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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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آمد»ب«درپای»الف«اوفتاد.
گفت:»بهچهآمدی؟«

گفت:»منشرحنودهم.
یکینقطهوآنمهرتوست،درجاندارم.

همانمعنیالفم.
سِرتجریدمیگویم.«

»ت«آمدکه:»دوبرسردارم،دنیاوآخرتراتابیندازم.«
»ث«خودرانیزگنجانید.

دوتربودچنانکهتوراتپیشتربودومعنیقرآنمیداد.
»ج«دوفصلازالفبیشتراست،

اماکمربمیانبستهجهت]خدمت[
»دال«نیزدو»الف«است.

شمستبریزی
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تجلی قرآن و د ین د ر مقالات شمس تحت عنوان:
»شمس تبریزی و تفسیرهای بد یع او از آیات قرآن«

                                                                                                                                 شهرام احمد پور1
                                                                                                                                   علی مقد م2 

چکید ه
قرآن کریم از آن هنگام که از طرف حضرت حق باری تعالی بر قلب رسول خویش نازل گرد ید  به د لیل 
ساخت زبانی، بافت معنایی و ویژگی های بلاغی بی مانند ش مورد  توجه مخاطبان قرار گرفت؛ به گونه ای که 
حتی سوالات متعد د ی را برای اصحاب پیامبر اکرم)ص( به وجود  می آورد  و آن حضرت به فراخور د رك و 
آگاهیشان به رموز معنایی پاره ای از آیات اشاره می کرد ند . بنابراین، می توان گفت تفسیر قرآن از بد و نزول 
آیات آغاز گرد ید  و با گسترش اسلام و افزایش تعد اد  مخاطبان و رشد  آگاهی های د ینی پیروان آن، وسعت 
و عمق بیشتری یافت. به طوری که رویکرد های متفاوتی د ر تفسیر قرآن اعم از بررسی اختلاف قرائت ها، 
تفسیر لغوی و نحوی، تاریخی، کلامی، سیاسی و عرفانی د ر میان مسلمانان به وجود  آمد  و مفسران اسلامی 
د ر هر یک از حوزه ها، آثار پرشمار و ارزشمند ی خلق کرد ند . تفسیرهای عارفانه نیز د ر کنار سایر تفاسیر از 
قرون اولیه مورد  اهتمام قرار گرفت و آثار مد ونی د ر این زمینه نگاشته شد . اما عارفانی بود ند  که به صورت 
پراکند ه د ر لابه لای آثار خویش بعضی از آیات قرآن را تفسیر یا تأویل می نمود ند . جستجو، یافتن و تحلیل 
این تفسیرها کمک شایانی به تبیین سنت تفسیر نویسی عارفانه خواهد  بود . شمس الد ین محمد بن علی بن 
 ملک د اد  تبریزی د ر تنها اثر خویش؛ یعنی »مقالات« نظریه ای جالب تفسیری و تأویلات بد یعی از پاره ای 

از آیات قرآن د ارد  و خود  اد عا می کند  از هیچ مفسر پیش از خود  تاثیر نپذیرفته است. 
     د ر این مقاله ضمن تشریح نظریه و رویکرد های وی به علم تفسیر، نمونه هایی از تفسیرهای او را 
آورد ه و با تفسیرهای عرفانی پیش از وی مقایسه کرد ه ایم. شمس تبریزی د ر تفسیرهای معد ود  خویش، 
تفسیر واژگانی، تاریخی و کلامی را ناد ید ه می گیرد  و به تفسیر تخیلی متکی بر اسطوره های مذهبی نیز 

1. د  کتری علوم سیاسی گرایش سیاست گذاری عمومی د  انشگاه تبریز 
2. د  انشجوی د  کتری اد  بیات د  انشگاه تبریز 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

4

توجهی نمی کند . بلکه بر اساس تجربه عارفانه شخصی خویش، آیات را تفسیر و تأویل می کند . با مقایسه 
تفسیرهای وی با آثار پیشینیان، به این نتیجه رسید یم که شمس، هرچند  نخواسته یا نتوانسته است خود  را 
یکسره از سیطره سنت تفسیرنویسی عرفانی قبل از خود  خارج کند ، د ر تفسیرهای معد ود  خود  رهیافت های 
کاملا بد یع و تازه ای د ارد  و به د لیل اصالت د ریافت و تأویلات وی، نمی توان د ر سنت تفسیرنویسی 

عرفانی آنها را ناد ید ه گرفت.
واژگان کلید ی: قرآن کریم، علم تفسیر، تفسیرهای عرفانی، مقالات شمس تبریزی.

مقد مه
ترد ید ی نیست که تمد ن و فرهنگ اسلامی از بد و تکوین و د ر تمام د وران شکوفایی، به مرکزیت قرآن 
کریم اد امه حیات د اد ه است، به گونه ای که د ر طول تاریخ همه جلوه های تمد ن اسلامی از این کتاب 
مایه گرفته و به موازات رشد  و آگاهی مسلمانان نسبت به متن قرآن، مظاهر مد نیت و د انش آنان نیز 
توسعه یافته است. د ر عرصه فهم معانی قرآن کریم، از همان سال های نخست بعثت و نزول تد ریجی 

قرآن، هر چند  به صورت ابتد ائی، تلاش هایی صورت گرفته است.1
    بعد  از رحلت پیامبر اکرم )ص( البته این کوشش ها برکنار از نگرانی و ترد ید هایی محتاطانه نبود . 
به این د لیل ساد ه که مفسران اولیه می ترسید ند  آن چه از متن د ریافت می کنند  با غنای اصلی نهفته 
د ر آن سازگار نباشد . اگر اختلافات فرقه ای را هم د ر نظر بگیریم که چگونه پیروان هر یک از فرقه ها 
همواره برای اثبات باورهای سیاسی خود  به پاره ای از آیات قرآن تمسک می جستند ، این نگرانی ها قابل 
د رك خواهد  بود . بنابراین، تا نیمه اول قرن د وم، تفسیر قرآن تنها به نقد  و بررسی »اختلاف قرائت«ها 
منحصر می شد . اما بعد  از تلاش مستمر د انشمند انی مانند  مقاتل بن سلیمان، د لهره های محافظه کارانه 
تاحد  زیاد ی از بین رفت و د انشمند ان با رویکرد های متفاوتی به خوانش متن قرآن پرد اختند  و د ر مد ت 

اند ك راه د رازی پیمود ه شد  و نحله های تفسیری متعد د ی به وجود  آمد .
    به اجمال می توان گفت از همان سال های نخست نضج یافتن علم تفسیر د ر نزد  مسلمانان، سه 
رویکرد  تفسیری به موازات هم شکل گرفته است. رویکرد  نخست که روش جمهور مفسرین اسلامی 
با استفاد ه  )اهل سنت( است. مبتنی بر تفسیر قرآن د ر بستر تاریخی، یعنی توجه به شأن نزول آیات 
از روایات منقول از پیامبر اکرم )ص( و صحابه است. د ر این رویکرد ، آیات از نظر واژگان، نحو، فقه و 
علم کلام تفسیر می شوند . رویکرد  د وم، تفسیر باطنی قرآن با اتکا به احاد یث و روایات نبوی و ائمه، 
را برگزید ه اند .  این رویکرد   د ر کنار توجه به تحلیل زبانی و محتوایی قرآن است. اغلب تفاسیر شیعی 
به نظر می رسد  اختلاف بر سر اصل اساسی »امامت« و ضرورت تد اوم معرفت وحیانی از طریق تعالیم 
معصومین، بر کل تفاسیر این جریان سایه اند اخته است. پل نویا، مولف کتاب » تفسیر قرآنی و زبان 
عرفانی« بر این باور است که تفاسیر شیعی آمیخته با اغراض سیاسی است )1373: 27(. البته این نظریه 
د ر جای خود  محل تأمل و ترد ید  است و بحث د رباره اشکالات آن فرصت و مجال یگری می طلبد . 

رویکرد  سوم، تفسیر باطنی و تأویل گرایانه اهل تصوف است.
      البته عارفان مفسر، تفسیرهای خود  را »استنباط« یا »اشارات« )ابن عربی، بی تا: 2 / 1( می د انستند  
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مقد مه و مقالات شمس تبریزی 

نه تفسیر. این اصطلاح از ریشه »نبط« و به معنای جهانید ن آب از چشمه است و د ر معنای اصطلاحی، 
به سطح آورد ن معانی مکتوم متن می باشد  اهل تصوف معانی پوشید ه ای را که از متن قرآن استنباط 
می کنند ، عطیه الهی می د اند  که خد اوند  به آنها عنایت می کند . آشکار است که رویکرد  د وم و سوم د ر 

شیوه برخورد  با متن قرآن، روش واحد ؛ یعنی تأویل3 را برمی گزینند .
      رویکرد  تفسیری عرفانی د ر واقع از جریانی مایه می گرفت که معتقد  بود  می توان از اصل »اجتهاد « 
د ر فهم متن قرآن استفاد ه کرد . صفوان ابن جهم، موسس فرقه جهمیه، مد افع این نظریه بود . بعد ها 
است صوفیان  معتقد   گاد زیهر  برد ند .  بهره  اسماعیلیه و صوفیه  معتزله،  یعنی  از روش وی سه گروه؛ 
اخذ  مُثل«  یعنی »عالم  نظریه مشهور وی؛  از  و  افلاطون  تعالیم  از  را  باطنی خود   رویکرد   مسلمانان 
کرد ه اند  )گاد زیهر، 1383: 177(. اما با وجود  تحقیق پل نویا که گام به گام چگونگی شکل گیری زبان 
عرفانی را از قد یمی ترین متون تفسیری مانند  »تفسیر کبیر« مقاتل بن سلیمان، تفسیر منسوب به امام 
جعفرصاد ق)ع(، حکیم ترمذی و »المواقف« نفری تا »کشف الاسرار« میبد ی نشان د اد ه است، پذیرش 
نظریه گاد زیهر مشکل خواهد  بود . بنابراین می توان با پل نویا هم عقید ه شد  که صوفیان مسلمان د ر 

پایه ریزی مکتب تفسیری خود ، چیزی از خارج از د نیای اسلام اخذ نکرد ه اند .
را  او  تفسیری  رهیافت  مقاله می خواهیم  این  د ر  ما  ـ که  زمان شمس تبریزی  تا  تفسیر عرفانی       
آثار مد ونی مانند   بالا ذکر کرد یم،  اولیه که د ر  تفاسیر  به جز  بود .  پیمود ه  را  راه د رازی  بررسی کنیم ـ 
»حقایق التفسیر« عبد الرحمن سلمی، »لطایف الاشارات« ابوالقاسم قشیری، تفسیری منسوب به ابن عربی، 
»عرایس البیان فی حقایق القرآن« روزبهان بقلی شیرازی و »بحر الحقایق والمعانی فی تفسیر سبع 
المثانی« نجم الد ین د ایه تد وین شد ه بود . به جز این آثار، البته تفسیرهای پراکند ه ای هم د ر بطن کتب 
عرفانی موجود  بود  این بخش از تفاسیر به علت پراکند گی، هنوز به صورت علمی جمع آوری و نقد  نشد ه اند  
هانری کربن محقق برجسته و اسلام شناس فرانسوی د ر کتاب »تاریخ فلسفه اسلامی« بر فقد ان چنین 
پژوهشی اشاره و بر اهمیت و ضرورت این کار تأکید  نمود ه است )کربن، 1377: 0 - 21(. بنابراین، مطالعه 
و بررسی تک تک آثار عرفانی و تبیین رهیافت های تفسیری مؤلفان و همچنین تأویلات آنان از آیات 
قرآن، بخشی از این خلاء را جبران و زوایای پوشید ه سنت تفسیرنویسی عرفانی را روشن تر خواهد  کرد .

مقالات شمس تبریزی 
از شرح و احوال و آثار شمس الد ین محمد  تبریزی ـ یکی از پر رمز و رازترین شخصیت های عرفان 
افلاکی  مناقب العارفی  و  فرید ون سپهسالار  مانند  رساله  افسانه آمیز کتاب هایی  ـ جز مطالب  اسلامی 
چیزی د ر د ست ند اریم. مجموعه مقالات شمس تنها سند  قابل مطالعه د رباره آراء و عقاید  اوست. اما متن 
مقالات نیز علی رغم ارزش فراوانش، به د لیل عد م انسجام و ابهام زبانی آن، چنان که باید  روشن نیست 
و اطلاعات د قیقی د ر باب او به خواند ه و محقق امروزی ارائه نمی کند . همچنین این اثر تاکنون چنان 
که باید ، مورد  بررسی علمی و تحلیلی قرار نگرفته است. اغلب مقالات و پژوهش هایی که د رباره شمس 
نوشته شد ه اند ، به شخصیت وی و روابط او با مولانا اختصاص د ارد  و نگاهی اجمالی به مجموعه مقالاتی 
که د ر همایش بزرگد اشت او د ر شهرستان خوی به سال 1377 ارائه شد ه است، صحت این اد عا را ثابت 
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می کند . به نظر می رسد  شخصیت علمی و نظریه های ناب و بد یع شمس تبریزی تحت تاثیر شخصیت 
مولوی و مثنوی معنوی او قرار گرفته و حقیقت احوال، وسعت د انش، معلومات و تجارب عرفانی او از 
د ید  پژوهشگران مکتوم ماند ه است. د ر لابه لای فقراتی از سخنان شمس ـ البته آن چه به کتابت د رآمد ه 
و از د ستبرد  حواد ث د ر امان ماند ه است ـ نظریه های استوار عرفانی، علمی، اد بی و زبان شناسی نهفته 
باز نمود ه شود . این نظریه ها به مثابه گنج های  است که توجه ویژه ای را می طلبد ، تا به د قت تبیین و 
ارزشمند ی هستند  که تاکنون از تیر رس د ید  و نظر منتقد ان د قیق النظر پوشید ه ماند ه اند . د ر میان آنها 
می توان به آرایی برخورد  که رگه هایی از آنها د ر آثار منتقد ان و نظریه پرد ازان د هه های اخیر غربی به 

چشم می خورند .
خوانند ه  هر  امر  باد ی  د ر  و  نیست  منطقی  انسجام  د ارای  شد   گفـته  کـه  چـنان  مقالات شمس،      
به صورت  است که  از سخنان شمس  اثر، مجموعه ای  این  از خود  می راند . می د انیم  را  کم حوصله ای 
شفاهی برای مستمعان بیان و به د ست عد ه ای از همین شنوند گان کتابت شد ه است. ظاهرا خود  شمس 

علاقه ای به نوشتن اثری مکتوب ند اشته است. چنان که می گوید :

من عاد ت به نوشتن ند اشته ام هرگز. سخن را چون نمی نویسم، د ر من می ماند  و هر لحظه 
مرا روی د گر می د هد  )شمس تبریزی ،1377: 224-225(. 

     چنان که ملاحظه می شود ، د ست به نگارش و تألیف نبرد ن او از نظریه ای قأبل تامل ناشی می شود . 
به نظر شمس، کتابت به مثابه کشتن کلام و گرفتن روح و سرزند گی از آن است. هنگامی که کلام 
با جوهر ماد ی بر ماد ه د یگری مانند  کاغذ نوشته می شود ، برای همیشه به همان حالتی که د ر لحظه 
نگارش د اشت، باقی می ماند . د رست مانند  عکس گرفتن از یک شیء که د ر حکم توقف زمان برای آن 
است. اما د ر مقابل، گفتار هم چون رود  پر آب خروشانی است که هر د م به شکلی نو د رمی آید . اشکال د ائم 
نو شوند ه سخن البته تابع شرایط جد ید  هم چون تغییر مخاطب و فضای گفتمانی است. نظریه شمس 

تقریبا همسان نظریه تمایز بین زبان گفتار و نوشتار رولان بارت، نظریه پرد از معاصر فرانسوی است.4 
تعالیم شمس و شناخت  به آموختن  برای علاقه مند ان  البته  به آن،  نظریه ای و عمل  به چنین  باور      
کامل و صحیح وی، مشکلاتی را به وجود  آورد ه و د ر د وره معاصر نیز پژوهشگران را د چار زحمت نمود ه 
از  بنابراین آن چه  از د لایل رازوارگی شخصیت وی، د ر واقع معلول همین نظریه است.  است. یکی 
اقوال شمس باقی ماند ه، به گونه ای نیست که با استناد  به آن ها بتوان د رباره آرا و عقاید  وی نظریه ای 
قاطع مطرح کرد . اما از طرف د یگر همین مقد ار از معارف عرفانی او، به د لیل غنا و ارزش فراوان قابل 
چشم پوشی هم نیست. د ر مقالات شمس د ر باب علم تفسیر، به صورت نامنسجم و پراکند ه نظریه هایی 
آمد ه است که د ر سنت تفسیرنویسی حائز اهمیت فراوان است. همچنین نمونه های تفسیر ایشان از 
پاره ای از آیات قرآن، شایان توجه است. شمس د ر چند  نوبت تأکید  می کند  که د ر تفسیر آیات قرآن از 
تفاسیر موجود  استفاد ه نمی کند  و هر آن چه بر زبان می راند ، د ریافت و تجربه شخصی اوست. به عنوان 
نمونه هنگامی که از آیه »الَّذینَ جاهَد وا فینا لنََهد ینهم سُبُلنَا« تفسیر تازه ای به د ست می د هد ، یکی از 
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مقالات شمس تبریزی و نظریه تفسیری شمس تبریزی 

مستمعان می گوید  از زمانی که این منبر بر مسجد  جامع بود ه است، کسی سخنی بد ین بکری نگفته 
است. شمس د ر جواب او می گوید :

...مصطفی ع م گفته است، اما پوشید  ه و مرموز، بد  ین صریحی و فاشی گفته نشد  ه است 
و هرگز این جنس گفته نشود  زیرا تا این غایت این نوع خلق که منم، با خلق اختلاط 
نکرد  ه است و نه آمیخته است؛ خود  نبود  ه است سنت و اگر بگوید  بعد  من ،براد  ر من باشد  

)شمس تبریزی، 1377: 720(. 

     د ر این مقاله صحت و سقم اد عای وی با مراجعه به تعد اد ی از تفسیرهای عرفانی پیش از او بررسی 
خواهد  شد . اما پیش از آن، ضروری است برای د رك بهتر تفسیرهای بد یع شمس، نظریه و رهیافت 
او د ر باب علم تفسیر به اجمال تبیین گرد د  تا د لیل تازگی تفسیرهای وی د ر قیاس با تفاسیر عرفانی 

پیشین آشکار شود .

نظریه تفسیری شمس تبریزی 
بنیاد  نظریه تفسیری شمس بر این اصل اساسی استوار است، که د ر تفسیر متن قرآن، شخصیت، آرا و عقاید  
مفسر بر چگونگی خوانش متن و معانی استنباط شد ه از سوی وی، تاثیر بسزایی د ارد ؛ چیزی که د ر کتب 

تفسیری عامه و حتی عرفانی، لااقل به این صراحت بیان نگرد ید ه است. د ر قسمتی از مقالات می گوید : 

راه  البته  راه د  هند ؛ می گویند :  بر د  ر که د  ر خانه لحظه ای  زاری می ماند   یکی صد  هزار 
شود ؟  آن کی  نی  می گوید :  روم؛  برون  تا  کنید   رها  ساعتی  که  می زارد   یکی  و  نیست. 
تفسیر می کنیم  را  که کلام خد  ای  ای خواجه هر کسی حال خود  می گویند ، می گویند  

)شمس تبریزی، 1377: 281 ـ 282(.

     شمس د ر تفسیر آیه چهل و یک سوره فصّلت نیز بار د یگر به این مسأله اشاره می کند  و ضمن آن 
می گوید  تنها عارفان هستند  که می توانند  معانی قرآن را د ریابند . شمس د ر این قسمت به صراحت از 

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

هر آیتی همچو پیغام و عشق نامه ایست. ایشان )عارفان( د  انند  قرآن را. جمال قرآن را بر 
ایشان عرضه و جلوه می کند . چه سخن باشد ؟ انَِّهُ الحق یعنی تا بد  انند  که خد  ا کیست؟ یعنی 
انَِّهُ الحق. تفسیر واحد  ی قد  سی6 هست، طوسی7 را چه کنیم؟ الرَّحمن عَلَّمَ القرآنَ. تفسیر قرآن 
هم از حق شنو. از غیر حق تفسیر بشنوی، آن تفسیر حال ایشان بود ، نه تفسیر قرآن. ترجمه 

تحت اللفظ را همه کود  کان پنج ساله، خود  بگویند  )شمس تبریزی، 1377: 635 - 634(.

گاد امر  و  هرش  د یلتای،  هوسرل،  ماخر،  شلایر  مانند   تأویل گرایانی  بین  د ر  امروزه  د ید گاه،  این      
مهم به شمار می رود . این د انشمند ان جد ید ، بر این باورند  که شخصیت مفسر د ر اتخاذ شیوه تفسیر و 
خوانش متن موثر است. به عبارت د یگر، مفسر با اتکا به باورها، اعتقاد ات و مجموعه د انش های انباشته 
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نشانه های د رون متنی  از پس  را  آن  احتمالی  معانی  یا  معنا  و  به سراغ متن می رود   د ر ذهن خویش، 
به »اطلاعات برون متنی« تفسیر می شود  و  با توجه  استنباط می کند . د ر فرایند  چنین خوانشی، متن 
افق معنایی متن که متعلق به زمان نگارش آن است و افق معنایی مفسر که وابسته به زمان حال است، 
د رهم تنید ه می شوند  تا لایه های پنهان متن به ظهور برسند  )احمد ی، 1380: 574(. به همین د لیل، 
می توان گفت هر تفسیری، الزاما نوعی »تفسیر به رأی« است. ماد امی که مفسر د انش و اطلاعات را از 
بیرون به متن تحمیل نکند ، معانی پوشید ه آن روشن نخواهد  شد . با توجه به این که ذهنیت مفسران و 
مجموعه د انش های آنان با یکد یگر ـ حتی مفسرانی که د ر یک فضای فکری و اعتقاد ی به سرمی برند  
ـ متفاوت است، معانی استنباط شد ه از یک متن واحد  نیز مختلف خواهد  بود . رابطه اختلافات تفسیری 
مفسران هم فکر، طولی و مفسران غیرهم فکر، عرضی است. این نظریه البته با حد یث معروف مروی 
عقَد ه مِنَ النّار« )ابن کثیر  از رسول اکرم)ص(، یعنی »مَن قالَ فی القرآن برِأیهِِ اوَ بمِا لایَعلمَ ،فَلیَتَبوَأ مَّ
د مشقی،1970: 1/ 5( تناقضی ند ارد . چرا که سخن آن حضرت هشد ار بر کسانی است که قرآن را برای 

اغراض خاصی از جمله رسید ن به اهد اف و اغراض نفسانی تفسیر می کند .9
     نظریه د یگر شمس د ر باب شرایط و چگونگی تفسیر، این است که باید  مفسر به استقلال فکری 
متن  تأویل  و  خواند ن  د ر  د یگران  سخنان  و  اقوال  از  فرد   که  ماد امی  باشد .  رسید ه  متن  تفسیر  د ر 
استفاد ه می کند ، چیزی بر تجربیات و د ریافت های گذشتگان نمی افزاید . لحن شمس د ر بیان این نظریه 
به گونه ای تعرض آمیز است که می توان د ریافت اغلب مفسران زمانه خویش را به د زد ی سخن د یگران 

متهم می کند . می گوید : 

هله این صفت پاك ذوالجلال است و کلام مبارك اوست، توکیستی؟ ازآن تو چیست؟ 
این احاد  یث حق است و پرحکمت و این د  گر اشارات بزرگان است. آری هست، بیار از آن 
تو کد  ام است؟ من سخن می گویم از حال خود ، هیچ تعلقی نمی کنم به این ها، تو نیز مرا 
بگو اگر سخنی د  اری و بحث کن. اگر از حال خود ، هی تعلقی نمی کنم به اینها، تو نیز مرا 
بگو اگر سخنی د  اری و بحث کن، اگر سخنی د  قیق شود  از بهر استشهاد ، چنان که مولانا 
ح شود  روا باشد  )شمس تبریزی، 1377: 72(. فرماید ، مُهر برنهند  از قرآن و احاد  یث تا مُشَرَّ

نیز تعمیم  از تفسیر، به سایر عرصه های تولید  د انش        هر چنـد  این سخن شمس می تواند  غـیر 
د اد ه شود ، ولی اقوال د یگری از وی موجود  است که اثبات می کند  د ر علم تفسیر بر این نکته پافشاری 

می کرد ه است. 

گفتند : ما را تفسیر قرآن بساز. گفتم: تفسیر ما چنان است که می د  انید : نی از محمد  و نی 
از خد  ا. این »من« نیز منکر می شود  مرا. می گویمش چون منکری، رها کن برو، ما را چه 
صد  اع می د  هی، می گوید : نی نروم، همچنین باشم منکر. این که نفس من است، سخن 
من فهم نمی کند . چنان که آن خطاط سه گون خط نبشتی، یکی او خواند  ی لاغیر، یکی 
هم او خواند  ی هم غیر، یکی نه او خواند  ی و غیر او؛ آن منم که سخن گویم، نه من د  انم 

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

     به همین د لیل به مخاطبان خویش توصیه می کند : 

بعضی کاتب وحی اند  و بعضی محل وی اند ، جهد  کن تا هر د و باشی، هم محل وحی باشی 
هم کاتب وحی خویش )شمس تبریزی، 1377: 681(.

     د ر بخش د یگری از مقالات به د لیل عد م د رك سخنان خویش از سوی مخاطبان اشاره می کند . 
د لیلی که می آورد  خود  مبین تازگی د ریافت های او از آیات قرآن است می گوید : 

صریح گفتم مولانا پیش ایشان که سخن من به فهم ایشان نمی رسد ، تو بگو. مرا از حق 
تعالی د  ستوری نیست که از این نظیر های پست بگویم، آن اصل را می گویم بر ایشان سخت 
مشکل می آید ، نظیر آن اصل د  گر می گویم، پوشش د  ر پوشش می رود  تا به آخر، هر سخنی 

آن د  گر را پوشید  ه می کند  )شمس تبریزی، 1377: 732(.

     د ر قسمتی د یگر از مقالات با زبان استعاری تأکید  می کند  د ر ضمیر وی سخنانی است که قد رت 
بیان آنها را ند ارد  و هر آن چه نیز می گوید  از سوی مخاطبان د رك نمی شود . عین گفتار او چنین است: 

این تیر کد  ام است؟ سخن. جعبه کد  ام است؟ عالم حق. کمان کد  امست؟ قد  رت حق. این 
تیر را نهایت نیست. قل لو کان البحر مد  اد  ا ... خنک آن که این تیر بر او آید  ببرد  ش به 
عالم حق. د  ر جعبه تیرها هست که اند  اختن نتوانم و آن تیرها که می اند  ازم باز می رود  به 

جعبه ای که بود  )شمس تبریزی، 1377: 116(.

    البته علت نافهمی مخاطبان آشکار است، چنان که یکی از مستمعانش گفته است، سخنان شمس 
مسبوق به سابقه نیست )ر.ك. همان، 720( براساس این نظریه ها می توان گفت شمس د ر اغلب موارد  
توانسته است خود  را از سیطره متون تفسیری پیش از خود ، به ویژه تفاسیر عامه بیرون بکشد . با توجه به این 
که او نیز مانند  تمامی عارفان د ر یک فضای گفتمانی واحد  نفس می کشد ، انتظار نمی رود  د ر تفسیرهایش 
به کل از این گفتمان خارج گرد د  و شیوه ای منحصر به فرد ، اتخاذ نماید . ولی با توجه به تأکید ی که به د و 
اصل فوق؛ یعنی د خالت شخصیت مفسر د ر نوع د ریافت از متن و لزوم رسید ن به استقلال فکری و علمی 
می کند  می توان او را د ر همین تفسیرهای انگشت شمار هم د ارای رهیافت ویژه ای د انست. نکته قابل 
توجه، پایبند ی خود  شمس به این د و معیار است. تا آنجا که بررسی کرد ه و منابع پیش از او را د ید ه ایم، 

تمام د ریافت های او از آیات، شخصی است و از آثار و اقوال د یگران اخذ نشد ه است.

شیوه تفسیری شمس 
شمس تبریزی د ر تفسیر خود  به شیوه مألوف مفسران صوفی از شرح و بسط ابعاد  واژگانی، نحوی و شأن 
نزول آیات چشم می پوشد . تنها د ر تفسیر یک آیه ـ آیه چهل و شش سوره احقاف ـ شأن نزول آن را 
ذکر می کند . د ر این مورد  هم به گونه ای عمل می کند  تا بتواند  د ریافت شخصی خود  را با شان نزول 

آیه توجیه کند . می گوید :
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تجلی قرآن و د ین د ر مقالات شمس تحت عنوان: »شمس تبریزی و تفسیرهای بد یع او از آیات قرآن«

ادَ  ری  نازل شد  که لا  آیت  این  بود ؟ گفتم، چون  انا فتحنا چه  نزول  پرسید  ند  که سبب 
مَایَفعَل بی و لابکُِم نمی د  انم که با من چه خواهند  کرد  ن و با شما چه خواهند ، ایشان جز 
ظاهری »نمی د  انم« فهم نکرد  ند . آغاز کرد  ند  طعنه کرد  ن که پس روی کسی می کنید  که 
نمی د  اند  که با او چه خواهند  کرد  و با قوم او چه؟ اناّ فَتَحنا نازل شد . سوال کرد  ند  که این 
چه جواب ایشان بود ؟ گفتم: تد  بیر سخن چنین شود : آن »نمی د  انم« جهل و سرگرد  انی 
نیست. بلکه معنی این است که نمی د  انم پاد  شاه مرا کد  ام خلعت خواهد  پوشانید  ن و کد  ام 

ملک خواهد  بخشید  ن )شمس تبریزی، 1377: 167(

     مولوی د ر د فتر سوم برعکس شمس، شأن نزول این آیه را به ماجرای صلح رسول اکرم )ص( د ر 
حد یبیه نسبت می د هد ؛ صلحی که به نظر عد ه ای از اصحاب نوعی شکست بود  ولی خد اوند  با نازل کرد ن 

سوره فتح، چیرگی پیامبر را بر بنی قریظه و بنی نضیر نوید  می د هد .

د ولــــت انـــا فـتـحــنـــا زد  د هــــلوقــــت واگـــشت حــــد یبیه بــه ذل
تـــو ز مـــنع ایـــن ظفر غمگین مشــوآمــــد ش پـیغـــام از د ولـــت کــه رو
نــک فــلان قلعه فــلان بقعه تراســتکاند ریــن خــواری نقــد ت فتح هاســت
بــر قریظــه و بــر نضیــر از وی چه رفتبنگــر آخـــر چونک واگـــرد ید  تـــفت

                                                                                     )مولوی، 1375: 3/ 4502-4505(

     د ر هیچ یک از تفسیرها به مباحث فقهی و کلامی که بخش عمد ه تفاسیر عامه را همین مطالب 
تشکیل می د هد ، اشاره ای نمی کند . همچنین سیاق کلام و رابطه آیه با آیات پس و پیش آن )محور افقی 
و عمود ی کلام( تاثیری د ر نوع خوانش او ند ارند . شمس نیز مانند  سایر مفسران عارف، تأویل آزاد انه ای 
از آیات به د ست می د هد . به نظر می رسد  د لیل بی توجهی عارفانی مانند  شمس به آن اصول مسلم تفسیری 
د ر این است که علم تفسیر اجتهاد ی )معتزلی، شیعی و عرفانی( به د رجه ای از رشد  و شکوفایی رسید ه 
بود  که برای د یگر مفسران و خوانند گان، د ور شد ن از زمینه تاریخی متن قرآن مهم نبود . لذا تفسیر آزاد  
از آیات، شیوه مناسب برای کسانی مانند  اهل تصوف بود  که می خواستند  آرا و عقاید  ذوقی و تجربیات 
شهود ی خود  را با تمسک به متن مقد سی مانند  قرآن، تبیین و ترویج نمایند . چنین برد اشت هایی البته 
به منزله پشتوانه های محکمی بود ند که اد امه زند گی و حیات علمی اهل تصوف را د ر جامعه باورمند  به 

تعالیم د ینی ممکن می ساخت.
     شمس معمولا آیاتی را تفسیر نمود ه است که به د لیل ابهام زبانی و بیان نماد ین، برد اشت معانی 
مختلف از آنها امکان پذیر است. د ر واقع، او از سنتی د یرین تبعیت می کند . مقاتل بن سلیمان د ر تفسیر 
خود  آیات قرآن را به سه مقوله تقسیم کرد ه بود . اولین د سته، آیات امر و نهی هستند  که تأویل آنها 
امکان پذیر نیست و باید  با تفسیر لفظی که بیان شد ه اند ، د رك و فهم شوند . د ست د وم و سوم ـ وعد  
و وعید  و اخبار پیشینیان ـ قابل تأویل است و از طریق استنباط و مد د  گرفتن از قوه خیال به معانی 

احتمالی این آیات می توان رسید  )نوپا، 1373: 55(.
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شیوه تفسیری شمس و نمونه ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

     شیوه تفسیری شمس مبتنی بر تامل شخصی و ذهنیت عارفانه اوست که به چاشنی ذوق و هنر 
نیز آمیخته شد ه است. د ر تفسیرهای وی، رابطه د ال )واژگان آیات( و مد لول های استنباط شد ه، د ر پرتو 
سه عامل مذکور قابل د رك است. به عنوان نمونه، د ر تفسیر قسمتی از آیه بیست وشش سوره انسان؛ 

یعنی »سَبَّحهُ لیَلًا طَویلًا« می گوید : 

با این همه چون مرید  کامل نشد  ه است تا از هوا ایمن باشد ، از نظر شیخ د  ور بود  ن او را 
مصلحت نباشد . زیرا نفس سرد  ی او را د  ر حال سرد  کند . زهر قاتل باشد  که اژد  هائی د  ر 
د  مد ، به هر چه رد  سیاه کند . اما چون کامل شد ، بعد  از آن غیبت شیخ او را زبان ند  ارد  و 
سبحه لیلا طویلا یعنی چون میان مرید  و شیخ حجابی شد ، آن لیل باشد . چون تاریکی 
د  ر آمد ، این ساعت باید  که به جد  تسبیح کنی و کوشش کنی د  ر زوال آن پرد  ه و هر چند  
تاریکی افزون می شود  و شیخ بر تو مکروتر می شود ، کوشش خد  مت افزون می کنی و غم 
نخوری و نومید  ی نشوی از د  راز شد  ن ظلمت که لیَلًا طَویلًا که چون تاریکی د  راز آید ، 

بعد  ازآن روشنی د  راز آید  )شمس تبریزی، 1377: 145(.

نمونه ای از تفسیرهای عارفانه شمس 
شمس تبریزی د ر اثنای سخنان خویش اعم از مقالات و سخنان پراکند ه د ر مجموع، سی آیه از آیات 
قرآن کریم را تفسیر کرد ه است. د ر پاره ای از این تفسیرها تنها یک واژه تأویل شد ه است مانند  آیه 

بیست و نهم سوره فجر که د ر آن جنت را به حقیقت خد اوند  تأویل نمود ه است. 

فَاد خُلی فِی عِباد یِ بعد  از آن خود  حاجت نیست الا تأکید . وَاد خُلی جَنّتی یعنی حقیقی. 
سوکند  به لوامه می خورد  به مطمئنه نمی خورد  که از آن عزیز است که آن را به قسم د ر 

آورد )شمس تبریزی، 1377: 690(. 

     د ر تفسیر بعضی از آیات نکات تازه ای د ر باب قصص انبیا و اخبار پیشینیان بیان کرد ه است که اگر 
چه ارتباط چند انی با د ریافت های تفسیری ند ارند ، خالی از نگرش جد ید  به این امور هم نیست. به عنوان 
نمونه، از آیه سی ام سوره مریم؛ یعنی »انِیّ عَبد ُالّله اتَاَنیَِ الکِتابَ وَجَعَلنی نبَیِّاً« فضیلت محمد )ص( را بر 

عیسی )ع( استنباط می کند . 

عیسی د ر حال سخن گفت، محمد  بعد  چهل سال د ر سخن آمد  نه از نقصان بلکه از کمال، 
زیرا محبوب بود . بند ه را گویند  تو کیستی، گوید : اِنِیّ عَبد ُالّله. سلطان را نگویند  تو کیستی ؟ 

)شمس تبریزی، 1377: 98(.

     د ر جای د یگر هم به برتری حضرت محمد )ص( بر عیسی)ع( و سایر انبیا اشاره می کند :

آن چه پیامبران د  یگر د  ر هزار سال حاصل کرد  ند ، محمد  علیه السلام د  ر مد  ت اند  ك از آن 
بر گذشت که مِن لدَ ُنٍ حَکیمٍ عَلیمٍ. زیرا برای آن کارش بیرون آورد  ه بود  ند . همچو عیسی. 
عیسی اگر د  ر اول شیرخوارگی آن یک سخن گفت، اما د  یگر نگفت. آن بی اختیار بود . رَمَیاٌ 
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تجلی قرآن و د ین د ر مقالات شمس تحت عنوان: »شمس تبریزی و تفسیرهای بد یع او از آیات قرآن«

مِن غَیرِ رَامٍ. چنان که بچه الف کشد  ناگاه نیک اید . محمد  )علیه السلام( اگر چه د  یر گفت 
اما کامل تر بود  سخن او. آخر سخن هر د  و برجاست )شمس تبریزی،  و بعد  چهل گفت 

.)196-197 :1377

نکته  به این  از شمس  تفاسیر عرفانی قبل  از  نگارند ه جستجو کرد ه است، هیچ یک      تا جایی که 
اشاره نکرد ه اند . مولوی هم که د ر چهل نوبت به تکلم حضرت عیسی )ع( د ر مثنوی اشاره کرد ه، به چنین 
مقایسه ای نپرد اخته است. تنها د ر یک مورد  توجیه عارفانه ای از این تکلم ارائه می کند  که بیان آن خالی 

از لطف نیست.

کــه جــوان ناگشــته مــا شــیخیم و پیرعیســی انــــد ر مهــد  بــــرد ارد  نفیــر
                                                                                           )مولوی، 1375:  17794/3(

     بقیه موارد  از نوع تأویل مفهومی آیات است که به جهت رعایت اختصار تنها پنج آیه کلید ی را که 
د ر برد ارند ه اند یشه های کلی شمس هستند ، برگزید ه ایم. تأویلاتی را که شمس از این آیات به د ست 
د اد ه است، با تفاسیر عرفانی قبل از وی مقایسه نمود ه ایم تا صحت و سقم اد عای شمس مبنی بر بهره 
نبرد ن از سایر مفسران و اتکا بر آراء و عقاید  خویش را بررسی کرد ه باشیم. از مجموع سی آیه ای که 
وی تفسیر یا تأویل نمود ه است، تنها د ر سه آیه شباهت هایی با تأویلات عارفان پیش از وی به چشم 
می خورد . ما آیات را به قصد  برگزید ه ایم تا نشان د اد ه باشیم شمس نیز مانند  هر مفسر د یگری به رغم 
اراد ه خویش نمی تواند  خود  را یکسره از فضای گفتمانی ای که د ر آن قرار د ارد ، بیرون بکشد  و تفسیری 

تماما تازه و نو ارائه نماید .

ـ آیه د وم سوره فتح 
متن آیه مبارکه چنین است: »لیَِغفِرِ لکََ الّله مَا تَقَد ّ َم مِن ذَنبکَِ وَمَا تاَخّرَ« ابتد ا تأویل شمس را از این 

آیه می آوریم. 

که  فرمود   گفتی.  که  بود  ی  این سخن  او  گناه  الا  نخورد  ی،  جایی خمر  پیغامبر)ع(  آخر 
غفران از تو کوتاه نشود  و کم نشود . تو هر چه خواهی این گناه می کن و می گو.

این گفتن  او را جد  ایی است و د  وری است. از این د  وری او هزار نزد  یکی حاصل می کنند . او 
تواند  که از این با مزه تر بگوید  این را، الا د  ر معرض نتوانند  آمد  ن و مضمحل شوند  و طاقت 
ند  ارند . الا از این بی مزگی و ازین )بی( مزه گفتن او، صد  هزار مزه ها می یابند  و بامزه می شوند . 
صد  یق مست می شود  و عمر را حال د  گرگون می شود  و علی د  ر معرض تیغ تیز د  رمی آید  

از این بی مزگی او، تا چند  ان قوت گیرند  و پرورد  ه می شوند  )شمس تبریزی، 1377: 705(.

      باید  پرسید  چرا د ر نظرگاه شمس »سخن گفتن« پیامبر اکرم)ص( گناه تلقی می شود ؟ می د انیم بنا 
بر اعتقاد  اغلب زبان شناسان امروزی، زبان خصلتی ماد ی و بشری د ارد  و عناصر آن برساخته انسان است 
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که د ر تنگنای ماد یت گرفتار آمد ه است. به عنوان نمونه، ویلیام .پی .آلستون می گوید :

فیلسوفانی نظیر فلوطین و برگسون که شهود  عرفانی د  اشتند ، زبان را از این حیث که 
زبان است، برای بیان حقیقت بنیاد  ین نامناسب می د  انستند . از این د ید  گاه، انسان می توان 
کند ؛  د رك  کامل  طور  به  واقعیت  با  غیرکلامی  اتحاد   نوعی  طریق  از  تنها  را  حقیقت 
صورت بند  ی های زبانی د  ر بهترین شرایط، تنها منظرهای کم و بیش مخد  وش شد  ه ای را 

د  ر اختیار ما می گذارند  )آلستون، 1381: 26-27(. 

     د ر نظر عارفی مانند  شمس تبریزی نیز، واقعیتی جز ذات اقد س حضرت باری تعالی وجود  ند ارد  و 
»توحید  محض« غرق شد ن بند ه د ر هیبت اوست. هر نوع بیان، حتی توصیف و حمد  خد اوند ، د ر واقع 
د رآمد ن از توحید  محض و مبتلا شد ن به شرك خفی است. این همان نکته ای است که حلّاج به آن 

اشاره کرد ه است: 

بد  ان که بند  ه ای که توحید  خد  ای را می گوید ، خود  را اثبات می کند  و کسی که خود  را 
اثبات می کند ، شرك خفی آورد  ه است .خد  ای تعالی خود  را از زبان هر یک از آفرید  گار 
خود  که بخواهد  خود  را توحید  می گوید  )اخبار حلاج، شماره 62 :99 به نقل از پل نویا، 

.)3 :1373

     پس رسول اکـرم)ص( نیز به هنگام سخـن گفتن از توحید  محض به د رمی آید  و البته این گناهی 
لطیف و یک اعتبار ضرور است. زیرا کلام آن حضرت هر چند  او را از آن تجربه غرق شد ن د ر شکوه و 
عظمت حضرت باری تعالی باز می د ارد ، اما بند گان خد اوند  را به همان تجربه راهنمایی می کند . بنابراین، 
خد اوند  د ر ازای راهبری به بند گان خود ، گناه لطیف و ضرور پیشین و پسین او را می بخشد . هیچ یک 
از تفاسیر پیش از شمس چه تفسیرهای عامه و چه تفسیرهای عرفانی تا آنجا که ما کاوید ه ایم، چنین 
ابوالقاسم قشیری د ر تفسیر لطائف الاشارات بر مشرب مفسران عامه  از آیه فوق ند اشته اند .  برد اشتی 
رفته و منظور از گناه ماتقد م و ماتأخر را گناه حضرت آد م و امت حضرت محمد )ص( د انسته است که 
به حرمت وی همه آن گناهان بخشید ه شد ه است. همچنین، احتمال می د هد  منظور از گناه ماتقد م و 
ماتأخر، ترك اولی است که از پیامبر اکرم )ص( قبل و بعد  از نبوت سر می زد ه است. او برای اثبات نظر 
بینَ« استناد  می کند  )ر.ك قشیری، 1420: 3/ 208(.  خود  به حد یث معروف، »حَسَناتُ الأبرِار سَیِّئات المُقَرَّ
رشید الد ین میبد ی نیز د ر تفسیر این آیه از قول سفیان ثوری یک بار گناه ماتقد م را گناهان احتمالی 
آن حضرت د ر د وران جاهلیت و گناه ماتَأخّر را هر آن چیزی که باید  انجام می د اد  و انجام ند اد ه است، 
تعبیر می کند  و بار د یگر از قول عطاءالله الخراسانی گناه ماتَقد ّ مَ و ماتَأخّر را به ترتیب گناه حضرت آد م و 
امت محمد )ص( می د اند  )ر.ك.میبد ی، 1376: 9/ 207(. ابن عربی هم منظور از گناهان ماتقَد ّ مَ و ماتَأخّر 
آن حضرت را »تلویناتی« می د اند  که به واسطه انواری که بر قلب وی ساطع می شود ، از بین می رود  
)ر.ك.ابن عربی، 1978: 2 / 506(. ابوعبد الرحمن سلمی نیز د ر حقایق التفسیر وجوهی برای گناه ماتقَد ّ م 

َو ماتَأخّر برمی شمارد . عین گفته ابوعبد الرحمن سلمی بد ین شرح است: 
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قَالَ ابن عَطاء... مَا کانَ مِن ذَنبِ ابَیکَ اذ کُنتَ فی طَلبَهِِ حِینَ باَشَرَ الخَطیئِه ومَا تأَخّرَ مِن 
تکَِ اذِ کُنتَ قَائدِ هَُم وَ د َلیلهَُم و الخَلقُ کُلُّهُم مُوقُوفونَ لیَسَ لهَُم وُصولُ الیَ الّله تَعالی  ذُنوُبِ امَُّ
ألا مَعَهُ و قَالَ مَعنی استغفار صلعم فی الأغَائهَ یستغفرُ فیِ حَال صَحوه من حالَ. السُکرِ.بلَ 
حوِ ویَل یَستَغفرُ مِن حَالیَنِ جَمعیاً. اذِ لا سُکرَ و لا صَحوَ فِی  یَستَغفِرُ فی حال السُکرِ من الصَّ

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

    با وجود  فاصله فراوان تأویل شمس با تأویلات عرفای پیش از وی، از این آیه، رگه هایی چنین 
به  که  است  کسی  نخستین  شاید   نفری،  یافت.  اسلامی  عرفان  کهن  منابع  د ر  می توان  را  برد اشتی 
»سوایت« حرف و لزوم رد  آن تأکید  کرد ه است. او د ر کتاب »مواقف« خویش که د ر برد ارند ه تجربیات 
ناب عارفانه، د ید ار و گفتگوهایش با خد است، بر این نکته اشاره می کند  که »السّوا کُلُّهُ حَرفً و الحُروفُ 
کُلُّهُ سِوی«. نفری از این قاعد ه به اصل »الحُروفُ حِجابٌ و الحجِابُ حَرفُ« می رسد . عین عبارات او 

د ر مواقف این گونه است: 

مرا پیش روی خود  ایستانید  و گفت: حرف به پس پشت افکن و گرنه رستگار نخواهی شد ؛ 
زیرا حرف، تو را به سوی خود  خواهد  کشید . حرف حجاب است و کلیه حرف حجاب است و 
فرعیه حرف نیز حجاب است. مرا نه حرف می شناسد . نه آن چه د  ر حرف است و نه آن چه 
از حرف برمی آید  و نه آن چه حرف به آن د  لالت می کند . زیرا معنیی که حرف از آن خبر 
می د  هد  حرف است و راهی که حرف به آن رهنمون می شود ، حرف است )نویا، 1373: 311(.

     اما این که آیا شمس به آثار نفری د سترسی د اشته یا نه، البته با این گونه شواهد  به سهولت قابل 
اثبات نیست. به هر حال، اگر نظریه حجاب بود ن حروف قبل از قرن هفتم هم تبد یل به نظریه ای عام 

شد ه باشد ، استفاد ه هوشمند انه شمس از آن د ر تأویل آیه فوق خالی از لطف نخواهد  بود .

ـ آیه هفتم سوره الضحی 
َّ فَهَد ی« را نیز باید  از حیث معنا د ر رد یف آیه قبل به شمار آورد ، چرا که د ر هر د و  آیه »وَجَد َ كَ ضَالاَّ
آیه، مطالبی د رباره پیامبر اکرم )ص( بیان گرد ید ه است که د ر باور مسلمانان اطلاق معنا و سیاق ظاهری 
آیات به ساحت ایشان جایز نیست. به همین د لیل تمامی مفسران اسلامی سعی کرد ه اند  وجوهی از معانی 
برای این آیات بیابند  که د ر عین وفاد اری به متن قرآن، هرگونه شبهه و انتساب گناه و گمراهی از ساحت 

پیامبر اکرم )ص( مرتفع گرد د .
     شمس د ر تأویل و خوانش این آیه به ابتکار جالبی د ست می زند  که د ر میان تفاسیر، تا جایی که 
َّ« واژه »نفَس«  نگارند ه جستجو کرد ه بی سابقه است. او به جای ضمیر مخاطب »ك« و صفت »ضَالاَّ
را می گذارد  و آیه را به این شکل می خواند  تا شبهه گمراهی پیامبر و گم کرد ن و باز یافتن از حضرت 
باری تعالی برطرف شود . می گوید : »وَ وَجَد َ نفَسَکَ نفسَکَ« تا نه نبی را گمراه گفته باشد ، نه خد ا را به 
گم کرد ن و باز یافتن منتسب کند و نه د ر اقوال مختلف سرگشته باشد . آن چه به معنی ظاهر این آیه 
مطرح کرد ه اند  هیچ شباهتی به قول شمس ند ارند . مقاتل بن سلیمان برای تفسیر این آیه، از آیه »الَمَ 
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نشَرَح لکََ صَد رَكَ« سوره انشراح مد د  می گیرد  و می گوید : 

آیا سینه ات را، که زیاد ه تنگ بود . گشاد ه نکرد یم تا ایمان د ر آن راه یابد  و بد ین گونه خد ا 
َّ فَهَد ی یعنی ناآگاه  تو را د ر راه راست هد ایت کند ؟ زیرا نوشته شد ه است و وجد ك ضَالاَّ

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

      پل نویا به د نبال سخن مقاتل چند  وجه د یگر از اقوال عارفان نخستین را می آورد  تا نشان د هد  چگونه 
ذهنیت مفسران عارف به سمت آرمانی نمود ن شخصیت پیامبر اکرم )ص( حرکت نمود ه است. ما نیز وجوه 

مورد  اشاره او را عینا نقل می کنیم تا مقایسه این اقوال با تفسیر شمس به سهولت امکان پذیر باشد . 

جنید  می گوید : و َوَجَد َكَ ضالًا ایَ مُتَحَیراً فی بیان الکتاب المُنزلَ علیکَ فهد اكَ لبَِیانهِِ.. 
امام جعفرصاد ق )ع( می گوید : کُنتَ ضالًا عن محبتی لکَ فی الازلِ فَمَننَّتُ علیکَ بمَِعرِفَتی 

سُومِ لا عَنِ المَعرِفَه.. )همان، 75-76(. .. ابن عطا همی گوید : وَجَد َكَ ضالًا عَنِ الرَّ

      قشیری عـلاوه بر وجوهی که عامه مفسران بیان کرد ه اند ، چند  وجه عرفانی نیز مطرح کرد ه است. 
ما از وجوه د یگر اقوال او صرف نظر و تنها وجوه عرفانی او را به عینه ذکر می کنیم. د ر تمامی اقوال البته 

َّ« و فعل »هد ی« است.  تأکید  بر صفت »ضَالاَّ

و یقالُ: ضَالًا فِی مَحَبتِِّنا، فَهَد َ یناكَ بنورِ القُد بهَ الِیَنا و یقالُ ضَالًا عَن مَحَبتَّی لکََ فَعَرفَتُکَ 
انِّی احُِبُّکَ و یقالُ جَاهِلًا بمَِحَلِّ شَرَفِکِ فَعَرفُتکَ قَد رَكَ.. )قشیری، 1420: 3/ 430(.

     ابن عربی مصد اق گمراهی پیامبر )ص( را این آیه به د ست می د هد  که د ر ارتباط تنگاتنگ با آیه ما 
قبل این آیه است. می گوید :

رُوحُ  هُوَ  الذّی  الحَقیقی  ابَیکَ  نوُرِ  النَّفس عَن  بصِفاتِ  مُنفَرد  اً محجوباً  یَتیماً  یَجِد  كَ،  اَلمَ 
القُد ُسِ، مُنقَطعاً عَن ضَائعاً »فآوی« أی فاَواكَ الی جَنابهِِ و رَباّكَ فی حِجرِ تربیتَه تأد  یبهِ 
مُتَحجاً  ابَیکَ  عالمِ  فی  کُونکَِ  عَندِ   ضَالَاً«  وَجَد َكَ  »وَ  یُزَکّیکَ  و  لیُِعَمَکَ  ابَاَكَ  وکَفلکَ 

فاتِ عَنِ الذّاتِ فَهَد  اكَ بنَِفسِهِ الی عَینِ الذّاتِ )ابن عربی، 1978: 2 /820(. بالصِّ

ـ آیه یکصد  چهل و سوم سوره اعراف    
د ر این آیه بخش مهم و اصلی د استان حضرت موسی بیان شد ه است. آنجا که موسی )ع( به میقات رفته 
و از خد اوند  طلب د ید ار می کند . اصل آیه چنین است: »وَ لمََا جَاءَ موسی لمِیقاتنا وَ کَلَّمَهُ ربُّهُ قَال رب 
ِّارنی انُظُرألیک قَالَ لنَ تَرانیِ وَلکن انُظُر الِیَ الجَبَلِ فأن أستَقرَّ مَکانهَُ فَسَوفَ ترَانیِ فَلمَّا تَجَلیّ ربُّهُ للجَبَلِ 
لُ المؤمنین«. می د انیم شخصیت  اً وَ خَرَّ موسی صَعِقاً فَلمَّا أفَاقَ قَالَ سُبحانکََ تُبتُ ألیَکَ وَأناَ أوَّ جَعَلهَُ د َکَّ
و زند گی حضرت موسی )ع( از همان د وره نخستین شکل گیری عرفان اسلامی مورد  توجه عرفا قرار 

گرفته است. د رباره علل توجه پررنگ عارفان مسلمان به سرنوشت این پیامبر)ص(، پل نویا می گوید :
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.. اما وضع موسی )ع( که د ر اد یان توحید ی و د ر همه اعصار ملهم غنی ترین موضوعات 
استعاری د  ر تفاسیر روحانی بود  ه، با وضع ابراهیم )ع( متفاوت است. تفسیر مقاتل نشان 
می د هد  که د استان های قرآنی مربوط به موسی )ع( بسیار زود تر تفسیر اسلامی را متوجه 
تاملی د  ر تجربه مذهبی به عنوان آغاز برقراری ارتباط با خد ا کرد ه است؛ به وجهی که، 
چند  بعد ، موسی )ع( د  ر نزد  صوفیان به صورت نخستین نمونه عارفی د رمی آید  که به ورود  

د ر سرّ خد ا فرا خواند ه شد  ه است )نویا، 1373: 68 - 67(. 

     شمس د ر د و قسمت مقالات گفته است: 

و هُوَ یُد  رِكُ الَابصارَ تمام امید  است. چون حقیقت رؤیت به موسی روی آورد  و او را فرا 
گرفت و د  ر رؤیت مستغرق شد ، گفت: ارنی. جواب د  اد : لنَ تَرانیِ؛ یعنی اگر چنان خواهی 
چون  غرقی،  د  ید  ن  د  ر  چون  که  تعجب  و  انکار  د  ر  است  مبالغه  این  نبینی.  هرگز  د  ید ، 
می گویی بنمای تا ببینیم؟ و گرنه چون گمان بریم به موسی محبوب الله و کلیم الله که 
بیشتر قرآن ذکر اوست و مَن أحَبَّ شَیئاً اکثَرَهُ .... وَلکن انُظر الِی الجَبَلِ، آن جبل ذات 
موسی است که از عظمت و پا برجایی و ثبات جبلش خواند ؛ یعني د  ر خود  نگرد ي ما را 
ببیني. این به آن نزد یک است که مَن عَرَفَ نفَسَهُ فَقَد  عَرَفَ رَبَّهُ د  ر خود  نظر کرد  او را 
بد  ید . از تجلی، آن خود  او که چون که بود  مُنذُك شد  و گرنه چون روا چون روا د  اری که 
د  عای کلیم خود  را رد  کند  و به جماد  ی بنماید ؟ بعد  از آن گفت: تُبتُ الِیَکَ یعنی از این 

گنه که غرقه باشیم د  ر د  ید  ار و د  ید  ار خواهم )شمس تبریزی، 1377: 174-175(. 

     مولوی د ر د فتر اول و د ر یک بیت به قسمت نخست قول شمس و ماجرای تجلی خد اوند  بر کوه 
طور، اشاره کرد ه است.

لاتُـد رِکـــهُ ابـصـارُنـــا  وَ هُــوَ یُــد رك بین تــو از موســی وکُه لاجــــرم 
                                                                                              )مولوی، 1375: 1135/1(

      بر خلاف عبارت فوق که به نوعی د فاع از منزلت موسی)ع( است، د ر جایی د یگر شمس همین آیه 
را به گونه ای تأویل می کند  که بوی مقایسه موسی )ع( با حضرت محمد )ص( به مشام می رسد . 

کلیم می گوید : ارَنی. چون د  انست که ان از آن محمد  یانست. از این می خواست که اللهُّمَّ 
د ٍ. چون د  ید  که پرتو مرد  ی بر آن کوه آمد ، خرد  شد . گفت جای من  أجِعَلنی مِن امَُ مُحمَّ
امه محمد  گفتند : اکنون چند  روز به خد  مت خضر رو. خضر هم  اما جعلنی من  نیست؛ 
د ٍ. نوری د  یگر است که موسی و خضر را به تاراج  می گوید  که اللهُّمَّ أجِعَلنی مِن امَُه مُحمَّ
د  هد . د  ر عیسی منگری د  ر آن نور سرگرد  ان بینی. د  ر موسی نگری د  ر آن نور حیران بینی. 
محمد  را نوری است که بر همه انوار غلبه کرد  ه آخر نگر که آن چله و آن ذکر هیچ بر 
متابعت محمد  هست؟ آری موسی را اشارت بود : ارَبعَینَ لیَلهَ، متابعت محمد  کجا که موسی 
تمنای آن نیارد  برد  ن، بلکه گوید  مرا از فتراکیان او گرد  ان )شمس تبریزی، 1377: 284(.
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نمونه ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

     همین د و تفسیر متفاوت از یک آیه نشان می د هد  که چگونه شمس با توجه به موقعیت و مخاطب، 
د ریافت خود  را از متن آیات بد ون د ر نظر گرفتن تفسیرهایی که خود  وی قبلا ارائه کرد ه بود ، تغییر 
»نوشتن«  به  او  چرا  می بریم  پی  که  است  واحد   متن  با  برخورد هایی  چنین  طریق  از  است.  می د اد ه 

اعتقاد ی ند اشته و »گفتار« را بر »نوشتار« ترجیح می د اد ه است.
     مقاتل بن سلیمان د ر تفسیر این آیه بر مشرب متکلمین می رود  و صحت نظریه »عد م امکان رویت 
از جمله موارد  معد ود   این  و  به چشم می خورد   تفسیر شمس  اما شباهت  استنباط می کند .  را  خد اوند « 

شباهت نوع د ریافت شمس با آثار پیش از اوست. امام جعفرصاد ق )ع( می فرمایید : 

وءیَه .....سَمَعَ )موسی( کَلامَاً خَارِجَاً عَن بشََرِیَّته و اضَاَفَ الکَلام الِیَهِ وَ  المیقَاتُ، طَلبََ الرُّ
کَلمََهُ مِن نفَسِهِ موسی و عُبود  ییَتهِِ فَغَابَ موسی عَن نفَسِهِ وَفَنَی موسی عَن صِفاتهِِ وَ کَلَّمَهُ 
د ُ سَمَعَ مِن رَبَّهُ صِفَه ربَّه فَکانَ احَمَد ُ  رَبَّهُ مِن حَقایقِ مَعانیِهِ فَسَمَعَ موسی صِن رَبِّهُ وَ مُحَمَّ
د  صلعم سِد  رَه المُنتَهی وَ مَقامُ موسی الطّورُ  المَحمود  ینَ عِند َ رَبَّه وَ مِن هُنا کانَ مَقامُ مُحمَّ

)سلمی، 1372: 1/ 29(.

     چنان که ملاحظه می شود  استنباط برتری محمد )ص( بر موسی )ع( وجه مشترك د و تفسیر است. 
اما فصل مشترك د ریافت شمس با ابن عربی چنین است: 

.....وَلکن انُظُر الِیَ الجَبَلِ »ایَ جَبَلِ وُجُود ِك« فَان استَقَرَّ مَکانهَُ »امَکَنتَ رُوءیَتَکَ ایّای 
وَخَرَّ  اصَلًا«  لهَُ  وُجُود َ  لا  مُتَلاشِیاً  »ایَ  د َکاً  جَعَلهَُ  باَلمَحالِ«  التَّعلیق  باَبِ  مِن  ذالکَ  وَ 
انی عِند َ البَقاءِ بعَد َ الفَنا  موسی »عَن د َرَجَه الوُجود ِ فَانیا« فَلمَّا افََاقَ »باِ وُجُود ِ المُوهوبِ الحقَّ

)ابن عربی، 1978: 1/ 449(.
     قشیری د ر تفسیر این آیه بیش از آن که د ر فکر یافتن معانی پوشید ه آن باشد ، بر خود  تجربه تکلم 
موسی )ع( به عنوان عارف نخستین با خد اوند  تأکید  می کند . او د ر بیان این تجربه به اند ازه ای به شور و 

شعف می آید  که عنان قلم از د ست می د هد  و نثرش را به شعری صوفیانه مبد ل می کند :

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

     »ارنی« گفتن موسی را به علت غلبات وجد  و طلب کمال وصال می د اند  و نیز می گوید  عزت سماع 
کلام حضرت باری او را از خود  بی خود  کرد  و آن چه را که قبلا آماد ه کرد ه بود  به خد اوند  بگوید ، فراموش 
نمود  و د ر آن لحظه کنترل زبان خود  را از د ست د اد  و سخنی را که فی الوقت بر زبانش جاری شد ه بود ، 

بیان کرد  )قشیری، 1420: 1/ 355(.

ـ آیه پنجم سوره طه  
حمنُ عَلیَ العَرَشِ استَوی« از جمله آیات متشابه قرآن است که همواره د رباره معانی آن  آیه معروف »الرَّ
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تجلی قرآن و د ین د ر مقالات شمس تحت عنوان: »شمس تبریزی و تفسیرهای بد یع او از آیات قرآن«

بین فِرق اسلامی از جمله اشاعره و معتزله اختلاف نظر بود ه است. آن که می د انیم اشاعره با استناد  به 
چنین آیاتی و فهم معنی ظاهری آنها برای حضرت باری اند ام و جوارحی قائل می شد ند  و د ر مقابل، 
معتزلیان اهل تنزیه، این آیات را تأویل می کرد ند  تا شائبه هر نوع جسمانیت از ساحت خد اوند  برطرف 
گرد د  عارفان مسلمان چنان که از آثارشان برمی آید  با هیچ یک از فِرق فوق همد لی ننمود ه و خود  
برای خاتمه بخشید ن به جد ال های بی حاصل، رهیافت های تازه ای ارائه کرد ه اند . شمس د ر تاوئل این 

آیه می گوید  که: 

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

)شمس، 1377: 657(. 

د ر قسمت های د یگری از مقالات به این تاوئل اشاره کرد ه است.11
     هیچ یک از تفاسیر عرفانی قبل از شمس، تا آنجا که ما حستجو کرد ه ایم، به جز ابن عربی چنین 
ماءِ مَعلُومٌ و عَرشُهُ  تأویلی از آیه مذکور به د ست ند اد ه است. قشیری می گوید : »استواءُ عَرشِهِ فِی السَّ
فِی الأرضِ قُلوبُ اهَلِ التوحید ِ« )قشیری، 1420: 2/ 235(. اما تأویل ابن عربی شباهت شگفت انگیزی 

به تأویل شمس د ارد  عین عبارات ابن عربی چنین است: 

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

باِلحَقَّ باِلبَقاء بعَد َ الفناءِ التّامِ.. )ابن عربی، 1978: 2/ 33(.

ـ آیه هفتاد و د وم سوره احزاب
آیه امانت نیز د ر بین مفسران مباحث گسترد ه ای را به وجود  آرد ه است. اصل آیه مبارکه چنین است: 
مواتِ والأرضِ والجِباِلِ فَأبیَنَ أن یَحملنَها وَ حَمَلهَا اأنسانُ أنَّهُ کانَ ظَلومً  »أناّ عَرضنَا الأمانهً عَلیَ السَّ
جَهولًا«. برای مفسران قرآن حل د و مساله د ر تفسیر این آیه حیاتی بود ه است. یکی این که مصد اق 
و مد لول امانت را کشف کنند  و د یگر این که برای علت سرباز زد ن آسمان و زمین و جبال و پذیرش 
انسان برای بر د وش کشید ن این بار، تبیین قانع کنند ه ارائه د هند . اکنون فرصت پرد اختن به تفاسیر 
آیه، تحقیقی علی حد ه  این  از  عامه نیست و نقد  تطبیقی تحلیل های مطرح شد ه د ر تفاسیر اسلامی 
خواهد  بود . شمس بنا به مشرب فکری خود ، مصد اق امانت الهی را »معرفت الله« می د اند  و آیه را با 
توجه به حد یث قد سی »لایشتَعُنی أرضی و لا سَمائی وَلکن یَسعُنی قَلبُ عبدِ المؤمن« تأویل می کند .12 

اما توجیهی که از باب علت پذیرش انسان می آورد  شنید نی و زیباست می گوید : 

...گفتند  آسمان ها و زمین ها که تحمل این امانت کار ما نیست. زیرا نظرشان بر توفیق 
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نمونه ای از تفسیرهای عارفانه شمس 

نبود  تا گفتند ی که اگر چه کمان سخت است، چون ما بر د ست گیریم، د ر قفای ما کس 
است که او بکشد ، آن قوت نظر و توکل محمد  را بود  و محمد یان را )شمس، 1377: 230(. 

    میبد ی د ر تفسیر این آیه به روش مفسران عامه مصد اق های متعد د ی برای امانت ذکر می کند . 
مانند : د ین، پنج نماز، اسرار عباد ت، غسل از جنابت و اعضای بد ن.13 د ر توجیه علت پذیرش بار امانت 

از سوی انسان می گوید : 

امانت  بار  اراد ت، چون د ید  که آسمان و زمین  بود  و نسیج  بد یع فطرت  آد م صفی که 
برند اشتند ، مرد انه د رآمد  و بار امانت برد اشت، گفت: ایشان به عظیمی بار نگریستند  از آن 
سر وازد ند  و ما به کریمی نهند ه امانت نگریستم و بار امانت کریمان، به همت کشند  نه 

به قوت )میبد ی، 1376: 8/ 102(. 

      قشیری مصاد یق امانت را قیام به واجبات و اصول و فروع آن و نیز توحید  و حفظ حد ود  آن می د اند . 
نظریه ای که د ر تبیین علت پذیرش امانت توسط انسان بیان می کند ، بسیار شبیه به قول شمس است. 
مواتِ  او می گوید : »حَمَلَ الأنسانُ باِللهِ لابنَِفسِهِ وَ یُقَالُ ظَلمََ نفَسَهُ خیث لمَ یَشفَق مِمّا اشفَقشت مِنهُ السَّ
یِ فیِ غَیرِ مَوضِعِهِ« )قشیری، 1420: 3/ 46(. مولوی نیز د ر مثنوی د ر  وَالظُلمُ وَضعُ الشَّ و الأرَضونَ 
چهار نوبت به این آیه اشاره کرد ه است. د ر د فتر اول، امانت را به »نفخه الهی« تأویل کرد ه و می گوید : 

انــد ریـــن ایـــام مــی آرد  سبـق...گفـت پیغمبـر کـه نفحت هـای حـق
همچو جنبش های حـیوان نیست اینتازگـی و جنبـش و طوبیسـت ایــن
زهــرهـشـان آب گــرد د  د ر زمــانگــر د ر افــتد  د ر زمــین و آسـمان
بــاز خــوان فـابـیــن ان یـحملـنـاخــود  زییــم ایــن د م بـی منـتــها
گر نه از بیمش د ل که که خون شد یورنـه خـود  اشـفقن منهـا چـون بد ی

                                                                                   )مولوی، 1357: 1/ 1965 ـ 1959(

     مولانا د ر باب توجیه پذیرش حمل بار امانت از سوی انسان، د ر د فتر سوم به نکات ارزند ه ای اشاره 
می کند . اما د ر د و مورد  د یگر، بد ون این که به تفسیر یا تأویل نزد یک شود ، به عنوان تلمیح به آیه مذکور 

اشاره کرد ه است. ما با نقل د لیل تأویلی وی مقاله را به پایان می بریم.

زین فزون خواهی ظلومست و جهولکـرد  فصـل عشـق انسـان را فضـول
می کشـد  خـرگوش شیـری د ر کـنارجاهلسـت و اند ریـن مشـکل شـکار
گــر بــد انستــی و د یــد ی شیـر راکـی کنـار انــد ر کشیــد ی شیــر را
ظلم بیــن کــز عــد ل ها گو می برد ظالمسـت او بـر خـود  و بـر جـان خود 
ظلم او مـــر عـد ل هـا را شـد  رشـاد جهــل او مــر علـم هــا را اوستــاد 

                                                                                    )مولوی، 1357: 3/ 4672-4676(
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تجلی قرآن و د ین د ر مقالات شمس تحت عنوان: »شمس تبریزی و تفسیرهای بد یع او از آیات قرآن«

نتیجه گیری
مطالعه د رباره شمس تبریزی، به د لیل آرا و عقاید  کم نظیرش و نیز نقشی که د ر تغیر و تحول روحی 
مولانا جلال الد ین د اشته است، همواره ضروری و با اهمیت خواهد  بود . علی رغم این ضررت، تاکنون 
چنان که باید  د ر باب د انش و معارف وی تحقیقات ارزند ه ای جز تصحیح انتقاد ی مقالات باقی ماند ه 
از وی، صورت نگرفته است. د ر این مقاله گوشه ای هر چند  بسیار محد ود  از وسعت، عمق و عظمت 

اند یشه های شمس د ر حوزه تفسیر و تأویل عرفانی نمود ه شد .
     چنان که د ر متن مقاله بیان گرد ید ، شمس د ر تفسیر قرآن د ارای اند یشه ای قابل توجه است و د ر 
معد ود  آیاتی که تفسیر کرد ه این رویکرد  به خوبی نمایان است. نظریه تفسیری وی بر د و اصل تاثیر 
شخصیت مفسر د ر نوع خوانش متن و لزوم استقلال علمی او استوار است و شیوه تفسیری شمس 
مانند  سایر مفسران عارف، متکی بر اجتهاد  و تجربه فرد ی و عد م توجه به بستر تاریخی نزول آیات و 
بی اعتنایی به مباحث لغوی، نحوی، فقهی و کلامی است. شمس تبریزی د ر تفسیرهای خویش توانسته 
است مستقل از تفاسیر عامه، به تفسیری بد یع و تازه د ست یابد . اما به د لیل قرار گرفتن د ر فضای گفتمانی 
واحد  با سایر عارفان مفسر، د ر موارد  معد ود ی نتوانسته خود  را یکسره از سیطره چنین گفتمانی رهایی 
بخشد . با وجود  این، نمونه تفسیرهای وی به د لیل عمق، غنا و زیبایی آنها، باید  د ر سنت تفسیرنویسی 

عارفانه مورد  توجه قرار گیرد . 

پی نوشت
1. د رباب این که آیا پیامبر)ص( خود  به تفسیر قرآن مباد رت می ورزید ه است یا نه و یا این که تنها اکتفا به تبیین 
غموض پاره ای از آیات یا به سوالاتی که پیرامون بعضی از آیات می شد ، اکتفا می نمود ند ، نظریه های گوناگونی 
مطرح شد ه است. برای کسب اطلاع د ر این زمینه ر.ك. کمالی د زفولی، سید علی )1354(، قانون تفسیر، تهران، 

انتشارات اصر خسرو، ص 399-406.
2. ر.ك.گلد زیهر، ایگناس )1383( گرایش های تفسیری د ر میان مسلمانان، ترجمه سید ناصر طباطبایی، صص 

29-56 و 75-76.
3. د رباره ریشه و معنای لغوی و اصطلاحی تأویل و تفسیر و تمایز آن د و ر.ك.ایزد ی مبارکه، کامران )1376(

شروط و آد اب تفسیر و مفسر، صص 23-37.
4. ر.ك. رولان بارت، د رجه صفر نوشتار، ترجمه شیرین د خت د قیقیان، ص 37.

5. حشر /21
6. علی بن احمد بن محمد علی متویه معروف به واحد ی نیشابوری. برای کسب علم اکثر بلاد  اسلامی را گشته و از 
محضر د انشمند انی بزرگ علم آموخته است؛ به گونه ای که د ر علم نحو و حد یث استاد  روزگار خود  بود ه و مورد  
مهر و محبت خواجه نظام الملک قرار گرفته است. تاریخ تولد  وی معلوم نیست؛ اما وفات او به سال 468 بود ه 
است. سه تفسیر، به نام های البسیط، الوسیط و الوجیز به همراه اسباب النزول، التجبیر فی شرح اسماء الحسنی، 
الاعراب فی علی الاعراب و شرح د یوان متنبی از آثار مهم اوست )ر.ك. لغتنامه د هخد ا، جلد  اول، ذیل ابوالحسن 

علی بن احمد (
7. ابوجعفر بن الحسن بن علی الطوسی ملقب به شیخ الطایفه، فقیه و مفسر بزرگ شیعی است و به سال 385 هجری 
د ر طوس زاد ه شد . سال 408 به بغد اد  رفت و از محضر شیخ مفید  و سید  مرتضی کسب علم نمود . او یکی از 
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پی نوشت

د انشمند ان پرکار اسلامی است و آثار فراوانی د ر حوزه های گوناگون نوشته است. تفسیر التبیان فی تفسیر القرآن 
او یکی از تفاسیر معتبر محسوب می شد . )ر.ك. لغت نامه د هخد ا، جلد  اول، ذیل ابوجعفر طوسی(.

ر القرآنَ بر أیهِ فَقَد  افَتری عَلیَ  8. این حد یث با عبارات د یگری نیز د ر کتب روایی آمد ه است. از جمله: »مَن فسَّ
الله الکَذِب« د ر روایتی که کلینی از امام محمد باقر )ع( آورد ه و آن چه د ر تفسیر منسوب به امام حسن عسگری )ع( 

آمد ه، همین معنا با زبانی متفاوت بیان گرد ید ه است.
9. حد یث تفسیر به رای د ر میان متکلمان و مفسران اسلامی خود  تفسیرهای گوناگونی د اشته است؛ به گونه ای که د ر 
وجوه و مصاد یق چنین تفسیری اتفاق نظر د ر میان آنها به چشم نمی خورد . به عنوان نمونه، حاجی خلیفه د ر »کشف 
الظنون عن اسامی الکتب و الفنون« پنج وجه تفسیر به رای را بد ین گونه برمی شمارد : 1ـ تفسیر قرآن بد ون احراز 
علومی که به کمک آنها می توان قرآن را تفسیر کرد . 2ـ تفسیر متشابهات قرآن که جز خد اوند  کسی معانی آنها 
را نمی د اند . 3ـ تفسیری که برای تایید  فرق و مذهب انجام می گیرد  .4ـ تفسیری که مفسر بد ون ارائه د لیل اصرار 
می کند  مراد  خد اوند  همان چیزی است که وی استنباط کرد ه است. 5 ـ تفسیر قران بر اساس استحسان عقلی و 
اغراض شخصی. )حاجی خلیفه؛ مصطفی بن عبد الله )1402.ق( کشف الظنون عن اسامی الکتب و الفنون، ج1، د ار 
لفکر، بیروت، ستون شماره 433(. مرحوم علامه طباطبایی د ر جلد  سوم تفسیر المیزان تفسیر به رای را اغراض 
شخصی و استحسان عقلی د انسته و علاوه بر آنها بر این که نیز پا فشاری می کند  که تفسیر به رای ممکن است از 
طریق قیاسی که مفسر بین کلام الهی و کلام بشری می کند ، بروز کند ؛ یعنی مفسر با توجه به اصول و معیارهای 
د رك و د ریافت کلام انسانی به فهم کلام الهی مباد رت ورزد ؛ د ر حالی که بافت کلام خد اوند  قابل قیاس با کلام 

بشر نیست. به همین د لیل ایشان بهترین روش تفسیر قرآن را تفسیر قرآن به قرآن می د اند .
10. ر.ك.نویا،پل )1373( تفسیر قرآنی و زبان عرفانی ،ص 70

11. ر.ك مقالات شمس، ج1، ص 257و 325
12. ر.ك. همان ،ج1، ص 125

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

د فتر پژوهش و نشر سهرورد ی. 
- ابن عربی، محمد بن علی، )1978(، تفسیر قرآن کریم، تحقیق الد کتور مصطفی غالب، چاپ د وم، تهران: 

انتشارات ناصر خسرو.
ـ ابن عربی، محمد بن علی؛ فتوحات مکیه، ج2، بیروت، ذار صاد ر، بی تا. 

- ابن کثیر د مشقی، ابوالفد ا اسماعیل، )1380(، تفسیر القرآن العضیم، چاپ پنجم، تهران: نشر مرکز.
- احمد ی، بابک، )1380(، ساختار و تأویلمتن، چاپ پنجم، تهران: نشر مرکز.

- ایزد ی مبارکه، کامران، )1376(، شروط و آد اب تفسیر و مفسر، چاپ اول، تهران: امیر کبیر.
- تبریزی، شمس الد ین محمد، )1377(، مقالات، تصحیح محمد علی موحد ، چاپ د وم، تهران: انتشارات 

خوارزمی.
- بارت، رولان، )1378(، د رجه صفر نوشتار، ترجمه شیرین د خت د قیقیان، چاپ اول، تهران: هرمس.

- حاجی خلیفه، مصطفی بن عبد الله، )1402 ق(، کشف الظنون عن اسامی الکتب و الفنون، ج1، بیروت: 
د ارالفکر.

- سلمی، محمد بن حسین، )1420(، مجموعه آثار، گرد آوری نصرالله پورجواد ی، چاپ اول، تهران: مرکز 
نشر د انشگاهی.

- قشیری، ابوالقاسم عبد الکریم بن هوازن، )1420(، تفسیر القشیری مسمی بلطائف الاشارات، الطبعه الاولی، 
بیروت: د ار الکتب العلمیه.

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

- گاد  زیهر، ایگناس، )1383(، گرایش های تفسیری د ر میان مسلمانان، ترجمه سید ناصر طباطبایی، چاپ 
اول، تهران: انتشارات ققنوس.

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

- میبد ی، رشید الد ین ابوالفضل، )1376(، کشف الاسرار و عد ه الابرار، به سعی و اهتمام علی اصغر حکمت، 
پاپ ششم، تهران: چاپخانه سپهر.

- نویا،پل، )1373(، تفسیر قرآنی و زبان عرفانی؛ ترجمه اسماعیل سعاد ت، چاپ اول، تهران: مرکز نشر 
د انشگاهی.
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بازتاب مؤلفه های سوررئالیسم د ر مقالات شمس
                                                                                                                         سمیه اسد ی1

چکید ه
اگرچه مکتب سوررئالیسم محصول اروپای قرن بیستم است، امّا رد پای آن را می توان د ر آثار عرفانی، 
خاصه عرفان اسلامی د نبال کرد؛ بسیاری از اصول بنیاد ین این مکتب، د ر آثار عرفانی اسلامی نیز د ر زمرۀ 
مباد ی و بن مایه ها به حساب می آیند و نزد عرفا از جایگاه ویژه ای برخورد ارند؛ مقالات شمس، به عنوان 
یکی از آثار برجستۀ عرفانی و تنها اثر برجای ماند ه از عارفی اهل شهود که اند یشه و آموزه هایش به ظهور 
یکی از بزرگ ترین شخصیت های عرفانی تاریخ ایران، یعنی مولانا، منجر شد، یکی از متون عرفانی ـ 
اسلامی است که به جهت مشی خاص صاحب اثر، د ربرگیرند ۀ مضامین نابی است که از جنبه های مختلف 

شایان بررسی است. 
   این پژوهش می کوشد با روش توصیفی ـ تحلیلی به بررسی و بیان مؤلفه های سوررئالیستی مقالات شمس 
بپرد ازد و روشن سازد که این متن عرفانی چه میزان با باورهای سوررئالیستی قابل تفسیر و توضیح است و 

تا چه اند ازه با مفاهیم این مکتب تفاوت د ارد.
واژگان کلید ی: عرفان، سوررئالیسم، عرفان ایرانی ـ اسلامی، مقالات شمس.

1. استاد یار گروه زبان و اد بیات فارسي، د انشگاه ولایت ایرانشهر
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بازتاب مؤلفه های سوررئالیسم د ر مقالات شمس

مقد مه و بیان مسئله
مکتب سوررئالیسم د ر قرن بیستم مطرح شد و بیانیه های خود را به صورت رسمی اعلام کرد؛ امّا نمود آثار 
سوررئالیستی را، به خصوص د ر حوزۀ اد بیّات ـ چه د ر آثار اروپایی و چه د ر د یگر نقاط جهان ـ می توان د ید؛ 
از آن جمله جلوۀ اند یشه های سوررئالیستی د ر عرفان و از جمله عرفان ایرانی ـ اسلامی است که هم د ر 
شعر و هم د ر نثر، نمود های د رخشانی د اشته است؛ د ر این میان می توان به آثار احمد غزّالی، عین القضات 
همد انی، روزبهان بقلی، سهرورد ی، سنایی، مولانا، عطّار و ... اشاره کرد. جلوۀ مفاهیم سوررئالیسم د ر این 
آثار احتمال تأثیر پذیری سوررئالیسم از آثار عرفانی زبان فارسی را تقویت می کند؛ زیرا برخی از مشاهیر 
سوررئالیسم از جمله لویی آراگون با آثار مولانا آشنایی د اشتند و د ور از واقع نیست که از آن تأثیر پذیرفته 
باشند؛ بنابراین می توان رد پای زمینه های مشترکی را بین د و د ید گاه د نبال کرد؛ چنان که هر د و د ید گاه، 
بر ناتوانی عقل د ر د رك حقیقت تأکید د ارند؛ ردّ  و نکوهش د نیا د ر اند یشۀ هر د و د ید ه می شود؛ هر د و د ر 
جستجوی واقعیّت و حقیقتی فراتر از واقعیّت ملموس و حسّی هستند و به پیوند حقیقت و خواب اهمیّت 
می د هند؛ د ر نظر هر د و همۀ تضاد ها و تناقض ها د ر نهایت د ر یک نقطه، به اتحاد می رسند و امر شگفت 

و غیب گویی از لازمه های اند یشۀ هر د و به شمار می رود.
      اما باید توجه د اشت که این به معنای تشابه محض د و نگرش نیست؛ آثار عرفانی فارسی و مکتب 
سوررئالیسم، هر کد ام د ارای خاستگاه، اند یشه و اهد اف متفاوتی هستند که د ر برخی موارد، این تفاوت ها 
عمیق و بنیاد ین می شود و د ر پاره ای مسایل، مفاهیم عرفانی این آثار، به جهت محتوا و غنا بر د ید گاه 
سوررئالیست ها برتری می یابد. بر این اساس، محور اصلی پژوهش حاضر توصیف و تحلیل مؤلفه های 
سوررئالیستی اند یشه و بیانات شمس است که از بررسی تنها اثر برجای ماند ه از او صورت پذیرفته است.
و  مؤلفه ها  با  اند ازه  چه  تأثیرگذار  و  شهود  اهل  عرفای  از  یکی  به عنوان  د ید گاه  شمس،  که  این      
بن مایه های مکتب سوررئالیسم ارتباط و هم سویی د ارد و چه میزان متفاوت است، مسئلۀ اصلی پژوهش 
حاضر است. بنابراین با بهره گیری از روش توصیفی ـ تحلیلی به مطالعه و استخراج مبانی سوررئالیسم د ر 
متن مقالات پرد اخته شد ه و هر یک از شواهد بر اساس تعاریف مکتب سوررئالیسم تبیین و شرح شد ه اند. 

سوررئالیسم و مبانی آن 
واژۀ سوررئالیسم1 از د و جزء سور )sur( به معنی روی، برفراز و بالا و رئال )real( به معنی حقیقت، چیز 
واقعی، صحیح و حقیقی ترکیب یافته است و می توان سوررئال را ورای واقعیّت و پشت واقعیّت ترجمه 
تعریف  این گونه  را  سوررئالیسم  برتون2  آند ره  اصطلاحی،  نظر  از  سوررئالیسم(.  ذیل  )د اد، 1371:  کرد 
می کند: »خود کاری خالص روانی، که منظور از آن عبارت است از فراگرد واقعی اند یشه به طور شفاهی 
یا مکتوب یا به هر نحو د یگر، یعنی تقریر اند یشه فارغ از هرگونه ضابطۀ عقلانی و مستقّل از هرگونه 
ملاحظۀ اخلاقی یا جمال شناسی«. به بیان د یگر سوررئالیسم »تقریر و تثبیت تفکّر است؛ بد ون تحکّم 
عقل و خارج از هرگونه تقیّد به قوانین زیباشناسی و اصول اخلاقی« )ثروت، 1385: 228(. سوررئالیسم 

از منظر جهان بینی و اید ئولوژی: 
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نیز نوعی فلسفه است؛ زیرا جهان بینی تازه ای را بیان می کند و به د نبال کشف راز کیهان 
است؛ نه این که تجربه گرایی ساد ه ای باشد. د ر عین حال، هم عمل است و هم تفکّر د ربارۀ 
غایات این عمل . . .. سوررئالیسم د ر د رجۀ اوّل عصیان است. این عصیان حاصل هوس 
است  زند گی  و شرایط  روح  قد رت های  بین  تراژیک  برخورد ی  بلکه  نیست؛  روشنفکرانه 

)سیّد حسینی، 1393: 2/ 782(. 

     سوررئالیسم بر اساس هد فش نیز »روی هم رفته یعنی فراواقع؛ می توان گفت که مراد واقعیّتی است 
که د ر ضمیر ناخود آگاه ماست و فقط د ر اوهام، رؤیاها و آثار هنری بروز می کند« )شمیسا، 1395: 19(. با 
توجّه به معنای لغوی سوررئالیسم و مفاهیمی که د ر بیانیه های آن مطرح شد، می توان گفت سوررئالیسم 
ورود به د نیای فراواقعیّت است؛ فراواقعیّتی که با رهایی از سلطۀ عقل، کشف ناخود آگاه و نفی تضاد ها 

می توان به آن د ست یافت؛

 از این منظر سوررئالیسم مهم ترین خواسته اش این است که ذهن را واد ار کند که از سدّ  ی 
که عناصر متّضاد ی مثل عمل و رؤیا، عقل و جنون، حسّ و نمود و غیره د ر راهش نهاد ه اند 

و د رواقع مهم ترین مانع تفکّر غربی است، عبور کند )برتون، 1394: 278(. 

     مکتب سوررئالیسم به مانند هر مکتب د یگری بر مبنای مفاهیم بنیاد ین خاصی شکل گرفته که پیروان 
این مکتب به آنها بسیار پایبند هستند و شد ت و ضعف هر یک از این مفاهیم و نوع رویکرد پیروان به آنها 
تفاوت د ید گاه هر یک از اهالی مکتب مذکور را رقم می زند. به بیان د یگر این امکان وجود د ارد که برخی 
از مفاهیم زیر طی عمر مکتب سوررئالیسم تغییر کرد ه، از میان رفته و یا تثبیت شد ه باشند. به طور کلی 

مهم ترین مفاهیم و مؤلفه های سوررئالیسم عبارتند از: 

1 ـ خیال از این جهت که همۀ مرزها و محد ود یّت ها را پشت سر می گذارد و راهی برای رهایی ذهن به 
شمار می رود؛ چنان که برتون می گوید:

هر چیز تصوّرپذیری، محتمل است؛ هر چیز محتملی، قابلیّت تجلیّ د ارد ...؛ بنابراین هر 
چیزی که قابلیّت مطرح شد ن د اشته باشد، تمایل به تجلیّ د ارد. من به این اعتقاد رسید ه ام 
که چنین مقایسه ای ما را به کشفیّات و یقین های تازه ای می رساند )برتون، 1394: 225(. 

2 ـ خواب و رؤیا که د ر ارتباط با واقعیّت برتر اهمیت می یابد.

 چرا که خواب حالتی است که انسان را از مشاهد ۀ عالم حس به برزخ منتقل می کند. چون 
انسان به وجهی که خاصّ آن است به عالم خیال می نگرد که کامل ترین عالم ها و اصل 
عالم است و د ارای وجود حقیقی و قد رت حکمرانی و د اوری د ر همۀ کارها است و معانی 
را صورت می بخشد و آن چه را قائم به خویش نیست، قائم به خویش می کند و به آن چه 

صورت ند ارد، صورت می بخشد و محال را ممکن می کند )اد ونیس، 1380: 94(.

     د رواقع خواب و رؤیا، د رك حقیقت وجود ی انسان و حقایقی است که د ر عالم بید اری و هشیاری، 
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است؛  خویش  واقعی  به سرشت  بازگشت  به نوعی  »رؤیا  منظر  این  از  نیست؛  ممکن  به آنها  د ست یابی 
به زند گی ناخود آگاه انسان نخستین« )آبراهام، 1377: 72(. 

3 ـ واقعیت برتر که مهم ترین هد ف سوررئالیسم است؛ 

د رواقع هد ف سوررئالیست ها کشف و کاوش د نیای واقعی تر از واقعی د ر ورای واقعی ـ به بیان 
پژوهش های  روانکاوان، مخصوصاً  پژوهش های  که  به شکلی  روانی  تجربۀ  د نیای  د یگر، 
فروید بر ما عیان ساخت ـ، بود. هد ف تفکیک واقعیّت »آگاهانه« و »نیمه آگاهانه« به یک 
واقعیّت نو و مطلق ـ فرا واقعیّت )سوررئالیته( ـ و د رنتیجه تثبیت د وبارۀ انسان د ر مقام 

روان شناسی به جای تشریح بود )گارد نر، 1389: 629 ـ 630(. 

     از طرفی رسید ن به این فراواقعیّت، از طریق توهّمات و تخیّلات ضمیر ناخود آگاه ممکن می شود.

از بند منطق،  4 ـ امر شگفت و جاد و از د یگر بن مایه های فکری سوررئالیسم است؛ د رواقع رهایی 
توجّه به تخیّل و اهمّیّت جنون، همگی راه را برای طرح امور و تصاویر شگفت فراهم می کنند. د ر اند یشۀ 
سوررئالیسم، »شگفتی، خصلت ذاتی واقعیّت است« )برتون، 1394: 21( و همین گرایش به شگفتی، 

زمینه ساز توجّه به سحر و جاد و می شود. 

د رواقع سوررئالیسم )د ر ورای تأثیرات اد بی(، شیوه ای از عقلانیّت و منطق غیرد کارتی را 
کشف کرد که بر ذهنیّتی ساحرانه مبتنی است. به همان اند ازه ای که به قرابت فکری خود 
با د یوانگان و کود کان و بد ویان پی برد، به اند یشه های اقوام بد وی که تمدّ ن آنها را ظاهر 
نکرد ه بود و همچنین میراث باطنی گری، جذب شد ه بود )اد ونیس 1380: 277؛ نقل از: 

بیانیۀ سوررئالیسم: 8(. 

    توجّه به جاد و د ر اصول سوررئالیسم به حدّ  ی برجسته است که قسمتی از بیانیّۀ اوّل سوررئالیسم، »اسرار 
هنر جاد ویی سوررئالیستی« نام گرفته است )سیّد حسینی، 1393: 2/ 825(؛ همان جاد ویی که به تعبیر 

سوررئالیست ها، راه گشای رسید ن به واقعیّت برتر است.

5 ـ نگارش خود کار که از طریق آزاد ی ذهن و رهایی از هرگونه قید و بند ی که سدّ  راه تفکّر می شود. 
نگارش خود کار »تمرینی است که امکان از بین برد ن حجاب های عقل را برای رسید ن به نیروهای گمشد ۀ 
به آفرینش  اند یشه،  و  تأمّل  بد ون  این روش، هنرمند  د ر  )همان، 140(.  فراهم می کند«  روانی  زند گی 
ارائه می د هد. این اصل به قد ری د ر د ید گاه  می پرد ازد و مفاهیم را همان گونه که د ر ذهنش می گذرد، 
سوررئالیسم مهم است که ماکس ارنست، نقّاش سوررئالیست می گوید: »خود آگاهی، کنترل ذهنی عقل، 
ند ارد«  جایی  است،  سوررئالیستی  اثر  یک  به عنوان  توصیف شد ن  شایستۀ  که  اثری  د ر  اراد ه،  و  ذوق 
)هاورز، 1362: 4/ 287(. د رنتیجه سوررئالیست ها، روش نگارش خود کار را تنها راه بروز و ظهور اند یشه 
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و ناگفته های شخصی می د انند و معتقد ند »عمیق ترین احساسات شخص، هنگامی به تمام معنا، تجلیّ 
می کند که تصوّرات وهمی، همه چیز را رهنمون گرد د و اختیار از د ست برهان و منطق چوبی انسانی 

بیرون شود« )بود افر، 1373: 98(.

6 ـ نگرش منفی به د نیا که همراه با اعتراض و عصیان، بیشتر ناشی از جنگ و عواقب آن بود ه است؛ 
د رنتیجه کشتار و ویرانی جنگ، وضعیّت بد اقتصاد ی بعد از جنگ، شیوع روحیّۀ ناامید ی و ... موجب شد 

که سوررئالیست ها نگرشی منفی به جهان د اشته باشند و آن را عامل بد بختی و مشقّات انسان بد انند.  
     از د یـگر د لایل نفی د نیا د ر د ید گاه سوررئالیست ها اعتقاد به بی اختیاری و ناتوانی انسان د ر مقابل 
شرایط زند گی بود. سوررئالیست ها به تلخی، ناتوانی شان را د ر برابر قوانین زند گی زمینی احساس کرد ه اند و 
معتقد ند که من مطلقاً ناتوانم از این که سهمی د ر تعیین سرنوشتی که برایم مقدّ ر شد ه است، د اشته باشم؛ 
د رنتیجه از این که هستی ام را با شرایط مضحک همۀ هستی های د یگر تطبیق د هم، خود د اری می کنم 
)سیّد حسینی، 1393: 2/ 783(؛ به همین د لیل سوررئالیست ها د نیا را به خاطر تحمیل هایش رد کرد ه و از 
عشق، شعر و آزاد ی به عنوان سلاح د فاعی د ر برابر د نیا استفاد ه می کنند؛ برتون د ر این باره می گوید: »ما 
حاضر نبود یم الزامات آن د نیا را بپذیریم. چیزی که د ر برابر د نیا عرضه می کرد یم، شعر، عشق و آزاد ی 

بود« )برتون، 1394: 98(.

7 ـ عشق و غریزۀ جنسی که زمینۀ آشنایی تضاد ها، رهایی از عقل و نظام های اخلاقی و به طور 
کلیّ رهایی و آزاد ی انسان از هر قید و بند ی را فراهم می کند. سوررئالیسم معتقد است که عشق امکان 
بیشتری را برای تجاوز از اشکال سه گانۀ هستی )جنون، رؤیا و نگارش( فراهم می کند؛ د ر عشق، آفرید ه، 

با حقیقت خود روبه رو و از همۀ هنجارها آزاد می شود و به بالا می رود. 

بالاترین نقطه ای که مفهوم برخورد  می تواند  به آن برسد  و همچنین فرصت تحقّق آن به 
والاترین شکل را باید  د  ر عشق، جستجو کنیم. هیچ کشف و شهود  ی د  ر هر قلمرو د  یگر 

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

8 ـ ناتوانی عقل که از طریق تخیّل، جنون و د یوانگی، امر شگفت و ... متجلیّ می شود. سوررئالیست ها 
معتقد ند رسید ن به معرفت و واقعیّت برتر، د ر گرو نفی عقل و منطق است. 

وقتی عقل د  ر بازسازی آن چه به ذهن می رسد ، د  خالت د  اد  ه نشود  و آن چه د  ر وجد  ان 
مغفوله است، د  ر وجد  ان آگاه، ناگهان غلیان کند ، اثر هنری حاصل از آن، کمال مطلوب 

سوررئالیست ها است و همین، آن حقیقت برتر است )حد  ید  ی، 1373: 285(.

      توجّه بیش از حد به تخیّل د ر عقاید سوررئالیسم، منجر شد که عقل برای مدّ تی عاطل و باطل شود: 
»عقل و منطق هاج و واج می مانند، چون ظاهراً فقط تخیّل است که می تواند از راز هستی سر د ربیاورد« 

)نوری، 1392: 551(؛ د ر نتیجه تکیه بر شهود و اشراق د ر مقابل عقل، برتری می یابد. 
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9 ـ طنز که د ر حقیقت مولود کاستی و نارضایتی است؛ آنجا که ناهماهنگی بین توقّعات انسان و واقعیّت 
بروز می کند )کریچلی، 1371: -9 12(. د ر د ید گاه سوررئالیست ها نیز، طنز ناشی از احساس نارضایتی و 
کاستی است؛ د ر واقع روحیّۀ اعتراض و عصیانی که سوررئالیست ها نسبت به د نیا د اشتند، موجب شد که با 

نگاه طنز به واقعیّت های موجود بنگرند و بسیاری از امور جهان را مورد تمسخر قرار د هند. 

تکیه بر جنبه های مضحک و تمسخر همۀ قرارد  اد  ها، قهراً به طغیان بر ضد ّ  نظام موجود  
منجر می شود . به د  نبال کشفیّات فروید ، طنز آشکارا به عنوان د  گرد  یسی روح سرکش و رد ّ  

اطاعت از پیشد  اوری های اجتماعی ظاهر می شود  )سیّد  حسینی، 1393: 2/ 814(. 

     د رنتیجه طنز راهی برای رهایی و آزاد ی سوررئالیست ها از بند واقعیّت و د نیا بود؛ زیرا »طنز نوعی 
بی علاقگی به د نیای خارجی و فاصله گرفتن از آن به منظور نفی د نیای واقعی است« )د اد، 1371: ذیل طنز(. 

10 ـ تصاد ف عینی یعنی عینی شد ن خیالات و رؤیاهایی که د ر ذهن هنرمند سوررئالیست می گذرد؛ 
»خصوصیّت »عینی« این تصاد ف عبارت است از بازتاب ذهنیّت ما به صورت اشتیاق د ر یک واقعیّت 
ملموس« )سیّد حسینی، 1393: 2/ 851( . د ر واقع تصاد ف عینی یکی د یگر از جلوه های پیوند تضاد ها و 
ارتباط میان ذهن و عین د ر د ید گاه سوررئالیسم و د ر نتیجه گامی د یگر د ر جهت تحقق شگفتی و حیرت 
و اصل  اشتیاق  بین جاذبۀ اصل  به طور سرگیجه آوری  پیوسته  برتون  تفکّر  و  به شمار می رود: »تجربه 
واقعیّت، بین رؤیا و زند گی مادّ ی و بین سنّت باطنی و انقلابی ترین آموزه های د نیای مد رن د ر جستجو 
است. به ویژه او کمتر به فکر بحث د ربارۀ جنبه های تئوریک این رو د ر رویی است و به جای آن اغلب 
می خواهد غریب ترین حوادث هستی را که حاکی از تد اخل ذهن و عین یا رؤیای فرد ی و حواد ث زند گی 
مادّ ی و اجتماعی هستند، نشان د هد. تصاد ف عینی مجموعۀ این پد ید ه ها است که از هجوم شگفتی ها 

به زند گی روزمرۀ ما حکایت می کند« )همان، 847 ـ 846(. 

11 ـ بی زمانی و بی مکانی که بر واقعیّت برتر، فراتر از بعُد زمان و مکان تأکید می کند؛ زیرا خاستگاه 
آن، ناخود آگاه، از بعُد زمان و مکان خارج است.

د  ر ضمیر ناخود  آگاه آد  می، مکان های مختلف د  رهم ریخته است و زمان معیّنی وجود  ند  ارد  
و پرد  ه های خیالی گذشته و حال و حتّی به تعبیری، آیند  ه، فروریخته و اشیاء د  ر بی مکانی و 
بی زمانی وجود  د  ارند ؛ یعنی معلوم نیست یک رؤیا یا یک جلوۀ ضمیر ناخود  آگاه، د  ر چه زمان 
یا زمان های د  قیق و د  ر چه مکان یا مکان های معیّن اتفّاق می افتد . مکان یک شیء و زمان 
مشاهد  ۀ آن توسط کسی که خواب می بیند ، به طور صریح و د  قیق روشن نیست؛ فقط نوعی 
اتمسفر است و پس از بید  اری، خاطرۀ آن اتمسفر با مقد  اری سمبل که تا حد ّ ی نشان د  هند  ۀ 

شخصیّت د  رونی و چگونگی ضمیر ناخود  آگاه آد  می است )براهنی، 1344: 222 ـ223(.

      به همین د لیل واقعیّت برتر د ر قید زمان و مکان محد ود نمی شود.
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سوررئالیسم و مبانی آن  و مقالات شمس و مؤلفه های سوررئالیستی

12 ـ جنون و د یوانگی که پیرو نفی عقل و منطق نمود می یابد؛ این امر د ر د ید گاه سوررئالیسم از اهمیّت 
فراوانی برخورد ار است. برتون معتقد است د یوانگان بیش از همه به امور د رونی معرفت د ارند )شمیسا، 
1395: 172(. آنها بسیار گسترد ه تر از قوۀ تخیّل بهره می برند و د ر عوالمی سفر می کنند که د یگران 
به د لیل پیروی از عقل و منطق، از آن بی بهره اند؛ تا جایی که برتون اظهار می د ارد »د یوانگان تا حدّ  زیاد ی 
قربانی تخیّل خویش هستند...؛ به این معنی که تخیّل آنان را به عد م رعایت برخی از مقرّرات رهبری 

می کند که با خروج از آنها، هد ف قرار می گیرند« )سیّد حسینی، 1393: 2/ 840(.

مقالات شمس و مؤلفه های سوررئالیستی
زمرۀ  د ر  که  است  ق(  ه.   645  -  582( فارسی  زبان  عرفانی  متون  از  یکی  تبریزی،  مقالات شمس 
گفتارنوشت های صوفیانه جای می گیرد. شخصیّت صاحب این اثر، شمس، همواره د ر لایه ای از ابهام، 
اغراق و تخیّل قرار گرفته است؛ امّا آن چه مسلمّ است این امر است که شمس، مقتد ای عرفان مولانا 
است و مولانا از مکتب د رس او بهرۀ فراوانی برد ه است؛ بی محابایی و گستاخی شمس د ر گفتار و رفتار، 

یاد آور اند یشۀ ملامتیّه است؛ 

د  رنتیجه گفتار شمس هم مثل خلق و خوی خود  او، تند  و تیز و رُك و راست و بد  ون تکلفّ 
بود . شمس اهل تعارف نبود . لبّ مطلب را می گفت ـ پوست کند  ه و بد  ون ملاحظه و ذرّه ای 
محافظه کاری ـ. خیالش نبود  که از شهر بیرونش کنند  و می د  انست که همۀ این بلاها را 

همین زبان رُك و راست به سرش می آورد  )شمس، 1373، مقد ّ مه: بیست و چهار(. 

     به رغم مقام والا و تأثیرگذار شمس د ر حوزۀ عرفان شهود ی، تنها یک اثر از او بر جای ماند ه است. 
مقالات مجموعۀ سخنان او د ر مجالس مختلف است که مرید ان گرآوری کرد ه اند. شمس د ر مقالات، 
مفاهیم عمیق و گاه صریح عرفانی را بیان کرد ه است که از عشق پرشور و بی پروای او حکایت می کند؛

مقالات شمس سرتاسر وجد و حال و شور و نشاط است. جملات آن با همه شکستگي و 
د  رهمریختگي، از صفا و جاذبه اي خیرهکننده، سرشار است. گفتار شمس با همه سادگي و 
بي پیرایگي، نغز و شیرین و آبدار است. وقتي او به سخن د  رمی آید، خیال ميکني که مولانا 
شعر میسراید. احساس گرمي و روشنایي و وسعت خاصّي د  ر سرتاسر آن موج ميزند. بیاني 
پرنشئه و آهنگ، تنیده از تار و پود طنز و تمثیل، خالي از هرگونه تکلفّ و فضل فروشي، پر 

از خیال اندیشه هاي رنگین و اند  یشههاي بلند )شمس، 1369: مقد ّ مه/ 18(.

      جد ا از ویژگی های سبکی و زبانی مقالات، محتوای این اثر نیز شایان بررسی و توجه است. مضامین 
د یگر  از  گرفته اند،  صورت  سمبلیک  و  تمثیلی  زبانی  با  که  فراوان  رمزگشایی های  و  عرفانی  بنیاد ین 
ویژگی های برجستۀ مقالات به شمار می آیند که بازتاب اند یشه های شهود ی شمس هستند و می توان آنها 

را ذیل مؤلفه های مکتب سوررئالیسم توجیه و تفسیر کرد. 
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بازتاب مؤلفه های سوررئالیسم د ر مقالات شمس

امر شگفت و کرامت
د ر مقالات شمس، آثار توجّه به امر شگفت و کرامت به چشم می خورد. با این توضیح که شمس، کرامت 
غیب گویی را از ویژگی های بارز عارف می د اند: »عارف بر حال همه مطّلع است. هر سخن که می شنود، 
می خند د، می د اند که د ر کد ام مقام است آن کس و مقامات هر یکی را می بیند« )شمس، 1373: 94(؛ او 
گاه فراتر از این می رود و معتقد است، چون بند گان خاصّ خد اوند، جزیی از حق گشته اند، معجزه و کرامت 
از آنها سر نمی زند و شایستۀ وجود ایشان نیست: »معجزه و کرامت صفت بند ه است. خد ا را معجزه نباشد. 

آن بند ه که خاص تر باشد، او را به صفت خد ا راه نمایند« )همان، 187(. 
     همچنین شمس بین معجزه و کرامت تفاوت قائل شد ه و اعتقاد د ارد که معجزه از کرامت، قوی تر 
است؛ »زیرا که نبی هر وقت که خواهد، معجزه بنماید به خلاف صاحب کرامت« )شمس، 1373: 137(. 
از سوی د یگر، شمس سحر و جاد و را رد می کند و معتقد است هرجا نام خد اوند بیاید، سحر باطل می گرد د: 
»محمّد را ساحر گویند؛ آخر جایی که نام خد ا گویند، سحر باطل می شود. جایی که سرتاسر، همۀ اند رون، 

نور الله باشد، سحر چگونه منعقد شود« )همان، 169(. 
    از د یگـر نمود های امر شگفت و کرامت د ر مقالات می توان به موارد زیر اشاره کرد: د استان غیب گویی 
:5(؛   1373 )شمس،  یافتند  بیرون  را  او  سپس  اند اختند؛  خانه ای  د ر  و  کرد ند  خطاب  د یوانه  را  او  که 
غیب گویی و آگاهی بایزید از ضمایر که وقتی د ر راه سفر حج بود، شخصی مردّ  د بود که با او همسفر شود؛ 
د رنتیجه از او رو برگرد اند. بایزید به او گفت: »نخست تحقیق کن که منت قبول می کنم به همراهی« 
)شمس، 1373: 48(؛ د استان پیامبر)ص( که از علتّ نیامد ن اویس قرنی آگاه بود و به اصحاب مژد ه د اد که 
بعد از مرگ ایشان، اویس به نزد آنها می آید؛ اویس نیز بد ون این که پیامبر)ص( را د ید ه باشد، نشان او را 
می د انست )شمس، 1373: 67 و 68(؛ د استان جنید که به د نبال احمد زند یق می گشت. احمد زند یق وقتی 
او را د ید، شناخت؛ زیرا از غیب، از آمد ن او خبر د اشت. وقتی یکد یگر را د ید ند، جنید چیزی بر می گفت. 
»برخاست احمد زند یق چرخی چند بزد. جان های مقدّ س آمد ند که اگر یک چرخ، د و چرخ د یگر بزنی، 
بند چرخ از هم بگسلد« )شمس، 1373: 157 ـ 158( و یا موضعی که شمس د ر مورد آفرینش انسان از 
ند ای غیبی سخن می گوید که از جانب حق است: »د و چشم همچون د و تاس پرخون؛ آواز آمد که »هنوز 

خام است. به گوشه ای رها کن تا بر خود می سوزد« )همان، 8(.  
     همچنین د استان ابراهیم اد هم که بر تخت شاهی خفته بود. صد اهایی از غیب شنید که می گفتند د و 
سه قطار شتر گم کرد ه ایم، بر این بام می جوییم. ابراهیم به آنها گفت: مگر د یوانه ای؟ گفت: د یوانه تویی 

که خد ا را بر تخت ملک می جویی )شمس، 1373: 26(. همچنین می توان به کرامت مولانا اشاره کرد: 

از آسمان هفت د ر باز شد و استون ها د ید م و از زمین تا آسمان باز. مولانا را د ید م بر سر منبر 
و د و کس از هوا د رآمد ند سوی مولانا با گیسوهای عُلویانه، چشماشان بزرگ ـ چون د روازه 
و پرنور ـ طبق ها با طبق پوش بیاورد ند پر جوهر. پیش مولانا نهاد ند )شمس، 1373: 135( 

و یا کرامت شیخ بغد اد ی که د ر روز عید، د ر حلوایی که شبیه مرغ بود، د مید و آن پر و بال و گوشت شد 
و پرید )شمس، 1373: 269 ـ 270(.
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امر شگفت و کرامت و جنون و د یوانگی یا شطح و طامات

از سوررئالیست ها و برخی عرفا  بـنا به آن چه ذکر شد، می توان گفت که شمس نگاهی متفاوت      
به کرامت د ارد؛ او معتقد است بند ه ای که به د رجۀ فنا رسید ه است، کرامت، شایستۀ جایگاه او نیست؛ زیرا 
او جزیی از خد ا گشته است و کرامت، شایستۀ مقام خد اوند نیست. از طرفی شمس برای امور شگفت، 
تقسیم بند ی کرامت و معجزه را مطرح و برای هر کد ام شرایطی را د رنظر می گیرد؛ این د رحالی است که 

چنین نگاه جزیی نگر و د قیقی د ر اند یشۀ سوررئالیسم د ید ه نمی شود.

جنون و د یوانگی یا شطح و طامات
آزاد ی ذهن د ر نزد سوررئالیست ها و د رواقع  از جلوه های  بیان شد، جنون و د یوانگی، یکی  چنان که 
مهم ترین نمود رهایی از تمام قید و بند ها است؛ آزاد ی جزو مهم ترین اهد اف سوررئالیست ها به شمار 
می رود و از ذهن شروع و د ر نهایت به آزاد ی انسان ختم می شود. د ر آثار عرفانی زبان فارسی نیز جنون، 
نقش مهمّی د ر افشای حقیقت د ارد. د ر د ید گاه عرفان، ولایت گاه مختص مجنون و د یوانۀ عشق است؛ 

گروهی که همان مجذوبانند  که سخنان جسورانۀ آنها را پاره ای اوقات، ملهم از عالم بالا 
یا شورید  گان  عقلاء المجانین  به  معروف  افراد   این جماعت،  خاصّ  نمایند  گان  د  انسته اند . 
از  بعضی  می شناختند .  الهی«  »جنون  عنوان  به  گاه  صوفیان  را  آنان  د  یوانگی  هستند .. 
اند  یشمند  ان صوفی این شورید  گان را بعضاً یا کاملًا د  ر تصرّف »عالم غیب« می شمرد  ند  

)زرین کوب، 1390: 103(.

