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نسیان بر سه نوع باشد:
یکی آن که از دنیا باشد ـ که دنیا منسی است ذکر آخرت را.

دیگر سبب نسیان مشغولی آخرت ـ که از خودش هم فراموش شود.
ست ـ که از دنیا و ار آخرت فراموش شود. سیم سبب نسیان، محبت خدا

و این مرتبة مولانا باشد.
والله که من در شناخت مولانا قاصرم.

مرا هر روز از حال و افعال او چیزی معلوم می شود که دی نبوده است.
مولانا را بهترک از این دریابید، تا بعد از این خیره نباشید!

                                                                                                       شمس تبریزی





The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana
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مقد مه

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

می د اریم. 
     نخستین همایش علمی که با عنوان کنگره شمس تبریزی د ر سال 1377 د ر خوی برگزار شد  کتاب مقالات 
این کنگره با ثبت بیش از 158 مقاله با مقد مه ای از وزیر وقت فرهنگ و ارشاد  اسلامی د ر سال 1378 به چاپ 
رسید . سپس با بزرگد اشت هشتصد مین سالگرد  تولد  مولانا از سوی یونسکو د ر سال 1386 اجرای برنامه های 
هفته  یک  مد ت  به  کشوری  شاخص  هنرمند ان  حضور  با  و  گرفت  خود   به  بیشتری  جلوة  هنری  و  فرهنگی 

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

طالبان چون بید  می لرزند  از برای فهم آن الف، اما برای طالبان، سخن د راز کرد ند : شرح حجاب ها را 
که هفتصد  حجاب است

 از نور و هفتصد  حجاب است از ظلمت.
به حقیقت رهبری نکرد ند ، رهزنی کرد ند  بر قومی؛ ایشان را نومید  کرد ند  که ما این همه حجاب را 

کی بگذریم؟
همة حجاب ها یک حجاب است، چون آن یکی هیچ حجابی نیست. آن حجاب، این وجود  است. 

)مقالات شمس(.
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برنامه های متنوعی د ر د ارالقرار شمس تبریزی اجرا شد . د ر اد امه با توجه به احساس نیاز به استمرار برگزاری 
به  تبریزی  تولیت شمس  اساسنامه  برنامه ها  لزوم مد یریت واحد   و  همایش های علمی و جشنواره های هنری 
ریاست بالاترین مقام استانی تصویب شد . بد ین ترتیب از سال 1394 برگزاری همایش های علمی، این بار د ر 
سطح بین المللی از سر گرفته شد  و اینک خد اوند  را شکرگزاریم که با وجود  تمام د شواری ها و ناملایمات، کتاب 
مقالات پنجمین همایش علمی را تقد یم حضور علاقه مند ان عرفان و معرفت اسلامی می کنیم. از سال 1396 
به جمع  فرهنگی  و مطالعات  انسانی  پژوهشگاه علوم  تبریزی،  تولیت شمس  مد یرة  نظر مساعد  هیئت  با  نیز 

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

از محافل علمی خارجی تعد اد  2 مقاله برای ارائه و سخنرانی برگزید ه شد ند  که د کتر د ریا اورس )مولاناپژوه و 
سفیر ترکیه د ر ایران(، د کتر نعمت ییلد یریم )استاد  د انشگاه ارزروم( از آن جمله بود ند .

برگزاری همایش علمی پنجم مد یون همکاری همراهانی است که د ر بخش های مختلف همایش، تولیت شمس 
تبریزی را یاری کرد ه اند  که جا د ارد  از زحماتشان سپاسگزاری نماییم. 

ـ ریاست محترم پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی جناب آقای د کتر قباد ی
ـ د بیر علمی همایش سرکار خانم د کتر عاملی رضایی 

ـ اعضای کمیته علمی و د اوری 
د ر پایان به قول شمس تبریزی که یاد آور شد : »جهد  کن هم محل وحی و هم کاتب وحی خود  باشی« چشم 
امید  د اریم برکات یافته های پژوهشی این همایش به اجابت این توصیة متعالی انجامید ه و با کنار زد ن حجاب ها، 

روزن کوچکی به عالم معنی د ر پیش چشمانمان گشود ه شود .



آمد  »ب« د ر پای »الف« اوفتاد .
گفت: »به چه آمد ی؟«

گفت: »من شرح نو د هم.
یکی نقطه و آن مهر توست، د ر جان د ارم.

همان معنی الفم.
سِر تجرید  می گویم.«

»ت« آمد  که: »د و بر سر د ارم، د نیا و آخرت را تا بیند ازم.«
»ث« خود  را نیز گنجانید .

د وتر بود  چنان که تورات پیش تر بود  و معنی قرآن می د اد .
»ج« د و فصل از الف بیش تر است، 

اما کمر ب میان بسته جهت ]خد مت[
»د ال« نیز د و  »الف« است.

شمس تبریزی

بخش اول:

         سخنرانی ها
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طلوع شمس د ر افق مولانا
                                                                                                                                        د ریا اورس1

افغانستان،  ایران،  د ر  و چه  ترکیه  د ر  د ارید  چه  استحضار  که همه شما  چنان  مولوی شناسی  یا  مولوی پژوهی 
تاجیکستان، پاکستان و هند وستان قد مت بسیار د یرینه ای د ارد . د ر واقع مولانا و شمس نه تنها ارزش همین 
منطقه است بلکه به عنوان بزرگترین عرفای جهان اسلام از هند وستان گرفته تا بالکان فرهنگ مشترک تمد ن 
اسلامی محسوب می شوند . د ر این هیچ شکی وجود  ند ارد  و چنان که به نظر می رسد  هنوز شمس پژوهی د وران 
کود کی اش را سپری می کند  چون ما و همه شما استحضار د ارید  روی آثار، افکار و زند گی مولانا کارهای زیاد ی 
شد ه و به مد ت طولانی متاسفانه شمس د ر د رجه د وم مورد  اعتنا و بررسی محققین قرار گرفته است. امروز 
خوشبختانه ما می بینیم که د رباره کسی که مولانا را مولانا کرد ه است صحبت می کنیم و ویژگی های این د و 

مرد  عجیب و غریب د وران را بررسی می کنیم.
      ما اگر بخواهیم خود  مولانا را بشناسیم حتما نیاز د اریم قبل از این که مثنوی را بخوانیم به سراغ معارف نامه 
بهای ولد ، معارف نامه محقق ترمذی برویم و تمام آثار عطار نیشابوری و سنایی را بخوانیم بعد  مقالات خود  شمس 
را بخوانیم سپس به سوی مثنوی و د یوان کلیات شمس تبریزی برویم تا مولوی را به د رستی بفهمیم. د رباره 
زند گانی مولانا منابع اولیه ای که ما د اریم مانند  مناقب العارفین احمد  افلاکی، رساله سپه سالار این ها پر هستند  از 
د استان ها و قصه هایی که برخی را نمی توان باور کرد  ولی د ر واقع این کار بلند  پروازی های نویسند گان خود ش 
است . مرید ان مراد شان را پرواز می د هند  بزرگ نمایی می کنند  به د لایلی که د ر عرف و عاد ات شرقی ها این چنین 
هست ولی ما د ر سایه وجود  آثار خود  مولانا و شمس هست که چهره واقعی این د و بزرگوار را متوجه می شویم 

و می فهمیم چه می گویند  چه ارتباطی با هم برقرار کرد ند . 
    آنچه شما وقتی د یوان کبیر یا کلیات شمس تبریزی را می خوانید  باز هم چیز زیاد ی د ر رابطه با تاثیر شمس 
بر مولانا به د ست نمی آید . چون مولانا از احساساتی که خود ش نسبت به شمس د ارد  و رابطه عاشق و معشوق 
صحبت می کند  ولی آن چیزهایی که ایشان یعنی شمس و مولانا د ر صحبت های خلوتی و رود ررو با هم د اشته اند  
بر ما پوشید ه است. اصلا اسرار همین صحبت ها همین حرف ها هنوز بر ما پوشید ه است ما فقط از طریق برخی 
سرنخ هایی که د ر مقالات یا د ر خود  د یوان شمس یا د ر مثنوی وجود  د ارد  با استفاد ه از آنها به نوبه خود مان 
کار ذهن خود مان و افکار خود مان به د رک چیزهایی می رسیم و می گوییم فلان این طور بود  فلان آن طور 

1. سفیر کبیر ترکیه د ر ایران، استاد  د انشگاه، زبان شناس فارسی و مولانا شناس
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بود  حالا باید  کارهای زیاد ی د ر این زمینه انجام شود چنان چه د ر نشست قبل از همین، اساتید  محترم واقعا 
د ر زمینه برخی از مسائلی که هنوز من اولین بار می بینم صحبت می کنند  یعنی برخی مسائل روان شناختی و 

جامعه شناختی خیلی جالب بود . 
     ما همین ارتباط شمس با مولانا یا مولانا با شمس را د ر هاله ای از ابهام مجبور هستیم ببینیم. چون راجع 
انجام بشود  ما شرقی ها به طور کامل د وست د اریم مثلا  باید   به این مطالب هنوز کارهای زیاد ی هست که 
حرف های حماسی بزنیم از اشخاص مد ح بگوییم اغراق و مبالغه کنیم ولی وقتی که ما از نظر علمی همه منابعی 
که الان موجود  است د رباره مولوی شناسی یا شمس شناسی را محک علمی بزنیم و نتایج بد ست آمد ه را باز هم 

بنا به اصول و ضوابط و مقررات علمی پژوهش و بررسی کنیم فاصله زیاد ی د اریم. 
      متاسفانه گفتن این که این ها بزرگ بود ند  هم د یگر را انشاء و احیا کرد ند  آمد ند  به هم آن د استان هایی که 
می گویند  شمس تبریزی یک روز د ر سال 642 وارد  قونیه شد  د ر بازار پنبه فروشان یا شکر فروشان آمد  این 
چیزها و یک سوالی از مولانا کرد  و گفت محمد  بزرگتر است یا بایزید  ممکن است حقیت باشد  و یا د استان 
پرد ازی باشد  ولی این ها چیزهایی که عامه پسند  است اگر ما د نبال حقیقت شمس معرفت شمس و آنچه که چنان 
که عزیزان و د وستان اشاره کرد ند  د نبال آن چیزهایی که این عزیزان و بزرگان را شمس کرد ه یا مولانا کرد ه 
چیست؟ به منبع این افکار و عقاید  باید  برویم یعنی به علوم اسلامی، قرآنی و علوم حد یثی آنچه که مولانا د ر 
سراسر مثنوی بحث می کند  بحث های عقاید ی، کلامی، فقهی و عرفانی است کارهای عرفانی، بیشتر چشید نی 
است و به د یگران به سختی انتقال می باید . وقتی که یک نفر تجربه عرفانی د اشته باشد  انتقال این تجربه به 
شما غیرممکن است شما باید  این تجربه را بچشید  یعنی عرفان چشید نی است با تعریف و این که مست بود م 
نمی شود  یعنی چطور مست بود ی تو هم باید  مست عرفان باشی تا ببینی و بد انی این چیزهایی که ما از بیرون 
نگاه می کنیم و می گوییم اینها چه آد م های بزرگی بود ند  و چه کارهایی کرد ند  از عد م اطلاعات ما سر می زند . 
یعنی د ر واقع ما تجربه آنها را تا این که ما د ر زند گی خود مان نبینیم حرف فقط تعارف می باشد  ما باید  از آن 
عشقی که مولانا پید ا کرد ه یا استاد ی شمس به مولانا یا همین آموزه های مولانا را چگونه می توانیم برای انسان 
امروزی و انسان معاصر قابل د رک و فهم و استفاد ه کنیم و گرنه ما د انشگاهیان و آکاد میک ها بین خود مان 

می توانیم صحبت بکنیم ولی اصل مطلب را باید  ببینیم.
      این تجربه من د ر ترکیه است آن کسانی که اد عا می کنند  مولوی را د وست د ارند  ند ید م که مثنوی را از 
د فتر اول تا آخر خواند ه باشند . فکر هم نمی کنم تعد اد  زیاد ی از مرد م د ر ایران هم مثنوی را از اول تا آخر خواند ه 
باشد . و یا چه کسی د یوان شمس را از اول تا آخر خواند ه  حرف های گزاف می زند . افراد ی را می بینم که یک د و 
تا مطلب از د رون آن د رآورد ه حرف می زنند  اصلا کامل نخواند ه، مجلس سبعه را نخواند ه، فیه ما فیه را نخواند ه 
یا این که خود  مثنوی را یک بار د و بار سه بار چهار بار نخواند ه مثنوی را با د یوان کبیر مقایسه و مقابله نکرد ه 
یعنی این کار واقعا زحمت می خواهد  کار می خواهد  پشتیبانی و پشتکار می خواهد  و خیلی کارهایی هست که ما 
به عنوان د وست د اران شمس و مولانا د ر تمامی این کشورهایی که آنها را د ارا هستند  باید  کارهای زیاد ی بکنیم 
تصویری صحیح از این بزرگواران به مرد م خود مان باید  ارائه د هیم وگرنه آن بحث های صوفیگری مولانا و خود  

شمس د ر ایران و سایر کشورها هم هست متاسفانه به جایی نمی رسد .
     من خود  اهل شهر قونیه هستم د ر کنار آرامگاه خود  مولانا به د نیا آمد م و به خاطر مولانا به زبان فارسی 
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گرایش پید ا کرد م و خد ا را شکر بعد  از اتمام تحصیلاتم به عنوان یکی از مترجمین مثنوی معنوی د ر ترکیه د ر 
سال 2007 به اتفاق د وست عزیزم قرلان قچ آخرین ترجمه مثنوی به زبان ترکی را انجام د اد یم. تجربه شخصی 
من این است که آموزه ها و تعالیم مولانا واقعا انسانی و بشر د وستانه است و د رلایه ها و سطوح و مراتب مختلف 
علم و د انش شما به هر سطحی که افزایش پید ا کند  شما می توانید  به آن اند ازه از مولوی و آموزه ها، افکار و 

گفتار و رفتارش استفاد ه کنید . 
    چهره خوش رو و بشاش اسلام را د ر آثار مولانا می توان د ید  این که برخی کشورهای غربی و شرقی ما را 
به عنوان تروریست معرفی می کنند  و می گویند  فقه شما فلان می کند  فقه شما این طور می کند  و فقه شما 
آن طور می کند  شما فقط می کشید  و می زنید  و غارت می کنید  ما باید  مولوی را به عنوان یکی از بزرگترین 
متفکران جهان کسی که همه افکار و عقاید  خود ش را از متن قرآن گرفته و با تفسیر از قرآن این افکار و عقاید  
را به ما منتقل کرد ه تصویری این چنین از مولانا را د اشته باشیم و روی بسیار زیبای صلح و آرامش و انسانیت 
و اسلامیت را به تمام جهانیان نشان بد هیم، و برخی کسانی که با مولوی سرو کار د ارند  کارهای خوبی انجام 
نمی د هند  و مولانا را از د ست اسلام می گیرند  از د ست قرآن می گیرند  و یک مولانای غیراسلامی می خواهند  
بسازند  چون د ر نظر آنها هیچ مسلمانی نمی تواند  یک مولانا باشد  آنها نمی خواهند  از ما مولاناهای جد ید ی د ر 
جوامع به وجود  آید  آن ها د ر نظرشان تصویری از اسلام و مسلمانان به کشورها و جوامع و مسلمانان که خود شان 

کشید ه اند  را می خواهند  به همه جهانیان تحمیل بکنند .
      البته این بزرگان شمس، مولانا، عطار و سنایی و کسانی که ما د ر ساحت عرفان با آنها سر و کار د اریم 
به عنوان مهم ترین و زیباترین نمونه های اسلام ناب محمد ی و اسلام و آنچه د ر تسامح کامل د ارند  می توانند  
خوش بینی اسلام را به سایر اد یان و د ین ها و سایر مرد م د ارند  باید  به جهانیان اثبات کنیم یکی از ابزارهایی 
مهمی که ما د ر د ست د اریم عرفان شمس و مولانا است. این که مولوی د ر هر چیزی خد ا را می بیند  و عشق 
می ورزد  حتما تاثیر شمس تبریزی است که به د گرگونی و تغییر شخصیت مولوی از یک مفتی و فقیه و مد رس 
واعظ به یک شاعر و عارف کامل و یک انسان برتر می کوشد  و خود ش هم بعد  از این که کارش تمام شد ه 
غیبش زد ه حتی به مولانا هم خبر ند اد ه که من د ارم می روم چون د ر رفتن شمس د رسی برای مولوی بود  د ر 

راه سیر و سلوک خود  مولانا.
     ما البته حرف های زیاد ی راجع به شمس و مولانا شنید ه ایم و گفته ایم ولی به نظر می رسد  ما باید  د ر هر 
سطحی چه کارهای مرد می چه کارهای عامه پسند  و چه کارهای علمی و آکاد میک کارهای زیاد ی باید  انجام  
بد هیم امید وارم با برگزاری این جلسات و سمینارها و همایش ها که توسط د وستان د ر اینجا پنجمینش د ر حال 

برگزاری است د ر شناخت صحیح و کامل این د و بزرگ خیلی به ما کمک می کند .

هر نفس آواز عشق می رسد  از چپ و راست          مـا به فلک مـی رویم عزم تماشا که راست
مــا به فلک بود ه ایم یـار ملک بود ه ایم         باز همان جا رویم جمله که آن شهر ماست
خـود  ز فلک برتریم وز ملک افزونتریم         زیــن د و چــرا نگذریم منزل ما کبریاست
گــوهر پاک از کجا عالـم خاک از کجا         بر چه فرود  آمد یت بار کنید  این چه جاست
بخت جــوان یار مـا د اد ن جـان کار ما         قافــله سالار مــا فخـر جهان مصطفاست
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شمس و »د یگری«
                                                                                                                                 علی اصغر مصلح1

لازم است ابتد ا کوتاه راجع به خود  عنوان سخنی عرض کنم. من د ر صورتی بعد  از بیست د قیقه ایراد  سخن 
این  از  بیش  گفتار  این  د ر  برجسته کنم. کوشش و هد ف من  د ر ذهن شما  را  بود ه ام که یک پرسش  موفق 
نیست. موضوع »د یگری« موضوع بد یعی د ر تاریخ تفکر معاصر است. پرسش این است که ما انسان ها چگونه 
نسبتی با هم د اریم؟ من چگونه »د یگری« را د رک می کنم؟ چگونه به او نگاه می کنم؟ مناسبات انسانی چگونه 
شکل می گیرد ؟ چرا بین انسان ها خشونت به وجود  می آید ؟ همزیستی چگونه ممکن است؟ همه این ها د ر ذیل 
عنوان »د یگری« مورد  بحث قرار می گیرد . یکی از پرسش ها این است که بر اساس چه قاعد ه ای نگاه من به 

»د یگری« شکل می گیرد . 
مسیحی  است،  من  »د یگری«  یهود ی  یک  هستید .  من  »د یگری«  شما  هستم.  شما  »د یگری«  من       
»د یگری« من است و من »د یگری« او هستم. د یگری چگونه مفهوم پید ا می کند  چه شأنی د ارد  چرا من نسبت 
به یک »د یگری« نگاه مهربانانه د ارم و نسبت به یک »د یگری« نگاه خصمانه؟ حالا با توجه به همین پرسش 
کلان من می خواهم امروز به این پرسش پاسخ بد هم یا به پاسخ نزد یک بشوم که شمس چگونه »د یگری« 

است و او »د یگری« را چگونه می د ید .
از فرهنگ ها  این است که هر کد ام  »د یگری« صورت می گیرد   د ر ذیل عنوان  از بحث هایی که       یکی 
چگونه »د یگری« را می یابند  و می فهمند . چرا د ر بعضی فرهنگ ها مرد م رواد ارتر هستند ؟ برخی رواد ار نیستند ؟ 
»د یگریِ« هر فرهنگ کد ام است؟ د ر این بحث ها سعی می کنند  که استعد اد های هر فرهنگ برای همزیستی 
با »د یگری« یا بروز خشونت د ر یک جامعه د ر یک قوم و د ر یک فرهنگ را بررسی کنند . همه این بحث ها د ر 

ذیل عنوان »د یگری« است. 
      برای بحث د ر مورد   فرهنگ اسلامی و ایرانی اگر ما بخواهیم بفهمیم که »د یگری« د ر عالم ماچگونه 
ظاهر شد ه است، یکی از مهم ترین بخش ها نگاه متفکران سرشناس و تاثیرگذار بزرگ د ر مورد  د یگری ست و 
یکی از مهم ترین عناصر فرهنگی ما عرفان است. بد ون ترد ید  عرفان و تصوف یکی از مهم ترین عناصر فرهنگ 

aamosleh@yahoo.com                                                               .1. استاد  فلسفه، د انشگاه علامه طباطبایي
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ماست که نگاه ما به د یگری را شکل د اد ه.سخنِ امروز من این است که به طور غالب ما این گونه فهمید ه ایم 
که عرفان منشاء نگاه مهرورزانه به د یگری است. 

و  د یگرپذیری  باعث  عرفان  است که  این  غالب  است.تصور  »د یگری«  به  نسبت  رواد اری  منشاء  عرفان      
نوع د وستی بود ه است. عرفان باعث همزیستی با د یگران می شود  که د یگران را به رسمیت بشناسیم. به د یگران 
احترام بگذاریم و به همین جهت عرفان از جمله سنت های فرهنگی د ر اسلام و مسیحیت د ر شرق د ور هست که 
منشاء نگاه روا د انه است. یکی از مهم ترین مثال هایی که د ر این بحث آورد ه می شود  ماهاتماگاند ی هست. گاند ی 
د ر قرن بیستم یکی از مهم ترین نهضت های سیاسی ـ اجتماعی را د ر هند  رهبری کرد . د و شعار اصلی وی عبارت 
بود ند : ساتیاگراها و آهیمسا. ساتیاگراها یعنی جستجوی حقیقت، آهیمسا یعنی عد م خشونت. از نظر او کسی که 
معتقد  به حقیقت است، اهل خشونت نیست. د رست شبیه این ما د ر مسیحیت و اسلام د اریم یعنی عرفان بنا به 
قرائت رایج منشاء مهر است. منشاء رفتار بود نِ خشونت است. د یگر د وستی است. اند ک عرفایی د اشتیم که بر 
مبنای عرفان تجویز خشونت و تند ی می کرد ند . کمتر عارفانی مثل احمد  جام ژند ه پیل یا علاء الد وله سمنانی به 

رفتار د رشت با د یگری د عوت کرد ه اند . اکثریت آنها به مهر د عوت کرد ه اند .
     نکته ای که د ر اینجا می خواهم بحث کنم مورد  شمس است. ما د ر شمس با یک استثنا روبرو هستیم. حتی به 
یک معنا بین استاد  و شاگرد  تفاوت هست. مولوی بد ون ترد ید  د عوت به مهرورزی می کند . د عوت به نوع د وستی، 
وفاق و همراهی می کند . اما شمس این گونه نیست. شمس به یک معنا د یگرگریز و حتی د یگرستیز است این 

معضله را چگونه بفهمیم؟ این همان نکته ای است که عرض کرد م د ر بحث »د یگری« د نبال قاعد ه ایم. 
    چه قاعد ه ای نحوه نگاه و رفتار با د یگری را تعیین می کند ؟ برخی سراغ منافع رفته اند  یعنی نگاه من به د یگری 
بر اساس منافع شکل می گیرد . به نظر برخی بر اساس نگاه من به خد است یعنی خد ایی که من او را می شناسم 
آن را تعیین می کند . از این جهت ابن عربی و مولوی با هم همراه هستند  اما شمس استثنا است شمس این طور 
نیست. برای این بحث  به د وستانی که اهل تحقیق هستند  توصیه می کنم فصل نوحی د ر کتاب فصوص الحکم 
را ببیند . نگاه من به »د یگری« بستگی د ارد  که من حق را چگونه بشناسم نگاه من به حق تعالی چگونه باشد  و 

بر اساس نحوه فهم من از حق نگاه من به د یگری مشخص می شود . مولوی می گوید :

خلق را چون آب د ان پاک و زلال       اند ر او تابان صفات ذوالجلال

     از نظر مولانا خلق همان حق است صفات حق د ر خلق جلوه می کند . بنابراین به هر نسبتی که من خلق را 
بیشتر بشناسم با خلق محشور باشم صفات او را بیشتر د رک می کنم. اما شمس این طور نیست. شمس می گوید : 
»حق را با خلق چه کار« هر چه می گذرد  باید  از خلق د ورتر شد . عبارات بسیاری د ر مقالات شمس است که بر 
د وری گزید ن از خلق د لالت د ارد . نکته ای که برای فهم جزءتر و د قیق تر این موضوع باید  به آن بیند یشیم، نحوه 
فهم هر کس از حق، خویشتن و »د یگری« است. یعنی ما سه پیوند  د اریم. بحث جهان هم مطلب د یگری است 
وارد  آن نمی شویم. ابن عربی د ر فصوص الحکم می گوید : د ر این مورد  که ما خد ا را چگونه می توانیم بشناسیم 
برخی معتقد ند  از طریق خلق ممکن است و اشاره می کند  به اصل تشبیه که خود  آنها د و گروه هستند . یک 
عد ه ای اهل تنزیه هستند  که ما برای شناخت حق نیاز به خلق ند اریم. آنها را نقد  می کند  و خود  ابن عربی سعی 
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می کند  بین تشبیه و تنزیه راهی پید ا کند . د وستان را ارجاع می د هم به فصوص الحکم که ببینند  چگونه بحث 
کرد ه و چطور آیات قرآن را تفسیر می کند .

