برد  که با همکاری محمد  مکری گزید ه هایی را به فرانسه ترجمه و د ر این زمینه تحقیقاتی 

کرد ه است.
      گرایش به مولوی د ر امریکا، اما حکایت د یگری است. میلیون ها نسخه از آثار مولانا و کتاب هایی 
که د ر مورد  او نوشته می شود ، سالانه د ر آمریکا به فروش می رود ، روند ی که از یک د هه قبل آغاز شد ه 
و همچنان اد امه د ارد . سیاباتری اشاره می کند  که : ... د ر سال 1976 شاعر معروف »رابرت بلای« یک 
نسخه از ترجمه کارهای مولانا توسط ای.جی.آربری را به بارکس د اد  و گفت: »این اشعار باید  از قفس خود  
رهایی یابند «. بارکس، اشعار را از حالت متون خشک د انشگاهی به شعر سپید  آزاد  آمریکایی تبد یل کرد . از 
آن پس، ترجمه بارکس د ر 22 جلد ، و طی 33 سال ارائه شد  که شامل اشعار ضروری مولانا، یک سال با 
مولانا، مولانا: کتاب بزرگ قرمز خاطرات عارفانه پد ر مولانا و کتاب غرق شد ه که همگی توسط انتشارات 
هارپر وان منتشر شد ند . این آثار بیش از د و میلیون نسخه فروش د اشتند  و به 22 زبان مختلف د نیا ترجمه 

شد ند . جلد های جد ید ی نیز د ر آیند ه نزد یک ارائه خواهند  شد  )سیاباتاری ،1397 به نقل از ایلنا(.
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     آشنایی جهان عرب با مولانا از سال 1872 میلاد ی با ترجمه و شرح شش د فتر مثنوی به قلم 
یوسف بن احمد  قونوی، ترک نژاد  عربی د ان و شیخ خانقاه بشکتاش استانبول آغاز شد . عبد الوهاب عزام، 
تاثیرگذارترین معرف مولانا به جهان عرب است. د ر سال 1946 چند  د استان مثنوی را به عربی ترجمه 
کرد  و پس از او، عبد العزیز جواهری و محمد عبد السلام کفافی بود ند  و د کتر ابراهیم الد سوقی شتا که بیست 
سال پیش د ر سال 1997 ترجمه و شرح کامل مثنوی و منتخبی از غزلیات شمس را به عربی منتشر کرد . 
عیسی العاکوب استاد  زبان و اد بیات عرب د ر د انشگاه حلب سوریه فیه مافیه، مجالس سبعه، رباعیات مولانا 
و نامه های مولانا را به عربی ترجمه کرد  و ویکتور الکک و ند ی حسون هم د ر آشنایی جهان عرب با 
مثنوی نقش به سزایی د اشته اند . تاکنون شش برگرد ان مثنوی به صورت کامل یا جزئی به عربی منتشر 

شد ه است )محمد خانی،1397 به نقل از ایسنا(

ایران وترکیه: محوریت اقتصاد  نشر و اد بیات مولوی پژوهی 
برخی معتقد ند  مولانا میراث مشترک فرهنگی ایران و ترکیه است که از هفتصد  سال پیش و از زمانی که 
د ر قونیه ساکن شد ، شرح های مختلفی د ربارة مثنوی او نوشته اند  که بیشتر این شرح ها د ر ترکیه و ایران 
منتشر شد ه است )همان(. نشر آثار تألیف و ترجمه مولانا یکی از ارکان زیرساخت صنعت نشر اقتصاد  

قونیه د ر د نیاست.  
     مولانا به سبب افکار و اند یشه های بلند ، از د یرباز شارحان و و محققان بسیار د اخلی و خارجی را به 
خود  جذب کرد ه است. تعد اد  ناشرانی که د ر سراسر د نیا آثار مولوی را چاپ، ترجمه یا تألیف می کنند  کم 
نیستند ؛ برای مثال د ر ترکیه د ر هر سی سال یک ترجمة جد ید  از مثنوی معنوی ارائه می شود ؛ کتاب ملت 
عشق با بیش از پانصد  بار چاپ، رکورد  پرفروش ترین کتاب تاریخ نشر ترکیه را از آن خود  کرد ه است. 
به طور متوسط سالانه هشتاد  عنوان کتاب از یا د ربارة مولوی د ر ترکیه نشر می یابد  که اگر تیراژ هر نسخه 
هم متوسط 1500 نسخه و قیمت متوسط هر جلد  بیست د لار باشد  تولید  د رآمد  نشر کتاب د ر مورد  مولوی 
د ر ترکیه حد ود  د و میلیون و چهارصد  هزار د لار خواهد  بود . اگر صنعت گرد شگری و خرید  آثار مکتوب 

ازسوی گرد شگران به این رقم اضافه شود  بیش از هفت تا د ه برابر خواهد  شد . 
      سالانه بیش از د ویست هزار نسخه از مثنوی معنوی، د یوان شمس و بقیة آثار مولانا د ر ایران، طبق 
آمار خانه کتاب، منتشر می شود  که همة این ها فروش نیز می روند . اگر قیمت متوسط هرکتاب 200000 
ریال باشد ، اقتصاد  نشر کتاب د ر مورد  مولوی د ر ایران معاد ل چهل میلیارد  تومان گرد ش مالی خواهد  
بود . به طور متوسط د ر ایران، سالانه بین 150 تا 190 اثر از یا د ربارة مولوی با تیراژ متوسط 1300 نسخه 
چاپ که حد ود  250 هزار شمارگان می شود . د رسال 1386 نیز 158 عنوان کتاب از مولانا یا د رباره مولانا 
با شمارگان 468 هزار و 870 نسخه چاپ شد ه است. از مهر1390 تا مهر1391 د ر ایران، تعد اد  118 کتاب 
د رباره مولوی منتشر شد ه است، که د ر این میان، 77 کتاب چاپ اولی بود ه و از مهر 1392 تا مهر 1393، 
تعد اد  143 عنوان از مولوی یا د ربارة مولوی چاپ شد ه که 62 عنوان کتاب چاپ اولی د ربارة مولوی بود ه 
است. د ر سال 1397 تعد اد  256 اثر با شمارگان 277 هزار610 نسخه از یا د ربارة مولانا منتشر شد ه که 

163 اثر برای نخستین بار چاپ شد ه اند . 
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ایران وترکیه: محوریت اقتصاد  نشر و اد بیات مولوی پژوهی و اقتصاد  گرد شگری قونیه

     د ر میـان شـروح مثنوی، شرح جامع مثنوی کریم زمانی با پنج بار چاپ د ر سال 1396 به چاپ 
پنجاهم رسید . رمان ملت عشق نیز جزء کتاب های پرفروش د ر سال 1395 د ر ایران بود ه است. قصه های 
برگزید ه از مثنوی مولوی از مجموعة  قصه های خوب برای بچه های خوب مهد ی آذریزد ی با 67 بار 
چاپ از آثار مورد  توجه برای معرفی مثنوی برای همگان است. این تعد اد  کتاب نشان می د هد  مطالعه و 
پژوهش د ربارة مولوی یکی از متواترین موضوعات د ر اد بیات معاصر و سبد  مطالعه خانواد ه ایرانی است. 
با کلید واژة »مولوی« جستجوی پیشرفته سایت خانه کتاب )د ر کشور ایران( تعد اد  2677 عنوان کتاب از 
مولوی یا د ربارة مولوی )133ترجمه،2544 تألیف،1343 چاپ مجد د ،1334 عنوان چاپ اول( ظاهر شد . 

    د ر قرن حاضر تعد اد  زیاد ي مقاله )بیش از 1500 مقاله(، کتاب )حد ود  4000 کتاب( و پایان نامه و 
رساله )نزد یک به 1200پایان نامه و رساله( د ید ه مي شود  که د ر مورد  مولوی نگاشته شد ه اند  )پایگاه اطلاع 
رسانی کرسی مولوی پژوهی ایران( آمار تقریبی ارائه شد ه از اقتصاد  نشر )صرفاً د ر حوزه کتاب(، یا د ربارة 
مولوی د ر ایران و ترکیه بیانگر ظرفیت بالای کشش بازار کتاب و نشر د ر حوزة معرفی ارزش های جهانی 
مولوی و نیز شمس تبریزی است. رابطة اقتصاد  نشر با عوامل تولید  )شاغلان اقتصاد  نشر( بیانگر آن 
است که فقط د ر حوزه نشر کتاب حد ود  بیست عنوان رشته شغلی وجود  د ارد  که قبل، حین و بعد  از چاپ 

کتاب را شامل می شود . 
      د ر کنار موضوع چاپ و نشر، حوزة صنعت آموزش مولانا نیز حائز اهمیت است. بررسی های اینترنتی 
و اسناد ی مؤلف نشان می د هد  که برگزاری کلاس ها و د وره های آموزشی آزاد  غیر رسمی )فاقد  د ریافت 
مد رک رسمی( با محوریت مولوی و آثار او د ر قالب د رس گفتار، د وره، سمینار و... روزانه حد اقل بیش از 
1500 کلاس و د وره آموزشی با محوریت موضوع مولوی و آثار او د ر جهان برگزار می شود  که این کلاس 
و د وره ها جد ا از کلاس های د رسی د انشگاهی و مد رسه ای است. اگر هرکلاس و کارگاه را متوسط، چهل 
نفر د ر نظر بگیریم روزانه بیش از شصت هزار نفر به صورت حضوری از فراگیران آموزش های مولوی 
خواهند  بود . متوسط هزینة شرکت هر فرد  د ر هر کلاس )نه جلسه( اگر معاد ل هفتصد  هزار ریال باشد  
)د ر امریکا و کاناد ا متوسط کلاس با چهار جلسه 160 د لار و د ر ایران 600 هزار ریال(، روزانه معاد ل 
چهار میلیارد  و د ویست میلیون تومان صرف آموزش اند یشة مولوی می شود . د ر کنار این آموزش های غیر 
رسمی، امروزه آموزش رسمی مثنوی و آثار مولوی، ذیل رشتة تحصیلی زبان و اد بیات فارسی تقریباً د ر 
تمامی د انشگاه های ایران و برخی د انشگاه های جهان تد ریس می شود . بیشتر د روس رشتة اد بیات؛ شامل 
بررسی آثار اد بی کلاسیک؛ از جمله مثنوی، د یوان شمس و... است. ظرفیت د انشگاه های د ولتی ایران 
برای پذیرش د انشجویان زبان و اد بیات فارسی د ر د فترچة انتخاب رشته سال1397 شامل 2140 نفر د ر 
سراسرکشور بود . د ر پنج د انشگاه ترکیه، رشتة زبان و اد بیات فارسی با حد ود  سالانه هزار د انشجو و د ر 
بیش از بیست د انشگاه، زبان فارسی به عنوان واحد  اختیاری تد ریس و به عنوان د رس ترجیحی با حد ود  

هشتصد  د انشجو د ر سال تد ریس می شود .

اقتصاد  گرد شگری قونیه
اقتصاد  گرد شگری، اقتصاد ی ترکیبی و چند  بعد ی است که بیش از 120 فعالیت د یگر را تحت تأثیر 
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قرار می د هد . د راقتصاد  گرد شگری، تمرکز بر صنایع د ستی، موزه ها و سایت های تاریخی ـ میراثی، غذا و 
نوشید نی، اقامتگاه های عمومی و هتل ها، آژانس های مسافرتی، گرد ش های تفریحی، زیارت و... است که 
ازمهم ترین حوزه های متأثر از گرد شگری است. د راین قسمت به تحلیلی تطبیقی از روند  گسترش فضای 

گرد شگری قونیه و عوامل مهم رونق صنعت توریسم قونیه می پرد ازیم.
      آرامگاه مولوی، شاعر فارسی زبان، د ر شهر قونیة  ترکیه واقع شد ه و این شهر ـ که به شهر د رویش های 
مرید  مولوی نیز مشهور است ـ د ر منطقة آناتولی مرکزی ترکیه قرار د ارد . مناطق اصلی گرد شگری قونیه؛ 
عبارتند  از سایت تاریخی آرامگاه مولانا، موزه، مراسم رقص سماع د ر قونیه، تپه و مسجد  علاء الد ین، موزه 
باستان شناسی، موزه آنتوگرافی، تربت و مسجد  شمس تبریزی، مسجد  سلطان سلیم، موزة آتاترک، مسجد  

د ارالفنون سلطان سلیم د ر قاره پینار.
      سفر به قونیه بد ون شک، به د لیل بازد ید  از آرامگاه معنوی و تاریخی مولوی است. زیارت مولوی نوعی 
گرد شگری فرهنگی است که جهانی شد ه است. یونسکو به پیشنهاد  ترکیه، سال 2007 را »سال جهانی 
مولانا« نامید  و سازمان یونسکو، یاد بود  هشتصد مین سالگرد  تولد  مولانا را د ر تاریخ ششم سپتامبر سال 
2007 برگزار کرد . هر سال، آذرماه د ر شهر قونیه، مراسم زیارت مولوی انجام می شود  و مولویان معتقد ند  

زیارت مقبرة مولانا که »کعبه العشاق« نامید ه می شود  نیمی از ثواب حج را د ارد  )انتخابی،1392: 37(.
     موزة مولانا د ر قونیه، د ر سال ،2017 بازد ید کنند گان بیشتری نسبت به موزه های توپکاپی و ایاصوفیه 
د ر استانبول د اشته و شمار بازد ید کنند گان آن به حد ود  5/ 2 میلیون نفر رسید ه است. این موزه، عمد تاً 
مورد  علاقة ایرانیان، چینی ها و تایوانی ها بود ه است. موزة مولانا با به نمایش گذاشتن فرهنگ عرفانی 
جلا ل الد ین محمد  بلخی که د ر ترکیه به »رومی« معروف است، د و میلیون و 571 هزار و 267 گرد شگر 
جذب کرد ه بود  که این میزان د ر سال 2016 به د و میلیون و 429 هزار و 531 نفر رسید ه بود . سال گذشته، 
بیشترین علاقه به این موزه از سوی اتباع کشورهای شرق آسیا بود  )د نیای اقتصاد ، یارار مد یر گرد شگری 

ترکیه،1396شماره 4253(.
    د ر سال 2019 تعد اد  بازد ید  کنند گان از موزة مولانا د ر قونیه ترکیه طی یازد ه ماه گذشته، نسبت به 
مد ت مشابه سال گذشته، 23 د رصد  افزایش یافته که تعد اد  آنان، د و میلیون و 119 هزار گرد شگر د اخلی و 
خارجی بود ند  که پیش بینی می شود  تا پایان سال جاری، با برگزاری مراسم شب عروس )یا شب عرس(، 
تعد اد  بازد ید کنند گان به د و میلیون نهصد  هزار نفر برسد  )همان، 1396(. ترکیه د ر سال 2018 میلاد ی 
با 37.6 میلیون توریست د ر رد ة هشتم پربازد ید کنند ه ترین کشور های جهان قرار د اشته است. بر اساس 
پیش بینی های وزارت گرد شگری و اطلاعات موجود ، انتظار می رود  تعد اد  بازد ید کنند گان خارجی تا پایان 

سال به چهل میلیون نفر و د رآمد های حاصله از ناحیه گرد شگری به 32 میلیارد  د لار برسد .
     بر اساس مطالعات انجام شد ه، د رآمد  حاصل از جذب یک گرد شگر خارجی با فروش پانزد ه بشکه نفت 
برابري می کند  و با ورود  شش نفر گرد شگر، براي یک نفر د ر کشور ایجاد  اشتغال می شود  )کاظمی،1393 
از  یکی  ترکیه،  گرد شگری  سیاست های صنعت  و  منابع  که  می د هد   نشان  شد ه  ارائه  اطلاعات   .)13:

پشتوانه های قوی اقتصاد  قونیه است.

اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس
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اقتصاد  هنر و صنایع خلاق مولوی 
که  کتابی  می شود .  محسوب  اقتصاد ی  بالای  مزیت  خلّاق  صنایع  قالب  د ر  امروز،  د نیای  د ر  اند یشه 
د رگذشته د ر کتابخانه نگهد اری می شد  تا د لبند ی را به مطالعه به سمت خود  جذب کند ، اکنون د ر قالب 
اقتباس، به فیلم، تئاتر، انیمیشن، بازی رایانه ای و... تبد یل می شود  و مخاطبان زیاد ی را پوشش می د هد . 
شرایط عصر حاضر )فراغت و ارتباطات(، زمان زیاد ی از گذران وقت افراد  جامعه به تفریح، سرگرمی، 

آموزش و یاد گیری می گذرد . 
     همین امر به د نبال خود ، افزایش تولید ات فرهنگی، هنری و سرگرمی؛ مانند  ساخت فیلم، اجرای 
نمایش، تولید  گیم )بازی(، اجرای کنسرت موسیقی، طراحی هنری و ... د ر پی د اشته است. تاکنون 35 
شخصیت ملی ایرانی د ر یونسکو به ثبت جهانی رسید ه و د ر جهان امروز، ملت ها بر بنیاد  فرهنگ رشد  
می کنند  و ثروت ماد ی و معنوی را از طریق مشاهیرشان صیانت و پاسد اری می کنند . شاید  این بحث د ر 
سی الی چهل سال گذشته خیلی ضعیف بود ، اما د ر حال حاضر متوجه شد ه اند  که یک شخصیت و هر 
مشاهیری د ر یک ملت، می تواند  امواجی از موفقیت، هویت، پویایی، سربلند ی و ثروت ملی را تولید  کند  

)مستکین مد یر بخش فرهنگ کمیسیون ملی یونسکو، 1397 به نقل از ایسنا(.
      مثنوی باحکایات شیرین و آموزه های اجتماعی اخلاقی، د ر کنار غزلیات مسحور کنند ه و فوق 
ریتمیک د یوان شمس و سایر آثار منثور مولوی منبع عظیم و غنی ناتمام اقتباس کنند گان و شهد گیران 
هنری و اد بی آن د ر طول تاریخ بود ه است. انتخاب اشعار مولانا توسط برخي خوانند ه هاي مشهور، موجب 
آشنایي تود ه هاي مرد م با مولانا شد ه و سایت هاي اینترنتي مولوي د وستي و انتشار برخي از گزید ه هاي 
اشعار مولانا با ترجمه روان، موجب اقبال و آشنایي عامه مرد م با وي شد ه است ... به نظر من د ر غرب، 
د ر حوزة مولوي پژوهي انفجاري رخ د اد ه است. د ر د انشگاه هاي انگلیس، تد ریس بخش هایي از مثنوی 
ایران شناسي است  و  فارسي، اسلام شناسي  اد بیات  ناپذیر رشته هاي  یا غزلیات شمس، بخش تفکیک  

)صفوی،1389به نقل از سایت عصر ایران(.
     غربی ها، کرسی های د انشگاهی متعد د ی برای شناخت مولانا راه می اند ازند ، آثارش را ترجمه می کنند ، 
براساس زند گی اش فیلم می سازند  و همین طور ژانر پرخوانند ة زند گی نامه نویسی را به کمکش گرم نگه 
می د ارند . شاید  برای همین باشد  که د یوید  فزانزونی، فیلمنامه نویس برند ه اسکار، بعد  از سفرش به ترکیه 
اعلام کرد  که د ر حال نوشتن فیلمنامه ای از زند گینامة مولاناست. او گفته بود : »فکر می کنم یک د نیای 
د یگر وجود  د ارد  که لازم است د رباره اش حرف بزنیم. رومی د ر آمریکا نیز بسیار محبوب است. باید  به او 

چهره بد هیم و د استان زند گی اش را روایت کنیم« )توانایی،1395به نقل از سایت برترین ها(.
      تولید  فیلم وسریال های تلویزیونی، از د استان ها و اد بیات غنی مولانا، ازد یر زمانی قبل شروع شد ه 
است، به گونه ای که تقریباً همة اقشار اجتماعی مرد م؛ از کود کان، نوجوانان، جوانان، زنان و ... از مخاطبان 
تولید ات اثری با اقتباس از آثار مولوی بود ه اند . مولانا د ر یک د هة گذشته به سرعت د ر جهان غرب مشهور 
شد ، به طوری  که ترجمة کتاب او د ر آمریکا به بزرگترین و پرفروش ترین کتاب سال تبد یل شد . ترجمه 

کولمن بارکس د ر سال 2001 بیش از پانصد  هزار نسخه د ر آمریکا فروش د اشت.
    صفحه عمومی و اصلی مولانا، شاعر ایرانی قرن هفتم هجری قمری، د ر فیس بوک که د ر آمریکا به 

اقتصاد  هنر و صنایع خلاق مولوی 
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نام »رومی« شناخته شد ه، براساس اعلام پایگاه اطلاع رسانی سینمایی »سالن«، یک میلیون و هشتصد  
هزار نفر پیرو د ارد  که از جملة این علاقه مند ان می توان به پائولو کوئیلو نویسند ة کتاب کیمیاگر اشاره کرد  

)روید اد ، 24:1395(.
فارسی د ر د انشگاه شیکاگو و مولاناشناس ـ  اد بیات  زبان و  لـوییس ـ صاحب کرسی      فـرانکلین 
می گوید ، تا کنون چهار فیلم نامه د ر مورد  زند گی مولانا نوشته شد ه است و تصریح می کند : اولیور استون 
اولین بار د ر سال 1999 میلاد ی د ر مورد  چنین فیلم نامه ای خبر د اد ، اما این فیلم نامه هرگز به فیلم تبد یل 
نشد ، د ومی را مظفر علی کارگرد ان هند ی نوشت و از آن سخن گفت. د اریوش مهرجویی کارگرد ان 
از زند گی مولانا نوشته بود  و  نیز فیلم نامه ای بر اساس رمان کیمیا خاتون، نوشتة سعید ه قد س  ایرانی 
اووید و سالازار، مستند ساز، نیز بر اساس رمان تاریخی نهال تجد د ، نویسند ة ایرانی مقیم آمریکا د ر این 
زمینه تلاش هایی کرد ه بود  )روید اد ، 24:1395(. تا حد ی که من می د انم فضل تقد م با آقای شهرام ناظری 
است، گویا نخستین مرتبة مولوی خوانی به همت او وارد  موسیقی معاصر ایران شد ه است )موحد ،1396به 

نقل از خبرگزاری کتاب ایران(. 
     د ر بخش بعد ی، اقتصاد  بالقوة ارزش های جهانی شمس بیان می شود  و از نتیجة مطالعه تطبیقی 
د ر  تبریزی  ارزش های شمس  از  ثروت ملی  تولید   راهکار  پیشنهاد ی محقق،  براساس مد ل  تحلیلی  و 
حوزه های اقتصاد  فرهنگ ارائه خواهد  شد  و با تأکید  بر تقویت اقتصاد  بالقوة خوی، به عنوان آرامگاه شمس 

تبریزی و مبتنی برارزش های جهانی شمس ارائه می شود .

اقتصاد  خوی: ارزش های جهانی شمس و تولید  ثروت ملی
غربی ها بیش از هر چیز محو و مبهوت رابطه ای هستند  که مولانا و شمس را به هم گره زد ه بود  )توانایی 
د رباره اش  و  کرد ه اند   کشف  تازه  را  شمس  که  معتقد ند   غربی ها  بالاترین ها(.  سایت  از  نقل  ،1395به 
به مطالعة بیشتری نیاز د ارند . د ر گذشته اطلاعات چند انی د ربارة او ند اشته اند . د نیای غرب هنوز هم او 
را چنان که باید  نمی شناسد . پس از انتشار متن فارسی مقالات شمس، نخست ویلیام چیتیک ـ محقق 
امریکایی که متخصص ابن عربی است ـ بخشی از آن را، زیر عنوان »من و مولانا« به انگلیسی ترجمه 
کرد . محقق ایران شناس معروف فرانسوی، پروفسور فوشه کور هم اخیراً بیش از نیمی از مقالات شمس 
را به فرانسه ترجمه کرد ه و مقد مه و تعلیقات نفیسی بر آن افزود ه است و من امید وارم بقیة مقالات هم 
به یمن همت ایشان ترجمه شود  و محققان غربی با آن آشنا شوند . فوشه کور پیش تر هم ترجمه ای از 
د یوان حافظ را انتشار د اد  که به خاطر آن د ر ایران مورد  تقد یر قرار گرفت. او د ر ترجمة مقالات شمس، 
پنج سال مد اوم کار کرد ه و آقای د کتر فیض، پژوهشگر عرفان از ایرانیان مقیم فرانسه، هم او را د ر فهم 
و حل مشکلات کتاب کمک کرد ه است. فرهنگستان زبان و اد ب فارسی اخیراً فوشه کور را به پاس 

خد ماتی که به فرهنگ ایران کرد ه است به عضویت افتخاری خود  د رآورد ه است.
     وقتی به سراغ مولانا و شمس بروید  بی ترد ید  از خود تان می پرسید ، شمس که بود ه که چنین آتشی 
د رون مولانا روشن کرد ه و منجر به خلق شاهکارهایی ماند گار شد ه است؟ به گمانم اگر قرار باشد  برای 
با افلاطون  را  را به سقراط و افلاطون مانند  کرد . ما سقراط  آنان  پید ا کنیم می توان  این د و، نظیری 

اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس
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موفق  هیچ گاه  نبود ،  افلاطون  اگر  یعنی  بود ؛  سقراط  شد ة  تربیت  و  برکشید ه  افلاطون،  و  می شناسیم 
به شناخت سقراط نمی شد یم و اگر سقراط نبود  افلاطونی به وجود  نمی آمد . د ربارة مولانا و شمس هم 
این گونه است، شناخت هر یک از این د و، بسته به شناخت د یگری است. جالب اینجاست که سقراط و 
شمس تبریزی د ر زمینه های د یگری نیز با هم شباهت د ارند ؛ سقراط هم مانند  شمس اهل نوشتن نبود ه 
است. شمس می گوید : سخن را چون نمی نویسم د ر من می ماند  و هر لحظه مرا روی د گر می د هد . همین 
یک سخن یک د نیا حرف برای گفتن د ارد ، شمس می گوید  من می توانم با کسی سخن بگویم که خود م 

را د ر او ببینم )موحد ، جایگاه مولاناد رجهان1397، به نقل از ایسنا(

ارزش های جهانی شمس
بد ون شک، شمس تبریزی می تواند  به عنوان شخصیت اثرگذار جهانی، به عنوان یک مزیت فرهنگی و 
منبع تولید  ثروت ملی د ر ایران و شهرستان خوی مطرح شود . به این منظور، با استفاد ه از الگوی توسعة 
اقتصاد ی قونیه، مد ل اقتصاد  فرهنگ خوی را با منبع غنی ارزش های جهانی شمس تبریزی طراحی 
خواهد  شد . د ر این مد ل، اقد امات لازم با استفاد ه از ظرفیت های موجود  فرهنگی شهرستان خوی، تبریز 

و سطح ملی پیشنهاد  می شود . 
براساس مد ل اقتصاد  قونیه، سه حوزة مهم اقتصاد  خوی، )براساس ظرفیت ارزش جهانی فرهنگ شمس 
تبریزی(؛ عبارتند  از حوزة اقتصاد  آموزش، تحقیق و نشر؛ حوزة د وم اقتصاد  گرد شگری خوی و حوزة سوم 

اقتصاد  صنایع خلاق و فرهنگی خوی است.
      مطالعات و بررسی ها نشان می د هد  که د و حوزة اول و سوم؛ )یعنی اقتصاد  آموزش و تحقیق و اقتصاد  
صنایع خلاق(، به عنوان اولویت اول و د وم می تواند  زمینه و ظرفیت رونق اقتصاد  گرد شگری خوی را 

رقم بزند .

اقتصاد  آموزش و تحقیق و نشر شمس تبریزی
شمس تبریزی کم سخن، غریب و فاقد  مجموعه آثار گسترد ة علمی و اد بی است و مجموعه نوشتار و 
مکتوبات او اند ک و پرمغز است، اما از د و جهت این آثار محد ود  و کم، قابل توجه هستند ؛ اول این که آثار 
به جا ماند ه از شمس، د ر حوزه های معنایی و مفهومی مورد  نیاز جامعه بشری امروز قابل ارائه و نشر است 
و د وم اینکه مخاطبان این آثار، تقریباً طیف گسترد ه ای از مخاطبان مولوی و نیز شیفتگان اد بیات غنی 
کلاسیک و پست مد رن را شامل می شود . د راین د و طیف می توان بسیاری اقد امات و برنامه های فرهنگی 

و علمی تقویت و گسترش اقتصاد  خوی را برنامه ریزی و اجرا کرد .

 استخراج و معرفی ارزش های جهانی شمس تبریزی
شمس، بسیار فراتر از د وران، خود  را تحت تأثیر اند یشة انسانگرایی و انسان محوری قرار د اد ه است. 
انسان د ر د ید گاه شمس، به عنوان خلیفه الله واجد  همة ظرفیت های تکامل و پیشرفت د ر ابعاد  انسانی 
تا اوج تکامل برای همه اعصار است که نمونة عملی این انسان محوری د ر تربیت تکاملی را می توان 

ارزش های جهانی شمس، اقتصاد  آموزش و تحقیق و نشر شمس تبریزی و استخراج و معرفی ارزش های جهانی شمس تبریزی
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د ر تربیت مولوی تحقیقاً د ید . ارزش های شمس از نیازهای امروزین جامعه است، یکی از محبوب ترین 
این فضلیت ها د ر جامعة ما  تبریزی است و  آموزه های شمس  امروزی ما  فضلیت های اخلاقی جامعة 
به صورت شگفت انگیز کم یاب شد ه است )ملکیان ،1395به نقل از باشگاه خبرنگاران جوان(؛ برای نمونه 
چند  سخن از شمس که د ر آن، نوع انسان را مخاطب قرار می د هد  و بیانگر ارزش جهانی کرامت انسانی 

نزد  اوست آورد ه می شود :

لحظه ای برویم به خرابات
بیچارگان را به بینیم

آن عورتکان )روسپیان، ساقیان، رقاصان، نوازند گان و خوانند گان زن( را خد ا آفرید ه است
اگر بد ند  و یا نیک اند ، د ر ایشان بنگریم

د رکلیسا هم برویم، ایشان را بنگریم )صاحب الزمانی،1351: 164(.

      یا عبارت د یگر:

جماعتی
مسلمان ـ برون، کافر ـ اند رون

مرا د عوت کرد ند .
عذرها گفتم

می رفتم د ر کلیسا
کافر بود ند ی، د وستان من

کافر ـ برون، مسلمان ـ اند رون... )صاحب الزمانی،1351 : 65(.

      شمس، رسالت خود  را نه فقط جمع مسلمانان که همة عالم می د اند  و براین اعتقاد  است که آموزه های 
او فراتر از اقلیم و سرزمین خاصی است و مخاطب اصلی او نخبگان و اند یشمند ان بشریت است؛ به 

عبارت زیر د قت شود :

مرا د ر این عالم 
با عوام

هیچ کاری نیست
برای ایشان نیامد ه ام

این کسانی که رهنمای عالم اند ، به حق،
انگشت، بر رگ ایشان،

می نهم )صاحب الزمانی، 1351: 56(.

حوزة  آموزش های  قالب  د ر  می تواند   تبریزی،  عمیق شمس  تفکرات  و  اند یشه ها  این  مجموعة       
تعلیم، تربیت و فلسفه، سبک زند گی و نیز فلسفة حیات مورد  توجه قرار گیرد . فراتر از این اند یشه ها، د ر 

اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس
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شمس تبریزی می توان بسیاری از آموزه های اخلاق اجتماعی، روان شناسی تربیت، ارتباطات و مطالعات 
فرهنگی، نقد  اد بی، و د یگر حوزه های اد بیات و فلسفه را استخراج و د ر قالب کتاب، د رس گفتار، کارگاه 

آموزشی و حتی کتب د رسی د انشگاهی مورد  استفاد ه قرار د اد .
     سالاری نسب )1397( منظومة حکمی شمس را بر سه پایة بنیاد ی انسان، حقیقت و عشق معرفی 
می کند . انسان مد اری بر بینش شمس تبریز سیطره د ارد  و شمس به همة امور حتی به خد ا از د رون خویش 
و براساس انسان می نگرد . سالاری نسب، عناصر وجود ی انسان را از منطر شمس را د ر سه عنصر اصالت 
انسان، غربت و تنهایی انسان تقسیم می کند .معرفت شناسی حقیقت شمس را، سالاری نسب از نیازهای 
انسان امروز می د اند  و معتقد  است که عناصر چهارگانة معرفت شناسی شمس؛ شامل کل نگری، ترجیح 
علم شهود ی بر علم حصولی، تفسیری بود ن حقیقت و حفظ اسرار و خاموشی گزید ن است. امروزه د ر 
معرفت شناسی مد رن تاکید  بر این است که معرفت نسبی است و هرکس تفسیر شخصی و مخصوص 

به خود  از حقیت را د ارد . 
     د ر روش شناسی علمی شمس، منع تقلید  مورد  تأکید  است که گفته است: هرفساد ی که د ر عالم افتد  

ازاین افتد  که یکی، یکی را معتقد  شد  به تقلید  یا منکر شد  به تقلید .
      بد ون شک اولین و مهم ترین ظرفیت سازی اقتصاد  فرهنگ خوی، شناسایی منابع غنی اد بی و حکمی 
شمس است که د ر قالب اقتصاد  آموزش، تحقیق و نشر قابلیت ارائه د ر سطح جهان را د ارد  و براساس 
آن می توان جامعة جهانی را نسبت به شمس تبریزی آشنا نمود  و سپس ظرفیت های د یگر فرهنگی را 

رونق د اد .
     بد ون شک، اد بیات شمس تبریزی قد رت و توانایی ارتقا به سطح جهانی را د ارد ؛ برای مثال می توان 
به حکایات تمثیلی شمس اشاره نمود . حکایت های تمثیلی و رمزی یکی از جلوه های بلاغی شمس است 
که از بسامد  بالایی برخورد ار است. روان ترین و ساد ه ترین بخش های مقالات، حکایت های تمثیلی آن 
است، از آنجا که تمثیل د ر سطح عقلانی اند یشه حرکت می کند  ناپیوستگی کلام د ر این حکایت ها بسیار 

کم و به سطح اد راک مخاطب نزد یک است )فتوحی به نقل از پورمظفری،1389: 140(.
     شمس به د لیل رویکرد  عمیق عرفانی به عالم هستی، حضور د ر هستی و احساس همراهی با عالم 
هستی را به مخاطب منتقل می کند . به همین د لیل است که استعاره از نوع گفتگوی همة عناصر طبیعت 
جاند ار، د یگر ویژگی شمس است؛ مثلا میل نکرد ن آیینه، برخاستن منبر، ترس و بیم عقل، ترس د وزخ 
از مؤمن، سلام کرد ن کوه، ترس زمین و... از این گونه اند یشه های شهود ی و استعاره ای شمس است 

)پورمظفری،1349: 140(.
     شمس تبریزی می تواند  مولد  سبکی از اد بیات پست مد رن باشد  که به بینامتنیت کریستوا نزد یک 
می شود  و امکان ارائه تحلیل های پست مد رن اد بیات کهن را برای مخاطب فراهم می کند . د ر عین حال 
که خوانش متن براساس نظریه بینامتنیت شمس تبریزی، عرصه های جد ید ی از فهم متون را پیش روی 
می نهد . د ر هرحال این عرصه، عرصة نوین و بکر مطالعه اد بیات معاصر براساس روش شناسی شمس 
تبریزی امکان تولید  آثار پرمخاطب اد بی و هنری را د ارد . براین اساس، بنیاد  اند یشه های شمس د ر تفسیر 
بر این اصل استوار است که د ر تفسیر متن قرآن، شخصیت و آراء و عقاید  مفسر بر چگونگی خوانش 

 استخراج و معرفی ارزش های جهانی شمس تبریزی
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معنای متن و معانی استنباط شد ه از سوی وی تأثیر به سزایی د ارد  )طاهری،1351: 100(.
     از سوی د یگر، د ر جریان شناسی های فرهنگی و اجتماعی، شمس تبریزی یک نظریه پرد از صاحب 
سبک است که د ر لابه لای اند یشه و سخنان او می توان به نظریة نسبتاً منسجم تحلیل جریان شناسی های 
مهم فرهنگی اجتماعی عصر او پی برد  که قابلیت ارائة یک روش شناسی علمی را د ر ذات خود  د ارد . 
شمس، منتقد  جد ی جریان های فکری و اجتماعی خود  است. براین اساس، شمس با آگاهی و بینشی 

فراتر از زمانة خود ، ضعف های هریک از آنها را به مؤثرترین وجهی بیان کرد ه است.

 صنایع فرهنگی
به  آثار  بازتولید   اند یشه های والایی است که قد رت  نیازمند  متون و  آثار فاخر هنری و فرهنگی  تولید  
زبان های گوناگون را د اشته باشد . عشق، یکی از قلمروهای مهمی است که می تواند  منبع تولید  فیلم، 
از  می تواند   شمس  نزد   د ر  عشق  والای  مفهوم  و  معنا  باشد .   ... و  نمایش،  )گیم(،  بازی  خوشنویسی، 
مؤلفه های مهم و اثرگذار اقتصاد  خوی باشد . بد ون شک شمس تبریزی همان اکسیر عشقی است که 
مولانا را قلب هویت کرد  و وجود  او را از یک انسان معمولی به شیفته ای حیرت مند  بد ل کرد . شاید  بتوان 

از فرایند  مسیر عاشق و معشوق و عشق شمس و مولوی، مد لی از عشق های اثرگذار را تبیین کرد .
     به نظر می رسد  د استان عاشقانة شمس و تأثیر او بر مولوی، یکی از ظرفیت های بالای تولید  فرهنگ 
و هویت ملی د ر شخصیت معنوی شمس، به عنوان یکی از رهبران معنوی و فکری مؤثر بر اد بیات ایران 
است. بد ون شناخت شمس، صحبت از مولوی بر ابهام و ترد ید  می افزاید  و عشق، مقوله ای مهم د ر فهم 

رابطة هستی نزد  شمس است.
      زبان و هنر شمس، برخورد ار از مشخصات منحصر به فرد ی است که خاص سبک نگارش و ریتم 
جملات شمس است و ویژگی های بلاغی، موسیقایی و کیفیت نثر شمس، بسیار قابل ارائه د ر حوزة هنر 

است. این هنر نیز امکان ظرفیت سازی فرهنگی برای اقتصاد  خوی را د ارد .
فیلم  تولید   و سخنان شمس،  با سرمشق جملات  برگزاری جشنواره های تخصصی خوشنویسی       
براساس زند گی و آثار شمس، اجرای نمایش و موسیقی د ر ژانرهای گوناگون د ر مورد  شمس و حتی 
طراحی و ارائه نماد ها و نشانه های فرهنگی ایرانی بر اساس الهام از شمس تبریزی از زمینه های رونق 

اقتصاد  خوی است.
      خوشبختانه د ر این راستا، جشنوارة ملی شمس به عنوان یکی از هفت روید اد  منتخب ملی، از سوی 
سازمان میراث فرهنگی، صنایع د ستی و گرد شگری کشور به تصویب رسید ه است. جشنوارة ملی آیین ها، 
آواها و نماها د ر آرامگاه شمس تبریزی، بد ون شک شهرستان خوی را د ر سطح ملی و بین المللی، زبانزد  
عام و خاص می کند . هد ف از این جشنواره می تواند   تولید  آثار فاخر هنری و علمی د ر حوزة شمس 
و مولانا و موضوع معرفت، اخلاق، اد ب و عرفان اسلامی، ارج نهاد ن و ترویج فرهنگ و هنر ایرانی 
واسلامی با تکیه بر آموزه های اخلاق، د ینی و عرفانی برگرفته از کلام شمس و مولانا، رصد  و آشنایی 
با ظرفیت ها و توانمند ی های نهفته د ر حوزة شمس و مولاناست )جباری جلیل، جشنواره ملی شمس د ر 

خوی، 1398 به نقل ازخبرگزاری صد ا و سیما(.

اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

327

    با اعطای جایزة ملی شمس و مولانا به محققان، پژوهشگران و مفاخر، باید  شخصیت شمس تبریزی 
د رسطح جهان شناساند ه شود ، نقطه ای که می توان به آن اند یشید  جایزة ملی شمس و مولاناست که 
د رافق های مختلف مؤثر بود ه و از طریق آن، حوزه های  مختلف شخصیت شمس و مولانا نمایان می شود ، 
ارتباط کشور با جهان خواهد  بود  )صالحی، 1397 شمس  اتکایی برای برقراری  شمس تبریزی نقطة 

تبریزی مهم ترین فرصت گرد شگری معنوی است به نقل از خبرگزاری ایسنا(.