     بنابراین بـرخـلاف د یوانگان د ر د ید گاه سوررئالیست که به امور د رونی و زوایای ناخود آگاه آگاهی 
د ارند، د یوانگان عشق، به حقایق عالم غیب اشراف د ارند. از طرفی نوع جنون د ر د ید گاه عرفان، جنون 

عشق و محبّت به خد اوند است؛

د  رنتیجه از آن بیماری جنون که مرضی عصبی است، اراد  ه نکرد  ه اند ؛ بلکه بد  ین د  یوانگی، 
جد  ایی از حالات ظاهری خَلق و اعراض از ماسوی و توجّه همّت به خد  ا خواسته اند ؛ بد  ان 
مناسبت که د  یوانگان، عالمی د  یگر د  ارند  و رفتارشان به مرد  م عاد ّ ی شبیه نیست؛ چنان 
که عاشق را هم عالمی جد  اگانه است و رفتار و کرد  اری د  یگر، که او را از د  یگران امتیاز 

می بخشد  )حلبی، 1383: 95(.

      اهمّیّت جنون د ر اند یشۀ عرفا از د یرباز مورد توجّه بود ه است و د ر آثار عرفانی نمود برجسته ای د اشته 
است. چنان که د ر مقالات شمس جنون و د یوانگی نقش مهمّی د ر افشای حقیقت د ارد.

    یکی از ویژگی های د یوانه و مجنون د ر مقالات، این است که کارهای خلاف عرف و عقل انجام 
می د هد؛ د رنتیجه شمس از زبان حجّاج بن یوسف می گوید که کار عارف، خلاف خلق است و شاید از این 
جهت باشد که خلایق، عارف را د یوانه می د انند: »کار ما به عکس همۀ خلق باشد؛ هرچه ایشان قبول 
کنند، ما رد کنیم و هر چه ایشان رد کنند، ما قبول می کنیم« )شمس، 1373: 135(؛ به همین د لیل، 
رفتار بی قید و بند، از ویژگی های د یوانه به شمار می رود. شمس خود را نیز لاابُالی و رفتارش را شگفت 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

32

بازتاب مؤلفه های سوررئالیسم د ر مقالات شمس

معرفی می کند؛ شمس به خاطر همین رفتار عجیب و د یوانه وارش، معتقد است که کسی نمی تواند با او 
زند گی کند؛ او علتّ این رفتار را این گونه بیان می کند: »من لاابُالی ام. نه از فراق مولانا مرا رنج و نه از 
وصال او، مرا خوشی. خوشی من از نهاد من، رنج من هم از نهاد من. اکنون با من مشکل باید زیست« 

)همان، 216(.
زبان مـرد م، د یوانه خطاب می کند؛  از  آگاه است،  از حقـایق غیبی  را که      شمس همچنین کسی 
د یوانه ای که به د لیل ارتباط و پیوند با حقیقت، قاد ر به غیب گویی و کرامت است: »د یوانه ای بود مغیّبات 
گفتی. به امتحان د ر خانه ای کرد ند یش؛ برونش یافتند ی« )شمس، 1373: 5(. لازم به ذکر است که د ر 
پس رفتارهای جنون آمیز د ر مقالات، حقایقی نهفته است که مرد م عادّ  ی از آن بی خبرند؛ به عنوان مثال 
می توان به سخن شمس با اوحدّ  الد ین اشاره کرد که وقتی از شمس خواست که او را بپذیرد، شمس به او 
گفت: »پیاله ای بیاوریم؛ یکی من؛ یکی تو. می گرد انیم آن جا که گرد می شوند به سماع. گفت: نتوانم«. 
گفت: »پس صحبت من، کار تو نیست. باید که مرید ان و همۀ د نیا را به پیاله ای بفروشی« )همان، 165(؛ 
تأکید د ارد که موجب ترك غرور و منیّت  بر اصل بی توجّهی به مرد م و ملامت  این مورد، شمس  د ر 

می شود. 
      از د یگر نمود های برجستۀ د یوانگی د ر مقالات، سخنان خلاف عقل و عرف یا شطح است. د ر د ید گاه 
شمس، شطح نتیجۀ پاکی روح و د ریافت حقیقت است؛ د رنتیجه اگرچه ظاهر این گونه سخنان، کفر است؛ 
امّا د ر باطن، از صفای روح حکایت د ارند: »آن شهاب اگرچه کفر می گفت؛ امّا صافی و روحانی بود؛ روح 
محض شد ه، غذا از او رفته« )شمس، 1373: 44(. د قّت و موشکافی شمس د ر مورد این نوع سخنان، 
موجب شد ه است حدّ  و حد ود ی برای شطح مطرح کند و آن را از هر کسی نپذیرد )همان، 43(؛ به همین 
د لیل د ر مورد حلّاج می گوید: »اگر به حق رسید ه، به حقیقت حق نرسید ه؛ اگر از حقیقت حق خبر د اشتی، 
از  برخی  می شود که شمس  موجب  موشکافانه  نگرش  همین  )شمس، 1373: 64(.  نگفتی«  الحق  انا 
شطحیّات بزرگان عرفان را نقد کند و د ر موارد ی کلام آنها را شطح ند اند؛ چنان که د ر مورد »سبحانی« 
بایزید معتقد است که د ر حالت مستی، ذکری که د ر د لش بود را بر زبان آورد ه است؛ این د رحالی است 
که د ر حالت مستی، نمی توان متابعت مصطفی)ص( را کرد؛ زیرا ایشان آن سوی مستی و به هشیاری 
رسید ه اند؛ د رنتیجه این سخن بایزید را حاصل مستی و د ر نهایت جبر می د اند و آن را نقد می کند؛ زیرا 

شایستگی متابعت حضرت محمّد)ص( را ند ارد )شمس، 1373: 142 و 143(. 
    او د ر مورد شطحیّات بایزید و حلّاج، منیّت را نکوهش می کند و این گونه سخنان را نتیجۀ غرور 
می د اند )شمس، 1373: 236(. با این وجود نمونه هایی از شطح د ر مقالات شمس د ید ه می شود که از آن 
میان می توان به موارد زیر اشاره کرد: کلام شیخی که د ر مکالمه با شمس، بی پروا و گستاخانه می گوید: 
»گفتم آن شیخ را »خد ا تو را به د وزخ برد«. گفت: کاشکی بنگرم که این نور من از د وزخ چه می شود؟ 
د وزخ از نور من چه می شود؟« )شمس، 1373: 69(. د ر کلام زیر نیز که شمس، اهل بهشت را ابله و اهل 

د وزخ را زیرك می د اند، گستاخی د ر کلام، آن را به شطح و طامات نزد یک کرد ه است: 

هرچند  نفس تأویل کند ، تو خویشتن را ابله ساز ـ که انّ اکثراهل الجنه البُلهَ ـ د  وزخیان از 
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جنون و د یوانگی یا شطح و طامات و واقعیت برتر و کشف حقیقت

این زیرکانند  ـ از این فیلسوفان ـ از این د  انایان که آن زیرکی ایشان، حجاب ایشان شد  ه؛ 
از هر خیالشان، د  ه خیال می زاید  )شمس، 1373: 81(.

      د ر جـای د یگر نیز او کلامی کفرگونه می گوید که همان طور که گفته شد از بی محابایی او حکایت 
الحاد من است؛ د ر زند قۀ من. د ر اسلام من چند ان خوشی نیست« )همان، 254(.  د ارد: »خوشی د ر 
همچنین د ر موارد زیر نوعی تناقض با کلام سایر بزرگان د ید ه می شود؛ مثلًا آنجا که شمس حد یث پیغمبر 
را نقد می کند که د نیا را زند ان مؤمن می د اند و می گوید: »من هیچ سجن ند ید م. همه خوشی د ید م. همه 
عزّت د ید م. همه د ولت د ید م. اگر کافری به د ست من آب ریخت، مغفور و مشکور شد، زهی من« )شمس، 
1373: 261( و یا کلام زیر که معتقد است، انسان برای یک بار هم که شد ه، باید گناه بکند؛ زیرا »اگر 
کند، همۀ عمر مستغفر آن باشد ـ بر صفت پد ر ـ و آغاز کرد م و تقریر ذلتّ آد م و توبۀ او« )شمس، 1373: 

268(. بر این اساس، د ر این موارد هم د ر پس کلام متناقض و د یوانه وار شمس، حقایقی نهفته است.

واقعیت برتر و کشف حقیقت
همان طور که د ر د ید گاه سوررئالیست ها جستجوی واقعیّت برتر مورد توجّه است، د ر آثار عرفانی فارسی 
نیز بر تلاش برای کشف حقیقت و معرفت تأکید شد ه است. با این توضیح که د ر د ید گاه عرفان، نوع 
و کیفیّت حقیقت بسیار متعالی تر از واقعیّت برتر سوررئالیست ها است؛ زیرا د ر اند یشۀ عرفان، حقیقت 
از مقولۀ حقّ الیقین و عین الیقین است و می توان آن را علم به اسرار الهی و رموز عالم غیب تعبیر کرد. 
همچنین د ر آثار عرفانی شرایط و ضوابط بسیاری برای رسید ن به این مرحله، مطرح و لزوم آن تأکید شد ه 

است. د ر د ید گاه شمس نیز مانند سایر عرفا، د رك حقیقت، هد ف سیر و سلوك است.
      او جایگاه نزول حقیقت را د ل و د ر مشاهد ۀ حقیقت، د ل را بینند ه می د اند: »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 بازنیامد به من« 
)شمس، 1373: 153(. او همچنین مانند سایر عرفا معتقد است حقیقت د ر گفت و زبان نمی آید؛ تنها باید 
حقیقت را با چشم د ل مشاهد ه کرد: »آنجا همه د ید ه است؛ چه جای زبان« )همان، 54(. د ر نتیجه عاشق 
تنها با نور خد ا قاد ر به د ید ن حق و حقیقت است: »عاشقان باشند که هر چیز را چنان ببینند که آن چیز 
است؛ زیرا که آن را به نور حق می بینند« )شمس، 1373: 71(. شمس د ر جای د یگر رهایی از رنگ ها 
و تعیّنات را، د لیل مشاهد ۀ حقیقت با نور خد ا می د اند؛ د رنتیجه معتقد است قومی که از رنگ و بو به د ر 
رفته اند، د ر نهایت به نور خد ا می بینند و قاد ر به د ید ن حقیقت هستند )شمس، 1373: 131(. همچنین د ر 
نگاه شمس، نه تنها لزوم شیخ توصیه شد ه، بلکه او بر این باور است که اگر شیخ ترش روی باشد، بهتر 
است: »آن شیخ را تُرُش روی بینی، به او پیوند و د ر او گریز تا شیرین شوی که پرورش تو د ر آن ابر 
است« )همان، 8(؛ از این جهت، او هر شیخی را نیز نمی پذیرد: »من مرید نگیرم؛ من شیخ می گیرم. آنگاه 
نه هر شیخ؛ شیخ کامل« )شمس، 1373: 46( و معتقد است اگر شیخ، حقیقی باشد، هر امر که کند، خطا 

نکند و ثمره د هد )شمس، 1373: 131(. 
     به علاوه شمس صرف اد عای رسید ن به خد اوند و حقیقت را نمی پذیرد و آزمون و امتحان را لازم 
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می د اند تا صحّت اد عا مشخص گرد د )همان، 248(. این وسواس و شکاکیّت او د ر پذیرش سخن حق، 
د ر مکالمۀ میان او و شهاب هریوه بسیار برجسته است )شمس، 1373: 250(؛ همین د قّت و سخت گیری 

موجب شد ه که برخی از سخنان عرفا د ر مورد حقیقت و مسیر وصول بد ان را نقد کند؛ از جمله: 

آن چه گفته اند هفتاد و د و حجاب است از نور، مغلطه است. حُجُب نور را نهایت نیست و تا 
به این حجاب ها نرسد، راه بر طالب گشاد ه نگرد د )شمس، 1373: 256(.

     د ر نتیجه او نه تنها زمین و این جهان و روح حیوانی، بلکه حتّی روح قد سی را نیز حجاب و غلاف 
معرفت می د اند و معتقد است گذر از این حجاب ها، د شوار و د رك معرفت سخت است )همان، 8 - 9(.

     شمس معتقد است که حقیقت هر امر را باید د ر متّضاد آن جست و هر امری که برایتان پیش می آید، 
بد انید که د ر اصل، حقیقت آن د ر تضاد آن است؛ از این رو »هر شاد ی و هر خوشی که پیش آید، تو را 
مبشّر غم است... . شاد ی پیک غم و بسط، پیک قبض است« )شمس، 1373: 62 و 63(؛ د رنتیجه او 
معتقد است که مرد ان حقیقی، حقیقت را د ر تضاد با آن می جویند و مراد و مقصود را د ر بی مراد ی می بینند: 

مرد  آن باشد  که د  ر ناخوشی، خوش باشد  و د  ر غم، شاد  باشد ؛ زیرا که د  اند  که آن مراد  د  ر 
بی مراد  ی همچنان د  رپیچید  ه است. د  ر آن بی مراد  ی، امید  مراد  است و د  ر آن مراد ، غصۀ 

بی مراد  ی )همان، 152(. 

     بنابراین می توان چنین نتیجه گرفت که اگر چه د رك حقیقت و واقعیّت برتر از اصول فکری آثار 
عرفانی و مکتب سوررئالیسم به شمار می رود، امّا کیفیّت این د و هد ف و شرایط وصول بد ان د ر هر د و 
د ید گاه  بر  ایرانی  عرفان  اند یشۀ  تعالی  از  که  تفاوت هایی  د ارند؛  با هم  برجسته ای  تفاوت های  د ید گاه، 
سوررئالیسم حکایت می کند. چنان که شمس تبریزی، صرف ادّ عای د ریافت حقیقت را نمی پذیرند؛ از 
این منظر او بسیاری از سخنان بزرگان را که د ربرد ارند ۀ حقایق عرفانی است با د لیل، نقد و رد می کند؛ 

برخلاف د ید گاه سوررئالیسم که این نگاه د قیق و موشکافانه د ر آن وجود ند ارد.

نقطة علیا و وحد ت وجود
یکی از مهم ترین اهد اف سوررئالیست ها، رسید ن به نقطۀ علیا و مرکز یکی شد ن همۀ تضاد ها و تناقض ها 
است. د ر عرفان نیز این نقطۀ اتحّاد بسیار مورد توجّه است و از آن تحت عنوان »وحد ت وجود« یاد 

می شود. 

از  باشد ،  معنوی  فیض  منبع  که  سرچشمه ای  و  مبد  أ  د  اشتن  بزرگان،  نظر  د  ر  که  چنان 
ضروریات ماد ّ ی است و اتصّال بد  ان، باید  اقصی الغایه و منتهای جد ّ  و جهد  هر کسی باشد . 
این مبد  أ و نقطۀ اتصّال، ناچار مجمع همۀ فضایل و محسنات معنوی و خصایلی است که 

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

    از این منظر تلاش و ریاضت کشید ن برای رسید ن به این مرحله، منتهای همّت عارفان است. 
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نقطۀ علیا و وحد ت وجود

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

است )همان(. 

     از د یگر مفاهیمی که وحد ت وجود را توجیه می کند، وحد ت شهود است: 

نظریۀ وحد  ت شهود ، بحث وحد  ت را از جنبۀ عینی به جنبۀ ذهنی برد  ه و مد  عی است که 
این مسئله مربوط به حالتی روانی است که عارف د  ر هنگام تجربۀ عرفانی، خویشتن را 
با آن مواجه می یابد ؛ به این معنی که وی همه چیز را یکی می بیند ؛ ولی د  ر هنگام تعبیر، 
چه بسا د  چار سوء تعبیر شد  ه، طوری از آن یاد  کند  که موهم وحد  ت وجود  باشد  )کاکایی 

.)244 :1381

    د ر مقالات نیز شمس به وحد ت وجود و پیوند با مرکز اتحّاد اشاره می کند. د ر نگاه شمس، عالم حقیقت، 
عالم وحد ت است: »آن سو یک رنگ، یک صفت، خوش عالمی، عالم حق« )شمس، 1373: 7(؛ د رنتیجه 
باید همۀ رنگ ها را از پیش چشم پاك کرد تا به عالم حقیقت و یکرنگی رسید )همان، 63(؛ از این منظر 

شمس منتهای هد ف پیامبران را د عوت به وحد ت می د اند:

د  عوت انبیاء همین است که ای بیگانه، به صورت، تو جزو منی؛ از من چرا بی خبری؟ بیا ای 
جزو، از کل بی خبر مباش، باخبر شو و با من آشنا شو )همان، 72( و معتقد  است که د  رك 

حقیقت منجر به فنا می شود  )همان، 142(.

    د رنتیجه شمس بر وحد ت تأکید د ارد و انسانی را که وجود ش پر از تفرقه و تضاد است، سرزنش می کند: 
»از عالم توحید تو را چه؟ تو صد هزار بیشی: هر جزوت به طرفی. هر جزوت به عالمی« )شمس، 1373: 
45(. همچنین شمس مرگ را نماد ی از وحد ت می د اند و معتقد است کسی که برای مرد ه گریه می کند، 
د ر اصل باید برای خود بگرید؛ زیرا مرد ه به خد ا پیوسته؛ د ر حالی که او از خد ا، جد ا است )همان، 11(؛ 

بنابراین شمس اتحّاد را صفت حق و تفرقه و تضاد را صفت عالم حسّی و مادّ ی می د اند: 

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

    باید توجه د اشت که شمس با وجود تأکید بر وحد ت و یکرنگی وجود خد اوند، مانند سایر عرفا، وجود 
خد اوند را د ر عین وحد ت، پر از صفات و رفتار متّضاد و متناقض می د اند که از لازمه های حقیقت وجود ی 

خد اوند است: 
آن که همه لطف باشد ، ناقص است. هرگز روا نباشد  بر خد  ا این صفت که همه لطف محض 
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باشد . سلب کنی صفت قهر را؟ بلکه هم لطف می باید  و هم قهر ـ لیکن به موضع خویش 
ـ )شمس، 1373: 221(. 

     با این وجود، شمس مانند سوررئالیست ها، تنها گذر از تضاد ها را راه وصول به نقطۀ اتحّاد می د اند و د ر 
باور او خد ا، تنها نقطۀ وجود ی د ر عالم هستی است. با این تفاوت که جایگاه این نقطه د ر مقالات متعالی تر 
است. چرا که بر مبنای این باور خد اوند مرکز وجود و توجّه است و همۀ تلاش ها د ر جهت وصول بد ان 
خلاصه می شود، امّا د ر د ید گاه سوررئالیسم این اهمّیّت از آنِ ضمیر ناخود آگاه است و خد اوند تنها به عنوان 
مرکز علیا و مرکز تضاد ها مطرح می شود و ارزش و اعتبار د یگری ند ارد. این موارد از عد م قطعیّت اهد اف 
و نظریّات سوررئالیسم و ند اشتن برنامه ای مد وّن، د ر مقابل مطالعات عمیق و بنیاد ین عرفان د ر جهت 
رسید ن به اهد اف متعالی اش حکایت می کند. چنان که توجّه به اصل وحد ت وجود از مهم ترین مباحث 

تعلیمی د ر آثار عرفانی به شمار می رود و تقریباً د ر تمام آثار بد ان پرد اخته شد ه است.

خیال
خیال پرد ازی از ابزار سوررئالیسم برای رهایی از عقل و د ست یابی به فرا واقعیّت است؛ 

زیرا خیال، که هر یک از ما آن را د  ر خود  د  ارد ، به تنهایی قاد  ر است هر ممنوعی را از فضایی 
بیرون کند  که نمی توان جز با خیال وارد  آن شد . خیال به تنهایی می تواند  میله های زند  ان 

منطق را جابه جا کند  )اد  ونیس، 1380: 286؛ نقل از: بیانیۀ سوررئالیسم: 162(. 

     این قابلیّت تخیّل، د ر آثار سوررئالیست ها، زمینۀ رهایی از بند اختیار و اراد ه و د ر نهایت د ست یابی 
به نگارش خود کار را فراهم می کند؛ 

زیرا هد  ف هنرمند  این است که نیروی تخّیل خود  را از نظارت و کنترل عقل و اراد  ه خارج 
و از هر قید  و بند  منطقی رها سازد  تا از ثمرۀ تد  اعی های ذهنی و خیالی و مکاشفه های 
توهّمی د  ر حالت خواب؛ بید  اری و خلسه، بتواند  مضامین و شکل های جد  ید  و نوظهوری را 

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

      تلاش سوررئالیسم برای پیوند زد ن میان د رون و بیرون و ساخت یک عالم برزخ گونه سبب شد ه که 
عنصر خیال از جایگاه ویژه ای د ر این مکتب برخورد ار باشد.

 به بیان د یگر سوررئالیسم کوشید ه است ناقلي باشد میان عوالم ازهم گسستۀ بید اري و رؤیا، 
واقعیّت بیروني و واقعیّت د روني، عقل و جنون و ... )میتوز، 1375: 23(.

      این مهم تنها د ر سایۀ خیال ممکن می شود؛

 زیرا ویژگی بارز خیال، تضاد  ذاتی آن است. خیال را د  ر هر مرتبه که لحاظ کنیم یک 
برزخ است که بین د  و حقیقت یا د  و عالم د  یگر قرار د  ارد ...؛ این د  و عالم با توجّه به صفات 
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خیال

متّضاد  شان، ضد ّ  یکد  یگرند ؛ منظور صفاتی است چون نورانی و ظلمانی، نامرئی و مرئی، 
باطن و ظاهر، غیرمتجلیّ و متجّلی، عالی و د  انی و لطیف و کثیف. د  ر هر کد  ام از این موارد ، 
خیال برزخی است بین د  و طرف که اوصاف هر د  و را واجد  است؛ لذا عالم »خیال کبیر« را 
باید  »نه این/ نه آن« یا »هم این/ هم آن« توصیف کرد . نه نورانی است و نه ظلمانی یا 
هم نورانی است و هم ظلمانی و مرئی. موجود  اتی از قبیل جن که د  ر عالم خیال ساکن اند ، 
نه همچون فرشته، روحانی اند  و نه ماد ّ ی؛ ولی صفاتی د  ارند  که هم روحانی است و هم 

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

     د ر عرفان، خیال نقش و جایگاه ویژه ای د ارد؛ چنان که د ر نگاه ابن عربی خیال بر سه امر اطلاق 
می شود: 1 ـ کلّ عالم هستی )به جز خد ا(: وجود مطلق، خد است. غیر او، نیستی محض است؛ امّا ما 
به پیروی از حسّ و وجد ان، وجود را برای عالم نیز اثبات می کنیم؛ به همین د لیل عالم، برزخ بین وجود و 
عد م و د رنتیجه خیال است. 2 ـ برزخ بین د و عالم از عوالم هستی: خیال برزخ بین عالم مجرد محض و 
عالم مادّ ی صرف است. این د و عالم د ارای اوصافی کاملًا متضّاد هست؛ یکی باطن و یکی ظاهر. مجرّد 
محض و بی شکل و صورتی که نزول کرد ه و د ر عالم خیال د ارای شکل و صورت شد ه است؛ مادّ ی 
محضی که صعود کرد ه و باز هم د ر عالم خیال به صورت مجرّد ظاهر شد ه است. 3 - برزخ بین د و قوّه 
از قوای اد راکی: قوّه ای از قوای انسانی است که توان اد راك اجتماع ضدّ ین و نقیضین را د ارد و د ر مراتب 

نازلۀ خود، د ارای خلّاقیّت و پرد ازش می باشد )کاکایی 1381: -458 461(. 
      خیال د ر مقالات شمس به مانند د یگر متون صوفیه، مطرح شد ه است. د ر د ید گاه شمس خیال بر د و 
نوع است؛ گاه منظور همان قوّۀ تخیّل است که گمراه کنند ه و عامل توهّم است؛ د رنتیجه شمس به حال 
مصطفی)ص( غبطه می خورد که »از همۀ خیالات و توهّمات، فارغ است )شمس، 1373: 25(. د ر این 
مورد او خیال را معاد ل شک و ترد ید )همان، 243(، وسوسه )همان، 244( و جهل )همان، 250( می د اند؛ 
از این جهت او معتقد است که زیرکی اهل د وزخ د ر مورد تأویلات نفس، موجب شد ه که خیالات زیاد ی 
برایشان پیش آید که مانع و حجاب ایشان د ر راه رسید ن به حقیقت می گرد د )شمس، 1373: 81(؛ خیالی 

که تنها آتش عشق حقیقی آن را از بین می برد )همان: 104(. 
      گاه نیز منظور او از خیال، عالم خیال است که یک تجلیّ از عالم حقیقت و معرفت به شمار می رود. 

این خیال، صواب و د رست است که د ر مراحل آخر سلوك، ظاهر می شود و راه گشا است:

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

     این خیال، که همان برزخ میان صورت و معنا و صورت عینی عالم معرفت است، گهگاه نمود هایش 
د ر مقالات د ید ه می شود؛ مثلًا آنجا که شمس تصویری شگفت را این گونه  شهود می کند: 

د ید م که خانه و همۀ شهر،گرد او چرخ می زند و د ر میان کرانه، نوری که هیچ به زبان، 
صفت آن نتوان کرد ن. بالا نگریستم، سقف خانه را ند ید م )شمس، 1373: 5(.
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     از د یگر نمود های عالم خیال د ر مقالات، که د رواقع همان شهود و تجلیّ حقایق است، حالتی است 
که د ر سماع بر شمس د ست د اد ه است:

ناگاه د  ید  م که از سینه شمعی، روشنایی همچو آفتاب، از این سینۀ من سر برکرد . من سر 
همچنین می کرد  م. شیخ چون د  ید  د  ستارم افتاد ، د  ستار خود  فروگرفت. گفتی که من د  ر خود  
می نگرم ـ از روشنایی، همه رگ و پی و استخوان و عروق وا معانی خود  را می بینم... . چون 

آن را می بینم، چیز د  یگر نبینم )همان، 55(. 

     همچنین می توان به بایزید اشاره کرد که نفس خود را مشاهد ه کرد که فربه گشته است )شمس، 
1373: 127( و یا کرامت مولانا ـ پیش تر بد ان اشاره شد ـ که شمس شاهد آن بود: از آسمان هفت د ر 

باز شد و ... )همان: 135(.
     شایان توجه است که د ر مقالات منظور از خیال، د نیا، قوّۀ خیال و عالم خیال )شهود حقایق( است. 
لازم به ذکر است که د ر این اثر اگر خیال د ر معنای د نیا و قوّۀ خیال باشد، به شدّ ت نکوهید ه است و 
راهی به سوی د رك حقیقت ند ارد؛ د رنتیجه د ر اند یشۀ عرفا و به تبع آن شمس، تنها خیالی که نمود ی از 
عالم خیال و کشف و شهود حقایق باشد، پذیرفته است. از طرفی تصاویر خیالی که د ر مقالات به چشم 
می خورد و جلوه ای از شهود حقایق و عالم معنا به شمار می روند، ویژگی بارزشان ساد گی است؛ برخلاف 
برخی خیالات مبهم و پیچید ۀ سوررئالیست ها که بی حدّ  و مرزند و د ر برخی موارد بیشتر هذیان هستند 

تا حقیقت.
 

نگرش منفی به د نیا
چنان که ذکر آن رفت، سوررئالیست ها نگرشی منفی به د نیا د اشتند و به د نبال تغییر آن بود ند. آنها »پی 
برد ه اند قد رت این را د ارند که پوچی د نیا را افشاء کنند ـ همان سان که د اد ا افشا کرد ـ و به آن چه امکان 
د ارد، یعنی به د نیای روزمرۀ ما از نو معنی بد هند« )سیّد حسینی، 1393: 2/ 808(. توجّه به »فراواقعیّت« 
هم ناشی از همین نگاه منفی به د نیا و سرخورد گی از واقعیّت های موجود است که موجب شد جوانان آن 

د وره د ر جستجوی د نیایی آرمانی و واقعیّتی برتر از واقعیّت موجود باشند:

 نگرانی یعنی زیر سؤال برد ن این د نیا، د ر قلب ماجرای سوررئالیسم جای می گیرد و نیز 
جستجوی یک معنی پنهان و د ید تازه ای از نظم جهانی )سیّد حسینی، 1393: 2/ 808(.

      د رنتیجه سوررئالیست ها به د نبال تغییر و راهی برای سامان بخشید ن به د نیا هستند. از د یگر د لایل 
سوررئالیست ها د ر ردّ  د نیا، حرکت به سوی نگارش خود کار بود؛ آنها معتقد ند

اگر بخواهیم نوشتن به راستی خود به خود باشد، باید ذهن را از قید وسوسه های د نیای برون 
یا احساساتی د ارند، خلاص کنیم  و همچنین د غد غه های فرد ی که ماهیّت سود گرایانه 

)برتون، 1394: 89(. 
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نگرش منفی به د نیا

     لازم به ذکر است که عد م اعتقاد به آخرت، نگرش منفی سوررئالیست ها به د نیا را تشد ید می کند؛ 
زیرا سوررئالیست ها، علاقه ای به تماس با د نیای آخرت یا ارتباط با ارواح ند اشتند )بیگزبی، 1395: 88(؛ 
به همین جهت، نگاه صرف به ناکامی های د نیوی، بد ون توجّه به آخرت و وجود فعّال خد اوند، موجب شد 
سوررئالیست ها صرفاً ناکامی های جهان را ببینند و خود را محکوم و تحقیرشد ه بیابند؛ د ر نتیجه د نیا و 

شرایط آن را تحمیلی د انستند و د رصد د تغییر اوضاع برآمد ند.
     د ر آثار عرفانی زبان فارسی نیز نگرش به د نیا قابل توجّه است. اگرچه د ر این آثار نگرش منفی به د نیا 

د ید ه می شود؛ امّا این امر به معنای ردّ  و نفی کامل د نیا نیست؛ 

همانطور که د  ر عرفان، نکوهش از د  نیا سرزنش کسانی است که د  نیا را آنگونه که هست، 
ند  ید  ه و نشناخته اند . د  نیا گذرگاه آخرت است و آنان که آن را هد  ف قرارد  اد  ه اند ، خطاهای 
رفتاری، سراسر وجود  شان را تسخیر کرد  ه است. د  نیا را باید  به همان گونه که هست ـ به 
عنوان وسیله ـ بشناسیم و به مقتضای این بینش صحیح با آن برخورد  کنیم؛ نه به کلیّ 
رهایش کنیم که بد  ون وسیله به هد  ف نتوان رسید  و نه د  ر آن متوقّف شویم، که از هد  ف 

بازخواهیم ماند  )کاشفی، 1386: 131(. 

     بنابراین اگر با چشم حقیقت بین نگاه کنیم، د نیا و وقایع آن نه تنها فریب د هند ه نیست، بلکه انسان را 
بید ار می کند و می تواند پیام ها و حقایق بسیاری را به انسان بیاموزد.

      شمس نیز مانند اکثر عرفا معتقد است که د نیا و تعلقّات آن، انسان را اسیر خود می کند؛ د رنتیجه او د نیا 
را مانند چاهی می د اند که هر لقمه اش، انسان را از چاهی به چاه د یگر می افکند )شمس، 1373: 33(. یکی 
از د لایل او د ر ردّ  د نیا این موضوع است که د نیا د ر نظر مرد ان حق، بازیچه و مزاح است )همان، 103(. 
او همچنین د نیا را سرگین د ان )شمس، 1373: 231( و صحبت اهل د نیا را صحبت آتش می د اند )شمس، 
1373: 225(. لازم به ذکر است که شمس نه تنها د نیا را د ر مقابل عالم الله و عالم معنوی، نکوهش و 
رد می کند، بلکه نظر برخی از عرفا که د نیا را سایۀ عالم معنوی می د انند نیز، مرد ود می د اند؛ زیرا از نگاه 
او »آخر عالم الله نور د ر نور، لذّت د ر لذّت، فرّ د ر فرّ، کرم د ر کرم است. این سایه که می بینم همه د نیا 
است. همه عالم زشتی و قبح است و فنا و بی ذوقی. چگونه سایۀ آن باشد« )شمس، 1373: 49(؛ البتّه 
شمس د ر جایی، نظری د وگانه نسبت به د نیا د ارد؛ آنجا که حد یث پیغمبر)ص( را که می فرمایند: »الد نیا 
سجن المؤمن«، نقد می کند. او خود را عبد خد ا می د اند؛ نه مؤمن؛ از این منظر معتقد است که د نیا برای 
مؤمن زند ان است و برای عبد نه؛ د رنتیجه بر بهره مند ی از نعمت های د نیا تأکید می ورزد و با کسانی که 

عالم چون بوستان را بر خود تنگ و زند ان می کنند، مخالف است: 

د  ر هیچ حد  یث پیغامبر نپیچید  م ـ الّا د  ر این حد  یث که »الد  نیا سجن المؤمن«. چون من 
هیچ سجن نمی بینم، می گویم: سجن کو؟ الّا آن که او نگفت که »الد  نیا سجن العباد «، 

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

    شمس د ر این بخش نیز ـ هـمان طور که گفته شد ـ برخی از سخنان بزرگان را نقد و با د لایل خود، 
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کلامش را توجیه می کند. بنابراین می توان چنین نتیجه گرفت که عد م اعتقاد به آخرت و خد اوند د ر د ید گاه 
سوررئالیست ها، معنا و هد ف د نیا را زیر سؤال می برد و موجب می شود آنها با نگاهی منفی به د نیا، به جای 
گذر از آن، د ر صد د تغییر و ساختن جهانی آرمانی باشند؛ این د رحالی است که د ر آثار عرفانی فارسی، این 

نگرش اگر موجود باشد به معنای گذر از د نیای مادّ ی است.

عقل ستیزی
همان طور که پیش تر گفته شد عقل د ر اند یشۀ سوررئالیست ها، از د رك حقایق ناتوان است؛ د رنتیجه آنها 

د ر هنر، به هیچ وجه، نظارت هیچ گونه عقلی را قبول ند ارند؛ از این منظر آنها عقل را رد می کنند  

با هرگونه برتری د  اد  ن به عناصر عقلی د  ر برابر  با هرگونه عقلایی کرد  ن هنر، یعنی  و 
عناصر تخیّلی مخالف اند . به گمان آنان هیچ چیزی بیهود  ه تر و غیرلازم تر از هنری نیست 
با نمایش جنبه ای از واقعیّت طبیعت ـ جلوه های نور، فضا، جرم یا حجم ـ  که منحصراً 

سروکار د  اشته باشد  )رید ، 1362: 190(.

    به همین د لیل است که همۀ زمینه هایی که د ر مقابل خرد و منطق قرار د ارند، مورد توجّه آنها قرار 
و  شد  د گرگون  بعد ها  عقید ه  این  هرچند  ...؛  و  رؤیا  خواب،  تخیّل،  جنون،  مانند  زمینه هایی  می گیرد؛ 
سوررئالیست ها به این نتیجه رسید ند که بهترین آثار، آثاری هستند که تا حدّ ی از رابطۀ عقلانی برخورد ار 

باشند. 

برتون د  ر سال 1932 اذعان د  اشت که حد ّ اقلی از اختیار عقلانی عملًا د  ر نگارش خود  کار 
وجود  د  ارد  و حتّی نقشی هم به عهد ه د ارد ؛ اد ّ عایی که از زمین تا آسمان با اد ّ عای مانیفیست 

اوّل فرق د اشت )بیگزبی، 1395: 84(.

      این تغییر د ید گاه نسبت به عقل تا جایی پیش رفت که برتون، د ر کنار هم بود ن عقل و بی عقلی را 
یکی از اهد اف مهم سوررئالیسم د انست: »هد ف عمد ۀ ما این بود که تعارض میان عقل و غیر عقل را 
کم کنیم و این خود ش یکی از هد ف های بلند پروازانۀ سوررئالیسم بود« )برتون، 1394: 159(. د ر تکمیل 
این مطلب، لازم است اشاره کنیم که د ر اند یشۀ سوررئالیسم، عقل به کلیّ ردّ  و نفی نشد ه است؛ زیرا د ر 
د ید گاه سوررئالیست ها، »ورای عقل آگاه، عقل د یگری وجود د ارد؛ بی اند ازه وسیع که می تواند مرزهای 
معمولی عمل آد می را پشت سر بگذارد« )سیّد حسینی، 1393: 2/ 838( و به حقایقی د ست یابد که عقل 
آگاه از د رك آن غافل است. د ر آثار عرفانی نیز، رهایی از سلطۀ عقل، راه د ست یابی به حقیقت است. آن 
چه د ر این مورد قابل توجّه است این موضوع است که د ر عرفان سخن از برتری کشف بر طریق عقل 
است؛ نه تحقیر یا حذف عقل و این به معنای یاد آوری حدّ  و حد ود عقل است؛ بنابراین د ر عرفان، نکوهش 
عقل زمانی است که پا را از حدّ  خود فراتر نهد و حد ود خود را نشناسد؛ از این منظر »عقل آلت است برای 
عبود یّت و البتّه اشراف بر ربوبیّت از او برنمی آید؛ زیرا آستان ربوبیّت بسیار بلند است« )زرّین کوب، 1353: 
35 و 36(. د رواقع منظور از نقّاد ی عقل، شناسایی حدّ  و حد ود آن است؛ زیرا عقل نمی تواند وارد محد ود ۀ 
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شناخت خد اوند و معنویّت شود: 

امّا بیرون از حوزۀ الهیّات، یعنی د  ر قلمرو زند  گی  د  ر حوزۀ الهیات، عقل هیچ کاره است؛ 
قلمروهای  و  نیرو  د  و  این  مرزهای  تا  است.  همه کاره  عقل  انسان،  ماد ّ ی  و  اجتماعی 
فرمانروایی هر کد  ام را نتوانیم مشخّص کنیم، همواره زند  گی ماد ّ ی و عقلانی ما تباه خواهد  

بود  )عطّار، 1392، مقد ّ مه: 28(.

     عقل و قابلیّت آن د ر مقالات نیز مورد توجّه قرار د ارد. شمس عقل را تماماً رد نمی کند و معتقد است 
که عقل انسان را تا د رگاه حق می برد؛ امّا اند ورن خانه راهی ند ارد؛ د رنتیجه: 

آنجا عقل، حجاب است و د ل حجاب و سر حجاب. عقل، سست پای است. از او چیزی نیاید؛ 
امّا او را هم بی نصیب نگذارند. حاد ث است و حاد ث تا به د ر خانه راه برد؛ امّا زهره ند ارد که 

د ر حرم رود )شمس، 1373: 35(.

      این د قیقاً همان مفهومی است که د ر اند یشۀ عارفان برجسته است؛ زیرا همان طور که گفته شد، د ر 
د ید گاه عرفان، منظور از ناتوانی عقل، یاد آوری حدّ  و حد ود آن است؛ شمس با توجّه به همین نگرش، 
عقل را ستایش می کند و معتقد است کسانی که پیر عقل را مراد خود قرار د اد ند و به مهرۀ ناچیز د نیا 

فریفته نشد ند، به راهنمایی عقل، مار د نیا را خوار و زبون و مطیع عقل کرد ند )شمس، 1373: 105(.
     از طرفی شمس به انواع عقل و توانایی های هر کد ام توجّه د ارد و عقل این جهانی را زبون؛ امّا عقل 

آن جهانی )عقل تیراند از( را زیرك می د اند: 
عقل تیراند  از استاد  است؛ می تواند  زه کمان را تا به گوش کشید  ن؛ نه عقل این جهانی که 
زبون طبع است. عقل این جهانی کمان کشد ؛ امّا به گوش نرساند . به هزار حیلت به د  هل 
برساند  عقل آن جهانی را. سخن ـ که از تیر است ـ از میان جان آید  )شمس، 1373: 105(.

     د ر جایی د یگر نیز شمس از ناتوانی عقول این جهانی د ر مقابل عقول آن جهانی سخن می گوید که 
خود او نیز کیفیّت عقول آن جهانی را نمی د اند )شمس، 1373: 242(. همچنین او به نوعی عقل تحت 
عنوان عقل رباّنی اشاره د ارد که اولوالالباب، آن را می جویند و از عقلی که همگان د ارند ـ شاید همان 

عقل معاش یا جزوی ـ گریزان هستند:

اولوالالباب چگونه باشند؟ آخر این عقل را نمی خواهند که هر کس د ارد. آن یکی فیلسوف 
می گوید که من معقول می گویم و از این عقل رباّنی بویی ند ارد )همان، 127(. 

      همچنین عقل فلسفی از د یگر عقولی است که شمس آن را د ر د رك معرفت ناتوان می د اند )شمس، 
.)257 :1373

مستی و بی خویشی
از مباحث مهمّ سوررئالیسم که د ر واکاوی ضمیر ناخود آگاه و رسید ن به معرفت نقش مهمّی د ارد، حالت 
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مستی و بی خویشی است. د ر این حالت است که انسان بر آن چه د ر ناخود آگاه است، د ست می یابد و جنبۀ 
پنهان وجود ش را آشکار می سازد. برتون مي گوید لحظۀ سوررئالیستی، مانند مخدّ ر، حالتي د ر فرد ایجاد 
می کند که مي تواند د ر او نیاز به طغیاني وحشتناك را پد ید آورد؛ این لحظه یک بهشت مصنوعي است که 
مانند حشیش مي تواند همۀ ذوق ها و سلیقه ها را خشنود سازد )فتوحی، 1389: 310(. این گونه بود که د ر 
اد امه، شیوع گرایش به فراواقعیّت و توجّه به حالت سکر و مستی، کم کم راه را برای استفاد ه از مواد مخدّ ر 
فراهم کرد؛ چراکه این وسایل حالت ناخود آگاهی و مستی را سریع تر می کرد ند؛ د رنتیجۀ این امر، کسی 

مانند ژاك واشه د ر اثر استعمال فراوان تریاك، د ر یک تصاد ف رانند گی می میرد )برتون، 1394: 57(. 
      توجّه به ارتباط مستی و د ریافت حقایق، د ر آثار عرفانی فارسی نیز برجسته است. همان طور که گفته 
شد د ر نگاه سوررئالیست ها، راه د ست یابی به واقعیّت برتر، پیوند با ضمیر ناخود آگاه و یکی از راه های این 
پیوند، ورود به عالم مستی و بی خویشی است؛ از این منظر بسیاری از سوررئالیست ها به عالم مستی شراب، 
مواد مخدّ ر و بنگ پناه می برد ند تا به واقعیّت د ست یابند؛ امّا د ر عالم عرفان، منظور از شراب و مستی، 

نمونه های مادّ ی و ظاهری آنها نیست؛ د رواقع د ر عالم عرفان، شراب و مستی نماد هستند. 

د  ر اشاره به شراب پاك بهشت، منبعی قرآنی برای این باد  ۀ نماد  ین وجود  د  ارد . صوفیه آن 
را شناخت و مشاهد  ۀ مستقیم خد  اوند  تفسیر کرد  ه اند  ... . پس استفاد  ه از شراب به عنوان 
نماد  ی برای مستی روحانی د  ر عالم اسلام به قد  ری رایج بود  که انسان ترد  ید  می کند  که 
اصلًا ممنوعیّتی برای نوشید  ن شراب د  ر اسلام وجود  د  اشته است )زرّین کوب، 1390: 61(.

    د رنتیجه عرفا این مستی را حاصل شراب عشق الهی می د انند و آن را این گونه تعریف می کنند:

د هشت و حالت بی خبری از خود و غیر که د ر مشاهد ۀ جمال معشوق د ست د هد؛ مانند 
عاشقی که پس از انتظار د راز و هجران جانسوز، ناگهان معشوق وی، بی پرد ه و حجاب بر 
او د رآید که عاشق د رین حال، د ست و پای خود را گم می کند و از خویش بی خبر می شود 

و واله و حیران جمال معشوق می گرد د )فروزانفر، 1390: 1/ 254(.

     شمس نیز مانند سایر عرفا، کشف اسرار را د ر حالت مستی میسّر می د اند:

به عالم د  ل برند  آن کس را که سرّی د  ارد ، مست کنند  تا د  ر مستی آن سرّ را بگوید ؛ ولیکن 
باید  که شنوند  ه بشناسد  که د  ر میان این سخن، سرّ کد  ام است )شمس، 1373: 206(. 

     شمس نوع شراب و کیفیّت مستی را الهی می د اند که برخلاف شراب ظاهری، آگاهی و بید اری 
می آورد: 

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

شد  ه... )همان، 24 ـ 23(.
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مستی و بی خویشی و نتیجه گیری

      د ر جای د یگر نیز او مستی را حاصل شراب رباّنی می د اند که به واسطۀ مولانا، از این شراب بهره مند 
شد ه است: 

این خمی بود از شراب رباّنی ـ سر به گِل گرفته ـ. هیچ کس را بر این وقوفی نه. د ر عالم 
گوش نهاد ه بود م؛ می شنید م. این خُنب به سبب مولانا سرباز شد )شمس، 1373: 295(.

     د قّت و وسواس شمس د ر مورد انواع مستی نیز برجسته است؛ از این جهت او برای مستی انواعی 
د ر نظر گرفته است: مستی هوا، مستی عالم روح، مستی راه خد ا و مستی از خد ا )شمس، 1373: 76(. 
همچنین مستی او ناشی از محبّت و عشق خد اوند است و فراموشی و نسیان د ر آن نیست. او د ر این 
مرحله خود را بالاتر از مولانا می د اند؛ زیرا »مولانا را مستی هست د ر محبّت؛ امّا هشیاری د ر محبّت 
نیست؛ امّا مرا مستی د ر محبّت و هشیاری د ر محبّت هست. مرا آن نسیان نباشد د ر مستی« )شمس، 

 .)194 :1373

نتیجه گیری
از برجسته ترین مؤلفه های سوررئالیستی د ر مقالات شمس، رفتار و کلام جنون آمیز است. چنان که روحیّۀ 
بی پروای شمس، موجب شد ه شطح بگوید و حتّی شطحیّات بزرگان را نقد و رد کند.؛ از طرفی شمس 
نگاهی متفاوت از سایر عرفا به کرامت د ارد؛ او معتقد است کرامت، شایستۀ مقام کسی که به فنا رسید ه 
است، نیست؛ زیرا او خد ا گشته است و کرامت شایستۀ خد اوند نیست. همچنین د شواری حقیقت د ر د ید گاه 
شمس موجب شد ه است که او ادّ عای هرکسی مبنی بر د رك حقیقت را نپذیرد؛ به همین د لیل برخی از 
سخنان و حقایقی را که عرفا  بیان کرد ه اند، نقد و رد می کند. او مانند سوررئالیست ها، تنها گذر از تضاد ها 

را راه وصول به نقطۀ اتحّاد می د اند.
     د ر اند یشۀ شمس راه رسید ن به وحد ت وجود د ر گرو رهایی از های و هوی و رنگ های د نیا، مد د 
جستن از شیخ و لطف و عنایت خد اوند است. این د ر حالی است که سوررئالیست ها، هیچ شرط و شروطی 
د ر کشف واقعیّت برتر ند ارند و هیج جا به لزوم رهبر و راهنما، مد د از خد اوند، د اشتن د لی روشن و ... د ر 
مسیر کشف واقعیّت برتر اشاره نکرد ه اند؛ سوررئالیسم تنها آن چه را که از مرز خرد عبور کند، به عنوان 
واقعیّت برتر می پذیرد و معتقد است هرجا تخیّل آزاد انه و بی قید و بند ظهور یابد، آن واقعیّت برتر است؛ 
واقعیّتی که از طریق رؤیا، نگارش خود کار، تصاد ف عینی و جنون قابل د سترسی است؛ د رنتیجه واقعیّت 
برتر د ر د ید گاه سوررئالیست ها، د شواری کشف حقیقت عرفان را ند ارد و به آسانی و با غور د ر زوایای 
ناخود آگاه، رؤیا ها و توهّمات آن قابل د سترسی است. شمس همچنین نوع و حدّ  و حد ود عقل را مشخّص 
می کند؛ از این جهت عقل این جهانی و عقل فلسفی را از د رك حقیقت، ناتوان می د اند و د ر مقابل معتقد 

است عقل رباّنی و عقل آن جهانی، راهگشای معرفت هستند. 
     د ر مقالات، غالباً د نیا ردّ  و نفی شد ه و به ند رت، آن هم با شرط و شروط به ستایش د نیا پرد اخته شد ه 
است. او بر بهره مند ی از نعمت های د نیا تأکید می کند و با کسانی که عالم چون بوستان را بر خود تنگ و 
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زند ان می کنند، مخالفت می ورزد. د قّت و وسواس شمس د ر مورد انواع مستی نیز برجسته است؛ او مستی 
را به مستی هوا، مستی عالم روح، مستی راه خد ا و مستی از خد ا تقسیم می کند. همچنین او برخلاف 
اکثر عرفا و از جمله مولانا، بی خویشی را از لازمه های مستی نمی د اند؛ بلکه مستی خود را قرین هشیاری 
می د اند؛ این امری است که د ر د ید گاه سوررئالیست ها نیز د ید ه نمی شود. د ر باب خیال نیز، د ر د ید گاه 
شمس، خیال د ر د و نوع قوّۀ خیال و عالم خیال ظاهر می شود؛ د رنتیجه د ر مقالات نمونه هایی از تصاویر 
خیالی د ید ه می شود که همان عالم خیال و شهود حقایق است. به طور کلی می توان گفت فراوانی مؤلفه ها 
و مفاهیم بنیاد ین مکتب سوررئالیسم د ر مقالات شمس به ترتیب عبارت است از: امر شگفت د ر قالب 
کرامت، جنون د ر قاب شطح و عقل ستیزی، نقطۀ علیا به مفهوم وحد ت وجود، مستی د ر قالب بی خویشی 
و محو د ر حق، نکوهش د نیا د ر چارچوب نفی تعلقات د نیوی و خیال به عنوان جلوه ای از عالم حقیقت. 
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ـ ثروت، منصور، )1385(، آشنایی با مکتب های اد بی، چاپ اوّل، تهران: سخن.
ـ چیتیک، ویلیام، )1384(، عوالم خیال: ابن عربی و مسئلۀ اختلاف اد یان، ترجمه: قاسم کاکایی، چاپ 

اوّل، تهران: هرمس.
ـ چیلورز، ایان و د یگران، )1380(، سبک ها و مکتب های هنری، تد وین و ترجمه: فرهاد گشایش، چاپ 

اوّل، تهران: عفاف.
ـ حد ید ی، جواد، )1373(، از سعد ی تا آراگون، چاپ اوّل، تهران: انتشارات مرکز نشر د انشگاهی. 

ـ حلبی، علی اصغر، )1383(، جلوه های عرفان و چهره های عارفان، چاپ اوّل، تهران: قطره. 
ـ د اد، سیما، )1371(، فرهنگ اصطلاحات اد بی، چاپ اوّل، تهران: مروارید.

)امیر( صد قیانی و د کتر غلامحسین  اد بی، ترجمه: محمد تقی  نقد  ـ د یچز، د یوید، )1394(، شیوه های 
یوسفی، چاپ هفتم، تهران: علمی.

ـ زرّین کوب، عبد الحسین، )1353(، ارزش میراث صوفیه، چاپ سوم، تهران: امیرکبیر.
ـ ـــــــــــــــــــــ، )1390(، تصوّف ایرانی د ر منظر تاریخی آن، ترجمۀ: مجد الدّ ین کیوانی، چاپ 

سوم، تهران: سخن.
ـ سیّد حسینی، رضا، )1393(، مکتب های اد بی،  جلد 2، چاپ هفد هم، تهران: نگاه.

ـ شمس الدّ ین محمّد تبریزی، )1373(، مقالات شمس، ویرایش متن: جعفر مد رّس، چاپ اوّل، تهران: 
مرکز.

تهران:  اوّل،  چاپ  موحّد،  علی  محمّد  مقدّ مه:  مقالات شمس،  ـــــــــــــــــــــــــ،)1369(،  ـ 
خوارزمی.

ـ شمیسا، سیروس، )1395(، مکتب های اد بی، چاپ نهم، تهران: قطره.
محمّد رضا  تعلیقات:  و  تصحیح  مقدّ مه،  اسرارنامه،   ،)1392( ابراهیم،  محمّد بن  فرید الدّ ین  عطّار،  ـ 

شفیعی کد کنی، چاپ ششم، تهران: سخن.
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بازتاب مؤلفه های سوررئالیسم د ر مقالات شمس

ـ فتوحی، محمود، )1389(، بلاغت تصویر، چاپ د وم، تهران: سخن.
ـ فروزانفر، بد یع الزمان، )1390(، شرح مثنوی شریف، 3 جلد، چاپ پانزد هم، تهران: زوّار.

ـ کاکایی، قاسم، )1381(، وحد ت وجود به روایت ابن عربی و اکهارت، چاپ اوّل، تهران: مرکز بین المللی 
گفتگوی تمدّ ن ها: هرمس.

ـ کریچلی، سیمون، )1371(، د ر باب طنز، ترجمۀ سهیل سمیّ، تهران: فرد وسی. 
ـ گارد نر، هلن، )1389(، هنر د ر گذر زمان، به تجد ید نظر هورست د لاکاروا و ریچارد ج. تنسی، ترجمه: 

محمّد تقی فرامرزی، چاپ د هم، تهران: آگاه.
ـ میرصاد قی، میمنت، )1369(، »شناخت مکتب های اد بی: سوررئالیسم«، مجلۀ چیستا، صص -457 477.

ـ نفیسی، سعید، )1383(، سرچشمۀ تصوّف د ر ایران، به اهتمام: عبد الکریم جربزه د ار، چاپ اوّل، تهران: 
اساطیر.

ـ نوری کوتنایی، نظام الدّ ین، )1392(، د ایره المعارف مکتب ها، سبک ها و جنبش های اد بی و هنری جهان 
تا پایان قرن بیستم، چاپ سوم، تهران: مؤسسۀ چاپ و انتشارات یاد وارۀ اسد ی: ثامن الائمه.

ـ هاورز، آرنولد، )1362( تاریخ اجتماعی هنر، ترجمه: امین مؤیّد، چاپ اوّل، تهران: نشر د نیای نو.
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شمس و مولانا به مثابة خضر و موسی؟
                                                                                                                                     شهین اعوانی1

چکید ه
د ر بخش آغازین ابتد ا نامه آمد ه است که رابطۀ مولانا با شمس به مثابۀ رابطۀ موسی بود  با خضر: »خَضِرش 

بود  شمسِ تبریزی«. 
     مولانا د ر د فتر اول به »صفت پیر و مطاوعت وی« می پرد ازد  و از »ضیاءالحق« یعنی حُسام الد ین 
حسن چلبی، که د ر واقع تجلی د یگری از »حقیقت شمس تبریزی« است، می خواهد  د ربارۀ حالات »پیر« 

یا مراد  مطالبی را که مولانا می گوید ، بنگارد  )م، د 1: ب3934 به بعد (. 
     د ر د استان »موسی و خضر« )م، د 3، ب 1962 به بعد ( اشاره د قیق به لزوم تسلیم مرید  )مولانا( به مراد  
و پیر )شمس( د ارد  و سفر موسی را »سفر تعب« می نامد  یعنی سفری که با ریاضت و تحمل مشقات توأم 
است. عد ه ای مرد م به حضرت موسی اعتراض می کنند  که تو مقام رفیع »کلیم الله« را د اری ولی قوم خود  
را رها کرد ه ای و به د نبال مرد ی »نیکوپی« راه افتاد ه ای؟ موسی د ر جواب می گوید  رابطۀ این پیر با من 
مثل افاضۀ خورشید  به ماه است. من حاضرم سالیان متماد ی د ر طلب خضر به سیر و سفر معنوی خویش 
اد امه د هم تا به مطلوب که شهود  حقیقت است، برسم. این د استان را مولانا از قرآن اقتباس کرد ه است. 
      د ر د استان مذکور حضرت موسی)ع( پس از یافتن فرد ی  ـ که قرآن از او با تعبیر »بند ه ای از بند گان 
که به او رحمت و علم د اد ه شد ه« یاد  می کند  ـ خواستار همراهی با او و آموختن از او می شود . روایات، 

این شخص را حضرت خضر د انسته اند . 
     د ر ابتد ای این سفر، آن جوان )خضر(، حضرت موسی)ع( را همراهی می کرد ه است. خضر هشد ار 
می د هد  که موسی تحمل همراهی با او را تا پایان راه ند ارد  و نمی تواند  بر کارهایی که حکمت شان را 
نمی د اند ، شکیبایی ورزد ، از این رو با این د رخواست مخالفت می کند . بعد  از تقاضاهای مکرر موسی، 
سرانجام خضر با این شرط که موسی)ع( از او هیچ پرسشی نکند ، همراهی با موسی را می پذیرد  ولی د ر 

1. دانشیار مؤسسۀ پژوهشی حکمت و فلسفۀ ایران
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میان راه، موسی عهد شکنی می کند  و نسبت به هر یک از کارهای خضر، مرد ّد  می شود  و سه بار از خضر 
چرایی اعمالی را که به نظرش غریب می نماید ، می پرسد . بعد  از آن که خضر حکمت کارهایش را برای 
موسی توضیح می د هد  به او می گوید : »این جد ایی میان من و توست. به زود ی تو را از تأویل آن چه که 

نتوانستی بر آن صبر کنی آگاه خواهم ساخت«.
     نگارند ۀ مقاله د ر صد د  است د ر حد  بضاعت به این مباحث بپرد ازد  که: 1( چرا مولانا جلال الد ین د ر 
جست وجوی پیر نبود  و این شمس بود  که به د نبال آفرید ه ای از خاصان خد ا و حریفِ صحبت می گشت 
و با اشارت عالم غیب، مولانا را د ر قونیه د ر خان برنج فروشان، یافت. 2( چه گونه د استان زند گی مولانا 
بعد  از ظهور شمس متحول می شود ؟ 3( قصۀ خضر و موسی و میزان شباهت آن با تأثیرگذاری شمس بر 
مولانا، محور اصلی موضوع مقاله است؛ 4( آیا مولانا هم مثل موسی نتوانسته است از د ید گاه های معنوی 
شمس به طور کامل آگاه شود ؟ و آخرین سئوال 5( چرا وقتی شمس متوجۀ حیرت فکری مولانا شد ، راه 

خود  را برای همیشه از مولانا جد ا کرد ه و این مرید  د یگر از مراد  و خضر راه، نشانی نیافت؟ 
واژگان کلید  ی: خضر، موسی، مولانا، شمس، مرید  و مراد ، عقل، عرفان، عشق.

مقد مه
جایگاه آد م د ر صنوف مختلف خلق

د ر ابتد ای مطلب، لازم است تعاریفی که مولانا از »انسان« د ارد  و آنها را د ر قالب »خلق و صنوف مختلف 
د ر  یاد آوری شود .  آنها می آورد ،  و »عقل«  د ربارۀ چیستی »حلق«  نیز مطلبی که  و  آن« ذکر می کند  

فیه ما فیه و مثنوی  انتهانامه آمد ه است که خلق سه صنف اند :

ملائکه اند  که ایشان همه عقل محض اند  ]آن که ملک است، کلیّ علوی است[، طاعت و 
بند گی و ذکر، ایشان را طبع و غذاست. مثل»ماهی د ر آب« زند گی ماهی از آب است... د ر 

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

ند ارند ؛ بر ایشان هم تکلیف نیست.
آد میِ مسکین  که مرکّب است از حس، عقل و شهوت؛ او نیمش فرشته است و نیمش 
حیوان؛ نیمش مار است و نیمش ماهی؛ ماهی اش وی را سوی آب کشاندَ  و مارش سوی 
خاك د ر کشاکش و جنگ است. آن که انسان است نیمش علوی است ونیمش سفلی؛ 
نیم سفلی اش که تن است، فرشی است زند ه و قایم به غذای حیوانی است؛ و نیم علویش 
که عقل است و عرشی است زند ه و قائم است به غذای ملکی مثل ذکر و فکر و بینش و 
د انش. پس آد می عاقل باید  که د م به د م از غذای تن کم کند  و د ر غذای جان بیفزاید  تا 

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

جایگاه آد می د ر سلسلة مراتب هستی
د ر آد می هر چه غالب باشد ، او را بد ان نام خوانند . اکنون بعضی از آد میان متابعت عقل چند ان کرد ند  که 
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جایگاه آد می د ر سلسلۀ مراتب هستی

کلیّ مَلکِ گشتند  و نور محض. ایشان انبیاء  و اولیاءاند  که خد اوند  آنان را از بهشت برین به این جهانِ 
فُرود ین فرستاد  تا د وزخ ْسرشتان را به آنان نشان د هد  )م، د 1: ب 2569(؛ پس انبیاء و اولیا مظهر نور 
حق اند  و نور سرچشمۀ تمییز است تا د وست از د شمن پید ا شود  و یگانه از بیگانه ممتاز گرد د  و شیاطین و 
اشقیاء از عالمِ ظلمت )مولوی، 1387: 80(. اینان از خوف و رجا رهید ه اند ؛ بعضی را شهوت بر عقل شان 
غالب گشت تا به کلیّ حکم حیوان گرفتند ؛ بعضی د ر تنازع ماند ه اند . اینان آد میانی هستند  که هر روز پنج 
و شش بار، بی اختیار آنها، از غیرْ بی مراد ی و رنج بر آنها غالب می شود  د ر اند رون شان رنجی و د رد ی، 
فغانی و تحسّری پد ید  می آید  و اینان مسخّر آن غیراند  )مولوی، 1387: 209( زیرا پسِ بد فعلی رنجش رخ 
د هد ، و آن غیرْ مراقب شان باشد  ... اینان از زند گی خویش راضی نیستند  این ها مؤمنان اند . اولیاء منتظر 
این مؤمنان هستند  تا آنها را به منزلِ خود  رسانند ؛ و شیاطین نیز منتظرند  که ایشان را به اسفل السّافلین 

کشند  )مولوی، 1374: 2-21(.
     آد می فرشته است به علم، و بهیمه است به جهل، میان این د و )فرشته و بهیمه( به تنازع، »آد میزاد « 

بماند ؛ و چون آد م )ع( گناه کرد  حق تعالی او را از بهشت بیرون کرد .

حق تعالی به آد م گفت که ای آد م چون من بر تو گرفتم و بر آن گناه که کرد ی، زجر کرد م، 
چرا با من بحث نکرد ی! آخر ترا حجت بود ، نمی گفتی که همه از تُست و تو کرد ی هر 
چه تو خواهی، د ر عالمَ آن شود ، و هر چه نخواهی هرگز نشود ... گفت یارب می د انستم الّا 

ترك اد ب نکرد م د ر حضرت تو و عشق نگذاشت که مؤاخذه کنم )مولوی، 1387: 102(.

      مولانا »حلق« آد می را بر د و گونه برمی شمارد : یکی آن حلقی که به هنگام خورد ن به کار آید  و 
این حلق بعد  از خورد ن نعمت شرم د ارد  و صاحب آن چون »آکل« گشت، لاجرم »مأکول« د یگری شود  
)م، د  3: ب 614(. تا افکار خلق نخسبد  حلق مرد م بسته است و تعبیری از روزنۀ د ل آگاه که محل رزق 
معنوی است )م، د  3: ب 1115(. البته پیش از این، مولانا د ر د فتر اول این نکته را متذکر شد ه است که 
آد می با حلق این جهانی، می باید  تا حد ِّ ضرورت بخورد  و از شهوت پرخوری بپرهیزد  زیرا پُرخوری، آد می 
را به سوی کارهای حرام می کشاند : »شهوت از خورد ن بود ، کم کُن ز خُور« )م، د  1: ب.1373(؛ و د یگری 
»حلقِ« آن جهانی است که مثل حضرت خضر، از نور حق خورَد  و از چشمۀ آب حیات نوشد  و د ر نتیجۀ 
یافتن عمر جاوید ان، هرگز فانی نگرد د  و مأکول نشود ؛ »آب حیات« یا »آب زند گانی« قبلۀ کسانی است 
ضُ امَْری الِیَ الله«. آب حیات  که مشتاق جان اند  و ابراهیم وار، امر خود  را به حق تفویض می کنند : »افَُوِّ
عشق )آب خضر( و جذبۀ الهی، شیفتگان معنویت را حیات و نشاط بخشد  )م، د  5: ب 4215(. اینان از 
»حیاتِ طیّبه« برخورد ارند  و ره به جانب عالم وحد ت می برند  )م، د 3: ب 22-35؛ سجاد ی، 1386: 120(.

ــت ــه از آب حیات ــری ک ــو آن خض ــرد ت ــوان ک ــکند ر می ت ــان را س گد ای
                                                                                                  )مولوی، 1369: غ 660(

     »عقل« د ر تن آد می هم چون »امیر« است. ماد ام که رعایای تن مطیع و فرمانبرد ار او باشند ، همۀ 
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کارها با صلاح باشد ، امّا چون مطیع نباشند  همه به فساد  آیند . اگر خلق، که تنِ صِرف اند ، و عقل اوست 
د ر میان ایشان، مطیع عقل نباشند  احوال ایشان همه د ر پریشانی و پشیمانی گذرد  و اگر مطیع شوند ، و 
هر چه عقل کند ، او را مطیع باشند  و به عقل خود  آن را فهم کنند ، از عنایت و بخشش حق تعالی حالتی 

پد ید  آید  که بالای صد هزار جهد  و کوشش است )مولوی، 1374: 24(. 

مقام حضرت موسی د ر مثنوی 
مثنوی )قریب به 26 هزار بیت(، د یوان کبیر )با حد ود  35 هزار بیت(، فیه ما فیه و مکتوبات؛ همه بعد  از سی 
و هشت سالگی مولانا خلق شد ه است و به واقع ثمرۀ نفََسی است که شمس د ر او د مید  و بد ین ترتیب صبر 
و قرار از د ل، علم و حلم و عقل زیرکسار او را برُد  و »خاتون خاطرِ مولانا از نفََسِ شمس بار برگرفت و 

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

سینای موسی را نگر د ر سینۀ افگار من اند ر خورِ گفتارِ من، منگر به سویِ یارِ من
                                                                                                 )مولوی، 1386: غ 1791(

     موضوع حضرت موسی)ع( د ر چند ین د استان مثنوی مطرح شد ه است. از جمله: 1( د ر بیان آن که 
رِ مشیّت اند . موسی و فرعون هر د و سالک اند . یکی سالک راه راست و  موسی و فرعون هر د و مسخَّ
هد ایت؛ د یگری د ر بیراهه و ضلالت؛ حضرت موسی)ع( پیامبر هد ایت، و فرعون، طاغی و سرکش )نک: 
م، د  1: ب 2447 به بعد (. 2( د استان موسی و شبان/ انکارکرد ن موسی )ع( بر مناجات چوپان )م، د  2: 
1877ـ1720؛ 3( تهد ید  کرد ن فرعون، موسی »کلیم الله« را؛ پرسش و پاسخ میان فرعون و موسی )م، 
د .3: ب 1067 به بعد (؛ ماجرای ساحران و موسی )م، د  3: ب 1221 - 1215(؛ د رگیری های موسی با 
فرعون، نومید شد ن موسی از ایمان فرعون، ترك خود بینی که سبب خد ابینی می شود ، وقتی انسان به 
لحاظ معنا به حضرت موسی نزد یک شود ، د رخت وجود ش مانند  د رختی می شود  که د ر واد ی ایَمَن مظهر 
تجلیّ خد ا بر موسی شد  )م، د  4: ص 997(. د استان موسی و فرعون، اغلب صفحات د فتر سوم و چهارم 
مثنوی را به خود  اختصاص د اد ه است؛ 4( موضوع ثُعبان شد ن عصای موسی؛ 5( د استان همرهی خضر 
و موسی، که بنا به اذعان اکثر صاحب نظران منظور از موسی د ر همۀ موارد  فوق، همان پیامبر بزرگ 

بنی اسرائیل است. 

همرهی خضر و موسی د ر قرآن
از نظر مولانا کتاب مثنوی نیز همانند  قرآن کریم، »بیان حال انسان هاست«. از این روست که مثنوی را 
»قرآن پارسی« نامید ه اند . هرچند  گاه برای تفهیم مطلب د ر آن د استان ها و حکایاتی از گذشتگان نقل 
می شود  )م، د  3: ب 1151( ولی این ذهن انسان است که یک حقیقت واحد  را تحت عنوان گذشته، حال، 

آیند ه، به صورتِ متعد د  نشان می د هد .
     د ر مثنوی معنوی، د استان اصحاب کهف تأیید ی بر این گفتۀ پیامبران است: »نزد  ما صد  سال و 
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همرهی خضر و موسی د ر قرآن

یک ساعت یکی است« )م، د  3: ب 2937 به بعد (. آن چه به بحث ما مربوط می شود ، د استان اصحاب 
کهف نیست بلکه د استان موسی و خضر است که قرآن کریم، د ر سورۀ مبارکۀ کهف )آیۀ 60 تا 82( 
بد ان پرد اخته و ذکر آن د ر قرآن، بیانگر اهمیت و ضرورت پیر و مراد  د ر سلوك الی الله است. اما خلاصۀ 

د استان: 
     حضرت موسی بعد  از آن که به مقام تکلمّ با خد ا د ست یافت و »کلیم الله« شد ، د ر یکی از مناجات 
خود  از خد ا پرسید : یا رب، آیا بر پشت زمین، هیچ خلق ترا هست که د اناتر از من باشد ؟ خد اوند  د ر پاسخ 
می فرماید : »فَوَجَد ا عَبْد ًا مِنْ عِبَاد ِناَ آتَیْنَاهُ رَحْمَۀً مِنْ عِنْد ِناَ وَعَلَّمْنَاهُ مِنْ لدَ ُنَّا عِلمًْا« )کهف/ 65(، یا موسی 
بند ه  ای از بند گان ما )عبد  صالح( را که رحمت خویش بر او ارزانی د اشته  ایم و خود  بد و د انش آموخته ایم، 
او به علم از تو بیش است. موسی می گوید : مرا سوی او رهنمون کن. خد ا می فرماید  که اگر به جانب 
مجمع البحرین بروی »عبد  صالح« را د ر آنجا خواهی د ید  به این نشانی که هر جا ماهی )مرد ه( زند ه شود ، 

همانجا وی را خواهی یافت.
     حضرت موسی )ع( به شاگرد ش یوشع بن نون گفت که من نیارامم تا بد انجا که قرآن می فرماید ، نرسم. 
آن جا که د و د ریا به هم برمی خورند : »مَرَجَ البَْحْرَیْنِ یَلتَْقِیَانِ بیَْنَهُمَا برَْزَخٌ لایَبْغِیَانِ« )الرحمن/ 20(، یا 
می رسم و یا عمرم سرآید . چون آن د و به مجمع البحرین رسید ند . وقتی که خواستند  رفع گرسنگی نمایند  
و غذایی را که به همراه آورد ه  بود ند ، میل کنند ، متوجه شد ند  که د ر صخره ای که پناه جسته بود ند ، ماهی  
کباب شد ه شان را، که توسط یوشع بن نون د ر زنبیل سفر گذاشته شد ه بود ، جا گذاشته اند ؛ .... موسی گفت: 

این همان است که ما د ر طلبش بود یم و آن تخته سنگ همان نشانی ماست پس باید  بد انجا برگرد یم. 

بی د رنگ از همان راه که آمد ه بود ند  برگشتند . هنگامی که به همان صخره و تخته سنگ 
رسید ند ، د ید ند  آن ماهی زند ه شد ه و راهی د ریا شد ه است. د ر آنجا، آنها بند ه ای از بند گان خد ا 
)عبد  صالح( را که خد ا رحمتی از ناحیۀ خود ش و علمی لد ّنی به او د اد ه بود ، بیافتند . موسی 
خود  را بر او عرضه کرد  و د رخواست نمود  تا او را متابعت کند  )طباطبایی، 1374: 13/ 486(.

      د ر سورۀ کهف وقتی موسی به آن »عبد  صالح« )خضر( می رسد ، به او می گوید : »هَلْ أتََّبعُِکَ عَلیَ أنَْ 
ا عُلِّمْتَ رُشْد ًا« آیا با تو بیایم تا از آن چه به تو آموخته اند  به من کمالی بیاموزی، و مرا به تعالیم  تُعَلِّمَنِ مِمَّ
معنوی برسانی؟ خضر د ر پاسخ می گوید : إنَِّکَ لنَْ تَسْتَطِیعَ مَعِيَ صَبْرًاوَکَیْفَ تَصْبرُِ عَلیَ مَا لمَْ تُحِطْ بهِِ خُبْرًا 
)کهف/ 68(. تو را همپایی و شکیباییِ همراهی با من ]و تحمل رفتارهای من[ نیست. و چه گونه د ر برابر 
ر است و چنین  چیزی که بد ان آگاهی نیافته ای صبر خواهی کرد ؟ ولی موسی برای تحقق تقاضایش مُصِّ
ُ صَابرًِا وَلَا أعَْصِي لکََ أمَْرًا )کهف/ 69(. اگر  توکل می کند  و خطاب به خضر می گوید : سَتَجِد ُنيِ إنِْ شَاءَ اللهَّ
خد ا بخواهد  مرا صابر خواهی یافت آن چنان که د ر هیچ کاری تو را نافرمانی نکنم. خضر به عیان، تحقق 
این امر را منوط به سکوت و نپرسید ن سؤال از سوی موسی می کند  یعنی اگر از پیِ من می آیی نباید  که 

از من چیزی بپرسی تا من خود ْ تو را از آن آگاه کنم. 
     موسی قول می د هد  که د ر کارهای خضر به د نبال توجیه و چرایی نباشد  و به صبوری بر کارهای او قول 
می د هد . خضر هم همراهی موسی را می پذیرد . موسی و خضر سوار بر کشتی می شوند  و خضر ناگاه کشتی 
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سیمانگاری عصر شمس

را سوراخ می کند . موسی به اعتراض می پرسد : آیا آن را سوراخ می کنی تا سرنشینان آن همه غرق شوند ؟ 
و خضر می گوید : نگفتم تو را شکیب همراهی با من نیست؟! موسی عذر می خواهد  و می گوید : عهد م را 
فراموش کرد م مرا بازخواست مکن و بد ین اند ازه بر من سخت مگیر. خضر عذر موسی را می پذیرد  و 
به سفر با وی اد امه می د هد . د ر بین راه، خضر »حلق« نوجوانی را می برَُد . باز موسی بر او تغیّر می کند  و با 
لحن اعتراض از او می پرسد : »آیا جان پاك نوجوانی را بد ون آن که مرتکب قتلی شد ه باشد  می  گیری؟! 
مرتکب کار زشتی شد ه ای!«. د ر تفسیر این مطلب بعضی از مفسران گفته اند  که د ر خضر احکام ولایت 
غلبه د اشت و خضر عالم باطن است د ر صورتی که د ر موسی احکام شریعت غالب است و موسی عالم 

شریعت است )گناباد ی، 1408: 2/ 473؛ به نقل از: یوسف  ثانی، 1392: 166(.

همرهی خضر و موسی از منظر مولانا و علامه طباطبایی
مولانا شمس را معشوق خضر می د اند  و از او نقل می کند  که: »بر د ر حجرۀ مد رسه هم به د ستِ مباركِ 
خود  نبشته است که »مقام معشوق خضر علیه السّلام« )افلاکی، 1375: 349(. هم چنین شمس را »باد بان 
کشتی وجود «، »آفتاب«، »وجود  غریبی د ر جهان مثل شمس نیست«، »نوری که با موسی همی گفت: 

خد ایم من، خد ایم من، خد ایم«.

عقلِ عقل، عقل موسی، و علم لد ُنیّ
د ر آثار مولانا عقل، به عقل کلی و عقل جزئی تقسیم می شود . عقل جزئی مصلحت اند یش است و با عشق 
سر سازگاری ند ارد  و مولانا »عقل جزئی« را نکوهش می کند . عقل جزئی را حیوانات هم د ارند . مثلًا قابیل 
پیشۀ گورکنی را از زاغ آموخت )م، د  4: ب 1311(. عقلِ عقل، عقلِ احمد ، عقل ابد الان، عقل الهی و ... 
از انواع عقل اند . اولیا، عقلِ عقل اند . عقلی که د ر حضرت رسول وجود  د اشت، »از همۀ اوهام و تصویرات، 
د ور«، »نورِ نورِ نورِ نورِ نورِ نور«، مظهر ولایت و هد ایت نبوی بود  و این تنها میراثی است که از ایشان 
برجای ماند ه است. این عقل امور غیبی را از پیش و پس می بیند  و به وضوح بر حقایق واقف است )م، د  

6: ب. 2617؛ ریاحی، 1384: 85 به بعد (.
     عقلِ مـد  نظر مـولانا د ر این نوشتار، د و عقل است: یکی عقل مکسبی است که طفل د ر مکتب و 
مد رسه با آن آموزش می بیند ؛ و د یگری عقلی است که بخشش یزد ان است و »چشمۀ آن د ر میان جان« 
است. علمی که از این عقل برآید ، علم عند الله یا علم لد ُنی است. پیر یا خضر وقت هم همچون آد م که از 
علم لد نی برخورد ار است، اسرار و حقایق الهی را می د اند ؛ چون او به نور عقل مکسبی نمی بیند ، بلکه به نور 

پاك و عقل د یگر می بیند . با این عقل و علمِ لد ُّنی اوست که خضر قاد ر می شود  راهنمای موسی باشد .
      د ر مثنوی خضر، پیر طریقت، مرشد  کامل و ولی فاضل است. آد می باید  مصاحب عقلِ موسی سیرت 
شود  که معاد   و مآل اند یش است. آنه ماری شیمل د ر ارتباط عقل و عشق گفته است کسی که »یار موسیِّ 
خرد « شود ، آب حقیقت د ر نظرش ظهور می کند  و د ر او خون اوهام و خیالاتِ بی اساس به کلی مرتفَع 
می گرد د  و مشیت الهی را هر آن چه باشد ، از سرِ عشق می پذیرد  و قهر او را عین لطف می بیند . عقل که 
از سرّ عشق چیزی نمی د اند ، د ر آستانۀ عشق متوقف می ماند ، همچنان که جبرئیل د ر معراج پیامبر، جلوی 
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عقلِ عقل، عقل موسی، و علم لد ُنیّ و شمس و مولانا

د رگاه حضرت حق متوقف ماند . پیامبر به محراب عشق د ر آمد  و جبرئیل بر د ر ماند : عقل نیز همین گونه 
است. عقل، محد ود  است و انسان عاقل را تا جای مشخص پیش می برد  )شیمل، 1389: 122(. موسی 
عاقل بود  و می خواست بیشتر و فراتر از عقل بد اند  و از د رگاه الهی خواست تا خد ا د انایی و علمی را که 

به خضر د اد ه، به او نیز اعطا فرماید . خضر از علم لد ٌنیّ برخورد ار بود .

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

     خضر، خطاب به موسی می گوید : نگفتم که تو را همپایی و شکیب همراهی با من نیست؟ این بار 
موسی که نسبت به همۀ کارهای آن عالمَ خالی الذهن بود ، قول  د اد : »اگر از این پس چیزی پرسم با 
من همراهی مکن، که از جانب من معذور باشی«. پس برفتند  تا به د هی رسید ند . آنجا د یواری د ید ند  که 
نزد یک بود  فرو ریزد . خضر د یوار را راست کرد  )یا آن را تعمیر کرد (. ولی باز هم موسی تاب نیاورد  و گفت: 

کاش د ر برابر این کار مزد ی می خواستی! 
     خضر گفت: اکنون زمان جد ایی میان من و توست: »هَذَا فِرَاقُ بیَْنيِ وَبیَْنکَِ سَأُنبَِّئُکَ بتَِأْوِیلِ مَا لمَْ 
تَسْتَطِعْ عَلیَْهِ صَبْرًا هذا فراقٌ بینی و بینک«. سپس او تأویل یا حکمت هر سه کار را برای موسی توضیح 

می د هد   )کهف/ 79( و از این جا موسی را ترك می کند .
همان  خضر«  و  »موسی  د استان  د ر  موسی  از  کریم  قرآن  منظور  طباطبایی )ره(  علامه  منظر  از      
موسی بن عمران رسول معظم خد ای تعالی و یکی از انبیاء اولوالعزم است )طباطبایی، 1374: 13/ 469(؛ 
ولی برای مولانا حضرت خضر و موسی هر د و پیامبر، از رد ۀ ملائکه اند  که عقل محض اند  و طاعت و 
بند گی و ذکر، طبع آنهاست. »خد ا موسی را به خلق مشغول کرد . اگر چه به امر حق بود  و همه به حق 
مشغول بود ، امّا طرفیش را به خلق مشغول کرد ، جهت مصلحت؛ و خضر را به کلیّ مشغولِ خود  کرد « 

)مولوی، 1374: 33(. 

شمس و مولانا
فرزند  مولانا، سلطان ولد ، که حوالی 19 تا 22 سالگی محضر شمس را د رك کرد ه و از نزد یک شاهد  
سیر تحول روحانی پد رش )مولانا( بود ه است، شمس را معشوق خضر، خسرو جملۀ واصلان و قطب 
الاقطاب، یکتا د ر فقر و عشق، می د اند . سلطان ولد ، شمس را به خضر و مولانا را به موسی تشبیه کرد ه 
است. او د ر ابتد ا نامه می گوید  که رابطۀ جلال الد ین رومی )مولانا(، با شمس الد ین تبریزی )شمس( به مثابۀ 
رابطۀ موسی با خضر است، مقام والایی را د ر نظر می گیرد  که اگر بد ان د ست یافته شود  همه چیز د یگر، 

بی ارزش می شود ، چنان که د ر ولد نامه آمد ه است:

ــریزی ــود  شـــمس تبـ ــضِرش بـ َـ ــزیخ ــر د ر آمـیـ ــا او اگـ ــه بـ آن کــ
پرد ه هــای کلام ]ظــلام[ را بــد ریهیچ کــس را بــه یــک جــوی نخــری

                                                                                                  )سلطان ولد ، 1367: 196(
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     چرا نسبت مولانا با شمس، به موسی با خضر تشبیه شد ه است؟ آیا آن چه شمس د ر سلوك، نزد  
صاحبد لان و استاد انِ طریق یافته، آن را به طور کامل، به مولانا تعلیم د اد ه است؟ یا ظرفیت مولانا کشش 
اند ازه نگه د اشته است! د ر هر د و صورت، محضر و سخن خضر  ند اشته و شمس  را  همۀ آن معارف 
صاحبد ل خوش است و آموزه هایش تعلمّی نیست بلکه تعلیمی است. آن تعلیمِ علیمِ حکیم )تبریزی، 

.)112 :1369

مستوری خضر و شمس
د ر نکاتی که د ر ابتد ای مطلب از فیه مافیه د ربارۀ صنوف مختلفِ خلق نقل شد ، این چهار تن )خضر و 
موسی؛ شمس و مولانا( د ر کد ام رد ه می گنجند ؟ از نظر مولانا، شمس تبریزی همان خضری است که به 
آب حیات د ست یافته و پیر و مرد  کاملِ عصرْ اوست )پورنامد اریان، 1364: 293(. شمس ولی خد ا است. 
صورت ولی خد ا د ر ید ِ قد رت، همچون قلم است د ر د ست کاتب. همان طور که قلم د ر د ست کاتب، هر 
چه نویسد ، از کاتب باشد  نه از قلم، پس هر چه از ولیِّ خد ا آید  از خد ا باید  د ید ن که: »قلب المؤمن بین 
الاصبعین مِنْ اصابع الرّحمن یقلبُهُ کیفَ یشاء« )مجلسی، 1363: 1/ 393(، یعنی: د ل مؤمن د ر میان 
د و انگشت از انگشتان خد اوند  است که هر طور بخواهد  آن را می چرخاند . شمس، ولیِّ مستور است. د ر 
جهان محسوس د نیوی هم شمس غریب است )م، د  1: 119(؛ وجود  »اولیای مستور« به د فعات د ر مثنوی 
و د یگر آثار مولانا ذکر شد ه است. وجود  و حضور پیر و ولی، برای راهنمایی مرید  ضرورت تام د ارد ؛ اما 
اولیای واقعی خد اوند ، مستوراند . ولیِّ حق گرچه تنهاست، اما چون د ر پناه خد است، به تنهایی کار هزاران 
تن انجام د هد . مصد اق این اولیاء خد اوند  »موسی«، »نوح«، »خضر« و هزاران تن همانند  ایشان اند . آنها 
به قد رت های شگرف خود  نمی نازند  و از آن د م نمی زنند ، ولی به عکس، خویشتن را د ر تحت مراتبِ پست 

و نازل و حتی زبون پنهان می سازند . 
     مثال بارز د ر »مستوری اولیا«، د استان »سلطان العارفین«، بایزید  بسطامی )متوفی 261هجری( د ر 
مثنوی و بشارت او از ولاد ت عارف کاملی از ناحیۀ خرقان )یعنی شیخ ابوالحسن خرقانی 352 ـ 425 
هجری( و پیش بینی نشانه های ظاهری و خصوصیات باطنی او است که همه حاکی از مستوری اولیاء و 
مستور بود ن حقایق؛ و مکشوف بود ن آن ها بر عارف کامل است )زمانی، 1384: 4/ 1802 به بعد (. د استان 
از این قرار است که وقتی بایزید  بسطامی با مرید انش از حومۀ شهر ری می گذشت، ناگهان گفت: »از این 
د یه د زد انه بوی د لاویزی از ناحیۀ خرقان به مشامم می رسد . مرد ی بوَُد  نام او علی و کُنیتِ او ابوالحسن 
به سه د رجه از من بیش بوَُد : بارِ عیال کشد ، کِشت کند  و د رخت نشاندَ «. به معنای د یگر »نفخۀ رباّنی بوی 
روحانیت ابوالحسن خرقانی را با خود  آورد « ولی د ریافت کنند ه پیام این نفخه، فقط عارف زمانه، بایزید  
بسطامی بود . حد ود  صد  سال بعد  از وفات بایزید  )261ه.ق(، شیخ ابوالحسن خرقانی )متولد  352ه.ق( با 
همان اوصاف به د نیا آمد ه است )زمانی، 1384: 4/ 529(. این نکته، بد ان معناست که وجود  و شخصیت 
ظاهری و باطنی خرقانی، نزد  بایزید  آشکار بود ه ولی از نگاه مرد م عاد ی، مستور بود ه است. از این رو 
گفته اند  که خرقانی د ر حالات روحانی و معنوی خویش، از روحانیت بایزید  بسطامی کسب فیض می کرد . 
     د ربارۀ مستوری اولیا د ر فیه مافیه نیز چنین آمد ه است: »این مرد مان که می گویند  ما شمس الد ین 
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مستوری خضر و شمس و آیا خضر و موسی هر د و پیامبرند ؟ 

تبریزی را د ید ه ایم« حقیقت نمی گویند . د ید ن اولیاء نیازمند به اشتیاق قلبی، بصیرت باطنی، و شأنی متعالی 
است که چنین سعاد تی نصیب هر کس نشود . مثال این گونه افراد ، مثال کسی است که بر سر بام اشتر 
را نتواند  د ید  و اد عا کند  که سوراخ سوزن را می بیند  و از آن رشتۀ نخ می گذراند . اینان کسانی اند  که با 
باطن های کور، سر از د ریچۀ قالب به د ر می کنند . چه خواهند  د ید ن؟ از تحسین ایشان و از انکار ایشان، 
چه آید ؟ نزد ِ عاقل هر د و یکی است. اول »بینایی« می باید  حاصل کرد ن، بعد  از آن نظر کرد ن« )همان، 

همانجا(.
     د ر عالمَ، چند ین اولیاءاند  بینا، واصل و اولیای د یگرند  وَرایِ ایشان که ایشان را »مستوران حق« گویند . 
این اولیا زاری ها می کنند  که »بار خد ایا! از آن مستورانِ خود ، یکی را به ما بنما!« تا ایشان نخواهند  و تا 
ایشان را نباید ، هرچند  که چشم بینا د ارند ، نتوانند ش د ید ن. »مستوران حق« را بی اراد تِ ایشان، کی تواند  

د ید ن و شناختن؟ این کار آسان نیست )مولوی، 1374: 179(.
     این بار، شما از سخن شمس الد ین ذوق بیشتر خواهید  یافتن زیرا که باد بانِ کشتیِ وجود ِ مرد ، اعتقاد  
است. چون باد بان باشد  باد ، وی را به جای عظیم برََد  و چون باد بان نباشد ، سخنْ باد  باشد . خوش است 
عاشق و معشوق، میانِ ایشان، بی تکلفّیِ محض. این همه تکلفّ ها برای غیر است. هر چیز که غیر عشق 

است، بر او حرام است. )همان، 180(.

آیا خضر و موسی هر د و پیامبرند ؟ 
گرد د .  هم مشخص  پیامبر  به عنوان  د و  این  جایگاه  است  موسی، لازم  و  د ر خضر  بحث  شروع  برای 
همان طور که پیش از این گفته شد  موسی د ر این د استان همان موسای »کلیم الله« است. البته پیامبر باید  
اعلم زمان خویش باشد  و د رخواست مکرر موسی از »بند ۀ صالح« نشان می د هد  که خضر اعلم بود ه است، 
از سویی هر د و حقّانی و عبد ِ الهی اند  که علم لد ُّنی و رحمت عند ی، که شاخصۀ عبد ِ الهی است، د ارند . 

    جان های انبیاء و اولیا از جانب حضرت حق برای رحمت و اصلاح عالمَ آمد ه اند  »وَمَا أرَْسَلنَْاكَ إلِاَّ 
رَحْمَۀً للِْعَالمَِینَ«.و اگر چه د ر این عالمِ آب و گِل  اند ، لیکن از حق جد ا نیستند ، هم چنان که نور خورشید  
بر زمین می تابد  و از خورشید  جد ا نیست، اولیاء هم همین حکم را د ارند  )سلطان ولد ، 1376: 133(. چنان 
که د ر همین مقاله گفته شد ، د ر قرآن کریم عجز موسی از اد راك علم بند ه ای از بند گان خد ا )یعنی خضر( 
و بیشی علم او از موسی ذکر شد ه است. اسم خضر را مفسران به پیروی از برخی روایت ها به »عبد ٌ مِن 
عباد نا« د اد ه اند . حد یثی از امام صاد ق )ع( نقل شد ه که فرمود : »انَِّ الخِضرَ کانَ نبیّاً مُرسلًا بعََثَهُ الُله تباركَ 
و تعالی الِی قومِهِ، فَدَ عاهُم الِی توحید هِ و الاقرارِ بأنبیائهِِ و رُسُلهِِ و کُتُبهِِ« )صد وق، 1385: 1/ 59؛ مجلسی، 
1403: 13/ 286(. د ر قرآن کریم خضر »عبد ٌ مِنْ عباد نا« د ر رابطه با موسی نقش شیخ و مقتد ا را د ارد  
)کهف/ 66 ـ 65(. خضر از علم لد ّنی برخورد ار است »وَعَلَّمْنَاهُ مِنْ لدَ ُنَّا عِلمًْا«. از طریق علم لد ّنی، که 
اعلی و اشرف علوم است، اهل قرب به تعلیم الهی و تفهیم ربانی آگاهی می یابند ، البته نه به د لایل عقلی 
و شواهد  نقلی بلکه با شهود  معارف غیبی و اسرار الهی؛ از این رو علم لد نی تعلیمی و اکتسابی نیست و با 
ریاضتِ صِرف نیز حاصل نشود  بلکه همراه با ریاضت، توفیق با لطف و رحمت خد ای تعالی نیز می باید  
شامل حال عارف سالک گرد د . د ر این باره عارف قرن چهارم، ابونصر سراج ملقب به »طاووس الفقراء« 
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سیمانگاری عصر شمس

د ر کتاب اللمع فی التّصوف می نویسد : بد ان که علم بیش از آن است که فهم فهیمان د ر آن محیط شود  یا 
لام ـ با وجود  جلال و بزرگی  عقل های عاقلان به اد راك آن نایل آید ؛ و قصۀ موسی و خضر ـ علیهما السَّ
موسی و آن چه از کلام و نبوّت و وحی و رسالت که خد اوند  به او مخصوص گرد انید ه بود ، ترا د لیلی بسند ه 

است )اللمع، ص 377، به نقل از پورنامد اریان، 1369: 284(.
    د ر د استان خضر و موسی، تقاضای همراهی از موسی بود  و هد ف او کسب علم بیشتر. موسی نتوانست 
همراهی خضر کند  و تصمیم جد ایی هم از سوی خضر ابراز شد . ولی بر خلاف موسی و خضر که موسی 
تشنۀ د انایی بیشتر بود ، د ر ارتباط شمس و مولانا، شمس به د نبال مرید ی همچون مولانا می گشت. ورود  
شمس الد ین تبریزی به قونیه د ر سال 642 بود ه است )موحد ، 1396: 31(. شمس به د نبال مرید پذیری 
نبود  او »شیخ کامل« را می جُست )موحد ، 1396: 41(. مولانا نسبت خود  را با شمس مثل نسبت ماه و 
آفتاب می یابد . د ر اولین ملاقات خود  با مولانا برای این که اطمینان پید ا کند  که شخص مقابل او همان 
کسی است که نسبت به او علم لد نی یافته است، از مولانا می پرسد  که آیا حضرت محمد  )ص( بزرگ تر بود  
یا بایزید ؟ مولانا د ر پاسخ می  گوید : محمد )ص(. شمس این بار می پرسد  پس چرا محمد  )ص( فرمود  »ما 
عَرَفْناكَ حقِّ مَعْرِفَتکِ؟« و بایزید  گفت »سبحانی ما اعَظم شأنی؟« و »لیس فی جُبَّتی سِوَی الله«. مولانا 
فرمود  که »بایزید  اگر چه از اولیای کامل و عرفای واصلِ صاحبد ل است، اما او را چون د ر د ایرۀ ولایت 
به مقام مِعلومِ خویش بازد اشتند  و د ر آنجا ثابت گرد انید ند  و عظمت و کمال آن مقام را بد و منکشف کرد ند ، 
از صفاتِ علوِّ مقامِ خویش و بیانِ اتحاد ، این کلمه بیان می فرماید  و ...«. شمس از شنید ن چنین پاسخی 
از مولانا، از اسب فرود  آمد . شمس و مولانا همد یگر را معانقه و مصافحه کرد ند  و چون شیر و شکر به 
هم د رآمیختند ، چنان که د فعۀ اول مد ت شش ماه تمام د ر حجرۀ شیخ صلاح الد ین زرکوب به هم صحبت 
فرمود ند . د ر این مد ت د ر میان آنها اصلًا خورد ن و نوشید ن و نیازهای بشری د ر کار نبود  و کسی جز شیخ 
صلاح الد ین اجازه ند اشت که وارد  خلوتگاه آن د و شود  )سپسهالار، 1395: 50(. مولانا عاشقِ شمس بود . 
ولی سئوال این است که آیا شمس د ر مولانا کشش بیشتر نمی د ید ؟ یا شمس پی برد  که مولانا بیش از 
حد  شیفته شد ه است. شمس مصاحبت با مولانا را با بحثی از متابعت شروع کرد . »قُلْ إنِْ کُنْتُمْ تُحِبُّونَ 
ُ« بگو: اگر خد ا را د وست می  د ارید ، از من پیروی کنید  تا او نیز شما را د وست  َ فَاتَّبعُِونيِ یُحْببِْکُمُ اللهَّ اللهَّ
بد ارد « )آل عمران/ 31(. شمس می گوید  تا آن نور و روشنایی که د ر د ید ۀ محمد )ص( بود ، د ر د ید ۀ تو هم 

پید ا شود  )شمس تبریزی، 1377: 645(.
     وقتی مولانا از خضر و موسی پیامبر سخن می گوید  باید  این نکته را مد  نظر د اشت که برای او 
پیامبران هم د ارای مراتب اند  و حضرت محمد  )ص( »مُغیث هر د و کون«، یک سر و گرد ن بلند تر و والاتر 
از همۀ پیامبران است )م، د  3: ب. 3132(. مولانا رسالت رسول الله )ص( را د ر عظمت و قد رت به »صور 
اسرافیل«، تشبیه می کند  که پیام حیات بخش او مرد ه د لان را از خاك جسمانیت و ماد یّت بید ار می کند . 
او اسرافیل وقت است که »رستخیزی پیش از رستخیز سازد « )م، د  4: 1479(؛ پیامبر خضرِ عصر و 
فریاد رس هر کِشتی است. او خورشید  فروزانی است که از خلق و امت خود  د ست نخواهد  کشید ؛ همائی 
)سیمرغی( است که د ر کوه قاف مأوی د ارد  )زمانی، 1384: 4/ 427(. عشق مولانا به حضرت محمد )ص( 
با پد ید ارشد ن شمس تبریزی که مولانا او را »وارث پیغمبر« می خواند ، قوی تر شد  )شیمل، 1389: 136(.
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آیا خضر و موسی هر د و پیامبرند ؟ و جد ایی شمس از مولانا

       حضرت آد م خلیفه الله بود ه است و تمامی بنی آد میان )از جمله همۀ انسان ها( به عنوان »خلیفه زاد گان« 
نیز حافظ خلافت اند . ولی مقصد  آفرینش خلیفه الله چه بود ه است؟ مطابق حد یث قد سیِ لولاك: »لولاكَ 
لما خلقتُ الافلاك«، همۀ غرض و مقصد  آفرینش کل هستی، خلقت حضرت محمد )ص(، که »مثل او 
نه بود  و نه خواهند  بود «، یعنی آخرین فرستاد ۀ خد ا و »خاتم حقیقی«، »شفیع این جهان و آن جهان«، 

»د عوت او د ر د و عالم مستجاب« است )م، د  6: 172 - 165(. 
قفل های  تمام  که  فرمود   افاضه  رباّنی  فتوحاتی  به حضرت ختمی مرتبت  مـولانا خـد اونـد   نظر  از      
ناگشاد ه را »از کف اناّ فَتّحْنا برگشود «. خد اوند  از بین همه، محمد )ص( »مغیث هر د و کون«، را برگزید  
پوشید .  بود  چشم  از هر چه »غیر«  و  د ید   را »غیر«  او  و جز  را خواست  فقط خد ا  نیز  آن حضرت  و 
وجود  احمد )ص( کیمیایی است که مس وجود  آد میان را به طلا مبد ّل می سازد . »ما همه مِسّیم و احمد  

کیمیاست« )م، د  4: ب. 991(. 

خشـک شـد  از قحطِ باران شـان قِرَبانــد ر آن واد ی گـروهــی از عــرب
کاروانــی مـرگِ خــود  بـرخوانـــد هد ر میـــان آن بـیـابــان مـانـَـــد ه
مصطفـی پــید ا شــد  از ره، بهرِ عونناگـهانــی آن مغیث هــر د و کــون

                                                                                        )مولوی، 13398: د  3/ ب 3130(

جد ایی شمس از مولانا
شمس الد ین تبریزی د ر وقت مناجات از خد اوند  سئوال می کرد  که آیا هیچ آفرید ه ای از خاصان تو هست 
که بتواند  صحبت مرا تحمل کند ؟ یک باره از عالم غیب اشارت رسید  که اگر حریف صحبت خواهی، 
به طرف روم سفر کن. شمس از آنجا به قصد  ولایت روم راهیِ سفر شد  و »شهر به شهر جویان گشت تا به 
محروسۀ قونیه رسید «. ورود ش به مد ینۀ قونیه شب هنگام 26 جماد ی الثانی 642 بود . د ر خانِ برنج فروشان 
نزول فرمود . صبح روز بعد  »بر سر د کّه ای بنشست و یعقوب وار بوی یوسف را به مشام جان استنشاق 
کرد «. د ر آستانۀ چهل سالگی بر حضرت مولانا به نور ولایت معلوم گشت که آن آفتاب مُلک ولایت د ر 
بیت السعود  و برج شرف رسید ه است. به طلب ایشان از خانه بیرون آمد  و به طرف خان برنج فروشان حرکت 

کرد ..« )سپهسالار، 1325: 26 - 125/ 1395: 49(.
     مولانا د ر چهل سالگی مفتی فاضل، مد رس معروف، واعظ شهر، سجاد ه نشین باوقار بود . ملاقات اول 
او با شمس الد ین تبریزی وقتی بود  که شمس د ر پیِ »حریف صحبت خود « به قونیه آمد  و شیفتگی مولانا 
به حد ی شد  که سرگشتۀ کوی و برزن گرد ید . شاگرد ان از التفات مولانا به شمس و بی اعتنایی او نسبت به 
ایشان »گله مند « بود ند . این شاگرد ان متعصب و مرید ان قشری مولانا که نسبت به استاد  خویش تعصب 
می ورزید ند ، التفات بیش از حد  استاد  تا حد  بند گیِ آن »ژند ه پوش«، که سبب شد ه بود  مولانا د رس و بحث 

را رها کند ، نسبت به شاگرد ان بی توجه باشد ، و د ربست شایق تعلیمات شمس شود .
عاشقان چون د ر عشقِ معشوق قرار گیرند  و محو عشق او گرد ند ، د ر همۀ صفات عین معشوق می شوند . 

مثل قطرۀ آب که د ر صد ف د ُر گرد د  یا هم چون آب تلخ بحر که د ر هوا شیرین شود . 
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    تقرب بیش از حد  شمس نزد  مولانا، سبب شد  تا شاگرد ان مولانا به شمس حسد  ورزند  و بر او خشمگین 
شوند  تا حد ی که قصد  جانش کرد ند  و مولانا از این تعصب کورکورانۀ شاگرد انش د ر رنج بود . شمس پس 
از شانزد ه ماه اقامت د ر قونیه، د ر روز 21 شوال 643 آن شهر را ترك کرد . مولانا خطاب به شمس، حالت 

بسیار گویای خود  را د ر این د ید ار چنین توصیف کرد ه است:

چــــون خیـــالی ز خـیـــالات تـــوأممـــن کـــه حیــران ز ملاقــات تــوأم
ــن از د مَِ توســت ــش و اند یشــۀ م گــــویی الـفـــاظ و عـــبارات تـــوأمنق
ایــن زمــان هــر د و نــی ام، مــاتِ توأمگـــاه شـــه بـــود م و گاهـــت بـــند ه
ــاح ــورت مصب ــد  و ن ــاج آمـ مـــنِ بـــی د ل شـــد ه، مشــکات تــوأمد ل زجـ
ــهِم ــی انَفُْسِ ــد  و فــ ــهم شــ هـــم تــوأم خـــوان کــه ز آیــات توأمسَنُریـ

                                                                                                  )مولوی، 1369: غ 1683(

      د ر کلیات شمس د ر بارۀ جد ایی شمس از مولانا چنین آمد ه است:

لامکانــی عقیــــق  ای  ز شــهر تـــو، تـــو بایـــد  کـــه بمانــیبرفتیـــم 
ــم ــینه برد ی ــو د ر س ــوب ت ــال خ ــیخی ــد  نـشانـ ــاب آمـ ــق از آفـتـ شفـ
ــا نیامــد  ــا م ــد  د ل ب ــتانیبـــه پیشــت مان ــون د لس ــی رود  چ ــو ک د ل از ت

                                                                                                 )مولوی، 1369: غ 3076(

     مولانا بی تاب د ر فراق شمس، تنهای تنها بی یار و یاور بود . شمس پس از چند ی د ر 644 به قونیه 
بازگشت و د ر 645 ناپد ید  شد . جلال الد ین و شمس د و یار جانی جد اناپذیر گشتند  و بنا به روایات روزها 
و شب ها را به هم گذراند ند  د ر مرحلۀ د وم سفر شمس به قونیه، »مد ت شش ماه به هم صحبت فرمود ند  
چنان که قطعاً و اصلًا اکل، شرب و حاجات بشری د ر میان نبود «. به عبارتی شمس طی د و سفر به قونیه 

د ر جمع 22 ماه با مولانا بود  و د ر سفر د وم ناگهان ناپد ید  شد .
      سلطان ولد  د ر ابتد انامه می نویسد  که غیبت شمس ناگهان بود  »ناگهان گم شد  از میانِ همه«.

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

                                                                                                 )سلطان ولد ، 1389: 52(

      به جز مجالس سبعه  که هفت مجلس وعظ مولانا، قبل از ملاقات با شمس است، د ر تمام منابعی که 
از مولانا د ر د ست ماست از شمس سخن می گوید . ولی د ر اشعار کمتر از شمس به صراحت نام می برد  و 
به ظرافت تمام و با صرافت کامل، هر جا که به آفتاب و خورشید  اشارتی شد ه است، تلمیح به شمس است.
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جد ایی شمس از مولانا و نتیجه گیری

ایــن کیســت این، این کیســت ایــن، د ر حلقه نــاگاه آمد ه؟
ایــــن نـــورِ الَلـّهـــی اسـت ایـــن، از پـیـــشِ الله آمـد ه

                                                                                                 )مولوی، 1369:غ 2279(

     سپس به تد ریج نام »شمس« پید ا می شود . مرحومه شیمل د ر من باد م و تو آتش نمونۀ زیبایی از 
این د ورۀ انتقالی را از غزل شمارۀ 757 یافته است. آنجا که شاعر می گوید  چه گونه نیم شب د ل بیچاره 
گمشد ۀ خود  را می جست و سرانجام آن را د ر گوشه ای یافت که نامِ شمس الد ین را بر زبان می آورد . این 

غزل با این ابیات شروع می شود :

او پیش  ند یـد م  را  د ل  برخاستم،  گرد  خانه جُستم این د ل را که او خود  را چه بود نیم شب 
را بیچاره  یافتم  خانه،  خانه  بجستم  د ر یکی کنجی به ناله، کی خد ا، اند ر سجود چون 

     موسی به د نبال د انایی و کمال بود . کمال را حد ی نیست و انسان هر چه بیشتر رود  و د انش افزاید ، 
نباید  خود  را منتهی به حساب آرد . چنان که موسی )ع( »کلیم الله« هم با د اشتن مقام والای نبوت و با 
وجود ی که پیامبر خد است، خواهان مصاحبت با خضر )ع( می شود  تا از او علمی بیاموزد  )م، د  3: 1971 
ـ 1962(. مفسران این مقام را مقام ولایت د انسته اند  که برتر از رسالت و نبوت است زیرا اولًا »ولایت، 
باطن نبوت و رسالت است«؛ و ثانیاً »ولی از اسماءالله است و رسول و نبی از اسماءالله نیست. خضر د ر 
این د استان به عنوان مظهر ولایت کلیّه به آفتاب تشبیه شد ه و موسی به عنوان مظهر ولایت جزئیه به ماه 

)زمانی، 1384: 3/ 513(. پس د ر بیت: 

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

     آفتاب و ماه استعاره از خضر و موسی  است. چنان که ماه از آفتاب نور می گیرد ، موسی )ع( گوید  من 
می خواهم از خضر تعلیم بگیرم. شمس د ر خواب از حضرت رسول اکرم )ص( خرقه گرفته است، »خرقۀ 
صحبت«. صحبتی که د ر فهم نگنجد ، صحبتی که »عشق« است و آن را د یروز و امروز و فرد ایی نیست 
)شمس تبریزی، 1369: 134(. شمس، مولانا را د ر خود  و خود  را د ر مولانا می یافت و مأموریتی که برای 
خود  قائل بود ، نجات مولانا از د ست قوم ناهموار بود  که د اشتند  او را ضایع می کرد ند  )موحد ، 1387: 113(. 

برای شمس د یگرانی وجود  ند اشتند  و اگر وجود  د اشتند  برای خاطر مولانا بود  )موحد ، 1387: 114(. 

نتیجه گیری
سلطان ولد ، که د ر جوانی شاهد  سیر تحول روحی پد رش بر اثر مجالست با شمس بود ه، د ر ابتد انامه نوشته 
است که رابطۀ مولانا با شمس، همان رابطۀ موسی بود  با خضر. مقاله د ر تفاوت طریقۀ معنوی خضر و 

شمس؛ موسی و مولانا است.
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      آد م مسکین مخلوقی ست که نیمی از او فرشته و علم؛ نیم د یگرش حیوان و جهل است ولی آد میانی 
نظیر انبیاء و اولیا مظهر نور حق اند . د ر د استان خضر)ع( و موسای پیامبر )کهف/ 82 ـ 60(، خضر »عبد  
صالح« است که از نور حق می خورد  و از چشمۀ آب حیات می نوشد . علم او علم لد نی است و با این علم، 
د ر تقاضای موسی از او، به شرط سکوتِ کامل و شکیبایی بر هر آن چه می بیند ، راهنمای موسی می شود . 
      د ر قرآن کریم، خضر ولیّ است و د ر او احکام ولایت غلبه د ارد . او کاملًا »الهی« است. مفسران مقام 
خضر را مقام ولایت د انسته اند  که برتر از رسالت و نبوت است زیرا اولًا »ولایت، باطن نبوت و رسالت 
است«؛ و ثانیاً »ولی از اسماءالله است و رسول و نبی از اسماءالله نیست«. اما رابطۀ موسی با خضر عقلانی 
است و او می خواهد  از خضر، د انایی را بیاموزد  تا همتای خضر د ر د انایی شود . عقلِ محد ود ، سرِّ عشق را 
د ر نمی یابد  و د ر آستانۀ عشق، متوقف می ماند . د ر مثنوی خضر، پیر طریقت، مرشد  کامل و ولیِّ  فاضل 
است؛ د ر صورتی که موسی، رسالت پیامبری د ارد ، و نزد  او احکام شریعت غالب است، او به خلق هم 
مشغول است و از این روست که خضر با علم باطن، د ر طی طریق معنوی، موسی را از هر گونه سئوالی 

منع می کند  ولی عقلِ مآل اند یش موسی ناشکیباست.
     وقتی خضر عهد شکنی و بی صبری موسی را می بیند  بعد  از بیان حکمت و اظهار باطنِ سه عمل 
انجام شد ه اش به موسی، از او جد ا می شود  و این فراقِ د ائمی بین خضر و موسی است و پس از آن د یگر 
موسی د ر جست وجوی خضر هم نیست ولی فراق شمس از مولانا د ر د ورۀ اول د ائمی نیست؛ مولانا تا 
مرز جنون پیش می رود  تا شمس را بیابد . د ر ملاقات د وم، از سوی شمس، جد ایی شان همیشگی می شود .

     رابطۀ موسی با خضر، از جانب موسی »عاقلانه و یاد گیری« است. د ر صورتی که ارتباط مولانا با 
شمس »عاشقانه« و تعلیم »عشق« است. جد ایی خضر از موسی به علت عهد شکنی موسی بود ه ولی 

جد ایی شمس از مولانا با پختگی مولانا د ر عشق و کشف حقیقت، صورت می گیرد .
     خضر د رجست وجوی موسی نبود ه و از کنار او تکامل و تعالی نمی پذیرد  ولی شمس به د نبال حریف 
صحبت است و از عالم غیب به او اشارتی می رسد  که برای یافتن این حریف، راهیِ ولایت روم شود . د ر 

قونیه، شمس، یعقوب وار بوی یوسفِ خود  یعنی مولانا را استشمام می کند . 
     یکی از آموزه های اساسی عرفان و تصوف این اصل است: »علم بی عمل، فاید ه ند ارد « به عبارت د یگر 
د ر طریق عشق، »راه را رفتن باید « و مقصد  راه نیز یافتن و نیل حقیقت است. بر خضرحقیقت مکشوف 
بود  و از طریق او بر موسی، حقیقتی بیشتر مکشوف نگشت ولی شمس با مولانا کامل شد . مولانا شیفتۀ 
شمس بود . شمس، مولانا را د ر خود  و خود  را د ر مولانا  یافت؛ و مولانا با خلق مثنوی و کلیات شمس، 

د ید ار خود  با شمس را جاود انه کرد . 
    برای مولانا، شمس »ولیِّ مستور« است. او »شمس« را الهام بخشِ »شعر« خود  و گفتار خود  را 

»صد ای شمس« می د اند  زیرا سرِّ د لبران )شمس( را د ر حد یث د یگران )مولانا( خوش تر می یابد . 

علائم اختصاری:
م.= مثنوی/ د . = د فتر/ ب= بیت/ غ: غزل/ ف. فیه مافیه
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منابع

منابع
ـ قرآن مجید ، )1374(، ترجمۀ عبد المحمد  آیتی، تهران، سروش.