       اما نکته ای که د ر مورد  شمس وجود  د ارد  شمس اساس خلقت را د وستی می د اند  اصلا عالم خلق شد ه برای 
د وستی. حق را جلوه گر د ر خلق هم می بیند . تمایل به همراهی و معاشرت با خلق هم د ارد . اما طاقت ند ارد  و 
د لیل من د ر این مورد  کیمیا خاتون هست بنا به عباراتی که نقل شد ه شمس ازد واج می کند . وقتی نقل می کند  
که من د ر چهره کیمیاخاتون جمال حق می بینم نوازشش می کند  اما نمی تواند  د ر سطح مراود ه زناشویی آن گونه 

که رواج د ارد  بماند  و به همین خاطر می د انید  رفتاری طاقت فرسا با او د ارد . 
      گویی که شمس د ر سطح مناسبات انسانی رایج نمی تواند  وارد  بشود . یک تحلیل این است که همان طور 
که د ر عرفان خراسان اساس عرفان و تصوف یگانگی با حق است. شمس با حق یگانه است و معاشرت با خلق 
را د ر تعارض با آن یگانگی می د اند  لذا با کسی می تواند  معاشرت کند  که او هم با حق یگانه باشد . به همین جهت 
د ر یکی از عبارات مقالات می گوید : »آن شخص گفت من از خد ا جمعیت می خواهم می گوید  من که جمعیت 
نمی خواهم جمعیت چیست« اصلا آن د وری از حقی که د ر آن جمعیتی باشد  و به واسطه ی جمعیت بخواهد  به 
حق متصل باشد  نمی پذیرد . یعنی گویی که شمس د ر یک نوع خلوت و یگانگی با حق نمی تواند  خلق را بیند . 
د ر این مورد  شمس جزء اند کان تاریخ است. مثلْا د ر مورد  ابوالحسن خرقانی آن جوانمرد  یگانه تاریخ تصوف یا 

بایزید  آنها هم این گونه هستند .
     اما ابوالحسن می گوید  خد ایا من می ایستم جلو د روازه جهنم و نمی گذارم یک نفر وارد  جهنم بشود . یعنی یک 
نوع د وستی و تمایل به جمعیت و خلق هست اما د ر شمس این گونه نیست. شمس شبیه کسانی است که بیشتر 
بخش وجود ش د ر غیبت است و کم به شهاد ت می رسد . مثل کسی است که د ر یک منطقه ی غیر مسکونی 
زند گی می کند  و گاهی به شهر نزد یک می شود  و برمی گرد د . د ر مقالات خود ش تایید  می کند  که اکثریت اولیای 

خد ا غایب اند . د ر شهاد ت نیستند  و اند ک ظاهر می شوند . 
     شمس د ر تاریخ فرهنگ ما به همین جهاتی که عرض کرد م یگانه است این که عارفی بگوید  تو خد اپرست 
باش و اهل مهر باش به نظر من مطلب د شواری نیست و مطلب رایج و هنجاری جا افتاد ه و مقبول است. اما 
شمس به علت نحوه ی فهمی که از حق و حقیقت یا به بیانی با وجود  د ارد ، جز آن ناد ره هایی است که د ارد  
گونه ی د یگری از د ید ن هستی را به ما القا می کند . انسان می تواند  فراتر از همه تخیلات باشد . انسان همین که 
انسان شد  د ر محد ود ه ها فرود  می آید  لباس انسانی می پوشد . اند کانی هستند  که این لباس را نمی پوشند . گویی 
که پایشان به زمین نمی رسد . به تعبیری که خود  شمس به کار می برد  برای مرد م خلق نشد ه اند . اصلا برای 
گفت با مرد م خلق نشد ه اند . شاید  د ریافت آنها از هستی از آن بخش های ناپید ای انسان د ر آینه د یگرانی بیفتد  

که توانایی گفت د ارند  این اتفاقی است که بین او و مولانا افتاد ه است. 
      برد اشت های شمس از د یگری و خلق نسبتی با برد اشت وی از زبان د ارد . فهم شمس از زبان یگانه است. 
شمس نگاه به قسمتی از زبان د ارد  که د ر آن به سخن نیاز نیست. این نشان د هند ه زیستن فراتر از زبان است. 
زبان مراتب بسیار مختلفی د ارد  اما د رک شمس از زبان، خاص خود ش است. ما د ر تفکر اروپایی یک متفکر 
د اریم که اند ک شباهتی به شمس د ارد  و آن نیچه است نیچه بهترین آثارش را د ر میانه سلامت و جنون نوشته 
است و شاید  به تعبیری که بعضی به کار برد ه اند  آموزگار قرن بیستم و همچنان بزرگترین آموزگارزمان ما است 
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نیچه یک شباهتی به شمس د ارد . کسانی که این گونه می تواند  بیند یشند  یعنی از زند گی روزمره و عاد ت و عرف 
می توانند  فاصله بگیرند  بزرگترین متفکران تاریخ هستند . این ها د ارای د رک هایی هستند  فراتر از علوم رسمی 

و کسبی و حتی فراتر از علوم سینه به سینه عرفا. 
      آقای شفیعی د ر توصیف ابوالحسن می گوید : د ر سخن ابوالحسن تکرار نیست. هر سخنی که به زبان او 
باران  اکرم )ص( وقتی که  پیامبر  می آید  مثل علفی د ر کوهستان است که همین الان رویید ه است. حضرت 
می آمد  سر به هوا می کرد  و می گفت: من لطافت قول کن را د ر قطره های باران احساس می کنم. برخی سخنان 
مثل قطره های باران هستند . متفکران د اریم که سخنانشان تکراری نیست. این که فرمود ند  چرا شمس می گوید : 
مرا با قرآن چه کار؟ یک انسان هایی این طور هستند  اصلا نمی توانند  تکرار کنند  آنها قولشان قول کن است. 
یعنی انگار همین الان کن گفته شد  این اند کان زبانشان گرفته است. هر سخن آنها یک مکاشفه است. لذا 
شاید  بین شمس و مولانا یک فرق د یگری است. د ر بین کلمات نامفهوم شمس هنوز چیزهایی است که خود  

را آشکار نساخته است. 
د ر همین کلمات نامفهوم و غریب که شاید  بعد  از این روح نو آشکار شود . شاید  با موانع است که معانی بیشتری 
از آنها ظاهر شود . لذا سخن اصلی من است که د ر بحث د یگری باید  د رنگ بیشتری کنیم. تکیه شمس بر 
تفاوت و فاصله گرفتن از د یگری را د ر بقعه تفکر گذاریم. د ر سال های اخیر متفکرانی به جای هرمنوتیک به 
هرمتیک توجه د اد ه اند . این ها به جای تأکید  بر شباهت بر اختلاف و فرق تکیه د ارند  و اساس د رک د یگری را 
همین می د انند . د ر این بحث ما به کسانی که به تفاوت توجه د ارند  و سخن نو و جد ال آمیز د ارند  نیاز د اریم. بر 

همین مبنا باید  مبنای شمس د ر د رک د یگری را همچنان د ر بوته تأمل نگه د اریم. 



این یک 
زاد  است که تو د ید ی. با تو 

د ر این زاد  همه حیوانات شاکرند . اگر ترا 
همین یک زاد  بود ی ازیشان تمیزی نیافتی. 

لایطََأُ بسِاطَ الرَّحمن وَلمَ یعَرُج عَلیَ المَلکوتِ مَن لمَ 
تیَن. یولدَ  مَرَّ

چون گفتنی باشد  و همه عالم از ریش من د رآویزند  
که مگو، بگویم. و هر آینه اگر چه بعد  هزار سال 

باشد ، این سخن بد ان کس برسد  که من 
خواسته باشم.

شمس تبریزی، 1373: 199

بخش دوم:

                        مقالات
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نقد  شطّاحی د ر ترازوی مقالات شمس تبریزی
)بررسی مورد ی: ابن عربی، اوحد الد ّین کرمانی و حلّج(

                                                                                                                             شهرام احمد ی1
                                                                                                                             سیّد ه طاهره موسوی2

چکید ه
شمس تبریزی از عارفان قرن هفتم هجری است که به واسطه ی تأثیر شگرفی که بر مولوی نهاد ه، همواره د ر 
کانون توجّه د وستد اران و پژوهشگران افکار مولانا بود ه است. گذشته از زند گی اسرارآمیز شمس، برخی اعتقاد ات 
و نگرش های عرفانی وی سبب می شود  تا همچنان باب پژوهش های علمی پیرامون این شخصیت باز بماند . 
یکی از این نگرش ها، انتقاد  گزند ه و بی پروایی است که نسبت به مشایخ صوفیه و بزرگان عالم عرفان روا د اشته 
است. انتقاد ات شمس بر اساس معیارهایی بود ه که یکی از مهم ترین آنها معیار متابعت است. د ر نگاه شمس 
تبریزی، متابعت مهم ترین رکن د یند اری و بارزترین جلوه ی پیروی از حقیقت است و حتّی بزرگانی چون بایزید ، 
حلّاج و ابن عربی، تنها بد ین د لیل که کاملًا د ر متابعت رسول نبود ه اند ، آماج انتقاد  و اعتراض کوبند ه ی شمس 

قرار گرفته اند .
     پژوهش پیش رو بر آن است تا به شیوه ی توصیفی ـ تحلیلی، نگاه انتقاد ی شمس تبریزی نسبت به سه 
نفر از مشایخ و بزرگان تصوّف را بررسی کند  و از این رهگذر ملاک های نقّاد ی وی را بازشناساند  و نیز جایگاه 

برجسته ی متابعت را د ر تبیین مراحل سیر و سلوک عرفانی، با تمرکز بر اند یشه های شمس بررسی نماید .
واژگان کلید ی: مقالات شمس تبریزی، حلّاج، ابن عربی، اوحد الد ّین کرمانی، نقد  صوفیه، متابعت 

sh.ahmadi@umz.ac.ir.                                                     .1. استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی دانشگاه مازندران
t.mo0savi@yahoo.com.                              .2. دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی دانشگاه سلمان فارسی کازرون
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مقد ّمه
تصوّف را از جمله مفاهیمی د انسته اند  که اگر تعریف آن ناممکن نباشد ، د ست کم بسیار د شوار است؛ زیرا هیچ 
گاه »نظراً و عملًا طریقة منظم و محد ود  و معینی نبود ه، بلکه د ر هر عهد ی مفهوم مخصوصی د اشته است« 
)غنی،1386: 751(. نیکلسون نیز معتقد  است که تصوّف را نمی توان تعریف کرد  )همان، 753(. نباید  از یاد  برد  
که امثال عطّار، سهرورد ی و هجویری، د ه ها و بلکه صد ها تعریف برای معرّفی صوفی برشمرد ه اند . شاید  همین 

پراکند گی است که پژوهند ه را از بیان تعریف جامع و مانع باز می د ارد .
      گو اینکه صوفی و تصوّف، لااقل برای ما بی نیاز از تعریف است. عطّار نیشابوری )1386: 5( اولیا را د ر چهار 
گروه اهل معرفت، معاملت، محبّت و توحید  جای د اد ه و برخی نیز جامع این چهار گروه اند  که صوفیه د ر زمره ی 
این د سته ی اخیر به شمار هستند . همین تعریف قد سی مآب شیخ نیشابور از واژه ی صوفی کافی است تا د ریابیم 

نگاه منتقد انه به این جماعت تا کجا د شوار تواند  بود . 
      نگاه انتقاد ی به منش و کنش بزرگان صوفیه از د یرباز د ر میان فقیهان و اصحاب شریعت رواج د اشته است. 
گو اینکه قد یم ترین کسی که بر معاملات صوفیانه هجوم آورد ه، ابوالحسن الملطی است )یوسف پور،1380: 52(. 
»غلطات صوفیه« هم عنوان کلیّ رساله هایی مستقل و نیز بخشی از آثاری مانند  اللمّع است که بد ین موضوع 
پرد اخته است. این که فرد ی کمر به انتقاد  از اکابر تصوّف بند د  که خود  عمری د ر این راه پیمود ه و صاحب کرامات 

و مقاماتی شد ه است، د ر نظر اوّل کمی شگفت می نماید . 
    امّا پژوهند ه ی تصوّف د ر بررسی های د قیق تر متوجّه می شود  که افزون بر نقد های بیرونی بر تصوّف، کم و بیش 
نوعی نقد  د رونی نیز د ر نظام تصوّف و د ر اقوال و کتب صوفیان وجود  د اشته است. با این رویکرد ، شمس تبریزی 

را باید  چهره ی شاخص عرصه ی نگرش انتقاد ی به تصوّف برشمرد . 
     د ر گفتارهای پراکند ه ای که از این »سرّ پنهان زند گی مولانا« تحت عنوان مقالات بر جای ماند ه، موارد ی 
هست که د ر آن به بیان آفات و لغزش های صوفیه پرد اخته، ناد رستی عقید ه ی ایشان را به بوته ی نقد  و سنجش 
سپرد ه و به اصطلاح از د رون نقد  کرد ه است. د ر یک کلام، باید  گفت: بازشناسی و نقد  تصوّف موضوعی است 

که مقالات شمس تبریزی به روشنی و نیکویی و با صراحت و صمیمیت خاصّی بد ان پرد اخته است.

ضرورت بحث
آسیب شناسی تصوّف اسلامی از مباحث مهمّی است که فکر و ذهن بزرگان مشایخ را به خود  مشغول د اشته 
است. امّا با این حال و با د ر نظر گرفتن این واقعیت که غالب متون صوفیه مشتمل بر تبیین اصطلاحات و تعابیر 
صوفیانه، آد اب و سنن طریقت، زند گینامه ی پیران و مشایخ، کشف و کرامات و بالاخره تبیین رابطه ی طریقت و 
شریعت و نسبت آن د و با حقیقت است، باید  گفت نقد  واقعی و منصفانه، حلقه ی مفقود ه ی بیشتر متون عرفانی 
از شمس و بجز وی، د یگر اصحاب  نافی آن حقیقت نیست که پیش  این واقعیت  البتّه  کهن تلقّی می گرد د . 

طریقت نیز به نوعی د ر بیان آسیب های تصوّف کوشید ه اند .
     لیکن شمس یکی از جد ّی ترین منتقد ان تصوّف رسمی بود ه است. تا بد ان جا که بر ابن عربی؛ نظریه پرد از 
مهم این طریقت، انتقاد  د اشته و اهالی خانقاه را حرام خواره می انگاشته است )ذکاوتی،1390: 379(. شمس تبریز 
به گفته ی سپهسالار، جامه ی بازرگانان می پوشید  و د ر هر شهری که وارد  می شد  مانند  بازرگانان د ر کاروانسراها 
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منزل می کرد  و قفل بزرگی بر د ر حجره می زد ؛ چنان که گویی کالای گرانبهایی د ر اند رون آن است و حال 
آنکه آنجا حصیر پاره ای بیش نبود . روزگار خود  را به ریاضت و جهانگرد ی می گذاشت. گاهی د ر یکی از شهرها 
به مکتب د اری می پرد اخت و زمانی د یگر شلواربند  می بافت و از د رآمد  آن زند گی می کرد  )شمس تبریزی،1391: 

 .)21-20
      د قّت نظرهای شمس تبریزی د ر مباحث صوفیانه به ویژه نقد های ریزبینانه ی او بر تصوّف د ر جای جای 
مقالات شمس بازتاب یافته است. بسا که همین نگاه تیز و ریزبین او سبب شد ه که مولانا به وی لقب »صرّاف 

عالم« د هد . مولانا خود  نیز د ر بیان نقایص صوفیه بی پروا است. بیت زیر د ر اثبات این مد ّعا کفایت است:

                          صوفیی گشته به پیش این لئام      الخیاطه و اللواطه و السلام 
                                                                                                                )مولوی،1390: 737(

      محمّد  غزّالی – که به جرم تأیید  صوفیه، آماج انتقاد  و اعتراض صاحب تلبیس ابلیس گرد ید ه ـ د ر کیمیای 
سعاد ت )1383: 1 /462( نقد های پید ا و پنهان بر صوفیه آورد ه است. ارزش نقد  سعد ی و حافظ نیز به عنوان 
کسانی که به سیر و سلوک و نگاه عارفانه د لبستگی د ارند  ـ هرچند  وابستگی آنها به تصوّف رسمی تأیید  نشد ه 

ـ بیشتر از این حیث است که نوعی نقد  د رونی به شمار می آید . 
      تجلیّ آزاد گی عارفان د ر شعر سعد ی و نگاه نفرت آمیز حافظ به واژه ی صوفی گویای این واقعیت است 
د ارند . علاءالد وله  پنهان خانقاه و خانقاهیان  از لایه های  تازه  این د و شاعر، سعی د ر نشان د اد ن سیمایی  که 
را د وست  بیکارگی و مفت خواری اهل خانقاه  تناسخ،  پیروان  با  ابن عربی و جد ل  بر  تاختن  بر  افزون  سمنانی 
ند اشت و با اند وخته ی شخصی خود ، »صوفی آباد « را بنیاد  نهاد  تا محلّ کار و عباد ت و معرفت اهل طریقت 

باشد  )ذکاوتی،1390: 382(. 
     حتّی شیخ محمود  شبستری ـ که پیرو و شیفته ی شیخ اکبر است ـ گاه زبان به انتقاد  گشود ه و گفته است:

                          سخـن شیخ محیـی ملـت و د یـن       چون نکرد  این د ل مرا تسکین
                          راستی د ید م آن سخن همه خوب       لیک می د اشت نوعی از آشوب

                                                                                                               )ذکاوتی،1390: 385(

    صاحب  اللّمع د ر اواخر کتاب به انحرافات اعتقاد ی و عملی صوفیه اشاراتی د ارد . جامی نیز از »متشبّهان 
معطّل«یاد  می کند  که »د ر مرتع اباحت می چرند « )1375: 9(. 

پیشینه ی پژوهش
د ر میان آثار کهن صوفیه، منابعی که به بیان آفات و آسیب های صوفیه پرد اخته اند ، کم شمار نیستند . برای نمونه 
محمّد طاهر قمی د ر تحفه الاخیار  )1336( به تجزیه و تحلیل آراء متصوّفه پرد اخته و از جمله لغزش های ایشان 
را گوشزد  کرد ه است. نگاه انتقاد ی پژوهند گان متأخّر به صوفیان شکل جد ّی تری به خود  گرفته است. برخی از 
این منابع به اجمال چنین است: یوسف پور  )1380( د ر کتاب نقد  صوفی؛ بررسی انتقاد ی تاریخ تصوّف با تکیه 
بر اقوال صوفیان تا قرن هفتم به نقد  تصوّف نظری و عملی پرد اخته است. محسنی نیا  )1383( د ر مقاله ای با 
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عنوان »حلّاج د ر نگاه مخالفان« به گرد آوری آراء و اقوال مخالفان حلّاج، چه د ر میان صوفیه و غیر آن و از 
جمله شمس تبریزی پرد اخته است. 

     ذکاوتی قراگزلو  )1390( د ر کتاب بازشناسی و نقد  تصوّف، پس از تبیین پد ید ه ی تصوّف، به نقد  اجتماعی 
یافته است. مؤذّنی و حید ری  )1391( د ر مقاله ی  نوشتار همپوشانی  این  اهد اف  با  آن پرد اخته و د ر مواضعی 
»اوحد الد ّین کرمانی نقطه ظهور افکار ابن عربی د ر اد بیات فارسی« به پیوند  میان اوحد  کرمانی و افکار وحد ت 
وجود ی پرد اخته است. محمّد نژاد   )1393( با نوشتن مقاله ی »انگیزه ها و آماج های طنز شمس تبریزی« کوشید ه 
جلوه ای تازه از سیمای شمس را نمایان سازد . امّا د ر باب موضوع این نوشتار تاکنون کار مستقلیّ انجام نشد ه و 

پژوهش پیش رو، نخستین گام د ر این واد ی به شمار است.

روش و هد ف پژوهش
د ر این نوشتار کوشید ه ایم تا به شیوه ی توصیفی ـ تحلیلی و با تکیه بر منابع د ست اوّل عرفان و تصوّف، زاویه ی 
تبیین  این رهگذر، ضمن  از  و  را تحلیل کنیم  بزرگان صوفیه  و  به سران  تبریزی نسبت  انتقاد ی شمس  د ید  
ملاک های نقّاد ی شمس، ارزش و جایگاه متابعت را د ر مراحل سیر و سلوک از منظر شمس تبریزی بازشناسانیم.  
     پرسش اصلی پژوهش این است که اصولًا چرا شمس تبریزی به شخصیت های نامد اری هم چون بایزید ، 
حلّاج، ابن عربی، اوحد  کرمانی و د یگران تاخته و شیوه ی سلوک آنها را ناد رست یا مغشوش خواند ه است؟ آیا 
شمس تبریزی بر اساس معیارهایی به نقد  این افراد  پرد اخته یا این که اغراض د یگری د ر نقد  او د خیل بود ه است؟ 
     پس از بررسی اجمالی اند یشه های شمس د ریافتیم که وی صوفیان را بر اساس معیارهایی که از مهم ترین 
آنها مفهوم متابعت است، مورد  ارزیابی قرار د اد ه و ضمن تعظیم و تکریم برخی از این بزرگان، به این د لیل که 

آنها را د ر مسیر متابعت نیافته، سزاوار نکوهششان د انسته است. 
 

بحث نظری
نگاهی به شمس تبریزی و کتاب مقالات

سخن د ر باب شمس تبریزی به واسطه ی ارتباط او با مولانا بسیار رفته است. امّا د رباره ی زند گی خود  او ابهامات 
زیاد ی وجود  د ارد  و سخنان زیاد ی ناگفته ماند ه است. کهن ترین منابع اطّلاعات مربوط به احوال این شخصیت 
ابتد انامه ی سلطان ولد ،  د ر د رجه ی نخست، مقالات خود  وی و سپس آثار مولوی است. د ر مراتب بعد  باید  از 

رساله ی سپهسالار و مناقب افلاکی یاد  کرد  )شمس تبریزی،1391: 19(. 
      روایت سپهسالار و به تبع وی، افلاکی از زند گی شمس بسی رازآلود  و مبهم و کلیّ است. فرید ون سپهسالار 
»از مستوران حرم  »ذوالکشف«،  »صاحب حال و قال«،  »پاد شاه کامل مکمل«،  تعابیری چون  با  از شمس 
زمان حضرت خد اوند گار  تا  یاد  می کند  که  )همان، 124(  معشوقان  پاد شاهان  و سرور   )122 :1325( قد س« 
]مولوی[ هیچ آفرید ه را بر حال او اطّلاعی نبود  )همان، 123( و پس از مولانا نیز هیچ کس را بر حقایق اسرار 

او وقوف نخواهد  بود  )همان، 127(.
     آنچه قطعی به نظر می رسد  اینکه شیخ شمس الد ّین محمّد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی )582 - 645( از کبار 
مشایخ صوفیه د ر سد ه ی هفتم هجری است. د ید ار شورانگیز وی با مولوی سرآغاز تحوّل شد ید  مولانا و موجب 
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شیفتگی و شورید گی وی گرد ید . سخنان وی را که د ر مجالس مختلف )و غالباً د ر قونیه( بر زبان آورد ه، مرید ان 
گرد آوری کرد ه اند  و امروزه با نام مقالات د ر د سترس همگان است. شمس به اعتراف خود  با نوشتن میانه ی 
خوبی ند اشته است. هم ازین روست که شخص پیغمبر را بر قرآن ـ که کلام مکتوب است ـ برتری می نهد  

)شمس تبریزی،1391: 18(. 
      با وجود  گذشت هشت قرن از زمان حیات شمس، همچنان ناگزیریم با مرحوم فروزانفر )1387: 49( هم 
صد ا شد ه بگوییم که شمس تبریزی نه تنها »سرّ مبهم و سرفصل زند گی مولانا» بود ، که هم اکنون نیز سیمای 
این ناد ره مرد  با انبوهی از خرافه و کرامت و اسطوره و خیال آمیخته شد ه و اگر نبود  مقالات ایشان، بسا که 
ظنّ موهوم بود ن وجود  شمس قوّت می یافت و لایه ای د یگر بر اسرار عرفان ایرانی می افزود . د ر میان متأخّرین 

عد ّه ای د ر اصل وجود  وی ترد ید  و تشکیک نمود ه او را مولود  ذهن طوفانی مولوی برشمرد ه اند . 
     آنه ماری شیمل معتقد  است که بسیاری از نقّاد ان حتّی د ر وجود  واقعی او ترد ید  د ارند . امّا اگر از موارد  مشابه 
نگهد اری  قونیه  موزه ی  د ر  که  را  او  د رویشی  باشیم، کلاه  ند اشته  آگاهی  مسلمان  عارفان  میان  د ر  شیفتگی 
می شود ، می توان نشانه ای از وجود  جسمانی شمس تلقی کرد  )شیمل،1382: 44(. و این تجلیّ راستین سخن 
کلاه  از  گویاتر  مد ارکی  بی گمان  نیست«.  چون شمس  جهان  د ر  غریبی  »خود   که:  است  مولانا جلال الد ّین 

پشمینه ی موزه ی قونیه، قوام بخش وجود  تاریخی شمس تبریزی است. 
      نمونه را، می د انیم که د ر ولد نامه یکی از پربسامد ترین کلمات، »شمس الد ّین تبریزی« است؛ لیکن از همین 
ترد ید  و اضطرابی که د ر کلام شیمل موج می زند  به فراست باید  د ریافت که پیشینه و زمینه ی پژوهش د رباره ی 
شمس تبریز تا کجا محد ود  و نوپا است. از د یگر سو جامعه ی اد بی هنوز فرصتی برای تحلیل »مقالات« نجسته 
و این گنجینه ی گرانبها همچون د رّی یتیم و د یرآشنایی زود یافته، اند ک اند ک خود  را بر مشتاقان عرضه می کند  

و هر روز روزنه هایی امید بخش به جهان مبهم و رمزآلود  شمس می گشاید .
     شمس تبریزی د ر آغاز مرید  شیخ ابوبکر سله باف تبریزی بود  )افلاکی،1362: 1/85( و به گفته ی خود ، جمله ی 
ولایت ها از او یافته است. امّا د ر سیر و سلوک عرفانی به پیر خود  قانع نشد  و به سفر پرد اخت. ضمن سیاحت 
د ر اکناف گیتی و ملاقات با تنی چند  از اقطاب و ابد ال، به مشاغل گوناگون از جمله مکتب د اری روی آورد . وی 
از تشریفات مرسوم صوفیه به د ور بود  و وقتی با این پرسش مواجه می شود  که سند  خرقه ی خود  را بازگوید ، با 

لحنی طنزآمیز پاسخ می د هد  که: »ما را رسول د ر خواب خرقه د اد « )شمس تبریزی،1391: 40(. 
     شمار آثار باقی ماند ه از شمس تبریزی فراوان نیست. به جز مقالات )مجموعه پرسش و پاسخ ها میان او 
و مولانا یا مرید ان و منکران(، د ه فصل از معارف و لطایف سخنان وی را صاحب مناقب د ر کتاب خود  آورد ه 
است. شمس به اذعان خود ش، علاقه ای به نوشتن ند ارد . زیرا سخن را بهانه می د اند  و معتقد  است: »حق نقاب 
بر اند اخته است و جمال نمود ه« )همان، 225( و چون سخن را نمی نویسد  هر لحظه د ر او جلوه ای تازه می یابد  

)همان(. 
     سفر واپسین شمس از قونیه، سفری پرحاشیه و جنجالی است. شرر غزل های آتشین مولانا پس از این غیبت، 
به تعبیر عطّار، آتش د ر سوختگان عالم می زد  )زرّین کوب،1390: 50( و از د یگر سو، آخرین فصل زند گی شمس 
را د ر محاق ابهام فرو می برد . گویا کهن ترین سند ی که مزار شمس را د ر شهر خوی نشان د اد ه، مجمل فصیحی 
)تالیف 845هـ( است که ذیل حواد ث سال 672 هجری چنین می آورد : وفات مولانا شمس الد ین تبریزی مد فوناً 
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به خوی«. این آرامگاه د ر کنار منار آجری د ر شهر خوی، همچنان میعاد گاه شورید گان واد ی طریقت است.
نقد ؛ بسان د شنه ای د ر مقالات شمس 

چنانکه می د انیم زاهد ان و فقها به طور عام به مقوله ی تصوّف با نگاه بد بینی و ترد ید  می نگرند . د ر این باره آرای 
ابن جوزی کفایت است که ایراد های جاند اری بر فلاسفه، روافض، اسماعیلیه و مهم تر از همه صوفیه وارد  آورد ه 
است. مهم ترین اشکالاتی که صاحب تلبیس ابلیس بر صوفیان می گیرد ، عبارت است از: خاموش کرد ن چراغ 
علم، پوشید ن خرقه و مرقّعه، سماع غنا و رقص و وجد ، صحبت و نظر د ر »احد اث«، وحد ت و عزلت، فرق نهاد ن 

میان شریعت و حقیقت، شطح و شطّاحی )یوسف پور،1380: 57 - 52(.
     شمس تبریزی د ر شمار منتقد ان نام آور صوفیه و متصوّفه است. بی پروایی وی د ر نقد  خرقه پوشی تا بد ان پایه 

می رسد  که آشکارا می گوید : 

     چله نشینی نیز د ر نگاه پیر تبریز د ر حکم متابعت موسی )و نه محمّد ( است )همان، 171(. از د یگر ایراد اتی 
که شمس بر طریق صوفیان وارد  می د اند ، اشتباه این قوم د ر تبیین مراحل سیر و سلوک است. بنگرید  به این 
سخن طنزآلود  شمس که چگونه اساس استد لال رهروان طریقت و بست نشینان خانقاه را به سخره می گیرد : 

     شمس همچنین بر قول صوفیه پیرامون حجاب های نور و ظلمت و طولانی نشان د اد ن مسیر رسید ن به خد ا 
و د ر نتیجه ناامید  کرد ن سالکان، خرد ه گیری کرد ه می گوید : 

      گویا شمس تبریزی و به پیروی از وی مولوی، پس از رسید ن به مقام ارشاد ، اربعین و چله را از ضروریات 
سلوک ند انسته و پیروان خود  را کمتر به خلوت می فرستاد ند  )گوهرین،1368: 1 /166(. کلام شمس آنجا که 
می گوید : این چله د اران متابع موسی شد ند  )1391: 171( ناظر به همین مطلب است. وقتی به او خبر می د هند  
که زاهد ی ترک د نیا گفته و به د امان کوه پناه برد ه تا خد ا را د ریابد ، به نشان اعتراض و با لحنی پرخاشگر چنین 

آن یکی را از خرقه بیرون کنی د وزخ را شاید ، د وزخ از او ننگ د ارد  و کسی هست د ر قبا که اگر 
او را از قبا بیرون کنی بهشت را شاید . آن یکی د ر محراب نماز نشسته مشغول به کاری که آنکه 

د ر خرابات زنا می کند ، به از آنست که او می کند  )شمس تبریزی،1391: 149(. 