 اقتصاد  گرد شگری خوی
رونق و گسترش گرد شگری بین المللی، منوط به گسترش گرد شگری ملی است؛ به عبارت د یگر تا زمانی 
که تعد اد  گرد شگران ایرانی به شهر خوی افزایش پید ا نکند ، برنامه ریزی برای افزایش گرد شگر بین المللی 
سخت خواهد  بود . جذب گرد شگری د اخلی، موجب گسترش زیرساخت ها و افزایش امکانات و تجهیزات 
مورد  نیاز گرد شگران خواهد  بود ، بنابراین سازمان میراث فرهنگی، صنایع د ستی و گرد شگری باید  د ر 
یک برنامة منسجم و مستمر اقد ام به افزایش ظرفیت ها و امکانات زیرساختی عمرانی، اقامتی، تفریحی، 
ترانزیتی و ... د ر شهرستان خوی نماید ، سپس با هد ف گذاری جذب گرد شگران بین المللی برنامه ریزی 
نماید . بد ون شک بارگاه شمس تبریزی د رخوی مهم ترین فرصت گرد شگری معنوی برای کشور به شمار 

می رود  )همان(.
      مزارشمس تبریزی مهم ترین سرمایه ای است که د ر عرصة ملی و بین المللی ود ر حوزة عرفان، فلسفه، 
کلام، و اد بیات نام ایران و خوی را مشهور کرد ه است )خد ایاری، 1398 مزار شمس تبریزی؛ مهم ترین 
سرمایه خوی به نقل از خبرگزاری بین المللی قرآن(. منارة شمس تبربزی به شماره 996 د ر فهرست آثار 
ملی به ثبت رسید ه است و از این جهت یک قد م به جلو برای تأمین منابع مالی و ظرفیت سازی زیرساخت 
است. مجموعة فرهنگی شمس تبریزی به مساحت هفت هزار مترمربع و با ساختمانی به زیربنای د و 

هزارمترمربع د رمحل آرامگاه شمس تبریزی با اعتبار150 میلیارد  ریال د رحال ساخت است.
    تلاش د ر جهت ثبت جهانی مقبرة شمس تبریزی، احد اث یاد مان شمس، خواهرخواند گی خوی و 
قونیه، ثبت تاریخ هفت مهر به عنوان روز ملی شمس تبریزی د ر تقویم رسمی جمهوری اسلامی ایران 
از اقد امات فرهنگی مهم د ر ترویج اقتصاد  خوی است. علاوه برآرامگاه شمس، بازار تاریخی خوی، اوج 
تمد ن شهرنشینی و شهرسازی د وره اسلامی است که می تواند  ظرفیت گرد شگری خوی را بالا ببرد . 
پهلوان نامی ایران، پوریای ولی، قلعه کوراوغلی، اشعار وسرود ه های اسطوره تاریخی کوراوغلی د ر میان 
اقوام شانزد ه کشور سرود ه می شود  و یکی از مشترکات فرهنگی کشورهای همسایه و اکو است نیز از این 

ظرفیت های گرد شگری است.
     کبیری )1395( اولویت برنامه های سال 1395 بزرگد اشت کنگره شمس تبریزی را کارهای علمی 
و پژوهشی با حضور شمس شناسان و مولوی پژوهان مطرح جهان از کشورهای مختلف د انست )کبیری، 

1395،به نقل از خبرگزاری تابناک(.

 صنایع فرهنگی و اقتصاد  گرد شگری خوی
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نتیجه گیری
 لزوم تقویت اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی

و  افکار شمس  و  د ید گاه ها  احیای  نوة مولانا )1387(  و  بین المللی مولانا  بنیاد   مقام  قائم  جین چلپی، 
مولانا را از طریق ارتباط فرهنگی بین خوی به عنوان د ارالصفای ایران و قونیه به عنوان د ارالعشاق ترکیه 
مهم ترین و اولین گام د ر زمینة شناساند ن شمس و مولانا و ترویج فرهنگ عرفانی اسلامی است )چلپی 

،1387به نقل از خبرگزاری ایکنا(.
      کبیری )1397( معتقد  است که چشم اند از خوی این است که د ر زمان د ه تا پانزد ه ساله، جایگاه 
و اعتبار شمس به قونیه برسد  تا برای جشنواره های ملی و بین المللی طرح و برنامه ای قابل ارائه وجود  
د اشته باشد ؛ زیرا وجود  چنین جاذبة گرد شگری می تواند  برای مرد م شهر نیز به لحاظ اقتصاد ی مفید  باشد . 
وی تفاهم نامة ساخت سریال شمس تبریزی د ر همایش مولانا به امضا خواهد  رسید  )کبیری، 1395، 
به نقل از خبرگزاری تابناک(. تولید  موسیقی و خوشنویسی با اقتباس از آثار شمس تبریزی از حوزه های 

ظرفیت سازی اقتصاد  فرهنگی خوی خواهد  بود .
      شمس تبریزی مـی تواند  به ظرفیتی قابل توجه برای گرد شگری عرفانی د ر کشور تبد یل شود . هر 
چند  بیست تا سی سایت به زبان های مختلف د ر کشور همسایه و د ر فضاهای مجازی برموضوع عد م 
وجود  قبر شمس د ر خوی متمرکز شد ه و برگزاری کنگره شمس تبریزی را د ر خوی زیر سؤال برد ه اند  و 
حتی برخی از این سایت ها اسناد  و مد ارکی مربوط به وجود  مقبره شمس د ر غیر ایران را انتشار د اد ه اند  

)مهد  آزاد ی، 1395 به نقل از مهد  آزاد ی(.
      برگزاری فستیوال های فرهنگی شمس تبریزی نیز راهکاری برای معرفی شمس است. شهر قونیه 
به برگزاری فستیوال صوفی اقد ام می کند . د ر کنار فستیوال، آیین ها و مناسک خاصی هم اجرا می شود  
که معمولًا گرد شگران زیاد ی را به خود  جلب می کند . بسیاری شمس پژوهان گفته اند  ما حاضریم اعتبار 
شخصی خود  را بد هیم برای آرامگاه شمس. کتابخانة شمس تبریزی د ر حال حاضر با بیش از سه هزار 
جلد  کتاب افتتاح شد ه است. د ر حال جمع آوری مجموعه ها برای بهره برد اری موزه شمس هستیم )گزارش 

ایسنا،1397، غربت شمس د ر وطن، مصاد ره مولانا د ر غربت(.
     عابد ی )1397( معتقد  است که معرفی کنونی شمس باعث شد ه است که شمس تبریزی، شمسی 
است که برای صد  سال د یگر افق باز کرد ه است. ما این توانایی را د اریم که برنامه هایی از خوی تا قونیه 

انجام شود  و پیوند ی بین شمس و قونیه ایجاد  شود  )عابد ی، 1397به نقل از خبرگزاری ایسنا(.

پی نوشت
1. D. Hungria (1422-1502)
2. Hans Christian Anderson
3.Poet’s Bazaar
4. Julia Pardoe  (1806 – 1862)
5. The City of the Sultan
6. John porter Bravan
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7. John P. Durbin
8. Observations in the East
9. Reynold Alleyne Nicholson
10. Arthur John Arberry
11. A Selection of Divan e Shams
12. Rumi’s Masnavi طی د وره 1940-1925 میلاد ی
13.A Selection of Rumi’s Masnavi
14. Discourses of Rumi
15. Anna Marie Schimmel
16. Ich bin wind und bist feuer
17. The Triumphal Sun 
18. A Selection of Divan e Shams
19. William chittick
20.Shams al-Din Tabrizi, Me and Rumi: The Autobiography of Shams-i 
Tabrizi
21.The Sufi Path of Love: The Spiritual Teachings of Rumi
22.The Sufi Doctrine of Rumi

پی نوشت
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http://nasour.net  ـ علوی مهوش الساد ات، )1390(، نگاهی اجمالی به شروح مثنوی مولوی

از  نقل  به  است،  معنوی  گرد شگری  فرصت  مهم ترین  تبریزی  )1397(، شمس  ـ صالحی،سید عباس، 
www.isna.ir

ـ کاظمی، ابوطالب و همکاران، )1393(، مقایسه اثرگذاري توریسم بر رشد  اقتصاد ي د ر ایران و ترکیه 
فصلنامه فضاي گرد شگري، سال چهارم، شماره 13

)www.tabnakazargharbi.ir ـ کبیری، فتاح، )1395(، به نقل از

اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس
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www. ، ـ کبیری، فتاح، )1397(، تفاهم نامه ساخت سریال شمس تبریزی با صد ا و سیما منعقد  می شود
 )ana.ir

ـ مایل هروی، نجیب، )1377(، معارف سلطان ولد  فرزند  مولانا جلال الد ین محمد  مولوی. چاپ د وم، 
تهران: مولی.

https://www. جهانی  عرصه  د ر  لائوتسه  و  مولانا  همایش   ،)1397( علی اصغر،  محمد خانی،  ـ 
hamshahrionline.ir

انتشار کتاب های خوب د ر ترکیه حسود ی می کنم. خبرگزاری کتاب  به  ـ موحد  محمد علی، )1396(، 
http://www.ibna.ir )ایران)ایبنا

https://www. جانش!  نوش  د ارد ،  »مولانا«  از  ترکیه  که  د رآمد ی   ،)1397( محمد علی،  موحد ،  ـ 
isna.ir

https://www.isna.ir ـ محمد خانی، )1397(، جایگاه مولانا د ر جهان
https:// ـ مستکین عبد المهد ی، )1397(، آنچه د ر همایش جهانی »خرقان، بسطام، شاهرود « گذشت

www.isna.ir
)www.yjc.ir ،ـ ملکیان، مصطفی.. باشگاه خبرنگاران جوان

)www.mahdazadi.com ،)1395( ،ـ مهد  آزاد ی
ـ معارفی، اکبر، )1391(، جامعه ایرانی، ناشر شرکت کتاب.

https://www.trt.net.tr ،ـ یارار عبد الستار، )2019(، مد یر سازمان فرهنگی و گرد شگری قونیه

منابع
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متناقض نما نوعی ویژگی سبکی مولانا
 با تکیه بر مثنوی معنوی و غزلیات شمس

                                                                                                                  عبد الله مقامیان زاد ه1 
 

چکید ه
د ربرخی آثاراد بی به گزینشی خاص از لغات، اصطلاحات فنّی، عبارات و شیوه های بیان برمی خوریم که از 
قرارد اد های زبانی و سنن اد بی متمایزند . این گزینش خاص از د ید  و د ریافتی نو نسبت به هستی وحیات 
ناشی می شود . شاعر یا نویسند ه ای که به چنین د ریافتی نود ست یافته باشد  و بتواند  این د ریافت را د ر 
قالب گزینشی نو از زبان و شیوه های اد بی ارائه د هد ، د ر حقیقت به سبکی شخصی د ست یافته است. تنها 
معد ود ی از شاعران د ر تاریخ شعر فارسی این توفیق را یافته اند  که بی گمان مولانا یکی از ممتازترین و 

سرآمد ترین آن هاست. 
     این سبک شخصی را می توان از سه نظرگاه و ساحت مورد  بررسی قرار د اد : ساحت فکری، زبانی و 
اد بی. برخی از خصوصیّات ساحت فکری که مهمّ ترین ساحت سبک مولاناست؛ عبارتند  از شاد ی گرایی، 
عرفان حماسی، واقعیّت نمایی، وحد ت وجود ، مرگ ستایی وخاموشی د وستی. د رسطح زبانی که خود  به سه 
ساحت آوایی، صرفی و نحوی تقسیم می شود  برخی از عناصر مهم سبک آفرین؛ عبارتند  از گسترد گی 
اوزان، کاربرد  اوزان سالم و د وری، تکرار حروف، واژه ها و جملات، خلّاقیت د ر استفاد ه از قافیه، گسترد گی 
واژگان، حذف و د ر سطح اد بی که مورد  بحث ماست و بیشتر به آن می پرد ازیم، ویژگی های سبکی خاصی 
موجود  است که مهمّ ترین آنها؛ عبارتند  از نماد گرایی، جان د ارگرایی، تصاویر عامیانه، وجه شبه های نوین 
عارفانه، کثرت تلمیح ود رنهایت تصاویرمتناقض نما که مفصّلًا به آن خواهیم پرد اخت. این تحقیق برآن 
است تا به بررسی متناقض نما، تعاریف و کاربرد های آن د رکلام مولانا بپرد ازد  و این تکنیک پرکاربرد  راد ر 

کلام او به عنوان یک ویژگی سبکی بررسی کند .
واژگان کلید ی: مولانا، متناقض نما، ویژگی سبکی، مثنوی معنوی، غزلیات شمس.

1. گروه زبان و ادبیات فارسی، واحد دزفول، دانشگاه آزاد اسلامی، دزفول، ایران
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مقد مه

مقد مه
انسان د ر ساختار خود  بزرگترین پاراد وکس و اجتماع نقیضین هستی است، خوی حیوانی و فرشته صفتی 

او گویای این تناقض عمیق د رونی اند .
     بسیار شنید ه ایـم د ر کلام عرفا آمد ه است: »تُعرَفُ الاشیاءُ باضد اد ها« هر چیز با ضد ّ آن شناخته 
می شود . این ضد ّیت از چه ناشی شد ه است؟ باید  زیبا باشد  تا زشت شناخته شود ، سیاه باشد  تا سفید  
معنی شود ، این مسئله قابل توجیه است، امّا این تفکّر )مسئله( زمانی قابل تأمّل تر می شود  که همنشینی 
د و واژة سازند ة یک ترکیب از حد ّ عاد ی شناخت، فراتر رفته و حد یّ متافیزیکی و ماوراءالطبیعی برای 
شناخت پد ید ه ها پید ا کند ؛ مثلًا زمانی که می گوییم »زشتِ زیبا«، »سفید ِ سیاه«، د یگر هد فمان شناساند ن 
زیبا به وسیلة زشت یا سفید  به وسیلة سیاه نیست، بلکه از همنشینی این د و واژه مفهومی فراتر را د نبال 
می کنیم. این مفاهیم چرا د ر اد بیات ما ـ بلکه د ر اد بیات جهان ـ فراوان به کار رفته است؟ آیا این ناشی 
از تناقض های روشن، شرنگ های شیرین و ناسازهای سازگار د ر د نیا به منظور کشف حقیقت نیست؟ به 
عبارت د یگر، د ر د نیای عاری از تناقض، چگونه حقیقت کشف می شود ؟ باید  این گونه باشد  تا ذهن های 

وقّاد  به د نبال آن باشند  که چرا سنائی می گوید :

گریه خند ند  همی سوختگان د ر بر توخند ه گریند  همی لاف زنان بر د ر تو
                                                                                                    )سنایی،1362: غ 331(

      یا مراد  مولوی از این بیت چیست که می گوید :  

آییــن مـن استگم شد ن د ر گم شد ن د ین من است نیستی د ر هستـی 
                                                                                                    )مولوی، 1374: غ430(

      مگر می شود  انسان هم نیست باشد  و هم هست؟ حافظ چرا می گوید :

بود حافظ آن ساعت که این نظم پریشان می نوشت افتاد ه  اشتیاق  د ام  به  فکــرش  طایر 
                                                                                                    )مولوی، 1374: غ212(

      یا بید ل د ر این بیت سرشار از تناقض به د نبال رساند ن چه مفهومی است که می گوید :

باشد ؟خلقی به د ور گرد ون مخمور و سست وهم است که  پیمانه ی  هـیچ  از  پر  خالیِ  این 
                                                                                                   )مولوی، 1374:غ1217(

      با کمی تأمّل د ر می یابیم این تناقضات د ر حقیقت ناشی از تناقضی است که د ر صورت و معنای عالم 
وجود  د ارد  و همان صورت و معنا د ر ظاهر و باطن اد بیات ما هم جلوه گر شد ه است و زبانی را به وجود  
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آورد ه است که »اند کِ پر معنا« و » موجزِ گسترد ه« است. 
      شگفتا که قرآن کریم هم د ر عین یکد ستی و یک زبانی برای القای مفاهیم بزرگ از این تکنیک 
بسیار زیبا استفاد ه می کند . »و لکَُم فی القِصاصِ حَیاة« )بقره/ 179(؛ یا »و ما رَمَیت اذِ رَمَیت« )انفال/ 17(.

      تحقیق حاضر به بررسی این اند یشه د ر کلام و ذهن مولانا جلال الد ین محمد  بلخی می پرد ازد  و 
به د نبال آن است تا پرد ه از این راز برد ارد  و این ابهام گویی را کشف نماید  و علت های آن را بیان کند . 

زند ه و مرد ه وطنم نیست به جز فضل خد ارستم از این نفس و هوا زند ه بلا مرد ه بلا
مست و خرابم مطلب د ر سخنم نقد  و خطابر د هِ ویـران نبود  عشرِ زمین کوچ و قلان
نــه ام مــقـالات  مــرد ِ  آینــه ام  د ید ه شود  حال من ار چشم شود  گوش شماآینــه ام 
چون که خوش و مست شوم هر سحری وقت د عاعــارف گـویند ه بگـو تا که د عای تو کنم

                                                                                                     )مولوی، 1374: غ 38(

متناقض نما به عنوان یک ویژگی سبکی مولانا 
متناقض نماها و شطحیات را د ر تمامی آثار عرفانی و به خصوص د ر آثار مولانا می توان به عارفانه و اد بی 
تقسیم کرد . مراد  از عارفانه متناقض نماها و شطحیاتی است که ساختار د ستوری ند ارد ، ولی د ر مفهوم 

متناقض نمایی و شطح به کار رفته اند ؛ مانند  این متناقض نما

د یـــد  لامـــکان  تبریــز  مکانــیشــمس  لامــکان  ز  برســاخت 
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 273(

یا این شطح:

او از  کرد ن  توبه  است  کفر  که  گناه  نه پس، طریق گریز و نه پیش، جای مقامزهی 
                                                                                                 )مولوی، 1374: غ 1735(

       همان گونه که مشاهد ه می شود  این ابیات از نظر اد بی ساختار د ستوری ند ارند . مثلًا نگفته ایم 
»مکان لا مکان« یا »کفر توبه« ولی د ر مفهوم متناقض نمایی و شطح به کار رفته اند . به این اعتبار 
متناقض نماهای یافت شد ه د ر مثنوی معنوی و غزلیّات شمس را ذیل د و عنوان زیر قرار می د هیم و به 
بررسی ابعاد  مختلف آنها به عنوان یک ویژگی سبکی د ر کلام مولانا می پرد ازیم: متناقض نماهای عارفانه 

و متناقض نماهای اد بی.

متناقض نماهای عارفانه
تصاویر متناقض نما )پاراد کسی(، توصیفات غیرقابل بیانی است که عارف د ر مرحلة شهود ی و سیر ملکوتی 
بد ان ها می  رسد ، ولی چون آن تجربیّات غیرقابل بیان، به صورت تناقض گونه تجربه می  شود ، نظیر نور 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

335

متناقض نماهای عارفانه، متناقض نماهای اد بی و متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی

سیاه، مکان لا مکان و ... عارف برای بیان آن ها نیاز به زبانی د ارد  تا آن تجربیّات متناقض را بیان کند ، امّا 
چون تجربیّات او متناقض نماست، زبان او نیز آن تجربیّات را به صورت توصیفی متناقض نما بیان می کند .

     به عنوان مثال او به مکانی می رود  که از جهات خارج است و د ر محد ود ة زمان و مکان نمی گنجد . 
برای بیان این مکان از لامکان به د لیل مشخّص نبود ن آن مکان استفاد ه می کند . تصاویر متناقض نما که 
ما آن ها را متناقض نماهای عارفانه می گوییم از این گونه می باشند . مانند  برگ بی برگی، مکان لامکان 

صورت بی صورتی و بسیاری از متناقض نماهای عارفانة د یگر.
     بـد ون شک متناقض نماهای عارفانه به خاطر حالات شناخته شد ة مولانا و نوع بیان او که بیانی 
عرفانی است نسبت به متناقض نماهای اد بی از گسترة بیشتری برخورد ارند . این امر ناشی از تجربه های 

غیرقابل بیانی است که او خود  تجربه کرد ه است.

هم خواجه و هم خانه و هم کعبه شمایید گر صـورت بی صورت معشـوق ببینید 
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 648(

ــد  ــکان د یـ ــز، لامــ ــمسِ تبریـ مکانـــیشـ لامـــکان،  ز  برســـاخت 
                                                                                                 )مولوی، 1374: غ 2730(

نــور رویش، بی جهـات و د ر جـهاتاین و صد  چند یـن مر او را معجزات
                                                                                           )مولوی، 1361: د 3/ ب 1474(

مـرا، ز خـواب جهانید ، د وش وقت د عاغریـو و نالـه  جان ها، ز سوی بی سویی
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 224(

متناقض نماهای اد بی
متناقض نماهای اد بی را می توان به د و بخش تقسیم بند ی کرد :

1 ـ متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی
2 ـ متناقض نما از د ید گاه ساختار د ستوری و واژگانی

متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی 
این گونه  را  متناقض نما  زیبایی شناسانة  مختلف  ابعاد   97ـ99(   ،1379 کامیار:  )وحید یان  بد یع  علمای 

تقسیم بند ی و بیان کرد ه اند :

آشنایی زد ایی
با به کار برد ن این ترفند  زبان عاد ی به کلامی شگفت انگیز بد ل می شود :



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

336

متناقض نما نوعی ویژگی سبکی مولانا  با تکیه بر مثنوی معنوی و غزلیات شمس

ــت ــا، د رون نقص هاس ــس زیاد ت ه مــر شــهید ان را، حیــات انــد ر فناســتب
                                                                                           )مولوی، 1361: د 1/ ب 3871(

      مولانا د ر این بیت د و امر، یعنی ترک مادّ یات د نیایی و فناء فی الله و حیات د وباره یافتن را با کلامی 
برجسته، از حالت عاد ی خارج می کند  و با این کار ذهن را به کنکاش و جستجوی حقیقت وا می د ارد .

      قسمت د وم اشاره د ارد  به »و لا تَحسَبَنَّ الَّذینَ قُتلِوا فی سبیل الله امواتاً بل احیاءٌ عند  ربهّم یُرزقون« 
)آل عمران/ 169(. مولانا به راحتی می توانست بگوید  د ل نبستن به ماد یات سبب عنایت خد اوند ی می شود  
و هر که عنایت خد اوند ی شامل او شود  همه ی سرمایه ی د نیا و آخرت از آن اوست؛ امّا یک تضاد  بین 
»زیاد « و »نقص« کلام را از حالت عاد ی خارج و ذهن را به د نبال جستن حقیقت می فرستد . مثال های 

د یگر:

ــت را ــود ی، نیس ــتی نمـ ــذّت هس عـــاشق خــود  کــرد ه بود ی، نیســت رال
                                                                                             )مولوی، 1361: د 1/ ب 606(

یــا نگفتــی فــی القصاص آمـــد  حیاتگـــر نفرمــود ی قصاصــی بـــر جنــات
                                                                                           )مولوی، 1361: د 1/ ب 3888(

ابهام
کلام متناقض نما ابهام آفرین است. ذهن برای کشف این ابهام به تکاپو می افتد  و با اند ک تلاشی به راز 
و رمز سخن متناقض نما یعنی حقیقتی که د ر آن نهفته است پی می برد  که این تلاش ذهنی و کشف 

حقیقت شاد ی آفرین است. مثال:

پس »کســی« د ر »ناکسی« د ر باختممــن »کســی« د ر »ناکســی« د ریافتم
                                                                                           )مولوی، 1361: د 1/ ب 1735(

      مولانا د ر این کلام می  گوید  من »کس« بود ن را زمانی یافتم که »ناکس« شد م. ذهن از این کلام 
ابهام آلود  به د نبال حقیقت می رود  و به این حقیقت می  رسد  که برای بقاء بالله شد ن و »کس« بود ن باید  

فنا شد  و وجود  خود  را کنار گذاشت. یا:

ــواب هاخـفـتــــة بیـــد ار بـایـــد  پیــش مـــا ــد  خـ ــد اری ببینی ــه بیـ ــا ب ت
                                                                                           )مولوی، 1361: د 3/ ب 1114(

      مولانا با این کلام ابهام آلود  د ر پی بیان این مطلب است که سالک اگر می خواهد  به مقامات بالای 
عرفانی برسد  باید  نسبت به امور د نیوی و ماد ی خفته و نسبت به امور معنوی بید ار باشد .



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

337

متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی 

د و بعد ی بود ن 
متناقض نما د و بعد ی است. بعد  متناقض که کلامی مبهم و متناقض است و بعد  حقیقت. شک نیست این 

د و بعد ی بود ن و د و منظره بود ن شگفت انگیز است؛ مثل:

ســـلطنت بینـــی نهـــان د ر بند گـــیتــــا ببینـــی چـــــاشنیّ زنـد گـــــی
                                                                                             )مولوی، 1361: د 5/ ب 414(

     ایـن که انسان، سلطنت کرد ن را د ر بند گی پید ا کند  بعد  تناقض گونةاین مطلب است، امّا با کمی 
تأمّل به این حقیقت می رسیم که: هر کسی بند گی خد اوند  متعال را بکند  به غنای مطلق می رسد  و کسی 

که به غنای مطلق برسد  د ر عین بند ه بود ن سلطان است و به سلطنت رسید ه است. 

برجسته شد ن معنی 
بد ون شک یکی از ابعاد  مهم متناقض نما بعد  زیبای برجسته شد ن معنی است. د ر متناقض نما نه تنها لفظ 

برجسته و توجّه برانگیز می شود  بلکه معنی نیز اعتلا پید ا می کند . مثال:

یافـــتی فناهـــا  از  بقاهـــا  برتافـــتی؟ایـــن  چـــرا  رو  فـــنایش  از 
                                                                                             )مولوی، 1361: د 5/ ب 796(

      مولانا د ر این جا می تواند  با کلامی ساد ه بیان کند  که بوسیله ی ترک شهوت و عد م توجّه به ماد یّات 
می توان به مقام قرب الی الله و بقاء بالله رسید . این کلام از نظر لفظی و معنایی برجستگی لازم را ند ارد ، 
امّا با کلام متناقضِ فنا شد ن و به بقا رسید ن، این برجستگی چه از نظر لفظی و چه از نظر معنایی د ر 

کلام ایجاد  می شود  و ذهن به د نبال کشف این کلام برجسته برمی آید . یا:

د وسـت جمله شـد  چو خود  را نیست د وستهـر که بی من شـد  همه من ها خود  اوسـت
                                                                                           )مولوی، 1361: د 5/ ب 2665(

      مولانا می خواهد  بگوید  هر کس وجود  خود  را فانی کرد  همه چیز به د ست می آورد . د ر صورت این 
فنا شد ن است که به بقاء بالله و قرب الهی نائل می شود . این کلام یقیناً با بیان ساد ه، برجستگی کنونی 

را ند ارد .

ایجاز
یکی د یگر از خصوصیّات کلام متناقض نما ایجاز است. ایجاز سبب زیبایی کلام و واد ار کرد ن خوانند ه به 
تفکّر د ر مورد  موضوع می شود  و بالطبع این تفکّر سبب کشف معانی گسترد ه از میان الفاظ اند ک می شود . 

مثال:
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متناقض نما نوعی ویژگی سبکی مولانا  با تکیه بر مثنوی معنوی و غزلیات شمس

از کجـا جوییم سـلم؟ از تــرک سـلماز کجا جــوییم علم؟ از تـــرک علم
از کجـا جوییم سـیب؟ از ترک سـیباز کجا جوییم هسـت؟ از ترک هسـت

                                                                                    )مولوی، 1361: د 6/ ب 823 ـ 824(

متناقض نما از د ید گاه ساختار د ستوری و واژگانی
متناقض نمایی از نظر شکل و ساختار د ستوری به گونه های مختلف د ید ه می شود . د ر این جا به برخی از 

این ساختارهای د ستوری اشاره می کنیم:

موصوف و صفت

ــل مســت، د ر آن مســند  قضــازند ان، شــد ه بهشــت ز نای و ز نوش عشق قاضــیّ عق
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 202(

فرو آمد  ز اسب، اقبال و می بوسید  د ستش راچو از تیغ حیات انگیز زد  مر مرگ را گرد ن
                                                                                                     )مولوی، 1374: غ 68(

مضاف و مضافٌ الیه 

بـــاز شــد  کــه »انـّا الیـه راجعون«صـورت از بی صورتــی آمــد  بـرون
                                                                                           ) مولوی، 1361: د 1/ ب 1141(

بــرگ بی برگــی، نشــان طوبــی اســتجنگ هـــای خلــق بـــهر خوبی اســت
                                                                                             )مولوی، 1361: د 3/ ب 989(

د و صفت

ــن باشــد  ــا د لِ د وســت، د ر حنی گویــای خمــوش، هــم چنیــن باشــد د ل ب
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 685(

ای بســا شــیرین روانِ رو تـــرشای بســا طوطـــیّ گـــویای خمـــش
                                                                                              )مولوی،1361: 3/ ب 4763(

                           بس کشـته  زنـد ه را کـه د یـد م       از غـمزه ی چشم پـر خـمارت
                           بس ساکــن بــی قــرار، د یـد م       د ر آتش عـشق، بــی قــرارت

                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 379(
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متناقض نما از د ید گاه ساختار د ستوری و واژگانی

مسند  و مسند ٌ الیه 

چـو اصل رنـگ بی رنگسـت و اصل نقش بی نقش اسـت
چـو اصل حرف بی حرف اسـت چـو اصل نقـد  کان اینک

                                                                                                 )مولوی، 1374: غ 1315(

طالب بی قـرار شـو تا که قـرار آید تجمله ی بی قراریت از طلب قرار تست
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 323(

وز پـــار مگـــو کـــه پـــار آمـــد از پیـــر مگـــو کـــه او جـــوان شـــد 
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 707(

فعل و مفعول 

ــت را ــمود ی نیس ــتی نـ ــذت هس عاشــق خــود  کــرد ه بــود ی، نیســت رالـ
                                                                                             )مولوی،1361: د 1/ ب 606(

فعل و صفت

ــگ ــته ایم بی رنـ ــو گش ــگ تـ زان ســـوی جـــهان هــزار فرســنگاز رنـ
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 714(

فعل و صفت

ســخت پنهــان و لیــک پنهان نیســتای تــو د ر جــان، چــو جــان مــا د ر تن
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 502(

هست شود  نیسـت شود  نیست هستجـــوش بـــرآورد  یکــی مـی کـزو
                                                                                                   )مولوی، 1374: غ 516(

د و امر متضاد  

پخته تویی خام تویی خام بمگذار مراد انه تویی د ام تویی، باد ه تویی جام تویی
                                                                                                     )مولوی، 1374: غ 37(
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تــرک کــن تــا چنــد  روزی می چرنــد لیــک زیــن شــیرین گیــای زهــر مند 
                                                                                            )مولوی،1361: د 4/ ب 1074(

گل ها د هم گر چه که من، اوّل همه خار آمد مخند ان د رآ، تلخی بکش شاباش ای تلخی خوش
                                                                                                  )مولوی، 1374: غ 1379(

متناقض نما د ر تمثیل های مولانا
ذهن فطری بشر با تمثیل سازگاری د ارد ، از این رو یکی از شیوه های تعلیمی کتب آسمانی و روش های 
بلاغی و مؤثر پیامبران، مصلحان و مربیان بشر تمثیل بود ه است؛ زیرا تمثیل د ر خور مطلب، کلام را قابل 
فهم و ذهن مخاطب را به سوی هد ف گویند ه و د رک مطلب راهنمایی می کند . مولانا خصوصاً د ر مثنوی 
از این شیوي بیانی به خوبی بهره جسته است. او د ر اکثر مسائل د ور از فهم عموم به تمثیل متوسّل شد ه 
است. تمثیل، هنری ترین بخش مثنوی می تواند  باشد  و چنانچه امثال و حکایت ها را از مثنوی جد ا کنیم 

فهم مطلب بسیار د شوار و جذابیت مثنوی بسیار کم خواهد  شد  )زمانی، 1382: 859(.
      مولانا می گوید  بند ة عاشق از کمال اشتیاقی که د ارد  نمی تواند  بر یافته های د رونی و تجربیّات روحی 

خود  صبر ورزد ، از این رو برای فهماند ن مقصود  خود  به د یگران پی د ر پی مثال می آورد .

جوشــش عشق اســت نه از ترکِ اد بایـــن قـــیاس ناقصــان بـــر کار ربّ
                                                                                             )مولوی، 1361: 3/ ب 3677(

     هر چند  مولانا شیوة تعلیمی خود  را خصوصاً د ر مثنوی بر پایة تمثیل بنا کرد ه است، ولی اعتراف 
می کند  که هرگونه تمثیل د ر مسائل ماوراء الطبیعی ناگویاست، ولی چاره ای جز تمثیل سازی نیست؛ زیرا 
تنها راه کشاند ن اذهان به طرف د رک حقیقت تمثیل سازی است و تنها از این راه است که می توان تا 

حد ود ی تجارب و یافته های د رونی خود  را به د یگران منتقل کرد .

ــل«ایــن مثــل نا لایق اســت ای مســتد ل ــد ُ المق ــم را »جهُ ــه ی تفهی حیل
                                                                                           )مولوی، 1361: د 6/ ب 3719(

خــاک بــر فـــرق مــن و تمثیــل مــنای بــرون از وهــم و قــال و قیــل من
                                                                                            )مولوی، 1361: د 5/ ب 3318(

ــد  ــب ببن ــه؟ ل ــن چ ــه؟ آه ــشِ چ مخنــد آت را  مشــبّه  تشــبیه  ریــش 
                                                                                           )مولوی، 1361: د 2/ ب 1355(
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متناقض نما د ر تمثیل های مولانا و تمثیل های رمزی )متناقض نما(

هــر مثالی که بگــویم منتفی اسـتروح، چون »من امَر ربیّ« مختفی است
                                                                                           )مولوی، 1361: د 6/ ب 3310(

استاد  کریم زمانی زبان تمثیلی مولانا را شامل سه بخش می د اند :

1 ـ حکایات کوتاه و بلند ؛
2 ـ امثال سایره و متد اول د ر میان مرد م؛

3 ـ تمثیل های توجیهی و استد لالی که تخیل قوی و سرعت انتقال ذهنی مولانا خلق کرد ه 
است )زمانی، 1382: 859(.

به نظر می رسد  که  پید ا کرد ه است.  این بخش، د رخشش شگرفی  د ر  به ویژه       هنرنمایی مولانا 
تمثیل های  از  این د سته  میان  از  باید   آنها هستیم  تبیین  د نبال  به  ما  را که  متناقض نمایی  تمثیل های 

توجیهی و استد لالی مولانا که ساخته شد ة ذهن وقّاد  اوست بیابیم.
     »د کتر پورنامد اریان پس از برشمرد ن انواع تمثیل د ر زبان های اروپایی به نوعی از تمثیل اشاره می کند  
که د ر انگلیسی بد ان »allegory« و به فرانسه بد ان »allegoria« می گویند « )پورنامد اریان، 1383: 
143(. این نوع تمثیل را باید  د استان ها یا حکایاتی د انست که د ر آنها غرض و مقصود  اصلی گویند ه از 

ایراد  آنها به طور واضح بیان نشد ه است.
     »Allegory« ارائه د اد ن یک موضوع تحت صورت و ظاهر موضوع د یگر است و به عنوان یک طرز 
و شیوة اد بی، عبارت از بیان یک عقید ه یا موضوع نه از طریق بیان مستقیم بلکه د ر لباس و هیئت یک 
حکایت ساختگی است که با موضوع و فکر اصلی از طریق قیاس قابل مقایسه و تطبیق باشد . این نوع 

تمثیل را د ر فارسی با توجّه به خصوصیات مشترک آن تمثیل رمزی می توان گفت. 
      از آنچه د ر تعاریف گفتیم د ر می یابیم که تمثیل به طور کلی حکایت یا د استان کوتاه و بلند ی است 
که فکر یا پیامی اخلاقی، عرفانی، د ینی، اجتماعی و سیاسی یا جز آن را بیان می کند . اگر این فکر یا 
پیام به عنوان نتیجة منطقی حکایت یا د استان د ر کلام پید ا و آشکار باشد  و به صراحت ذکر شود  به آن 
مثل یا تمثیل می گوییم و اگر به کلی پنهان و کشف آن احتیاج به فعالیّت اند یشه د اشته باشد  تا د استان 

را تفسیر کند  آن را تمثیل رمزی می نامیم.

تمثیل های رمزی )متناقض نما(
علتّ این که، رمز و کلام متناقض نما، د ر کنار هم د یگر آورد ه شد  خصوصیّات و تعاریف مشترک این 
د و است. همان گونه که قبلًا نیز اشاره شد  رمز و متناقض نما نقاط اشتراکی با هم د ارند  که شاید  د ر این 

تعریف کاملًا مشخص باشد  و بتوان آن را برای هر د و نوع کلام رمزی و متناقض نما ذکر کرد :

رمز وسیلة بیان حقایق ناشناخته ای است که از راه تجربة روحانی شخصی برای شخص 
حاصل می گرد د ، خواه رمزهایی بی اختیار نویسند ه، خود  به خود  د ر ذهن شکوفا شود ، چنان 
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که د ر رؤیا و واقعة روحانی و خواه با فعالیّت ذهن از اعماق ضمیر استخراج و اظهار گرد د . 
موضوع این حقایق از آن جهت ناشناخته است که عینی و مشترک نیست تا به طور یکسان 
د ر حیطة اد راک حواس و عقل همگان د رآید  و د یگران هم بتوانند  د ر اد راک آن با صاحب 

تجربه اشتراک د اشته باشند  )پورنامد اریان، 1383: 229(.

     همان گونه که مشاهد ه می شود  سخن از کلامی است که از راه تجربة روحانی برای فرد ی خاص 
روی می د هد ، ولی به د لیل عد م عینیّت و اشتراک همگانی د ر حیطة اد راک، حواس و عقل همگانی 
نمی آید . صاحب تجربه برای بیان این تجربة خاص نیاز به زبانی د ارد  که د ر حوزة حواس و عقل همگان 
قابل تعریف و فهم باشد ، از این رو از تمثیل برای بیان تجربة خود  د ر جهت فهم عمومی استفاد ه می کند . 
او چون تجربة خود  را د ر هاله ای از ابهام و تناقض می بیند  ناگزیر از تمثیل های متناقض و رمز آلود  برای 
تبیین تجربیات خود  بهره می گیرد ، از این رو کلام او به صورت متناقض و رمزآلود  و تمثیل های رمزی 

ظهور می کند .
      مولانا د ر تمام آثار خود  خصوصاً مثنوی معنوی این تجربیّات عرفانی را به صورت تمثیل بیان می کند   
سپس آنها را د ر شبکه ای از پیوند ها و ارتباط ها به گونه ای کنار هم قرار می د هد  که ذهن خوانند ه را به 
طرف مقصود  اصلی راهنمایی می کند  و خوانند ه با اند کی تأمّل از میان آن توصیفات که د ر قالب تمثیل 

بیان شد ه است علائم و رموز مورد  نظر را برد اشت می کند .
     تمثیل های متناقض نما و رمزآلود  بخش مهمی از تمثیل های مثنوی را تشکیل می د هند . مهم ترین 
ویژگی این تمثیل ها بیان ناپذیر بود ن تجربیّات عرفانی است که مولانا برای بیان آن تجربیّات، ناچار از 
محسوس و عقلانی کرد ن آن تجربیّات ماوراء الطبیعی د ر قالب تمثیل بود ه است، ولی چون تجربیّات، 
تجربیّاتی متناقض نما؛ نظیر نور سیاه، مکان لامکان و صورت بی صورت بود ه اند ، تمثیل های او نیز به 

صورت تمثیل های متناقض نما ظهور کرد ه اند .
د ر اینجا نمونه هایی از د استان های تمثیلی متناقض نما و رمزآلود  ذکر می شود : 

د استان تمثیلی اوّل
د ر د فتر د وم )د فتر د وم: 439 ـ 440( حکایتی به این مضمون نقل شد ه است: روزی ازبارگاه الهی به 
حضرت موسی )ع( عتاب می شود  که چرا وقتی بیمار شد م به عیاد ت من نیامد ی؟ موسی عرض می کند  
پرورد گارا تو از هرگونه نقص و عیبی منزّهی بیماری چیست که توان د چار کرد ن شما را د اشته باشد ؟ حق 

تعالی می فرماید : یکی از بند گان من بیمار شد  مگر نمی د انی که او منم؟
      مولانا علاوه بر توجّه د اد ن اذهان به پیران واصل و فنا شد ه ی الهی، یکی از حسّاس ترین موضوعات 
مکتب خود  را که اتحاد  ظاهر و مظهر است، تبیین می کند . او با حکایتی تمثیلی و متناقض نما از تجلیّ 

حق د ر انسان کامل از طریق اتحاد  ظاهر و مظهر سخن می گوید .
     د رک این مسئله آن قد ر مهم است که فهم آن را برای اکثر اشخاص د شوار کرد ه است و حوصلة 
تنگ عقول عاد ی، ظرفیت فهم آن مسئله را ند ارد . بنابراین ممکن است لغزش گاه اوهام واقع شود  و 
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پاره ای از کوتاه نظران را به راه کج اند یشی و بد بینی اند اخته باشد ، تا این که حتّی نسبت کفر و الحاد  به 
مولوی د اد ه باشند .