رائع، 2ج، ج.1، قم، کتابفروشی د اوری.  ـ ابن بابویه، محمد بن علی )صد وق(، )1385(، علل الشَّ
 Reynold( کتاب اللُمع فی التّصوف، تصحیح رینولد الین نیکلسون ،)ـ ابونصر سراج، عبد الله بن علی، )1914

Alleyne Nicholson, 1868- 1945(، طبع فی مطبعۀ بریل فی مد ینۀ لید ن.
به  تعلیقات،  و  حواشی،  تصحیحات،  با  مناقب العارفین،   ،)1375( احمد،   عارفی، شمس الد ین  افلاکی  ـ 

کوشش تحسین یازیجی، چ. سوم، 2جلد ، تهران، آشنا.
لام، فی ثنایا أسفار العهد  القد یم«، د ر، مجلۀ الجامعۀ  ـ انمار، احمد محمد ، »نبی الله یوشع بن نون علیه السَّ

العراقیۀ، سال 2009، شمارۀ 23 )جزء الاول(، صص 450 تا 479.
بلخی، جلال الد ین محمد ، مولوی، جلال الد ین محمد بن محمد 

ـ بلخی )رومی(، مولانا جلال الد ین، )1374(، مقالات مولانا )فیه مافیه(، ویرایش جعفر مد رس صاد قی، چ. 
د وم، تهران، نشر مرکز.

ـ پورنامد اریان، تقی، )1369(، د استان پیامبران د ر کلیات شمس، شرح و تفسیر عرفانی د استان ها د ر 
غزل های مولوی، چ. د وم، تهران، مؤسسۀ مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

ـ تبریزی، شمس الد ین محمد،  )1369(، کلیات شمس، به تصحیح و تعلیق محمد علی موحد ، چ. اول، 
تهران، خوارزمی.

اول،  چ.  موحد ،  محمد علی  تصحیح  تبریزی،  مقالات شمس   ،)1369( محمد،  شمس الد ین  تبریزی،  ـ 
ج.1و2، تهران، خوارزمی.

ـ رومی، مولوی، جلال الد ین محمد  بن محمد ، )1386(، د یوان کبیر، کلیات شمس تبریزی، تصحیح 
توفیق سبحانی، چ. اول 2 ج. تهران، انجمن آثار و مفاخر فرهنگی.

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

لام  ـ خانی مقد م، مهیار؛ ابراهیمی، ابراهیم، »نکات اختلافی د استان ملاقات حضرت موسی و خضر علیه السَّ
د ر د ید گاه مفسران فریقین« د ر، مشکوۀ، زمستان1395، شماره133،صص-52 34.

ـ د هخد ا، علی اکبر )1334 - 1257(، لغت نامه د هخد .ا
د ر،  زمین«،  ناپید ای  بهشت  هشت  هشتم،  اقلیم  »مجمع البحرین،  علیرضا،  اقد امی،  اکرم؛  رحمانی،  ـ 
بهار 1392،  د ورۀ 8، شمارۀ 22،  انسانی )چشم اند از جغرافیایی(،  برنامه ریزی سکونت گاه های  مطالعات 

)صص 116 - 106(.
ـ ریاحی، پری، )1384(، عقل از د ید گاه مولانا، چ.اول، تهران، مؤسسۀ پژوهشی حکمت و فلسفۀ ایران.

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

پنجاه و سوم.
ـ _______، )1398(، شرح جامع مثنوی معنوی، تهران، انتشارات اطلاعات، 7ج. ج. چهارم، چاپ 
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زند گی عاریتی و اصیل د ر مقالات شمس تبریزی

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

چاپ بیست و شش
ـ سپهسالار، فرید ون بن احمد ، )1395(، متوفی719ق، رساله د ر احوال مولانا جلال الد ین مولوی، چ.اول، 

تهران، اقبال، 1325. و نیز همو.
ـ ___________،  )1395(، رساله د ر مناقب خد اوند گار، تصحیح و توضیح محمد علی موحد ، و صمد  

موحد ، تهران، نشر کارنامه.
ـ سجّاد ی، سید علی محمد ، )1386(: مثنوی معنوی از نگاهی د یگر، چ. اول، تهران: مؤسسۀ پژوهشی 

حکمت و فلسفۀ ایران.
ـ سلطان ولد ، محمد  بن محمد )1397(، ابتد انامه، به تصحیح و تنقیح محمد علی موحد  و علیرضا حید ری، 

چ. د وم، تهران، خوارزمی.
ـ ___________،  )1376(،انتها نامه، به کوشش محمد علی خزانه د ارلو، چ. اول، تهران: روزنه.

ـ ___________،  )1367(، ولد نامه، به تصحیح جلال الد ین همایی )1359 - 1278ش(، به اهتمام 
ماهد خت بانو همایی، چ. اول، تهران: مؤسسۀ نشر هما.

 I am( من باد م و تو آتش، د ربارۀ زند گی و آثار مولانا :)ـ شیمل، آنمِاری، )1389(، )2003 - 1922
wind, you are fire: the life and work of Rumi(، ترجمۀ فرید ون بد ره ای، چاپ سوم، 

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

سید محمد باقر  ترجمۀ  المیزان،  تفسیر  1281ش(:   -  1360(  ،)1374( سید محمد حسین،  طباطبایی،  ـ 
انتشارات  د فتر  قم،  علمیۀ  حوزۀ  کهف(،  سورۀ  و  اسری،  )سورۀ  ج.13  چ.اول، 20ج،  همد انی،  موسوی 

اسلامی. 
ـ عطار، فرید الد ین محمد بن ابراهیم نیشابوری )1397(، )618 - 540ق(، تذکرۀ الأولیاء، مقد مه، تصحیح 

و تعلیقات محمد رضا شفیعی کد کنی ) - 1318(، 2ج، تهران: سخن.
ـ فروزانفر، بد یع الزمان، )1380(، )1349 - 1283ق.(، شرح مثنوی شریف، چ د هم، ج.1، تهران، انتشارات 

علمی و فرهنگی.
تابستان  اسطوره شناختی،  و  اد بیات عرفانی  د ر:  معنوی«،  مثنوی  د ر سایۀ  امید وار، »ولد نامه  مالملی،  ـ 

1383، شمارۀ 3، صص 65 تا 103.
العربی،  التراث  ـ مجلسی، محمد باقربن محمد  تقی، )14.3 ق(، متولد   1003ق، بحار الانوار، د ار إحیاء 

بیروت، چ. د وم، 111 جلد . 
ـ مجلسی، محمد باقربن محمد  تقی، )1363(، مرآۀ العقول فی شرح اخبار آل الرسول، تصحیح هاشم 

رسولی و د یگران، د ه جلد ، تهران، د ارالکتب الاسلامیه.
تهران:  د وم،  و مولانا، 3ج. ج.1، چ.  د ربارۀ شمس  گفتارهایی  باغ سبز،   ،)1387( ـ موحد ، محمد علی، 

نشرکارنامه.
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منابع

ـ مولوی، جلال الد ین محمد بن محمد،  )1387(، فیه مافیه،  با تصحیحات و حواشی بد یع الزمان فروزانفر، 
چ. یازد هم، تهران، امیرکبیر. 

توفیق هاشم پور.  ___________، )1365(، مجالس سبعه )هفت خطابه(، تصحیح و توضیحات  ـ 
سبحانی، چ. اول، تهران، انتشارات کیهان.

ـ ________، )1374(، مقالات مولانا )فیه مافیه(، ویرایش متن، جعفر مد رس صاد قی، چ. د وم، تهران: 
نشر مرکز.

ـ ناقد ، خسرو، »کتاب شناسی آثار پروفسور آنه ماری شیمل« د ر مجلۀ کلک، شمارۀ 28، تیر 1371، صص 
.135 - 146

تیر 1371، صص  مجلۀ کلک، شمارۀ 28،  د ر  د لباختۀ شرق«،  »فرزانه بانویی   ،___________ ـ 
.123 - 134

ـ یوسف ثانی، سید محمود ؛ بالایی، فائزه، »تفسیر عرفانی ملاقات خضر و موسی، د ر: پژوهشنامۀ عرفان، 
بهار و تابستان 1392، شمارۀ 8، صص 178 - 153(. 
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جایگاه پیر و مرید
  از د ید گاه عین القضات همد انی و شمس تبریزی

                                                                                                                     میترا امید بخش1

چکید ه
پژوهشی که د ر پی می آید  »بررسی جایگاه پیر و مراد  از د ید گاه عین القضات همد انی و شمس تبریزی« 
نتیجه ی تحلیل د ید گاه های عین القضات و جناب شمس د ر مورد  تأثیرپذیری انسان از سلوك عارفانه 
است. انسان عارف د ر سلوك عاشقانه ی خود  با تأثیرپذیری و راهنمایی باطنی و ظاهری »پیر عشق«، 
آد اب مرید ی را به جا می آورد  تا به معرفت شهود ی د ست یابد  و بد ین گونه است که د ر ژرفای این معرفت 
شهود  به مقام رضا نایل می گرد د . این ارتباط عاشقانه باید  به محو وجود ی او د ر پیر و مراد  ختم شود  چرا 
که انسان به عنوان آینه ی حق هنگامی که به مقام انسان کامل و مرتبه ی ولایت می رسد  جلوه گاه صفات 
انسانی و بلکه الهی می گرد د  و از منظر مشترك این د و عارف بزرگ این امر میسر نیست مگر با پیروی 

مرید ی تابع از مراد ی جامع.
     آن چه پس از این پژوهش حاصل شد  این است که این د و عارف بزرگ د ر مبحث رفتاری پیر و 

مرید  اشتراك فکری فراوان د اشته اند .
واژگان کلید ی: عین القضات، شمس تبریزی، عرفان، انسان، سالک، سیر و سلوك.

1. د  کترای عرفان اسلامی ـ د  بیر اد  اره آموزش و پرورش ناحیه 2 اهواز
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مقد مه

مقد مه
وجود  پیر د ر هر مرحله ای از سلوك عارفانه باید  مد  نظر قرار بگیرد  چرا که نظر قریب به اتفاق عرفا بر این 
اساس است که طی طریق بد ون مراقبت خطر گمراهی را به د نبال د ارد . از آن جا که حالات معنوی د ارای 
حد ود  و ضوابط مشخصی نیست. هر کسی و نفسی حالت جد اگانه ای د ارد  لذا صد ور یک حکم کلی برای 

همه ی مرید ان ممکن نیست زیرا هد ایت از حوزه ی شرعی خود  خارج می شود

 و چون نیاز به چنین هد ایتی هم د ر کار بود ه، لذا ولایت و اشراف مستقیم مراد  نسبت به 
مرید ، د ر سیر باطنی، همانند  احکام و قوانین شریعت د ر حیات ظاهری ضرورت می یابد  

)یثربی، 415:1387(. 

پیر  د اشتن  به  نیاز  بر  محکم  د لیلی  خود   مسلمانان  بین  د ر  پیامبـر  سیره ی  از  پیروی  اصل،  د ر      
است. »تکیه ای که مشایخ د ر مورد  پیروی از سنت پیغمبر)ص( می کنند  خود  ناظر به همین معنی ست« 

)پورجواد ی، 122:1384(. مولانا د ر این باره می گوید : 

ــل ــن د لی ــی ای ــرو ب ــن واد ی م ــلاند ری ــو چــون خلی ــن گ ــبُ الافلی لا احُِ
                                                                                                       )مولانا، 1376: 1/ 23(

      حافظ نیز د ر همین راستا چنین می گوید :

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

     همان گونه که هیچ کار و پیشه ای بد ون راهبری اهل فن قابل پی گیری و اجرا نیست لذا می توان 
اد عا کرد :

هیچ سلوك معنوی معتبری بد ون د ستگیری مرشد  و راهنما تحقق نمی پذیرد  و پیر، د ر 
تصوف نمایند ه ی رسالت باطنی پیامبر اسلام)ص( و از این طریق، تجلی رحمت الهی ست. 
)نصر،  است  احوال  تحویل  و  معنوی  تولد   زمینه ی  کرد ن  فراهم  روحانی  مرشد   نقش 

.)99:1382

      تلاش د ر راه یافتن حقیقت بد ون د اشتن یک پیر معنوی شاید  به کشف اموری بیانجامد ؛ اما د ر نهایت 
از بیراهه سر د ر خواهد  آورد .

آد  می ممکن است خود   به تنهایی به جست و جوی حیات پرد  اخته و مبانی تولد   ثانوی معنوی 
را با مساعی و کوشش های خود   بیابد  ، ولی به هر حال کوشش او بی ثمر است جز آن که د  ر 

کنار انجام اعمال و اصول سلوك پیری ناظر او باشد  )نصر، 101:1382(.
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جایگاه پیر و مرید  از د ید گاه عین القضات همد انی و شمس تبریزی

جایگاه پیر از منظر د و عارف بزرگ
اساس تفکر عین القضات د ر انجام سیر و سلوك نیاز انسان به د اشتن پیر و شیخ است.

یکی از اصولی که عین القضات د  ر تصوف عملی خود   بد  ان تکیه می کند   و به عنوان شیخ و 
مرشد   مکرراً آن را به مرید  ان یا مخاطبان خود   گوشزد   می کند   خد  مت کرد  ن به شیخ یا گاهی 

به تعبیر او »خد  مت کفش« است )پورجواد  ی، 114:1384(.

عین القضات همد انی
اند یشه ی عین القضات د ر باب پیر و مراد  و تأکید  بر چنین امری از جانب او می تواند  ریشه د ر د و طرز فکر 

جد اگانه و تاثیرپذیری وی از آن ها د اشته باشد .

قابل  انعکاس  تصوف  د ر  مخصوصاً  که  هرمسی  عمد ه ی  تعالیم  بین  د  ر  که  آن  اول   
است  جهان(  و  )انسان  کبیر  عالم  و  صغیر  عالم  بین  انطباق  مساله ی  یافت  ملاحظه ای 
که صوفیه آن را به نتایج گنوسی منتهی کرد ه اند؛   هم چنین اعتقاد  به وجود   یک هاد ی و 
مرشد   غیبی که مد  بر حیات انسان و موجب نیل به مد  ارج کمال د  ر عالم ماوراء حسی است 

)زرین کوب، 1389: 27(.

 د  یگر این که: نگرش عین القضات منعکس کنند  ه ی نفوذ بسیار زیاد   سنت تصوف خراسانی 
د  ر اوایل سد  ه ی ششم است که طبق آن مرید   می بایستی با شیخ خود   با همان احترام و 

تکریم رفتار کند   که پاد  شاهان از رعایای خود   طلب می کرد  ند  )لویزن، 381:1384(.

      او که بر سیر و سلوك د ائمی تأکید  فراوانی د ارد  مانند  د یگر عرفا نهایت آن را فنا می د اند  و باز همین 
فنا را نیز ثمره ی مرید  شیخی کامل بود ن برمی شمرد . 

عین القضات با تأکید  بر مرکزیت د اشتن سلوك و ریاضت صوفیانه د ر نظام فکری خود  
یاد آور می شود  که خوار شمرد ن نفس و فنایی این چنین صرفا ثمره ی مرید ی است )لویزن، 

.)394 :1384

     وی د ر این اند یشه تا آنجا پیش می رود  که بهترین مرید ان را کسانی معرفی می کند  که خویش را د ر 
پیر خود  فانی ساخته اند .

بد  ان که مرید  ی، آن بود   که خود   را د  ر پیر بازد  . اول د  ین د  ربازد  ، پس خود   را د  ربازد  . د  ین 
باختن د  انی چون بود  ؟ آن بود   که اگر پیر خلاف د  ین او را کاری فرماید  ، آن را باشد  . زیرا که 
اگر د  ر موافقت پیر راه مخالفت د  ین خود   نرود  ، پس او هنوز مرید   د  ین خود   است نه مرید   

پیر )عین القضات، 1387: 1/ 270(. 

      حافظ د ر این باره می گوید :
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عین القضات همد انی و شمس تبریزی

که سالک بی خبر نبود  ز راه و رسم منزل ها به می سجاد ه رنگین کن گرت پیر مغان گوید 
                                                                                                            )حافظ،1377: 97(

      او د ر باب اهمیت خد مت پیر فراوان سخن می گوید  و این اهمیت را تا آن جا می د اند  که قاعد ه ی »من 
لا شیخ له فلا د ین له« )بی پیر بی د ین است( )عین القضات، 1387: 2 /475(. را می پذیرد .

      برخی بر طبق این اعتقاد  عقاید  وی را د ر موازات اهل تعلیم قرار می د هند  که تنها راه شناخت خد ا 
را نبی یا امام می د انند .

او د ر خطر است و خلق از او آگه نیستآن را که د لیل ره رخی چون مه نیست
                                                                                              )عین القضات، 1387: 1 /475(

      د ر این مورد  »او به روشنی د ر حد یث موضوعی تخلقوا با خلاق الله، واژه ی »شیخ« را به جای کلمه 
»الله« گذارد ه است. »تخلقوا با خلاق الشیخ« این نظر نسبت به پیر و شیخ البته د ر بد و امر غریب می نماید  
خاصه که قاضی »عصمت و طاعت« را نیز از لوازم پیری و شیخی نمی د اند« )مایل هروی، 84:1389( و 
می گوید : »مرید  را اد ب هاست: یکی اد ب آن باشد  که از پیر، معصومی و طاعت نجوید  چنان که د انستی.« 

)عین القضات،31:1389(
      مقام پیر نزد  قاضی آن قد ر بالا می رود  که او را آیینه ی تمام نمای حق می د اند  که می توان »از رهگذر 
عشق او، به سرچشمه ی ذات عشق رسید « )ستاری، 1374: 120(. او اراد ه ی سالک را مستلزم تبعیت از 
پیر می د اند  و می گوید : »هیچ د انی که اراد ت چه بود ؟ خد ای را د ر آیینه ی جان پیر د ید ن، زیرا که بی آیینه 

آفتاب نتوان د ید ن« )عین القضات، 1387: 2 /269(.

شمس تبریزی
از نظر عارف واصل شمس نیز چون قاضی، اولین گام برای پیشبرد  اهد اف د ر مسیر اراد ت به مراد  صد ق 

است. وی ضرورت وجود  پیر آگاه به مراحل عرفانی را به زبان ساد ه چنین بیان می کند:

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

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

     از نظر شمس راه سیر و سلوك مانند  قد م نهاد ن د ر گرد ابی سهمگین است که تنها با هد ایت شناگری 
ماهر می توان از این سیلاب عبور کرد . 

نیز  و  سبّاح،  یکی  این  الا  گرد  اب همه می گریزند  ،  این  از  که  است  گرد  ابی  چنین  چون 
خود   راضی نیست که از این گرد  اب بگذرد  ، الا د یگری را می گیرد  که بگذریم. او گرد   آب 
می گرد د ، آن یکی می پند  ارد   که گرد  ابش می گرد  اند  . رگی هست د  ر د  ریا و گرد  اب و رهکی 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

68

جایگاه پیر و مرید  از د ید گاه عین القضات همد انی و شمس تبریزی

باریک هست، از میان می گذرد  )شمس تبریزی، 1385: 1 /112(.

     مقام پیر د ر قاموس فکری شمس تا جایی بالا می رود  که با اولیای الهی یکی می شود . چرا که وجه 
اشتراك هر د و ارشاد  خلق است. 

اوصاف پیر 
پیر واقعی و شایسته از منظر عین القضات، کسی است که بر همه ی احوال مرید  خویش آگاهی د اشته باشد . 

نشان پیر راه رفته آن باشد   که جمله ی افعال و اقوال مرید   از ابتد  ا تا انتها د  اند   و معلوم 
می باشد   زیرا که پیر که هنوز بلوغ نیافته باشد   و تمام نرسید  ه باشد  ، او نیز خود   مرید   و طالب 

باشد  ، پیری را نشاید   )عین القضات،1389: 30(. 

     عین القضات به پیروی از آموزه های شیخ »احمد  غزالی« و سیر و سلوك وی، ترکیب »پیر عشق« 
را به کار می برد . او که د ر واد ی طلب، عشق را شرط راه می د اند ، از عشق به عنوان پیری یاد  می کند  که 

کامل تر از او وجود  ند ارد . 

اول سرمایه ای که طالب سالک را باید  ، عشق باشد   که شیخ ما گفت: »لا شیخ ابلغ من 
العشق« هیچ پیر کامل تر، سالک را از عشق نیست. وقتی شیخ را پرسید  م که »ما الد  لیل 
علی الله. فقال: د  لیله هو الله« این کلمه، بیان بلیغ با خود  د ارد  ، یعنی آفتاب را به چراغ نتوان 
شناخت. آفتاب را هم به آفتاب شاید   شناخت. »عرفت ربی بربی؟« این باشد  . هر که را پیر 

عشق نباشد   او روند  ه ی راه نباشد   )عین القضات،1389: 283(.

     از د ید گاه عین القضات رهرو پیر عشق شد ن نصیب هر کسی نمی شود  بلکه افراد ی این شایستگی را 
می یابند  که خود  را نثار آتش عشق کنند . 

د  ر عشق قد  م نهاد  ن کسی را مسلم شود   که با خود   نباشد  ، و ترك خود   بکند   و خود   را ایثار 
عشق کند  . عشق آتش است هر جا که باشد   جز او رخت د  یگری ننهد  . هرجا که رسد   سوزد   

و به رنگ خود   گرد  اند   )همان، 97(. 

     جناب شمس نیز تنها به کلام زیبا و ظاهر موجه پیر اکتفا نمی کند  و ویژگی های باطنی را افضل بر 
همه می د اند: 

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

     مراد  از منظر شمس زیاد  اهل سخن گفتن نیست و علاقه ای هم به مرید  گرفتن و اسم و رسم ظاهری 
ند ارد؛  پیر رحیم و مهربان است و حتی می د اند  که د ر خاطر و د ل مرید  چه می گذرد  و به تمام مراتبی که 
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بر او رخ د اد ه آگاه است بر ضمیر آنها اشراف د ارد  و از کرد ار و پند ار آنها آگاه است؛ یعنی پیر هم پیر ظاهر 
است و هم پیر باطن و د ر جایی به تأکید  این گفته را می فرماید : »شیوخ را تنها خبر از راه حواس نیاید  از 

طریق الهام و وحی می آید ، کنت له سمعا و بصرا« )شمس تبریزی، 1385: 1/ 250(.
      شمس اعتقاد  د ارد  که خواب و وقایع بید اری مرید  نیز د ر اختیار پیر است بنابراین پیر بر آن چه بر 
خواب و بید اری مرید  می گذرد  آگاه است و اگر کسی بر این واقف نبود  پیر نیست بلکه شیطان است اگر 
پیر اجازه ند هد  مرید  حتی نمی تواند  پیر را د رخواب ببیند  »د ید ن شیخ نتوان بی اختیار شیخ نه د ر خواب و 

نه د ر بید اری« )شمس تبریزی، 1385: 1/ 152(.
    باور شمس این ست که پیر باید  نظر و توجه به باطن سالک د اشته باشد  تا بتواند  فرد  را مرید  خود  بنماید  
زیرا وجود  او سرشار از محبت است و گاه گناه کاران را نیز جذب خواهد  کرد  و این گونه است که مرید  هر 

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

آد اب مرید ی
هر مرید ی د ر مقابل پیر خود  باید  آد ابی را نگه د ارد.  کاشانی د ر این باره چنین می گوید : »مرید  را مراعات 
)کاشانی،  است«  د ل ها  محبت  مستجاب  آد اب  محافظت  چه  است  آد اب  اهم  از  شیخ  صحبت  آد اب 
376:1389(. به این ترتیب قاضی مرید ی را نیز د ر حکم آیینه د ید ن پیر می د اند  که مرید  خود  را د ر آن 

می نگرد . د ر این افعال مرید  نیز آیینه ی پیر می شوند  و نیاز مراد  را نیز به مرید  مطرح می سازد . 

مرید  ی جان پیر د  ید  ن باشد  ، چه پیر آیینه ی مرید   است که د  ر وی خد  ا را ببیند  ، و مرید   
آیینه ی پیر است که د  ر جان او خود   را ببیند  ؛ همه پیران را تمنای اراد  ات مرید  ان است هر 

که بر طریق اراد  ات خود   و مراد   خود   رود   مرید   مراد   خود   باشد  )عین القضات، 1389: 30(. 

     یکی د یگر از آد اب مرید ی این است که مرید  جز به پیر خویش راز خود  را نگوید . یکی از این رازها 
می تواند  واقعه هایی باشد  که د ر بین راه پد ید  می آیند . »واقعه به آن معنی ست که رویایی بر مرید ان و 
سالکان ظاهر می شود  و د ر نتیجه محتاج هد ایت و راهنمایی می شوند « )ثروت، 64:1389(. این اسرار 
بد ون هیچ کم و کاستی برای پیر تعریف می شود  تا پیر، مرید  را از خطرات احتمالی آگاه کند . »پیر از بهر 
راه ست به خد ا. واقعه ی یوسف صد یق »اذ قالَ یوسفُ لِابیه یا أبتَ إنیّ رَایتُ أحد َ عَشرَ کوکبا« )12 /4( 

واقعه گفتن مرید ان است با پیران« )عین القضات، 32:1389(.
      یکی د یگر از آد اب مرید ی آن است که د ر ابتد ای کار باید  د ر حضور پیر مؤد ب و د ر غیبت وی 
به مراقبت احوال خویش مشغول باشد . »اد ب د یگر آن است که مرید  مبتد ی حضور و غیبت پیر نگاه د ارد ، 

د ر حضور و مود ّب و به غیبت صورت مراقبت باشد  و پیر را هم چنان به حالت حاضر د اند « )همان، 33(.
      مرید  باید  هر کاری را که مراد  می فرماید  د ر حکم خلعتی الهی بد اند  »هر کاری که پیر، مرید  را 
فرماید  خلعتی باشد  الهی که بد و د هند  و هر جا که مرید  باشد  د ر حمایت آن خلعت باشد  که فرمان پیر 
فرمان خد ا باشد . »من یطع الرٌسول فَقَد  أطاع الله« همین توان بود « )عین القضات، 1389: 35(. البته آن 
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چه که عقید ه ی اغلب صوفیه بود ه است و از مطالعه ی متون صوفیان برمی آید  این است که »حتی از 
تیزهوش ترین مرید  انتظار می رود  که تسلیم نظر شیخ شود  و قصور د ر این امر علامت گستاخی است که 

به توهمات خطرناکی منجر خواهد  شد« )سرّیه، 104:1385(.
     خد مت به شیخ د ر تصوف اسلامی یک اصل کلی به شمار می آید  ولی »هیچ نویسند ه ای این اصل 
را به خوبی عین القضات توضیح ند اد ه است و جایگاه آن را د ر تصوف نشان ند اد ه است« )پورجواد ی، 
117:1384(. د ر اصل قاضی معتقد  است، سیر و سلوکی که بد ون حضور و ارشاد  پیری صورت بگیرد  

بی ثمر است و سرانجام ند ارد .
      عین القضات بسیار مشتاق ارشاد  سالکان راه خد ا بود  و از هر فرصتی برای این امر استفاد ه می نمود . 

او د ر کتاب »زبد ۀ الحقایق« چند  فصلی را د ر جهت راهنمایی مرید ان به تحریر د ر آورد ه است. 

قاضی، سعی وافری د  اشت تا همه ی مشکلات و مسائل مرید  ان خود   را به بهترین وجهی 
حل کند  ؛ از این رو پیوسته آنان را به مطالعه د  ر نوشته های خود   فرا می خواند   و به پرسید  ن 

مسائل تشویق می کند   )فرمنش، 146:1338(.

      وی تنها کسی را از ارشاد  و هد ایت خود  برخورد ار می کند  که نه زبان و قلم، بلکه همگی د ل و جان 
خود  را به او تسلیم نماید .

هم چنین او مکرر یاد  آوری می کند   که نخستین کار وی ارشاد  است؛ نه اصلاح امور اخلاقی، 
چون پیوسته به مرید  ان متذکر می شد   که اگر انجام تمام اعمال اخلاقی د  ینی را هد  ف خود   
قرار د  هند   و برای کسب صفات پسند  ید  ه و کوشش کنند   مرید   نخواهند   بود   چون میل خود   

را انجام د  اد  ه اند   نه اطاعت پیر را )عین القضات،1389: 86(. 

     بنابراین ارشاد  و وعظ عین القضات منحصراً برای کسانی انجام می شود  که می خواهند  مرید  باشند  نه 
فقط مرد ی متد ین و پارسا. بزرگ ترین سفارش عین القضات به مرید ان »اطاعت پیر طریقت بود ه است« 

)همان، 87(. وی اطاعت محض از پیر را به »خد مت کفش« تعبیر می کند  و می گوید : 

ازد د تُ یقینا. د ر خد مت کفش  الغطاء ما  لوَ کَشَفَ  تا بگوید :  باید   علی بوطالب)ع( صفتی 
مرد ان را کشف افتد ، نه بر د رگاه سلطان )عین القضات، 1387 :2 /389(.

      آن چه از مطالب نگاشته شد ه میان او و مرید انش برمی آید  این است که شاگرد ان عین القضات اشتیاق 
فراوانی به یاد گیری مطالب د ارند .

اگر چه میان مرید  ان عین القضات مرید  ی مانند   خود  ش نسبت به احمد   غزالی و شیخ برکه 
یافت نمی شود   ولی مرید  ان صاد  ق و اهل حالی د  ر اطراف او بود  ند   که تمام مشکلات خود   
را شفاهاً »یا کتباً« با او د  ر میان می گذاشتند   و د  رد  د  ل های خود   را بد  ون پیرایه برای او بازگو 

می کرد  ند  )عین القضات، 1389: 88(.
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آد اب مرید ی

      او هم چنان که با گشاد ه رویی به ارشاد  مرید ان خود  می پرد ازد  

برای تربیت و تأد  یب مرید  ان سخت گیری های زیاد ی روا می د اشت و قضاوت بر اعمال و 
نیات آن ها را وظیفه ی خود   می د  انست. ولی بد  ین حقیقت معترف بود  که نمی تواند  بر نیات و 
رازهای د یگران قضاوت کند  مگر آن که مرید  ان اسرار خود   را با او د ر میان گذارند  و د  اوری 

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

      مرید ی از سخت گیری های وی گله می کند  و عین القضات د ر پاسخ می نویسد :

اگر بی انصافی از جانب من است خد  ای تعالی مرا به انصاف آراسته کناد  ، و اگر از جانب 
آن عزیز است او را به خود   بینا کناد  . می پند  اری که کار من مهمل کاری است یا اتفاقی؟ 
حاشا و کلا! با اهل عاد  ت زند  گانی کرد  ن عالمی د  یگر است، و با من زند  گانی کرد  ن د  یگر، 

یقین د  ان که:

گر شیر شوی ز د  ست ما جان نبری      تا آن چه بگفته ای به پایان نبری

  و من حکم بر کسی نکنم، اگر همگی د  ل و جان خود   به من تسلیم کند   باشد   که بر او 
حکم بکنم و گرنه بد  ان مهملی نیست بحمد  الله. تا مرا باشی من خود   ترا بود  ه ام و مرا بود  ن 

نه به زبانست یا قلم، من د  انم که چون بود  )عین القضات، 1387: 2 /1 - 440(.

      د ید گاه قاضی د ر برخورد  با پیر بسیار قوی تر از عرفای د یگر است و چنین به نظر می رسد  که د ر طرح 
این مبحث بسیار سخت گیرانه عمل می نمود ه است.

بارزترین و مشهود ترین نقاط فکری  از  از پیر و به عبارتی پیرپرستی یکی  با این که فرمانبرد اری      
عین القضات به شمار می آید  اما د ر باب عاد ت پرستی حتی فرمان برد اری و اطاعت پیر را نیز بی ثمر می د اند  
و پیروی را که برحسب عاد ت صورت بگیرد  باطل می انگارد  او عمل با ریا را برتر از عاد ت می د اند  و 
به اخلاص  آن  عاقبت  ونفاق،  به ریا  بود   آمیخته  اگر چه  بود ،  پیر  به فرمان  مرید  چون  می گوید : »عمل 
می کشد  و چون از راه عاد ت بود  از آن هیچ نیاید ، و جز پند اری حاصل آن نبود« )عین القضات،1387: 
1 /54(. او نهایت راه پیرپرستی و اخلاص د ر این راه را وصل به خد ا می پند ارد : »بزرگان طریقت را پیر 

خود  خد ای تعالی بود  پس بر مذهب خد ا باشند  و مخلص باشند  نه مختلط« )عین القضات،1389: 21 (.
      هیچ یک از نظریه های قاضی خالی از مفهوم عاد ت ستیزی نیست بر همین مبنا او عشق را نیز یکی 
از ارکان عاد ت ستیزی برمی شمرد  و عشق ورزی را یکی از راه های از بین برد ن عاد ت های مذموم می د اند . 
به اعتقاد  وی عشق هر لحظه رنگی می گیرد  تا غبار عاد ت را از د ل عاشق برگیرد . »د ر هر لحظه هزار هزار 
گونه رنگ برآمیزد ، تا هزار هزار عاشق د ل سوخته را گرد  از جان و د ل برانگیزد« )عین القضات،1387: 1 
/129(. چرا که اگر عشق که د لپذیرترین احساس به تعبیر قاضی برای د ل به حساب می آید  رنگ عاد ت به 

خود  بگیرد ، سرد ی و رخوت را به د نبال خواهد  د اشت.
      از منظر جـناب شمس نیز مرید  وظایفی د ر مقابل پیر د ارد  که باید  به آن اصول پایبند  باشد . وظایفی 
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چون: اطاعت محض از پیر، سکوت د ر پیشگاه پیر، صبر بر سخن تلخ او، د رآمیختن با پیر، اعتقاد  راسخ 
به اعمال پیر و بذل مال د ر راه پیر را نام برد )خد اد اد ی،1394: 157(.

      اطاعت محض: یکی از وظایف مهمی که شمس برای مرید ان برمی شمرد  مطیع بود ن است ولو این 
که این امر برخلاف تفکرات او باشد . چرا که د خل و تصرف د ر فرمان شیخ باعث عقب ماند ن از سلوك 

خواهد  شد .

امری که شیخ کند  همچون جوز شمرد  ه باشد ، البته ثمر د  هد ؛ خطا نکند . اگر بعضی از آن 
بگرد  انند  ، ثمر ند  هد  . عیب بر شیخ نهند ، از خود   تصرفی کند  د  ر آن چه او را فرمود  ه اند  . پند  ارد   
که نزد  یکتر می آرد   کاری را؛ کار نزد  یک آمد  ه را صد   فرسنگ د  ور می کند   )شمس تبریزی، 

.)150/ 1 :1385

      د ر واقع امر پیر، مانند  امر عقل است که راه د رست را به انسان می نماید  و او را از خطا باز می د ارد  و 
هر چه خلاف آن باشد  چون د ستور هوا و هوس است. د ر نتیجه مخالفت با پیر د شمنی با خویش است. 

لذا مخالفت با پیر رنج و سختی را به د نبال د ارد .
سکوت د ر مقابل پیر: صمت و سکوت د ر عرفان جایگاه ویژه ای د ارد  و به نوعی از خود گذشتگی است. 
قشیری د ر این باب چنین سخن می راند : »ایثار خد اوند ان مجاهد ت، خاموشی بود ؛ چون د انستند  آفت 

سخن و حظ نفس کی اند ر وی است« )قشیری، 1388: 182(.
      از منظر شمس مرید  باید  د ر مقابل پیر با نهایت اد ب و سکوت و تسلیم حضور یابد  و تا پیر اجازه 
ند اد ه لب به سخن باز نکند . زیرا »سوال کرد ن از شیخ بد عت است« )شمس تبریزی، 1385: 2 /191(. از 
نظر وی سخن پیر مانند  کلام قرآن مقد س است و همان گونه که باید  د ر مقابل قرآن سکوت کرد  باید  د ر 
پیشگاه پیر نیز زبان نگه د اشت. »مراد  از کتاب الله مصحف نیست، آن مرد ی است که رهبر است. کتاب 

الله اوست، سوره اوست« )همان، 1/ 316(.
حضور مستمر د ر محضر پیر: سالک تا آن زمان که کامل نشد ه باید  به طور مستمر د ر پیشگاه پیر حاضر 

باشد  تا از لغزش های احتمالی د ور شود . با توسل به کلام پیر، مرید  از قبض و بسط نیز رهایی می یابد . 

چون مرید  ، کامل نشد  ه است تا از هوا ایمن باشد  . از نظر شیخ، د  ور بود  ن او را مصلحت 
نباشد  ؛ زیرا نفس سرد  ی، او را د  ر حال سرد   کند  . زهر قاتل باشد   که اژد  هایی د  ر د  مد  ، به 
هر چه رسد   سیاه کند  . اما چون کامل شد  ، بعد   از آن غیبت شیخ او را زیان ند  ارد  )همان، 

.)145 / 1

نتیجه گیری
سیر و سلوك آد می راهی بی انتهاست و غایت آن فناست اما د ر همین راه حجاب ها و موانعی بر سر 
راه سالک قرار می گیرد  و او را از اد امه راه باز می د ارد . این حجاب ها خواه ظلمانی باشند  یا نورانی مد ام 
موجب تشویش خاطر سالک الی الله هستند  که »فقط د ر پرتو متابعت از پیر و مرشد  برد اشته می شوند« 

)ابراهیمیان، 1386: 62(. 
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نتیجه گیری

     از نگاه تمام عرفا د ر بین تمام مخلوقات خد اوند  بهترین و کامل ترین آینه که از همه بیشتر صیقل 
د اد ه شد ه انسان است. انسان ها بسته به استعد اد  و توانایی خویش حق را متجلی می کنند  د ر بین همه ی 
انسان ها از همه ی آینه ها صاف تر و صیقلی تر وجود  مبارك پیامبر)ص( است که آینه ی تمام نمای حق 
مقابل هم  د ر  که  آینه هایی می بیند   د ر حکم  را  آن ها  نیز  مرید   و  پیر  د ر مسئله ی  است. عین القضات 
قرارگرفته اند . »پیر آینه ی مرید  است که د ر وی خد ا را ببیند ، و مرید  آینه پیر است که د ر جان او خود  را 

ببیند« )عین القضات،1389: 30(. 
به بیان مولانا: »الشیخ فی قومه کالنبی فی امته« )مولانا، 1362: 82( این امر یعنی بد ون حضور شیخ 

چیزی برای مرید  حاصل نمی شود .
     شمس نیز چون قاضی رابطه ی پیر و مرید  را کاملا عاشقانه می د اند  و رفتار مرید  را تجلی گاه کرد ار 
مراد  می انگارد  تا آنجا که مرید  د ر پیر خود  فانی شود . »به خد مت شیخ که نه کفر ماند  و نه ایمان« )شمس 

تبریزی، 1385: 2/ 14(.
      نتیجه آن که این د و عارف سرآمد  د ر زمان معتقد  به یگانگی پیر و مرید  هستند  و حاصل این سلوك 
را پیرایش وجود ی انسان می د انند  که با شکست نفس انسانی و سرسپرد گی محض تمرین گام نهاد ن 

به واد ی فنا و بقا می کند .
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت های د وگانة احوال عرفانی 
د ر جهان بینی شمس تبریزی و مولوی 

                                                                                                                      سوزان انجم روز1 
                                                                                                                      محمد کاظم علمی2 

                                                                                                                      قربان علمی 

چکید ه
ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی نظیر خوف و رجا، قبض و بسط و مانند  آن ها د ر معارف گوناگون 
به تناسب چشم اند ازهای مختلف و به معانی کم و بیش متقاربی به کار رفته و ازجمله د ر عرفان اسلامی 
مورد  توجه قرار گرفته است. این پژوهش با توجه به  این معانی گسترد ه، نگاه خود  را معطوف به  اند یشۀ 
شمس  تبریزی و مولوی کرد ه و با بررسی مفهوم خوف و رجا و قبض و بسط به تحلیل »رهایی« از 

ساحت های د وگانۀ احوال د ر عرفان شمس و مولوی می پرد ازد . 
     پرسش اصلی ما بررسی مبانی فلسفی  است که د ر ورای تحقق چنین امری وجود  د ارد  که عبارتند  
از: 1( این ساحت ها به جهان حقیقی تعلق د ارند ، 2( خالق این جهان برخلاف نظر برخی فلاسفه محکومِ 
قوانین عقلانی حاکم بر جهان آفرید ۀ خود ش نیست و 3( برای رهایی از این ساحت ها باید  فراتر از این 
جهان رفته و با خالق آن متحد  و د ر او فانی شد  که چگونگی این فنا د ر جهانِ شمس و مولانا مورد  
کنکاش قرار می گیرد . بد ین ترتیب که سالک د ر آغاز از مرتبۀ تلوین احوال فراتر رفته و د ر مرتبۀ »فنا«، 
با فرو ریختن قالب ها و تمایزات، د ر اصلِ یگانه ای که خد است، مستغرق می شود . سپس با وحد تی الوهی 

و وجود ی بسط یافته د ر مرتبۀ والاترِ تمکین مستقر گشته و باقی به بقای ذاتِ حق می گرد د . 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی و مولوی، ساحت های د وگانه احوال، فنا و بقا، رهایی.

1. د  انش آموخته د  کتری اد  یان و عرفان تطبیقی د انشگاه تهران                                        
2. د  انشیار گروه فلسفه د  انشگاه فرد  وسی مشهد                                                                       

3. د  انشیار گروه اد  یان و عرفان تطبیقی د  انشگاه تهران                                                                 
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مقد مه
هد ف عرفان، فنای خویشتن و رهایی است و مولانا جلال الد ین، بارز ترین نمایند ۀ عرفان اسلامی، به صراحت 
تکرار و تأکید  می کند  که به د ستگیری شمس تبریزی به  این هد ف والا نائل شد ه است.1 مولوی شناسان 
معتقد ند  رهایی از آن چه سالک را از تسلیم به جاذبۀ اشتیاق، بازگشت به مبد أ و اتصال با جناب حق، مانع 
می آید  تمام تعلیم مولانا د ر باب سلوك روحانی است. خط سیر این سلوك، این حرکت از تبتل تا فنا 
که صوفی از آن به د و گام ـ خطوتان ـ هم تعبیر می کند ، قطع پیوند  با تعلقات و قطع پیوند  با خود ی را 
بر سالک الزام می کند « )زرین  کوب، 1390: 300(. این قطع تعلقات، پاك باختن و وارستگی از مهم ترین 
آموزه های شمس به مولانا بود ه است. آثار ارزشمند ی د ر زمینۀ رهایی و فنا د ر زند گی و اند یشه های شمس 
و مولوی وجود  د ارد  از جمله: »طریق صوفیانه عشق« )چیتیک، 1383(، »قمار عاشقانه« )سروش، 1388(، 
)The Sufi Doctrine of Rumi, Chittick, 2005(، »نیستی و کارکرد  آن د ر مباحث الهیات د ر نگاه 
مولانا و اکهارت« )1386(، »بررسی و نقد  د یالکتیک تعالی و حلول از د ید گاه مولانا و اکهارت« )1388( از 
قاسم کاکایی، »فنای عارفانه، بقای جاود انه« )جلالی پند اری، 1387(، »تولدّ  آسمانی با مرگ نفسانی )مرگ 
اختیاری( به روایت مثنوی معنوی« )محمد پور، 1394(، »رهاشد ن از صفات نفس و اتحاد  با خالق د ر عرفان 
هند ی و مثنوی مولوی« )زمرّد ی، بی تا( و »فنا و نیروانا د ر آموزه های بود ا، کاستاند ا و مولانا« )ضیایی، 
بی تا(؛ اما به نظر می رسد  تحلیلی از مبانی فلسفی رهایی و یا واکاوی معرفتی چگونگی تحقق این رهایی از 

ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی د ر جهان شمس تبریزی و مولوی صورت نگرفته است. 
از  رهایی  اشعارش  از  بسیاری  د ر  حقیقی،  فنای  د ربارۀ  اساسی شمس  آموزۀ  از  به پیروی  مولوی      
ساحت های د وگانۀ وجود ی د ر انسان را امکان پذیر د انسته و این حالت را با تمثیل و تشبیه های فراوان 
توصیف، تعبیر و نیز تجربه کرد ه است. مسأله این است که شمس و مولوی چگونه بیان می کنند  که د ر 
مقامی قرار گرفته اند  که فراتر از احوال د وگانۀ عرفانی است؟ به بیان د یگر تحقق این امر از نگاهِ شمس 

و مولوی چگونه ممکن است؟

خوف و رجا د ر چشم اند ازی فراگیر
خوف به  معنای ترس، پروا و باك؛ رجا یعنی امید  و مقابل یأس است )د هخد ا، 1377: ذیل واژه(. د ر فرهنگ 
تازی به  پارسی، خوف، »ترس، هراس، بیم و ترس بر د ل چیره شد ن« و رجا به  معنای »امید  و امید واری« 
است؛ بنابراین »خوف و رجا به معنای بیم و امید  است« )فروزانفر، 1386: 321(. اما اگر خوف و رجا را تعمیم 
د اد ه و از چشم اند از وسیع تری به  آن بنگریم، می تواند  د ر چند ین مقوله بگنجد . خوف و رجا د ر ساحت های 
مختلف، تعابیر متفاوتی د ارد ؛ د ر حوزۀ شریعت: تعابیری هم چون معصیت و طاعت، انذار و بشارت؛ د ر 
حوزۀ اخلاق: بد  و خوب، رذیلت و فضیلت، شر و خیر، ضد  ارزش و ارزش، نهی و امر؛ د ر حوزۀ فلسفه و 
معرفت شناسی: ناد رست و د رست، خطا و حقیقت؛ د ر حوزۀ علوم تجربی، بسته به مکاتب مختلف فلسفۀ 
علم، تعابیری نظیر کاربرد  عملی ند اشتن و یا د اشتن، ابطال پذیر نبود ن و یا بود ن، اثبات پذیر نبود ن و یا بود ن 
و د ر حوزۀ زیبایی شناسی، تعابیری همچون زشت، زیبا و ... تقریباً معاد ل و متراد ف خوف و رجا می باشند . 
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خوف و رجا د ر چشم اند ازی فراگیر

    علاوه بر این ها تعابیری همچون بیم و امید ، کژی و راستی، ناهماهنگی و هماهنگی، ناسازگاری 
د ر  نیز  تعابیر  این  که  به کار گرفت  د ر چند  حوزۀ مختلف  را می توان  و صواب  ناصواب  و  و سازگاری 
ساحت های گوناگون کم و بیش متناظر با خوف و رجای ابتد ایی عرفانی است؛ زیرا خوف زمانی حاصل 
می شود  که انسان کاری ناشایست انجام د هد  و رجا، زمانی که کاری شایسته انجام د هد ؛ چنان که از نظر 
مولوی د ر عارف به واسطۀ طاعت و مجاهد ه و علم های سَنی ]عالی مرتبه[ روشنی و مستی و روح و راحت 

پد ید  می آید ، اما د ر حالتِ تركِ این طاعت و مجاهد ه، آن خوشی د ر غروب می رود : 

خوشی ها و روشنایی ها و زند گی ها از آنِ کسی است که راستی ورزد  و متابعت شریعت و 
طریق انبیاء و اولیاء کند  اما به عکس آن، مستحق تاریکی ها و خوف ها و چاه ها و بلاهاست 

)مولوی، 1378: 161(. 

      بنابراین انسان هرگز نمی تواند  از خوف و رجا د ر معنای شامل و با معیارهای متفاوتِ گناه و ثواب، 
خطا و حقیقت، ناد رست و د رست، زشت و زیبا و ... فراتر برود ؛ زیرا همگی مبتنی بر این جهان هستند  
و تنها خالقِ جهان، ورای تمایزات و د وگانگی هایِ خوف و رجاست. بنابراین بیم و امید ، زشت و زیبا و 
سایر موارد  د یگر د ر جهان، به شکل خاصی برای افراد  معنا د ارند . از حقیقت و خطا نیز گریزی نیست، 
زیرا حقیقت و خطا هم ملاك های روشنی د ر جهان د ارد ، مگر برای کسانی که با نسبی گرایی مطلق 

سوفیست ها2 موافقند . 
     د ر اخلاق نیز ملاك های مشخصی برای خوب و بد  وجود  د ارد  که برخی آن  معیارها را حقیقی 
می د انند ؛ به این معنا که اساسِ خوب و بد های اخلاقی را مبتنی بر »هست ها« د ر نظر می گیرند ؛ این نوع 
نگاه بیشتر د ر پیروان اد یان وجود  د ارد . اما برخی همچون »د یوید  هیوم« بر این باورند  که خوب و بد های 
اخلاقی، اعتباری اند  و اعتبار آن ها وابسته به  هست ها نیست؛3 بلکه »قرارد اد ی است که حسن، قبح، صلاح 
و فساد  آنها بسته به  کیفیات و مقتضیات زمان و مکان است« )فروغی، 1367: 169(. »د یوید  هیوم اولین 
فیلسوف اخلاقی است که به این نکته متوجه شد  که اگر میلیون ها گزاره های ناظر به  واقع جمع شوند ، از 
آنها یک گزارۀ ارزشی قابل استخراج نیست« )ملکیان، 1379: 3/ 105(. »باروخ اسپینوزا« فیلسوفی است 
که باید ها را به طور قاطع مبتنی بر هست ها می د اند ؛ زیرا د ر کتاب اخلاق خود ، د ر بخش های آغازینِ اول 
و د وم و سوم به بحث های متافیزیک و علم النفس می پرد ازد  که بحث از »هست ها«ست و سپس د ر بخش 
چهارم و پنجم به طریق استد لال های ریاضی و هند سی، »باید ها« را بر آن »هست ها« استوار می کند .4 

    بنابراین اگر ضرورتِ هستی مبتنی بر هست ها د ر اخلاق وجود  د اشته باشد ، قطعاً ملاك های آن 
مشخص است و حتی اگر اعتباری د ر نظر آوریم، این گونه نیست که هیچ ملاکی ند اشته باشد . د ر هر 
حال ملاك هایِ اعتباریی وجود  د ارند  که به نسبت زمینه های اجتماعی و فرهنگی انسان، ضوابط خاصی 
خواهند  د اشت. آشکار است که د ر قلمروهای گوناگون، ملاك ها، شخصیِ مطلق نیستند  و انسان نمی تواند  
فراتر از این ملاك ها برود . همچنین فرد  با تمایل خویش نمی تواند  خوب و بد  جعل کند  و اگر جعل 
کند  نیز، مقبول نخواهد  بود . د ر بحث زیبایی شناسی نیز علاوه بر بسیاری افراد  که معتقد ند  زشت و زیبا، 
ملاك های عینی د ارد ، د سته ای د ر مقابل، بر این باورند  که این ملاك ها نمی تواند  قطعاً عینی باشد . از 
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی د ر جهان بینی شمس تبریزی و مولوی 

نظر برخی فلاسفه مانند  افلاطون برای زیبایی شناسی د ر هنر ملاك هایی عینی وجود  د ارد ؛ زیرا عموم 
مرد م جهان، امور زیبا و زشت  را تشخیص می د هند  و قریب به اتفاق د ر تشخیص زیبا و زشت هم رأی 
هستند .5 بر این اساس اگر خوف و رجا را د ر این معنای فراگیر د ر نظر آوریم، از آنجا که معیارهای آن 

خارج از سیطرۀ انسان است، فراتر از خوف و رجا رفتن کاری ناممکن به نظر می رسد . 

امکان تحقق فرارَوی از خوف و رجا 
پس از طرح مفهوم خوف و رجا د ر زمینۀ وسیع اش، پرسشی که به ذهن می آید  آن است که آیا آد می تاب 

و توان فرارَوی از خوف و رجای چنین هائل را د ارد ؟
      د ر پاسـخ باید  بد ین مطلب اشاره کرد  که گاه حوزۀ مورد  بحث، جهانی است آفرید ۀ خود  ما. د ر قلمرو 
خلاقیت، انسان می تواند  از قد رت خلاقیت و آفرینشِ خود  استفاد ه کند ؛ از این رو می تواند  فراتر از آن چه 
هست، برود  و جهانی برای خود  بیافریند  که مغایر با این جهانِ متعارفِ مقبول د یگران باشد  و حتی زشت 
و زیباهای خود  را د ر آنجا به شکل خاصی معین کند . این امر به نحو بارز د ر قلمرو هنر و زیبایی شناسی 
تجلی می کند  که حوزۀ خلاقیت انسان است. می توان برخی مکاتب زیبایی شناختی هم چون کوبیسم6 
آفرید ه است که  را  زیرا وی جهانی  اوست،  آثارش، ذهن  پیکاسو د ر  زیباهای  آفرید؛7  ملاك زشت و 
خود ، معانی را د ر آن خلق می کند . او د ر جهانِ خود  تنها تابعِ ذهن خود  است، معقولیت و یا ذهنیت 
زیبایی شناختی که آن را پد ید ار می سازد . د ر حقیقت هنرمند  نوعی معنایِ زیبایی شناختی می آفریند  که 
براساس ذهنیت اوست؛ هر آن چه مطابق با جهان اوست، زیباست وگرنه زشت. خوف و رجا نیز به جهت 

مطابقت و یا عد م مطابقت د ر جهانِ آفرید گارِ خود ، معنا می یابد .
     بنابراین انسان زمانی می تواند  از د وگانگی هایی همچون خوف و رجا فراتر رود  که خود ، آفرینند ۀ 
آن ها باشد.8 به طور کلی این یک قانون است: تنها آفرینند ۀ جهان فراتر از خوف و رجاست؛ چه این جهانِ 
مخلوق، یک جهان واقعی، حقیقی و عینی باشد  و چه جهان هنریِ جعلی باشد ، آفرید گار آن، فراتر از آن 
محتوایی است که د ر آن جهان وجود  د ارد  و از خوف و رجا، زشت و زیبا و د رست و ناد رست هایی که د ر 
آن جهان حکم فرماست، برتر است؛ چنان که شمس تبریزی به تمثیل می گوید : »چون باغبان را به د ست 

آورد ی باغ آنِ تست. از هر د رخت که خواهی می ستان« )1391، 2/ 67(. 
      به عبارت د یگر د و حالتِ فراتر از خوف و رجا وجود  د ارد : نخست د ر آفرینش و جهان واقعی که خد اوند  
تعالی، فراتر و منزّه از خوف و رجاهای آن است و حالت د وم، جهان های جعلی که آفرینند گان هنری 
می آفرینند . حال این پرسش مطرح می شود  که د ر مولوی، به عنوان خالق گرانبهاترین میراث حکمی، تربیتی، 
عرفانی، هنری و اد بی مقام فراتر رفتن از د وگانگی های خوف و رجا به  چه معناست؟ مولوی پس از مواجهۀ 

با شمس، به تکرار و تأکید ، رهایی از د وگانگی های احوال را چه آشکارا و چه نماد ین بیان کرد ه است:

بی نشان را یافتیم و از نشان برخاستیماز فـنا رو تـاختیم و د ر بـقا د ر بافتیم
از زمان و از زمین و آسمان برخاستیم9گرد  از د ریا برآورد یم و د ود  از نه فلک

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

      د ر بسیاری از غزل های د یوان شمس از سر گذراند ن تجربۀ فنای هویت د ر جهان مولانا نمایان است:

نفسی زین د و برونم، که بران بام بلند منفسی ره زن و غولم، نفسی تند  و ملولم
                                                                                                      )مولوی، 1391: 616(

       اما آیا مولوی نیز همچون هنرمند ان از »یک جهانی که خود  جعل کرد ه و آفرید ه« سخن می گوید ؟ 
و یا او د ر »جهانِ واقعی« و نه جهانِ جعلیِ مخلوق ذهن خود ، از خوف و رجاها فراتر رفته است؟ به عبارت 
د یگر آیا او جهانی خلق کرد ه که مغایر با این جهان است و صرفاً با ذهن خلّاق خود  توانسته زشت و زیبا 
و د رست و ناد رست های خود  را د ر آن جهان بیان کند ؟ و یا د ر همین جهان از خوف و رجاهای انسانی 
)و د ر معنایِ شامل د رست و ناد رست ها؛ یأس و امید ها و زشت و زیباها( فراتر رفته است؟ پیش از بررسی 
و پاسخ این پرسش، اشاره به  نکتۀ د یگری شایسته است. د ر این  باره که آیا خالق از خوف و رجاها و 
ملاك ها فراتر می رود  و یا خیر، نگاه های متفاوتی د ر میان فیلسوفان و اند یشمند ان وجود  د ارد . پرسش 
این است که آیا خد اوند  که جهان را آفرید ه و ضوابطی د ر آن قرار د اد ه و حتی عقل را بر آن حاکم کرد ه 
است، آیا خود  نیز محکوم این عقل است؟ برخی معتقد ند  خد اوند  نیز محکومِ عقلانیتی است که منجر 
به نوعی از خوف و رجا شد ه است و د ر مقابل، گروهی نیز بر این باورند  که   خد اوند  محکوم این خوف و 
رجاها و عقلانیتی که خود  آفرید ه است، نمی باشد .10 د ر آموزه های شمس و به تبع د ر جهان مولوی، خد اوند  

محکوم قوانین خود  نیست:

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

      شمس می آموزد: 

که عالم خد ا بس بزرگ و فراخ است، تو د ر حقه ای کرد ی که همین است که عقل من 
اد راك می کند . پس، کار کسی که خالق عقل است، د ر عقل محصور کرد ی. آن نبی نیست 
که تو تصور کرد ه ای. آن نبی تست، نه نبی خد ا. نقش خود  خواند ی، نقش یار بخوان. ورق 

خود  خواند ی، ورق یار بخوان )شمس تبریزی، 1391: 2/ 139(. 

     مولوی نیز خد اوند  را محکوم آن چه د ر جهان حاکم کرد ه است، نمی د اند :

هر د و طفیل هست تو، بر حُکم تو بنهاد ه سـرهستی خوش و سرمست تو،گوش عد م د ر د ست تو
                                                                                                      )مولوی، 1391: 422(

      و به همین جهت رهایی از خوف و رجا د ر جهانِ شمس و مولانا معنا د ارد . لازمۀ اند یشۀ آنان د ربارۀ 
رستن از د وگانگی ها، د ر آغاز، تعریفی از خد است که د ر آن، برخلاف نظر اسپینوزا، خد ا را تابع عقلانیت 
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی د ر جهان بینی شمس تبریزی و مولوی 

حاکم د ر جهان ند اند . به باور شمس و مولانا ساحت وجود ، فراخ تر از ساحت عقل است. قلمروهایی از 
وجود ، فراخ تر و فراتر از قلمرو عقل است و نمی تواند  با عقل و ضرورت های آن توجیه گرد د ؛ به بیان 
شمس تبریزی: »عقل تا د رگاه ره می برد ، اما اند رون خانه ره نمی برد . آنجا عقل حجابست و د ل حجاب و 
سَر حجاب« )1391، 1/ 180(. مولوی نیز نه تنها خد ا را فراتر از عقل بلکه ورای هست و نیست می د اند : 

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

     به نظر نگارند گان مقصود  مولانا از بیان صریح »نقش با نقاش چون نیرو کند ؟« )مثنوی، 1/ 608( 
به همین معنا است. »نقش« همان جعلی است که از اند یشۀ خالق آن نشأت گرفته و پد ید ار می شود  و 
خالقِ نقش )نقاش( تابعِ نقش نیست، بلکه فراتر از نقش است. د ر واقع نقش، تابع نقاش و ذهنیت اوست.

خوف و رجا 
از چشم اند از عرفان، خوف و رجا از مقولۀ احوال است که از سوی حق به د ل های عارفان می رسد . صوفیّه 
معتقد ند  که تأکید  بر »خوف« را از سخن خد اوند  گرفته اند  که می فرماید  »آن کس که از مقام خد اوند  واقعاً 
می ترسد  و نفس خود  را از پیروی هوس ها باز می د ارد ، بهشت مأوای اوست«.11 قشیری خوف و رجا را 

مربوط به زمان آیند ه و آن چه »خواهد  بود «، د انسته: 

و خوف از خد اوند  سُبحانهَُ وَ تعالی آن بود  که ترسند  از عقوبت او اند ر د نیا یا اند ر آخرت و 
خد اوند  سبحانه خوف فریضه بکرد ه است بر بند گان ]چنان که[ گفت وَ خافون انِ کُنتُم 
فَوقِهِم )قشیری،  رَبَّهُم مِن  ]آنجا که[ گفت یَخافونَ  را بستود  بخوف  مؤمنین. و مؤمنان 

 .)189 :1379

      و »رجا د ل بستن به د وستی است که د ر آیند ه حاصل خواهد  شد  و عیش د ل ها به امید  بود « )قشیری، 
1379: 199(. ابوعثمان حیری می گوید : خوف از عد ل اوست و رجا از فضل او« )عطّار،1366: 481(. خوف 
از نظر صوفیان مراقبت د ایمی است از گفتار و کرد ار و پند ار خویش و با پرهیزگاری قرابت معنایی د ارد : 

حالتی میان بیم و امید  که سالک از یک سوی باید  د ر نهایت د قّت و با خوف از خد اوند  
طریق سلوك را اد امه د هد  و از همۀ وساوس و خطرات خود  را برکنار نگاه د ارد  و همواره 
نسبت به نتیجۀ اعمال نیک خویش بد بین باشد ؛ یعنی تکیه بر اعمال نیک خود  ند اشته باشد ، 
از سوی د یگر، د ر عین حال باید  همواره به رحمت الهی و عنایت حق تعالی امید وار باشد . حالت 
روحی سالک را د ر مرز میان آن بیم و این امید ، خوف و رجا می نامند  )مولوی، 1387، 170(.

      د رجات مختلف خوف براساس تقسیم بند ی صوفیان شامل: »خوف )از تحقّق شرط ایمان( و خشیت 
)از طریق علم و کار عالمان( و هیبت )از شرط معرفت( است«. عارفان، »خوف را تازیانۀ خد ای برای ارباب 
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خوف و رجا  و رستن از خوف و رجا 

سلوك د انسته اند « )مولوی، 1387: 2/ 782(. مولوی د ر فیه مافیه بیان می کند : 

منشأ اصلی خوف، حق تعالی است. هم خوف اولیا و هم خوف خلق از حق است؛ با این 
تفاوت اساسی که عارف مشاهد ه می کند  که صورت های محسوس ازین عالم نیست، بلکه 
او مصوّر می گرد اند . همچنین حق، صورت  صورت غیب است که حق آن ها را د ر نگاه 
جمال عظیم خود  را، بر عارف متجلیّ می نماید  تا وی د ریابد  »حق« است که او را از خود  
خائف گرد اند ه و بر او کشف کرد ه که خوف و رجا و امن و عیش و طرب و همۀ راحت ها 
محسوس  صورت های  از  تنها  غفلت،  به جهت  خلق،  ولی  خد است.  از  مشاهد ه هایش  و 

می ترسند  نه از منبع اصلی صورت ها )مولوی، 1378: 38 ـ 37(.

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

     مولانا مانند  عرفای پیش از خود ، خوف و رجا را لازمۀ یکد یگر د انسته و ایمان را عبارت از خوف و 
رجا می د اند : 

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

نیست و هرگز نتوان تصوّر کرد ن خوفِ بی رجا یا رجا بی خوف )مولوی، 1378: 63(. 

رستن از خوف و رجا 
عارفان با تأکید  بر سلسله مراتبی بود ن منازل و مقامات، معتقد ند  گرچه خوف و رجا مقام هایی ارزشمند  
د ر سیر سالک است اما با فنای سالک که برترین مراحل سلوك است، خوف و رجایی باقی نمی ماند . 
صوفیان پیش از مولانا به  رستن از خوف و رجا اشاراتی د اشته اند  و احتمالًا مولانا از آموزه های آنان بهره 
برد ه است. ابوبکر واسطی معتقد  بود  خوف و رجا د و مهارند  که از بی اد بی باز می د ارند  )قشیری، 1379: 
67( و د ر نتیجۀ شهود های عارفانه، رهایی از این هر د و امکان پذیر است. سنایی12 و عطّار نیز به رهایی از 
احوال د وگانۀ عرفانی اشاره د ارند  از جمله: »چون ظاهر شود  حق بر اسرار، خوف و رجا زایل شود « )عطّار، 

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

بکلی  را  و د شوار می نماید ؛ چون خود   بکلیت، آن چیز صعب  ند اد ی  به چیزی  را  تا خود  
باشد   او را لشکرها  به چیزی د اد ی، د یگر د شواری نماند . معنی ولایت چه باشد ؟ آن که 
و شهرها و د یه ها؟ نی. بلکه ولایت آن باشد  که او را ولایت باشد  بر نفس خویشتن، و 
بر احوال خویشتن، و بر صفات خویشتن، و بر کلام خویشتن، و سکوت خویشتن، و قهر 
د ر محل قهر، و لطف د ر محل لطف. و چون عارفان جبری آغاز نکند  که من عاجزم او 
قاد رست. نی، می باید  که تو قاد ر باشی بر همۀ صفات خود ؛ و بر سکوت د ر موضع سکوت، 
و جواب د ر محل جواب، و قهر د ر محل قهر، و لطف د ر محل لطف. و اگر نه صفات او بر 
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وی بلا باشد  و عذاب، چو محکومِ او نبُوَد  حاکمِ او بوَُد  )شمس تبریزی، 1391: 1/ 86 - 85(. 

     مولوی نیز با تکیه بر سنّت عرفانی و آموزه های شمس معتقد  است که د ر آغاز سلوك، هیچ یک از 
د و حال خوف و رجا بر د یگری برتری ند ارند  اما سالک می تواند  به مرتبه ای برسد  که با فراتر رفتن از 

د وگانگی ها، وحد ت غیب را شهود  کند : 

ــرحـق همی خواهـد  که هر میر و اسـیر ــند  و حذی ــوف باش ــا و خ ــا رج ب
ــود ایـــن رجــــا و خـوف د ر پـــرد ه بـود  ــرورد ه ش ــرد ه پ ــس آن پـ ــا پ ت
ــلاچــون د رید ی پرد ه کـــو خــوف و رجا ــرّی برم ــرّ و ف ــد  ک ــب را ش غی

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 160(

      از نگاه مولانا خوف و رجا لازمۀ سلوك است تا سالک پرورد ه و فنا شود  و به مقام شهود ِ وحد ت رسد :

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

    بنابراین زمانی که آد می د ر خالق فانی شود  می تواند  از خوف و رجاها فراتر رود  وگرنه انسان تا هنگا می 
که مخلوق است، د ر این جهان حقیقی به ناچار تابع خوف و رجاهای آن است. مولانا د ر مثنوی به مرتبۀ 
»رَستن عارف از خوف و رجا« اشاره می کند  و معتقد  است »خوف و رجا تعلق به احوالی د ارد  که د ر نهایت 
کار روی خواهد  نمود «، اما عارف از بد ایت کار آگاه است، لاجرم از این هر د و فراغت د ارد  )کاشفی، 

.)93 :1375

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

                                                                                          )مولوی، 1386: 2/ 96 - 895(

     گـرچـه صوفیان عموماً خوف و رجا را ملازم یکد یگر د انسته و چون د و بال می د انند 13 که عارف 
برای پرید ن و رهایی به هر د وی آن ها نیاز د ارد ، اما مولانا می گوید  که د ر میان انگشتانِ عشق که وی 
را بی خود  گرد انید ه، بی بال و پر، پرواز می کند  و با بیان »رَستن از شکایت« مرتبۀ فنای عارفانه را بیان 
می کند . تکرار و تأکید  واژۀ »ند انم« د ر بسیاری اشعار بیانگر مقامی از معرفت است که اشاره به مستغرق 
بود ن وجود  مولانا د ر حق و بی خویشیِ وی د ارد ، چنان که وجود  خود  را همچو قلمی د ر کف شمس که 

تجلی حق برای اوست، می د اند :
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رستن از خوف و رجا 

امروز چـــنان شــد  که پرَ از پــار ند انماز خوف و رجا پار د و پر د اشت د لِ من
رســتم ز شــکایت چـــو زر از زار ند انماز چـــهرۀ زار چـو زرم بــود  شکایـت

                                                                                                      )مولوی، 1391: 577(

طومـار نـویسم مـن و طومـار نـد انم د ر اصِبَعِ عشقم چو قلم بی خود  و مضطر
                                                                                                      )مولوی، 1391: 578(

     مولانا خطاب به معشوق می سراید  با از سر گذراند ن تجربۀ »مثالِ امَن«، خوف و رجا فریبی بیش 
نیست:

ــن د اد ی د ی ــثال امـ ــه مـ بــا خــوف و رجــا چــه می فریبــی تــو؟آن را کـ
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1001(

      بنابراین »از نظر عارف، مطلوبِ اصلی ذاتِ حقّ است. ماد ام که بند ه »از حق می طلبد « سلوك او 
ناقص است و آنگاه که »حق را طلبید « به کمال رسید ه است« )مولوی 1387: 2/ 1093(؛ چراکه ذاتِ حقّ 
برتر از ساحت های د وگانه وجود  از جمله خوف و رجاست. چنان که شمس د ر تفسیر »سَتَرَونَ رَبَّکم...« 

می گوید : 

... اما تا نرسید ه است د ر خوف و رجاست، کی د اند  که رسد  یا نرسد ؟ د ر شک است، به یقین 
نرسید . ایشان می گویند  تا آن چیز را نبینیم روانه نشویم؛ و آن چیز می گوید  که تا ایشان 
نروند  و بذل نکنند  من ننمایم. تا چنان می باشند ، تا ایشان اول ازان خود  نکنند ، آن نشود 

)شمس تبریزی، 1391: 1/ 207(. 

مولانا با تمنای د ستگیری شمس، د ر پی رهایی از این ساحت های د وگانۀ احوال است:

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

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

      شواهد  بسیاری وجود  د ارد  که مولوی هرگز د ر حال مشخصی ساکن نمی ماند ؛ وی حالت آرمانی و 
مطلوب آد می را برگذشتن از خوف و رجا د انسته تا آن جا که به گفتۀ حق، »نه خوفی بر ایشان است و نه 

اند وهگین می شوند «؛ این معنا را د ر فیه مافیه آورد ه است:
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نور محض  و  مَلکَ گشتند   کلیّ  متابعت عقل چند ان کرد ند  که  آد میان  از  بعضی  اکنون 
گشتند . ایشان انبیا و اولیااند ، از خوف و رجا رهید ند  که لَا خَوفٌ عَلیَهِم وَ لَا هُم یَحزَنوُنَ 

)یونس / 62(.

      از نظر وی، د و د ستۀ د یگر عبارتند  از آن ها که شهوت بر عقلشان چیره شد  تا به کلّ حیوان شد ند  و 
گروهی که مؤمنانند  د ر د رون رنج و د رد  و حسرت د ارند  و به زند گی خود  خشنود  نیستند  )مولوی، 1378: 

65 ـ 66( و براساس همین جهان بینی د ر غزلیّات شمس می سراید :

بستۀ خـوفـم و رجـا تـا بـرسد  صلای مـنگفتم: روزکـی د و سـه، ماند ه ام د ر آب و گِل
برُد  تو را از این جهان صنعت جان ربای مـنگفت: د ر آب و گِل نه ای، سایۀ تست  این طرف
باقی قصّه عقل کُل بو نبََرد ، چه جای من؟!زین  چـه بگفت د لبرم، عقل پـرید  از سـرم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 690(

     مولوی د ر نتیجۀ آموزه های شمس، د ر بسیاری غزل ها از تجربۀ برگذشتن از احوال خوف و رجا سخن 
گفته و خواهان رهایی از »بندِ  هستیِ« محد ود  و تمایزات آن است:

گرد ن بزن انـد یشه را، ما از کجا او از کـجا!مَی  د ه گـزافه ساقیا، تا گُم شود  خوف و رجا
آن عیشِ بی روپوش را، از بنـد ِ هستی برگشاپیش آر نوشانوش را، از بیخ بـرکن هـوش را
د ر بید لی د لبسته بین، کاین د ل بود  د ام بلاد یوانگانِ جسته بین، از بند ِ هستی رسته بین
مستش کن و بازش رهان زین گفتنِ »زوتر بیا«زوتر بیا هین د یر شد ، د ل زین ولایت سیر شد 

                                                                                                       )مولوی، 1391: 33(

     این رهایی از خوف و رجا د ر جهان شمس و مولانا از »جوشش عشق« است که محور زند گی و 
اند یشۀ شمس و مولاناست:

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

     د ر زمینۀ فراتر رفتن از خوف و رجا د ر تجارب روحی مولانا، د ر مناقب العارفین از زبان وی نقل شد ه 
است که:

اگر آنچ مرا از رحمتِ بی نهایت معلوم شد ه است اعلام د هم و افشا کنم و بخلق بگویم بکلیّ 
از کار بمانند  و هیچ نجنبند  و گفت:

تو امن مطلقی و بر نارسید گان      اینست اعتقاد  که خوف و رجاستی15 
                                                                           )افلاکی، 1375: 255(



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

85

رستن از خوف و رجا و قبض و بسط

     د ر نتیجۀ معرفت شهود ی شمس و مولوی است که محبّت خد ا را چنان بیکران می د انند  که خوف 
و هراس و رجا و امید  به او معنا ند ارد ؛ زیرا که او مطلق رحمت و امنیت و آسایش است و خوف و رجا از 

اعتقاد  سالک نارسید ه به حق ناشی می شود .
     د ر غزلی شطح وار که مولانا د ر باغی روحانی و بزمی یزد انی، تجربۀ اشراقی »هنگامۀ وحد انی« و 

»سیر رباّنی« خویش را بیان می کند ، رهایی خود  از خوف و رجا را به صراحت بیان کرد ه است:

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

چون گوی شو بی د ست و پا، هنگامِ وحد انی ست اینهر جا یکی گـویی بود ، د ر حکمِ چوگان می د ود 
د ر پیشِ سلطان می د وی، کاین سَیرِ رباّنی ست اینگویی شَوی بی د ست و پا، چوگانِ او پـایت شود 
سجد ه کن  و چیزی  مگو، کین بزم سلطانی ست  اینآن آب باز آمد  بجـو، بـر سنگ زن اکنـون  سـبو

                                                                                                      )مولوی، 1391: 680(

     د ر سنّت عرفانی، سالک پس از برگذشتن از خوف و رجا به مرتبۀ قبض و بسط می رسد . به منظور 
بیان امکان تحقق فراتر رفتن از ساحت د وگانۀ احوال انسانی، د و حال قبض و بسط را با توجه به د ید گاه 

شمس تبریزی و مولوی پی می گیریم.

قبض و بسط
قبض و بسط د و حالند  که پس از برگذشتن بند ه از حال خوف و رجا، به سالک د ست می د هد  و د ر پیوند  
با فنا و بقا مطرح شد ه اند . د ر اغلب کتب سنّتی تصوّف، قبض و بسط از آنِ »عارف« و معاد ل با خوف و 
رجای »مبتد ی« است و تفاوت میان قبض و خوف و بسط و رجا د ر »زمان« آن هاست )هجویری،1380، 
489؛ عطّار،1366، 657(. خوف و رجا مربوط به ترس یا امید  آگاهانۀ سالک به امری خوشایند  یا ناخوشایند  
د ر آیند ه  است، اما قبض و بسط ناشی از وارد  شد ن معانی  است که »وقت« و »حالِ« کنونی عارف را 

مستغرق می سازد .

به بیانِ شمس تبریزی: شاد  ی پیک غم است، و بسط پیک قبض است. آن عجب و شگفت 
که  است  الهی  آن، شکوفۀ  غیر  و  جاه  و  و جمال  سبزه  از  آید  ،  چیزی خوش  از  ترا  که 
می شکفد . و لیکن چون ساعتی د یگر شود ، آن شکوفه را ببوئی، بی قرار شوی از گَند َگی. 
از غم و اند وه که باشد  خواهی از خود  بگریزی، شاخ طلبی تا چنگ د ر آن زنی، و آن فرزند  
است، و آن هنر و سخن عجیب است. ساعتی برآید  همان گَند َگی تو زد ن گیرد  که آگاهی 
و خواب تو خالی آمد  از عرصه و این آگهیِ تو شکوفه و خاربنُان و آتشی. این همه رنگ ها 
را از پیش چشم د ور کن، تا عجبی د یگر بینی، و عالم د یگر از هو که نه بد ین خوشی و 

ناخوشی ماند « )1391، 1/ 260-261(.
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی د ر جهان بینی شمس تبریزی و مولوی 

     قشیری به نسبی بود ن قبض و بسط پرد اخته و معتقد  است: 

وارد ی بود  که موجب قبض بود  و لیکن اند ر خد اوند  آن چیزهای د یگر را راه بود  نچنانک 
همگی او فرا گیرد  ]و وارد ی بود [ که بازو هیچ چیز را گذر نبود  اند ر صاحب او؛ زیرا که او را 

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

      بنابر، این سخن، ظهور د رجات متفاوتِ قبض و بسط د ر عارفان، به استعد اد  د رونی آن ها برمی گرد د . 
از چشم اند از عرفانی ممکن است صوفی پیشرفت د ر طریقت را همیشه به حالت افزونی مد اوم اشراق یا 

اد راك عارفانه مشاهد ه نکند ؛ چنان که شمس معتقد  است: 

چون د ر د ریا افتاد ، اگر د ست و پای زند ، د ریا د رهم شکند ش، اگر خود  شیر باشد . الا خود  را 
مرد ه سازد . عاد ت د ریا آنست که تا زند ه است او را فرو می برد ، چند انکه غرقه شود  و بمیرد . 
چون غرقه شد  و بمرد  برگیرد ش و حمّالِ او شود . اکنون از اول خود  را مرد ه سازد ، و خوش 

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

     براساس صوفی اگر د ر سیر به سوی خد ا )الی الله(، بسیار پیش رفته باشد ، به حال پر وجد ِ فنا خواهد  
رسید . صوفی د ر بحبوحۀ حال فنا، »خود «ی خویشتن را محو د ر حق می یابد . اگر عارفی که خود  را چنین 
مستغرق د ر خد ا می د ید ، از رویِ هیجان شور و حال عارفانۀ خود  را به صد ای بلند  بیان می کرد ، آن معانی 
بر اهل شریعت سنگینی می کرد  و او را به شرك و کفرگویی محکوم می نمود ند ، چنان که حلّاج به چنین 

سرنوشتی مبتلا گشت )لوئیس، 1384: 35(.

 فنا و بقا
عرفا بر این باورند  که سرانجام از طریق فناشد ن وجود  »خود « د ر حق، وصال ابد ی محقق شد ه و عارف 
از تلوین نفس بر اثر قبض و بسط ها رها می شود . آموزۀ شمس د ر این باره چنین است: »شیخ چیست؟ 
هستی. مرید  چیست؟ نیستی. تا مرید  نیست نشود  مرید  نباشد « )1391، 2/ 141( و شمس برای مولانا، 

شیخ حقیقی، تجلی و کمال وصف خد اوند  است؛ از این روست که مولانا، فنای د ر شمس را می طلبد : 

ز عــرش و فرش و حد ود  د و کون د ر گذرید مــی بــه خــاك د ر آمیــزی از وفــا و د مــی
تـو آفتـاب جـهـــانی کـه پـرد ه شان بد ریستاره هاســت همـــه عقل هـــا و د انـــش ها
فنا شوم من و صد  من، چو سوی من نگریکیـم بگو مــن مسـکین که با تـو من مانم
گـــذشته است ز اوهـــام جـبـری و قـد ریکمـــال وصف خـد اونـــد  شمـــس تبریزی

                                                                                                    )مولوی، 1391: 3071(

     شمس د ر این باره می آموزد :

اگر مرا د ید ی خود  را چه می بینی؟ و اگر ذکر من می کنی ذکر خود  چه می کنی؟ ذکر وعظ 
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 فنا و بقا

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

      بنابراین سالک باید  به د رجۀ فنا چه فنای فعلی و صفاتی و چه فنای ذاتی برسد  و از کثرت به وحد ت 
سیر کند  و به توحید  ناب د ر پرتو ولایت الهیه د ست یابد  و از تعلقات و تعینات رهایی یابد  )محمد پور، 

1394: 288(؛ د ر مرتبۀ »فنا« د وگانگی ها محو می شود :

جمـله را سیلاب بـرد ه مـی کشانـد  سـوی لاشور و شر و نفع و ضر و خوف و امن و جان و تن
                                                                                                      )مولوی، 1391: 132(

     از نظر شمس و مولوی آغازِ سلوك و عشق به حق، اند وه د وری از خد است و انجامِ سلوك با فنا و 
وحد ت با عالم غیب، سرشار از شیرینی حق است:

د ل ند ارند  و عجب این که همه د لشاد ند همه لب بر لب معشوق چو نی نالانند
                                                                                            )مولوی، 1391: 340(

    ایـن یگانگی که فراتر رفتن از احوال بشری را ممکن می سازد ، تنها د ر نتیجۀ نیستیِ »خود «یِ 
خویشتن است:

چون نی ز د مش پر شـو و آنگاه شکر می خا خالـی شـو و خالی بـه لب بر لب سـاقی نه
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1176(

     شمس تبریزی بارها د ر مثال های »نی انبان« و »پوست د هل« این معنا را تعلیم د اد ه است که د ر 
د رویش کامل، متکلم خد است:

آخر متکلم د  رویش نیست. این د  رویش فانیست، محو شد  ه. سخن از آن سر می آید  . چنان 
که پوست بز را نای انبان کرد  ی، بر د  هان نهاد  ی، د  ر می د  می، هر بانگی که آید  ، بانگ تو 
باشد   نه بانگ بز، اگرچه از پوست بز می آید  ، زیرا بز فانی شد  ه است. آن معنی که از بز بانگ 

آورد  ی، فانی شد  ه است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 173(.

     مولوی به تاثیر از شمس الحق د رباب فنای وجود  خود  د ر خد اوند  و بقای د ر او، بارها خود  را همچو نی، 
خالی از خویشتن یاد  کرد ه است:

تا خـوش و صافـی برآیـد  نـاله ها و وای منهمچو نای انبان د رین شب من از آن خالی شد م
زانک ازین ناله ست روشن این د ل بینای منزیـن سپـس انبان بـاد م، نیستم انـبـان نـان

                                                                                                      )مولوی، 1391: 738(
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مبانی فلسفی عرفانیِ »رهایی« از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی د ر جهان بینی شمس تبریزی و مولوی 

      یکی از جنبه های مهمّ آموزه های شمس د ر زمینۀ فنای خود  است: 

هر آد می را انانیّتی هست، چون این آخرین د ید  که اولین چه انانیّت کرد  از آن پرهیز کند ، 
انانیت رها کند   اولین آخرین را ند ید . فضل خاتم النبیین جهت این بود . چون عاشق  اما 

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

     و یا د ر جای د یگر د ربارۀ فانی شد ن می گوید : 

باید  که د ر  پنهان  پنهان  اد راك کند ؟ نی  نمی د انم که حد ث کلام پاك قد یم را چگونه 
متابعت سیر کند ، تا روح او نیست می شود ، و فانی می شود ، تا هیچ نماند . چنان که آن حکیم 

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

رفته )شمس تبریزی، 1391: 1/ 282( 

     شمس تبریزی که مقام پیامبر اسلام را بسیار ستود ه است د ربارۀ فنا و بقای پیامبر می گوید :

طاعت و عمل رسول استغراق بود  د ر خود ؛ که عمل، عمل د ل است و خد مت، خد مت د ل 
است و بند گی، بند گی د ل است. و آن استغراق است د ر معبود  خود . اما چون د انست که هر 
کس را به آن عمل حقیقی راه نباشد ، و کم کسی را آن استغراق مسلم شود ، ایشان را این 
پنج نماز و سی روز روزه و مناسک حج فرمود  تا محروم نباشند ، و از د گران ممتاز باشند  

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

     مولانا نیز باور د ارد : 

و چنان  کرد   فانی  الهی  ذات  د ر  را  بشری خود   جنبۀ  به طور عجیبی  که حضرت محمّد  
مستغرق و محو این فنا بود  که هیچ گونه نشانی از جنبۀ شخصی و اثنینیت د ر او د ید ه 
نمی شد . او د ر عشق الهی محو و از تمام صفات بشری مرد ه بود  و به صفات الهی حیات 
یافته بود . به تعبیر د یگر تمام مراحل فنا را یکی پس از د یگری طی کرد ه بود  )محمد پور، 

.)273 :1394

     بنابراین د ر زمینۀ عرفان انفسی، »انحلال فرد یّت« از جنبه های ضروری غایی متعالی سلوك صوفیه 
است:

کبریـــا هیـــچ کس را تـــا نگـــرد د  او فنا بـــارگاه  د ر  ره  نیســـت 
                                                                                                 )مولوی، 1376: 2 / 916(

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

آنها که از بد ایت د ر رهِ ازل به مرکب عشق به معشوق اصلی رسید ه باشند ، چون او را ببینند ، 
شهود  سکر د ر منزل انبساط بر ایشان غالب شود ، تا عربد ه کنند ؛ و این منزل سالکان را 
نیست، که ایشان را بد ایت، عبود یّت بود ه است نه عشق. لیکن »صفوۀُ الله« باشند  د ر مقام 
معرفت و حیا و تعظیم، که آن منازل توحید  است. لکن وشّاقان حضرت و شطّاحان معرفت 
د ر منزل قرب قربند . سالکان را رؤیت قد س است، و عاشقان را منزل انُس؛ رؤیت ایشان 
به جلال و جمال است بعد  از انُس، و سالکان را مقام فناست، و بعد  از فنا عاشقان را مقام 

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

      مولوی نیز چنان که خود  می گوید  به لطف اشراق نور شمس الحق با مرکب عشق تاخته تا به سر منزل 
انُس رسید ه و پس از فنای خود  د ر معشوق، باقی به بقای او شد ه است:

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

                                                                                                       )مولوی، 1391: 334(

     این شاد یِ عـارفانه ناشی از معـرفت و بصیرت عارف به هستی و نیستی حقیقی است و د رنتیجه 
فنای اراد ی »منِ« محد ود  و رهید ن از هستی تنگ و تاریک بشری؛ چنان که شمس تبریزی د ربارۀ خود  

می گوید :

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

د شنامی د فع کنم، از خانه برون اند ازم )شمس تبریزی، 1391: 1/ 269(.

     از این روست که مولوی، شمس را »شاه خوشان« نامید ه )1815( و د ر زمینۀ خوشی و شاد ی و رابطۀ 
مستقیم آن با فنای از خود  و بی خویشی به صراحت می سراید :

فتاد م بیخود ی  د ر  من،  خود   د ست  ز  د ر بیخود یِّ مطلق، با خود  چه نیک شاد م! رفتم 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 643(

      همانا شمس پیشتر از مولوی از زند ان د نیا و احوال مربوط به آن رها شد ه است: 

مولانا را مستی هست د ر محبت، اما هشیاری د ر محبت نیست. اما مرا مستی هست د ر 
محبت، و هشیاری د ر محبت هست. مرا آن نسیان نباشد  د ر مستی. د نیا را چه زَهره باشد  

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

      به جهت همین منزلت والای شمس است که مولوی می سراید :
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ــنچـو طالـع گشـت شـمس الد یّنِ تبریز ــا ک ــم را ره ــگِ مُظل ــانِ تن جه
                                                                                                      )مولوی، 1391: 718(

     حضور ذات متعال اثر آرام بخش و سعاد ت باری د ارد . وقتی قلب د ر د رگاه احد یت حضور می یابد ، شاد ی 
ابد ی بر او غالب می شود ... این احساس قرب به خد اوند  را متصوفۀ عرب »انُس« می نامند . نزد  ایرانی ها 
لغت »حضور« د ر آن واحد  شاد ی د ل، آرامش روح، آسایش باطن و جمعیت خاطر را معنی می د هد . 
انسان شاید  د ر آن لحظه به محرمیت نزد یک با یک شخصیت واقعی و آرمانی می اند یشد  که شخص را 

از اضطراب انزوا برهاند  )ریتر، 1377: 509(. 
     عارفان مد عی اند  که با اشراق این حقیقت یگانه د ر عالمی مقد س و مینوی به حالتی برتر از تغییر و 
شد ن نائل می شوند . به تعبیر عرفانی از تلوین گذشته و به مرتبۀ ورای آن یعنی تمکین و استقرار وجود ی 
سر می زنند . به نظر می رسد  آن چه د ر میراث صوفیه از آن به »وصال« تعبیر کرد ه اند ، مواجهۀ عارفان با 
بیکرانگی حقیقت است؛ اما هنوز »خود « را د ر مقابل این هستی باشکوه حس می کند ، پس فنای او کامل 
نیست. با از سر گذراند ن تجربۀ مواجهۀ عظیم و لذت چشید ن چنین حقیقت شگرفی، عارف به تعبیر اغلب 
صوفیان د ر آتش شوق یکی شد ن کامل با این عظمت و بیکرانگی می سوزد . تجربه های فنا و بقا د ر مواجهۀ 
با هستی و انکشاف حقیقت برای عارف اد امه می یابد  و تا جایی او را مست می سازد  که از »خود « بی خبر 
شد ه و د ر حیرت زیبایی و عظمت مطلق، وجود  »خود «ش را از یاد  می برد ، غرق د ریای وحد ت شد ه و با 
تمام هستی احساس یگانگی کرد ه و به رهایی می رسد . سهل بن عبد الله گفته است: »هر که خد ای عزّوجلّ 
را شناخت غرقه گشت د ر د ریای اند وه و شاد ی« )عطار، 1366: 317(. با رسید ن به مرتبۀ تمکین پس از 
گذراند ن مراتب تلوین، اند وه و شاد ی، وجود  عارف را منفعل نمی کند ؛ زیرا با فنای کامل د ر حق و بقا یافتن 
به او، عارف از هستی تنگ خود  رهید ه است. مولانا تجربۀ فرارَوی از د وگانگی ها را بارها به نظم آورد ه است:

با رفعت تو رَستم، از رفعت و از پستید ر حیرت تو ماند م، از گریه و از خند ه
                                                                                                      )مولوی، 1391: 941(

     بنابراین »مولوی به مقام بقاء بعد  از فنا رسید ه بود « و »د ر بازگشت از حق به خلق د عوت خود  را د ر 
مثنوی و گفته های د یگرش آشکار ساخت« )همائی، 1376: 742 و775(. نه فقط تعلیم مولانا د ر غزل16 
و مثنوی این رهایی از تعلقات خود ی را خط سیر تکامل روح عارف نشان می د هد  بلکه حیات خود  او نیز 

طی کرد ن این مقامات را مراحل تجربی خود  او فرا می نماید  )زرین کوب، 1390: 302(؛ از جمله:

امّـا، برد نـد  مـرا جانا جایی که جهان آن جا، بس مختصرم آمدبیتی د و بمـاند  
                                                                                                      )مولوی، 1391: 298(

     مولوی به حقایقی د ر فراسوی افق های د نیوی اشاره د ارد  که نشان می د هد  د ر »آن جا« تضاد های 
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 فنا و بقا و تلوین و تمکین

د وگانۀ د نیوی مطرح نیست. د ر جهان بینی شمس و مولوی بنیاد  هستی براساس عشق است که خود  
د ریای عد م است؛ بنابراین »نیستی« ریشۀ هستی است:

ــد مپــس چــه باشــد  عشــق د ریــای عــد م ــا ق ــل را آن ج ــته عق د ر شکس
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 537(

      د ر غزل مشهور مولوی تعبیر »د ولت عشق« که خود  را د ولت پایند ه می د اند  د ر همین زمینه است که 
منجر به آن می شود  که »بند ه و خربند ه بد م، شاه و خد اوند ه شد م« )1393(. گرچه مقام عرفانی »حیرت« 
مقامی است که عارف د ر آن مرتبه از گریه و خند ه می ماند  اما همچنان که عرفا و به ویژه عطّار د ر »هفت 
شهر عشق« به تعبیر مولانا و یا »هفت واد ی سلوك« بیان می کند ، حیرت مقام فروتر فناست. پس از 
حیرت، مقصد  عارف »فنا«ست. تمثیل های قطرۀ آرزومند ِ به د ریا رسید ه و غرق شد ه و نیز ذرّه نوری که 
د ر عظمت خورشید  محو و ناپد ید  می شود ، د ر متون عرفانی به منظور بیان مقام فنا، نمود  فراوان د ارد . فنا 
همان مرتبۀ معنوی است که شمس، مولوی را بد ان د عوت کرد  و مولوی پس از اجابت این د عوت، به بقا 

و تمکین نائل شد . 

تلوین و تمکین
ابوسعید  د ر باب تلوین و تمکین معتقد  بود : 

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

)شفیعی کد کنی، 1385: 196(.

     روزبهان بقلی د ر بیان تلوین و تجسّم معشوق ازلی د ر عشق د نیایی نگاشته است: 

گهی گریان، گهی خند ان، گهی سوزان، گهی سازان باشند . گه جوهر طینت آد م را به آتش 
محبّت بسوزند . گه با ترنمّ نوای ازل بسازند ، گه د ر سُکر، گه د ر صحو، گه د ر محو. گهی 
د ر قبض، گهی د ر بسط، گهی د ر خوف، گهی د ر رجا، گهی د ر فراق، گهی د ر وصال. نه د ر 
فراقش منزلی، نه د ر وصالش محلیّ. این چنین عاشقی را حقّ د ر این جهان به مد ارج عشق 
انسانی به معراج عشق رحمانی رساند ، زیرا که د ر باغ عشق هم عشقست، و رسم آن عشق 

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

    مقام تلـوین کـه جستجوی حق و تکاپویِ د ائم عارف است، از جایگاه ارزشمند ی نزد  صوفیان برخورد ار 
است؛ مولوی حال تلوین را که د ر پیوند  با تجارب ساحت های  د وگانۀ احوال عرفانی است به روشنی د ر 

سخن آورد ه است.17 سلطان ولد  د ر همین معنی نوشته است:

سیر و سفر آد می باید  که د ر خود  باشد  از حال به حال گرد د  و اگر جاهل است عالم گرد د  و 
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اگر غمگین است شاد مان گرد د  و اگر منقبض است منبسط گرد د  همچون سنگ لعل راه 
رود ، معنوی، بی حرکتِ قد م )سلطان ولد، 1315: 99(.

     مقام والاتر تمکین، اقـامت محقـقان است د ر مـحلِّ کمال و بالاترین د رجۀ سلوك که پس از 
برگذشتن از مقامات، ممکن خواهد  شد  )هجویری،1380: 485(. اما بسیاری از سالکان به مرتبۀ تمکین 
»تلوین«  حالت  به این  هیجان زد ه می شوند . صوفیان  گاه  یا  و  می مانند   باقی  شید ایی  د ر  یا  نمی رسند ؛ 
می گویند . براساس کتب تعلیمی صوفیّه، احوال د وگانه سالکان از خوف و رجاء آغاز و از قبض و بسط 

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

زیرا هنوز نشانی از تغیّر د ر وجود  سالک باقی است. شمس د ر این باره تمثیلی بیان د اشته است که:

 من تقد مّ الیّ بباع، از باع تا باع، از شِبر تا شِبر، از زانو تا زانو فرقهاست، خُطوتین و قد  وَصَلَ، 
خطوۀ محمد ی ند اری، د ر تو فرعون سر بر کرد . موسی آمد  او را راند . باز فرعون آمد ، موسی 
رفت. این د لیل کند  بر تلون، تا کی باشد ! خود  موسی را همچنین بگیر، تا فرعون د یگر نیاید . 

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

     بنابر آموزۀ شمس سالک باید  به مرتبه ای برسد  که حال او از تغیّر برگذشته و »اهل تمکین« شود . د ر 
تعالیم صوفیّه، تلوین صفت سالکانی است که د ر راهند  و از حالی به حال د یگر می روند  اما تمکین صفت 
عارفی است که رسید ه و متصل گشته باشد . اهل تمکین کسانی اند  که اوصاف بشری از ایشان زایل 
شد ه است و محو د ر وجود  حق شد ه اند  )قشیری، 1379: 121(. بنابراین هیچ وارد ی اهل تمکین را متغیر 
نمی سازد ؛ برخلاف اهل تلوین که د ر بند  وارد ات و تغییر احوالند . چنان که شمس نیز به صراحت بیان 

د اشته: »تغیر د ر حق نیست. تغیر د ر تست.« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 254(. 
      مقصود  از فراتر رفتن از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی د ر معنای شاملی است که هیبت و انس 
را نیز د ر بر می گیرد  و اشاره به عارفان اهل تمکین د ارد . عارفانی که از تغیّر احوال برگذشته اند  و به د ریای 
وحد ت رسید ه و غرق نور و سرور شد ه اند  و از مرتبۀ فنا د ر حق، به بقای د ر او رسید ه اند . د ر این حال، عارفِ 
واصل تمایزی میان احوال نمی بیند ، زیرا غرق د ر معشوق است؛ بنابراین احوال د وگانۀ عارفان تا پایان سیر 
الی الله اد امه د ارد ؛ د ر نهایت، عالی ترین مقام عارف، با فنای »خود « محقق می شود : بقای د ر حق. آن جا 

د یگر خبری از د وگانگی ها نخواهد  بود ؛ زیرا احوال، تثبیت و قرار، و عارف تمکین یافته است. 

به باور شمس: ان الذین قالوا ربناالله ثم استقاموا، آنها که هم د ر این عالم گفتند  آن چه 
غافلان آنجا خواهند  گفتن که نه ما را خد ائی است؟ و د ر آن ایستاد ند  بی تلون، ایشان را 
د ر قیامت کی د رآرند ؟ همین که به لب گور رسید ند ، صد  هزار شعلۀ نور بینند . ملک الموت 
کجاست؟ ایشان را ملک الحیات است، گور کجاست؟ ایشان را خلاص است از گور و زند ان، 

الد نیا سجن المؤمن )شمس تبریزی، 1391: 1/ 131(.
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تلوین و تمکین

     مولانا به روشنی تجربۀ رهایی خویش از زند ان د نیا و فراتر رفتن از این جهان حقیقی را د ر تعابیر 
بد یع فراوانی سرود ه است:

عالمی بر هـم زد یـم و چُست بیرون تاختیمسر قد م کرد یم و آخر سویِ جیحون تاختیم
تا به پیش تختِ آن سلطانِ بی چون تاختیمعالـمِ چـون را مـثالِ ذرّه هـا بـر هـم زد یم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 611(

      د ر همین زمینه د ر مثنوی مقام تمکین را مرتبۀ »محرمِ بی چون« شد ن تعبیر می کند :

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

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 424(

     به نظر می رسد  صریح ترین آموزۀ شمس د ربارۀ رهایی آن است که می گوید : 

از عالم معنی الفی بیرون تاخت که هر که آن الف را فهم کرد  همه را فهم کرد ، هر که این 
الف را فهم نکرد  هیچ فهم نکرد . طالبان چون بید  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 حجابها را کی بگذاریم؟ همۀ حجاب ها یک حجاب است، جز آن یکی هیچ 

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

     بنابراین »شمس اصلی ترین حجاب میان انسان و خد ا را حجاب وجود  می د اند « )فرهنگ فرهی، 
1396: 213(. بر این اساس است که مولانا د ر بیتی پُر ابهام د ر بیان تجربۀ فنا و نیستی خویش است که 

از معشوق هم فراتر می رود :

»بیا با من د می بنشین«، سر آن هم نمی د ارم چنان د ر نیستی غرقم که معشوقم همی گوید :
                                                                                                      )مولوی، 1391: 564(

     بنابراین شمس و مولانا معتقد ند  سالک به مرتبه ای باید  برسد  که کمالِ حال است، یعنی احوال، 
اختیاری شود . این باور از تجربۀ ایشان برخاسته است که عارفان چون فانی د ر حق شد ند ، تمام هستی 
را حق می د انند  و به هر سو که رو می کنند ، تجلی ای از تجلیات حق را شهود  می کنند . د ر مقام »فناء فی 
الله« د ر ظاهر، احوال به اراد ۀ عارف است، اما د ر حقیقت، عارف اراد ۀ خویش را د ر اراد ۀ حق محو کرد ه و 

اراد ۀ او عین اراد ۀ حق شد ه است؛ این مقام را مقام اولیا می د انند ؛ مولانا می سراید :
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مــن شــاخ زعفرانم، تــو لالــه زار ماییای بــرد ه اختیــارم، تــو اختیــار مایــی
                                                                                                    )مولوی، 1391: 1075(

     آستانۀ فراتر از جبر و اختیار و ساحت های د وگانۀ احوال، زمانی که به تجربه د ر آید  منجر به رهایی 
عارفانه ای می شود  که مایۀ اطمینان است؛ از این رو مولانا آسود گی و قرار یافتن د ر کنار معشوق را د ر 

فیه مافیه به روشنی بیان می کند : 

د ر آد می عشقی و د رد ی و خارخاری و تقاضایی هست که اگر صد  هزار عالمَ مُلکِ او شود  
که نیاساید  و آرام نیابد ... آخر معشوق را د لارام می گویند  یعنی که د ل به وی آرام گیرد ؛ 
پس به غیر، چون آرام و قرار گیرد ؟ این جمله خوشی ها و مقصود ها چون نرد بانی است و 
چون پایه های نرد بان جای اقامت و باش نیست، از بهر گذشتن است )مولوی، 1378: 53(.

ابد ی عیش جهان پیسه بود،  گاه خوشی گاه بد ی عیش  ملکت  د هد،   که  شو  او  عاشق 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 901(

     مولانا با بیان »عیش ابد ی« به رهایی از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی و مقام استقرار یافتۀ خویش 
اشاره د ارد . چنان که بایزید  بسطامی می گفت: »چند ان گریستم که خند ید م و چند ان خند ید م که چنان 
شد م که نه خند م و نه گریم« )سهلگی، 1384: 254(. این سخن بایزید  تقریباً همان سیری است که 
مولانا به د ستگیری شمس د ر سلوك پیمود ه: د ر آغاز، تجربه های د وگانۀ احوال عرفانیِ قبض از جد ایی از 
نیستان ازلی و بسط از وصال با معشوق که د ر جلوه ای زمینی تجسّم یافته )شمس تبریزی( و د ر نهایت 

بیکرانگی د ر ورای د وگانگی احوال، و رهایی.

رهایی از ساحت های د وگانة احوال عرفانی
ابن سینا د ر نمط نهم اشارات و تنبیهات، نهایت سلوك عارف را که عبارتست از وصول به حق، غافل شد ن 
از خود  و آیینۀ حق شد ن د انسته است. از نظر او رهایی و رستگاری، روی آورد ن با تمام وجود  به حق است:

 وقتی که ریاضت به نیل تبد یل شد ، د رون او آیینۀ جلا د اد ه شد ه ای می گرد د  که رو به سوی 
حق است و لذات عالی بر او فرو می ریزند  و او به خود ی خود  شاد مان است؛ زیرا حق د ر خود  

او هست )ابن سینا: 1385: 452(.

      به باور شمس، موسی)ع( د ر چنین مرتبه ای بود : 

چون حقیقت رؤیت ره به موسی آورد  و او را فروگرفت، و د ر رؤیت مستغرق شد ، گفت: ارَِنی. 
جواب د اد : لن ترانی؛ یعنی اگر چنان خواهی د ید ، هرگز نبینی. این مبالغه است د ر انکار و 
تعجب؛ که چون د ر د ید ن غرقی، چون می گوئی بنمای تا ببینم؟ و اگر نه چون گمان بریم 
به موسی محبوب الله و کلیم الله که بیشتر قرآن ذکر اوست و من احب شیئاً اکثر ذکره... و 
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رهایی از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی

لیکن انظر الی الجبل، آن جبل ذات موسی است که از عظمت و پا برجائی و ثبات جبلش 
خواند . یعنی د ر خود  نگری مرا ببینی. این به آن نزد یک است که: من عرف نفسه فقد  عرف 
ربه. چون د ر خود  نظر کرد ، او را بد ید . از تجلی، آن خود  او که چون که بود  مُند َك شد . 
و اگر نه چون روا د اری که د عای کلیم خود  را رد  کند ، به جماد ی بنماید ؟ )شمس تبریزی، 

)174 /1 :1391

     بنابراین رابطه ای مستقیم میان فنا و رهایی وجود  د ارد : هر چه فنای بند ه د ر حق شد ید تر باشد ، 
احساس رهایی عارف هم، به جهت فراتر بود ن پرورد گار از د وگانگی ها و بازتاب آن د ر آیینۀ وجود ِ از خود  
خالی گشتۀ عارف، بیشتر خواهد  بود ؛ از این روست که شمس تأکید  د ارد : »این آینه عین حق است« 
)شمس تبریزی، 1391: 1/ 71( و »همه خلاصۀ گفت انبیا این است که آینه ای حاصل کن« )همان، 
93(. د ر غزل  زیر »رستن«، »بند  شکستن«، »مستی« و »بی خماری« واژه هایی اند  که نمایانگر  رهایی 

مولانا از ساحت های د وگانۀ احوال است:

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

      گویا جمع بستن شخص خود ، حاکی از توسعۀ وجود ی و رهایی مولاناست که د ر برخی اشعار او این 
فربهیِ وجود ی نمایان است. وی د ر روایتی از مثنوی، تصویری از چاه تنگ و تاریک به د ست می د هد  که 
بیانگر منِ آد می است و سپس با واژه های بیرون آمد ن از جایی گرفته و سیاه، و فربهی و گلگون شد ن، 

فنای خویش د ر حق را تعبیر می کند : 

ــن ــد  آهِ م ــون رســن ش ــرد م چ گشــت آویـــزان رسن د ر چـــاهِ مـــنآه ک
ــد م ــرون ش ــم و بی ــن بگرفت شــاد  و زفــت و فربــه و گلگون شــد مآن رس
ــون ــود م زب ــن چاهــی همــی ب د ر همـــه عالـــم نمی گنجــم کنـــوند ر بـُ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 813(

      بر این اساس مولانا علاوه بر بهجت عارفانه، به جهت فراتر رفتن از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی، 
رهایی یافته است. او بیان می کند  که به سبب تجارب روحی از سنخِ مواجهۀ با حق، از خود ی محد ود  
بشریت رهید ه و فراتر از جهان انسانی را تجربه کرد ه است؛ با د و عالم ظاهر و باطن یکی شد ه و هستی 

او بسط و توسعۀ وجود ی یافته است:  

گـر د ر ترازویـم نهی می د ان  کـه میزان بشکنمچون د ر کف سلطان شد م یک حبّه بود م کان شد م
                                                                                                      )مولوی، 1391: 541(

      همین معنا د ر تعالیم شمس تبریزی نمود  بارزی د ارد : 
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همه را د ر خود  بینی، از موسی و عیسی و ابراهیم و نوح و آد م و حوا و ایسیه و د جال و 
خضر و الیاس، د ر اند رون خود  بینی. تو عالم بی کرانی، چه جای آسمان هاست و زمین ها؟ 
لایسعنی سمائی و لا ارضی، بل یسعنی قلب عبد ی المؤمن، د ر آسمان ها نیابی مرا، بر 

عرش نیابی )شمس تبریزی، 1391: 1/ 213(.

     مولوی نیز پس از گذشتن از ساحت های د وگانۀ احوالِ عرفانی به سرچشمۀ نابی نائل شد ه که اصل 
تمامی احوال و فراتر از آنهاست:

تو هم ای د ل ز من گم شو که آن د لد ار می آید برون شو ای غم از سینه، کـه لطف یار می آید 
مرا از فرط عـشق او ز شـاد ی عـار می آیـدنگویم یار را: »شاد ی« که از شاد ی گذشتست او

                                                                                                      )مولوی، 1391: 278(

که کـفر از شرم یار من مسلمان وار می آیدمسلمانان! مسلمانان! مسلمانی ز سر گیرید 
که اند ر د ر نمی گنجد ، پس، از د یوار می آیدد ر و د یـوار این سینه همـی د رّد  ز انبـوهی

                                                                                                      )مولوی، 1391: 278(

      بنابراین مولانا و پیش از او شمس، د ر همین جهانِ عینی، مستغرق حق شد ه و با شهود  عالم غیب 
و یگانگیِ مطلق، ورای د وگانگی های وجود ی را تجربه کرد ه است. 

به تعبیر همائی آنجا که مولانا د ر مقام شهود  تجلی کمالی است که جامع هر د و صفت 
تجلی جلالی و جمالی است، د ر مقامی فراتر از قبض و بسط قرار گرفته است )همائی، 

 .)902 :1376

     غزل زیر نشان از اتصّال مولانا با عالم غیب و وصال حق است که د ر آن مقام، تضاد ها از بین رفته 
و تمام امور به ظاهر متناقض د ر وحد تی یگانه جمع اند ؛ زیرا مولوی می گوید : »این سرا با آن سرا آمیخته« 

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

خوش بـود  این جسـم ها با جان هـا آمیختهکـی بـود  خـاك صنم با خـون مـا آمیخته؟
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(

لطف و قـهری جفت و د رُد ی بـاصفا آمیختهروز و شب با هم نشسته آب و آتش، هم قرین
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(

آب هم چــون بـــاد ه بــا نـــور صفــا آمیختــه خاك خاکی ترك کرد ه، تیرگی از وی شـد ه
                                                                                                      )مولوی، 1391: 875(
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رهایی از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی

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

     بنابراین عارفان اصیل:

»]عاشقان[ از هرگونه امور انسانی که د وگانه است رهید ه اند : غم و شاد ی؛ کفر و ایمان؛ 
خوف و رجا و... و این از آن روست که ایشان به مغز و اصل این متقابلان راه یافته و از 

تقابل خارج شد ه اند « )کمپانی زارع،1390: 197(. 

     مولانا این معنا را د ر مثنوی به روشنی سرود ه است و این روشنیِ د ر بیان نشان از آن د ارد  که این 
رهایی را تجربه کرد ه است:

لاجــرم از کــفر و ایــمان برتـرستزانکـه عاشق د ر د م نـقد ست مـست
کاوست مغز و کفر و د ین او را د و پوستکفر و ایمان هر د و خود  د ربان اوست
بـرتـافتـه رو  قـشر خـشـک  بــاز ایـمــان قـشـر لــذت یــافتـهکـفـر، 
قشر پیوسته به مغز جـان خـوش استقشرهـای خشک را جـا آتـش است
از مـرتبه خـوش برترست برترست از خـوش کـه لـذت گسترستمغز خـود  

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 681(

     مولانا د ر پایانِ د فتر ششم به»منطقی بیرون از این شاد ی و غم« اشاره د ارد  که نشانگر رهایی از 
قلمرو احوال انسانی است:

منطقــی بیــرون از ایــن شــاد ی و غمور بجوشــد  د ر حضــورش از د لــم
از ضمیر چـــون ســهیل انـــد ر یمـــنمــن بد انــم کــو فرســتاد  آن بــه مــن

                                                                                                )مولوی، 1376: 2/ 1109(

     شفیعی کد کنی د ر تفسیر بیت »غم چه کند  با کسی د اند  غم از کجاست/ شاد ِ ابَد  گشت آنک د اند  
شاد ان کیست« می نویسد : 

از آن جا که عارف مبد أ غم و شاد ی را می شناسد  و د ر آن سوی غم و شاد ی حق تعالی را 
می بیند  غم نمی تواند  او را د ر سیطرۀ خویش د اشته باشد  و او د ر د رون هر غمی شاد یی را 

طلب می کند  و حتّی فراتر از آن د و جهانی د ارد  )مولوی الف، 1387: 316(. 

     به برکت تعلیم شمس، مولانا د ر غزل های بسیار، آشکارا به مقام فراتر از تقابل های د وگانۀ احوال 
عرفانی اشاره می کند :
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بذات حق که آن عاشق ازین هر د و بد ر باشد د و کاشانه ست د رعالم، یکی د ولت، یکی محنت
                                                                                                      )مولوی، 1391: 276(

و گر معشوق نی گوید  گد ازان چون شکر باشد اگر عالم شکر گیرد  د لش نالان چو نی باشد 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 276(

      مولانا معانی بسیاری را به تصویر کشید ه تا بیان کند  که از رهگذر عشق به ورای احوال انسانی د ست 
یافته است:

گنبد ی کــرد یم و سویِ چـرخِ گـرد ون تاختیمچـون بــراقِ عشقِ عـرشی بـود  زیــرِ رانِ ما
چون  که از شش حَد ِّ انسان سخت افزون تاختیمفهم و وهم و عقلِ انسان، جملگی، د ر ره بریخت

                                                                                                      )مولوی، 1391: 611(

     این رهایی به همتِ عشق، ارمغان آموزۀ بنیاد ی شمس الحق تبریزی است: 

اگر از جسم بگذری و به جان رسی به حاد ثی رسید ه باشی. حق قد یم است از کجا یابد  حاد ث 
قد یم را؟ ماللتراب و رب الارباب؟ نزد  تو آن چه بد ان بجهی و برهی، جانست؛ و آنگه اگر 

جان بر کف نهی چه کرد ه باشی؟

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

زیره به کرمان بری چه قیمت و چه نرخ و چه آب روی آرد ؟ چون چنین بارگاهی است، 
اکنون او بی نیاز است تو نیاز ببر، که بی نیاز نیاز د وست د ارد ، به واسطۀ آن نیاز از میان این 
حواد ث ناگاه بجهی. از قد یم چیزی به تو پیوند د  و آن عشق است. د ام عشق آمد  و د ر او 
الابصار  یُد رِكُ  هُوَ  وَ  ببینی  را  قد یم  قد یم  آن  از  است.  یُحِبُّهُم  تأثیر  یُحِبّونهَُ  که  پیچید ، 

)شمس تبریزی، 1391: 1/ 69(.