پرسید  که از بند ه تا خد ا چقد ر راهست؟ گفت: چند ان که از خد ا تا بند ه؛ زیرا اگر سی هزار سال 
گوید  د رست نباشد . زیرا آن را نهایت نیست و اند ازه نیست و اند ازه گفتن بی اند ازه را و نهایت گفتن 
بی نهایت را محال است و باطل است و بباید  د انستن که بی نهایت سخت د ورست از با نهایت و 
این همه صورت سخن است، به بی نهایت تعلقی ند ارد . سخن کجاست؟ و خد ا کجاست؟ الکلام 

الی یوم الوقت المعلوم )همان، 175(. 

و آنچه گفته اند : هفتاد  و د و حجاب است از نور، مغلطه است. حجب را نهایت نیست. لقوله تعالی: قل 
لو کان البحر مد اد ا لکلمات ربی. بد ین حجاب ها نرسد ، راه بر طالب گشاد ه نگرد د ، از این حجاب های 
بی نهایت می باید  گذشتن، آنجا که معنی است سخن کجا است و معنی کجا؟ )شمس تبریزی،1391: 

.)118
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می گوید : »او کوهی بود ؛ آد می نبود . آد می بود ی میان آد میان بود ی، که فهم د ارند ، و وهم د ارند . قابل معرفت 
خد ایند ... چنانکه مصطفی می فرماید : لا رهبانیه فی الإسلام« )شمس تبریزی،1391: 721(.

   
جنبه های نقد  صوفی د ر نگاه شمس 

کلید  بزرگ شمس د ر گشایش باب نقد  بر صوفیه، مفهوم متابعت است. نظر شمس تبریزی پیرامون تقسیم 
متابعت به د و نوع صوری و معنوی حائز اهمّیت است. او برخلاف برخی از صوفیان، نه غلبه ی ظاهر بر باطن 
را می پذیرد  و نه غلبه ی باطن بر ظاهر را. د غد غه ی اصلی او د ر نسبت میان ظاهر و باطن، موازنه ی میان این 
به د رجات و مراتب گوناگون د سته بند ی می کند : »قومی  تقلید   و  نبی  از  پیروی  را د ر  د و است. شمس مرد م 
مقلد  د لند ، قومی مقلد  صفا، قومی مقلد  مصطفی، قومی مقلد  خد ا ... قومی هم مقلد  خد ا نباشند ، از خود  گویند « 

)شمس تبریزی،1391: 674(. 
      یکی از جنبه های حائز اهمّیت و جالب توجّه د ر مقالات، نگاه شمس تبریزی به متابعت به مثابه معیاری 
جهت سنجش افراد  و قضاوت د ر احوال و افکار ایشان است. نقد  تفصیلی یا اجمالی یک بحث، گویای میزان 
حسّاسیت او نسبت به آن مطلب است. از د ید گاه شمس، متابعت ستون نگهد ارند ه ی شریعت و مایه ی قوام و 
بقای سلامت طریقت است. »مرد ی که او بوی متابعت بد ید ه باشد ، منکر نشود  و کافر نشود . این چه باشد ؟ 

نصرانی و جهود ی به باشد « )همان، 680(. 
     همچنین آن را عامل رهایی از د ام وسوسه ها و القائات شیطان بر می شمارد . د ر گفتگوی شیطان با عمر، 
از قول شیطان آورد ه که: »یا عمر! بد ان خد ای که ترا عزیز کرد  به متابعت محمد ، و از مَنَت خلاص کرد  ... « 
)همان، 233(. از منظر شمس، آنان که انصاف می د هند  راه نبی )ع( را برترین راه برمی شمارند  و با وجود  آن، د ر 

جستجوی راهی د یگر نخواهند  بود  )شمس تبریزی،1391: 668(.
       شمس حتّی پا را از این فراتر می نهد  و ضمن بیان مرارت ها و د شواری های متابعت می گوید  د ر پهنه ی 
خلقت، حتّی انبیای اولوالعزم نیز آرزوی د نباله روی محمّد  مصطفی د ر سر د ارند . »این کوران نمی بینند  که موسی 
با آن عظمت، رب اجعلنی من أمه محمد  می زند . یعنی مرا از اهل د ید ار گرد ان« )همان، 418(. و نیز د ر موضعی 
د یگر چنین می آورد : »متابعت محمد  کجا که موسی تمنای آن نیارد  برد ن، بلکه گوید  مرا از فتراکیان او گرد ان« 
)شمس تبریزی،1391: 284(. زمانی عمر خطّاب، بخشی از تورات را مطالعه می کرد  و محمّد )ص( وی را مشاهد ه 
کرد ، گفت: »اگر صاحب تورات زند ه بود  اکنون متابعت من می کرد « )شمس تبریزی،1391: 84(. حتّی د ر سخنی 
شگفت، به مد ّعی می گوید : اگر پیرو محمد  )ص( هستی، او به معراج رفت، تو هم برو. د ر پی او، جهد  کن تا 

قرارگاهی د ر د ل صاحب کنی« )همان، 645(. 
     از خصیصه های جالب توجّه شمس، نگاه ویژه و مخصوصی است که به مقوله ی »اسقاط تکلیف« و ترک 
ظواهر شریعت د ارد . برخلاف برخی از صوفیان د یگر، او معتقد  است که د ر هیچ مرتبه و مرحله ای تکالیف د ینی 
از انسان ساقط نمی شود ؛ به این د لیل که سیر کمال و پیشرفت انسان د ر مد ارج روحی نامتناهی است. شمس با 

براهین و د لایل منطقی محاجّه کرد ه چنین می گوید : 
گروهی پند اشتند  که با حضور قلب از نماز بی نیازند  و به زعم ایشان، جستجوی وسیله پس از نیل 
به مقصود  قبیح است. باید  از ایشان پرسید  آیا این کمال که شما را حاصل شد ه حضرت رسول )ص( 
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وجود  پیروان این نظریه و طرفد اران این طرز تفکّر است که د ر جایی د یگر این چنین شمس را بر می آشوباند  
و خطاب به این قوم چنین می گوید : »چند  چند  همچنان می گویی که من از محمد  مستغنی ام، به حق رسید ه؟! 

حق از محمد  مستغنی نیست! چگونه است؟« )همان، 320(. 
     از د یگر جنبه های نقّاد ی افراد  توسّط شمس تبریزی بحث صحو و سکر است. شمس معتقد  است اگر صوفی 
د ر عالم سُکر، مطلبی ناروا بر زبان آرد  و د ر عالم صحو آن را منکر گرد د ، خد اوند  بر او می بخشاید . حتّی زمانی 
که شطّاحی های بایزید ، لحن سخن وی را به گستاخی و عتاب می کشاند ، باز بر این نکته تأکید  ورزید ه می گوید :

 
     می بینیم که موضع شمس د ر قبال شطح گویی ها و طامات –که گهگاه بر زبان صاحبان کرامت جاری 
می شد ه است – کاملًا انتقاد ی و بی شباهت به نظر غالب اهل تصوّف است. د ر زبان رایج بین صوفیان، »وحد ت 

وجود « و »وحد ت شهود « د و تعبیر برای یک معنا نیستند  و یک فرق اساسی با هم د ارند .
     وحد ت وجود ی به راستی می پند ارد  که وجود  یکی است؛ هم د ر سکر و هم د ر صحو. حال آنکه وحد ت 
شهود ی فقط د ر حال سکر و مستی چنین د ریافتی از وجود  د ارد  و د ر حال هوشیاری به رعایت اد ب حساب خود  
را از خد ا جد ا می کند  و از بند گی که نزد  او بالاترین مقام است، پا فراتر نمی نهد . چه بسا که عالم مستی همان 
باشد  که شمس تبریزی از آن به »انانیت پنهان« تعبیر نمود ه معتقد  است کثیری از مشایخ به این گرفتاری مبتلا 

بود ه اند  که »انانیت های پنهان، ایشان را بند  کند « )همان، 258(.

مفهوم متابعت د ر کلم صوفیه
متابعت )پیروي( واژه ای برآمد ه از قرآن کریم بود ه که مشتقات آن د ر حد ود  د ویست موضع از این کتاب آسمانی 
آمد ه است. ابن کثیر منظور از »سبیل الرشاد « د ر قرآن را متابعت از نبی )ص( می د اند  )1997: 2 /91(. متابعت 
را می توان مقابل اباحه برشمرد . ابن عطا بر آن است که هیچ مقامی برتر از متابعت نیست )قشیری،1374: 65(. 
جنید  اد ّعای اباحتیان را بد تر از زنا و د زد ی د انسته )همان، 51( و هجویری )1375: 275( آنان را ملحد  معرّفی 
کرد ه برآن است که د ر هیچ مقامی از مقامات سلوک، هیچ یک از ارکان تکالیف شرعی ساقط نمی شود . صاحب 
شرح تعرّف، تصوّف را منقسم به سه قسم می د اند  که یکی از آنها عبارت است از: متابعت رسول د ر شریعت 
نیست،  شریعت  ظواهر  اقامه ی  صرف  متابعت،  اینکه  بر  تأکید   با  تبریزی  شمس   .)219/  1 )مستملی،1363: 
عوارف  )1391: 119(. صاحب  نگوید «  متابعت  ترک  بنالد   اگر  و  ننالد   امر  از  که  است  آن  »متابعت  می گوید : 

 ضلَّ مَن قال: سبحانی ما أعظمَ شأنی. یعنی این حق می گفت؟ حق چگونه متعجب باشد  از مُلک 
ازو نگیرد  که بی خود  بود . چون بخود  آمد ،  اما  او بود .  خود ؟ تعجب چون جایز بود ؟ این گویند ه 

مستغفر بود  )همان، 657(.

حاصل  آری  گوید   اگر  و  بکشند ش،  و  بزنند   گرد نش  نشد ،  گوید   اگر  خیر؟  یا  بود   حاصل شد ه  را 
المنیر؟  السراج  نذیر بی نظیر  بود ، گوئیم پس چرا متابعت نمی کنی چنین رسول کریم بشیر  شد ه 

)شمس تبریزی،1391: 140(. 
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امّا معتقد  است صوفیان د ر متابعت مخصوص و ممتازند   آد میان واجب می د اند ،  بر همه ی  را  متابعت رسول 
)سهرورد ی،1375: 121(. 

نیست  او  افعال ها و اخلاق های  و  متابعت د وست د ر فرمان ها  از مقام  برتر  ابوعطا هیچ مقامی  اعتقاد   به      
ابوبکر رازی عالم را کسی می د اند  که متابعت علم کند  و بد ان کار کند  و اقتد ا کند  به  )قشیری،1374: 65(. 
سنّت ها؛ اگرچه علم وی اند ک بود  )همان، 66(. به نظر عین القضاه شرط رسید ن از تابعی به متبوعی قد م نهاد ن 

د رمسیر متابعت از سنّت پیامبر )ص( است )همد انی،1377: 2 /90(. 
     به عقید ه ی غزّالی، چون محال است که انسان با عقل و اجتهاد  خود  راه صحیح را ـ که گاهی به سبب 
غلبه ی هوا شائبه آلود  می شود  ـ تشخیص د هد ، چاره ای جز متابعت ند ارد  )1383: 1 /64(. شاه شجاع معتقد  است 
متابعتِ ظاهر شریعت، فراست را د ر پی د ارد  )همان، 61(. به عقید ه ی ذوالنّون، علامت د وستی خد اوند  متابعت 

کرد ن د وست خد ای ]محمّد  )ص([ است )همان، 14(.
      رشید الد ّین میبد ی مجموع د ین را مبتنی بر د و اصل استماع و اتبّاع ]متابعت[ می د اند  )میبد ی،1371: 7 /195(. 
علاءالد ّوله سمنانی استقامت د ر متابعت را شرط د ید ن حقایق و تبد یل حسن ظن به علم الیقین، علم الیقین به 
 :1383( است  د انسته  شهود ی  ایمان  به  غیبی  ایمان  تبد یل  بالاخره  و  حقّ الیقین  به  عین الیقین  عین الیقین، 
16(. صاحب مرصاد  العباد  باب هایی د ر اهمّیت شریعت و پیروی از رسول د ارد  و آن را پزشکی د ل می شمارد  
)نجم رازی،1389: 396(. و سرانجام پیر هجویر د ر نقد  و تحلیل ملامت و اقسام آن، این گرایش فکری را تا آنجا 
معتبر می شمارد  که به خروج از متابعت منجر نشود  )هجویری،1375: 73(. پس د انسته شد  که این مفهوم د ر 
نزد  کبار صوفیه از جایگاهی رفیع برخورد ار بود ه و اتبّاع و التزام به سنّت، مورد  تأکید  و تأیید  بیشتر اهل طریقت 

بود ه است. 

شمس و نقد  ابن عربی
محیی الد ّین ابن عربی به اعتقاد  برخی، بزرگ ترین عارف جهان اسلام به شمار است. بینش معرفتی وی بر کشف 
و الهام بنا نهاد ه شد ه و با این حال جایگاه خرد ورزی و عقل د ر نظام اند یشگی وی ملحوظ است. مبانی وحد ت 
وجود  ابن عربی از سخنان عارفان بزرگ مانند  بایزید  بسطامی و حسین منصور حلّاج أخذ شد ه که شیخ طریقت 
آنها را د نبال کرد  و از وحد ت وجود  سر برآورد . تأثیر آرای ابن عربی حتّی تا به امروز د ر گستره ی جهان اسلام 
احساس می شود . گذشته از نظریه ی وحد ت وجود ، نظریه ی حقیقت محمّد یه نیز از ابتکارات و نوآوری های شیخ 

اکبر به شمار می رود  که تا به امروز محلّ بحث و بررسی های فراوان مخالفان و موافقان بود ه است.
      آن گونه که از بررسی آثار محیی الد ّین و به ویژه روح القد س بر می آید ، اند یشه ی این عارف د ست کم یک 
بار د ستخوش د گرگونی جد ّی شد ه که خود  ابن عربی از روزگار پیش از این تحوّل با اصطلاح ایّام الجاهلیه یاد  
کرد ه است )عد اس،1387: 83(. تازگی و شگفتی آرای محیی الد ّین سبب شد  تا فقیهان و به ویژه فقهای امامیه 
د ر قبال مواضع وی به د و گروه تقسیم شوند . عد ّه ای و از جمله میرد اماد  و ملاصد را، ابن عربی را منبع فیض و 
الهام بد انند  و برخی وی را تا مرز زند قه به عقب برانند . ابن عربی تصوّف را این گونه معنا می کند : »الوقوف مع 
آد اب الشریعه ظاهراً و باطناً، و هو الخلق الإلهي« )1421: 1 /570(. د ر مقالات از ابن عربی تحت عنوان »شیخ 
محمد « یاد  می شود : »... شیخ محمد  هم تسلیم کرد ، بحث نکرد . اگر بحث می کرد  فاید ه بیش می بود ؛ زیرا 
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بایست بود  مرا که او بحث کند « )شمس تبریزی،1391: 119(. 
     یکی از موارد  اختلاف شمس تبریزی با ابن عربی این است که شیخ محمّد  معتقد  است عرصه ی سخن بس 
او معتقد  است عرصه ی  امّا شمس تبریزی برخلاف  فراخ است و هر که خواهد  چند انکه می خواهد  می گوید . 
سخن بس تنگ و عرصه ی معنی فراخ است )شمس تبریزی،1391: 96(. شمس د ر جایی د یگر بر گروهی از 

کبار صوفیه شمشیر انتقاد  کشید ه می گوید : 
 

عتاب شمس با صوفیانی که ترک شریعت گفته اند  از این هم شد ید تر است و ایشان را د ر رد یف عوام و پایین تر 
از ایشان می نشاند : »این عوام که پنج نماز کنند  از عذاب خلاص یابند . وای بر ایشان که متابعت محمد  را رها 
کرد ه اند « )همان، 217(. ابن عربی به لحاظ مناظرات و ارتباطات مستقیمی که با شمس د اشته و حتّی شمس علم 
و بزرگی و د انش او را می ستاید ، د ر این میان جایگاهی ویژه د ارد . شمس، بزرگان زمان را د ر برابر وی به مثابه 
»خرد ه ریزهایی می د اند  که از چرخه نخ ریسی د ر زیر د ست و پای نخ تاب فرو می ریزد « )موحّد ، 1387: 100(. 
امّا حتّی صاحب فتوحات مکیه ـ که نزد یک به بیست بهار بیش از شمس زند گی را به تماشا نشسته است ـ از 
آماج نقد  بی پروای وی مصون نماند  و این چنین شنید  که: »شگرف مرد ی بود  شیخ محمد ، اما د ر متابعت نبود . 
یکی گفت: عین متابعت خود  آن بود . گفتم: نی، متابعت نمی کرد « )شمس تبریزی، 1391: 299(. گرچه حد ّت 
سخن به تیزی سخنانی که د ر باب حلّاج رفته است، نیست امّا باز هم می توان ترشرویی شمس را نسبت به 

سلوک ابن عربی مبنی بر عد م رعایت کامل متابعت مشاهد ه نمود . 
      از نگاه او، ابن عربی نمونه ی کسانی است که ظاهر متابعت را به جای آورد ه معنای آن را ترک کرد ه اند . 
»وقت ها شیخ محمد  سجود  و رکوع کرد ی و گفتی: بند ه اهل شرعم. اما متابعت ند اشت. مرا از او فائد ه بسیار بود ، 
اما نه چنانکه از شما« )همان، 304(. د ر جایی د یگر ضمناً لب به نکوهش وحد ت وجود  گشود ه چنین می گوید : 

از مجموع آنچه گفته شد  چنین بر می آید  که متابعت د ر مسلک عارفانه ی شمس چنان جایگاه برجسته ای د ارد  
که حتّی مراعات شیخ اکبر را نمی کند  و نظریه ی مهم وحد ت وجود  را به بوته ی نقد  می کشاند .

 
شمس و نقد  اوحد الد ّین کرمانی

ابوحامد  اوحد الد ّین کرمانی یکی از ملامتیان نامی است که صحبت شیخ محی الد ّین عربی را د ریافته و شیخ مذکور 

 آن سخن که د ی می رفت چه جای ابایزید  و جنید ، و آن حلاج رسوای استاد  نیز؛ افتاد ه است، 
برگیرید ش. که ایشان بر تن او ]ابن عربی[ مویی نباشند ، و آن ابوسعید  و آنکه د وانزد ه سال بیخ 
گیاه می خورد ، که اگر صد  هزار سال بیخ گیاه خورد  آن ره که او برگرفته بود  به این سخن بوی 

نبرد ی )شمس تبریزی، 1391: 361(. 

شیخ محمد  بن عربی د ر د مشق می گفت که محمد  پرد ه د ار ماست! می گفتم: آنچه د ر خود  می بینی 
د ر محمد  چرا نمی بینی؟ هر کسی پرد ه د ار خود  است. گفت: آنجا که حقیقت معرفت است، د عوت 
کجاست؟ و کن و مکن کجاست؟ گفتم: آخر آن معنی او را بود  و این فضیلت د یگر مزید . و این 

انکار که تو می کنی بر او، و این تصرف، نه که عین د عوت است؟ )همان، 299(. 
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د ر موضعی از کتاب فتوحات مکّیه د ر واد ی ذکر او شتافته ... وفاتش د ر سنه ی 635 بود ه است )هد ایت،1385: 
57(. صاحب رساله ی سپهسالار شیخ را با صفاتی چون موحّد  مد قّق عارف کامل فقیر رباّنی )سپهسالار،1325: 
25( ستود ه است. شیخ أبوحامد  د ر آثارالبلاد ، شیخ مبارک صاحب کرامت و د ارای شاگرد ان معّرفی شد ه است 
)قزوینی،1998: 248(. از اوحد  قصید ه های مشهور د ر یک صد  و چهارد ه بیت بر جای ماند ه که د ر آن لبُّ عقاید  
خود  را بیان کرد ه است )همایون فرخ،1361: 1 /635(. این شیخ، با واسطه، مراد  خواجه حافظ نیز هست )همان، 
2 /373(. مولانا د ر د مشق با پیر کرمان ملاقات د اشته است. این سخن مولانا د ر حق وی مشهور است که شیخ     

اوحد الد ّین د ر عالم، میراثِ بد  گذاشت. فلهَُ وِزرُها و وزرُ من عمِل بهِا )افلاکی،1362: 440(.
      شیوه ی اوحد  د ر طریقت مبتنی بر عشق به مظاهر و تجلیات جمال است. د ر آینه ی وجود ی امثال عین القضاه 
و فخرالد ّین عراقی و اوحد  کرمانی »جمال ظاهر، آینه طلعت غیب و مظهر جمال الهی است و بنیاد  طریقت را 
بر اساس زیبایی د وستی متکی ساخته به تمام مظاهر زیبایی، از جمله و خاصه صورت زیبا عشق می ورزید ه اند  
و به همین اند ازه نیز بسند ه نکرد ه گاه د ر برابر زیبارویان د ر کوی و برزن به سجد ه می افتاد ند  و شاهد ان را نماز 
می برد ند « )ستاری،1374: 191(. اوحد الد ّین به شاهد ان میلی وافر د اشته )شمیسا،1381: 106( و به تمایلات 

صورت پرستی منسوب بود ه است )زرین کوب،1387: 2 /912(. 
     د استان چاک نمود ن گریبان نوجوانان توسّط سرسلسله ی فرقه ی اوحد یه به هنگام سماع مشهور است. 
نویسند ه ی حبیب السّیر نیز از میل بسیار وی به د ید ار جوانان ساد ه عذار سخن گفته است )خواند میر،1333: 3 
/116(. افلاکی د ر مناقب العارفین نظر مولانا را د رباره ی اوحد الد ّین چنین نقل می کند : »روزی د ر بند گی مولانا 
اما پاک باز بود  و چیزی  حکایت شیخ اوحد الد ین کرمانی ـ رحمه الّل علیه ـ می کرد ند  که مرد ی شاهد باز بود  
نمی کرد . فرمود : کاشکی کرد ی و گذشتی...« )1362: 439(. نباید  از یاد  برد  که تصوّف عاشقانه یا مکتب ایرانی 
ولی   .)191 )ستاری،1374:  است  صوفیه  بعضی  جمال پرستی  جز  عابد انه،  تصوّف  مقابل  د ر  عاشقانه  عرفان 
قابل ترسیم است، سبب  با مکتب جمال پرستان  باریکی که میان رویکرد  عاشقانه ی عرفان  ناپید ا و  مرزهای 

می شود  تا نگاه زُهّاد  به این د و مقوله نگاه یکسان و آمیخته با رد ع و انکار و تشکیک بود ه باشد .  
     سماع مانند  جمال د ر شیوه ی اوحد  جایگاه برجسته ای د ارد . به طور کلیّ »د ر نگاه صوفی سماع تریاق هر 
این زند ان  از  را  آزاد ی ای  که جان  را تجربه کند ؛  آزاد ی نوی  بیماری است. موجب می شود  که جان بی قرار، 
آب و گل بیرون می کشد  و بد ین ترتیب به جان بی قرار، آرامش می بخشد « )شیمل،1382: 308(. د رباره ی او 

می خوانیم که: 

      شمس نیز به مانند  مولوی د ر د مشق بود  که اوحد الد ّین را ملاقات کرد . این جمله ی شمس که: »مرا شیخ 
اوحد  الد ین کرمانی به سماع برد ی و تعظیم ها کرد ی. باز به خلوت خود  د رآورد ی. روزی گفت: چه باشد  اگر با 
ما باشی؟ گفتم به شرط آنکه آشکارا بنشینی و شرب کنی پیش مرید ان و من  )همایون فرخ،1361: 2 /373( از 

باز  باشند . آن شب ذوق ها بسیار می کند ، سر،  زیبارویان بسیار حاضر  شیخ د ر سماع می باشد  و 
می کند  و ... د ر وجد  و حالت است. ترد ید ی نیست که این همان شهوانیت ظریفی است که خود  را 
از خلال این نظریه ها و توصیف ها و اشعار آشکار می کند  و گواه استوار این پیش نهاد ه، این است 

که عارفانی د یگر با نظریه اوحد الد ین کرمانی مخالف بود ه اند  )د ستغیب،1367: 437(.
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مؤانست آن د و حکایت د ارد . امّا گویا شمس طریقه ی اوحد  را چند ان نپسند ید ه و این سخن اوحد الد ّین را که 
»کفر و اسلام بر ما یکی است«، نقد  نمود ه جنید  را بر اوحد  ترجیح می د هد . به جز این گویا موضوعی شخصی 
نیز د ر کار است. کما اینکه د ر جایی سربسته می گوید : »آنچه ایشان را غیرت بود  که اگر او نبود ی، مولانا با ما 
خوش بود ی« )شمس تبریزی،1391: 72(. د ر یک نگاه کلیّ می توان گفت که آنان که با روش اوحد  موافق 
نبود ه اند ، عقید ه د اشتند : »به حکم آنکه چون متعلقّ حمد  که احسن است یا احسان غیر او را نیست، لاجرم جمیع 
محامد  را رجوع به حضرت اوست. پس د ر هرکه حسنی مشاهد ه کنی یا احسانی معاینه ببینی، پرتو حسن وی 

باشد  )اوحد الد ین کرمانی،1366: 77(.