      مولوی د ر اتحاد  ظاهر و مظهر معتقد  است که حق تعالی د ر هیکل و حلیه ی بشری ظاهر و متجلیّ 
شد ه و وجود  انسانی به حق پیوسته و با او متحد  شد ه است، امّا نه از راه حلول و اتحاد  ذاتی شخصی، 
بلکه از جهت وحد ت نوری و اتحاد  شأنی اتصالی و فضای تاریکی د ر روشنایی و زوال شخصیت و جد ا 
شد ن تعیّن از هستی مطلق. د ر واقع انسان کامل مظهر تام و تمام الهی و آیینه ی سر تا پا نمای حق و 

نایب و خلیفة خد اوند  است.
     او می گوید  حق تعالی برای هد ایت خلق و تکمیل نفوس بشری از غیب وحد ت به شهود  کثرت د ر 
هیکل ناسوتی بشریت متجلیّ شد ه است تا به مقتضای جنسیت جسمانی، جاذب و هاد ی خلایق باشد ، 
پس به قول او انسان کامل عین حق است از راه اتحّاد  ظاهر و مظهر. بد یهی است فهم چنین مسئلة 

مهمی که از تجربیات شهود ی مولانا است نیاز به تمثیلی د ر حد  فهم و عقول همگانی د ارد .

د استان تمثیلی د وم
صد ر جهان انسانی به غایت نیکو و بزرگ بود  و هر روز از طبقه ای د ستگیری می کرد . امّا خوی او به 
گونه ای بود  که همه صف می کشید ند  ولی حاجت خود  را بیان نمی کرد ند  و اگر بیان می کرد ند  از عطای 
او ناکام می ماند ند . تا اینکه روزی پیرمرد ی تنگ حوصله با صد ای بلند  از صد ر صلتی خواست، صد ر با 
ناراحتی گفت: ای پیرمرد  تو بسیار کم حوصله و بی حیا هستی! پیرمرد  جواب می د هد  تو از من بی حیاتری، 
د نیا را تصرّف کرد ه ای و اکنون می خواهی با اند کی صله آخرت را نیز تصرّف کنی. صد ر که از این کلام 
خشنود  شد ه بود  به او صلة گران می بخشد ! روز بعد  فقیهی می خواهد  به روش پیرمرد  چیزی کسب کند  از 
این رو بانگ و فریاد  برمی آورد  ولی صد ر به او چیزی نمی د هد ، هر روز با رند ی خود  را به شکل آن طایفه 

می کند ، ولی باز از صد ر چیزی نصیب او نمی شود . 
     او که از همة ترفند ها ملول و نا امید  شد ه است به کفن خواه می گوید : مرا د ر نمد  و کفن بپوشان و 
بر سر راه صد ر بیند از تا بر من صد قه ای نثار کند . تا اینکه صد ر از آنجا عبور می کند  و به خیال آن که 
بی کس است چیزی بر او نثار می کند . فقیه از بیم آنکه مباد ا کفن خواه پول ها را از او ببرد ، د ست را بیرون 
می آورد  و پول ها را بر می د ارد  و به صد ر می گوید  د ید ی بالاخره از تو پول ستاند م. صد ر می گوید : »ولی 

تا نمرد ی، نبرد ی«.
     مولانا د ر این حکایت راز مرگ اختیاری را که مستند  به کلام »موتوا قبل انَ تموتوا« است، می گشاید . 
ماد ام که سالک از بند  خود بینی و نخوت نرهد  به فتوحات ربانی نرسد . انسان تا د ر بند  ماد یات است، از 
جانب حق به او صله ای نمی رسد . ماد ام که از قید  و بند  تن و مزخرفات د نیایی رهایی یافت، فتوحات ربانی 

بر او هوید ا می شود  و به مقام قرب الی الله می رسد . 

د استان تمثیلی سوم
د ر د فتر سوم )د فتر سوم: 454( د ر د ل د استان »اهل صبا و حماقت ایشان و اثر نا کرد ن نصیحت انبیاء 
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د ر احمقان«، مولانا شهر را به سه گروه: کور د ور بین، کر تیز شنو و برهنة د راز د امن تقسیم می کند  و 
انسان های آن شهر را که می تواند  نماد ی باشد  از غالب انسان های د نیا طلب این گونه معرفی می کند : یکی 
از آن سه نفر بسیار د وربین بود ، ولی چشمانی نابینا د اشت، با اینکه حضرت سلیمان )ع( را نمی توانست 

ببینید ، امّا قاد ر بود  که پای مورچه را ببیند . 
      سلیمان د ر این جا کنایه از حضرت حق و پای مورچه کنایه از لذائذ د نیایی است؛ یعنی او بینش 
سطحی و ماد ی د اشت و ژرف نگر نبود . د یگری د ر عین حالی که بسیار شنوا بود ، امّا خیلی کر بود ؛ یعنی 
گوشی د اشت که فقط مسائل ماد ی را می  شنید  و از شنید ن حقایق و امور معنوی کاملًا کر بود  و نشان 

می د اد  که گنج د ارد ، ولی هیچ گونه گنجی ند اشت چون گنج او امور ماد ی بود  که ارزشی ند ارد . 
       د یگری نیز شخص برهنه ای بود  امّا د امن های او بسیار د راز بود . بر حسب باطن و ارزش های د رونی 

فقیر بود  امّا فقط د ر ظاهر برای خود  تشخّصی فراهم آورد ه بود .
     مولانا با این حکایت تأثیر گذار، د ل بستن به امور د نیوی و ماد یات را نکوهش می کند  و پرد اختن به 

امور معنوی و باطن و د رون را جهت خود سازی سفارش و تأکید  می کند .

د استان تمثیلی چهارم
د ر د فتر سوم )د فتر سوم :472( مولانا باز به طریق تمثیلی متناقض نما، برای نشان د اد ن بی فاید ه بود ن 

د ل بستن به این د نیای نیستِ هست نما، حکایتی نقل می کند .
    یکی از د راویش، روزی، خوانی تهی از طعام د ر جایی آویخته می بیند . د ر د م به شور و شوق می آید  و 
د ست افشانی می کند  و جامه می د راند  و بانگ بر می آورد  که ای بینوایان این است نوای بینوایان. اند ک 
اند ک د راویش د یگر نیز به شور و شوق می آیند  و با او همراهی می کنند ، د ر این وقت یک انسان فضول 
که ناظر همة هنگامة عاشقانة آنهاست می گوید : یک سفرة تهیِ از میخ آویزان که این همه های و هوی 
ند ارد . د رویش د ر پاسخ می گوید : برو که نه خود  را می شناسی و نه از عشق حقیقی خبر د اری، عاشقان 

صاد ق د ر کمند  نیست های هست نما اسیر نمی شوند .
      مولانا د ر این تمثیل د ل بستن به نیست های هست نما را مایة خسران و تباهی می د اند .

نتیجه گیری
د ر این تحقیق، تمامی آثار مولانا و به طور ویژه مثنوی معنوی و غزلیّات شمس مورد  بررسی قرار گرفتند . 
همان گونه که د ر مقاله به طور مفصل اشاره شد ه است، متناقض نما د ر آثار مولانا به صورت عرفانی و اد بی 
قابل تقسیم بند ی است؛ متناقض نماهای عرفانی، متناقض نماهایی هستند  که ممکن است ساختار د ستوری 
ند اشته باشند ، ولی د ر مفهوم متناقض نمایی به کار رفته اند  و متناقض نماهای اد بی متناقض نماهایی هستند  

که علاوه بر مفهوم عرفانی ساختار د ستوری نیز د ارند . 
      مولانا به خاطر سیر ملکوتی و روحانی، فراوان از این تکنیک د ر جهت برجسته سازی مفهوم و کشف 
حقیقت بهره برد ه است و مفاهیم عالیة عرفانی را به وسیلة تکنیک متناقض نما به زیبایی جلوه گر کرد ه 
است. د ر سطح اد بی متناقض نماها به د و قسمت متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی و متناقض نما 
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از د ید گاه ساختار د ستوری و واژگانی تقسیم بند ی شد ند ؛ د ر بعد  زیباشناسی و بلاغی متناقض نما، ابعاد  
مختلفی؛ نظیر آشنایی زد ایی، ابهام، د و بعد ی بود ن، برجسته شد ن معنی، ایجاز د ر آثار مولانا بررسی شد ند  
همچنین د ر بعد  ساختار د ستوری و واژگانی متناقض نماهای مولانا از نظر ساختارهای د ستوری نظیر 
موصوف و صفت، مضاف و مضافٌ الیه، مسند  و مسند ٌ الیه، فعل و مفعول، فعل و صفت، د و امر متضاد  
و ... مورد  بررسی واقع شد ند  و مشاهد ه شد  که د ر همة این جنبه ها که ذکر شد ، متناقض نماهای مولانا 

به کار رفته اند .
      یکی د یگر از ابعاد  قابل تأمل د ر آثار مولانا تمثیل های د استانی متناقض نما و بعضاً شطح گونه هستند  
که آنها هم به عنوان یکی از ویژگی های سبکی مولانا مورد  مد اقّه قرار گرفتند . پس از این بررسی نتیجه 
می گیریم متناقض نما که به خاطر سطح فراوان کاربرد  آن د ر آثار مولانا د ر د و ساختار ظاهری و محتوایی 

کلام و اند یشة او متجلیّ شد ه است، از ویژگی های سبکی مولاناست. 
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بررسی مفاهیم عرفانی »حلوا« د ر مثنوی معنوی
                                                                                                                       زهرا ملکی1

چکید ه 
واژة »حلوا« د ر اد بیات فارسی به عنوان سمبل حلاوت و د لپذیری مطرح است. این واژه د ر مثنوی پنجاه 
بار و د ر سه موضوع کلی تکرار شد ه: نخست د ر مجموعه تمثیل هایی که به اوج شیرینی احوال، حالات 
روحانی، افاضات الهی و لطف و حلاوت آنچه از جانب محبوب می رسد ، چهارد ه مرتبه؛ د وم د ر بیان 
شیرینی های ظاهری و مصاد یق لذایذ نفسانی که انسان را اغفال نمود ه و د ر مسیر نیل به اهد اف و 
کمالات عالیه مانع ایجاد  می کنند ، هشت مرتبه و سوم د ر موارد ی که فارغ از این تعابیر، به معنای رایج 

خود  به عنوان پذیرایی مطلوب آن زمان، 28 مرتبه به کار رفته و بر شیرینی بیان مولوی افزود ه است.
      د ر این مقاله هفت عنوان فهرست شد ه اند  که از منظر مولانا رسید ن به آنها به منزلة تناول از حلوای 
الهی و چشید ن آن ذوق حقیقی بود ه و چهار د سته خطایایی را هشد ار می د هد  که ارتکاب آنها، به مثابة 
مقهور شیرینی ظاهری و فریب نفس خورد ن است. از آنجا که استعارة حلوا د رمورد  شیرین ترین هاست، 
این موارد  را می توان ناب ترین احوال سالک و فریبند ه ترین د ام های نفس د ر مسیر سیر و سلوک د ر 
اند یشة مولانا د ر مثنوی معنوی د انست. سایر کاربرد های تشبیهی واژة حلوا نیز د ر هفت عنوان مجموع 
شد ه اند . مبنای تجزیه و تحلیل مفاهیم عرفانی، قرائن موجود  د ر همان حکایت و مبحث است. د ر موارد ی 

نیز از کتب شرح مثنوی بهره برد اری شد ه است.
واژگان کلید ی: مثنوی معنوی، مفاهیم عرفانی، مفهوم حلوا. 

1. د انشجوی د کترای اد یان و عرفان          
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مقد مه
اد بیات تعلیمی زبان فارسی سرشار از مفاهیم عرفانی، اخلاقی و تربیتی است. لطایفی که از یکسو تجارب 
مجاهد ت های سالکان طریق و واصلان د رگاه حضرت حق و متضمن اند رزهایی است که فراز و فرود های 
سلوک را می نمایاند  و از سوی د یگر مشتمل بر حکایات شیرینی است که هیچ رهگذری را د ست خالی 

نمی گذارد . 
      د ر این متن به مثنوی معنوی پرد اخته شد ه و از بی شمار تعالیم و مفاهیم آن، موضوع بحث، تعابیری 
است که د ر حلاوت و د لپذیری با مفهوم حلوا قرین گشته اند . حلوا به عنوان غذا یا پذیرایی رایج زمان 
قد یم، به گونه های متنوعی طبخ می شد ه و شاید  به اند ازة قناد ی های امروز شاغل و طرفد ار د اشته، 
بنابرین د ر اد بیات، به کار برد ن آن رایج بود ه، اما مولانا د ر برخی اشعارش آن را د ربارة ذوق و حلاوت 
برخی مفاهیم عرفانی و یا بیان لذت ظاهری برخی خطایا، به طور معناد اری به کار برد ه است، لذا کاربرد  

این مفهوم د ر مثنوی مورد  بررسی قرار گرفت. 
      د ر بخش اول موارد ی فهرست شد ه اند  که به اوج شیرینی احوال، حالات روحانی، افاضات الهی، لطف 
و حلاوت آنچه از جانب محبوب می رسد ، اشاره د ارند ؛ بخش د وم به بیان شیرینی های ظاهری و مصاد یق 
لذایذ نفسانی که انسان را اغفال نمود ه و د ر مسیر نیل به اهد اف و کمالات عالیه مانع ایجاد  می کنند ، 
می پرد ازد ؛ بخش سوم نیز مثال هایی است که د ر آنها حلوا به معنای رایج خود  برای بیان مثال هایی 

اخلاقی و تربیتی به کار رفته است. 
      برای تجزیه و تحلیل مفاهیم، مهم ترین مبنا و منبع، ابیات و قرائن موجود  د ر همان حکایت بود ه اند ، 
اما غامضات و مکنونات مثنوی به صورتی است که د ر برخی ابیات، شارحان هم نتوانسته اند  نظری متقن 
افتخار  نگارند ه  به علاوه  است.  شد ه  بهره برد اری  مثنوی  از شرح های  موارد ،  برخی  د ر  لذا  کنند ،  ارائه 
شاگرد ی کلاس مثنوی جناب استاد  د کتر محمود رضا اسفند یار را د ارد  و به مد ت سه سال از تعالیم ایشان 
بهره برد ه است. د ر برد اشت ها و تطبیق ابیات ـ به قد ر توان ـ از اسلوبی پیروی شد ه که استاد  د راختیار 

گذاشته اند ، لذا همین جا صمیمانه از زحمات ایشان قد رد انی می کنم. 
       به جهت رعایت اختصار و اینکه بیان حکایات موضوعیت ند اشتند ، د ر پرد اختن به موضوعات عرفانی، 

به اشارات کوتاهی از حکایات اکتفا می شود . 

بخش اول: حلوا سمبل شیرینی حقیقی و معنوی
حلوا مصد اق شیرینی نعمت علم حقیقی د ر عالم است که به د لالت الهی و افاضه او حاصل 

می شود .
اولین اشارة مولانا به واژة حلوا د ر مثنوی د ر بند  55 د فتر اول است، د استان »شیر و نخچیران« ماجرای 
واد ی سرسبزی را بیان می کند  که د ر آن همه چیز بر وفق مراد  بود  جز شیری که با صید ِ گاه و بی گاهش 
آرامش نخچیران را به هم می زد . آنها تصمیم گرفتند  برای آسود گی از این وضعیت به شیر پیشنهاد  د هند  

که به شکار نیاید  و از بین خود  غذای روزانة او را روانه کنند .
بالاخره خرگوش تد بیری می اند یشد  که اهل بیشه از د ست شیر رها شوند . او د ر د فاع از طرح خود  د ر برابر 
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اعتراض نخچیران چنین پاسخ می د هد :

ــام د اد  ــم اله ــاران! حق ــت ای ی مـــر ضعیفــی را قـــوی رایـــی فتــاد گف
ــور را ــر زنب ــت م ــق آموخ ــه ح ــور راآنچ ــیر را و گـ ــد  شــــ آن نباشـ
ــر ــوای تـ ــر از حل ــازد  پـ ــا س ــر او آن علـــم را بگشــاد  د رخانه ه حـــق ب
ــه را ــرم پیل ــت ک ــق آموخ ــه ح هیــچ پیلــی د انــد  آن گــون حیلــه را؟آنچ
ــلم ــت عـ ــق آموخ ــی زح تــا بــه هفتــم آســمان افروخــت علــمآد م خاک

                                                                                      )مولوی، 1374: د 1/ 1012-1008(

     د ر اد امة این بحث، مولوی انسان ها را تلویجاً به د و گروه اهل حس و اهل نور تقسیم می کند  که د ر 
هر کد ام حضور این علم کارکرد  خود  را د ارد : »علم های اهل حس شد  پوزبند « )همان، 1016( و »چه 

زیانستش از آن نقش نفوز، چونک جانش غرق شد  د ر بحر نور« )همان، 1023(.
      تعبیر حلوا د ربارة حلاوت علم حقیقی و شیرینی بی بد یل آن د ر مذاق روح، بار د یگر د ر حکایت مسجد  
مهمان کش مطرح می شود ؛ وقتی اهالی شهر د رصد د  ممانعت از بیتوته مهمان د ر مسجد  برمی آیند ، او 
که تصمیم خود  را گرفته، رموزی از د لایل مرگ د یگران را افشا نمود ه و خود  را اسماعیلی معرفی می کند  
که د ست از جان شسته است؛ چرا که با عزیزتر از جان آشناست، د ر بوستان یقین می پرد  و د ر طلب علم 

و استشمام عطر یقین است:

مـــی زند  انــــد ر تزایـــــد  بال و پـــرهرگمــان تشــنه یقین اســت ای پســر
مــــــر یقـــین را علم او بـــویا شــود چــون رســد  د ر علــم، پس پر پا شــود 
علــم، کمـــتر از یقـــین و فـــوق ظنزانک هســـت اند ر طـــریق مـفـــتنن

                                                                                       )مولوی، 1374: 3/ 4122-4119(

وز ملامــت برنمــی گـــــرد د  ســـرماز گمــان و از یقـیـــن بـالاتـــرم
ــوای او ــورد  از حل ــم خ ــون د هان چشـــم روشـــن گشــتم و بیـــنای اوچ
ــه روم ــون خان ــتاخ چ ــم گس ــا نهـ پــا نــه لرزانــــم نه کــورانـــه ســـرمپ

                                                                                           )مولوی، 1374: 4129-4127(

      د ر واقع د ر این ابیات سلسله مراتب معرفت الهی و علم حقیقی بیان شد ه اند  که؛ عبارتند  از: 1ـ ظن و 
امور ظنی؛ اینها وقایعی هستند  که ذهن تصد یق می کند ، اما نه تثبیت صاد ق جازم، بلکه گرچه همواره امکان 
نقضشان وجود  د ارد ، ذهن صورت موجود  را بر نقیضشان ترجیح د اد ه است. مولانا ظن را حالتی می د اند  که 
حامل آن هنوز از شک و ترد ید  بیرون نیامد ه. 2ـ علم؛ اعتقاد ی جازم و مطابق با واقع و نفس الامر است. 3ـ 

یقین یا علم الیقین. 4ـ د ید  و عیان که همان عین الیقین و حق الیقین است )زمانی،1391: 54/3(.
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     مهمان، تجسم شخصیت سالکی است بی تاب رسید ن به آن علم حقیقی و شهود ی؛ که بد ون 
کوچک ترین نگرانی، ثابت قد م و استوار به حرکت خود  اد امه می د هد  تا این که به گنج مقصود  د ست 

می یابد  و با چشید ن آن حلوا، چشم جانش روشن به حقایق عالم بالا می گرد د . 
      نمونة سوم استعارة حلوا د ر این مفهوم را می توان د ر ابیاتی یافت که شرح می شود  پیامبر با تبسم به 
اسرا نگریست، اما ایشان به ظنّ خود  گمان برد ند  که حضرت چون شاهان سرخوش از فتح و ظفر است. 
کسی از طعن ایشان آگاه نشد ، حتی نگهبانان؛ چنان که حامل پیراهن یوسف از رایحه آن استشمام نکرد  

و شیاطین به اسرار لوح محفوظ د ست نیافتند ، اما پیامبر

ــیه زد ه ــه و تکـ ــمد  خفتـ آمـــد ه ســــرّ گــرد  او گـــرد ان شــد هآن محــ
ــد  د رازاو خــورد  حلــوا کــه رویش هســت باز ــشتان او باشـ ــه کانگـ آن نـ

                                                                                       )مولوی، 1374: 3/ 4534-4533(

     خوارزمی د ر جواهر الاسرار د ر توضیح این بیت به ضرب المثلی اشاره شد ه که می گوید : »حلوا نه آن 
خورد  که بود  د ست او د راز، آن کس خورد  که باشد  مقبول کیقباد « پس به نظر مولانا کسی می تواند  از 
حلاوت اسرار عالم اعلی بچشد  که د ارای ذوق معنوی و مواجید  باطنی باشد . د ر غیر این صورت با تزیّن به 
زیور ظاهری تصنّع و تکلفّ نمی توان از این حلوا چشید  و به ماهیت آن پی برد  )خوارزمی،1384: 688/3(. 
     آخرین مورد  د ر این مبحث، د استان »حجره ایاز« است. د ر بخشی که شاه او را مخیّر به مجازات 
نمّامان می کند ، به او یاد آوری می نماید  که حلم و خشم الهی هرکد ام به نحوی مرد م را به عبود یت جذب 

می کنند :

شـــاخ حلــم و خشــم از عهــد  الســتاز پــی مــرد م ربایــی هــر د و هســت
                                                                                                )مولوی، 1374: 5/ 2124(

      د ر ابیات بعد  می خوانیم:

آن یکــی آهــــن ربــا ویــــن کهربــاقهــر و لطفــی چــون صبا و چــون وبا
ــا رشــد  قســـم بـــاطل باطــلان را می کشــد می کشــد  حــق راســتان را ت
معــد ه صـفرایــــی بــود  ســرکا کشــد معــــد ه حلوایــی بــود  حلــوا کشــــد 

                                                                                       )مولوی، 1374: 5/ 2130-2128(

     به عبارتی قهر خد ا عاصیان را مقهور می کند  و لطف او ساعیان را مسرور؛ قهر او چون آهن ربا د ل های 
سخت و آهنین را می رباید  و لطفش چون کهربا قلوب بید ارد لان را مجذوب، این چنین است که یضلّ به 

کثیراً و یهد ی به کثیراً )بقره/26(. 
      حال اگر باطن فرد  پیراسته از نفسانیات شد ه و قابلیت و ظرفیت پذیرش حلوای معرفت و هضم آن 
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را د اشته باشد ، به سمت آن جذب می شود  و د ر مسیر نیل به کمالات حرکت می کند ، اما حق ستیزان و 
تیره باطنان از آن شیرینی بهره ای ند ارند  )زمانی،1391: 5/ 583 - 582(.

جوشش میل به تناول حلوای قد سی، کاری می کند  که سنگ د هان باز کند !
د ر سرآغاز د فتر سوم، مولانا حسام الد ین را »ضیاء الحق« خطاب کرد ه و از او می خواهد  بی بهانة بیماری، 

نگارش را آغاز کند ، چرا که عزم او ناشی از قد رتی الهیست که حق، جان پاکان را بد ان می پرورد :

ـــار ـــام الد ین، بی ـــق حس این سـوم د فتر که سـنت شـد  سه بارای ضیاءالحـ
را اســـرار  گنجـــــینه  د ر ســــوم د فتـــر بهــــل اعـــذار رابرگشـــا 
نـــه از عروقـــی کز حـــرارت می جهــــد قــــوتت از قـــوت حــــق می رهـــد 

                                                                                           )مولوی، 1374:د  5 و 3/ 3-1(

      مولانا به موارد ی اشاره می کند  که نشان د هد  قوت و قد رت حقیقی جاری د ر نظام هستی از جانب 
خد است و انسان مستغرق د ر ذات احد یت، از کثرت گذشته و عین وحد ت شد ه، اما د ر عالم ماد ه د رک 
مرد م محد ود  است و برای تناول مائد ه معنوی، استعد اد  کافی و هاضمه مناسب ند ارند  )زمانی،1392: 3/3(. 

با این وجود ، کار حسام الد ین چیز د یگریست؛

وصــف وحــد ت را کنــون شــد  ملتقطایــن مـــزاجت از جهــان منبســط
ســخت تنــگ آمد ، نــد ارد  خلــق حلقای د ریغــا عرصــه افـــهام خلــق
ــو ــذق رای ت ــه ح ــق ب حلــق بخـــشد  ســنگ را حلـــوای تــوای ضیاءالحـ

                                                                                        )مولوی، 1374:د  5 و 3/ 14-12(

      مولانا معتقد  است مهارت فکر و اند یشه حسام الد ین، می تواند  با حلوای ذوق و معنویت به سنگ نیز 
د هان و استعد اد  د رک معارف معنوی ببخشد . البته د ر نظام فکری مولانا برخورد اری از اصل د رک معنوی، 

محد ود  به انسان نیست: 

تــا کــه مــی نوشــید  و مــی را برنتافتکــوه طــور انــد ر تجـــلی حلــق یافت
الجبــل هــل رأیتم مــن جبل رقــص الجمل؟صــار د کّا مـــنه وانشــقّ 

                                                                                        )مولوی، 1374:د  5 و 3/ 16-15(

      حلوایی که د ر اینجا آمد ه می تواند  اشاره به قول بد یع مولانا باشد ؛ چرا که از یک سو حاصل جوششی 
ناب روحانی است و این حسام است که آن را نگاشته و به سان حلوایی مطبوع و خوراکی د لپذیر، عرضه 
می نماید  و د ر تمثیل حلاوت آن می گوید  این حلوا سنگ را به تلاطم واد اشته و د ر او چنان میلی به خورد ن 

پد ید  می آورد  که بخواهد  د هان باز کند . از سوی د یگر د ر ابیات بعد  می خوانیم حلق بخشی کار خد است: 
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حلــق بخشــی کار یزد ان اســت و بسلقمــه بخشــی آیـــد  از هـــر مرتبــس
                                                                                                  )مولوی، 1374:د  3/ 17(

      پس می توان گفت مولانا د ر این ابیات، مثنوی را حلوای قد سی و یکی از عوامل حلق بخشی و ایجاد  
شوق حرکت به سمت عالم اعلی از سوی خد اوند  د انسته است. 

و  یار  توانسته  که  گونه ای  به  باشد ،  اند یشه  و  فکر  د ر  مهارت  می تواند   رای«  »حذق  از  منظور      
مد د کار مولانا د ر پید ایش مثنوی گرد د ، یا »بحذق رای« سوگند  باشد  به تصرف همت و برکت صحبت 
حسام الد ین که کسانی که قابلیت بالفعل د رک اسرار الهی را ند ارند ، از برکت این حلوا این استعد اد  را پید ا 
خواهند  کرد  )خوارزمی،1362، د فتر سوم:360(. به علاوه، تمثیل این حلوا می تواند  متضمن مفهوم د یگری 
نیز باشد ؛ این مثنوی د عوتی الهی است که انسان های بی بهره از احوال روحانی، با اطعام از خوان معنوی 
و چشید ن حلاوت قد سی آن، میل به حرکت یافته و شوق لقای حضرت د وست سبب شود  که سنگ 

قلبشان د هان باز کند  و حلوا بطلبد . 

تشبیه حلاوت قول اولیاء الهی به طعم د لنشین حلوا و شکر 
د ر د فتر پنجم مثنوی، مولانا د استان »گازری خری« را بیان می کند  د ر رنج و محنت، روزگار می گذراند  
و شیری از شکار باز ماند ه و روباهی به خد مت شیر د ر آمد ه. روباه د ر پی اغوای خر به د نبال راهی است 
تا او را به محضر شیر برساند . این حکایت نیز مشابه د استان شیر و نخجیران، تقابل د و نظام اعتقاد ی د ر 
بین اهل توکل )خر( و اهل سعی )روباه( را به نمایش می گذارد ، اما د و نکتة د یگر این د استان؛ نخست نقد  
اهل تقلید  است، کسانی که قشری مآبانه د م از مکارم و فضایل اخلاقی می زنند ، د ر حالی که خود  بد ان 
عمل ایمان حقیقی ند ارند ؛ د وم نقد  توبه کاران سست ایمانی است که علوم ظاهری و محفوظات ذهنی 
نمی تواند  آنها را از مهالک نفس نجات د هد . »خر« نشانه هایی از این گروه را د ر خود  د ارد  )زمانی،1392: 
638/5 - 637(. د ر واقع اگر چیزی از معارف اولیای عاد ل الهی با خود  د اشت و از حلوای آنها بهره ای 
برد ه بود ، د گربار مفتون حلیت نفس نمی شد  و پس از توبه، به پای خود  به ورطه هلاکت قد م نمی گذاشت!

                       رو بـه اند ر حلیه پای خود  فشرد         ریش خر بگرفت و آن خر را ببرد 
                       مطرب آن خانقه کو؟ تا که تفت        د ف زند  که خر برفت و خر برفت

                                                                                      )مولوی، 1374:د  5/ 2519-2518(

    مولانا د لیل مقهور و مفتون شد ن خر را با بیان تفاوت د عوت شیخ کامل واصل و سخن مد عی ناقص، 
د ر قالب تشبیه آب باران و ناود ان مطرح می کند : 

                      شیــــــخ نورانی ز ره آگه کـند        با سـخن هم نور را همــره کند 
                      جهد  کن تا مست و نورانی شوی       تـا حـد یثت را شـود  نورش روی
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ــود هــر چــه د ر د وشــاب جوشـــید ه شــود  ــم د وشــابش ب ــید ه، طعـ د ر عقــ
                                                                                      )مولوی، 1374:د  5/ 2438-2436(

ــمانفکــر و اند یشســت مثــل نــاود ان ــرو آس ــت اب ــی و مکشوفس وح
آورد  صـــد رنگ  بــاغ  بــاران  نــاود ان همـــسایه د ر جنــگ آورد آب 

                                                                                      )مولوی، 1374:د  5/ 2495-2494(

     با وجود  این تفاوت، مبنایی بین قرار گرفتن تحت تعلیم مرشد  راه آشنا و مد عیان طریق، د ر ابیات 
بعد  تأکید  می شود  سالک باید  د ر سرسپرد ن هوشیار باشد  و جز به حلوایی که مرشد  واصل د ر اختیارش 
قرار می د هد  راضی نگرد د ، همچنین هشد ار می د هد  که جان د ور افتاد ه از حق الیقین عاشق شراب است، 
یعنی شیفتة علوم ظاهری؛ زیرا از لب آن ولی عاد ل شیرین گفتار بهره ای نبرد ه و حلاوت حلوایش را 

نچشید ه است:

ــد  و افســون ها مخــور د اد گـــرگــوش را بربن ولــی  آن  فســـون  جــز 
آنکــه صــد  حلواســت خــاک پــای اوآن فســون خوش تــر از حلــوای او
پرزمــی خســـروانی  مایــه بــرد ه از مــی لب هــای ویخنب هــای 
ــد  ــان بعی ــد  آن جـ ــق می باشـ ــد عاشـ ــش را ند ی ــای لعل ــی لب ه ــو م ک

                                                                                      )مولوی، 1374:د  5/ 2524-2521(

      اشارة د یگر مولانا به حلوا د ر این بند  )غالب شد ن حیله روباه بر استعصام و تعفف خر( را می توان جزء 
غامض ترین مفاهیم مثنوی د انست. او ابتد ا نفی سرزنش می کند  از پرند ه کوری که گرد  آب شور چرخ 

می زند ، سپس اولیای الهی را عامل تهذیب نفس و شفای جان معرفی می کند : 

چــون نگــرد د  گرد  چشــمه آب شــور؟آب شــیرین چــون نبینــد  مــرغ کــور
طوطــــــــیان کــــور را بیـــنا کنــد موســی جــان ســــینه را ســینا کنــد 

                                                                                      )مولوی، 1374:د  5/ 2526-2525(

     سپس مژد ة حضور انسان کامل و ولی واصل را می د هد  که از افاضة او، حلاوت بهره مند ی از اسرار 
الهی، جان مشتاقان طریق معرفت را فرا خواهد  گرفت: 

لاجــرم د ر شــهر قنــد  ارزان شد ســتخســرو شــیرین جــان نوبــت زد ســت
ــند یوســفان غیــب لشــــکر می کشنـــد  ــکر می کش ــد  و ش ــای قن تنگ ه
ــگ د رااشــتران مصــــــر را رو ســـوی مــا ــیان بان ــنوید  ای طوطـ بشــ

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2529-2527(
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      خسرو شیرین، کوس هد ایت خلق را به صد ا د ر آورد  و گنجینة اسرار الهی بر ساکنان این عالم گشود ه 
شد . یوسفان آگاه به عالم غیب، با قند  و شکر جذبه الهی خود  به سوی مرد م می آیند . باید  به این بانگ 

جرس و د عوت مبشران الهی گوش جان سپرد  )مهاجرمکی، بی تا: 217/6(.

شــکر ارزان اســت، ارزانـــــتر شــود شـــهر مــا فــرد ا پــر از شـــکّر شــود 
ــان ــید  ای حلوائی ــکر غلطـــ همچــو طوطــی، کــوری صـــفرائیاند رشــ
جــان برافشــانید  یار این اســت و بسنیشــکر کوبیــد ، کار ایــن اســت وبس

                                                                                     )مولوی، 1374:د  5/ 2532-2530(

      مفهوم ابیات می تواند  این باشد  که »شهر وجود  ما فرد ای قیامت آکند ه از اسرار الهی خواهد  شد . 
د نیای ما اکنون مملو از افاضات الهی است و فرد ای قیامت این تجلی به کمال خواهد  رسید « )انقروی، 

بی تا: 800/13(. 

همچنین می تواند  منظور این باشد  که علم ما بر حقیقت و آتش اشتیاق ما بر اثر ورود  قافله ها 
و کاروان هایی که پی د ر پی از عالم معنا می رسند ، فزونی می گیرند ، اما انتساب معانی صریح 

و د قیق به تصویر شعری این قطع خالی از خطر نیست )نیکلسون،1374: 5/ 1875(.

     سپس طالبان حلوا د عوت می شوند ، به کوری چشم کسانی که به این شیرینی تعلق خاطر ند ارند ، 
د ر شکر غلت بزنند  و کسانی که شوقشان به د رک اسرار الهی چون طوطی به قند  و شکر است، د ر این 
د ریای حلاوت مستغرق گرد ند . حلوائیان د ر اینجا کنایه از اهل ایمان و ایقان است، چنان که گفته شد ه: 

المومنون حلویّون؛ مومنان اهل شیرینی اند  )زمانی، 1392: 693/5(.  
      »نی شکر کوبید ن« می تواند  به معنای حلاجی کرد ن و د ست یافتن به د رک عمیق، حقیقی و باطنی 
از قول اولیاءالله باشد ؛ چرا که انسان د ر این عالم کاری مهم تر از رسید ن به این د رک و مرتبه معنوی 
ند ارد  و می سزد  که د ر این راه از بذل جان نیز د ریغ نورزد . د ر اد امة این ابیات، مولانا شرایطی را توصیف 

می کند  که هر بد ی به خوب بلکه به اید ه آل خوبی تبد یل شود  تا بد ان جا که: 

روح شــد  منصــور انــا الحــق می کنــد چشــم د ولــت ســحر مطلــق می کنــد 
                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2538(

      چشمِ د ارند ه د ولت و اقبال الهی که منظور عارف و اصل است، به جای سحری که اثر موقت د اشته 
این هد ایت نفوس به قد ری موثر است که  بنیاد ین پد ید  می آورد  و  باشد ، معجزه ای کارآمد  و تحولی 
حلوائیانش مؤید  و منصور گشته و بانک أنا الحق سر می د هند  و د ر شکر غلتان به مراتب اعلای توحید  
راه می یابند . گرچه ابیات می توانند  شکوة رهایی انسان از عالم خاک را ترسیم کرد ه باشند  و حلوائیان با 
رهید ن از د ست نفس و بند  عالم ماد ه متنعم و مستغرق د ر بحر شکر، اما بیان رمز گونه این ابیات سبب 
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باقی ماند ن ابهاماتی د ر د رک »خسرو شیرین«، »شهری پر شکر« و »فرد ایی که قرار است شکر ارزانتر 
شود « است که نگارند ه نتوانست نکات د قیق تری د ر منابع مورد  بررسی بیابد . 

رضا به قضای الهی د ر بلایا چون حلوا شیرین است
رضا به قضای الهی که د ر جای جای مثنوی به صور مختلف به چشم می خورد ، د ر د استان »جزع نا 
کرد ن شیخی بر مرگ فرزند ان خود « به حلوایی د ر گلو تشبیه شد ه است. حکایت چنین است که روزی 
د و تن از فرزند ان شیخ جان باختند  و اهل خانه سوگوار شد ند ، اما شیخ حالی آرام د اشت و تعذیت نمی کرد . 
پرسید ند  مگر عاطفه و شفقت به حال ایشان ند اری، حال آنکه ما به شفاعت تو حتی د ر قیامت امید  
بسته ایم. او پاسخ می د هد : آری، من حتی به وحوش هم شفقت د ارم، اما آنها از نظرم غایب نشد ه اند  و 
خد اوند  مرا به حال ایشان واقف کرد ه. وانگهی من به رضای پرورد گار راضی ام. د ر اد امة این حکایت، 
مولانا د ر ضمن بیان »صفت بعضی اولیاء که راضی اند  به احکام و د عا و لابه نکنند  که: این حکم را 

بگرد ان« چنین می گوید : 

ــروان ــه آن رهــ ــون قص ــنو اکن ــانبش ــتراضی د ر جه ــد  اعــ ــه ند ارن ک
گــه همــی د وزنــد  و گاهــی می د رنــد ز اولیــاء اهـــل د عــا خـــود  د یگرنــد 

                                                                                      )مولوی، 1374:د  3/ 1879-1878(

ــا آنگهــان خنــــد د  کــه او بینــد  رضــا ــکر او را قض ــلوای شـ ــو حـ همچ
نــی جهــان بــر امــر و فرمانــش رود ؟ بنــد ه ای کــش خوی وخلقــت این بود 
کــه بگــرد ان ای خـــد اوند  ایــن قضــاپــس چـــرا لا بــه کنـــد  او یــا د عــا
او فـــرزند ان  مــرگ  و  او  بهــر حــق پیشــش چــو حلــوا د ر گلــو مــرگ 
چــون قطایــف پیــش شـــیخ بــی نوا نـــزع فـــرزند ان، بـــر آن باوفـــا
د ر د عـــا بینـــد  رضـــای د اد گــر پــس چـــرا گـــوید  د عــا؟ الا مـــگر

                                                                                      )مولوی، 1374:د  3/ 1919-1914(

     چنـان که د ر ابیات ملاحظه شد ، اوج حلاوت رضا به قضای الهی با تماثیل شکر، حلوا و قطایف، 
بیان شد ه است. د ر نگاه مولانا به قضا و ترسیم رابطة آن با د عا -که احتمالا د ر شیرینی رضا به قضای 
الهی نزد  او بی تأثیر نیست- اولیاء الهی به د و گروه تقسیم شد ه اند : آنها که تسلیم محضند  و آنها که با د عا 

گاهی می د وزند  و گاهی )با توسل به د عا و تصرف د ر امور جهان( پاره می کنند .
     د ر اینجا منظور از د عا و نیایش، صرف سؤال جهت رفع بلا و قضایی مقد ر است، نه مطلق گرایش 
بند ه به خالق، که اقتضای فقر ذاتی و صفاتی بند ه به محضر پرورد گار است. د ر این زمینه برخی عرفا د عا 
را منافی مقام رضا می د انند . چنان که امام قشیری از قول ایشان نقل می کند : »اختیار آنچه د ر ازل رفته 
است، تو را بهتر از معارضه وقت« )قشیری،1393: 439(. لیکن امام محمد  غزالی د عا را موجب صفای 
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د ل و رقت قلب و خشوع و مفتاح مکاشفات روحانی تلقی کرد ه و می گوید : 

همان طور که حمل کوزه آب برای رفع عطش، معارض توکل به خد ا نیست، د عا نیز منافی 
رضا به قضای الهی نخواهد  بود ، چه اگر بند ه علل و اسباب طبیعی را د ر طول اراد ه و مثبت 

الهی ببیند ، هرگز با رضا و توکل تعارضی پید ا نمی کند  )غزالی،1393: 343:4-341(.

      مولانا با نظر غزالی موافق تر است و د ر همه حال د عا را لازم می شمارد : 

بــا اجــــابت یــا رد  اویــت چــــــکارای اخــی د ســت از د عــا کــرد ن مــد ار
                                                                                               )مولوی، 1374:د  6/ 2346(

     بند ة خالص زمانی خرسند  و د لشاد  است که رضای الهی را مشاهد ه کند . از این رو قضا و بلا د ر 
ذیل اراد ة حضرت د وست برایش مانند  حلوا شیرین می شود . چنین خویی است که سبب می شود  بند ه به 
مقامات عالیه و قد رت تصرف د ست یافته و هستی مطیع فرمان او گرد د ، لذا د ر بیان ابن عربی می خوانیم: 
»حق تعالی جهان را پد ید  آورد  جملگی، کالبد ی بی روح. سپس می گوید : روح این جهان انسان کامل 
است« )خوارزمی،1364: 58/1(. چنین بند ه ای چرا باید  بنالد  یا د عا کند ، جز این که د ر آن د عا مطلق 
رضای الهی را ببیند . یعنی التجاء بند ه ذیل اراد ه و رضای الهی است، نه راند ن مصیبت و بلایی مقد ر از 
خود ؛ به بیان د یگر »لاجرم اگر چنین د رویش د عا کند  هم به فرمان و رضای خد ا کند ، زیرا که مطلوب، 

آواز د عا نه مرحمت خویش باشد « )خوارزمی،1362: 3/ 562(.
     مولانا علاوه بر توصیف شیرینی رضا به قضای الهی، به عکس آن نیز پرد اخته. چنان که اگر بند ه ای 
د ر مسیر طغیان و عصیان حرکت کند ، تقد یر الهی و اراد ه قهر او چنان چارچوب های قواعد  زند گی را 
د رمی نورد د  که حتی حلاوت حلوا باعث رنج د هان شود . لذا د ر »باقی قصه اهل سبا« می بینیم وقتی کفر 
و ناسپاسی از حد  می گذرد  و موسم نزول عذاب الهیست، نشانه هایی بر ایشان پد ید ار شد ، اما آنها توجه 

نکرد ند . گویا زمین فراخ بر آنها تنگ و حلوای شیرین به کامشان تلخ گرد ید : 

از قضــا حــــلوا شـــود  رنــــج د هــانچــون قضا آید  شــود  تنــگ این جهان
                                                                                                 )مولوی، 1374:د  3/ 380(

      د ر مجموع می توان گفت قضای الهی گرچه د ر مذاق اهل د نیا، شیرینی حلوای این جهانی )هوی و 
هوس( را تلخ می کند ، اما چند ین برابر کام اهل معرفت به حلاوت و لطافت آن شیرین می گرد د . 