     »بنابراین از نگاه شمس، عشق، تنها جوهرِ قد یمِ وجود  بشر است که ارتباط معرفتی میان انسانِ 
حاد ث و حقِ قد یم را برقرار می سازد « )فرهنگ فرهی، 1396: 203(. این آموزه های شمس د ربارۀ عشق 

و رهایی از خود  را مولانا به تجربه د رمی یافت:

د ل کـی باشد  کـه نگرد د  همـگی آتـش ازو؟سر و پا گم کند  آن کس که شود  د لخوش ازو
چون شد ی غرق شکر رو همه تن می چش ازوگرد  آن حوض همی گرد ی و عاشق شد ه ای

                                                                                                      )مولوی، 1391: 827(

    تصویر»غرق شکرشد ن« و »شکر چشید ن با همه تن«، خیال بند ی از »فنایِ وجود  عارف« د ر »ابد یت 
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رهایی از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی و نتیجه گیری

بی کران حضرت حق« است و عارف د ر آن حال مبتهج به ابتهاج کل هستی که سراسر حق است، می شود . 
از بسیاری شعرهای مولانا می توان وحد ت الوهی و رهایی وی از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی را 

استنباط و د ریافت؛ از جمله روشن ترین آنها: 

چــو عشــق عاشــقان گـــر بی نشــانیمچـــو جان اند ر جهان گـــر ناپـــد ید یم
کــه مــا چــون جــان عیانیــم و نهانیمو لیک آثــــار مــــا پـیوســـتۀ تـست
ــیمهــر آن چیــزی که تو گویی که آنیـــد  ــالای آنـ ــر بــ ــر نگــ ببــالاتــ

                                                                                                      )مولوی، 1391: 593(

 نتیجه گیری
براساس تحلیل شواهد ی از اشعار مولانا و سخنان شمس تبریزی، این پژوهش بر این باور است که شرط 

رهایی از ساحت های د وگانۀ احوالِ عرفانی، مبانی فلسفی ای است که عبارتند  از:
 1( احوالی که شمس و مولانا از آن سخن می گویند ، احوال ساختگی و مجعول هنرمند ان د ر جهان 

مخلوق خود  نیست، بلکه این احوال، مربوط به این جهان واقعی است.
 2( ذهنیت شمس و مولانا مانند  جهان بینی برخی فلاسفه )نظیر اسپینوزا( نیست که خالق جهان را نیز 
مقیّد  به پیروی از قوانینِ عقلانی حاکم بر جهانِ مخلوق خود  می د انند ؛ زیرا چنان خد ایی محکوم قوانین و 
ازجمله ساحت های د وگانۀ جهانِ مخلوقِ خود  خواهد  بود . خد ای شمس و مولانا، بنا بر شواهد  ذکر شد ه 
د ر متن این پژوهش، خد ایی است که محکوم احکام و عقلانیت حاکم بر جهان مخلوق خود  نیست و 

فراتر از آن است.
 3( فرارَوی از خلقت و به مقامِ خالق این ساحت ها رسید ن است؛ به عبارت د یگر برای آن که شمس و 
مولانا بتوانند  از احوالِ حقیقیِ این جهانی فراتر روند ، باید  از این جهان فراتر رفته و با خالق این جهان 

متحد  و د ر او فانی شوند .  
      بنابراین مبانی فلسفی، چگونگی تحقق رهایی عرفا از ساحت های د وگانۀ احوال عرفانی بر مبنای 
الگوی احوال و سخنان شمس و مولانا اینگونه میسر است که د ر نهایتِ سلوك، عارف عاشق با فنای 
خویشتن د ر خد اوند  یا انحلال فرد یّت، از ساحت د وگانۀ احوال که د ر جهان حقیقی و براساس خلقت 
خاص خد اوند  د ر جهان آفرید ه شد ه اند ، فراتر می رود  و پس از این فنا، با تمکین د ر مرتبۀ بقای د ر هستی 
بیکرانۀ خد اوند ، استقرار وجود ی می یابد  و احوال این جهانی او را متغیر نمی گرد اند . د ر چشم اند از عرفانِ 

عاشقانۀ شمس و مولانا، بقای بعد  از فنا، مقامی کامل است که جلوه گاه حق و عین وحد ت است. 

پی نوشت
.1

تبریــز نــور شــمس  بــه  معانــی بگریــز  همــه  شــود   کشــف  تــا 
)2755(                                                                                                                      
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افراد ی بود ند  که حقیقت و خطا را اموری کاملًا شخصی د ر نظر  اد عا بر این است که  2. د ربارۀ سوفیست ها 
میان  که  د اشت  توجه  باید   نیز  و  است  ترد ید   مورد   فلسفه  مورخان  برخی  نظر  از  اد عا  این  گرچه  می گرفتند . 
سوفیست ها اختلاف  نظرهایی وجود  د اشته است. ر.ك: سولومون، رابرت و هیگینز، کاتلین، تاریخ فلسفه د ر جهان، 

89-85 و کاپلستن، فرد ریک، تاریخ فلسفه، ج 1/ 123-118؛ فروغی، 1367: 17-19.
A Treatise of Human Nature (Edited by L. A. Selby- کتابِ سوم  از  اول  فصل   .3

)Bigge. Oxford, 1951
4. اسپینوزا، باروخ، 1364، اخلاق، ترجمۀ محسن جهانگیری، مرکز نشر د انشگاهی.

5. هر چند  ممکن است د ر تعریف زیبایی و یا این که زشتی چیست، بحث های زیاد ی وجود  د اشته باشد  اما د ر 
تعیین مصد اق های هر یک، عموم مرد م اتفاق نظر د ارند . مثلًا کمتر کسی د ر جهان پید ا می شود  که گل سرخ را 

زیبا ند اند !
Cubism .6

7. از نظر بسیاری هنرورزان، نقاشی های پیکاسو )Picasso(، زیبا نیست؛ زیرا جهانی را که او برای خود  آفرید ه و 
زشت و زیباهایی را که د ر آن جهان بطور انتزاعی برای خود ش د ر نظر گرفته است، با زشت و زیباهایی که مورد  
نظر تود ۀ مرد م است، سازگار نیست. د ر واقع این جهان، یعنی جهانِ متعارف که عموم مرد م د ر آن تقریباً و نه تحقیقاً 
با یکد یگر نگاه های یکسانی د ارند  و جهان متعارفِ همگانی است و د ر آن همگی با هم متحد  هستند ، با جهان 
پیکاسو تفاوت د ارد . بد ین جهت افراد  عموماً نمی توانند  آن چه را که پیکاسو د ر نقاشی های خود  خوب، زیبا و با معنی 
لحاظ کرد ه است، چنین بد انند . د ر این میان، تنها برخی با وارد  شد ن به جهان پیکاسو، تقریباً با وی هم نگاه و همد ل 
شد ه و با د ید ن آثار وی، اظهار می د ارند  که زشت و زیباهایی نزد یک به زشت و زیباهای خالق اثر را تجربه می کنند . 
8. د ر ریاضیات نیز برخی مکاتب ریاضی را با تعاریف خاصی می توان به وجود  آورد  که د ر آن، همه د رست ها و 
ناد رست ها به تعریف و خواستی که خود ِ جاعل آن مکتبِ ریاضی جعل کرد ه است، باز می گرد د . بنابراین خود ِ جاعل 

یا خالق فراتر از این د رست و ناد رست هاست.
9. ارجاع به د یوان شمس از روی نسخۀ تصحیح  شد ۀ بد یع الزمان فروزانفر )10 جلد ی( است که براساس شمارۀ 

بیت یا ابیات ذکر شد ه است.
10. اسپینوزا خد اوند  را محکوم عقل و تابع ضرورت های عقلی می د اند ؛با این حال معتقد  است خد اوند  مختار است؛ 
زیرا منشأ ضرورت های عقلی، خود  اوست. وی بر این باور است که اگر موجود ی تابع ضرورتِ ذاتی خود  باشد ، 

مختار است؛ اما اگر تابع ضرورتی خارج از ذات خود  باشد ، مجبور است )اسپینوزا، 1364: 8(.
11. نازعات/40: »و امَّا مَن خاف مقامَ ربَّه و نهَیَ النَّفسَ عَنِ الهَوی فانَّ الجَنّۀ هی المأوی«.

.12
قـد م زیـن هر د و بیرون نه نه آنجا باش و نه اینجامکن د ر جسم و جان منزل،که این د ونست و آن والا
بهرچ از د وست وا مانی چه زشت آن نقش و چه زیبا بهرچ از راه د ور افتی چه کفر آن حرف و چه ایمان

                                                                   )د یوان اشعار، قصید ۀ شمارۀ 7: د ر مقام اهل توحید (
13. ابوعلی رود باری خوف و رجا را مانند  د و بال مرغ د انسته که چون هر د و بایستد  مرغ بایستد  )عطّار، 1366، 

.)756
14. شمارۀ این بیت د ر غزلیّات شمس: 36310.

.15
شیخا چه ترنجید ی، بی خویش شو و رستیجز خویش نمی د ید ی د ر خویش بپیچید ی

)27435(                                                                                                                    
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پی نوشت

.16
یک لحظه صبحت می کند ، یک لحظه شامت می کند یک لحظه ات پرَ می د هد ،یک لحظه لنگر می د هد 
یک لحظه مستت می کند ، یک لحظه جامت می کند یک لحظه می لرزاند ت، یک لحظه می خند اند ت
این  مهره ات را بشکند  ، والله تمامت  می کند چون مهره ای د ر د ست او، گه باد ه و گه مست او
رامت می کندگه آن بود  گه این بود ، پایان تو  تمکین  بود  و  مقبول  تلوینها  بد ین  لیکن 

.)44-5741(                                                                                                                 
17. شفیعی کد کنی تمکین را اقامت محققان د ر کمال و رسوخ بر استقامت و زوال بشریت د انسته و تلوین را ترقی 

سالک د ر مد ارج سلوك )مولوی، 1387: 108(.
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نگاهی به کارکرد  یک »آیه« و یک »قصّه«
 د ر تعالیم شمس

                                                                                                                     علی بالی1 

چکید ه
قصّه های مقالات شمس بازتاب تجربه های این جهانی و مراتب معرفتیِ آمیخته با سلوك روحانیِ شمس 
است. فراوانیِ استناد  به آیات و احاد یث د ر لایه های قصّه های مقالاتِ شمس و همچنین حکایت های 
مثنوی که متأثرّ از سویه های سنّت و بلاغتِ هنری و میراث حرفه ایِ د و عارف و اولیاء مکتبِ صوفی 
است و به نشانۀ پرهیز از رویکرد ِ توسّل به برهان و استد لال های چوبین، عمد تاً بر سبیلِ تمثیل روایت 
می شوند ، کوششی است صوفیانه برای آگاهی و تنویرِ فهم مخاطب از عالم مهجوری تا مرتبۀ وصال و 

د ریافتِ راتبۀ یقین. 
     شمس و مولانا د و اولیاء مستور و مشهوری که ماجرای وصل و فصل و تأثیر و تأثرِّ آن ها به لحاظ 
تاریخی ترد ید ناپذیر می نماید ، د و رکن استوار عرفان و تصوّف اسلامی به شمارند  که وجوهِ عرفانیِ تجارب 
و رهیافت های کیهانی و پشتوانه های معرفتیِ خود  را وامد ارِ انُس و حشرِ مد اوم با قرآن و معارفِ آنند . ازین 
روی آن د و به د رستی با ظاهر و باطنِ آیات و مفاهیمِ قرآن آشنایی د اشته و وجوهِ محکم و متشابه سُوَر و 
آیات قرآن و د لالتِ توأم با ایجاز و بلاغت آن را می شناسند  و آن را آگاهانه د ر کلام خود  به کار می گیرند . 
این نوشتار می کوشد  با نگاهی به تفاسیر، کارکرد  آیۀ متشابه و شریفۀ »الرّحمن علی العَرش اسِتَوای« 
)طه/20، 5( را، که شمسِ تبریزی د ر متن یک قصّه، آن را مورد  استناد  و اشارتِ کوتاهِ خویش قرار د اد ه 
است و یکی از تأویل پذیرترین/ بحث انگیزترین آیاتِ متشابه قرآنی است تا جایی که گاهی شارحان هم 

به آرامی و بد ون هیچ اشارتی از کنار آن گذشته اند ؛ د ر »مقالات شمس« بررسی نماید .
واژگان کلید ی: آیه، الرّحمن علی العرش استوی، شمسِ تبریزی، قصّه، مقالاتِ شمس.

1. استاد یار گروه زبان و اد بیات فارسی د انشگاه آزاد  اسلامی واحد  نوشهر              
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مقد مه و شمس و مولانا

مقد مه
معانی و مفاهیم قرآن مجید  بر د امنۀ زند گیِ مسلمانان بیش از هر مفهوم و معیاری گسترد ه است. اگر عناد  
نوَرزیم و بپذیریم هر ملتّی د ر قاموس فرهنگی و تاریخیِ خود ، مفتخر به سرمایه های ماد ی و معنویِ پیش از 
خود  است، آنگاه خواهیم د ید  که د ر حوزۀ تمد نیِ ایرانی ـ اسلامی با چهارد ه سد ه پشتوانۀ د ینی و فرهنگی، 
ملت ها به نحوی، مستقیم یا غیرمستقیم، متأثرّ از ارزش ها و اعتبارِ فرهنگ قرآنی بود ه و هویتِ پاید ار خود  
را وامد ار پیوند  تاریخی با ارزش ها، د عا و د رس قرآن هستند . بارزترین پیوند  حوزۀ تمد نیِ ایرانِ اسلامی را با 

قرآن و سنّت، د ر سرود ه های شاعران و نوشته های نویسند گان و د بیران و منشیان می توان د ید . 
     می د انیم کـه اشعـار و آثارِ بزرگان، شاعران، عارفان، حکما و متکلمّانِ ایرانی سرشار از معارفِ این 
کتاب مُبینِ آسمانی و همچنین عبارات و اشارات پیامبر بزرگوار اسلام د ر قالب تلمیح، اقتباس، تضمین، 
اشاره و ... است. ترد ید ی نیست که به تبعِ این سخنان می توان منشأ واقعیِ عقاید  و آد ابِ صوفیه د ر محیط 
فکریِ ایرانیان را، متأثر از پد ید اریِ اسلام و قرآن د انست و تصوّف را نیز که رویکرد  »عرفان اسلامی بود  
و سیرت پیغمبر، صحابه، مخصوصاً قرآن و حد یث منشأ اصلیِ آن شمرد ه می شد « )زرین کوب، 1369: 
21( و تعالیم و اقوال آن با آموزه های مذاهب و اد یان اسلامی و حتی غیراسلامی شباهت هایی د ارد ، 

حاصل امتزاج و آشنایی این رویکرد  برشمرد . 
     بهـره ها و الزاماتِ شاعران و نویسند گان ایرانی از مضامین و مصاد یق کلام الهی و احاد یثِ نبوی 
متواتر و بی شمار است و اگر از استثنا د رگذریم، د ر متون و منابعِ فارسی تقریباً هیچ متن یا د یوانی را 
نمی توانیم نشان د اد  که از آموزه ها و مفاهیم قرآن و حد یث برخورد ار نباشد . د ولت قرآن1 بر اند یشه و آثار 
متفکران و شاعران اسلامی و ایرانی سایه ای عظیم و گسترد ه د ارد . بررسی ها نشان می د هد  که اغلب 
شاعران و نویسند گان د ر سایۀ همنشینی با د ولت قرآن و ممارست د ر تربیت ذهشن و پالایش باطن، 

توانسته اند  به تجربه های هجرت روحانی د ست یازند .

شمس و مولانا
از میان عرفای نامبرد ار، شمس و مولانا از رهگذرِ آثاری که امروز از آن ها د ر د ست ماست، قلهّ های 
شعر و اد ب صوفیه به شمارند . جد ای از کیفیّت اقوال شمس که ماجرای مکتوم و رازآلود  او برای ما، جز 
از محتوای ژرف »مقالات« و آثار مولانا و افلاکی و صاحبِ رسالۀ سپهسالار، شناخته نیست و آگاهیِ 
د یگری از زند گی و زمانۀ او د ر د ست ند اریم و شناخت زمانه، احوال و روزگارِ او د ر گروِ مطالعۀ د قیق 
احوال و آثار مولوی است. اما کیفیت آثار مولوی، شهرت و اهمیّت او را نمی توان بی ماجرای حضور و 

غیبِ شمس د ر زند گیِ مولانا بررسی کرد .
     تشبّثِ شمس و مولانا و د یگر عرفا د ر اقوال و گفتار خود ، آن هم د ر »کنجِ فقر و خلوت شب های 
تار«، به آیات و اشارات قرآن، د ر واقع تقریری از مواجید  و نشانه ای از تجارب روحانیِ آن ها د ر انُس با قرآن 

کریم است که د ر جای جای آثار آن ها به چشم می آید . چنان که شمس خود  می گوید : 

بالای قرآن هیچ نیست، بالای کلام خد ا هیچ نیست. امّا این قرآن که از بهر عوام گفته 
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است جهت امر و نهی و راه نمود ن، ذوقِ د گر د ارد ، قرآن که با خواص می گوید  ذوق د گر 
)شمسِ تبریزی، 1369: 184(. 

      این که شمس د ر مقالاتِ خویش زبانِ قصّه را برمی گزیند  و گفتارِ خود  را عمد تاً بر پایۀ قصّه ها جاری 
می سازد  حاکی از آن است که او به آیینِ تجربه آموخت که عنصر زبان کلید  فهم جهان است و زبانِ قصّه 
ساد ه ترین وجهِ د ریافتِ زبان است، ازین روی مقالات او مبتنی بر قصّه واره ها و تمثیل های متنوّع است 
چون می د اند  که زبان قصّه بر ضمیرِ مخاطب نافذتر از بیان خشک و بی روحِ روایاتِ بی وجه و حکمتِ 

بی حکایت است. به نظر می رسد : 

وقتی عرفان و تصوّف د ر اوج است که زبانِ آن د ر اوج است و انحطاطِ تصوّف و عرفان 
نیز از همانجا آغاز می شود  که این زبان روی د ر انحطاط می گذارد ، مانند  شطحیّات لوس و 
بی مزۀ متأخّرینِ صوفیۀ ایران و هند  د ر قرون متأخّر و معاصر )شفیعی کد کنی، 1392: 99(.

     بد یهی است که شمس به تأثیر زبان قصّه آگاه است چنان که خود  می گوید : 

هر قصّه ای را مغزی است، قصّه را جهتِ آن مغز آورد ه اند  بزرگان، نه از بهر د فع ملامت. به 
صورت حکایت برای آن آورد ه اند  تا آن غرض د ر آن بنمایند  )شمس تبریزی،1369: 249(. 

     بین زبان و جهانِ صوفی مرزهایی هست و بی مد اقّه از صورت به معنی، د ریافتِ باطنِ زبان و راز 
قصّه های صوفیان ابتر می ماند . د ر همین راستا، معروف است:

که اوحد الد ین کرمانی د رشهود ِ حقیقت، توسّل به مظاهر صوری می کرد ه. جمال مطلق را 
د ر صُوَرِ مقیّد ات مشاهد ه می نمود ه... شیخ شمس الد ین تبریزی، قد ّس سره، از وی پرسید  
که د ر چه کاری؟ گفت: ماه را د ر طشتِ آب می بینم، پس شیخ شمس الد ین گفت: اگر بر 

قفا د ُمَل ند اری چرا بر آسمان نمی بینی؟ )جامی، 1373: 587( 

    روشن است این که شمس تبریزی د ر ماجرایِ پیش گفته: 

به اوحد الد ین کرمانی گفته است چرا ماه را د ر آسمان نمی بینی، نقد ی است که از نظریۀ او 
د ر باب جمال پرستی د اشته است. اوحد الد ین و بسیاری از امثالِ او چنین وانمود  می کرد ه اند  
که از رهگذرِ صورت می توان به معنی رسید  پس، از نظرگاهِ آنان صورت پلی بود ه است 

برای عبور به سوی معنی )شفیعی کد کنی، 1392: 276(. 

     بر همین اساس می توان افزود 

که قصّه ها د ر زبان شمس د ارای ظاهر و باطن هستند  و از آنجا که قصّه ها و د استان های 
مقالات ناظر به سرّ و مغز آن هاست، بنابراین خوانند ۀ آن ها نباید  از باطنِ آن ها غافل بماند 

)مختاری، 1385: 269(.
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شمس و مولانا

      می د انیم د رخصوص ذات و به ویژه صفات ظاهریِ خد اوند ، د ر بین عام و خاص همواره تشتّتِ د ید گاه 
وجود  د اشته و پیوسته به اعتبار برد اشت ها و تأویل آیاتِ قرآنی، فِرَق و نحِله های مختلف خد اوند  را متّصف 
به مظاهرِ حسّی و برخی صفات معنوی د انسته اند . د رین میان به نظر می رسد  مرد مانِ جامعۀ غیر عرب 
به ویژه موالیان، بیشتر به تأویلِ اوصافِ ظاهری و حسِیِ خد اوند  گرایش د اشته و نتیجه آن شد  که قائلان 

به صفات ظاهری و باطنیِ خد اوند ، سه صورت از تعیّنات را برای باری تعالی مفروض ساخته اند :

الف ـ آنان که به ظاهر حروف و کلمات اعتقاد  یافته اند2 )مانند  حروفیان(، آنان را مُشبّهه 
یا اهلِ تشبیه/ تجسیم نامید ه اند ؛ ب ـ آنان که ظاهر حروف و کلماتِ قرآن مجید  را د ربارۀ 
صفات رها کرد ند  و د ر تأویل فرو رفتند ، آنان را معطّله یا اهل تعطیل نامید ند ؛ ج ـ آنان را 
که د ر اعتد ال ماند ند  و محافظه کاری کرد ند ، صفاتیّه یا منزّهه؛ یعنی اهل تنزیه خواند ند  

)حلبی، نقل از الغرابی، 1376: 39(.

      د ر مقالات شمس، د استان ها و اقوال بازتابِ تجاربِ زیستِ زمینی و تعمّق های د رونی و خلّاقیت های 
ذهنیِ شمس است که فراتر از حد ِّ نوشتن بود ه و د یگران آن گفتار را ثبت و ضبط کرد ه اند ، چونان احاد یث 

رسول که به همّت صحابه به د قت ثبت می شد .

و البته که بالاترین وجه خلاقیتِ هنری، د ر حاشیۀ تجارب د ینی، کار همین د سته از عارفان 
است و اینان را باید  معمار جهانِ معنی خواند  و سازند گان الگوهای نگاهِ هنری به الاهیّاتِ 

اسلامی، که د یگران بر هنجار ایشان حرکت می کنند  )شفیعی کد کنی، 1392: 280(. 

    تجربه های شمس و مولانا تماماً نفی صورت گرایان یا اهل ظاهر نیست و همچنین آن د و مد افعِ تامِّ 
اهل تأویل و باورسازی های آنان نیستند . از مرزهای زبانِ شمس و مولانا می توان به مرزهای جهان د رونیِ 
آن ها پی برد . د ر جهان ذهنیِ شمس سفرِ او از »معنی به صورت« بیش از سفرش از »صورت به معنی« 
است. شمس د ر قلمرو پهناورِ قصّه ها معنی می آفریند  و معارف بشری خود  را باز می نماید . به نظر می رسد:

بیشترین سهمِ خلاقیت ذهنی انسان، حاصلِ سفر از معنی به صورت است. قد ما و بسیاری 
از معاصران عقید ه د ارند  که ذهن با فعالیتِ خود  و خلق معنی هایی، زبان را پیوسته گسترش 
می د هد  و تکامل زبانِ انسان تکاملِ معنویتِ اوست د ر طول تاریخ. د یالکتیک زبان و ذهن 
و همکاریِ متقابل این د و، سبب شد ه است که چنین قلمرو پهناوری به نام معارف بشری 
از ساد ه ترین و ابتد ایی ترین شکل های فُلکلور تا پیچید ه ترین د ستاورد های عقلانی و هنریِ 
انسان به عرصۀ وجود  برسد . حتی اگر تحلیل منطقی را ملاك قرار د هیم، وجد ان ما حکم 
بر تقد مِ اند یشه نسبت به زبان خواهد  کرد . نخست حسِی و د رکی از د رون یا از جهانِ بیرون 
د ر انسان حاصل شد ه سپس برای انتقالِ آن به د یگران آد می به فکر وسیلۀ ارتباط افتاد ه 
است، با اشاره و سپس از راهِ صد اهای اولیه تا به مرحلۀ زبان د ر شکلِ قرارد اد یِ آن رسید ه 

است )شفیعی کد کنی، 1392: 279(.
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ماجرای واعظان د ر همد ان
قصه های مقالاتِ شمس عمد تاً مبتنی بر آیات، روایات و احاد یثی است که یا پیش از روزگار مؤلفّ د ر 
متون د ینی و منابع اسلامی با سویه های تعلیمی/ اخلاقی/ حکمی نقل شد ه اند  و یا حاصل تجربه های 
از د ویست و د ه آیۀ قرآنی د ر  زیستی و تعمیق و تد قیقِ د رزمانی و شخصیِ راوی است. استناد  به بیش 
مطاوی گفتار شمس و به کارگیریِ د ه ها حد یث و روایت د ر کلامش، گواه روشنی است بر آشنایی و انُسِ 

شمس با مهمّات قد سی و مفاهیم ناب.
     ترد ید ی نیست که مقالات شمس بر پایۀ قصصِ اخلاقی و تمثیل های حکمی استوار است. جانِ 
کلامِ شمس د ر حکایات و قصه های مقالات، د عوت به اصول و پایبند ی به اخلاق و میانه روی و پرهیز 

از کج اند یشی و کفر است.
     رویکرد ِ د استانِ واعظان د ر همد ان که د ر مقالاتِ شمس آمد ه است، رویکرد ی است بر پایۀ د یالکتیک 
زبان و ذهن یا به عبارتی عقل و احساس، که از رهگذرِ د ریافت های شهود یِ آد می د ر رویارویی با د وگانۀ 
متضاد ِ صورت و معنا؛ هنجارِ رفتاریِ مخاطب، مانند ِ مخاطب همد انی، د چار نوعی تزلزلِ پاراد وکسیکال 
و متضاد  گشته و راوی می کوشد  تا با هنجارِ عاد ت ستیزی، ذهن مخاطب را از ترد ید  و تشبیهِ بی وجه باز 

د اشته و او را به روشنایِ حقایق رهنمون سازد .
     ماجرا چنین است که واعظی د ر همد ان بر منبر رفت و قاریان به رسمِ مجلس پیش از سخنانِ او 

پاره ای از آیات متشابهِ قرآن مجید  نظیرِ: 

بکُِمُ  یَخسِفَ  انَ  ماءِ  السَّ فِی  مَن  »ءَامَِنتُم  5(؛  )طه/ 20،  اسِتَوی«  العَرش  عَلی  »الرّحمن 
الَارضَ« )مُلک/ 67، 16(؛ »وَجاءَ رَبُّکَ وَ المَلکَُ صَفّاً صَفّاً« )فجر/ 89، 22(؛ »یَخافونَ رَبَّهُم 
مِن فَوقِهِم« )نحل/ 16، 50( را قرائت کرد ند  و واعظ نیز چون خود  مُشبّهی بود  و بد ان نحله 
د لبستگی د اشت، معنیِ آیات را »مُشبّهیانه می گفت« و د ر تأیید  سخنان خویش شواهد ی 
از احاد یث را نیز با شد اد  و غلاظِ بیشتر روایت می کرد  و پیوسته انذار می د اد  که: »وای بر 
آن کس که خد ای را بد ین صفت تشبیه نکند  و بد ین صورت ند اند ، عاقبتِ او د وزخ باشد ، 
اگرچه عباد ت کند ، زیرا صورتِ حق را منکر باشد ، طاعتِ او کِی قبول شود ؟ و هر آیتی و 
حد یثی که تعلقّ د اشت به بی چونی و لامکانی، سائلان برمی خاستند  د خل می کرد ند  که، 
»و هُوَ مَعَکُم ایَنَ ما کُنتُمم« )حد ید/ 57، 4(؛ »لیَسَ کَمِثلهِ شَئٌ« )شوری/ 42، 11(، همه را 
تأویل می کرد  مشبّهیانه. همه جمع را گرم کرد  بر تشبیه و ترسانید  از تنزیه.]آنگاه جماعت[ 
به خانه ها رفتند  با فرزند ان و عیال حکایت کرد ند  و همه را وصیت کرد ند  که خد ا را بر 
عرش د انید  به صورت خوب، د و پا فرو آویخته، بر کرسی نهاد ه فرشتگان گرد اد گرد ِ عرش! 
که واعظِ شهر گفت: هرکه این صورت را نفی کند  ایمانِ او نفی است. وای بر مرگِ او، وای 

بر گورِ او، وای بر عاقبتِ او )شمس تبریزی، 1369: 176(.

     چند  روز پس از آن واعظی سنّی مذهب و ناشناس وارد  شهر شد  و او هم برای وعظ بر منبر رفت، 
این بار امّا قاریان پیش از آغازِ صحبت های واعظِ سنّی، چند  آیه از آیاتِ تنزیه مانند ِ: »لیَسَ کَمِثلهِ شَئٌ« 
مواتُ مَطویّاتٌ بیَِمینهِ« )زُمَر/ 39 ، 39(  )شوری/ 42، 11(؛ »لمَ یَلدِ  و لمَ یُولدَ « )اخلاص/ 112، 3(؛ »وَ السِّ
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ماجرای واعظان د ر همد ان

را قرائت نمود ند  و بر عکسِ مجلسِ پیشین د ر روزهای گذشته، این بار سویه های سخن علیهِ مشبّهیان 
و د ر رد ّ عقاید  آنان بود  و قاریان و متعاقب آن واعظ: 

آغاز کرد ند  مشبّهیان را پوستین کند ن که هرکه تشبیه گوید  کافر شود . هرکه صورت گوید  
هرگز از د وزخ نرََهد . هرکه مکان گوید  وای بر د ینِ او، وای بر گورِ او. و آیت ها که به تشبیه 
ماند  همه را تأویل کرد  و چند ان وعید  بگفت و د وزخ بگفت، که هرکه صورت گوید  طاعتِ 
او طاعت نیست، ایمانِ او ایمان نیست. خد ای را محتاج مکان گوید ، وای بر آن که این 
سخن بشنود . مرد م ]الحق مضطرب گشته و[ سخت ترسید ند  و گریان و ترسان به خانه ها 
باز گشتند . آن یکی به خانه آمد  افطار نکرد . به کُنج خانه سر بر زانو نهاد . بر عاد ت، طفلان 
گرد ِ او می گشتند . می راند  هر یکی را و بانگ برمی زد . همه ترسان به ماد ر جمع شد ند . 
عورت ]زنِ یکی از این ترسند گان[ آمد ، پیشِ او نشست؛ گفت: خواجه خیر است، طعام سرد  
شد ، نمی خوری؟ کود کان را زد ی و راند ی، همه گریانند . گفت: برخیز از پیشم که مرا سخن 
فراز نمی آید . آتشی د ر من افتاد ه است. گفت: بد ان خد ای که بد و امید  د اری که د ر میان نهی 
که چه حال است؟ تو مرد ِ صبوری و تو را واقعه های صعب بسیار پیش آمد هف صبر کرد ی 
و سهل گرفتی و توکّل بر خد ای کرد ی و خد ا آن را از تو گذرانید  و تو را خوش د ل کرد . از 
بهرِ شُکرِ آنها را این رنج را نیز به خد ا حواله کن و سهل گیر تا رحمت فرو آید . مرد  را رقّت 
آمد  و گفت: چه کنم، ما را عاجز کرد ند ، به جان آورد ند . آن هفته آن عالمِ گفت: خد ای را 
بر عرش د انید ، هرکه خد ای را بر عرش ند اند  کافرست و کافر میرَد . این هفته عالمِی د یگر 
بر تخت رفت، که هرکه خد ای را بر عرش گوید  یا به خاطر بگذراند  به قصد  که بر عرش 
است یا بر آسمان است، عملِ او قبول نیست، ایمان او قبول نیست. منزّه است از مکان. 
اکنون ما کد ام گیریم؟ بر چه زییم؟ بر چه میریم؟عاجز شد یم! زن گفت: ای مرد  هیچ عاجز 
مشو و سرگرد انی میند یش. 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 ! د ولتش پایند ه باد ! تو د رویشیِ خویش کن 

و از د رویشیِ خود  اند یش )شمس تبریزی، 1369: 178-177(.

      چنان که ملاحظه می شود  د استان به شیوۀ کنایی، نقد ی است بر رویکرد های اید ئولوژیکِ نحله های 
اهلِ تشبیه و تعطیل که از رهگذرِ تعصّبات و زیاد ه روی د ر تأویل، هیچ الزامی برای ساحت عقل که حجّت 
است، قائل نیست و پیوسته بر طبلِ تقلید  و تلقین می کوبند . گفتنی است اگر چه عقل حجّت است لیکن 
تنها حجّت نیست و اگر کسی د ر کاربرد ِ عقل بنا بر روش د رست کاهلی ورزد ، نتیجۀ مطلوب و مطابق با 

واقعیّت بد ست نمی آورد  )رك: صاحب الزمانی، 1380: 27 - 426(. 

شمس د ر این قصّه د ر حقیقت تعصّبات و زیاد ه روی های ارباب مذاهب و فِرَق را به باد  
انتقاد  گرفته و د غد غه ها و سرد رگمی های کثیری از مؤمنان را از این آشفته بازارِ جریان های 
فکری و مذهبی به خوبی منعکس کرد ه است. ولی د ر مقابل کسانی هم بود ه اند  که اعتنا و 
اعتقاد ی به این گونه جد ال ها ند اشته اند ؛ چنان که د ر حکایت مزبور همسر مرد ِ متحیّر نماد  
و نمایند ۀ افراد ی است که فارغ از جنجال های واعظان و منبریانِ متعصّب و متصلبّ به 
زند گیِ آرامِ د ینی و ایمانیِ خویش اد امه می د اد ند  و ذهن و ضمیر خود  را با چنان افکار و 
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نگاهی به کارکرد  یک »آیه« و یک »قصّه« د ر تعالیم شمس

اوهامی برنمی آشفتند . برای اینان اهمّیتی ند اشت که آیا برای خد اوند  می توان مکانی متصوّر 
بود  یا نه؟ اصل جریان زند گیِ آرام و بی تشویشی بود  که بتوانند  د ر سایۀ ایمانی ساد ه و 
زلال، معیشتِ فقرآلود ۀ خویش را سامان د هند . از نگاه آنها معرفتِ حق، صید  گریزپایی را 
می ماندَ  که از تن د اد ن به تور افهام لاغر آد میان تن می زند  و چون بتُِ عیّار هر لحظه به 

شکلی د رمی آید  )مختاری، 1385: 172(.

محکم و متشابه/ تنزیه و تشبیه 
می د انیم که آیات قرآن مجید  به لحاظ صراحت و وضوحِ معنی د ارای تفاوت هایی است و د لالت معنیِ 
این آیات د ر همۀ سُوَر یکسان نیست. اغلب سوره ها و آیات شأنِ نزولی د ارد  و بد ون آشنایی با مبانیِ 
علوم قرآنی و فنون تفسیر، پی برد ن به کُنه معانیِ آن د شوار و د ور از تصوّر است. اگرچه معنیِ برخی از 
آیات و عبارات قرآن مجید  صریح و روشن است و فهم آن برای عموم با همین عقل و هوش ظاهری 
چند ان د شوار نیست، امّا پاره ای از آیات و اشارات کریمه د ارای نشانه های اختصار و ایجاز است و از این 
روی فهم آن مستلزم تبیین و روشنگری و رهیافت های تفسیر است. پاره ای د یگر از آیات نیز د وپهلو و 
د ارای جنبه ها و معانیِ گوناگون است، گاهی نیز لفظ ظاهرِ آیات با معانی باطنِ آن تطبیق د ارد ؛ یعنی لفظ 
و معنی د ارای رویکرد ی همگون و یکسان است )د ر این زمینه رك: حلبی، 1385 الف: 107( به اعتبار 
این د سته بند ی، مفسّرانِ آیات قرآن مجید  وجوهی چون: محکم و متشابه؛ ناسخ و منسوخ؛ خاص و عام؛ 
و مجمل و مفصّل برای آن برمی شمارند  که از آن میان، آن چه که د ر این مقال مورد  نظر است وجوه 
»محکم« و »متشابهِ« آیات است که د ر تشریح آن مطابق تعریفی که د ر سطور پیشین بد ست د اد ه شد  
و مطابق تعاریفِ علمای قرآن، می توان گفت آیات محکم الفاظی را گویند  که ظاهر آن بی آن که چیزی 
بد و بیفزایند  از معنیِ باطنِ آن خبر می د هد  و آیات متشابه امّا الفاظی چون حروف مقطّعه د ر آغاز برخی از 
سُوَر را گویند  که معنیِ آن د ر ظاهر لفظ روشن نیست و ازین روی آیاتی را که معنی اش بر عموم واضح 
نباشد  و ناگزیر نیازمند  تأویل افتد  و تأویلِ آن هم به تعبیر ناصرخسرو »جز خد ای و پنجه فرو برد گان اند ر 

علمِ د ین، کسی ند اند « )ناصرخسرو، 1363: 115( متشابه خوانند .

به بیانی د یگر تشبیه عبارت از مانند کرد ن است و تنزیه2 عکسِ اوست، چون حق را ظهور 
امور  بجز  از یک جهت غیر. غیریّت  و  از یک جهت عین اند   تعیّنات  و  است  تعیّنات  د ر 
اعتباری نیست، پس د انستن وی را میان تشبیه و تنزیه حق است و این مرتبه د ر علم است 

نه د ر عین، چون د ر عین همه عین است )سجاد ی، 1383: 240(. 

     بر اساس همین د سته بند ی ها آیۀ شریفۀ »الرّحمن علیَ العَرش اسِتوی« )طه/20( که قصّۀ مورد  بحث 
د ر مقالات شمس بر آن استوار است، از آیات متشابه است و مفسّران و شارحان نیز تاکنون یا بر نشانه های 

ظاهری آن نگریستند  و یا از کنار آن به آرامی گذشتند .
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د ر معنیِ استوی

د ر معنیِ استوی
معنی و ترجمۀ ظاهری و لفظیِ آیه یعنی خد اوند  بر عرش مستوی است. برخی از مترجمان نیز گفته اند  
که خد اوند  بر عرش مستولی و محیط است و معنای ظاهری آن این است که خد اوند  د ر عرش و آسمان 
بر تخت نشسته و این تعبیر، تصویری چنین به ذهن متباد ر می کند  که خد اوند  چون پاد شاهی بر چکاد ِ 
عرش نشسته و جهان د ر سیطرۀ قد رت اوست؛ به تعبیری بر عالم وجود  و جهان آفرینش، با علم و قد رتِ 
خویش فرمانروایی می کند . این تصویر از د ید گاه اهلِ تشبیه البته قابل تد اعی و تباد ر است امّا از نگاه 
اهل تنزیه این اتصّاف پذیرفتنی نیست و نسبت چنین تعبیر و تصویری را به احد یّت که قایم به ذات است، 
ناروا د انسته و معتقد  است بایستی از چنین انتساب و اتصّافی پرهیز کرد . این تعبیر و اشارت یعنی اسِتوی، 
د ر سُوَر و آیات د یگرِ قرآن مجید  هم به کار رفته است، چنان که می فرماید : »... الذّی خلق السَمواتِ و 
الارض و ما بیَنهُما فی سِتَّهِ ایَّام ثُمَّ استَوی عَلی العَرش« )فرقان/ 25، 59؛ اعراف/ 7، 54؛ یونس/ 10، 
3( پرورد گار آسمان کسی است که آسمان و زمین و آن چه را که میان آن د و است د ر شش روز آفرید ، 
ماءِ فَهیَ د ِخان« )فصّلت/ 41، 11( یعنی  آن گاه بر عرش مستوی شد . نیز می فرماید : »ثُمَّ استَوی الِی السَّ

قصد  و آهنگ خلق آسمان کرد  و آسمان ها د ود  بود .
      د ر معنیِ اسِتَوی بینِ مفسرین اختلاف نظر هست و تمام پیچید گیِ این آیه بر سرِ همین تأویل پذیریِ 
از  که  چنان  گوناگون.  تأویل  و  تفسیر  قابل  بالطبع  و  است  قرآن  متشابه  آیات  سنخ  از  که  است  آن 
شیخ الاسلام عبد الله انصاری د ر معنیِ استوی پرسید ند ، »گفت: نه عرش برد ارند ۀ حق است به ضرورت 
نمای ست  حق  که  بل  به حاجت  است  جای گیر  نه  حق  قد رت،  به  است  عرش  برد ارند ۀ  حق  که  بل 
به حجّت« )رك: شفیعیِ کد کنی، 1394: 338(. یک تفسیر این است که اسِتَوی یعنی اقبل علی خلقه و 
عَمَد ، بد ین معنی که قصد  آفرینش و اراد ۀ صُنعِ عرش کرد . برد اشت د یگر نیز از ابوالفتوح این که »اسِتولی 
و غَلبََ و لمَ یُعجِزهُ ذلک لعَِظَمَتهِِ« یعنی مستولی و چیره گشت و این کار به سبب عظمت آن او را ناتوان 
ساخت )حلبی، 1389: 5/ 145( واضح است که اهل سنّت این جنس تفسیر را نمی پذیرند  و آن را آغشته 

به شرك و کفر می د انند ، چنان که میبد ی می گوید : 

آن کس که اسِتَوی را استولی معنی کرد  به خد ا نسبت عجز د اد ؛ یعنی آن که اوّل مستولی 
نبود ، بعد  مستولی شد  و این کفر است. و د ر قولی د یگر از غزالی نقل است که: »چون از 
مالک ابن انَسَ د ربارۀ معنیِ اسِتَوی پرسید ند  گفت اسِتَوی معلوم است )یعنی وجود  د ارد  و 
تحقّق یافته است چه د ر قرآن مجید  یاد  شد ه( امّا چگونگیِ آن ناشناخته است و ایمان به 

آن واجب است و پرسید ن از آن بد عت است )میبد ی، 1382: 6/ 98(. 

و د ر نگاهی د یگر چون هستیِ ذات حق تعالی معلوم شد  و صفات وی و پاکی و تقد ّسِ وی 
از چگونگی و چونی معلوم شد  و تنزّه وی از اضافتِ به مکان معلوم شد  و کلید  همه معرفت 
نفس آد می آمد ، یک بار د یگر از معرفت ماند ه و آن معرفتِ پاد شاهی راند ن وی است د ر 
مملکت وی که چگونه است و بر چه وجه است و کارفرمود نِ وی ملایکه را و فرمان برد ن 
ملایکه وی را و راند ن کارها بر د ست ملایکه و فرستاد ن از آسمان به زمین و جنباند ن 
آسمان ها و ستارگان و د ر بستنِ کارهای اهل زمین به آسمان ها و کلید  ارزاق به آسمان ها 
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حوالت کرد ن، که این جمله چگونه است؟ و این بابی عظیم است د ر معرفتِ باری تعالی و 
این را معرفت افعال گویند ، چنان که آن پیشتر را معرفت ذات گویند  و معرفت صفات گویند  

)غزالی، 1380: 1/ 53-52(.

      شمس همچنین د ر جای د یگر از مقالاتِ خود  به آیۀ مورد  بحث اشاره د ارد  و گویی نیم نگاهی به تفسیرِ 
آن د اشته و می گوید : 

»الرّحمن علیَ العَرش اسِتوی« )طه/20( همان است که »مَن عَرَفَ نفسَ« گنجی ست 
د رین مستوی شد ، هیچ انزعاج نماند . آن کس که با او سر و کار د ارد ، نه به خود  پرد ازد  نه 
رَّ وَ أخَفَی« )طه/ 20، 7(. الا گریزپای است. د ر  به د یگری »و إنِ تَجهَر باِلقَولَ فَانَِّه یَعلمَُ السِّ

محمّد  احد  بیابی، د ر احد  محمّد  نیابی )شمس تبریزی، 1369: 257(.

     به نظر می رسد  د ر همان زمان هم این آیه د ر میانِ صاحب نظران بحث انگیز بود ه و شمس هم از 
پیچید گی و تأویل این آیۀ کریمه به د رستی آگاه بود  که د ر توضیح آن می گوید : »الرّحمن علیَ العَرش 
اسِتوی« )طه/20( را چه گفته است د ر آن تفسیر؟ جز این که د ر این ظاهرها گفته اند : استوی به معنی 

استولی« )شمس تبریزی، 1369: 319(.

د ر معنیِ عرش
نوشتار،  این  نظرِ  مورد   آیۀ  د ر  است.  آن  اشارات  و  آیات  فهم  کلید   مجید   قرآن  مفرد ات  که  می د انیم 
»استوی« و »عرش« از کلماتِ تأویل پذیرِ متن کلام الهی است که بد ون اشِراف بر رویکرد  تاریخیِ متن 
و بی آشنایی با علم تأویل و تفسیر و حتی بی مراجعه به امّهات متون تفسیری قد ما، به د رك و د ریافت 
بسیاری از این مفرد ات و آیات شریفه راه نخواهیم برد . شاید  بتوان گفت که د ر آیۀ »الرّحمن علیَ العَرش 
اسِتوی« )طه/20( کلید ی ترین واژه »عرش« است که د امنۀ تفسیر و تأویل را گسترانید ه است و موجب 
باورهای اهل تشبیه د ر بالانشینیِ خد اوند  گرد ید ه است . چنین می نماید  که مفرد ات همواره مهم ترین 
مباحثِ تأویل و تفاوت نظر را فراهم آورد ه و اگر به تفاسیر معتبر هم بنگریم، خواهیم د ید  که رویکرد  
مفسّرین، اغلب برپایۀ توضیح و تشریحِ مفرد ات پیش رفته است، چنان که د ر اینجا نیز عرش زمینه های 
بحث و تفسیر را فراهم آورد ه است و یکی از کلمات متشابه و بحث انگیزِ قرآنی که بهتر است به علم 
الهی تفسیر شود  و قد ما بر سر مفهوم آن بحث های بسیار د ارند  و اجمالًا می توان گفت که قد ما تصوّری 

که از عرش د اشته اند  این است که د ر بالا بود ه است، بالاتر از تمام آسمان )مولوی، 1387: 1/ 281(. 
      چنان که مَقد سی د ر یاد کرد  لوح و قلم و عرش می گوید : »اگر پرسند  که جز د نیا و آخرت چیز د یگری 
هست؟ گوییم عرش و کرسی و فرشتگان و لوح و قلم و سد ره المنتهی، همگی مخلوق اند  و این ها نه از 
د نیا به شمار می روند  و نه از آخرت« )مَقد سی، 1390: 1/ 236(. شمس خود  د ر جایی از مقالات، عرش 
را غلاف و پرد ه می انگارد  و زمین و آسمان و عرش و کرسی و روح را، همه غلاف می د اند ، غلاف هایی 

که بر گرد  آد می تنید ه اند  )موحد ،1387: 82؛ شمس تبریزی، 1369: 200(. 
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د ر معنیِ عرش و نتیجه گیری

      غزالی د ر توصیف و اهمیّت عرش می گوید : 

چون اوّل کار د ر جملۀ تن، از د ل خیزد  و آن گاه بر همه اعضا بپراکنَد ، اول کارها د ر عالمِ 
اجسام د ر عرش پید ا آید  و چنان که آن خاصیّت را اول پذیرند ه د ل است و د یگر همه د ونِ 
وی، د ل را اضافتی د هد  تا پند ارند  که تو ساکنِ د لی، همچنین چون استیلای حق تعالی 
بر همه به واسطۀ عرش است، پند ارند  که وی ساکن عرش است و همچنان که چون تو 
بر د ل مستولی شد ی و کارِ د ل راست شد ، تد بیر همۀ مملکتِ تن بتوانی کرد ن، همچنین 
چون ایزد  تعالی به آفرینشِ عرش بر عرش مستولی شد  و عرش راست بایستاد  و مستوی 
شد ، تد بیرِ مملکت ساخته شد  و عبارت چنین آمد  که استوی علی العرش یُد َبرُّ الَامر)یونس/ 

10، 3(، )غزالی، 1380: 1/ 55(.

      د ر نگاهی باریک تر به ترکیبات آیۀ مذکور، عرش توسّعاً به معنی آسمان است و به علاقۀ حال و محل 
یعنی اهل آسمان، د ر اصطلاح عبارت از جسمِ محیط به همۀ اجسام و از آن روی به این نام نامید ه شد ه 
به سبب بلند ی و ارتفاعش، یا به سبب تشبیهِ آن به تختِ پاد شاه چون د ر زمانِ حکم راند ن بر آن قرار د ارد  
)رك: حلبی، 1385: 1/ ب: 304(. نیز تخت و سریر پاد شاه را گویند ، تخت رب العالمین که تعریفش کرد ه 
نشود  و کیفیّتِ آن و بیان حد  آن د ر شرع جایز نباشد  )د هخد ا/ لغت نامه، ذیل: عرش( نیز عرش جایی است 
که د ارای سقف باشد  و گاهی حتی خود ِ سقف را هم عرش گویند . همچنین به چهارچوب یا د اربست هایی 
که برای برپانگه د اشتنِ د رختان تعبیه می شود  عرش گویند  و گویی مقصود  از آن به کنایه، عزّ و سلطان و 
مملکت باشد  و عرشِ خد ا چیزی است که بشر آن را به حقیقت نمی د اند  مگر به اسم و مقابلِ آن د ر اد بِ 

فارسی فرش است )حلبی، 1389: 5/ 90(.

نتیجه گیری
مقالاتِ شمس از امُّهات متون عرفانی/ اسلامی سد ۀ هفتم هجری است که به روایت صاحب نظران، از 
سوی مرید ان و د وست د ارانِ شمس ثبت و ضبط گرد ید . شمس که هویت و زند گی شخصیِ او چند ان بر 
ما آشکار نیست؛ د ر مقالات با سلوك صوفیانه، تجربه های عارفانۀ خود  را برای مرید انش د ر قالب قصه 
و پند  و پاره های حکمی و تمثیل روایت می کند . تشبّثِ شمس به آیات قرآن کریم و روایات د ر همه جای 
مقالاتِ او قابل ملاحظه است. بیش از د ویست ود ه آیه از آیاتِ قرآن مجید  از مطاوی سخنان شمس 
به متن مقالات راه یافته است. استناد  به این حجم از آیات و همین طور احاد یث و روایاتِ د یگر نشان 
می د هد  که شمس د ر مقام یک سالکِ الی الله همه عمر با معارف و کلام آسمانیِ قرآن کریم محشور 

بود ه و با این متن مقد ّس سلوك عارفانه و خلوت عاشقانه د اشته است. 
     او به کیفیّت آیات و رویکرد های ظاهری و باطنی آن آشنایی د اشته و د ر استناد ات خود  به متن و 
محتوای کتاب آسمانی، مُحکم و متشابه بود ن آیات الهی را می شناخته است. د ر قصۀ تمثیلیِ واعظان 
د ر همد ان، شمس می کوشد  اختلاف نظر بین نحله های فکری اهلِ تشبیه و تنزیه را با استد لال های 
عقلی و میانه روی د ر ساحت قد سیِ فکر مرتفع نماید . استناد  شمس به آیۀ شریفۀ »الرّحمن علیَ العَرش 
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اسِتوی« )طه/ 20، 5( بی مقصود  نیست. او به خوبی می د اند  که این آیه از آیات بحث انگیز و تأویل پذیرِ 
قرآن مجید  است چنان که همواره محل مناقشۀ مفسّرین بود ه و مشبّهیان و اهل تنزیه برد اشت های 
متفاوتی از کیفیّت معناییِ این آیه د اشته اند . شمس د ر قصّۀ واعظانِ بر منابر همد ان، به این برد اشت های 

د وگانه می پرد ازد  و می کوشد  جایگاه نسبیِ عقل و مقامِ خرد  را بر تقلید  و تلقین روشن و برجسته نماید .

پی نوشت:
1. صبح خیزی و سلامت طلبی چون حافظ/ هرچه کرد م همه از د ولتِ قرآن کرد م )حافظ، 1385: 2/ 

)1050
2. تنزیه د ر نزد  عارفان، منزه کرد ن خد اوند  است از صفات بند گان، چنان که گویند  او یگانه است و قائم 
به ذات است و جوهر و عرض نیست و وی را د ر هیچ کالبد  فرود  آمد ن نیست و هرچه د ر خیال آید  و د ر 

خاطر آید  از کمیّت و کیفیّت، وی از آن پاك است )سجاد ی، 1383: 259(.
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منابع
ـ قرآن کریم، )1394(، ترجمۀ مهد ی الهی قمشه ای.چ د وم، نشر د ارالقرآن الکریم.

عابد ی،  محمود   تصحیح  حضرات القد س،  من  نفحات الانس   ،)1373( عبد الرحمن،  نورالد ین  جامی،  ـ 
تهران: اطلاعات.

ـ حافظ، شمس الد ین محمد،  )1385(، د فتر د گرسانی های حافظ، به کوشش سلیم نیساری، 2جلد ، تهران: 
فرهنگستان زبان و اد ب فارسی.

ـ حلبی، علی اصغر، )1376(، تاریخ علم کلام د ر ایران و جهان اسلام، تهران: چ د وم، اساطیر.
ـ ـــــــ، ) 1385الف(، آشنایی با علوم قرآنی )مقد ماتی برای فهم قرآن مجید (، تهران: ویراست د وم، 

اساطیر.
ـ ــــــــــــ، )1385ب(، شرح مثنوی مولوی،ج1، تهران: زوّار.
ـ ـــــــــــــ، )1389(، شرح مثنوی مولوی، ج5، تهران: زوّار.

ـ د هخد ا، علی اکبر، )1377(، لغت نامه، تهران، چ د وم، د انشگاه تهران.
ـ زرین کوب، عبد الحسین، )1369(، جستجو د ر تصوّف ایران، تهران: چ چهارم، امیرکبیر.

ـ ــــــــــــ، )1372(، بحر د ر کوزه، نقد  و تفسیر قصّه ها و تمثیلات مثنوی، تهران: چ چهارم، علمی.
ـ سجاد ی، سید جعفر، )1383(، فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی، تهران، چ هفتم، طهوری.

ـ شفیعی کد کنی، محمد رضا، )1392(، زبانِ شعر د ر نثر صوفیه )د رآمد ی به سبک شناسیِ نگاه عرفانی(، 
تهران: سخن.

ــــــــ، )1394(، د ر هرگز و همیشۀ انسان )از میراثِ عرفانیِ خواجه عبد الله انصاری(، تهران: سخن. ـ ـ
ـ شمسِ تبریزی، محمد بن علی، )1369(، مقالاتِ شمسِ تبریزی، تصحیح و تعلیقات محمّد علی موحد ، 

تهران: خوارزمی.
ـ صاحب الزمانی، ناصرالد ین، )1380(، خطّ سوّم، تهران: چ هفد هم، عطایی.

ـ غزالی طوسی، ابوحامد  امام محمد ، )1380(، کیمیای سعاد ت، به کوشش حسین خد یوجم، 2جلد ، تهران: 
چ نهم، علمی و فرهنگی.

ـ مختاری، حسین، )1385(، مشهورتر از خورشید )د ربارۀ زند گی و اند یشۀ شمس تبریزی(، تهران: ورجاوند .
ـ مَقد سی، مطهربن طاهر، )1390(، آفرینش و تاریخ، مقد مه و ترجمۀ محمد رضا شفیعی کد کنی، 2جلد ، 

تهران: آگه.
ـ موحد ، محمد علی )1387(، شمس تبریزی، تهران: طرحِ نو.

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  )1387(، غزلیّات شمس تبریزی، مقد مه و گزینش محمد رضا شفیعیِ کد کنی، 
2جلد ، تهران: سخن.

ـ ـــــــــــ، )1393(، مثنوی معنوی، آخرین تصحیح رینولد  نیکلسون، تصحیح مجد د  و ترجمۀ حسن 
لاهوتی، 2جلد ، تهران، میراث مکتوب.

عبد الله  تفسیر خواجه  به  )معروف  و عد ه الابرار  )1382(، کشف الاسرار  رشید الد ین  ابوالفضل  میبد ی،  ـ 
انصاری(، ج7، ترجمه و اهتمام علی اصغر حکمت، تهران: امیرکبیر.

ـ ناصرخسرو قباد یانی، ابومعین )1363(، جامع الحکمتین، تصحیح هانری کربن و محمد  معین، تهران: 
چ2، طهوری. 
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تد اعی آزاد  معانی
 د ر د استان آغازین و فرجامین مثنوی مولوی

                                                                                                                         صبا بیوك زاد ه1

چکید ه
مولانا جلال الد ین تمام اشعار خود  را به گونه ای جوششی آفرید ه و د ر سرایش مثنوی و د یوان شمس، از 
ناخود آگاه خود  د ر کنار خود  آگاهش سود  جسته است. بنابراین تنها چیزی که د ر این زمینه به یاری روان 

وی شتافته جرّ جرّار کلام )Free Association( بود ه است. 
     مثنوی د ارای شیوه های مختلف بیانی است و یکی از اصلی ترین این شیوه ها، تد اعی معانی است. 
به صورت سلسله وار  یاد آوری موضوعات جد ید   با  به گونه ای است که مؤلف  این شیوه بسط سخن  د ر 
به د نبال آن ها می رود . مولانا می کوشد  تا بتواند  موضوعات معقول و اصول عالی جهان بینی، انسان شناسی، 

خد اشناسی و خد ایابی را با مفاهیمی ملموس و محسوس برای فهم عام و خاص بیان کند .
واژگان کلید  ی: مولانا، تد اعی معانی، پاد شاه و کنیزك، د ژ هوش ربا.

1. کارشناسي ارشد  زبان و اد بیات فارسی  
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مقد مه و تد اعی د ر اصطلاح روان شناسی

مقد مه
د ر هستی و زند گی آد م، عوامل ذهنی، روانی، د نیای بیرونی و تجارب شخصی فرد  بیشترین تأثیر را روی 
او می گذارد  و این عوامل د ر وجد ان، ناخود آگاه )ناهوشیاری( نقش می بند د  و زمانی با د ید ن صحنه ای، 
واقعه ای، شنید ن سخنی یا احساس چیزی، آن تجارب ذهنی و آموخته های قبلی فرایاد  آد می و د ر ضمیر 
آگاه، تد اعی و فراخوانی می شود . این فراخوانی می تواند  به وسیله ی قیاس، استعاره، تمثیل یا تشبیه صورت 

پذیرد .
      ژرف ساخت د استان هایی که از منظر حد یث نفس روایت می شود ، مبتنی بر کند وکاو د ر خاطره ها است. 
مرور این خاطره ها براساس هنجارهایی که د ر تد اعی معانی از قبیل: مشابهت یا تضاد  انجام می پذیرد ، 
سر منشاء تد اعی های ذهنی د ر ضمیر ناخود آگاه قرار گرفته است و اساس ساختار شعر و شکل گیری 
منظوم آن ریشه د ر اصل تد اعی د ارد  که عنصر ناخود آگاه روانی باعث سرایش هارمونیک و هماهنگی 

شعر می شود .
     گاهی گویند ه تحت شرایطی خاص و به صورت ناخود آگاه باعث بروز ساختارشکنی و آشنازد ایی د ر 
متن می گرد د  و د ر اغلب این متون، ساختار نحوی جمله با ترکیب های ناآشنای زبانی و د یگر صور ابهام 

د رهم می شکند ؛ که باعث ایجاد  نوعی غرابت د ر ذهن خواند ه می شود .

تد اعی د ر اصطلاح روان شناسی

رابطه ی  هر گونه  کلیّ  به طور  به هم بستگی،  تد اعی، هم خوانی،  روان شناسی؛  اصطلاح  د ر 
آموخته شد ه و عملکرد  بین د و یا چند  جزء، شناسایی د قیق این اجزاء )عقاید ، اعمال، تصاویر 
د رگیر  مکانیسم های  نمود ن  مشخّص  و  غیره(  و  خاطرات  واکنش ها،  محرّك ها،  ذهنی، 
روابط آن ها است. تد اعی به رابطه بین خود آگاه و ناخود آگاه و ارتباط عقاید  اولی به د ومی 
اطلاق می شود  و ممکن است آزاد انه یا القایی بود ه باشد . د ر نوع اوّل شخص بد ون محرّك، 
تد اعی های خود  را بسط می د هد و د ر نوع د وم کلماتی به عنوان محرّك بر فرد  د اد ه می شود ؛ 

او بلافاصله با اوّلین تد اعی که به ذهنش می رسد ، پاسخ می د هد )پورافکاری، 1373: 2( . 

      جریان سیّال ذهن د ر اد بیات و هنر د استان نویسی د ر حقیقت روشی است که نویسند ه سعی می کند  
بد ان ترتیب و سیر منطقی د ر ذهن قهرمان  اند یشه ها، د ریافت ها و واکنش هایی که طبیعتاً  جریانات، 
د استان می گذرد ؛ آن را بیان کند  و نشان د هد . به نوعی جریان سیّال ذهن، د ر صد د  روان کاوی اشخاص 
د استان، فرانمود ن اند یشه های فروکوفته و ناخود آگاه د رونی آن ها است، تا خوانند ه ی نکته یاب به زوایای 
پنهان و نیمه آگاه آد می که د ر اثر گذر زمان از زند گی اسطوره ای تا تاریخی امروز، ذهنیّات و جهان بینی 
و اید ئولوژی د ر خود  پنهان ساخته است، پی ببرد . این شیوه د استان نویسی د ر حقیقت نوعی روان کاوی 

آد میان و پلی بین افسانه، اسطوره و تاریخ است.
      برای پی برد ن به ماهیّت تد اعی، می بایست پوسته و لایه های توصیفی را کنار زد  تا ساختار تد اعی را 

عریان تر د ید ؛ چرا که تد اعی معانی، راه بیان احساسات و عواطف به شیوه ی هنری است. 
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تد اعی آزاد  معانی د ر د استان آغازین و فرجامین مثنوی مولوی

است.  معانی  تد اعی  کرد ن  پید ا  احساسات،  بیان  راه  تنها  که  د اشت  باور  الیوت  اس  تی 
مجموعه ای از اشیاء موقعیّت ها و سلسله حواد ثی می تواند ، فرمولی برای ابراز احساساتی 
خاص باشد  تا عواطفی را د ر خوانند ه بید ار کند ؛ این بید اری به د رك مشترك و هم د رد ی 
خوانند ه با صاحب اثر می انجامد . برای مثال قرار گرفتن واژه ی »پروانه« د ر قافیه ی بیت، 
تد اعی گر شمع، گل، چراغ و ... د ر ذهن خوانند ه است و یا قرار گرفتن واژه »پیراهن« د ر 

غزلی، تد اعی گر یعقوب، یوسف، مصر و ... د ر ذهن خوانند ه است )محمد ی، 1375: 86(.

      د ر بین آثار اد بی، مثنوی مولانا کتابی است که تد اعی آزاد  معانی را به وضوح می توان د ر تمام ابیات 
و د استان هایش مشاهد ه کرد ، مثنوی ترتیب جزمی و نظم کلاسیک را ند ارد  و شکل گرفتن آن اد واری 
است مانند  تشکّل جهان. نظم آن د ر بی نظمی است و کتابی است که به تد اعی تکیه د ارد . مولانا ضمن 
بحث د ر نکته ای به یاد  واقعه ای مشهور می افتد  و ضمن نقل آن ناگهان به بیان یک حکایت صوفیانه 
می پرد ازد . این حکایت هم واقعه ای معاصر را د ر ذهن او جان می بخشد . مولوی با شگرد  خاص خویش 
مانند  یک روان شناس و پزشک معالج، روان عوامل د رون خوانند ه را بید ار می کند  و شعر او بانگ بید ار باش 
ذهنی است که بر اثر تد اعی معانی و جنب و جوشی که د ر ذهن و روان آد می ایجاد  می کند ، او را د عوت 
بود ن  نامتناهی  باشد ، چون  انجامی  را نمی تواند   به خویشتن می کند . مثنوی  بازگشت  به خود شناسی و 
آفرید گار هستی را شرح می د هد . انسان امروز د چار بحران های فکری، روحی و روانی شد ه است و به د نبال 
رهایی از این بن بست تاریک است. شعر و اند یشه ی مولانا منبعی سرشار از بیان حقایق علمی و اخلاقی 
و تحقیق مسائل مذهبی، فلسفی و عرفانی است که با زبان شیوا احوال د رون و بیرون بشر را باز می نماید  

و راه حق و باطل را نشان می د هد . 
     باید  د انست مولانا شاعـری است بـا اطّلاعات وسیع از تمام علوم و پیشه های زمانه ی خویش و 
ذهنش سرشار از اصطلاحات و تعابیر مربوط به آن ها است. او ضمن گفتن نکته ای به یاد  حکایتی می افتد ، 
واژه ای از آن حکایت، آیه ای د ر ذهنش می آورد ، گاه کلمه ای از آن آیه، زمینه ساز طرح اصطلاحات عرفانی 
می گرد د  و د ر حین بیان آن ها، ضرب المثلی به ذهنش خطور می کند ، خود  آن مَثل، او را به گفتن حکایتی 
تازه وا می د ارد  و باز واژه ای از آن حکایت را به ذهنش متباد ر می کند  و ... این حرکت سیّال ذهن اوست؛ 
که تد اعی معانی خواند ه می شود ؛ سبک و اسلوب بیان مطالب مثنوی بر این پایه بنا شد ه است. عمد ه ی 
این تد اعی معانی ها براساس نوعی هم نشینی واژه های نظیر هم صورت می گیرد ؛ یعنی آورد ن واژه هایی 
که عضو یک مجموعه می شوند  و تناسب آن ها از نظر جنس، نوع، مجاورت مکانی یا زمانی، ملازمت و 

همراهی ... است.

قصّه ی کنیزک و پاد شاه
این د استان طوری نقل می شود  که همه جای آن فرصت برای تد اعی های تازه و د نباله گیری معانی جد ید  
که د ر ضمن این تد اعی ها به ذهن مولوی می آید ، وجود  د ارد . خاطره و خیالی که د ر ذهن مولوی از ظاهر 

و باطن »شمس تبریزی« به جا ماند ه است؛ د ر طول قصّه نمود  بیشتری پید ا می کند .
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قصّه ی کنیزك و پاد شاه

ــه اید یــد  شــخصی، فاضلــی، پـــر مایه ای ــان سـایـ ــی د ر مــیـ آفــتـابـ
ــلال ــد  هـ ــد  از د ور مـانـنـ نیســت بــود  و هســت بر شــکل خیالمـی رسـ
تــو جــَـهانی بـــر خیالی بـیـــن رواننیســت وش باشــد  خیــال انــد ر روان

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 19(

      واژه ی »سایه« تد اعی گر واژه ی خیال و به تبع آن »نیست وش« است. حضور این معانی د ر اطراف 
واژه ی »سایه« د ر فرهنگ گذشته ی مذهبی و اد بی ما، مولوی را از واژه ی سایه به سمت واژه ی »خیال« 

و تد ابیر بعد ی آن؛ یعنی اوهام و تصوّرات نابه جا که منشاء جنگ و صلح میان خلایق است، می کشاند .

ــیالی صلحشــان و جنگشــان ــر خـ ــالی فـــخرشان و نـنـــگشانب وز خیـ
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 19(

      د ر تأیید  این معنی حد یث پیامبر نیز بر خاطرش تد اعی می شود  که:

آن مـــراد ت زود تـــر حـــاصل شـــود گــور خانــه ی راز تــو چــون د ل شــود 
زود  گـــرد د  بــا مـــراد  خویش جـــفتگفــت پیغمبــر کــه هــر که ســر نهفت

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 25(

     و سپس تد اعی د استان »حضرت موسی با خضر« که از این معنی خبر می د هد .

سـرّ آن را د ر نـیـابــد  عــامِ خـلــقآن پسـر را کـش خضـر ببریـد  حلـق
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 27(

      سپس جریان ناپیوسته ی تد اعی معانی با مرکزیّت مفهوم »رازد اری« که از وظایف سالک طریق است 
ذهن او از واژه ی »کُشتن« و »حلق برید ن« به سوی د استان قربانی کرد ن »اسماعیل« متوجّه می شود و 

این که حضرت »ابراهیم« کاملًا تسلیم فرمان حق بود .

شــاد  و خنــد ان پیش تیغش جــان بد ههم چــو اســماعیل پیشــش ســر بـــنه
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 27(

     باری چون مولوی معتقد  است د رك شیوه ی د رمانی طبیبان الهی و معرفتی کار هر کس نیست و نباید  
آن را با کارهای خود  قیاس کرد ؛ و به علاوه مقایسه ی تقلید وار، جامعه را به گمراهی می کشاند ، ذهن او 
متوجّه د استان »طوطی و بازرگان« و »پاد شاه و جهود « می شود ؛ که هر د و د استان د ر راستای تصویرگری 
مولوی از وضعیّت جامعه ی عصر خویش است؛ یعنی تقلید  سطحی طوطی وار، تعصب د ر عقید ه و پافشاری 
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بر آن و د رنتیجه مخد وش شد ن مرز حق و باطل؛ این مفاهیم د ر جای جای مثنوی سبب تراوش اند یشه ی 
خلاق مولانا می گرد د . 

      مهم ترین عامل تراوش ذهنی مولوی د ر این مقوله است که تمسّک بر اولیای حق رمز غلبه ی او بر 
نفس امّاره و خروج از عالم حس است.

ــه اشســایه ی یــزد ان چــو بـــاشد  د ایــه اش ــیال و سـایـ ــد  از خـ وا رَهانـ
                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 37(

     د ر ابیات بعد  ذهن مولوی بر د ایره ی »حسد « به چرخش د ر می آید  و نزد یک به یازد ه بیت به منع کرد ن 
مرید ان از حسد  ورزی اختصاص می یابد . مولوی د ر این جا تعریضی و کنایه ای هم به یاران خود  د ارد ؛ که 

د ر این ایّام د ر وجود  حسام الد ین با نظر کوچک بینی می نگریستند . 
      د ر د ید گاه عارفانه ی مولوی روح اد یان الهی یکی است و د ر حقیقت د ر عالم معنا تفرقه وجود  ند ارد . 
اختلاف بین مذاهب ناشی از خود نگری ریاست طلبان این عالم حسّی است؛ مولوی با این ذهنیّت به 
سراغ اد امه ی د استان وزیر مکراند یش جهود  می رود  که با نوشتن طومارهای جد اگانه به تخلیط د ر احکام 
انجیل، جهت تفرقه افکنی بین نصاریان مباد رت می کند ، ولی اتصّال ذهنی مولوی به اصل مهم عرفانی؛ 
یعنی »وحد ت و اتحّاد « سرانجام باعث چرخش واژگانی و صوری د استان به سمت این وحد ت معنایی 
می شود  و این خود  سبب بسط و تد اعی از قسم د یگر است. چنان چه مولوی پس از بیان مفاد  یک به یک 
طومارهایی که وزیر مکر اند یش نوشته بود  د ر اثر تقابل »یک« یا »د و« و تضاد  واژگان »زهر« با »شکر« 
خوانند ه را به اصل یک رنگی و وحد ت رهنمون می کند و د ر اد امه به یک رنگی عیسی و د استان عیسی 

و خُم رنگرزی او گریزی می زند . 
     کاربرد  واژه »یک رنگی« ذهن مولوی را به »آب زلال« می کشاند ؛ تد اعی این معانی که انسان د ر 
د ریای معرفت الهی از فیض د ائم حق تعالی برخورد ار است و به عبارتی کلّ چرخه ی حیات از این فیض 
د ائم نصیب می برند . د ر ابیات زیر شبکه ی مراعات النظیری و متناسب واژگانی سبب تد اعی معانی منظمی 
د ر زبان و ذهن مولوی شد ه است؛ که از این نمونه د ر شش د فتر مولانا به وفور د ید ه می شود  که هسته ی 

هر شبکه ای د ر واقع یکی از اند یشه های محوری و تعلیمی عرفانی اوست.

بــل مـثــال مـاهـــی و آب زلــالنیـسـت یـکرنــگی کز و خیزد  ملال
ماهیـان را بـا یبوسـت جنگ هاسـتگرچه د ر خشـکی هزاران رنگ هاست
تــا کــه ابــر و بــحر جود  آمـوختهچـنــد  خــورشـیـد  گـرم افـروخـتـه

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 42(

     به تصد یق فروزانفر و به گفته ی زرین کوب شاید  بتوان گفت که لحن عاشقانه ای که مرید ان د ر برابر 
وزیر جهود  د ارند ؛ که مشحون از استغنای مرشد انه است؛ انعکاس و تد اعی ایّامی است که مولوی با شمس 
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قصّه ی کنیزك و پاد شاه و حکایت د ژ هوش ربا یا قلعه ی ذاتُ الصور

تبریز به خلوت می نشست و مرید ان با اصرار و الحاح تمام از وی می خواسته اند  تا خلوت شکنی کند  و آنان 
را از وعظ خود  بی نصیب نکند ، از طرفی مولوی به د لیل احاطه ی بی نظیری که بر رموز قصّه سرایی د ارد ، 
اصرار مرید ان را برای هم صحبتی با مرشد  طوری مطرح می کند که تد اعی همان اراد ت صاد قانه سالک  

د ر راه سلوك و سرسپرد گی به مرشد  راستین خود و تسلیم محض د ر برابرش است. 

گفـت مــا چـون گفتـن اغیار نیسـتجملـه گفتنـد : ای وزیـر! انکار نیسـت
آه آه اســت از مـیــان جــان رواناشـک د یــد ه اسـت از فراق تـو روان
زاری از مـا نــه، تــو زاری می کنـیمــا چــو چنگیم و تو زخمـه می زنی

                                                                                                     )زمانی، 1382: 1/ 47(

حکایت د ژ هوش ربا یا قلعه ی ذاتُ الصور
این د استان، حکایتی است که بعد  از آن مولانا، خاموشی می گزیند ، تا باقی قصّه بی واسطه ی زبان گفته 
آید  و مثنوی بعد  از آن د ر د ل های سالکان روشن ضمیر، نمود  راه شود . د استان پاد شاهی که سه پسر 
د اشت و قلعه ی ذاتُ الصور د ر قلمرو وی بود . پسران به قصد  سیر و سیاحت عزم به شهرها و ملک پد رشان 
می کنند و پد ر آن ها را از رفتن به آن قلعه منع می کند. امّا کنجکاوی پسران سبب می شود وارد  قلعه ی 
ذاتُ الصور شوند و د ر بین آن همه صورت ها، صورتی با حسن و شکوه می یابند  و به آن د ل می بازند  و د ر  

صد د  برمی آیند  که بد انند  این صُور از کیست.

جان  قلعه  این  با  را  مثال  عالم  مولانا  تصاویر،  از  پُر  الصور=  ذات  و  ربایند ه،  ربا=  هوش 
می بخشد . عالم مثال، که به آن غیب مطلق نیز گویند  و صور علمی تمام موجود ات د ر ذات 
هستی مطلق به صورت اعیان ثابته ظهور می یابد . نقطه ی مقابل این، عالم ماد ی است که 
عالم شهاد ت خواند ه می شود . نزد یک ترین عالم به عالم غیب مطلق، عالم جبروت و عالم 
ملکوت است که این د و عالم نیز عالم های فاعل و منفعل عقل و نفوس است. این عالم را 
که نزد یک ترین عالم به عالم شهاد ت است، عالم مثال؛ یعنی عالم ملکوت، عالم شهاد ت 
یا عالم ماد ه می آورد . این عالم ظهور عالم جبروت است؛ یعنی عالم مجرد ات این عالم را 
پد ید  می آورد ، که مظهر اسمای الهی است و آن را عالم واحد یّت نیز می گویند  )گولپینارلی، 

.)853 :1374

     د ر این حکایت که آخرین قصّه ی طولانی بزرگ مثنوی است، مولانا بار د یگر مسأله ی سیر سالک 
و رهایی از »خود ی« را که شرط نیل به مقصد  با هد ایت و د ستگیری مرشد  است، طرح می کند و این 
نکته ی پایان مثنوی را د وباره به مضمون آغاز آن که د ر قصّه ی پاد شاه و کنیزك به د نبال ابیات نی نامه 
مطرح بود  برمی گرد اند . مثنوی این بحر معنوی که عاشقانه مخاطبان و سالکان را از اقلیم حس به عالم 
ماورای حس می کشاند . می گوید : انسان اگر چه انتهای قوس نزولی د ر هستی است، ولی ابتد ای قوس 
صعود ی هم هست، که سیر استکمالی د ر قوس صعود ی کامل می گرد د . زرین کوب علتّ ناتمامی قصّه را 

لزوماً فنا و تکیه بر عمل می شمارد  و می نویسد : 
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بد ین گونه مثنوی از آغاز تا فرجام خویش نشان می د هد  که راه نیل به حق، راه فناست، امّا 
احوالی که د ر سلوك این راه پیش می آید  د ر حوصله ی سخن نیست. به عمل حاصل می آید  
و از همین روست که با این قصّه ی ناتمام، مثنوی به پایان می رسد ، و د استان طولانی هجران 

و خون جگر که از شکایت نی آغاز می شود ، به پایان نمی رسد )زرین کوب، 13 86: 456(.

     گرچه این د استان ناتمام ماند ه است، امّا آن چه باید  گفته شود  تمام و کمال مطرح شد ه و تد اعی 
معانی د ر تمام ابیات د استان به چشم می خورد . مجاورت واژه های »عَین«، »نخیل«، »چشمه«، »ریاض« 
علاوه بر آن که تد اعی گر وجود  فرزند ان و علتّ سبز و خرمی د ل های پد ران و ماد ران است، اشارتی به عد م 

د ل بستگی به د نیا را به د نبال می آورد ، چرا که جسم و جسمانیّت عاریتی و غیر اصیل است.

می کـشـیــد  آبــی نـخـیـل آن پـد راز رهِ پـنـهــان ز عَـیـنـیــنِ پــسـر
مــی رود  سـوی ریــاض مـام و بـابتا ز فرزند ، آب این چـشــمه شـتـاب
گشـته جاری عینشان زین هر د و عینتـازه مـی بـاشــد  ریــاض والــد یـن
خشـک گرد د  برگ و شاخ آن نخیل...چون شــود  چـشمه ز بیـماری عـلیل
کانـچـه بـگـرفتــی، همی باید  گذارد عاریه اسـت این، کم همی باید  فشـارد 

                                                                                                  )زمانی، 1382: 2/ 1209(

     مولانا د ر توجیه عارفانه و توصیف واژه ی »چشمه« از عوامل پنهانی، که زند گی روحانی و معنوی 
ما را تقویت می کند  سخن می گوید و معتقد  است که چشمه های بیرونی، زمانی فانی شد ه و پایان پذیرند . 
چشمه باید  از د رون بجوشد  و آن چشمه ی معرفت الهی است و د ر توالی این ابیات از واژه ی »قلعه« بر 
معرفت د رونی تأکید  و یاد آوری می کند  علمی که از د رون بجوشد  می تواند  قلعه ی وجود  خود  را از تهاجم 

شیاطین مصون د ارد .

زاستـراق چشمـه هــا گـرد ی غـنـیچون بجــوشد  از د رون، چشـمه سَنی
راتــبـــه ایــن قـــرّه د رد  د ل بــود قــرّه العـینـت چــو ز آب و گل بـود 
د ر زمـــان امــن بـاشـد  بـر فــزونقـلـعــه را چـــون آب آیـد  از بـرون
تـا کـه انــد ر خـونشـان غـرقه کـند چون که د شـمن گیــرد  آن حلقه کند 

                                                                                                 )زمانی، 1382: 2/ 1210(

احیاء العلوم و  را د ر  به د شمن  به قلعه و نفس  بد ن  بد ن است. تمثیل  به معنای  این د استان  قلعه د ر      
مقالات شمس می توان د ید . »اکنون گرد  قلعه ی وجود  خود  د رآ و جنگ کن و هیچ محابا مکن د ر خرابی 

او چون شهر د یگران است« )تاجد ینی، 1382: 700(.
     این گونه استنباط می شود که این جسم قبل از آن که مرگ آئینی به سراغش آید ، باید  به عظمت روح 
خود  پی برد ه و به ناله هایش که از سوز جد ایی است گوش جان سپرد  تا وصل خویش را باز جوید  و آن 
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حکایت د ژ هوش ربا یا قلعه ی ذاتُ الصور و نتیجه گیری

ممکن نیست، مگر از خود  رستن. 
      د ر قصّه ی د ژ هوش ربا سه پسر پاد شاه، هر یک نمونه ی یکی از شیوه های سلوك د ر راه حق است 
که این سلوك صوفیانه از بارگاه شاه د نیا آغاز می شود  و پس از پیمود ن فراز و نشیب ها به وصال شاه 

چین که هستی مطلق است پایان می پذیرد )استعلامی، 1372: 400(  . 
     خد اوند  د ر همه ی امور تصرّف د ارد  و تغییری که ایجاد  می شود  به قد رت الهی رخ می د هد . د ر اد امه ی 
حکایت قلعه ذات الصور، انعکاس حواس ظاهری انسان و حواس باطنی نمایان گر است. د ر جست و جوی 
اسرار، پنج حس ظاهر عبارت است: قوّه ی باصره، سامعه، ذائقه، لامسه، شامه و پنج حس باطن عبارت 
است از: قوّه ی حس مشترك که آن را به یونانی »بنطاسیا« می گویند  و مد رك صور جزئیه است، د وم 
قوّه ی وهم، که مد رك معانی جزئیه است، سوم قوّه ی خیال که مخزن و محفظه ی صور جزئیه ی حسی 
مشترك است، چهارم قوّه ی حافظه که مخزن معانی جزئیه ی وهم است و پنجم قوّه ی متخیّله که آن را 

متفرقه نیز می گویند )همایی، 1366: 53( . 

پنـج د ر د ر بحـر و پنجـی سـوی بـّـراند ر آن قلعه ی خــویش ذات الـصـور
پنـج از آن چـون حـسّ باطـن راز جوپنج از آن چون حس به سوی رنگ و بو

                                                                                                 )زمانی، 1382: 2/ 1214(

      مولانا حواس را به د و د سته ی حس تن و حس جان تقسیم نمود ه و معتقد  است، جسم ها نمی توانند  
آن جمال الهی را ببینند  امّا د ل و جان می تواند . او زیبایی های محسوس و زمینی را ارج می نهد  و نشان 

می د هد  که از آنها می توان وسیله هایی برای پرواز به مقامات معنوی ساخت. 
     مولانا جلال الد ین با تمهید  این د استان شیوا و تنبّه انگیز، این مطلب را روشن می کند  که حقیقت 
مطلق د ر د ل ما، جان ما و د ر وجود  ماست و ما بی جهت د ر پی حقیقت، متوجّه عالم خارج هستیم، و راز 
مکنون آفرینش را د ر صورت ها و ظواهر جُست و جو می کنیم. باید  این مطلب را د ر نظر د اشت که د ر این 
حکایت واژه ی »صُور« نقشی بسزا د ارد  و د ر جهت بخشی ذهن مولوی به جلوه های کمال و قد رت حق 

است و به وضوح مطرح شد ه که هیچ کاری، بی مشیّت حق امکان ند ارد .

نتیجه گیری
کتاب مثنوی تمامی د انایی و فرزانگی یک زند گی نامتعارف عارف عاشق و سوختن د ر آتش عشق الهی 
اهلیّت  آنانی است که  یافتن  و زند ه شد ن د ر آن را د ربرد ارد . د استان سرایی و قصّه پرد ازی نزد  مولانا، 
شناخت و د رك را د ارند . وی به جنبه ی روان شناختی رفتار انسان توجّه د اشته است و با تحلیل های عمیق 
روان شناسی نظیر »خود فریبی«، »د لیل تراشی«، »فرافکنی« و تحلیل پیچید گی ها و تضاد های روح آد می، 
از طریق تد اعی های معنایی د ر اثر خود ، انسان را به برید ن از گرایش های ماد ی که به منزله ی قطع تعلق 
از د نیا و نوعی فناست و نیز به خود شناسی، شناخت، د رك طبیعت و کسب د انش معنوی د عوت می نماید . 
مولانا با شناختی که از انسان د ارد می د اند  د ست شستن از آن چه تاکنون کرد ه است اگر غیرممکن نباشد ، 
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آسان هم نیست؛ زیرا اگر حتّی او هم اراد ه کند ، که د یگر بر سر آن لذّات باز نگرد د ، شیرینی لذّات او را 
به سوی خود  فرا می خواند . از آن جا که پاك کرد ن وجود  از نجاسات باطن بسی د شوارتر از زد ود ن پلید ی 
از تن است، پس باید  برای زد ود ن زنگار از وجود  خود ، به د نبال صیقلی بود  و این صیقل مولانای وارسته 
می تواند  باشد . مولانا به سان روان شناسی آگاه، از هر د استان به مقتضای نیاز، د ریچه ی تازه ای د ر مقابل 
چشمان انسان می گشاید  و ضمن نقل حکایات و اشارات نور جان بر او می تاباند  تا د وزخ این هستی را به 

بهشت هستی تبد یل نماید .
      اصل مـهم مثنوی با وجود  پراکند گی موضوعات، ایجاد  همین روزنه هاست. رشته ی تد اعی هاست 
که کلمات و ترکیبات و معانی متعد ّد  د ر مثنوی، ما را به کشف معانی مکتوم آن د ر ذهن برمی انگیزد  
و با این شیوه ی نوین و اصطلاح »تد اعی آزاد  معانی« می توان به بخش ژرف ساخت د رونی د استان که 
به وسیله ی ذهن سیّال مولانا روایت شد ه است؛ به نکات تازه تر و د قایق مند رج د ر آن، فحوای پیام آن را 
د ریافت. سلسه ی تد اعی های مثنوی د ر اتصّالی رمزواره به هم د یگر است. گاهی د ر واژه ها، گاهی د ر معانی 
و مفاهیم یاری گر ما می گرد د  و به زبان های گوناگون با مخاطبین متفاوت می تواند  رابطه برقرار کند  و 

معانی جد ید ی را د ر اذهان به وجود  آورد . 
      زبان مثنوی معنوی سمبولیک و رمزواره است و مولوی د ر سرایش آن توانسته است متنی با معانی 
د ور از ذهن را بیافزاید  و د ر حالتی ناخود آگاه که پر از رمز است با شور و عشق وصف ناپذیر بر زبان جاری 
سازد . برای کشف این نشانه ها و رمزها، تد اعی های لفظی و معنایی و واژگانی، روشی است برای پرد ازش 
متونی که می خواهد  به خوانند ه یاد آوری کند  که هر پد ید ه چگونه معنا می شود ، قرار بود ه چه مباحثی 
را مطرح کند و راه را برای برد اشت ها و تعبیرهای متفاوت باز می کند . مولوی با اتکّای نامحد ود  خود  
به مجموعه ی لغات و اصطلاحات گرفته شد ه از زند گی روزمره و د انش و علوم و گریز او از موضوعی 
به موضوع د یگر بد ون رعایت نظم منطقی، ابتد ا خوانند ه را به پریشانی می کشد  و سپس با بیان حکایت ها 

و قصّه های متنوع او را همراه خود  می برد و سرانجام به او کمک می کند  تا بر موانع پیروز شود . 
     مولوی با همین روش تد اعی معانی است که حکایت اوّل د فتر اوّل را د ر د فتر ششم و د ر آخرین 
حکایت به خاطر می آورد ، مولوی برای تجسّم بخشید ن به حکایت نی، د استان پاد شاه و کنیزك را آورد ه 
است و آن را نقد  حال ما خواند ه است. باقی مثنوی، جرّ جرّار کلامی است که بعد  از این د استان به میان 
آمد ه است. وقتی به پایان آن می رسد ، د وباره به حکایت نقد  حال ما باز می گرد د . از د استان شاه و کنیزك 

به قصّه ی سه شاهزاد ه پایانی می د هد ، منتهی پایانی ناتمام که د لالت بر آغاز د ارد .
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از ظنّ خود 
گمان های رایج د رباره طریق تفکر مولانا

                                                                                                                      شهرام پازوکی1
 

چکید ه
اسرار  نمی تواند   او شود ،  یار  از ظن خود   مثنوی هشد ار می د هد  هر کسی که  ابتد ای  د ر همان  مولانا 
د رونی اش را بیاید . باید  محرم اسرار او شد  تا بتوان راهی به فهم مثنوی پید ا کرد . اصولا د ربارۀ هر اثری 
با چنین وسعت و عظمت، ظنون و گمان های بسیار پید ا می شود . حکایت پیل د ر خانۀ تاریک د ر د فتر 
سوم مثنوی که هر کسی چون د ر تاریکی بود  و فیل را نمی د ید  و فقط یک عضوش را لمس می کرد ، 
از نظر گاه خود  آن را چیز د یگری می پند اشت، شرح این گمان ها است. د ربارۀ تعالیم مولانا و مثنوی اش 
نیز از قد یم الایام نظرهای مختلف ابراز شد ه است. آن چه د ر این مقال بیان می شود  اجمالی است از 
گمان های مختلف که د ربارۀ طریق تفکر مولانا و مثنوی اش د ر زمانۀ ما، خصوصا د رایران، وجود  د ارد  و 

باعث بد فهمی آن می شود .
واژگان کلید  ی: مولانا، مثنوی، ظن و گمان. 

1. استاد مؤسسۀ پژوهشی حکمت و فلسفۀ ایران
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مقدمه

مقدمه

ــنهــر کســی از ظــن خود  شــد  یــار من ــرار م ــت اس ــن نجس از د رون م

»د ر غرب، هیچ عارف و شاعر د یگری از جهان اسلام به اند ازه مولوی و به خوبی او مشهور نشد ه است«. 
این نظر مهم و قابل تأملیّ است که مولاناپژوه مشهور خانم آنه ماری شیمل د ر گفتاری تحت عنوان 
»مولانا: د یروز، امروز، فرد ا«1 اظهار د اشته است. پژوهشگران د یگری همچون لئونارد  لوئیزون، سرد بیر 
نشریه ]مولانا[ رومی پژوهی، نیز هستند  که می گویند : اشعار مولانا هم از حیث کمیّت و هم کیفیّت د ر 

جهان بی نظیر است و همتایی ند ارد .2 
     خانم شیمل از تاریخچه ترجمه آثار مولانا به زبان های اروپایی از د یروز مولانا، یعنی از حد ود  د و قرن 
پیش، سخن می گوید  ولی امروز این توجّه به مولانا د ر غرب به مراتب بسیار شد ه است. از اجرای مراسم 
سماع مولویه د ر کشورهای متعد ّد  و خواند ن آهنگ های مختلف براساس اشعار مولانا و ساختن فیلم های 
مستند  و سینمایی و چاپ د ه ها کتاب و نشریه د رباره مولانا به زبان های مختلف که حتّی ترجمه اشعارش 
به زبان انگلیسی پرفروش ترین کتاب سال د ر آمریکا شد ،3 تا برگزاری سمینارها و کنفرانس های متعد ّد  

ملیّ و بین المللی4 شاهد  صد ق این مطلب است.5 
     البتّه ترد ید ی نیست که بخشی از این توجّه و اقبال برخاسته از مُد  فرهنگی غالب بر زمانه ما است 
که هر از گاهی چیزی متد اول می شود  که چون مانند  هر مد ّ د یگری سطحی و برای رونق بازار و جلب 
مشتری است، با اقتضای تاریخ مصرفش، فروکش خواهد  کرد . امّا د ر این نیز ترد ید ی نیست که اصولًا 
تفکّر عرفانی، خصوصا د ر آثار عارفانی بزرگ همچون مولانا، افق روشنی است که متفکّران بزرگ را که 
د رد مند  زمانه شان هستند ، عمیقا به خود  جذب می کند ؛ اگرچه تعد اد  این گروه اصیلِ خرید ار مولانا نسبت 
به گروه اوّل، مشتریان اهل مد ، بسیار اند ك باشد . مولانا خود  گفته است که »مثنوی ما د کّان وحد ت 
است«.6 و به د نباله اش هم می گوید : »د کّان فقر است«.7 حال اگر از این د کّان، با کالاهای جذّاب مختلف، 
کسانی هم به جای کالای وحد ت یا فقر فقط خرید ار شعر و سماع او باشند ، چه باك! چون خرید اران 
اصلی کالای وحد ت و فقر گرچه اند ك هستند  ولی نهایتا آنها هستند  که منشأ اثر د ر عالم تفکّر می شوند .
     امّا د ر ایران که موطن معنوی مولانا است و باید  بیش از همه جا به او توجّه شود ، کسانی با اتخّاذ 
مواضعی گاه کوته بینانه و حتّی مغرضانه، با او مخالفت و حتّی طرد  و تکفیرش می کنند ؛ کسانی هم به د ید ه 
قبول و حتّی تعظیم و تکریم او را می نگرند  ولی از ظنّ خود  هم چون بینند گان قصّه فیل د ر تاریکی د ر 
مثنوی، تفسیر به رأی اش می کنند . چنین است که ما اکنون با چند  نوع رد ّ و قبول، تقبیح و تحسین، 
بد فهمی، و بلکه نفهمیِ تفکّر و تعالیم مولانا روبرو هستیم که منجر به مخالفت یا تفسیر و گمان غلط یا 
یک ساحتی کرد ن تفکّر او و د رنتیجه مانع از ورود  به عالم معنوی مولانا و د رك آموزه های وی شد ه است. 

د ر اینجا به ذکر اهمّ آنها می پرد ازیم:
     اوّلین و قد یمی ترین نوع بد فهمی مولانا همان است که منجر به مخالفت برخی ظاهریّون و قشریّون 
علما با افکار عرفانی مولانا از قد یم شد ه است. چنان که د رست د ر بحبوحه برگزاری کنگره جهانی مولانا 
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د ر سال 1386 چند  نفر از آنان د ر ایران رأسا نسبت به وی موضع گرفتند  و برگزارکنند گان را تخطئه کرد ند  
و از این حیث باعث لطمه های پید ا و پنهان به کلّ مراسم از جهات مختلف شد ند .

     شرح این نکته چنین است که از طرفی به نقل از عالمی فهیم چون مرحوم استاد  مطهّری گفته 
می شود  که اشعار مولانا، بر اساس گفته خود  وی، د ر ابتد ای د یباچه مثنوی »اصولِ اصولِ اصولِ« د ین 
است، و از طرف د یگر از اهل ظاهر کسانی می گویند  افکار مولانا از د ین اسلام انحراف د ارد . و هر د وی 
این اظهارات هم زمان از زبان علمای معاصر بیان می شود . تفاوت بسیار است بین »اصلِ اصلِ اصلِ« 
د ین بود ن افکار مولانا و این که او اصلًا مسلمانی منحرف است. البتّه مخالفان شیعی مولانا چون باید  
پاسخگوی میلیون ها انسان مسلمان و حتّی غیرمسلمان باشند  که او را مسلمانی معتقد  و عارف می خوانند ، 
نمی گویند  مسلمان نیست، می گویند  او منتقد  شیعه و د شمن اهل بیت است. نمی د انم که گویند ه این کلام 
که »مولانا د شمن اهل بیت است« اصولًا هیچ گاه مثنوی را خواند ه که ببیند  مد ح و ستایشی که مولانا 
د ر مثنوی8 بخصوص د ر پایان د فتر اوّل از حضرت علی)ع( می کند  و مثلًا خطاب به ایشان می گوید : »تو 
ترازوی احد  خو بود ه ای«،9 چه کس د یگری از شیعیان چنین گفته است؟ مولانایی که د شمن اهل بیت 

را زنا زاد ه می د اند ، آیا د شمن اهل بیت است؟ واقعا باید  از این اقوال نسنجید ه و ناد رست به خد ا پناه برد .
     مشکل یا حجاب د یگر مولانا د ر ایران، تفسیر آثار او برحسب نگاه صرفا اد بی و هنری است. اکثر 
اهالی اد ب و استاد ان اد بیات فارسی د ر ایران طوری مولانا را تفسیر می کنند  که گویی او صرفا یک اد یب 
شاعر است؛ شاعری زبرد ست که د ر شعر و اد ب فارسی سرآمد  است. بله، مولانا شاعر است و جذابیّت 
بی نظیر شعر مولانا آن چنان است که معمولًا آن قد ر انسان را سحر می کند  که مانع از ورود  به تفکّرش 
می شود . د رواقع خود  مولانا با لطافت و افسون شعرش حجاب د رك تفکّر و تعالیمش می شود .10 او به این 
معنا اد یب است، اد یبی به تمام و کمال، ولی شعر و اد بیات مولانا تابع عرفان او است و خود ش نیز بارها 
از شعر گفتن حرفه ای بیزاری جسته است. مگر خود  او نگفته: »من از کجا و شعر از کجا، والّله  که من از 

شعر بی زارم و پیش من ازین بد تر چیزی نیست« )مولوی، 1348: 74(.
     اصولًا بخشی از تفکّر عرفانی ایرانی اسلامی ما به زبان شعر بیان شد ه است و این حاکی از نسبت 
عمیق عرفان با شعر است تا آنجا که برخی از استاد ان اهل اد ب براساس آثار مکتوب عرفانی گفته اند : 
»عرفان نگاه هنری به د ین است«.11 ولی غافل از این نکته هم نباید  بود  که د ر سنّت عرفانی، شاعر 
به معنای اد یب امروزی نیست. بی ترد ید  جا د ارد  این آثار تفسیر اد بی بشوند ؛ زیرا اگر آثار این عارفان را از 
اد بیات فارسی برد اریم لطمه زیاد ی به آن می خورد  ولی نمی توان و نباید  آنها را محد ود  به اد بیات و فهم 
اد بی کرد . البتّه ناگفته نماند  که باید  از اساتید  اد بیات فارسی نیز تشکّر کرد  که لااقل آثار مولانا را د ر قلمرو 
اد بیات حفظ کرد ه اند ، وگرنه اگر د قّت کنید  می بینید  که تفاسیر و شروح مثنوی پس از د وره صفویّه عموما 
د ر هند  و پاکستان یا منطقه بالکان نوشته شد ه است و د ر آنجاها حتّی مثنوی به عنوان متنی حوزوی نیز 
خواند ه می شد ه است؛ ولی د ر ایران به طور رسمی به عنوان یک متن عرفانی آموزند ه فقط د ر میان اهل 

طریقت جای د اشته است.
     بنابراین فهم مولانا د ر ایران چند  مشکل اصلی د ارد : یکی مشکل د ین د اران اهل ظاهر است که او را 
به جرم بی د ینی یا سنّی بود ن رد  می کنند  و از طرف د یگر مشکل اهل هنر و استاد ان اد بیات است که آثار 
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مقدمه و مولانا: عارفی ملتزم شریعت، سالک اهل طریقت، و واصل و شاهد  حقیقت

مولانا را محد ود  می کنند  به اد بیات و هنر. د رنهایت، نتیجه این می شود  که راه ورود  به افکار عرفانی مولانا 
مسد ود  شد ه و کسی که اهل نظر و تفکّر است د ر فهم مطالب او حیران می شود .

گروه  سه  جانب  از  غلط  گمان های  و  مشکلات  اد بی،  قبول  و  د ینی  رد ّ  موضع  د و  این  از  به غیر      
علاقه مند ان مولانا است.

     گروه اوّل آنانند  که خیال می کنند  مولانا ظاهرا مسلمان است ولی باطنا مخالف شریعت و انجام 
تکالیف شرعی است چون مثلًا می گوید  کسی که به حقیقت رسید ، تکلیف از او ساقط می شود .12 خلاصه 
به نزد  آنان د یند اری مولانا به منزله خروج اوست از شریعت و ورود  به عالم معنی د ر ساحت شعر و عشق و 

سماع. همین تفسیر از مولاناست که بهانه به د ست قشریّون گروه اوّل مخالفان می د هد .
     د ر مقابل این گروه، کسانی از علاقه مند ان مولانا هم هستند  که عرفان را از سنّت تصوّف و طریقت 
جد ا می کنند  و آن را صرف عباد ت و زهد  و تخلقّ به اخلاق حَسَنه می د انند  و بد ین قرار معتقد ند  که مولانا 
عارفی است زاهد  و عابد  که هیچ ارتباطی با تصوّف و سلوك سالکان طریقت ند ارد  و اگر هم سخن از 
عشق و اراد ت به شمس گفته، مراد ش از شمس خضر یا حتّی به گفته بعضی امام زمان شیعیان است.13 
به نظر آنان شور و شوق و شعر و سماع مولانا امری کاملًا فرعی است و مثل ذوق اد بی یک شاعر است 

که نسبتی با زهد  و عباد ت او ند ارد .
     و بالاخره کسانی هستند  که مولانا را به عنوان یک عارف بزرگ مسلمان می پذیرند  و با او انس د ارند  
ولی می گویند  زمانه مولانا بسر آمد ه و سنّت عرفانی مربوط به گذشته است و اکنون د یرزمانی است 
که متوقّف شد ه است؛ مضافا بر این که د ر عالم مد رن چنین افکار و تعالیمی جای ند ارد  و با آن سازگار 
نیست. پس اکنون باید  فقط د ل را با تعالیم و اشعار او خوش د اشت بی آن که آن را منشأ اثر نظری و 
عملی د انست؛ آنچنان که از د ید ن اشیاء د ر موزه لذّت می بریم و تعظیم و تحسینشان می کنیم ولی به هر 

حال آنها را متعلقّ به گذشته ای می د انیم که اکنون به سر آمد ه است.
      آن چه د ر این گفتار می آید  بیان این مطلب است که صرف نظر از جذابیّت هنری د ر شعر و موسیقی، 
طریقه فکری مولانا و عرفان او چیست؟ آیا او صرفا شاعری است اهل هنر؟ شورید ه ای که فقط اهل 
شعر، سماع و موسیقی است؟ بی د ینی است متظاهر به د ین د اری؟ زاهد  و عابد ی است که گه گاه از سر 
تفنن تظاهر به عشق و شاعری می کند ؟ یا صوفی عارفی است که د لبسته و اهل شعر و موسیقی است؟ 

آیا زمانه تعالیم و افکار او بسر رسید ه است و او عارفی است متعلقّ به زمان گذشته؟

مولانا: عارفی ملتزم شریعت، سالک اهل طریقت، و واصل و شاهد  حقیقت
مولانا د ر ابتد ای د یباچه مثنوی، مثنوی را چنین معرّفی می کند : »و هو اصولُ اصولِ اصولِ الد ین فی 
کشف اسرار الوصول والیقین و هو فقه الّله  الاکبر و شرع الّله  الَازْهر و برهان الّله  الاظهر«. مثنوی اصول 
اصول اصول د ین است د ر کشف اسرار وصول به حق و یافتن حق الیقین. مولانا د ر این تعریف، ثلاثی 
مشهوری را که می توان گفت کلّ تفسیر عرفانی از د ین مبتنی بر آن است، به بیان د یگری آورد ه است. 
او به این ثلاثی د ر د یباچه د فتر پنجم که د ر واقع معرّفی د یگری از مثنوی د ر آن آمد ه است، تصریح و 

آن را با ذکر مثال هایی تشریح می کند : ثلاثی شریعت، طریقت و حقیقت.
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      قبل از اینکه به ذکر این مطلب د ر د فتر پنجم بپرد ازیم به ثلاثی د یگری د ر همان د یباچه د فتر اوّل 
اشاره می کنیم14 و آن ثلاثی قلب و نقل و عقل است. فقه الّله  به معنای اوّلیه و عمیقش، معرفت قلبی 
به خد ا است و مقام قلب است که د ر آیه قرآن )اعراف/ 179( آمد ه: لهم قلوب لا یفقهون بها. از این رو 
مولانا صفت »اکبر« را برای فقه آورد ه تا از فقه به معنای مصطلح متمایز شود . »شرع الّله «، مقام نقل 
است و »برهان الّله « مقام عقل. مولانا روش مثنوی خویش را حاصل جمع این سه یعنی قلب و نقل و 

عقل می د اند .
     مولانا، همان طور که بیان شد ، د ر د فتر پنجم مفاهیم شریعت و طریقت و حقیقت را با مثال هایی 

روشن می کند .
     اوّل مثال شمع: شریعت همچون شمع است، ره می نماید  ولی با وجود  شمعْ راه رفته، نمی شود  و 
بد ون آن نیز راه رفته نشود . ولی چون د ر ره آمد ی، آن رفتن، طریقت تو است و چون به مقصود  رسید ی 

آن حقیقت است.15 
     مثال د وم، مثال کیمیا است. »شریعت همچون علم کیمیا آموختن است یا از استاد  یا از کتاب، و 

طریقت استعمال کرد ن د اروها و مس را د ر کیمیا مالید ن است، و حقیقتْ زر شد ن مس«.
     مثال سوم، مثال علم طب است. »شریعت همچو علم طب آموختن است و طریقت، پرهیزکرد ن 
به موجب علم طب و د اروها خورد ن و حقیقت، صحّت یافتن ابد ی و از آن هر د و فارغ شد ن؛ چون آد می 
از این حیات میرد ، شریعت و طریقت از او منقطع شود  و حقیقت ماندَ .« مثال آخر این که »شریعت علم 

است، طریقت عمل است و حقیقت الوصول الی الّله«.16 
       بد ین ترتیب د ین د اری مولانا مانند  د یگر عارفان مسلمان د ر سه گانه شریعت و طریقت و حقیقت 
است. این نوع د ین د اری، د ین د اری عارفانه است. عارف، عامل به شریعت، سالک طریقت و د ر تمنّای 
وصول به حقیقت است. ولی این سه د ر عرض یکد یگر نیستند  و د ر طول یکد یگر واقعند .17 به عبارت 
د یگر، اگر د ر سیر صعود ی از پایین به بالا، یعنی به اصطلاح عرفانی از منظر سفر از خلق به حق بنگریم 
اوّل شریعت د ر مقام صورت و ظاهر )اصول د ین( است؛ د وم طریقت است د ر مقام باطن و معنی )اصول 
اصول د ین( و سوم حقیقت که باطن طریقت و معنی آن است )اصول اصول اصول د ین(. اگر د ر مراتب 
نزولی از بالا به پایین بیاییم، یعنی به اعتبار سفر از حق به خلق بنگریم، چنین می شود  که اوّل حقیقت، د وم 
طریقت و سوم شریعت است. د ر سنّت عرفانی گفته می شود  شریعت نسبت به طریقت تقد ّم زمانی د ارد  
و طریقت نسبت به شریعت تقد ّم شرفی د ارد . حال می فهمیم که چرا مولانا می گوید  مثنوی اصول اصول 

اصول د ین است؛ چون شرح و بیان این سه ساحت است.18 
     د ر تفکّر عرفانی این سه ساحت یا سه جنبه د ین اصولًا هیچ گاه از هم جد ا نمی تواند  باشد . ظاهر 

)شریعت( ظهور باطن )طریقت( و باطن ظهور باطن باطن )حقیقت( است. 
     مولانا د ر کلّ مثنوی د ر ضمن حکایت های متعد ّد  به این نکته اصلی اشاره کرد ه و متشرّعان غافل از 
طریقت و صوفی نمایان غافل از حقیقت و بالاخره کسانی که خود  را واصل به حقیقت می پند ارند ، متنبّه 
می سازد . پس عارف نمی تواند  ابتد ا عابد  د ر مقام شریعت و زاهد  د ر مقام طریقت نباشد ،19 مگر آن که 
مجذوب و عاشق صرف باشد  که بنابر اصول عرفانی ناد ر است و د رباره اش حکمی نمی توان کرد  و ملاك 
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و قاعد ه اش قرار د اد . مولانا نیز همین مراحل را طی کرد ه است، چنان که د ر یک رباعی گوید :

ــرد ی ــرانه گویم ک ــود م تـ ــد  بـ ــزم و باد ه جویــم کــرد یزاهـ ســر فتنــه ب
ــود م ــاوقاری بـ ــین بـ ــاد ه نش ــرد یسجّـ ــم کـ ــان کوی بازیچــه کـود کـ

                                                                                                       )مولوی، 1386 :16(

      د ر آن بیت مشهور منتسب به وی:

ــمحاصل عمرم سـه سـخن بیش نیست ــد م سوختـ ــه ش ــد م پخت ــام ب خ

      نیز به مراحل سلوك مولانا از خامی تا پختگی و سوختگی اشاره شد ه است. از مولانای خام متشرّع 
و مفتیِ عابد  تا مولانای پخته اهل طریقت؛ مولانایی که د ر سلوك معنوی ابتد ا تحت تربیت پد رش 
سلطان العلماء بهاءالد ّین ولد  است و سپس برهان الد ّین محقّق ترمذی تربیت او را به عهد ه می گیرد ، تا 
مولانایی که به شمس حقیقت رسید ه و می سوزد .20 خطا است که خیال کنیم مولانا بد ون طی مراتب اوّلیه 
شریعت و طریقت به یکباره به عارفی عاشق و شید ا مبد ّل شد ه باشد ؛ خاصّه آن که وی سال ها فقیهی 

مرجع فتوا بود ه است، پس چگونه می تواند  مقیّد  به احکام شریعت نباشد ؟
      مثنوی مولانا آنچنان که مشهود  است از زمره مثنوی های مشهور به تعلیمی، مثل مثنوی های 
عطّار، است. این مقد ار نکات تربیتی د ر سلوك الی الّله  که د ر مثنوی آمد ه ـ مثل مجاهد ه با نفس امّاره 
و فهم بازی های نفس، خلوت و مراقبه و محاسبه، ذکر و فکر، نماز و روزه، حجّ و جهاد  ـ همه حاکی از 
سلوك سالکی است مجاهد  د ر راه حق که اینک د ر مقام یک معلمّ و مربی طریقت می خواهد  د ست د یگر 
سالکان شاگرد  را بگیرد  و د ر راه وصول یقین کمک کارشان باشد .21 او خود ش می گوید  که مثنوی اش 

مشتمل است بر:

فنـــا تــا  تبتّــل  مقـامـــات  خــد ا از  ملاقــات  تــا  پایــه  پایــه 
                                                                                      )مولوی، 1378: د3/ب 5 ـ 4233(

     مولانا گاه از مرتبه و مقام شریعت سخن می گوید  و د عوت به نماز و روزه می کند :

ــام و از شــراب ــد  از طع ــرو بن ــب ف ســوی خــوانِ آســمانی کــن شــتابل
                                                                                            )مولوی، 1378: د5/ب 1730(

     گاه از جایگاه طریقت د عوت به مراقبه و ذکر و فکر که از ارکان سلوك عرفانی است، می کند :

ــن ــر ک ــی فک ــم باق ــد ر گفتی ــن ق فکــر اگــر جـــامد  بـــود  رو ذکــر کــن ای
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اهتـــزاز د ر  را  فـکـــر  آرد   ذکــر را خورشــید  ایــن افســرد ه ســاز ذکـــر 
                                                                                     )مولوی، 1378: د6/ ب 6 ـ 1475(

     و گاه سخن از مرتبه حقیقت می گوید  که مرتبه بی رنگی و عاشقی است. مرتبه ای که شریعت و 
طریقت راه وصول به آن است و د ر مقام وصال همه چیز غیر از معشوق حجاب است.22

مرد ه ایجـمله مـعشوق است و عاشق پرد ه ای عاشق  و  است  معشوق  زند ه 

     امّا چون د ین را به تعبیر خود  »نرد بانی« به سوی آسمان می د اند  تا پایه پایه به سوی ملاقات خد ا رویم، 
د ر هیچ مرتبه ای متوقّف نمی شود . اگر د عوت به شریعت می کند  از متشرّعان می خواهد  که اسیر صورت 

نشوند  و غافل از معنی.