شمس و نقد  حلّج
تذکره الاولیا عارف شورید ه ی قرن سوم هجری را این گونه معرّفی می کند : 

      به جز آنچه د ر مجموعه ی آثار حلّاج به چاپ رسید ه، ظاهراً تصانیف د یگر نیز د اشته که امروزه د ر د ست 
نیست. وی با عارفان نامد اري چون سهل تستري، عمرو بن عثمان مکّي و جنید  مصاحبت د اشته )ماسینیون،1358: 
43( و با ابوالحسین نوري و شبلي نیز آشنا گرد ید  )زرین کوب،1369: 135(. از زند گی ابوالمغیث حسین بن منصور 

)309 - 244( چیز زیاد ی نمی د انیم. افلاکی و سپهسالار د ر این باره تقریباً سکوت کرد ه اند . 
     تذکره ها و منابع تصوّف نیز همانگونه که د ید یم، غالباً از تنسیق الصّفات اد بی گامی فراتر ننهاد ه اند . آشناترین 
فصل زند گی حلّاج، فصل آخر آن است. مرگ جانسوز حلّاج با آن فضای غم بار و شکوهمند ی که عطّار ترسیم 
می کند ، از این مرد  شگفت، چهره ای جاود انه ساخته است. عطّار گفتگوی کوتاه جنید  و حلّاج را این گونه بیان 
کرد ه است: »... جنید  جواب ند اد  و گفت: زود  باشد  که سر چوب پاره سرخ کنی. حسین گفت: آن روز که من سر 

چوب پاره سرخ  کنم ، تو جامه اهل صورت  پوشی )عطار،1386: 509(. 
     حلّاج سفرهای فراوان د اشته و جهت تبلیغ قرامطه تا کرانه های سند  پیش رفته است. حلّاج نیز به مانند  
شمس از منتقد ان صوفیه ی زمان خود  بود ه است. د ر بازگشت از عراق به اهواز، خرقه ی صوفیانه بر خاک افکند  
و صوفیان ریاکار را رسوا کرد  )ماسینیون،1358: 24(. حلّاج به نقل از راویانی مجعول و سلسله ی رُواه غیرمعهود  
و البتّه به شیوه ی محد ّثان از قول یاقوت احمر، ضیاء مخمّر، صورت کاینه و شأن مشهود  ـ که هرکد ام از آنها نزد  
صوفیان نماد  اموری مانند  نفس کلیّ، رؤیت اشیاء و صور عالم است ـ سخنی از خد اوند  نقل می کند  که فرمود ه 
است: هر که متجلیّ شود  به اسماء و صفات ما و از مصطفی متابعت کند  به خلق قد یم متحسن شود  و به خلق 

سید  متخلق )حلّاج،1379: 112(. 
انتقاد ات او از  شمس د ر چند  موضع از مقالات از حلّاج یاد  کرد ه است. این یاد کرد ها شامل ستایش ها و نیز 
از مرد م می د اند  که د ر شک ماند ه اند  )شمس  را د ر شمار آن د سته  اینکه شمس، حلّاج  حلّاج است. نخست 

آن قتیل الّل فی سبیل الّل، آن شیر بیشه تحقیق، آن شجاع صفد ر صد ّیق، آن غرقه د ریای موّاج، 
حسین بن منصور حلّاج  -رحمه اللّ علیه- کار او کاری عجب بود  و واقعات غرایب که خاصّ او 
را بود ، که هم د ر غایت سوز و اشتیاق بود  و هم د ر شد ّت لهب فراق، مست و بی قرار و شورید ه 

روزگار بود  و عاشق صاد ق و پاکباز )عطار،1386: 509(.
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متابعت  و  تارک شریعت  مقتد ای جماعت  و  پرچمد ار  نگاه وی  د ر  این گذشته، حلّاج  از  تبریزی،1391: 77(. 
مصطفی شناساند ه شد ه، آشکارا بیان می د ارد  که سزای تارکان متابعت و ظاهر شریعت یا توبه است یا مرگ. 
»عیب از آنِ بزرگان بود ه است که از سر علت سخن ها گفته اند : أنا الحق، و متابعت رها کرد ه اند  و د ر د هان اینها 
افتاد ه است. اگر نه این ها چه سگ اند  که آن سخن گویند ؟ اگر مرا امر بود ی اینها را یا کشتن یا توبه« )همان، 
210(. معلوم شد  که د ر مواجهه با منصور حلّاج نیش زبان شمس بیشتر می شود . وي معتقد  است که شمس 
معتقد  است حق هرگز اناالحق نمی گوید  )همان، 185( و با این جمله، شعار مشهور حلاج را زیر سوال می برد ؛ 

چه، اگر حلّاج از حقیقت حق آگاه بود ، بی پروا اناالحق نمي گفت. 
     سخن حلّاج از سر علتّ )بیماریِ جهل( از د هان وي خارج شد ه و ترک متابعت گفته است. شمس د ر بررسی 
د لایل این سخن حلّاج، مراتب و مقامات سلوک را یاد آور می شود . او معتقد  است حلّاج به تصوّر آن که وارد  
عالم رباّني شد ه است، این کلام را بر زبان راند ه و حال آنکه هنوز عالم روح، خود  را تمام و کمال به وي نشان 

ند اد ه بود . 

      بنابراین منطقی و موجّه به نظر می رسد  که د ر برابر، شطح گویی های چهره های بزرگی مانند  بایزید  و حسین 
منصور حلّاج را نشان انانیت بد اند . »ازین، بوی سخن ما می آید . اناالحق سخت رسواست، سبحانی پوشید ه تَرَک 
است. هیچ کس نیست از بشر که د ر او قد ری از انانیت نیست« )همان، 621(. همچنین شمس د ر جایی د یگر 
علاوه بر تعریضی که به قول مشهور حلّاج د ارد ، تأکید  می کند  که کسانی که خود  را حق پند اشته اند  و از خد ایی 

مافوق وجود  خود  غفلت ورزید ه اند  از طریق صحیح متابعت راه گم کرد ه اند  و د ر تیه کبر سرگرد ان شد ه اند . 

همچنان که پیشتر اشارتی رفت، شمس معتقد  است انسان د ر ذات وجود  خویش مایه ای از انانیت د ارد  و هنر 
سالک این است که بر این خصلت د رونی تفوّق جوید . »رسول کائنات فریاد  می زند : أحینی مسکیناً و أمتنِی 

مسکیناً، تو انانیت چرا د ر خود  می آوری؟ چون انانیت رها کرد  پیش رفت« )همان، 656(. 
 

نتیجه گیري
شمس تبریزی بر خلاف بسیاری از منابعی که به توصیفات کلیّ و مبهم د رباره ی شخصیت فکری و روحی 

د ر عالم روح طایفه اي، ذوقي یافتند ، فرود  آمد ند ، مقیم شد ند  و از رباني سخن مي گویند . اما همان 
عالم روح است که رباني مي پند ارند . مگر فضل الهي د رآید ، یا جذبه اي از جذبات، یا مرد ي که او 
را بغل بگیرد  از عالم روح به عالم رباني کشد ، که د ر متابعت د رآي که این لطیفه اي د یگر است، 
چه فرو آمد ي آنجا؟ 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 ي حرف کي 

گنجید ي؟ الف کي گنجید ي؟ نون کي گنجید ي؟ )همان، 529(.

حاصل با محمد  جز به اخوت نمی زنم، به طریق اخوت و براد ری می باشم؛ زیرا فوق او کسی هست. 
آخر خد ای نرفت. وقتی باشد  که ذکر بزرگیشان کنم. از روی حرمت د اشت و تعظیم، نه از روی 

حاجت. مقام هوالحق از أناالحق عالی تر است بسیار )همان، 242(. 
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آنها مفهوم   از مهم ترین  بر اساس معیارها و میزان هایی که بد ون ترد ید  یکی  مشایخ صوفیه بسند ه کرد ه اند ، 
متابعت است، به نقد  و بررسی د قیق افکار و اقوال بزرگان تصوف پرد اخته است. متابعت د ر نظر او به متابعت 
صوری و معنوی از پیامبر اسلام قابل تقسیم است و آنچه د ر د ید گاه او اهمّیت بیشتری د ارد ، متابعت معنوی و 

روحی از پیامبر است.
      شمس، صوفیان مورد  بحث د ر این مقاله را د ر چند  موضع از مقالات مورد  انتقاد  قرار د اد ه و با معیار متابعت، 
خطا بود ن قول و فکر آنها را د ر مباحثی مانند  صحو و سکر، شطح گویی، اسقاط تکلیف و جز آن نشان د اد ه 
است. به عنوان نمونه شطح گویی حلّاج و بایزید  را د ور از روش پیغمبر و اعتراف او به د رنیافتن کُنه معرفت حق 
تعالی د انسته است. همچنین او ضمن بزرگد اشت ابن عربی، برخی افکار او را که احتمالًا از آنها بوی وحد ت وجود  

)با تلقّی خاصّی که ابن عربی از آن د اشته( استشمام می کرد ه است، ناسازگار با متابعت رسول می یافته است.
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رویکرد  گفتارنوشت های صوفیانه به مقولۀ فلسفه 
)بررسی و مقایسۀ مورد ی مقالات شمس تبریزی و معارف بهاءولد (

                                                                                                                سمیه اسد ی1 

چکید ه
گفتارنوشت های صوفیانه ـ به جهت اینکه غالباً بیانات پراکند ه و مجالس عارفانی را نقل کرد ه اند  که اغلب از 
پیروان طریق معرفت شهود ی بود ه اند  ـ فلسفه را به د لیل تقابل عقل و د ل و استد لال و شهود ، مرد ود  می د انند .  
چنا ن که شواهد  فراوانی د ر د و متن تأثیرگذار و برجستة این ژانر نوشتاری وجود  د ارد  که نشان می د هد  اغلب 
صاحبان گفتارنوشت های صوفیانه، نظر مساعد ی نسبت به فلسفه ند ارند  و د ر بسیاری مواضع، بر مخالفت با آن 

و ناکارآمد  بود ن روش های استد لالی و فلسفی تصریح کرد ه اند . 
     بر این اساس، پژوهش حاضر با محور قرارد اد ن د و متن از متون به نام و تأثیرگذار حوزة گفتارنوشت های 
عرفانی، به تبیین رویکرد  عارفان این حوزه نسبت به مقولة فلسفه می پرد ازد . از آنجایی که شمس و بهاءولد  د و 
تن از مهم ترین و تأثیرگذارترین شخصیت های وابسته به مولانا بود ه اند  و هر د و نیز صاحب یگانه اثری د ر ژانر 
گفتارنوشت هستند ، به بررسی آراء ایشان د ر باب فلسفه پرد اختیم تا از این رهگذر مشخص کنیم که معرفت 
شهود ی تا چه اند ازه د ر مخالفت با رویکرد  استد لالی تأثیر د اشته است. تبیین شباهت های مفهومی موجود  د ر 
اند یشة شمس و بهاءولد  د ر باب فلسفه و عقل ـ که البته آراء مولانا را د ر این زمینه بسیار تحت تأثیر قرار د اد ه 

است ـ نیز از د یگر مضامین پژوهش حاضر است.
واژگان کلید ی: گفتارنوشت، معرفت شهود ی، فلسفه، شمس تبریزی، بهاءولد .

asadi_somayeh61@yahoo.com                             .1. استاد یار گروه زبان و اد بیات فارسی د انشگاه ولایت ایرانشهر
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مقد مه
هم قد م با تألیف و تد وین آثار بزرگ و معتبر و تعلیمی حوزة عرفان، آثاری به تألیف د رآمد ند  که به نحوی گزارش 
مربوط  نویسند ه  عرفانی شخص  زند گی  و  تجربیات  حوزة  به  بیشتر  و  عرفانی هستند   تذکیر  و  وعظ  مجالس 
می شوند . آثاری که د ر اد ب فارسی به صورت مجموعه گفتارهایی با الهام از تعالیم و آموزه های د ینی شکل 
گرفته و به نام »مجالس« یا »معارف« شهرت یافته اند ، به نحوی که رستگار فسایی د ر انواع نثر فارسی از آنها 
ذیل مبحث »مجلس گویی و مجلس نویسی« )1380: 250 - 258( و با عناوینی چون »امالی« )265(، »احوال 
مشایخ متصوفه« )366 - 370( و »مجالس و مقامات مشایخ صوفیه« )394( یاد  کرد ه و توضیحاتی مختصر 

د ر اینباره ارائه کرد ه است. 
      محمد  غلامرضایی نیز د ر سبک شناسی نثرهای صوفیانه، این نثرها را به د و د ستة تعلیمی، تبلیغی و نثرهای 
تغزلی تقسیم کرد ه و ضمن توضیح هر یک، تذکره های صوفیان )مقامات و سیر(، معارف و مقالات و مجالس 
و د استان های رمزی و مکتوبات را ذیل متون تعلیمی و تبلیغی صوفیانه قرار د اد ه است )1388: 69-67( موحّد  
اما با ذکر تفاوت های بارز گفتارنوشت های نثر عرفانی و د یگر آثار منثور، این نوع نوشتاری را این گونه شرح 

کرد ه است که: 

 د ر این د ست آثار، ضمن رعایت اسلوب بیان مجلس گویی، عرفا غالبا احوال و چگونگی محاسبة نفس و اعمال 
و رفتار روزمرة خود  را یاد د اشت می کنند . تا جایی که موحد  اذعان می د ارد  که:

     آنچه د ر معارف و معارف نویسی اهمیت د ارد ، این است که این د سته آثار صوفیه، گونه ای متفاوت هستند  که 
نمی توان به راحتی آنها را ذیل عناوین تعلیمیِ صرف قرار د اد . 

     به طور کلی عنوان معارف و مقالات، به مجموعه سخنان و تقریرات مشایخ بزرگ صوفیه اطلاق می شود  

د ر میان آثار منثور، ژانر به خصوصی د اریم که زیر عنوان مقالات، معارف یا ملفوظات و امثال آن 
هیچ  این ها  محقق ترمذی.  برهان الد ین  معارف  یا  مقالات شمس تبریزی  مانند   می شود ؛  شناخته 
کد ام ریختة قلم خود  آن بزرگواران نیست؛ بلکه کلمات و مطالبی است که به تفاریق د ر اوضاع و 
احوال گوناگون بر زبان جاری شد ه  و مرید ان آن گفته ها را یاد د اشت کرد ه و د ر یک مجموعه گرد  

آورد ه اند  )موحد ، 1388: 110(.

یاد د اشت  د فتری  د ر  را  خود   روزمرة  رفتار  و  اعمال  نفس،  محاسبة  د ر  صوفیه  مشایخ  از  برخی 
اعمال خود   به حساب  د فتر،  آن  مرور  با  فارغ می شد ند ،  روزانه  امور  از  و هنگامی که  می کرد ند  
می پرد اختند ؛ چنا ن که ابن عربی و سیف الد ین باخزری بسیاری از وقایع روزانه و حالات جمیع عمر 

خود  را د ر آثار خود  پنهانی ثبت کرد ه اند  )موحد ، 1385: 103-104(.

چرا که د ر این نوع آثار )معارف( حالات و تجارب اصیل و خود جوش عرفانی بر نقل قول برتری 
د ارد  و به همین د لیل به نظر می رسد  که کتب معارف از لحاظ تاریخی و اد بی بخصوص برای تاریخ 
عرفان و نیز تاریخ زند گی برخی از شخصیت ها و عارفان محلیّ، اهمیت به سزایی د ارند  و د ر خور 

توجه اند  )نزهت، 1392: 208(.
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که اغلب آنها به قلم شاگرد ان و مرید انی نگاشته شد ه  است که د ر مجالس این بزرگان حضور مستمر د اشته اند . 
با عبارت  از تقریرات بهاءولد ، شمس تبریزی، برهان الد ین ترمذی و مولانا  چنا ن که افلاکی د ر مناقب العارفین 
»معرفت فرمود ن« یاد  می کند : »همچنان روزی خد مت معین الد ین پروانه حضرت سلطان ولد  را لابه ها کرد  که 

البته می خواهم تا حضرت مولانا د ر خلوت به من معرفت فرماید « )افلاکی، 1385: 1/ 164(. 
کتب معارف، آثاری هستند  که د ر پیوند  با اد بیات د ینی، رویکرد ها و د ید گاه های متفاوت و د ر عین حال ژرف و 
عمیقی را د ر باب آرا و افکار عرفانی ارائه می د هند  و هد ف اصلی مؤلفان آنها، انتقال د قیق اند یشه های اعتقاد ی 
و د ینی بر اساس تجارب عرفانی خود ، به صورت زند ه به مخاطبان است. قد رت و مهارت مؤلفان کتب معارف، 
د ر ارائة مفاهیم ذهنی بد ین جهت است که آنان با تأمل د ر جهان خلقت و عالم غیب و شهاد ت نکته های باریک 
و ژرف عرفانی را با صراحت و جذابیتی وافر بیان کرد ه و اسرار، تفاسیر آیات قرآن، احاد یث و د قایق عرفانی را 
چنان د ر تعابیر و جملات کوتاه و موجز می گنجانند  که مخاطب نه تنها به خوبی آنها را د رک می کند ، بلکه از 
خواند ن آن لذت زیاد ی می برد . جد ا از شباهت هایی که این کتاب ها به رغم ژانر مشترکشان با هم د ارند ، هر 
یک از آنجا که برگرفته از تجارب شخصی و عقاید  عرفانی گویند ة خویش هستند ، به جهت سبک و اسلوب بیان 

شیوه ای خاص د ارد  که آن را از د یگر آثار هم رد یفش متمایز می سازد . 
گفتارنوشت های  از  د و  هر  بهاءولد ،  و  نوشته های شمس  که  امر  این  اثبات  و  یاد شد ه  مقد مات  اساس  بر      
صوفیانه ای هستند  که اگرچه تحت د و عنوان مقالات و معارف جمع آوری و تد وین شد ه اند ، اما اشتراکات فراوانی 
هم به جهت ساختار و فرم و هم به جهت رویکرد  و محتوا د ارند . به نحوی که می توان رد پای این اشتراکات را 
علاوه بر متن د و اثر و د ر آثار یکی از برجسته ترین شاعران و عارفان تاریخ اد ب فارسی، یعنی مولانا که با هر 

یک از صاحبان آثار یاد شد ه ارتباط نزد یک و تأثیرگذاری د اشته، د نبال کرد .
     تاکنون پژوهش های فراوانی د ر زمینة بررسی تأثیر و تأثرات اند یشه  و باورهای شمس و مولانا صورت 
پذیرفته است که هر یک به فراخور موضوع، روزنه ای تازه به شناخت این د و شخصیت و آثار آنها گشود ه اند . د ر 
باب موضوع پژوهش حاضر نیز می توان به پژوهش هایی اشاره کرد  که د ر قالب پایان نامه و مقاله به بررسی متون 
صوفیانة گفتارنوشت و تحلیل جنبه های اشتراک و افتراق آنها پرد اخته اند ، همچنین پژوهش هایی که با محور 
قرارد اد ن مقوله ای خاص، رویکرد  این د ست آثار را مقایسه و تحلیل نمود ه اند ؛ چنا ن که محمد  خد اد اد ی و مهد ی 
ملک  ثابت د ر مقاله ای با عنوان »د ید گاه های شمس تبریزی د ر باب فلسفه و بازتاب آنها د ر مثنوی مولوی« 
به بازتاب د ید گاه های شمس د ربارة فلسفه د ر مثنوی پرد اخته اند . تاکنون پژوهش مستقلی د ر زمینه بررسی و 
مقایسة د ید گاه های د و تن از معلمان مولانا که تأثیر فراوان و چشم گیری د ر شکل گیری شخصیت و جایگاه این 
شاعر د اشته اند ، صورت نگرفته است، خاصه که این د و تن هر د و از سالکان و عارفانِ قائل به معرفت شهود ی 
بود ه اند  که با بررسی اثر برجاماند ه از هریک می توان هم به اشتراکات فراوانی د ر باب لفظ و معنا د ست یافت و 
هم رویکرد  آنها را به مقولات و مضامین مختلف بررسی و مقایسه نمود ، بنابراین پژوهش حاضر بر آن است تا 
با د ر نظرگرفتن ژانر مشترک مقالات شمس و معارف بهاءولد ، به بررسی نگاه و رویکرد  صاحبان این د و اثر، به 

مقولة فلسفه و جایگاه فیلسوف بپرد ازد .
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بهاءالد ین ولد  و معارف
نامش محمد  بن حسین خطیبی، مشهور به »بهاءولد « و ملقب به »سلطان العلما« است که با وجود  بزرگی مقام، 
شیوة منحصر به فرد  د ر مشی عرفانی و الهیات خاصش، همواره د ر سایة فرزند  مشهور خویش ـ یعنی مولانا 
جلال الد ین رومی ـ شناخته و تعریف شد ه است. بهاءولد  پیش از آنکه واعظ و مفتی شهر باشد ، عارفی شورید ه 
است که با مشی و طریق خاص خود  د ر مسیر عرفان قد می ماند گار برد اشته و عرفان، وعظ او را نیز رنگ و بوی 
ویژه ای بخشید ه است. چنا ن که به بیان زرین کوب »وعظ هایش گرم و پر شور بود ه، د رس های پر جاذبه اش با 

آنچه د ر حوزة د رس علما و فقیهان د یگر معمول بود ، تفاوت قابل ملاحظه ای د اشته است«.
      د ر د رس و وعظ با بی پروایی و زبان آوری که خاص او بود ، به علمای سوء می تاخته و آنها را د ر خور ملامت 
می یافته است و از سویی د یگر صوفیان اکثر بلاد  وخش به رغم فقیهان و قاضیان و امیران محل نسبت به او 
علاقة بسیار نشان می د اد ند . اقوال و اطوار او نیز چنان با طریقة صوفیان، از جمله پیروان شیخ کبری د ر خوارزم 
د ر ظاهر موافق به نظر می رسید  که د ر اذهان برخی از اهل عصر به صورت یک شیخ صوفی از خلفای شیخ 

کبری تصویر شد ه است )1384: 23 ـ 22(. 
     مشی بهاءولد  د ر معارف، تصویرگر عارفـی است که عرفان او با زهـد  و د ین گره خورد ه است. موقعیت 
اجتماعی او به عنوان واعظ و مفتی شهر که مرید ان فراوانی را گرد ش جمع کرد ه بود ، سبب شد ه تا با شخصیتی 
د و بعد ی از او مواجه باشیم. نوشته های وی نیز بر این امر صحه می گذارند  که بهاءولد  د ر کسوت فقیه و مد رس 
د ین، متفاوت و حتی د ر تضاد  با بهاءولد  د ر پوشش عارفی شورید ه و شید است. د ر یک سو، واعظی زاهد  مسلک 
قرار د ارد  که مجالس وعظ او مشحون از لطایف زاهد انه بود ه و د ر سوی د یگر، عارفی شاعرپیشه که بیان و زبان 

عرفانش رنگ شعرهای ناب پارسی را به خود  د ارد .
      شیوه و سبک نگارش معارف نیز یکی از موارد ی است که بهاءولد  را از د یگر نویسند گان حوزة عرفان و حتی 
وعظ نویسان و معارف نویسان متمایز می کند . نگرش منحصر به فرد  او به معرفت الل و جهان بینی ویژة وی به 
طور مشهود ی از جملات و تعابیرش قابل د رک و د ریافت است و سبب شد ه عرفان او د ر ارتباطی تنگاتنگ با 
شهود ی هنری، ملموس و محسوس باشد ، چنا ن که حس آمیزی د ر شیوة بیان وی از ویژگی های بارز و پربسامد  
بود ه و به بیان شفیعی کد کنی، سبب شد ه او سعی د ر به چشید ن د رآورد ن تمام حواس د اشته باشد  )1392: 481(.
     بنابراین حس، اصلی ترین عنصر عرفان بهاءولد  است که د ر قالب مزه و لذت نمایان می شود  و رسید ن به 
لذت و مزة ذرات، غایت عرفان او است که د ر جای جای معارف به چشم می خورد . بهاءولد  همچنین د ر بیان 
آنچه به خاطرش رسید ه، شیوه ای آزاد انه و شهود ی را برگزید ه که بسیار شایان توجه است؛ زیرا او آنچه را د ر 
سیاق عبارت به ذهنش خطور می کند ، بی هیچ پروایی به زبان می آورد  و د ر بسیاری مواضع، آن را الهام خد اوند  
می خواند . تازگی، نزد یک بود ن به زند گی )رئال بود ن(، تغییر پرشتاب فضاها، فوران بی واسطة اند یشه و احساس، 
البته  بد اهه نویسی هایش که  بد اهه گویی ها و  اند یشه ها و  تأثیر فوق العاد ة  زبانی علمی و فقاهتی،  به  تقید   عد م 
تحت سلطة گونة گفتاری اثر وی، یعنی شیوة معارف نویسی شکل گرفته، آنچنان نکات نغز و مسحور کنند ه ای 
را خلق کرد ه که کسانی چون مرحوم فروزانفر و ذبیح الل صفا لذت خواند ن معارف را با لذت حاصل از خواند ن 
اشعار گرانبهای فارسی قیاس کرد ه و فضایی مشابه فضای شعر حافظ و عطار و سنایی برای آن قایل شد ه اند  

)صفا،1371: 2/ 1022؛ فروزانفر، 1384: 36(.
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     فروزانفر، معارف را از عالی ترین نمونه های نثر شاعرانه خواند ه و می گوید  که چیزی نو د ر آن می بیند  که 
خوانند ه به جای محد ود  شد ن د ر مفاهیم فنی منظم و زبان حرفه ای تصوّف، محصور حس می شود  و د ر جهانی 
خاص از شیوه های بیانی و تصاویری عرفانی پای می نهد  و خود  را د ر برابر اثری هنری می بیند  که البته به قصد  
قبلی تصویر و بر اساس طرح جامعی پی ریزی نشد ه است )خطیبی بلخی، 1352: ج1، مقد مه: د ؛ فروزانفر، 1384: 
36( و همین ناتمام بود ن و حالات طبیعی یاد د اشت های بهاءولد  است که د ر کنار د یگر خصایص، جذابیتی ویژه 
به آن می د هد  و به اعتقاد  هلموت ریتر، نشان د هند ة عرفانی منحصر به فرد  و د رخور توجه است که شاد ی روحی 
حاصل از زهد  آمیخته به جمال پرستی را با رگه هایی از »نرگسانگی« جلوه گر می سازد . چنانچه منظور ریتر از 
نرگسانگی، همان گونه که خود  یاد آوری می کند ، همان د رونمایة نرگسانگی است که موجب می شود  فرد ، خود  را 
حامل جمال الهی بد اند . اگر چه که بهاءولد  د ر هیچ موضعی از نوشته هایش مستقیما چنین اد عایی ند اشته است، 
ریتر، بهاءولد  را مظهر تسلیم و رضای یک قلب شاد  می د اند  که همواره د ر کوشش برای غرق شد ن د ر خلوت 

معنوی و رها شد ن از عالم ماد ی است )نقل از مایر، 1385: 29(.
     آنچه بیش از هر چیز د ر باب اند یشه و باور بهاءولد  جلب توجه می کند ، ذهن خلاق اوست که از هر چیز 
ساد ه، حتی روید اد های عاد ی روزمره مثال هایی برای معانی متعالی می سازد  و آنها را الهامات الل می د اند . حتی با 
یک نگاه اجمالی به کتاب معارف می توان علاقه و اراد ت او به الل را از ذکر مستمر این نام توسط وی د ریافت؛ 
چرا که به گفتة تفتازانی د ر مطول »تکرار، مذموم است، مگر نام حبیب و یاد  و خاطره و ذکر هر آنچه بد و باز 
بسته است« )شریعتی، 1390: 1/ 242(، بنابراین این تکرارها که حتی بی مطالعة د قیق و با نگاهی سطحی به 
سطور به چشم می آیند ، سخن از علاقه و اشتغال مد ام وی به الل است و نشان از این امر می د هد  که هرآنچه 
را بهاءولد  با آن سر و کار د ارد  به الل منسوب می کند  و همین امر سبب شد ه تا الهیات او و تصاویر و مثال هایی 

که د ر ارائة اند یشه هایش بیان می کند  برای همگان قابل د رک باشد . 
     خد ایی را که بهاءولد  توصیف می کند  خد ایی است همراه و د ر معیّت مخلوق؛ بد بن معنا که خد ا از منظر ذهن 
بهاءولد ، بی مکان و توصیف ناپذیر است. او و پسرش، جلال الد ین، به جای برتری جایگاه و مکان خد اوند  نسبت 
به مخلوق، او را ساری د ر عالم و آفرید ه هایش می د انند  و به گفتة فرانکلین د ین لوئیس، بهاءولد  و مولانا اگر چه 
وحد ت وجود ی نیستند ، ولی د نیا را به گونه ای با الفاظ و تعابیری توصیف می کنند  که با توحید  مد رسی سازگار 

نیست )د ین لوئیس، 1384: 116(.
      به طور کلی و جد ا از مضامین ناب عرفانی و الهیات خاص و منحصر به فرد  و شیوة بیان ویژة بهاءولد  د ر 

فرم و محتوای متن معارف: 

     او علوم د ینی مانند  تفسیر قرآن را نیز تد ریس می کرد . عربی می د انست، اما به طور معمول، تد ریس به زبان 

به معروف  امر  بود ؛ چیره زبانی و اصراری که د ر  بلند آوازه  بهاء فقیهی صوفی مشرب و واعظی 
و نهی از منکر نشان می د اد ، عد ة زیاد ی را د ر بلخ و سایر شهرهای خراسان مرید  او کرد ه بود . 
حاضر  او  مجالس  د ر  د یگر شهرها  و  و سمرقند   و وخش  بلخ  د ر  و علاقه  با شوق  که  مرید ان 
می شد ند  او را غیر از یک واعظ نام آور، به چشم یک عالم بی مانند  و یک شیخ کامل تلقی می کرد ند  

)زرین کوب، 1384: 29(.
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فارسی برایش راحت تر بود . سخت د ر قید  احکام شرع و اصول اعتقاد ی د ین بود  و ضمن رعایت آنها، از کسانی 
که احکام و اصول شرع را رعایت نمی کرد ند ، بیزار بود  و د ر نهایت، اگر بخواهیم با یک جمله موقعیت بهاء را 
توصیف کنیم باید  به این سخن زرین کوب اشاره کنیم که »زند گی او د ر خارج خانه زند گی یک واعظ متشرع و 

د ر د اخل خانه زند گی یک صوفی عارف بود « )زرین کوب، 1384: 24(.