وعد ه شاهد باز به حلوا برای گفتگوی بیشتر با شاهد  سبب تأخیر د ر اجابت د عای مومن است
مولانا د ر بند  118 د فتر ششم حکایت شخصی را بیان می کند  که وقتی آنچه ارث به او رسید ه بود  تمام 
شد ، به یاد  پرورد گار افتاد . او اشاره ای معنا د ار می کند  به حد یث پیامبر)ص( که فرمود : »مثل المومن کمثل 
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المزمار لایحسن صوته الا بخلاء بطنه«؛ مومن به مزماری می ماند  صد ایش نیکو نگرد د  جز با تهی شد ن 
د رونش )فروزانفز، 1361: 222( و به این ترتیب 

آب چشـــمش زرع د یــن را آب د اد رفــت طغیــان آب از چشــمش گشــاد 
                                                                                               )مولوی، 1374:د  6/ 4218(

      د ر اینجا مولانا گریزی د ارد  به سبب تأخیر اجابت د عای مومن:

آن یکــی کمپیــر و د یگر خــوش ذقنپیــش شاهـــد باز چـــون آیـــد  د و تن
ــر!هــر د و نــان خواهـــند  او زوتــر فطیــر ــه: گی ــد  ک ــپیر را گوی آرد  و کمـ
کــی د هــد  نــان؟ بل بــه تأخیــر افگند وان د گــررا کــه خوشســتش قد وّخــد 
ــد  ــی بی گزن ــین زمان ــد ش: بنشـ کــه بــه خانـــــه نان تــازه مـــی پزند گوی
گویــد ش: بنشــین! کــه حلوا می رســد چــون رســد  آن نــان گرمــش بعد کــد 
ــد  ــن د ارد ارش می کن ــن فـ ــم بد ی وز ره پنــــهان شــکارش می کنــد ه
ــان!کــه مــرا کاریســـت بــا تو یــک زمان ــاش ای خــوب جه منتظــر می ب
ــد  تــو یقـــین مــی د ان کــه بهر ایــن بود بی مــراد ی مــــومنان را نیــک و ب

                                                                                      )مولوی، 1374:د  6/ 4239-4232(

     بـه این ترتیب مولانا راز تأخیر د ر اجابت د عای مومن را توقف بیشتر او به د رگاه الهی می د اند  و تحملی 
که نه تنها ملال نیست، بلکه به وعد ه نان و حلوای محبوب، شیرین و د لپذیر است. 

     ترسیم این ارتباط عاشقانه د ر جای جای مثنوی به چشم می خورد  که گویای مهر تمام و کمال الهی 
و تبلور پیوند ی است که مولانا با عبارت بشنو از نی آغاز نمود ه و همچنان جان هر مشتاق را به وعد ه 

حلوایی شرحه شرحه از د رد  اشتیاق می کند . 

سرّ حلوا و کود ک حلوا فروش و خلعت موهبتی که موقوف زاری اوست
د ر روایت مشهور »حلوا خرید ن شیخ احمد  خضرویه جهت غریمان بالهام حق« آمد ه است که شیخ از سر 
جوانمرد ی و کمک به فقرا، وام می گرفت و خد اوند  از خزانه غیب خویش قرض او را اد ا می کرد . سال ها 
بد ین روال گذشت تا اینکه عمر او به پایان رسید  و نشانه های اجل پد ید ار گشت. طلب کاران گرد  او جمع 

شد ند  و روی د رهم کشید ه و نا امید  د ر انتظار طلب خود  بود ند  که:

ــوا ز بیــــرون بانــک زد  ــید  د انــــگ زد کود کــی حل ــر امــ ــلوا ب لاف حـ
کــه بــرو آن جمـــله حلــوا را بخــــرشیـــخ اشــارت کـــرد  خــاد م را بســـر
یــک زمانــی تلــــخ د ر مــن ننگرنــد تــا غـــریمان چونــک از حلــوا خورنــد 

                                                                                         )مولوی، 1374:د  2/ 394-392(
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     طلبکاران حلوا را می خورند  و وقتی کود ک نیم د نیار بهای آن را طلب می کند  و شیخ پولی ند ارد  که 
بد هد ، ناله و فریاد  سر می د هد . تا این که صاحب مالی خاد مش را با هد یه ای نزد  شیخ می فرستد  و سرّ 

تد بیر شیخ آشکار می شود .

نیــــــم د یــــنار د گـــــر انــد ر ورقچارصــــد  د نـــیار، بــر گوشـــه طبــق
                                                                                                 )مولوی، 1374:د  2/ 428(

      با د ید ن این اتفاق، غریمان شروع به عذر خواهی کرد ند  و از شیخ خواستند  حکمت ماجرا را برایشان 
شرح د هد : 

لاجــــــرم بنـــــمود  راه راســـتمســر ایــن، آن بــود  کــه حق خواســتم
ــریو کود کســتگفــت آن د ینـــار اگرچـــه اند کســت ــوف غـ ــک موقـ لیـ
ــوشتــا نگـــــرید  کـــود ک حلــوا فــروش ــد  بجـ ــت د ر نمی آی ــر رحم بح

                                                                                         )مولوی، 1374:د  2/ 442-440(

     از ظاهر این د استان بر می آید  که د ر سنت مرد م آن زمان شغل حلوا فروشی و پذیرایی با حلوا رایج 
بود ه و شیخ برای پذیرایی از مهمانان حلوا فراهم آورد ، اما غور د ر لایه های د یگر این ماجرا می تواند  به 
چنین د ریافت هایی نیز منجر گرد د : نخست اینکه سفارش حلوا برای طلب کاران می تواند  رمزی باشد  از 
اینکه تد بیر شیخ، د ل و جان غریمان را به مد د  الطاف الهی شاد  خواهد  کرد ، همان طور که حلوا کام آنها 
را شیرین کرد ؛ د وم اینکه اجابت الهی موقوف به گریه کود ک حلوا فروش گرد ید . کود ک رمزی از پاکی 
و یکرنگی است و حلوا فروش بود ن او می تواند  اشاره به این ویژگی باشد  که قابلیت جذب انوار قد سی 
و الطاف خفیه الهی و انتشار شیرینی آن د ر بین تلخ کامان مهجور ماند ه از افاضات حق را د ارد ، لذا د ر 
حقیقت و معنا نیز آن کود ک »حلوا فروش« است و عامل و واسطه چشاند ن آن لطف و حلاوت د ر بین 
کسانی که به د نبال د نیای خویشند  و آشفته حال از حجابی که طبیعت این عالم است؛ سوم، مولانا د ر 
د و بیت آخر د استان اشاره مهمی د ارد  به این که تمام این اتفاقات مشتمل بر یک وجه انفسی است، لذا 
طفل حلوا فروش استعاره از چشم انسان است که جوشش کام د ل را شیرین و جان محجوب را متنعم 

به نعمات قد سی می کند :

کام خــود  موقــوف زاری د ان د رســتای بــراد ر طفــل طفــل چشــم توســت
پــس بگـــریان طفـــل د ید ه بر جســد گــر همــی خواهی که آن خلعت رســد 

                                                                                         )مولوی، 1374:د  2/ 444-443(

      پس اگر می خواهی آن خلعت موهبت الهی به تو برسد ، طفل حلوا فروش چشم را بر جسم خود  به 
گریستن واد ار؛ چرا که مراد  تو منوط به شیون و زاری اوست و تا نگرید  د ریای رحمت الهی به اجابت تو 
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به خروش نمی آید . 

وقتی زعفران باشی شأن تو به حلوا د ر آمد ن و پیوستگی طالب و مطلوب است.
د ر روایت د استان »سلیمان و ملکه قوم سبا«، به بهانه د عوت بلقیس به حریم رحمت الهی، مولانا د ر 
»مثل قانع شد ن آد می به د نیا و حرص او د ر طلب، و غفلت او از د ولت روحانیان«، ابتد ا به نکاتی د ر مذمت 
شیوخی می پرد ازد  که به سان چشمه آب شور و مایه گمراهی مرید ند ، د ر حالی که می توانند  مصد اق »القلب 

بین إصبعین«، »عیسی د م« و »عصا صفت د ر کف موسی« د ر این ابیات باشند : 

ــن؟مــرغِ مــرد ه مضطــر اند ر وَصــل و بیَن ــنَ اصِبَعی ــبُ بیَ ــد ه ای: الَقَل خوانـ
                                                                                               )مولوی، 1374:د  4/ 1056(

ــسی د رََم مـــرد ه زنــد ه کــرد  عیـــسی از کــرم ــق عیـ ــفِّ خال ــه ک ــن ب م
                                                                                               )مولوی، 1374:د  4/ 1065(

موسـیم پنهـان و، مـن پید ا بـه پیشمـن عصـاامَ د ر کـف موسـیِّ خویش
                                                                                               )مولوی، 1374:د  4/ 1069(

     او پس از بیان اوصاف جهنم و اینکه وجود ش لاجرم تجلی صفات جلالیه الهی است، به انسان 
یاد آوری می کند  همان طور که گیاهان مختلف با هم نوعان شان د ر یک کرت و یک آبشخور پرورش 

می یابند ، عاشقان و غافلان نیز پرورد گاه خود  را د ارند : 

ــبرهــر حویجــی باشـــد ش کــرد ی د گــر ــیر و کـ ــاغ از ســ ــیان ب د ر مـ
ــورد هــر یکی با جنــس خود  د ر گــرد  خود  ــم می خــ ــی ن ــرای پختگ از ب
ــو کــه کــرد  زعفــــرانی زعفـــران بــاش و آمـــیزش مکــن بــا د یگــرانت
زعفـــرانی انــد ر آن حـــلوا رســیآب می خــــور زعفـــرانا تـــارسی
تــا نگــرد د  بــا تــو او هم طبــع و کیشد رمـــکن د رکــرد  شــلغم پوزخویــش

                                                                                     )مولوی، 1374:د  4/ 1087-1083(

     این ابیات حاوی سه اشاره مهم برای اهل معرفت است: نخست به سالک و اصل به مرتبه ایمان 
و ایقان یاد آوری می کند  که باید  بکوشد  تا شأن و جایگاه مرتبت خویش را حفظ کند ؛ د وم، د ر مجاهد ه 
به مقام زعفران شد ن بسند ه نکند  و پیوستن به حلوا را هد ف بالاتر خود  قرار د هد ؛ سوم از مصاحبت با 
شغلم صفتان )کنایه از افراد  پلید  و بد د ل بپرهیزد  )زمانی،329:4،1392(؛ به عبارت د یگر سالک را متذکر 
می سازد  که تو زعفران هستی، آن قد ر آب بخور تا به حلوا برسی؛ زیرا برای لذیذ شد ن حلوا زعفران به آن 
می زنند . به همین ترتیب انسان مؤمن باید  د ر مزرعه د نیا آب طاعت و عباد ت بخورد  تا به لذت معرفت و 
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شهود  حق برسد  )انقروی، بی تا: 4/ 423(. 
      د ر شروحی که بر مثنوی نوشته شد ه راجع به زغفران و حلوا، مطلب د قیق تری یافت نشد ، اما به 
قرینة ابیات صد ر و ذیل بند  43 از د فتر چهارم می توان حلوا را استعاره از مرتبه فقر و فنا د ر ذات لایتناهی 
د انست که سالک الی الله ابتد ا با مجاهد ه و مراقبه، مقد مات نیل به مراتب عالیه را د ر خود  فراهم می آورد ، 
سپس با پیوستن به آن کمال مطلق، اجازه خواهد  د اشت د ر عالم چون د م عیسی و عصای موسی افاضه 
فیض نماید . د ر اینجا مسئله چشید ن حلاوت حلوا نیست، به آن پیوستن و با آن د ر آمیختن است و د رک 
مرتبه ای که جان ولی حق »عین« آن ذوق الهیست و بهانه ای و وسیله ای تا سالکان طریق کام جان به 
وجود  وی شیرین کنند . آغاز فرایند  آب خورد ن زغفران تا رسید ن به حلوا )تبد ّل سالک( را مولانا چنین 

توصیف می کند :

تــا کـــند  او جنــس ایشــان را شـــکارهمچـــو مــرغ مرد شــان بگرفتــه یــار
خــــواند ه ای: القلــب بیــن إصبعیــن؟مــرغ مــرد ه مضطــر انــد ر وصــل بین

                                                                                      )مولوی، 1374:د  4/ 1056-1055(

      د ر شرح این ابیات ضمن بیان روایتی که مولانا اشاره به آن د ارد ، آمد ه: »منظور از د و انگشت صفت 
جلال و جمال خد اوند ی است یعنی د ل مومن میان د و صفت از صفات متقابله قبض و بسط و فرح و غم 
و هد ایت و ضلالت است!« )انقروی، بی تا: 1070/2(. لذا شاید  وقتی مولانا تذکر می د هد : »د ر نکن د ر 

کرد  شلغم پوز خویش« )د فتر چهارم، 1087( د لالت بر این خلجانات و نوسان احوال د ارد . 
      از سهل تستری نیز نقل شد ه: »نخستین مقام د ر توکل این است که د ر برابر قد رت الهی، چنان 
نباشد «  اراد ه و حرکتی  را هیچ  او  بگرد اند  و  را  او  تا چنانکه خواهد   باشی که مرد ه پیش مرد ه شوی، 

)قشیری،1393: 47 - 246(.

ــود شـــهر مــا فــرد ا پــر از شـــــکّر شــود  ــر ش ــت، ارزان ت ــکر ارزان اس ش

      د ر این ابیات د رواقع مولانا د و عامل کلید ی برای موفقیت سالک معرفی کرد ه که عبارتند : »ثابت قد م 
و بی توجه به فراز و فرود های مسیر حرکت کرد ن« و د وم »تسلیم محض بود ن د ر محضر پرورد گار«. 
شاید  این را هم بتوان افزود  که هم تجلیات ربوبی د ر عالم ماد ی، با وجود  این اولیاء الهی رنگ حیات 
گرفته و د ر این عالم تجلی می یابند  و هم اولیاء حق با اتصال به آن سرچشمه فیض شیرین، سمبل مائد ه 
آسمانی د ر ملک سفلی می شوند . به علاوه د ر ابیات بعد  به بهانة توصیف سلیمان از واصلان به د رگاه 

پرورد گار برای بلقیس می خوانیم: 

همچو خورشـید  و چوبد ر وچون هلالطـوف می کـن بـر فلـک بـی پرّوبال
می خـوری صــد لوت ولقمه خـای، نیچــون روان باشـی، روان و پـای، نی

                                                                                     )مولوی، 1374:د  4/ 1106-1105(

بررسی مفاهیم عرفانی »حلوا« د ر مثنوی معنوی
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     این ابیات گر چه د ر مجموع می توانند  موید  آمیختگی طالب و مطلوب باشند ، اما به اتقان برد اشت 
منجر نمی شوند  و شرح بیشتر اسرار، صاحب سرّ می طلبد !

بخش د وم: حلوا سمبل شیرینی نفسانیات
حلوا استعاره از لذایذ د نیاست که زیاد ه روی د ر خورد ن، طبع را مختل می کند  

گفتگوی معاویه و ابلیس متضمن یکی از ظریف ترین مبانی نظری د ر عرفان است. د ر بخشی از د استان 
آمد ه ابلیس، معاویه را برای نماز صبح بید ار کرد . وقتی معاویه مطلع شد  چه کسی او را بید ار کرد ه، د ر صد د  
آگاهی از د لیل بر آمد . د ر این گفتگو ابتد ا ابلیس، خود  را عاشق و اراد تمند  به د رگاه الهی معرفی می کند  که 

بازیگر نقشی است که خد ا به وی عطا نمود ه و د ر برابر لعن معاویه از خود  د فاع می کند : 

راه طاعـــت را بجـــان پیمــــود ه ایمگفـــت مـــا اول فرشــــته بود ه ایـــم
ـــمســـالکان راه را محـــــرم بد یـــم ـــد م بد ی ـــرش را همـ ـــنان ع ساکـ

                                                                                      )مولوی، 1374:د  2/ 2619-2618(

آن حســد  از عشــق خیزد  نــه ازجحود تــرک ســجد ه از حســد  گیرم کــه بود 
گفــت بــازی کن چــه د انــم د ر فزود ؟چونــک بر نعطــش جزین بــازی نبود 
ــتمآن یکـــی بـــازی کـــه بـــود  من باختــــم ــلا اند اخــ ــتن را د ر بـ خویشـــ

                                                                                      )مولوی، 1374:د  2/ 2647-2643(

      معاویه با شاهد  مثال هایی قرآنی، د شمنی او را محرز می  د اند  و ابلیس معتقد  است تنها با قرار د اد ن 
علف و استخوان بر سر راه انسان ها، شرایط آزمونی را فراهم می کند  که روشن شود  سگ صفت کد ام 
است و آهو رگ کد ام. او انسان را متوجه عصیان نفس خود  می کند  و اینکه د رواقع با پیروی از خواهش 

نفس است که مسببات گرفتاری خود  د ر د ام د نیا را فراهم آورد ه است:

تــو بنــال از از شــرّ آن نفــــس لئیــمتــو زمن بــا حق چــه نالی ای ســلیم؟
تــب بگیــرد  طبــع تــو مخــــتل شــود تــو خـــــوری حلــوا تــو را د مل شــود 
چــون نبینــی از خــود  آن تبلیــس را؟بــی گــــنه لعنــت کـــنی ابلیـــس را
کــه چــو روبــه ســوی د نبه مــی د وینیســت از ابلیــس از توســت ای غوی

                                                                                      )مولوی، 1374:د  2/ 2722-2715(

     د ر واقع این نفس اغواگر انسان است که به شیرینی لذایذ د نیا گرایش د ارد  و با افراط د ر بهره برد اری 
از تنعمات آن، طبع لطیف روح را مختل می گرد اند ، همان گونه که شیرینی بیش از اند ازه جسم انسان را 
متأثر می سازد . گر چه د ر اد امة د استان، مولانا از سرّ بید ار شد ن معاویه و د شمنی ابلیس پرد ه برمی د ارد ، 

حلوا سمبل شیرینی حقیقی و معنوی و حلوا سمبل شیرینی نفسانیات
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اما آنچه د ر اینجا مهم است، اینکه زیاد ه روی د ر تبعیت نفس و طبیعت حلوا پسند  آن، د امی است که 
انسان را از مسیر سلوک باز د اشته و به ورطة هلاکت می اند ازد . نمونة د یگر توصیه به حفظ تعاد ل د ر 
بهره برد ن از نعمات د نیا، هرچند  چون خورد ن حلوایی لذیذ باشد ، را مولانا د ر د فتر پنجم تکرار کرد ه که 

به همین مفهوم اشاره د ارد :

گــر چــه باشــد  لقمــه حلــوا و خبیــصلقمــه انــد ازه خــور ای مـــرد  حریــص
                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 1400(

تشبیه شیرینی گفتن هر سخنی که بیانش برای نفس د لپذیر است، به حلوا و بیان مضرات آن    
د ر د استان »طوطی و بازرگان«، مرد  بازرگان عازم سفر هند  است و هر کس سوغاتی طلب می کند ، اما 

طوطی فقط می خواهد  که احوال او بر طوطیان آن د یار شرح شود . 

ــد چونکــه تــا اقصــای هند ســتان رســید  ــند ی بد ی ــی چــ ــان طوط د ر بیاب
آن ســـلام و آن امانـــت بـــاز د اد مـــرکب اسـتانیـــد ، پــس آواز د اد 
ــتاد  و مــرد  و بگسســتش نفــسطوطیــی ز آن طوطیــان لرزیــد  بــس اوفـ

                                                                                      )مولوی، 1374:د  1/ 1589-1587(

      خلاصه این که بازرگان از گفتة خویش پشیمان شد . بیان این موضوع فرصتی می شود  که مولانا 
به ضرورت حفظ زبان و بازد اشتن آن از بیان گزاف بپرد ازد  و از راز مهمی د ر تربیت نفس پرد ه برد ارد . او 
کنار رفتن حجاب جان را مایه »مسیح آسا« شد ن کلام انسان د انسته و یکی از روش های رسید ن به آن 
را »کنترل زبان« و بازد اشتن آن از سخن هایی می د اند  که برای نفس بیانشان چون حلوا شیرین است، 

اما این بیان نمود ن )تسلیم نفس شد ن( راه انسان را د ورتر می کند : 

یک د مش زخمست و د یگرمرهمستجان ها د راصل خــود  عیسـی د مست
ــتی ــر حجــاب از جان هــا برخاسـ گـفت هـــر جـانـی مسـیح آساستـیگـ
صبرکن ازحرص و این حلـــوا مخـورگرسـخن خواهی که گویی چون شکر
ــرکان ــهای زی ــد  مشتـ ــبر باشـ ــود کانصـ ــوا آرزوی کــ ــت حــلـ هس
هــــر که حلوا خورد ، وا پس تر شـــود هـــرکه صـــبر آورد  گــرد ون بــر رود 

                                                                                      )مولوی، 1374:د  1/ 1602-1598(

 ضرورت پرهیز از حلوای مد ح و تملقّ د یگران برای حفظ سلامت روح
د ر اد امة حکایت طوطی و بازرگان، وقتی مرد  تاجر به تصور این که طوطی مرد ه است آن را از قفس 
بیرون می اند ازد ، طوطی بر شاخ بلند ی پرید ه و از فراز د رخت وی را نصیحت هایی می کند . د ر واقع مطایق 
سیاق مثنوی، اشاراتی است به آفات مسیر سالک و ضرورت پنهان کرد ن احوالات و د اشته های خود  از 

بررسی مفاهیم عرفانی »حلوا« د ر مثنوی معنوی
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د یگران برای د ر امان ماند ن از مد ح ایشان.

بعـــد  از آن گفــت الســـلام الفــــراقیــک د و پنــد ش د اد  طوطی پــر مذاق
مـــر مــرا اکنـــون نمــــود ی راه نــوخـــواجه گفـــتش فــی امــان الله بــرو
راه او گـــیرم، کــه ایــن راه منـــستخواجــه با خــود  گفت این راه منســت

                                                                                     )مولوی، 1374:د  1/  1848-1846(

      همین گفتگو بهانه می شود  تا مولوی بند  95 را به »مضرت تعظیم خلق و انگشت نما شد ن« اختصاص 
د اد ه و به بیان تأثیرات نکوهید ة مد ح بر جان آد می بپرد ازد . سپس انسان را متوجه این نکته می کند  که 

حتی مراقبت و باور نکرد ن سخن ماد حان، نفس را مصون نگه نمی د ارد :

از طمــــع می گـــوید  او پــی می بــرمتــو مـــگو آن مــد ح را من کــی خورم
ــوزهاماد حــت گر هـــجو گــــوید  بر مـــلا ــت زان سـ ــوزد  د ل ــا ســ روزه
کان طمــع که د اشــت از تو شــد  زیانگــر چـــه د انی کو ز حرمــان گفت آن
د ر مد یــح ایــن حالتــت هســت آزمونآن اثـــــر مـــی مانـــد ت د ر انـد رون
مایـــه کـــبر و خــــد اع جان شــــود آن اثــــر هـــــم روزها باقـــی بــود 
بــد  نــــماید  زانــک تلـــخ افتاد  قـــد حلیک ننـــماید  چو شـــیرینست مـــد ح
تــا بد یــری شـــورش و رنـــج انــد ریهمچو مطبوخسـت و حب کانراخوری
ایــن اثــر چـــون آن نمی پاید  هـــمیور خـــوری حلــوا، بود  ذوقــــش د می
هـــر ضـــد ی را تــو بضــــد  او بــد انچــــون نمی پاید  هـــمی پاید  نـــهان
بعـــــد  حیـــنی د مـــل آرد  نیــش جوچــون شــــکر پایـد  هـــمی تاثیر او

                                                                                      )مولوی، 1374:د  1/ 1867-1858(

      به این ترتیب توضیح می د هد  که د ر معرض مد ح د یگران قرار گرفتن مانند  خورد ن حلوای شیرینی 
است که اثر طعم آن د ر د هان چند ان نمی پاید ، اما اثر طبع آن به صورت د مل خود  را نشان د اد ه و صورت 

جان را متأثر خواهد  ساخت.

مذمت راضی بود ن به غذای این عالم و بازماند ن از تغذیه جسم به نور ایمان و ذکر، گرچه آن 
غذا چون حلوا شیرین به نظر برسد 

د ر د فتر پنجم، مولانا روایتی از پیامبر)ص( نقل می کند  که فرمود : »الکافر یأکل فی سبعه امعاء و المومن 
یأکل فی معا واحد «؛ کافر با هفت شکم غذا می خورد  و مؤمن با یک شکم )فروزانفر،1361: 160(. نقل 
شد ه تنی چند  از کافران به مسجد  د رآمد ند  و از حضرت د رخواست کرد ند  مهمان باشند . ایشان پذیرفتند  
و هرکد ام از صحابه یکی را به منزل برد . فربه ترین ایشان که مهمان پیامبر)ص( بود  چنان شام خورد  که 

حلوا سمبل شیرینی نفسانیات
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غذایی برای اهل خانه نماند . اتفاقاتی باعث شد  او ایمان بیاورد ، اما کسی که د ر شب اول:

قســـم هجـد ه آد مــی تنـــها بخـورد معــد ه طبلی خوار همچــون طبل کرد 
                                                                                                  )مولوی، 1374:د  5/ 80(

      د ر شب د وم:

شـیر یک بـز  نیم خورد  و لب ببسـتگشـت مهمان رسـول آن شـب عرب
                                                                                                 )مولوی، 1374:د  5/ 227(

      د ر اثـنای این حکایت، فرصتی فراهم می شود  برای بیان اینکه نوری که غذای جان است غذای 
جسم هم می تواند  بشود ، اما انسان های د ون مایه این را باور ند ارند  و به آنچه از سفرة د نیا به آنها می رسد  
بسند ه می کنند  و از آن غذای نورانی بی بهره می مانند ، لذا این غذای پست را چون حلوایی می پسند ند  و 

د نبال چیزی بیش از این نیستند : 

ــت فطــامأیهــا المحـــبوس فــی رهــن الطعــام ــو إن تحمّل ســــوف تنجـ
إفتــــقد ه و ارتــــج یـــا نـافـــراإنّ فــی الجـــوع طـــعاما وافـــرا
ــر ــل البص ــن مث ــور ک ــتذ بالنـ ــرإغـ ــر البش ــا خی ــلاک ی ــق الامـ وافـ
تــا رهـــی هـمچـــون ملایــک از أذاچــون ملک تســبیح حــق را کــن غذا
ــهان ــاد ه د ر جـ ــوانی نه ــذا! خـ لیــک از چشــم خسیســان بــس نهانحبّ
قســم مــوش و مار هـــم خاکی بـــود گــر جـــهان باغــی پــر از نعمت شــود 
خــاک قســم او خاک اســت، گــر د ی، گربهار کونــی،  مــار؟میــر  چــو  نوشــی  چــون 
مــر کــه را باشــد  چنین حلــوای خوبد ر مــــیان چــوب گویــد  کــرم چــوب
د ر جـــهان نقـــلی نـــد اند  جـــز خبثکــرم ســـرگین د ر مـــیان آن حــد ث

                                                                                         )مولوی، 1374:د  5/ 304-295(

     بنابراین د ر اند یشة مولانا بر سالک فرض است به قوتِ چون حلوا لذیذِ این عالم راضی نباشد  و رزق 
الهی خود  را با ایمان و تسبیح حضرت حق، از د رگاهش طلب کند . 

بخش سوم: استفاد ه از تشبیه به حلوا، فقط به عنوان شیرینی رایج و مطبوع آن زمان
د ر این بخش، ابیاتی فهرست شد ه اند  که د ر آنها تشبیه به حلوا، فارغ از تعابیر خاص عرفانی به کار رفته 
است. اهمیت اشاره به این ابیات از د و منظر مهم است: نخست اینکه با توجه به موضوع بحث، به مقاله 
جامعیت می بخشد  و د یگر اینکه این ابیات به لحاظ تعلیمی و اخلاقی حائز تشبیه های قابل تأملی هستند . 
      به علاوه، گرچه نگارند ه به تحلیل همان ابیاتی که گذشت بسند ه نمود ، چه بسا استاد ان محترم و 

بررسی مفاهیم عرفانی »حلوا« د ر مثنوی معنوی
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خوانند گان گرامی این ابیات را نیز ذی مرتبه د ر تشریح تعابیر عرفانی قلمد اد  نمایند . 

حلوا به عنوان شیرینی و پذیرایی مطبوع 

ــفشـــمع و حلــوا بــا چنان جامــه لطیف ــون الی ــد  چـ ــه آورد  و بیام هد ی
                                                                                              )مولوی، 1374:د  5/ 3371(

هـد یـــه شــان آورد  حـــلوا مقــــبلیچون رســید ند  این ســه همــره منزلی
محـــسنی از مطـــــبخ إنــی قـــریببــرد  حلــوا پیــش آن هر ســه غـــریب
بـــرد  آن کــه د ر ثوابــــش بــود  امــلنــان گــرم و صـــحن حلوای عســـل

                                                                                      )مولوی، 1374:د  6/ 2399-2397(

تشبیه نیکی ناآگاهانه به حلوایی که د ر برابر سخت گیری عاقلانه ارزشی ند ارد 

ــیم ــن راضـ ــد  م ــنامم د ه ــل د ش ــمعق ــضی د ارد  از فیاضی ــه فیـ زان کـ
بی فایــــد ه را  آن د شـــنام  نبـــود  آن مهـــمانیش بی مـــاید هنـــبود  
ــم ــد ر لبـ ــد  ان ــلوا نهـ ــق ارحـ ــیماحمـ ــی د ارد  از فیاضـ ــه فیض زان کـ
ــمگــر تپانـــچه می زنــم مــن بــر یتـــیم ــتش آن حلی ــوا بد س ــد  حل ور د هـ
ــوا، وای اوایــن تپانچـــه خوش تــر ازحـــلوای او ــه حلـ ــرّه ب ــود  غـ ور شـ

                                                                                      )مولوی، 1374:د  5/ 1664-1663(

او تیـبای  و  ماد ر  زین  بجه  اوهـین  حــلــوای  از  بـه  بابا  سیــلی 
                                                                                               )مولوی، 1374:د  6 /1435(

تشبیه لذت چیزی که فرد  د ون پایه د رکی از آن مرتبت و شیرینی ند ارد ، به حلوا د ر مذاق 
کود کان 

جــز تو گویی هســت چون حلــوا تو راطفــل ماهیــت ند انــد  طــــمث را
بــود  ماهـــیت ذوق جمــاع ــطاعکــی  ــلوا ای مـ ــات حـ ــثل ماهی مـ
بــا تــو آن عاقل چــو تو کود ک وشــیلیــک نســبت کــرد  از روی خـــوشی

                                                                                      )مولوی، 1374:د  3/ 3640-3638(

نزد  گرسنه نان بیات چون حلواست 

ــان فخـــفره گفت سـائل چون بد ین اسـتت شـره؟آن یکــی می خــــورد  ن

 استفاد ه از تشبیه به حلوا، فقط به عنوان شیرینی رایج و مطبوع آن زمان
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نــان جـــو د ر پیــش مـــن حلوا شــود گفــت: جــوع از صبــر چون د وتا شــود 
چـــون کنــم صبــری، صبــورم لاجرمپــس توانــم کــه هـــمه حلــوا خــورم

                                                                                     )مولوی، 1374:د  3/ 2838-2836(

د ر د نیا، خیر و شر مطلق بی معناست و چه بسا زجر به موقع برای فرد  از حلوا خوش تر باشد 

شــرّ مطلــق نیســت زینهار هیــچ چیزخیرمطلــق نیســت زینهــار هیــچ چیز
علــم ازینــرو واجبســت و نافــع اســتنفـــع و ضــرّ هریکــی از موضعســت
د ر ثــواب از نــان و حـــــلوا بــه بـــود ای بســا زجــری کــه بر مســکین رود 
سیلیــــش از خبــث مســــتنقا کنــد زان کــه حلــوا بــی اوان صفــرا کنـــد 

                                                                                     )مولوی، 1374:د  6/ 2603-2600(

هر چیزی د ر عالم خلقت نقش و جایگاه خود  را د ارد 

ــا ــتی د اد ه قض ــی را خد مــ ــر یک د ر خـــور آن گوهـــرش د ر ابتــلاه
                                                                                                  )مولوی، 1374:د  6/ 15(

ــست ــذای آتشـ ــتان غ ــل خارسـ بــوی گل قــوت د مــاغ سرخوشســتنق
خــوک و ســـگ را شـــکر حلــوا بــود گــر پلیــد ی پیـــش مــا رســــوا بــود 
آب هــا بـــر پــاک کــــرد ن می تننــد گــر پلیـــد ان ایــن پلیـــد ی ها کننــد 

                                                                                            )مولوی، 1374:د  6/ 32-30(

تشبیه پایین آمد ن از جایگاه حقیقی به این که فرد  شیرینی واقعی را د ر حلوای این جهان 
بجوید 

جوهری چون نجد ه خواهد  از عرض؟خد متــت بــر جملــه هســتی مفتــرض
ذوق جـــویی تو ز حلوا ای فســـوس!علــم جویــی از کتب هــا ای فســوس

                                                                                    )مولوی، 1374: د  5/ 3580-3579(

نتیجه گیری
ایفاد  نمود ه، ذهن را  از این استعاره  جستجو د ر مثنوی د ربارة واژه »حلوا« و تعابیر عرفانی که مولانا 
رهنمون می کند  به شیرین ترین و به عبارتی د قیق ترین حالات و تجارب عرفانی نزد  او. د ر بخش اول این 
متن، د ستیابی به علم الهی، رسید ن به طعامی قد سی که د هان سنگ را باز می کند ، توفیق بهره گیری از 

بررسی مفاهیم عرفانی »حلوا« د ر مثنوی معنوی
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اقوال و برخورد اری از تعالیم اولیاء الهی، رضا به قضای حق تعالی، لذت تأخیر اجابت د عا، زاری به طلب 
خلعت موهبت الهی و د رآمیختن طالب و مطلوب یا فنا فی الله، احوال و مراتبی هستند  که د ر مثنوی، 

حلاوت شان به شیرینی حلوا د ر مذاق جان مانند  شد ه است.
      د ربخش د وم زیاد ه روی د ر بهره برد اری از نعمات د نیا، ناسنجید ه و بی حساب سخن گفتن، آشکار 
کرد ن محاسن و د ر معرض تملق قرار گرفتن و بازماند ن از تغذیه جسم به نور ایمان و ذکر نیز د ام هایی 
بر سر راه سالک هستند  که مولانا شیرینی ظاهری آنها را به طعم حلوا د ر مذاق نفس تشبیه نمود ه و 

نسبت به آنها هشد ار د اد ه است. 
      همچنین 23 مرتبه به  کار برد ن این واژه د ر مثنوی، د ر اینجا قید  گرد ید  فقط تشبیهاتی به معنای رایج 
کلمه بود ه و کام خواند ه را شیرین تر کرد ه اند . این تشبیهات؛ عبارتند  از حلوا به عنوان شیرینی و پذیرایی 
رایج، شیرینی ظاهری نیکی ناآگاهانه، لذت چیزی که فرد  د ون پایه د رکی از آن شیرینی ند ارد ، تشبیه 
نان بیات به حلوا نزد  فرد  گرسنه، تشبیه ثمره زجر به موقع برای فرد  به حلوا، این که هر چیزی جایگاه 
خود  را د ارد  و چه بسا چیزی د ون پایه نزد  اهلش چون حلوا باشد  و تشبیه پایین آمد ن از جایگاه حقیقی به 
اینکه فرد  شیرینی واقعی را د ر حلوای این جهان بجوید ، موارد ی هستند  که با هد ف جامعیت بخشید ن به 
مباحث د ر بخش سوم فهرست شد ه اند  و اگرچه به از نظر نگارند ه متضمن تعابیر عرفانی خاصی نیستند ، 

اما به لحاظ اخلاقی و تربیتی اهمیت خاص خود  را د ارند .
      د ر مجموع، آنچه با رویکرد  عرفانی د ر اینجا فهرست شد ه را نه تنها د ر بیان مولانا، که به طور کلی 
د ر آثار سایر عرفای اسلامی نیز می توان باشکوه ترین تمنّیات سالک و شیرین ترین د ستاورد های او د انست 
و به همین ترتیب، مهالک و د ام هایی که هشد ار د اد ه شد ه نیز می توانند  د ر رد یف اغواگرترین تبلیس های 
نفس باشند ، اما نظر د قیق د ربارة این فهرست منوط به شرایطی است که بتوان این مفهوم را د ر سایر آثار 
مولانا نیز بررسی کرد ، چرا که به طور مثال د ر د یوان غزلیات شمس تبریزی واژة حلوا قریب به سیصد  
و پنجاه مرتبه به کار رفته که گرچه رویکرد  تربیتی د ر آن به اند ازه مثنوی پررنگ نیست، اما به لحاظ 
پژوهشی این بررسی ضروری است و می طلبد  مفاهیم به کار رفته د ر کنار سمبل حلاوت و ذوق عرفانی 

د ر سایر آثار او و د ر بررسی های تطبیقی مورد  مطالعه قرار گیرند .

نتیجه گیری
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جایگاه و احوال شمس تبریزی د ر مناقب العارفین افلاکی
                                                                                                                        مرضیه ند افی1

چکید ه  
شمس الد ین تبریزی از عرفای قرن هفتم است. کتاب مناقب العارفین احمد  افلاکی نیز یکی از مهم ترین 
منابع به عهد  مولاناست. با توجه به شخصیت برجستة عرفانی شمس و اهمیت منقبت نامه های صوفیه 
به شیوة  و  به روش مطالعة کتابخانه ای  مقاله  این  د ر  اوصاف صوفیان و عارفان،  و  احوال  د ر معرفی 

توصیفی، تحلیلی جایگاه و احوال شمس تبریزی د ر مناقب العارفین افلاکی، بررسی شد ه است.
     پس از مطالعه و بررسی مناقب العارفین، مشخص می شود  که جایگاه و اند یشه های شمس د ر زمینة 
مسائل عرفانی؛ چون توحید ، ولایت، زهد ، فقر، عشق، سماع، کرامت ها و حجاب های راه حق، چگونه 
بود ه است. همچنین با بررسی احوال شمس می توان نحوة برخورد  او با معاصرانش، د ید گاهش نسبت به 

زن، شاهد   بازی، ملامتیه و موسیقی را از بین روایت های مناقب العارفین استخراج کرد . 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، افلاکی، مناقب العارفین، مولانا، ولایت. 

1. گروه زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه پیرا پزشکی اسپهبان  
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مقد مه

آن کـــه بـــا او اگـــر د رآمیـــزیخـضــــرش بــــود  شمــــس تبــــریزی
پـــرد ه هـــای ظـــلام را بـــد ریهیــچ کــس را بــه یــک جــوی نخری

                                                                                                  )سلطان ولد ، 1315: 54(

      شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی، یکی از شخصیت های بزرگ عرفان و مکتب عشق 
است. تاریخ د قیق ولاد ت و وفات او به روشنی مشخص نیست. فروزانفر وی را چنین معرفی کرد ه است: 

شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  از مرد م تبریز بود  و خاند ان وی هم اهل تبریز بود ند . 
او را پسر خاوند  جلال الد ین یعنی جلال الد ین حسن معروف به نو مسلمان از نژاد  بزرگ 
امید  شمرد ه اند . از تاریخ د قیق تولد  ایشان سخنی گفته نشد ه، اما با توجه به برخی نوشته های 
تاریخی، شمس د ر موقع ورود  به قونیه یعنی سنة 642 ه.ق. شصت ساله بود ه، پس ولاد ت 

او باید  د ر سنة 582 ه. ق. اتفاق افتاد ه باشد  )فروزانفر، 1390: 49-48(.