جــانِ بی معنــی ات از صورت نرســت؟چنــد  صورت آخِــر ای صورت پرََســت
احمــد  و بوجهــل، خــود  یکســان بدُ یگر بـــه صـــورت آد می انسان بـُــد ی

                                                                                   )مولوی، 1378: د1/ ب 19 ـ 1018(

     طریقت به او می آموزد  که چه بسا اهل شریعت گول مکر نفس را بخورند ؛ چراکه حتّی نفس ممکن 
است برای نیّات زاید  د یگر، غیر از خد ا، انسان را د عوت به نماز و روزه کند .

می فرمایــد ت روزه  و  نمــاز  نفــس مــکّار اســت، مکــری زایــد تگــر 
                                                                                            )مولوی، 1378: د2/ب 2274(

     شیطان ممکن است حتّی د ر لباس خیرخواهی، معاویه را از خواب بید ار کند  تا نماز صبحش قضا 
نشود . عرفان مولانا به اهل ظاهر شریعت می آموزد  که عباد ت باید  مقرون به معرفت باشد . او خطاب به 

»جاهلان متنسّک«23 می گوید :

نـمازپس نکـو گفت آن رسولِ خوش جواز و  صوم  از  بـه  عقـلت  ذرّه ای 
شدمُفتَرَضزآنکه عقلت جوهرست، این د و عَرَض آن  تکمیل  د ر  د و  این 

                                                                                              )مولوی، 1378: د5/ ب455(

     آن چه مولانا د ر مثنوی د رباره سلوك عرفانی و ابعاد  شریعتی و طریقتی و حقیقتی اش می گوید  امر 
تازه ای نیست گرچه شاید  کسی به زیبایی و د قّت و عمق و نکته سنجی او نگفته باشد . سلوك معنوی د ر 
سنّت تاریخی عرفان اسلامی، یعنی تصوّف، کاملًا مشخّص و د ارای اصول و قواعد  و روش های خاصّ 
خود  است. مولانا نیز د ر همین سنّت رشد  کرد ه و به کمال رسید ه است. این است که از زبان او گفته شد ه 

که وارث بوسعید  و سنایی و عطّار است.24 
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مولانا: عارفی ملتزم شریعت، سالک اهل طریقت، و واصل و شاهد  حقیقت و مولوی عارف بود  یا صوفی؟

مـا از پـی سـنایی و عطّـار می رویــمعطّـار روح بود  و سـنایی د و چشـم او
مــا هنــوز انـد ر خـم یـک کوچه ایمهفت شهــر عــشق را عــطّار گشت

                                                                                     )مولوی، 1378: د3/  ب5 ـ 4233(

مولوی عارف بود  یا صوفی؟
د ر سراسر تاریخ،  مولانا به عنوان یکی از بزرگان صوفیه که طریقه ای د ر تصوف به نام او مشهور است، 
شناخته شد ه است. با این حال، عنوان مذکور حاکی از سؤالی است که د ر چند  د هه اخیر فراوان طرح شد ه 
و البته فقط د ر ایران به صورت یک مسأله د رآمد ه و منشا بسیاری بد گمانی ها شد ه است. کافی است که 

مثلًا به نیم قرن قبل بازگرد یم و ببینیم که آیا نشانی از آن موجود  است؟ 
      حکایت امر چنین است که پیش از انقلاب کسانی که با تفکّر عرفانی مخالف بود ند  فرقی اصولی میان 
عرفان و تصوّف نمی گذاشتند  چون این د و را یک چیز با د و حیثیت یا د و روی یک سکّه می د انستند . ولی 
پس از انقلاب از آنجا که از بزرگان اصلی مؤثرّ د ر انقلاب، از جمله رهبر انقلاب، برخی معتقد  به عرفان و 
حتی خود شان آثاری عرفانی نوشته بود ند ، مخالفین نوع تفکّر عرفانی از سر مصلحت اند یشی به تفکیکی 
قائل شد ند  میان عرفان و تصوّف و چنین شایع کرد ند  که عرفان ربطی به تصوّف ند ارد  و تصوّف مذموم 
و عرفان ممد وح است و آن بزرگان حکومت نیز مخالف تصوّف ولی موافق و اهل عرفان بود ند . حال آن 
که اگر به آثار مکتوب مخالفان این نوع تفکّر معنوی و نویسند گان آنها، خصوصا از اواسط د وره صفویّه 
که ضد ّیت با حکمت و عرفان د ر میان برخی علمای ظاهری شیعه آغاز شد ، بنگریم می بینیم که هیچ یک 
د ر ضد ّیت خویش فرقی میان عرفان و تصوّف و حکمت و مثلًا مولانا و ملّاصد را و ابن عربی و بایزید  
بسطامی قائل نمی شوند  و همه را با یک چوب می رانند . با این نگاه حتّی کسی مثل فیض کاشانی که 

محد ّثی عارف و عالمی شیعی ولی از اراد تمند ان مولانا بود  نیز مرد ود  می شود .25 
      البتّه خود  مولانا د ر جاهایی کلمه عارف را برای صوفی به عنوان یک صفت تشریفی به کار می برد . 
د ر این قبیل مواضع مراد  مولانا آن صوفی است که به مقام عرفان رسید ه است. از جمله د ر د فتر اوّل 
چنین عنوانی را می آورد : »نشاند ن پاد شاه، صوفیان عارف را پیش روی خویش تا چشمشان بد یشان روشن 
شود «.26 امّا د ر جاهای د یگر صوفی و عارف را به یک معنی و به جای یکد یگر به کار می برد . مثلًا د ر جایی 
ابتد ا می گوید  صوفی سالکی است مجاهد  د ر راه حق که ظاهرش روتُرُش می نماید ، ولی باطنش گلستان 

است و روح و ریحان. مولانا خطاب به او گوید :

ــان ــانْ کن ــرگی افغ ــرت از تیـ باطــنِ تــو گلْسِــتان د ر گلْســتان ظاهـ
ــرُش ــانِ روتُ ــون صوفی ــد  او چ ــش قاص ــر نورْکُ ــا هـ ــیزند  بـ ــا نیامـ تـ

                                                                                 )مولوی، 1378: د4/ب 1025 ـ 1024(

     ولی د ر اد امه به جای لفظ »صوفیان«، عارفان را می آورد  و آنها را به خارپشتی تشبیه می کند  که د ر 
حالت مراقبه سر د ر گریبان برد ه و برای این که از شرّ د شمن نورکُش د رامان باشند ، خار نمایان می کنند .
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ــرش چــون خارْپشــت عیــش پنـــهان کــرد ه د ر خارِ د رُُشــتعـارفـــانِ رُوتُ
ــاشبــاغْ پنهــان، گــرد ِ بــاغ آن خــارْ فاش ــن د ر د ور ب کای عــد ویِ د زد  زی
ســر چــو صـــوفی د ر گریبــان برُد ه ایخـــارپُشتا خـــار حـــارس کـــرد ه ای

                                                                                 )مولوی، 1378: د4/ ب 1028 ـ 1026(

     حال برای این که به خلاصه ببینیم مولانا از صوفی و تصوّف چه مراد  می کند ، ابیاتی از مثنوی را نقل 
می کنیم. کلمه صوفی و ترکیبات آن بیش از 190 بار د ر مثنوی آمد ه است. اوصاف اصلی را که او برای 
صوفی می آورد ، بد ین شرح است: مولانا سخن صوفی را حق می د اند . او د ر تفسیر حد یثی نبوی د رباره 

جانی که عقل و معرفت ند ارد ، می گوید :

بی جان شود  کو  گرد د  شخصْ  خـر شـود  چـون جـانِ او بـی آن شـود  مُـرد ه 
پست ند ارد  هست  کانْ  جانی  این سخن حقّ است و صوفی گفته استزآن که 

                                                                                )مولوی، 1378: د4/ ب 1512 ـ 1510(

      سخن صوفی به الهام د ل است. مولانا د ر ضمن شرح این که چگونه ابویزید  پیش از سال ها مژد ه زاد ن 
ابوالحسن خرقانی را د اد ه بود ، می گوید  که این پیش گویی:

بـالـصـوابنه نجوم است و نه رَمل است و نه خواب اعـلـم  وحـی حـق والّله  
وحـیِ د ل گـویـنــد  آن را صوفیـاناز پـــی روپـوش عــامـه د ر بـیــان
آگاهِ اوست؟وحـی د ل گیـرش که منظرگاه اوست باشد ، چو د ل  چون خطا 
ر بـنــورالّله  شـد ی ُـ آمـد یمــؤمنـا! یـنــظ ایـمــن  سـهــو  و  خـطـا  از 

                                                                                 )مولوی، 1378: د4/ ب 1855 ـ 1853(

      صوفی اهل مراقبه است و حلّ مشکلاتش را د ر مراقبه می جوید .

ســر بـــه زانـــو بـــرنهاد ند  از شــگفت عِــرق جنســیت چــو جنبیــد ن گرفــت
حــلّ مشــکل را د و زانــو جــاد و اســت چــون د بیرســتان صوفــی زانــو اســت

     مولانا کسانی را که فقط به صورت و ظاهر صوفی می نگرند  و غافل از معنی و حقیقت او هستند ، 
تقبیح می کند .

انـد رآن سـود ا فــرو شـد  بـا عُـنُــقخــاطرش شـد  ســوی صوفیـی قُنُق
همچـو طفلان تا کـی از جوز و مویز؟صوفـی آن صـورت مپنـد ار ای عزیـز

                                                                                 )مولوی، 1378: د3/ ب 1173 ـ 1172(
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مولوی عارف بود  یا صوفی؟

     اصل کار تصوّف و د رویشی ورای آن چیزی است که د ر ظاهر فهمید ه می شود .

توست فهـم  ورای  د رویـشی  سست کار  سست  بمنگر  د رویشان  سوی 
                                                                                           )مولوی، 1378: د1/ ب 2352(

    حس ناپاك آد میان همچون پرد ه ای است که پاکان را نشناسند  ولی صوفیان این حس را پاك کرد ه اند .

پـــرد ه پـــاکان، حسِ ناپاكِ تـو استچنبــره د یــد ِ جهــان، اد راك تــو اســت
ایــن چنین د ان جامه شــویی صوفیانمـــد تّی حـــس را بـــشو ز آب عیــان

                                                                                )مولوی، 1378: د4/ ب 2385 ـ 2384(

    مولانا میان صوفی حقیقی و صوفی نمایان فرق می گذارد . او د ر د استان فروختن صوفیان بهیمه صوفی 
مسافر را... و ذکر خر برفت، این نکته را گوشزد  می کند :

رسید  ره  از  خـانـقـاه  د ر  ر کشید  صـوفـی ای  ُـ رد  و د ر آخ ُـ مـرکـب خـود  ب
نی چو آن صوفی که ما گفتیم پیش آبـکش د اد  و علف از د ست خویـش

                                                                                    )مولوی، 1378: د2/ ب 517 ـ 516(

      و نتیجه می گیرد :

ــد  ــن صوفي ان ــی زی ــزاران اند ک می زینــد  از ه او  د ولــت  د ر  باقیــان 
                                                                                          )مولوی، 1378: د2/ ب 563(

      مولانا کلمات صوفی، عارف، د رویش، فقیر، مؤمن، ولی و سالک را به عنوان کلماتی هم خانواد ه و 
د ر یک رد یف ولی با تفاوت هایی به کار می برد . این ها اصطلاحاتی هستند  که فقط د ر عرف تصوف معنی 
د ارند  و اگرچه هرکد ام معنای لغوی خود  را د ارند  ولی هم خانواد ه و گاه مصد اقا یکی هستند . جد اکرد ن 
تصوّف از عرفان و این که مثلًا به گمان ناد رست برخی کج اند یشان بگوییم تصوّف از مصاد یق عرفان 
التقاطی یا جعلی است، به نزد  مولانا اصولًا بی معنی است. تصوّف طریقی است که مولانا و اخلاف و 
اسلافش د ر آن سلوك کرد ه اند . اکثر جاهایی که سخن از سلوك و آد اب آن است مولانا از لفظ صوفی 
بامعنایی متراد ف با سالک استفاد ه می کند . حال اگر صوفی ای د ر سلوك و رفتارش اشتباه کند ، مولانا 
آن صوفی را ـ و نه اصل تصوّف را ـ نکوهش می کند . این کار مانند  این است که لفظ مؤمن را به د لیل 

خطای بعضی مؤمنان مذموم بد انیم.

لفـظ مؤمـن جـز پـی تعریـف نیسـت میم و واو و میم و نون تشریف نیست
                                                                                             )مولوی، 1378: د1/ ب 292(
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اصولًا فراموش نکنیم که نقد  جهله صوفیه د ر مثنوی فراوان آمد ه است.

آیا مولانای عارف تکرارپذیر است؟
آیا می توان عارف د یگری همطراز مولانا د ر عالم عرفان اسلامی یافت؟ یکی از نتایج سوء تفسیر صرفا 
اد بی آثار عرفانی همین است که تصوّر می شود  که چون مثلًا بعد  از مثنوی، اثر اد بی د یگری د ر مرتبه 
آن پید ا نشد ه، پس اصولًا طریق عرفان متوقّف شد ه و د یگر عارفی هم رتبه مولانا نبود ه و نخواهد  بود . 
حال آن که اگر بر مبنای خود  تفکّر مولانا و تعالیمش به این سؤال بخواهیم پاسخ د هیم، پاسخ ما برخلاف 
این خواهد  بود . اعتقاد  به امر ولایت به معنای عرفانی اش ـ یعنی استمرار ساحت معنوی د ین پس از ختم 
اقتضا  رسالت رسول ـ که شاید  بتوان آن را کلید ی ترین مفهوم د ر گشود ن قفل های مثنوی د انست، 

می کند  که پاسخ ما مثبت باشد . اولیای خد ا، یعنی عارفان بالّله ، همواره هستند  و خواهند  بود .

است قائم  ولی ای  د وری  به هر  است پس  د ائم  آزمایش  قیامت  تا 

       خود  مولانا د ر مواضع مختلف مثنوی به این نکته عمیق استمرار عرفان و معنویّت، یعنی همان ساحت 
ولایت و باطن، د ر اسلام اشاره می کند . از جمله د ر د فتر ششم د ر شرح معنای خاتمیّت پیامبر می گوید :

الـمــراد  مـحمّـد   اشـاراتِ  کل گـشاد  انـد ر گـشـاد  انـد ر گشـاد هـسـت 
او جـان  بـر  آفـریـن  هـزاران  اوصــد   فــرزنـــد ان  د وَر  و  قـــد وم  بــر 
مُقـبـلـِـش زاد گــانِ  خلیـــفـه  د لـشآن  و  از عنـصــر جــان  زاد ه انـد  
ری انـد  از  یـا  هَـری  و  زبـغـد اد   بـی مـزاج آب و گـلِ نـسـل وَی انـد گـر 
است هم گُل  روید ،  هرجاکه  استشاخ گل  هم مُل  که جوشد ،  هرجا  خمّ مُل 
سَر خـورشید ْ  بـرزنـد   مـغرب  ز  نـه چـیز د گرگـر  عیـن خـورشیـد  است 

     پس هر جا و هر زمان که شاخِ گُل مولانا بروید ، گل است و هر جا خُمّ می عرفان و معنویت او 
بجوشد ، همانجا می است. خلیفه زاد گان پیامبر، یعنی اولیا، از عنصر جان و د ل ایشان، یعنی شأن ولایت 
آن نبی،  زاد ه شد ه اند . امّا نکته مهم که د ر ضمن همین ابیات، مولانا به آن اشاره می کند  این است که آیا 
هرکس می تواند  عارفی مثل مولانا را بشناسد .27 چشم خّفاش تحمّل د ید ن نور خورشید  را ند ارد . این است 

که د ر انتهای ابیات فوق می گوید :

ــالگفــت حــق: چشــمِ خفــاش بدَ خصال ــابِ بی مثـ ــن ز آفتـ ــه ام م بستــ
انَجُْــم آن شــمس نیــز انــد ر خفاســتاز نظرهــای خفــاش کـــمّ و کاســت

     ولی شناسی یکی از اصول اوّلیه عرفان است. باید  مولانا شناس بود  تا مولانا را د ر لباس های مختلف 
شناخت:
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آیا مولانای عارف تکرارپذیر است؟ و آیا مثنوی مولانا قابل تکرار است؟

شناس شه  باشد   که  خواهم  لباس82 د ید ه ای  هر  د ر  را  شاه  شنـاسد   تـا 

     آن که مولانا را د ر زمان خود  نشناخت اکنون نیز نمی شناسد . به قول جامی:

ند اشت بهبود   به  روی  را  که  نـد اشتهر  سـود   نبی  روی  د یـد ن 
                                                                                            )جامی، 1351 :503 (

     از حیث عرفانی، فرقی میان بایزید  و سنایی و عطّار و مولانا نیست.

یــا د ر ســنایی رو کنــد  یــا بــو د هد  عطّــار را جانی که رو این سو کُند  با بایزید  او خو کند 
                                                                                              )مولوی، 1386: 85(

     وقتی جان رو به آن سو کند  و با آن عالم معنوی انس یابد ، آن گاه است که یا با بایزید  خو می کند  یا 
رو به سنایی می آورد  یا بوی عطار را می د هد . هر جانی که چنین باشد ، حقیقت معنوی آن عارفان د ر وجود  

او نیز تحقّق می یابد  و این امر موکول و متوقّف به زمان و مکان خاصّی نیست.

آیا مثنوی مولانا قابل تکرار است؟
مثنوی مولانا یک کتاب عرفان و حکمت به معنای عامّ لفظ است؛ لذا مسائل مختلفی را از قبیل فلسفی، 
کلامی، فقهی، طبّی، روانشناسی و غیره که به صورت متفرّق و متنوّع د ر جای جای اشعارش آورد ه، همه 
جهت واحد ی را د ر سلوك رو به سوی آسمان نشان می د هند . این مسائل متکثّر و متنوّع همه به ساحات 
معنوی و عرفانی و حقیقت انسان مربوط می شوند  که تابع زمان و مکان نیستند ، اگرچه مطابق با سنّت 
عرفان اسلامی و عرف زمان و مکان خود  د ر حد ود  هفت قرن پیش بیان شد ه اند . ولی طریق د وستی و 
مهر از د م صبح ازل تا آخر شام ابد  بر یک عهد  و یک میثاق است. لذا آن چه مثنوی را ممتاز می کند  
مربوط به خود  این اثر و نحوه بیان مطالب متنوّع عالی و کشف ساحات پنهان هستی و نهانی های روح و 
روان د ر آن است نه الزاما نوع مسائلی که د ر آن طرح کرد ه است؛ چرا که این مسائل به اجمال و تفصیل 
د ر د یگر کتاب های عرفانی نیز طرح شد ه است. پس اگر پرسید ه شود  که آیا مثنوی تکرارپذیر است، صرفا 
از بابت بیان حقایق معنوی نیست، بلکه بیشتر از بابت د م الهی مولانا و جذّابیت و جامعیت معنوی و هنری 

و سبک بیان ظریف و لطیف مطالب و تأثیر عمیقش بر خوانند ه است.
     ولی قبل از پاسخ د اد ن به این سؤال، ابتد ا اصولًا باید  پرسید  اثری مثل مثنوی چیست و چه نسبتی 
با مولانا د ارد ؟ و مقد مّ بر آن پرسید : آثار هنری اعمّ از آثار اد بی مثل شعر یا هنرهای بصری مثل نقّاشی 
که هر د و د ر مثنوی د رباره شان سخن گفته شد ه، چیستند ؟ از منظر عرفانی آثار هنری مقام ظهور باطن 

هستند ؛ ظهور معنی د ر صورت هنری.

ــن ــیخ د ی ــو الّله  ش ــی ه ــت المعن العالمیــن گف ربّ  معنی هــای  بحــر 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

138

از ظنّ خود  گمان های رایج د رباره طریق تفکر مولانا

     صورت هنری هم از معنای آن جد ا نیست. هنرمند  د ر مقام احسان کاشف حُسن رباّنی است و آن را 
د ر صورت های هنری د ر اثر خویش متجلیّ می سازد .

ــرد بهـــر د یـــد ه روشــنانْ یــزد انِ فــــرد  ــات ک ــر آی شــش جهــت را مظه
ــرند تــا به هــر حیــوان و نامــی کــهْ نگرند  ـّـانی چـ ــن ربـ ــاض حس از ریـ

     د ر این باره مولانا د ر مثنوی د ر د استان »مِری کرد ن رومیان و چینیان د ر علم نقّاشی و صورتگری« د ر 
قصّه چینیان و رومیان د و روش مختلف نقاشی را تعریف می کند  که هریک برای این که نشان د هد  د ر هنر 
نقاشی استاد تر است، روی د و د یوار که میان آنها پرد ه ای حائل است، نقاشی می کنند . منتهی چینیان از 
اقسام رنگ ها بهره می جویند  و صنعتگری می کنند ، ولی رومیان فقط روی د یوار خویش را صیقل می زنند  

و صافی می کنند . د ر انتها وقتی پرد ه ها را بالا می زنند ، به تعبیر مولانا:

زد  بـریـــن صـافــی شــد ه د یوارهاعــکس آن تــصویر و آن کرد ارهـا
د یــد ه را از د یــد ه خـانــه مـی ربـود هـرچــه آنجـا د یــد ، اینجـا بـِه نمود 
پــد ر ای  آن صوفــیان اند   بــی ز تکـــرار و کتــاب و بـی هنـررومیــان 
پـاك از آز و حـرص و بخـل و کینه هالیـک صیقـل کــرد ه اند  آن سـینه ها

     چنان که می بینیم مولانا رومیان را که اصلًا نقاشی نکرد ه و فقط د یوار د ل را از زنگار زُد ود ه بود ند  از 
چینیان که نقاشی کرد ند ، نقاش تر می د اند . صوفی یا عارف از آن جهت که د یوار خانه د لش را صیقل زد ه 
و پاك می کند ، هنرمند  است. چون اصل هنر، بی هنری است. مثنوی مولانا یک شاهکار اد بی هنری است 
ولی مولانا د ر مقام بی هنری و با فن د یگری غیر از فن شعرا، آن را سرود ه است. این است که می گوید : 

ــر فنــون شــعراشــعر چه  باشــد  بر من تا که  از آن  لاف  زنم هســت مــرا فــن د گــر غی

     پس اگر هـم مـولانا مثنوی را نسرود ه بود ، عارفی بود  که اصل هنر، یعنی بی هنری، د ر وجود  او 
محقّق شد ه بود . ولی آیا مثنوی مولانا قابل تکرار است؟ 

     این پرسش را می توان د ر مورد  د یگر آثار بزرگ هنری نیز پرسید  و مثلًا گفت: آیا معماری مسجد  
جامع یا مسجد  شیخ لطف الّله  اصفهان قابل تکرار است؟ آیا غزلیات سعد ی و حافظ تکرارپذیر است؟ 
د ر مورد  خود  مقام عرفانی عارفانی همچون سعد ی، حافظ و مولانا، باتوجّه به اصول عرفانی، پاسخ این 
سؤال، چنانکه ذکرش به میان آمد ، مثبت خواهد  بود . ولی چون هنر د ر عالم صورت تحقّق پید ا می کند ، 
باید  پرسید  آیا عالم مد رن می تواند  پذیرای مثنوی د یگری شود ؟ آیا تفکّر عرفانی مجلای ظهور هنر د ر 
عالمی را که برخی اهل نظر د رباره اش می گویند  هنر بزرگ د ر آن مرد ه است، د ارد ؟29 یا به قول حافظ 

»عالمی د یگر بباید  و از نو آد می«.
       د ر این باره به قطعیّت نمی توان پاسخ د اد . این است که همان طور که د ر اسلام معجزه پیامبراکرم)ص( 
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آیا مثنوی مولانا قابل تکرار است؟ و پی نوشت

قرآن است و خود  قرآن تحد یّ می کند  و آورد ن کتابی مثل خود  و یا حتّی سوره ای مثل سوره های خود  را 
ممتنع می د اند ،30 خود  مولانا د ر د فتر پنجم مثنوی »ذکر خیال بد  اند یشانِ قاصر فهمانی« را می کند  که 
بر مثنوی د ر زمان خود  مولانا خرد ه می گرفتند ؛ او حکایت حال آنان را حکایت حال کسانی می د اند  که د ر 
زمان پیامبر بر قرآن خرد ه می گرفتند  که آن چیزی نیست جز اساطیر الاوّلین. و مولانا نیز د ر مقام خود  
می گوید : اگر می توانید  شبیه به مثنوی بیاورید .31 این است که برخی عارفان معاصر که مثنوی را، چنانکه 
گفته شد ه، قرآن د ر زبان پهلوی می د انند ،32 می گویند : »پس صاحب مثنوی هر اد ّعا که کرد ه و تحد ّی 
به او نمود ه، د رست بود ه، زیرا که مثنوی مثل او آورد ه نشد ه و نخواهد  شد  د ر لغت فارسی، پس د لالت بر 

صد ق صاحبش می نماید «.33 

پی نوشت
اد بیات  و  برجسته تصوّف  متخصّصان  از  د رگذشت  مرد اد  1397  د ر  اخیرا  که  لوئیزون  لئونارد   د کتر   .1
عرفانی فارسی و صاحب آثار بسیاری د ر این حوزه مثل فراسوی کفر و ایمان بود . او که خود  شاعری 
باذوق و قریحه بود ، به اد بیات عشق می ورزید  و با شاعران معاصر انگلیسی زبان همچون رابرت بلِای 
مأنوس و محشور بود  و به همراه او سی غزل از حافظ را به زبان انگلیسی فصیح ترجمه کرد . او عاشق 
ایران فرهنگی بود  و می گفت: »ایران صرفا همین مسکن خاکی گذرا و وطن فعلی چند ین میلیون انسان 
نیست. زمین آب و گِلی یا وطن خاکیِ تنها نیست، بلکه عالم جان و د ل است«. )د وش د ید م که ملایک 

د ر میخانه زد ند ، رابرت بلای، لئونارد  لوئیزون، نشر مرکز، ص 6(.
2. د ر آذر سال 1376 بنابر نوشته نشریه کریستین ساینس مانیتور، اشعار مولانا د ر ایالات متّحد ه آمریکا 

پرفروش ترین کتاب بود ه است.
3. بزرگ ترین بزرگد اشت یک متفکّر مسلمان د ر قرن اخیر به مناسبت هشتصد مین سالگرد  تولدّ  مولانا 
بود  که از طرف یونسکو پیشنهاد  شد  و کشورهای مختلف بد ین منظور جلسات علمی بسیاری را برگزار 
کرد ند . د ر ایران نیز د ر آبان ماه سال 1386 کنفرانسی بین المللی د رباره مولانا برگزار شد  که البتّه خالی از 

حواشی جنجالی د ر مخالفت با برگزاری آن نبود .
4. مسابقه کشورهای ایرانی مآب د ر اثبات این که مولانا تُرك است یا تاجیک، افغانی است یا ایرانی، از 
علائم اهمیّت مولانا د ر جهان امروز و گرایش های ناسیونالیستی د ر جهان امروز است و سابقا هیچ گاه 
مطرح نبود ه است. این بحث هم اکنون د رباره د یگر عارفان و حکیمان مسلمان مثل ابن سینا، غزّالی، ابوسعید  

ابی الخیر نیز رایج شد ه است.
.5

غیــر واحــد  هرچــه بینی آن بت اســت مثنـــوی مــا د کّان وحـــد ت اســــت
                                                                                             )مولوی،1378: د  6/ 1528(
د ر این مقاله همه ارجاعات به مثنوی، بر اساس چاپ تصحیح شد ه د کتر توفیق سبحانی با این مشخصات 

است: مثنوی معنوی، تهران، 1378، انتشارات روزنه.

.6
د گـر سـود ای  راست  د کّـانی  مثنـوی د کّـان فقـر اسـت ای پسـر هـر 

                                                                                            )مولوی،1378: د  6/ 1525(



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶
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از ظنّ خود  گمان های رایج د رباره طریق تفکر مولانا

7. به نظر استاد  مطهّری مثنوی بی شک یکی از بزرگترین کتاب های جهان است؛ )جاذبه و د افعه علی، 
چ40، انتشارات صد را، 1380ص74.(

8. مثنوی، د فتر اوّل، 3982.
9. این نکته ای است که استاد  بزرگ اد بیات فارسی، بد یع الزّمان فروزانفر، که خود  از مهم ترین مشاهیر 
محقّقان معاصر آثار مولانا است به آن توجّه کرد ه، ابتد ا می گوید : »مثنوی شریف به راستی شرح غوامض 
و اسرار هستی و لبریز از حقایق وجود  و گشایند ه رازهای روح بشر و به جای مهم ترین تفسیر قرآن و 
بیان کنند ه حد یث و لطایف حکمت و نهایت سیر عقلانی امم اسلامی و وسیع ترین کتابی است که اصول 
تصوّف و عرفان را به زبانی روشن به جهت تربیت و هد ایت خلق... مملو از حکمت و معرفت و مضامین 
پخته و بکر بیان کرد ه است« ولی به اهل اد ب خاطرنشان می کند  که »اگرچه مثنوی از جهت زیبایی و 
لطافت تعبیر، یکی از آثار برجسته، بلکه د ر شمار عالی ترین منظومه های اد بی پارسی است، باز هم غایت 
بی انصافی است اگر آن را از جنس گفته شعرا و سخن پرد ازان، خاصه طبقه مد ح سرایان و هجاگویان و 
آنان که از عشق به صنعت و تکلفّات بی حاصل، د امن معنی را از کف د اد ه اند ، به شمار آوریم.« ) مقاله های 
بد یع الزّمان فروزانفر، به کوشش عنایت الّله  مجید ی، تهران، وزارت فرهنگ و ارشاد  اسلامی، 1382، ص 

13 ـ 412.(
10. رای مشهور استاد  شفیعی کد کنی د رباره عرفان و تصوف که د ر آثار متعد د  ایشان عنوان شد ه است. 
11. با استناد  به عباراتی از مولانا مثل »طلب الد لیل بعد  الوصول الی المد لول قبیح« د ر د یباچه د فتر 
پنجم مثنوی و بیان د یگری از آن د ر د فتر سوم بعد  از بیت 1406: »طلب الد لیل عند  المد لول والاشتغال 
بالعلم بعد  الوصول الی المعلوم مذموم« یا عبارت »لو ظَهَرت الحقائق بطََلتِ الشرایع« د ر همان د یباچه 

د فتر پنجم.
12. سخنان آیت الله محسن اراکی د ر همایش بین المللی مولانا د ر مرکز اسلامی د ر لند ن اثبات این 

موضوع بود . 
13. ثلاثی د یگر د ر همین محد ود ه، ثلاثی علم الیقین د ر مقام شریعت، عین الیقین )د ر مقام طریقت( و 

حق الیقین )د ر مقام حقیقت( است.
14. ذکر این نکته خالی از فاید ه نیست که هم شریعت و هم طریقت د ر زبان عربی به معنای راه است، با 

این تفاوت که اوّلی راه و آبشخوری عمومی و د ومی راهی باریک و خصوصی است.
15. این مثال ناظر است به حد یث منسوب به پیامبر)ص( د ر متون عرفانی: الشریعۀ اقوالی والطریقه افعالی 

والحقیقه احوالی و....
16. د ر فهم شریعت، و نه د ر عمل به آن، میان عرفا و فقها اختلاف نظر وجود  د ارد . این اختلاف را مرحوم 
استاد  مطهّری )آشنایی با علوم اسلامی، کلام و عرفان، صص 81 ـ 80( اجمالًا چنین بیان می کند . »عرفا 
و فقها متّفق القولند  که شریعت، یعنی مقرّرات و احکام اسلامی مبنی بر یک سلسله حقایق و مصالح است. 
فقها معمولًا این مصالح را به اموری تفسیر می کنند  که انسان را به سعاد ت، یعنی حد ّ اعلای ممکن 
استفاد ه از مواهب ماد ّی و معنوی، می رساند  ولی عرفا معتقد ند  که همه راه ها به خد ا منتهی می شود  و 
همه مصالح و حقایق از نوع شرایط و امکانات و وسایل و موجباتی است که انسان را به سوی خد ا سوق 
می د هد  و... از نوع منازل و مراحلی است که انسان را به مقام قرب الهی و وصول به حقیقت می رساند «.

17. واعظ کاشفی سبزواری )وفات 910( براساس همین سه جنبه یا رکن شریعت، طریقت و حقیقت، 
ابیات مثنوی را د ر کتاب خویش که اوّلین منتخب موضوعی مثنوی به نام لبّ لباب است، به تناسب، کنار 
هم چید ه و نظم و ترتیب د اد ه است. لبّ لباب د ارای سه عین )چشمه( است: عین اوّل جامع اطوار شریعت، 
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پی نوشت

عین د وم مخزن اسرار طریقت و عین سوم مطلع انوار حقیقت است.
از خاطر د ور نکرد  که رند ی حافظ که مقام  باید   نیز  را د ر خواند ن غزلیّات حافظ  این نکته مهم   .18
والای عرفان است مستلزم انکار و تقبیح مقامات عابد ی و زاهد ی د ر مراتب پایین تر نیست بلکه صعود  
به مرتبه ای بالاتر از این د و و نگاه از آن جایگاه عالی است. عارفان مسلمان د ر تفکیک این سه مقام از 
یکد یگر توجّه د اشتند . حتّی فیلسوفی عقلی مشرب همچون ابن سینا وقتی می خواهد  مستقیما وارد  مبحث 
با عنوان »فی  این کتاب  انتهای کتاب فلسفی اش الاشارت والتنبیهات شود ، د ر نمط نهم  عرفانی د ر 

مقامات العارفین« به د قّت جایگاه عابد  و زاهد  و عارف را د ر سلوك الی الّله  نشان می د هد .
19. د ر این منزل و مقام است که مولانا عاشق و شاعر حقیقی می شود ، چنانکه سلطان ولد  فرزند  مولانا 

گوید :                                          
ــد  ــاعر ش ــق ش ــی ز عش ــیخ مفت گشــت خمــار اگرچــه زاهــد  بـُـد ش

20.ـ احیاء علوم الد ّین غزّالی که از مهم ترین و مفصّل ترین و اوّلین کتاب ها د ر اخلاق و سلوك عرفانی 
است، بنابر تحقیق مرحوم استاد  فروزانفر، یکی از کارآمد ترین منابع مثنوی مولانا است.

21. مولانا پس از اینکه با شمس د ید ار کرد  عشقش غلبه کلیّ یافت به نحوی که د ر د یوان شمس تجلیّات 
آن را می بینیم. اگر مثنوی و غزلیات شمس را مقایسه کنیم همین را می بینیم. مواجید ، شور و عشقی که 
د ر غزلیات شمس وجود  د ارد  با مثنوی قابل مقایسه نیست. چون غزلیات شمس حاکی از احوال عاشقی 
است د ر مقام وصل که سر از پا نمی شناسد ؛ حال آنکه مثنوی راه سلوك را پلهّ پلهّ نشان می د هد . د ر 
این باره یکی از عرفای بزرگ معاصر مثالی زد ه و فرمود ه: »اشعار مثنوی مانند  نم نم بارانی است که بر 
کوه و د شت و بیابان و همه می بارد  و هرکد ام را به اند ازه استعد اد  خود  خرّم و سرسبز و شاد اب می گرد اند  
ولی د یوان غزلیاتش همچون تند باد  و طوفان بسیار شد ید ی است که همه گیاهان سرسبز و شاد اب را 
سوزانید ه و با خود  می برد  و د ر د ریا محو و نابود  می سازد . مثنوی نظر به مراتب کثرات و این عالم د ارد  
ولی د یوان او فقط به وجهه وحد ت ناظر و... است«. از کلمات حاج سلطانحسین تابند ه گناباد ی مند رج 
د ر: خورشید  تابند ه، شرح احوال و آثار جناب حاج سلطانحسین تابند ه، چاپ سوم، حاج علی تابند ه، تهران، 

1383، ص 471.
22.»جاهلان متنسّک« تعبیری است که حضرت علی )ع( د رباره گروهی از پیروان خویش که می فرماید  

کمرشان را شکستند  )قَصَم ظَهری( به کار برد .
23. شمس الد ین افلاکی نیز د ر مناقب العارفین از مولانا نقل می کند  که گفت: »هر که به سخنان عطّار 
مشغول شود ، از سخنان حکیم سنایی مستفید  شود  و... هر که سخنان سنایی را به جد ّ مطالعه کند  به سرّ 

سنای سخن ما واقف شود .«
24. اکنون نیز از مخالفین عرفان، آنها که د ر اد ّعای خویش صاد ق هستند ، میان تصوّف و عرفان تفکیک 
نمی کنند . برای مثال از میان حوزویان و مراجع تقلید  مخالف می توان به فتوای آیت الّله  صافی گلپایگانی 
د ر رد ّ سخنان آقای د کتر غلامحسین ابراهیمی د ینانی د رباره سماع مراجعه کرد  که می گوید : »به هیچ وجه 
مستند  شرعی ند ارد . باید  بد انید  »افراد ی که به اصطلاح عرفا« نامید ه می شوند  اکثریّت د ارای انحرافات 
فکری و عقید تی و روش های خرافی می باشند  و گفتارها و سخنانی د ارند  که با نصوص قرآن مجید  و 
احاد یث شریفه مخالفت د ارد .« سایت: www.Ebne Arabi.com و از میان د انشگاهیان به مطالب 
آقای د کتر یحیی یثربی د ر مهرنامه که می گوید : »بر خلاف تصور عوام، عرفان و تصوّف یک مکتب 
هستند  و نام رسمی این مکتب تصوّف است و تا به حال هیچ گاه د ر متون معتبر و غیرمعتبر این د و از هم 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

142

از ظنّ خود  گمان های رایج د رباره طریق تفکر مولانا

جد ا نشد ه است«. آیت الّله  صافی گلپایگانی جزو مراجعی است که از مخالفین سرسخت مولانا است. وی 
به هنگام برگزاری مراسم بزرگد اشت مولوی د ر تهران د ر سال 1386 با مخالفت شد ید  گفت: »افراد ی 
که کنگره بزرگد اشت مولوی را د ر ایران برگزار کرد ه اند  و آن حرف ها را بیان نمود ند ، باید  از امام زمان 

خجالت بکشند «.
25. مثنوی، ذیل بیت 3162. مولانا د ر شرح این عنوان می گوید :

بود  عـاد ت  چنــان  را  ایــن شنـیــد ه باشــی ار یــاد ت بــود پـاد شـاهـان 
ایســتند  پهلوانــان  ز آن کـه د ل پهـلـوی چپ باشد  به بنـد د ســـت 
راست د ست  بر  قلم  اهل  و  زان که علم خط و ثبت آن د ست راستمُشرف 
د هند  موضع  رو  پیش  را  کــآیـنــه جان انـد  و ز آیینـه بـِـه انـد صـوفیـان 
خـوب روی  باشـد   آیینـه  صیقــل جــان آمــد  و تقـوی القلوبعـاشــق 

چنانکه از بیت اخیر برمی آید  او صوفیان را کسانی می د اند  که فطرت پاك د ارند . مثنوی، 1/ 3169 - 3163
 مثنوی 6 /183 - 163

26. د ر ابیات قبل از ابیات مذکور)162 - 161(، مولانا، این مسأله را این گونه طرح می کند  که هر جانی 
استعد اد  د رك شِکّر وجود  اولیا را ند ارد . او می گوید :

لیــک خــر آمــد  بــه خِلقــت کَه پسََــند از خــرِ عیســی د ریغــش نیســت قنــد 
پیــشِ خـــر قِنطــــر شــکّر ریختـــیقنـــد ، خــر را گـــر طــرب انگیختــی

27. این بیت د ر بعضی از نسخ قد یمی مثنوی د ر د فتر پنجم، د ر ذیل عنوان: »بیان آن که عطای حق و 
قد رت موقوف قابلیت نیست...«، حد ود  ابیات 5 ـ 1550 آمد ه است.

28. هفت اورنگ، سبحه الابرار
29. این قول مشهور مارتین هید گر است که منشاء نظرها و بحث های فراوانی شد ه است. پیش از وی، 

فیلسوف د یگر آلمانی، هگل، با مباد ی و مقاصد  د یگر گفته بود : هنر مرد ه است.
30. و انِ کُنتم فی ریب ممّا نزّلنا علی عَبْد نا فأتوا بسورۀ مِن مِثله )بقره، 23(، چند  آیه شبیه این آیه د ر 

قرآن وجود  د ارد .
31. این که مثنوی مولانا کتابی عاد ّی نیست مورد قبول بسیاری د یگر از اهل نظر، از عارف و روشنفکر و 

اد یب، بود ه است. مثلًا اقبال لاهوری د رباره مثنوی گوید :
است فـاش گویم آن چه د ر د ل مضمر است د یگر  چیزی  نیست  کتابی  این 
شود  چون به جان د ر رفت جان د یگر شود  د یگر  جهان  شد   د یگر  چو  جان 

)نامه افغانی با ملتّ روسیه، جاوید نامه، ابیات 8-37(
32.د ر ابیاتی مشهورکه د رباره مثنوی گفته شد ه است از قبیل:

جناب عالی  آن  که  نمی گویم  کتــاب من  د ارد   ولی  پیغمبــر  هست 
مـولــوی مـعنــوی  پهلـوی مـثـنــوی  زبـان  د ر  قــرآن  هسـت 

یا خود  مولانا که مثنویاش را چون قرآن مد ّل می خواند :
مـد لّ قرآن  چو  مـا  مضلّ مثنـوی  را  بعضی  و  بعضی  هاد ی 

سعاد ت  فلک  سلطان  کتاب  د ر  ثانی،  نورعلیشاه  ملّاعلی  حاج  مرحوم  عالم،  عارف  را  مطلب  این   .33
می گوید  )مند رج د ر سعاد تیه، آقا عبد الغفّار اصفهانی، ص 79(.
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منابع

منابع
ـ آنه ماری شیمل، )1387(، مولانا، د یروز، امروز، فرد ا، ترجمه محمّد  طرف، انتشارات حکمت، تهران.

ـ تابند ه، حاج علی، )1383(، خورشید  تابند ه، شرح احوال و آثار جناب حاج سلطان حسین تابند ه، چاپ سوم، 
تهران.

ـ لوئیزون، لئونارد ، )   (، د وش د ید م که ملایک د ر میخانه زد ند ، رابرت بلای، لئونارد  لوئیزون، نشر مرکز،
ـ مولوی، جلال الد ین، )1387(، مثنوی معنوی، بر اساس چاپ تصحیح شد ه د کتر توفیق سبحانی، تهران، 

1378، انتشارات روزنه.
مولوی، جلال الد ین، )1386(، کلیّات شمس، بر اساس چاپ بد یع الزمان فروزانفر، هرمس، چ2.
ـ مولوی، جلال الد ین، )1348(، فیه مافیه، تصحیح بد یع الزمان فروزانفر، انتشارات امیرکبیر، چ2.

ـ مطهری، مرتضی، )1380(، جاذبه و د افعه علی، چ40، انتشارات صد را.
ـ مطهری، مرتضی، )  (، آشنایی با علوم اسلامی، کلام و عرفان.

این مطلب را عارف عالم، مرحوم حاج ملّاعلی نورعلیشاه ثانی، د ر کتاب سلطان فلک سعاد ت می گوید  
)مند رج د ر سعاد تیه، آقا عبد الغفّار اصفهانی، ص 79(.
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استعاره شمس و جایگاه آن 
د ر تبیین حقیقت از منظر مولوی

                                                                                                               اعظم پورشکوری پناهی1 
                                                                                                               حجت الله جوانی2 

چکید ه
جلال الد ین محمد  بلخی، مشهور به مولوی، د ر آثار خود  به وفور از عناصر نماد ین و استعاره ای برای تبیین 
حقیقت مطلق استفاد ه نمود ه است. شمس برای او علاوه بر اشاره به کاربرد های فیزیکی و واقعی اش، 

نماد های برجسته ای برای اشاره به واقعیت متعال و حقیقت غایی است. 
     مولوی شمس را به معانی متفاوتی نظیر، انسان کامل، رمز حق تعالی، اسما و صفات حق، وحد ت 
وجود و عشق به کار برد ه است. هد ف غایی او بیان حقیقت مطلق د ر قالب تعبیر شمس است. او همچنین 

برای نیل به مفهوم غایی فنا و هد ف نهایی سیر وسلوك از این اصطلاح استفاد ه نمود ه است.
واژگان کلید  ی: مولوی، شمس، وجود  مطلق، حقیقت غایی، فنا.

1. کارشناس ارشد  اد  یان و عرفان، د  انشگاه الزهرا)س(                                 
2. هیئت علمی د  انشگاه الزهرا، گروه اد  یان و عرفان                                                
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مقد مه، نگاهی اجمالی به جهان نگری مولوی 

مقد مه 
د ر عرفان اسلامی پیوند  بین زبان عرفان و عناصر استعاری امری مشهود  و بد یهی است. اد بیات عرفانی 
همواره با راز عجین بود ه و د رك مفاهیم آن به اشنایی با اصطلاحات تخصصی و واژگان خاص اش منوط 

است. به همین د لیل این مکتب با نماد ها و سمبل ها، خود  نشان محکمی بر این اد عا است.
       د ر اد بیات عرفانی برای فهم و د رك افکار انتزاعی و عمیق مربوط به هستی و بیان تجربه های زیسته ی 
عرفانی همواره از نماد ها، استعاره ها و تمثیل ها استفاد ه شد ه است. مولانا جلال الد ین محمد  بلخی با تأسی 
جستن به اد بیات قرآنی و همچنین با عنایت به تجربه های والای عرفانی اش و نظر به صعوبت بیان این 
تجارب به زبان عاد ی و متد اول، مباد رت به استفاد ه از استعاره ها، نماد ها، تمثیل ها و بیانات رمزی نمود ه است. 
وی از آن ها برای بیان د رك و د ریافت خویش از حقیقت یا وجود  مطلق بهره گرفته است. د ر واقع می توان 
گفت که از نگاه مولوی، برای بیان تجارب زیسته عرفانی، استفاد ه از عناصر و پد ید ه های طبیعی و رنگ و 

بوی تمثیلی بخشید ن به آن ها و استفاد ه از استعاره ها و نماد ها امری بد یهی می نماید .
     د ر این میان مثنوی معنوی جلوگاه به کار بستن تمثیل ها، استعاره ها و نماد های عرفانی است مولانا 
از نماد ها برای بیان اند یشه های ژرف خود  بهره می جوید  تا رازهای وجود ی وهستی شناسانه مورد  تجربه  
خود  را برای پسینیان به میراث بگذارد  و به همین سبب معتقد  بود  که او هموار کنند ه راه برای راهروان 

آتی است:

ــی رســد هیــن بگــو کــه ناطقــه جـــو می کنــد  ــا آب ــد  م ــی بع ــه قرن ــا بـ ت
ــود گــر چــه هــر قرنــی ســخن آری بــود  ــاری ب ــالفان ی ــت س ــک گف لی

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 443( 

     د رست است که این همانی شمس تبریزی یا خورشید  )شمس( هر چند  ظاهرا از راه هم سانی لغوی 
صورت گرفته و متباد ر شد ه است، مولانا ناخود  آگاه یا خود  آگاه، شمس تبریزی را به خورشید  و از آن طریق 

به مفهوم خد ا نزد یک می کند  )شمیسا، 176:1389(.
      این پژوهش د ر پی بررسی این مسائل د ر آراء، سخنان و اشعار مولاناست تا پاسخ گوی سوالات زیر 

د ر این زمینه باشد .
- از منظر مولانا رابطه میان نماد  شمس و وجود  مطلق، چگونه ما را د ر د رك حقیقت یاری می نماید ؟

- چگونه با استفاد ه از عناصر مربوط به استعاره خورشید ، می توان رسید ن به فنا را تبیین نمود ؟
به نظر می رسد  نماد  شمس می تواند  جایگزینی اد بی و استعاره ای د ر تبیین حقیقت باشد .

مولانا ظاهراً شمس را به نحوی توصیف می نماید  که مفهوم فنا با آن پیوند  بسیار ژرفی پید ا می کند .

نگاهی اجمالی به جهان نگری مولوی 
از نظر محققان عرفان شناس معاصر، استعاره و کاربرد  آن د امن گسترد ه ای د ارد  و به ویژه د ر شعر مولوی 
آشکار است که بهترین و زیباترین تصویرهای ذهنی د ر قالب استعاره بیان می شود  و هنرمند  به وسیله 
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استعاره شمس و جایگاه آن د ر تبیین حقیقت از منظر مولوی

نماد  و استعاره است که می تواند  جهان د لخواهش را تصویر کند  و آن را قابل د رك سازد . د امنه  استعاره 
و کاربرد  نماد  د ر شعر مولوی بسی وسیع است وی امور حسی، جماد ات، امور معنوی و د یگر چیزها را 

به حوزه استعاره وارد  کرد ه است )گولپینارلی،242:1388(.
     بی شک، مولانا جلال الد ین بلخی رومی نه فقط به خد ا عقید ه ی راسخ د ارد ، بلکه جهان نگری خود  
را د ر پیرامون کانونی که نامش »خد ا« است متبلور می سازد . از این رو، می توان کل جهان نگری او را 
مجموعه ی پاسخ هایی د انست که وی به پرسش هایی که د رباره خد ا پرسید نی اند  می د هد . برای کشف 

جهان نگری مولانا کافی است که جواب های او را به برخی سوالات بیابیم )ملکیان،301:1389(.
     از د ید گاه مولانا، جهان آفرینش، جهان طبیعت و انسان، آینه ای است که جمال حق د ر آن منعکس 
گرد ید ، تا چشمان د رون بین را به سوی عظمت، جلال وجمال مطلق هد ایت کند  )حسن زاد ه، 110:1388(.

     مولانا د ر عین این که همه چیز را د ر کائنات شاهد ی برای وجود  خد اوند  می د اند  د ر بحث از غیرممکن 
بود ن شناخت خد اوند  می گوید :

عقل آن است که همواره شب و روز مضطرب و بی قرار باشد ، از مکر و جهد  و اجتهاد  نمود ن 
د ر اد راك باری ـ اگرچه او مد رك نشود  و قابل اد راك نیست ـ عقل همچون پروانه است و 
معشوق چون شمع، هر چند  که پروانه خود  را بر شمع زند  بسوزد  و هلاك شود . اما اگر پروانه 
آن است که هرچه بر او آسیب  آن سوختگی و الم می رسد ، از شمع نشکیبد  و اگرحیوانی باشد  
مانند  پروانه خود  را بر نور شمع می زند  و پروانه نسوزد ، آن نیز شمع نباشد . پس آد می که از 
حق بشکیبد  و اجتهاد  ننماید  او آد می نباشد ، و اگر تواند  حق را اد راك کرد ن آن هم حق نباشد .

     بنابراین انسانی که بتواند  بد ون خد ا زند گی کند و هیچ کوششی هم برای شناخت خد ا نکند ، یک 
انسان واقعی نیست. اگر بتواند  خد ا را د ر یابد ، آن گاه آن خد ا، خد ا نیست. پس انسان واقعی کسی است 
که هرگز از کوشش بازنمی ایستد  و برای همیشه بد ون وقفه گرد  نور جمال و جلال الهی می گرد د  و خد ا 
آن است که انسان را می سوزاند  و نابود  می کند و هیچ عقلی قاد ر به د ریافت او نیست )شیمل،98:1378(.

      مولانا د ر غزلیات د ر مورد  شمس تبریزی آن قد ر سخن گفته است که می توان از آنها کتابی پرد اخت، 
از همه جالب تر آنجاست که او را صراحتا )با توجه به اید ه ی انسانی ـ خد ایی( خد ا خواند ه است.

خـد ایم«تو آن نـوری که با موسی همی گفت: من،  خد ایم  من،  »خد ایم 
شمایم«بگفتم »شمس تبریزی! کیی؟« گفت: من،  شمایم  من،  »شمایم 

                                                                                                      )مولوی، 1391: 590(

     د ر مورد  آغاز شاعری مولانا، هر چند  تذکره ها صراحت ند ارند ، ولی از قراین برمی آید  که پیش از د ید ار 
با شمس الد ین، قریحه و ذوق شاعرانه د ر وجود  مولانا پنهان بود ، چنان که آتش د رون سنگ پنهان است 
گویی د وری شمس، جرقه ای بود  که سبب شد  غزل های خروشان چون شراره زبانه کشد  و مثنوی از 

همان روز آغاز شد  )نعمانی،27:1382(.
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نگاهی اجمالی به جهان نگری مولوی 

      غزلیات مولانا که معروف به کلیات یا د یوان شمس است، مولانا د ر پایان و مقطع بیشتر آنها )یعنی به 
جز غزل هایی که به نام صلاح الد ین زرکوب وحسام الد ین چلبی ساخته و مجموعا صد  غزل بیش نیست. 
یا آن چه تنها لفظ خاموش یا خمش کن و مراد فات آن به ند رت د ر مقطع ذکر شد ه( به جای ذکر نام یا 
تخلص خود  و بر خلاف معمول شعرا، به نام شمس تبریزی تخلص می کند ، چنان که هر گاه کسی از 
روابط مولانا و شمس مطلع نباشد  گمان می کند  که شمس یکی از غزل سرایان فارسی بود ه و این ابیات 

نغز نظم کرد ه اوست، د ر صورتی که هیچ کس او را به سمت شاعری نمی شناسد .
     بی گمان سبب این قضیه آن است که شور و بی قراری مولانا و د ر حقیقت شاعری و غزل سرائی او بر 
اثر عشق و اراد تی که به شمس د اشت، آغاز شد ه و آن عالم د ین د ر پرتو عنایت وی زبانی گیرا و نفسی 
گرم یافته و به شاعری آشنا گرد ید ه بود. مولانا که پیوسته چشم از سبب د وخته و به مسبب گماشته د اشته، 
اشعار خویش را که نتیجه تلقین شمس و الهام عشق اوست به نام وی یا با نام د یگر خود  که شمس باشد  
آراسته گرد انید . بر حسب اشارت خود  مولانا این غزلیات نتیجه وجد  و حال است و اغلب از سرمستی و 
د ر حالت بی قراری گفته شد ه و یاران و مرید ان آنها را می نوشته اند . همین معنی از گرمی، سوزند گی، 
پستی و بلند ی اشعار که حاکی از عد م التفات است، محسوس و مشهور می گرد د  )فروزانفر،148:1376(.

      مولانا د ر د یوان شمس از صفاتی یاد  می کند  که مناسب و خاص حق است؛ از جمله: رحمت بی منتها، 
قبله امید ، مطلب و طالب، منتها و مبتد ا، حاجب خورشید ، روا کنند ه ی حاجات و ... )ابوالقاسمی،327:1383(.

ای آتـشی افـروخته، د ر بـیشه ی اند یشه هـا!ای رستخیز ناگـهان! وی رحمت بـی منتها!
مطلب تویی،طالب تویی، هم منتها، هم مبتد اخورشید  را حاجب تویی، اومید  را واجب تویی

                                                                                                        )مولوی، 1391: 76(

      مولوی تمام اجزای هستی را مملو از معنا می یابد  و معنا را به تعبیر استاد  خویش، شمس تبریزی همان 
خد ا می د اند . جهان د و قطبی د ر هستی شناسی مولوی گاهی جای خود  را به یک هستی بسیط و ساد ه 
می د هد  که از بطن های مختلف تشکیل شد ه است. مولوی د ر هستی »فصلی« نمی بیند  وتمام پهنای 
هستی د ر نگاه او محل »وصل« با خد اوند ، و بنابراین جای جای آن پر از معنا است )بشیرپور،91:1391(.

     د ر بعضی ابیات مولانا، آفتاب، »خورشید « با قرینه ای همراه است که د ر تلقی رمزی مولانا از آن، 
ترد ید ی باقی نمی گذارد . ترکیبات اضافی خورشید  ازل، آفتاب کون و مکان و تصریح بر نه شرقی و 
نه غربی بود ن آن که برگرفته از آیه نور و از صفات نور خد است و مهم تر از همه، اضافه های تشبیهی 
آفتاب صورت و  بین  بینش، ذهن و خیال مولانا  خورشید  حق و خورشید  خد ا، نشان می د هند  که د ر 
خورشید ی که سر چشمه انوار پید ا و ناپید است، پیوند ی رمزی و رازآلود  وجود  د ارد  که د ریافت و شهود  آن 

منوط به برخورد اری از چشم نهان بین است )مشتاق مهر،352:1390(.
      شمس د ر میانه تمامی صور خیال، تشبیه یا استعاره د لخواه مولوی است، بیش از همه بد ان سبب که با 
نام معشوق عرفانی او شمس الد ین ترکیب می یابد و به عبارت قرآنی »والضحی« »قسم به صبحگاه« که 
نخستین شاعران صوفی آن را برای د رخشند گی سیمای پیامبر اسلام بسیار به کار برد ه اند ، سرشت قرآنی 
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این تشبیه را به د ست می د هد . د ر آیه قرآنی سرآغاز سوره والضحی به این مقصود  اشاره می شود . از این آیه 
عموماً د ر حلقه های صوفیه برای توصیف پیامبر استفاد ه می شد ؛ د ر هر حال مولوی آن  را با شمس الد ین نیز 
پیوند  می د هد ، زیرا نور ازلی محمد ی که همان نور الهی است د ر وجود  او به روشنی تمام منعکس می شود . 

این همان سوره ای است که خورشید  معجز نشان صبح ازل صحبت می کند  و آنجا می گوید :

تیـــغ خـــورشید  از ضـــیا باشــد  یقینکین حســام و این ضیا یکّیســت هین
                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 546(

     ضیاء تعبیری است که قرآن برای آفتاب می آورد  و »حسام« به معنی شمشیر است ترکیب این د و 
خوانند ه را به یاد  اشعه خورشید  می اند ازد  که هر چیز د ون از خود  را نابود  می سازد؛ خواه برف باشد  که زمین 
یخ بسته، افسرد ه و بی عشق را می پوشاند  و خواه صبح کاذب خاکستری رنگ و ضیاءِ حق، همان یعنی 
خورشید  حقیقت که جلوه د یگری از شمس الد ین، یعنی معشوق کامل است. از این رو همان معجزات که 

از شمس و خورشید  سرمی زند  از او نیز به ظهور می رسد : 

یاقوت های کوهستان ها قد رت او را د ر تغییر رگه های معد نی به جواهر گرانبها اثبات می کند ، 
وقتی به باغ ها می نگرد ، آن »باغ ها از خند ه مالا مال« می شوند . زیرا سنگی که خورشید  
بر او بتابد ، صفات خورشید  را به خود  جذب می کند . آد می نیز بر اثر تاثیر آفتاب الهی، آن 
آفتابی که د ر شمس الد ین و ضیاءِ حق تجلی یافت، صافی می شود  و با پیروی از حد یث 
نبوی تا اند ازه ایی به صفات الهی متصف می گرد د  تا آن که هم چون ظرفی شفاف می شود  
که می توان از »پشت و روی او وصف خور« یا نور الهی را مشاهد ه کرد  )شیمل،1375 

.)96-95:

تجلی الهی به مثابه خورشید 
خورشید  وآفتاب یکی از کانون های مهم اند یشه و تخیل مولانا و به تبع آن ها از مهم ترین رمزهای شعر 
اوست، ذکر نام خورشید  د ر اشعار، مولانا را به بستری از تد اعی ها می کشاند  که د ر مسیر خود  از فروغ 
باطنی یا نور جان مرد  عارف ـ که واسطه شهود  غیب است ـ نور افشانی عشق و مهم تر از این ها شمس 
تبریزی می گذرد  و د ر نهایت به د ریای نور می پیوند د  که سخن گفتن از آنها نه تنها برای مولانا، که برای 
هیچ کس میسر نیست. آشنایی با شمس و د لتنگی عمیق به او، به مفهوم خورشید  د ر تخیل مولانا ژرفایی 
به وسعت خد است و محبوبیت خاصی د ارد ، اما چنان که عشق مولانا د ر د لبستگی به شمس، محد ود  نماند ، 
مفهوم رمزی خورشید  نیز د ر ذهن و تخیل مولانا تا ایجاد  پیوند  بین نور روحانی شمس و نور هستی گستر 

و فراگیر حق تعالی، پویایی و فراخی یافت )مشتاق مهر، 1390: 350(.
      مولانا د ر آثار جـاود انه و روحـانی خویش از به کارگیری استعاره شمس د ر معانی مختلف آن چه 
د ر بیان وجود  مطلق و چه د ر بیان آفتاب طبیعت و چه د ر بیان واژه ای برای نامید ن خود  و چه د ر بیان 

عظمت شمس تبریزی د ریغ نکرد ه است. مولانا د ر فیه ما فیه می گوید : 
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تجلی الهی به مثابه خورشید  و خد ا مفهوم اصلی رمز خورشید 

پس د رست است که انسان عبارت از اند یشه است، باقی استخوان و ریشه است. کلام 
هم چون آفتاب است. همه آد میان گرم و زند ه اند  از او و د ایماً آفتاب هست و موجود  است و 
حاضر است و همه از او د ایماً گرم اند . الّا آفتاب د ر نظر نمی آید  و نمی د انند  که از او زند ه اند  و 
گرمند . اما چون به واسطه لفظی و عبارتی، خواهی شکر خواهی، شکایت خواهی، خیرخواهی، 
خواهی شر، گفته آید ، آفتاب د ر نظر آید . هم چوکه آفتاب فلکی که د ایما تابان است، اما د ر 
نظر نمی آید  شعاعش، تا بر د یواری نتابد . هم چنان که تا واسطه حرف و صوت نباشد ، شعاع 
آفتاب سخن پید ا نشود ، اگر چه د ایماً هست. زیرا که آفتاب لطیف است و »هو لطیف«. 

کثافتی می باید  تا به واسطه آن کثافت، د ر نظر آید  و ظاهر شود  )مولوی،172:1390(.

خد ا مفهوم اصلی رمز خورشید 
از نوری وصف ناپذیر سرشار می کند .  او را  خورشید  حق از مشرق جان مرد  عارف، سرمی زند  و د رون 
همچنان که خورشید  از شد ت پید ایی ناپید است، ناپید ایی حق تعالی نیز از شد ت ظهور اوست. همان گونه  
که د ر چشم خلق، نزد یکی بیش از حد  آفتاب را برنمی تابد ، پنهانی او نیز به سبب ضعف بصیرت آد می 
است تابید ن خورشید  سحرگاهی بعد  از تیرگی شب، برای مولانا تد اعی کنند ه تجلی حق و پد ید  آمد ن 
عالم هستی بعد  از ظلمت نیستی است؛ اما این هست، خود  از یک جهت حجابی است که نور حق و وجود  
حقیقی او را از د ید ه ها پنهان می کند ؛ بد ین سبب شهود  نور او تنها با رفع حجاب صورت میسر است. مرد م 
کور د ل و د نیا پرست، خفاش صفت، به ظلمت صورت، بسند ه می کنند  و خود  را از د ریافت فروغ جان پرور 
خورشید  حق محروم می سازند  ولی مرد  عارف به واسطه د ید ه ای که د ر نتیجه تهذیب نفس و تصفیه د ل 
د ر جان او، گشود ه شد ه است، د ر آن سوی آفتاب صورت، خورشید ی می بیند  که آفتاب آسمان آیینه سان 
نور او را باز می تابد . زند گی روحانی و سلوك معنوی مرد  عارف، کوششی است برای گشود ن روزنه ای 
د ر جان خویش به سوی آن منبع لایزالی نور. به سبب همین پیوند  و ارتباط د رونی با خورشید  نهان است 
که مرد  عارف خود  چراغ، ستاره و حتی آفتابی می شود  که به د یگران نور می بخشد  و راه آنان را روشن 

می کند  )مشتاق مهر، 1390: 351(.
     د ر بعضی موارد  آفتاب رمزی است برای شمس الد ین تبریزی و گاه به معنی اصلیش آمد ه و د ر برخی 
موارد  آفتاب که به معنی اصلی آمد ه رمزی است برای وجود  بسیط و حضرت حق و یا نشانه ای از آن انسان 

کامل است ولی د ر بعد ی عرفانی و وحد ت وجود ی.

کوری آن که گوید : ظل از شجر جد استد ر ظل آفتاب تـو چـرخی همی زنیم
                                                                                                      )مولوی، 1391: 229(

     از سیاق غزل و ابیات معلوم می شود  که مخاطب شمس الد ین تبریزی است اما جد ا نبود ن سایه از 
آفتاب و یا سایه از د رخت رمزی است از وحد ت وجود ، این گونه ابیات د ر موارد  د یگر هم آمد ه که از لفظ 
خورشید  که به صورت رمز به کار رفته نمی توان فهمید  که مراد  وجود  خد است یا شمس. گاه آفتاب رمزی 

است از بید اری د ل و د ر عین حال وحد ت وجود  حضرت حق )فاطمی229:1379(.
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نه شبم نه شب پرستم که حد یث خواب گویمچـــو غــلام آفتابــم هــم از آفتــاب گویــم
ــه طریــق ترجمانــی پنـــهان از او بپـرسم بـه شما جـواب گویمچــو رســول آفتابــم ب
نه به شب طلـــوع ســازم نه ز ماهتاب گویمچــو ز آفتــاب زاد م بــه خــد ا کــه کیقبــاد م

                                                                                                      )مولوی، 1391: 620(

آفتاب د لیل آفتاب
یکی از مصاد یق کار برد  آفتاب د ر اند یشه مولوی، بیان حجیت »آفتاب« و به نوعی بد یهی شمرد ن آن د ر 

گونه ای استد لال است. مولانا د ریکی از ابیات به این مضموم می پرد ازد  و می گوید : 

ــابآفـتـــاب آمـــد  د لیـــل آفـتـــاب ــد  از وی رو مت ــت بای ــر د لیل گ
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 10(

     روشن بینی ذهن مولوی را احاطه کرد ه است؛ د ر نتیجه هستی د ر ذهن او نماند ه است. آن چه هست 
طلوع خورشید ی است که نور افشانی می کند . یا آنجا که می گوید:

هیچ کس از آفتاب، خط و گواهان نخواستیوسف کـنعانی امَ روی چـو مـاهم گواست
                                                                                                      )مولوی، 1391: 234(

      د ر این غزل نمی توان گفت آن که می گوید  یوسف کنعانیم، مولوی د ر مقام عاشق است. این پاسخ 
حق است شمس د ر مقام معشوق و یا مولوی د ر مقام معشوق که د ر این صورت با شمس، حق و فرامن 
خویش هم هویت است. این ابیات را می توان به حق نسبت د اد  چون مضمون آنها آشکار بود ن حق است 
که مثل آفتاب خود  د لیل هستی خود  است. احتیاج به اثبات هستی او از راه د لیل عقلانی نیست. چنان که 
بر هستی قمر، جنبش و زیبایی و فروغ او، بر هستی آسمان د رخشش ستارگان، بر گل و گلزارها، رنگ 
و بوی آنها د لیل است. این نکته ای است که مولوی بارها اشاره کرد ه است و د ر فیه ما فیه هم به صراحت 

اشاره می کند  که او بی د لیل اثبات است )پورنامد اریان، 22:1388(.
      یکی از ویژگی های ذره از ابتد ای ظهور د ر اد ب فارسی، کوچکی و گاهی حقارت اوست د ر برابر 
آفتاب که د ر جایگاه و عظمت است. ذره و آفتاب، عاشق و معشو ق اند ؛ عاشق و معشوق الهی، یکی نماد  
کوچکی و د یگری رمز کمال؛ اگر ذره آفتاب می شود  به این خاطر است که راه نور و سیر و سلوك عرفانی 

را طی کرد ه است و د ر آفتاب فنا گشته و حال خود  آفتاب است )قیومی، 1388: 20 - 19(.
      زمانی که د ر قرآن گفته می شود  »خد ا نور است« منظور نور ماد ی و تجربی نیست، بلکه بد ین 
معنی است که ذات خد اوند  روشن کنند ه است و روشنایی هر چیزی د ر پرتو ذات اوست و از این که 
خد ا روشن و پید است ولی کسی یا چیزی او را روشن یا پید ا نساخته است، پس می توان گفت »خد ا نور 
است«. زرین کوب نیز وقتی از رابطه شمس و مولانا سخن می گوید  به نورانی بود ن این ملاقات اشاره 
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کرد ه و می گوید :

مولانا د ر یک لمحه د ر مشاهد ه این د رویش بیگانه چنان پند اشت که گویی »الله« را د ر 
این صورت، د ر این کسوت ود ر این جلوه د ر تجلی می یابد  و د ر این تجربه شهود ی، سیمای 
آن کس که سبحانک ما عرفناك گفت با سیمای آن کس که سبحانی ما أعظم شأنی سر 
د اد  به هم د رآمیخت. از آن میان هم سیمای سؤال کنند ه ناشناس با تلألو خیره کنند ه ای د ر 
پیش چشم وی ظاهر شد . د ر این تلألو روحانی، پیر مرد  غریبه د ر خاطر وی به یک تجلی 
الهی تبد یل شد  به شبح نورانی یک موجود ی ایزد ی مبد ل شد که از فاصله د ور و آکند ه از 
ورطه های هول و خطر، او را پله پله به ملاقات خد ا می برد  به لقای رب که وی تا این هنگام 

همه عمر بد ان امید  ورزید ه بود )زرین کوب، 109:1377(.

     مولانا د ر وجود  شمس تجلی نور و تجلی ذات را که به چشم د یگران نمی آمد  مشاهد ه می کرد  و 
متابعت بی قید  و شرط از اشارت و ارشاد  او بر خود  لازم می شمردو خلوت با او را خلوت با خد ا می یافت. 
آن چه را که مولوی می ستاید ، تنها خورشید  د رخشان و فیض بخش نیست، بلکه آن نور شفقی است 
که ثمر به بار می آورد  و عالم وجود  را از خوشبختی و سعاد ت سرشار می سازد ؛ او از نیروی مهیب و توان 
ویرانگر این خورشید  نیز نیک آگاه است. این خورشید  هم هول انگیز است و هم د لربا و از این رو تمثیل 
کامل آن خد اوند  است که رئوف، ود ود  و د ر عین حال قهار است. قرآن نیز امکانات تازه ای را برای پیوند  
جان مایه خورشید  با خد اوند  به مولوی بخشید ه است. مثلًا د ر توصیف شمس معنا، یعنی شمس الد ین که 
از »برج لاشرقیه«، می تابد  ... منظور مولوی از این شمس، خورشید ی است که به هیچ قید  زمانی و مکانی 

مقید  نیست ولی با کمال خود  نور الهی را متجلی می سازد  )شیمل، 95:1375(.

شمس نماد  انسان کامل
د ر آثار مولانا د ر مورد  انسان کامل و ویژگی های بارز آن به عنوان نمود ی از آفتاب و انسانی که آفتاب 
به او رو می کند  و خود  جلوه ای است از آفتاب سخن فراوان به میان آمد ه است. د ر مناقب العارفین د ر مورد  
مولانا چنین آمد ه است که: شمس تبریزی د ر مد ح مولانا چنین می گوید : روان انبیاء د ر آرزوی آن است 
که کاشکی د ر زمان او بود می سخن او بشنود می، اکنون ضایع می کند ؛ هر که اخلاص او بیشتر بود  به 
عالم حق بیشتر پیوست؛ اکنون من د وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولی خد است؛ اکنون 
د وستِ د وستِ خد ا ولی خد ا باشد  که این مقرر است، همیشه روی آفتاب به مولاناست، زیرا که روی مولانا 
با آفتابست، پشت آفتاب به د یگران است، رویش به آسمان ها؛ هیچ کتابی مفید تر از پیشانی د وست نیست؛ 
علی الاظاهر کسی د وست کامل نیست، بعضی عشر د وست اند  و بعضی نصف عشر د وست اند  و اگر نی بر او 
معتکف شد ی، پس هر د وستی چون سی پاره ایست، جامع این سی پاره حق تعالی )افلاکی، 637:1385(.

     خاطره آفتاب برای مولانا یاد آور معانی بسیاری است. خورشید  د ر نزد  وی یکی از بزرگ ترین مظاهر 
طبیعت محسوب می شود  و آثار آن عمیق ترین نگرش ها را د ر وی برمی انگیخته است. وی د ر مثنوی 
گاهی »آفتاب« و گاهی »آفتاب آفتاب آفتاب« به کار برد ه است. این یکی از د لایلی است که نشان 
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می د هد  از نظر مولانا، خورشید  نورانی که جهان طبیعت با طلوع آن پید ا و با غروب آن نهان می شود  
نازله خورشید هائی است که د ر عوالم بالاتر و آسمان های پهناور فنون و معانی است. از طرف د یگر، 
حس وجود  مولانا، تحت تاثیر کیمیاگری به نام شمس الد ین ملک تبریزی و تحت تاثیر تابش انوار خورشید  
معنوی او، به طلای ناب تبد یل شد ه است. از این رو کلمه شمس و آفتاب و خورشید ، به اعتقاد  نگارند ه 

یاد آور بزرگ ترین انقلاب د رونی د ر مولانا محسوب می شود  )تاجد ینی، 47:1383(.
     د ر آثار مولانا به ویژه مثنوی معنوی، مکرراَ حق تعالی و اسماء و صفات او با آفتاب مصور شد ه است. 
به واژه  با عطف توجه  را  الهی  او نیست«. صفات جمالیه و جلالیه  آیه »چیزی مانند   مولانا د ر تفسیر 

»شمس« این گونه نمایان می سازد 
     حق تعالی را اسماء و صفاتی است و اسماء خد ا از سنخ الفاظ نیست، بلکه از جنس اعیان خارجی است. 
مولانا حقایق وجود ی را که ریشه د ر اسماء و صفات الهی د ارد ، آفتاب نامید ه است. چنان که احد یت حق 

تعالی را با غربت خورشید  مقایسه کرد ه است )شهید ی،48:1373(.

شــمس جــان باقئــی کــش امَــس نیســتخــود  غریبی د ر جهان چون شــمس نیســت
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 10(

    مـولانا د ر ابیات متـعد د ی، وضوح و روشنی حق تعالی و بی نیاز بود ن از استد لال و تعریف را د ر 
جای جای آثارش مطرح ساخته است. آن چه از همه معروف تر است و به صورت ضرب المثلی د ر افواه راه 

یافته، همان مثل »آفتاب د لیل آفتاب« است )تاجد ینی، 49:1383(.
    د ر تاریک ترین لحـظه پس از د رد های رشد  روحانی، آنگاه که انسان بر قله های یخ بسته تنهایی 
معنوی می لرزد ، آفتاب ناگهان می د مد  و د یگر غروب نخواهد  کرد و اینک انسان به سطحی روحانی د ست 
یافته است که پیش از تجربه شب تاریک نمی توانست آن را د رك کند . زند گی د ر حضور ابد ی خد اوند  
تا زمانی که سالک می د اند  د ر این راه روحانی چنین آفتابی وجود  ند ارد ، نباید  امید  خود  را از د ست بد هد . 
افتاب است که  به واسطه آن  تنها  به روشنایی بد ل می شود ،  تاریکی  آفتاب است که  به واسطه آن  تنها 
پنجره ها د رخشان و د وست د اشتنی می شوند  و وقتی آن آفتاب ناپد ید  شود ، د رخشند گی آنها از بین می رود 

 )شیمل،66:1389(.

شمس و پیوند  آن با مفهوم فنا
سماع مولانا خود  تد اعی از فنای عاشق است د ر نور الهی.

آفتاب آن  پـی  انـد ر  ذره ایـم  مـثال  رقص باشد  همچو ذره، روز و شب کرد ار ماچـون 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 127(

     انسان ـ همانند  تمام کائنات ـ سایه ای است که به تبع خورشید  حق، هستی یافته و د ر بود  و نبود  خود  
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شمس و پیوند  آن با مفهوم فنا

به او وابسته است. تا زمانی که این سایه از آفتاب حق به د ور باشد  سرد  و تاریک خواهد  بود  ولی اگر پروانه 
وار به د نبال آن به هر سو کشید ه شود  و بد ین گونه اخلاص خود  و اراد ت و د وست د اری ثابت کند ، تابش 
لطف آمیز حق، او را از سرد ی و تاریکی خود ، می رهاند  و د ر خود  فانی می کند . سایه که د ر آفتاب رنگ 

می بازد ، با آفتاب یکی می شود ؛ از این رو معنی نخواهد  د اشت اگر نام آفتاب بد و اطلاق کنیم.
     د ر حقیقت، اوج یگانگی رمز خورشید  و مفهوم آن د ر موارد ی است که آفتاب و ذره د ر کنار هم آمد ه 
باشند . عاشق، ذره صفت از سایه ها )محسوسات و ظواهر هستی های مجازی( می گریزد  و به نور پناه 
می برد . تا آفتاب ند مید ه است، ذره نیز ناپد ید  است و تابش کریمانه خورشید  د ر روزن جان»ها«ست که 
ذره را ظاهر می سازد  و به رقص و چرخ د ر می آورد . تضاد  و جنگ بین ذره ها تا وقتی است که به خورشید  
نپیوسته اند  و د ر هستی او محو نگشته اند . اوج کامرانی و سعاد ت ذره، د ر این است که خورشید  او را بپذیرد  
و شراب نور د ر کام او بریزد  و او را چنان از لطف خود  سرشار کند  که از شد ت مستی، خود  را از خورشید  

خورشید ان، باز شناسد  و لاف »انا الحق« زند  )مشتاق مهر، 352:1390(.
     د ر این تاریک ترین لحظه های پس از د رد های رشد  روحانی، آنگاه که انسان بر قله های یخ بسته تنهایی 
معنوی می لرزد ، آفتاب ناگهان می د مد  و د یگر غروب نخواهد  کرد . اینک انسان به سطحی روحانی د ست 
یافته است که پیش از تجربه شب تاریک نمی توانست آن را د رك کند : زند گی د ر حضور ابد ی خد اوند . تا 
زمانی که سالک می د اند  د ر این راه روحانی چنین آفتابی وجود  د ارد ، نباید  امید  خود  را از د ست بد هد . این 
آفتاب بد ین گونه است که »هست او د و صد  کل را کله وز بهر هر عریان قبا«، تنها به واسطه آن آفتاب 
است که پنجره ها د رخشان و د وست د اشتنی می شوند  و وقتی که آفتاب ناپد ید  می شود  د رخشند گی آنها از 
بین می رود  به طور مشابه، ارزش زیبایی انسان فقط به تابش آفتاب الهی او وابسته است، و او خود  چیزی 
نیست مگر آینه ای مات که باید  از راه مراقبه همیشگی و ذکر خد اوند  صیقل یابد . انسان هر چه بیشتر با 

پرتوهای این آفتاب تماس د اشته باشد ، شگفت انگیزتر خواهد  گرد ید  )شیمل، 66:1389(.
      مولوی د ر استد لال های تمثیلی برای توضیح تناقض غیرقابل د رك، تجربه فنا، فانی را با شعله شمع 
قیاس می کند  که اگر د ر مقابل نور د رخشان آفتاب بگیری، شعله اش د ر مقابل خورشید  نیست می نماید  

و به چشم د ید ه نمی شود . 
د ر این بازگشت است که تمامی جنگ ها و تفرقه ها پایان می پذیرد ، زیرا که ذره روح بار د یگر د ر آفتاب 
حق محو می گرد د  و اگر جنگی د ر میان است جنگ خورشید  است و بس )قیومی، 99:1388 - 88 - 87(.

ــتاب جنگ او بیـرون شـد  از وصـف حسابذره ای کان محـــو شـــد  د ر آفـ
جنگش اکنون جنگ خورشیـد ست بسچــون ز ذره محــو شــد  نفــس و نفس
از چــــه از انـا الــیـــه راجــعــونرفــت از وی جنبــش طبــع و ســکون

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 908(

      پس بازگشت ذرات به اصل نورانی خویش میسر نخواهد  شد  تا آنگاه که خورشید  حق اراد ه کند . 
»خد ا هر که را بخواهد  با نور خویش هد ایت می کند«.
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     جهانی که مولانا مشاهد ه می کند  هم ماهیت »از اویی« د ارد  و هم ماهیت »به سوی اویی« هستی 
همان گونه که شروع گشته سیر نزولی د اشته به همان صورت نیز سیر صعود ی خود  را طی کرد ه و به 

نقطه شروع بازخواهد  گشت.

ــت ــوی کلس ــا س ــا را روی هـ ــتجزوه ــا روی گلس ــق ب ــلان را عش بلب
                                                                                                    )مولوی، 1376: 1/ 38(

نتیجه گیری
 حقیقت جهان از نظر مولوی، یگانه وبه وحد ت حقیقی متصف است، اما د ر قالب معانی گوناگون جلوگری 
می کند . مولانا با بهره گیری از عناصر طبیعی، به خصوص شمس توانسته است این حقیقت را به نحو 
مستوفی و با توسل به گونه های مختلف آن چه به لحاظ اد بی، طبیعی، استعاری و غایت گرایانه تبیین 
نماید . خورشید  از د ید گاه مولوی یا همان »حق« مکان، د ر همه عالم د ارد  د ر تمام کائنات حضور ملموس 
د ارد  و همه به او وابسته اند . مولوی آشکار بود ن حق را به مضمون آشکار بود ن شمس به کار می برد  واز 
نظر او آفتاب بهترین د لیل برای آفتاب است. نور خورشید  از نظر اوگویی پرتو الله است که د ر زوایای 
جان ها افتاد ه و محجوب گشته است، باید  د یوار از میان گرفت تا از نور آفتاب، با آفتاب یکی شد . مولانا، 
از شمس تبریزی نیز به مثابه انسان کامل و واصل به حق، با رمز خورشید  یاد  می کند . بینش رمزی مولانا 
موجب می شود ، تمام عناصر و پد ید ه های طبیعت را به د ید ه رمز بنگرد  و د ر پس حجاب صورت هر چیزی، 

حقیقت برتری را جست و جو کند .
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بررسی تصرّفات مولانا د ر حکایت های مقالات شمس
                                                                                                                     راضیه جان نثاری1

چکید ه 
از آموزه های  تأثیرگذار بر مثنوی، شمس تبریزی است. مولوی بسیاری  بارز و  از شخصیّت های  یکی 
شمس را د ر مثنوی بازتاب د اد ه است. نزد یک به بیست حکایت مقالات شمس د ر مثنوی آمد ه است. 
مولوی، آن چنان که شگرد  اوست د ر حکایات کوتاه و موجز مقالات د خل و تصرّف کرد ه است و آن ها 

را عموماً بسط و گسترش د اد ه است.
     د ر این مقاله، نویسند ه به بررسی حکایات برگرفته از مقالات شمس پرد اخته و میزان تصرّف مولانا 

را د ر ساختار حکایات مقالات شمس، نشان می د هد .
واژگان کلید ی: مقالات شمس، مثنوی، د خل و تصرّف، ساختار د استان.

 

1. د  انشجوی د  کتری زبان و اد  بیات فارسی، واحد   نجف آباد  ، د  انشگاه آزاد   اسلامی نجف آباد  ، ایران
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مقد مه و مقایسه طرح روایی مقالات شمس و مثنوی

مقد مه
مولانا بسیاری از امثال، قصص و مطالب مقالات را د ر مثنوی خود  آورد ه است و د ر بسیاری از قصه ها و 
حکایات مثنوی، آشکارا و نهان تأثیرپذیری خود  را از مقالات نشان می د هد . پس می توان نتیجه گرفت؛ 
شناخت شمس و آرا و عقاید  او د ر فهم مثنوی، راه گشاست. اگرچه حکایات مقالات شمس کوتاه و موجز 
بیان می شود  و چنان که گفته اند : شمس د ر مقالات خود  حتی د ر روایت قصه هم شتاب زد ه عمل می کند  
و از زوائد  د استانی چشم پوشی می کند  و د ر حقیقت، »جزئیات و عناصر غیرضرور قصه را حذف و یا به 

صورت گذرا به آن ها اشاره می کند « )رضی و فیضی، 1385: 52(. 
     و شاید  کم حوصلگی او د ر نقل قصه، سبب کوتاه شد ن حکایات او می شود . اما تحقیق و پژوهش د ر 
حکایات او روشن می کند  که او به ساختار قصه و عناصر ضروری آن توجه می کند . او به کمک شگرد های 
مختلف، حکایات طولانی را به قصه ای چند  سطری با جذابیت و گیرایی تبد یل می کند . شمس د ر روایت 
تنها رساند ن مفاهیم  او  ند ارد . هد ف  را  تعلیق مخاطب  یا منتظر نگه د اشتن و  قصه، قصد  سرد رگمی 
انتخاب آگاهانه و مناسب مضامین و معانی، حکایات را برای  با  اما مولانا  و پیام های مورد نظر است. 
خوانند گان، باورپذیرتر و ملموس تر می کند . او به اقتضای حال مخاطب و مناسب احوال خود  و موضوع 
مورد  بحث، هوشیارانه سخن را بسط و یا قبض می د هد . او با استفاد ه از ظرفیت های د استان، خلق حواد ث 
و کشمکش های مناسب، هر لحظه خوانند گان را به د نبال خود  می کشد  و آن ها را به سمت لایه های 

پنهانی د استان سوق می د هد . 

مقایسه طرح روایی مقالات شمس و مثنوی
عموم آثار د استانی د ر اد بیات کلاسیک، طرحی مستقیم و ساد ه از کنش های ارتباطی د ارد ، یعنی رابطه د ر 
آن به سطح مؤلف و خوانند ه منحصر است و این هر د و بیرون روایت واقع شد ه است. خط روایی د ر آن 

به راحتی قابل شناسایی و طبقه بند ی است.

تمام حکایات و قصه های مقالات، روایت گذشته نگر و غیابی اند ، و راوی د استان هایی را 
روایت می کند  که به زمان گذشته مربوط است. روایت های شمس، روایت های خطی است 
و هیچ نوع چرخشی د ر روایت قصه هایش صورت نمی گیرد . شمس اغلب راوی را حذف 
می کند  و رشته سخن را به شخصیت ها می سپارد ، از این رو، واژه های »گفت« و یا »گفتم« 

د ر حکایت هایش تکرار می شوند  )رضی و فیضی، 1385: 54(.

      اما مثنوی معنوی از جمله استثنائاتی است که انواع اشکال روایی را د ر هم کرد ه و طرحی نو د رافکند ه 
است که به راحتی قابل واکاوی نیست. آن چنان که صاحب نظران را پس از تعمق بسیار به این نتیجه 
رساند ه که: ساختاری پیچید ه و سیّال د ارد ، بوطیقای روایت و قصه د ر آن پیوسته شکل عوض می کند . 
د ر اد بیات جهان برای هر مؤلفی، می توان فرم های خاصی د ر نظر گرفت الا »مثنوی« که مثل رود خانه، 

هر لحظه به شکلی د ر می آید  )شفیعی کد کنی، 1393: 1 /39(.
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مقایسه عناصر د استان د ر حکایات مقالات شمس و مثنوی
شخصیت پرد ازی 

شخصیت پرد ازی یکی از مهم ترین عناصر د استان است. شمس معمولًا تصویری کلی از شخصیت های 
د استانش ارائه می کند ؛ جزئیات مربوط به اشخاص، صفات و حالات آنها را د ر رساند ن پیام مؤثر نمی د اند . 
مسائل  د رگیر  را  خوانند گان  ذهن  کمتر  و  نمی د هد   د استانش  از شخصیت های  اطلاعاتی  هیچ  شمس 
غیرضروری حکایت می کند . اما مولانا د ر مثنوی مهم ترین تصرّفات را د ر شخصیت های د استان می کند . 
توجیه رفتار شخصیّت های د استان و بررسی احوال د رونی آن ها از د لایل د خل و تصرّف او د ر حکایات است.

     او سخنانش را د ر کلام شخصیت های د استان، پد ید ار می کند . اصرار بر بیان جزئیات د استان و ذکر 
همه سخنانی که شخصیت ها با هم رد  و بد ل می کنند  از نکات و جنبه های برجسته و چشم گیر مثنوی 

است )پورنامد اریان، 1369 : 55(.

گفت و گو
گفت و گو د ر مقالات شمس، عنصری مهم به شمار می رود . زیرا از سویی مقالات شمس حالت خطابی د ارد  
و از طرف د یگر اکثر حکایات با گفت و گو روایت می شود  )رضی و فیضی، 1385: 61(. شمس به خوبی از 
نقش این د و عنصر مهم د ر د استان آگاه بود ه است و با بهره گیری از د یالوگ، شخصیّت های قصه هایش را 
پویاتر و واقعی تر نشان می د هد . مولانا نیز محور و پایه د استان پرد ازیش را گفت و گو قرار د اد ه است. مولانا 
ابزار گفت و گو را برای تصویرسازی و خلق صحنه های جذاب انتخاب کرد ه است. به عبارت ساد ه تر، مولانا 
اختلاف فکری خود  را با مخالفان، نه د ر مجالس مباحثه بلکه د ر قسمت های مناظره از حکایت ها حل و 

فصل می کند  تا شائبه غرض ورزی و سوء استفاد ه های عوامانه را د ور کرد ه باشد  )شیری، 1386: 32(.

صحنه )زمان / مکان(
کوتاهی حکایات مقالات موجب شد ه است تا شمس چند ان به جزئیات، زمان و مکان قصه هایش نپرد ازد . 
حد ود  نیمی از حکایات شمس د ر بی زمانی سیر می کنند . شمس کمتر از مکان قصه هایش یاد  می کند  
مگر این که ذکر مکان د ر انتقال و یا د ر وقوع روید اد ها نقشی د اشته باشد  )رضی و فیضی، 1385: 55(. اما 
مولانا د ر صحنه پرد ازی حکایات خود  به خوانند ه این امکان را می د هد  که خود  را د ر مکان های د استان 
وارد  کند . او صحنه ها را معناد ار و د ر بافت کلی طرح به کار برد ه است. او گاه با د استانی، زمان د استان و 

صحنه حواد ث و اتفاقات آن را به خوانند ه می شناساند .

ــیح ــام مس ــود  و ایّـ ــی بـ خلــق، د لــد ار و کــم آزار و ملیــح د ور عیس
                                                                                                  )زمانی، 1386: 5 /950(

لحن
لحن گفتاری شمس د ر متن مقالات عمد تاً جد ی، خشک و حق به جانب است و همچنین لحنی تند ، 



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

159

بیان مسئله، پیشینۀ پژوهش و حکایت د اد ن محمود  گوهر را به وزیر

صریح و ستیزند ه و کج خلاقانه است که گاه رکیک و با الفاظ مستهجن آمیخته می شود  و گاهی نیز لحن 
و زبان نرم و محبت آمیز و ساد ه و عامیانه می شود  )رضی و فیضی، 1385: 56(.

     اما مولانا هنر شاعری خود  را د ر غزلیات شمس بی پرد ه و روشن نشان د اد ه، د ر مثنوی تلاش نکرد ه 
خود  را د ر بند  لفظ گرفتار کند  و د ر عین مستی رعایت اد ب را نکند  )مثنوی، 1294/3( و حد ّ فهم و اد راك 
مخاطب را نیز د ر نظر نگیرد  )همان، 3811/1( هر چند  که جز جرّار سخن و تقاضاگر د رون و احوال خاص 

او گاه سخن را د ر حد  معمول و متوسط فراتر می برد .

بیان مسئله
مسأله اصلی این پژوهش بررسی ساز و کار تصرّفات مولانا د ر حکایات مقالات شمس است. مولانا د ر 
جای جای مثنوی از مقالات شمس بهره گرفته است و حکایات آن را مطابق مضامین و مفاهیم فکری 

خود  تغییر د اد ه است. د ر این پژوهش، د لایل تصرّف مولانا د ر این حکایات مورد  بررسی قرار می گیرد . 

پیشینة پژوهش
با توجه به بررسی های صورت گرفته، پژوهش هایی د ر خصوص تصرّفات مولانا د ر حکایات مقالات 

شمس انجام نگرفته است. تحقیقاتی که پیش از این انجام گرفته است عبارت است از:
1 ـ یک حکایت و چهار روایت، »مقایسه حکایت پرد ازی عطار، شمس تبریزی، مولوی و سلطان ولد  د ر 
قصه ایاز و گوهر شکستن« )سهیلا فرهنگی، 1391(، 2 ـ تحلیل عناصر د استانی د ر قصه های مقالات 
شمس تبریزی )رضی و فیضی، 1385(، 3 ـ بازتاب مقالات شمس تبریزی د ر مثنوی مولوی )راد منش 

و فتاحی، 1395(.

 حکایت د اد ن محمود  گوهر را به وزیر

ــتافت ــوان ش ــب د ی ــاه روزی جان جملــه ارکان را د ر آن د یــوان بیافــتش
                                                                                                 )زمانی، 1386: 5 /1100(

نیز نظیر آن آمد ه است      فروزانفر مأخذ حکایت را مصیبت نامه عطار می د اند  و د ر مقالات شمس 
)فروزانفر، 1370: 194 - 193(.

خلاصة حکایت مصیبت نامه

ایـاس د سـت  د ر  لعـل  جامـی  قیـاسبـود   و  حـد   از  برتـر  او  قیمـت 
بـر زمین زد  تا که شـد  صـد  پاره بیششـاه گفتش بر زمین زن پیش خویش
کان، هـمــه کـس را گــناه افتاد  ازوشــور د ر خـیــل و سـپـاه افـتـاد  ازو
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قیــمت ایـن کـس نــد اند  جز خد ایهــر کسش می گفت ای شورید ه رای
عـزتــش بـرد ی و افــکند یش خـوارتـــو چنـین بشکستی آخـر شـرم د ار
خــویش را فـارغ بــه مـرد م می نمود شــاه از آن حــرکت تبسسم می نمود 
ازچه بشکسـتی چنین خوار، ای غلام؟آن یکــی گفت این جهان افروز جـام
بـرتــر از مـاهـی بــود  تـا مــه مـراگفـت فـرمـان بــرد ن ایـن شه مـرا
لیک من از جــان به سـوی قول شاهتـو بـه سـوی جــام می کـرد ی نگاه
جام چبود ، چــون سـخن د ر جان رود بـنـد ه را بـهــتر کـه بـر فـرمان رود 
ور ســگ او بـاشی، ایـن بـاشد  بسیبـنــد ۀ او بــاش تـا بـاشـی کـسـی

                                                                                                        )عطار، 1386: 386(

خلاصة مقالات شمس
محمود  گوهر را د اد  به حاجب و حاجب مقلد  وزیر است. خاصه که قبله اکرام و تحسین شاه شنید  د ر حق 
وزیر، می گوید  حاجب را که این گوهر نیکو هست گفت چه جای نیکو هم بی اد بی، خوب هست صد  هزار 
خوب. زیاد ت به تحسین شاهان هم بی اد بی، اکنون بشکن، چگونه بشکنم که وزیر می گوید  که همه 
ملک شاه ربع این گوهر نیرزد ، اکنون لایق خزینه است. خلعت و بر آن خلعتی د یگر و جامگیش افزود . 
گوهر د ست به د ست می آمد  تا به ایاز رسید . شاه می گوید : ایاز من و مباد ا که او این گوید . ایاز نظر کرد  
به شاه که چرا می لرزی بر من. ایاز از آن باشد  که د ل او مکمّل، حقیقت او مؤد ب، سلطان گفت بگیرد  
گوهر را، بگرفت، گفت خوب هست. گفت: شکن. او خود  پیشین خواب د ید ه بود  و د و سنگ با خود  آورد  
و د ر آستین کرد ه پزد  گوهر را خشخاش کرد . غریو و آه برآمد  از همه. گفت ای پاد شاه با قیمت تر از این 
گوهر. شاه، سرهنگان جلاد  را فرمود  که از کنار بگیرید  تا کنار این احمقان را پاك کنید . ایاز گفت: ای 

شاه حلیم العفو اولی )فروزانفر، 1370: 194-193(.

خلاصة حکایت مثنوی
روزی سلطان محمود  به د یوان حکومتی رفت. سلطان گوهری گرانبها از جیب بیرون آورد  و به وزیر گفت: 
قیمت این گوهر چقد ر است؟ وزیر گفت: بیش از صد  خروار. سلطان به او گفت: گوهر را بشکن. وزیر آن را 
حیف د انست و نشکست. سلطان همۀ شخصیّت های حکومتی را امتحان کرد  تا آن که نوبت به ایاز رسید . 
ایاز گفت: چون سلطان امر به شکستن آن می کند  آن را می شکنم. د ر این لحظه د و قطعه سنگ د رآورد  و 
گوهر را شکست. امیران ایاز را نکوهید ند  ولی ایاز گفت: اطاعت از سلطان از این گوهر بالاتر است. سلطان 
خواست امیران را به خاطر نافرمانی گرد ن زند  ولی ایاز پاد رمیانی کرد  )به نقل از زمانی، 1386: 5 /51099(.

تصرّفات د استانی
الف: آغاز حکایت مثنوی برخلاف مصیبت نامه و مقالات شمس، شروعی د استان گونه است. مولانا با بیت 
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 حکایت د اد ن محمود  گوهر را به وزیر و حکایت فقیر روزی طلب بی کسب

ــتافت ــوان ش ــب د ی ــاه روزی جان ــوان بیافــتش ــه ارکان را د ر آن ای جمل

      حکایت را شروع می کند  اما د ر مقالات شمس، قصه شروع خوبی ند ارد  »وزیر گفت: این گوهر چگونه 
بشکنم« )مقالات شمس، 1377: 87(. د ر حکایت مصیبت نامه نیز عطار بد ون مقد مه چینی به سراغ اصل 
د استان می رود  و حکایت را کوتاه و مختصر بیان می کند . برای بررسی تصرّفات مولانا د ر این حکایت، 

بخش های حکایت مثنوی را بخش بخش کرد ه ایم و تفاوت های میان حکایات را بررسی می کنیم.
1 - رفتن شاه به د یوان و د ید ن سران د ولت

2 - د اد ن گوهر به وزیر و خود د اری وزیر از شکستن و د اد ن خلعت به او
3 - د اد ن گوهر به حاجب و خود د اری او از شکستن و بخشید ن خلعت به او

4 - د اد ن گوهر به امیر و خود د اری او از شکستن و بخشید ن خلعت به او
5 - د اد ن گوهر به پنجاه امیر د یگر و خود د اری آنها از شکستن

6 - د اد ن گوهر به ایاز و امر به شکستن آن و شکستن گوهر توسط او
7 - بانگ و فریاد  امیران د ر اعتراض به ایاز و جواب ایاز به آنها و شرمند گی آنها

8 - د ستور شاه به جلاد  برای قتل امیران، شفاعت خواهی ایاز برای امیران

     با مقایسه حکایت مآخذ با این حکایت مشخص می شود  نزد یکی حکایت مثنوی به مقالات شمس 
بیشتر است تا مصیبت نامه. شخصیّت های حکایت مثنوی شاه، وزیر، حاجب، امیران، ایاز و جلاد  هستند . 

د ر روایت مقالات شمس نیز چنین است اما د ر روایت عطار تنها شاه و ایاز و سپاهیان هستند .
ب: از د یگر تصرّفات مولوی د ر این حکایت: 

احوال  به توصیف  روان شناسی شخصیّت های حکایت است. مولانا برخلاف د یگر مآخذ 
د رونی شخصیّت ها می پرد ازد . مثلًا د ر این حکایت، وقتی ایاز گوهر را می شکند ، به توصیف 
شخصیت او می پرد ازد  و او را هم چون یوسف می د اند  که وقتی د ر چاه بود  پایان کارش را 

می د انست )فرهنگی، 1391: 72(.

ج: مولانا برخلاف عطار از گفت وگوی میان شخصیت ها بهره می گیرد ، و حکایت خود  را جذاب تر می کند . 
گفت وگوی شاه با وزیر و حاجب و امرا و گفت وگوی او با ایاز وگفت وگوی ایاز با امرا و گفت وگوی شاه 
با جلاد  و گفت وگوی ایاز با شاه از جمله گفت وگوهای مثنوی است د ر مقابل، حکایت مصیبت نامه تنها 

گفت وگوی شاه با ایاز و یکی از سپاهیان با ایاز د ید ه می شود .
د : مقایسه این سه حکایت نشان می د هد  که مولوی بیش از عطار و شمس تبریزی به شیوۀ د استان پرد ازی 

و عناصر د استانی توجه د ارد .

حکایت فقیر روزی طلب بی کسب

د رد  ز  کــه ز بی چیــزی هــزاران زهــر خــورد آن یکــی بی چــارۀ مفلــس 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /509(
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بررسی تصرّفات مولانا د ر حکایت های مقالات شمس

      مأخذ این حکایت مقالات شمس است )فروزانفر، 1370: 209 - 208(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
شخصی نسخۀ گنج یافت که به فلان گورستان برون باید  رفت و پشت به قبّۀ بزرگ باید  کرد  و روی به 
سوی مشرق و تیر به کمان باید  نهاد  و اند اختن آنجا که تیر افکند  گنج است. رفت و اند اخت. چند ان که 
عاجز شد  نمی یافت و این خبر به پاد شاه رسید . تیراند ازان د ور اند از اند اختند . البته اثری ظاهر نشد  چون 
به حضرت رجوع کرد  الهامش د اد  که بفرمود یم که کمان را بکش. آمد  تیر به کمان نهاد  و همانجا پیش 
او افتاد . چون عنایت د ر رسید  خطوتان و قد  وصل. اکنون به عمل چه تعلق د ارد ؟ به ریاضت چه تعلق 
د ارد ؟ هر که آن تیر را د ورتر اند اخت، محروم تر ماند . از آن که خطوه ای می باید  که به گنج برسد . خود  
چه خطوه؟ آن خطوه کد ام است؟ من عرف نفسه فقد  عرف ربه )به نقل از فروزانفر، 1370 : 209-208(.

خلاصة حکایت مثنوی
فقیری مفلس د ر نماز و د عا از خد ا خواست روزی بی سعی بد و بد هد  تا شبی د ر خواب هاتفی بد و گفت: 
گنج نامه ای د ر میان کاغذ پاره های فلان ورّاق هست آن را برد ار و به خلوت بخوان و طبق د ستور عمل 
کن تا به گنجی عظیم برسی. فقیر به د کّان ورّاق رفت و آن را یافت که نوشته بود . به بیرون شهری 
می روی و فلان بارگاه را می یابی. پشت بد ان می کنی و روی به قبله می آوری و تیر د ر کمان می نهی و 

هر جا افتاد  می کاوی و گنج را می یابی.
     فقیر تیرها پرانید  اما از گنج خبری نشد . کم کم سوءظن مرد م برانگیخت و به پاد شاه رسید . فقیر از 
ترس شاه آن گنج نامه به او د اد  و شاه کمانگیران به کار گمارید  اما گنجی نیافت. سرانجام نومید  شد  و 
گنج نامه به فقیر د اد . او مأیوس شد  تا شبی با د ل شکسته از خد اوند  خواست راز آن گنج نامه را مکشوف 
کند ، هاتف غیبی به او گفت: د ستور این بود  که تیر د ر کمان گذاری اما چرا برکشید ی؟! اکنون تیر د ر 

کمان نه امّا زه برمکش. فقیر چنین کرد  و گنج یافت )زمانی، 1386 : 6 /508-507(.

تصرّفات د استانی
الف: د ر مقالات شمس حکایت کوتاه و مختصر است و با نتیجه ای عرفانی به پایان می رسد . اما مولانا با 
بهره گیری از ساختار د استان و محتوای حکایت، د استان را گسترش د اد ه است. این د استان حکایتی است 
عرفانی که به مضمون حکایت شخص روزی طلب د ر عصر د اوود  نزد یک است، و تعمّد انه و آگاهانه د ر 

ابیات نخست این حکایت خلاصه ای از آن را می آورد  که گونه ای براعت استهلال است.
ب: د ر حکایت مثنوی، تصویری که ارائه می شود ، شخص فقیری را نشان می د هد  که از شد ت فقر د ر 
نماز و د عا است. پس از آن، د ر نمایی د یگر شخص فقیر د ر لباس یک صوفی نشان د اد ه می شود  که 

برایش مکاشفه می شود .

واقعــۀ بی خــواب، صوفــی راســت خود یــد  د ر خــواب او شــبی و خــواب کو
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حکایت فقیر روزی طلب بی کسب و حکایت آن سه مسافر مسلم و جهود  و ترسا

ــبهـــاتفی گـــفتش کــه ای د یــد ه تعب ــان طل ــعه یی د ر مشـــق ورّاق رقـ
                                                                                           )زمانی، 1386: 6 /527 ـ 526(

ج: تصرّف مولانا د ر حکایت، روش یافتن گنج است. د ر حکایت مأخذ هیچ اشاره ای به طریقۀ یافتن 
نسخه گنج نامه نشد ه است. شاید  این حکایت را مولانا از مأخذ د یگری گرفته باشد  و یا خود  او این 
ابد اعات را د ر حکایت گنجاند ه است. مولانا روند  د استان هایش را بر پایه روابط علی و معلولی قرار می د هد  

و د ر این د استان نیز چگونگی یافتن گنج نامه مهم است.

سوی کاغــذ پاره هـاش آور تـو د ستخفیه زان ورّاق کــت هـمسایه است
پـس بخوان آن را به خلوت ای حزینرقعه یی شـکلش چنین، رنگش چنین

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /527(

د : ذهن مولانا برخلاف د یگر د استان سرایان بر همه جزئیات حکایت احاطه د ارد . د ر قسمتی که شاه، راز 
شخص فقیر را می فهمد  اما د ریافتن آن گنج توفیق نمی یابد  و مجبور می شود  رقعه را پس د هد . پس د اد ن 

رقعه توسط شاه حاوی نکته ای است که مولانا پاسخ آن را چند  بیت زود تر بیان می کند .

کـــه نیابــد  غـــیر تـــو زان نیــم جــوور شــود  آن فــاش هــم غمگین مشــو
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /527(

هـ: اگرچه ساختار د و د استان مشابه هم هست. اما لحن بیان مولوی و استفاد ه او از عناصر د استانی 
باعث می شود  ساختار حکایت را د ر هم ریزد  و ساختاری تازه تر ایجاد  کند . ذهن خلاق مولوی د ر این 
سیصد و بیست و نه بیت توانسته است حکایتی کامل تر و جامع تر از مأخذ ارائه د هد . مولانا د ر این د استان 

بلند  بسیاری از واژگان عرفانی و مضامین پیرامون آن را وارد  حکایت می کند . 

اما هنرنمایی مولوی این جاست که وقتی از واد ی های معرفت به صحنه د استان برمی گرد د ، 
این اجازه را به خوانند ه نمی د هد  که اصل د استان را فراموش کند  و حتی المقد ور خوانند ه را 

همراه خویش می کشاند  )شهسوار، 1389: 107(.

و: این نوع روایات که بار حکمی و فلسفی آن غالب است گونه ای از د استان های خیالی )Conte( است 
که همه چیز عموماً د ر واقعیّت ملموس اتفاق می افتد . امّا تخیّل و اغراق د ر حجم حواد ث از مؤلفّه های 

آن است؛ تمثیلی برای خطوتان و قد وصل.

حکایت آن سه مسافر مسلم و جهود  و ترسا

ــریــک حکایــت بشــنو اینجــا ای پســر ــد ر هن ــن ان ــرد ی مـمتحـ ــا نگـ ت
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /632(
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بررسی تصرّفات مولانا د ر حکایت های مقالات شمس

      فروزانفر مأخذ حکایت را مقالات شمس می د اند  )فروزانفر، 1370: 210(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
جهود ی و ترسایی و مسلمانی د ر راهی زر یافتند  و حلوا ساختند . گفتند : بی گاه است. فرد ا بخوریم واین 
اند ك است. آنکس خورد  که شب خواب نیکویی د ید ه باشد . غرض تا آن مسلمان را ند هند . مسلمان نیمه 
شب برخاست خواب کجا؟ عاشق محروم و خواب؟ برخاست جمله حلوا بخورد . عیسوی بید ار شد  و گفت: 
د ر خواب عیسی فرود  آمد  ما را برکشید . جهود  گفت: موسی د ر تماشای بهشت برد  مرا، د ر آن عجایب تو د ر 
آسمان چهارم بود ی. عجایب آن چه باشد  د ر مقابله عجایب بهشت؟ مسلمان گفت: محمد  آمد . گفت: ای 
بیچاره آن یکی را عیسی برد  به آسمان چهارم و آن د گر را موسی به بهشت برد ، تو محروم و بی چاره ای. 
باری برخیز حلوا را بخور، آنگه برخاستم حلوا را بخورد م. گفتند : والله خواب آنها بود  که تو د ید ی. آنِ ما همه 

خیال بود  و باطل )همان، 210(.

خلاصة حکایت مثنوی
یک یهود ی و مسیحی و مسلمان همسفر شد ند . به منزلی رسید ند  صاحبخانه حلوایی به ایشان هد یه کرد  
و آن لحظه وقت نماز بود . مسلمان سخت گرسنه بود  زیرا آن روز را روزه د ار بود ؛ اما آن د و نفر چون پر 
خورد ه بود ند  میلی به حلوا ند اشتند . مسلمان گفت: بهتر است حلوا را شب بخوریم و آن د و گفتند : نخیر، 
می گذاریم برای فرد ا. سرانجام قرار شد  که هر سه نفر بامد اد ان خواب خود  را تعریف کنند  تا هر کسی 
خواب بهتر د ید ه حلوا به او برسد . یهود ی گفت: د وشین به خواب د ید م که موسی آمد  و مرا به کوه طور برد . 
مسیحی گفت: به خواب اند ر د ید م که عیسی مرا به آسمان چهارم برد  و د ر هیبت او اسرار بر من مکشوف 
شد . یهود ی گفت: رویای تو د ر حیطۀ زمین واقع شد  اما رویای من د ر بلند ای آسمان است! اما خبر ند اشت 
که مسلمان نیمه شب حلوا را خورد ه است! وقتی نوبت به مسلمان رسید  با لحنی طعنه آمیز گفت: د وشین 
رسول را به خواب د ید م که فرمود . حال که رفیقت همراه موسی به کوه طور رفته و این یکی به آسمان بر 
شد ه و اسراری د ید ه! پس چرا معطلی بلند  شو و آن حلوا را بخور! گفتند  که الحق خواب همان است که تو 

د ید ی )به نقل از زمانی، 1370: 6 /210(.

تصرّفات د استانی
الف: شخصیّت های د استانی د ر هر د و روایت یکسان است. د ر حکایت مثنوی شخص مسلمان روزه بود  
و گرسنه؛ اما آن جهود  و ترسا سیر بود ند  و میلی به خورد ن حلوا ند اشتند . مولانا برخلاف مقالات شمس 
که اشاره ای به این نکته ند اشته است، میل مسلمان برای خورد ن حلوا را د ر روزه د اری او و گرسنگی او 

می د اند  و بد ین شکل د ر تنزیه و تعلیل عمل او کوشید ه است.

ــور ــه ز خ ــد  آن د و بیگان ــه بود ن ــگرتخم ــؤمن مـ ــم روز آن مـ ــود  صای ب
بـــود  مؤمــن مانــد ه د ر جــوع شــد ید چــون نـــماز شــام آن حلـــوا رسیـــد 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /637(
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حکایت آن سه مسافر مسلم و جهود  و ترسا و حکایت پاد شاه و وصیت کرد ن سه پسر خود 

ب: د ر مقالات شمس حکایت ناقص و ابتر است، گویی تنها نقل روایت مورد نظر بود ه است؛ اما شگرد  
د استان سرایی مولوی، پاسخ به تمامی پرسش های احتمالی د استان است. د ر این حکایت نیز مولانا تمامی 
ظرفیت های د استانی را می سنجد  و برای همه آنها پاسخی ارائه می کند . مؤمن د ر برابر امتناع ترسا و 

جهود  برای خورد ن حلوا، راه حل د یگری ارائه می د هد  و آن تقسیم حلواست.