شمس تبریزی و مقالات
شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد ، از خاند انی تبریزی بود . از کود کی طبعی متمایل به پارسایی د اشت. اگرچه 
مرید ی و شاگرد ی شیخ ابوبکر سله باف تبریزی را پذیرفت، اما به جهت روح و باطن افزون طلب و تعالی جوی 
د ر یک مرحله متوقف نشد  و به مصاحبت با یک شیخ بسند ه نکرد  و د ر طلب مراد  و پیری کامل به سیر و سفر 
پرد اخت. گمان می رود  که به جهت همین سفرهای فراوان او را »شمس پرند ه« نامید ند . او به مقام و منزلت 

خویش چند ان اعتماد  و اعتقاد  د اشت که شنوند ة د شنام خود  را نیز سعاد تمند  می د انست. 
     شمس، انسانی غریب، ناد ر و کم مانند  و مجموعه ای از اضد اد  بود . د ر جستجوی سنگ صبوری بود  که راز 
خود  را به وی بسپارد  و مانند  آیینه ای باشد  تا خود  را د ر وی ببیند . به اذعان فروزانفر پیش از آنکه شمس الد ین د ر 
افق قونیه و مجلس مولانا نورافشانی کند ، د ر شهرها می گشت و به خد مت بزرگان می رسید  و گاهی مکتب د اری 
می کرد ، اما از پذیرفتن مزد  کار خود  امتناع می کرد . وی د ر سال 642 و د ر سن شصت سالگی به قونیه وارد  شد  و 
سرانجام بعد  از گذرها و نظرهای بسیار، مولوی را که حد ود  چهل سال د اشت، یافت و او را منقلب ساخت و آنچه 
آموختنی بود  به وی آموخت. انجام کار وی به د رستی معلوم نیست و سال غیبتش بالاتفاق 645 بود ه است )نک. 
فروزانفر، 1333: 50 - 78(. پر رمز و راز بود ن شخصیت شمس و اطلاعات ضد  و نقیضی که د ر باب زند گی و 

اند یشه های او وجود  د ارد ، سبب شد ه افسانه های فراوانی د ربارة وی رقم بخورد . 
     تنها اثر بر جای ماند ه از شمس، مقالات است. فروزانفر مقالات را یاد گار گرانبهایی می نامد  که پس از ورود  
شمس به قونیه و حالاتی که او را با مولانا رفته به صورت یاد د اشت از سخنان او به جای ماند ه است )نک. شمس 
تبریزی، 1385: 18(. بنابراین می توان بر این امر تأکید  کرد  که »مقالات د ریچه ای است که ما را بی واسطه با 

شخصیت عجیب و اند یشه و روش شمس آشنا می سازد « )همان، 35(. 
و  اد ب پژوهی  حوزة  محققان  و  پژوهش گران  اذعان  به  و  آن  و سبک  نگارش  شیوة  استناد   به  اثر،  ایـن      
است.  از شمس  غیر  اشخاصی  یا  قلم شخص  به  یقین  به  قریب  احتمال  با  و  گفتارنوشت  نوع  از  متن پژوهی 
موحد  د ر مقد مة مقالات اظهار می د ارد  که »فراهم آورند ة این یاد د اشت ها خود  شمس نبود ه است. او با آن شور 
و غوغایی که د ر اند رون د اشت، هیچ گاه به مقاله نویسی نپرد اخت و د ست به تألیف کتابی نزد . او اصلًا به نوشته 

اعتقاد  زیاد ی ند اشت« )شمس تبریزی، 1385: 12(. 
      نکتة شایان توجه د یگر د ر این باره این است که اشارات صاحب اثر را نیز می توان گواه د یگری بر این مد عا 
د انست، چنا ن که خود  اذعان می د ارد : »آنچه مرا برهاند ، بند ة خد است نه نبشتة مجرد . من اتبّع السّواد  فقد  ضلّ« 
)شمس تبریزی، 1385: 316(. یا د ر جایی د یگر اظهار می د ارد  که »سخن را چون نمی نویسم د ر من می ماند  و 

هر لحظه مرا روی د گر می د هد « )همان، 225(. 
     از مهم ترین ویژگی های مقالات می توان به موارد ی اشاره کرد  که پژوهشگران مختلفی بد ان پرد اخته اند ؛ 
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از آن جمله ویژگی های خاص زبانی این اثر است که د ر مقاله ای با عنوان »ویژگی های زبان عرفانی مقالات 
شفّافیت،  اقتد ار،  که  رسید ه اند   نتیجه  این  به  پژوهش  این  د ر  نویسند گان  است.  شد ه  پرد اخته  بد ان  شمس« 
متناقض نمایي، هنجارگریزي، محاورهاي و عامیانه بود ن، روایت گري، تأویلگرایي وآهنگین بود ن، مهم ترین و 
برجسته ترین خصوصیات زبانی مقالات است که بنا بر موقعیت های گوناگون تغییر یافته و د چار شد ت و ضعف 
می شود . شمس تبریزي از آناني است که زبان خود  را به سطح زبان عوام تنزّل د اد ه و بي پیرایه با مخاطبانش 
با  اد ب  پرنیان  د ر  بعد ها  نثر صوفیه که  آثار  از  بسیاري  برخلاف  رو سخنان شمس  این  .از  است  گفته  سخن 
صورت هاي گوناگون خیال عرضه مي شد ه، برجستگي و لطف و شکوه خود  را به صورت زبان ساد ه و بلاغت 

طبیعي گفتاري نشان مي د هد  که همین امر را می توان گواه د یگری بر گفتارنوشت بود ن متن مقالات د انست.
      این د رحالی است که زبان شمس گاهي اوج مي گیرد  و تصویري و رمزي مي شود ، به طوري که فهم آن 
براي عموم د شوار مي گرد د  و د رست د ر همین زمان است که یکی د یگر از برجستگی های زبان شمس، یعنی 
تأویل گرایی نمود  می یابد . ویژگی اخیر از سویی منجر به بروز ابهام د ر متن مقالات شد ه است. به نحوی که 
می توان گفت مقالات شمس متنی سرشار از ابهام است که البته تا اند ازة زیاد ی محصول شفاهی بود ن گفتمان 

و همچنین محتوا و اند یشة غالب بر متن است.
 

فلسفه و تصوف
د ر اثر نفوذ خاص اد بیات صوفیانه قرون اخیر و مخصوصاً شعر عاشقانه قرون ششم و هشتم  د ر فرهنگ عمومی 
ایرانیان، معمولًا چنین تصور می شود  که تصوف و فلسفه د ر ایران همواره  مخالف و حتی متضاد  یکد یگر بود ه و 
پیروی از مشرب تصوف، مستلزم مذّمت فلسفه و سکر عشق الهی، مستوجب طرد  عقل و انکار نیروی خرد  است، 
چنا ن که قاسم غنی د ر تاریخ تصوف د ر اسلام، اظهار می د ارد : »صوفیة ایران همیشه فلسفه را مرد ود  د انسته پای 

استد لال و عقل را چوبین شمرد ه اند « )1330: 5(. 
     این، د ر حالی است که تعمّق بیشتر د ر مکتب های  گوناگون تصوف و مشارب نحل فلسفی این حقیقت را 
آشکار می سازد  که بین تصوف و فلسفه  نه فقط یک رابطه بلکه چند  نوع رابطه وجود  د اشته که هم تقابل و هم 
تجانس و حتی تلفیق آن د و را د ربرمی گیرد  و رابطة بین آن د و به هیچ وجه محد ود  به عناد  و خصومت نبود ه 
است، به نحوی که از آغاز تبلور تعالیم د رونی پیامبر اسلام)ص( به صورت تصوّف، د ر قرن د وم هجری که  
مقارن با اشتغال مسلمانان به فراگرفتن مشارب گوناگون فلسفة عتیق بود ، امتیاز و تفاوت هایی بین تصوف و 

فلسفه وجود  د اشت. 
      د ر نخستین تقسیم بند ی های علوم، آن د و از یکد یگر جد ا بود ه و بزرگان  تصوف؛ مانند  بایزید  و جنید  خود  را 
از فلاسفه متمایز می د انستند ، لکن د ر عین حال، بسیاری صوفیه ایران، مانند  حکیم ترمذی و ابوالحسن خرقّانی 
د ر واقع حکیم نیز بود ند  و بزرگانی از فلسفه همچون فارابی و ابن سینا به تصوف عشق می ورزید ند  و برخی از 
آنان مانند  فارابی  عملا به سیر و سلوک می پرد اختند . با این حال، متد اول ترین و گسترد ه ترین نوع رابطه بین 
تصوف و فلسفه همان مخالفت بین آن د و است ؛ چنا ن که د ر آثار براد ران غزالی ابوحامد  و احمد  و شعرای بزرگ 
تصوف مانند  سنایی و عطار و مولانا این امر را به وضوح می بینیم. البته شایان توجه است که تمام افراد  این گروه 
از صوفیه، جنبة استد لالی فلسفه را مورد  توجه قرار د اد ه  و هرگاه از عقل سخنی به میان می آورند ، مقصود شان 
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عقل، به معنای مطلق آن نبود ه، بلکه عقل  استد لالی و یا جزئی را مد ّنظر د اشته اند .
    گفتارنوشت های صوفیانه نیز به جهت این که غالباً بیانات پراکند ه و مجالس عارفانی را نقل کرد ه اند  که 
اغلب از پیروان طریق معرفت شهود ی بود ه اند ، فلسفه را به جهت تقابل عقل و د ل و استد لال و شهود  مرد ود  
می د انند ، چنا ن که شواهد  فراوانی د ر د و متن تأثیرگذار و برجستة این ژانر نوشتاری وجود  د ارد  که نشان می د هد  
اغلب صاحبان گفتارنوشت های صوفیانه، روی خوشی به فلسفه ند ارند  و د ر بسیاری مواضع بر مخالفت با آن و 

ناکارآمد  بود ن روش های استد لالی و فلسفی تصریح کرد ه اند .
 

معرفت شهود ی و فلسفه
د ر بینش عرفانی، عشق به حق و تصفیة باطن از تعلقّات جسمانی را وسیلة نیل به معرفت و کمال می بینند . 
پید است که آنها عقل بحثی و علم ظاهري را ـ به سبب تقیّد  آن به مقولات ذهنی از وصول به کمالی که غایت 
وجود  انسان است ـ قاصر و ناتوان می یابند . این اد عا، به این معنا نیست که ایشان با عقل و خرد  به عنوان ابزاري 
براي شناخت و اد راک و حل و طرح مسائل د نیوي به مخالفت برخیزند ، بلکه سخن آنها د ر این است که عقل 
نظري و علم بحثی د ر قلمرو آنچه به الهیات و مباحث ماوراي حس راجع است، راه ند ارد . بنابر تعریف زرین کوب 
نیز: »عرفان طریقة معرفت د ر نزد  آن د سته از صاحب نظرانست که بر خلاف اهل برهان د ر کشف حقیقت بر 
ذوق و اشراق بیشتر اعتماد  د ارند  تا بر عقل و استد لال. این طریقه د ر بین مسلمین تا حد ی مخصوص صوفیه 

است« )1389: 9(.
     بر این اساس، عرفا و صوفیه معتقد ند  که شناخت شهود ي، بد ون وساطت صورت و مفهوم ذهنی به ذات 
عینی معلوم، تعلق می گیرد . این نوع معرفت نه از راه تفکر نظري، بلکه با مشاهد ة حقایق و طی منازل و مقامات 
و ترک تعلقّات د نیوي و تهذیب نفس به د ست می آید . این راه با وجود  این که راهی د شوار و سخت و خاص 
برخی انسان هاي مخلص است، اما نسبت به روش برهانی و عقلی، نزد یک ترین راه به هد ف است، به طوري 

که مقصد  و مقصود  د ر آن یکی است. نیکلسون هم اذعان می کند : 

      چنین نگرشی به مقولة معرفت و کسب و د ریافت حقیقت، سبب شد ه تا بسیاری از صوفیان و عارفان، مشی 
عقلی و فلسفی را کنار گذاشته و د ر مسیر سلوک خویش از ابزار کشف و شهود  بهره ببرند ، اما آنچه شایان ذکر و 
توجه می نماید ، این است که مقصود  این گروه از مقولة عقل، عقل جزئی و استد لال گری است که نه تنها د لیل 

راه نیست، بلکه خود  مانعی برای اد امة مسیر و وصول به حقیقت و کسب معرفت به شمار می آید . 
      با توجه به تعاریف کلی و اجمالی فوق، د ر باب طریق عرفان و خاصه معرفت شهود ی، می توان گفت بهاءولد  
اتفاقاً هیچ یک وابسته به سلسله و طریق خاصی  و شمس هر د و د ر زمرة عرفای شهود ی قرار می گیرند  که 
نبود ه اند ، بلکه د ر مسیر کسب معرفت، پیرو مشی شهود ی و د ریافت ها و الهامات شخصی بود ه اند ، چنا ن که از 

وابسته  لطف خد اوند   و  اراد ه  به  بلکه  نیست،  عقلی  و  ذهنی  فرایند   وجه  به هیج  معرفتی  چنین 
است. خد اوند  به کسانی که حضرتش آنها را مستعد  اخذ حصول چنین معرفتی ساخته است، عطا 
می فرماید  این معرفت نور رحمت الهی است که به قلب سالک پرتو می افکند  و تمامی قواي او را 

د ر اشعة نورانی خود  محو و مستهلک می سازد  )1372: 159(.
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د ید گاه شمس تبریزي توحید  حقیقی، د ید ار شهود ي است و این نوع معرفت به خد اشناسی که مبتنی بر استد لال و 
آفاق و انفس است، رجحان و برتري د ارد ، به همین د لیل، او گونة خد اشناسی شهود ي را بر شناخت عقلی برتري 
می نهد . اظهارات و گفته های بهاءولد  نیز نشانگر مشی و روش شهود ی او د ر راه کسب معرفت هستند . بهاءولد  
عشق را د لیل راه می د اند  و پیوسته اشتغال بد ان را توصیه می کند . او اگرچه د ر قید  د ین و شریعت محمد ی است 
و روح و زبانش با کلام حق و احاد یث عجین شد ه، اما د ر مسیر معرفت، شیوهای شهود ی و منحصر به فرد  د ارد  

که گاه کلام او را د ر تقابل با علوم د ینی و رسمی قرار می د هد .

رویکرد  شمس و بهاءولد  به فلسفه
مخالفت عارفان و متصوفه با مشی فلاسفه و رویکرد  استد لال گرایانة آنها، امری است که از ابتد ای تاریخ عرفان 
با توجه به آنچه گذشت، رابطة اهالی نصوف و فلاسفه مواضع مختلفی د اشت؛  و تصوف وجود  د اشته است. 
چنا ن که د ر مواضعی با عارفان فیلسوف و فیلسوفان عارف نیز مواجه هستیم، اما آنچه انکارناپذیر است، موضع 
صوفیه ای است که قائل به معرفت شهود ی هستند . از این میان، می توان به بهاءالد ین ولد ، پد ر مولانا و شمس 
تبریزی، مراد  او به عنوان پیشروان و پیروان طریق مولویه اشاره کرد . مطالعه و بررسی متن آثار ایشان، نشان 
می د هد  که موضع محکمی د ر مقابل هرگونه استد لال گرایی د ر مسیر معرفت حق د اشته اند ، چنا ن که نمود  بارز 

این مخالفت را می توان د ر رابطه و نظر این گروه، خاصه شمس و بهاءولد  با فخر رازی مشاهد ه کرد .
      این مخالفت تا جایی است که سپهسالار علت د شمنی فخر رازی و به تبع آن سلطان با بهاءولد  را مخالفت 

بهاءولد  با فلسفه و حکمت یونان اعلام می کند . بد ین شرح که:
 

     د ر مورد  رابطة بهاءولد  و فخر رازی، نظر قریب به اتفاق تذکره نویسان و صاحب نظران بر این است که این د و، 
مواضعی متفاوت و اغلب متعارضی نسبت به هم د اشته اند ؛ فخر رازی طریقی فلسفی د اشت، د ر حالی که بهاءولد  
اباحتیان د ر زمرة د یوانگان می د انست.  با  نه تنها اعتقاد ی به فلسفه و حکمت یونان ند اشت، بلکه فلاسفه را 
وی د ر سخنی به صراحت اظهار می کند : »سخن زین کشی )شاگرد  فخر رازی( و فلاسفه و اباحتیان همه یک 

رنگ اند ، بعضی مرد مان د یوانه اند ، این ها د یوانند « )خطیبی بلخی، 1352: 2/ 7(. 
     بنابراین بهاءولد ، چنا ن که از متن معارف برمی آید ، »امام فخر را ظاهراً به سبب مشرب فلسفی که د اشته 
است از مبتد عان می خواند ه است و این ممکن است حاکی از وجود  اختلافات شخصی د ر بین آنها بود ه باشد « 
)زرین کوب، 1388: 278(. از سویی موضع فخررازی د ر قبال صوفیه و طریقت تصوف را می توان د لیل د یگری 

چون صیت عظمت ایشان د ر آفاق منتشر شد  تمامت اکابر و ملوک و مشایخ و ارباب و فحول از 
اطراف روی به حضرت او آورد ند ی و د ر مجلس وعظ حاضر شد ند ی و د ر اکثر مجالس سلطان 
اثنای موعظه  به استاد ش فخرالد ین رازی حاضر بود ی. مولانا د ر  سعید  جلال الد ین خوارزمشاه 
مذمّت مذهب یونان فرمود ی؛ و گفتی که جمعی کتب آسمانی را د ر پس پشت اند اخته و اقاویل 
کهنه گشتة مد روس فلاسفه را د ر پیش اند اخته اند  چگونه امید  نجات د اشته باشند . امام را از این 
معانی حسد  باعث می آمد  و د ایماً می خواست که نزد  سلطان کلمه ای گوید  که اعتقاد  او را فاتر گرد اند ... 

)سپهسالار، 1385: 11(.
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د ر اختلاف میان او و بهاءولد  د انست. بهاءولد  هیچ گاه به حضور و تعلق خویش به فرقه ای از صوفیه اشاره ای 
نکرد ه است، اما نظر به الهیات و مشرب عرفانی خاص وی می توان اد عا کرد  که د ست کم نسبت به صوفیه نظر 

مساعد ی د اشته است. 

     د ر تاریخ وصاف و د ر شرح حال اتابک ابوبکر بن سعد  زنگی چنین آمد ه است: 

     مؤلف روضات الجنات نیز از کتاب سلم السموات نقل می کند : »میانة فخرالد ین رازی و مجد الد ین بغد اد ی 
کینه و د شمنی به غایت رسید ه بود  تا آخر الامر به سعایت شاگرد ان او سلطان مزبور، مجد الد ین را د ر آب جیحون 
غریق ساخت« )خوانساری، 1411 ه.ق، 4/ 191(. بنابراین و به زعم فروزانفر، از روی این قرائن می توان گفت 
که فخرالد ین رازی با صوفیان نظر خوبی ند اشته و شاید  بر تقد م آنان د ر حضرت خوارزمشاه حسد  می برد ه، د ر 

نتیجه سعایت وی د ر حق بهاءولد  هم از واقع به د ور نخواهد  بود  )نک. فروزانفر، 1384: 11 ـ 10(.
      انتقاد های شمس از امام، کم و بیش همان انتفاد هایی است که بهاءولد  بیان کرد ه است. شمس نیز به مانند  
بهاءولد ، فلاسفه را مبتد ع و اد عای ایشان را گزاف می د اند ، چنا ن که د ر نظر او »فلاسفه اهل ایمان نیستند « 
)شمس تبریزی، 1385: 2/ 203(. پیرو همین نظر است که افلاکی د ر کتاب خویش د استانی را نقل می کند  
که د ر ضمن آن شمس اتهام ارتد اد  و کفر به اما فخر وارد  کرد ه است. گویا این نظر تند  شمس نسبت به این 
شخصیت، پیرو قیاسی بود ه که فخر رازی د ر باب خود  و پیامبر اکرم ایراد  کرد ه است. رازی اذعان د اشته: »محمد  
تازی چنین می گوید  و محمد  رازی چنین می گوید « و این سخن بر شمس بسیار گران آمد ه است. اگر این د استان 
صحت د اشته باشد ، می توان این گونه استنباط کرد  که فخر رازی راه عقل و استد لال را د ر رد یف راه وحی و 
ایمان قرار د اد ه است )نک. افلاکی،1385: 2/ 676(. موضع شمس د ر برابر فخر رازی به نحوی موضع او را د ر 
باب فلسفه نیز روشن می کند ، چنا ن که د ر مقالات بارها اد عای فلاسفه را مرد ود  د انسته است. پورجواد ی نیز د ر 

مقالة خود  چنین می نویسد : 

د ر د وره ای که مناظرات امام فخر رازی د ر خوارزم و هرات، اهل سنت را به شد ت با معتزله و کرامیه 
به معارضه وامی د اشت و خود  امام د ر عین آنکه شارح و نقاد  کتب فلاسفه از جمله ابن سینا بود ، د ر 
اواخر عمر خویش به تصوف علاقه نشان می د اد  و حتی بر حسب روایت سبکی صوفی محسوب 
می شد ؛ باز به سبب مخالفت هایی که به خاطر اشتغال به وعظ و انهماک د ر علوم رسمی د ر حق 
مشایخ صوفیه اظهار می کرد  و مخصوصاً به علت تحریک ها و توطئه هایی که د ر نزد  خوارزمشاه بر 
ضد  متصوفه کرد ه بود  نزد  این طبقه غالبا منفور و مرد ود  بود  و حتی کسانی مثل بهاء ولد  و بعد ها 

شمس تبریزی و مولانا از او با نفرت و انکار یاد  می کرد ند  )زرین کوب، 1376: 117(.

ترجیح  د ر  پیوسته  و  د اشت  راسخ  عقید ة  متصوفه  و  گوشه نشینان  و  زهاد   به  سلطان محمد   ابتد ا 
آنان بر علما، با فخر رازی جد ال می کرد  و اعتقاد  د اشت که چون این طایفه د رِ خواهش بر نفس 
هوی پرست بسته و به کمتر قوت و خشن تر جامه ای قناعت کرد ه اند  به صد ور کرامات و حصول 
مقامات تخصیص یافته اند  و فخرالد ین همواره جانب علما را به د لیل عقل و نقل ترجیح می د اد ... 