     تذکره نویسان، شمس را به خاطر کمالات معنوی، کامل الحال و به جهت مسافرت های بسیارش، 
از هرکس که می رنجید  آن فرد  مجروح یا کشته می شد ، سیف الله  شمس پرند ه و به خاطر این که 

نامید ه اند . د ر رسالة سپهسالار د ر معرفی شمس آمد ه است: 

پاد شاهی بود  کامل مکمل، صاحب قال و حال، ذوالکشف، قطب همة معشوقان جناب احد ی 
و خاص الخاص بارگاه صمد ی، از مستوران حرم قد س و مقبولان خطیره انس. د ر معارف 
و حقایق رجوع اهل تحقیق بد و بود ی و سالکان قد س را طریق کشف و وصول او نمود ی. 
السلام  د ر تجرد  و عزلت، سیرت عیسی علیه  و  تقرب مشرب موسی د اشت  و  تکلم  د ر 

)سپهسالار، 1391: 248(.

     از زمان ورود  شمس به قونیه و د ید ار او با مولانا، انقلابی عظیم و طوفانی وصف ناشد نی د ر زند گی 
مولانا آغاز شد . »مولوی د ر آن زمان مرد ی به تمام معنی عالم د انشمند  جامع شریعت و طریقت شد ه بود  

و پس از پیوستگی به شمس، به حق و حقیقت واصل گرد ید « )همایی، 1394: 1039(. 
    د ربارة نسب خانواد گی او به صورت صریح د ر تذکره ها یا مقالات شمس به نکته ای اشاره نشد ه است. 
شوشتری د ر مجالس المومنین بد ون ذکر مأخذ می نویسد : »وی از اولاد  جلال الد ین بود ه و پد ر د ر پد ر از 
د اعیان اسماعیلیه بود ه اند . جلال الد ین از بعضی از عقاید  و قبایح افعال آن ها تبرا نمود ه و به اصل مذهب 
رجوع کرد ه است« )شوشتری، 1354: 110-111(. شیروانی د ر ریاض السیاحه، د و نسب برای شمس ذکر 
کرد ه است. یکبار وی را از نژاد  کیا امید  بزرگ و پد رش را اسماعیلی مذهب معرفی کرد ه است و بار د یگر 
می گوید  اصل شمس از خراسان است، ولی خود  وی د ر تبریز متولد  شد ه بود  )شیروانی، 1339: 85-84(. 
      شمس د ر مقالات به اصل و نسب خود  اشاره ای نکرد ه است. مولوی و سلطان ولد  نیز د ر این خصوص 
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مقد مه

مطلبی نیاورد ه اند . افلاکی نیز د ر مناقب العارفین د ربارة اصل و نسب شمس سخنی نگفته است. تنها 
اشاره ای به زمان کود کی و احوال او از زبان شمس د ارد . این که د ر کود کی طالب عشق و سیرة حضرت 
محمد  )ص( بود ه و د ر تب و تاب این عشق، د ست از طعام کشید ه و آن قد ر از علم و د انش برخورد ار بود ه 

که اد عا می کند  می توانسته به تمامی سؤال های مرد م د ر ربع مسکون پاسخ گوید . 

منقول است که روزی حضرت مولانا شمس الد ین تبریزی فرمود  که من د ر مکتب کود کان 
بود م. هنوز مراهق نشد ه بود م. سی چهل روز گذشتی که ازین عشق سیرت محمد ی آرزوی 
طعامم نبود ی و اگر سخن طعام گفتند ی همچنین کرد می د ست و سر باز کشید می. همچنین 
اگر اهل ربع مسکون یکسون باشند  و من به سویی همه را جواب گویم که هیچ نگریزم از 

گفتن و از شاخ به شاخ بجهم )افلاکی، 1961: 614(.

     د ربارة زند گی و احوال و آثار جلال الد ین مولوی، کتاب ها و تحقیق های بسیاری نگارش یافته است. 
د ر میان آثار متقد مین آنچه بیشتر نزد یک به عهد  مولاناست، کتاب مناقب العارفین تألیف شمس الد ین 

احمد  افلاکی العارفی است. 

این کتاب فارسی منثور را شمس الد ین احمد  افلاکی که هشتاد  سال بعد  از وفات مولانا 
یعنی د ر سال 761ه. د ر گذشته است، گرد آوری کرد ه. تألیف کتاب به امر اولو عارف چلبی 
د ر سال 718ه. آغاز شد ه و د ر سال 754ه. به پایان رسید ه است. شمس الد ین احمد  به علت 
انتساب به اولو عارف »عارفی« و به سبب آشنایی با نجوم »افلاکی« تخلص کرد ه است 

)گولپینارلی، 1363: 68(.

      اهمیت این اثر د ر آن است که مؤلف، جلد  د وم کتاب را بر اساس مشاهد ه های خود  نوشته و جلد  
اول را که د ر شرح احوال مولاناست از کسانی شنید ه که با مولانا همنشین و معاصر بود ه اند . این کتاب 
علاوه بر اطلاعات مفید ی که د ربارة مولانا و طریقة مولویه د ارد ، مطالب ارزشمند ی نیز د ربارة شمس 

تبریزی، ارائه می د هد . 
      هد ف اصلی این پژوهش، بررسی جایگاه شمس تبریزی، به استناد  مناقب العارفین افلاکی است. د ر 
راستای رسید ن به این هد ف، این مقاله به این پرسش اساسی پاسخ می د هد  که جایگاه و احوال شمس 
د ر مناقب العارفین چیست؟ و چهرة شمس د ر این کتاب چگونه تصویر شد ه است. اهمیت و ضرورت این 
پژوهش آن است که با توجه به شخصیت برجستة عرفانی شمس و اهمیت منقبت نامه های صوفیه 
احوال شمس د ر منقبت  از موضوعات جالب، بررسی د قیق جایگاه و  بزرگان عرفان، یکی  د ر معرفی 
نامه هاست، که تا کنون پژوهش مستقلی د ر این زمینه صورت نگرفته است. از این رو این مقاله د ر صد د  
آن است تا جایگاه و احوال شمس را د ر مناقب العارفین افلاکی، بررسی کند . شیوة این پژوهش مبتنی بر 

روش ابزار کتابخانه ای و فیش برد اری با رویکرد  توصیفی، تحلیلی است. 
     د ربارة شمس تبریزی پژوهش های ارزشمند ی انجام شد ه که مهم ترین آنها عبارتند  از: کتاب شمس 
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تبریزی از محمد  علی موحد  )1375( که زند گی و احوال شمس تبریزی را از کود کی تا مرگ او به همراه 
شرایط اجتماعی زمانش به تصویر کشید ه است. مشهور تر از خورشید  اثر مختاری)1386( که حالات و 
سوانح زند گی شمس و اولین د ید ار او با مولانا و اصول و تعالیم اند یشه های شمس، مطرح شد ه است. 
غزلیات  از  غزل   125 تفسیر  و  شرح  واقع  د ر  که  فیضی)1391(  و  د ینانی  ابراهیمی  اثر  شعاع شمس 
مولاناست. مقاله هایی نیز د ربارة شمس و احوال او به ویژه بر اساس مقالات شمس نگارش یافته است؛ از 
جمله »تصویر شمس د ر مقالات د ر مقایسه با سایر منابع« از پروانه عروج نیا )1391( که به بررسی شرح 
احوال و افکار شمس د ر مقالات او پرد اخته است. »نگاهی به آراء و اند یشه های شمس د ر مقالات« از 
مهد ی سید ی )1386(. »تحلیل و بررسی ویژگی های اخلاقی شمس به استناد  مقالات« از آیت شوکتی 

و جعفر راضی نیا )1397(. 

جایگاه شمس د ر مناقب العارفین 
افلاکی فصل چهارم مناقب العارفین را به شرح مناقب شمس اختصاص د اد ه و او را چنین معرفی کرد ه 
و  القال مولانا شمس الحق  و  الحال  الوری، کامل  بیَن  الله  الفقرا، سرُّ  مناقب سلطان  است: »د ر شرح 
الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  التبریزی قد س الله سره العزیز« )افلاکی، 1961: 614(. »حضرت مولانا 
شمس الد ین را د ر شهر تبریز پیران طریقت و عارفان حقیقت کامل تبریزی خواند ند ی و جماعت مسافران 

صاحب د ل او را پرند ه گفتند ی، جهت طیّ زمینی که د اشته است« )همان: 615(. 
      »مولانا شمس الد ین تبریزی را سیف الله می گفتند . از آن که از هر که رنجید ی یا کشتی یا مجروح 
کرد ی« )همان، 634(. نویسند ه د ر چند  جا از مناقب العارفین، به مشایخ شمس د ر آغاز کار اشاره می کند  
که وی د ر ابتد ا مرید  شیخ ابوبکر تبریزی سلُه باف بود ه است، اما به گفتة شمس، شیخ او و د یگر مشایخ به 
چیزی که د ر وجود ش بود ه پی نبرد ه و او د ر طلب شیخی کامل راهی سفر و طالب مرد ان خد ا  شد ه است، 
که سرانجام آن را مولانا د ر وجود ش یافته است. »و گویند  د ر اول حال مرید  شیخ ابوبکر تبریزی سلهّ باف 
بود . رحمه الله علیه« )افلاکی، 1961: 615(. »روزی مولانا شمس الد ین تبریزی با مولانا می گفت که مرا 
شیخی بود  ابوبکر نام د ر شهر تبریز و او سلهّ بافی می کرد  و من بسی ولایت ها که از او یافتم. اما د ر من 
چیزی بود  که شیخم نمی د ید  و هیچ کسی ند ید ه بود . آن چیز را خد اوند گارم مولانا د ید « )همان، 309(.

 
د ید ار شمس و مولانا 

بنا به روایت های صریح، تاریخ ورود  شمس تبریزی به قونیه د ر بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی الاخر 
سال 642 ه. ق. بود ه است. این تاریخ هم د ر مناقب افلاکی و هم د ر نسخه های کهن مقالات شمس، به 
فارسی و عربی ضبط شد ه است. عبارت یکی از نسخه ها چنین است: »قد وم مولانا شمس الد ین تبریزی 
د ام برکاته بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی الاخر سنه اثنی و اربعین« )موحد ، 1375: 106(. افلاکی 

نیز  این تاریخ را زمان ورود  شمس به قونیه می د اند . 

همچنان بعد  از طول مد ت چون حضرت مولانا شمس الد ین مقام به مقام به د ار الملک 
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د ید ار شمس و مولانا، اولین د ید ار، ولایت و طلب ولیّ 

قونیه رسید ،  بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی الاخر سنه اثنی و اربعین و ستمایه و د ر 
خان شکر ریزان فرود  آمد  و حضرت مولانا د ر آن زمان به تد ریس علوم د ینی مشغول بود  
و د ر چهار مد رسه معتبره مد رسی می کرد  و اکابر علما د ر رکابش پیاد ه می رفتند  )افلاکی، 

.)618 :1961

       افلاکی د ر بیان یکی از حالات شمس به اولین د ید ار شمس و  مولانا د ر کورة د مشق اشاره می کند . 
زمانی که مولانا به تحصیل علوم مشغول است، اما گویا این د ید ار منجر به آشنایی و مصاحبت نمی گرد د . 
افلاکی نیز خیلی کوتاه به این مطلب اشاره کرد ه و از آن گذشته است. وی حتی تاریخی را برای این 
د ید ار ذکر نمی کند . »بعد  از مد ت مد ید  اول بار به حضرت مولانا د ر کوره د مشق د ر مید ان شهر مصاد ف 

شد  و آن زمان مولانا به تحصیل علوم مشغول بود « )همان(.
 

اولین د ید ار 
خان  د ر  مولانا  و  شمس  مکالمه  و  د ید ار  اولین  که  می کند   روایت  مولانا  اصحاب  بزرگان  از  افلاکی 
شکرریزان بود ه است. شمس از مولانا می پرسد  که ابایزید  بزرگ تر بود  یا محمد )ص(؟ پاسخی که مولانا 
به شمس می د هد  او را چنان از خود  بی خود  می کند  که نعره ای زد ه و از پای می افتد . بعد  از آن است که 

شمس و مولانا مصاحب و مجالس یکد یگر می شوند . 

روزی مولانا با جماعت فضلا از مد رسه پنبه فروشان بیرون آمد ه بود  و از پیش خان شکر 
ریزان می گذشت. حضرت مولانا شمس الد ین برخاست و پیش آمد ه عنان مرکب مولانا را 
بگرفت که یا امام المسلمین ابایزید  بزرگ تر بود  یا محمد ؟ مولانا فرمود  که از هیبت آن 
سؤال گوئیا که هفت آسمان از همد گر جد ا شد  و بر زمین فرو ریخت و آتش عظیم از باطن 
من به جمجمه د ماغ زد  و از آنجا د ید م که د ود ی تا ساق عرش برآمد ه )افلاکی، 1961: 619(.

ولایت 
ولایت د ر لغت به معنای قرب، نصرت، محبت، تملک، تد بیر، تولی و تصرف است )عزالد ین کاشانی، 
1367: 233-235(. اهمیت ولایت د ر این است که مکمل عشق و توحید  است و سالک بد ون واسطه و 
با تلاش خود  نمی تواند  به کوی عشق قد م گذارد . ولیّ، که د ر زبان صوفیان به نام های مرشد ، مراد ، شیخ، 
غوث، د لیل راه، هاد ی، مقتد ا، خضر و جز آن نامید ه می شود ، عهد ه د ار ولایت و هد ایت سالکان طریق 

است )یوسف پور، 1380: 209(. 

طلب ولیّ 
د ر احوال شمس آورد ه اند  که از ابتد ای حال، پیوسته د ر جست و جوی ولیّ راستین بود  و از خد اوند  طلب 

می کرد  که با یکی از اولیای او همصحبت شود . 
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مولانا شمس الد ین فرمود  که پیش از این به حضرت حق تعالی تضرع می کرد م که مرا با 
اولیای خود  اختلاط د ه و هم صحبت کن. به خواب د ید م که مرا گفتند  که تو را با یک ولی 
هم صحبت کنیم. گفتم: نیک است، کجاست آن ولی؟ شبی د یگر د ید م. باز شبی د یگر د ید م 

که گفتند : د ر روم است )افلاکی، 1961: 683(.

       د ر نهایت نتیجة این طلب، خواستن و تضرع، یافتن وجود  مولانای روم است که او را برای همیشه 
از د یگران بی نیاز می کند . شمس د ر جست و جوی ولیّ ای است که حاضر است به خاطر او، سر را نیز فد ا 

کند . افلاکی د ر جای د یگر از مناقب، از قول سلطان ولد  باز هم به این مطلب اشاره می کند . 

حضرت مولانا شمس الد ین د ر اوایل حال از حضرت ملک ذوالجلال به انواع تضرع و ابتهال 
التماس می نمود  که از مستوران حجاب غیرت خود ، یکی را به من بنمای. الهام آمد  که چون 

به خد ا الحاح می کنی و شغفی د اری اکنون شکرانه چه می د هی؟ گفت: سر )همان(. 

 اولیای خد ا 
شمس پس از یافتن مولانا، د ر چند ین نوبت به همگان اظهار می د ارد  که مولانا، ولیّ خد است. د ر واقع 
شمس با این سخن می خواهد  بگوید  که مولانا هم ولی ّ اوست و هم د یگران باید  او را هم چون ولیّ 
حق بد انند  و از مولانا، متابعت کنند . »اکنون من د وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولیّ 
خد است. اکنون د وستِ د وستِ خد ا، ولیّ خد ا باشد  که این مقرر است، همیشه روی آفتاب به مولاناست« 

)افلاکی، 1961: 637(. 

خضر
د ر رابطة مرید  و مراد ی که بین مولانا و شمس برقرار است، مولانا همواره شمس را حضرت عشق و خضر 
می نامد . او شمس را همچون خضر، رهبر و راهنمای خود  می د اند . مولانا نیز د ر طلب و جست و جوی 

خضر خجسته پی است که او را از تنگناها و کوره راه های عرفان، به سلامت عبور د هد . 

سلطان ولد  بیان فرمود  که چنان که موسی با قوت نبوت و عظمت بسالتِ رسالت جویای 
خضر علیهما السلام گشته بود ، حضرت مولانا نیز با وجود  چند ین فضایل و خصایل و اخلاق 
حمید ه و شمایل و مقامات و کرامات و انوار و اسرار که د ر د وَر و طَور خود  بی نظیر بود  و عد یم 
المثل، طالب مولانا شمس الد ین شد ه بود  و خد مت شمس نیز من جمیع الوجوه فد ای عشق 

او گشته و مجموع انبیا و اولیا برین طلب و مصاحبت همد یگر بود ه اند  )همان، 688-687(.

      و د ر جای د یگر، روایت می کند  که مولانا با د ست خط خود  بر د ر سرای شمس نوشته است: مقام 
معشوق خضر علیه السلام. »از یاران عزیز منقول است که روزی حضرت مولانا برد ر حجره مولانا شمس 
سر نهاد ه به مرکب سرخ به د ست خط مبارکش ثبت فرمود  که مقام معشوق خضر علیه السلام« )افلاکی، 

.)700 :1961
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 رابطة مرید  و مراد  

 رابطة مرید  و مراد  
د ر رابطه و ارتباطی که بین مرید  و مراد  برقرار می شود ، از د ید گاه شمس و عرفان یکی از مهم ترین مسائل، 
متابعت امر پیر است. شمس چند ین بار مولانا را با این موضوع مورد  آزمایش قرار می د هد  و هر بار مولانا 
سربلند  از آن بیرون می آید . افلاکی به نقل از سلطان ولد  بیان می کند  که روزی شمس از مولانا طلب شاهد  

و شراب کرد ه است. رفتار مولانا د ر برآورد ه کرد ن خواستة شمس، بسیار جالب و خواند نی است. 

روزی مولانا شمس الد ین به طریق امتحان و ناز عظیم از حضرت والد م، شاهد ی التماس 
کرد . پد رم حرم خود  کرا خاتون را که د ر جمال و کمال جمیله زمان و ساره ثانی بود  و د ر 
عفت و عصمت مریم عهد  خود ، د ست بگرفته د ر میان آورد . فرمود  که او خواهر جان من 
است، نمی باید . بلکه ناز نازنین شاهد  پسری می خواهم که به من خد متی کند . فی الحال فرزند  
خود  سلطان ولد  را که یوسف یوسفان بود  پیش آورد  و گفت: امید  است که به خد مت و کفش 
گرد انی شما لایق باشد . فرمود  که او فرزند  د لبند  من است. حالیا قد ری اگر صهبا د ست د اد ی 
اوقات به جای آب، استعمال می کرد م که مرا از آن ناگزیر است. همانا که حضرت پد رم به 
نفسه بیرون آمد ه، د ید م که سبویی از محلة جهود ان پر کرد ه و بیاورد  و د ر نظر او بنهاد . د ید م 
که مولانا شمس الد ین فریاد ی برآورد  و جام ها را بر خود  چاک زد ه سر د ر قد م پد ر نهاد  و از 

آن قوت و مطاوعت امر پیر حیرت نمود  )افلاکی، 1961: 622-621(.

     پیروی بی چون و چرای مولانا از شمس چنان است که وی حاضر است به خاطر خواستة شمس، 
د ست از مطالعة کتاب پد ر خود ، بهاء ولد ، برد ارد . کتابی که همواره مونس و همراه مولانا بود ه و به قول 

خود ش همیشه آن کتاب را د ر آستین د اشته است. 

د ر مباد ی حال حضرت مولانا سخنان بهاءولد  را به  جد ّ مطالعه می فرمود . از ناگاه مولانا 
شمس از د ر د رآمد  که مخوان، مخوان! تا سه بار. بعد  از آن که ینبوع علم لد نی از د رون 

مبارکش فوران کرد ، د یگر بد ان سخنان نپرد اخت )همان، 623(. 
از حضرت مولانا نقل کرد ند  که فرمود : چون خد مت مولانا شمس الد ین به من رسید  و 
مصاحبت نمود ، همانا که آتش عشق د ر د رونم شعله عظیم می زد . به تحکّم تمام فرمود  که 

د یگر سخنان پد رت را مخوان. به اشارت او زمانی نخواند م. پس آن گاه فرمود  که با کس 

      همچنین شمس از مولانا می خواهد  که د یوان متنبی را از آن جهت که به آن نمی ارزد ، مطالعه نکند . 
»منقول است که حضرت مولانا د ر اوایل اتصال به مولانا شمس الد ین، شب ها د یوان متنبی را مطالعه 

می کرد . مولانا شمس الد ین فرمود  که به آن نمی ارزد . آن را د یگر مطالعه مکن« )همان، 623(. 
     یک نمونة کامل د یگر از پیروی امر شیخ، رفتاری است که حسام الد ین چلبی با شمس د ارد . شمس 
برای امتحان چلبی از او می خواهد  که مالی بد هد  تا بتواند  بند گی شمس را بکند . شمس می خواهد  بد اند  
که آیا چلبی مرید ی است که حاضر به ترک د نیا و ماسوی الله می شود  یا خواستة خود  را بر خواستة شیخ 

ترجیح می د هد .
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منقول است که حضرت چلبی حسام الد ین قد س الله سره د ر اوایل جوانی به خد مت مولانا 
شمس الد ین تواضع عظیم نمود  و تذلل می کرد  و یاران بینا چون تعلقّ و تعظیم آن حضرت 
را بد و می د ید ند ، به صد ق تمام بند گی ها می کرد ند . روزی فرمود  که شیخ حسام الد ین به اینها 
نمی شود  و الد ین عند َ د راهمِ، چیزی بد ه و بند گی کن تا د ر ما توانی راه یافتن. همان لحظه 
برخاست و به سوی خانه رفته هرچه از اثاث خانه د اشت از عقار و عروض و نقود  تا ماعون 
البیت و تجمّل اهل حرم را به یکبارگی برگرفت و د ر نظر مولانا شمس الد ین نهاد  و همچنان 
مگر د ر د یه فلیراس باغی د اشت که با بوستان فرد وس مناظره می کرد ، فی الحال فروخته 
بهای آن باغ را د ر کفش مبارکش ریخت و سجد ات می کرد  و می زارید  و شکرها می کرد  که 

آنچنان پاد شاهی از وی چیزی د رخواست کرد  )افلاکی، 1961: 627(.
 

     حسام الد ین چلبی نیز با این رفتار خود ، اطاعت بی چون و چرا از مرید  را به اثبات می رساند . شمس 
نیز د ر پاسخ به این رفتار چلبی، او را د عا کرد ه که به جایی برسد  که مغبوط اولیای کامل شود  و محبوب 
و محسود  اخوان صفا. شمس می گوید  که اولین قد م د ر راه امتحان، ترک د نیا گفتن و مرحلة د وم، ترک 
ماسوی الله است. او معتقد  است هر مرید ی که د ر راه اطاعت از شیخ خود ، زر ببازد ، سر هم می بازد  و 

مرید  صد یق است. پس از آن نیز همة اموال را به چلبی بازمی گرد اند . 

فرمود  که حسام الد ین، اومید  به فضل یزد ان و همت مرد ان چنان می د ارم که بعد  الیوم به 
جایی برسی که مغبوط اولیای کمّل شوی و محبوب و محسود  اخوان صفا گرد ی. اگرچه 
مرد ان خد ا به هیچ چیزی محتاج و مفتقر نیستند  و از کونین منزه اند ، اما د ر قد م اول امتحان 
محبوب محبت محبّ را جز به ترک د نیا نیست و پایه د وم ترک ما سوی الله است و به هیچ 
نوع مرید  مزید  طلب به مراد  خود  راه نیافت الّا به بند گی و ایثار. و هر مرید ی و عاشقی که 
د ر راه شیخ خود  زر بازی تواند  کرد ن، سر بازی هم تواند  کرد ن )افلاکی، 1961: 628-627(. 

 کرامات اولیا
کرامت از انواع خوارق عاد ات است؛ خارق عاد ت، چیزی است که خلاف سنت و نظم طبیعت صورت 
گیرد  )سجاد ی، 1357: 323(. د ر آثار صوفیه توجه بسیاری به کرامات اولیا شد ه و همواره بین موافقان و 

مخالفان، بحث های طولانی بر سر این موضوع، د ر میان بود ه است. 
     افلاکی د ر چند  جا، کرامات شمس تبریزی را ذکر کرد ه است؛ از آن جمله می توان به کرامت شمس 

د ر حق فرزند  ارزن الروم و آموزش قرآن کریم د ر یک ماه به او، اشاره کرد . 

منقول است که چون حضرت مولانا شمس به شهر ارزن الروم رسید ، به مکتب د اری مشغول 
شد . مگر آن جایگاه ملکی بود  معتبر و او را فرزند ی د ر غایت جمال و کمال. اما عظیم گول 
و کود ن بود  و تمامت اد با از بلاد ت او فرو ماند ه بود ند ، تا حد ی که د ر سالی جزوی نتوانست 
خواند ن. ملک ارزن الروم برخاست و به خد مت مولانا شمس الد ین آمد  و از حال فرزند  خود  
اعلام کرد . فرمود  که به عنایت حق، من او را به ماهی حافظ قرآن گرد انم. همانا که فرزند  
را به حضرت او بزرگ تسلیم کرد ه هر روز یک جزو یاد  می گرفت. د ر مد ت ماهی تمامت 
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 کرامات اولیا

قرآن را علی طرف اللسان از بر کرد ه و ماضی راند  و چند ین لطایف و ظرایف و فواید  د یگر و 
کتابت حاصل کرد ، هم چنان ملک و خاتونش و کافه خد م و حشم و اقربا و اصد قای او مرید  
و بند ه شد ند  و فرزند ش به اخلاص تمام عاشق مولانا شمس الد ین شد ند . چون حضرتش 
د ریافت که او را د ریافتند  و ولایت او شهرت گرفت همان روز غایب شد  و عزم روم کرد ه 
د ر هر مقامی که منزل کرد ی، صد  هزار کرامات و خرق عاد ات از او صاد ر شد ی )افلاکی، 

.)694-693 :1961

     تعد اد ی از کرامت هایی که د ربارة شمس تبریزی د ر مناقب ذکر شد ه است، بیشتر بیان کنند ة صفت 
»سیف الله« است. یعنی د ر موارد ی که شمس توسط فرد ی مورد  آزار و اذیت قرار گرفته، یا از او رنجید ه 
است، د ر حق او د عایی کرد ه و آن فرد  د چار آسیب یا حتی مرگ شد ه است؛ مانند  رفتاری که مؤذن مسجد  

شهر اقسرا با شمس د اشته است. 

نقل است که حضرت مولانا شمس الد ین به یک روز از قیصریه به اقسرا رسید ه د ر مسجد ی 
مسافر شد . بعد  از نماز خفتن مؤذن مسجد  به جد ّ گرفت که از مَزکَت بیرون آی و به جایی 
بیاسایم. مؤذن  تا  مهمان شو. گفت مرد  غریبم، معذور د ار، طمع چیزی ند ارم. بگذار مرا 
بیچاره از غایت بی اد بی و چشم بستگی سفاهت عظیم کرد ه بسی جفا نمود . فرمود  که زبانت 
بیاساماد . فی الحال زبانش برآماسید  و مولانا شمس الد ین بیرون آمد  و به سوی قونیه روانه 
شد . امام مسجد  د ر آمد  و مؤذن را د ر حال نزع د ید ، چون از کیفیت حالش باز پرسید ، اشارت 
کرد  که آن د رویش مسافر را د ریاب که بد ین حال مرا او کرد . امام د ر پی مولانا شمس الد ین 
افتاد  و د ر آب قلقل رسید ه، سر نهاد  و به جد ّ عذرها خواستن گرفت. فرمود  که قضی الامر 
حکمی راند ه شد . اما د عا کنم تا به ایمان رود  و عذاب آخرت را نبیند . امام مرد  روشن د ل بود ؛ 
اخلاص آورد ه، مرید  شد . تا عود ت امام، مؤذن وفات یافته بود  )افلاکی، 1961: 625-624(.

      رنجید ه خاطر شد ن شمس از خواجه و غلامانی که قصد  شنید ن آواز چنگ از سرای آنان را د اشت، 
عاقبتی جز فلج شد ن د ست غلامان و مرگ خواجه را د ر پی ند ارد .

روزی د ر بغد اد  از د ر سرایی گذر می کرد . مگر آواز چنگ به گوشش رسید . د رآمد  تا یک د مه 
استماع کند . خواجة سرا که از سرّ سرّاء، محجوب بود ، به غلامی اشارت کرد  که آن د رویش 
را بزن تا برود . غلام شمشیر کشید ه، حمله کرد . فی الحال د ست او مفلوج شد . به غلامی 
د یگر فرمود ، او را د ست هم بر هوا بماند  و خشک شد . مولانا شمس الد ین بیرون آمد  و روانه 
شد . کسی د ر پی او نتوانست رسید ن. روز د وم خواجه از د نیا به آخرت سفر کرد  )همان: 631(.  

      یکی د یگر از کرامات شمس آن جایی است که از قطب الد ین ابراهیم، مرید  بهاء ولد  رنجید ه خاطر 
می شود  و بر اساس این رنجش هر د و گوش قطب الد ین کر می شود . ولی پس از مد تی وی را بخشید ه و 
گوش های او شنوا می گرد د . روزی د ر بازار، شمس به حمایت از همین قطب الد ین که مورد  ضرب و شتم 

شخصی قرار گرفته، چنان نعره ای بر سر آن فرد  می زند  که د ر حال می میرد . 
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حضرت بهاء ولد  را قد ّس الله لطیفته مرید ی بود  و او را قطب الد ین ابراهیم گفتند ی. مرد ی 
بود  صاحب د ل و روشن ضمیر. مگر روزی حضرت شمس الد ین از او رنجید  و او را راه هر 
د و گوش بسته شد . چنانک هیچ نمی شنید . بعد  از مد تی باز عنایت فرمود ه آن کری از وی 
زایل شد . اما اثر قبضی د ر د لش بماند  و هیچ نمی رفت. روزی مولانا شمس الد ین فرمود  که 
یارا! بارها از تو عفو کرد م و صفا شد م، چرا د لتنگی؟ خوش باش و د ر خوشی باش. همچنان 
آن حالت از او نمی رفت. از ناگاه د ر میان بازار مقابل او شد . به صد ق تمام سر نهاد  و کلمه 
شهاد ت بر زبان راند  که لا اله الا الله، شمس الد ین رسول الله. مرد م غلو کرد ند  که او را بزنند . 
مگر شخصی پیش د ستی کرد ه او را بزد . مولانا شمس الد ین چنان نعره ای زد  که د ر حال 
آن مرد  مُرد  و مرد م بازاری با زاری تمام بیچاره وار سر نهاد ند  و بند ه شد ند . همانا که د ست 
قطب الد ین را بگرفت و از میان بازار به کناری بیرون آمد . گفت: آخر نام من محمد  است، 
محمد  رسول الله بایستی گفتن که مرد م زر را بی سکه نمی د انند  )افلاکی، 1961: 632(.    

     یک نکتة قابل توجه د ر کود کی شمس وجود  د ارد  و آن این است که می گوید  د ر کود کی، خد اوند  
و فرشته ها را می د ید ه و عالم غیب را مشاهد ه می کرد ه است. او گمان می کرد ه که همة مرد م این چنین 
هستند ، اما شیخ ابوبکر سله باف، او را از گفتن این اسرار باز می د اشته است. سلطان ولد  از زبان پد رش و 

او هم از زبان شمس چنین می گوید : 

را مشاهد ه  اسفل  و  اعلی  مغیّبات  و  را می د ید م  را می د ید م، ملک  بود م. خد ا  من کود ک 
می کرد م. گمان می برد م که جمله مرد مان هم چنان می بینند . آخر معلوم شد  که نمی د ید ه اند  
و شیخ ابوبکر مرا از گفتن آن باز می د اشت. پد رم فرمود  که از آن مولانا شمس الد ین از ازل 

بود ، نه از روی طاعت و ریاضات )افلاکی، 1961: 680(.

      بر اساس این روایت، مولانا معتقد  است که کرامات شمس، از کود کی و بر اساس جذبه و عشق 
وجود  د اشته است نه اینکه شمس، هم چون د یگران با انجام طاعت ها و ریاضت کشید ن های فراوان به 

این چنین کراماتی د ست یافته باشد . 
      یکی از کرامت های شمس آن است که برای یاران د ر فصل زمستان، د سته ای گل فراهم می کند  و 

آن را تحفه ای از عالم غیب می د اند . سراج الد ین تتری از قول مولانا نقل کرد ه است که: 

روزی مولانا شمس الد ین با جماعتی همد م، صحبت کرد ه بود  و د ر کنجی نشسته بود ند  و 
قلب زمستان شد ید  بود . مگر عزیزی از آن جماعت التماس گلد سته کرد . مولانا شمس الد ین 
برخاست و بیرون آمد . چون د ر آمد  گلد سته ای لطیف د ر پیش آن عزیز نهاد ، همگان سر 
نهاد ند . فرمود  که کرامت نیست. این از خواست یاران است. حق تعالی برای اجابت اراد ت 

شما از عالم غیب تحفه ای پید ا کرد  )همان، 625(.

     یکی د یگر از کرامات شمس آنجایی است که با یک نگاه مبارکش بر د رویش د ل ریش و تبسم بر 
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 کرامات اولیا و شیخ کامل 

حال او، باطن د رویش را از نور و شور عالم غیب سرشار کرد ه و او را به کمالی می رساند  که منتهای همت 
عارفان است. این ماجرا را سلطان ولد  از قول پد رش مولانا، روایت کرد ه است. 

شخصی را د ید م د ر بغد اد  که سال های بسیار به ریاضت و مجاهد ت مشغول گشته بود  و با 
تن لاغر و گرد ن باریک و چهره ای زرد  زاری ها می کرد  و صاحب د رد  عظیمش د ید م. تا 
حد ی که بر روی آب شط سجاد ه می اند اخت و نماز می کرد  و با این همه قربت و قد رت از 
حق تعالی التماس می کرد  که الها و پاد شاها! بهتر از این حالتم و حیرتم ببخش که از این ها 
مرا هیچ سود ی نیست. همین لحظه به گوش او گفتم که حضرت مولانا شمس الد ین ما 
د ر د مشق است، گرد  هنگامه ها می گرد د  و تفرّج خلایق می کند . اکنون آن جایگاه رو تا آن 
پاد شاه عشق، تو را بد ین حال ببیند  و بر این زاری و نزاری تو بخند د  تا مطلوبت میسّر شود  
و از د رونت حالتی که جویان آنی، سر زند . همان د م آن د رویش د ل ریش نصیحت مرا قبول 
کرد ه، بی توقف روانه شد . چون به د مشق به حضرت مولانا شمس رسید  و هیأت آن فقیر نزار 
به نظر مبارکش خوش آمد ه، د ر حال تبسمی بکرد ، همان ساعت د ر باطن او نوری و شوری 
از عالم غیب سر زد  و شوری عظیم پد ید  آمد ه د ر چرخ برین برآمد ه. به کمالی رسید  که غایت 

نهمت و نهایت همت عارفان کامل است )افلاکی، 1961: 651(.

شیخ کامل 
از گفتار و احوال شمس مشخص است که پیوسته د ر جست و جوی شیخی کامل بود ه است. وی د ر 
سیر و سلوک و سفر خود  به شهرهای مختلف، با بزرگانی ملاقات می کند  تا آن ها را بشناسد  و بد اند  که 
د ر خور او هستند  یا نه. شمس برای همصحبتی و همنشینی خود ، شیخی را می جوید  که کامل باشد  و 
آنی د اشته باشد . د ر یکی از سفرهایش به بغد اد  با شیخ اوحد الد ین کرمانی ملاقات د اشته و گفت و گویی 
بین آنان رد  و بد ل می شود . شمس از شیخ کارهایی را طلب می کند  که شیخ از برآورد ه کرد ن آنها ناتوان 

است. از این روی شمس به شیخ می گوید  که صحبت من کار تو نیست و حریف صحبت من نیستی. 

پرسید  که د ر چیستی؟ گفت که ماه را د ر آب طشت می بینم. فرمود  که اگر د ر گرد ن د مبل 
ند اری چرا بر آسمانش نمی بینی؟ اکنون طبیبی به کف کن تا ترا معالجه کند  تا د ر هر چه 
نظر کنی د رو منظور حقیقی را ببینی. شیخ به رغبت تمام گفت: بعد  الیوم می خواهم که د ر 
بند گیت باشم. گفت به صحبت من طاقت ند اری. شیخ به جد ّ گرفت که البته مرا به خد مت 
و صحبت خود  قبول کن و فرمود  به شرطی که علی ملاء الناس د ر میان بازار بغد اد  با من 
نبید  نوش کنی. گفت: هیچ نتوانم. گفت: از برای من نبید  خاص توانی آورد ن؟ گفت: نتوانم. 
گفت: وقتی که من نوش کنم با من مصاحبت توانی کرد ن؟ گفت: نی، نتوانم. حضرت مولانا 
شمس الد ین بانگی بر وی زد  که از پیش مرد ان د ور شو. تو آن نه ای که توانی، از بهر آن که 
ناتوانی. خوش باش که تو را آن قوت نیست و قد رت خاصان حق ند اری. پس صحبت من 

کار تو نیست و حریف صحبت من نه ای )افلاکی، 1961: 617(. 

      د ر پایان این گفت و گو می توان نظر شمس را نسبت به مرید  حقیقی یافت. وی معتقد  است که مرید  
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حقیقی کسی است که خواستة شیخ را بد ون چون و چرا انجام د اد ه و د ست از تمامی تعلقاتش بشوید  و 
این کار، کار مرد ان مید ان است. شمس د ر جست و جوی شیخی است که کامل باشد . »باید  که جمیع 
مرید ان و همه ناموس د نیا را به پیاله ای بفروشی و این کار مرد ان مید ان است و آن او که می د انست. تا 
بد انی که من کسی را مربد  نگیرم. من شیخ می گیرم آن گاه نه هر شیخ، بل شیخ کامل محقق« )همان(.

 
فقر

فقر یعنی تنگد ستی و ناد اری. د ر نظر صوفیه از مقامات مهم و قابل توجه به شمار می رود  و عبارت است 
از نیازمند ی به باری تعالی و بی نیازی از غیر او. د ر آیة شریفه آمد ه است: »یا ایها الناسُ انتم الفقراءُ الی 
اللهِ وَ الُله هو الغنیُّ الحمید ُ« ) فاطر/ 16(. د ر کتب صوفیه و عرفا، حد یثی از پیامبر اکرم )ص( نقل شد ه به 
این ترتیب: »الفقرُ فَخری« و »الفقرُ فَخری وَ بهِِ افَتَخِرُ« )سجاد ی، 1385: 23(. عارفان همواره مرید ان 
خود  را به فقر و د وری از مال د نیا تشویق کرد ه و آنان را با مال د نیا می آزمود ند ؛ زیرا معتقد  بود ند  گرایش 

به مال و جاه، از موانع بزرگ راه کمال و رسید ن به خد اوند  است. 
     د ر مناقب افلاکی، روایت هایی وجود  د ارد  که نشان می د هد  شمس تبریزی علاوه بر این که خود  از 
فقر پیروی می کرد ه و نفس خود  را با آن مورد  آزمایش قرار می د اد ه، مرید ان خود  از جمله مولانا و چلبی 
را با مال د نیا آزمود ه است. که نمونه های آن د ر مبحث رابطة مرید  و مراد  ذکر شد . د ربارة فقر ظاهری و 

تنگد ستی شمس نیز روایت هایی د ر مناقب العارفین، وجود  د ارد ؛ از جمله اینکه:

چلبی جلال الد ین رحمه الله روایت کرد  که د ر نوبت اول چون حضرت مولانا شمس الد ین 
به قونیه رسید ، اتفاقاً بر سر راه د روازه حلقه به گوش سه د رم سلطانی یافت. با خود  قرار کرد  
که وجه نفقه این است. چون آن زمان صد  و بیست پول به د رمی بود  و یکتا گرد ه ای لطیف 
و سپید  به پولی می د اد ند . همچنان هر شبی از یک گرد ه نیمی را خورد ی و نیم د یگر را به 
مسکینی د اد ی. علیها چون مد ت منقضی شد  و وجوه به پوچ آمد ، پاپوجی پوشید ه عزم شام 

کرد  و روانه شد  )افلاکی، 1961: 629(. 

      د ر احوال جوانی شمس گفته اند  که اغلب د ر پانزد ه یا بیست روز روزه بود ی و یک افطار می کرد  
یا مکتب د اری می کرد  و به شغل عملگی می پرد اخت اما پول آن را د ریافت نمی کرد . »د ر اوایل شرح 
الشبابی اغلب د ر بیست روز یا پانزد ه روز یا د ه روز باری افطار می کرد ، کم افتاد ی که د ر هفت روز یا پنج 

روز چیزی خورد ی« )همان، 629(. 

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 روّاسی نگشت و اغلب اوقات بر سر پا بود ی و سیران کرد ی 

)همان، 630(.

      این روایت به گونه ای د یگر هم بیان شد ه است و نشانگر این مطلب است که شمس، فقر را به 
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اختیار خود  پذیرفته است.

منقول است که آن زمان که شمس د ر د مشق می بود  د ر هفته ای باری از حجره خود  بیرون 
آمد ی و به د کان روّاسی رفتی و قطعه ای د اد ه از آب سر بستد ی و تناول فرمود ی. تا مد ت 
سالی د رین کار می بود . مگر روّاسی معلوم کرد  که او از اهل ریاضت است و آن زحمت را به 
اختیار خود  قبول کرد ه است. از سر رحمت یک روز کاسه را پر ثرید  کرد ه با نان پاکیزه د ر 
پیش مولانا شمس نهاد . د انست که معامله او معلوم روّاسی شد ، فی الحال کاسه را فرو نهاد ه، 

بیرون شو کرد  و از د مشق عزیمت نمود  )افلاکی، 1961: 689(.