چــون خلاف افتاد،  تــا قسمت کنیمگفت ای یاران نه کــه مـا سه تن ایم
هـر که خواهد  قسـم خـود  پنهان کند هر که خواهد  قسـم خـود  بر جان زند 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /639(

ج: مولانا د ر این حکایت از فریب کاری جهود  و ترسا نیز پرد ه برمی د ارد  که تصمیم آنها بر نخورد ن حلوا، 
ناشی از بد طینتی آن هاست.

ــذرد قصد شــان آن کان مســلم غــم خــورد  ــی بگ ــی نوای ــر او د ر ب ــب ب ش
                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /640(

د : مولانا د ر توصیف خواب هر یک از شخصیّت های حکایت شرحی کامل د اد ه است و حکایت را به سمت 
گسترش پذیری برد ه است. مولانا د ر بیان خواب هر یک از آن ها، سرّی که د ر ورای ظاهر این حکایت 
است جستجو می کند . این حکایت نشان می د هد  که عامۀ خلق اهل تقلید ند ، از اسرار شریعت جز بد انچه با 
خور و نوش آن ها مربوط است نظر ند ارند . به حقیقت آن اسرار توجه نمی کنند  )زرین کوب، 1366: 356(.

هـ: پایان حکایت اگرچه به مانند  مقالات شمس است اما نوع بیان مولانا و تعابیری که استفاد ه می کند ، 
حکایت را جذاب تر و شنید نی تر ساخته است.

حکایت پاد شاه و وصیت کرد ن سه پسر خود 

هر سـه صاحب فطنـت و صاحب نظربــود  شاهــی شـاه را بـُـد  ســه پسر
                                                                                                   )زمانی، 1376: 6 /930(

      فروزانفر مأخذ حکایت را مقالات شمس می د اند  )فروزانفر، 1370: 218 - 217(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
پاد شاهی بود  او را سه فرزند  بود . فرزند ان عزم سفر کرد ند . پد ر ایشان را وصیت کرد  که د ر فلان جا 
قلعه ای است صفت او چنین. مباد ا که بر آن قلعه روید  و اگر او این وصیت ها نمی کرد  ایشان را هرگز آن 
تقاضا نمی بود . ایشان را تقاضایی خاست که د ر آن قلعه چه چیز است. د ر آن قلعه د رآمد ند ، د ید ند  بر د یوار 
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آن، صورت د ختر پاد شاه تصویر شد ه است و عاشق آن شد ند . آمد ند  به ضرورت خواستگاری کرد ند  پاد شاه 
گفت: بروید  ایشان را بنمایید  آن خند ق پر سر برید ه که هر که خواستگاری کرد  و نشان د ختر نیاورد  حال 
او چه شد . پسر بزرگ د عوی کرد  که من نشان بیاورم. عاجز آمد  او را کشتند . د وم نیز هم چنین. آن پسر 
کوچک آمد  و گفت: اگر از د یگران عبرت نمی گیری از براد ران خود  عبرت بگیر. د ایه را بر صد ق او رحم 
آمد . او را د لالت کرد  که گاوی زرین بسازد  و د ر اند رون آن رود  تا به حیله د ر کوشک د ختر راه یابد . هر 
شب از گاو بیرون می آمد  و شمع ها و شراب ها را از جا بگرد انید ی و سر زلف د ختر را پژولانید ی. تا شبی 
روبند  د ختر بستد  که نشان آن بود . بیامد  که نشان آورد م. خلق چند ان مرید  او شد ه بود ند  که اگر پاد شاه 
قصد  او کند  ما غوغا کنیم و قصد  پاد شاه کنیم. پاد شاه گفت: نشان کو؟ گفت: آورد م چون د رآمد  سربند  

د ختر و انگشتری به او نمود ند  )به نقل از فروزانفر، 1370: 217(.

خلاصة حکایت مثنوی
پاد شاهی سه پسر د اشت. پسران قصد  سفر کرد ند  به قلمرو پد ر. پاد شاه آنها را زنهار د اد  که هر جا خواهید  
بروید  ولی زنهار که پیرامون آن قلعه که نامش ذات الصور است مگرد ید . که به شقاوتی سخت گرفتار آیید . 
پسران به راه افتاد ند  و به ناگاه هر سه به یاد  د ژ هوش ربا افتاد ند . و برخلاف زنهار پد ر بد ان قلعه د رآمد ند . 
د ژی بود  بس مجلل با پنج د ر به سوی د ریا و پنج د ر به سوی خشکی. د ر آن میان ناگاه نگاهشان به 
تند یسی زیبا افتاد  که جلالش هوش از سرشان د ر ربود . براد ران برای یافتن صاحب تند یس به جستجو 
برآمد ند  تا آنکه پیری روشن بین گفت: آن د خترِ پاد شاه چین است. اما نمی توانید  به وصال او برسید  چرا 
که پد ر او خوی غریبی د ارد  که کس نمی تواند  د ربارۀ خانواد ه او سخن بگوید  و بسیاری بر سر آن سر به 

تیغ قهر پاد شاه سپرد ه اند .
     شاهزاد گان با رنج فراوان به چین آمد ند  اما ناشناس و متنکّر و با تکیه بر نیروی فکرت و فراست 
خود  به جستجو برآمد ند . اما توفیقی حاصل نیامد . شد ت عشق، صبر از براد ر بزرگین ربود  و قصد  کرد  بی 
هیچ ملاحظه به نزد  شاه رود  یا سرد ار شود ، یا بر سَرِ د ار شود . رفت به حضور شاه چین رسید ؛ اما از اتفاق، 
شاه عارفی ربانی بود  که اسرار ضمایر د ر می یافت. شاه چین پسر بزرگ را به خد مت پذیرفت و مشمول 
عنایات کرد ؛ اما شاهزاد ه هنوز د ل د ر گرو عشق آن صورت د اشت، لیکن به کام نتوانست رسید  و اجلش 
د ر رسید  و مرد . براد ر کوچکین بر بستر بیماری بود  و نتوانست بر جنازۀ او حاضر شود . شاه چین براد ر 
میانین را به یاد گار براد ر بزرگ به ملازمت خویش برگزید . اما اند ك اند ك عجب و استغنا د ر د ل شاهزاد ه 
سربرآورد  که مگر من چه از شاه کم د ارم که عنان اختیار به او سپارم؟! شاه روشن بین، باطن او را خواند  
و بر سرّ ضمیرش آگاه شد . زان پس احوال معنوی براد ر میانین رو به کاستی نهاد  و قبضی سخت بر او 
عارض آمد  و انکسار قلبی شاه سبب شد  که تیری از ترکش خانۀ غیب بر مقتل او نشیند  و جانش ستاند . 
اما براد ر کوچکین همچو آن د و براد ر نکوشید  و نجوشید ، بل کاهل تر از آن د و اقد ام کرد . و هم به تند یسه 

رسید  و هم به مقامات معنوی )به نقل از زمانی، 1386 : 6 /925-923(.
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حکایت پاد شاه و وصیت کرد ن سه پسر خود 

تصرّفات د استانی
الف: د استان د ژ هوش ربا هم پایان د فتر ششم است و هم پایان مثنوی و آخرین قصه طولانی مثنوی 
است. مولانا د ر این د استان سیری از شش د فتر را می گنجاند  و جمع بند ی شش د فتر را د ر این حکایت 
قرار می د هد . گرچه جمعی از شارحان مثنوی معتقد ند  این حکایت د ر ظاهر ناتمام است، اما استعلامی د ر 
مقاله »پاسخ به این پرسش که آیا د فتر ششم مثنوی و قصه قلعه ذات الصور ناتمام است؟!« د ر تحلیل 
ناتمام ماند ن پایان این قصه، به جنبه های صوری مثنوی پرد اخته است. وی نتیجه می گیرد  که نظر شایع 
د ر باب ناتمام ماند ن قصه مذکور ناد رست است. به نظر استعلامی، خود  مولانا قصه را ناتمام نمی د ید ه و 
به میل خود  آن را د ر همان نقطه که هست پایان بخشید ه است. به نظر استعلامی این پایان منطقی است 
)حمید ، 1386: 176(. اما د ر حقیقت پایان حکایت مقالات شمس هم ناقص است و شمس نمی گوید  

پس از آن چه پیش آمد .

ب: د کتر شهید ی بر این عقید ه است که د ژ هوش ریا برگرفته از اسطوره های یونانی است )ر.ك: شهید ی، 
1380: 350( اما فروزانفر و همایی آن را اقتباسی از مقالات شمس می د انند .

ج: برخلاف مأخذ، پاد شاه حکایت مثنوی د ر حقیقت »تمثیل قطب یا ولی عصر است که استکمال هر 
سالکی موقوف عنایت باطنی اوست« )همایی، 1356: 29( او از راز د رون براد ران آگاه است. اگرچه از 
نظر د رون مایه، حکایت مثنوی و مأخذ آن یکسان است. اما این د استان از زبان مولوی د ر شرح حال سه 

براد ر و توصیف احوالات آنها و شرح مباحث عرفانی بر جذابیت حکایت افزود ه است.

د : پایان د استان د ژ هوش ربا غافل گیر کنند ه است و خوانند ه از همان آغاز و یا حتی اواسط د استان، پایان 
آن را حد س نمی زند . نبوغ مولانا د ر د استان پرد ازی این حکایت قسمت اوج د استان است که برخلاف کل 
د استان که آن را گسترش د اد ه است؛ قسمت اصلی حکایت را کوتاه و مختصر بیان می کند  و از هرگونه 
اطناب خود د اری می کند . مولانا نزد یک به صد  بیت از این حکایت را از زبان بزرگترین پسر پاد شاه می آورد  

اما اوج این حکایت و سرنوشت پسر سوم را تنها د ر یک بیت شرح می د هد .

ــود آن ســوم، کاهل تریــن هــر ســه بــود  ــی او رب ــه کلّ صــورت و معنــی ب
                                                                                                 )زمانی، 1386: 6 /1242(

هـ : از د یگر تصرّفات مولانا د ر حکایت، نقش سه براد ر د ر این حکایت است. مولانا براد ر بزرگ را تمثیلی 
از طایفه اهل سلوك قرار می د هد  که رسید ن به سر منزل مراد  را موقوف بر جد ّ و جهد  خویش می د انند . 
د ر انتظار توفیق و عنایت نمی نشینند  )زمانی، 1386: 6 /930( براد ر میانین را تمثیل آن د سته از اهل 
سلوك می د اند  که به پای طلب و جهد  پیش نرفته اند  بل بر اثر برخورد  به اولیای حق موهبتی به ایشان 
رسید ه است و قد ر آن را نمی د انند  و آن را از د ست می د هند . این ها د ر سیر و سلوك خود  د چار عجب 
شد ه و از خطای خود  توبه نمی کنند  و براد ر کوچکین، تمثیلی از سالکان طریقت است که از خود  جوش 

و خروشی ند ارند  بلکه منتظر جذبه وعنایت حق هستند  )همان، 930(.
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و: وجود  بعضی شباهت ها میان ساختار کلی این حکایت با ماجرای بهرام د ر هفت پیکر انکارناپذیر است. 
زیرا د ر هفت پیکر نیز شاهزاد ه ای جوان، ضمن گرد ش د ر ملک خود ، وارد  قلعه ای می شود  و باد ید ن 
از نظیره های  تصویر محبوبه های زیبا، به آنها د ل می بند د  و د ر پی وصال آنان برمی آید . زرین کوب 

اروپایی این حکایت نیز خبر می د هد  )زرین کوب، 1374: 157(.

ز: از جمله تصرّفات د یگر مولوی د رحکایت افزود ن شخصیّت های د استانی است، د ر این حکایت شخصیت 
پیر خرد مند  شخصیتی هد ایت گر و یاری رسان است، »پیر د انا د ر هیئت ساحر، طبیب، روحانی، معلم، 
استاد ، پد ربزرگ و یا هر گونه مرجعی ظاهر می شود « )یونگ، 1368: 112(. آن جا که شاهزاد گان نشانی از 
صاحب تصویر می جویند  و چیزی به د ست نمی آورند  تا این که پیری خرد مند  آن راز را برایشان می گشاید .

کشـف کـرد  آن راز را شـیخی بصیـربعــد  بـسیـارِ تـفــحص د ر مـسـیـر
رازهــا بـد  پیش او بــی روی پــوشنـه از طریق گوش، بل از وحی هوش

                                                                                                   )زمانی، 1386: 6 /979(

خ: مولانا حکایت ساد ه و سطحی مقالات شمس را چنان پرورش د اد ه است که این حکایت را تبد یل 
به رازآمیزترین حکایت های مثنوی کرد ه است. پنهان شد ن کوچک ترین براد ر د رون گاو زرین از جمله 
تصرّفات آگاهانه مولوی است. د ر اسطوره ها، گاو نماد  زمین روزی بخش و الگوی باروری است )شوالیه و 
گربران، 1387: 4 /672(. د ر این د استان، پنهان شد ن شاهزاد ه د ر شکم گاو، تد اعی گر پناهگاه یا محل 
استحاله و یک مرکز معنوی برای نوزایی و مرحله ای از طریقت است )همان، 75(. این د ر خود  فرو رفتن 

را مولانا به زیباترین زبان تمثیلی شرح د اد ه است.

ح: انتظار پایان مفصل این حکایت، خلاف حکمت سرایش مثنوی است، برای همین است که حسام الد ین 
نیز اتمام د استان پایانی را از مولوی د رخواست نکرد ه است. همان گونه که زرین کوب اشاره کرد ه است، 
حرف اصلی مولوی د ر مثنوی، حکایت نی است و مولانا د ر این حکایت پایانی نیز از د استان شاه و کنیزك 
یاد  می کند  و قصه سه شاهزاد ه را پایان می د هد ؛ منتهی، پایانی ناتمام که د لالت بر آغاز کند  )مالمیر، 

.)109 :1388

حکایت توبة نصوح

بــــد  ز د لالـــی زن او را فـــتوحبــود  مرد ی پیــش ازین نامــش نصوح
                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /614(

     فروزانفر مأخذ حکایت را احیاءالعلوم می د اند  و نظیر آن د ر مقالات شمس نیز آمد ه است. فروزانفر 
معتقد  است که مأخذ روایت مولانا و شمس، حکایت احیاءالعلوم است و ظاهراً نام نصوح د ر این حکایت 
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حکایت توبۀ نصوح

از قصه ای د ر کتاب رونق المجالس وارد  حکایت مولوی شد ه است )فروزانفر، 1370: 176-175(.

خلاصة حکایت احیاءالعلوم
مرد ی د ر جامه زنانه د ر مجالس زنان حاضر می شد . اتفاقاً روزی مروارید ی به سرقت رفت. فریاد  زد ند  
د رها را ببند ید  تا همگان را تفتیش کنیم. همه را یکی یکی گشتند . تا نوبت به آن مرد  رسید . مرد  د ست به 
د عا برد اشت. خد اوند ا اگر از این رسوایی رها شوم د یگر چنین کاری نکنم. این را گفت و د ر همان لحظه 

مروارید  پید ا شد  )به نقل از زمانی، 1386 : 5 /612(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
گفته اند  که شخصی بود  که روی او چون زنان بود ؛ اما او مرد  بود  و آلت مرد ان د اشت. د ر حمام زنان 
د لاکی می کرد  و سی سال بود  که کار می کرد . روزی مروارید ی بزرگ از گوش د ختر ملک گم شد . گفتند  
د رحمام ببند ید  تا همه را بگرد ند . مرد  د ر خلوتی آمد  و د عا کرد  که اگر خلاص شوم د یگر د لاکی نکنم. 
د ر این تضرع بود  که آواز آمد  همه را جستیم. نصوح را بخوانید . او بی هوش شد . د ر همان لحظه آواز 
آمد  که یافته شد  و د ر حق او گمان بد  بریم. بیاید  و د ختر را بمالد  اما نصوح گفت: د ست من امروز بکار 

نیست )همان، 5 /613(.

خلاصة حکایت مثنوی
مرد ی با هیأت و قیافه زنانه د ر حمام زنان مشغول کار بود  و به خصوص د ختر شاه را د لاکی می کرد . او 
سالیان سال بر این کار بود . نصوح چند ین بار توبه کرد ه بود ؛ اما هر بار توبه را می شکست. روزی او به نزد  
عارفی رفت و از او طلب د عا کرد  و عارف که ضمیر او را خواند ه بود  گفت: انشاءالله توبه نصیبت می شود . 
روزی د ر حمام صد ای د اد  و فریاد  بلند  شد  و گفتند  مروارید  گوشواره د ختر پاد شاه گم شد ه است. د ر را 
بستند  و بقچه ها را گشتند  و جامه ها را جستجو کرد ند ؛ اما از مروارید  خبری نبود  تا گفتند  همه باید  برهنه 
شوند . نصوح با شنید ن این سخن د گرگون شد  و گوشه حمام رفت و با د لی شکسته از خد اوند  طلب کرد  
که او را از این کار بپوشاند  همین که نوبت وارسی نصوح رسید  د ر حمام ولوله افتاد  که مروارید  را یافتند . 
چند  روزی از غیبت او سپری شد  و او به حمام نرفت، د ختر شاه او را به کار د ر حمام د عوت کرد ؛ اما جواب 
د اد  که د ستم علیل شد ه و قاد ر به د لاکی نیست و هرگز بد انجا نرفت )به نقل از زمانی، 1386: 5/ 612(.

تصرّفات د استانی
الف: پید است که د استان نصوح و توبه او به هر حال از مد ت ها قبل از آغاز نظم مثنوی د ر روایات وعاظ 

و قصاص صوفیه شهرت د اشته است )زرین کوب، 1366: 315(.

ب: نصوح اما نام آن د ر هیچ کد ام از مآخذ مورد نظر نیامد ه است و تنها د ر حکایت رونق المجالس، نام 
نصوح آمد ه است و مولانا هم آن نام را د ر حکایت خود  آورد ه است. برخلاف د یگر مآخذ د ر حکایت 
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مثنوی، نصوح چند ین بار توبه می کند  و هربار توبه خود  را می شکند .

ــید  ــا د ر می کش ــرد  و پ ــا می ک ــدتوبه ه ــه اش را می د ری ــر توب ــس کاف نف
                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /616(

ج: مولانا د ر تصرّفی خلاقانه، نصوح را به نزد  عارفی می برد  تا د ر د عا او را یاد  آرد  و همین د عا آغازی 
است بر توبه حقیقی نصوح.

کار آن مسـکین بـه آخر خوب گشـتآن د عا از هــفت گــرد ون د ر گذشت
فانـی اسـت و گفت او گفت خد اسـتکان د عای شـیخ نه چون هر د عاست

                                                                                          )زمانی، 1386: 5 /618 ـ 617(

مولانا د ر جای جای مثنوی بر د عای پیر و اثر آن تأکید  می کند .

پــس د عــای خویــش را چــون رد  کند چــون خــد ا از خــود  ســؤال و کــد  کند 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /618(

د : مولانا د ر این حکایت به بهترین شکل کشمکش د رونی نصوح را به تصویر می کشد  آنگاه که بانگ 
می زنند  که همه باید  عریان شوند . تلاطم د رونی نصوح و حالت استیصال او، هنرمند انه توصیف می شود .

خشـیتیآن نصوح از تــرس شــد  د ر خلـوتی از  کــبود   لـب  و  زرد   روی 
بـرگپیـش چشـم خویـش او می د ید  مرگ مــانند   او  می لرزیـد   و  رفـت 
جــگرد ر جگــر افـتـاد ه اســتم صـد  شـرر بــوی  ببیـن  منـاجــاتم  د ر 
د اد ایــن چـنـیـن انـد وه کافــر را مـباد  د اد   گـرفتــم  رحــمت  د امــن 
یـا مــرا شـیری بخــورد ی د ر چـراکاشکــی مــاد ر نـــزاد ی مــر مـرا

                                                                                          )زمانی، 1386: 5 /621 ـ 620(

هـ: مولانا به مراتب این حکایت را نسبت به مآخذ آن جذاب تر و د لنشین تر و ملموس تر آورد ه است. 
هنرمند ی مولانا د ر بیان این حکایت و شگرد  او د ر د استان پرد ازی د ر بخش بخش این حکایت مشخص 

است. آنگاه که مولانا، نصوح را د ر حال توبه و راز و نیاز با خد ا نشان می د هد .

روی عـــزراییل د یـــد ه پیــش پیــشنـــوحه ها می کــرد  او بر جــان خویش
ــا او گشــت جفــتای خــد ا و ای خـــد ا چنـــد ان بگفــت کان د ر و د یــوار ب

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /622(
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حکایت توبۀ نصوح

     د ر این حالت است که مولانا ضربه اصلی را وارد  می کند  و آن، هنگامه جستجوی نصوح است. توصیف 
مولانا از آن موقعیت و شرح احوالات د رونی نصوح، تأثیرگذارترین ابیات را شکل د اد ه است.

او بــد   یـا رب  یـا رب و  جود ر مـیـان  و  جست  مـیان  از  آمــد   بانـگ 
نصوح ای  آی  پیش  را جستیم  روحجمله  پـرّید   زمان  آن  بیهوش  گشت 
فـتـاد  د ر  شکـسته  د یـوار  جماد هـم چــو  چون  او  رفت  عقلش  و  هوش 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /623(

و: تصرّف مولانا د ر حکایت، حلالیت خواستن کنیزان از نصوح است. توجه مولانا به ذکر جزئیات د استان 
و پاسخ به همه ابهامات ایجاد  شد ه د ر د استان، شگرد  د استان سرایی اوست. ذهن وقّاد  و خلّاق مولانا د ر 
ابتد ای د استان، اند یشید ه نصوح را د لّاك مخصوص د ختر پاد شاه قرار می د هد  و این باعث می شود  ظن 

د یگران نسبت به او بیشتر شود . 

بود  بیش  وی  بر  جمله  ظن  که  زان کـه د ر قـربت ز جمله پیش بود زان 
نصوح محرم  و  بـُد   د لّاکش  بلکه همچون د وتنی یک گشته روحخـاصّ 
و بس برد ه ست  او  برُد ه ست  ار  زو مـلازم تر به خـاتون نیست کسگوهر 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /628(

ز: مولانا بار د یگر آگاهانه و برای تعلیق بیشتر د استان، جستن نصوح را عقب می اند ازد  تا بر ابهام د استان 
بیفزاید . مولانا به مانند  د استان نویسی حرفه ای، ضرب آهنگ د استان را کند  می کند  و مخاطبان را د ر تعلیق 

و ابهام فرو می برد .

ــرد  ــتن د ر نب ــت جس ــرد اول او را خواس ــر ک ــتش تأخی ــت د اش ــر حرم به
ــش راتـــا بـــود  کان  را بـینـــد ازد  بـــه جـــا ــد  خوی ــت رهان ــد رین مهل انـ

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /628(

ح: پس از پید ا شد ن مروارید ، مولانا از زبان نصوح از خد اوند  استغفار می طلبد . د ر حقیقت این سخنان 
مولاناست که با نازك ترین و لطیف ترین صورت، بیان می شود .

گـرفــتهرچـه کمـرد م، جمله ناکـرد ه گرفت آورد ه  نـاکــرد ه  طـاعــت 
هــم چـو بخـت و د ولتم د لشـاد  کرد هــم چــو سـرو و سوسـنم آزاد  کرد 
د وزخــی بــود م ببخشیــد م بهشـتنــام مــن د ر نامــۀ پــاکان نـوشت
گشـت آویــزان رسن د ر چــاه مــنآه کــرد م، چــون رسـن شد  آه مــن
شـاد  و زفـت و فربـه و گلگون شـد مآن رسـن بگــرفتم و بــیرون شــد م

                                                                                           )زمانی، 1386: 5 /631 ـ 630(
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      پایان منطقی حکایت مثنوی و نتیجه ای که از حکایت ارائه می د هد  د ر مقایسه با د یگر مآخذ، جذاب تر 
و د لنشین تر است.

ــد ا ــا خ ــت ب ــرد م حقیق ــی ک نشــکنم تــا جــان شــد ن از تــن جــد اتوبه ی
ــر ــار د گ ــه را ب ــت ک ــد  آن محن ــربع ــه خ ــا رود  ســوی خطــر؟ الا ک پـ

                                                                                                   )زمانی، 1386: 5 /633(

رفتن بایزید  به کعبه 

از بـــرای حـــج و عمـــره می د ویـــد ســـوی مکـــه شـــیخ امـــت بایزیـــد 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /552(

     فروزانفر مأخذ این حکایت را رساله النور می د اند  و نیز شیخ عطار د ر تذکره الاولیاء نزد یک به این 
حکایت را آورد ه است و د ر مقالات شمس نیز این حکایت به تفصیل بیشتر آمد ه است )فروزانفر، 1370: 

.)70-69

خلاصة روایت مقالات شمس
ابویزید  به حج می رفت و او را عاد ت بود  که د ر هر شهری به زیارت مشایخ می رفت. به بصره به خد مت 
د رویشی رفت. د رویش گفت: کجا می روی؟ گفت: به مکه. گفت: از زاد  راه با تو چیست؟ گفتم: د ویست 
د رم. گفت: برخیز و هفت بار گرد  من گرد  و طواف کن و آن سیم به من د ه. سیم بگشاد  از میان. بوسه 

د اد  و پیش او نهاد  )به نقل از فروزانفر، 1370: 70(.

خلاصة روایت مثنوی
بایزید  د ر مسافرت های خود  د ر پی مرد انی الهی بود . د ر راهی پیرمرد ی د ید  با قد ی خمید ه و رخساری 
نورانی. د ر کنار آن مرد  نشست و فهمید  فقیر است و عیال وار. پیرمرد  به او گفت: کجا می روی؟ گفت: به 
زیارت حج می روم. گفت: زاد  و توشه تو چیست؟ گفت: د ویست د رم. پیرمرد  گفت: آن ها را به من د ه و 

هفت بار گرد  من بگرد  و بایزید  چنین کرد  )به نقل از زمانی، 1386: 2/ 557(.

تصرّفات د استانی
الف: به نظر می رسد  مولانا د ر این حکایت به مقالات شمس نظر د اشته است. چرا که اشاره آغاز حکایت 
همسو با مقالات شمس است که آمد ه است: »ابویزید  را عاد ت بود  که د ر هر شهری که د رآمد ی اول 

زیارت مشایخ کرد ی«. د ر مثنوی نیز چنین آمد ه است:

از نخست رفتی  به هر شهری که  جستاو  باز  بکرد ی  را  عزیزان  مـر 
انـد ر شهر کیست که  استگرد  می گشتی  متکی  بصیرت  ارکان  بر  کو 
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جـا روی هـر  انـد ر سفر  شویگفت حـق  مـرد ی  طـالـب  اول  بـایـد  
د انقصد  گنجی کن که این سود  و زیان فـرع  را  آن  تـو  آیـد   تـبع  د ر 

                                                                                           )زمانی، 1386: 2 /553 ـ 552(

ب: د ر این حکایت، مولوی چند ان تصرّفی نکرد ه است و تنها د لیل اطناب جزئی آن، توصیفات کوتاه او 
د ر بیان حکایت است. یکی از مهم ترین د لایل اطناب حکایات مثنوی، توصیف شخصیّت های آن است 
که مولوی به خوبی به آن پرد اخته است. مولوی از زبان بایزید  پیری را توصیف می کند  که د ر حقیقت از 

اولیاء الهی است.

هلال همچون  قد ی  با  پیری  و گـفـتـار رجـالد ید   فـرّ  د ر وی  د یــد  
آفـتاب چـون  د ل  و  نابـینا  همچو پیلی د ید ه هند ستان به خوابد یـد ه 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /555(

ج: مولانا تا انتهای قصه از شیوۀ بیان مآخذ د یگر تبعیت می کند  و چند ان تغییری د ر شیوۀ بیان خود  ایجاد  
نمی کند . تنها د ر پایان حکایت، مولوی از زبان پیر سخنانی می گوید  که د ر تکمیل مضمون حکایت بسیار 

مؤثر است و مخاطبان مثنوی را به باطن حکایت نزد یک می کند .

گـــرد  کعـــبه صـــد ق بـــر گرد ید ه ییچـــون مـــرا د یــد ی خـــد ا را د ید ه یی
تــا نپنــد اری که حــق از من جد اســتخد مــت مــن طاعــت و حمد  خد اســت
تـــا ببـیـنی نـــور حــق انـــد ر بـشرچشم نیکـــو باز کـــن د ر مـــن نـــگر

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /558(

کشید ن موش، مهار شتر را

اشـتری مهـار  کـف  د ر  مـریموشـکی  از  او  روان  شـد   و  ربــود   د ر 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /824(

      فروزانفر مأخذ این حکایت را مقالات شمس می د اند  و این حکایت د ر تفسیر ابوالفتوح نیز آمد ه است 
)فروزانفر، 1370: 80-81(. د ر اسرارنامه نیز نظیر آن آمد ه است )عطار، 1386: 222-221(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
موشی لگام شتری بگرفت و بکشید  و شتر از روی حلم از پی او روان شد . به آبی رسید  و موش عاجز 
بماند . اشتر گفت: چرا ایستاد ی؟ چرا نمی روی؟ گفت: آب است عظیم. اشتر پای د ر آب کرد  و گفت: 
د رآی که سهل است. موش گفت: از زانو تا زانو فرق است. شتر گفت: بر کود بان من نشین. چه تفاوت 

رفتن بایزید  به کعبه و کشید ن موش، مهار شتر را



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  ششمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: ۹۹۲۰۰ - ۷۶۷۲۶

174

بررسی تصرّفات مولانا د ر حکایت های مقالات شمس

صد  هزار چون تو که بر کود بان من باشند  )به نقل از فروزانفر، 1370: 81(.

خلاصة مثنوی
موشی مهار شتری را د ر د ست گرفته بود  و شتر نیز با او همراهی می کرد  و موش مغرور بود  که مهار 
شتری د ر د ست اوست تا این که بر لب جوی بزرگی رسید ند  و د ر آنجا مد هوش ایستاد . شتر گفت: چرا 
د رون آب نمی آیی تو مگر جلود ار من نبود ی؟ موش گفت: این آب عمیق است و من د رون آن غرق 
می شوم. شتر د رون آب رفت و گفت: هنوز به زانوی من هم نرسید ه است. موش د ر جواب گفت: از زانوی 
تو تا زانوی من بسیار فرق است. اگر آب تا زانوی توست از سر من صد  گز می گذرد . شتر گفت: بر پشت 
من آ تا تو را بگذرانم که صد هزار مثل تو را نیز می گذرانم و زین پس رهبری مکن همان زیر د ست باش 

)به نقل از زمانی، 1386 : 2 /839(.
 

تصرّفات د استانی
الف: این د استان ها از امثال سایره است که مولانا همانند  کتاب مقالات شمس از آنها برای بیان مفاهیم 

عرفانی بهره می گیرد . 
ب: مولانا بر خلاف د یگر مآخذ به جنبه های د یگر حکایت نیز نظر د ارد . بیان د لایل موافقت شتر با موش 
که د ر مقالات شمس جهت حلم و تواضع و یا آنکه از همه حیوانات بلند تر است، بیان می شود . د ر روایت 

مثنوی د ر همان بیت آغازین مشخص می شود  که موش از روی تکبّر مهار شتر را د ر د ست می گیرد .

اشـتری مــهار  د ر کــف  د ر ربــود  و شــد  روان او از مــریمــوشکی 
مـوش غـرّه شـد  کـه هسـتم پهلواناشـتر از چسـتی کـه بـا او شـد  روان
انـد یــشه اش پـرتــو  زد   شـتر  گفـت بنمایـم تـو را تـو بـاش خوشبــر 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /824(

ج: برخلاف تفسیر ابوالفتوح، هنگامی که موش وارد  سوراخ شد ، شتر آنجا بایستاد  و مرد م تعجّب کرد ند  
که چگونه جانور عظیمی مسخّر چنین ضعیفی شد ه است. د ر مقالات شمس شتر از موش می خواهد  توبه 
کند  که د یگر چنین گستاخی نکند . د ر مثنوی نیز همانند  مقالات شمس، شتر، موش را گوشمالی می د هد .

تـا نسـوزد  جسـم و جانـت زین شـررگــفت گستاخــی مکــن بــار د گـر
بـا شـتر مــر مــوش را نبـود  سُـخُنتـو مـری بـا مثل خـود  موشـان بکن

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /826(

د : آغاز روایت اسرارنامه نزد یک به تفسیر ابوالفتوح است؛ اما پایان آن به مانند  مقالات شمس است.

خویشتو را چون نیست از سستی سر خویش بـر  آری  مـرا  َّت  عُد  بد ین 
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کشید ن موش، مهار شتر را و حکایت آن چهار هند و که با هم جنگ می کرد ند 

روزن تـنــگ  بــرون  آیــد   سوزنکـجـا  سوراخ  بد ین  اشتر  من  چو 
                                                                                                        )عطار، 1386: 222(

هـ: گویی روایت مولانا د ر این حکایت پاسخی است بر گفته های ناتمام مقالات شمس؛ مثلًا آنجا که شتر 
از موش می خواهد  توبه کند  تا بتواند  بر پشت او نشیند . د ر مقالات شمس، پاسخی از موش د اد ه نمی شود . 

اما مولوی پاسخ آن را د ر مثنوی چنین می آورد  که:

ــد ا ــر خ ــرد م از بهـ ــوبه کـ ــت تـ ــراگف ــر م ــک م ــن آب مهل بگــذران زی
ــن نشــینرحــم آمــد  مــر شــتر را گفــت هیــن ــود بان م ــر کـ ــرجه و ب بـ

                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /826(

حکایت آن چهار هند و که با هم جنگ می کرد ند 

بهــر طاعــت، راکــع و ســاجد  شــد ند چــار هنــد و، د ر یکــی مســجد  شــد ند 
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /732(

و  عیون الاخبار  عجایب نامه،  د ر  نیز  و  می د اند   مقالات شمس  د ر  روایتی  را  آن  مـأخذ  فـروزانفر      
مجمع الامثال نظیر آن آمد ه است )فروزانفر، 1370: 77-76(.

خلاصة روایت عجایب نامه
د یگر  تن  د و  و  بکشتند   و  بگرفتند   را  و یکی  د ریافتند   نسناس  از  تن  رفتند . سه  به صید   قومی  گویند  
بگریختند . د ر میان د رختان پنهان شد ند . از میان قاتلان یکی گفت این فربه است و خونش سرخ است. 
از آن د و که پنهان شد ه بود ند  یکی به سخن آمد  و گفت: تمشک خورد ه است. او را نیز بگرفتند  و کشتند . 
قاتل گفت: خاموشی نیک چیزی است اگر این سخن نگفته بود ، کشته نمی شد . سومی گفت: من خاموشم. 

او را نیز گرفتند  و بکشتند  )همان، 77(.

خلاصة روایت مقالات شمس
چنان که هند ویی د ر نماز سخن گفت آن هند وی د یگر که هم د ر نماز بود ، می گوید  هی خاموش د ر نماز 

سخن نباید  گفتن )همان، 77-76(.

خلاصة حکایت مثنوی
چهار نفر هند ی وارد  مسجد ی شد ند  و به نماز ایستاد ند . مؤذن وارد  شد . یکی از آن چهار تن د ر وسط 
نماز به سخن آمد  و گفت: مگر وقت نماز شد ه است؟ نفر د وم این سخن را شنود  به او گفت: نمازت باطل 
شد ه است. سومی به د ومی گفت: چرا طعنه می زنی، نماز تو نیز باطل شد ه است و هند ی چهارم هم گفت: 
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خد ا را شکر که من به مانند  شما د چار خطا نشد م و نمازم باطل نشد  )به نقل از زمانی، 1386: 2 /741(.

تصرّفات د استانی
الف: این حکایت که مأخوذ از فرهنگ عامه به نظر می رسد  د ر مقالات شمس هم هست و پید است که 

مولانا د ر این گونه لطایف تا حد  زیاد ی به شمس تبریزی مد یون است )زرین کوب، 1366: 382(.
ب: د ر مقالات شمس حکایت موجز و کوتاه است و اگر مأخذ مولانا باشد  آن را کمی گسترد ه تر آورد ه 
است. اما آن جا که چهار هند و را شخصیت حکایت خود  قرار می د هد  گویی نظری هم به روایت عجایب 

نامه د اشته است.
ج: بافت این نوع د استان های طنز مبتنی بر کمد ی شخصیّت است. بنابراین هر چه تعد اد  آن ها زیاد تر 
باشد  جذّاب تر است؛ چهار احمق به جای د و احمق که هر کد ام هم د یگری را احمق می پند ارد  نه خود  را.

گریختن عیسی از احمق

شـیر گویی خون او می خواست ریختعیسـی مریم بـه کوهـی می گریخت
                                                                                                   )زمانی، 1386: 3 /652(

     فروزانفر مأخذ روایت را، کتاب محاضرات راغب می د اند  و غزالی نیز د ر کتاب یذکر فیه حماقه اهل 
اباحه این نکته را آورد ه است و زمخشری د ر ربیع الابرار، اشاره ای به آن کرد ه است. شاید  مولانا از مضمون 

مقالات شمس نیز د ر این حکایت بهره گرفته باشد  )فروزانفر، 1370: 113-112(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
اگر طبیبی را گویند  که علاج این رنجور کنی، چرا علاج پد رت نکرد ی که بمرد  و علاج فرزند ت نکرد ی 
و مصطفی را گویند  که چرا علتّ که ابوالهب است از تاریکی بیرون نیاورد ی. جواب گوید  که رنج هایی 
است که قابل علاج نیست. مشغول شد ن طبیب بد ان جهل باشد  و رنج هایی است که قابل علاج است، 

ضایع گذاشتن آن بی رحمی باشد  )فروزانفر، 1370: 113(.

خلاصة روایت مثنوی
حضرت عیسی )ع( با شتاب به کوهی می گریخت. شخصی او را د ید  و گفت: با این سرعت کجا فرار می کنی؟ 
من د ر پشت سر تو نه شیری و نه حیوان د رند ه ای نمی بینم. حضرت عیسی به او گفت: من از د ست آد م های 
احمق فرار می کنم. آن شخص پرسید : مگر تو بسیار بیمار کور و عاجز شفا ند اد ه ای؟ حضرت عیسی گفت: 

آری من بارها و بارها به اند رز آد م های احمق پرد اخته ام اما تأثیری نبخشید ه است )همان، 651(.

تصرّفات د استانی
الف: مولانا برخلاف نقل قول های ارائه شد ه د ر تمامی مآخذ، حکایت را به روشی د یگر آغاز می کند . او 
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گریختن عیسی از احمق و قصۀ تیراند از و ترسید ن او از سوار

عیسی را د ر موقعیتی کمیک تصویر می کند  که با تمام توان مشغول گریختن به کوهی است. این نوآوری 
او د ر بیان این د استان از نقاط قوت حکایت است. نوع فرار عیسی به کوه که گویی شیر به د نبال اوست یا 
خصم و یا از ترس و بیم است آگاهانه است. مولانا د ر همان آغاز حکایت برای مخاطبان متذکر می شود  
که د ر روبه رویی با احمقان، تنها می توان فرار کرد . د ر سویی د یگر شخصیت د وم وارد  د استان می شود  و 
نقش بازد ارند  گی برای عیسی د ارد . گفت وگوی میان او و حضرت عیسی و طرح سؤال و جواب میان آن 

د و نه تنها د لیلی است برای گسترش پذیری حکایت، بلکه بر جذابیّت آن افزود ه است.
ب: مولانا معتقد  است که حماقت، ناشی از قهر الهی است و هیچ تد بیری نمی تواند  قهر خد اوند  را از بین 

برد  اما بیماری های د یگر، ابتلاست و نوعی آزمایش الهی است.

رنج و کوری نیست قهر، آن ابتلاستگفـت رنــج احمقـی قهـر خد اسـت
آورد احمـقی رنـجی است کآن زخـم آورد  ابتـلا رنجـی اسـت کآن رحـم 

                                                                                                   )زمانی، 1386: 3 /656(

قصة تیراند از و ترسید ن او از سوار

می شـد  انـد ر بیشـه بـر اسـب نجیبیک سـواری با سـلاح و بـس مهیب
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /761(

     فروزانفر مأخذ آن را حکایتی د ر مقالات شمس می د اند  )فروزانفر، 1370: 79-78(.

حکایت مقالات شمس
یکی د ر راهی می رفت شخصی را د ید  رفت و سواره و سلاح های چست بر بسته. گفت او را بزنم تا پیش 
از آنکه قصد  من کند . سوار گفت به من منگر که سخت بی هنرم. گفت: نیک گفتی که از بیم خود  خواستم 

تو را تیر زد ن، اکنون بیا تا کنارت گیرم )همان، 78(.

خلاصة حکایت مثنوی
مرد ی مسلح با هیبت مرد انه بر اسبی سوار بود  و از بیشه ای می گذشت. تیراند ازی او را د ید  و از بیم جان 
خود  تیری د ر کمان نهاد  تا به سوی او پرتاب کند . آن سوار فریاد  زد : به جثه من نگاه نکن و من شخص 
ضعیف و ناتوان هستم. شخص تیراند از گفت: برو که من هم نزد یک بود  از ترس، به تو تیری پرتاب کنم 

)به نقل از زمانی، 1386: 2/ 775(.

تصرّفات د استانی
الف: مولانا د خل و تصرّفی د ر حکایت نکرد ه است و د ر این حکایت نیز روایت مقالات شمس را بازنویسی 
کرد ه است؛ اما نتایجی که مولانا از حکایت می گیرد  و شیوایی بیان کلام او، نسبت به مأخذ اصلی کاملًا 
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آشکار است. مولانا د ر این حکایات کوتاه، به مسئله مد عیان د روغین علم و معرفت می پرد ازد  که انسان 
نباید  فریب ظاهر آن ها را بخورد .

ب: اگر مولانا این حکایت را از شمس گرفته باشد ، باید  گفت روایت شمس از جهت ساختار د استانی 
مطایبه بسی بهتر و موجزتر است. چون شوك پایانی آن د ر جمله »بیا تا کنارت گیرم« د ر روایت مولانا 
مفقود  شد ه و آن را عقیم کرد ه است. جمله پایانی مولانا: »گفت رو که نیک گفتی ور نه نیش / برتو 

می اند اختم از ترس خویش« هیچ غافلگیری د استانی ند ارد .

قصة صوفی که د ر میان گلستان سر بر زانوی مراقبت نهاد ه بود 

ــاد ــر گشـ ــاغ از بهـ ــی د ر بـ صوفیانـــه روی بـــر زانـــو نهـــاد  صوفیـ
                                                                                                   )زمانی، 1386: 4 /350(

      مأخذ حکایت، روایتی است د ر تذکره الاولیاء د ر شرح حال رابعۀ عد ویه و د ر مقالات شمس نیز آمد ه 
است )فروزانفر، 1370: 139-138(.

خلاصة حکایت تذکره الاولیاء
وقتی رابعه د ر فصل بهار د ر خانه شد  و سر فرو برد  خاد مه گفت: یا سید ه بیرون آی تا صنع بینی!؟ رابعه 

گفت: تو د رآی تا صانع بینی )عطّار، 1372: 82(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
صوفیی را گفتند : سربر آر و به آفرید ه های خد اوند  نظری کن. گفت: آثار آثار است. گل ها و لاله ها د ر د ل 

است )همان، 139(.

خلاصة حکایت مثنوی
یکی از صوفیان د ر باغ نشسته بود  و سر د ر پایین افکند ه و به مراقبه مشغول بود . مرد کی فضول از مراقبۀ او 
د ل تنگ شد  و رو به صوفی کرد  و گفت: چرا خوابید ه ای، برخیز و گیاهان و د رختان باغ را تماشا کن. صوفی 

گفت: همه زیبایی ها د ر د ل آد می است و همه آن انعکاسی از آن است )به نقل از زمانی، 1386 : 401(.

تصرّفات د استانی
از شخص  رابعۀ عد ویه است. د ر حکایت مقالات شمس ذکری  الف: شخصیت حکایت تذکره الاولیاء 
مورد نظر نیامد ه است. د ر مثنوی نیز مولانا از ذکر نام خود د اری کرد ه است و تنها به ذکر صوفیی بسند ه 
کرد ه است. مولانا حکایت را تنها برای بیان اشارتی آورد ه است و تغییر و تصرّفی د ر حکایت ند اد ه است. 
شاید  مولانا حکایت د و مأخذ ذکر شد ه را، جامع و کامل می د انسته که د لیلی بر اطناب حکایت نمی د ید ه 

است و تنها نقل آن را مناسب می د ید ه است.
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قصۀ بطّ بچگان که مرغ خانگی می پرورد شان و نتیجه گیری

قصة بطّ بچگان که مرغ خانگی می پرورد شان

ــی ــرغ خانگ ــه م ــی گرچ ــم بطّ ــیتخ ــرد ت د ایگ ــش ک ــر خوی ــر پ زی
                                                                                                   )زمانی، 1386: 2 /900(

      فروزانفر مأخذ این حکایت را مقالات شمس می د اند  )فروزانفر، 1370: 84(.

خلاصة حکایت مقالات شمس
از عهد  خرد گی این د اعی را واقعۀ عجب افتاد ه بود . کس از حال د اعی واقف نی، پد ر من از من واقف نی، 
می گفت تو اولًا د یوانه نیستی و نمی د انم چه روش د اری؟ گفتم یک سخن از من بشنو، تو با من چنانی 
که خایۀ بط را زیر مرغ خانگی نهند  پرورد  و بط بچگان برون آورد ، بط بچگان با ماد ر به لب جو آمد ند ، 
ماد رشان مرغ خانگی، لب لب جو می رود  و امکان د رآمد ن د ر آب نی، اگر تو از منی یا من از توام د رآ، 

د رین د ریا وگرنه برو بر مرغان خانگی )فروزانفر، 1370: 84(.

خلاصة روایت مثنوی
اصل تو مرغابی است نه مرغ خانگی. هر چند  تو زیر پر مرغ خانگی پرورش یافته باشی. ماد ر تو مرغابی 
آن د ریا بود ه است ولی پرورش د هند ۀ تو مرغ خانگی بود ه است. میل تو به د ریا ناشی از سرشت توست 
که از ماد ر یافته ای. اما میلی که اکنون به خشکی د اری از پرورند ۀ توست، پرورند ه ات را رها کن که او بر 
اند یشه است. اگر د ایه تو را از آب ترساند ، ترسی به خود  راه مد ه به سوی آب بشتاب، تو مرغابی هستی 

که د ر خشکی و د ریا زند ه هستی و نه مانند  مرغ خانگی که د رون لانه ایی گند ید ه زند گی می کند .

تصرّفات د استانی
الف: مولانا انسان را به مانند  بطی می د اند  که هم د ر خشکی و هم د ر د ریا می تواند  زند گی کند ، مولانا 
می خواهد  انسان را به جهانی سوق د هد  که برتر از جهان ماد ی است. او د ر مثنوی مرتباً گوشزد  می کند  
که جای انسان نه د ر این د نیای پست و بی ارزش است بلکه مقام او بسیار بالاتر و فراتر از جهان ماد ی 
است. مولانا به طور قطع این حکایت را از مقالات شمس گرفته است و د ر اصل حکایت چیزی نیفزود ه 
است و آن را به صورت مساوات آورد ه است. مولانا تشبیه شمس را به ساحت استعاره نزد یک می سازد .

نتیجه گیری
از مطالعه د استان های مثنوی، چنین استنباط می شود  که مولانا د ر اغلب حکایات مقالات شمس د خل 
و تصرّف کرد ه است و تصرّف او د ر این حکایات، د لیلی است بر اطالۀ کلام او. مولانا به این حکایات 
قابلیت هایی نو بخشید ه است که د ر مقالات اثری از آنها نیست و به عبارت د یگر قابلیت های کشف نشد ۀ 

مقالات شمس د ر روایت مولوی آشکار شد ه است.
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بررسی تصرّفات مولانا د ر حکایت های مقالات شمس

منابع
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ـ رضی، احمد ، فیضی، مهد یه )1385(. »تحلیل عناصر د استانی د ر قصه های مقالات شمس تبریزی«، 
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ـ شوالیه، ژان و آلن گربران )1385(. »فرهنگ نماد ها«، ترجمۀ سواد به فضایلی، تهران: جیحون، جلد  4.
ـ شهسوار، ید الله )1389(. »بررسی و تحلیل مقایسه ای د استان گنج نامه د ر مقالات شمس و مثنوی 

معنوی«، فصلنامۀ تخصصی پیک نور، س اول، ش د وم، )صص118-96(.
ـ شهید ی، سید جعفر )1380(. »شرح مثنوی«، د فتر ششم، تهران : علمی فرهنگی.

ـ شیری، قهرمان )1386(. »شناختی از د استان های مثنوی«، کتاب ماه اد بیات، شماره ی پیاپی 121، آبان.
ـ عطار نیشابوری، فرید الد ین )1386(. »مصیبت نامه«، مقد مه، تصحیح و تعلیقات محمد رضا شفیعی کد کنی، 

تهران: سخن، د وم.
ـ ــــــــــــــــــ )1372(. »تذکره الاولیاء«، بررسی و تصحیح متن محمد  استعلامی: زوّار.

ـ فرهنگی، سهیلا )1391(. »یک حکایت و چهار روایت«، مطالعات د استانی، د وره 1، شماره 2، صص 
.80-67

ـ فروزانفر، بد یع الزمان )1370(. »مآخذ قصص و تمثیلات«، تهران: امیرکبیر، چهارم.
ـ همایی، جلال الد ین )1356(. »تفسیر مثنوی مولوی، قلعۀ ذات الصور یا د ژ هوش ربا«، تهران : آگاه.
ـ یونگ، کارل گوستاو )1352(. »انسان و سمبول هایش«، ترجمۀ محمود  سلطانیه، تهران : امیرکبیر.
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بررسي راز وصول شمس تبریزي به ترکستان خوي
                                                                                                                                شهریار حسن زاد ه1

چکید ه
شمس الد ّین محمّد بن علي بن ملک د اد  تبریزي مشهور به شمس تبریزي از اکابر مشایخ صوفیه و عرفاست 
که آن چنان حالات و سلوك را پیمود ه بود  که د ر تبریز به کامل تبریزي اشتهار د اشت. سیر و سفر وي 
د ر طلب پیران کامل تر لقب شیخ پرّان را بر نام وي افزود ه و د ر سال 642ه .ق او را به قونیه کشانید . د ید ار 
با مولانا جلال الد ّین محمّد  بلخي سبب آشنائي عمیق گشته و آتش عشق د ر بین د و محبّ راه معرفت 
شعله ور شد؛ امّا عناد  و د شمني مرید ان با شمس، به د ید ار د و سالۀ آنان بعد  از حواد ث غم انگیز پایان د اد  
و شمس به ناچار مجبور به خروج از قونیه شد و د ر راه بازگشت به تبریز شد ، امّا وي به عللي د ر خوي 

براي همیشه ماند گار گرد ید . 
     شهر خوي که د ر آن زمان به ترکستان ایران معروف بود محلّ نضج اند یشه ها، تلاقي معارف و 
طلوع گاه صاحبان توکّل، تعبّد ، آزاد گي و ... به حساب مي آمد و این یک پرسش د ر د ل طالبان شمس 
و مولانا پژوه است، که به چه د لایلي شمس د ر خوي ماند گار گشته است؟ این مقاله د ر صد د  گشود ن 

رازهاي این معمّاست.
واژگان کلید ی: شمس تبریز، خوي، راز ماند ن، عرفان، مشایخ.

1. هیئت علمی د انشگاه آزاد  اسلامی واحد خوی
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مقد ّمه
اوراق زند گي شمس تبریزي یکي از شگفت آورترین و رازآلود ترین پاره هاي هستي د ر اند یشه هاي عرفاني 
بشري است و د ر واقع د ر طول هفت قرن که از آن زمان مي گذرد  برعطش د ستیابي بر ناشناخته هاي 
آن افزود ه مي شود  و بیش از بیش زیبائي هاي خود  را د ر حوزه هاي پژوهشي و علاقمند ي انسان ها نشان 
مي د هد . روزي که مرحوم ریاحي نشان از تربت آن عارف و متفکّر بزرگ د ر خوي د اد  با اشتیاق خاطر و 
همچنین با چالش ها و مقاومت هایي مواجه گرد ید  که آن هم د ر راستاي شگفتي هاي این چهرۀ رستاخیزي 
بود . با این حال مستند ات قوي و متقد ّم از جملۀ مجمل فصیحي که د ر حواد ث سال 672ه .ق بیان د اشته 
»وفات مولانا شمس  الد ّین تبریزي مد فوناً به خوي که مولانا جلال الد ّین بلخي المعروف به مولاناي روم 
اشعار خود  به نام او گفته ...« )خوافي، 1341: 343(. به شبهات پایان بخشید  و بر حسب تأکید  آقاي د کتر 
موحّد  »هیچ د لیل براي ترد ید  د ر اصالت انتساب مقبره واقع د ر خوي به شمس تبریزي وجود  ند ارد« )موحّد ، 
139: 211(. به ترد ید  ها پایان د اد . معمائي که د ر این میان رخ برمي تاباند ، آن است که شمس تبریزي به 
چه د لایلي خوي را براي ماند ن و ماند گاري بر مي گزیند  و د ر برابر تبریز که زاد گاه خود  اوست و با اند ك 
مسافتي از خوي قرار د ارد ، ترکستان خوي را بر شعشعۀ عرشي و کوي گلستان ترجیح مي د هد . آیا ترکستان 
خوي که بعد ها به د ارالصفا نیز معروف مي شود ، با باغات سرسبز و آب و هواي د ل انگیز بهترین سکونت گاه 
و ملجائي آرام بخش براي شمس تبریز که از وحشت گاه قونیه د لتنگ و غم انگیز به سوي تبریز مي رفت 
جذّابیّت د ارد  و یا خواهش پیران، صوفیان و د رویشان این شهر که هر کد ام د ر قصبه  اي با نام خود  چون 
پیرکند ي، پیرموسي، پیره )پره( و ...  د ارند ، با چلهّ نشیني و چلهّ خانه هایش وجد  و سما، د یگري براي ماند ن 

به ارمغان مي آورد  و یا هم اقد ام به حرمت استاد ش شمس الد ّین خویي بود ه است؟

پیشینة تحقیق
د و گوهر تابناك آسمان عرفان اسلامي، »شمس تبریزي و جلال الد ّین بلخي« که د ر وراي عشق الهي، 
پویند گان راه حقیقت را د ر حیرت اند یشه فرو برد ه اند  آن چنان د ر آیینۀ د لبستگي انسان هاي راه معرفت قرار 
گرفته اند  که مي توان رد ّ پاي آن را د ر نسخه هاي خطّي، کتاب ها، مقاله  ها، پایان نامه ها و رساله ها د ریافت 
و د ر محد ود ۀ گسترد ه د ر فراتر از مرز هاي جغرافیایي زیباترین و د لنشین تحقیقات و محققان را به خود  
اختصاص د اد ه اند  که د ر شمار نمي گنجد . با این حال د ر مورد  این موضوع تا به جال پژوهشي صورت 

ند اد ه اند .

 شمس تبریزي
شمس تبریزي، عارف پرآوازه قرن هفتم هجري که حضرت مولانا او را »سلطان الاولیا و الواصلین تاج 
محبوبین، قطب العارفین، فخر الموحّد ین ... شمس الحق و المله والد ین تبریزي، عظم الله جلال قد ره 
تبریزي«  اسرار رسول« و »کامل  به  را »واقف  او  نیز  نامید ه اند « )سپهسالار، 1325: 122( و »زماني 
خواند ه اند « )افلاکي، 1359: 2/ 614(. شمس از بد و تولدّ  به جهت توجّه بیش از حد ّ پد ر و ماد ر که با 
ناز پرورد ه مي شود . )مقالات، 625( تا به واقعه عجیبي که بعد  با آن همراه مي گرد د . )همان، 22( بط 
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خوي د ر بین سال هاي 672-463 ه .ق 

مرغابي اي مي شود  به راه د یگري غیر از انتظار و آرزوي پد رش مي رود  و د ر شهر خود  غریب مي شود . 
با این حال د ر این کشمکش د ر د ورۀ جواني خود  »د ر فقه شافعي و تفسیر قرآن و اصول تصوّف سرآمد  
مي گرد د « )موحّد ، 1387: 63(. شمس مرحله به مرحله راه پختگي را مي پیماید  و با یک سیر و سفر چهل 
ساله و تعلمّ پیوسته و آشنایي با بزرگان زمان خود  آبد ید ۀ سلوك عارفان و عاشقانه مي  شود  و »روز شنبه 
بیست و ششم جماد ي الآخر سنۀ 642 هجري وارد  قونیه مي شود« )زرّین کوب، 1370: 107(و حکایتي 
براي ني مي نشاند  که آوازه اش هنوز د ر کوچه و پس کوچه هاي د ل هاي پاك نقد  حالي شد ه است. شمس 
تبریزي بعد  از جد ائي از قونیه و آتشي که از خود  د ر آن منزل مي نهد  چون آفتابي د ر خوي طلوع مي کند .

خوي د ر بین سال هاي 672-463 ه .ق 
زیر رواق، علم و عشق

خوي شهري پر حاد ثه، شهر گل سرخ، عروس  شهرهاي ایران و د ارالصفایي است که گام به گام با تاریخ 
ایران همراه گرد ید ه و به همّت انسان هاي شجاع، مقاوم، همد ل و صبور بر اریکۀ اعتبار، آبرو، د انایي و 
توانایي تکیه زد ه است. اگر قبول کنیم ارزش جامعه هر شهري د ر هر عصر به وجود  د انایان و اند یشه وران 
و هنرمند ان آن است، کثرت بزرگان اند یشه و فرهنگ د رگذشته خوي آن چنان بود ه که بخش وسیعي از 
آنان ناگفته و ناشناخته ماند ه است و بالطبع علي رغم تلاش هایي که د ر زمینۀ خوي شناسي صورت گرفته، 
خود  شهر هم از آن مستثني نبود ه است. توجّه شعراي بزرگ از جمله خاقاني، نظامي، ظهیر خونجي، 
تاریخي،  به د اشته هاي  بي شمار  سیّاحان  و  نویسند گان  قباد یاني،  ناصر خسرو  شاعر مصري،  ابن فارض 
فرهنگي، علمي، د یني و ... نشان از تجليّ استعد اد هایي هست که این شهر و مرد مانش با آنها زیسته اند  و 
گاه این شررهاي معنوي را د ر زیر خاکستر حملات خونین پنهان کرد ه اند ، یعني؛ همان مواریثي که رشتۀ 
پیوند  همد لان هم فرهنگ بود ه است و همان محلّ و شهر محلّ نضج و ملجأ اند یشمند ان به حساب 

آمد ه است. هر چند  که برخي از آن شهر هم نبود ه اند .

تو بـه غـربت د یـد ه اي بس شهـرهاگـفت معشوقي بـه عاشق کاي فـني
گفت آن شهري که د ر وي د لبر استپس کد امین شهر از آنها خوشتر است

                                                                                                )مولوي، 1360: 3/ 3808(

عماد الد ّین زکریاي قزویني )د رگذشتۀ 682( د ر آثار البلاد  خود  شرحي د ربارۀ خوي 
د ارد  که خوي شهر آباد  از شهرهاي آذربایجان است سوري استوار د ارد  و آب ها و 
د رختان کثیر الخیرات، وافر الغلّات، کثیره الاهل، مرد مش اهل سنّت و جماعت بر 

یک مذهب هستند  و میان آن ها اختلاف مذهب نیست )ریاحي، 1379: 66(.

خاقاني شرواني )595 ـ 520ه .ق( با شناخت کامل از خوي د ر قرن شش این شهر را قبله زائران نام 
مي نهد  و از اهمّیّت، شکوه و ثروتمند ي آن خبر مي د هد :
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ــازه ــو زرّ ري ت ــن چ ــوی زی ــام خ کار ري زان چــو نقــد  خــوي بــه عیارن
ري و خــــوي د ان د و قبـلـــه زوّارگــر چــه قبلــه یکــي اســت خاقانــي

                                                                                                      )خاقاني، 1362: 148(

     همچنین نظامي گنجوي )535-599ه .ق( د ر مثنوي اقبال نامه با یاد کرد  نیک از عماد  خویي که رئیس 
خوي و د اراي مقام و شخصیّتي والا د اشته است سخن مي گوید  و از مهرورزي او تمجید  مي نماید :

ــرد  ــرورش کار ب ــن پ ــرا کاوّل از ای ــود م ــار ب ــش ی ــي د ر د ه ــي نعمت ول
ــد ــه ارجمـنـ ــویي خواجـ ــماد  خـ ــربلند  عـ ــد و س ــد  ب ــد ر قای ــد  ق ــه ش ک

                                                                                              )نظامي گنجوي، 1393: 14(

     اشعار نظامي د ر زیر معني ریاست عماد  خویي بیانگر شهري است که مرد م از آسایش و رضایت 
عمومي برخورد ار هستند  و شررات، د زد ي، فساد  و ناپاکي د ر این شهر وجود  ند ارد ، سلامت نقود  و تثبیت 

نرخ ها وجود  د ارد  و گراني و احتکار د ید ه نمي شود . چنین شهري به طور قطع قبله زوّار خواهد  بود .

براي شمس تبریزي نیز قرار به ماند ن د ر خوي به عنوان اوّلین د لیل بي مناسب نخواهد  
بود ، زیرا قاطبه اي از علماء، محد ّثین، شعرا، اد با، فقها، اطبّاء، قضّات و اند یشمند ان د ر مقطع 
ابرهیم بن خویي، شافعي  آن جمله:  از  آسمان خوي مي د رخشند .  د ر  زماني چون ستاره اي 
مذهب از قضات خوي د ر قرن 5 )فاضلي خویي،1389: 33(، »احمد بن خلیل بن سعاد ت ملقّب 
از فقهاي قرن 5  به شمس الد ّین قاضي قرن 6« )همان، 50(، »بد یل بن ابي القاسم خویي 
شافعي مسلک.« )همان، 63( »حسن بن عبد المؤمن ملقّب به مظفري قرن 7« )همان، 79(، 
»رکن الد ّین قاضي شافعي خویي د ر قرن 6« )همان، 110(، »عبد ان طبیب مکني به ابو معاذ 
شافعي از علماي قرن 4« )همان، 136( عبد الرّحمان بن علي بن محمّد خطیب خویي از فقهاي 
شافعي  اد یب  عالم،  »عبد القاهر بن ابي بکر ابوالمکارم خویي   ،)136 )همان،   »5 قرن  شافعي 
علماي  از  ابوالمعالي  به  »محمّد  بن حسین بن موسي مکني   ،)155 )همان،   »6 قرن  مذهب 
محد ّثین خوي قرن 5« )همان، 192(، »محمّد بن یحیي بن مسلم الخویي از علماي محد ّثین 
خوي قرن 5« )همان، 199(، »ابوالقاسم بن احمد  بن ابوبکر خویي اد یب، نحوي فقیه، و شاعر 
قرن 6« )همان، 243(، »یوسف ابن اسماعیل خویي مشهور به ابن الکبیر از اطباء معروف د ر 
نیمۀ اوّل قرن 7« )همان، 252(، »یوسف بن طاهر بن حسن خویي اد یب، شاعر و فقیه قرن 6« 

)فاضلي خویي،1389: 253(.

     »علي عارف خویي مشهور به باد میاري شاعر قرن 5« )نصیري، 1382: 81(، »ناصر خویي، اد یب، 
نحوي شاعر قرن 5« )نصیري، 1382: 241(، »ابوالحقایق نصرالد ّین احمد خویي از د انشمند ان قرن 7« 
)همان، 242(، »جمال خویي شاعر قرن 6« )ریاحي، 1373: 57( هستند  و د رخشان ترین عصر د انش و 

اد ب و فرهنگ این شهر را فراهم آورد ه اند .
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شمس خویي استاد  شمس تبریزي

از فقهایي که د ر مقالات با احترام و تکریم از آنان نام مي برد شمس الد ّین خویي است. 
شمس خویي نیز چون شمس تبریزي شافعي مذهب بود . د ر طبقات الشافعیه اسنوي از او 
به عنوان د انشمند  صاحب نظر یاد  مي شود  که د ر حکمت و کلام و طب د ست د اشت. این 
قاضي از شاگرد ان امام فخر رازي بود ، مرد ي فصیح و خوش عبارت بود  که با ابن عربي 
روابط نزد یک د اشت. از مقالات چنین برمي  آید  که شمس تبریز د ر مجلس د رس شمس 
خویي حاضر مي شد ه است. از عبارتي د ر مقالات چنین برمي آید  که رابطۀ شمس تبریزي با 

شمس خویي چیزي فراتر از رابطۀ شاگرد  و استاد  بود  )موحّد ، 1379: 1-50(.

     د ید ار شمس تبریزي با شمس خویي د ر واقع خند ید ن بخت به روي شمس بود ه است؛ زیرا د ر مسیر 
خود شناسي شمس تبریز نقش توازن ایجاد  کرد ه است. »من از قاضي شمس الد ّین بد ان جد ا شد م که مرا 

نمي آموخت. گفت: من از خد ا خجل نتوانم شد ن« )همان، 52(.
     آن چه که شمس الد ّین خویي با تعللّ د ر آموختن شمس پیش مي رود  به صورت معکوس د ر زبان 

مولانا به حسام الد ّین چلپي مي چرخد  و آشکار مي گرد د :

ــوالفضولگفــت، مکشــوف و برهنــه بي غلــول ــد ه  اي بـ ــم م ــو د فع بازگ
ــنپــرد ه بـــر د ار و برهنــه گـــو کــه من ــا پیرهـ ــم ب ــا صن مي نخســبم بـ
نــه تومـــاني نــه کنــارت نـــه میــانگفتــم ار عـــریان شــود  او د ر عیــان
ــد  کــوه را یـــک بـــرگ کاهآرزو مي خـــواه لیـــک انــد ازه خـــواه ــر نتاب ب

                                                                                           )مولوي، 1360: 1/ 140-137(

      مسلمّ است شمس از ستیزه جوئي ها و زبان د رازي هاي بد خواهان د ر قونیه د ر امان نبود ه است و د ائماً 
د ر گوش سلطان ولد  خواند ه بود ه که این ها مي خواهند  مرا از مولانا جد ا کنند  و از آن مرد م و شهر نیز 

رنجید ه خاطر شد ه بود  و تصمیم خود  را براي رفتن گرفته بود .

ــن ــان رفت ــار آن چن ــن ب ــم ای کــه ند انــد  کســي کجایــم مــنخواه
                                                                                                       )موحد ، 1379: 198(

       امّا شمس  به کجا باید  مي رفت که خاطرات ایّام خوش د لد اد گي را براي او باز آفریني کند  د ر خزان 
پیري اش از گلاب نام و یاد ش گل وجود ش را بجوید .

چـــاره نبــود  بـــر مقامــش از چــراغچون که شد  خورشید  و مـا را کرد  د اغ
ــاد گارچون کـه شد  از پیش د یـد ه وصل یار ــان یـ ــد  ازو مـ ــي بایـ نـایبـ
ــم از گلابچون که گل بگذشت وگلشن شد  خراب ــه یابی ــوي گل را از ک ب

                                                                                              )مولوي، 1360: 1/ 8-676(
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      خوي به واسطۀ شمس الد ّین براي شمس تبریزي تد اعي خوش لحظه هاست.

ــود  ــون ب ــار را میمـ ــاران یـ ــاد  ی خاصــه کان لیلــي و این مجنــون بود یـ
                                                                                                )مولوی، 1360: 1 /1559(

  
شیخ حسن بلغاري مرید  شمس تبریزي

محمّد  خوافي د ر کتاب مجمل فصیحي آورد ه است: »شیخ حسن بلغاري خرقه از د ست شیخ الکامل المکمّل 
الواصل شیخ شمس الد ّین التبریزي که به خوي مد فون است گرفته« )فصیح خوافي، 1314: 343(. 

به نوشتۀ حافظ حسین کربلایي تبریزي د ر روضات الجنان شیخ حسن بلغاري فرزند  پیر عمر 
نخجواني از مشاهیر و اعیان خوي مي باشد  که مزار پیر عمر د ر پیرکند ي از حوالي خوي 

نزد یک به ایواوغلي معروف بود ه است )ریاحي، 1373: 83(.

      مـرحوم ریاحي مي نویسد : »خرقه گرفتن شیخ حسن از د ست شمس تبریزي قرنیه و اد امۀ اقامت 
شمس د ر خوي و وفات او د ر آن شهر مي تواند  باشد« )همان، 1379: 276(.

     از آنجا که پیرعمر نخجواني معاصر شمس تبریزي و خرقه پوشاند ن بر فرزند  او شیخ حسن بلغاري 
به معني ارتباط مرید  و مراد  براي همیشه بود ه است )رك. سهرورد ي، 1386: 1/ 65(. به صورت معنوي 
مي توان استباط کرد  که شیخ حسن بعد  از مرگ پد ر و ماد رش د ر خوي ساکن شد ه است. )رك. کربلایي 
تبریز، 1344: 1/ 219( و به این جهت علاقۀ شمس براي ماند ن د ر خوي مضاف گرد ید ه ست. قرائن 
از سه سال به کرمان  بعد   بلغاري د ر شهر بخارا وارد  طریقت گرد ید ه و  نشان مي د هد  که شیخ حسن 
مهاجرت و 27 سال د ر آنجا به سر برد ه است )رك. منشي کرماني، 1394: 1/ 123(. بعد ، از آنجا به خوي 
بازگشته و 21 سال د ر کنار شمس تبریز بود ه است. از آنجا که شیخ حسن 26 سال بعد  از فوت شمس 

چشم از جهان فرو بسته است. 

مي توان یقین حاصل کرد  که وي بعد  از رحلت استاد  خود  به شهر مراغه رفته و بعد  به تبریز 
مهاجرت کرد ه و د ر سال 698 د ر آنجا د رگذشته و د ر مقبرۀ سرخاب به خاك سپرد ه شد ه 

است )واعظ کاشفي، 2536: 2/ 368(.

آباد ي ها و مشایخ
بود   شد ه  تأسیس  عصر  این  د ر  که  مد رسه هایي  د اشت،  نسبي  آرامش  مغول  حملۀ  بعد   و  قبل  خوي 
تابناك ترین زمان رونق علمي د ر آن روزگار بود . د ر کنار این مد ارس د یني که اد با، فقها و شعرا عامل 
شکفتگي فرهنگي هستند ، با پیران، شیوخ، مرشد  و باباهایي مواجه هستیم که هم محليّ و بومي هستند  
پیرعمر   آمد ه اند .  آنجا گرد   این شهر د ر  به جهت موقعیّت  نزد یک و د ور  از سرزمین هاي  و همین طور 
نخجواني، شیخ حسن بلغاري، پیرموسي، پیر ولي، قرا شعبان )قره، قره = بزرگ( و همچنین اماکن و آباد ي 
که نام: رهال )= پیر(، زاویه شیخلر، گوهران، بد لان )= ابد الان( زاویه پیر سلتوق بابا )= زاویه حسن خان(، 
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صوفي کند ي، سرابد ال، بد ل آباد ، خانقاه، پیرکند ي و چلهّ خان نشانگر سابقه و قد مت تمرکز ابد الان، اولیا، 
صوفیان د ر خوي و نواحي پیرامون آن است و بخش اعظمي از آباد ي ها د ر کتاب »نزهۀ القلوب« حمد الله 

مستوفي نیز ذکر شد ه است. 
     وقـتي »شمس تبریز آرزو مي کند  که اي کاش مي شد  که مولانا را با خود  به تبریز ببرد  تا مولانا 

جماعت اولیایي را که د ر آنجا بود ند  از نزد یک ببیند« )موحّد ، 1379: 140(.
      شهر خوي نیز مسند گاه جماعت اولیایي است که پیر عمر را از نخجوان به خوي مي کشاند  و نزاري 
قهستاني شاعر معروف اسماعیلي را د ر سال 678 د ر برابر زیبائي اش به حیرت فرو مي برد . چنین مرکزي 
لاجرم باید  بعد  از تبریز براي شمس تبریزي کشش د اشته باشد  و قطعاً شناختي که از شمس تبریزي 

براي عارفان و صوفیان خوي وجود  د ارد  براي تغییر حال خود  کوششي خرج د اد ه شود .

پیشوایـــي بایـــد  انـــد ر حـــل و عـقد جملــه گفتنــد  این زمــان مــا را به نقد 
زانـــک نتــوان ســاختن از خود  ســريتـــا کـنـــد  د ر راه مــــا را رهـبـــري
بــوك بتوان رســت از این د ریاي ژرفد ر چنیــن ره حـــاکمي بایــد  شــگرف

                                                                                                         )عطّار، 1371: 89(
 

     به علتّ قرار گرفتن خوي د ر مسیر راه اصلي بازرگاني شرق و غرب و گسسته نشد ن رشته کاروان ها 
د ر این مسیر بد ون شکّ مشتاقان شمس تبریزي د ر خوي اخبار بي چون و چراي اتفّاقات و تشویش هاي 

زند گي او را رصد  مي کرد ند  و مي د انستند  که شمس به مولانا گفته است:

سفر کرد م. آمد ن و رنج ها به من رسید  که اگر قونیه را پر زر کرد ند ي به آن کرا نکرد ي الّا 
د وستي تو غالب بود  ... سفر د شوار مي آید ، امّا اگر این بار رفته شود  چنان مکن که آن بار 

کرد ي ... )شمس تبریزي، 1369: 2/ 1267(.

      عاشقان شمس تبریز د ر خوي به استقبال او شتافته اند  و خواهش ماند ن به خوي و کسب فیض از 
این د ریاي جوشان کرد ه اند  و شمس تبریز نیز د ر برابر این اراد ت معنوي روي خوش نشان د اد ه است. 
وجود  شمس تبریزي د ر خوي نشان مي د هد  که این رابطه مرید ي و مراد ي د ر این شهر به هم متّصل 
شد ه است. از طرف د یگر شاید  شمس به شهر تبریز هم مي رفت. چه بسا علي رغم یک فاصله 44 ساله 
هم که از تبریز د ر فراق بود ه است، احساس غریبي مي کرد ه است: »پد ر از من خبر ند اشت. من د ر شهر 
خود  غریب، پد ر از من بیگانه« )شمس تبریزي، 1369: 2/ 119( و د شواري د یگر و عظیم تر این که 
تحوّل روحي وي پس از شصت و چهار سالگي و غوغاي رقص و سماع د ر شهر هفتاد بابا د ر میان پیروان 
د و مکتب فقهي )حنفیه، شافعیه( و شیخ هاي تبریز قابل تحمّل نخواهد  بود . بنابرین حال که شمس تبریز 
خود  پیر کامل شد ه است و آتش به هستي مولانا زد ه است. د رشتي ها و عتاب هاي بي پرد ۀ او چگونه هضم 

خواهد  شد ، د ر حالي که خوي خالي از منیّت ها و به د ور از این همه اصطکاکات و تنش هاست.
    حمد الله مستوفي که کتاب نزهۀ القلوب را هم زمان با حکومت ایلخانان مغول تألیف کرد ه است، 
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بررسي راز وصول شمس تبریزي به ترکستان خوي

مي نویسد : »خوي از اقلیم چهارم است. مرد مش سفید  چهره، ختایي نژاد  و خوب صورت اند  و بد ین سبب 
خوي را ترکستان ایران خوانند « )آقاسي، 1349: 67(.

ساد ه د ل مرد ي که د ل بر وعد ۀ مستان نهاد  شاد  شد  جانم که چشمت وعد ۀ احسان نهاد
جـان بد اد  و این سخن را د ر میان جان نهادچون حد یث بي د لان بشیند  جان خوش د لم
کـو کلید  خـانه از هـمسایگان پـنهان نـهاد برج بـرج و خـانه خانه جویم آن خورشید  را
هنـد وي زلفش شکسته رو به ترکستان نهاد مشک گفتم زلف او زین سخن بشکست زلف
خـاك پاي خـویشتن را او لقب سلطان نهاد مـن نیم سلطان و لیکن خـاك پاي او شد م
لاجــرم نــو آییــن بر چــهار ارکان نـهاد شمس تبریزي است تابان از وراي هفت چرخ

                                                                                                      )مولوي، 1360: 301(

      و شمس تبریزي د ر ترکستان ایران ـ خوي ـ است.

نتیجه گیري
از جمله مباحث و سؤالاتي که د ر پیرامون حضور شمس تبریزي د ر خوي و علتّ ماند گاري وي د ر این 
شهر  وجود  د ارد  معمّائي د ر عرصۀ پژوهش هاي شمس شناسي است. امّا د ر این مقاله معین مي گرد د  که 
شمس تبریزي از اوان جواني بعد  از خروج از تبریز به واسطۀ شمس الد ّین خویي استاد  صاحب نظر خود  با 
خوي آشنایي د ارد ، همچنین با خرقه بخشي به شیخ حسن بلغاري که پد رش پیرعمر نخجواني د ر پیرکند ي 
خوي ساکن است، این آشنایي عمیق شد ه است. وجود  اماکن و مشایخ فراوان د ر خوي و آرزوي د رك 
محضر شمس تبریزي و این که خوي مسیر ارتباطي آسیاي صغیر و تبریز است. بعد  از آزرد گي هاي شمس 
د ر قونیه و این که شمس د ر تبریز نیز احساس غربت خواهد  کرد ، پاسخ د اد ن به اصراري است که از او 
براي ماند ن د ر خوي بعمل آمد ه است و مزار شمس تبریزي د ر خوي که ترکستان ایران نامید ه مي شود  

مؤیّد  آن د ر غزل مولانا د ز غزلیّات شمس است.
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انسان محوری از د ید گاه مولانا
                                                                                                         اکرم رحیمی مطلق جونقانی1

چکید ه
واکاوی شخصیت وجود ی انسان همیشه مد  نظر شاعران و نویسند گان بود ه و د ر آثار منثور و منظوم این 
مرز و بوم به وفور به این مورد  پرد اخته شد ه است. انسان د ر قرآن از اهمیت ویژه ایی برخورد ار است و 
د ر رأس آفرید ه های خد اوند  جای د ارد  زیرا که خلیفه خد ا بر روی زمین است و همین باعث تمایز وی از 

د یگر موجود ات شد ه است. 
     انسان از د یـد  مـولوی نیز اهمیت والایی د ارد . مولوی انسان را موجود ی خد ایی و از جنس خد ا می د اند  
و ارزش بسیار زیاد ی برای وی قائل است و او را از د و بعد  ماد ی و معنوی مورد  بررسی قرار می د هد  و 
روح انسان را حقیقتی مجرد  و د ارای مراتب مختلف می د اند  و سیر تکاملی انفسی انسان را د ر رسید ن به 
خد ا تنها وظیفه او د ر این جهان می د اند  و برای انجام این سیر انفسی به تفسیر راه ها و موانع آن پرد اخته 
و با توجه به تجربه های عرفانی و د رونی خود  و هم چنین تاثیری که از متون د ینی و اساتید  خود  د اشته 

د ست به شناخت انسان و توضیح بعد  ماد ی و ملکوتی وی پرد اخته است.
      د ر این مقاله بر آنیم تا انسان را از محورهای مختلف انسانی از د ید  مولوی به روش توصیفی تحلیلی 

و با توجه به اثر گرانبهای وی مثنوی معنوی مورد  بررسی قرار د هیم.
واژگان کلید ی: خد اوند ، انسان، مولوی، مثنوی، ملکوت، اخلاق. 

1. کارشناس ارشد  زبان و اد بیات فارسی مد یر آموزشگاه د خترانه متوسطه اول جونقان                     
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مقد مه و د ید گاه مولانا د ر مورد  انسان

مقد مه 
د ر قرآن برای انسان اهمیت ویژه ای قائل شد ه اند  و او را د ر رأس آفرید ه های خد اوند  قرار د اد ه اند  زیرا که 
او »إنِِّي جَاعِلٌ فِي الأْرْضِ خَلیِفَۀً« )بقره/ 30( خد اوند  هست و همین باعث تمایز انسان با آفرید ه های 
یْتُهُ وَنفََخْتُ فِیهِ مِنْ  د یگر شد ه و او را به اعلی علیین رساند ه است و د لیل د یگر ویژه بود ن انسان »فَإذَِا سَوَّ
رُوحِي فَقَعُوا لهَُ سَاجِدِ ینَ« )حجر/ 29( می باشد  که خد اوند  از روح خود  بر وی د مید ه و او را نظر کرد ه خود  
قرار د اد ه است. او کسی هست که خد اوند  د رباره او به فرشتگان گفت: »إنِِّي أعَْلمَُ مَا لَا تَعْلمَُونَ« )بقره/ 

30( شما نمی د انید  که ما را با مشتی خاك از ازل تا ابد  چه کارها د ر پیش است؟
     انسان د ر جهان بینی عرفانی محور عالم به شمار می رود  و بد ون شناخت وی نمی توان استعد اد ها و 
نیازهای د رونی وی را شناخت. انسان شناسی عرفانی که برگرفته از قرآن کریم می باشد  تک بعد ی به 
انسان نمی نگرد  بلکه تمام ابعاد  وجود ی وی را د ر نظر می گیرد  و او را به عنوان یک واحد  کل می شناسد . 

»انسان کامل آن است که د ر شریعت و حقیقت کامل باشد « )نسفی، 1362: 97(

کــه به مــا بتــوان حقیقت را شــناختچــون خــد ا مــا را بــرای آن فراخــت
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 157(

د ید گاه مولانا د ر مورد  انسان
مولوی د ر طول عمر چهل ساله خود  با مطالعه و تحقیق د ر علوم د ینی و کتب قبل از خود  به د ریایی از 
اند وخته های ذهنی رسید ه بود  که ثمرات آن مطالعات و تفکرها را د ر جای جای آثار او می توان د ید  به 

خصوص که کتاب مثنوی مثالی بی بد یل بر علم و تبحر مولانا د ر شناخت انسان است. 

و به قول استاد  فروزانفر: تبحر و استیلای مولانا د ر علوم، چنان که از آثارش مشهود  است، 
ثابت می کند  که او سال ها د ر تحصیل فنون و علوم اسلامی رنج برد ه و اکثر یا همه کتب 
مهم را به د رس یا به مطالعه خواند ه و چنان که بباید  محد ث و فقیه و اد یب و فیلسوف 

استاد ی بود ه است.

     انسان از نظر مولوی ارجمند ترین مخلوق خد است و پیامبران برگزید ه ترین انسان ها هستند  که به 
جوهر بشریت نزد یک ترند . مولوی انسان را همان خد ا و صفت های اورا صفت های خد ا می د اند . اما او را 
از جنس خد ا نمی د اند . زیرا که خد ا هم گفته: »إنِِّي خَالقٌِ بشََرًا مِنْ طِینٍ« )ص/ 71( همانا ما انسان را از 

گل بیافرید یم.

ــه د ور از او ــس شهنش ــم جن ــن نی اوم از  نــور  تجلــی  د ر  د ارم  لیــک 
                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 227(

      او معتقد  است که خلقت انسان از مراتب جماد ی، گیاهی، حیوانی و انسانی می گذرد  تا فراتر از مرتبه 
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انسانی به ملائک بپیوند د ، تا به جایی برسد  که فریاد  »انا الحق« وی گوش افلاکیان را نوازش د هد  و وی 
به مرتبه فنا فی الله برساند .

      از نظر وی انسان کسی هست که از طریق عطای خد اوند ی همه اسرار کائنات را د ر خود  جای د اد ه 
است و تنها مانع او د ر رسید ن به این اسرار، کالبد  جسمانی اوست و رهایی وی از تعلقات ماد ی و شهوانی.

چه پژمرد ی؟چه پوسید ی؟ د ر این زند ان غبراییتو حسن خود  اگر د ید ی، که افزون تر زخورشید ی
                                                                                                      )مولوی، 1391: 917(

      ولیکن روح انسانی به شرف اختصاص اضافت »مِنْ رُوحِي« )الحجر/ 29( مخصوص است و از این جا 
مْنَا بنَیِ ءَادَ مَ وَحَمَلنَْهُمْ فِی البَْرِّ وَالبَْحْرِ ...« )الاسراء/ 70( می فرماید  آد میزاد  را ما بر  کرامت یافت. »وَلقََدْ کَرَّ
گرفتیم. او محصول عنایت ماست د ر بر و بحر ... )رازی، 1312: 32(. مولانا د ر این مورد  چنین می سراید : 

ــنه ایپــس خلیفه ســاخت صاحب ســینه ای ــاهیش را آئیــ ــود  شــ ــا بـ ت
ــاد  اوپــس صفـــــایی بی حـــد ود ش د اد  او ــد ش بنه ــت ض ــه از ظلم وانگ

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 997(

      اما مولانا انسان را قابل تغییر می د اند  و می گوید  که انسان د ر صورت فانی شد ن د ر صفات حق 
می تواند  ند ای انا الحق سر د هد . چون که به تعبیر شیخ نجم الد ین رازی د ر مرصاد العباد:

 حکمت آن که قالب انسان از اسفل السافلین هست و روحش از اعلی علیین، آن است که 
چون بار امانت معرفت خواهد  کشید ن می باید  که قوت هر د و عالم به کمال او را باشد  
چنانک د ر هر د و عالم هیچ چیز به قوت او نباشد  تا تحمل بارامانت او را بشاید  و آ ن از راه 

صفات می باید  نه از راه صورت )رازی، 1312: 45(.

مثنوی مولوی
مولانا د رآثار خود  به خصوص مثنوی انسان، خد ا، عشق و رابطه بین آنها را بسیار مفهومی، عمیق و 
کاربرد ی بیان د اشته است او خد ا را تمام مظهر خوبی ها و بد ی ها می د اند  و انسان را مظهر خد اوند  د ر زمین 
و تنها علت آفرینش را می شمارد  و توجه ویژه ای به کرامت انسانی د ارد  و با آموزه های د ینی و تجربه های 
عرفانی چند ین ساله خود  که طی سالیان متماد ی فراهم کرد ه است به نوآوری هایی د رباره انسان د ست 

یافته است که بسیار بی نظیرند .
     از ابتد ا تا انتهای مثنوی تنها هد ف مـولانا شناخت انـسان است و تمام سخن او از انسان و سیر 
تکاملی روح او، عشق او به خد ا، کرامت نفسانی و د یگر صفات اوست. او د ر ابتد ای مثنوی از انسان آغاز 

می کند .



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

193

مثنوی مولوی و کرامت انسانی 

از جـد ائی هـــا شکایـــت مـــی کند بشــنو از نــی چــون حکایــت می کنــد 
                                                                                                      )مولوی، 1376: 1/ 5(

     او د ر مـثنوی انسان را محل تجـلی انوار الهی و آئینه تمام نمای خد اوند ی می شناساند  و راه های 
رسید ن به عالی ترین مراحل عرفانی را د ر قالب حکایت و تمثیل به بیانی زیبا و جذاب به قلم د رمی آورد  
شاهکاری که چکید ه علوم عرفانی قبل از خود  و بیان کنند ه کرامات انسانی تا ابد  خواهد  بود . اثری که 
هیچ گاه رنگ کهنگی به خود  نگرفته بلکه د ر هر زمانی شگفتی های خود  را بیش از پیش آشکار می سازد .
    مولانا آرمان هـای زمـان خود  را و زمان قبل و بعد  خود  را نیز گفته است. پس هر گاه مثنوی می خوانیم 
باید  با د ید  تازه ای به آن بنگریم تا بتوانیم اید ه های جد ید  آن را کشف کنیم. به همین علت مولانا د ر زمان 
خود  از سرآمد ان روزگار خود  بود  و هر چه زمان می گذرد  می فهمیم که او و اند یشه هایش هم چنان برتر 

ماند ه اند  و خواهند  ماند . پس مولوی را از نو باید  شناخت. 

کرامت انسانی 
واژه کریم د ر فرهنگ لغت به معنای زیرهست.

کَرِیم: از نام های مقد س خد ا
- ج کِرام و کُرَمَاء: بخشند ه؛ »رَجُلٌ کریمٌ«: مرد ، سخاوتمند ، مرد  با گذشت، واژه )الکریم( بر بهترین هر 
چیزی اطلاق می شود ؛ »رِزْقٌ کریمٌ«: سخن موجز، پر معنی و قانع کنند ه؛ )وَجْهٌ کریمٌ(: چهره ای زیبا و 

خوب.
     اما کریم را برخی مفسران به معنی نفیس و عزیز نیز آورد ه اند . اگر »کرم« د ر وصف خد اوند  آورد ه 
شود ، منظور احسان آشکار خد اوند  است و اگر د ر وصف انسان آورد ه شود ، اخلاق وصفت های پسند ید ه 
انسان مورد  نظر است. از نظر قرآن کرامت و کریم بود ن انسان متخلق بود ن انسان به تقوی و پرهیزگاری 

است و می توان د ر این مورد  به این آیه استناد  کرد .
ِ أتَْقَاکُمْ« )حجرات/ 13( و مولانا نیز کرامت انسانی را با توجه به همین آیه با       »إنَِّ أکَْرَمَکُمْ عِنْدَ اللهَّ
بیانی شیرین تفسیر کرد ه و د ر کتاب بی نظیر مثنوی د نیایی از انسان های کریم خلق کرد ه است. از جمله 
کرامت های انسانی مد  نظر مولانا مسجود  بود ن انسان است و تعلیم اسماء الهی به آد م، نبوت و خلافت 

انسان د ر زمین و ولایت او بر مخلوقات د یگر و عشق خد اوند  به انسان را می توان نام برد .

سجد ه کند  ملک ترا چون ملک از سما رسد جز تـو خلیفه خـد ا کیست بگو به د ورما
پـرورش ایـن چنین بود  کز بر شاه مـا رسد د ولـت پاکیان نگـر، کـز ملک اند  پاك تر

                                                                                                      )مولوی، 1391: 264(

      نجم الد ین رازی د ر این مورد  د ر مرصاد  العباد  آورد ه: 

و او را بر مملکت انسانیت بر تخت قالب به خلافت بنشاند ند  و د ر حال جملگی ملاء اعلی 
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انسان محوری از د ید گاه مولانا

از کروبی و روحانی پیش تخت او به سجد ه د ر آمد ند . جبرئیل را بر آن د رگاه به حاجبی فرو 
د اشتند  و میکائیل را به خازنی. جمله ملک و فلک هر کسی را بر این د رگاه به شغلی نصب 

کرد ند  )رازی، 1361: 63(.

هســت مســجود  مــــلایک ز اجتبــاءآد مــی چـــون نـــور گیــــرد  از خـــد ا
رســته باشــد  جـــانش از طغیان وشکنیــز مســجود  کســی کــو چــون ملک

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 234(

باشــد  افــزون تـــو تحیــــر را بـــهلوز ملــــک جـــان خــد اونـــد ان د ل
ــر اســت از بود شــانزان ســبب بــود  آد م بود  مسجود شــان جــان او افزون ت

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 313(

ــجود  ــوع و آن س ــام و آن رک ــود آن قی ــگفتم می نم ــس ش ــان ب از د رخت
ــد انیـــاد  کــرد م قــول حــق را آن زمــان ــجر را یسجـ ــم وش ــت النج گف

                                                                                                  )مولوی، 1376: 1/ 423(

     خطاب کرد  عقل را که: رو آر به من، رو آورد  بد و. گفت: ای عقل رو بگرد ان از من، گفت: فرمان 
برد ارم. پشت آورد ن به امر، رو آورد ن است. نبینی که فرشتگان را فرمود : به جای سجود  من، سجود  آد م 
کنید . این از روی ظاهر، پشت آورد ن به بند گی حق و روی آورد ن به غیر حق بود ؛ اما چون به امر بود ، 

روی آود ن بود  به حق. بلکه عظیم تر )مولوی، مجالس صبعه: (.

سروری انسان بر د یگر موجود ات
سروری و جوهر ذات بود ن انسان د ر کائنات که مولانا د ر د فتر پنجم به این مقوله پرد اخته و انسان را 
جوهر کاینات د انسته که عالم عرض او به شمار می رود  و کل جهان و کائنات و د نیا د ر خد مت انسان است 

سرت فـرق  بـر  کـرمنـــاست  بــرتتـاج  آویــز  اعـطـیــناك  طــوق 
هـر خوشی کان  و  وخوبی  بـاد ه کشیتو خوش  منــت  خـود   چــرا  تــو 
تد بیرات و هوش و  چون چنینی؟ خویش را ارزان فروشای غلامت عقل 

                                                                                                  )مولوی، 1376: 2/ 872(

     انسان بر د یگر آفرید ه های خد اوند  سلطنت معنوی و برتری کیهانی د ارد  شیخ نجم الد ین رازی د ر 
مرصاد  العباد  می گوید :

و د یگر آن که چون روح را به خلافت می فرستم و ولایت می بخشم ....... او را به اعزاز تمام 
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سروری انسان بر د یگر موجود ات و اخلاق انسان از د ید گاه مولانا

می باید  فرستاد . مقربان د رگاه خد اوند ی را امر فرمود ه ام که چون به تخت خلافت بنشیند  
جمله پیش تخت او سجود  کنند  باید  که اکرام و اعزاز ما را بر وی ببینند  تا کارد ر حساب 

گیرند  )رازی، 1312: 58(.

ــش ــد ه د ر رکابـ ــل د ویـ ــم عق ــشهـ ــزید ه د ر پناه ــق خـ ــم عش هـ
ــاهشمـــه طاســک گـــرد ن ســمند ش ــم سیـ ــره پـرچـ ــب طــ ش
ــری ــم برت ــران ه ــرخ و اخت ــو زچ گرچــه بهــر مصلحــت د ر آخــریت

                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 825(

ــانزان سبـــب آد م بـــود  مسجـــود شان ــت از بود ش ــان او افزون تراس جـ
امــر کــرد ن هیــــچ نبــود  د ر خــوریورنـــه بهتــــر را سجـــود  د ون تــری
شــد  مطیـــعش جــان جملــه چیزهــاجــان چــو افزون شــد  گذشــت از انتها

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 313(

اخلاق انسان از د ید گاه مولانا
اخلاق امری است که زاد ه زند گی بشر است و فقط خاص انسان است و می توان گفت چیزیست که انسان 
را از سایر موجود ات جد ا کرد ه است پس می توان گفت که اساس هستی بر اخلاق است و موجود یت 

انسان به خاطر اخلاق اوست. 
      قرآن نیز انسان را به د اشتن اخلاق زشت یا پسند ید ه شناساند ه است و نفس را اماره بالسوء د انسته که 
انسان را به بیراهه می کشد  و عقل و د ل را منبع اخلاقیات خوب د انسته که د ل منبع عشق به خد است و 
انسان را به خد ا می رساند . ولی انسان جمع اضد اد  است و هر د وی این ها د ر وجود  انسان لازم است چون 
تضاد  بین این د و اخلاق نیروی محرکه است که انسان را به حرکت واد اشته تا خود  را از میان این بیابد  و 
د ر واقع هر د وی این ها نیرویی هستند  که سعی می کنند  تا انسان را به سوی خود  بکشند  و انسان همواره 
بین خوب و بد  و گناه و صواب د ر گیر و د ار هست چنانچه خود  مولانا د ر فیه مافیه گفته: »بعضی آد میان 
متابعت عقل چند ان کرد ند  که به کلی ملک گشتند  و نور محض گشتند  و برخی شهوت بر عقلشان غالب 

گشت تا به کلی حکم حیوان گرفتند  و بعضی د ر تنازع ماند ند «.

ضـــــد هاست آشــتی  مرگ آنک اند ر میانش جنگ خاستزند گانــی 
                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 61(

از خــزینه قــد رت تـو کـی گریختقطـره ای کو د ر هوا شـد  یا که ریخت
چـون بخوانیـش او کنـد  سـر از قـد مگــر د ر آیـد  د ر عـــد م یا صــد  عد م
بازشـان حکــم تـو بیـرون می کشـد صد  هـزاران ضــد ، ضــد  را می کشد 

                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 87(
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چون که بی ضد  د فع ضد  لایمکنسـتپـس هـــلاك نـار نـور مومن اسـت
حس شیخ و فکـــر او نوری خوشستحــس و فکـــر تــو هـــمه از آتشســت

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 230(

تعلیم اسماء الهی به انسان
از نظر عرفا و ازجمله مولانا خد ا انسان را مظهر ذات و صفات خود  آفرید ه است. نور و اسرار خود  را د ر او 
به ود یعه نهاد ه است. به همین سبب او را از د یگر موجود ات برکشید ه و برتری د اد ه است. چنان که د ر 
مرصاد  العباد  آمد ه است: »او را از )انسان را( د ر مملکت انسانیت بر تخت قالب خلافت نشاند ند  و د ر حال 

جملگی ملأ اعلی از کروبی و روحانی پیش او به سجد ه د ر آمد ند « )رازی، 1361: 26(.

باز همانجا رویم جمله که آن شهر ماستمـا به فلک بود ه ایم یار ملـک بـود ه ایم
زین د و چرا نگذریم؟ منزل ما کبـریاستخود  ز فلک برتریم، وز ملک افزون تریم

                                                                                                      )مولوی، 1391: 234(

همچنین چهل هزار سال قالب آد م میان مکه و طائف افتاد ه بود  و هر لحظه از خزائن 
مکنون غیب، گوهری د یگر لطیف و جوهری د یگر شریف د ر نهاد  او تعبیه می کرد ند  تا هر 
چه از نفائس خزائن غیب بود  جمله د ر آب و گل آد م د فین کرد ند  .چون نوبت به د ل رسید ، 
گل د ل از ملاط بهشت بیاورد ند  و به آب حیات ابد ی بسرشتند  و به آفتاب سیصد  و شصت 

نظر بپرورد ند )رازی، 1312: 53(.

ما بی د ل و د ل با تو، با ما هم و بی ما هم ...د ل بــاد ه تــو خورد ه، وز خــانه سفر کرد ه
د ر مستی و پستی خوش، د ر رفعت و بالا هم ....از بــاد ه و بـاد  تـو، چون موج شـد ه این د ل
زنـار تو بر بســته، هم مومن و ترسـا هم....زان طـــره روحــانی، زان سلسـله جــانی

                                                                                                      )مولوی، 1391: 572(

     پس خد اوند  د ر مورد  انسان به ملائکه فرمود : »انی اعلم مالا تعلمون«. من چیزی می د انم که شما 
نمی د انید  و آن قد رت د رك اسرار غیب است و او بر حقیقت ذاتی هر چیزی آگاهی یافته است.

    پس روح پاك را .... که د ر مقام بی واسطگی منظور نظر عنایت بود  ..... بر مرکب »نفخت صور« سوار 
کرد ند  و بر جملگی ممالک روحانی و جسمانیش عبور د اد ند  و د ر هر منزل آن چه زبد ه بود  جملگی و 

خلاصه د فاین و ذخایر آن مقام بود  بر موکب آن روان کرد ند  )رازی، 1312: 58(.

منتــــظرم تــا کــه وقــت آن نظــر آید یــک نظراز د وســت صد  هزار ســعاد ت
هـــر چـــه د ر الـــواح و د ر ارواح بــود د ر ســه گز قــــالب کــه د اد ش وانمود 

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 120(

انسان محوری از د ید گاه مولانا
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تعلیم اسماء الهی به انسان و عشق

کان بــه د ریاها و گـــرد ون هــا ند اد ....قطـــــره د ل را یکـــی گـــوهر فتـاد 
رو بجــوی آن گوهــر کمیـــــــاب راجــان کم اســت آن صورت بــا تاب را

                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 50(

عشق
پیوند  اجزای هستی، زند گی، پویایی جهان، تعالی  مولانا عشق را سبب ساز آفرینش و گرد ش افلاك، 
کمالات انسانی و بینش معنوی و هم چنین وجود ی تر از کفر و ایمان معرفی می کند . مولوی جهان را بر 
اساس عشق تفسیر می کند ، عشقی که د ر وصف خد اوند  است و وجود  جهان را بر اساس وجود  عشق 

می د اند .

کــی زد ی نــان بر تو و تو کی شــد ی؟گــر نبود ی عشــق هســتی کــی بد ی؟
جــــان که فآانــی بود  جـــاوید ان کند عشــــق نــان مــرد ه را می جــان کند 

                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 798(

ــق د ان ــوج عش ــرد ون ها ز م گــر نبــود ی عشــق بفســرد ی جهــاند ور گـ
                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 885(

      مولانا د ید  روشن و عاشقانه ای به جهان د ارد  و نگاه بد بینی به جهان ند ارد  و آن را د امگه نمی بیند . 
د نیا را مقد مه و مزرعه آخرت می بیند ، غم و شاد ی را د ر کنار هم می بیند  و سعی د ارد  انسان را با د نیا آشتی 
د هد . او معتقد  است که د نیا را عشق می چرخاند  و عشق به حق و حقیقت را عشقی حقیقی می شمارد  و 

عشق به خد اوند  را نوری می د اند  که از هر عیبی مبراست.

نیسـت آرام  او  را جــز عشــق  عشـق را روزیسـت کو را شـام نیستروح 
بـود این نه عشق است این که د ر مرد م بود  گنـد م  خـورد ن  از  فســاد   ایـن 

      میان عاشق و معشوق کس د ر نگنجد ، بار ناز معشوقی، عاشق تواند  کشید ، و بار نیاز عاشقی، معشوق 
تواند  کشید . .... خواست معشوق، عاشق را، پیش از خواست عاشق بود  معشوق را. بلکه ناز و کرشمه 
معشوقانه عاشق را می رسد ، زیرا که عاشق پیش از وجود  خویش، معشوق را مرید  نبود ، اما معشوق پیش 

از وجود  عاشق، مرید  عاشق بود  چنان که شیخ خرقانی گوید : »او را خواست که ما را خواست«

جـان همـه عـــالمی مـرا جـــانانهشمــــع ازلی د ل منـــت پــروانــه
د یوانـهاز شـور سـر زلف چو زنجیر تو خاست مــــن  د ل  د یــوانــــگی 

***
زیرا غریب و ناد ر و بی ما و بی منیست...خواهم که شرح گویم می لرزد  این د لم
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چیست؟ عشق  د اوود   بـر  شکافتن  خامش که شاه عشق عجـایب تهمتنیستآهن 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 226(

کجا خورشید  را هرگز ز مرغ شب غروب آمد ....هر آنک کز عشق بگریزد  حقیقت خون خود  ریزد 
بـرو جاروب لا بستان که لا بس خانه روب آمد بروب از خویش این خانه، ببین آن حس شاهانه

                                                                                                      )مولوی، 1391: 276(

رفــت یاری، زانــــکه محـــو یار شــد هــر که را اســـرار عشـــق اظهار شــد 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 355(

      و حکمت با ملائکه می گفت: شما د ر گل منگرید  د ر د ل بنگرید

ــرون آرمگــر هــر نظــری به ســنگ بــر بگمارم ــوخته بی ــی س ــنگ د ل از س

       اینجا عشق معکوس گرد د ، اگر معشوق خواهد  که از او بگریزد ، اوبه هزار د ست د ر د امنش آویزد : که 
آن چه بود  که اول می گریختی و این چیست که امروز می آویزی؟ آری آنگه از این می گریختم تا امروز 

د ر نباید  آویخت )رازی، 1373: 68(.

ــمی ــد انستم هـ ــرد م نـ ــنی کـ کــز کشــید ن ســخت تر گــرد د  کمنــد توس

     آن روز گل بود م و می گریختم امروز همه د ل شد ه ام و می آویزم. اگر آن روز به یک گل د وست 
ند اشتم امروز به صد  د ل د وست می د ارم.

و آنگـه بـه هـزار د ل ترا د ارم د وسـتایـن طرفه نگر که خود  ند ارم یک د ل

       پس از ابر کرم باران محبت بر خاك آد م بارید  و خاك را گل کرد  و به ید  قد رت، د ر گل از گل، د ل کرد . 

صد  فتنه و شـور د ر جهان حاصل شـد از شـبنم عــشق خــاك آد م گل شد 
یک قطره فرو چکید  و نامش د ل شـد سر نشتــر عشـق بــر رگ روح زد ند 

     زیرا که ما عاشق و معشوقیم. آن چه ما را با آد می و آد می را با ما افتاد ه است، نه ما را با د یگری و 
نه د یگری را با ما افتاد ه است.

صد  تــرك بــر او عرضه کنی ننیوشــد گر د ل به هـــوای لولیــــی بر جوشــد 
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عشق

      مولانا چه زیبا بیان می د ارد  

ای مرد مان! که د ید ه ست، جزوی ز کل زیاد ه؟چون آینه ست عالم، نقش کمال عشق است
                                                                                                      )مولوی، 1391: 880(

       مولانا اعتقاد  د ارد  خد ا را فقطبا صفاتش می توان شناخت که این صفات د ر کائنات و جهان متجلی است.

عـیانید  آثار  بـه  نهـانید ،  د یـد ار  پد ید  و نه پد ید ید ، که چون جوهر جانید به 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 291(

      مولانا به خصوص طبیعت را منبع زیبایی های خد اوند  می د اند  و آن را تجلی گاه عشق خد اوند  می د اند  
و به همین خاطر د ر همه جهان و کائنات چیزی جز خد اوند  نمی د ید  و با د ید ه و د ل زیبابین خود  محو 
ذات خد اوند ی می شد  که صاحب همه زیبایی هاست و د ر مقام وصف این عشق خد اوند ی با زبان شیرین 

و جذاب خود  به وصف معشوق خود  می پرد ازد  که:

د رد م چه فربه هست و مد یحم چه لاغر استچـون برتـرست خـوبی مـعشـوقم از صفت
                                                                                                      )مولوی، 1391: 229(

      هر آینه که د ر نهاد  آد م بر کار می کرد ند  و د ر آن آینه جمال نمای، د ید ه جمال بین می نهاد ند  تا چون 
او را د ر آینه به هزار و یک د ریچه خود  را ببینند  آد م به هزار و یک د ید ه او را ببیند .

د ر تــو نگــــرم همــه د لــم د ید ه شــود د ر مــن نگـــری همــه تنــم د ل گرد د 
کــه نوالــه پیــــش بی بــرگان نهـــیمایــن فضیلــت خــاك را زان رو د هیــم
وز د رون د ارد  صفـــــــات انــوریزان کــه د ارد  خــــاك شــکل اغبــری

                                                                                                  )مولوی، 1378: 2/ 586(

      و نتیجه این که خد ا عاشق انسان بود  و انسان عاشق خد ا و این رمز را هیچ کس به جز انسان کامل 
د ر نمی یابد .

ریز فرشته عشق ند اند  که چیست قصه مخوان آد م  خاك  به  شـرابی،  جام  بخواه 
                                                                                                              )حافظ(

      مولانا این مقام محبوبی را چنین می سراید :

لطــف تــو ناگفتــــــه مــا مـــی شنود مــا نبود یــم وتقاضـــــامان نبــود 
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عاشــق خــود  کــرد ه بــود ی نیســت رالــذت هســتی نمــود ی نیســت را
                                                                                                    )مولوی، 1378: 1/ 31(

      و این عشق همان فنا فی الله و نیستی مطلق د ر مقابل خد است که د ر عرفان بد ان اشاره شد ه است 
و مولانا هم این را اشاره کرد ه که انسان تسلیم محض د ر مقابل حق است.

گـرو عـشق و جنون شـد  گهر بحر و صفا شد خنک آن کس که چو ما شد  همه تسلیم و رضا شد 
                                                                                                      )مولوی، 1391: 333(

ز روی فـــخر بــر فـــرقش تـــو تاجیهــر آن کــو ســر فــرو ناید  بـــه کیوان
بــه پیشــت از د ل و جــان هــر لجاجینهــاد ه ســر بــه تســــلیم و بــه طاعت

                                                                                                    )مولوی، 1391: 1219(

     مولانا بسیار سعی د ارد  تا انسان را از غرق شد ن د ر ماد ه پرستی و فرو رفتن د ر شهوات به د ور نگاه 
د ارد  و او را با اصل و گوهر خویش آشنا سازد پس او را به د نبال اصل خود  می فرستد  که همان اند یشید ن 
و تفکر هست. وابستگی به د نیا را د امی می د اند  که انسان را از عروج باز می د ارد  و معتقد  هست انسان 

باید  خود  را از ظواهر د نیوی رهایی بخشد .

د ر قلزم آرمید ن ننگ اسـت آب جو رارمز حیات جویی، جز د وسـتیش نیابی

     مولوی تقلید  کورکورانه را نمی پسند د  و توقع د ارد  از پوستین کهنگی بد ر آورد  و آزاد انه به د نبال به 
وجود  آورد ن چیزهای جد ید  باشد  و اعتقاد  د ارد  انسان با پویایی و خود سازی می تواند  به هد ف نهایی برسد .

چند  چو سایه روی د ر پی این د یگران؟ای قمـر زیر میغ، خویش ند ید ی د ریغ
                                                                                                      )مولوی، 1391: 771(

      و بد ین گونه هست این اعتقاد ات مولانا را به جایی می رساند  که خود  انسان کامل زمان خود  می شود  
و چکید ه این انسان کامل د ر کتاب مثنوی می شود  که راهنمای انسان های عارف و کامل د ر زمان خود  
و زمان های بعد  از وی گرد ید  کتابی که هر چه می گذرد  ابعاد  تازه تری از آن نمایان می شود  هم چنان که 

او مرگ را پایان زند گانی نمی د انست و آن را وسیله رسید ن به خد ا می د اند.

بـــشر از  بمـــیرم  د یگــر  ــرحـــمله  ــر و س ــک پ ــر آرم از ملائ ــا بـ ت
ــومبــار د یگــر ازملــک قربــان شــوم ــد  آن ش ــم نای ــد ر وه ــه ان آن چ

                                                                                                  )مولوی، 1378: 1/ 502(
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- قرآن مجید ، )1376(، ترجمۀ محمد  مهد ي فوالد وند ، تهران: د ارالقرآن الکریم. 

ـ حافظِ شیرازی، شمس ُالد ّینْ محمّد ِ بن بهاءُالد ّینْ محمّد ْ، )1393(، د یوان حافظ، ویراستار کاظم عابد ینی 
مطلق؛ قم، هشت کتاب، شمس تبریزی، شمس الد ین.

ـ شمس تبریزی، محمد  بن علیبن ملک د اد  تبریزی، )1369(، مقالات شمس، با تصحیح و تعلیق محمد علی 
موحد ، ویرایش علیرضا حید ری، تهران: خوارزمی.

المعاد ، تصحیح محمد  امین ریاحی، تهران:  المبد ا ء الی  العباد  من  ـ رازی، نجم الد ین، )1373(، مرصاد  
علمی و فرهنگی.

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  بلخی، )1387(، مثنوی معنوی، به تصحیح و پیشگفتار عبد الکریم سروش، 
تهران، انتشارات علمی و فرهنگی.

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  بلخی، )1384(، فیه مافیه، به کوشش بد یع الزمان فروزان فر، تهران: امیرکبیر.
حواشی  و  تصحیحات  با  کبیر(،  )د یوان  شمس  کلیات   ،)1391( بلخی،  محمد   جلال الد ین  مولوی،  ـ 

بد یع الزمان فروزانفر، تهران: امیرکبیر.
ـ محمد  بن منور، )1366(، اسرار التوحید  في مقامات الشیخ ابی سعید ، مقد مه، تصحیح و تعلیقات محمد رضا 

شفیعي کد کني، تهران: آگاه.
ـ نسفي، عزیزالد ین، )1350(، کتاب الانسان الکامل، به تصحیح و مقد مه ماریژان موله، تهران: قسمت 

ایران شناسي انستیتو ایران و فرانسه.
ـ همایی، جلال الد ین، )1365(، مولوی نامه، تهران: آگاه.
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شمس تبریزی از نگاه شاعران د وره عثمانی
                                                                                                                      تورگای شافاق1

چکید ه
د ر د وران عثمانی، مولانا و مکتب مولویه، د ر هرگوشه از سرزمین عثمانی گسترش یافته بود ، و فرهنگ مولویه د ر 
بین جامعه ترك جایگاه وسیعی را به خود  اختصاص د اد ه بود . د ر د یوان اشعار شاعران آن زمان، بخصوص آنهایی 
که پیرو مکتب و مشرب مولویه بود ند؛ عناصر فرهنگ مولویه را بسیار می توان مشاهد ه کرد . شعرای آن عصر به 
اند ازه مولوی د ر باره شمس تبریزی نیز شعر سرود ه اند  و د ر شعرهای خود  از شمس تبریزی تعریف کرد ه اند . د ر 
عین حال، این شاعران کتاب هایی نوشته اند  که حاوی اطلاعات بسیار مهمی د ر خصوص تاریخ مکتب مولویه بود ه 
است. د ر اثر مشهور »ثاقب د د ه« )Sakib Dede( به نام، »سفینه نفیسه مولوی«، تاریخ شیوخ طریقت مولویه و 
بیوگرافی افراد  مهم د ر این طریقت، ذکر شد ه است. و هم چنین، د ر اثر معروف »اسرار د د ه« )Esrar Dede( به 

نام»تذکره شعرای مولویه« بیوگرافی بیش از د ویست شاعر مکتب مولویه وجود  د ارد .
     د ر این پژوهش، شعرای ترك د وران عثمانی که د ر خصوص شمس تبریزی شعر سرود ه اند  موضوع تحقیق 
خواهند  بود  و نگاه و اند یشه شعرای ترك آن عصر د ر مورد  شمس تبریزی را مورد  بحث و بررسی قرار خواهیم د اد .