)وصاف الحضره، 1269 ه.ق/2: ذیل شرح حال اتابک ابوبکر زنگی(.
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     فارغ از موضع شمس د ر مقابل فخر رازی به عنوان یک فیلسوف، اگرچه شمس د ر جوانی چند ي به کسب 
فضایل صوري و معنوي پرد اخت و خیلی زود  د ر علوم عقلی و نقلی عصر خود  سرآمد  گشت، اما او با علوم 
رسمی خاصه با عقل و استد لال سر سازش ند اشت؛ زیرا بر این باور بود  که استد لال اگر چه گره گشاي پاره اي از 
مشکلات است، اما براي طالبان کوي حقیقت کافی نیست. به بیان او »عقل تا د رگاه می برد ، اما به اند رون خانه 
ره نمی برد « )شمس تبریزی، 1385: 180(. او نیز پای استد لالیان را چوبین د انسته و آنان را از رسید ن به معرفت 
حق ناتوان د انسته و د ر بسیاری مواضع بر آنها تاخته  است. »اغلب د وزخیان، از این فیلسوفان، ازین د انایاناند  که 
آن زیرکی ایشان حجاب شد ه، از هر خیالشان د ه خیال می زاید ، همچون یأجوج گاهی گوید  راه نیست، گاهی 

گوید  اگر هست د ور است« )همان، 145(. 
     از د ید گاه شمس، فیلسوف یعنی کسی که چیزهاي بسیاري می د اند ، اما آگاه به همه اسرار عالم نیست و 
همین د انش بسیار فلسفی، باعث شد ه که او از مسیر حقیقت گم گشته و منکر نبوت و معاد  شود . شمس معتقد  
است که د انشِ فیلسوف، به جاي سعاد ت، باعث شقاوت و گمراهی او شد ه است، چنا ن که د ر مقالات تصریح 
برون  می کرد ند .  می گرفتند ، سجود   فاید ه  می شنید ند ،  معقول  هزار  شهاب،  این  خد مت  به  »می آمد ند   می کند : 
می آمد ند  که فلسفی است. »الفیلسوف« د انا به همه چیز. من آن را از کتاب محو کرد م. گفتم: آن خد است که 
د اناست به همه چیز؛ الّا نبشتم: »الفیلسوف« د انا به چیزهای بسیار! قیامت را منکر بود ی؛ گفت: الّا فلک از سیر 
بازایستد . گفتم: عالم چون برقرار ماند ؟ انبیا را گویند : حکیم بود ند ؛ الا جهت مصالح خلق چنین ها گفته اند . شق 

قمر را منکرند « )شمس تبریزی، 1385: 2/ 60(.
      مشکل شمس با فلاسفه از آنجا آغاز می شود  که فلاسفه، فلسفه را براي سعاد ت بشر کافی می د انند  و د یگر 
نیازي به نبوت انبیاء نمی بینند  و معجزات و کرامات پیامبران و اولیاء را منکر می شوند . شمس، معتقد  است که 
اگر فلاسفه از متشرعّان و قد رت آنها هراس ند اشته باشند ، تفکّرات خود  را د ر سطحی گسترد ه د ر جوامع ترویج 
خواهند  د اد  و چون شمس، تفکّرات آنها را صحیح نمی د اند ، بنابراین به سرزنش آنها برمی خیزد : »اگر بیم تیغ 
نباشد ، طریقه خود  را گویند  که ثابت کنیم و ژاژ می گویند  و آنچه افلاطون و توابع او گویند  که اگر همه همچو 

ما بود ند ي انبیاء حاجت نبود ي، ژاژ است« )شمس تبریزی، 1385: 2/ 60(.
     از د یگر نمود های مخالفت شمس با فلسفه، نگاه استد لال گرایانة فلاسفه به معرفت حق و خد اوند  است. از 
منظر او، اثبات وجود  خد اوند  د ر گرو معرفت شخصی است؛ به این معنا که آد می به جای تلاش جهت اثبات 

خد اوند ، باید  د رصد د  شناخت خویش برآید  و اظهار می د ارد :
 

خود  را اثبات کن، من اثباتم. اثبات من می کنی، از بی ثباتی توست. من چون ثابت شوم به اثبات 
تو قوي اثباتی؟ گفتی مرا که مرا ثابت کرد ي، فریشتگان به پا برخاستند  تو را: خد ات عمر د هاد ، 

آنچه شمس د ر اد عای فلاسفه به خصوص امام فخر رد ّ می کند ، وسعت و میزان علم ایشان نیست. 
او می پذیرفت که فخر رازی حقیقتاً عالم است و تقریباً د ر همة علوم زمان خود  تبحر د ارد ... چیزی 
که او نمی پذیرد  اد عای هم مرتبگی با پیغمبر و به طور کلی انبیاء الهی است. علم انبیاء از مقوله ای 

د یگر است و اصلًا قابل مقایسه با علم علما و فلاسفه از جمله امام فخر نیست )1365: 36(.
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     بهاءولد  نیز پیرو چنین اعتقاد ی است؛ خد اشناسی از منظر بهاءولد  آن است که از مسیر د ریافت شخصی هر 
انسان حاصل شود ؛ بد ین معنا که خد ای هر کس، خد ایی است که خود  شخص نسبت به او معرفت یافته و به 
بیانی نظر به نوع نگرش هر انسان به مقولة الهیات و معرفت الهی، هر کس می بایست تعریفی از آنچه می پرستد  
د اشته باشد ، نه این که به تعاریف د ینی و کلیشه ای تکیه کند . بهاءولد  این موضوع را به صراحت بیان کرد ه، بد ین 
گونه که به بیان او هر گونه د ر الل نگری، همان گونه شوی. د ید گاه بهاءولد  د ر این زمینه مصد اق این اصل است 
که »الطرق الی الل بعد د  أنفس« و هر کسی از ظنّ خویش یار و بند ة خد ا می شود . به اذعان بهاءولد : »خد ای تو 

همان خد ایی است که تو نسبت بد ان به معرفت د ست یافته ای و آن را حس کرد ه ای. 

      بهاءولد  با هرگونه چگونگی جستن و د ر پی چون و چرا بود ن مخالف است. مخالفت او با فلاسفه که چند ین 
بار د ر معارف بد ان اشاره کرد ه، نیز از همین اند یشه نشأت می گیرد ؛ او فلسفه را بد ان سبب که با چون و چرا 
سر و کار د اشته و با ایمان که تسلیم و قبول را الزام می کند ، مغایرت د ارد ، مرد ود  د انسته و فیلسوفان را د یوان 
و د شمن خد ا می خواند  و به شد ت طرد شان می کند . »و فلاسفه و اباحتیان همه یک رنگ اند ، بعضی مرد مان 

د یوانه اند  این ها د یوانند « )خطیبی بلخی، 1352: 2/ 7( و باز د ر جای د یگر اظهار می د ارد : 

      و د ر موضعی د یگر چگونگی جستن و به د نبال استد لال بود ن را خار می د اند  و تصریح می کند  که »تا 
خارهای چگونگی جستن د ر تو بود  بد ان د رد  مشغول باشی هرگز قضاء راحت بی چونی را نبینی متکلمّان را و 

مفلسفان را  و همه طوایف را د ر الّل سخن بود  تو باید  که هیچ سخن نگویی..« )همان، 274( .
     او همچنین »قسمت اعظم الهیات و علم کلام را تا آنجایی که برای استد لال به عقل و منطق متکّی 
می شود ، تلاش هایی می نامد  که از هد ف د ور می شوند  و ابراز تأسّف می کند  که خود  مد ت ها به آن اشتغال ورزید ه 

بود « )مایر، 1385: 233( و د ر قطعه ای صراحتاً فلسفه و فلسفه خواند ن را فساد  می نامد  و اظهار می د ارد  که: 

چنان که یکی را پرسید ند  که خد ای تو چگونه مرد ی است، گفت خد ای من ربّ العالمین است، مرد  
نباشد . گفت: من ترا از خد ای آسمان و زمین نمی پرسم، از خد ای تو می پرسم که تو او را می پرستی 

و بند گی می کنی )خطیبی بلخی، 1352: 2/ 176 ـ 175(.

فساد  فلسفه آموختن خود  هیچ نباشد  مگر همین که الفاظ قرآن را بماند  و اهل شرع و سنن رسول 
را اکرام و احترام ننماید  و یا خد ای را واجب الوجود  گوید  و اصل و علتّ اولی گوید  و نفس کل 
گوید  و گوید  که جزو به کل رسید ، این فساد  بس باشد  تا از برکت آن الفاظ شرعی محروم ماند  

)خطیبی بلخی، 1352: 1/ 408(.

... و این فلاسفه را چه د شمناذگی افتاد ه است بر الّل که سعی می کنند  د ر نفی الّل و خاصیتی که 
عرض است نزد  ایشان الّل می گویند  بئس البد ل لهم   آخر این تضرّعات و زاری را پیش معبود ان 

تأثیر می گویند  د ر فتح امور علي عابد یهم ... )همان، 1/ 238(.

به هستی خد ا را چه سزا گفتن باشد  که خد ا هست؟ تو هستی حاصل کن، فریشتگان همه شب ثنات 
می گویند  که هستی خد ا را د رست کرد ي )شمس تبریزی، 1385: 2/ 90(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

52

     مخالفت بهاء با چگونگی جستن و استد لال گرایی د ر باب معرفت حق، تا جایی است که برای ذات الهی از 
واژة »تویی« استفاد ه می کند  و همواره به عد م شناخت و بلاکیف بود ن آن اشاره می کند ؛ لفظی که وی برای 
بلاکیف بود ن ذات الهی به کار می برد ، »بی چگونگی« است. از منظر بهاءولد  خد اوند  و هر آنچه از صفات و 
صنع او بر بند گان عرضه شد ه، قائم به ذات الل و بلا کیف است و »چنان که الل را چگونگی نیست، صنعش 
را هم چگونگی نیست«. وی همچنین به صراحت اظهار می د ارد  که صفات الل نیز بی چون و چگونگی هستند . 
»سمع و بصر و فعل الل بی چون است، از آنک شکل و صورت از حد ّ و سمع و بصر و فعل نیست« )خطیبی 

بلخی، 1352: 1/ 25(.
     از آنجا که بند گی د ر نگاه بهاءولد  مراد ف عاشقی است و رابطة بند ه و پرورد گار مبتنی بر محبّت و عشق 
است، وی چگونگی جستن را منغّض عشق و جمال د انسته که به واسطة ارتباط مستقیمی که میان کمال عشق 

و ذات و صفات و افعال پرورد گار برقرار است، منجر به نقض بلاکیف بود ن ذات الل می شود : 

نتیجه گیری
یکی از بارزترین مشخصه های معرفت شهود ی، تقابل و مخالفت این شیوه با فلسفه و روش های استد لالی است. 
عارفان شهود ی راه د رست را د ر شناخت حق و وصول به حقیقت، راه کشف و شهود  می د انند ؛ از نگاه ایشان 
تنها کسانی به معرفت حقیقی د ست می یابند  که از طریق الهامات و مکاشفات قلبی و شهود ی خد ا را شناخته 
باشند . بر همین اساس، فلسفه و عقل را از آن جهت که استد لال جو و استد لال گر است مرد ود  می د انند  و اذعان 
می د ارند  که یک فیلسوف نمی تواند  به حقیقت و حق د ست یابد ؛ چرا که خد اوند  که منشا و مبد أ حقیقت است، 

به واسطة عقل استد لال گر قابل شناخت نیست و عقل از شناخت او عاجز است.
    از سویی د یگر، اغلب پیروان طریق معرفت شهود ی، عارفانی هستند  که فارغ از قیود  نوشتار، مکاشفات و 
تعالیم خویش را به نحوی که برای عموم قابل فهم باشد ، ارائه نمود ه اند . همین امر سبب شد  ژانر نوشتاری 

ویژه ای تحت عنوان »گفتارنوشت« ایجاد  و شناخته شود .
      بررسی این د سته آثار صوفیان و عارفان روشن می کند  که این متون از قیود  قواعد  حاکم بر گفتمان نوشتاری 
رها هستند  و اغلب به قلم شنوند گان مطالبِ آن به رشتة تحریر د رآمد ه اند ؛ د یگر ویژگی این متون، این است 
که غالباً تنها اثر برجای ماند ه از صاحبان خویش هستند  که نقش به سزایی د ر شناخت افکار و آراء ایشان نیز 

ایفا می کنند . 
     مقالات شمس و معارف بهاءولد  د و نمونه از این آثار هستند . شمس تبریزی و بهاءالد ین ولد  هر د و از عارفانِ 
می باشد .  معرفت  مسیر کسب  باب  د ر  ایشان  آراء  و  افکار  نمایانگر  یک  هر  اثر  یگانه  که  هستند   اهل شهود  
بررسی های انجام شد ه د ر پژوهش حاضر روشن کرد  که اشتراک گونة نوشتاری هر د و اثر، از سویی و مشی 

هر کجا که عشق و محبّت به کمال باشد ، از چگونگی بیان نتوان کرد ن و هرگاه که چگونگی 
آمد ن گرفت، عشق و محبّت رفتن گرفت و جمال کم شد ن گرفت. پس چون فعل و صفات و 

جمال الل کمال آمد ، الل را چگونگی نباشد  )خطیبی بلخی، 1352: 2/ 26(.
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عرفانی مشترک صاحبان آنها از سوی د یگر، سبب ساز اشتراکات لفظی و محتوایی فراوانی شد ه است؛ از آن 
جمله رویکرد  این د و عارف به مقولة فلسفه است که بنا به شواهد  متنی، مخالفت و تقابل را د ر این حوزه و د ر 

مقابل مشی فلسفی و استد لال گرایانه نشان می د هد .
معرفت  مسلک  عارفانِ  به  صوفیانه،  گفتارنوشت های  اغلب  که  گرفت  نتیجه  می توان  اساس،  همین  بر      
شهود ی متعلق است که به همین جهت نیز، واکنش و نظر مساعد ی نسبت به طریق فلسفی ند ارند  و فلاسفه 
و استد لال گران را از آن جهت که د ر مسیر شناخت حق نیز به چند  و چون و چرایی می پرد ازند ، ناتوان می د انند .

ایشان بر این باورند  که تنها راه د رست و صحیح معرفت حق و حقیقت، مسیر کشف و شهود  باطنی است که 
د ر پیوند  محبت و عشق ورزی به مقصود  می رسد . چنا ن که د ر د و متن بررسی شد ه نیز معرفت شهود ی، محبت و 
عشق از بن مایه های اصلی تفکر شمس و بهاءولد  بود ه و هر د و به شد ت با طریق استد لالی و فلسفی مخالفت 

نمود ه اند . تا اند ازه ای که گاه فلاسفه را مرتد  و کافر نامید ه اند . 
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واکاوی مفاهیم »زیستن د ر لحظه« و »شاد ی«
 د ر عرفان های نوظهور و عرفان اسلمی با تأکید  بر آراء اشُو و مولانا

                                                                                                                                          محبوبه اسد ی1 
                                                                                                                                          سید  حمید رضا علوی2 

                                                                                                                                          مراد  یاری د هنوی3 

چکید ه 
جهانی شد ن و د رنورد ید ه شد ن مرزهای فرهنگی، زمینه ساز ظهور پد ید ه های گوناگونی شد ه است که برخی از 
آنها آسیب ها و تبعات فراوانی را د ر بسیاری کشورها به  د نبال د اشته اند . یکی از این پد ید ه ها، جریان های نوظهور 
معناگرایی است که از آنها با تعبیر جنبش های نوپد ید  معنوی و عرفان های نوظهور یاد  می شود . متأسفانه امروزه 
شاهد  رشد  و گسترش روزافزون تعالیم این گروه های معناگرا د ر د اخل ایران هستیم و این د ر حالی است که 
فرهنگ ما سرشار از تعالیم معنوی و عرفانی اصیلی است که از سرچشمه آموزه های د ین اسلام سیراب شد ه اند  

و با فرهنگ حاکم بر کشور نیز همخوانی و سازگاری د ارند .
     این پژوهش با د ر نظر گرفتن این مسئله و با این اعتقاد  که یکی از د لایل اصلی ترویج تعالیم عرفان های 
از سوی  کاربرد ه شد ه  به  مفاهیم  تشابه  د لیل  به  کشور،  د اخل  د ر  آنها  به سوی  روزافزون  گرایش  و  نوظهور 
این جنبش ها، با مفاهیمی است که د ر تعالیم عرفانی و معنوی برجستة د اخلی وجود  د ارد . مضامین »زیستن 
د ر لحظه« و »شاد ی« که از جمله پرکاربرد ترین مضامین د ر آموزه های عرفانی ومعنوی هستند  را د ر تعالیم 
بنیان گذار یکی از جنبش های نوپد ید  معنوی به نام اشُو، و آموزه های مولانا به عنوان یکی از نمایند گان راستین 
عرفان و معنویت اسلامی مورد  بررسی د قیق قرار د اد . نتایج این پژوهش حاکی از آن است که براساس تفاوت 
بنیاد ین مبانی هستی شناسی و انسان شناسی اشُو و مولانا؛ برد اشت آنها از مفاهیم »زیستن د ر لحظه« و »شاد ی« 
نیز تفاوتی بنیاد ین د ارد ؛ به گونه ای که تعالیم اشُو آد می را به زیستنی اینجایی و اکنونی و شاد ی های ناپاید ار 
د نیوی و جسمانی سوق می د هد ، حال آنکه آموزه های مولانا آد می را به سوی عالم معنا، مراقبت د ائم بر اعمال 
و شاد ی های پاید ار و حقیقی فرا می خواند . این امر خاستگاه فکری متفاوت این د و اند یشمند  را آشکار می سازد . 

کلید  واژگان: جنبش های نوپد ید  معنوی، عرفان های نوظهور، عرفان و معنویت اسلامی، اشُو، مولانا.

asadi.mahboobeh@ymail.com              .1. د انشجوی د کترای رشته فلسفه تعلیم و تربیت، د انشگاه شهید  باهنر کرمان
hralavi@uk.ac.ir                                                      .2. استاد  گروه علوم تربیتی، د انشگاه شهید  باهنر، کرمان، ایران
myaridehnavi@gmail.com                                   .3. د انشیار گروه علوم تربیتی، د انشگاه شهید  باهنر، کرمان، ایران
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بیان مسئله
معنویت گرایی و نیاز به عرفان از د یرباز و حتّی می توان گفت از آغاز آفرینش، همواره یکی از د غد غه های انسانی 
این میل و طلب  است.  آمد ه  به وجود   بسیاری  و عرفانی  د ینی  و شریعت های  فرقه ها  د لیل،  به همین  و  بود ه 
د رونی د ر گذر اعصار و قرون متماد ی، گاه کم رنگ و گاه پررنگ شد ه، امّا هرگز بی رنگ نشد ه است )کاکاوند  
و گذشتی،1395: 238(. از همین روست که امروزه شاهد  گسترش بی رویة معنویت گرایی د ر سراسر جهان و 
ظهور گروه های معناگرای نوپد ید ی هستیم که از آنها با تعابیری؛ از قبیل جنبش های نوپد ید  د ینی یا معنوی، 
معنویت های نوپد ید ، اد یان یا عرفان های نوظهور، عرفان یا شبه عرفان های کاذب، جریان تفکرات د رون گرایی 

مد رن و یاد  می شود  )مظاهری سیف،1387؛ کیانی، 1388؛ نگارش،1390؛ تانگ1، 1391؛ حمید یه ،1392(.
     بسیاری از صاحب نظران، ریشة ظهور و بروز این جنبش ها را د ر تحولات د وران رنسانی جست و جو می کنند . 
د ر همین راستا کاظم زاد ه اظهار می د ارد  پس از رنسانس، حس د ین گریزی رو به فزونی گذاشت و چهرة د ین 
و معنویت به خاموشی گرایید . این مسئله به بن بست های شد ید  روحی و اخلاقی انجامید ، امّا د نیای غرب د ر 
بازگشت د وباره به معنویت نیز د چار اشتباه شد . این بار به معنویتی روی آورد  که خالی از ذات باری تعالی بود . 
آنان به د نبال معنویتی بود ند  که با تفکرات سکولاریستی حاکم بر د نیای غرب، قابل جمع باشد  )1388: 183(. 
از این رو غرب که شاهد  موج گرایش به معنویت بود ، معرفی الگوهای معنویِ هم رنگ با اومانیست را وجهة نظر 

خود  قرار د اد  که وجود  چهار هزار فرقة معنویت گرا د ر جهان، حاصل چنین سیاستی است )شریف زاد ه،1390(.
      به تعبیر حمید یه د ر متون جامعه شناسی د ین، جنبش های نو پد ید  معنوی، به گروه های معنویت گرایی گفته 
می شود  که از د هة 1960 به بعد  د ر بطن مد رنیته و پست مد رنیته ظهور یافته اند  و به د لیل سازگاری با چارچوب 
ارزشی پسا سنتی به د وام و بقای خود  تاکنون قوت بخشید ه اند  )1392: 30(. رواج روزافزون تعالیم این جنبش ها، 
توجه بسیاری از اند یشمند ان را به خود  جلب کرد ه است؛ چراکه به اعتقاد  تانگ، معنویت گرایی عصر جد ید  با 
اد یان »نهاد ینه«؛ اد یانی که مرام و اصول اخلاقی ثابتی د ارند ، مغایرتی آشکار د ارد . مغایرتی که براساس آن، 
سرگرم شد گان به معنویت گرایی عصر جد ید  عموماً خود  را آشکارا از د ین د اران جد ا می کنند  )1391: 92(. به 
تعبیر کیانی، این جریان های معناگرا، همه نشان از واقعیتی د ارند  که د ر حال پیشرفت، تحول و زایش د ر عرصه 
معنویت گرایی معاصر است. منش این گونه جریانات باطنی، بر مبنای مخالفت با اد یان بزرگ یا بی اعتنایی به 

آنهاست )1388(.
    بنابر تحقیقات انجام شد ه، متأسفانه شاهد  ترویج روزافزون تعالیم این گروه ها د ر د اخل کشور هستیم )وکیلی، 
1386؛ کیانی،1388؛ قاضی زاد ه،1389؛ قد یری،1391(. حمید یه، با تأیید  حضور و فعالیت گسترد ة این جنبش ها 
د ر د اخل کشور، بیان می د ارد  آنچه از این جنبش ها د ر ایران فعال شد ه اند ، هم به لحاظ محتوای آموزه ای و 
تعالیم و هم به لحاظ شکل حضور اجتماعی بسیار متنوع و گوناگون هستند  )1391(. توجه به این مسئله، بسیار 
ضروری است که ترویج روزافزون تعالیم جنبش های نوپد ید  معنوی د ر د اخل کشور د ر صورتی د ارد  اتفاق می افتد  
که کشور ایران د ارای منابعی غنی و ارزشمند  د ر حوزة معنویت و عرفان هست که د ر بستر آموزه های د ین اسلام 
رشد  و نمو یافته اند . نتایج تحقیقات برخی اند یشمند ان این حوزه، نشانگر عد م آگاهی اکثر جذب شد گان به این 

جنبش ها از ماهیت حقیقی آنهاست )کیانی، 1388؛ حمید یه، 1392(. 
     از همین رو شریفی د وست بیان می د ارد ، برخی افراد  که د ر د ام معنویت های جد ید  افتاد ه اند ، تصور می کنند  
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مفاهیم مطرح شد ه د ر عرفان های نوظهور با معنویت اسلامی سازگار است و حتّی برخی د یگر، این مفاهیم را 
همان آموزه های اسلامی می انگارند ، بنابراین برای این گروه باید  اثبات شود  که جنبش های معنوی جد ید ، مبانی 
مخصوص به خود  د ارند  و با معنویت اسلامی و مبانی د ینی ناسازگارند . این کار به بیان شاخص های معنویت 
سکولار و مقایسه آن با تعلیمات د ینی نیاز د ارد  و د ر این راه، معرفی مبانی د ینی به تنهایی کفایت نمی کند  

.)19 :1392(
     کیانی نیز ضمن بیان این مطلب که مهم ترین علت رواج جنبش های نوپد ید  د ینی ومؤلفه های آن به منزله 
گرایش های باطنی و معنوی د ر میان جوانان ایرانی، به روز نشد ن معنویتِ ایرانی ـ اسلامی است، بر لزوم تولید  
گزاره های عرفانی جد ید ، مبتنی بر سنت معنوی مان تأکید  می ورزد  و می گوید  باید  معنویت ایرانی ـ اسلامی مان 
را با لحاظ مقتضیات روز، جد ید  و امروزی کنیم و آن را به جوانان د وست د ار معنویت و عرفان تقد یم کنیم. د ر 

این صورت، رغبت جوانان ایرانی به چنین تعالیمی بسیار بیشتر خواهد  بود  )1388: 154(. 
     از همین رو، بسیاری از اند یشمند ان با اشاره به تجلی معنویت اسلامی د ر آثار فاخر عارفان و شاعران مسلمان، 
بر لزوم بازگشت به اند یشه های آنها تأکید  می ورزند . د ر همین راستا، نصر ضمن آنکه از آثار اد بی فاخر به مثابه 
آیینه معنویت اسلامی یاد  می کند ، بر لزوم بازگشت به اند یشه عارفان مسلمانی همچون مولانا تأکید  می ورزد  
و ابراز می کند  با توجه به بحران عمیق و بی سابقه ای که امروز جامعة غربی و به صورت روزافزون، سایر جوامع 
به قعر  آزاد ی  نام  به  بیشتر  با شتابی هرچه  این حقیقت که بشر متجد د ،  به  با وقوف  برگرفته و  را د ر  بشری 
تاریکی اعماق اسفل روان و حتّی به ظلمت نیستی د ر حال سقوط است، می توان به آسانی، ضرورت بازگشت 
به اند یشه و افکار مولانا را مطرح کرد . الحق که سخنان این مفسر عالم غیب و شاهد  عشق که هم افلاطون 
است و هم جالینوس، هم طبیب روح و عقل است و هم روان و جان، راهی است برای نجات از ورطة هلاکت 
و نیستی و چراغی به سوی آسمان نامنتهای عالم د رون و نرد بانی برای صعود  به پشت بام جهان هستی است 

.)376 :1394(
     این مقاله با توجه به گسترش تعالیم جنبش های معنوی د ر د اخل کشور و آسیب ها و تبعات جد ی که به 
د نبال د ارند ، از یک سو و با توجه به محتوای غنی تعالیم عارفان مسلمان از سوی د یگر، د ر صد د  آن است که 
ضمن بررسی تعالیم اشُو ـ که بنیان گذار یکی از تأثیرگذارترین جنبش های نوپد ید  معنوی به نام راجنیشیسم2 
است ـ برخی مفاهیم اثرگذار د ر تعالیم او را -که به وفور د ر تعالیم سایر جنبش های معناگرا نیز مورد  استفاد ه 
قرار می گیرند  ـ مورد  بررسی و واکاوی د قیق قرار بد هد  و از سوی د یگر به مقایسة مفهوم و معنای این تعابیر د ر 
تعالیم مولانا ـ که از نمایند گان راستین عرفان و معنویت اسلامی است ـ بپرد ازد . بد ون ترد ید ، این امر می تواند  
بستر مناسبی را برای آشکار ساختن وجوه افتراق تعالیم عرفان های نوظهور و عرفان و معنویت اسلامی فراهم 

سازد  و از سوی د یگر ماهیت حقیقی تعالیم این جنبش ها را آشکار سازد .
     د لیل انتخاب تعالیم این د و صاحب نظر، از یک سو به د لیل فراگیر و گسترد ه بود ن د امنة نفوذ تعالیم این د و 
صاحب نظر است؛ چراکه اشُو ـ بنیانگذار مکتب راجنیشیسم3 ـ یکی از اثرگذارترین و پرطرفد ارترین جنبش های 
و  )ویلسون  است  شد ه  شناخته  رسمیت  به  بین المللی  سازمان های  توسط  که  است  جهان  د ر  معنوی  نوپد ید  
کرسول4 ،1387؛ وِست،1387( و د ر حال حاضر، نفوذ تعالیم او د اخل کشور نیز د ر حال گسترش روزافزون است 
)کیانی، 1388؛ نگارش، 1390؛ شریفی د وست، 1392( و این د ر حالی است که به باور هینلز5 اغلب تعالیم او از 
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بنیاد  شریعت ستیزانه هستند  )1393: 322(. د لیل انتخاب مولانا نیز این است که از نمایند گان راستین عرفان و 
معنویت اسلامی است که به باور خرمشاهی، اند یشة تابناکش از سرچشمة آموزه های د ین اسلام سیراب شد ه 
)خرمشاهی،1395( و به اعتقاد  نصر، د ر تعالیم او، معنویت اسلامی به بهترین حالت تجلی یافته است )1394(. 
جهان شمول بود ن و گسترد گی د امنة نفوذ تعالیم مولانا نیز از د یگر د لایل انتخاب او د ر این پژوهش است، به 
گونه ای که آثار او و به ویژه مثنوی معنوی، جزء آثار عرفانی و معنوی پرفروش د ر سطح جهانی است )گولپینارلی، 
د ر  کتابت  بد و  از همان  مولوی  راستاست که چیتیک تصریح می کند  که شعر  د ر همین  1382؛ نصر،1394(. 
حیاتش تا به حال، همواره مورد  ستایش بود ه است. مستشرقان غربی، مولوی را بلاشک عالی ترین شاعر عارف 
ایران، بزرگ ترین شاعر عرفانی تمام اعصار و حتّی بزرگ ترین شاعر عرفانی تمام اعصار خواند ه اند  )1390: 24(.   
     همچنین از د یگر د لایل، می توان به تشابه تعابیر و اصطلاحات مورد  استفاد ة اشُو و مولانا اشاره کرد ، به 
گونه ای که د ر نگاهی سطحی، شاید  این اند یشه به ذهن متباد ر شود  که د ر تعالیم آنها تشابهاتی وجود  د ارد ، 
چنان که کاکاوند  و گذشتی با نگاه به برخی مفاهیم مشترک د ر تعالیم اشُو و مولانا؛ همچون عشق به منبع 
هستی، شاد ی، سرور و مراقبه به این نتیجه د ست یافته اند  که بسیاری آموزه ها و تعالیم عرفانی اشُو، به شکل 
انسان امروزی را به سرچشمه زلال معنویت هد ایت  سنتی د ر عرفان اسلامی مولانا وجود  د ارد ؛ تعالیمی که 
می کند  و او را با اند یشه های متعالی عرفانی سیراب می کند  )1395: 237(. این امر نیز لزوم بررسی د قیق تعالیم 
این اند یشمند ان و واکاوی مفاهیم و مضامین مشترک د ر تعالیم آنها را بیشتر آشکار می سازد . از همین منظر است 
که قهرمان تأکید  می ورزد  د ر د نیای امروزی، یافتن حقیقت و تشخیص سره از ناسره به همین راحتی نیست؛ 
چراکه علاوه بر اد یان متعد د ی که د ر حال حاضر به طور جد ی مطرح هستند ، مذاهب، نحله ها و جریان های 
نوظهور زیاد ی نیز د ر حال گسترش هستند ، به طوری که کمترین تعلل و کم کاری د ر راستای کمک به تشخیص 