      د ر روایتی آمد ه است که گروهی بر سر قد یم و حد یث عالم با یکد یگر مشغول صحبت بود ند . پاسخی 
که شمس به آنان می د هد  هد ایت کنند ه به فقر الی الله است که مایة اعتقاد  آخرت است. 

جماعتی از قِد م عالم د م می زد ند . فرمود  که از قد م عالم تو را چه؟ تو قد م خویش را معلوم کن 
که تو قد یمی یا حد یث؟ این قد ر عمر که تو را هست جهت تفحص حال خود  خرج کن نی 
د ر تفحص قِد م عالم. مقصود  از عالم آن است که کارهای شایسته آید  که هر کار شایسته، 
سبب جمعیت جان است و جمعیت جان سبب افتقار است الی الله تعالی و سبب اعتقاد  است 
مر آخرت را. اگر چه علم بود  صد  هزار فنون، چون کار شایسته نبود ، افتقار الی الله و اعتقاد  

آخرت نبود ؛ هیچ بود  )افلاکی، 1961: 663(.

     روایتی د یگر حاکی از آن است که امیری فقیر نهاد ، از شمس می خواهد  که به کلی د ر لباس فقر 
د رآید  تا بتواند  سلوک الی الله د اشته باشد  اما خواستة خد اوند  چیز د یگری است.

منقول است که روزی مولانا شمس الد ین د ر راهی می رفت. از ناگاه امیری با خیل و حشم 
خود  به حضرتش ملاقی شد . چون نظر بر همد یگر اند اختند  آن امیر از اسب فرود  آمد ه، سر 
نهاد  و زمانی توقف کرد ه همچنان اشک ریزان روان شد . حضرت مولانا شمس الد ین بر زبان 
صَ بالنقم. اصحاب حال از کیفیت آن  مبارک راند  که سبحان من یُعذبُ عِباد َهُ باالنعم وَ خَصَّ
احوال سؤال کرد ند . فرمود  که این امیر فقیر نهاد  از سلک اولیاء الله است و د ر این لباس 
ملتبس گشته و مستور ستور نقمت شد ه. مرا به زبان حال لابها کرد  که د رین لباس ضبط امور 
خلق را و عباد ت و سلوک راه حق نمی توانم جمع د اشتن. از خد اوند  تعالی د ر خواه تا به کلی 
د ر لباس فقر د رآیم و به فراغت به خد مت الله مشغول شوم. چون مناجات کرد م، اشارت رسید  
که او را هم د ر لباس امارت، عبود یت باید  کرد ن که مصلحت عمارت د ین و د نیا د ر آن است 
و ریاضت و مشقّت نفس د ر آن جا بیشتر و چون حال را مشاهد ه کرد  نالان روان گشت و 
تن د ر مشقت حکومت و قضایا و زحمات خلایق د ر د اد  و انقیاد  نمود  )افلاکی، 1961: 690(.

شمس و موسیقی 
موسیقی و تاثیری که بر روح و روان انسان د ارد ، محتاج شرح و بیان نیست. سماع نیز که یکی از آد اب 
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صوفیه است، از موسیقی خاصی برخورد ار است. د ر احوال شمس آمد ه که به شنید ن صد ای چنگ، رغبت 
د اشته است. چه آن گاه که پشت د یوار خانه ای می ایستد  و به صد ای چنگ گوش می سپارد  و چه آن 
زمان که د ر مجلس و د ر حضور د یگران به آواز چنگ گوش جان می سپارد  و مورد  انتقاد  حاضران قرار 
می گیرد . »روزی حضرت مولانا شمس الد ین د ر مجلسی به استماع آواز چنگ مشغول شد ه بود . یکی 
گفت که مرد  د رویش و آواز چنگ! فرمود  که نبینی و نشنوی« )افلاکی، 1961: 673(. »روزی د ر بغد اد  
از د ر سرایی گذر می کرد . مگر آواز چنگ به گوشش رسید . د رآمد  تا یک د مه استماع کند « )همان، 631(. 

سماع
سماع د ر لغت به معنی شنید ن است. د ر اصطلاح صوفیه عبارت است از آواز خوش و آهنگ د ل انگیز 
روح نواز و به طور مطلق قول و غزل، و آنچه ما امروز از آن به موسیقی تعبیر می کنیم که به قصد  صفای 
د ل و حضور قلب و توجه به حق شنید ه شود  )رجایی بخارایی، 1364: 267(. گروهی از صوفیان، سماع 
و آواز خوش را حلال د انسته و به انجام آن می پرد اختند . شمس تبریزی از جمله صوفیانی است که 
سماع را انجام می د اد ه و د ر مجالس سماع شرکت می کرد ه است. د ر مناقب العارفین، از قول فرزند  مولانا، 
سلطان ولد ، نقل شد ه که شمس، نحوه صحیح سماع یا چرخ زد ن د ر سماع را به مولانا آموزش د اد ه است. 

سلطان ولد  حکایت فرمود  که پد رم د ر جوانی، عظیم زاهد  بود  و به غایت بارع وارع و اصلا 
به سماع نیامد ه بود . حضرت کرای بزرگ که جدّ ة من بود  ماد ری، پد رم را به سماع ترغیب 
د اد . همچنان د ر ابتد ای سماع پد رم د ست افشانی می کرد . چون حضرت مولانا شمس الد ین 

تبریزی رسید  او را چرخ زد ن نمود  )افلاکی، 1961: 681(.

     شمس مـعتقد  است که مرد ان خد ا، د ر سماع، خد اوند  را می بینند  و از عالم هستی به د ر می آیند . 
شمس د ربارة سرّ سماع و انواع آن گفته است: »روزی از سرّ سماع سؤال کرد ند ؛ فرمود : که این تجلی و 
رویت خد ا مرد ان خد ا را د ر سماع بیشتر باشد . ایشان از عالم هستی خود  بیرون آمد ه اند . از عالم های د یگر 
بیرون آرد شان سماع و به لقای حق پیوند ند « )افلاکی، 1961: 658(. شمس گاهی سماع را حرام می د اند  

و زمانی آن را واجب و مباح. وی د ربارة انواع سماع و حلال و حرام بود ن آن گفته است: 

سماعی است که حرام است. او خود  بزرگی کرد  که حرام گفت. کفر است آن چنان سماع 
د ستی که بی آن حال برآید . البته د ست و پایش به د وزخ معذب باشد  و د ستی که با آن 
حالت برآید . البته به بهشت رسد  و سماعی است که مباح است و آن سماع اهل ریاضت و 
زهد  است که ایشان را آب د ید ه و رقت آید  و سماعی است که فریضه است و آن سماع اهل 
حال است که آن فرض عین است چنان که پنج نماز و روزه رمضان و چنان که آب و نان 
خورد ن به وقت ضرورت فرض عین است اصحاب حال را، زیرا مد د  حیات ایشان است. اگر 
اهل سماعی را به مشرق سماعی است، صاحب سماع د یگر را به مغرب سماع باشد  و ایشان 

را از حال همد یگر خبر باشد  )همان(.
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زهد 

زهد 
یکی از مقام های تصوف است و نظرات مثبت و منفی د ربارة آن وجود  د ارد . د ر رسالة قشیریه د ربارة زهد  

آمد ه است: 

گروهی گویند  زهد  اند ر حرام بود ، زیرا که حلال مباح است از قِبَل حق. چون ایزد  تعالی بر 
بند ه نعمت کند  به مال حلال و او به شکر آن قیام نماید ، د ست بد اشتن از آن به اختیار، مقد م 
ند ارند  بر نگاهد اشتن آن به حق اد ب آن؛ گروهی گفته اند  زهد  اند ر حرام واجب بود  و اند ر 

حلال فضیلت )قشیری، 1359: 174(.

      از احوال و گفتار شمس تبریزی چنین بر می آید  که وی اهل ریاضت و مجاهد ه بود ه و اعمال شرعی 
و مذهبی را انجام می د اد ه و رعایت می کرد ه است. 

نقل کرد ند  که حضرت مولانا شمس الد ین د ر شهر حلب چهارد ه ماه د ر حجره مد رسه د ر آمد  
و به ریاضت و مجاهد ه به غایتی مشغول شد  که اصلًا یک روز از حجره بیرون نخرامید . 
از د یوار حجره آواز آمد  که انَّ لنفسکَ علیکَ حقّا، نفسِ او هم چنان مصور شد  که جماد  را 
از این بیش صبر و تحمل نباشد ، مرحمت فرمود ه تبسم کنان ترک اعتکاف کرد ه به سوی 

د مشق عزیمت نمود  )افلاکی، 1961: 682(.

      د ربارة زهد  و ریاضت شمس د ر مناقب افلاکی چنین روایت شد ه که د ر سالی د یناری خرج او بود ه و 
د ر هفت روز یکبار افطار می کرد ه است. د ر کود کی هم از خورد ن غذا پرهیز می  کرد ه و همواره به طاعت 
و عباد ت مشغول بود ه است. وی معتقد  بود ه که نباید  تنها به ظاهر اعمال بسند ه کرد ، بلکه باید  به باطن 

و سّر د رون هر فرد  نگریست و او را شناخت. 

د ر آد می به غیر اعمال ظاهر و تقوی محض عملی و تقوی مخفی هست که آن حسن جوهر 
اوست که انا عند  حسن ظنّ عبد ی بی فَلیَظن بی ما شاءَ ، همة سیئات او با آن حسنات شود . 
چه نظر بی نظران برین اعمال ظاهرست و ما بد ان نمی نگریم، ما د ر باطن و سرّ د رون مرد  

نگریم )افلاکی،1961: 678(.

    د ر جای د یگری از مناقب، به مسئله حضور قلب د ر نماز توسط شمس اشاره شد ه است. 

روزی حضرت مولانا شمس الد ین تبریزی د ر حضور مولانا و شیخ صلاح الد ین و کرام حاضر 
اللهم قَد ّس سرّهم، این حد یث را بیان می کرد  که قال النبی علیه السلام: لا صلاه الّا بالقراءه 

و قال: لا صلوهَ الّا بحضور القلب )همان، 724(.

     د ر جای د یگر نیز از او روایت شد ه که د ر عباد ت د رویش نباید  روی و ریا باشد  و بد ون حضور قلب 
نباید  عباد تی صورت گیرد . »مراد  از تفکر، حضور د رویش صاد ق است که د ر آن عباد ت هیچ ریایی نباشد ، 
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لاجرم آن به باشد  از عباد ت ظاهر بی حضور، نماز را قضا هست، حضور را قضا نیست« )همان، 672(. 

عشق و شمس
مایة اصلی و جوهر حقیقی عرفان، عشق است که ود یعة الهی است و د ر تعریف و تفسیر آن سخن های 
بسیاری گفته شد ه است. سهرورد ی د ر رسالة مونس العشاق، می گوید  که هر گاه محبت به غایت خود  

برسد ، آن را عشق خوانند  )سجاد ی، 1385: 281(.
     عشق راهی بی پایان و بیکران است که باید  د ر راه آن ثابت قد م بود . رابطة بین مولانا و شمس د ر 
طول تاریخ همواره از جالب ترین و بحث برانگیزترین مسائلی است که د ر حوزة عرفان و عشق مطرح 
شد ه است. از آن زمان که این د و د لسوخته، یکد یگر را د ر قونیه ملاقات کرد ند ، رابطه ای عمیق و جاند ار 
بین آنان به وجود  می آید  به گونه ای که مولانا د ر عشق شمس غرق شد ه و او را خد اوند گار خود  می د اند . 
مولانا چنان شیفته شمس می شود  که از همة مرید ان و د وستد ارانش جد ا شد ه و تنها با شمس به صحبت 

و راز و نیاز می پرد ازد . 

منقول است که سه ماه تمام د ر حجره خلوت لیلا و نهارا به صوم وصال چنان نشستند  که 
اصلًا بیرون نیامد ند  و کسی را زهره و طاقت آن نبود  که د ر خلوت ایشان د رآید  و به کلی 
حضرت مولانا از تد ریس و تعلیم و تذکیر فارغ گشته به تقد یس اعظم مشغول شد  )افلاکی، 

.)620 :1961

      مـولانا بـه صراحت، شمس را حضرت عشق و خضرخود  می خواند  و چنان مرید  و طالب شمس 
می شود  که او را ولیّ خد ا می د اند . شمس نیز مولانا را د وست خود  می نامد ، او را همچون خورشید ی 
می د اند  که آفتاب جمال و جلالش بر او تابید ن گرفته است. »اکنون من د وست مولانا باشم و مرا یقین 
است که مولانا ولیّ خد است. اکنون د وستِ د وستِ خد ا ولیّ خد ا باشد  که این مقرر است، همیشه روی 

آفتاب به مولاناست؛ زیرا که روی مولانا به آفتاب است« )همان، 637(. 

شاهد بازی
یکی از ویژگی های آشکار تصوف عاشقانه، شاهد  بازی است. کلمة »شاهد « د ر اصطلاح به معنای مرد  
جوان و خو بروی است و شاهد بازی، مهرورزی با مرد ان جوان و خوبروی و لذا یکی از اقسام عشق انسانی 
می باشد . نوع د یگر آن، عشق مؤمنان است به اولیا یا عشق مرید ان است به پیران )یوسف پور، 1380: 
196(. د ر احوال شمس آمد ه است که د ر موارد ی شاهد  بازی را انکار کرد ه و آن را عملی ناپسند  می د انسته 

است. همچون رفتاری که د ر یکی از سفرهایش با شیخ شاهد باز می کند . 

منقول است که روزی د ر اسفار خود  به خد مت شیخی رسید  که او را علت شاهد  بازی و 
تفرّج صورت بود . فرمود  که هی د ر چیستی؟ گفت صور خوبان چون آیینه است، حق را د ر 
آن آیینه مشاهد ه می کنم. فرمود  که ای ابله از آنکه حق را د ر آیینة آب و گل می بینی. چرا 
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د ر آیینة جان و د ل نبینی و خود  را نطلبی. د رویش د ر حال سر نهاد  و استغفار کرد  )افلاکی، 
.)631-630 :1961

     د ر جای د یگری از مناقب، د ر احوال شمس آمد ه که از مولانا طلب شاهد  کرد ه است! هر چند  که 
افلاکی می گوید  این طلب، از سر ناز و امتحان مولانا بود ه است. »روزی مولانا شمس الد ین به طریق 
امتحان و ناز عظیم از حضرت والد م، شاهد ی التماس کرد « )همان، 621(. روایت د یگر زمانی است که 
مولانا، فرزند ش سلطان ولد  را به همراه جمعی از یاران به سوی د مشق روانه می کند  تا شمس الد ین را 
به روم بازگرد انند . مولانا به فرزند  می گوید  که پس از ورود  به د مشق به کجا برود  و شمس را د ر چه 
حالی مشاهد ه خواهد  کرد . »چون به مبارکی به د مشق برسی د ر جبل صالحیه خانی است مشهور، راسا 
د ر آنجا رو همانا که مولانا شمس را ببینی با شاهد  پسری فرنگ، نرد  می بازد  به گرو« )همان، 695(. بنا 
به گفتة مولانا، پس از آن که شاهد  پسر فرنگی د ر بازی از شمس شکست می خورد ، سیلی به صورت 
شمس می زند  ولی د ر نهایت پس از شناخت شمس و پی برد ن به کمال او، پیرو شمس شد ه و از یاران او 
می گرد د . با مطالعة این د و روایت، این سؤال پیش می آید  که آیا شمس به شاهد بازی نظری د اشته است 

یا اینکه هم چون رفتاری که با شیخ شاهد باز د اشته، این کار را ابلهانه می د اند ! 

 زن و شمس 
روایات، حاکی از آن است که شمس، همسری د اشته به نام کیمیا خاتون که بنا به گفتة مولانا، شمس 
نسبت به او تعلق خاطر عظیمی د اشته است. افلاکی تنها د و بار د ر مناقب از او نام می برد : د ر یک مورد  
از آن آمد ه که روزی کیمیا خاتون از د ست شمس به خشم آمد ه و از خانه خارج شد ه و به طرف باغ های 

مرام می رود . مولانا، زنان را د ر پی او روانه می کند . 

مولانا شمس الد ین تبریزی را زنی بود  کیمیا نام. روزی از او خشم گرفت و به طرف باغ های 
مرام رفت. حضرت مولانا به زنان مد رسه اشارت فرمود  که بروید  و کیمیا خاتون را بیاورید  که 

خاطر مولانا شمس الد ین را به وی تعلقّ عظیم است )افلاکی، 1961: 637(؛

      د ر جایی د یگر از مناقب آمد ه که کیمیاخاتون، بد ون اجازة شمس از خانه خارج شد ه و این امر موجب 
ناراحتی و رنجش شمس شد ه و بر او خشم گرفته که این خشم و رنجش باعث مرگ کیمیاخاتون شد ه 

است.

منقول است که منکوحه مولانا شمس الد ین کیمیا خاتون زنی بود  جمیله و عفیفه. مگر روزی 
بی اجازت او، زنان او را مصحوب جد ّة سلطان ولد  به رسم تفرّج به باغش برد ند . از ناگاه مولانا 
شمس الد ین به خانه آمد ه، مذکوره را طلب د اشت. گفتند  که جد ّه سلطان ولد  با خواتین او را 
به تفرّج برد ند . عظیم تَولید  و به غایت رنجش نمود . چون کیمیا خاتون به خانه آمد ، فی الحال 
د رد  گرد ن گرفته هم چون چوب خشک بی حرکت شد . فریاد  کنان بعد  از سه روز نقل کرد  

)افلاکی، 1961: 642(.
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     با مطالعة این سطرها این سؤال پیش می آید  که آیا واقعاً بین شمس و خاتون، تعلق خاطری وجود  
د اشته است؟ اگر بود ه چرا شمس، خاتون را چنان به خشم آورد ه که بخواهد  از خانه به قهر خارج شود  یا 
وقتی بد ون اجازة همسرش با زنان د یگر به تفرّج می رود ، شمس چنان به خشم آید  که یکی از کرامات 
منفی اش را نثار زن بیچاره کند  که گرد ن د رد  بگیرد  و سه روز بعد  با د رد  و عذاب، جان بسپارد . گویا د ر 
عالم عشق و عرفان شمس، زنان جایگاهی ند اشته اند . وی حتی د ر جایی از زنان بد  گویی کرد ه و آنان را 

تحقیر می کند  و زنان را افراد ی  می د اند  که تنها طالب شهوت هستند . 

روزی حضرت مولانا شمس الد ین صفت زنان نیک و عفت ایشان می کرد . فرمود  که با این 
همه حال اگر زنی را بالای عرش جا د هند  و او را از ناگاه نظری به د نیا افتد  و د ر روی زمین 
قضیبی را برخاسته بیند ، د یوانه وار خود  را پرتاو کند  و بر سر قضیب افتد . از آنکه د ر مذهب 

ایشان بالاتر از آن چیزی نیست )افلاکی، 1961: 641(.
 

شمس و معاصرانش 
رفتاری که از شمس با مشایخ زمانش مطرح شد ه، گاه د ر رد  افکار و اند یشه های آنان است و گاه د ر 
حمایت و جانبد اری از آنان؛ به عنوان نمونه شیخ اسد الد ین متکلم که استاد  و شیخ اخی محمد  د یوانه بود ، 
د ر شهر سیواس د ر حضور شمس، د ر تفسیر »هو معکم« سخن می گوید . شمس از او سؤالی می پرسد ، 
اما شیخ از پاسخ گویی باز می ماند . شمس معتقد  است که این شیخ، کسی است که نمی تواند  د ر حضور 

حاضران به سؤال ها پاسخ گوید  و د ر هم می شکند . 

باری  شکستی.  هم  د ر  پرسید می،  چیزی  او  از  ملاء  بر  چون  فضلش  همة  با  که  فرمود  
پرسید مش که می گویی »و هو معکم« خد ا با شماست، چگونه باشد ؟ گفت: توریزی، تو را از 
این سؤال چه غرض است؟ او چند ان که د ر طرف حلم بود ی، د ر خشم هم چنان بود ی، هی 

فرو ریختی )افلاکی، 1961: 674(.

      شمـس، از شهاب الد ین سهرورد ی که او را شهاب مقتول می نامد ، حمایت کرد ه و معتقد  است که او 
به رغم سخن د یگران، کافر نیست. شمس می گوید  که علم شهاب بر عقلش پیشی گرفته است. 

د  ر د  مشق آن شهاب مقتول را آشکارا کافر می گفتند   آن سگان. گفتم: حاشا، آن شهاب کافر 
چون باشد  ؟ چون نورانی است، آری، پیش شمس، شهاب کافر باشد  . چون د  رآید   به صد  ق 
تمام به خد  مت شمس، بد  ر شود  ، کامل گرد  د  . من سخت متواضع باشم با نیازمند  ان صاد  ق 
اما سخت با نخوت و متکبر باشم با د  گران. آن شهاب الد  ین را علمش بر عقلش غالب بود  ، 

عقل می باید   که بر علم غالب باشد  ، حاکم باشد   )همان، 674(. 

     شمس، منصور حلاج را مورد  انتقاد  قرار می د هد  و می گوید  هنوز د ر وجود  حلاج، روح تمام جمال 
ننمود ه، پس چرا د م از اناالحق می زند  و اگر منصور د ر عالم روح غرق بود ه، چرا حرف می زند  و به قول 
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حافظ اسرار را هوید ا می کند . 

آنجا منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود ه بود  و اگر نی اناالحق چگونه گوید ؟ حق کجا 
و انا کجا! این انا چیست؟ این حرف چیست و د ر عالم روح نیز اگر غرق بود ی، حرف کی 

گنجید ی؟ الف کی گنجید ی و نون کی گنجید ی؟ ) افلاکی،1961: 675(.

      فـخر رازی و ابن عربی از جمله افراد ی هستند  که مورد  انتقاد  و سرزنش شمس تبریزی قرار گرفته 
اند . آنجا که شمس، سخن از متابعت صرف و بی چون و چرا از حضرت محمد )ص( می گوید ، معتقد  است 

که باید  متابعت محمد  را کرد  و لاغیر. شمس می گوید  که فخر رازی کافر گشته و باید  توبه کند . 

روزی د ر مد رسه مولانا به حضور حضرتش از ماحضر د ل معرفت می فرمود  و اکابر عهد  حاضر 
بود ند . گفت: فخر رازی چه زهره د اشت که گفت: محمد  تازی چنین می گوید  و محمد  رازی 
چنین می گوید . این مرتد  وقت نباشد ، این کافر مطلق نبود ، مگر توبه کند ، چرا می رنجانند ؟ 

)افلاکی، 1961: 676(.

     د ربارة شیخ محمد  ابن عربی، معتقد  است که مرد ی شگرف است و نیکو مونس و از او فاید ه های 
بسیاری برد ه است، اما د ر متابعت محمد  نیست. بند ة شرع است اما د ر متابعت نیست. 

آنچه د ر خود   پرد ه د ار ماست. گفتم:  ابن عربی د ر د مشق می گفت که محمد   شیخ محمد  
می بینی د ر محمد  چرا نمی بینی؟ هر کسی پرد ه د ار خود  است. ابن عربی گفت: آنجا که حقیقت 
معرفت است، د عوت کجاست و کن و مکان کجاست؟ گفتم: آخر آن معنی او را بود  و این 
فضیلت د یگر مزید  و این انکار که تو می کنی و می گویی د عوت نباید  کرد ن. نیکو هم د رد  
بود ، نیکو مونس بود ، شگرف مرد ی بود  شیخ محمد ، اما د ر متابعت نبود . یکی گفت: عین 
متابعت آن خود  بود . گفتم: نی، متابعت نمی کرد . وقت ها شیخ محمد  رکوع و سجود  کرد ی 

و گفتی: بند ه اهل شرعم، اما متابعت ند اشت. مرا از او فاید ه بسیار بود  )همان، 677-676(.

     از د یـد  شمس، این شیخ محمد  ابن عربی هم چون کوهی است، اما گاهی خطاهایی می کند  که 
پسند ید ه نیست. اهل چلهّ و ذکر است ولی د ر آن متابعت محمد  نیست. 

د ر سخن شیخ محمد  بسیار آمد ی که فلان خطا کرد  و فلان خطا کرد  و آنگاه او را د ید می 
خطا کرد ی، وقت ها به او بنمود می، سر فرو اند اختی. همچنین گفتی: فرزند  تازیانه قوی 
می زنی یعنی قوی می رانی. کوهی بود  کوهی. مرا د ر این هیچ غرض نیست. آخر بنگر که 

آن چلهّ و آن ذکر هیچ متابعت محمد  نیست )همان، 677(.

     یکی د یگر از کسانی که مورد  انتقاد  و سرزنش شمس قرار گرفته، بایزید  بسطامی است. آن شطح 
معروفی که از زبان بایزید  خارج شد  و خود  را »سلطان السلاطین و سبحانی ما اعظم شأنی« خواند ، مورد  
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انتقاد  شمس قرار گرفته است. شمس به نکتة بسیار ظریفی اشاره می کند  و سؤالی که برای او پیش 
آمد ه این است که اگر بایزید  متابعت حضرت محمد )ص( را می کند ، پس چرا مانند  محمد )ص( به جای 
سبحانی نمی گوید  ما عرفناک حق معرفتک؟ این سؤال و پرسش عظیم را د ر اولین د ید ارش با مولانا 

مطرح می سازد . 

ابایزید  بزرگ تر بود  یا محمد ؟ جواب د اد  که حضرت محمد  رسول الله بزرگ ترین عالمیان بود . 
چه جای بایزید  است؟ گفت: پس چه معنی است که او با همه عظمت خود  ما عرفناک حق 
معرفتک می فرماید  و این ابایزید  سبحانی ما اعظم شأنی و انا سلطان السلاطین، می گوید . 
فرمود  که ابایزید  را تشنگی از جرعه ساکن شد  و د م از سیرابی زد  و کوزه اد راک او از آن 
مقد ار پر شد  و آن نور به قد ر روزن خانه او بود ، اما حضرت مصطفی را علیه السلام استقسای 
عظیم بود  و تشنگی د ر تشنگی و سینه مبارکش به شرح »الم نشرح لک صد رک« و »أرض 
الله واسعه« گشته بود . لاجرم د م از تشنگی زد  و هر روز د ر استد عای قربت زیاد تی بود  و از 
این د و د عوی، د عوی مصطفی عظیم است. از بهر آن که چون او به حق رسید  خود  را پر 
د ید ی و بیشتر نظر نکرد ، اما مصطفی علیه السلام هر روز بیشتر می د ید  و پیشتر می رفت. 
انوار و عظمت و قد رت و حکمت خلق را یوماً به یوماً و ساعه بعد  ساعه زیاد ت می د ید . از این 

روی ما عرفناک حق معرفتک می گفت )افلاکی، 1961: 619(.

رد ّ فلسفه
شمس، فلسفه را قبول ند ارد  و معتقد  است که نمی توان با عصای د یگران راه رفت. فلسفه را همچون 
زینی می د اند  که اسبی د ر زیر آن قرار ند ارد  که بتوان د ر مید ان مرد ان با آن جولان د اد . بنا به روایتی 
روزی د ر خانقاه نصرالد ین وزیر، همة علما و شیوخ و حکما و امرا و اعیان جمع بود ند  و هر کس د ر انواع 

علم و فنون حکمت، سخن می گفتند .  

شمس د ر گوشه ای نشسته است و از ناگاه برخاست و از سر غیرت بانگی بر ایشان زد  که تا 
کی از این حد ثنا می نازید ؟ و بر زین بی اسب سوار گشته د ر مید ان مرد ان می نازید ؟ خود  یکی 
د ر میان شما از حد ثنی عن ربی، خبری نگوید ؟ و تا کی به عصای د یگران به پا روید ؟ و این 
سخنان که می گویید  از حد یث و تفسیر و حکمت و غیره سخنان مرد م آن زمان است که هر 
یکی د ر عهد  خود  به مسند  مرد ی نشسته بود ند  و از ورود  حالات خود ، معانی گفتند  و چون 

مرد ان این عهد  شمایید ، اسرار و سخنان شما کو؟ )همان، 648(. 

توحید 
توحید ، مهم ترین اصل اد یان ابراهیمی و اصل اصیل د ین مقد س اسلام است. از د ید  عارفان، توحید ، 
تنها یگانه گفتن و یکتا د انستن خد ای تعالی نیست که این معنا و مفهومی ساد ه و جامد  است و توحید ، 
امری پویا و کمال یابند ه است. د ر سیر مد ارج کمال هر کس فراخور حال و مقام خود ، بهره ای از توحید  
د ارد  )یوسف پور، 1380: 133(. روزی جماعتی از شمس سؤال می کنند  که توحید  چیست؟ شمس این 
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توحید ، حجاب ها و شمس و ملامت

چنین زیبا پاسخ می گوید : 

توحید  آن است که بد انی همه چیزها آنِ خد است و از خد است و به خد است و بازگشت به 
خد است و اما آنچه آنِ خد است لله مُلک السموات و الارض و ما فیهنَّ و اما آنچه از خد است 
و ما بکم من نعمه فَمِن اللهِ، قُل کُلّ من عِند الله، و اما آنچه بازگشت به خد است و الی الله 
تُرجع الامور، و الِیه یُرجَعُ الامرُ کُلهّ، و الِیه المصیر. هر که خود  را شناخت به محد ثی، خد ای 
را شناخت به قد یمی. هر که تن خود  را شناخت به جفا، خد ای خود  را شناخت به وفا. هر 

که تن خود  را شناخت به خطا، خد ای خود  را شناخت به عطا )افلاکی، 1961: 646-645(.

حجاب ها
د ر د ید گاه صوفیان، د ر راه رسید ن به حق و د ر مسیر سیر و سلوک، موانع و حجاب هایی قرار د ارد  که 
سالک را از طی طریق باز می د ارد . د ر د ید گاه شمس تبریزی یکی از این حجاب ها، علم است. وی معتقد  

است علمی که تو را مطیع و فرمان پذیر نکند ، عَنا و زحمت است. 

ــرد ن و  ــل ک ــه تحصی ــن هم ــت: ای ــود . گف ــت می فرم ــمس الد ین معرف ــا ش ــا، مولان ــع علم روزی د ر مجم
علــوم خوانــد ن آد مــی و زحمــات کشــید ن بــرای آن اســت تــا نفــس حــرون او هــم چــون هــرون موســی 
منقــاد  و ذلــول شــود  و تذلـّـل و مســکنت نمایــد  و چــون آن علــم تــو را مطیــع و منقــاد  نتوانــد  کــرد ن، پــس 

آن علــم عَنــا و زحمــت باشــد  آد مــی را )افلاکــی، 1961: 650(.

     یکی د یگر از حجاب های بند ه از خد ا د ر نگاه شمس، تن است. »یکی پرسید  که چه کنم که به تو 
رسم؟ گفت: تن بگذار و بیا، حجاب بند ه از خد ا تن است. تن چهار چیز است: فرج است و گلو و مال و 
جاه. حجاب خاص د ید ار طاعت و د ید ار ثواب و د ید ار کرامت است« )همان: 654(. همان گونه که از 
کلام شمس بر می آید  نوعی حجاب خاص هم وجود  د ارد  و آن مغرور و فریفته شد ن به انجام طاعت و 

کرامت و ثواب اعمال است.
 

شمس و ملامت
ملامتیه که ریشه د ر سرزنش نفس د ارد ، یکی از فرقه های صوفیه است که د ر واقع نهضتی است علیه 
مقد س مآبی برخی از صوفیان که زهد  را به آفت ریا آلود ه می کرد ند . ملامتیه د ر طریقه خویش معتقد  
بود ند  که عبود یت را باید  به خد اوند  اختصاص د اد ، از این رو د ر این مقام باید  که سالک نه عمل خود  را 
پیش چشم آورد  نه عمل و نظر مخلوق را ملاحظه کند  )یوسف پور،1380: 102(. برخی از رفتارها و گفتار 
شمس، نشان می د هد  که اند یشه های ملامتیه د ر وی وجود  د اشته است. وی همواره نفس سرکش را 

کنترل می کرد ه و د ر سخن با مرید ان نیز این مطلب را گوشزد  می کرد ه است. 
»روزة بی ترتیب پنج شنبه و د وشنبه می د ار. ناگاه بر جان نفس می نشین که روزه می گیرم تا نفس را سخت 

آید . باشد  که از ناگاه مسلمان شود  که مسلمان شد نش سخت د ور د ور است« )افلاکی، 1961: 670(.  
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د ر احوال ملامتیه گفته اند  که د ر ظاهر کارهایی انجام می د اد ند  که مورد  طعن و سرزنش قرار گیرند ، ولی 
باطنی پاک و بااخلاص د اشته اند . د ر گفتار شمس نیز آمد ه که نباید  به ظاهر افراد  توجه کرد  بلکه باید  
باطن و جوهر پاک آنان را د ید .»نظر بی نظران بر اعمال ظاهر است و ما بد ان نمی نگریم. ما د ر باطن و 
سرّ د رون مرد  نگریم. اگرچه به ظاهر مفسد  و مقصر است، به باطن به سبب آن جوهر پاک و اخلاص 
پنهانی متقن و مصلح است« )همان: 678(. د ر جای د یگر شمس پیروان خود  را نصیحت می کند  که 
طالب د رویشی و خد مت به خلق و حقیر د انستن نفس باشند . »بار خود  از مرد مان برد ار و بار ایشان بکش 
و طمع از ایشان ببر و آنِ خود  پیش ایشان نه. ایشان توانگری می خواهند  تو د رویشی خواه. ایشان عزّ 

می خواهند  تو ذلّ خواه« )همان: 653(. 
     د ر احوال شمس آمد ه که سعی می کرد ه که مرد م او را نشناسند  و پی به احوال او نبرند . به همین 
از آن  از آنجا خارج می شد ه است. این امر حاکی  او را می شناخته اند ،  اینکه د ر جایی  د لیل به محض 
است که شمس همچون ملامتیان، هیچ علاقه ای به شناخته شد ن و چهره شد ن، ند اشته است. »چون 
حضرتش د ریافت که او را د ریافتند  و ولایت او شهرت گرفت، همان روز غایب شد  و عزم روم کرد ه. 
د ر هر مقامی که منزل کرد ی صد  هزار کرامات و خرق عاد ات از او صاد ر شد ی، باز عزیمت فرمود ی و 

رفتی« )افلاکی،1961: 694(.
 

 مرگ شمس
ماجرای وفات شمس تبریزی هنوز هم د ر هاله ای از ابهام است. بنابر روایات مطرح شد ه عد ه ای معتقد ند  
که شمس توسط مخالفان و حاسد ان به شهاد ت رسید ه و عد ه ای می گویند  از نظرها پنهان شد  و به جایی 

سفر کرد  که کسی او را نشناسد  و نیابد . د ر مناقب افلاکی هر د وی این روایت ها بیان شد ه است. 

و گویند  هفت کس ناکس حسود  عنود  د ست یکد گر کرد ه بود ند  و ملحد  وار د ر کمین ایستاد ه، 
چون فرصت یافتند  کارد ی راند ند  و هم چنان حضرت مولانا شمس الد ین چنان نعره ای بزد  
که آن جماعت بیهوش گشتند  و چون به خود  آمد ند ، غیر از چند  قطره خون هیچ ند ید ند  و 
از آن روز تا غایت نشانی و اثری از آن سلطان معنی صورت نبست )افلاکی، 1961: 684(.

      د ر جای د یگر افلاکی از قول چلبی روایت می کند  که ماد رش فاطمه خاتون نقل کرد ه که شمس را 
پس از شهاد ت، د ر چاهی اند اختند . شمس شبی به خواب سلطان ولد  می آید  و از جایگاه خود  اطلاع می د هد . 

نا  آن جماعت زخم خورد ،  از  اند  که چون مولانا شمس  متفق  بعضی اصحاب  همچنان 
پید ا شد . بعضی روایت کرد ند  که د ر جنب مولانای بزرگ عظّم الله ذکرها مد فون است و 
همچنان حضرت شیخ ما سلطان العارفین چلبی عارف از حضرت والد ه خود  فاطمه خاتون 
رضی الله عنهما روایت کرد  که چون حضرت مولانا شمس الد ین به د رجه سعاد ت شهاد ت 
مشرّف گشته، آن د ونان مُغفّل او را د ر چاهی اند اخته بود ند . حضرت سلطان ولد  شبی مولانا 
شمس الد ین را د ر خواب د ید  که من فلان جای خفته ام. نیم شب یاران محرم را جمع کرد ه 
وجود  مبارک او را بیرون کرد ند  و به گلاب و مشک و عبیر ممسّک و معطر گرد انید ند  و د ر 
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 مرگ شمس و نتیجه گیری

مد رسه مولانا د ر پهلوی بانی مد رسه امیر بد رالد ین گهرتاش د فن کرد ند  و این سرّی است 
که هر کسی را برین وقوفی نیست رضوان الله علیهم اجمعین )افلاکی، 1961 700-701(.

      افلاکی د ر جایی د یگر روایت می کند  که گویا یکی از پسران مولانا به نام علاءالد ین که با سلطان ولد  
براد ر بود ، توسط مرید ان حسود ، فریفته شد  و د ر قتل شمس، مشارکت نمود ، از این روی مولانا از او قطع 
امید  کرد ه و مهرش را از د ل بیرون کرد  چنان که د ر زمان وفاتش، بر سر جنازه او حاضر نشد  و براو نماز 

نخواند . 
علاءالد ین فرزند  مولانا بود ، براد ر سلطان ولد  از یک ماد ر. از قضای الهی عقوق نمود  و حقوق 
را محافظت نکرد  و د ر قصد  مولانا شمس الد ین تبریزی روّح الله روحه، مبارزت نمود ه، مباد رت 
کرد . تا هم رنگ مرید ان مرید  گشت و گویند  او را ایشان اغوا کرد ه بر آن د اشته بود ند . علیها 
حضرت مولانا از او رنجید ه مهر او را از د رون مبارک خود  برون اند اخته بود  و به نظر عنایت 
والد ی جز که ولد  را نمی پرد اخت و د ر آن روزها که وفات یافته بود ، به جنازه او حاضر نشد  و 

بر او نماز نکرد  )افلاکی، 1961: 766(.

نتیجه گیری
منقبت نامه های صوفیه به معرفی و توصیف احوال و فضیلت های بزرگان عرفان اختصاص د ارد . د ر این 
میان، مناقب العارفین احمد  افلاکی یکی از نزد یک ترین منابع به عهد  مولانا است. با مطالعه و بررسی این 

کتاب می توان احوال، رفتار، طرز فکر و اند یشه های شخصیت های فرقه مولویه را شناخت. 
     شمس الد ین تبریزی د ر کنار حضرت مولانا، یکی از برجسته ترین شخصیت های این کتاب است. با 
توجه به هد ف این پژوهش و پس از بررسی و تحلیل کتاب مناقب العارفین، این نتیجه حاصل شد  که 
جایگاه و احوال شمس تبریزی به صورت بارزی د ر این کتاب منعکس شد ه است. حالات و رفتار شمس 

نشانگر آن است که وی د ر مکتب عرفانی خود ، طالب عشق و شور و مستی است. 
     جایگاه او به عنوان یک شیخ کامل، شناخته شد ه است. او طالب ولیّ خد ا و مرد  کامل است و همچون 
خضر خجسته پی، مرید  خود  را رهبری و هد ایت می کند . موسیقی و سماع د ر نظرش جایگاه ویژه ای 
د ارد  تا جایی که چرخ زد ن د ر سماع را به مولانا آموزش می د هد . اهل زهد  و مکتب فقر است. د ر مورد  
طرز رفتارش با نفس می توان رد  پای اند یشه های ملامتیه را د ر او مشاهد ه نمود . بررسی احوالش نشان 
می د هد  که نسبت به زنان د ید گاه مثبتی ند اشته است؛ وی زنان را موجود اتی می د اند  که تنها طالب هوی 

و هوس هستند .
      د ید گاه او نسبت به معاصرانش متفاوت است، گاهی مثبت و گاهی منفی. افراد ی چون بایزید  و ابن 
عربی را از این جهت که متابعت محمد )ص( ند ارند ؛ مورد  انتقاد  شد ید  قرار می د هد  و از کسی چون شیخ 
شهید  حمایت می کند  و او را کافر نمی د اند . کتاب مناقب العارفین منبع بسیار خوبی برای مطالعه و شناخت 

احوال فرقة مولویه است. 
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جایگاه و احوال شمس تبریزی د ر مناقب العارفین افلاکی
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آسیب شناسی کاربرد  نظریه های روایت شناختی د ر بررسی حکایات تمثیلی
 با نگاهی به حکایتی از مقالات شمس تبریزی

                                                                                                                    شهناز ولی پورهفشجانی1 

چکید ه
د ر این مقاله T تلاش بر آن بود ه است تا ضمن بررسی تفاوت حکایت های تمثیلی به عنوان شاخه ای 
از اد بیات تعلیمی با سایر حکایات، آسیب کاربرد  جزم اند یشانه و خشک نظریه های ساخت گرایانه از جمله 
نظریة تود روف د ر تحلیل این حکایت ها، مورد  بررسی قرار گیرد . د ر این پژوهش T به لحاظ چارچوب 
نظری از نظریة نقش های زبانی یاکوبسن همچنین نظریة تود وروف استفاد ه شد ه است. مطابق نظریة 
یاکوبسن T نقش مسلط زبان، د ر اد بیات تعلیمی نقش ترغیبی است؛ زیرا تأکید  از میان عوامل شش 
گانة ارتباط بر مخاطب است و جهت گیری پیام زبان بیشتر برای هشد ار به مخاطب  یا ترغیب او به 
انجام کاری است، بنابراین کاربرد  نظریه هایی که با تأکید  بر نقش اد بی زبان و نه نقش ترغیبی شکل 
گرفته اند ، نمی تواند  به تنهایی د ر بررسی کارآمد  باشد . همچنین با توجه به وجود  سه سطح یا لایه د ر 
حکایات تمثیلی )سطح زبانی، سطح نماد ین و سطح تعلیمی( به نظر می رسد ، لازم است برای بررسی 
حکایت تمثیلی د ر هر یک از این لایه ها، از ابزارها و شیوه هایی استفاد ه شود  که سنخیت بیشتری با آن 

سطح یا لایه د اشته باشد .
     د ر ایـن مقاله که به روش کتابخانه ای و با شیوه ای تحلیلی انجام گرفته است، حکایتی تمثیلی از 
مقالات شمس مورد  بررسی قرار گرفت و مشخص شد  که د ر سطح زبانی حکایت تمثیلی، می توان از 
نظریه های روایت شناختی بهره جست؛ مشروط به آنکه بافت کلامی و گفتمانی ای که راوی بر اساس 
آن لایة نماد ین حکایت تمثیلی را به موازات لایة زبانی پیش می برد  نیز د ر نظر گرفته شود . د ر سطح 
تعلیمی نیز کاربرد  نقد  بلاغی می تواند  ترفند ها و شگرد های کلامی زیبایی را که راوی برای تأثیر گذاری 

هر چه بیشتر بر مخاطب به کار برد ه، آشکار کند .
واژگان کلید ی: حکایت تمثیلی، روایت شناختی، یاکوبسن، تود وروف، شمس تبریزی.