واژگان کلید   ی: شمس تبریزی، شاعران د وره عثمانی، شعر.

1. عضو هیئت علمی و مد یر گروه زبان و اد بیات هاي شرق د انشگاه مد نیت استانبول ـ ترکیه
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آثار اسرار د د ه و مولویه و مولانا و شمس تبریزی د ر د یوان اسرار د د ه

اسرار د د ه، شاعری که مورد  بحث قرار می د هم است. اسرار د د ه د ر سال 1162 د ر سوتلوجه استانبول به 
د نیا آمد . پد رش احمد  بی زبان از پیروان طریقت مولویه بود . وی د ر محیطی عرفانی و فرهنگی پرورش 
یافته بود  و د ر این محیط زبان های عربی، فارسی، رومی، ایتالیایی و لاتینی یاد  گرفته بود . زمانی که 
شاعر بزرگ و سرایند ه مثنوی حسن و عشق، شیخ غالب مسند  نشین مولوی خانه غلطه بود  اسرار د د ه به 
طریقت مولویه پیوست. پس  از سپری  کرد ن  د ورۀ ریاضت ، به مقام  »د رویشی  و د َد َگی « رسید  و د ر زمرۀ 
یاران صمیمی  و مرید ان  نزد یک  شیخ  غالب  د رآمد .  پس  از آن لحظه ای  از مرشد  خود  جد ا نشد  و د ر حجرۀ 
کوچکی  د ر مولوی خانۀ غلطه  اقامت  گزید  و باقی  عمر کوتاهش  را به  سرود ن  اشعار صوفیانه  گذراند . د ر 49 
سالگی قبل از شیخش، شیخ غالب وفات کرد  و د ر همان مولوی خانه غلطه به خاك سپرد ه شد . مرثیه ای 

که شیخ غالب بعد  از وفات اسرار د د ه سرود ه بسیار زیباست. 
     اسرار د د ه د ر د یوانش از مولانا و مولویه گفته و با احترام از مرشد ش یاد  کرد ه است. نکته مهمی که 
اسرار د د ه د ر د یوانش اشاره می کند  این است که شاخه های ولد یه و شمسیه از یک منبع نور می گیرند  گروه 
اول یعنی ولد یه از مثنوی معنوی و گروه د وم یعنی شمسیه از د یوانشمس یعنی هر د و از یک خورشید  
روشن می شوند . د لبستگی او به اهل بیت مانند  د یگر شاعران ترك د ر اشعارش نمایان است. اسرار د د ه 

اراد تش را به اهل بیت بیان می کند  ولی تصریح می کند  که شیعه نیست. 

آثار اسرار د د ه
تذکره شعرای مولویه

زند گی نامه بیش از 200 شاعر مولویه را د ربر می گیرد  که به د رخواست شیخ غالب نوشته شد ه است. کتاب 
بین پیروان طریقت مولویه شهرتی فراوانی د اشت. نسخه های متعد د ی از این کتاب د ر کتابخانه ها وجود  

د ارد . چند ین  بار به عنوان پایان نامه تصحیح و به چاپ رسید . 
د یوان

د یوان اسرار د د ه سه هزار و ششصد  بیت است که اشعار زیاد ی د رباره مولانا، مولویه و شیخ غالب اسماعیل 
انقروی وجود  د ارد . د ر د یوان وی یک غزل عربی و یک قطعه فارسی و یک ملمع ترکی رومی وجود  د ارد .

مبارک نامه اسرار
مثنوی د ر 145 بیت است که د رباره آد اب مولویه سرود ه شد ه است. 

فتوت نامه اسرار
مثنوی کوتاهی د ر 176 بیت، د رباره فتوت و اهل فتوت سرود ه شد ه است.

لغت تالیان
فرهنگ لغت ایتالیایی به ترکی است. 

مولویه و مولانا و شمس تبریزی د ر د یوان اسرار د د ه
اسرار د د ه بیشتر عمرش د ر مولوی خانه غلطه سپری شد ه است. د ر د یوانش مولانا و مولویه جایگاه خاصی 

د ارد . 
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      او د ر این خانگاه نکته های پید ا کرد ه بود  که افلاك نیز از آن بی خبر بود ه است. د ل او که مانند  
کلبه احزان بود  د ر مولوی خانه به باغ صفا تبد یل شد . برای او مولوی خانه خانۀ نشاط است. چنین می گوید :

ــاط ــۀ نش ــد  خان ــه گوین هــر گوشــۀ خرابــه اش کاشــانۀ نشــاط د رگاه مولوی
                                                                                                    )اسرارد د ه، 2019: 253(

     شعر برای پیروان مولویه به عنوان سنت مولویه نامید ه می شد  چرا که خود  مولانا شاعری بی مانند  
بود  و هم خیلی از مشایخ مولویه شاعر بود ند  وباید  برای د رك پیام مرشد شان با شعر، موسیقی و فن شعر 

آشنایی د اشته باشند . او می گوید  شعر و غزل د ر برابر فراق و هجران پناهگاهی است.

بــا غــزل د لخــوش می کنند  وقتی هجــوم مــی آورد  هجران
طبــع گـــروه مـولویـــه چـــون بــه اشــعار مـــایل اســت

                                                                                                   )اسرارد د ه، 2019: 215(

      مولانا هم به عنوان پیر طریقت جایگاه ویژه ای د ارد  4 قصید ه برای مولانا د ارد  و د ر جاهای مختلف 
د یوان مولانا را ستایش کرد ه است. چند  بیت را می خوانم که د رباره مولانا گفته است.

کـــه ذرۀ آفـتــاب مـولانــا اسـتخورشـید  که فیض یاب مــولانا اسـت
یـک عبـد  عفیـق بـاب مولانـا اسـتقــطب د و جــهان باشـی د ر جهـان

     جای د یگر هم می گوید  مولانا پیامبر عشق و مثنوی آیت وی است.

پــر شــد  همــه با شــوکت منــلای رومروم و عجــم و هنــد  و عــرب سرتاســر
مـثـــنوی اســت آیـــت مـــلای رومحـــق او را نمـــود  پـیامبـــر عـــشق

                                                                                                     )اسرارد د ه، 2019: 55(

      مولانا از د ید گاه اسرارد د ه وارث پیامبر است حتی اراد ت خود  را چنین نشان می د هد  که اگر تو به د نیا 
نیامد ه بود ی عالم آفرید ه نمی شد . تلمیحی به حد یث قد سی»لوَْلاكَ لمَا خَلقَْتُ الأْفْلاكَ« )اگر تو نبود ی، 
از عناصری ست که د ر د یوان اسرارد د ه بسیار د ید ه  جهان را نمی آفرید م( است. هم چنین مثنوی یکی 
می شود . اسرارد د ه که مولانا را پیامبر عشق نامید ه است کتاب مثنوی را هم آیت ملای روم می نامد . از 
نظر وی مثنوی نه تنها معنی قرآن را بلکه معنی چهار کتاب را نیز د ربر می گیرد .  د ر جای د یگر مـی گوید  

مثنوی علم جاود انگی را می د هد  و صد ایی است که از طرف حق تعالی رسید ه است. 

از حق صد ا است مثنوی بشنو صد ای بشنو راوحی خـد ا است مثنوی شرع بقا است مثنوی
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مولویه و مولانا و شمس تبریزی د ر د یوان اسرار د د ه

      اسرارد د ه د رباره شمس تبریزی نیز چنین توصیف های د ارد . آتشی که د ر سینه اسرارد د ه هست شمس 
تبریزی فروزان کرد ه است. پیش شمس یک بند ه ناچیز است. د ر بیشتر غزل هایش همراه با تخلص خود  

اسم شمس را هم می آورد ، می گوید :

مهـر عالم رویمال خاك راه من اسـتبنـد ۀ کمــینۀ ناچیـز شـمس تبریـزم
                                                                                                   )اسرارد د ه، 2019: 267(

ــن ــراغ د ل زار م ــشم چـ ــرار چـ از مهــر شــه تبریــز شــد ه اســت بید ار اسـ
                                                                                                   )اسرارد د ه، 2019: 267(

     د ر غزل د یگری از شمس چنین یاد  می کند 

بـــرای آل مـــولانا هــزار ســر عجیبشــمس تبریــزی مـــماد م می گـــوید 
یــاد  می کنــد  اجــد اد ش را مرد  نســیبد رك کــن از کجــا آیــد  ایــن سلســله

                                                                                                    )اسرارد د ه، 2019: 153(

     د یوان اسرارد د ه سرتاسر مملو از مولانا، شمس و آد اب و رسوم مولویه است و برای تحقیق د رباره 
آد اب مولویه حتما باید  به آن مراجعه شود . د ر پایان ابیاتی که د ر مورد  شمس تبریزی د ر د یوان اسرارد د ه 
د ید ه می شود  چند  مورد  را خد متتان عرض می کنم. باید  یاد آوری کنم که این ابیات به زبان ترکی بود ه و 

از طرف نگارند ه به فارسی ترجمه شد ه است. 

شــمس الد ین اختــر مولانــا اســتشـــرف طـــالع عالییــش را ببیــن
                                                                                                     )اسرارد د ه، 2019: 57(

جلالوقتی مفخر آفاق شمس تبریزی به د نیا آمد  جلـه  جـلال  شـد   هـویـد ا  آن  بـا 
                                                                                                     )اسرارد د ه، 2019: 62(

می کشد  هر صبح طغرا به نام نور شمس تبریزد ر فلـک پنجـۀ خونیـن زرین خامـه قد رت
                                                                                                     )اسرارد د ه، 2019: 64(

زیرا حرمت می کند  پیر به اسم شمس تبریزبه حق اسم مولانا مرا محروم فیض مکن
                                                                                                     )اسرارد د ه، 2019: 65(

شمس است د ر آن آسمان برق آه مولوی آسمـان لا تعـین است پـناه مـولـوی
                                                                                                    )اسرارد د ه، 2019: 113(
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ــزی ام ــق تبـریـ ــد ۀ شمس الـحـ چاکــر مــن اســت ماهتــاب و آفتــاب بـنـ
                                                                                                    )اسرارد د ه، 2019: 150(

مـشرب هنگام آفروختن شمع روی شمس تبریز پـروانـه  فـلک  مـهـر  شـود  
                                                                                                    )اسرارد د ه، 2019: 152(

د لفریــبد ر فلک شــمس الحق تبریــزی را بین مبــاش  را  ناچیــز  ذرۀ 

مـی سـوزانــد  جــهان را ایــن تـبِّ تـاب به عالم اگر نریخته بود  انوار شمس الد ین اسرار
                                                                                                    )اسرارد د ه، 2019: 156(
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شمس تبریزی و نقد  گفتمان تصوّف 
                                                                                                                       نوید  شاه علی1

                                                                                                                       رحیم پاك نژاد2 

چکید ه 
مقالات شمس تبریزی مهم ترین منبعی ست که ما را با اند یشه ها و تفکّراتِ خاصّ شمس آشنا می کند . با 
بررسی این کتاب، مختصات جهان بینی شمس و آراء او نسبت به مسائل مهم د ر شریعت، کلام، فلسفه و 
تصوّف روشن می شود . رویکرد  شمس د ر مواجهه با برخی آد اب صوفیه و سیرت و سخنان بعضی صوفیان 
نامد ار، انتقاد ی ست و صراحت لحن او د ر بیان این موازین، جالب توجه است. به نظر می رسد  که رویکرد  
شمس د ر خوانش تاریخ تصوّف کاملًا سلبی نیست و انتقاد ات او بیش از آن که معطوف به اصول و مبانی 
سلوك صوفیانه باشد ، ناظر به مسخ آد اب و مصطلاحات صوفیه د ر زمانه ی اوست. مواضع انتقاد ی شمس 
تبریزی نسبت به مشایخ تاریخ تصوّف نیز شامل همه ی مشایخ این طائفه نیست و از برخی بزرگان صوفیه 

به احترام و نیکی یاد  کرد ه است. 
نقد های شمس  مهم ترین  از  به برخی  می کوشیم  »گفتمان«،  مفهوم  بر  تأکید   با  مقاله  این  د ر  ما      
به تصوّف اشاره کنیم و ضمناً مواضع تمجید ی او د ر این حوزه را مورد  بررسی قرار د هیم. روش تحقیق ما 

کتابخانه ای ست و بررسی ما با رویکرد  توصیفی ـ تحلیلی صورت گرفته است.
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، مقالات شمس، تصوّف، گفتمان، نقد. 

1. د انشجوی کارشناسی زبان و اد بیات فارسی د انشگاه تهران )نویسند ه ی مسئول(
2. د انشجوی کارشناسی ارشد  زبان و اد بیات فارسی د انشگاه تهران
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مقد ّمه

مقد ّمه
مقالات شمس د ر واقع مجموعه یاد د اشت هایی از سخنان او د ر قونیه ست که فراهم آورند ه ی آن خود  
شمس نبود ه )شمس تبریزی، 1391: 1/ 18(. پریشانی و تشتّت هایی که بر محتوای این سخنان سیطره 
د ارد ، هرگز از اهمیّت آن نکاسته، اگرچه پراکند گیِ سخنان شمس بعضاً مضمون این سخنان را متضاد  هم 
ساخته است.1 مقالات شمس از سویی جزئیات مهمّی از سیر زند گی شخصی گویند ه اش به د ست می د هد  
و از سوی د یگر، بینش شمس تبریزی به مسائل مختلف )خصوصاً د ر حوزه ی کلام و تصوّف( را روشن 
می سازد . د ر مقالات شمس مفاهیمی نظیر شریعت، عقل و نبوّت مورد  اشاره قرار می گیرد  و همچنین 
قضاوت شمس نسبت به مشایخ صوفیه و شاعرانی نظیر سنایی، نظامی، عطّار و ... برای مخاطب روشن 
د رباره ی شمس  نظر مولانا  معنوی،  مثنوی  و  د یوان شمس  د ر  این، همان گونه که  بر  می شود . علاوه 
استنباط می شود ، د ر مقالات شمس جایگاه مولانا د ر ذهن و نظر شمس پد ید ار می گرد د . ضمناً د ر پرتو 
بررسی همین سخنان است که مخاطب، به اختلاف نظرهای شمس و مولانا ـ خصوصاً د ر مورد  مشایخ 

صوفیه ـ پی می برد . د ر سخنان شمس کم نیستند  موارد ی که مضامین انتقاد ی د ارند .
     این انتقاد ات گاهی معطوف به  اند یشه ها و آد اب صوفیانه است، گاهی سخن یا رفتار یکی از مشایخ 
صوفیه را مطمح نظر د ارد  و گه گاه نیز د ر رد ّ مبانیِ فکریِ د یگر مکاتب، مطرح شد ه است. این جلوه ی 
انتقاد ی شمس را باید  جزء جد اناشد نی شخصیّت او د انست و سرچشمه های این جهان بینیِ پیچید ه و 
غریب را می توان د ر د وره ی کود کی شمس جست وجو کرد . د ر مقالات شمس با پاره ای کوتاه مواجه ایم 
که شمس از کود کی خود  می گوید  و ضمن همین مطلب است که روشن می شود  »روش« او از همان 
د وران کود کی حتی برای پد رش نیز ناشناخته بود ه: »از عهد  خرد گی این د اعی را واقعه ای عجب افتاد ه 
بود ، کس از حال د اعی واقف نی، پد ر از من واقف نی؛ می گفت تو اولًا د یوانه نیستی، نمی د انم چه روش 

د اری، تربیت ریاضت هم نیست؛ و فلان هم نیست...« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 77(.
     این روش غریب د ر تمام د وره های زند گی شمس تبریزی اد امه یافت. د ر جای جای مقالات شمس 
این تمایز شمس د ر اخلاق و رفتار با د یگران جلب نظر می کند  و همان طور که د رباره ی خود ش معترف 
است: »آری کار ما به عکس همه  خلق باشد ، هرچه ایشان قبول کنند  ما رد  کنیم و هرچه ایشان رد  کنند  
ما قبول کنیم...« )همان، 288( با این همه، به نظر می رسد  که وجه انتقاد ی شمس، بیشتر ناظر و معطوف 
به جریان »تصوّف« است؛ چراکه د ر سخنان او بسیاری از جوهره های اند یشه و منش صوفیه مورد  نقد  
قرار می گیرد  و تیغ تیز انتقاد  او مکرراً متوجه بزرگان و پیشگامان جریان تصوّف می شود . بررسی این 
انتقاد ات د ر یک شکل منفرد  و جد ا افتاد ه از د یگر سخنان شمس ممکن است موجد  این تصوّر شود  که 
شمس از نحله ی صوفیه نیست و مبانی فکری آن ها را قبول ند ارد ، اما اگر نقد های شمس تبریزی را د ر 
شعاع د یگر سخنان او د رباره ی تصوّف بررسی کنیم، روشن می شود  که او با همه ی انتقاد اتی که به تاریخ 
این جریان د اشته، بسیاری از مؤلفه های فکری تصوّف را پذیرفته است. ضمناً اگر شمس د ر برخی سخنان 
خود  مهم ترین مشایخ صوفیه را به باد  انتقاد  می گیرد ، د ر سخنانی د یگر، بعضی مشایخ را ارج می نهد . باری 
به نظر می رسد  که سخنان شمس تبریزی علاوه بر مضامین کاملًا عیب جویانه و سلبی، د ارای محتواهای 
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تمجید ی و ایجابی نیز است و ضمن بررسی همین سخنان ـ که رویکرد  آرمان گرایانه ی او نسبت به 
اند یشه ی تصوّف روشن می شود  ـ مختصاتِ جهان بینی اش را د ر می یابیم.

پیشینه ی تحقیق
د ر چند  د هه ی گذشته، توجه شایانی به زند گی و افکار شمس تبریزی شد ه است. بخشی از اقبال نویسند گان 
و محقّقان تاریخ تصوّف به شمس، تحت تاثیر چاپ تصحیح انتقاد ی مقالات شمس است که به سعی د کتر 
محمد علی موحّد  د ر سال 1369) نشر خوارزمی( صورت پذیرفت. موحّد  د ر سال 1392 نیز کتابی با عنوان 

شمس تبریزی منتشر کرد  )نشر نو( و زند گی نامه ی شمس را مورد  بحث قرار د اد .
     د رباره ی وجـوه انتقاد ی مقالات شمس، محـمد  قاسمی خـزینه جد یـد  د ر سال 1395 )یازد همین 
گرد همایی بین المللی انجمن ترویج زبان و اد ب فارسی، د انشگاه گیلان( مقاله ای با عنوان »نقد  د رونی 
انتقاد ی شمس« منتشر کرد ه است. وجه ممیز مقاله ی ما د ر این نکته ست که اولًا  تصوّف از د ید گاه 
خزینه جد ید  به مفهوم گفتمان توجهی نشان ند اد ه و از همین رو نتوانسته »نقد های د رونی« را از »نقد های 
نیز  نقد  صوفیه  د ر  ایجابی سخنان شمس  وجوه  ما  مقاله ی  د ر  ثانیاً  کند ،  تفکیک  به د رستی  بیرونی« 
»بررسی  عنوان  با  مقاله ای  د ر  آقائی  عبد الله  و  میرهاشمی  مرتضی  سید   است.  گرفته  قرار  نظر  مورد  
شیوه ی تکوین گفتمان تصوّف اسلامی بر اساس رویکرد  لاکلاو و موفه« کوشید ه اند  تا روند  تکوین و 
هژمونی شد ن تصوّف اسلامی را مورد  بررسی قرار د هند  و تصوّف اسلامی را به مثابه ی یک گفتمان د ر 

نظر د اشته اند . میرهاشمی و آقائی د ر این مقاله کوشید ه اند  به سه پرسش، پاسخ د هند :
1. گرانیگاه و گره گاه گفتمان تصوّف چیست و این د ال مرکزی چگونه سبب انسجام و یکپارچگی آن شد ه؟

2. چه عوامل و د ال هایی سبب تکوین و فراد ستی گفتمان تصوّف د ر حوزه ی »نظم گفتمانی« شد ه؟
3. چه د ال هایی سبب »ازجاکند گی و بی قراری« گفتمان یا گفتمان های حاکم شد ؟

     وجه ممیز جستار ما با مقاله ی یاد شد ه، تمرکز و توجه عمد ه به مقالات شمس تبریزی و آراء و افکار 
نیز به مثابه ی یک  د ر جستار حاضر، به پد ید ه ی »شطح«  شمس نسبت به گفتمان تصوّف است. ضمناً 

عنصر گفتمانی توجه شد ه.

بحث
این اصطلاح د ر  انسانی است؛ هرچند  که کاربرد   رایج د ر علوم  از مهم ترین مفاهیم  »گفتمان« یکی 
اند یشه ی اجتماعی فرانسه سابقه ی فراوانی د اشت، اما میشل فوکو2 )فیلسوف نامد ار فرانسوی( کاربست 
تازه ای از مفهوم گفتمان ارائه د اد  و آن را به نقطه ی ثقلِ تحقیقات خود  تبد یل کرد . اگر آثار فوکو را د ر یک 
تقسیم بند ی سنّتی به د و د وره ی د یرینه شناسی3 و تبارشناسی4 تقسیم کنیم، نظریه ی گفتمان فوکو، بخشی 
از د یرینه شناسی او محسوب می شود . )یورگنسن و فیلیپس، 35:1389( به زعم فوکو، گفتمان »متشکل از 
تعد اد  محد ود ی از گزاره هاست که بتوان گروهی از شرایط لازم برای وجود  آن را تعریف کرد ...« )همان(. 
فوکو بر زمان مند بود ن گفتمان ها نیز تأکید  می کند  و یاد آور می شود  که »گفتمان از ابتد ا تا به انتها تاریخی 
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بحث

است پاره ای از تاریخ است که محد ود یت ها، تقسیم بند ی ها، تحوّلات و صورت های خاصّ زمان مند  خود  
را تحمیل می کند « )یورگنسن و فیلیپس، 35:1389(. 

     تعریف و کارکرد  مفهوم گفتمان د ر جوامع و فرهنگ های گوناگون، مختلف ست و علاوه بر این، 
»گفتمان ها با توجه به انواع نهاد ها و کاربست های اجتماعی مختلفی که د ر آن شکل می گیرند  و نیز با 
آنان  افراد ی که صحبت می کنند  یا می نویسند  و کسانی که مخاطب  توجه به موقعیّت، جایگاه و شأن 
و  بسته  متمایز،  کاملًا  نظام های  »هرگز  گفتمان ها   .)56  :1380 د انل،  )مک  می کنند «  فرق  هستند ، 
تمام نشد ه نیستند  و بنابراین، هرگز معانی و هویّت های موجود  د ر جوامع را کاملًا تخلیه نکرد ه و به اتمام 
نمی رسانند« )فیرحی، 58:1387(. همچنین می توان گفتمان را »تعاقبی از نشانه های کلامی« د انست 

»که به صورت خاصّی د ر مقام انتقال یک فکر انتظام یافته است« )کچویان، 125:1382(.
     اما از آن جا که هر گفتمانی ـ به هرحال ـ د ر بسترهای اجتماعی عمل می کند ، می توان چنین تعریفی 

از آن به د ست د اد : 

مطالب  و  اظهارات  است.  اجتماعی  زمینه ای  د ارای  که  بستری ست  و  گفتمان جریان   ...
استفاد ه و معانی آن ها،  بیان شد ه، گزاره ها و قضایای مطرح شد ه، کلمات و عبارات مورد  
قضایای  مطرح شد ه،  گزاره های  بیان شد ه،  مطالب  که  د ارند   نکته  به این  بستگی  جملگی 
مفروض و.... کی، کجا، چگونه، توسط چه کسی، له یا علیه چه چیزی یا چه کسی صورت 

گرفته اند  )مک د انل، 1380: 56(. 

      هم چنان که از این تعریف برمی آید  اصطلاح گفتمان علاوه بر این که د ارای مؤلفه های متنوّعی ست، 
از  برای صورت برد اری  »بد یهی ترین شیوه  اما  است؛  وابسته  موقعیّت ها  و  زمینه ها  به  نیز  کاربست  د ر 
صورت بند ی های گفتمانی، این ست که کنش های کلامی جد ّی راجع به موضوعی مشترك را د ر یک 

طبقه قرار د هیم« )د ریفوس و رابینو، 142:1379(.
    با د ر نظر گرفتن این ملاحظات، می توان جریان تصوّف را یک گفتمان د ر نظر گرفت: اند یشه ی 
تصوّف به جهت وحد ت د ر مضامین کلی و هم چنین ترسیم نظام رفتاری معین و جزئی نگر از مهم ترین 
منظومه های فکری تاریخ ایران به حساب می آید . اگر د ر آغاز کار این جریان، صرفاً مفاهیمی نظیر زهد  
و فقر اهمیّت اساسی د اشت )زرین کوب، 1:1379(، رفته رفته مفاهیم تازه ای به این منظومه اضافه شد ؛ تا 
جایی که آن را تبد یل به یکی از نظام های مهم فکری د ر ایران کرد . وضع اصطلاحات فنّی، تقیّد  به آد اب 
و آئین های معیّن، تأکید  بر جزئیات ارتباط سالک و شیخ و هم چنین محوریت یافتن نظام خانقاهی از جمله 
مؤلفه های مهم این اند یشه است که آن را به طور کلی از حوزه هایی نظیر کلام و فلسفه جد ا می سازد . 
د ر امّهات و اقد مِ متون صوفیه بر این مؤلفه ها تأکید  بسیاری شد ه است و هریک از نویسند گان صوفیه 

کوشید ه اند  از منظر خود ، این عناصر را تبیین و تشریح کنند .5
    اهمیّت زبان د ر منظومه ی فکری تصوّف6، کاربرد  اصطلاحات گوناگون )نظیر: وقت، سکر، محو 
و...(، وابستگی کامل کاربست یک گزاره به موقعیّت گویند ه و شنوند ه ی آن گزاره، اهمیّت مفروضاتی 
نظیر: اصالت شهود  به جای عقل و استد لال، احتیاج سالک به پیر و... گویای این نکته ی مهم است که 
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تصوّف را می توان یک گفتمان مهم د ر تاریخ اجتماعی ایران تصوّر کرد . برای روشن ترشد ن بحث، باید  
به اصطلاح »شطح« د ر تاریخ صوفیه اشاره کنیم که از مناقشه برانگیزترین اصطلاحات د ر این جریان 
تجربه های  د ر  ریشه  که  به سخنی ست  ناظر  »شطح«  اصطلاح  تصوّف،  گفتمان  د ر  می آید .  به حساب 
شهود ی گویند ه ی شطح د ارد ، به این ترتیب که »... چون وجد  قوی شود  و نور تجلیّ د ر صمیم سرّ ایشان 
عالی شود ... جان بجنبش د ر آید ، سرّ بجوشش د ر آید ، زبان بگفتن د ر آید .« )بقلی شیرازی، 57:1360(. 
آن چه د ر محتوای شطحیّات قابل توجه است، غیرمعمول بود ن اد ّعای گویند ه ی آن است، به نوعی که 

گویند ه ی شطح پا د ر حریم امر قد سی می نهد  و به این ترتیب، یک تابوی7 مهم را می شکند : 

از د ید گاه سمانتیک )=د لالت و معنی شناسی( د ر د رون هر شطحی، نوعی تجاوز به یک تابو 
نهفته است. د رست است که د رجه ی اعتبار یک شطح به هیچ وجه د ر پیام آن نیست بلکه 
د ر ساحت هنری آن نهفته است، اما د ر عمق همه ی شطح ها تجاوز به یک تابو وجود  د ارد  

)شفیعی کد کنی، 437:1392 - 438(.

      اگر حسین منصور حلّاج به جرم بانگ بلند  »اناالحق«اش کشته شد  )309 ه.ق(، به این خاطر بود  
که د ر حریم امر قد سی پا نهاد ه و از خطّ قرمزی حیاتی عبور کرد ه بود ، امّا د ر د وره های بعد  د ر ذهن 
و نظر صوفیه به »قتیل الله فی سبیل الله« )عطار، 637:1398( تبد یل شد  »و از یک یک اند ام او آواز 
اناالحق می آمد .« )همان، 646(8 تفاوت این د و رویکرد  نسبت به یک رفتار، د قیقاً به همین جهت است که 
حاکمان و مرد مان هم عصرِ حلّاج، بیرون از د ایره ی گفتمان تصوّف به شطح حلّاج گوش د اد ند  و به جرم 
یک تابوشکنی9 بزرگ د ارش زد ند ، اما عطار نیشابوری چند  قرن بعد ، از د ریچه ی گفتمان تصوّف با شطح 
حلّاج مواجه شد  و خونسرد انه این پرسش را مطرح کرد  که »چرا روا نبود  که از د رختِ وجودِ  حسینِ 
منصورِ حلاج انا الحق برآید  و حسین د ر میان نه!« )همان، 638( د ر فاصله ی زمانیِ قتلِ حلّاج تا نگارش 
منطق الطیر، اند یشه ی تصوّف، عناصر جد ید ی پذیرفته و د ر یک تطوّر تاریخی تبد یل به یک گفتمان شد ه 
بود . هم چنان که روزبهان د ر قرن ششم یاد آوری می کند  که ظاهر عبارت شطحی ـ جز د ر نظر صوفیه 
ـ »غریب« می نماید  و عامه ی مرد م »چون وجهش نشناسند  د ر رسوم ظاهر، و میزان آن نبینند ، بانکار و 

طعن از قایل مفتون شوند .« )بقلی شیرازی، 57:1360(
     اگر تفسیر معاصران حلّاج از سخن او، با تفسیری که عطار از شطح حلّاج به د ست می د هد  مقایسه 
کنیم، به وضوح روشن می شود  که کنش های کلامی10 د ر د وره های تاریخی گوناگون و د ر زمینه های 
فرهنگی ـ فکری مختلف، اهمیّت و اثر متفاوتی د ارند ، به گونه ای که حتی اگر امروز برخی از این کنش ها: 

متنِ صورت بند ی هایِ  د ر  و  د یگر  زمان های  د ر  و فهم ناپذیر هستند ،  ما عجیب  برای   ...
گفتمانیِ د یگر جد ی گرفته می شد ند ، د ر حالی که کنش های کلامی ای که ما اینک جد ّی 
بیان می کرد ، به نظر هم چون پریشان  آن ها را د ر آن زمان ها  اتفاقاً  می گیریم، اگر کسی 

سخنی های د یوانگان و خیال پرد ازان می رسید )د ریفوس و رابینو، 155:1379(.11
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شمس تبریزی و گفتمان تصوف
آن گونه که از مقالات شمس بر می آید ، رویکرد  شمس نسبت به گفتمان تصوّف، رویکرد ی پیچید ه و قابل 
تامل است. بینش انتقاد ی شمس سبب شد ه است که او به نقد ِ بسیاری از عناصرِ گفتمانیِ تصوّف بپرد ازد  
و این د ر حالی ست که سخنان او د ر د ایره ی همین گفتمان می گنجد . همین نکته است که پاره ای از 
نقد های شمس نسبت به اند یشه ی تصوّف را بد ل به نقد هایی د ر گفتمان تصوّف می کند . افزون بر این، 
برخی از عبارات و تعابیری که د ر سخنان شمس د ید ه می شود ، ظاهراً می تواند  متضاد  با نصّ شریعت 
اسلام تصوّر شود ، اما اگر توجه د اشته باشیم که این تعابیر د ر بطنِ گفتمانِ تصوّف به کار برد ه می شود ، 
د یگر تضاد ی نخواهیم د ید ؛ سخنانی از این د ست که »خد ا بر من د ه بار سلام می کند ، جواب نمی گویم؛ 
اول  نگاه  اگرچند  د ر  تبریزی، 1391: 1/ 273(.  را کر سازم« )شمس  بار گویم علیک، و خود   بعد  د ه 
تابوشکنانه به نظر می رسد ، اما باید  توجه د اشت که چند  قرن قبل از شمس، این گونه سخنان غیرمرسوم، 

حتّی د ر اشکال حاد تری هم به کار می رفته است.12
      به این ترتیب است که این سخن شمس د ر گفتمان تصوّف بد ل به سخنی معمول و مرسوم می شود ؛ 
چراکه د ارای پیشینه ی تاریخی مهمّی بود ه و د ر زمینه ی یک منظومه ی فکری ـ زبانیِ منسجم گفته 
شد ه است. چنان چه پیش از این اشاره شد ، جریان صوفیه د ارای مؤلفه های خاصّی ست که آن را از د یگر 
منظومه های فکری د ر تاریخ اسلام متمایز می سازد ؛ اگرچه د ر جای جای مقالات شمس این مؤلفه ها مورد  
نقد  قرار می گیرند ، اما به نظر می رسد  که شمس، مفاهیم کلید ی و اساسی تصوّف را پذیرفته و نکته های 
انتقاد ی او صرفاً معطوف به مصاد یق و نمونه هاست. به عبارت د یگر، شمس یک نگاه آرمانی به تصوّف 
و مقوله های این اند یشه د ارد ، امّا آن چه د ر تاریخ تصوّف می بیند ، با این آرمان ها فاصله د ارد ؛ پس لب 
مورد   و سیرت مشایخ  اند یشه ی صوفیه  از  انتقاد ات، شکل مطلوب خود   این  به انتقاد  گشود ه و ضمن 

علاقه اش را با مخاطب سخنانش د ر میان می نهد .
     چنان چه خواهد  آمد ، نظر شمس نسبت به بایزید  اصلًا نظر مساعد ی نیست، اما د ر پاره ای از سخنان 

شمس، بایزید  بسطامی بر فخر رازی ترجیح د اد ه می شود : 

گویند  هزار تا کاغذ تصنیف کرد ه است فخر رازی د ر تفسیر قرآن، بعضی گویند  پانصد  تا 
کاغذ؛ صد  هزار فخر رازی د ر گرد  راه ابایزید  نرسد ، و چون حلقه بر د ر باشد . بر آن د ر خاص 
خانه نی، بلکه حلقه آن د ر بیرونی، آن خاص خانه د یگرست که سلطان با خاصگیان خلوت 
کرد ه است. حلقه آن د ر نی، بلکه حلقه آن د روازه برونی )شمس تبریزی، 1391: 1/ 128(.

    این قسمت از مقالات به وضوح نشان می د هد  که اگر شمس د ر انتخاب بین فخر رازی و بایزید  مخیّر 
می بود ، قطعاً بایزید  را انتخاب می کرد  

و سخنان فلاسفه ی  به روش  نسبت  انتقاد هایی سخت  مقالات شمس  د ر سراسر  چراکه 
مشایی ـ که وارثان فلسفه ی یونانی بود ند  ـ ایراد  شد ه است و د ر این جا نیز باز امام فخر 
است که به عنوان یکی از نمایند گان این نحله، هد ف تیر ملامت واقع می شود )پورجواد ی، 

.)34:1365
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      نقد ی که شمس بر فخر رازی وارد  می کند  نقد  کلیّ و حیاتیِ گفتمان تصوّف است به روش فلاسفه، 
چراکه د ر نظر صوفیه، راه رسید ن به حقیقت قطعاً تصوّف است نه فلسفه، امّا اگر شمس به نقد  بایزید  
می پرد ازد  و د ر وصفش می گوید : »سلطان العارفین چگونه گویم، امیر نیز نیست« )شمس تبریزی، 1391: 
1/ 140(. د ر حقیقت از د رون گفتمان تصوّف با بایزید  مواجه شد ه است. به این ترتیب، فخر رازی تبد یل 
به»حلقه ی آن د روازه برونی« می شود ، اگرچه بایزید  را نیز راهی به»خاص خانه« نیست، اما به هرحال چون 

او د ر گفتمان تصوّف است، بر فخررازی ارجحیّت بسیاری د ارد .
     د ر ذیل به برخی از اهمّ نقد های شمس د ر گفتمان تصوّف اشاره می شود  و ضمن هر بخش، شکل 

مطلوب شمس از آموزه ها و رفتارهای صوفیانه نیز ذکر خواهد  شد :

مفهوم د رویشی و شیخ د ر نظر شمس
مسئله ی شیخوخیّت د ارای سابقه ای طولانی د ر تصوّف است و د ر بسیاری از متون صوفیه، مطمح نظر 
بود ه. د ر پرتو همین مفهوم است که آد اب سالک با شیخ، تشریح و بر فضائل شیخ و جایگاه او تأکید  

می شود : 

بعد  از د رجه ی نبوّت، هیچ د رجه فاضل تر از د رجه ی نیابت نبوّت نیست د ر د عوت خلق با 
حق بر طریق متابعت رسول الله صلی الله علیه و سلم. و مراد  از شیخی این نیابت است. پس 

د رجه ی شیخی و تربیت، افضل د رجات بود )کاشانی، 226:1394(.

او د ر پاره ای از سخنان خود  )بد ون ذکر        رویکرد  شمس نسبت به این مسئله جالب توجه است. 
مصد اق( به نقد  صریح مشایخ پرد اخته؛ مثلًا می گوید : »خاك کفش کهن یک عاشق راستین را ند هم به سر 
عاشقان و مشایخ روزگار، که همچون شب بازان که از پس پرد ه خیال ها می نمایند  به ازیشان« )شمس 
تبریزی، 1391: 1/ 95(. یا می گوید : »اغلب این شیوخ راهزنان د ین محمد  بود ند . همه موشان خانه ی 
د ین محمد  خراب کنند گان بود ند . اما گربگانند  خد ای را از بند گان عزیز که پاك کنند گان این موشانند « 
)همان، 2/ 15(. اما د ر لابه لای مقالات، به موارد ی هم بر می خوریم که شمس د ر اهمیّت مقوله ی شیخ 
و کیفیّت رابطه ی شیخ و مرید  سخن گفته است: »چون مرید  کامل نشد ه است تا از هوا ایمن باشد ، از 
نظر شیخ د وربود ن او را مصلحت نباشد . زیرا نفس سرد ی، او را د ر حال سرد  کند ... اما چون ]مرید [ کامل 
شد ، بعد  از آن غیبت شیخ او را زیان ند ارد« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 145(. د رباره ی اهمیّت امر شیخ 
نیز می گوید : »امری که شیخ کند ، همچون جوز شمرد ه باشد . البته ثمره د هد ؛ خطا نکند . بعضی از آن 
بگرد انند ، ثمره ند هد ، عیب بر شیخ نهند .« )همان، 1/ 155(. د رباره ی مفهوم د رویشی )ود رویشان( نیز این 
تناقض ظاهری وجود  د ارد ؛ اگر شمس تبریزی د ر پاره ای از سخنان خود ، د رویشان و د رویشی )تصوّف( را 
صراحتاً نقد  می کند  و می گوید : »... رغبت مجالست فقیهان بیش د ارم ازین د رویشان. زیرا فقیهان باری 
رنج برد ه اند . این ها می لافند  که د رویشیم. آخر د رویشی کو؟« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 249( د ر جای 

د یگر ضمن تمثیلی، طریقت )تصوّف( را بر شریعت رجحان می بخشد :
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مفهوم د رویشی و شیخ د ر نظر شمس، شمس و شطح و نمونه هایی از انتقاد ات شمس به شطحیّات

 شریعت چون شمع است. مقصود  و معنی شمع آن است که جایی روی. آنگاه که شمع بود ، 
براستی بد ان قناعت کنی. هی آن را فتیل می سازی و بر می کنی و د ر آن می نگری راهی 
نروی، فاید ه کند ؟ به حقیقت کی رسی بد ان؟ پس به حقیقت باید  که برسی، د ر طریقت 

بروی )شمس تبریزی، 1391: 2 /143(.

      با مقایسه ی این سخنان به ظاهر متضاد ، روشن می شود  که شمس به اصلِ مفاهیمی نظیر د رویشی، 
طریقت و اهمیّت شیخ د ر طی طریق معرفت معتقد  بود ه است و انتقاد اتی که مطرح می کند  صرفاً معطوف 

به مسخِ مفاهیمی نظیر د رویشی است که د ر زمانه ی شمس صورت گرفته بود .13

شمس و شطح
با د ر نظر گرفتن سابقه ی شطح د ر تاریخ تصوّف، بد یهی می نماید  که شمس تبریزی نسبت به این مسئله 
موضع گیری هایی د اشته باشد ؛ اگرچه شمس خود  از طایفه ی صوفیه محسوب می شود  و د ر میان این 
طایفه، شطح مقوله ی غریبی نیست اما رویکرد  شمس به شطح به شد ّت انتقاد ی است. بسیاری از نقد های 
شمس به حلّاج و بایزید ، معطوف به شطحیّات ایشان است. با این همه د ر بعضی از سخنان شمس، با 
موارد ی مواجه می شویم که گویند ه  ضمن استفاد ه از عبارات و تعابیری، تابوهایی را د رهم شکسته، 
اگرچه این د سته از سخنان شمس مسامحتاً ذیل عنوان شطح می گنجد ، اما به هر ترتیب به کاررفتن چنین 
د ر جامعه ی  ـ که همواره  امر قد سی محسوب می شود   د ر حریم  پانهاد ن  مضامینی د رسخنان شمس 
اسلامی به مثابه ی یک پرهیز مهم عمل کرد ه ـ به نظر می رسد  که انتقاد ات شمس به شطحیّات صوفیه 
به این جهت است که او گویند ه ی شطح را د ر مقام آن اد ّعا نمی د انسته است و اگر خود  سخنانی از جنس 
شطح گفته، لابد  به این د لیل ست که چنین مرتبه ای را برای خود  متصوّر بود ه. د ر این جا لاز م ست برخی 
از نقد های شمس تبریزی به شطح صوفیه ذکر شود  و پس از آن، نمونه هایی از سخنان شمس را که 

جنبه های تابوشکنانه د ارند  می آوریم:

نمونه هایی از انتقاد ات شمس به شطحیاّت
ـ »هرگز حق نگوید  که اناالحق. هرگز حق نگوید : سبحانی. سبحانی لفظ تعجّب است، حق چون متعجّب 
شود  از چیزی؟ بند ه اگر سبحان گوید  که لفظ تعجّب است، راست باشد .« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 

 )185-186
 ـ»عیب از آن بزرگان بود ه است که از سر علتّ سخن ها گفته اند : اناالحق، و متابعت رها کرد ه اند ، و د ر 
د هان این ها افتاد ه است. اگر نه این ها چه سگ اند  که آن سخن گویند ؟ اگر مرا امر بود ی این ها را یا 

کشتن یا توبه« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 210-211(.
ـ »اگر به حق رسید ه به حقیقت حق نرسید ه. اگر از حقیقت حق خبر د اشتی اناالحق نگفتی« )همان، 262(.
ـ »منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود ه بود ، و اگر نه اناالحق چگونه گوید ؟ حق کجا و انا کجا؟ این 
انا چیست؟ حرف چیست؟ د ر عالم روح نیز اگر غرق بود ی حرف کی گنجید ی؟ الف کی گنجید ی؟ نون 
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کی گنجید ی؟« )همان، 280(
ـ »ضل من قال: سبحانی ما اعظم شانی. یعنی این حق می گفت؟ حق چگونه متعجّب باشد  از ملک 
خود ؟ تعجّب چون جایز بود ؟ این گویند ه او بود . اما ازو نگیرد  که بی خود  بود . چون بخود  آمد ، مستغفر بود« 

)شمس تبریزی، 1391: 2/ 59(.
ـ »ابایزید  ذکری که به د ل بود  خواست که بر زبان بیاورد ، چون مست بود  سبحانی گفت. متابعت مصطفی 

به مستی نتوان کرد ن. او از سوی مستی است. به مستی متابعت هشیار نتوان کرد ن« )همان، 92(.
ـ »این ابایزید  می آرند  که خربزه نخورد  و گفت: مرا معلوم نشد  که پیغامبر علیه السلام خربزه چگونه خورد ! 
آخر این متابعت را صورتی است و معنیی، صورت متابعت را نگاهد اشتی، پس حقیقت متابعت و معنی 
متابعت چگونه ضایع کرد ی که مصطفی صلوات الله علیه می فرماید : سبحانک ما عبد ناك حق عباد تک، او 
می گوید : سبحانی ما اعظم شانی! اگر کسی را گمان باشد  که حال او قوی تر از حال مصطفی بود ، سخت 

احمق و ناد ان باشد « )همان، 143(.
ـ »سخن باشد  با تاویل که اگر مواخذه کنند  راست باشد  به تاویل، نه همچو اناالحق رسوا و برهنه، قابل 

تاویل نه. لاجرم سرش رفت« )همان، 163(.

 نمونه هایی از تابوشکنی د ر سخنان شمس
ـ »خوشی د ر الحاد  من است. د ر زند قه من، د ر اسلام من چند ان خوشی نیست« )شمس تبریزی، 1391: 

.)114 /1
ـ »مرا رساله محمد  رسول الله سود  ند ارد ، مرا رساله خود  باید . اگر هزار رساله بخوانم که تاریک تر شوم« 

)همان، 270(.
ـ »گفتند : ما را تفسیر قرآن بساز، گفتم: تفسیر ما چنان است که می د انید : نی از محمد  و نی از خد ا. این 

»من« نیز منکر می شود  مرا« )همان، 272(.
ـ »این ]سخنان شمس[ خمی بود  از شراب ربانی، سر به گل گرفته؛ هیچ کس را بر این وقوفی نه« 

)شمس تبریزی، 1391: 2/ 175(.

شمس و خانقاه
سفر د ر تاریخ تصوّف همواره جزء مهمّی از زند گی صوفیانه به حساب می آمد ه، تا جایی که د ر متون مهمّ 
صوفیه آد اب مربوط به سفر با جزئیات شرح د اد ه شد ه است. سفر د ر اند یشه ی صوفیه هم سیر آفاقی صوفی 
محسوب می شد  که بستری برای سیر د ر انفس فراهم می ساخت )هاد ی و د یگران، 1397( و هم فرصتی 
بود  تا سالک د ر محضر مشایخ مختلف حضور پید ا کند : »این رسم د ر میان صوفیان بود  که پس از مد ّتی 
که د ر خد مت پیری به سر می برد ند  و مراحل نخستین توبه و ریاضت را به انجام می رسانید ند ، پای د ر سفر 
می نهاد ند« )موحد ، 75:1394(. هرچند  که برخی از صوفیه اقامت را بر سفر رجحان د اد ه اند  )مگر حج(14 
اما همچنان که قشیری می نویسد : »رای بسیار از این طائفه اختیار سفر بود ...« )قشیری، 478:1345( 
د ر پرتو اهمیّت سفر و آد اب مخصوص به آن بود  که نهاد  خانقاه نیز د ر تاریخ تصوّف موضوعیّت یافت. از 
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شمس و خانقاه

آن جا که صوفیان همواره د ر سفر بود ند  و د ر سفر به مکانی برای اقامت احتیاج د اشتند ، خانقاه های بسیاری 
تاسیس شد  که د ر آن ها خد ماتی به صوفیان ارائه می شد .

     علاوه بر این، خانقاه محلیّ برای تعلیم و تربیت مرید ان نیز بود . با اهمیّت گرفتن این نهاد  د ر تاریخ 
تصوّف، آد اب مربوط به حضور د رخانقاه نیز آمد  و نوعی سلسله مراتب بر آن حاکم شد :

 نفوذ، کثرت و اهمیّت خانقاه ها د ر قرن هفتم به حد ّی از عظمت رسید ه بود  که منصب 
از مراکز مهم  شیخ الشیوخی د ر عد اد  مناصب رسمی د ولتی محسوب می شد  و خانقاه ها 

اجتماع به شمار می رفت )غنی، 437:1388(.

     حضور صوفیه د ر خانقاه ها و برگزاری مجالس ذکر، چله نشینی، سماع و... نوعی از تولید  و بازتولید  
می د اد .  را شکل  رفتاری صوفیه  الگوی  از  مهمی  بخش  پذیرفته،  نهاد  صورت  این  د ر  که  بود   معانی 

همان گونه که فوکو خاطر نشان می سازد  

هرآن چه که به چیزی د لالت کند  یا د ارای معنی باشد ، می توان آن را به عنوان بخشی از 
گفتمان تلقی نمود . معانی د ر فرآیند های فنی، د ر نهاد ها، د ر الگوهایی برای رفتار عام، د ر 
اشکالی برای انتقال، انتشار و پخش و د ر اشکال آموزشی ـ تربیتی نهفته اند )مک د انل، 

 .)60-59 :1380

      به این ترتیب نهاد  خانقاه نیز از عناصر گفتمانی تصوّف به شمار می آید  که آن را از سایر گفتمان های 
عصر متمایز می سازد .

      با بررسی مقالات شمس روشن می شود  که خوانش شمس از نهاد  خانقاه، خوانشی کمال جویانه است؛ 
اگرچه شمس تبریزی د ر زند گی شخصی و د ر طول سفرهای خود ، اقامت د ر کاروان سرا را به اقامت د ر 
خانقاه ترجیح می د اد  و »... جامه ی بازرگانان می پوشید  و د ر هر شهری که وارد  می شد ، مانند  بازرگانان د ر 
کاروان سراها منزل می کرد ...« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 20(، اما د ر پاره ای از سخنان او )به این شرط 

که طعنه آمیز تفسیرش نکنیم( به نوعی از نهاد  خانقاه و اهل آن تمجید  شد ه است: 

را  خود   من  گفتم:  نیائی؟  به خانقاه  گفت  فلان  آن  می باشید م؛  کاروان سرای  کنج  آن  د ر 
مستحق خانقاه نمی د انم؛ این خانقاه جهت آن قوم ساخته اند  که ایشان را پروای پختن 
و حاصل کرد ن نباشد ، روزگار ایشان عزیز باشد ، به آن نرسند )شمس تبریزی، 1391: 1/ 

.)140-141

     د ر ضمن، شمس د ر سخنی د یگر، نهاد  خانقاه را صراحتاً مورد  انتقاد  قرار می د هد ؛ به نظر می رسد  که 
نقد  شمس، نه نقد ی به اصل و بنیان این نهاد ، بلکه صرفاً نقد ی به کارکرد  خانقاه د ر زمانه ی خود  اوست. 
گویا شمس، تصویری آرمانی از کارکرد ِ متقد مِّ این نهاد  د اشته است و چون این کارکرد  به مرور زمان 

مخد وش شد ه، او هم لب به انتقاد  گشود ه: 
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سبب بنای خانقاه: ابوسعید  قومی را د ید ، هفت روز د ر حیرت ایشان بود  ایستاد ه، هفته ی 
د یگر د ر پی ایشان بی خود  و حیران می گذشت. گفتند : چه د چار د نگ شد ی؟ یکی از ایشان 
چیزی خواست از او جهت خورد ن. حیله ای ساخت و زود  بیاورد  و پیش پاد شاه قبول د اشت. 
گفت: موضعی بساز که این طایفه که ایشان را پروای پختن و ساختن نیست، چیزی حاضر 
باشد  وقتی حاجت شان باشد . خانقاه ساخته است جهت چنین قوم، نه چنین اهل خانقاه که 

از غم لوت فراغت او ند ارند15 )شمس تبریزی، 1391: 2 /76(.

شمس و مشایخ صوفیه
احتیاج به شیخ یکی از اساسی ترین جوهره های سلوك صوفیان است. طی طریق معرفت و وصول به حق 
بد ون ارشاد  و راهنمایی های شیخ ممکن نبود ه و »قطع این مرحله بی همرهی خضر« منجر به»گمراهی« 
سالک می شد . جایگاه شیخ د ر نظر صوفیه با ارجاع به احاد یثی نظیر »الشیخ فی قومه کالنبی فی امته« 
)فروزانفر، 284:133( اهمیّت فوق العاد ه ای می یافت. برخی از این مشایخ د ر تاریخ صوفیه جایگاه رفیع تری 
یافته اند  و کمال آن ها د ر تزکیه ی نفس و ریاضات وکرامات ایشان، د ر بسیاری از متون صوفیه انعکاس 
پید ا کرد ه است و رسم بر آن بود ه که »یاد « کنند  از »پیران این طائفه« و هم چنین »سیرت های ایشان 
و سخنان ایشان« را هم ذکر کنند ، چراکه بر»اصول ایشان و آد اب ایشان« د لالت می کرد . )قشیری، 
25:1345(. چهره هایی نظیر ابراهیم اد هم، بایزید  بسطامی، شبلی، ابوسعید  ابوالخیر، حلّاج و... از جمله 
مشایخ تصوّف محسوب می شوند  که د ر اهمّ متون صوفیه )از رساله ی قشیریه تا تذکرۀالاولیا( سیرت و 

سخنان آن ها رفته.
     مواجهه ی شمس تبریزی با این مشایخ کاملًا د وگانه است. با بررسی مقالات شمس روشن می شود  که 
رویکرد  او نسبت به برخی از نامد ارانِ جریان تصوّف، عیب جویانه و با نکوهش است و د ر عین حال، برخی 
از مشایخ را هم به د ید ه ی تحسین نگریسته. با توجه به نمونه هایی از مقالات شمس ـ که د ر ذیل می آید  
ـ بایزید  بسطامی، حلّاج، ابوسعید  و جنید  مورد  انتقاد  شمس بود ه اند ؛ اما ابراهیم اد هم، شبلی، احمد  غزّالی 
و ابوالحسن خرقانی مورد  تمجید  قرار گرفته اند . نکته ای که به ذهن تباد ر می شود  و شاید  بی راه نباشد ، 
انتخاب مشایخِ مورد ِ نقد  است. سهرورد ی ـ شیخ اشراق ـ د ر معرّفیِ خمیره ی حکمت ازلی، از قسمت 
حکمتِ مشرقیِ اسلامی، »بایزید  بسطامی«، »حلّاج« و »ابوالحسن خرقانی« را نام می برد  )پورنامد اریان، 
1398: 17(؛ آیا د ر این گزینش ـ که وارثان حکمت خسروانی اند  ـ عمد ی د ر کار بود ه؟ البته د رباره ی خود  
شیخ اشراق می گوید : »این شهاب الد ین می خواست که این د رم و د ینار برگیرد  ـ که سبب فتنه است و 
برید ن د ست ها و سرها ـ معاملت خلق به چیزی د گر باشد  و ترك متابعت کرد « )شمس تبریزی، 1391: 

.)296 /1

نمونه هایی از انتقاد  شمس نسبت به بعضی مشایخ
ـ بایزید  بسطامی

نقد هایی که د ر مقالات شمس معطوف به بایزید  است یا شامل انتقاد  از شطح او ـ سبحانی ما اعظم شانی 
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ـ است که د ر بخش شمس و شطح مطمح نظر قرار د اریم و یا به طورکلی عطف نظر به جایگاه او د ر 
تاریخ تصوّف د ارد . افزون بر این، گاهی شمس، جنید  و بایزید  را د ر قالب یک جمله با هم نقد  می کند ؛ 

این نمونه ها نیز ذیل عنوان جنید  خواهد  آمد .
ـ »اسرار می گویم، کلام نمی گویم. عجب این بزرگان را، چون کلام نیز روی ننمود  ازین بزرگان؛ ابایزید  

ازین قبیل نباشد ، انبیا باشند  و رسل« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 94(.
نیز نیست. کو متابعت محمد  علیه السلام؟ کجاست متابعت د ر  امیر  ـ »سلطان العارفین چگونه گویم، 
صورت و د ر معنی؟ یعنی همان نوری و روشنایی که د ید ه ی محمد  نور د ید ه ی او شود ، د ید ه ی او د ید ه ی 
او شود ، موصوف شود  به جمله صفات او، از صبر و غیره، هر صفتی بی نهایت...« )شمس تبریزی، 1391: 

.)141-140 /2

ـ حلّاج
شمس د ر انتقاد  از حلّاج صرفاً به شطح معروف او ـ اناالحق ـ عطف نظر د اشته که ذیل عنوان شمس و 

شطح از نظر گذشت.

ـ جنید
ـ »آن ها سخن همه از جنید  گویند  و از ابایزید ، ما سخن گوئیم که جنید  و ابایزید  و سخن ایشان سرد  
شود  بر د ل و بارد  نماید . چنان که کسی نبات که خلاصه شکر است و صاف شکر است بخورد ، مزه ی 

د وشاب ترش بیفتد« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 275(.
است؛  افتاد ه  نیز،  استاد   رسوای  حلّاج  آن  و  جنید ،  و  ابایزید   جای  چه  می رفت  د ی  که  »آن سخن  ـ 
برگیرید ش! که ایشان بر تن او مویی نباشند ، و آن ابوسعید  و آن که د وانزد ه سال بیخ گیاه می خورد « 

)شمس تبریزی، 1391: 2/ 86(.

ـ شبلی 
ـ

قال: خرق صوفی ثیابه، فقال له قایل: هل فی کتاب الله تخریق الثیاب؟ قال الصوفی فهل 
فی کتاب الله: فطفق مسحا بالسوق و الاعناق؟ این بزرگان، همه به جبر فرو رفتند . این 
عارفان. اما طریق غیر آن است. لطیفه ای هست بیرون جبر. خد اوند  تو را قد ری می خواند ، 

تو خود  را چرا جبری می خوانی؟ )شمس تبریزی، 1391: 1/ 245( 

موحد  می نویسد : »این سوال و جواب ظاهراً میان ابوبکر شبلی صوفی و ابن مجاهد ، مفسّر معروف روی 
د اد ه است« )شمس تبریزی، 1391: 536(.

ـ »مرا چه غم است؟ اهل د نیااند  و اهل آخرت و اهل حق. شبلی اهل آخرت، مولانا اهل حق« )شمس 
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تبریزی، 1391:2/ 161(.

 نمونه هایی از تمجید  شمس نسبت به  برخی مشایخ
ـ ابراهیم اد هم 

ـ شمس ماجرای تنبه یافتن ابراهیم اد هم را شرح می د هد  و د ر پایان می گوید : »...همان بود ، د یگرکس او 
را ند ید ؛ برفت و جان ها د ر پی او...« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 85(

ـ »...ابراهیم اد هم پاد شاه شهر مولانا طالب راه حق بود « )همان، 89(.

ـ ابوالحسن خرقانی
ـ اگرچه شمس به  بایزید  بسطامی اراد تی ند ارد  اما خرقانی را از او برتر می د اند : 

این ابایزید  قد س الله سره بر د یه خاقان گذر کرد ، گفت از این د یه بعد  صد  و پنجاه سال 
مرد ی بیرون آید  که به پنج د رجه از من بگذرد  و همچنان شد ، به همان تاریخ ابوالحسن 

خرقانی طالب شد ... )شمس تبریزی، 1391: 117(.

ـ 
شیخ ابوالحسن خرقانی مرد  بزرگ بود  و د ر عهد  سلطان محمود  رحمۀ الله، و او پاد شاه بید ار 
بود  و طالب. حکایت شیخ کرد ند ، به خد مت او بیامد  بنیاز. شیخ او را التفات زیاد ی نکرد . 
گفت: شما به نظاره ی سلطان بیرون نیامد یت. گفت ما به خد مت مشاهد ه ی سلطان شرع 
و سلطان تحقیق بود یم، نرسید یم بد ان. شاه گفت که آخر قول خد است که: اطیعوا الله و 
اطیعوا الرسول و اولی الامر. گفت ای پاد شاه اسلام، ما را چند ان لذّت اطیعوا الله فرو گرفت 
که خبر ند اریم که د ر عالم رسول هست یا نی؛ به مرتبه ی سیم کجا رسیم؟ بگریست و 

د ستش لرزان، د ست شیخ بگرفت و ببوسید )شمس تبریزی، 1391: 2 /111(.

ـ احمد  غزّالی
ـ شمس ضمن سخنانی، احمد ، محمّد  و عمر غزالی را ارج می نهد  و د رباره ی احمد  می گوید  که او د ر 

معرفت سلطان انگشت نما بود  و بعد  از این، حکایتی د رباره ی احمد  غزّالی می گوید : 

این احمد  غزالی از این علم های ظاهر نخواند ه بود . طاعنان طعن کرد ند  د ر سخن او پیش 
براد رش محمد  غزالی که سخنی می گوید  او را از انواع علوم هیچ خبر نه. محمد  غزالی 
کتاب ذخیره و کتاب لباب که تصنیف او بود  پیش براد ر فرستاد  به د ست فقیهی و وصیّت 
کرد  که برو و به اد ب د رآ... این رسول چون د رآمد ، او نشسته بود  د ر خانقاه خوش حال. از 
د ور نظر بر او افتاد ، تبسم کرد ؛ گفت که ما را کتاب ها آورد ی؟ لرزه بر آن رسول افتاد . بعد  
از آن گفت: من امّی ام، امّی د گر باشد  عامی د گر. آن عامی خود  کور باشد  و امّی نانبیسند ه 
باشد . گفت: اکنون تو بخوان تا بشنوم. او از هر جای از آن چیزی بخواند . گفت: اکنون 

بنویس بر د یباچه ی کتاب این بیت را که املا می کنم: 
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 نمونه هایی از تمجید  شمس نسبت به  برخی مشایخ، نتیجه گیری و پی نوشت

اند ر پی گنج، تن خراب است مرا       بر آتش عشق، د ل کباب است مرا
چه جای ذخیره و لباب است مرا       معجون لب د وست شراب است مرا

)شمس تبریزی، 1391: 1/ 321-320(.

ـ 
این شیخ احمد  غزالی... با خود  هم مرد ی بسیار کرد . مرد ی که نظر بر آسمان کرد  به سوی 
فلک نگریست جعله د کا، و اذا السماء انفطرت د ر حال حاضر شد ی، ریاضت های پنهان 

کشید  که هیچ کس بر آن وقوف نیابد  )همان، 323(.17

نتیجه گیری
جریان تصوّف یکی از مهم ترین گفتمان های تاریخ اند یشه ی اسلامی است که به مرور زمان، عناصر 
گفتمانی متنوّعی را پذیرفته است. شمس تبریزی به عنوان یکی از نامد ارترین چهره های تاریخ تصوّف، 
رویکرد ی د وگانه نسبت به این گفتمان د ارد . با بررسی مقالات شمس د انسته شد  که شمس به کاربستِ 
برخی از مؤلفه  های گفتمان تصوّف انتقاد اتی د اشته است و این د ر حالی ست که به اصالت این مؤلفه ها 
د ر د ایره ی گفتمان تصوّف معتقد  است. افزون بر این، هرچند  مواجهه ی شمس با منش و روش برخی 
از مشایخ صوفیه )بایزید ، حلّاج و جنید ( سلبی است، اما رویکرد  او نسبت به چهره هایی نظیر ابوالحسن 

خرقانی، ابراهیم اد هم و احمد  غزالی، ایجابی به نظر می رسد . 

پی نوشت
1. برای نمونه می توان به د و نظر کاملًا متضاد  او د رباره ی سنایی اشاره کرد . د ر جایی می گوید : کلام او ]سنایی[ 
کلام خد ا باشد  )شمس تبریزی، 1391: 1/147( و د ر جای د یگر د و بیت خاقانی را بر تمام د یوان سنایی ترجیح 

می د هد . )همان، 372( 
2. Michel Foucault
3. archaeology
4. geneology

5 . تفصیل این موضوع و نمونه هایی از ساز و کار این عناصر را می توان د ر اسرارالتوحید  یا مرصاد العباد  و د یگر 
کتب صوفیه با طول و تفصیل فراوان یافت یا کتاب ارزشمند  نظام خانقاه د ر ایران.

6.برای مثال: فصل های »د ستور زبان عرفان یا عرفان د ستور زبان: ص114«، »رمزگانِ زبان و مسأله ی تفسیر 
قرآن از نظر صوفیه: ص141« و »حرفی بی کلام: ص256« از کتاب زبان شعر د ر نثر صوفیه که مفصلًا به این 

مهم پرد اخته شد ه. )شفیعی کد کنی: 1392(
7. Taboo

8 . به طور مثال ما بسامد ِ نام »حلّاج« را به طور وسیعی د ر متون صوفیه یا غیر صوفیه )اعم از تفسیر یا کتب 
د استانی-اخلاقی( می بینیم و به اند ازه ای این »نماد « گسترش پید ا می کند  که کتابی به نام اخبار حلّاج -یا مناجیات 
الحلّاج- گرد آوری می شود  )ماسینیون و کراوس: 1394( و نیز محبوب بود نِ سرنوشت سیاسی حلّاج د ر د و مورد  
با فاصله های اند ك )عین القضات و سهرورد ی شیخ اشراق( که د ر آثار هر د و، حلّاج از شخصیّت های محبوب 
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به شمار می رود . )موسوی: 1377 و پورنامد اریان: 1398(
9 . Breaking taboo
10. Verbal actions

11. مثلًا نمونه ی مشهور آن، صحبت هایی ست که »د یوانگان« یا »مجانین« د ر د استان ها می زنند  و د یگران آن 
را جد ّی نمی گیرند  و البته د انسته می شود  که نویسند ه )مثلًا عطار( از غرض این ها را آورد ه. )برای تفصیل صارمی: 

فصل »د یوانگان« ص131 / ریتر: فصل »گستاخی د یوانگان با خد ا« ج1، ص239(
مقد ّمه ی مرصاد العباد  می گوید  که خد ا  د ر  است،  نه چند ان مهم  و  د ایه که صوفی ای سطحی  نجم  مثلًا   .12
با او حرف زد ه و »ایازِ حضرت محمود ی ما« خطابش می کند  و علمی به او می د هد  برای تقد یم به سلطان که 
»د ست پرماس هیچ جوهری نگشته و... د ست هیچ د اماد  به د امانِ عصمتِ ایشان نرسید ه!« )نجم رازی: 24( یا شیخ 
احمد  کوف از شیخ علی مؤذن روایت می کند  که خطاب خد اوند  هنگامِ تبعید  از بهشت را شنید ه! )همان: 109( یا 

حرف های خود ش را به کرّات بالاتر از شطح های بایزید  و حلّاج می د اند ...
13. انتقاد  از وضع خانقاه ها که تبد یل به د کّان یا نمایش شد ه، سابقه ی طولانی د ارد ؛ چه از محمد  منوّر که با 
تعریف حکایات ابوسعید  و آورد نِ نظر خود ش که »این اصلِ تصوّف است«، می خواهد  نشان بد هد  که یعنی امروزه 
بازارگرمی د ارد  )منوّر، 1381: 1/ 47-46( یا د ر متونی غیر از متون تصوّف؛ مثلًا »شیخ را گفتم}صوفیان{ چون 
از سماع فارغ می شوند ، آب می خورند . معنی آن چیست؟ گفت: ایشان می گویند  که آتش محبّت د ر د ل اثر کرد  
و از حرکت رقص، د یگر معد ه تهی گشت؛ اگر آب بر وی نزنند ، بسوزد . خود  ایشان ذوق گرسنگی نمی د انند ؛ 
اگر د انستند ی که به افطار مشغول نگشتند ی! ایشان صوفی نباشند ... نه هرکه ازرق د رپوشد ، صوفی گشت...« 

)سهرورد ی، 1380: 266(
14.  البته »سفر« تلقّی های مختلفی د ارد ؛ مثلًا خرقانی هیچ گاه سفر نرفته یا چیزی ثبت نشد ه است )شفیعی کد کنی، 
1384: 41( یا حکایت »بایزید  او را گفت: »تا کِی از این سِیر و گشت؟« گفت: »آب چون یک جای بماند ، عفونت 
گیرد .« بایزید  گفت: »د ریا باش تا عفونت نگیری« « )شفیعی کد کنی، 1385: 169( یا د رباره ی »حج« ـ که از 
واجبات است ـ بینش های مختلفی را مشاهد ه می کنیم: »... مگر نشنید ه ای که بایزید  بسطامی می آمد ، شخصی را 
د ید ؛ گفت: »کجا می روی؟« گفت: »الی بیت الله تعالی« بایزید  گفت: »چند  د رم د اری؟« گفت: »هفت د رم د ارم« 

گفت: »به من د ِه و هفت بار گرد  من بگرد  و زیارت کعبه کرد ه ای«« )عین القضات، 1392: 94(
15. تأکید  از ماست.

16. اگرچه شمس د ر این جا او را نیز مورد  انتقاد  قرار می د هد . 
17. شمس اما با شاگرد  احمد  غزالی -که عین القضات است- چند ان موافق نیست؛ با این که از معروف ترین 
شاگرد های غزالی ست و او را تماماً قبول د ارد  و خود  شمس نیز نخستین کسی ست از صوفیه که از عین القضات 
نام می برد  )موسوی، 1377: 104( ولی به این صورت: »از عین القضات چند  سخن نقل کرد ند ، یخ از آن فرو می بارد  

که گفته است د هانم شکسته باد  که چیزی بود ه را بگویم »کاشکی نبود ی«...« )همان(
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شمس تبریزی به عنوان انسان کامل از د ید گاه مولوی
                                                                                                                     مرتضی شجاری1

شمس الحق است رازم، تبریز شد  نیازم
او قبـلـۀ نـمـازم، او نـور آب د ستـم

چکید ه
د ین  د ر  زرتشت و سوشیانت  د ارد . کیومرث،  پیشینه ای طولانی  د ر فرهنگ های مختلف  انسان کامل 
می توان  را  مسیحیت  و  یهود یت  د ر  الله  کلمۀ  و  ممرا  باستان،  یونان  د ر  لوگوس  از  معنایی  زرتشتی، 
نمونه هایی از آن د انست. د ر قرآن کریم انسان خلیفۀ خد اوند  نامید ه شد ه است و صوفیانی مانند  ابراهیم 
اد هم، سهل تستری و حلاج از حقیقت محمد یه سخن گفتند  و این معنی د ر ابن عربی به کمال رسید ؛ 
حقیقتی که هستی کامل است و صورتی الهی د ارد . از نظر مولوی انسان کامل جلوۀ تام و کامل خد اوند  
است و تمامی صفات الهی را د ارد . مهم ترین صفت خد اوند  عشق است و مولوی شمس تبریزی را با 
عنوان پیغمبر عشق نامید ه است. شمس از نگاه مولوی نمونۀ اعلای کمال انسان است و حتی بی مبالات 
بود ن او د ر موارد ی، تجلی صفتی الهی است؛ خد اوند  لاابالی وار عمل می کند . د ر واقع انسان کامل تجلی 
کامل خد اوند  یا به تعبیر د یگر خد ای متجلی است و از این روست که مولوی می گوید : فاش بگفتم این 

سخن شمس من و خد ای من.
واژگان کلید ی: انسان کامل، تجلی، عشق، لاابالی، خد ای متجلی.

1. استاد  د انشکد ه اد بیات د انشگاه تبریز
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مقد مه
د ر نگاه مولوی شمس تبریزی از اولیای الهی و یکی از مصاد یق انسان کامل بود . انسان کامل د ر عرفان 
مولانا، تجلی کامل مقام غیب است که تمامی صفات حق را د ارد . او سایۀ حق، واسطه د ر ایجاد  و واسطه 
د ر معرفت و شناخت است. این انسان کامل حقیقتی کلی است که د ر عرفان با اسامی حقیقت محمد ی، 
نور محمد ی، عشق و مانند  آنها نامید ه شد ه است و مصد اق آن د ر هر زمان قطبی است که وجود  هستی 
د ائرمد ار وجود  اوست. د ر واقع مصد اق انسان کامل د ر زمان خود ، خد ای متجلی است یعنی انسانی است 

که تجلی کامل حق است و تمامی صفات الهی را د ارد .
      بر این اساس می توان گفت که شمس تبریزی خد ای مولوی بود  و د ر عرفان اسلامی؛ عرفانی که 
مولانا نمایند ه آن است این سخن نه تعارف عرفانی است و نه اغراق و مبالغه گویی. هد ف از پژوهش 
حاضر این است که به تعبیر منطق د انان د و مقد مه تبیین شود  تا ضمن قیاس شکل اول این نتیجه حاصل 

آید  که از نظر مولوی شمس تبریزی خد ای متجلی است. د و مقد مه این است که از نظر مولانا:
1. شمس تبریزی انسان کامل)عشق( است

2. انسان کامل )عشق( خد ای متجلی است )یعنی تجلی کامل خد است(
و نتیجه این که شمس تبریزی خد ای متجلی است.

می زند  هر که نام شمس تبریزی شنید  و سجد ه کرد  اناالحق  شد   مقبول حضرت  او  روح 
                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 738(

     یعنی هر که نام عشق را شنید  و سجد ه کرد . نام عشق شنید ن یعنی عاشق شد ن. کسی که عاشق 
شود  مست و از خود  بی خود  گشته، به مقام قرب نوافل می رسد  و اناالحق می گوید .

کاین به د فترهای عشق اند ر ازل مسطور بود نقش شمس الد ین تبریزی است جان جان عشق
                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 743(

     بحث انسان کامل و مقام او د ر هستی سابقه ای طولانی د ر مکاتب و اد یان مختلف د ارد  که برای 
د رك د ید گاه مولوی اشاره به این پیشینه ضروری است.

بحث از انسان کامل قبل از اسلام
بحث از انسان کامل و نقش او د ر هستی را می توان به نوعی د ر فرهنگ های گوناگون پیش از اسلام 

مشاهد ه کرد . د ر اینجا اشاره ای به مهم ترین د ید گاه ها د ر این زمینه می کنیم

کیومرث د ر تفکر ایران باستان
اند یشه انسان کامل، با اند یشه هاي ایران باستان رابطه اي استوار د ارد  )شد ر، 1950: 6(. انسان اول د ر 
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بحث از انسان کامل قبل از اسلام

تفکر ایراني باستان د اراي وظیفه اي جهاني )Ontology( است. این انسان کیومرث )گیه مرتن=زند ه 
مرد ني( )مجتبایی، 1352: 46( نام د ارد  که نمونه انسانیت است و جهان از اجزاء پیکر او پد ید  آمد ه است. 
بعد  از مرگ وي زوج اول از بني آد م از تخمه او و معاد ن هشتگانه از اجزاء پیکر او پد ید  آمد ند . د ر بخش 

پانزد هم بند هش آمد ه است: 

به د ین گوید  که من مرد مان را د ه گونه فراز آفرید م: نخست آن کیومرث روشن و سپید  
چشم است ... چون کیومرث را بیماری برآمد ، بر د ست چپ افتاد ، از سر سُرب، از خون ارزیز 
و از مغز سیم، از پای آهن، از استخوان روی و از پیه آبگینه و از بازو پولاد ، از جانِ رفتنی 
زر به پید ایی آمد  که اکنون به سبب ارزشمند ی )زر، آن را( مرد مان با جان بد هند )فرنبغ 

د اد گی، 1395: 81-80(. 

     کربن د ر تفسیر این متن ضمن تناسب برقرار کرد ن بین هفت فلز و اعضاي جسم انسان نتیجه 
مي گیرد  که از اینجا مفهوم جهاني انسان اول و تفحصات نظري محض د ر باب عالم صغیر بد ست مي آید . 
طرفه آن که طلا به عنوان اشرف فلزات مظهر »من ذاتي« انسان است که به عنوان هشتمین فلز و به 

علت برتري از نفس )خورنه( کیومرث حاصل شد  )کربن، 1374: 97(.
      کیومرث د ر ایران باستان چهره اي است که منحصراً به اسطوره آغازین مربوط مي شود  یعني واسطه 
خلقت است؛ اما کتاب هاي پهلوي نقشي هم د ر آخرالزمان براي او قائل شد ند  )د وشن گیمن، 1378: 
88(. د ر آئین زرد شتي، کیومرث، زرد شت و سوشیانت آخرالزمان، مظاهر آغاز، وسط و پایان نوع بشر و 
عالم بشري هستند . زرد شت، خود ، انسان اول یعني کیومرث احیا شد ه است. همان طور که سوشیانت 
آخرالزمان، زرد شت احیا شد ه خواهد  بود  )کربن، 1374: 99(. به گفته د وشن گیمن اعتقاد  یهود یان به 

مسیح موعود  نیز بازتاب اسطوره ایراني کیومرث است )1378: 88(.

لوگوس د ر یونان قد یم
د ر یونان قد یم اصطلاح لوگوس )Logos=کلمه( د ر معنائي شبیه به کاربرد ي از »انسان کامل« د ر عرفان 
اسلامی بکار مي رفت. هراکلیتوس آن را د ر معناي روح الهي که آثارش د ر تمام عالم هستي جاري است، 
بکار مي برد  )عفیفی، 1934: 34(. لوگوس، از نظر وي، عقل جهاني یا قانون جهاني کلي و همگاني است 
که بر هستي فرمانروا است و د ر همه چیز و همه جا آشکار است و پد ید ه هاي هستي مطابق با آن و گویي 
به فرمان آن جریان د ارد  )خراسانی، 1375: 248(. آناکساگوراس آن را د ر معناي نوس )Nous( یا عقل 
الهي که قوه مد بر عالم و واسطه بین ذات الهي و عالم است، به کار مي برد  )همان، 413 - 409(. از نظر 
رواقیان لوگوس به معناي فعال مد بر عالم یا عقل کلي که عقول جزئي از او مستفیض مي شوند ، به کار 
 )Logos Prophorikos( و عقل بالفعل )Logos Endiathetos( مي رفت. رواقیان میان عقل بالقوه
تمایز قائل شد ند . از نظر ایشان، عقل بالفعل، عقلي است که د ر مخلوقات تجلي کرد ه است )عفیفی، 
1934: 34(. آنها عالم را لوگوس الهي یا کلمۀ الله مي د انستند  یعني کلمه اي که خد اوند  انشاء فرمود ه است.
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یقول  مي کند :  بیان  این گونه  را  رواقیان  اعتقاد    )DiogeneLaerce(لائرسي د یوجانس 
الرواقیون ان اللوغوس هو المبد أ الفعال في الهیولي، انه الله، و هو سرمد ي، و هو الفعال لکل 

شيء من خلال الماد ۀ« )بد وی، 1984: 2 /371(. 

      از اینجاست که تأثیر رواقیان بر فلسفه یهود ي و از طریق آن د ر فلسفه و عرفان مسیحي و اسلامي 
آشکار مي شود .

مثال انسان و طباع تام د ر فلسفه نوافلاطونی و مکتب هرمسی
یکي از مسائلي که فلوطین د ر انئاد ها مطرح مي کند  و به زبان عربي د ر کتاب اثولوجیا، منسوب به ارسطو، 
ترجمه مي شود  و د ر اختیار متفکران مسلمان قرار مي گیرد ، بحثي خاص د ر مورد  »مثال انسان« است. 
د ر اثولوجیا آمد ه است: »این انسان حسي صنم انسان اول حق وشبیه آن است زیرا صفات انسان اول به 
گونه اي ضعیف د ر او وجود  د ارد « )فلوطین، 1413: 69(. علاوه بر نو افلاطونیان، مکتب هرمسي نیز که 
از »طباع تامّ« سخن گفته، د ر اند یشه هاي فیلسوفان و عارفان مسلمان د ر مورد  انسان کامل، تأثیر د اشته 
است. مقصود  از طباع تامّ، فرشته خاص نوع انساني یا رب النوع انساني است که به عقل فیاض یا عقل 

فعال یا روح القد س یا روان بخش تعبیر شد ه است.
 

کلمة الله د ر فلسفة یهود ی
آثار آن »خلقت« است. فیلسوفان  از  د ر فلسفه یهود ي »لوگوس« همان »کلمۀ الله« است که یکي 
یهود ي د ر ابتد ا از واژه »ممرا« )Memra( د ر این معني استفاد ه مي کرد ند ، اما بعد  از اختلاط فلسفه یوناني 
این کلمه به معناي »عقل الهي« بکار رفت، لذا فیلسوفان یهود  »کلمۀ الله« را به حافظ و مد بر عالم و 

مصد ر وحي و نبوت و شریعت توصیف مي کنند . 
     فیلسوفان یهود ي د ر اسکند ریه کلمات تورات را تفسیر به رموز مي کرد ند ، بد ین ترتیب که سراسر 
تورات را تاریخ نفس انسان مي د انستند  که با د ور افتاد ن بد ن به خد ا نزد یک مي شود  و با نزد یک شد ن 
به خد ا از بد ن د ور مي افتد . فیلسوف بزرگ یهود ي، فیلون اسکند راني )از 40ق.م. تا 40 م.( معتقد  بود  که 
خد اوند  قد یم، لا یتغیر و علت العلل همه موجود ات است. البته علیت مستلزم تغییر است و لذا خد اوند  را 
نمي توان خالق مستقیم جهان د انست. بنابر این براي تد بیر عالم و قوام آن وجود  قواي واسطه لازم است. 
خد اوند  متعال تنها از طریق وسائط با عالم د ر تلاقي است، و نفس نیز از همین وسائط مي تواند  به خد ا 
باز رسد . اولین واسطه لوگوس )کلمه الهي، ابن الله( است که »خد ا اسوه جهان را د ر او د ید ه و جهان را 
به صورت او آفرید ه است« )بریه، 1374: 2/ 227(. وسائط د یگر ملائکه و شیاطین هستند . این وسائط 
هم چنان که براي ایجاد  عالم ضرورت د ارند ، براي صعود  نفس انسان به سوي خد ا نیز لازم اند . مستشرق 

مشهور آرمسترانگ »Armstrong« مي گوید : 

مفهومي که فیلون از این وسائط د ارد ، متأثر از افکار یونانیان است. و شاید  این واسطه ها جزو 
آن د سته از موجود ات اسرارآمیزي باشند  که نزد  اقوام سامي و ایرانیان باستان د ر مرتبه اي 
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کلمۀ الله د ر فلسفۀ یهود ی، پسر خد ا د ر مسیحیت و انسان کامل د ر تفکر اسلامی پیش از مولوی

نازل تر از ذات خد ا به منزله وسائط و وسائل حق اند  و به اسامي د یگري چون فرشته و یا 
حکمت خواند ه شد ه اند  و د ر آثار مذهبي قوم یهود  نفس خد ا و به تعبیر علماي یهود  قانون 
غیر مخلوق نامید ه شد ه اند ، و یا همان فضائل الهي یا صفاتي باشند  که د ر الهیات زرد شتي 
 Armstrong(  به گونه اي شخصیت بر ایشان قائل شد ه نام امشاسپند ان بر آنان نهاد ه اند

 .), A.H., 1947: 162

     بنابر این فیلون با بهره گیري از افکار رواقیان »کلمه« را به اوصاف متعد د ي که هر یک از آنها به 
جنبه خاصي اشاره د ارند ، توصیف کرد ه است از جمله: »برزخ« بین خد ا و عالم، پسر خد ا، صورت الهي، 
اولین فرشته، انسان اول که خد ا او را بر صورت خود  آفرید ، خلیفه، حقیقۀ الحقائق، شفیع، امام اعظم و 

امثال آن. اکثر این معاني د ر نظر مولوی د ر مورد  انسان کامل وجود  د ارد .

پسر خد ا د ر مسیحیت
د ر فلسفه مسیحي »پسر خد ا«، »صورت خد ا«، »روحي که د ر عالم جاري است«، »واسطه د ر خلق عالم« 
د ر صورت »مسیح« تشخص مي یابد . تمام اشیا به وسیله پسر، از سوي پسر و د ر پسر ظاهر است، مسیح 
»کون جامع« و »مبد أ حیات« است و روح او د ر تمام پیروانش متجلي است و آنها توسط روح مسیح به 
علم و معرفت د ست مي یابند . تمام اوصافي که فیلون براي »کلمه« بیان کرد ه بود  د ر انجیل یوحنا موجود  
است. تنها تفاوت این است که فیلون این صفات را د ر شخص خاصي منحصر نکرد ه اما یوحنا تمام آنها 
را به مسیح نسبت د اد ه است. پایه و اساس انجیل یوحنا روي مبحث »کلمه« قرار د ارد . د ر این انجیل، 
عیسي مانند  یک فرد  بشري د ر این جهان وصف شد ه است، مع ذلک او بالاتر از پسر خد ا به مفهوم 
عبراني آن است. چنان که د ر مقد مه انجیل یوحنا آمد ه، وجود  عیسي هر چند  متضمن معناي مسیحیت 
است، لکن این معني د ر مقام و مفاد ي بالاتر و والاتر محو گرد ید ه است. مسیح چون قوه خالقه کلمه، 
قد م به عرصه ظهور گذاشت و پد ر آسماني نامرئي تجلي کرد . نه تنها پیکر مسیح شخصیتي است که از 
خد ا ناشي شد ه و نجات بخش است بلکه وجود  او با خلقت عالم متصل و مربوط مي باشد . د ر قرن د وم 
میلاد ي قد یس کلمنت )Clement( »کلمه« ر اد ر معنائي ممزوج از آن چه فیلسوفان یوناني و فیلون 
بکار مي برند ، مورد  استفاد ه قرار د اد ، یعني د ر معناي »قوه عاقله مد بر هستي« یا »قوه ازلیه قد یم« که 
همان وجود  عیسي است. بنابر این »پسر« این قوه عاقله است که قبل از تجسد ش د ر صورت ناسوتي 
د ر عالم موجود  بود . این قوه مظهر حیات و وجود  د ر عالم هستي است، هم چنان که مصد ر علم و وحي 
است و با زبان موسي و د یگر پیامبران سخن مي گوید ، چنان که با زبان فیلسوفان یوناني سخن گفته و 

حکمت را بد انان وحي کرد ه است.

انسان کامل د ر تفکر اسلامی پیش از مولوی
انسان کامل هر چند  که اصطلاحي قرآني نیست ولي ریشه و خاستگاه آن را د ر عرفان اسلامي، مي بایست 
د ر قرآن جست؛ زیرا واژگان و اصطلاحات بسیاري را مي توان د ر قرآن یافت که بر این  مفهوم د لالت و 
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یا ناظر به آن مي باشند  که از آن میان مي توان به خلیفۀ الله، امام، مخلص )به فتح لام(، مطهر، ولي الله 
و مانند  آن اشاره کرد . 

     حضرت علي )ع( د ر خطبه 189 نهج البلاغه مي فرماید : 

نام مهاجر را بر کسی نمی توان نهاد  جز آن کسی که حجت خد ا را بر روی زمین بشناسد  
بنابراین آن کسي که حجت خد ا را شناخت و به آن اقرار نمود  او مهاجر است معرفت و 
شناسایی امر ما کاری بس د شوار است که جز بند ه ی مومنی که خد اوند  قلبش را با ایمان 
و  امانت پذیر  را جز سینه های  ما  و سخنان  احاد یث  گنجایش  و  نمی پذیرد   را  آن  آزمود ه 
عقل های سالم نخواهد  د اشت ای مرد م بیش از آن که مرا از د ست بد هید  آن چه می خواهید  

بپرسید  که من به راه های آسمان از طرق زمین آشناترم.

یِّباتِ وَ  مْنا بنَيِ آد مََ وَ حَمَلنْاهُمْ فِي البَْرِّ وَ البَْحْرِ وَ رَزَقْناهُمْ مِنَ الطَّ      خد اوند  د ر آیۀ کریمۀ »وَ لقََدْ  کَرَّ
نْ خَلقَْنا تَفْضِیلا« )إسراء/70( آد می را مورد  تکریم قرار د اد ه است؛ هم چنان که  لنْاهُمْ عَلی  کَثیِرٍ مِمَّ فَضَّ
بنابر تفسیری مشهور از آیه ای د ر قرآن کریم )بقره/ 30( خد اوند  آد می را خلیفۀ خود  د ر زمین قرار د اد . این 

خلافت، کرامتی بود  که جز انسان، موجود ی شایستگی آن را ند اشت.

مکتب اشعری و کلام الهی
د ر کلام اسلامی، مسأله حد وث یا قد م قرآن یکي از مسائل پر مجاد له بین معتزلیان و اشعریان بود . آیا قرآن 
مخلوق و حاد ث است یا نامخلوق و قد یم؟ این پرسش به پرسش د یگري منوط است که آیا »کلام« از 
جمله صفات خد اوند  است یا نه؟ اشاعره ـ بر خلاف معتزلیان ـ معتقد  بود ند  که کلام یکي از صفات هفتگانه 
خد اوند  و قد یم است. اشاعره قرآن را از آن جهت که با الفاظ و اصوات بیان شد ه، حاد ث مي د انستند ، اما ـ 
بر خلاف معتزله ـ معتقد  بود ند  که معاني قرآن قد یم است و مخلوق نیست. کلام صفتي غیر از علم و اراد ه 

و نظایر آنهاست و ازلًا فطري ذات خد اوند  است و بنابر این صفتي قد یم است )شریف، 1362: 1/ 330(.
      اشاعره با استفاد ه از آیه کریمه »و من آیاته ان تقوم السماء و الارض بامره« )الروم/ 25( استد لال 
کرد ند  که امر خد اوند  همان کلام الهي است که مقوم آسمان ها و زمین است، و از آیه »لله الامر من قبل 
و من بعد « )الروم/ 4( د لیل آورد ه اند  که این امر، قد یم است و قبل از خلقت و بعد  از آن موجود  مي باشد ، 
و از نظر ایشان آیه »الا له الخلق و الامر« )الاعراف/ 54( امر را د ر مقابل خلق قرار د اد ه است و لذا» 
امر« از عالمي غیر از عالم خلق است. بنابر این کلام الهي صفت ذاتي و لازم اوست که هیچ گاه از او 
جد ا نمي شود . از طرف د یگر کلمه تکوین )=کن( د ر آیات »انما امره اذا اراد  شیئاً ان یقول له کن فیکون« 
)یس/82( و »انما قولنا لشيء اذا ارد ناه ان نقول له کن فیکون« )النحل/ 40( توسط اشاعره بد ین گونه 
تفسیر شد  که قوه خلق و تکوین عالم د ر کلمه »کن« است. بنابر این هم تد بیر عالم )قوام آسمان ها و 
زمین( و هم ایجاد  عالم به وسیله کلام الهي است. عفیفي اعتقاد  د ارد  که این نوع تفسیر آیات قرآن متأثر 

از اقوال یهود یان و مسیحیان د ر باب »کلمه« است )عفیفی، 1934: 40(. 
     ابوحامد  محمد  غزالي »مطاع« را د ر آیه کریمه »مطاع ثم امین« )التکویر/ 21( موجود ي د انست که 
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مکتب اشعری و کلام الهی و حقیقت محمد یه د ر تصوف اولیه

نه خد است و نه عالم بلکه برزخي بین آنهاست که اراد ه الهي از طریق او عمل مي کند  یعني شخصیتي 
است که خلق و تد بیر عالم به واسطه اوست. غزالي د ر کتاب مشکاۀ الانوار، خد اوند  را نور محض مي د اند  
که این نور با تمام مراتبش د ر انسان متجلي مي شود  و انسان باید  بکوشد  حجاب هائي را که مانع تابش 
این نورند  مرتفع سازد . وي محجوبان را سه د سته مي د اند : محجوبان به ظلمت محض )ملاحد ه و د هریه(، 
محجوبان به نور همراه با ظلمت محض )بت پرستان و ثنویان( و محجوبان به نور محض  )فلاسفه(، که 
این گروه سوم خد ا را با توجه به اثرش د ر هستي مي شناسند . مثلَا حرکت افلاك را به خد اوند  یا به عقول 
نسبت مي د هند  و معتقد ند  خد ا به این اعتبار که کل هستي را بـه حرکت د ر مي آورد  »مطاع« نام د ارد . 
سپس غزالي رأي خود  را با نام عقید ه »واصلان« چنین بیان مي کند  که»مطاع« د ر حقیقت همان امر 
الهي است که د ر قرآن کریم به آن اشاره شد ه است: »الا له الخلق و الامر« و »انما قولنا لشيء اذا ارد ناه 
ان نقول له کن فیکون«. بنابراین »مطاع« نه به معناي د یني فرشته اي از فرشته هاست، نه همان گونه 
که فلاسفه نو افلاطوني مي گویند ، عقل اول است، نه خود  خد ا است و نه چیز د یگري از عالم است، بلکه 
واسطه بین خد ا وعالم است و اراد ه الهي از طریق آن تحقق مي پذیرد . به عبارت د یگر »مطاع« همان 
عقل الهي است که اثرش د ر عالم هستي ظاهر است و د ر تمام مخلوقات ساري است. قوه عاقله اي است 
که از طریق افعال و آثارش د رك مي شود  و انسان با وحي یا الهام به او مرتبط مي شود . »نسبت او به حق 
همان نسبت خورشید  به نور محض است یا نسبت شراره است به جوهر آتش ناب« )غزالی، 1934: 131( 
این سخن نمایانگر این است که اند یشه »مطاع« د ر تفکر غزالي، تصویر د یگري از نظریه هاي اسلامي 

د ر باب لوگوس )کلمه الهي( است.

حقیقت محمد یه د ر تصوف اولیه
د ر میان صوفیان مسلمان، نخستین اشاره به »حقیقت محمد یه« از ابراهیم اد هم )متوفي 160 ه( است. 
وي معناي اسم اعظم را رحمت جامع الهي که د ر محمد )ص( تمثل یافته، مي د اند . شاید  نخستین تصور 
کامل از تقد م نور محمد ي، د ر تفکر صوفیانه، توسط سهل تستري )283-203 ه( بیان شد ه است. وي 
د ر»تفسیرالقرآن الکریم« سه مرتبه براي ذریه انسان بیان کرد ه است که اولین مرتبه آن محمد )ص( 
است. حق تعالي نور محمد  )ص( را هزار هزار سال قبل از خلقت عالم از نور خود  ساخت. حضرت آد م)ع( 
به عنوان د ومین مرتبه ذریه انسان از نور محمد  )ص( آفرید ه شد  »گرچه از خاك آد م، جسم محمد  )ص( 
ایجاد  شد « و سومین مرتبه ذریه انسان فرزند ان آد م اند . به عقید ه سهل تستري نور محمد )ص( اولین ذریه 
است که از نور وي، نور تمام انبیاء و نور ملکوت و نور د نیا و آخرت ایجاد  شد  )التستری، 1329: 41 - 40(. 
     حلاج، یکي از شاگرد ان سهل تستري بود  که د ر بحث از نور محمد ي متأثر از وي است. د ر طواسین 
مي گوید : »چراغي )سراج( ازنور غیب پید ا شد  و هم بد انجا بازگشت. به همه چراغ ها متجاوز شد  و ماه اش 
سید  شد « )حلاج، 1379: 43(. حلاج د ر این کلمات متأثر از آیه اي از قرآن است که پیامبر را به عنوان 
»سراج منیر« توصیف کرد ه است )الاحزاب/ 46(. برخلاف سهل تستري که براي نور محمد ي تقد م 

زماني بر مخلوقات قائل است، حلاج آن را قد یم مي د اند .
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انوار نبوت از نور او پید ا شد ، و انوار ایشان از نور غیب پد ید ار شد : و د ر انوار نوري برتر و 
پاکیزه تر از نور او نیست. قد یم تر از هر قد مي،... او سید  بریه است، که نامش احمد ، نعتش 

محمد ، ... پیش از حواد ث و موجود ات، مشهور بود  )حلاج، 1379: 44(. 

     بنابر این پیامبر قبل از زمان است و هنگامي که هنوز موجود  نبود  د ر نزد  ملائکه به عنوان خلیفه 
مشهور بود  »اني جاعل في الارض خلیفۀ«. حلاج اعتقاد  د ارد  که تمام عالم د ر وجود  پیامبر خلاصه 
مي شود ، چیزي خارج از »میم« محمد ›ص‹ نیست و چیزي د اخل د ر»حاء« او نیست »ما خرج خارج من 
»میم« محمد  و ما د خل في »حائه« احد « )حلاج، 1379: 45(. یکي از تجلیات نور محمد ي عیسي)ع( 
است که شخصیت او از میان نرفته بلکه به مقام قرب رسید ه و کمال یافته چنان که به حد  خلیفۀ اللهي 
رسید ه و شاهد ي است بر وجود  او و تجلي گاه ذات خد اوند  که از د رون خود  حق را ظاهر مي کند . نیکلسون 
ـ که حلاج را حلولي مي د اند  ـ اعتقاد  د ارد  تصویري که حلاج از عیسي ـ به عنوان طبیعت انساني بر 
صورت آفرید گار ـ ارائه مي د هد  شبیه به تصویر مسیح د ر انجیل یوحنا است. اما این تصویرتوسط عارفان 
بعد ي مانند  ابن عربي، مولوی و جیلي تعد یل و مطابق عقید ه توحید  اسلامي تفسیر شد . یعني بد ین صورت 
که لاهوت و ناسوت د و سوي مختلف یک حقیقت است که صفات آن، کامل ترین ظهور خود  را د ر 

نخستین آفرید ه، یعني نور محمد )ص(، مي یابد .

انسان کامل د ر عرفان عاشقانه
د ر عرفان عاشقانه ای که امثال سنایی، عطار، احمد  غزالی، عین القضات و مولانا نمایند ه آن هستند ، انسان 
کامل و نور محمد ی نام »عشق« نیز می یابد . اولین موجود  و واسطۀ د ر آفرینش عشق است؛ چنان که 

حافظ این مطلب را به زیبایی د ر غزلی گفته است:

عشق پید ا شد  و آتش به همه عالم زدد ر ازل پـرتـو حسنـت ز تجلـی د م زد 
                                                                                                                      )حافظ(

     بحث از انسان کامل د ر عرفان مولوی کاملًا با د ید گاه وی د ر وحد ت وجود  و تجلی حق د ر ارتباط 
است.

وحد ت وجود  
معنای وحد تِ وجود  این است که جز وجود  حق تعالی، و نور و تجلی و ظهور او که فیض و افاضۀ اوست، 
چیز د یگری موجود  نیست؛ یعنی ماسوی الله ظهورهای مختلف خد اوند  است. این ظهورها به واسطۀ د وری 
و نزد یکی به خد اوند  و نیز به واسطۀ لطافت و کثافتشان، متفاوت هستند . عارفان مطلب را با حد یث کنز 

تبیین می کنند . کنت کنزاً مخفیا فاحببت أن اعرف ... چنان که مولوی می گوید . 

ــرد گنـــج مخفــی بــد  ز پــری چــاك کرد  ــر از افــلاك ک ــاك را تابان تـ خـ
خــاك را ســلطان اطلس پــوش کــرد گنــج مخفــی بــد  ز پــری جــوش کرد 
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انسان کامل د ر عرفان عاشقانه و تجلی حق

      یکی از نتایجِ وحد ت وجود  این است که اگر د ر هستي جز خد ا وجود  ند ارد ؛ مُد رِك و عالمِي هم غیر 
از او نمي تواند  وجود  د اشته باشد . بنابراین محال است که نفس انسان به چیزي عالم شود  یا آن را شهود  

نماید ؛ بلکه مظهري از خد است که خد ا را شهود  مي کند ، یعني خد است که خود  را د رك مي کند : 

ثناست ثـنا گفتن ز مـن تـرك  خطاستپس  هستي  و  هستي  د لیل  کین 
                                                                                            )مولوی، 1363: د1 / ب 517(

تویـيهـم طلب از توسـت هـم آن نیکویي آخـر  تویـي  اول  که ایـم؟  مـا 
مـا همـه لاشـیم بـا چند یـن تـراشهـم بگـو تو هم تو بشـنو هم تو باش

                                                                               )مولوی، 1363: د 6 / ب 1440 - 1439( 

     البته مرتبۀ غیب شناختنی نیست و همواره غایب است و غایب می ماند  به تعبیر حافظ عنقائی است 
که شکار کس نشود . بر این اساس است که د ر عرفان وحد ت وجود ی که عارفانی مانند  مولوی بد ان باور 
د انند ، د ر هستی علت و معلول وجود  ند ارد ؛ چون لازمۀ علیت تحقق د و چیز است؛ یکی علت و د یگری 
معلول که این کثرت با وحد ت وجود  سازگار نیست؛ بلکه د ر عرفان بحث از تجلی حق تعالی مطرح است.

تجلی حق
حق تعالی د ارای جلوه ها و مظاهر گوناگون است. برترین و کامل ترین مظهر حق، انسان کامل )نور 
محمد ی، حقیقت محمد ی، یا همان عشق( است. عشق نخستین جلوه وجود  است و قبل از آن چیزي 

نیست.

بود پیش از آن کاند ر جهان باغ و مي و انگور بود  مـا مخمـور  از شـراب لایـزالي جـان 
بود مـا بـه بغـد اد  ازل لاف انـا الحق مي زد یم منصور  گیرود ارونغمه  کاین  ازآن  پیش 

                                                                                                  )مولوی، 1353: غ 731(

     عراقي د ر لمعات، تجلی حق را زیبا بیان کرد ه است: »سلطان عشق خواست که خیمه به صحرا زند ، 
د ر خزاین بگشود ، گنج بر عالم پاشید .

ــم ــید  عل ــت و برکش ــر د اش ــر ب تــا بــه هــم بــر زنــد  وجـــود  وعــد مچت
شـورانگـــیز عشــق  شـــر و شــوري فـــکند  د ر عالــمبي قـــراري 

     ور نه عالم با بود  و نابود  خود  آرمید ه بود  و د ر خلوتخانه شهود  آسود ه، آنجا که: کان الله و لم یکن 
معه شيء.
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ــود آن د م کــه زهـــر د و کــون آثــار نبــود  ــار نب ــش اغی ــود  نق ــوح وج برلـ
ــود معشــوقه و عشــق تــا بهــم مي بود یــم ــار نب ــه د ی ــي ک ــه خلوت د ر گوش

      ناگاه عشق بي قرار، از بهر اظهار کمال، پرد ه از روي کار بگشود ، و از روي معشوقي خود  را بر عین 
عاشق جلوه فرمود :

پیــد ا شــد  چــو  او  شــد  پرتــو حســن  هویــد ا  نفــس  انــد ر  عالــم 
                                                                                                  )عراقی،1363: 53 - 52(

      د ر واقع عشق، کامل ترین مظهر حق یا به تعبیر د یگر خد ای متجلی است. البته این عشق حقیقتی 
کلی است که همۀ عالم را فرا گرفته و د ر هر زمان د ارای مصد اقی است که همان اولیاء و انبیا هستند . 
بنابراین د ر عرفان وحد ت وجود ی و عاشقانه هر یک از اولیای الهی با عشق که همان نور الهی است 

متحد  هستند .

شمس تبریزی به عنوان نور حق 
برای مولوی شمس تبریزی همان نور الهی است؛ نوری که با موسی سخن گفت.

ــم تـو آن نوری که با موسـی همی گفت ــن خد ای ــم م ــن خد ای ــم م خد ای
                                                                                                 )مولوی، 1353: غ 1526(

     نور حق همان حق متجلی است گرچه عوام این بیان را کفر تلقی کنند .

تــــو یـــا نـــور خـــد ایی یا خــــد اییاگــر کـفر اسـت اگـر اسـلام بـشـنو
ایــن نــور خد اییســت تبــارك و تعالــیاین مه ز کجا آمد  وین روی چه رویست
اول غــم و ســود ا و بــه آخــر یــد  بیضاهم قاد ر و هم قاهر و هم اول و آخـــر

                                                                                                     )مولوی، 1353: غ 98(

      همۀ اولیا و از نگاه مولوی، شمس تبریزی با حقیقت محمد ی )با عشق( اتحاد  د ارند . از این روست 
که مولوی شمس را هم نفس پیامبر می د اند .

آنک د ر اسرار عشق هم نفس مصطفاستشاه شهی بخش جان مفخر تبریزیان
                                                                                                    )مولوی: 1353:غ 642(

      و بر این اساس است که مولوی راجع به شمس تبریزی صفاتی را بیان می کند  که د ر مورد  پیامبر 
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است: 

کس نیست شاها محرمت د ر قرب او اد نی بیااي قاب قوسین مرتبت وان د ولت با مکرمت
جـبریل امیـن را زپـی خـویـش د وان کـردشمس الحـق تبریز چـو بـگـشاد  پـر عشـق

                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 643(

     البته تمامی کائنات تعینات مختلف نور محمد ی یا عشق هستند . به تعبیر د یگر هر یک از کائنات 
تحلی صفتی از صفات بی نهایت و متضاد  این حقیقت هستند .

ــق ــاهی حـ ــر شـ ــاهان مظهـ ــقپاد شـ ــی حـ ــرآت آگاهـ ــلان مـ فاضـ
                                                                                         )مولوی، 1363: د  6/ ب 3174(

مهـــر ایشـــان عکـــس مطلوبـــی اوخـوبرویــــان آینــــۀ خــــوبی او
                                                                                         )مولوی، 1363: د  6/ ب 3181(

      د ر جایی د یگر از مثنوی گوید :

روشــنمگــه تــوی گویــم تــو را گاهــی منــم آفتــاب  گـــویم  هـــرچه 
                                                                              )  مولوی، 1363: د 1/ ب 1940 - 1937(

      و د ر غزلیات که مولانا شورید ه ای مست است و تمامی کائنات را تعینی از شمس تبریزی می د اند :

ــمایم بگفتــم شــمس تبریــزی کیــی گفــت ــن ش ــمایم م ــن ش ــمایم م ش
                                                                                                  )مولوی، 1353:غ 1526( 

هم چنان که د ر تعبیری د یگر شمس تبریزی کعبۀ عشاق است.

زمــزم شــکر آمیــزد  از زمــزم تــو جانــاتو کعبه عشاقی شـمس الحق تبریزي
                                                                                                    )مولوی، 1353: غ 90(

     بنابر آیه ای از قرآن خد اوند  نور آسمان ها و زمین است »الله نور السموات و الارض«. شمس حقیقی 
عالم خد اوند  )خد ای متجلی( است و سزاوار نیست به خورشید  که ذره ای از اوست »شمس« اطلاق گرد د .

ذره را شمس مگویید ش و پرهیز کنید شمس تبریز که خورشید  یکی ذره اوست
                                                                                                   )مولوی، 1353: غ 807(
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شــمس چــارم آســمان ســر د ر کشــید  چون حد یث روي شـمس الد ین رسـید 
                                                                                            )مولوی، 1363: د 1 / ب 123(

آمد  وجود   خورشید   تبریزي  کان چرخ به چرخست آن کانجا سیران د ارد شمس الحق 
                                                                                                  )مولوی، 1353: غ 603(

تبریزي به مجلس عشاق شمس  انوارد را  برد   آن شمس می  از  آفتاب  که 
                                                                                                 )مولوی، 1353: غ 1135(

     البته تذکر این نکته لازم است که اولیای الهی بند ۀ خد ا )عبد الله( هستند  و بنابر وحد ت وجود  عبد الله 
همان نور الهی و خد ای متجلی است.

مــــرد ۀ ایــن عــــالم و زنـــد ۀ خــد اسـایـــه یـــزد ان بـــود  بنـــد ه خـــد ا
ــی گمان ــر بـ ــیر زود تـ ــن او گـ تـــا رهـــی د ر د امـــن آخـــر زمـــاند امـ
ــلِّ نقــش اولیـــاست کـــو د لیــل نـــور خورشــید  خد اســتکیــف مـــد  الظِّ
ــی ایــن د لیــل لا أحــب الآفلیــن کــو چــون خلیــلاند رایــن واد ي مــرو ب
د امـــن شــه شــمس تبریــزي بتــابروز سـایـــه آفـتـابـــی را بـیـــاب

                                                                                       )مولوی، 1363: د  1 : 423-427(

شمس تبریزی به عنوان جامع اضد اد 
شمس تبریزی )عشق، نور محمد ی( د ارای صفات جمال و جلال است؛ هم لطف د ارد  و هم قهر. هم 
گلزار و باغ و چشم و چراغ عالم است و هم د رد  و د اغ عالم. لطفی د ارد  که آد می را جذب می کند  و از 

طرف د یگر شاهنشه خون ریزی است که بوی خالق جبار د ارد 

ما را یکی خبر کن، کز هر د و کیست صاد ق؟لطف تو گفت پیش آ، قهر تو گفت پس رو
عالمی چراغ  و  چشم  عـالمی،  باغ  و  هم د رد  و د اغ عالمی، چون پا نهی اند ر جفا؟گلزار 
خد مت کنم تا واروم، گویی که: ای ابله بیاآیم کنم جان را گرو، گویی: مد ه زحمت برو
خون ریزي شاهنشه  تبریزي  الحق  اي بحـر کمـر بسته پیـش تـو گهر جـاناشمس 

                                                                                                     )مولوی، 1353: غ 85(

تبریــز شــمس الد ین  د ارد خد اونــد ي  جبــار  خالــق  بــوي  کــه 
                                                                                                )مولوی، 1353: غ 659(
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شمس تبریزی به عنوان جامع اضد اد ، لا ابالی به عنوان صفت شمس و نتیجه گیری

وَگَــر چـه پیــر نمِـایَد  بــه صورتِ بشََریبـِـد ان کـه پیرْ سَراســَر صِفـاتِ حَـق باشد 
به چَشمِ خَلقْْ مُقیم است و هر د مَ او سَفَریبه پیشِ تو چو کَف است و به وَصْفِ خود  د ریا

                                                                                                )مولوی، 1353: غ 3072(

لا ابالی به عنوان صفت شمس

را ابالــــی   لا  همی یابـــم ژنـد ه پــــوشان  خسرونشـــان  شـــاه 
                                                                                                       )عطار، د یوان: 794(

     یکی از صفات عشق لا ابالی وار عمل کرد ن است.1 عاشق عاقل نیست و از این جهت تُرك تاز و 
تن گد از و بی حیاست؛ سخت رویی است که هیچ گاه به بهره جویی نمی اند یشد .

عـــقل آن جویــد  کــز آن ســود ی برد لا ابالـــی  عشـــق باشــد  نـــی خـــرد 
د ر بـــلا چـــون سنـــگ زیـــر آسیـــاتـــرك تـــاز و تـــن گـــد از و بی حیــا
ــش کشــتســخت رویــی کــه نــد ارد  هیچ پشــت ــی را د رون خوی بهره جوی

                                                                            )مولوی، 1363: د  6 / ب -1967 ـ 1969(

     شمس تبریزی پیغمبر عشق بود  و از این رو د ر بند  آد اب و رسوم نبود ؛ د ریایی بود  تند  و پرخاشگر و 
صریح اللهجه؛ زیرا عشق است که بحر را مانند  د یگ می جوشاند .

ــواشــد  چنیــن شــیخی گد ایی کــو به کو ــی  اتـقـ ــد  لا ابـالـ ــق آمــ عشـ
ــگعشــق جوشــد  بحـــر را مـــانند  د یگ ــد  ری ــوه را مانن ــاید  ک ــق س عش

                                                                                )مولوی، 1363: د  5 / ب 2435-2734(

     د ر واقع، یکی از مهم ترین صفات خد ا )یعنی عشق( لا ابالی وار عمل کرد ن است؛ مقام بی اد بی. از 
نظر مولوی بی اد ب بود ن و بی مبالات بود ن شمس، بی اد بی د ر مقام عقل است که د ر مقام عشق عین 

اد ب است.

ایــن خطــا از صد  ثــواب اولی تر اســتخــون شــهید ان را ز آب اولی تر اســت
چــه غــم ار غــواص را پاچیلــه نیســتد ر میـــان کـــعبه رسـم قـــبله نیست

نتیجه گیری
بنابر حد یث کنز حق تعالی گنجی مخفی بود  که د وست د اشت شناخته شود  و عشق ایجاد  شد . عشق حقِ 
متجلی و انسان کامل است؛ حقیقتی کلی که اولیای الهی مصاد یق آن هستند  و از نظر مولوی شمس 
تبریزی یکی از آنها است. بنابر این د ر عرفان مبتنی بر وحد ت وجود  این سخن که شمس خد ای مولوی 
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بود  نه تنها کفر محسوب نمی شود ؛ بلکه واقعیتی آشکار است؛ چنان که خود  مولانا فریاد  برمی آورد .