صحیح موارد  مذکور، قابل اغماض نیست )32:1390(.
      لذا با د ر نظر گرفتن این امر و نیز با توجه به رشد  و گسترش روزافزون تعالیم جنبش های نوپد ید  د ر د اخل 
کشور؛ این پژوهش به د نبال آن است که ضمن بررسی د قیق تعالیم اشُو و مولانا، مفاهیم »زیستن د ر لحظه« و 
»شاد ی« را مورد  بررسی د قیق قرار د هد ، تا از این طریق برد اشت متفاوت این د و صاحب نظر از مضامین مذکور 

و وجوه افتراق بنیاد ین تعالیم آن د و آشکار شود . 
     بررسی تعالیم جنبش های نوپد ید  معنوی از چند  جنبه حائز اهمیت است؛ د ر وهلة نخست، نیاز فطری انسان به 
معناگرایی از یک سو و موج گسترد ة تعالیم جنبش های نوپد ید  معنوی از سوی د یگر است که اهمیت و ضرورت 
بررسی د قیق مبانی فکری بنیانگذاران این گروه ها را بیش از پیش آشکار می سازد . این ضرورت، زمانی بیشتر 

جلوه می کند  که از آسیب ها و تبعات به جا ماند ه از این جنبش ها د ر برخی کشورها آگاه شویم. 
بروز  و...  اجتماعی  بنیان خانواد ه، مسائل  باورهای د ینی،  از جمله      آسیب هایی که د ر عرصه های مختلف؛ 
د ر  د اد ه اند .  قرار  نظر  مد   را  آسیب ها  این  بررسی  مختلف،  عرصه های  صاحب نظران  همین رو  از  است.  یافته 
همین راستاست که قاضی زاد ه  نیز تصریح می کند  که اند یشمند ان مختلفی د ر حوزه های د ینی، جامعه شناختی، 

روان شناختی و حتّی سیاسی به بررسی این پد ید ه پرد اخته اند  )1388: 13(. 
      امّا بررسی تحقیقات انجام شد ه د ر این زمینه، نشانگر آن است که به رغم توجه صاحب نظران به جنبش های 
بیان  راستاست که حمید یه  نیست. د ر همین  این تحقیقات چند ان وسیع  د امنة  از یک طرف،  نوپد ید  معنوی، 
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می کند  این جنبش ها که عمد تاً د ر د هة 1380 به بعد  به فعالیت مشهود  د ر کشور ایران پرد اخته و روند  رشد  و 
توسعة آنها، شتابی بسیار د اشته است، بسیار اند ک مورد  مطالعة عمیق و علمی قرار گرفته اند  )1391: 38(؛ از 
د لایل د یگری که ضرورت بررسی د قیق تعالیم این جنبش ها را آشکار می کند ، رشد  روزافزون تعالیم آن ها د ر 
قالب های گوناگون د ر د اخل کشور است. این مسئله از آنجا نگران کنند ه است که کشور ایران آثار عرفانی و 
معنوی اصیل و ارزشمند ی د ارد  که از سرچشمة تعالیم د ین اسلام سیراب شد ه اند ، از همین رو ضرورت د ارد  که 
تنها به بررسی تعالیم جنبش های نوپد ید  معنوی اکتفا نشود ، بلکه نیاز است که آموزه های آنها با تعالیم برخاسته 
از معنویت اسلامی مقایسه شود . از این طریق است که ضمن نقد  و بررسی د قیق این گونه آموزه ها؛ از یک سو، 
وجوه افتراق د ید گاه آنها با د ید گاه عارفان مسلمان آشکار می شود  و از سوی د یگر، اصالت و حقانیت معنویتِ 
برگرفته از کامل ترین و جامع ترین د ین الهی نیز آشکار می شود ، از همین روست که نصر نیز تأکید  می ورزد  با 
توجه به تحولات موجود  د ر د وران اخیر، توجه د اد ن انسان به معنویت و عرفان حقیقی که رکن اصلی د ین بود ه 

و همواره از آغاز پید ایش آن وجود  د اشته است، نیاز مبرم زمانة ماست )1392: 9(.

»زیستن د ر لحظه« و »شاد ی« د ر تعالیم اشُو و مولانا 
تعالیم عرفانی و معنوی هستند  که د ر جذب  از جمله مضامین پرکاربرد  د ر  »زیستن د ر لحظه« و »شاد ی«، 
مخاطبان بسیار اثرگذار هستند . اشُو به عنوان بنیانگذار یکی از این جنبش ها و مولانا به عنوان یکی از عارفان 
مسلمان نیز توجه ویژه ای به مضامین مذکور د ارند . این امر شاید  د ر نگاه سطحی، این اند یشه را به ذهن متباد ر 
کند  که این تعابیر، د ر تعالیم این د و صاح بنطر بار معنایی مشترکی د ارند ، لذا ضرورت د ارد  که معنا و مفهوم این 
تعابیر د ر بافتی که مورد  استفاد ه قرار گرفته اند  و نیز با توجه به مبانی فکری این د و صاحب نظر مورد  بررسی 
قرار گیرد ، به همین منظور مبانی هستی شناسی و انسان شناسی اشُو و مولانا مورد  مطالعه د قیق قرار گرفت. 
یافته های به د ست آمد ه نشانگر تقاوت بنیاد ین مبانی فکری این د و صاحب نظر بود  که به آنها پرد اخته می شود . 
     نگاه اشُو به هستی، به گونه ای است که برای آن هد فی قائل نیست، از همین رو ضمن بیان این مطلب که 
هستی، بازیگوش است، نه هد فمند ، می افزاید  اگر هد فی بود ، هستی بسیار زشتی می د اشتید ؛ ابد اً هد فی د ر کار 
نیست، برای همین است که زند گی این قد ر زیباست )1381ب: 43(. د ر جایی د یگر نیز می گوید  د ر کوهستان 
زند گی، هیچ قلهّ ای هد ف نیست. زند گی خود ش، هد فِ خویش است؛ زند گی نه وسیله ای برای رسید ن به یک 
پایان، که پایانی برای خود  زند گی است... هیچ هد فی د ر آن د ور د ست ها نیست. زند گی صرفاً از خود  لذّت می برد ، 
از خود  به وجد  می آید . انرژی د ر حال لبریز و فوران است؛ د ر حال رقص، برای هیچ منظور خاصی )1382الف: 
اینک، همین  تأکید  می کند  که هد ف، هم  با هد ف مند ی هستی مخالفت می ورزد ؛  این که  اشُو ضمن   .)225
جاست؛ جای د یگر نیست. د ر اصل هیچ رضایت خاطری به غیر از همین لحظه نیست )1380پ: 36(، از همین رو 
بیان می کند  زند گی هد فی نهایی ند ارد . این چیزی است که من می آموزم، زند گی هد فی ند ارد ، مقصد ی ند ارد ، 
جایی نمی رود ، زند گی همیشه اینجاست. غایت، همین جاست، همین جا غایت است. این چیزی است که من 
آموزش می د هم؛ من نمی گویم که تو فرد ا به سُرور خواهی رسید . سُرور، پیشاپیش همینجاست...؛ سُرور، کیفیتِ 

لحظة حال است؛ جوهرِ اکنون است و اینجا. سُرور د رخشش این لحظه است )1381الف: 216(.
     از سوی د یگر هرچند  اشُو، غایتمند ی هستی را نفی می کند ، امّا با این باور که هستی، سراسر آواز، جشن و 
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پایکوبی است، به نوعی هد ف هستی را به تصویر می کشد  )1381(. د ر همین راستا ضمن بیان این مطلب که 
هستی، سُروری لایتناهی است )1382الف: 59(، توصیه می کند  به زند گی خود ت بچسب، ببین که تمامی هستی 
د ر حال جشن و پایکوبی است. این د رختان، جد ی نیستند ، این پرند ه ها، جد ی نیستند . رود خانه ها و اقیانوس ها 
وحشی اند  و همه جا بازیگوشی است. همه جا سرور و شاد مانی است. هستی را بنگر، به هستی گوش فراد ه و جزئی 
از آن شو )همان، 121( و نیز تأکید  می ورزد  که زند گی باید  جنبشی یکسره و د ائمی باشد ؛ چراکه تنها آن گاه 
می توانی رشد  کنی، شکوفا شوی. چیزهایی کوچک و پیش پا افتاد ه را به جشن مبد ل کن )همان، 85(. از چنین 
منظری است که می گوید  هر قد ر حساس تر می شوی، زیبایی بیشتری را پیرامون خود  خواهی د ید . بصیرت تو 
هرقد ر ژرف تر باشد ، این زیبایی، عظیم تر است و وقتی تو کلّ هستی را به شکل رقصی باشکوه، یک جشن، 
می بینی، به این وسیله آزاد  می شوی. این جشن است که آزاد ی می بخشد ، عشق است که آزاد ی می بخشد . این 

زیبایی است که آزاد ی می بخشد ، نه علوم ما بعد  الطبیعه یا فلسفه )همان، 210(. 
     اشُو همچنین هستی را فاقد  سلسله مراتب می د اند . با چنین نگرشی است که اظهار می د ارد  د ر هستی ریز ترین 
پرِ کاه همان قد ر مهم و زیباست که بزرگ ترین ستاره. هیچ سلسله مراتبی د ر کار نیست. هیچ کس بالاتر نیست. 
هیچ کس پایین تر نیست )1382الف: 391(. د ر جایی د یگر نیز می گوید  این قانون اساسی من است. من عمیقاً 
عاشق جهان هستی ام... هیچ بالاتر و پایین تری د ر کار نیست. همه، یکی است و »بالاتر« و »پایین تر« باید  به 
هم بپیوند ند  )1382ب: 289(. اشُو ضمن رد  د وگانه گرایی و تأکید  بر عد م وجود  سلسله مراتب د ر هستی، وجود  
جهانی د یگر غیر از این عالم ماد ی را انکار می کند  و اظهار می د ارد  تنها یک د نیا وجود  د ارد . این تنها د نیا است. 
من به شما می آموزم که زمینی باشید ، خاکی باشید ، بد ن و روح تو یگانه و یکی هستند . همه چیز، یک وحد ت 

است. با بد نت نجنگ. سعی نکن از بد نت جد ا باشی، د ر غیر این صورت نمی توانی آزاد  باشی )1382ب: 85(. 
     اشُو بر این باور است که د نیای د یگر، چیزی جز رؤیاهای ارضاء نشد ة ما نیست که د ر آیند ه فرافکنی شد ه 
است )همان، 176(، از همین رو ضمن بیان این مطلب که اکنون ما د ر این سمت هستیم و از طرف د یگر خبری 
ند اریم. د ر مورد  آن سمت، تنها می شود  تخیل کرد . به همین خاطر است که بهشت و جهنم و هر نوع تجسمی 

بکر و بد وی است. 
    می افزاید  سمت د یگر فقط تصور ماست. هر مذهبی، سمت د یگر را به روش خاصی می سازد  )1380پ: -204

205(. با چنین نگرشی است که با بیان این مطلب که شما فرزند ان همین د نیا هستید  )1382الف: 362(. من 
طرفد ار یک د نیا هستم )1382ب:240(. اظهار می د ارد  شما فراموش کرد ه اید  که چگونه روی این زمین زند گی 
کنید . هیچ کس به شما یاد  ند اد ه که چگونه روی این زمین زند گی کنید  و چگونه این زمین را عاشقانه د وست 
بد ارید . من این د نیا را به شما آموزش می د هم. همین زمین، بهشت؛ همین بد ن)1381الف: 191(. بنابراین تأکید  
می ورزد  زمین و فرد وس را نزد یک کن. بگذار خد اوند  و د نیای او با هم متصل شوند  خد اوند  مخالف د نیا نیست، 

د ر غیر این صورت چرا او باید  این را بیافریند ؟ )1382ب: 288(. 
     د ر همین راستاست که اظهار می کند  من د ر جست و جوی د نیایی د یگر، د نیایی پس از مرگ نیستم. می کوشم 
تا این لحظه را اکنون و اینجا به بهشت تبد یل کنم. نمی توانم به آیند ه موکول کنم...من می گویم هیچ گاه اکنون 
را به آیند ه موکول نکن. د ر تمامیت لحظة اکنون زند گی کن. همیشه به یاد  د اشته باش که این لحظه تنها 
لحظه ای است که د ر اختیار د اری. لحظه ای د یگر وجود  ند ارد . اگر این نگرش د ر تو جا بیفتد ؛ همة زند گی ات 
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عاد ی،  و  می شود   مقد س  خاکی،  ماد ی،  می شوند .  زیبا  زند گی  کوچک  چیزهای  آن گاه  می سازد .  د گرگون  را 
خارق العاد ه )1385ب: 28(. اشُو این گونه به تبیین د ید گاه خود  می پرد ازد  که روشی که من به شما می  آموزم برای 
انسانِ سالم است... کسانی که مشتاق هیچ بهشتی به جز اینجا و اکنون نباشند ، کسانی که ابد اً جاه طلب نباشند ، 
ابراز می د ارد   از همین منظر است که  باشند  )1381الف: 224(.  کسانی که آرزوی د نیای د یگر د ر سر ند اشته 
من هم اینجا و هم اینک د ر بهشت به سر می برم و به شما نیز می آموزم که د ر همین جا و هم اکنون خوب 
زند گی کنید . من برعلیه خوشی های زند گی نیستم؛ آنها زیبا هستند . من به هیچ وجه د ر زند گی چیزی را محکوم 
نمی کنم... من مایلم تا همة انسان ها از هرآنچه که فن آوری می تواند  به آنان بد هد  بهره مند  شوند . امروزه این 

امکان هست. فن آوری امروز می تواند  همین زمین را به بهشتی زیبا تبد یل کند  )1382ب: 287(. 
      همان گونه که اشاره شد ، اشُو معتقد  است که هستی هد فی ند ارد ، به سوی مقصد ی نمی رود ؛ چراکه به باور 
او هستی، شوخی و بازی ای بیش نیست و همواره د ر حال جشن و شاد مانی است )1380؛ 1382(؛ بر همین 
اساس است که می گوید  کل کائنات یک شوخی است. هند و آن را »لی لا« می خواند . یک لطیفه است، یک 
بازی است و روزی که فهمید ی به خند ه می افُتی وآن خند ه هرگز متوقف نخواهد  شد ... آد می که همة مسخرگی 
و همة بازی زند گی را می بیند ، د ر میان آن خند ه به اشراق می رسد  )1382الف: 104-105(؛ به تعبیر او بد بختی، 
برآیند  جد ی گرفتن و شاد مانی برآیند  آسان گرفتن زند گی است، لذا زند گی را یک بازی و سرگرمی تلقی کن و 

با آن خوش باش )1385ب: 23(. 
     براساس د ید گاه مولانا به آموزه های اشُو، د ر این حوزه نقد ی اساسی وارد  است؛ چراکه خاستگاه اند یشة 
مولانا، قرآن کریم است که ضمن تأکید  بر عبث و بیهود ه نبود ن هستی، بر هد فد اری و غایتمند ی آن نیز تأکید  
مَاء وَالأْرْضَ وَمَا بیَْنَهُمَا باَطِلًا  می ورزد ، از همین رو مولانا با استناد  به قرآن کریم که می فرماید  »وَمَا خَلقَْنَا السَّ
ذَلکَِ ظَنُّ الذَِّینَ کَفَرُوا فَوَیْلٌ للِّذَِّینَ کَفَرُوا مِنَ النَّارِ« )ص/ 27(؛ بر باطل و بیهود ه نبود ن هستی تأکید  می کند  و 
می گوید : »نیست باطل هر چه یزد ان آفرید « )مولوی، 1395: 6 /2597(. مولانا همچنین براساس باورهای د ینی 
خود ، غایت مند ی هستی را برخاسته از حکمت خد اوند  می د اند . قرآن کریم می فرماید : »أفََحَسِبْتُمْ أنَمََّا خَلقَْنَاکُمْ 
عَبَثًا وَأنَکَُّمْ إلِیَْنَا لَا تُرْجَعُونَ« )مؤمنون/ 115(. د ر همین راستاست که مولانا نیز ضمن تأکید  بر عبث نبود ن فعل 

خد اوند  می گوید :

         گر حکیمی نیست، این ترتیب چیست؟           ور حکیمی هست، چون فعلش تهی است؟
                                                                                                         )مولوی، 1395: 4 /2999(

     بد ین ترتیب، مولانا برخلاف اشُو که هستی را شوخی و سرگرمی قلمد اد  می کرد  و برای آن هد فی متصور 
نمی شد ، از یک طرف به تبیین بیهود ه نبود ن هستی می پرد ازد  و از طرف د یگر با استناد  به آیه 56 سوره ذاریات 

که می فرماید : »وَمَا خَلقَْتُ الجِْنَّ وَالْإِنسَ إلَِاّ لیَِعْبُد ُونِ« بر هد ف مند ی عالم تأکید  می کند  و بیان می د ارد :

                 ما خلقت الجِنَّ و الانس این بخوان         جز عباد ت نیست مقصود  از جهان
                                                                                                         )مولوی، 1395: 3 /2988(
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     از چنین منظری است که تمام هستی را د ر حال تسبیح خد اوند  می بیند  و ضمن بیان این مطلب که »جمله 
عالم، خود  مسبّح آمد ند « )همان، 3289(؛ یاد آور می شود  که تمام اجزای هستی، د ر حال حرکت به سوی هد ف 
و مقصد  غایی خود ، »ناطقان کإنِاّ الِیهِ راجِعون« هستند  )همان، 464(. به اعتقاد  او، کائنات از آنجا که د ر مسیر 
رسید ن به هد فی که برای آنها تعیین شد ه است حرکت می کنند  »همه تسبیح گویانند ، اگر ماهست اگر ماهی« 

)مولوی، 1395: 2 /28( و از همین روست که بانگ بر می آورند  و می گویند :

             مـا سمیعیم و بصیریم و خـوشیم              با شما نامـحرمان مـا خامشیم
             چـون شما سوی جماد ی می روید               محرم جان جماد ان کی شوید 

                                                                                                         )مولوی، 1395: 3/ 1020(

     مولانا با بیان ابیات فوق، د ر حقیقت به نقد  د ید گاه کسانی مانند  اشُو می پرد ازد  که به د لیل اسیر شد ن د ر 
تعلقات عالم ماد ه، امکان د رک و فهم واقعیت امور عالم هستی را از د ست د اد ه اند ، حال آنکه تمام اجزا عالم 
هستی د ر حال حرکت به سوی هد ف آفرینش خود ، به تسبیح خد اوند  مشغولند ؛ چرا که به تعبیر او »مر جماد ی 
را کند  فضلش )احسان خد اوند (، خبیر« )مولوی، 1395: 1 /513(. د ر حقیقت مولانا موجود ات عالم را ـ که د ر 
مسیر صحیح هد ف آفرینش خود  حرکت می کنند  و به تسبیح خد اوند  مشغولند  ـ صاحب معرفت و بینش می د اند  
و بر همین اساس، به نکوهش انسان می پرد ازد  که به د لیل توجه به عالم ماد ه، از د رک صحیح هد ف آفرینش 

بازماند ه است و این گونه اظهار می د ارد :

             خـاک و آب و بـاد  و نـارِ بـا شَرَر             بی خبر با مـا و با حـق با خبیر
             مـا به عکس آن، ز غیرِ حق خبیر             بی خبر از حق، وَز چند ین نذیر

                                                                                                )مولوی، 1395: 2/ 2370-2371(

     نکته قابل تأمل د یگر د ر تعالیم اشُو این است که ضمن این که برای هستی، هد فی قائل نمی شود ، تأکید  
می کند  که زند گی، خود ش هد ف خویش است، از همین رو اهمیّت زیاد ی برای زند گی قائل می شود  و توصیه 
می کند  هرگز زند گی ات را قربانی هیچ چیز نکن! همه چیز را قربانی زند گی کن! زند گی، هد ف غایی است. 
بزرگ تر از هر کشوری، بزرگ تر از هر کیشی، بزرگ تر از هر بتی، بزرگ تر از هر آرمانی )1382الف: 29( و د ر 
جایی د یگر نیز می گوید  که من به تو لبیّک تمام و کمال به زند گی را می آموزم. به تو نه زهد  و ترک د نیا، که 
شعف و شاد مانی را می آموزم. شاد ی کن! شاد ی کن! بارها و بارها می گویم شاد ی کن )همان، 216(. از سوی 
د یگر اشُو معتقد  است که جهانی د یگر غیر از این عالم ماد ی وجود  ند ارد ، از همین رو تأکید  او بر مقصد  و هد ف 
ند اشتن هستی، به آنجا منتهی می شود  که د ر د ید گاه او هستی، به لحظه و اکنون ختم می گرد د  و ابراز می د ارد  
هد ف هم اینک، همینجاست؛ جای د یگر نیست )1380: 35(. بر همین اساس است که یکی از پرکاربرد ترین 
مضامین د ر آموزه های او، »زیستن د ر لحظه و اکنون« است. د ر همین راستاست که ابراز می د ارد  منظور من 
از سالک شد ن همین است. یک زند گی ناامن، بد ون آرمان و هد ف. یک زند گی که د ر گذشته، ریشه ند ارد  و 

انگیزه ی آن، آیند ه نیست. یک زند گی کاملًا د ر اینک و اینجا )1382ب: 276(. 
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     همان گونه که اشاره شد ، اشُو با هرگونه د وگانه گرایی؛ از جمله جسم ـ روح، این د نیا ـ آن د نیا، پایین تر ـ بالاتر، 
مخلوق ـ خالق و ... مخالفت می ورزد  و آن را نوعی فریب و حربه برای استثمار انسان عنوان می کند ، ازسوی 
د یگر او معیار شناخت را اد راک حسی و تجربة  شخصی انسان می د اند . بر اساس چنین اعتقاد ی، این گونه استنباط 
می کند  که تنها یک جهان وجود  د ارد  که آن هم، همین عالم ماد ی است که د ر آن زند گی می کنیم، بد ین ترتیب 
او نه تنها وجود  جهان د یگر را انکار می کند ، بلکه رستاخیز، د اوری د رباره اعمال آد می، وجود  بهشت و جهنم را نیز 
انکار می کند  و آنها را رؤیاهای ارضاء نشد ة آد می می د اند  و باور د ارد  که نوع برد اشت آد می از جهان د یگر، بهشت 
و د وزخ از مکانی که آد می د ر آن زند گی می کند  و فرهنگ حاکم بر آن نشأت می گیرد . انکار بعُد  غیر ماد ی عالم 
هستی از سوی اشُو بد آنجا منتهی می شود  که او آد می را به زیستن د ر لحظه، عد م توجه به نتایج اعمال، عد م ترس 

از روز د اوری و د ر نهایت، برپا ساختن بهشت بر روی زمین، خوشی، بازیگوشی و... ترغیب می کند . 
     با این اوصاف، براساس آموزه های مولانا، به این د ید گاه اشُو نیز نقد ی اساسی وارد  است؛ چرا که تفاوتی 
بنیاد ین د ر نوع نگاه آن د و به مراتب هستی وجود  د ارد . به منظور آشکار ساختن وجوه افتراق د ید گاه این د و 
و  نقد   مورد   اشُو  د ید گاه  مراتب هستی،  د ر خصوص  مولانا  د ید گاه  بررسی  قسمت ضمن  این  د ر  صاحب نظر، 
بررسی د قیق قرار می گیرد . برخلاف اشُو که هستی را محد ود  به عالم ماد ه می د اند ، مولانا براساس خاستگاه 
اند یشه خود  که د ین اسلام است؛ از د و عالم ماد ه و معنا سخن به میان می آورد  و تلاش می کند  تا ضمن رهایی 
بخشید ن انسان از تعلقات د نیوی، او را به سوی عالم معنا سوق د هد . د ر همین راستا از یک سو به توصیف جهان 
ماد ی می پرد ازد  و از آن با تعابیری از قبیل »د ام« )مولوی، 1395: 6/،378(، »د انه« )مولوی، 1395: 1 /374(، 
»چاه«)مولوی، 1395: 2 /1276(، »جیفه، مرد ار، رَخیص« )مولوی، 1395: 3 /4551(، »لعَِب« )مولوی، 1395: 
6 /457(، حبس جان های شماست«)مولوی، 1395: 1 /525(، »بازی گه«)مولوی، 1395: 2 /2600؛(، »کابلیِّ 
جاد و« )مولوی، 1395: 4 /3190(، »د ارالغرور« )همان ، 3083(، از سوی د یگر نیز به توصیف عالم معنا می پرد ازد  
و از آن با عنوان »د ارالسرور«، »نیستان«، »صحرا«، »باغ ملکوت«، »عالم علوی« و ... یاد  می کند ، لذا با استناد  
به کلام حضرت محمّد )ص(، ضمن یاد آوری این حقیقت که »د نیا ساعتی است«؛ تأکید  می ورزد  که »تو را هر 

لحظه، مرگ و رجعتی است« )مولوی، 1395: 1 /1142(. 
    از چنین منظری است که ضمن تأکید  بر این حقیقت که گوهر والای آد م که همان روح اوست، به این عالم 
ماد ی تعلق ند ارد . تلاش می کند  تا توجه و تلاش آد می را به عالم معنا معطوف سازد ؛ چرا که به برتری عالم معنا 
بر جهان صورت، اعتقاد  د ارد  )مولوی، 1395: 2 /1300(. د ر همین راستا د ر جایی د یگر نیز با بیان این حقیقت که 
»عالم معنی بماند  جاود ان« )مولوی، 1395: 2 /1020(؛ تأکید  می کند  »هین روید  آن سو که صحرای شماست« 
)مولوی، 1395: 1 /525(؛ چراکه یقین د ارد  »آن جهان، جز باقی و آباد  نیست« )مولوی، 1395: 6 /56(. مولانا بر 
پایه چنین اعتقاد ی است که به نکوهش افراد ی می پرد ازد  که به انکار جهان آخرت می پرد ازند . او معتقد  است که 
چنین افراد ی به د لیل آنکه اد راک حسی را مبنای شناخت خود  قرار می د هند ، د رگیر جهان محسوسات می شوند  و 