1. استاد یار زبان و اد بیات فارسی د انشگاه فرهنگیان شهرکرد  پرد یس شهید  باهنر
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آسیب شناسی کاربرد  نظریه های روایت شناختی د ر بررسی حکایات تمثیلی با نگاهی به حکایتی از مقالات شمس تبریزی

مقد مه
بی ترد ید  روایت شناسی یا تجزیه  و تحلیل روایت ها بر اساس قواعد  زبان، مد یون ساختگرایان است، که 
تلاش کرد ند  با حرکت از زبان به سمت بوطیقا، قوانین عام و جهانی روایت را آشکار کنند  و چارچوب هایی 
کلی برای تحلیل انواع روایت ارائه د هند ، اما کاربرد  روش های ساختگرایانه، خصوصاً زمانی که اد عای 
شمولیت جهانی د اشته باشند ، د ر تجزیه  و تحلیل روایت های مختلف، خالی از آسیب و اشکالات جد ی 
د ر نتایج حاصله نیست؛ از جملة این آسیب ها ناد ید ه گرفتن روایت هایی است که د ر قالب بوطیقای ارائه 
 شد ه نمی گنجند ، همچنین زمانی که این قوانین و چهارچوب ها -که عموماً بر ساختارهای اد بی مبتنی 
است- بر گونه هایی تحمیل می شود  که صرفاً اد بی نیستند  و ترکیبی از انواع اد بی و غیراد بی هستند ؛ از 

قبیل اد بیات تعلیمی.
      د ر تعریف اثر اد بی تعلیمی گفته شد ه »اثری است که د انشی )چه عملی و چه نظری( را برای خوانند ه 
تشریح کند  یا مسائل اخلاقی و مذهبی و فلسفی را به شکل اد بی عرضه د ارد « )شمیسا، 1390: 255(. 
بخش عظیمی از اد بیات تعلیمی د ر اد ب فارسی، اد بیات عرفانی است. عرفا خصوصاً برای محسوس کرد ن 
مفاهیم د ور از د سترس و آن جهانی، از نوع اد بی تمثیل استفاد ة فراوان کرد ه اند . جد ا کرد ن این تمثیل ها 
از زمینه و بافت خاصی که د ر آن قرارگرفته اند  و صرف بررسی ساختاری، فارغ از معانی ثانویه، همچنین 

نقش های متفاوت زبان د ر گونة تعلیمی، پژوهش را با آسیب مواجه خواهد  کرد .
      د ر زمینة بررسی حکایات تعلیمی پژوهش های زیاد ی انجام گرفته که د ر غالب این پژوهش ها حکایات 
د رزمینة  اما  بررسی شد ه،  نظریه های ساخت گرا  از  یکی  با  انطباق  میزان  اساس  بر  نظر  مورد   متون  د ر 
حکایات عرفانی پژوهش های کمتری صورت گرفته است؛ ازجمله قافله باشی و بهروز)1386( د ر پژوهشی 
بر ریخت شناسی حکایت های کشف المحجوب و تذکره الاولیا، کنش های متفاوت د ر هر یک از خویش 
کاری ها را بررسی کرد ه اند . جبری و فیاض منش )1390( نیز ضمن بررسی عوامل ایجاد  انواع تحول د ر 

مخاطبان حکایات صوفیانه، یکی از  این عوامل را غافلگیری خوانند ه د ر اوج این حکایت ها د انسته اند .
      روستا و رضی)1390(، ساختار حکایت های کشف المحجوب را از د ید گاه شباهت با د استان های 
مینی مالیستی معاصر بررسی کرد ه اند . مشیری و آزاد  )1390( د ر برخی از روایات مثنوی معنوی، الگوی 
کنشگر گریماس را تحلیل نمود ه اند . محمد ی کله سر )1394( ضمن لحاظ کرد ن پاره ای از تفاوت های 
میان سایر حکایات با حکایات تعلیمی، الگوی روایی حکایات تعلیمی را مورد بررسی قرار د اد ه و نهایتاً 
پرکاربرد ترین این الگوها را الگوی سرپیچی کنشگر از قانون و مجازات او و الگوی پایبند ی کنشگر به 

قانون و د رنتیجه پاد اش گرفتن د انسته است.
     همچنین د ر اثر د یگری با عنوان »سبک شناسی روایت الگوی تأویلی خطا - مجازات د ر حکایت های 
عرفانی«، ضمن مقایسه میان الگوهای ذکرشد ه د ر حکایت های تعلیمی، تفاوت این الگوها با الگوهای 

حکایات عرفانی را بررسی کرد ه منشأ این تفاوت را د ر تأویل عرفانی د انسته است. 
     د ر این پژوهش، تلاش شد ه سطوح مختلف معنایی د ر حکایت های عرفانی ضمن تحلیل حکایتی 
نمونه وار از مقالات شمس تبریزی بررسی شود ، همچنین برای آشکار کرد ن برخی از آسیب های اکتفای 
صرف به الگوهای ساختگرایانه، از د و نظریه نقش های زبانی یاکوبسن1 و نظریه ساخت گرایی تود وروف2 
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نظریه نقش های زبانی یاکوبسن

نیز استفاد ه شد ه است. روش پژوهش توصیفی تحلیلی و مبتنی بر شواهد  متنی است.

نظریه نقش های زبانی یاکوبسن
 نظریه نقش های زبانی یاکوبسن، هرچند  بسیار مختصر است، اما اهمیت خاصی د ر نظریه انواع اد بی یافته 
است. او د ر این نظریه، نمود ار روند  ایجاد  ارتباط را د ارای شش عامل: فرستند ه، گیرند ه، مجرای ارتباطی، 
رمزگان، موضوع و پیام  د انسته است. »به باور یاکوبسن توجه به پیام می تواند  معطوف به هر یک از این 
شش عامل باشد  و د ر هر مورد  یکی از نقش های زبان پد ید  آید « )صفوی، 1393: 73(. بر همین اساس، 
این شش نقش به ترتیب؛ عبارتند  از 1 - نقش عاطفی 2 - نقش ترغیبی 3 - نقش همد لی 4 - نقش 

فرازبانی 5 - نقش ارجاعی و 6 - نقش اد بی.

نقش عاطفی
 زمانی که توجه پیام معطوف به شرایط عاطفی گویند ه یا همان فرستند ه باشد . د ر این حالت هد ف از 
ارتباط، بیان احساس خاصی مانند  تأسف، تأثر، احساس آرامش و ... د ر گویند ه است. این نقش زبان از 

آنجا که برای بیان عواطف گویند ه یا فرستند ه به  کار رفته، نقش عاطفی نامید ه شد ه است.

نقش ترغیبی
 د ر این نقش، جهت گیری پیام به سوی مخاطب است. ساخت های امری و ند ایی که قابل صد ق و کذب 
نیستند ، د ارای این نقش زبانی هستند . د ر این نوع ارتباط، هد ف از تولید  پیام، ترغیب گیرند ه یا مخاطب 

به انجام کاری است، لذا این نقش، ترغیبی نامید ه می شود .
 

 نقش همد لی
 هرگاه توجه پیام معطوف به مجرای ارتباطی باشد ؛ یعنی پیام د ر پی آشکار شد ن این مسئله باشد  که آیا 
هنوز ارتباط برقرار است یا خیر؟ جملاتی از قبیل فهمید ی چه گفتم، حواست به من است؟ و همچنین 
جملاتی که معمولًا برای شروع یا پایان ارتباط به کار می روند ؛ از قبیل سلام! چطوری؟ یا: خوب، د یگر 

د یرم شد ه؛ باید  بروم. د ر این صورت نقش زبان همد لی محسوب می شود .

 نقش فرازبانی
 زمانی که ما د ربارة  زبانی صحبت می کنیم و جملاتی از این قبیل را به کار می بریم که »حسن« د ر 
جملة: حسن به مد رسه رفت، فاعل است؛ د ر این حالت توجه پیام معطوف به رمزگان است. یاکوبسن این 

نقش زبان را  فرازبانی نامید ه است.

نقش ارجاعی
 توجه پیام می تواند  معطوف به موضوع باشد . جمله هایی که د ر روزنامه می خوانیم چنین شرایطی د ارند  
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د ر این پیام ها فرستند ه احساسات خود  را بیان نمی کند  همچنین هد ف، ترغیب ما به انجام کاری نیست. 
فرستند ه فقط از پیام استفاد ه می کند  تا به واقعیتی د ر جهان خارج ارجاع بد هد ، ازاین رو این نقش زبان 

ارجاعی نامید ه می شود .

نقش اد بی
 اگر توجه پیام معطوف به خود  پیام باشد ، د ر این حالت نوع تولید  پیام اهمیت پید ا می کند ؛ جمله ای 
مانند  من مسلمانم، قبله ام یک گل سرخ، قابل صد ق و کذب د ر جهان خارج نیست. همچنین برای بیان 
احساس  فرستند ه یا گویند ه به کار نرفته است و هد ف از آن ترغیب گیرند ه یا مخاطب به انجام کاری 
نیز نیست. این پیام معطوف به خود  پیام است و د ر این جمله نوع تولید  پیام اهمیت د ارد . این نقش زبان، 

نقش اد بی نامید ه می شود . 
      هرچند  د ر انواع اد بی مختلف، تمام نقش های زبان یا غالب آن ها ممکن است به کاررفته باشند ؛ وجه 

مسلط، نقشی تعیین کنند ه د ر نوع آن اثر اد بی د ارد .

نظریه روایت شناختی تود روف
تود روف از چهره های مشهور ساخت گراست، که تلاش کرد ه د ستور زبان جهانی حکایت را تد وین کند . او 
با استفاد ه از تقابل بین اسم و صفت د ر روایت، اسم ها را کنشگران روایت )فاعل و مفعول( و صفت ها را 
مسند هایی د انسته که حالتی را توصیف می کنند . او همچنین با ایجاد  تقابل میان صفت و فعل، صفت را 
مسند ی می د اند  که حالت تعاد ل یا بی تعاد لی را توصیف می کند ، حال  آن که فعل، مسند ی است که گذر 
از حالتی به حالت د یگر را توصیف می کند . بر همین اساس، تود روف انواع مسند  د ر حکایت را طبقه بند ی 

کرد ه، نتیجه گرفته که:

هر پیرنگِ کامل د استانی با وضعیت /موقعیت ثابتی شروع می شود  که نیرویی آن را برهم 
می زند . حاصل این کار برهم خورد ن تعاد ل است. سپس نیرویی د ر جهت عکس وارد  عمل 
می شود  و د رنتیجه تعاد ل بار د یگر برقرار می شود . تعاد ل د وم شبیه تعاد ل نخست است؛ اما 

این د و هیچ گاه یکسان نیستند  )تود روف، 1397: 73(.

       او مسند هایی را که بیانگر وضعیت/ موقعیت ثابت هستند  مسند های ایستا )صفات( و مسند هایی 
را که برای بازگرد اند ن تعاد ل عمل می کنند ، مسند های پویا )فعل( نامید ه است. بنابراین میان زبان و 
د ستور زبان روایت شباهت های عمیقی وجود  د ارد ؛ زیرا د ر روایت نیز می توان اجزای زبان از قبیل اسم 
)کنشگر(، صفت )مسند هایی که د لالت بر یک وضعیت یا موقعیت تکراری می کنند ( و فعل )مسند هایی 

که یک بار اتفاق می افتند ( را تشخیص د اد .
     تود روف سپس بر اساس د قت د ر انواع وجه فعلی، تقسیم بند ی د یگری از کنش های د استانی ارائه 
می د هد  »وجه فعلی د ر عبارت روایی بیانگر رابطه ای است که شخصیت با این عبارت برقرار می کند « 
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نظریه روایت شناختی تود روف و حکایت تمثیلی و سطوح مختلف معنا

)تود روف، 1397: 76(. بر این اساس یا کنشی واقعاً رخ د اد ه )وجه اخباری( یا هنوز تحقق نیافته )وجه غیر 
اخباری(. وجه غیر اخباری یا به بیان خواسته ای ارتباط د ارد  )وجه خواسته( یا به بیان خواسته ارتباط ند ارد  
)وجه فرضیه(. وجه خواسته خود  به د ود ستة وجه اجباری و وجه اختیاری تقسیم می شود : وجه اجباری 
اختیاری کنشی است که شخصیت  را د ارد ؛ وجه  قانون  یا غیرمد ّون است که حکم  خواسته ای مد ّون 

خواهانِ صورت پذیرفتن آن است.
     وجه فرضیه نیز به د و د سته وجه شرطی و وجه پیشگویی تقسیم می شود : وجه شرطی زمانی که 
د و عبارت اسناد ی رابطه ای لازم و ملزومی پید ا می کنند ، مانند  اینکه از قول پاد شاهی نقل شود  که اگر 
قهرمان د استان آزمونی را با موفقیت پشت سر بگذارد ، او د خترش را به عقد  قهرمان د رمی آورد ؛ وجه 
پیشگویی زمانی است که شخصیتی نتیجه عمل خود  را پیش بینی می کند ، مثلًا قهرمان د استان فرضی با 

خود  فکر کند  اگر اژد ها را شکست د هد ، پاد شاه، د خترش را به عقد  او د رمی آورد .
     این چهار وجه به طور ضمنی د ربرد ارند ه تقابلِ اراد ه د اشتن یا ند اشتن است. د ر وجه اختیاری و وجه 
شرطی، گویند ة عبارت مختار است کاری را انجام د هد  یا ند هد ، اما د ر وجه اجباری و وجه پیشگویی این 
امکان وجود  ند ارد ؛ زیرا اولی د ر حکم قانون است و د ومی بر اساس روابط علت و معلولی صورت می پذیرد . 
تود روف براساس این د ستورزبان، حکایات د کامرون را به د و گونه تقسیم کرد ه است: د استان هایی که 
مسیر تعاد ل، بی تعاد لی و سپس تعاد ل مجد د  را طی می کنند  و د استان هایی که از ابتد ا با بی تعاد لی شروع 

می شوند ، اما د ر پایان، تعاد ل برقرار می شود .

حکایت تمثیلی و سطوح مختلف معنا
»حکایت تمثیلی یا الیگوری روایتی است که د ر آن عناصر و عوامل و اعمال و لغات و گاهی زمینه اثر 
نه تنها به خاطر خود  و د ر معنی خود ، بلکه برای اهد اف و معانی ثانوی به کار می روند « )شمیسا، 1387: 
257(. تمثیل به د لیل د اشتن د و لایة متفاوت برای تعلیم و آموزش مفاهیم اخلاقی، د ینی و فلسفی 

به کاررفته است. 
»حتی برخی قائل به چند لایگی تمثیل هستند  و سه سطح معنایی برای آن برشمرد ه اند : »لایه زبانی، 
لایه مجازی، لایه اخلاقی« )فتوحی،1384: 156(. تأملی بر حکایات عرفانی چنان که د ر اد امه خواهیم 
د ید  نشان می د هد  د ر این حکایات نیز، غالباً بیش از د و لایة معنایی وجود  د ارد  که به نظر می رسد ، بهتر 
است به جای عنوان لایه های مجازی و اخلاقی، از عنوان لایه های تعلیمی و نماد ین استفاد ه شود ، که 

برای این حکایات مناسب تر و وافی تر به مقصود  هستند .
      د ر سطح زبانی، تمثیل روایتی است که می توان آن را بر اساس روش ها و چارچوب های روایت 
د ر  روایت شناختی و مغفول گذاشتن لایه های د یگر  بررسی  اما صرفِ  د اد ،  قرار  بررسی  شناختی مورد  
تمثیل موجب تحلیل های ناقص و ابتر خواهد  شد ، ازاین رو لازم است د یگر سطوح تمثیل با روش ها و 

چارچوب هایی که سنخیت روش شناختی با آن لایه ها د اشته باشد ، مورد بررسی قرارگیرد .
     سطح د یگر تمثیل، لایة تعلیمی است. د ر این سطح، هد ف از تمثیل چنان که گفته شد  تعلیم و آموزش 
نکته ای است که غالباً اخلاقی یا د ینی است؛ د ر این سطح کل تمثیل قابل تبد یل به جمله ای اخباری 
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است که البته صد ق و کذب آن صرفاً د ر جهان روایت و نه د ر جهان واقع، معنا د ارد . همچنین این جملة 
اخباری معمولًا د ر یکی از معانی ثانویة امر، نهی، هشد ار یا ند ا به مخاطب به کار می رود .

    بر اساس نظریة نقش های زبانی یاکوبسن اگر جهت گیری پیام به سوی گیرند ه یا مخاطب باشد ؛ یعنی 
هد ف، ترغیب گیرند ه به انجام کاری باشد ، نقش زبان، ترغیبی خواهد  بود . پس با توجه به این که، د ر 
سطح تعلیمی تمثیل، جهت گیری پیام به سمت مخاطب و نه خود  پیام است، به نظر می رسد  کاربرد  
شیوه های روایت شناختی، که د ر آن تمرکز بر خود  پیام است، چند ان مناسب نباشد  و شاید  برای بررسی 
این سطح لازم است از ابزار مناسب تری که با نوع ارتباط سنخیت بیشتری د اشته باشد ، استفاد ه شود . 
روش و شیوه ای که به جای تأکید  بر پیام، بر شناخت مخاطب و شیوه های تأثیرگذاری بر او تأکید  کند ، لذا 
لازم است د ر کنار توجه به جنبه های نحوی و معناشناختی که ساخت گرایان غالباً د ر نظریات خود  لحاظ 

کرد ه اند ، جنبه کلامی حکایت تمثیلی نیز د ر بررسی لحاظ شود .
    با توجه به این که موضوع علم بلاغت )معانی، بیان و بد یع( شیوه های تأثیرگذاری سخن بر مخاطب 
و اقناع او برای همسویی با گویند ه و تشویق و ترغیب به انجام کاری است، به کارگیری آن د ر این زمینه 
می تواند  راهگشا باشد ، خصوصاً علم معانی به عنوان شاخه ای از بلاغت که د ر آن بیشتر سخن گفتن 
به مقتضای حال مخاطب و شیوه های اقناع مخاطب د ر وضعیت های آگاهی یا جهل نسبت به موضوع و 

پذیرش یا انکار مطلب مورد  توجه است.
     این د انش د ر غرب بر اساس آرای ارسطو3 د ر رتوریکا )الخطابه( پایه گرفت و به عنوان هنر تشویق و 
ترغیب کرد ن و عرضه افکار »به طرزی روشن و مؤثر و برانگیزانند ه د ر قالب عباراتی جذاب و د لنشین« 
)شمیسا، 1398: 22(. د ر فن سخنوری شناخته می شد . علم بلاغت د ر جهان اسلام نیز هرچند  ریشه د ر 
آرای ارسطو د اشت، اما تغییرات زیاد ی کرد  و با حذف مباحث مربوط به آیین سخنوری، منحصر به قوانین 
با د ر نظر گرفتن تفاوت ها و  نوشتاری آن هم د ر حد  جمله و بیت شد ، لذا بازنگری مجد د  آن خصوصاً 

امکانات زبان فارسی ضروری به نظر می رسد .
      از میان شاخه های مختلف نقد ، نقد  کاربرد ی یا نقد  خوانند ه مد ار4 که د ر آن تأثیر اثر اد بی بر خوانند ه 
نیز  نقد  بلاغی  به همین د لیل  بیشتری د ارد  و  نزد یکی  یا بلاغت  با مباحث رتوریک  بررسی می شود ، 
خوانند ه  بر  خاصی  تأثیرات  اعِمال  به قصد   که  است  اثری  اد بی  اثر  نقد ،  نوع  این  »د ر  می شود .  نامید ه 
نوشته شد ه است. تأثیرات گوناگونی از قبیل لذت هنری و حظّ زیبایی شناسانه، تعلیم و تربیت، برانگیختن 

احساسات...« )شمیسا، 1385: 44(.

تحلیل سطوح مختلف تمثیل د ر حکایتی از مقالات شمس تبریزی
مقالات شمس تبریزی تنها اثر به جا ماند ه از شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی - از مشایخ 
بزرگ قرن ششم و هفتم هجری- است که به د لیل تأثیر شگرفی که بر عارف بزرگ قرن هفتم مولانا 
جلال الد ین محمد  معروف به مولوی د اشته، شناخته شد ه و مشهور است. این اثر مجموعه ای است از 
مجالس شمس، همچنین گفتگوها و سؤال و جواب هایی که میان او، مولانا، مرید ان و منکران بیان شد ه 
و شاگرد ان و مرید ان این سخنان را تقریباً بد ون هیچ نظم و ترتیبی، به صورت روزانه یاد د اشت کرد ه اند .د ر 
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حکایت و تحلیل د ر سطح زبانی

این مقاله حکایتی تمثیلی از این اثر د ر سه سطح ذکرشد ه بررسی و تجزیه  و تحلیل می شود .

حکایت5

شاه محمود  گوهر را د اد  بحاجب }و حاجب مقلد  وزیر است. خاصه که تحسین و قبله شاه 
شنید  د ر حق وزیر{. حاجب را می گوید : »این گوهر نیکو هست؟« گفت: »چه جای نیکو! هم 
بی اد بی، خوب هست. صد  هزار خوب!« }زیاد ت بتحسین شاه آنهم بی اد بی{ - : »اکنون 
بشکن!« -: »چگونه بشکنم؟ که وزیر میگوید  که همه ملک  شاه ربع گوهر نیرزد . اکنون 
لایق خزینه است«. فرمود  که: »احسنت! خلعت!« و بران خلعت، خلعتی د یگر و جامگیش 
افزود .}اینهم امتحان! تا کسی اگر هست؛ پید ا شود .{ گوهر د ست بد ست می آید  تا با ایاز. شاه 
باند رون می گوید : »ایاز من!« و بر وی لرزد  و می گوید : »مباد  که او این گوید !« بازمی گوید  
که: »اگر بگوید ؛ محبوب است. هرچه خواهد ، تا بگوید .« گوهر رسید  بد ین طرف و این طرف 
تخته بسته اند ، تا کسی پهلوی ایاز نباشد . پاد شاه د ست میکند  تا گوهر را بگیرد  از بیم که، 
»نباید  که باز همین گوید « ایاز نظر کرد  به شاه که »چرا می لرزی بر من؟ ایاز آن باشد  که بر 

وی بلرزند  اند رون او! پرورد ه د ل مکمل او، حقیقت او مود ت«.
 سلطان گفت ایاز را که: »ای سلطان بگیر گوهر را! نه! ای بند ه بگیر!« »د ر زیر آن بند ه 
گفتن، هزار سلطان بیش بود . او را هزار بار خوشتر آید  تا مخفی باشد . اگر سلطان گوید ، برنجد  
که: »برو! مرا د ر من یزید  اند اختی« گوهر را بگرفت: »خوب هست؟« گفت: »خوب است« 
}بران هیچ زیاد تی نکرد .{ -:»لطیف هست؟« -: »لطیف است« }ولله بران هیچ زیاد ت 
نکرد { گفت: »بشکن!« او خود  پیش خواب  د ید ه بود  و د و سنگ با خود  آورد ه و د ر آستین 
کرد ه. بزد  و خشخاش کرد . غریو و آه برآمد  از همه. –گفت: »چه هست؟! چه غریو است؟!« 
این  یا  است  باقیمت تر  شاه  »امر  -گفت:  را شکستی؟!«  قیمتی  گوهری  »چنین  -گفت: 
گوهر؟!« سرها فروکشید ند . این بار صد  هزارآه از د ل بر می آرند  که چه کرد ! شاه سرهنگان 
جلاد  را فرمود  که: »از کنار بگیرید  تا کنار! این احمقان را پاک کنید !« ایاز گفت:ای شاه: شعر

           خیالک فی الکری یومـا اتانا         و من صلصال وصلک قد  اتانا
           و بات معـانقی لیـلا طویـلا         فلـما بــان وجـه الـصبح بانا

کلی بکلک مبذول کلی بکلک مشغول طلب خد ا آنگاه سر افزون
                                                                    )شمس تبریزی، 1349: 29-30(.

تحلیل د ر سطح زبانی
د ر سطح زبانی، این حکایت را می توان بر اساس الگوی تود روف مورد  بررسی قرارد اد . هرچند  این حکایت 
از نوع حکایاتی است که د ارای سه وضعیت تعاد ل اولیه، به هم خورد ن تعاد ل اولیه و برقرار شد ن تعاد ل 
ثانوی است، اما حکایت، مستقیماً از وضعیت د وم یعنی به هم خورد ن تعاد ل اولیه آغازشد ه؛ زیرا مخاطب 

نسبت به وضعیت اول پیش زمینة ذهنی و آگاهی د ارد . 
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آسیب شناسی کاربرد  نظریه های روایت شناختی د ر بررسی حکایات تمثیلی با نگاهی به حکایتی از مقالات شمس تبریزی

     د ر وضعیت اول، سلطان محمود  پاد شاهی مطاع است و محبوب غلامان و اطرافیان خاص خود . نیروی 
برهم زنند ه تعاد ل اولیه شک و ترد ید  شاه نسبت به کیفیت اراد ت و اطاعت د رباریان و غلامان نسبت 
به خود  است، لذا آزمونی سخت تد ارک می بیند  و د ر نهایت تعاد ل ثانویه با گفتار و رفتار ایاز -که بیانگر 

اراد ت و اطاعت مثال زد نی او د ر قیاس با د یگر خاصگیان شاه است- برقرار می شود .
      اگر از د ید  بررسی انواع وجه فعلی، د استان را تجزیه  و تحلیل کنیم، تقابل میان وجه اجباری و 
وجه اختیاری د ر این د استان نکاتی را برملا می کند ؛ وجه اجباری چنان که گفته شد  قانون نوشته شد ه یا 
نانوشته ای است که باید  رعایت شود  و وجه اختیاری خواسته های شخصی است و به کنش هایی مربوط 

می شود  که می توان آن را انجام د اد  یا ند اد .
       د ر این حکایت وجه اجباری، حفاظت از هر چیز گران قیمت و باارزش است. د رباریان به عنوان حامیان 
سلطنت قاعد تاً بایستی از خزانه پاد شاه و اموال و اشیای قیمتی که سرمایه و پشتوانه سلطنت محسوب 

می شود  نگهد اری کنند  و د ر حفظ آن کوشا باشند .
      وجه اختیاری د استان، خواستة سلطان محمود  است که خواهان اعتماد  و تسلیم محض و اطاعت 
بی چون  و چرای د رباریان از خود  است. مجازات شوند گان این د استان نه به سبب شکستن قانون یا وجه 
اجباری بلکه به د لیل نشکستن آن مجازات شد ه اند . آنچه آنان زیر پا گذاشته اند  وجه اختیاری یا همان 

خواستة سلطان محمود  است.
      بررسی ساختاری حکایت قاعد تاً چنین نتیجه گیری را د ر پی خواهد  د اشت که امر و فرمان پاد شاه 
حتی اگر غیرمنطقی و غیرعقلانی باشد  از هر قانون عقلانی و منطقی د یگری لازم الاجرا تر است حال 
سؤال اینجاست که آیا به راستی عارف بزرگی چون شمس چنین هد فی را د ر حکایت د نبال کرد ه است؟ 

بررسی د ر سطح نماد ین حکایت به یافتن پاسخ د رست و رفع ابهام موجود  کمک خواهد  کرد .

بررسی حکایت د ر سطح نماد ین
اگر حکایت سلطان محمود  و ایاز و گوهری را د ر بافت عرفانی ای که ارائه شد ه قرار د هیم، معنای کل 
حکایت و ساختارهای آن د گرگون می شود . چنان که د ید ه شد  حکایت با جملة »کلی بکلک مبذول کلی 
بکلک مشغول طلب خد ا آن گاه سر افزون« به پایان رسید . این جملة کلید ی سمت  و سوی معنا د ر 
حکایت را تعیین می کند  و آشکار می سازد  که مقصود  واقعی د ر این حکایت، بیان محبت و اراد ت ایاز به 
سلطان محمود  نیست، بلکه این هر د و شخصیت نماد ین هستند . سلطان محمود  نماد ی است از پاد شاه 

عالم هستی و ایاز نماد ی است از انسان خد ا طلب و سالک حقیقی.
      سطح نماد ین تمثیل که به  موازات سطح زبانی د ر لایه ژرف تر و د ر گفتمان عرفانی معنا می یابد ، از 
راه قیاس با سطح اول د رک و د ریافت می شود ؛ د ر این سطح چنان که اشاره شد  اسامی خاص به اسامی 
عام تبد یل می شود  و زمان د نیوی گذشته و حال که د ر سطح زبانی د استان وجود  د اشت به زمان »حالی 
مد اوم« تغییر می کند . از این جهت می توان حکایت را د ر سطح نماد ین به شعر نزد یک تر د انست تا به نثر.
     از سوی د یگر، از آنجا که د ر گفتمان عرفان میان انسان و خد ا عشقی د وسویه است و لازمة رسید ن 
به سلطان هستی و پاد شاه عالم آن است که همچون ایاز سراپای وجود  و اراد ه و اختیار عاشق د ر خواست 
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بررسی حکایت د ر سطح نماد ین و تحلیل حکایت د ر سطح تعلیمی

و اراد ة معشوق ازلی نیست و نابود  شد ه باشد ، بنابراین می توان گفت تفاوت میان شخصیت ها نیز د ر این 
سطح برد اشته شد ه؛ بند ه و سلطان از هم قابل  تشخیص نیستند . آن گونه که د ر د استان تمثیلی منطق الطیر 
نیز سیمرغ بعد  از رسید ن به بعد  از طی هفت واد ی و پالود ه شد ن و رسید ن به بارگاه سیمرغ، خود  را از 

سیمرغ نمی توانند  تشخیص د هند .

بی شـک این سـی مرغ آن سیمرغ بود چـون نگه کرد ند  این سـی مــرغ زود 
د ر هـمـــه عــالم کسی نشنود  ایـنبــود  ایـن یک آن و آن یـک بود  این

                                                                                                        )عطار، 1385: 258(

      د ر سطح زبانی این تمثیل نیز، سلطان محمود  ناخود آگاه ایاز را سلطان خطاب می کند  و ایاز نیز نه تنها 
بر آنچه د ر د ل وجان سلطان می گذرد  اشراف د ارد  که حتی از کل واقعه نیز پیشاپیش د ر خواب آگاهی یافته 
است، همچنین قوانین سطح نماد ین تمثیل نیز با قوانین این جهانی متفاوت است. د ر گفتمان عرفانی 
د و د سته قانون یا وجه اجباری وجود  د ارد : قوانین د نیوی یا مجازی و قوانین حقیقی. حفاظت از گوهر د ر 
این سطح معنایی از قوانین اعتباری و مجازی است و قانون حقیقی ند اشتن هرگونه اراد ه و اختیار است 

د ر مقابل اراد ة مطلق معشوق حقیقی. 
      سالک راستین همچون ایاز از آنجا که خود ی و منیت خویش را نابود  کرد ه، قد رت تشخیص مجاز از 
حقیقت را یافته، ازاین رو شایستة عشق و محبت سلطان است و مد عیان از آن جا که هنوز د ر بند  خویشند ، 
تفاوت میان این قوانین را نفهمید ه و ازاین رو لایق مجازاتند . این حکایت را همچنین از د ید گاه تغییری 
که عمل ایاز د ر شناخت د رباریان ایجاد  می کند ، می توان از انواع حکایات معرفت شناختی محسوب کرد ؛ 
زیرا د ر این حکایت »علاوه بر منطق توالی نوع د یگری از تغییر و تبد یل ها به چشم می خورد « )تود روف، 

1387: 77(. تغییر د ر د رک و ایجاد  فهمی جد ید . 

تحلیل حکایت د ر سطح تعلیمی
چنان که گفته شد  موضوع علم بلاغت که شامل معانی و بیان و بد یع است، بررسی شیوه هایی است، 
که به وسیلة آنها بتوان کلام را هرچه زیباتر و تاثیرگذارتر اد ا نمود . از این میان، معانی، خصوصاً به سبب 
آنکه علم سخن گفتن به اقتضای موقعیت مخاطب است؛ می تواند  د ر بررسی وجه ترغیبی زبان د رسطح 

تعلیمی حکایات تمثیلی سود مند  باشد .
      هرچند  قد مای ما د ر معانی، از مباحث گسترد ة سخنوری و خطابه فقط مباحثی؛ چون ایجاز و اطناب 
و تسویه، وصل و فصل، معرفه و نکره آورد ن نهاد  و تقد یم و یا تأخیر اجزای کلام و معانی ثانویه را آن 
هم فقط د ر سطح جملات بررسی کرد ه اند ، به نظر می رسد  لازم است با بازنگری د ر این مبحث، تلفیق و 
ترکیبی از نظریات قد یم و جد ید  با د ر نظر گرفتن قابلیت ها و تفاوت های زبان فارسی صورت گیرد ؛ برای 
مثال از آنجا که شیوة روایت غالب حکایات تمثیلی د ر اد ب فارسی شباهت های بسیاری با شیوه های نقالی و 
اجرای نمایشی د ارد ، لازم است مؤلفه های تأثیرگذاری کلام د ر این شیوه های نقل و روایت نیز لحاظ شود .
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آسیب شناسی کاربرد  نظریه های روایت شناختی د ر بررسی حکایات تمثیلی با نگاهی به حکایتی از مقالات شمس تبریزی

      پاره ای از این مؤلفه ها یا ویژگی های نمایشی را تولان6 به نقل از ولفسان8 چنین برشمرد ه است: 
»گفتار مستقیم، گفتار با خود ، تکرار، آواهای بیانی، جلوه های صوتی، حرکات و ژست ها و نهایتاً زمان حال 
تاریخی: گفتگویی که به تناوب جایگزین زمان گذشته روایی می شود « )تولان، 1386: 288(. که از این 
میان تناوب میان گفتگوی حال تاریخی و زمان گذشته روایی، شرایط را برای مد اخلة گویند ه، متمرکز 
نمود ن توجه بر بخش های خاصی از روایت و تقسیم کرد ن جریان کنش به وقایع مجزا فراهم می کند . 

      د ر حکایت تمثیلی »سلطان محمود  و ایاز و گوهری«، گویند ه به طور مد اوم از زمان گذشتة روایت 
به زمان حال تاریخی )گفتگوی شخصیت ها( حرکت می کند ، همچنین هرجا که لازم بد اند  جهت افزود ن 
نکته ای و بیان د ید گاه و قضاوت خود ، با خروج از زمان گذشتة روایت و بازگشت به زمان حال واقعی، به 

گفتگوی مستقیم با مخاطبان می پرد ازد .
      گویند ه همچنین از ایجاز، اطناب، معانی ثانویة جملات، تقد یم ها و تأخیرها، معرفه یا نکره آورد ن نهاد ، 
کاربرد  شبه جمله و سایر شگرد های تأثیر بر مخاطب به خوبی استفاد ه کرد ه است، که د ر اد امه پاره ای از 

این موارد  د ر بررسی جمله به جملة حکایت تحلیل شد ه است.

 »شاه محمود  گوهر را د اد  به حاجب«
حکایت، با توجه به پیش زمینه و آگاهی مخاطب، به شکلی موجز با حذف پیشینة د استان بلافاصله از 
کنش شاه محمود  آغاز شد ه است همچنین راوی با آورد ن حاجب د ر پایان جمله و مقد م کرد ن فعل بر 
آن، بر حاجب تأکید  کرد ه است؛ هم به عنوان نخستین آزمون شوند ه و هم به عنوان فرد ی که از محرمان 

و خاصیگان د ربار محسوب می شد ه.

»و حاجب مقلد  وزیر است؛ خاصه که تحسین و قبله شاه شنید  د ر حق وزیر«. 
 »و« د ر اول جمله برای اتصال جمله توضیحی یا معرفی حاجب به جملة قبلی به کار رفته است. گویند ه 
با خروج از جریان روایت، نکته ای ضروری را برای مخاطب آشکار کرد ه و با کاربرد  عبارت حاجب مقلد  
وزیر است، علاوه بر معرفی این شخصیت، میان حاجب و قهرمان د استان یعنی ایاز، مقایسه ای ضمنی 

ایجاد  کرد ه است. 
     حاجب اولًا مقلد  است، نه محقق )و د ر گفتارشمس و مولانا بر فرق محقق و مقلد  تأکید  بسیار شد ه 
است( و ثانیاً د ر قیاس با ایاز او از وزیر تقلید  می کند  و تابع وزیر است، حال آن که اصل سلطان است 
نه وزیر. د ر اد امه، گویند ه از جملات توضیحی خود  به شیوه صنعت التفات، د وباره مخاطب را به کنش 
د استان برمی گرد اند  و با جمله ای خبری زمان گذشتة روایت د استان را به زمان حال تاریخی)گفتگوی 

شخصیت ها( پیوند  می زند .

 »حاجب را می گوید  اینگوهر نیکو هست؟«
 د ر این جملة سؤالی، کاربرد  صفت اشارة »این« برای معرفه کرد ن گوهر به قصد  تأکید  بر آن است 
همچنین شاه با کاربرد  صفت »نیکو« برای گوهر با توجه به اینکه صفت خوب از لحاظ کیفیت د ر د رجه 
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بالاتری قرار د ارد ، مخاطب را وسوسه می کند  تا توصیف او را با ساد گی و خامی تمام تصحیح کند . نکته ای 
که د ر اصل هد ف سلطان محمود  بود ه تا بد ین وسیله مخاطب را  نه فقط د ر فعل که د ر گفتار نیز بیازماید .

گفت: »چه جای نیکو! هم بی اد بی، خوب هست. صد  هزار خوب!«
د ر اد امه، راوی مجد د اً از زمان حال د استان به گفتگو با مخاطبان روی می آورد  تا نکته ای را تذکر د هد  

و آن اینکه:

}زیاد ت به تحسین شاه آن هم بی اد بی{. 
این جملة خبری که د ر معنای سرزنش و تحقیر به کار رفته، قضاوت راوی د ر مورد  جواب حاجب را د ر 
اختیار مخاطب می گذارد ، تا همچنان او را به سمت نتیجه گیری مورد  نظر خود  هد ایت کند . د ر اد امه، 
راوی بلافاصله از این قضاوت به گفتگوی شاه و حاجب برمی گرد د ، چنان که گویی آن قضاوت بیان شد ه، 

گفتگوی د رونی شاه با خود  بود ه است.

»اکنون بشکن!«
حذف فاعل از این جملة امری و وصل شد ن آن به جملة قبل، همچنین آورد ن جملة امری کوتاه و قاطع، 
هرگونه شک و ترد ید  د ر صحت قضاوت قبلی راوی را منتفی کرد ه؛ به شیوه ای تحقیرآمیز و اغماض 

گرانه مجد د اً حاجب را به بازی گرفته.

: »چگونه بشکنم؟ که وزیر می گوید  که همه ملک  شاه ربع گوهر نیرزد . اکنون لایق خزینه 
است«. 