فاش بگفتم این سخن شمس من و خد ای منپیــر مــن و مــراد  مــن د رد  مــن و د وای من

د ر واقع مولوی چنین سخنی را برای بزرگترین ولیّ خد اوند ، پیامبر اسلام می گوید .

د یـــد ن او د یـــد ن خـالـــق شد ســتمـــا رمیـــت اذ رمیت خـواجـــه است
گــم کنــی هــم متــن و هــم د یباچه راچــون جد ا بینــی ز حق ایــن خواجه را

                                                                                 )مولوی، 1363: د  6/ ب 3197-3198( 

و تمام اولیای حق نیز چنین هستند .

ــند  ایـــن پـیغمـبـــرانچـــون خـــد ا انـــد ر نیایــد  د ر عیـــان نایـــب حـقـ
گــر د و پنــد اری غلــط آیــد  نــه خــوبنــی غلــط گفتــم کــه نایــب بــا منوب

                                                                                    )مولوی، 1363: د  1/ ب 673-674(

پی نوشت
1. شبستری د ر گلشن راز می گوید: جناب کبریایی لا ابالی است/ منزه از قیاسات خیالی است و د ر حد یثی قد سی 

آمد ه است: »هؤلاء فی الجنۀ و لا ابالی بمعاصیهم و هؤلاء فی النار لا ابالی بطاعتهم«
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د رنگی د ر شاد ی شمس
                                                                                                                                    ایرج شهبازي1 

چکید ه
انگیزۀ اصلی نگارند ه از نگارش این مقاله، ریشه یابی علل گسترشِ بی سابقۀ غم و اند وه د ر جامعۀ ایرانی 
و یافتن راه کارهایی برای خروج از این وضعیت ناخوشایند  است. د ر شرایطی که د ین و هنر و عرفانِ 
ایران زمین عمیقاً با اند وه آمیخته شد ه است، وجود  عارفی شاد مان و خند ان، مانند  شمس، واقعاً شگفت آور 
است. به نظر می رسد  از راه بررسی شخصیت و اند یشۀ بزرگانی مانند  شمس و مولانا می توان برای د رمان 

بخش هایی از اند وهِ تاریخی ایرانیان کاری کرد . 
     مطالعۀ مقالات شمس نشان می د هد  که او شخصی بسیار شاد مان و بانشاط بود ه و به خوبی توانسته 
است شاد ی عمیق و اصیل خود  را به مولانا هم منتقل کند . د ر این مقاله نخست می کوشیم توصیفی 
د قیق از شاد مانی شمس ارائه کنیم و جایگاه شاد ی را د ر اند یشه و زند گی او بررسی نماییم. د ر اد امه راجع 
به عللی که باعث شاد ی شمس شد ه اند ، سخن می گوییم. برخی از این عوامل ریشه د ر جهان شناسی 
شمس د ارند  و برخی د یگر از انسان شناسی و خد اشناسی او سرچشمه می گیرند . این عوامل عبارتند  از: 
1( توجه به پهناور بود ن جهان، 2( باور به بی کرانگی د ل انسان، 3( توجه عمیق به لطف خد ا و رضا به 
خواستۀ او، 4( کشفِ شاد ی د ر د رون رنج، 5( نگاه عارفانه به مرگ، 6( رهایی از خود بینی و خود خواهی، 

7( خود فرمان روایی، 8( آزاد گی و وارستگی و 9( تجربه کرد نِ عشق عمیقِ خالصانۀ د وطرفه. 
واژگان کلید ی: شاد ی، مقالات شمس، شمس تبریزی، مولوی. 

1. استاد یار دانشگاه تهران، موسسه لغت نامه د هخد ا
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مقد مه

مقد مه
مرد مانِ ایران زمین روزبه روز غمگین تر می شوند . گزارش های مختلفی که د ر سالیان اخیر، توسط مؤسسات 
گوناگون فراهم آمد ه اند ، نشان می د هند  که ایران از حیث شاد ی و د یگر هیجانات مثبت، غالباً د ر پایانِ 
فهرست و از نظر اند وه و د یگر هیجانات منفی معمولًا د ر صد ر فهرستِ کشورهای د نیا قرار د ارد . ممکن 
است کسی این آمارها و گزارش ها را واقع بینانه و منصفانه ند اند  و آنها را غرض ورزانه و بد بینانه به شمار 
آورد ، اما به نظر می رسد  این اد عا، از فرط روشنی، نیازی به آمارهای رسمی و گزارش های علمی ند ارد . 
برای اثبات اد عای بالا، می توانیم وضعیتِ مرد م را د ر صحنه های گوناگون زند گی مشاهد ه کنیم و گذشته 
از آن، می توانیم به هنر، اد بیات، د ین و فرهنگ عامه هم توجه نماییم. د ین ایرانیان روزبه روز غمگین تر 
و ماتم گراتر می شود  و د ر شعر و موسیقی و فیلم و نقاشی نیز می توان سیطرۀ غم را د ید . شاهکارهای 
اد بی و هنریِ ما نوعاً با غم و د رد  آمیخته اند  و کمتر می توان شاهکاری پید ا کرد  که راویِ شاد ی و نشاط 
باشد . هر روز از تعد اد  جشن ها و بزم های ایرانیان کاسته می شود  و د ر مقابل، باد لیل و بی د لیل، بر حجمِ 
سوگواری ها و ماتم ها افزود ه می شود . بی هیچ ترد ید ی د ر کشور ما، اهمیت عزاد ارای و مرگ بیش از 
اهمیتِ جشن و تولد  است و این را به روشنی از واژگان مربوط به این د و حوزه می توان د ریافت. د ر زبان 
فارسی تعد اد  واژه ها و عبارات مربوط به حوزۀ معناییِ مرگ، به مراتب بیشتر از واژه ها و عبارات مربوط به 

تولد  است )نگاه کنید  به فرهنگ موضوعی فارسی؛ راه نمای واژه یابی، از بهروز صفرزاد ه(. 
      باری، مطالعۀ آمارها و گزارش های گوناگون، مشاهد ۀ رفتار و سیمای ایرانیان د ر عرصه های گوناگونِ 
زند گی و بررسی د ین و هنر و اد بیاتِ ایران به خوبی نشان می د هند  که ایرانیان مرد مانی غمگین هستند  
و روزبه روز بر د امنه و ژرفای این اند وه افزود ه می شود . استاد  محمد رضا شفیعی کد کنی، د ر شعری زیبا و 
عمیق، این حقیقتِ تلخ تاریخی را مطرح کرد ه اند  که د یرزمانی است د ر گسترۀ جغرافیاییِ خلیج تا خزر 
»طفلِ شاد ی« گم شد ه است: »طفلی به نام شاد ی // د یری است گم شد ه است // با چشم های روشنِ 
براق // با گیسویی بلند ، به بالای آرزو // هرکس از او نشانی د ارد  // ما را کند  خبر// این هم نشانِ ما: // 

یک سو خلیج فارس // سوی د گر خزر« )شفیعی کد کنی، 1399: 39(.
     اگر کسی این گزارۀ وحشت ناك را بپذیرد  و از آثار و نتایجِ »غمگین بود نِ یک جامعه« آگاه باشد ، 
طبیعتاً نمی تواند  د ست روی د ست بگذارد  و برای خروج از این وضعیت کوشش نکند ؛ چراکه غم و اند وهِ 
عمیق ممکن است مجموعه ای از احساساتِ منفی و باورهای فلج کنند ه، مانند  افسرد گی، اضطراب، خشم، 
خشونت، بد بینی، ملالِ خاطر، ناامید ی و نظایر آنها را همراه خود  به ارمغان بیاورد . کاملًا روشن است 
که شخص، یا جامعۀ غمگین انگیزه ای برای آباد  کرد نِ سرزمین خود  ند ارد  و روزگارِ خود  را با ناامید ی، 
ایرانیان علاقه مند  است و  ایران و  به  ازاین رو هرکسی که حقیقتاً  کسالت و پژمرد گی سپری می کند ؛ 
سرنوشتِ این کشور برای او اهمیت د ارد ، باید  نسبت به مسألۀ »اند وه زد گیِ ایرانیان« حساس باشد ، برای 
ریشه یابیِ این معضلِ مهم کوشش کند  و د ر صورت امکان برای رفع و رجوعِ آن نظر بد هد  و مجاهد ت 

بورزد . 
     بی گمان مسأله ای مانند  غمگین بود نِ ایرانیان از آن د ست مسائلی است که د ر طول سالیان د راز و 
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د رنگی د ر شاد ی شمس

بر اثر عوامل گوناگون پد ید  آمد ه است و نمی توان آن را معلولِ تنها یک عامل د انست. به د یگر سخن 
هرگونه فروکاهشی د ر چنین مورد ی راه به جایی نمی برد  و صورت مسأله را از اساس تحریف می کند . 
عواملِ متعد د  و متفاوتی، د ر طول چند ین قرن، د ست به د ست هم د اد ه اند  و ما را به وضعیتِ کنونی گرفتار 
کرد ه اند ؛ بنابراین نخستین قد م د ر چنین پژوهشی آن است که با نگاهی تاریخی و فراگیر، مجموعۀ این 
عوامل را شناسایی کنیم. بخشی از علل غمگین بود نِ ایرانیان، به ایرانیان اختصاصی ند ارد  و آنها از این 
حیث با عموم کشورهای د نیا هم سرنوشت هستند . گذشته از این، مرد مانِ ایران زمین، د ر طول چند  قرن 
گذشته، د چار غم هایی بود ه است که به خود ِ او اختصاص د ارند  و د ر این زمینه با د یگر کشورها، د ر د نیای 
جد ید ، مشترك نیست، و نهایتاً برخی از علل غمگین بود نِ ایرانیان ریشه د ر وضعیت سیاسی و اجتماعیِ 
ایران د ر نیم قرن گذشته د ارد  و باید  آنها را به طور جد اگانه بررسی کرد . د ر اد امه فهرستی از علل غمگین 
بود ن ایرانیان را د ر این سه حوزه برمی شماریم و خوانند گان ارجمند  را به تأمل ویژه د ربارۀ این موضوع 

مهم فرامی خوانیم.
  

عللِ ناشی از قرار د اشتن ایران د ر د نیای جد ید 
1-1( رها کرد نِ سنت های د ینی و ملیّ، 1-2( ارائۀ تفسیری ماد ی از جهان، 1-3( سرعت و شتاب زیادِ  
تحولات، 1-4( فرد گرایی و غفلت از نهاد های حمایتی مانند  خانواد ه، نهاد های مذهبی، روابط همسایگی، 
1-5( تأکید  بیش از حد  بر حقوق بشر و غفلت از تکالیف انسان، 1-6( سیطرۀ فضای مجازی بر روابط 
انسانی، 1-7( د سترسی آسان به اخبار، 1-8( فد ا شد ن انسان د ر پای ماشین، 1-9( تنوعِ بیش از حد  د ر 

امکانات.

علل ناشی از وضعیت تاریخیِ ایران د ر هفت سد ۀ گذشته
2-1( استبد اد  سیاسی و د ینی، 2-2( جبرگرایی، 2-3( فقر، 2-4( اقبال عامۀ مرد م به تصوف و عرفان، 
2-5( غفلت از شاد ی ها و لذاتِ عینی و واقعی، 2-6( تفسیر غمگینانه از د ین، 2-7( عد م تعاد ل، 8-2( 
ناامنی، 2-11( حمایت حاکمان و  افراطی، 10-2(  تابوها و خطوط قرمز، 2-9( احساس گناهِ  فراوانی 

عالمان از غم برای مطیع نگه د اشتن مرد م، 2-12( اختلافات و تعصبات مذهبی

علل ناشی از وضعیت سیاسی و اجتماعیِ د ورۀ معاصر
3-1( قرار گرفتن د ر د ورۀ گذار، 3-2( مبارزه با هنر، 3-3( تأکید  بیش از حد  بر وجه فقهیِ د ین، 4-3( 
تبعیض و فاصلۀ طبقاتی، 3-5( بی اعتنایی به ابعاد ی از غرایز انسانی، 3-6( صد ا و سیما، 3-7( ناد ید ه 

گرفتنِ تفاوت های فرد ی د ر نظام آموزشی. 

      روشن است که بررسی این بیست و هشت مورد  و چاره جویی کرد ن برای آنها به هیچ وجه کار یک 
شخص یا گروه نیست و عزمی عمومی و همتی همگانی را می طلبد . برای د ستیابی به این منظور لازم 
است جامعه شناسان، روان شناسان، فیلسوفان، اقتصاد د انان، حاکمان و سیاستمد اران و همۀ کسانی که به 
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علل ناشی از وضعیت سیاسی و اجتماعیِ د ورۀ معاصر

نوعی د ر این زمینه صاحب رای و رویّت، و د ارای نقش و نیرو هستند ، هریک به نوبۀ خود  بکوشند  و از 
منظرِ ویژۀ خویش مسأله را بررسی کنند . 

      همان گونه که می بینید  تعد اد ی از علل اند وه زد گی ایرانیان، از مقولۀ مسائل فکری و معرفتی هستند  
و تنها از طریق آگاهی بخشی و آموزش می توان آنها را برطرف کرد . بنابراین د ر کنار برنامه های سیاسی 
و اقتصاد ی و فرهنگیِ رسمی، لازم است کارهای د قیقی د ر حوزۀ آموزش انجام پذیرد  و به این ترتیب 
باورهای ناد رستی که بر سر راه شاد  زیستن قرار د ارند ، اصلاح شوند . به نظر می رسد  اد بیات فارسی، به 
ویژه اد بیات عرفانی فارسی می تواند  د ر این زمینه نقش مهمی د اشته باشد . بخشی از مهم ترین علل 
غمگین بود ن ما می توانند  ریشه د ر اد بیات عرفانی ما د اشته باشند . د عوت شد ید  عارفان به مسائلی مانند  
جبرگرایی، تسلیم، رضا، قناعت، آخرت گرایی، تحقیر د نیا و نظایر آنها می تواند  عوارض ناخوشایند ی بر 
زند گی شاد ِ این جهانی د اشته باشد . بی هیچ ملاحظه ای باید  د ر کمال انصاف این بخش از میراث اد بی و 
عرفانی خود  را نقد  کنیم. د ر کنار اینها، د ر میراث اد بی و عرفانی ما امکانات فراوانی برای شاد  زیستن و 
بهروزی وجود  د ارد  و می توانیم با کشف و استخراج آنها، گامی برای خروج مرد م ایران از اند وه زد گی و 

گام نهاد ن آنها د ر واد ی شاد ی و نشاط برد اریم.
      مطالعۀ سخنان شمس تبریزی یکی از اقد امات سود مند  د ر این جهت است. شمس به معنای راستین 
کلمه انسان شاد  و بانشاطی است و د ر مجموعۀ سخنان او خبری از اند وه و پژمرد گی نیست. گذشته از این 
او سخنان تأمل برانگیزی د ربارۀ غم و شاد ی د ارد . افزون بر اینها او توانسته است کسی را پرورش د هد  که 
بی گمان شاد ترین عارف مسلمان و یکی از شاد ترین انسان های د نیاست. شاد  بود ن شمس به عنوان یک 
موضوع تاریخی اهمیت چند انی برای ما ند ارد . باید  ببینیم که انسان غمگینِ ملولِ رنج د ید ۀ زمانۀ ما چه 
بهره ای می تواند  از شاد ی شمس ببرد . باید  مقالات شمس را نه به عنوان متنی مربوط به گذشته، بلکه به 
عنوان متنی بخوانیم که قاد ر است به کار  انسان زمانۀ ما بیاید . شمس می تواند  برخی از پیش فرض های 

ناد رست د ربارۀ شاد ی را اصلاح کند . د ر مقاله راجع به این مسأله سخن می گوییم. 
    د ربارۀ شاد ی شمس کتاب یا مقالۀ مستقلی وجود  ند ارد . تا جایی که من می د انم د ر سه کتاب ارزشمند ، 
مباحثی د ربارۀ شاد ی شمس آمد ه است. نخست باید  از کتاب ارزشمند  شمس تبریزی، از د کتر محمد علی 
موحد ، از ص 179 تا 196 یاد  کرد  که مفصل ترین بحث را د ربارۀ شاد ی شمس مطرح کرد ه است. فصل 
نهم این کتاب »جهان شاد مانۀ شمس« نام د ارد  و استاد  موحد  د ر این فصل مطالب بسیار سود مند ی را 
د ربارۀ شاد یِ شمس و شاد ی از نگاه شمس آورد ه اند . د ر کتاب ابوسعید  ابوالخیر، حقیقت و افسانه، از استاد  
فریتس مایر، ترجمۀ خانم مهرآفاق بایبورد ی، از ص 560 تا 567 مطالب جالبی د ربارۀ شاد ی بهاءولد ، 
مولانا و شمس تبریزی آمد ه است. استاد  مهد ی سالاری نسب نیز د ر کتاب شمس تبریز، از ص 193 تا 

202 مطالب خوبی د ربارۀ شاد ی شمس د ارند . 
     با این همه جای یک مقالۀ مفصل د ربارۀ شاد ی شمس وجود  د ارد . د ر این مقاله، با بهره گیری از منابع 
ارزشمند ِ یاد شد ه و نیز با مطالعۀ مکرر مقالات شمس و تأمل د ربارۀ سخنان او، د ربارۀ این موضوع مهم 
سخن می گوییم. برای آن که بحث ما د رمورد  شاد ی شمس کامل باشد ، لازم است که چند  موضوع مهم 
را به د قت تمام بررسی کنیم: 1( توصیف شاد ی شمس، 2( جایگاه شاد ی د ر نظر شمس، 3( اسباب و علل 
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شاد ی شمس، 4( انواع شاد ی، 5( آثار و نتایج شاد ی راستین، 6( راه های د ست یابی به شاد ی و مسائلی 
مانند  آنها. طبعاً برای شناختنِ شاد ی شمس و شاد ی از نگاه شمس، لازم است که نظرات او د ربارۀ غم و 
رنج را نیز بررسی کنیم. متأسفانه د ر این مقالۀ مختصر امکان بررسی همۀ این مسائل وجود  ند ارد ؛ بنابراین 
د ر این جا پس از توصیف شاد ی شمس، د ربارۀ اسباب و علل شاد ی او سخن می گوییم و بحث د رمورد  

د یگر مسائل را به فرصتی د یگر وامی گذاریم.

توصیف شاد ی شمس
مطالعۀ مقالات شمس نشان می د هد  که با عارفی بسیار شاد مان و بانشاط روبه روییم. د ر سراسر مقالات، 
خبری از آه و ناله و اثری از اند وه و د رد  نیست. شمس انسانی عمیقاً شاد کام و شاد جان است. البته شاد یِ 
شمس از جنسِ شاد مانی های حقیر و ناپاید ار نیست. شاد ی او چنان است که همۀ قد رت ها و ثروت های 

د نیا د ر برابر آن ارزشی ند ارند : 

د ر اند رون من بشارتی هست. 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 آنِ ماست، به 

حقیقت، به ما د اد ند ی )شمس تبریزی، 1377: 236(. 

شمس تعجب می کند  از کسی که او را د ید ه است و همچنان ناخوش است: »اگر مرا می شناسی و مرا 
د ید ی، ناخوشی را چرا یاد  کنی؟ اگر خوشی به د ست هست به ناخوشی کجا افتاد ی«؟ )شمس تبریزی، 

.)190 :1377
     از سخن شمس برمی آید  که این شاد ی نه تنها از آنِ او، بلکه از آنِ همۀ ماست، اما ما آن را از یاد  
برد ه ایم. اگر کسی قد رِ این شاد یِ د رونی را بد اند ، برای به د ست آورد نِ آن حاضر است همۀ قد رت ها و 
ثروت های خود  را قربانی کند . د ر جایی د یگر می گوید : »د ر اند رون من بشارتی بود ، گویی می پرید می، بر 

زمین نیستمی« )همان، 199(. به نظر شمس تبریزی شاد ی رویانند ه و شکوفاکنند ه است: 

شاد ی را رها کرد ه، غم را می پرستند  ... شاد ی همچو آبِ لطیفِ صاف به هرجا می رسد ، د ر 
حال شکوفۀ عجبی می روید  ... غم همچو سیلاب سیاه به هر جا رسد ، شکوفه را پژمرد ه 
کند ، و آن شکوفه که قصد  پید ا شد ن د ارد ، نهلد  که پید ا شود  )شمس تبریزی، 1377: 195(. 

    ارزش این سخنان شمس زمانی بیشتر روشن می شود  که بد انیم بسیاری از بزرگان و فرزانگان، شاد ی 
را نشانۀ سبکسری و بی خرد ی د انسته و آن را بی ارزش و غیراصیل به شمار آورد ه اند . حکیم ناصر خسرو 

خند ید ن را نشانۀ ناد انی و بی خرد ی می د اند : 

چون کنم؟ چون نه بخند م، نه بخند انمبا گـروهی کـه بخـند ند  و بخـند انند 
خود  مـن امروز به د ل خسته و گـریانماز غم آن که د ی از بهر چـه خند ید یم

د رنگی د ر شاد ی شمس
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توصیف شاد ی شمس

چون خـرد  سخت گرفته است گریبانم خند ه از بی خرد ی خیزد ، چون خند م؟
                                                                                                )ناصر خسرو، 1372: 282(

      واعظ قزوینی نیز خند ید ن را صد ای ریختنِ آبرو به شمار می آورد  و خند ه را مایۀ آبروریزی می د اند :

ــد نبه گوش آن که بود  بهره ور ز خند ید ن ــن آبروســت خند ی صــد ای ریخت
                                                                                              )واعظ قزوینی، 1359: 334(

     فرهنگ و اد بیاتِ ما پر از جملاتی است که این گزاره را به شکل های گوناگون ترویج می کنند  و به 
نظر می رسد  این باور د ر میان قشر عظیمی از مرد مان جامعۀ ما د ر طول تاریخ رواج د اشته است. عموماً بر 
این گمان بود ه اند  که افراد  خرد مند  و اخلاقی نباید  بخند ند  و شوخی کنند . گویا هرچه شخص ترش روتر 
و اند وهناك تر باشد ، موقرتر و متین تر است؛ ازاین رو عالمان و د انشمند ان معمولًا ظاهری عبوس و گرفته 
به خود  می گیرند  و به ند رت شاد ی و نشاط خود  را د ر ملأ عام بروز می د هند . آنها گویا بر این باورند  که 

شاد ی و خند ه با شأن علمی آنها تضاد  د ارد . 
       این پیش فرض ناد رست و خطرناك است و اگر افراد  یک جامعه آن را بپذیرند ، اخلاقی بود ن را ملازم 
با اند وه زد گی و ترش رویی می د انند ؛ بنابراین کسانی که گام د ر راهِ د انایی و خرد مند ی می گذارند ، به تد ریج 
گرفته خاطرتر و عبوس تر می شوند  و به مرور زمان، شاد ی و نشاط را د ر خود  از بین می برند . د ر حالی که 
قضیه د رست  برعکس این است؛ خرد مند ی و متانت و شرم باید  لزوماً باعث رفاه و رهایی و تعاد ل انسان 
شوند  و او را د ر شاد  شد ن یاری کنند . همچنان که تحقیقات جد ید  نشان می د هند  از نشانه های شخصیتِ 
خود شکوفا، یکی هم برخورد اری از روحیۀ طنز و شوخی است؛ برای نمونه آبراهام مزلو خند ه و شوخ طبعی 
را یکی از نشانه های افراد  خود شکوفا می د انند  )ملکیان، 1385: 299(. از مجموعۀ سخنان شمس برمی آید  
که او هم شاد ی را از نشانه های رشد  معنوی می د اند . د ر فرهنگی که اند وه را همراهِ همیشگیِ فرزانگان 
و خرد مند ان می د انند ، سخنان شمس د ربارۀ شاد ی خود ش چه قد ر زیبا و امید بخش اند : »خوشم، خوشم، 

چنان خوشم که از خوشی د ر د و جهان نمی گنجم« )شمس تبریزی، 1377: 801(.
     شمس از شاد ی به مثابه معیاری برای شناختن امور گوناگون استفاد ه می کند ؛ برای نمونه یکی از 
پرسش های مهم د ر روابط انسانی این است که با چه معیاری همنشین  و د وست خود  را انتخاب کنیم و د ر 
عرفان هم این مسأله مطرح است که چگونه استاد ِ خود  را بشناسیم. به نظر شمس و مولانا یکی از بهترین 
معیارها د ر این راه، آن است که آیا شخص شاد مان است یا نه؟ آیا د ید ار او د ر ما شاد ی و امید  و نشاط 
ایجاد  می کند  یا نه؟ به نظر آن د و بزرگ هرکس که ما را سرد  و تیره و افسرد ه می کند ، همنشین مناسبی 

برای ما نیست و چنین کسی شایستگی ند ارد  که استاد  ما باشد . شمس تبریزی د ر این باره می گوید : 

هرکه را خلق و خوی فراخ د ید ی و سخن گشاد ه و فراخ حوصله که د عای خیر همۀ عالم 
کند  که از سخنِ او تو را گشاد ِ د ل حاصل می شود  و این عالم و تنگیِ او بر تو فراموش 
می شود  ... آن فرشته است و بهشتی و آن که اند ر او و اند ر سخنِ او قبضی می بینی و تنگی 
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و سرد ی، آن شیطان است و د وزخی )شمس تبریزی، 1377: 713(. 

      د کتر محمد علی موحد  د ر این باره نوشته اند :

بهشت را باید  د ر مصاحبت د ریاد لانِ بلند نظرِ بلند اند یشه جُست که عیب مرد م نمی جویند  و 
جهانِ روشنِ فراخ خد ا را برای خود  و د یگران تنگ و تاریک نمی گرد انند . آخر بهشت مظهر 
فراخی و بیکرانگی و سرور و شاد مانی است و د وزخ مظهر قبض و جنگ و غوغا و اند وه 
است. آن کس که خلق و خوی فراخ د ارد  و خیرخواهِ خلقِ خد است و از مصاحبت و سخنِ او 
گشاد ِ د ل و روشنی جان برای تو حاصل می شود ، نشان از بهشت د ارد  و آن کس که ازروی 
تعصب و تنگ بینی و تاریک اند یشی د م می زند  و صحبت او قبض و د لسرد ی و نومید ی و 
رمید گی می افزاید ، نشان از د وزخ د ارد . شمس این معیار را ارج بسیار می نهد  و می گوید  این 
رازی است که هرکه با آن آشنا شود ، می تواند  راهِ خود  را مشخص سازد  و با اطمینان خاطر 
د نبال کند . حتی به گفتۀ او: »هرکه بر این سِر واقف شود  و آن معاملۀ او شود ، به صد هزار 

شیخی التفات نکند « )موحد، 1379: 183(. 

      مولانا گویا تحت تأثیر همین تعلیم شمس است که می گوید : به سخنان د یگران توجه نکنید  و 
به اثری که د ر شما بر جای می گذارند ، بنگرید ؛ چنان چه حضور کسی شما را افسرد ه و پژمرد ه و نومید  
می کند ، از او بگریزید  و هر کس که د ید ارش شما را شاد کام و امید وار و گرم می کند ، د ر د امنش آویزید :

نگفتم با کسی منشین که باشد  از طرب عاری؟که افسون خواند  د ر گوشت که ابرو پُرگره د اری؟
ز صحن سینۀ پُــرغـم د هـد  پیغـامِ بیـمارییکی پُر زهـر افسونی فـرو خواندَ  به گـوش تو
از او بگریز و بشناسش، چـرا موقوف گفتاری؟چـو د ید ی آن تـرش رو را مُخَلَّل کرد ه ابـرو را

                                                                                                   )مولوی، 1339:غ 2532(

     نکتۀ د یگری که د ربارۀ توصیف شاد ی شمس باید  بگویم، این است که از سخنان مولانا به روشنی 
برمی آید  که شمس از او می خواسته است که شاد مان باشد  و او را به سبب غمگین بود نش سرزنش 

می کرد ه است:

رفتـم و سرمست شـد م، وز طَرَب آکنـد ه شد مگفت که سرمست نه ای، رو؛ که از این د ست نه ای
پیشِ رُخِ زنــد ه کُنَش، کُشتـه و افـکند ه شـد مگفت که تو کُشته نه ای، د ر طَرَب آغشته نه ای

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 1393(

      استاد  محمد علی موحد ، به پیوند  شاد ی مولانا با شمس تبریزی چنین اشاره می کند :

 که شمس از سینه ای منشرح، از گشاد ِ اند رون، از د لی کز آسمان و د ایرۀ افلاك بزرگ تر 
است و فراخ تر و لطیف تر و روشن تر سخن می گوید  ... ثمرۀ آن گشاد ِ اند رون بشارت و 
سرور و بهجت بی منتهایی است که د ر جان شمس موج می زند ؛ آن شاد یِ بیکران و طرب 
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توصیف شاد ی شمس، علل شاد ی شمس و پهناور بود ن جهان

فسونسازی که با تلألو خیره کنند ۀ خود  فضای شعر مولانا را پر می کند ، از اینجاست )موحد، 
 .)181 :1379

     شعر و موسیقی و سماعی که زند گی مولانا را فراگرفته است، د قیقاً از همین نگاه شمس تبریزی 
سرچشمه می گیرد . گرچه مولانا ذاتاً شاد  بود ، اما شاد ی او د ر زیر آوار د اوری های د یگران، ترس ها و 
نگرانی ها و تلاش ها برای جلب نظر د یگران مد فون شد ه بود . شمس د هانۀ این آتشفان را باز کرد  و 
اجازه د اد  آن شاد ی عمیق، مانند  آتشفشانی خروشان، از اعماق جان مولانا سر برآورد  و این همه شعر و 

موسیقی و رقص تولید  کند : 

آنکه آموخت مرا همچـو شَرَر خند ید نجنّتي کـرد  جـهان را ز شکر خنـد ید ن
عشق آمـوخت مـرا شکل د گـر خند ید نگرچه من خود  ز عد م د ل خوش و خند ان زاد م
جان هر صبح و سحر همچو سحر خند ید نیک شب آمد  به وُثاق من و آموخت مرا

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 1989(

     مولانا د ر بیت زیر هم به این نکته اشاره می کند  که بر اثر د ولت عشق، نه تنها خند ان، بلکه عین 
خند ه شد ه است:

د ولتِ عشــق آمــد  و من د ولتِ پایند ه شــد ممرد ه بدُ مَ، زند ه شـد م، گریه بدُ مَ، خند ه شد م
                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 1393(

علل شاد ی شمس
جنس  از  شمس  عمیق  شاد ی  طبعاً  بود ه اند .  شمس  عمیق  شاد ی  باعث  عللی  چه  که  ببینیم  اکنون 
شاد ی های حقیر معمولی نیست و ریشه د ر نگاه ژرف او به انسان و جهان و خد ا د ارند . برخی از علل 
شاد کامی شمس به نگاه عمیق او به انسان و جهان و خد ا برمی گرد د  و برخی د یگر از علل شاد ی او از 
برخی فضیلت های اخلاقی مانند  وارستگی و خود خواه نبود ن مایه می گیرند . د ر اد امه به تعد اد ی از این 

عوامل اشاره می کنیم.

پهناور بود ن جهان
یکی د یگر از باورهای ناد رست که می تواند  مانع شاد یِ انسان ها شود ، این باور است که جهان اساساً سرای 
غم و اند وه است. کم نیستند  بزرگانی که معتقد ند  د ر این جهان اصل بر غم و رنج است و شاد ی ها و 
خوشی ها عارضی و غیراصیل اند . طبق نظر اینان ساختار جهانی که ما د ر آن زند گی می کنیم، به گونه ای 
است که انسان د انا د ر آن نمی تواند  شاد  باشد  و شاد ی تنها از آنِ ناد انان و نابخرد ان است: شهید  بلخی 

د ر این باره چنین می گوید :
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ــهاگــــر غــــم را چـــو آتـــش د ود  بـــود ی ــود ی جاود انـ ــک بـ ــان تاریـ جهـ
خـرد مــــند ی نیابـــی شــــاد مانهد ر ایـــن گیتـــی سراســـر گـــر بگـــرد ی

                                                                                                     )صفا، 1396: 1/ 392(

مراد  زمام  د هد   ناد ان  مرد م  به  تو اهل فضلی و د انش، همین گناهت بسفلک 
                                                                                                        )حافظ، 1362: 542(

      د ر د نیای جد ید ، فیلسوفان اگزیستانسیالیست با بیان این که سرشت این جهان اساساً سوگناك است، 
به گونه ای د یگر بر این نکته تأکید  کرد ند  که این جهان سرای غم و رنج است و نباید  د ر چنین جهانی 
بیهود ه د ر پی شاد ی بود . کسی که این فکر را بپذیرد ، طبیعتاً نمی تواند  د ر چنین جهانی د ر پیِ شاد ی باشد  
و پیشاپیش خود  را محکوم به غم و اند وه می د اند . شمس د قیقاً د ر نقطۀ مقابل این پیش فرض قرار د ارد . 
او جهان را جاي شاد ي و خوشي مي د اند  و به نظر می رسد  این تلقی ویژۀ شمس از جهان یکی از رازهای 
شاد یِ اوست. شمس تبریزي د نیا را بسیار پهناور و بی کرانه و آکند ه از آگاهی و شعور می د اند . روشن است 
که چنین جایی از نظر او جای د رد  و رنج نمی تواند  باشد : »شش جهت نور خد است. فلسفیک ماند ه است 
بالای هفت فلک، میان فضا و خلا« )شمس تبریزی، 1377: 726( و »فلسفیک گوید  عقول عشره است 
و همۀ ممکنات را محصور کرد ه« )همان، 339( و شمس از فیلسوف تعجب می کند  که »عالم فراخ خد ا 

را چگونه د ر حقه ای کرد ه« )همان، 338(.
     مولانا هم مانند  شمس و البته برخلاف فیلسوفان اگزیستانسیالیسم، اعتقاد ي به سرشت سوگناك 
هستي ند ارد  و بلکه سرشت هستي را خند ه ناك و شاد مانه می د اند . از نظر او رشد  و رویش ملازم شاد ي 
است؛ یعني شکوفایي و بالش د ر این جهان بد ون شاد ي امکان پذیر نیست و از نیستي به هستي آمد ن 
با لذت و شاد ي صورت مي گیرد  و اصولًا همۀ رشد ها و رویند گي هاي حقیقي همراه با شاد ماني و فرح اند  
و افسرد گي و پژمرد گي و اند وه و ناامید ي نمي توانند  زمینه اي براي پیشرفت و رشد  فراهم آورند . به نظر 

مولوی، این خند ه است که ما را از نیستی به سوی هستی می کشاند :

از نیسـت سوی هستی ما را که کشد ؟ خند ههــر ذره کــه می پوید ، بی خند ه نمــی روید 
بنمود  بــــه هـــر طــورت الطاف احــد  خند هخنـــد ۀ پــــد ر و مــاد ر د ر چـــرخ د رآورد ت
کآن خنــد ۀ بـــی د ند ان د ر لـــب بنهــد  خند ه آن د م کــه د هــان خند د  د ر خنــد ۀ جان بنگر

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 2316(

     همانگونه که ملاحظه مي شود  مولوي تکوین یافتن هر فرزند ي را حاصل لحظات شیرین و شاد ِ پد ر 
و ماد ر مي د اند  و این د رست برخلاف نظر بسیاري از فیلسوفان و شاعران بد بین است که مرگ و تولد  را 

غمگین و بي معنا مي د انند : 

هــر یکــي حاکــيّ حــال خــوش بــود چــون زني کــه بیســت فرزنــد ش بود 
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پهناور بود ن جهان و پهناور بود ن د ل انسان

بــي بهــاري کــي شــود  زاینــد ه بــاغ؟حِمــل نبــود  بـــي ز مستـــي و ز لاغ
                                                                                   )مولوی، 1375: د  6/ 1806 ـ 1805(

      د ر ابیات زیبای زیر مولانا گرد شِ آسمان، تلاطمِ د ریا، زایند گیِ زمین، وزش باد  و تاریکی شب را بر 
اثر شاد ی می د اند  و آنها را پیامبرانِ شاد ی به شمار می آورد : 

کــی اش بــه چــرخ د رآورد ؟ تــابِ اخترِ عیشبگویمــت کــه چــرا چــرخ می زنــد  گــرد ون
کی اش بــه رقص د رآورد ؟ نــورِ گوهرِ عیشبگویمــت کــه چــرا بحــر موج د رموج اســت
کــه د اد  بوی بهشــتش؟ نســیمِ عنبــرِ عیشبگویمــت کــه چــرا خاك حــور و ولــد ان زاد 
کــه تــا ورق ورق آیی ســبک ز د فترِ عـــیشبگویمت که چرا باد  حرف حرف شـد ه است؟
که گرد ك است و عروسی، بگیر جا د ر عیشبگویمـت کـه چرا شـب تُتُق فـرو آویخت؟

                                                                                           )مولوی، 1339:غ 1284(

      بـه سبب همین تلقی خاص از جهان است که شمس از حد یثی که »د نیا را زند ان مؤمن می د اند «، 
این حد یث  د ربارۀ  و خوشي مي د اند . شمس  زند ان، که سراي شاد ي  نه  را  د نیا  انتقاد  مي کند . شمس 
می گوید : »د ر هیچ حد یث پیغامبر )ص( نپیچید م، الا د ر این حد یث که الد نیا سجن المؤمن. چو من هیچ 
سجن نمی بینم، می گویم سجن کو« )شمس تبریزی، 1377: 610( و د ر جای د یگر د ر این باره می گوید : 
»مر از این حد یث عجب می آید  که الد نیا سجن المؤمن؛ که من هیچ سجن ند ید م، همه خوشی د ید م، 

همه عزت د ید م، همه د ولت د ید م« )همان، 317(. 
      البتـه شمس د ر نهایت سخن پیامبر را این گونه توجیه می کند  که این حد یث د ربارۀ »مؤمن« است، 
ولی بند گان حق از این مقام بسی فراتر رفته اند  و د یگر زند ان برای آنها معنایی ند ارد . بند گان حق به 
عالمی رسید ه اند  که »نور د ر نور، لذت د ر لذت، فر د ر فر و کرم د ر کرم« است )همان، 709(. برای چنین 
کسانی چیزی به نام زند ان وجود  ند ارد . مولانا گویا ابیات زیر را تحت تأثیر این سخنان شمس سرود ه 

است:

ــا!مــرگِ مـــا شــاد ی و ملاقــات اســت ــم اســت، رو زین ج ــو را مات ــر ت گ
عیــش باشــد  خـــرابِ زنـد ان هـــاچون کـــه زنــد انِ مـــاست ایــن د نیــا
ــهان آرا؟آن کــه زنــد انِ او چنیــن خــوش بــود  ــسِ جـ ــوَد  مجل ــون بـُ چـ

                                                                                                    )مولوی، 1339:غ 264(

پهناور بود ن د ل انسان
بسیاری از بزرگان مانند  فروید  و ژاك لاکان بر این باورند  که انسان اساساً نمی تواند  شاد  باشد  و سرشت 
و سرنوشت بشر چنان است که زند گی او عمیقاً با اند وه سرشته شد ه است )بوك، 1397: 50(. اسلاوی 
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ژیژك، روان کاو مشهور نیز بر این باور است که »صحبت از شاد کامی »فی نفسه ریاکارانه« است و 
کسانی که خود  را شاد  می پند ارند ، صرفاً خود  را گول می زنند « )همان، 77(. به نظر می رسد  یکی از د لایل 
غمگین بود ن بسیاری از انسان ها این است که نظرات فیلسوفان و د انشمند ان غمگین و بد بین را معیار 
زند گی خود  قرار می د هند  و د نیا را از زاویۀ چشمان آنها می بینند . روشن است که د ید ن د نیا از منظر 
بزرگانی مانند  فروید ، لاکان، ژیژك، سارتر، کامو، کافکا، نیچه، ابوالعلاء معرّی، صاد ق هد ایت، ابن راوند ی 
و نظایر آنها شخص را به تلقی خاصی از انسان می کشاند . کسانی ممکن است همین قرائت از زند گی را 
تنها خوانش ممکن از زند گی انسانی بد انند  و حتی وقتی حالشان خوب است، خود  را به عیب یا نقصی 
متهم کنند . چنین کسانی شاد ی را وضعیتی گذرا و عارضی می د انند  و د ر عین شاد ی، همواره منتظرند  

غمی از د ر د رآید  و عیش آنها را طیش کند  )کلاین، 1394: 279 ـ 278(.
    اما باید  بد انیم که این قرائت تنها قرائت ممکن از جهان و انسان نیست و د ر کنار بزرگانِ یاد شد ه، 
کسانی مانند  شمس تبریزی، مولانا، ابوسعید  ابوالخیر، اکهارت تُله، ویکتور فرانکل، سن فرانسوای آسیزی، 
د الایی لاما و نظایر آنها هم هستند  که با وجود  همۀ رنج ها و مشکلات، زند گی را زیبا و خوشی های آن 
را اصیل می د انند  و قضا را تحقیقات روان شناسان نشان می د هد  که د ر زند گی عموم انسان ها، احساسات 
مثبت و لحظات خوشایند  به مراتب بیشتر از احساسات منفی و لحظات رنج بار است و »حتی د ر د وران 
عمیق ترین افسرد گی ها و ناخشنود ی ها نیز لحظات خوب وجود  د ارد « )کلاین، 1394: 275 - 274(. 
آن گونه که د ِرِك باك می گوید : »اکثر یافته های امید بخشِ برآمد ه از تحقیق مقایسه ای حاکی از این است 
که انسان های زیاد ی د ر سرتاسر جهان مد عی اند  که »خیلی« یا »کمابیش« از زند گی شان رضایت د ارند « 

)بوك، 1397: 50(. نتیجۀ تمام این سخنان به شکلی زیبا د ر این جملات آمد ه است: 

شاد ی جوهر طبیعت ماست و این را همه می توانند  تشخیص د هند . می توانیم بگوییم که 
تلاش ما برای خوشحال بود ن، د رواقع تلاشی است برای رساند ن ذهن به حالت اصلی 
آن. بود اییان بر این باورند  که شاد ی حالتی طبیعی و ذاتی است، اما تواناییِ تجربۀ آن 
با همکاری  مهارتی است که می باید  د ر خود  پرورش د هیم )د الایی لاما و اسقف توتو 

آبرامز، 1397: 65(.

       شمس نیز به آن د سته از بزرگانی تعلق د ارد  که ذات انسان را شاد  می د انند  و شاد ی را وضعیت اصیل او 
به شمار می آورند . از نظر شمس د لِ انسان بسیار فراخ و پهناور و جهان مانند  بوستانی بس وسیع و د ل انگیز 
است. او تعجب می کند  که چرا آد میان این د لِ فراخِ پهناور را با وسوسه ها و اند یشه ها تنگ می کنند  و آن 
جهانِ وسیع و د ل انگیز را بر خود  مانند  زند ان، تنگ و تاریک می سازند . هنر این است که زند ان را به بوستان 

تبد یل کنیم، ولی غالب انسان ها کارشان این است که بوستان را به زند ان مبد ل می سازند : 

د لی را کز آسمان و د ایرۀ افلاك بزرگ تر است و فراخ تر و لطیف تر و روشن تر، بد آن اند یشه 
و وسوسه چرا باید  تنگ د اشتن و عالمِ خوش را بر خود  چو زند ان تنگ کرد ن؟ چگونه روا 
باشد  عالمِ چو بوستان را بر خود  چو زند ان کرد ن؟ همچو کرمِ پیله لعاب اند یشه و وسوسه 
و خیالات مذموم بر گرد ِ نهاد ِ خود  تنید ن و د ر میان زند انی شد ن و خفه شد ن! ما آنیم که 
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پهناور بود ن د ل انسان و لطف خد ا و رضا به خواستۀ او

زند ان را بر خود  بوستان گرد انیم )شمس تبریزی، 1377: 610(.

      مولوی نیز د ر ابیات زیر به این موضوع اشاره می کند  که د ل د ر اصل شاد  است، چون پهناور و فراخ 
است و د لی که غمگین باشد ، د ل نیست:

ــند  ای د ل ــان مخـ ــز د ر رخ جـ بی او هـمـــه خنــد ه گــریه  افزاستجــ
ــود  کــــه باشــد  او تنـــگ ُـ زآن روی کــــه د ل فــراخ  پـهناستآن د ل نبَ
طوطی اســت د ل و عجب شکرخاستد ل غــم نخــورد ، غــذاش غــم نیســت

                                                                                                   )مولوی، 1339: غ 365(

     شمس انسان را موجود ی بسیار عمیق، عجیب و تود رتو می د اند  و طبیعی است که چنین موجود ی 
عین خوشی و شاد ی است: 

تو را از قِد مَ عالم چه؟ تو قِد مَ خویش را معلوم کن، که تو قد یمی یا حاد ث؟ این قد ر عمر 
که تو را هست، د ر تفحص حال خود  خرج کن، د ر تفحص قِد َمِ عالم چه خرج می کنی؟ 
شناخت خد ا عمیق است! ای احمق، عمیق تویی. اگر عمیقی هست، تویی )شمس تبریزی، 

 .)222 :1377

لطف خد ا و رضا به خواستة او
یکی از مهم ترین روابط انسانی رابطۀ انسان با خد است و غالباً این رابطه است که د یگر روابط انسان را 
هم تنظیم می کند  و شکل می د هد . کسی که خد ا را همچون موجود ی وحشتناك و محتشم و هراس آور 
می د اند ، طبیعتاً رابطه  ای مبتنی بر ترس و د لهره با خد ا برقرار می کند  و کسی که خد ا را موجود ی لطیف 
و کریم و رحیم می د اند ، می تواند  رابطه ای عاشقانه و شیرین با او برقرار کند . د ر جامعۀ ما، به د لایل 
گوناگون، بر روی صفات جلال خد ا بیش از حد  تأکید  و تکیه شد ه است؛ به همین سبب غالب افراد  با 
شنید ن نام خد ا لرزه بر اند امشان می افتد  و ترس و لرز سراپای وجوشان را فرامی گیرد . طبق تلقی شمس، 
خد اوند  موجود ی مهربان و د وست د اشتنی است که پیوسته د ر پی آن است که سود ی به طالبِ صاد قِ 
خود  برساند : »ای طالب صد یق! د ل خوش د ار؛ که خوش کنند ۀ د ل ها د ر کارِ توست و د ر تمام کرد ن کارِ 

توست« )شمس تبریزی، 1377: 98(. 
     به نظر شمس خد ا هم قهر د ارد  و هم لطف. البته قهر او عارضی است و صرفاً از آن برای تربیت 
افراد ی خاص استفاد ه می کند ، اما ذات او سراپا لطف و مهر است: »لطف خد ا با قهر او برابر است، ولیکن 
ذات او همه لطف است، پس لطف غالب است« )همان، 148(. از نگاه شمس، خد ا سراپا لطف است و اگر 
کسی لطیف باشد ، این لطف بی کرانۀ حق را د رمی یابد . کسی که د ر خد ا قهر می بیند ، بازتاب قهر خود ش 
را د ر خد ا می بیند : »خد ا را د ر حق من همه لطف است د ر لطف، و کرم د ر کرم. الا مرا د ر خود  گاهی لطف 
است و گاهی قهر؛ از لطف ملول می شوم« )همان، 143(؛ زیراکه اگر به د ید ۀ قهر د ر لطف کسی نگاه 
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کنیم، لطف او را قهر می بینیم: »قهر د ر لطف می نگرد ، به د ید ۀ خود ، همه قهر می بیند « )شمس تبریزی، 
1377: 93(؛ بنابراین تمام آن چه که قهر و خشم خد ا می نامیم، د رواقع قهر و خشم خود  ماست که بر او 
فرافکنی کرد ه ایم. طبق این تلقی، لطیف شد ن آد می باعث د رك لطافتِ حق می شود  و روشن است که 

با چنین نگاهی جایی برای اند وه باقی نمی ماند .
      طبق تلقی شمس، خد ا موجود ی د انا و توانا و خیرخواه است و ممکن نیست کاری به زیان انسان 
انجام بد هد . د رك این نکته باعث می شود  که شخص به خواستۀ خد اوند  رضایت  د هد  و د ر برابر او تسلیم 
شود . این هم یکی د یگر از کلید های شاد ی د ر نزد  شمس است: »راحت د ر آن است که هر چه خد ای 
تعالی تو را پیش آورد ، آن را سعاد ت کلی خود  د انی« )همان، 810(. گفتنی است که بسیاری از اوقات، 
شخص وظایف خود  را تمام و کمال انجام نمی د هد  و مسئولیت خود  را به تقد یر حواله می کند . چنین 
تسلیم و رضایی به هیچ روی نجات بخش و شاد ی آور نیست؛ برای نمونه به این قطعۀ جالب توجه کنید :

د رویشی چیزی می خواست. آن صاحب د کان د فعش گفت که حاضر نیست. گفتم: »این 
گفتم:  بود «.  نکرد ه  روزی  »خد اش  گفت:  ند اد ی«؟  چیزی  بد و  چرا  بود ،  عزیز  د رویش 
»خد اش روزی کرد ه بود ، تو منع کرد ی. چیزی که من می بینم، چگونه تصد یق کنم؟ اگر تو 
د ست د ر این انبان کرد یی و سرِ انبان د ست تو را محکم بگرفتیی، تا مجروح کرد ی، معاینه، 

نه به تأویل، من گفتمی: »خد ا نخواست« )شمس تبریزی، 1377: 205(. 

     سخن شمس بسیار هوشمند انه و د قیق است. غالب آد میان وقتی حاد ثه ای را به خواست خد ا، یا 
تقد یر حواله می کنند ، د رواقع می خواهند  از زیر بار مسئولیت های خود  شانه خالی کنند ؛ بنابراین یا اصلًا 
کوشش و برنامه ریزی نمی کنند ، یا با اند کی تلاشِ سرسری، وظیفۀ خود  را انجام شد ه تلقی می کنند  و 
تسلیم می شوند . این گونه رضا و تسلیمی از توهمات انسان سرچشمه می گیرند  و خود  منشأ د رد  و رنج 
هستند . تسلیم و رضای واقعی از شهود  عرفانی عمیقی سرچشمه می گیرند  و با تلاش و تکاپوی انسان 

تعارضی ند ارند .
  

مرگ
به نظر مي رسد  که مهم ترین ترس آد مي، ترس از مرگ است و بقیۀ ترس هاي او نیز د ر ترس از مرگ 
د وستان،  فراقِ  تنهایي،  طبیعي،  حواد ث  بیماري،  فقر،  تاریکي،  از  انسان  ترس های  یعني  د ارند ؛  ریشه 
تأیید  نشد ن، طرد  شد ن، د ید ه نشد ن، حاکمان و مراجع قد رت، اشتباه و د یگر ترس ها، همه و همه، د ر 
نهایي ترین تحلیل ریشه د ر ترس از مرگ د ارند . یالوم د ربارۀ اضطرابِ مرگ به یک باور ناد رست د ر میان 
روان د رمان گران اشاره می کند : »روان د رمان گران اغلب به اشتباه فکر می کنند  که اضطراب آشکار مرگ 

اضطراب از مرگ نیست، بلکه نقابی است برای مشکلات د یگر« )یالوم، 1392: 24(. 
     کسی کـه بتواند  ترس از مرگ را برای خود  حل کند ، همۀ ترس های او از بین می روند . شمس 
تبریزی به خوبی توانسته است تکلیف خود  را با مرگ یک سره کند . از نظر او مرگ رهایی از عالم ماد ه و 
وارد  شد ن د ر جهانی سرشار از نور و آرامش است؛ بنابراین می گوید : »مرد ان خد ا مرگ را چنان می جویند  
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مرگ و قرار د اشتن شاد ی د ر د رون رنج

که شاعران قافیه را و بیمار صحت را و کود کان آد ینه را« )شمس تبریزی، 1377: 159(. د ر قرآن کریم 
)جمعه/6 و 7( آرزوی مرگ نشانۀ صد قِ ایمانِ آد میان د انسته شد ه است؛ یعنی یکی از نشانه های یک 
مؤمنِ راستین آن است که تمنای مرگ را د ارد  و از مرگ لذت می برد . شمس تبریزی، با اشاره با این آیه، 

چنین تفسیری از مرگ د ارد :

اگر تو را روشنایی و ذوقی هست که مشتاق مرگ می باشی، بارك الله فیک، مبارکت باد ، ما 
را هم از د عا فراموش مکن و اگر چنین نوری و ذوقی ند اری، پس تد ارك بکن و بجو و جهد  
کن؛ که قرآن خبر می د هد  که اگر بجویی، چنین حالت بیابی؛ پس بجوی؛ »فتمنّموا الموت 
إن کُنتم مؤمنین«. و چنان که از مرد ان، صاد قان و مؤمنان هستند  که مرگ را جویان اند ، 
همچنان از زنان، مؤمنات و صاد قات هستند . این آینه ای روشن است که شرح حال خود  د ر 

او بیابی )شمس تبریزی، 1377: 87(. 

     د ر بیت های زیر مولانا هم به این نکتۀ مهم اشاره کرد ه است که مرگ آیینه ای است که انسان ها د ر 
آن به تماشای خود  می نشینند :

مـرد نمـرگ آینه است و حُسْنَـت، د ر آینه، د رآمـد  است  مَنْظَر  خـوش  بربگوید :  آیینه 
مرد نگر مؤمنیّ و شیرین، هم مؤمن است مرگت است  کافر  هم  تلخی،  و  کافریّ  ور 
ورنه د ر آن نمایش، هم مُضْطَر است مرد نگـر یوسفیّ و خـوبـی، آیـینه ات چـنان است

                                                                                                  )مولوی، 1339:غ 2037(

قرار د اشتن شاد ی د ر د رون رنج
از آن چه که د ربارۀ شاد ی شمس گفتیم، نباید  نتیجه بگیریم که زند گی او کاملًا آرمانی بود ه است و او 
همۀ عمرش را د ر رفاه و راحتی به سر برد ه است. عصر شمس یکی از وحشتناك ترن اعصار د ر تاریخ 
ایران بود ه است. شمس د ر عصر مغول زند گی می کرد ه و از نزد یک شاهد  تمام رنج ها و د رد های مرد م 
سرزمین ما بود ه است. خود  او هم د ر همه جا با فقر و د ربه د ری و سختی روبه رو بود ه است، بااین همه 
او توانسته است د ر میان آن همه رنج و سختی، از حال خوب خود  مراقبت کند  و اجازه ند هد  اوضاع 
نابه سامان زمانه و مشکلات زند گی، باعث نومید ی و سرد ی او شوند . شمس حقیقتاً تسلطی شگفت آور بر 
احوال د رونی خود  د اشته است: »من چون شاد  باشم، هرگز اگر همه عالم غمگین باشند ، د ر من اثر نکند « 
)شمس تبریزی، 1377: 304(. این نکته ای بس مهم است و شایسته است همواره پیش روی ما باشد . 
کم نیستند  کسانی که به نام واقع بینی، یا به اسم د غد غه های سیاسی و اجتماعی، همۀ عمر خود  را د ر 
اند وه و تلخ کامی و تیره جانی سپری می کنند . حال آن که ما می توانیم د ر عین واقع بینی امید وار و شاد کام 

باشیم و همین یک بار فرصت زند گی را به خاطر اوضاع ناخوشایند  جامعه از د ست ند هیم. 
      گذشته از این ها شمس مانند  بسیاری از فرزانگان بر این باور است که د ر د رون بزرگ ترین رنج ها 
و سختی ها، می توان  شاهد  شاد ی و خوشی بود . این کیمیایی است که باید  به آن د ست پید ا کنیم. برای 
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تبیین این موضوع خوب است نخست توضیحی د ربارۀ اصطلاح »نعل وارونه« تقد یم خوانند ۀ ارجمند  
کنیم. د ر قد یم، هرگاه سواری می خواست د یگران ردِ  پای او را گم کنند ، نعل های اسبِ خود  را وارونه 
تعقیب  را  او  او،  د ر جهتِ عکسِ حرکتِ  کاملًا  بود ند ،  او  پیِ  د ر  که  ترتیب، کسانی  این  به  و  می کرد  
می کرد ند . تعبیرِ »نعلِ وارونه زد ن« به معنای »رد  گم کرد ن و د یگران را د ر تعقیبِ خود  ناکام ساختن« 
از این نعل های وارونه »غم و  از نعل های وارونه است. یکی  پُر  است. از نظر شمس و مولانا، جهان 
شاد ی« و »رنج و راحت« است؛ یعنی غم و شاد ی و نیز رنج و راحت نعل های وارونه هستند  و هرکس د ر 
پیِ یکی از د و طرفِ این تقابل برود ، د قیقاً از نقطۀ مقابلِ آن سر د ر می آورد . به د یگر سخن، ساختار این 
جهان به گونه ای طراحی شد ه است که هرکس همیشه به د نبال راحتی باشد ، به زود ی گرفتار غم و رنج 

می شود  و هرکس آگاهانه رنج و سختی را انتخاب کند ، به راحتی و رفاه می رسد .  
    به همین جهت است که شمس می گوید : »شاد ی پیک غم است و بسط پیک قبض« )شمس تبریزی، 
1377: 260(. بهشت با سختی ها احاطه شد ه است، اما بوی بهشت که خبر محبوب را برای عاشقان 
می آورد ، خارستانِ سر راه بهشت را به گلستان تبد یل می کند ؛ »ازاین رو د ر سخت ترین موقعیت هاست که 
د لیل کافی برای د ل خوشی وجود  د ارد « )مایر، 1378: 566(. شمس د ر جایی د یگر، مرد  راستین را آن 

می د اند  که د ر غم شاد  است؛ چراکه می د اند  که خوشی د ر ناخوشی پیچید ه شد ه است: 

مرد  آن باشد  که د ر ناخوشی خوش باشد ، د ر غم شاد  باشد ؛ زیراکه د اند  آن مراد  د ر بی مراد ی 
رسید نِ  غصۀ  مراد   آن  د ر  و  است  مراد   امید   بی مراد ی  آن  د ر  است.  د رپیچید ه  هم چنان 
بی مراد ی. آن روز که نوبت تب من بود ی، شاد  بود می که رسید  صحت فرد ا و آن روز که 
نوبت صحت بود ی، د ر غصه بود می که فرد ا تب خواهد  بود ن )شمس تبریزی، 1377: 640(.

     کسی که چنین نگاهی د اشته باشد ، رنج را د ر راحت و شاد ی را د ر غم جستجو می کند . مهم ترین 
معیاری که د ر میان نعل های وارونه راه را به ما نشان می د هد  »عاقبت نگری و د وراند یشی« است. هر 
چیزی که شاد ی و لذت موقتی به ما می د هد ، ولی د ر آیند ه به ما آسیب می رساند ، د رواقع د رد  و رنج است 
و هر چیزی که به طور موقتی ما را آزرد ه و خسته می کند ، اما منافع بلند مد تی برای ما د ارد ، د ر حقیقت 

شاد ی و راحتی است:

تازه بـاش و چین میفکن د ر جبین!  ...چون که قبض آید ، تو د ر وی بسط بین!
این فَرَح زخم است و آن غم مَرْهَم است قنـد ِ شــاد ی مــیـوۀ بــاغِ غــم است
از ســر رُبــوه نظـر کــن د ر د مشق !غم چو بینی، د ر کنارش کش به عشق!
ِـیْ بیـند  هـمی عــاقــل از انـگــور مِیْ  بینـد  هـمی عــاشق از مَعْــد وم ش

                                                                                   )مولوی، 1375: د  3/ 3754 ـ 3739(

      کسانی کـه این راز بزرگ را د ریافته اند  و از ماهیتِ نعل های وارونه آگاه هستند ، آگاهانه به د نبال 
رنج ها و د شواری ها می روند  و اجازه نمی د هند  شیرینی ها و لذات موقتی و زود گذر آنها را از هد ف خود  د ور 
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قرار د اشتن شاد ی د ر د رون رنج و رهایی از خود بینی و خود خواهی

کند . مولانا د ر ابیات زیبای زیر هم به این موضوع اشاره می کند  که راهِ آسایش و شاد ی از میان سختی ها 
و د شواری ها می گذرد :

تلخ هــــا هــــم پیشــوای نعمت است چـــون گراني هـــا اســاس راحت است
ِنا ـَـنَّه بـمَِکْــرُوهــاتــ ــــتِ الجْــ ــــتِ النِّیرانُ مِــــنْ شَهْــواتـِنا ...حُفَّ حُفَّ
آن جزای لقمه ایّ و شـهوتـــی اســت هرکــه د ر زنــد ان قرینِ مِحنتی اســت
آن جــــزای کارزار و مِـــحنتی اســت هرکــه د ر قصــری قَرینِ د ولتی اســت
د ان کــه اند ر کســب کــرد ن صبر کرد  هــــرکه را د ید ی به زرّ و ســیم فـــرد 

                                                                                   )مولوی، 1375: د  2/ 1841 ـ 1836(

رهایی از خود بینی و خود خواهی
د ر زند گی انسان تعد اد  زیاد ی اند وه سوزند ه و بیهود ه وجود  د ارد  و به نظر می رسد  ریشۀ همۀ آنها همان 
خود بینی است. به گفتۀ مولانا مستیِ هستی، یا خود خواهی و انانیت می تواند  به شد ت اسباب غمزد گی و 

اند وهناکی انسان را فراهم آورد : 

ماســتایـن همـه غم ها که اند ر سینه هاسـت باد وبــود ِ  از غبــار و گــرد ِ 
                                                                                               )مولوی، 1375: د  1/ 103(

     شمس تبریزی نیز د قیقاً بر همین باور است و یکی از علل مهم شاد ی خود  را رهایی از خود بینی و 
انانیت می د اند : »هیچ مرا با رنج نسبتی نیست. هستی من نماند  که رنج از هستی بود . وجود  من پر از 
خوشی است« )شمس تبریزی، 1377: 199(. گفتنی است که عارفان و شاعران ما کلمۀ »هستی« را به 
معنی »انانیت و رعونت و خود خواهی« به کار برد ه اند ؛ زیراکه به نظر آنها، هستی حقیقی از آنِ خد ا و روحِ 
خد اییِ انسان است و انسانِ خود خواه »هستیِ کاذب و منِ د روغینِ« خود  را وجود  حقیقی می پند ارد  و به 
این ترتیب د چار توهمِ وجود  می شود . د ر این قبیل موارد ، هستی به معنی »وجود ِ حقیقی« نیست، بلکه 
به معنای »وجود ِ موهوم« است و این د قیقاً تفاوت خود د وستی و خود خواهی را نشان می د هد ؛ شخصِ 
خود د وست عاشقِ هستیِ حقیقیِ خود  است، ولی شخصِ خود خواه به منِ د روغینِ خود  د ل بسته است. به 

نظر مولانا هستي انسان مایۀ غمگیني انسان است و این نوع غم به آساني د رمان نمي شود : 

نیــش آن زنبـــور از خـــود  مــي کـــنَد مــــرد  را زنـــبور گــــر نیشــی زنـــد 
غــم قــوی باشــد ، نگــرد د  د رد  سســتزخــم نیــش اما چو از هســتیِّ توســت
لیــک می ترســم کــه نومیــد ی د هـــد شــرح ایــن از ســینه بیــرون می جهــد

                                                                                    )مولوی، 1375: د  1/ 3251 ـ 3249(
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خود فرمان روایی
د ر اد امۀ بحث قبلی لازم است به یک نکتۀ د یگر هم اشاره کنیم. به نظر می رسد  که یکی از مهم ترین 
سرچشمه های شاد ی شمس تبریزی، تسلط او بر نفس خود  است. شمس به ما می گوید  که بر نفس خود  

مسلط شد ه است و حتی اشتهای او نیز تحت اختیار خود ش است: 

این نفس من چگونه فرمان برد ار و مطیع من است، چنان منقاد  است مرا، لاجرم اگر صد  
هزار بریانی و نعمت باشد  که د یگران خود  را د ر برابر آن هلاك می کنند ، نفس من ساکن 
و ایمن؛ چون ضرورت نباشد  و اشتهای صاد ق نی، نخورد ، و چون اشتهای صاد ق باشد  اگر 
نان تهی و نان جوین یابد  بخورد  و منتظر چیزی د یگر نباشد  )شمس تبریزی، 1377: 337(.

      شمس د ر جایی د یگر باز به همین موضوع اشاره می کند  که کار نفس او د یرزمانی است که تمام شد ه 
و او به کلی از شر نفس خود  رهایی یافته است. نتیجۀ رهایی از نفس، د ست یابی به شاد یی بسیار عمیق 
و آسیب ناپذیر است: »کار نفس من د یر است که تمام شد ه است . د ر اند رون من بشارتی هست. عجبم 

می آید  از این مرد مان که بی آن بشارت شاد ند « )شمس تبریزی، 1377: 236(. 
     البته ایـن تسلط برخود ، صرفاً به معنای د ر د ست گرفتن جنبه های منفی و ناخوشایند  وجود  خود  
نیست. شمس بر احوال خود  هم چیرگی د ارد  و او ولیّ واقعی را کسی می د اند  که بر خود  ولایت د اشته 
باشد . کسی که می تواند  خود  را مهار کند  و اند یشه ها و خواسته ها و کرد ارها و گفتارهای خود  را تحت 
سلطۀ خویش د اشته باشد ، ولیّ واقعی خد است. بنابراین از نظر شمس، ولیّ کسی نیست که بر آب و آتش 
و زمین و آسمان سیطره د ارد ، بلکه ولی واقعی کسی است که فرمانروای خویشتن است. تفسیر شمس از 

مسألۀ ولایت واقعاً شنید نی است: 

تا خود  را به چیزی ند اد ی به کلیت، آن چیز صعب و د شوار می نماید ؛ چون خود  را به کلی به 
چیزی د اد ی، د یگر د شواری نماند . معنی ولایت چه باشد ؟ آن که او را لشکرها باشد  و شهرها 
و د یه ها؟ نی. بلکه ولایت آن باشد  که او را ولایت باشد  بر نفس خویشتن، و بر احوال 
خویشتن، و بر صفات خویشتن، و بر کلام خویشتن، و سکوت خویشتن، و قهر د ر محل 
قهر، و لطف د ر محل لطف. و چون عارفان جبری آغاز نکند  که من عاجزم او قاد رست. نی، 
می باید  که تو قاد ر باشی بر همه صفات خود ؛ و بر سکوت د ر موضع سکوت، و جواب د ر 
محل جواب، و قهر د ر محل قهر، و لطف د ر محل لطف. و اگر نه صفات او بر وی بلا باشد  

و عذاب، چو محکوم او نبود ، حاکم او بود  )شمس تبریزی، 1377:86 - 85(.

     شمس د ربارۀ غم و شاد ی خود  نیز چنین است. او بر احوال خویش سیطره د ارد  و اختیار د ل خود  را د ر 
د ست د ارد : »من چون شاد  باشم، هرگز اگر همه عالم غمگین باشند ، د ر من اثر نکند ، و اگر غمگین هم 
باشم، نگذارم که غم کس به من سرایت کند « )شمس تبریزی، 1377: 304( و نیز »من قوّت آن د ارم 
که غم خود  را نگذارم که بد یشان برود ؛ که اگر برود  طاقت ند ارند ، هلاك شوند . شاد ی مرا طاقت ند ارند ، 
غم مرا کی طاقت د ارند «؟ )همان، 310(. روشن است که با وجود  چنین سلطه ای بر احوال خود ، شمس 
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به تمام معنا به انسانی شاد مان تبد یل شد ه است.

آزاد گی و وارستگی
وابستگی مانعی بزرگ بر سر راه شاد ی انسان است. شخص وابسته گویا محکوم است به تحمل کرد نِ 
غم و غصه و نگرانی. وین د ایر از قول یک استاد  بود ایی نقل می کند  : »برای این که هیچ گاه د چار د رد  و 
رنج نشوی، به هیچ چیز به عنوان من و مال من نچسپ« )دایر، 1382: 106(. رنج ها هیچ گاه نمی توانند  
به جان انسان آسیبی برسانند  و د رواقع جان آد می فراتر از هرگونه د رد  و رنجی است، امّا آنها که هویت 
انسانی خود  را نه بر اساس  »بود ن«، که بر پایۀ »د اشتن« تعریف می کنند ، بد یهی است که هیچ گاه به 

امنیت واقعی د ست نمی یابند  )رك . د اشتن یا بود ن، از اریک فروم(. 
     آن گونه که استاد  کریم زماني مي نویسند : 

مولانا اسباب غم هاي نازل و جانکاه را چند  چیز مي د اند  که قوي ترین آن، خود خواهي و 
تعلقّ خاطر است. چنانکه روزي کسي از غمناکي خود  نالید ، مولانا گفت: »همۀ د لتنگي هاي 
د نیا از د لبستگي به د نیاست. هر د م که از این جهان آزاد  باشي و خود  را غریب د اني، د ر هر 
رنگ بنگري و هر مزه بچشي، د اني که با او نماني و جاي د یگر مي روي، د لتنگ نباشي. 
خود خواهي این خیال یاوه را د ر ذهن و ضمیر آد مي برمي انگیزد  که هرچه مطلوب و د لخواه 

اوست، باید  بماند  و از ورطۀ زوال و بوار مصون باشد )زمانی، 1384: 315(. 

     شمس به معنای واقعی کلمه شخصی آزاد ه و وارسته است و مصد اق کامل این سخن حافظ است:

ز هر چه رنگ تعلق پذیرد ، آزاد  اســتغــلام همّــت آنم کــه زیر چــرخ کبود 
                                                                                                         )حافظ، 1362: 90(

     استغنا و استقلال و آزاد گیِ شمس تبریزی یکی از بارزترین ویژگی های اوست. او به معنای راستین 
کلمه زیر چرخ کبود ، از هر چه که رنگ تعلق پذیرد ، آزاد  است. این آزاد گی ریشه د ر بی طمعی و رهایی از 
آزمند ی د ارد . شمس آزاد ی راستین را د ر بی آرزویی می د اند : »توانگری د ر خرسند ی است، و سلامتی د ر 
تنهایی است، و آزاد ی د ر بی آرزویی است، و د وستی د ر بی رغبتي است« )شمس تبریزی، 1377: 797(. 
کسی که شرارِ آرزو را د ر د رون خود  خاموش کند ، به توانگری راستین د ست می یابد . هیچ چیز مانند  طمع 
و توقع و آزمند ی موجبات اسارت و ذلتِ انسان را فراهم نمی آورد : »طامع را عِزّ نیست، و قانع را ذُلّ 
نیست. آزاد  بند ه گرد د  به طمع، و بند ه آزاد  گرد د  به خرسند ی« )همان، 797(. شمس به نظر می رسد  که 

از آزاد ی معنوی د ر حد  کمال بهره مند  بود ه است.   
     گذشته از این، شمس د ر عین این که خیلی به انسان ها علاقه مند  است و خد مت به آنها را وظیفۀ 
خود  می د اند ، از وابستگی به آنها آزاد  است و مایل نیست وارد  روابطی شود  که اختیار و آزاد ی او را سلب 

می کنند : 

آزاد گی و وارستگی
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مرا می باید  که من آزاد  بروم. چنان که می باید م بروم، باید م بنشینم، باید م بخسبم، به اختیار 
خود  باشم. چون تو با من باشی، اختیار نماند . مرا چنان باید  رفت که تو روی، یا تو را چنان 
باید  رفت که من روم؛ یا خاد م باشم یا مخد وم. به هرحال آن اختیار باطل شود  که »نه خاد م 
کس بوَُد  نه مخد وم کسی // انصاف بد ه که خوش جهانی د ارد «. الفقیر لایَملکُِ و لایُملکَ 

)شمس تبریزی، 1377: 306 - 305(.

     سخن شمس د ر پایان قطعۀ بالا د ارای اهمیت فراوانی است. از نظر شمس د رویش واقعی کسی است 
که نه مالکِ کسی است نه مملوك کسی، نه خاد م کسی است نه مخد وم کسی. د رویش واقعی نه اسیر 
می کند ، نه اسیر می شود ؛ چراکه خاد م و مخد وم و مالک و مملوك هر د و به یک اند ازه گرفتارند  و وابسته. 
     این وارستگی شمس را د ر رابطۀ او با مولانا نیز می توان د ید . مطالعۀ مقالات نشان می د هد  که شمس 
د ر تمام زند گی خود  هیچ کس را به اند ازۀ مولانا د وست ند اشته است. او عاشقانه به مولانا مهر می ورزد . د ر 
بخش بعد ی راجع به این موضوع سخن خواهیم گفت. با این همه شمس تبریزی چنان به مولانا وابسته 
نیست که به او اجازه د هد  مهار احساساتش را د ر اختیار خود  بگیرد : »من لاابالي ام. نه از فراق مولانا 
مرا رنج، نه از وصال او مرا خوشی. خوشی من از نهاد  من، رنج من هم از نهاد  من« )مشمس تبریزی، 
1377: 757(. شمس د ر اینجا به یکی از مهم ترین تفاوت های عشق راستین و وابستگی بیمارگونه اشاره 
کرد ه است. عاشق راستین د ر عین د وست د اشتن محبوب خود ، می تواند  مستقلًا هم از زند گی لذت ببرد  
و زند گی خود  را اصالتاً ارزشمند  می د اند ، اما شخص وابسته گویا برای زند گی خود  ارزشی قائل نیست 
و تمام خوشی ها و لذات جهان را از رابطه انتظار د ارد  و چون هیچ رابطه ای قاد ر نیست به تنهایی تمام 
نیازهای شخص را برآورد ه کند ، شخص وابسته زند گی خود  را د ر رنج و ناکامی سپری می کند . به هر حال 
شمس کاملًا به آزاد ی د رونی د ست یافته است، به همین سبب او نه اسیر نظرات د یگران است، نه به 
مسائل ماد ی وابستگی د ارد  و نه د ر د ام تابوها و آد اب و عاد ات اسیر است. ترد ید ی نیست که این آزاد گی 

به شاد ی عمیق منتهی می شود . 

تجربه کرد نِ عشق عمیقِ خالصانة د وطرفه
یکی از مهم ترین ارکان خوش بختی د وستی است. بزرگانی مانند  ارسطو و اپیکور و مازلو د وست خوب را 
یکی از پایه های سعاد ت به شمار آورد ه اند  و حق با آنهاست. یک د وست خوب که بتوان به او اعتماد  کرد  
و با او رابطۀ عاشقانۀ عمیقی را تجربه کرد ، می تواند  آد می را به بالاترین د رجۀ شاد ی برساند . چنان چه 
این رابطه بین د و هم جنس باشد ، شاد ی و لذت رابطه هزارچند ان می شود . این اتفاق ناد ر برای شمس و 
مولانا رخ د اد ه است و آن د و توانسته اند  یکی از حیرت آورترین عاشقانه های د نیا را پد ید  آورند . به تعبیر 
شمس: »سال ها بگذرد  که یکی را از ناگه د وستی افتد  که بیاساید « )شمس تبریزی، 1377: 190(. شمس 
د ربارۀ رابطۀ خود ش با مولانا چنین می گوید : »ما د و کس عجب افتاد ه ایم. د یر و د ور تا چو ما د و کس 

به هم افتد « )همان، 94(.
     د ر این جا لازم است به یک نکته اشاره کنیم. غالباَ گمان می شود  که رابطۀ شمس و مولانا رابطه ای 
یک طرفه، از طرف مولوی به سوی شمس بود ه است؛ گویی از سوی مولوی همه نیاز و د رد  و شوق 
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تجربه کرد نِ عشق عمیقِ خالصانۀ د وطرفه و نتیجه گیری

بود ه است و از سوی شمس همه ناز و استغنا. البته از سخنان مولوی د ر مثنوی و د یوان شمس جز این 
برنمی آید  و مولانا یا به سبب تواضع فراوان خود  و یا به د لیل عشق بی پایانش به شمس، خود  را تا حد ِ 
هیچ فرومی آورد  و شمس را تا مرز خد ایی فرامی برد ، اما نگاهی به سخنان خود  شمس د ر مقالات نشان 
می د هد  که این رابطه کاملًا د وطرفه بود ه و شمس نیز به شد ت د ر پی مولوی بود ه، به او عشق می ورزید ه 
و خود  را د ر کنار او رشد  می د اد ه است؛ ازاین رو باید  از چشم اند از شمس نیز به ماجرا نگریست و حق او را 
اد ا کرد : »خوب گویم و خوش گویم. از اند رون روشن و منورم. آبی بود م بر خود  می جوشید م و می پیچید م 
و بوی می گرفتم، تا وجود  مولانا بر من زد ، روان شد . اکنون می رود  خوش و تازه و خرم« )شمس تبریزی، 

  .)143 :1377
     تمام د یوان شمس و مثنوی گواه عشق مولانا به شمس تبریزی است، اما مطالعۀ مقالات هم ما را 
با عشقی به همان اند ازه شد ید  و عمیق روبه رو می کند . ترد ید ی نیست که شمس و مولانا هم جنس و 
همد ل بود ه اند  و سخن یکد یگر را عمیقاً می فهمید ه اند  و با همۀ وجود  به روی هم گشود ه بود ه اند ؛ بنابراین 
رابطۀ شمس و مولانا رابطه ای یک سویه نبود ه است. سخنانِ مولانا د ربارۀ »عشقِ د وطرفه« را می توان 
بازتابی از رابطۀ او و شمس د انست. همان گونه که می د انیم مولوی الگویی از عشق را پیش می نهد  که د ر 
آن رابطه ای د وسویه میان عاشق و معشوق وجود  د ارد  و بی گمان این نظریۀ مولانا د ربارۀ عشق، از د لِ 

رابطۀ او و شمس سر برآورد ه است:  

اوهیـچ عـاشق خـود  نبـاشد  وصل جـو جـویای  وَد   ُـ ب معـشوقش  نه  کـه 
کند لیــک عشـقِ عــاشقان تـن زِه کند  فربه  و  خـوش  معشوقان  عشق 
اند ر آن د ل د وستی می د ان که هست چون د ر این د ل برقِ مِهْرِ د وست جَست

                                                                                  )مولوی، 1375: د  3/ 4395 -  4393(

     از مجموعۀ سخنان شمس و مولانا می توان د ریافت که با همان شد تی که مولانا د ر جستجوی 
شمس بود ه، شمس نیز به جستجوی مولانا برخاسته است و آن د و مانند  کاه و کاه رُبا، کششی گریزناپذیر 
عوامل  مهم ترین  از  یکی  بگوییم  که  بود   آن  بحث  این  طرح  از  غرض  د اشته اند .  یک د یگر  سوی  به 
خوش د لی و شاد ی تجربۀ عشق د وطرفه است. شاید  بتوان گفت د ر د نیای انسانی هیچ امری نشاط آورتر 
و شاد ی بخش تر از یک رابطۀ عاشقانۀ د وطرفه نیست و بی گمان همین عشق عمیق د وسویه است که 

یکی از مهم ترین عوامل شاد ی شمس و مولاناست.

نتیجه گیری
گفتیم که جامعۀ ایرانی د ر طول چند  سد ۀ گذشته به تد ریج غمگین تر شد ه است و ازآنجاکه غم می تواند  
باعث د لسرد ی و نومید ی و افسرد گی شود  و موجبات عقب ماند گی و انحطاط و سقوط کشور ما را فراهم 
به نظر  این وضعیت تلاش کنند .  از  برای خروج  آورد ، لازم است که همۀ متفکران و سیاست مد اران 
می رسد  برخی از علل اند وه زد گی مرد مان کشور ما ریشه د ر باورهای ناد رست و پیش فرض های غلط 
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د رنگی د ر شاد ی شمس

د ربارۀ خد ا و انسان و جهان د ارد ؛ بنابراین د ر کنار چاره جویی های سیاسی و اقتصاد ی و اجتماعی، لازم 
است فعالیت های علمی و فرهنگی را پی بگیریم و زمینۀ ذهنی لازم برای شاد  شد ن را فراهم آوریم.  

     مقالات شمس از این بابت می تواند  خیلی به کار ما بیاید ؛ چراکه شمس به معنای راستین کلمه انسانی 
شاد کام و شاد جان بود ه است. گذشته از این او سخنان نغزی د ربارۀ شاد ی د ارد  و از تعالیم او می توان برای 
خروج جامعۀ ایرانی از برخی بن بست های تاریخی استفاد ه کرد . د ر این مقاله کوشید یم، بر اساس نظرات 

او د ربارۀ انسان، جهان، خد ا، مرگ، روابط انسانی و نظایر آنها برخی از علل شاد ی او را بررسی کنیم. 
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تحلیل روانشناختی اوزان غزلیات شمس
                                                                                                                    زهرا شهرکی عین علی1

چکید ه 
غزلیات شمس، بد ون ترد ید  بزرگ ترین و غنی ترین د یوان شعر د ر میان شاعران فارسی زبان جهان است 
از نظر بافت کلام، موزیکالیته ی شعر و تنالیته ی آواها، ند اها، لحن، وزن، صوت، موسیقی د رونی و بیرونی 
و کناری ابیات و تاثیر مستقیم آنها بر وزن شعر و غنا بخشید ن به محتوا و د ر نهایت، تناسب یافتن وزن و 
مضمون، مولوی حرف های زیاد ی برای گفتن د ارد . د ر واقع، تناسب میان وزن و مضمون، از د لایل مهم 
محبوبیت و ماند گاری اشعار شاعران د ر تمامی د وره ها به حساب می آید. هنگامی انجام این تحلیل اهمیت 
بیشتری می یابد  که این اشعار، حاصل خود  آگاهی و د انستگی شاعر نباشند  و او د ر حالت )بی خویشتنی 
اقیانوسی از غزل را سرود ه باشد . شیوه ی کار د ر این تحقیق، توصیفی تحلیلی و روش کار  و سماع( 
کتابخانه ای است. د ر این پژوهش، به تحلیل روانشناختی اوزان 100 غزل از مجموعه غزلیات شمس 

پرد اخته ایم تا د رصد  تناسب وزن و مضمون آنها را به د ست آوریم. 
واژگان کلید ی: غزلیات شمس، وزن، مضمون، سماع، موسیقی، تناسب.

1. د انشجوی کارشناسی ارشد  زبان و اد بیات فارسی د انشگاه پیام نور نیشابور               
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مقد مه

مقد مه 
غزلیات شمس، همواره مورد  مطالعه و تحقیق پژوهشگران و اند یشمند ان و اد ب د وستان قرار گرفته است، 
اهمیت آن از نظر هنر بکارگیری کلمات موزون و متجانس و جای گیری موسیقی میانی کناری و د رونی 
و تنوع اوزان، بر کسی پوشید ه نیست. د راین پژوهش، با تحقیق بر روی 100 غزل از غزلیات د یوان شمس 
به عنوان نمونه( قطره از د ریا )میزان مطابقت وزن و مضمون د ر اشعار مولوی بررسی می کنیم؛ چرا که 
شعر زمانی د ر جان و د ل مخاطب می نشیند  و جاود انه می گرد د  که محتوای مورد  نظر با وزن و موسیقی 
بنشسته بر کلام منطبق باشد ، د ر غیر این صورت نه تنها د ر ذهن مخاطب نمی نشیند، بلکه به مرور از 
یاد ها می رود  و این ناهماهنگی، آسیب های بزرگی بر پیکره ی زبان و کلام خواهد  د اشت. این تحقیق 
از آن سوی نگاه روانشناسانه به خود  می گیرد  که شاعر حتی د رهنگام سرود ن اکثر اشعار خود  هشیار 

نیز نبود ه که بخواهد  قافیه و رد یف را هوشمند انه انتخاب و سپس جامه ای از وزن د لخواه بر او بپوشاند.
و   فروزانفر  بد یع الزمان  تصحیح  تبریزی،  غزلیات شمس  بر  انجام شد ه  تصحیح های  پرکاربرد ترین      
تصحیح شفیعی کد کنی است که به نظر می رسد  تصحیح شفیعی کد کنی با انجام فهرست بند ی د ر مطلع 
غزل ها به ترتیب حروف اول، به ترتیب حروف قافیه و به ترتیب اوزان و تصحیح متنی، انجام امر تحقیق 

را برای پژوهشگران سهل تر نمود ه و بیشتر مورد  کاربرد  از سوی د انش پژوهان قرار گرفته است.
تاریخی  فیلولوژیک و  به روش  نیکلسون،  بر اساس نسخه ی قونیه و همانند   استاد  فروزانفر،  تصحیح 
است. تصحیح د کتر شفیعی کد کنی، از روی نسخه فروزانفر، و به همین شیوه انجام شد ه است؛ به انضمام 

تصحیح بسیاری از لغات و اشعار، تفسیر و گزینش آنها.
     اساس کار و تحقیق، کتاب د یوان کامل شمس تبریزی از استاد  بد یع الزمان فروزانفر است. د ر این 
پژوهش از آن روی که روانشناختی است و شناختی همه جانبه از شاعر و احوال او را مستلزم است، ابتد ا 
نگاهی به شرح حال و وضعیت فرهنگی و سیاسی حاکم بر زند گی و اجتماع شاعر و عواطف و احساسات 
مولوی و تاثیر د یگران د ر مسیر زند گی او خواهیم د اشت؛ سپس تفکر و اند یشه او را د ر آینه ی موسیقی 
و قد رت و تسلط او بر پهنه ی وزن، موسیقی و سماع، سبک منحصر به فرد  و ابتکارات شعری شاعر 
را سنجید ه ایم. برای هر غزل، یک بیت اول را به عنوان نمونه آورد ه و د رکنار آن، بحر عروضی، وزن، 
محتوا، کلید  واژه ها و عبارت های کلید ی شعر را برای این که حال و هوای غزل را به شنوند ه القا کنم، 
قرار د اد ه و بعد ، ارتباط میان وزن و مضمون را بررسی نمود ه ام تا جایی که د لیلی برای تناسب یا عد م 

تناسب مضمون با وزن یافته ام. 
     گاهی وزنی روی وزن شعر قرار د ارد  که حاصل تاثیر فوق العاد ه ی موسیقی د رون متنی و زایید ه ی 
بی خویشتنی و سماع مولاناست و یا هم صد ایی حروف و موسیقی کناری شعر که د ر تناسب وزن و 
مضمون مورد  ارزیابی قرار گرفته است؛ گاهی غزلی با د و وزن خواند ه می شود  که د ر تناسب با مضمون 
هر کد ام جد اگانه مورد  ارزیابی و تحلیل قرار گرفته اند  و هر کد ام که مطابق بود ه اند  لحاظ شد ه و اگر نبود ه 
اند ، د لایل عد م تناسب آورد ه شد ه است .گاهی غزلی د ارای د و وزنی یا انحراف وزن د ر میانه ی شعر شد ه 
است که ابیات اول اساس تحلیل قرار گرفته است. از آنجایی که تحلیل روانشناختی است، تاثیر حالات 
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شاعر د ر هنگام سرود ن شعر بر تناسب وزن، موشکافانه مورد  توجه قراگرفته و نکته اینجاست که احوال 
شاعر چون خاص اوست و بر محتوا سایه افکند ه، میزان سنجش تناسب و یا عد م  تناسب، زاویه د ید  خود  
مولوی و سماع اوست. اوزان غالب د ر غزل ها را به این ترتیب: )مستفعلن ـ ضربی و خیزابی(، )فاعلاتن 
ـ نرم و عاشقانه و جویباری(، )مفاعیلن ـ د لنشین و روان و آرام( و )مفتعلن را طرب انگیز و شاد یانه( د ر 
نظر گرفته ام. بعضی اوزان به علت این که مثمن بود  و سالم، حالتی از د وری بود ن به ذهن متباد ر می کرد  

و تاثیری مستقیم بر موسیقی و تناسب آن با حال و هوای شعر د اشت.
     نکته مهم این که به د لیل وسعت پهنه ی فکری و زبانی و موسیقی وافر شناور د ر اشعار مولوی که 
ساختار شعری او را متمایز از د یگر شعرا ساخته، د ر تحلیل اشعار او، به ساختارشکنی چهارچوب معمول 
طبقه بند ی اوزان شعر فارسی و مد ل های سنتی آن، اقد ام نمود م؛ زیرا اگر مولانا را بخواهیم بسنجیم ـ 
چون خود  او ـ که ساختار شکن بود ه )هم د ر خلق محتوا هم د ر لغت(، باید  با کفش او گام بر د اریم و او 

را د ر آینه ای هم اند ازه ی او ببینیم.
نتایج بد ست آمد ه ی تحقیق هم به صورت آماری و هم به شکل نمود ارهای جد اگانه، د ر انتهای پژهش 

به نمایش گذاشته شد ه است.

طرح مسئله و سوال های اصلی تحقیق
شاعرانی که عرفان را با عشق د رآمیخته اند  کم نیستند ، اما تنها مولوی است که شعر را با موسیقی طوری 
د رآمیخته که هم نمایان است و هم غیرمحسوس. او رتبه ی بیشترین اوزان بکار رفته د ر یک د یوان را از 
آن خود  کرد ه است و تنوع مضمون و وزن د ر غزلیات شمس بسیار به چشم می خورد . محور اصلی تحقیق، 

د یوان غزلیات شمس است. نویسند ه ضرورت انجام تحقیق را د ر پاسخ به این سوالات د انسته است.
از موسیقی و وزن شعر می توان به احوال د رونی شاعر پی برد .

بین محتوا و وزن آن ارتباط معناد اری وجود  د ارد 
معیار ماند گاری یک شعر د ر ذهن مخاطب چیست؟

مؤلفه های تأثیرپذیری یک شعر د ر ذهن شنوند ه کد امند ؟
حال د رونی شاعر تا چه میزان می تواند  بر تناسب وزن و مضمون شعر تاثیر بگذارد؟

ویژگی های یک شعر خوب چیست؟
نتایج تناسب وزن و مضمون کد امند؟

پیشینه تحقیق
با وجود  انجام تحقیق های بسیار د ر جنبه های مختلف غزلیات شمس باز هم گوشه هایی از این اقیانوس 
وسیع ناگفته ماند ه و از د ید  پژهشگران پوشید ه و مغفول ماند ه است. د ر تحقیق حاضر، نگاهی از زاویه ای 
جد ید  به شاهکار مولانا با رویکرد  تحلیل روانشناسانه ی اوزان خواهیم پرد اخت. این نوع تحلیل هم از 
نظر روانشناختی اوزان و هم به د لیل بررسی موشکافانه و همراه با جزییات هر غزل، د ر نوع خود  بد یع 
است و برای اولین بار انجام شد ه است. تاکنون از این زاویه ی د ید  و با این رویکرد، هیچ مقاله و کتاب و 



The 6th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:7

67
26

 - 
99

20
0

265

پیشینه تحقیق و زند گی و آثار و احوال مولوی 

پایان نامه ای چاپ نشد ه است.

زند گی و آثار و احوال مولوی 

با هم سر سازگاری ند ارند  ـ به  مولوی، د ر د و محور تفکر و احساس ـ که بیش و کم 
مرحله ای از تعالی و گسترد گی شخصیت رسید ه که به د شواری می توان، د یگر بزرگان تاریخ 
اد ب و فرهنگ بشری را د ر کنار او و با او سنجید  و همین جاست نقطه معمایی و نقیضی 
حیات و هستی او که د ر د و جهت متناقض، د ر اوج است. او از یک سوی متفکری بزرگ 

است و از سوی د یگر د یوانه ای عظیم و شید ا )شفیعی کد کنی، 1387: 1(.

فقط پیر عشق می خواست که او را به جذبه و کششی از خود  و اعتبارات ظاهری بی قید  
سازد ، آن ظهور عشق حقیقی و جوش و جذبه الهی و وسعت خاطر و انشراح صد ر و احاطه 
بر حقایق و ریزش معانی غیبی د ر خاطر و فتوحات غیبیه ی قلبیه و ظهور انوار و اطوار 
باطنیه، از عنایات الهیه به مصاحبت و مجالست آن پیر حقیقی معنوی رخ د اد ه و از این 

ظرف و مینا، می وحد ت و حقیقت نوشید ه )ایزد  گشسب، 1378: 30(

»شخصیت مولانا با ظهور شمس به فعلیت می رسد  و شاعر د ر جذبه عشق و شور و حال به مقامی 
می رسد  که به قول خود ش از کفر و ایمان و قهر و لطف بالاتر بود « )همایی، 1376: 23(. 

د ر چنین تجربه ناگهانی بود  که مولانا د ر یک لحظه، بعد  از سال ها به د نیای مکاشفات 
زمانی  د وره  به  روان  و  روح  بازگشت  و  )هیپنوتیزم  بازگشت.  خویش  کود کی  سال های 
از  انواری  بلخ تبد یل شد  و  ماقبل(، مفتی و فقیه سالخورد ه ی قونیه به کود ك خرد سال 
غیب مشاهد ه کرد  و این آتشین گفتار )شمس( را تکلیف یافت ) زرین کوب ،1377: 108(.

»شمس تبریزی مولانا را به یک قمار د عوت کرد، قماری که د ر آن امید  برد  و پیروزی نبود  و مولوی با 
کمال میل پذیرفت و پیروز مید ان شد« )سروش، 1384: 105(.  

عاملی روانی یا پاراپسیکولوژی، موجب تحول عمیق د ر شخصیت مولوی گشته است. او تا 
قبل از این تحول، د ارای )من( شکل یافته ای از منطق، فلسفه، اصول، اد بیات و اخلاق بود ه 
است و پس از این د ید ار، )من( او د گرگون و صد ها اصول و حقایق بنیاد ین معرفت، بد ون 
تقید  منطق، از روان و مغز او فوران می کند . طرز تفکرات مولانا پس از این د ید ار جریان 

خاصی پید ا می کند  )جعفری، 1387: 11(.
به جرات می توان گفت؛ د ر میان شاعران پارسی زبان ـ مولوی ـ د ر موضوع مکالمه )من با 
د یگری( بلند ترین جایگاه را د ارد. بخش عظیمی از غزلیات شمس را، گفتگوی من و د یگری 
تشکیل می د هد  که نماد  شمس تبریزی و نماد های د ر پیوند  با آن بر آن د لالت می کنند . 
مولوی، ازحضور فرد  د یگری سخن می گوید  که از د هان مرکب او برای سخن گفتن مد د  

می گیرد  )آسیاباد ی، 1390: 166(.  
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       اند یشه ی مولوی اند یشه ای خشک و متعصبانه نیست، مانند  رود  روان و مانند  ابر ریزند ه و زایند ه است.

او بهوش و آگاه د ر حال باخبری از خویش، شعر نمی گوید  که مطابق هنجار معمولی باشد ؛ 
بلکه د ر حال بی هوشی و مستی و بی خبری می چرخد  و می رقصد  و شعر می سراید  و مسلماً 
هنجار و طرز د یگری را ارایه می د هد . او نوآورترین شاعر ایرانی است، از آغاز تا امروز و شاید  

برای فرد اها ) فشارکی، 187(.

»شعر، برخاسته از ناخود  آگاه شاعر است. غزلیات د یوان شمس، د ود  حریقی است که د ر جان جلال الد ین 
مشتعل است. خود  او هم غالبا از کار خود  سر د ر نمی آورد  و سراسر حیرت است« )د شتی، 1383: 300(. 
»او د ر ابیاتی مکرر، به نیروی از خود  بیخود  کنند ه ی نی اشارت می کند  که با د ست و پای برید ه، د ست و 

پای خلق را از آنان می ستاند ، یعنی عقل را از آنان می رباید « )شیمل، لاهوتی، 1367: 298(.

سماع، نشان اختصاصی سلسله مولویه است. حرکت چرخ زد ن د ر نظر خود  مولوی به معنای 
بیان حالت به وجد  آمد ه د رونی او بود  که د ر بسیار ی از موارد  نمی توانست آن را کنترل کند . 
مجالس منظم سماع د ر خانه ی او یا د وستانش برگزار می شد ؛ شرکت کنند گان ملبس به 
قبای سیاه و کلاه نمد ی )سیکه(، پس از سه طواف کامل و مباد له ی تهنیت های خالصانه 
با شیخ، قباهای سیاه را د ور می اند ازند  و حرکت چرخ زد ن را آغاز می کرد ند . یکی د ست به 
آسمان می گشود ، د یگری رو به زمین و قباهای سفید  رقص )تنوره( کاملا گشاد ه! گویی 
که پروانه های سفید  بر گرد  شعله حلقه زد ه اند  تا آن که با آخرین نوای موسیقی ناگهان 
متوقف می گرد د  و با د عای طولانی آهنگینی پایان می یابد . مولوی معشوق را خد ا می بیند  و 
گرد  خانه او می گرد د ، ربابی همراه خود  د ارد  و همچون مطرب ساقی عمل می کند )شیمل، 

لاهوتی، 1395: 308 (.
    

سماع، سیم اتصال مولاناست. د ر سماع است که مولانا با د ست یابی به حالات برتر متعالی 
می شود . موسیقی از ابزار حتمی این وصال محسوب می شود ، زیرا بد ون آن مولانا از تمام 

لذایذ سماعی خود  بی بهره می ماند )انصاری، 1390: 38(.  

مولانا، زنبوران را می بیند  که د ر سماع می رقصند  و شکوه و جلال معشوق چند ان بزرگ است 
که صد ها تجلی کبریای الهی بر آن پایکوبی می کنند . د رختان نیز د ر نسیم بهار می رقصند، 
پای کوفتن بر زمین معنایش پد ید  آورد ن آب زند گانی است؛ چون رقصند گان پای برزمین 
می کوبند، این آب روان می شود  و آوای ناله عاشق که نام معشوق را بر زبان می آورد ، مرد ه 
را برمی انگیزد؛ اینک فرشتگان و د یوان همه یکسان به رقص برخاسته اند  شگفت آور نیست؟! 
زیرا مولانا همه چیز و همه کس را می بیند  که د ستک می زند  و می رقصد )بد ره ای، 1389: 

.)213

و  تعینات  از  رهایی  برای  روح  د هند ه ی  یاری  که  می د انست  وسیله ای  را  مولوی، سماع 
تعلقات ماد ی است. او سماع را نوعی هشیاری می د انست؛ به واقع آن چه او می شنود  از د ر 
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غیب، آواز باز شد ن د ر است و آن چه د یگران می شنوند  آواز فراز شد ن آن د ر ... )علوی، 
.)136 :1376

      این د ورهمی های رقص آلود  و رمزآمیز، د ور از نظر نیست که فتح بابی بود ه باشد  برای شکل گیری و 
ساخت ناخود آگاه اوزان د وری د ر د یوان شمس! رقص د سته جمعی صوفیانه که هماهنگ و متحد الشکل و 
موزون و یکرنگ و یک شکل به صورت اد واری انجام می شد ه؛ این همه شهد  و شکر و قول و غزل که 

از د یوان شمس می ریزد ، بعید  نیست که مد یون این حرکات و این اوزان د وری باشد .
      تاثیر موسیقی بر روح این آتش به جان گرفته )مولوی( بیش از حد  تصور ماست، او آن را د ر جای جای 
کالبد  غزل های خود  پاشید ه است؛ موسیقی زبان گویای شعر اوست و این ویژگی ممتاز، او را محبوب 
د نیای شعر و اد ب ساخته است. سازی هم د ر وقت سرود ن و هم د ر د رون او همواره د ر حال نواختن است 

که او و اشعارش را چنین مستانه می سازد 

آن چه بیش از هرچیزی مولانا را به تلاطم و خروش می کشاند، اصوات رنگین و پرطنین 
آواها و نواهای موسیقی آفرین د ر شعر اوست. این وزن و طنطنه موسیقی و هجاهاست 
که او را به شعر گفتن وا می د ارد ، آمد ن این اصوات ریشه د ر سماع د ارد. موسیقی اصوات 
شعر مولانا، از عناصری مانند  شبه جمع، اسم صوت، اتباع، ارکان و اتانین عروضی و تکرار 
آنها حاصل می شود؛ همه این ها نشانگر فراوانی عنصر موسیقی د ر شعر اوست )انصاری، 

.)17 :1396

مولوی استاد  قافیه بازان جهان است. به زحمت و به ند رت قافیه ای را تصور کنید  که مولوی 
به سراغ آن نرفته باشد ، بازی با قافیه و رد یف و افراط د ر آن گاه کار د ست شاعر می د هد 

)جعفری لنگرود ی، 1371: 455(.

مولوی برای بیان احساساتی د ر غزلیاتش چون نشاط، شاد ی و شکایت، غم و اند وه و انتقال 
آن به مخاطب، از اصوات زیر و هم خوانی سایشی به کار می برد . اصوات زیر و هم خوانی 
از  یکی  د ر  اند ام  د و  سایشی  همخوان های  تولید   هنگام  که  هستند   اصواتی  صفیری  یا 
جایگاه ها به هم نزد یک می شوند  تا آنجا که مجرای گفتار برای مد تی چنان تنگ می شود  
که جریان هوا د ر عبور خود  به د یواره ی تنگنا سایید ه می شود  و ایجاد  آوای سایشی می کند 

)حق شناس، 1375: 78(.  

مولانا د ر تطور فکری ـ د ینی خود  مخصوصاً به 3 عنصر علم الجمال تکیه کرد ه. او هم د ر 
د یوان کبیر و هم مثنوی، موسیقی را زیاد  ستایش می کند  و می د اند  که حقیقت د ر حرف، معنی 
د ر کلمه و وزن و قافیه نمی گنجد ؛ لذا به موسیقی بیش از شعر علاقه نشان می د اد . علاقه 
بیش از حد  مولانا به موسیقی نمی تواند  میلی سطحی باشد ، او بی ترد ید  با موسیقی عجین شد ه 
است. موسیقی او قطعاً د ر زخمه هایی که می زد  و سیم هایی که می نواخت، قد رت بیان کسب 
می کرد ؛ مولانا چون شاعران اولیه )هومر، اورفه، رود کی( اشعارش را با موسیقی بیان می کرد  
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و خواسته های خود  را د ر لفاف شعر، بر زبان جاری می ساخت )گولپینارلی، 1393: 343(.  

ماهیستی یا  مار  تو  کیستی  را  ما  عیب  خود  را بگو تو چیستی چیزی بد ه د رویش راتو 
                                                                                                         )مولوی، 1360: 9(

مولانا اغلب واژگانی که اد ای موسیقی صد ای پرند گان و د د  و د ام )فاخته: کوکو، صد ای 
کبوتر: بق بقو، سگ: عوعو، شتر: عف عف( و نیز نشانه های صوتی اتفاقی یا حتی طنین 
البته  و  موسیقی شعر خود   برجسته سازی وجوه سماعی  برای  را  کوبه ای  برخی سازهای 

تد اعی و بسط ایماژ به کار برد ه )روزبهانی، 1394: 322(. 

      موسیقی ما را به حرکت وا می د ارد  و ما را برمی انگیزاند ؛ یعنی از لحاظ فیزیکی بر ما اثر می گذارد.

د رآمیختگی مد نی همیشه متضمن نوعی حرکت است خواه بروز تنش د ر عضلات، نوسان 
د اشتن، سرتکان د اد ن، گریستن یا صد ا د رآورد ن باشد . بچه های کوچک هنگام آواز خواند ن 
د وست د ارند  د ست و پایشان را حرکت د هند ، حرکت و هیجان هم از نظر معنایی هم د ر 

واقعیت خارجی به نحو تفکیک ناپذیری باهم پیوند  د ارند )معتمد ی، 1391: 296(.

موسیقی، شنوند ه را تسلیم تفکرات خویش می سازد ، اگرخود  شاد  و خرم است، او را نیز به 
رقص و طرب می آورد  و اگر افسرد ه و ملول است، او را هم به ناله و گریه وا می د ارد . یک 
موسیقید ان، عواطف و احساساتش قوی تر از د یگران است؛ او تمام هنرها را جمع می کند  و 
نتیجه آنها را به گوش مرد م می رساند . کمتر د ید ه شد ه کسی با ملاحظه یک پرد ه نقاشی 
و یا مجسمه، اشک از چشمان جاری سازد  یا به رقص آید، ولی به ند رت د ید ه شد ه که 
د ر مقابل نواختن ارکستر موسیقی کسی بتواند  خود  را نگاه د ارد  و کوچک ترین حرکتی به 
خود  ند هد. اگر د ر این هنگام کسی مشغول راه رفتن باشد، ناخود آگاه آهنگ پایش با وزن 
موسیقی همنواخت می شود  و چه بسا با شنید ن نغمه حزن آور صد ای خود  را با ناله موسیقی 

هماهنگ کرد ه و د امن شکیبایی از د ست بد هد )خالقی، 1353: 121(.

      موسیقی برخاسته از کلمات، ریتمی ایجاد  می کند  و د ر کل بیت نظمی واحد  برقرار می سازد  که وزن 
شعر را تشکیل می د هد، این که ابتد ا وزن بر مرکب مضمون سوار می گرد د  و یا مضمون لباسی بر قامت 
وزن می پوشاند  چند ان مورد  بحث نیست هر چند  خود  از عوامل مهم ارزیابی کیفیت و ماند گاری و اصالت 
شعر محسوب می شود . روشن است که هر چه تناسب وزن و مضمون بیشتر باشد، محبوبیت و اصالت 
و ماند گاری بیشتری د ر اذهان خواهد  د اشت و به مرور ملکه ذهن مخاطب خواهد  شد؛ به طوری که هیچ 

تند باد ی آن را از فکر و جسم و روحش نخواهد  سترد .

وزن هایی هست سبک و وزن هایی هست سنگین و موقر؛ از طرفی هر شعری بسته به 
محتوا و حالت عاطفی اش، با وزن خاصی مطابقت د ارد . شاعر از میان اوزان شعر، وزنی را با 
محتوا و حالت انفعالی شعرش هماهنگ باشد  برمی گزیند . این انتخاب بیشتر آگاهانه نیست؛ 
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بلکه محتوای شعر با وزنش به شاعر الهام می شود )کامیار، 1397: 61(

گاه مضامین شعری تغییر می کند، د ر این صورت شاعر از موسیقی میانی برای القای هد ف 
و خشن،  نرم  ترکیبات  به کارگیری  با  می تواند   شاعر  موقع  این  د ر  می کند؛  استفاد ه  خود  
گونه های مختلف صامت ها و مصوت ها و هم چنین صنایع لفظی و معنوی ارتباط میان 

مضمون و واژگان شعری را حفظ کرد )فیاض منش، 1384: 177 - 155(.

نیما یوشیج می گوید  بعضی از شاعران د ر اشعاری، رعایت سیاقت قد ما را د ر هماهنگی 
اغراض شعر و اوزان نکرد ه اند  و د ر نتیجه شعرشان تضاد ی میان محتوا و وزن به وجود  آمد ه 
است؛ مانند  وزن رنگی و رقص آور مخزن الاسرار نظامی گنجوی ـ مفتعلن مفتعلن فاعلن ـ 
که هیچ مناسبتی با مقام پند  و حکمت ند ارد  و نیز ناصرخسرو که نه اهل وصال است و نه 
هجران و سرگرم افکار و معتقد ات مذهبی و حکمی است د ر بیان این معانی که با وزن های 

سنگین مطابقت د ارد، از همین وزن رقص آور استفاد ه کرد ه است 

خیره نکرد ه است د لم را چنین       نه غم هجران و نه شوق وصال

به هرحال شعر راستین، چون از د ل شاعر می جوشد  بی د خالت و آگاهی او، وزن مناسب و 
طبیعی خود  را می یابد، اما آنجا که شاعر مضمون می سازد  و وزن انتخاب می کند، ممکن 
است د ر انتخاب وزن مناسب، د چار خطا نیز بشود ؛ مانند  خاقانی که د ر مرگ جانگد از فرزند  
آتش به جانش می زند  و مرثیه ای سوزناك با وزن مناسب با مضمون از د رونش برمی خیزد  

و فریاد  برمی آورد )کامیار، 1397: 63(.

اند یشه نیز بر مضامین و موسیقی شعر تاثیر می گذارد، چنان که د ر غزل سعد ی و معاصران 
او به د لیل این که هنوز رنج و مصیبت حملات مغولان آشکار نگشته، مضامین، شاد  و اوزان 
خفیف و ضربی و مهیج است؛ اما از نیمه د وم قرن هشتم، با مصایب اجتماعی د وران، د ر 
غزل ها زمزمه ی اند وه و حزن و نومید ی به گوش می رسد  و اوزان فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن 
فاعلن که آهنگی سنگین و غم انگیز د ارد ، جای اوزان شاد  را می گیرد )شمیسا، 1369: 234(.  

وزن شعر، با پیام و مضمون شعر مرتبط است. آن چه د ر پیوند  وزن با پیام و مضمون تاثیر 
د ارد ، لزوما بحر عروضی نیست. اوزان، گذشته از نام گذاری ها و زحاف های متد اول د ارای 
شتاب و کند ی یا سبکی و سنگینی هستند  و همین ویژگی است که رابطه وزن و مضمون 
را آشکار می کند. عواملی که بر شتاب و کند ی یا سبکی و سنگینی وزن اثر د ارند  عبارتند  از:

با  از وزنی متناسب  نزد یکی هجاهای کوتاه: مولوی د رحالت وجد  و سما، صوفیانه  الف: 
مضمون و حال استفاد ه کرد ه است.

د وش چه خورد ه ای بتا راست بگو نهان مکن    چون خمشان بی گنه، روی بر آسمان مکن

ب: افزونی نسبی هجاهای کوتاه: تألیفی از الفاظ که د ر آن شماره نسبی هجاهای کوتاه یا 
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شد ید  بیشتر باشد ، حالت عاطفی شد ید تر و مهیج تری را القا می کند .

د ید ه سیر است مرا، جان د لیر است مرا        زهره شیر است مرا، زهره تابند ه شد م

ج: د وری هجاهای کوتاه: د وری هجاهای کوتاه د ر کند ی و سنگین بود ن وزن تاثیر د ارد  و 
یکی از شگرد های شاعران د ر بیان مضامین غم آور و اند وه بار، فاصله اند اختن میان هجاهای 

کوتاه است.

    بسته اکـنون به بنـد  زند انـم        تو چـه گویی چنـین روا باشد 

نیز د ر کند ی و سنگینی وزن موثر است.  این عامل  بلند  و کشید ه:  افزونی هجاهای  د : 
شاعران بزرگ د ر بیان حزن و اند وه خویش به این امر توجه کرد ه اند :

         بگذار تا بگریم چون ابر د ر بهاران        کز سنگ ناله خیزد  روز ود اع یاران

ه: نزد یکی هجاهای بلند  و کشید ه: این عامل نیز د ر کند ی و سنگینی وزن که با مضامین 
حزن آور، مناسبت د ارد  مؤثر است.

            روزگاری است سخت بی فریاد         کس گرفتار روزگار مباد 

و: ترکیب عوامل عروضی و بد یعی: این عامل نیز موجب به وجود  آمد ن حال و هوای غم و 
اند وه یا شور و شاد ی می شود .  

          آرد  هوای نای مرا ناله های زار        جز ناله های زار چه آرد  هوای نای
                                                                             )فضیلت، 1396: 5-7 (

     د ر حقیقت، انتخاب وزن متناسب با محتوا، وسیله ای برای قد رت بخشید ن به منظور شاعر است. وزنی 
که مولوی برای هریک از غزلیات خود  انتخاب می کند ، از نظر موسیقیایی با مضمون و د رون مایه انطباق 
کامل د ارد . به هنگام د رماند گی و سرگرد انی، وزن انتخابی او آهسته، عمیق و سنگین است و به هنگام 

وجد  و شاد ی ریتم غزل او شاد مانه می گرد د . 

ــای زار ــرا ناله ه ــای م ــوای ن جــز ناله هــای زار چــه آرد  هــوای نایآرد  ه

نتیجه گیری  
پس از انجام این پژوهش روی 100 غزل از مجموعه غزلیات شمس، مشخص شد؛ 83 وزن، متفق الارکان

15 وزن متناوب الارکان و 2 وزن، مختلف الارکان است.
از شمارش این 100 غزل، 16 وزن بد ست آمد ه به علاوه 3 وزن د یگر )18( که زیر شاخه اوزان اصلی 
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نتیجه گیری و یافته های تحقیق  

موجود  د ر اشعار و همچنین هم ریشه آنان بود ه اند .
اوزان رجز مثمن سالم، هزج مثمن اخرب، هزج مثمن سالم، رجز مثمن مطوی، و رجز مثمن مطوی 

مخبون، به ترتیب د ارای بیشترین بسامد  د ر میان این 100 غزل هستند 

یافته های تحقیق  
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تحلیل روانشناختی اوزان غزلیات شمس
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