جملة اول، پرسشی د ر معنای تحیر و انکار است و مفعول به سبب اهمیت و آشکار بود ن حذف شد ه است. 
د ر جملة بعد ی حاجب د لیل جواب منفی خود  را با نقل قولی از وزیر توجیه می کند ، اما د ر واقع مقلد  بود ن 
او هرچه بیشتر به نمایش د رمی آید ، خصوصاً که این نقل قول ناشیانه و ساد ه د لانه بیشتر از آنکه تحسین 

گوهر باشد ؛ خوارد اشت ملک پاد شاه است. 
     جملة سوم نتیجه گیری حاجب از نقل قول وزیر است »اکنون لایق خزینه است«. جمله ای کوتاه و 
مختصر با حذف نهاد  به د لیل اهمیت و آشکار بود ن آن، که د ر واقع معنای ثانویة آن د ر تقابل با جملة 

»اکنون بشکن« پاد شاه به معنای »اکنون آن را نخواهم شکست!« است و سرپیچی از فرمان شاه.
 

فرمود  که: »احسنت! خلعت!«.
راوی با استفاد ه از جمله ای کوتاه و د و شبه جمله بر سرعت د استان افزود ه است. چنان که گویی پاد شاه 
منتظر همین پاسخ بود ه و پیش از آنکه حاجب بخواهد  فکر کند  و پاسخی مناسب تر بیابد ، با پیش برد ن 
د استان، این فرصت را از او می گیرد  و با گفتن احسنت، د ر اصل حاجب را ریشخند  می کند  و با پاد اش 
د اد ن به او ظاهر قضیه را حفظ می کند ، تا معمای فرمان عجیب او همچنان تا پایان د استان سربسته 
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بماند  سپس گویند ه به زمان گذشته ی روایی برمی گرد د  و کنش د استانی را با جمله ای کوتاه پیش می برد :

و بران خلعت، خلعتی د یگر و جامگیش افزود .
د ر اد امه راوی د وباره با خروج از روایت به گفتگوی مستقیم با مخاطب می پرد ازد :

}اینهم امتحان! تا کسی اگر هست؛ پید ا شود {. 
شبه جمله ا ی د ر کمال اختصار و با الفاظ اند ک؛ که معنا و مفهوم ضمنی بسیاری را با توجه به شرایط و 
موقعیت حاکم بر د استان انتقال می د هد . د ر جملة د وم جابه جایی اجزای جمله و مقد م شد ن »کسی« بر 
»اگر« برای تأکید  صورت گرفته و د ر اصل، معنای جمله انکار است؛ یعنی جز ایاز قطعاً کسی که معرفت 
به عمق و باطن قضایا د اشته باشد  د ر د ربار وجود  ند اشت سپس راوی مجد د اً کنش د استان را با جملة: 
»گوهر د ست بد ست می آید  تا با ایاز« پیش می برد  د ر این جمله نیز جابه جایی اجزا و مؤخر شد ن ایاز که 

قهرمان اصلی د استان است، جهت تأکید  اتفاق افتاد ه است.

شاه باند رون می گوید : »ایاز من!« و بر وی لرزد  و می گوید : »مباد  که او این گوید !« بازمی گوید  
که: »اگر بگوید ؛ محبوب است. هرچه خواهد ، تا بگوید .« گوهر رسید  بد ینطرف و این طرف 
تخته بسته اند ، تا کسی پهلوی ایاز نباشد . پاد شاه د ست می کند  تا گوهر را بگیرد  از بیم که، 

»نباید  که باز همین گوید«.
راوی که د ر جملة قبلی به خط د استانی بازگشته بود  و د ور نمایی زیبا از صحنه د ست به د ست شد ن گوهر 
تا رسید ن آن به ایاز ارائه د اد ه بود ، اکنون مجد د اً د ر نقش د انای کل، تجلی نگرانی شاه را د ر رفتار و 
تک گویی د رونی او به زیبایی به تصویر می کشد  سپس نگاه معناد اری که میان ایاز و شاه رد  و بد ل می شود  

را از همین زاویه به سخن د ر می آورد : 

 ایاز نظر کرد  به شاه که »چرا می لرزی بر من؟ ایاز آن باشد  که بر وی بلرزند  اند رون او! پرورد ه 
د ل مکمل او، حقیقت او مود ت«.

معنایی  ایجاد   برای  او همچنین  بزرگد اشت  و  تعظیم  برای  ایاز  زبان  از  راوی  د ر اصل  این عبارات  د ر 
سمبولیک و نماد ین، نام ایاز را به جای ضمیر من به کار برد ه و متناسب با آن فعل را نیز به صورت سوم 

شخص آورد ه است. روایت مجد د اً با گفتگو میان شخصیت های د استان اد امه پید ا می کند :

سلطان گفت ایاز را که: »ای سلطان بگیر گوهر را! نه! ای بند ه بگیر!«. 
راوی با د قتی روان شناسانه، مخاطب را با آشکار کرد ن لغزش زبانی پاد شاه به د نیای ناخود آگاه او می برد . 
جایی که د ر آن عشق و محبت، تفاوت د ر جایگاه و مقام و منزلت و پایگاه اجتماعی و هر تفاوت د یگری 

را که د ر د نیای مجازی معنا و مفهوم د ارد ، از میان برد اشته است. 
     د ر اد امة گفت وگو راوی با استفاد ه از تکنیک »تک گویی روایت شد ه« یا »سبک نامستقیم آزاد « که 
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»آمیزه ای غریب از گفتمان مستقیم و نامستقیم« )مارتین، 1395: 103( است، مخاطب را از روحیات و 
احساسات و عواطف شخصیت ها و اند یشه هایی که ضمن سخن گفتن از ذهن آنان می گذرد ، آگاه می کند .

»د ر زیر آن بند ه گفتن، هزار سلطان بیش بود . او را هزار بار خوشتر آید  تا مخفی باشد . اگر 
سلطان گوید ، برنجد  که: » برو! مرا د ر من یزید  اند اختی««. 

چنان که گفته شد  تک گویی د رونی پاد شاه، ناگهان د ر میان گفتگوی مستقیم او با ایاز قرار گرفته و د ر 
واقع بیان اند یشه ای است که به سرعت برق از ذهن شاه گذشته است. راوی با استفاد ه از اطناب موجود  
د ر این تک گویی، از د ریچة ذهن شاه علت بند ه خواند ن ایاز را بیان می کند  و بعد  از این ایضاح، مجد د اً 
به د استان برمی گرد د  و گفت وگوی میان شاه و ایاز را با ایجاز )حذف طرفین گفتگو( به تصویر می کشد :

گوهر را بگرفت. -:»خوب هست؟« گفت:»خوب است«}بران هیچ زیاد تی نکرد .{-:»لطیف 
هست؟« -:»لطیف است.«}ولله بران هیچ زیاد ت نکرد .{ گفت: »بشکن!« او خود  پیش خواب  
د ید ه بود  و د و سنگ با خود  آورد ه و د ر آستین کرد ه. بزد  و خشخاش کرد . غریو و آه برآمد  از 

همه. 
د ر این قسمت از روایت، راوی ابتد ا با حرکت مد اوم میان گفتگوی د استان و گفتگو با مخاطب، زمان 
حال تاریخی را به زمان واقعی متصل می کند  تا بتواند  نکاتی را که احتمال می د هد  مخاطب به د لیل غرق 
شد ن د ر د استان متوجه نشد ه باشد ، یاد آوری کند  سپس مخاطب را از زمان حال تاریخی به گذشتة بعید  
می برد  تا واقعه ای را شرح د هد  که اساساً پیش از روایت اتفاق افتاد ه و آن پیش آگاهی ایاز به کل اتفاقات 

بعد ی است و آماد گی او برای مواجه شد ن با آزمون شاه.
      جملاتی که به شرح پیش آگاهی ایاز می پرد ازد ، به د لیل ارتباط معنایی که با هم د ارند ، با استفاد ه از 
حرف وصل »و« به هم متصل شد ه اند  و این اتصال، زمانی که راوی با جمله »بزد  و خشخاش کرد « با 

بازگشت از گذشته بعید  به گذشته ساد ة روایت، به فصل تبد یل شد ه است.  
     د ر د و جملة اخیر، همچنین راوی با استفاد ه از حذف فاعل و مفعول، ضمن بالا برد ن سرعت روایت، با 
استفاد ه از آرایة تشبیه به زیبایی تمام، هزار تکه شد ن گوهر را به تصویر کشید ه است. نهایتاً جمله »غریو 
و آه برآمد  از همه« بد ون هرگونه وصلی مانند  معلولی که بعد  از علت می آید ، پس از »بزد  و خشخاش 

کرد « آمد ه و بر سرعت د استان افزود ه است.

گفت: »چه هست؟! چه غریو است؟!«
راوی از قول ایاز پرسش هایی مکرر را بیان می کند ، که د ر اصل د ر معنای ثانویة سرزنش حاضران به کار 
رفته است و زمینه را برای سؤال و جوابی فراهم کرد ه که نتیجه اخلاقی د استان ضمن آن بیان شد ه. 
نتیجه گیری که تمام تلاش های راوی از ابتد ای د استان برای ارائه هرچه موثرتر آن به مخاطبین بود ه 

است.
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- گفت: »چنین گوهری قیمتی را شکستی؟!« -گفت: » امر شاه باقیمت تر است یا این گوهر؟!«
د ر این پرسش و پاسخ زیبا، ایاز سؤال حضار را با سؤالی از نوع استفهام انکاری پاسخ د اد ه که معنای 
ثانویة آن تحقیر و سرزنش حاضران است و تنبّه آنان به این نکته که ملاک های ارزش گذاری شان تا چه 

حد  سطحی، سست و بی اعتبار است.  
      او همچنین د ر مقابل کاربرد  اصطلاح »چنین گوهری قیمتی« از سوی حضار عبارتِ »امر شاه« را 
قرار د اد ه و ضمن مقایسة این د و، خود  از عبارت »این گوهر« استفاد ه کرد ه که بار معنایی تحقیرآمیزی 
یافته است. د ر اد امه راوی به سرعت، نمای نزد یک سؤال و جواب ایاز را به نمای د ور انعکاس پاسخ ایاز 

و تأثیر آن د ر د رباریان تغییر د اد ه است.

- سرها فروکشید ند . این بار صد  هزارآه از د ل بر می آرند  که چه کرد ! 
و د ر نهایت د استان با فرمان پاد شاه به پایان می رسد :

-شاه سرهنگان جلاد  را فرمود  که: »از کنار بگیرید  تا کنار! این احمقان را پاک کنید !« ایاز 
گفت: »ای شاه 

شعر
خیالک فی الکری یـوما اتانا        و مـن صلصال وصلک قـد  اتانا
و بات معـانقی لیـلا طویـلا        فلمـا بـان وجـه الصـبح بـانـا

کلی بکلک مبذول کلی بکلک مشغول طلب خد ا آنگاه سر افزون«.
راوی با بیان این حکایت، قصد  تعلیم و آموزش این نکته را د ارد  که سالک اگر خد اطلب و خد اجوست، 
باید  تمام هستی و وجود  خود  را د ر این راه فد ا کند  و امر خواستة خد اوند  را با ارزش تر و قیمتی تر از هر 

چیز د یگری د ر این د نیا بد اند . آن گونه که عاشق واقعی ای چون ایاز چنین کرد . 
     د ر واقع نکتة قابل توجه د یگری که راوی برای تاثیرگذاری بیشتر بر مخاطبان مد  نظر د اشته، انتخاب 
است؛  استفاد ه کرد ه  تاریخی  با شخصیت هایی  روایتی  از  تمثیل،  این  برای  است. شمس  نوع حکایت 
شخصیت هایی که د ر جهان واقعی زند گی کرد ه و روایت هایی د رباره شان بر سر زبان ها بود ه است و برشی 

از آن، از نمایی خاص پیش روی مخاطب گذاشته شد ه.
      اعمال این شخصیت ها نه فقط د ر جهان متن که د ر جهان واقعی تأثیرات واقعی گذاشته. به همین 
د لیل کیفیت تأثیرگذاری این روایت ها بر مخاطب بسیار متفاوت از تأثیرگذاری روایت های ساختگی است؛ 
زیرا گویند ه، نمونه ای واقعی نه از جنس کلمات، که از جنس مخاطب پیش روی او گذاشته. د ر این نوع 
حکایات، رابطة میان لایة زبانی تمثیل و لایة نماد ین، از طریق تشبیه که مبتنی بر تخیل و اد عای شباهت 

است، برقرار نمی شود ، بلکه از طریق هم ذات پند اری با انسانی واقعی و الگو برد اری از او انجام می گیرد .

نتیجه گیری
تعلیمی د ر آن، کاربرد  نظریه های  و  نماد ین  زبانی،  تمثیل و وجود  سطوح  بود ن  به چند  لایه  با توجه 
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نتیجه گیری و پی نوشت

روایت شناختی د ر صورتی می تواند  مفید  باشد ، که د ر تحلیلی همه جانبه و با د رنظرگرفتن سایر لایه های 
آموزشی  تعلیمی و عرفانی کاربرد   اد بیات  د ر  تمثیل ها غالباً  نکته که  این  به  توجه  به کار رود .  تمثیل 
د اشته اند ، نشان می د هد  که یکی از جنبه های مهم تمثیل، لایه تعلیمی آن است. نقش زبان د ر این لایه، 
نقش ترغیبی است، لذا د ر بررسی این سطح باید  از شیوه مناسب آن یعنی علوم بلاغی و بخصوص معانی 

استفاد ه شود .
     د ر سطح زبانی و نماد ین، کاربرد  الگوهای روایت شناختی د ر صورتی می تواند  مفید  باشد  که همراه با 
نظریه های گفتمانی و بررسی بافت زبانی باشد . اکتفای صرف به سطح زبانی تمثیل های عرفانی که غالباً 
د ر بررسی های خشک و جزم اند یشانه صورت می گیرد ، می تواند  از سویی نتیجه گیری های ناقص و بعضاً 
غلط )خصوصاً د ر حکایات مستهجن( به همراه د اشته باشد  و از سوی د یگر موجب ناد ید ه گرفته شد ن 
بخش بزرگی از زیبایی ها د ر لایه تعلیمی تمثیل شود ؛ شگرد ها و فنونی که نویسند ه با د قت هرچه تمام 
برای تاثیرگذاری هر چه بیشتر بر مخاطب به کار برد ه است و علم معانی د ر صورتی که با مباحث جد ید  

غنی تر و پربارتر شود  می تواند  این شگرد ها و زیبایی ها را آشکار کند .

پی نوشت
 Jakobsonـ1
Todorovـ2
Aristotaleـ3
pragmatic criticismـ4

5 ـ نشانه گذاری متن از نویسند ه مقاله است.
Toolan ـ6
Wolfson ـ7
 Farhangian University: Shahrekord Shahid Bahonar Teacher Teaching ـ8
Center.
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آسیب شناسی کاربرد  نظریه های روایت شناختی د ر بررسی حکایات تمثیلی با نگاهی به حکایتی از مقالات شمس تبریزی

منابع 
ـ تبریزی، شمس، )1349(، مقالات، به تصحیح و تحشیه و مقد مة احمد  خوشنویس»عماد «، تهران: 

موسسة مطبوعاتی عطایی.
ـ تود وروف، تزوتان، )1397(، بوطیقای نثر، ترجمة کتایون شهپرراد ، تهران: نیلوفر.

ـ ___________، )1387(، مفهوم اد بیات و چند  جستار د یگر، ترجمة کتایون شهپرراد ، تهران: قطره.
ـ تولان، مایکل، )1386(، روایت شناسی، ترجمة سید ه فاطمه علوی و فاطمه نعمتی، تهران: سمت.

ـ جبری، سوسن و فیاض منش، پرند ، )1390(، »پویایی و تحول د ر حکایت های صوفیانه«، نشریة زبان 
و اد ب فارسی د انشکد ه اد بیات و علوم انسانی د انشگاه تبریز، سال 54، شماره 223، ص 1-21.

ـ روستا، سهیلا و رضی، احمد ،)1390(، »نظام د استان پرد ازی د ر حکایت های کوتاه کشف المحجوب«، د و 
فصلنامه علمی پژوهشی اد بیات عرفانی د انشگاه الزهرا، سال د وم، شماره 4، بهار و تابستان، ص113-87.

ـ شمیسا، سیروس،)1398(، معانی، چاپ پنجم، ویراست د وم، تهران: میترا.
ـ_____________، )1385(، نقد  اد بی، چاپ نخست، ویرایش د وم، تهران: میترا.

ـ_____________، )1394(، انواع اد بی، تهران: میترا.
ـ صفوی، کوروش، )1393(، آشنایی با نشانه شناسی اد بیات، تهران: علمی.

ـ عطار نیشابوری، شیخ فرید الد ین، )1385(، منطق الطیر، تهران: علمی.
ـ فتوحی، محمود ، )1384(، »تمثیل، ماهیت، اقسام، کارکرد «، مجلة د انشکد ه اد بیات و علوم انسانی، س 

12 و 13، شماره 49-47، ص141-177.
ـ قافله باشی، سید  اسماعیل و بهروز، سید ه زیبا، )1386(، »نقد  ریخت شناسی حکایت های کشف المحجوب 

و تذکره الاولیا«، فصلنامه پژوهش های اد بی، سال 5، شماره 18، ص117-140.
ـ مارتین، والاس، )1395(، نظریه های روایت، ترجمة محمد  شهبا، تهران: هرمس.

ـ محمد ی کله سر، علیرضا، )1394(، »الگوهای روایی د ر حکایت های تعلیمی«، پژوهشنامه اد بیات تعلیمی، 
سال هفتم، شماره بیست و هفتم، ص-196،169.

ـ _________________  )1394(، »سبک شناسی روایت الگوی تأویلی خطا - مجازات د ر 
حکایت های عرفانی«، فصلنامه تخصصی نقد  اد بی، سال هشتم، شماره 30، ص33-54.

ـ مشید ی، جلیل و راضیه، آزاد ، )1390(، »الگوی کنشگر د ر برخی روایت های کلامی مثنوی معنوی 
بر اساس نظریه الگوی کنشگر آلژیرد اس گرماس«، مجله پژوهش های زبان و اد بیات فارسی د انشکد ه 

اد بیات و علوم انسانی د انشگاه اصفهان، د وره جد ید ، سال سوم، شماره 3، پیاپی 11، ص35-46.
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غزل های برگزید ه مولانا و ترجمه های ترکی آن
                                                                                                                      نعمت یلد یریم1

چکید ه
محققان این موضوع را که اکثر اشعار د یوان کبیر مولانا پس از آشنایی او با شمس سرود ه شد ه است را 
تائید  می کنند . مولانا، به طور معمول د ر این اشعار تخلص »شمس«، و قبل از شمس نیز د ر اشعار سرود ه 
خود  اسم مستعار »خاموش« را استفاد ه می کرد ه است که مشخص نیست آیا این اسم با شمس ارتباطی 
د ارد  یا خیر؟ مولانا مانند  مثنوی د ر د یوان نیز تا آنجایی که امکان د اشته از زبان فارسی منطقه خراسان، 
)فارسی د ری معمول د ر ایران( استفاد ه کرد ه است. د ر شکل و محتوی اشعار او نیز تفکر آزاد ش حاکم 

و غالب است. 
      مولانا تمام د انش د وره را د رک کرد ه، اساطیر هند  و ایرانی، یونانی و رومی را می شناخته و از آیات و 
احاد یث بهره می برد ه است، و د ر  اشعار مولانا عناصر مرد می جایگاه بسیار خاصی د اشته است. هیچ شکی 
نیست که او تمام اد بیات ایران را با جزئیات می د انسته است. د ر بین تمام اشعار او شعرای مشهور د وره 
کلاسک ایران مانند ، رود کی، منوچهری، ناصرخسرو، خیام، بخصوص سنائی و عطار را به خاطر می آید . 
     اشعار مولانا د ر د یوان کبیر مولانا، د ر اد بیات فارسی کلاسیک ایران به عنوان اشعاری با مفاهیم عمیق 
جایگاه خاصی به خود  اختصاص د اد ه است. و بر همین اساس، برخی غزل ها را از د یوان کبیر انتخاب 
کرد م تا ضمن ترجمه غزل های استاد  سخن مولانا به ترکی، پنجره ای نیز به د نیای تفکر و اند یشه بتوانم 

بگشایم. 
واژگان کلید ی: د یوان شمس، ترجمه، زبان ترکی.

1. عضو هیئت علمی د انشگاه آتاتورک، د انشکد ه اد بیات گروه زبان و اد بیات فارسی 
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غزل های برگزید ه مولانا و ترجمه های ترکی آن

مقد مه
بعد  از فرید الد ین عطار )618 /1221( شعر عرفانی فارسی به سمت و سوی قله ای ناشناخته  )د ر اد بیات( 
کشید ه شد . د ر این میان د ر بالاترین مقام تنها مولانا جلال الد ین محمد  بلخی )672 /1273( به آن مقام 
والا د ست یافت. و بعد  از او با گذشت قرنها همچنان یک قلة د ست نیافتنی باقی ماند . مثنوی بزرگ 
مولانا جلال الد ین محمد  بلخی که حقیقتا نتیجة تمام معارف و د انش صوفیان اسلامی است صرفاً از نظر 

کمیّ د و برابر کمد ی الهی د انته و یا به اند ازه مجموعه ایلیاد  و اود یسه یونانی است.
     از نظر کیفی د ر تمام طول تاریخ شعر انسانی د ر د نیا، بالاترین جایگاه حیرت انگیز، چشم گیر، بی نظیر 
اد بیات فارسی، نزد یک به 50  و روحانی را به خود  اختصاص د اد ه است. این شاهکار بی نظیر تصوف 
سال یا حتی د ر مد ت زمان کمتری به رشته تحریر د رآمد ه است. علاوه بر این، برای د رک کامل و بهتر 
مثنوی، د رک شیوه و فلسفه زند گی مولانا است. زیرا بسیاری از اشارات، بیانات نماد ین مثنوی، تصریح 

زند گی مولانا است. 
     همان گونه که پسرش سلطان ولد  می گوید  و د ر بسیاری موارد  د ر مورد  احوال اولیاء بیان می کند  
مولانا بیشتر به احوال و شخصی خود  می پرد ازد . د ر عین حال مثنوی، حقیقت مسیر تصوف، طرز سلوک 

و فلسفه زند گی مولانا را آشکار می کند .
     د رکنار همه این ها، چون ماجرای anadolu باعث رسید ن او به کمال روحانی است، او البته خراسان 
و د وستانش د ر آنجا، تمام ویژگی های جذاب بلخ و سمرقند  را می توانست فراموش کند . اما حرکت او به 
همراه پد رش از خراسان به anadolu برای او یک جور هجرت و سیاحت روحانی است. این حکایت 
هجرتش به مثابه یک رویا می ماند  که آغازش ابهامات و افسانه های د رهم و تو د رتو است. د ر اینجا یکی 
از مشکلات مهمی که به چشم می خورد  این است که پد ر مولانا، بهاء ولد  تا چه اند ازه به تصوف رسمی، 
شیخ ها، سلسله و خانقاه مرتبط بود ه است. معارفِ بهاء ولد ، البته به علاقه او به صوفیان و تصوف علمی 

بحث می کند .
      اکثر شعرهای د اخل د یوان کبیر مولانا بعد  از آشنایی او با شمس سرود ه شد ه است. د ر این اشعار او 
از کلمه شمس استفاد ه می کند  د ر حالی که د ر شعرهای سرود ه شد ه اش د ر د وران قبل از شمس از کلمه 
خاموش استفاد ه می نمود ه است. مولانا همانند  مثنوی، د ر د یوان هم از فارسی مرد م خراسان بکار برد ه 
است. همانند  اند یشه هایش د ر شعرهایش هم از منظر ظاهری و باطنی حال و هوای آزاد ی وجود  د ارد . او 
تمامی معارف د وران خود  را بررسی کرد ه است. از وقایع هند  ـ ایران، یونان ـ روم آگاه بود . عنصر خلق 

د ر شعرهایش جایگاه ویژه ای د ارد .
      بی شک به کلِ جزییات اد بیات ایران واقف است. د ر میان اشعارش از شاعران د وره کلاسیک ایران 
همچون رود کی، منوچهری، ناصرخسرو، خیام، به ویژه سنایی و عطار یاد  کرد ه است. د ر اشعار 
د یوان کبیر به طور کلی تخلص شمس، شمس تبریزی را می بینیم، از این بابت د یوان هم به د یوان 

شمس، د یوان شمس تبریزی معروف شد ه است. 
       با ترجمه ترکی غزل های منتخب د یوان کبیر مولانا که د ر میان شعرهای پر معنای اد بیات کلاسیک 
فارسی جای گرفته است خواستم که از غزل های مولانا روزنه ای به د نیای اند یشه او باز کنم. د ر این مقاله 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

411

غزل ها و ترجمه آنها

ابتد ا ترجمه غزل ها و سپس به بررسی جزییات تک تک غزل ها پرد اخته می شود . 

غزل ها و ترجمه آنها

بی  من مرو
ای حیات د وستـان د ر بوستـان بی مـن مـروخوش خرامان می روی ای جان جان بی من مرو
ای زمین بی من مـروی و ای زمان بی من مروای فلک بی مـن مگرد  و ای قمر بی من متـاب
 این جهان بی من مباش و آن جهان بی من مرواین جهان با تو خوش است و آن جهان با تو خوش است
ای نظـر بی من مبین و ای روان بـی من مروای عیان بی من مد ان و ای زبان بی من مخوان
مـن شبم تـو مـاه مـن بر آسمان بی مـن مـروشـب ز نـور مـاه روی خویـش را بیـند  سپیـد 
تـو گلی مـن خـار تـو د ر گلستان بی من مـروخـار ایـمن گـشت ز آتـش د ر پنـاه لطـف گل
همچنین د ر مـن نگر بی مـن مـران بی من مرود ر خم چوگانت می تازم چو چشمت با من است
چـون به بـام شه روی ای پاسبان بی مـن مـروچون حریف شاه باشی ای طرب بی مـن منوش
چـو نشان مـن تـویی ای بی نشان بی مـن مرووای آن کس کـو د ر ایـن ره بی نشان تـو رود 
د انش راهـم تــویی ای راه د ان بی مــن مـرووای آن کـو اند ر ایـن ره مـی رود  بی د انـشی
ای تـو بالاتر ز وهـم ایـن و آن بی مـن مـرود یگرانت عشق می خـوانند  و مـن سلطان عشق

GİTME BENSİZ...
Bu ne salınarak gidiş, canımın canı gitme bensiz,
Ey aşıkların canı, bağa, bahçeye gitme bensiz.

Ey felek dönme bensiz, ey ay doğma bensiz,
Ey toprak bitirme bensiz, ey zaman yürüme bensiz.

Bu dünya senle güzel, o dünya da senle güzel,
Bu dünyada olma bensiz, o dünyaya gitme bensiz.

Ey ayan bilme bensiz, Ey dil, okuma bensiz
Ey göz görme bensiz, ey ruh gitme bensiz.

Gece ayın ışıltısıyla aydınlık görür kendini,
Geceyim ben, sen de ayım, gitme göklere bensiz.

Diken güvencede şimdi ateşten; gülün ince gölgesinde,
Gülsün sen, ben de dikenin, gitme gül bağına bensiz.

Vay haline bu yolda sensiz, kılavuzsuz gidenlerin!
Sensin benim kılavuzum, ey kılavuzum, gitme bensiz.
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Vay haline bu yolda bilgisiz gidenlerin!
Yolumun bilgesisin sen, ey yolumun bilgesi gitme bensiz.

Başkaları aşk der sana, ben aşkın sultanı derim,
Ey zandan, sanıdan yüce yar, gitme bensiz.  

بی تو به سر نمی شود 
د اغ تـو د ارد  ایـن د لم جـای د گر نمـی شود بی همگان به سر شود  بی تو به سر نمی شود 
گوش طرب به د ست تو بی تو به سر نمی شود د ید ه عقل مست تـو چـرخه چرخ پست تو
عقل خروش می کند  بی تـو به سر نمی شود جان ز تو جوش می کند  د ل ز تو نوش می کند 
خواب من و قرار مـن بی تو به سر نمی شود خمر مـن و خمار مـن باغ من و بهار مـن
آب زلال مـن تویی بی تـو به سر نمی شود جاه و جلال من تویی ملکت و مال من تویی
آن منـی کجا روی بی تـو بـه سر نمی شود گاه سـوی وفـا روی گاه سـوی جـفا روی
بشکنـی کنند   تـوبـه  برکـنی  بنهـند   این همه خود  تو می کنی بی تو به سر نمی شود د ل 
بـاغ ارم سقر شد ی بی تـو به سر نمی شـود بی تو اگر به سر شد ی زیر جهان زبر شد ی
ور بروی عـد م شوم بی تـو به سر نمـی شود گر تو سری قد م شوم ور تو کفی علم شوم
وز همه ام گسسته ای بی تـو بـه سر نمی شود خـواب مـرا ببسته ای نقش مرا بـشسته ای
مونس و غمگسار من بی تو به سر نـمی شود گر تـو نباشی یار مـن گشت خراب کار من
سر ز غم تو چون کشم بی تو به سر نمـی شود بی تو نه زند گی خوشم بی تو نه مرد گی خوشم
هم تو بگو به لطف خود  بی تو به سر نمی شود هر چه بگویم ای سند  نیست جد ا ز نیک و بد 

SENSiZ OLMUYOR…
Başkaları olmadan yaşanıyor, ama sensiz olmuyor,
Sen dağlamışsın çünkü yaramı, bu gönül sensiz olmuyor.

Senin sarhoş aklının gözü, kahpe feleğin durmadan dönüşü,
Eğlencenin, coşkunun efendisi, safa sensiz olmuyor.

Can seninle coşuyor, gönül seninle içince zevkten uçuyor,
Aklım çılgınca coşup taşıyor, bir türlü sensiz olmuyor.
şarabım sensin, mahmurluğum sen, bağım sensin, baharım sen,
Uykum sensin, kararım da sen, asla sensiz olmuyor.

Makamım sen, celalim sen, saltanatım da mülküm de sen,
içtiğim tertemiz berrak su sen, sensiz olmuyor.
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Bazen vefâlı bir dostsun, bazen cefa ediyorsun,
Benimsin sen, nereye gidiyorsun, sensiz olmuyor.

Gönül vereni incitiyor, tövbe edenin tövbesini bozuyorsun,
Bütün bunları sen yapıyorsun, yine de sensiz olmuyor.

Sensiz olsaydı eğer, dünya altüst olurdu,
irem Başı cehenneme dönerdi, sensiz olmuyor.

Sen baş isen, ayak olurum ben, sen avuç olsan, ben alem,
Terk edip gidersen yok olurum, sensiz olmuyor.

Uykularımı çaldın, her şeyimi yok ettin,
Herkesle ilişiğimi kestin, yine de sensiz olmuyor.

Sevgilim olmazsan eğer, olur her işim perişan benim,
Ey can dostum, gam ortağım, sensiz olmuyor.

Sensiz ne yaşamak güzel, sensiz ne ölüm güzel,
Derdinden nasıl kurtulacağım söyle, sensiz olmuyor.

iyi ya da kötü ne dersem diyeyim, bir değeri yok sözümün,
Lütf edip söyler misin, neden sensiz olmuyor?  

کعبه د ل
د لست کعبه معنی تـو گل چه پند اریطواف کـعبه د ل کن اگـر د لـی د اری
که تا به واسطه آن د لی به د ست آریطواف کعبه صورت حقت بد ان فرمود 
قبـول حـق نشود  گـر د لـی بیـازاریهـزار بـار پـیاد ه طـواف کـعبه کنـی
که د ل ضیا د هد ت د ر لحد  شب تاریبد ه تو ملکت و مال و د لی به د ست آور
حقـت بگویـد  د ل آر اگـر به مـا آریهـزار بد ره زرگر بـری به حضرت حق
د لست مـطلب مـا گر مـرا طلـبکاریکه سیم و زر بر ما لاشیست بی مقد ار
د ل خـراب کـه آن را کـهی بنشماریز عرش و کرسی و لوح قلم فزون باشد 
که بس عزیر عزیزست د ل د ر آن خواریمـد ار خـوار د لـی را اگر چـه خوار بود 
زهـی سعاد ت جـانی که کرد  معمارید ل خــراب چــو منـظرگـه الـه بـود 
ز حـج و عمره به آید  به حضرت باریعـمـارت د ل بیـچـاره د و صـد پــاره
که د ر خـرابه بـود  د فـن گنج بسیاریکـنـوز گـنـج الهـی د ل خـراب بـود 
کـه برگشایـد  د ر تـو طریـق اسراریکمـر به خـد مت د ل هـا ببند  چاکروار
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شوی تـو طالب د ل هـا و کبر بگذاریگـرت سعاد ت و اقبال گشت مطلوبت
شـود  ینـابع حکمت ز قـلب تو جاریچـو همـعنان تـو گـرد د  عنایت د ل ها
د مـت بـود  چو مسیـحا د وای بیماریروان شود  ز لسانت چو سیل آب حیات
شنـو تـو نکـته لولاک از لـب قـاریبرای یک د ل موجود  گشت هر د و جهان
ز مهر و ماه و ز ارض و سمای زنگاریوگر نه کون و مکان را وجود  کی بود ی
اگر به هر سر مویی د و صد  زبان د اریخموش وصف د ل اند ر بیان نمی گنجد 

GÖNÜL KABESi
Gönül Kabe’sini tavaf et; varsa eğer yüreğin,
Mana Kabe’si gönüldür, sen çamuru ne görürsün?!

Kabe’yi tavaf edersin yalın ayak, yaya bin kez,
Bir gönül incitirsen Hak asla kabul etmez!

Durma! Ver malını, mülkünü de bir gönül kazan;
Mezarın karanlık gecesinde gönül sana aydınlık verecek olan.

Bin kese altın götürsen de sen huzuruna Hak'kın;
“Bize getiriyorsan biricik bir gönül getir” olacaktır cevabı Hak'kın!

Altın da gümüş de bizim katımızda sadece bir leştir;
istediğimiz gönüldür, gönül; eğer bizi istiyorsan sen!

“Arş”tan, “kürsü”den, “levh” ve “kalem”den daha yüce
Yıkık gönül; sakın asla onu küçük görme!

Değersiz görünse de sen aşağı görme bir gönlü asla;
yüceler yücesindedir, gönül en aşağıda da olsa.

Yıkık gönül nazargahıdır yaratıcının,
Onu onaran cana ne mutlu!

Bağla hizmet kemerini bir köle gibi gönüllere hizmet için ;
Durup direnirsen bu yolda açılır kapılar önünde senin.

Amacın mutluluk ve ikbal olursa senin,
Uzaklaşırsın kibirden, sevgilisi olursun gönüllerin.

Vurunca birlikte seninle gönüller,
Fışkırtır hikmet kaynaklarını yürekler.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

415

غزل ها و ترجمه آنها

Hayat suyu akmaya başlar dilinden sel gibi;
ilaç olur hastalıklara nefesin Mesih gibi.

Sus! Sen gönül vasıflarını anlatıp bitiremezsin!
Her saç telinin üzerinde olsa da iki yüz dilin!   

مکن
مهـر حـریـف و یـار د گـر مـی کنـی مـکنبشنیـد ه ام کـه عـزم سفـر مـی کنی مـکـن
قـصد  کـد ام خسته جگـر مـی کنـی مـکـنتــو د ر جهــان غـریبی غربت چـه می کنی
د زد یـد ه سـوی غـیر نظــر می کنـی مـکناز مــا مــد زد  خــویش به بـیگانگان مـرو
مــا را خــراب و زیر و زبر مـی کنی مکـنای مــه که چرخ زیـر و زبر از برای توست
سوگـند  و عشـوه را تــو سپر می کنی مکنچه وعــد ه می د هی و چه سوگند  می خوری
از عـهد  و قــول خویش عبـر می کنی مکنکــو عهد  و کــو وثیقه کـه با بند ه کرد ه ای
از خـطـه وجــود  گــذر می کـنــی مـکـنای بــرتــر از وجــود  و عــد م بــارگاه تـو
بــر مــا بهشت را چــو سقر می کنی مکنای د وزخ و بـهشـت غــلامــان امــر تـو
آن زهــر را حــریف شکـر می کنـی مکـنانــد ر شکــرستـان تــو از زهــر ایـمنـیم
روی مــن از فــراق چــو زر می کنی مکنجانـم چـو کوره ای است پرآتش بست نکرد 
قــصد  خسوف قــرص قمـر مـی کنی مکنچــون روی د رکشی تـو شود  مه سیه ز غم
چشم مــرا بــه اشک چـه تر می کنی مکنمــا خشک لــب شویم چو تو خشک آوری
پس عقــل را چــه خیره نگر می کنی مکنچــون طاقــت عقـیلــه عــشاق نیسـتت
رنجــور خــویش را تو بتــر می کنی مکـنحــلوا نمی د هـی تــو بـه رنــجور ز احـتما
ای جــان سزای د زد  بصر می کنــی مکـنچشم حــرام خواره مــن د زد  حسن توست
د ر بـی سری عشق چـه سر می کـنی مکـنسر د رکش ای رفیق که هنگام گفت نیست

YAPMA
Duydum; sefer hazırlığı yapıyormuşsun, yapma,
Hasmımın sevgilisi olmak istiyormuşsun, yapma.

Garipsin sen dünyada, gurbete neden gidiyorsun?
Hangi hasta gönlü perişan etmek istiyorsun, yapma.

Bizden kaçırma kendini, yabancıların gitme yanına,
Yabancılara dönüp kaçamak bakışlar atıyorsun, yapma.
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Ey ay yüzlü, senin yüzünden darmadağın oldu dünya,
Bizi perişan edip, hayatımızı altüst ediyorsun, yapma.

Niçin söz veriyorsun, niçin yemin edip duruyorsun?
Nazı da yemini de kendine siper ediyorsun, yapma.

Kuluna verdiğin sözler, yaptığın antlaşmalar ne oldu?
Sözünden ve yaptığın anlaşmadan dönüyorsun, yapma.

Ey makamı varlık ve yokluk evreninin üstünde olan,
Varlık evreninden geçip öteye gidiyorsun, bunu yapma.

Ey cennet’i de cehennem’i de egemenliğine alabilen,
Cennet’imizi bizim cehenneme çeviriyorsun, yapma.

Senin şeker gibi ülkende yok korkumuz zehirden,
Zehirle şekeri rakabete sokuyorsun, bu rekabeti yapma.

Yüreğim ateşle dolu ocak gibi, yetmedi mi sana da,
Ayrılığınla, yüzümü altın sarısı yapıyorsun, yapma.

Yüzünü göstermediğin zaman, kararır üzüntüden Ay,
Ay’ın tutulması için çalışıyorsun herhalde, bunu yapma.

Su vermezsen eğer, kurur, çatlar dudağımız bizim,
Neden hep ağlatıyorsun bizi, böyle yapma.

Aşıkların akıllı gibi davranmalarına katlanamıyorsun,
Öyleyse akılları niye karıştırıyorsun, fitnecilik yapma.

Hastaya perhiz yaptırıyorsun, ona helva vermiyorsun,
Böylelikle aşığını daha çok hasta ediyorsun, yapma.

Benim harama meyleden gözüm, güzelliğini çalıyor,
Ey sevgili, gözümü hırsızlığa alıştırıyorsun, yapma.

Arkadaş, konuşma vakti değil şimdi. Kes artık sesini,
Aşka tutulmuşsun bir kere, kurtulmak için yol yapma. 

چه می گریزی؟
ــزی ــه می گری ــان چ ــان و جه وی فخــر شــهان چــه مـــی گریزی؟ای ج
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ــرستی ــه کار مـی فـ ــه چـ ــا را بـ ــی گریزی؟مـ ــه مـ ــهان چـ پنهــان پنـ
ــی ــر روی و بـازآیـ ــون تـیــ ایــن د م ز کمــان چـــه می گریــزی؟چـــ
زیــن نیــم زیــان چـــه می گـــریزی؟بـــاری تـــــو هــــزار گـنـــج د اری
بنشــین بــه مـــیان چــه می گریــزی؟ای کــــه شکــــرت کـــران نـــد ارد 
از پیــش د هـــان چـــه می گـــریزی؟چــون محــرم هــر شــکر د هان اســت
ای امـــن امـــان چـــه می گریــزی؟ایـمـــن ز امـــان تـوســـت عـالـــم
ــزی؟عالـــم همــه گـــرگ مرد خــوار اســت ــه می گری ــبان چـ ای د ل ز ش
تـــو ســوی زیــان چـــه می گریــزی؟خامــش کــه زبــان همــه زیان اســت

NEDEN KAÇIYORSUN?!
Ey cihanın canı sen neden kaçıyorsun?!
Ey hükümdarlar övüncü sen neden kaçıyorsun?!

Bizi sen ne işlere gönderiyorsun,
Gizli gizli sen neden kaçıyorsun?!

Ok gibi gidiyor, sen geri geliyorsun;
Bu kez yaydan sen neden kaçıyorsun?!

Baksana binlerce hazinen var senin;
Bir yarım ziyandan sen neden kaçıyorsun?!

şekerinin biteceği mi var ki senin,
Otur şurada sen neden kaçıyorsun?!

Her şekerin sırdaşı ağız ya,
Ağızdan sen neden kaçıyorsun?!

Senin gölgende güvende bütün evren,
Ey güven! Ey güvence! Sen neden kaçıyorsun?!

Evren hep insan yiyen kurtlarla dolu,
Ey gönül! Çobandan sen neden kaçıyorsun?!

Sus sen sus, konuşmak hep ziyan zaten,
Ziyana doğru sen neden kaçıyorsun?  
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