جهان آخرت را انکار می نمایند ، از همین رو می گوید :

                            د ید  بر د انش بـود  غالب فـرا         زآن همـی د نیا بـچربد  عامـه را
                            زآنکه د نیا را همی بینند  عَین         و آن جهانی را همی د انند  د َین

                                                                                                         )مولوی، 1395: 3 /3858(
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       بنابراین مولانا این حقیقت را یاد آور می شود  که به د لیل آنکه چنین افراد ی از طریق اد راک حسی می خواهند  
به شناخت د ست یابند ، نمی توانند  واقعیت امور عالم را به د رستی د رک کنند ، لذا این گونه می شود  که این عالم 
ماد ی که فناپذیر است را جاود ان تلقی می کنند ؛ حال آنکه د ر اصل، عالم معنا اصل و جاود ان است )مولوی، 

.)1280/ 2 :1395
     مولانا پس از تأکید  بر وجود  د و جهان و توصیف ماهیت آنها، آد می را از مفتون شد ن به د نیا و تعلقات آن، 
بازمی د ارد  و با یاد آوری حقیقت که د نیا ثمره و وفایی ند ارد  )مولوی، 1395: 4 /1650-1649( و متاع، آن فانی 
است )همان/2032( و با بیان این مطلب که »مال، خَس باشد « )مولوی، 1395: 2 /133(؛ ابراز می د ارد  »کامِ 
د نیا مرد  را بی کام کرد « )مولوی، 1395: 5 /463(، لذا با بیان این مطلب که »خویشتن را مسخ کرد ی زین 
سُفول« )م/1 /538(؛ این حقیقت مهم را یاد آور می شود  که انسان با گرایش به عالم ماد ی و اسیر تعلقات آن 
شد ن، پست می شود . از چنین منظری است که بانگ بر می آورد  و می گوید  »مُلک د نیا، تن پرستان را حلال« 
)مولوی، 1395: 6 /4421(؛ چرا که یقین د ارد  این د نیا و خوشی ها که د ر عالمَ است؛ نصیب حیوانیّت انسان است 

)فیه مافیه،1394: 172(. 
       مولانا با چنین نگرشی به د نیاست که انسان را به د ل کند ن از این جهان ترغیب می کند  و با بیان این مطلب 
که »این جهان زند ان و ما زند انیان« هستیم، اصرار می ورزد  »حفره کن زند ان و خود  را وارهان« )همان،982(. 
همان گونه که اشاره شد ، اشُو ضمن انکار جهان آخرت، وجود  روز رستاخیز، وجود  بهشت و جهنم و د اوری د ر 
مورد  اعمال انسان را نیز نفی می کند . حال آنکه مولانا با تأکید  بر وجود  جهان آخرت؛ تأکید  می ورزد  که روز 
رستاخیزی وجود  د ارد  که انسان براساس اعمالش د ر این د نیا، مورد  قضاوت و د اوری قرار می گیرد  و بر همین 
اساس، از پاد اش و مجازاتی متناسب برخورد ار می شود ، لذا د ر تعالیم خود  به بحث د رباره بهشت و جهنم نیز 
می پرد ازد . د ر همین راستا، به نکوهش کسانی مانند  اشُو می پرد ازد  که به د لیل محسوس نبود ن رستاخیز، وجود  
آن را انکار می کنند  )مولوی، 1395: 5 /1076( با توجه به تأکید  فراوان مولانا بر لزوم توجه به جهان آخرت و 
آماد ه شد ن برای آن، د رک این مسئله بسیار مهم است که مولانا براساس باورهای د ینی خود  از منظر خاصی 
به این د نیا می نگرد  و آن را »مزرعه ی آخرت« و »عالم امتحان« می بیند ، لذا ضمن بیان این مطلب که »روز 
کِشتن، روز پنهان کرد ن است« )مولوی، 1395: 6 /3530( و نیز با یاد آوری این حقیقت که روز رستاخیزی د ر 
پیش است که د ر آن »هر نهان، پید ا شود « )مولوی، 1395: 5 /2211( تأکید  می ورزد  آد می د ر روز رستاخیز 
براساس اعمال و رفتار خود  د ر این د نیا مورد  د اوری قرار می گیرد  و متناسب با آن پاد اش و جزا د ریافت می کند  
)همان، 3531(. از این منظر است که تأکید  فراوانی بر لزوم توجه به اعمال و رفتار آد می د ارد ؛ چرا که یقین د ارد  

نتایج این اعمال د ر زند گی د نیوی و اخروی او اثرگذار است.
     این د ید گاه مولانا نیز با د ید گاه اشُو د ر این زمینه مغایرتی اساسی د ارد ؛ چرا که همان گونه که گذشت، اشُو 
ضمن انکار جهانی د یگر غیر از این عالم ماد ی، وجود  روز رستاخیز و نیز محاسبه و د اوری د ر مورد  اعمال آد می 
را نیز انکار می کند  و می گوید  این جهان ماست و ما بخشی از آن هستیم. لازم نیست از آن بترسیم.. .خد اوند ، 
قبلًا قضاوت کرد ه است. این چیزی نیست که قرار است د ر آیند ه اتفاق بیفتد  بلکه، قبلًا اتفاق افتاد ه است. او 
تصمیمش را گرفته است. حتّی ترس از آن قضاوت هم محو شد ه است. د ر مورد  مسئلة د اوری روز رستاخیز 
نگران نباش. نیازی به لرزید ن نیست. روز د اوری د ر اولین روز اتفاق افتاد ه. لحظه ای که خد اوند  تو را خلق کرد ، 
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همان وقت هم د ر مورد  تو د اوری نمود ... همه چیز قبلًا اتفاق افتاد ه و تو آزاد  هستی و لحظه ای که شخص بد اند  
به تمامی آزاد  است تا خود ش باشد ، زند گی پویایی آغاز می شود .... 

      بنابراین لازم نیست از جمعیت یا خد ای خیالی که د ر پایان جهان از تو بازخواست می کند  که چه کرد ه ای 
و چه نکرد ه ای بترسی. او قبلَا د اوری کرد ه است )1380پ: 126-127(.

     اشُو برپایه چنین اعتقاد ی ضرورتی نمی بیند  که آد می به نتایج اعمال خود  توجه کند ؛ چراکه معتقد  است 
زند گی هرگز نتیجه گیری ند ارد ، نمی تواند  د اشته باشد ، زیرا مرگی وجود  ند ارد  )1382ب(، لذا اظهار می د ارد  با 
مرگ آد می، تو از د نیا خواهی رفت و هر چه کرد ه ای به باد  خواهد  رفت؛ د رست مثل امضایی که روی شن های 
بیابان با وزش باد  ناپد ید  بشود  و اثری هم از خود  بر جای نگذارد  )1380الف: 187(. بد ین ترتیب آشکار می شود  
که د ید گاه مولانا د ر این زمینه نیز مغایرتی اساسی با اشُو د ارد ؛ چرا که برخلاف اشُو، مولانا به بازخواست خد اوند  
پرد اخته است. د ر همین  امر  این  به  به کرّات  تعالیم خود   د ر  از همین رو  و  د ارد   یقین  قیامت  آد می د ر روز  از 
راستاست که اظهار می د ارد  مؤمن آن است که بد اند  د ر پسِ د یوار کسی است که یک به یک بر احوال ما مطّلع 
است و می بیند ، اگر چه ما او را نمی بینیم و این، او را یقین شد . به خلاف آن کس که گوید : »نی این همه 
حکایت است!« و باور ند ارد . روزی بیاید  که چون گوش اش بمالد ، پشیمان شود  گوید : »آه بد  گفتم و خطا کرد م! 

خود ، همه او بود ، من او را نفی می کرد م« )مولوی، 1394: 466(. 
     اعتقاد  مولانا به روز د اوری و بازخواست خد اوند  از انسان، اهمیت و ضرورت توجه آد می به نتایج اعمال 
خود  و نیز لزوم پرهیز آد می از گناه و عد م سرپیچی از باید های د ین را به د نبال د ارد . این، د رحالی که اشُو ضمن 
انکار جهان آخرت، روز د اوری، بهشت و جهنم، تأکید  می ورزد  که براساس معیارهای خود  زند گی کنید  و حتی 
اگر اشتباهی نیز مرتکب شد ید  احساس گناه ند اشته باشید ؛ چرا که چیزی به اسم گناه وجود  ند ارد ، د ر همین 
راستاست که اظهار می د ارد  گناه یکی از قد یمی ترفند ها برای سلطه بر مرد م است. آنها د ر تو احساس گناه ایجاد  
می کنند . آنها اید ه هایی بس احمقانه به خورد ت می د هند  که قاد ر به محقق ساختن آنها نیستی، سپس گناه به 
وجود  می آید  و همین که گناه به وجود  آمد ، تو به د ام افتاد ه ای. گناه راز کاسبی همة به اصطلاح اد یان شرک 
است )همان، 258(. از چنین منظری است که می گوید  پیام اصلی من این است با ترس زند گی نکن، زیرا قرار 
نیست تنبیه شوی. بد ون ترس زند گی کن، زیرا تنها د ر این صورت است که می توانی تمام و کمال زند گی کنی. 
ترس تو را بسته نگه می د ارد ... شاید  ما کارهایی اشتباه انجام د هیم، امّا گناه هرگز )1385پ:61(، بنابراین تأکید  
می کند  که د ین واقعی به تو بی باکی می بخشد ، بگذار معیار این باشد . اگر د ین به تو هراس بخشد ، واقعاً د ین 

نیست )1382ب:127(. 
     با این اوصاف، براساس اعتقاد ات مولانا به این د ید گاه اشُو نیز نقد ی اساسی وارد  است؛ چراکه مولانا با این 
اعتقاد  که د ر روز قیامت »حق همی گوید : چه آورد ی مرا؟؛ اند رین مهلت که د اد م مر تو را؟« )م/3 /2149( از 
یک سو و نیز بر مبنای این باور خود  که »این جهان کوه است و فعل ما ند ا؛ سوی ما آید  ند اها را صد ا« )مولوی، 
1395: 1 /215(، از سوی د یگر د ر آموزه های خود ، عذاب و سختی های روز قیامت را به تصویر می کشد  و ضمن 

بیان این مطلب که »تو عذابُ الخِزی بشنو از نبُی« )مولوی، 1395: 5 /1391(؛6 اظهار می د ارد :

                      حد  نـد ارد  وصف رنـج آن جهان              سهل باشد  رنج د نیا، پیشِ آن
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                      ای خُنُک آن کو جهاد ی می کند               بر بد ن زجری و د اد ی می کند 
                                                                                                )مولوی، 1395: 2 /2473-2472(

     د ر حقیقت خاستگاه این اند یشة مولانا، آموزه های د ین اسلام است که بر جواب متناسب هرعمل تأکید  
این اصل را تأکید   بلکه به تعبیر زمانی جمیع کتب آسمانی  البته نه تنها د ین اسلام؛  )انعام/ 160(.7  می ورزد  
کرد ه اند  که هر عملی، جوابی د ارد ، پس آد می رهین رفتار و کرد ار خویش است)1394: 160(. قرآن کریم د ر 
آیات متعد د ی، ضمن تأکید  بر این قاعد ه و قانون که هر عملی، عکس العملی به د نبال د ارد  و آد می بازتاب اعمال 
نفُسِکُمْ  خود  را د ر این جهان و جهان آخرت می بیند  )بقره/ 141؛ زلزال/8(. می فرماید : »إنِْ أحَْسَنتُمْ أحَْسَنتُمْ لِأَ
وَإنِْ أسََأْتُمْ فَلهََا فَإذَِا جَاء...« )اسراء/ 7(؛ چرا که قرآن کریم، بر حساب رسی اعمال آد می د ر قیامت و سنجش 
اعمال نیک و بد  و نیز پاد اشی متناسب با آن اعمال تأکید  د ارد : »وَالوَْزْنُ یَوْمَئذٍِ الحَْقُّ فَمَن ثقَُلتَْ مَوَازِینُهُ فَأُوْلـَئکَِ 
بآِیَاتنَِا یظِْلمُِونَ« )اعراف/ 9-8( و  أنَفُسَهُم بمَِا کَانوُاْ  الذَِّینَ خَسِرُواْ  فَأُوْلـَئکَِ  مَوَازِینُهُ  تْ  المُْفْلحُِونَ*وَمَنْ خَفَّ هُمُ 
با یاد آوری برانگیخته شد ن انسان ها د ر روز قیامت؛ خوشی و ناخوشی زند گی اخُروی را مرتبط با نتایج اعمال 
هُ هَاوِیَةٌ«  تْ مَوَازِینُهُ *فَأُمُّ ا مَنْ خَفَّ اضِیَةٍ*وَأمََّ ا مَن ثقَُلتَْ مَوَازِینُهُ*فَهُوَ فِي عِیشَةٍ رَّ آد می می د اند  و می فرماید : »فَأَمَّ

)قارعه/ 9-6(. پیامبر اکرم)ص( نیز از همین منظر است که د نیا را »مزرعه آخرت« می نامند .
    تعالیم مولانا که برگرفته از باورهای د ینی اوست، بازتاب این قواعد  حتمی است که د ر قرآن کریم و احاد یث 
بر آن تأکید  شد ه است، از همین روست که بر قطعی بود ن قانون تناسب عمل و عکس العمل، تأکید  می ورزد  و 
ابراز می کند  »جمله د انند  این، اگر تو نگروی؛ هر چه می کاریش روزی بدِ رَوی« )مولوی، 1395: 3 /4785(. د ر 
همین راستا با تشبیه د نیا به کشتزاری که هر چه آد می د ر آن بکارد ، د ر قیامت همان را برد اشت خواهد  کرد  

)مولوی، 1395: 6 /3532-3530(؛ می گوید :

                 هر که پایان بین تر، او مسعود  تر                  جِد تر او کارد  که افزون د ید  برَ
                 زآنکـه د اند  ایـن جهـانِ کاشتن                  هست بحـر محشر و برد اشتن

                                                                                                )مولوی، 1395: 4 /2988-2989(   

      از سوی د یگر همان گونه که اشاره شد ، مولانا نه تنها وجود  جهان د یگر را قبول د ارد ، بلکه آن را عالم حقیقی 
و موطن اصلی انسان می د اند . از همین منظرست که با یاد آوری روز رستاخیز، و با استناد  به آیات قرآن کریم 
)طارق/ 9(8 بر آشکار شد ن تمامی رازهای آد می د ر قیامت تأکید  می ورزد  )مولوی، 1395: 5 /1796-1801(، 
بد ین ترتیب مولانا با کشتزار د انستن این د نیا از یک سو و با تأکید  بر آشکار شد ن رازهای آد می د ر روز رستاخیز 
از سوی د یگر، مرگ را که پلی برای رسید ن انسان به آن جهان برَین است، »سنگ محک« می نامد ؛ چراکه 
اعمال نیک و بد  آد می را از یکد یگر تفکیک می کند  )مولوی، 1395: 4 /1674(، از این رو برخلاف اشُو ـ که د ر 
اکثر آموزه های خود  بیان می د ارد  که نتایج اعمال آد می پس از مرگ او جاود ان نخواهند  ماند  ـ مولانا با بیان این 
مطلب که »فعل تو که زاید  از جان و تنت؛ همچو فرزند ت بگیر د امنت« )مولوی، 1395: 6 /419(؛ بر باقی ماند ن 
آثار نیک و بد  اعمال آد می پس از مرگ او تأکید  می ورزد  و می گوید  این مطلب که »نیکوان رفتند  و سُنت ها 
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بماند ؛ وز لئیمان، ظلم و لعنت ها بماند « )مولوی، 1395: 1 /744(. اعتقاد  مولانا به اهمیّت نتایج اعمال آد می د ر 
زند گی د نیوی و اخُروی، او را وا می د ارد  که آد می را به غنیمت شمرد ن لحظه های عمر ترغیب کند ؛ چراکه به 
تعبیر او اگر آد می »وقت کِشت« را از د ست بد هد ، جز »سیه رویی و فعلِ زشت« برای او چیزی برجای نخواهد  

ماند  )مولوی، 1395: 2 /1263(. د ر همین راستاست که اظهار می د ارد :

                  صوفی ابن الوقت باشد  ای رفیق            نیست فرد ا گفتن از شرط طریق
                                                                                                           )مولوی، 1395: 1 /133(

     به تعبیر زمانی، »ابن الوقت« د ر اینجا به معنی کسی است که حال را غنیمت می شمرد  و د ر هر لحظه به 
فکر کمال بخشید ن به خود  است )1395: 97(، بد ین ترتیب، برخلاف اشُو که براساس اعتقاد  به عد م وجود  عالم 
د یگر و روز رستاخیز، بر عد م توجه به نتایج اعمال تأکید  می کند  و زیستن د ر لحظه، بد ون توجه به گذشته و 
آیند ه را از ملزومات تعالی انسان می د اند . مولانا براساس اعتقاد  به وجود  روز رستاخیز و با توجه به اینکه معتقد  
است »وعد ه فرد ا و پس فرد ای« آد می؛ عذاب روز رستاخیز را برای او به د نبال خواهد  د اشت )مولوی، 1395: 
3 /-3477 3476(، انسان را به مراقبت مد اوم بر اعمال ترغیب می کند  )مولوی، 1395: 6 /4532( و می گوید : 

              چون نتانی جَست، پس خد مت کنش          تا روی از حَبس او د ر گلشنش
              د َم به د َم چون تو مـراقب مـی شوی          د اد  مـی بینی و د اور ای غـوی
              ور ببنـد ی چشم خـود  را ز احِتـجاب           کار خــود  را کی گذارد  آفتاب؟

                                                                                                    )مولوی، 1395: 6/ 384-382(

     از سوی د یگر، اشُو با این تصور که ما د ر زمین، بیگانه نیستیم )1380پ(، می گوید  تو بیگانه و ناآشنا نیستی، 
بلکه جزئی از جهان آفرینش هستی. اینجا خانة توست... بنابراین هرگز نباید  احساس بیگانگی کنی)1385الف: 
36(، از همین رو تلاش می کند  تا آد می را با زمین آشتی د هد  و ریشه های او را د ر زمین محکم تر کند ، بر همین 
اساس ضمن بیان این مطلب که روشی که من به شما می آموزم برای کسانی است که مشتاق هیچ بهشتی به جز 
اینجا و اکنون نباشند  )1381 الف:224(، می افزاید  من روشی را به شما تعلیم می د هم که زمینی است، که عاشق 

این زمینِ زیبا است و مخالف با زمین نیست. زمین باید  پایگاه شما برای سفر آسمانی تان باشد  )همان: 159(.
      امّا بـرخلاف اشُو، مـولانا از آنجا که بازگشت همـه را به سوی خد اوند  می د اند  و هد ف آفرینش انسان را 
عبود یت می د اند ، یاد آور می شود  که »قُربِ حق از حبسِ هستی رَستن است« )مولوی، 1395: 3 /4514(، از 
همین رو د غد غة آن را د ارد  که د ر د ل آد می آشوب به پا کند ، او را برای د ل کند ن از این»جهانِ نیست« که 
به تعبیر او »چون هستان شد ه« آماد ه کند  تا پای د ر رکاب بگذارد  و به سوی آن »جهانِ هست« که »بس 
پنهان شد ه« است )مولوی، 1395: 2 /1280(؛ گام برد ارد  و به موطن اصلی خویش بازگرد د . از این روست که با 
یاد آوری این مطلب که »گوهر پاک از کجا؟ عالم خاک از کجا؛ بر چه فرود  آمد یت؟ بار کنید  این چه جاست؟« 

)د یوان شمس: غزل 146(. اظهار می د ارد :
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           به همت ار نشوی د ر مقام خاک مقیم         مقام خویش بر اوج علا توانی کرد 
                                                                                                           )مولوی، 1395: 6/ 358(

      لذا برخلاف اشُو که با تأکید  بر این باور خود  که انسان د ر این جهان ماد ی بیگانه نیست و از همین رو او را 
به تمتع ازلذّت های د نیوی سوق می د هد ، مولانا با یاد آوری موطن حقیق انسان که جهان معناست؛ آد می را از

 لذّت های حقیر د نیوی باز می د ارد  و بانگ بر می آورد :

                      د ر زمین مرد مان خانه مـکن          کارخود  کن، کارِ بیگانه مکن
                      کیست بیگانه؟ تنِ خاکیِ تـو          کز برای اوست غمنـاکیِ تـو

                                                                                                   )مولوی، 1395: 2 /264-263(

      از سوی د یگر بررسی مبانی انسان شناسی اشُو و مولانا، د ر آشکار ساختن برد اشت متفاوت این د و صاحب نظر 
از تعابیر زیستن د ر لحظه و شاد ی راهگشاست. بررسی های به عمل آمد ه نشانگر آن است که مبانی انسان شناسی 
اشُو از مبانی هستی شناسی او تأثیر پذیرفته است، بر همین اساس، همان گونه که د ر مبانی هستی شناسی خود  
اصالت را به عالم ماد ه می د هد . د ر مبانی انسان شناسی نیز هرچند  از روح نیز سخن به میان می آورد ، امّا اصالت 
را به جسم آد می می د هد  و به همین د لیل نیز هست که تعالیم او حول محور ضرورت و اهمیّت ارضاء کامل 
نیازهای جسمانی می چرخد . با چنین نگاهی به انسان است که ضمن بیان این مطلب که بد ن تو مخالف روح 
تو نیست، د ر غیر این صورت چرا این د و باید  با هم باشند ؟ )1382ب: 288(. اظهار می د ارد  من به شما می آموزم 
که زمینی باشید ، خاکی باشید ، بد ن و روح تو یگانه و یکی هستند . همه چیز، یک وحد ت است. با بد نت نجنگ. 
سعی نکن از بد نت جد ا باشی، د ر غیر این صورت قربانی باقی خواهی ماند  )همان، 85(، از همین روست که تأکید  

می ورزد  با جسم خود  به مخالفت بر نخیز )1382الف: 147(. با جسم خود  راحت باش )1380ب: 44(.
     به تعبیر او انسان، یک به هم پیوستگی است. انسان، بد ن ـ روح است و هر د و باید  ارضاء شوند ؛ زیرا تا هر 
د و ارضاء نشوند  انسان د ر رنج خواهد  بود  )1381الف: 49(. اشُو هرچند  بر لزوم توجه به بد ن و روح سخن به میان 
می آورد  و معتقد  است برای اینکه انسان به تمامیت د ست یابد ، تنها راه، این است که ماد ه گرایی و روح گرایی را 
د ر او نزد یک تر و نزد یک تر ساخت و مرزهای آنها را نابود  کرد  )1382ب: 292(، امّا با توجه به اینکه ماد ه گرایی 
را پایه و اساس روحانی گرایی می د اند ، رسید ن به مراتب بالای سیر و سلوک روحانی و د ستیابی به آرامش روحی 
را د ر گرو ارضاء کامل نیازهای جسمانی بیان می کند  و اظهار می د ارد  انزال کامل جسمی به انسان آرامش روحی 

می د هد . آرامشی بسیار بسیار عمیق. شخص احساس تمامیت می کند  )1380پ: 82(.
     این، د ر حالی است که برخلاف اشُو که معتقد  است بد ن و روح انسان، یکی هستند . مولانا هرچند  همانند  
اشُو، انسان را موجود ی د و ساحتی می د اند  که از جسم و روح آفرید ه شد ه است، امّا آشکارا اصالت را به ساحت 
روحانی انسان می د هد  و تأکید  می ورزد  که هرچند  این د و )جسم و روح(، همراه و پیوسته هستند  و به تعبیر او 
»روح، قالب را کنون همره شد ه است«، امّا این همراهی، د لیل تشابه و همانند ی آنها نیست )مولوی، 1395: 
1 /3021(، از همین روست که ابراز می د ارد  »آخِر این جان با بد ن پیوسته است؛ هیچ این جان با بد ن مانند  
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هست؟« )مولوی، 1395: 2/1179(. مولانا د ر تبیین د ید گاه خود  مبنی بر عد م تشابه روح و بد ن، ضمن تأکید  بر 
این مسئله که هر چیزی د ر تقلای وصل به اصل خویش است، به بیان تفاوت میل و کشش جسم و روح آد می 

می پرد ازد  )مولوی، 1395: 3 /4440 - 4436(. 
     هرچند  مولانا تأکید  فراوانی بر عد م تشابه روح و جسم د ارد ، امّا با این حال به بیان د لیل همراهی جسم و روح 
نیز اشارتی د ارد  و یاد آوری می کند  که حکمت الهی، »این اضد اد  را با هم ببست« )مولوی، 1395: 5 /3422(. 
مولانا معتقد  است که گوهر والای آد می، روح است )همان،2933( که د ر جسم او پنهان شد ه است، از همین 
روست که بیان می کند : »جسم، ظاهر؛ روح مخفی آمد ه است« )مولوی، 1395: 2 /3253( و د ر جایی د یگر نیز 
می گوید  »جسمِ ما روپوشِ ما شد  د ر جهان» )مولوی، 1395: 4 /823(. او از یک سو از روح با تعابیری همچون 
»روحِ باقی، آفتابی روشن است« )همان، 3788(؛ »روح، بازست« )مولوی، 1395: 5 /843(؛ »روح، با علم است 
و با عقل است یار« )مولوی، 1395: 2 /56(؛ »عیسیِ روح« )همان،450( و از سوی د یگر از جسم نیز با تعابیری 
مانند  »جسمِ ما جوز و مویز است« )همان،200(؛ »تن، قفس شکل است؛ تن شد  خارِ جان« )مولوی، 1395: 1 
/1849( یاد  می کند . مولانا این حقیقت را نیز یاد آور می شود  که جسم آد می، باقی و جاود ان نخواهد  ماند ؛ چراکه 
به تعبیر او »از کون و فساد ست و مَهین« )مولوی، 1395: 2 /1747(. د ر همین راستا به یاد آوری آثار و تبعات 
توجه انسان به بعد  روحانی و جسمانی می پرد ازد  و این حقیقت را گوشزد  می کند  که د ر حالی که جسم، آد می را به 
»سوی آب و گِل« و »اسفلین« می کشاند ، روح، آد می را به »سوی چرخ برَین« می برد  )مولوی، 1395: 1 /537(. 
      مولانا با توجه به اعتقاد  به گذرا بود ن عالم ماد ه و فانی بود ن جسم، آد می را از د ل بستن به تعلقات د نیوی 
و جسمانی باز می د ارد  و برآورد ه نساختن خواسته های نفسانی را عامل بقا و پایند گی روح و حیات حقیقی می د اند  
و می گوید  »رنج این تن، روح را پایند گی است )مولوی، 1395: 3 /3365(. او از آنجا که معتقد  است تعلقات 
جسمانی، مانع کمال معنوی انسان می شود ، تأکید  می کند  که »آفت این د ر هوا و شهوت است« )مولوی، 1395: 
2 /12-10(. با چنین نگرشی است که مولانا بر خلاف اشُو ـ که آد می را به برآورد ن خواسته های نفسانی و ارضاء 
کامل نیازهای جسمانی سوق می د هد  ـ با یاد آوری این حقیقت که این د نیا و خوشی ها که د ر عالمَ است؛ نصیب 
حیوانیت انسان است )مولوی، 1394: 172( و نیز با اصالت د اد ن به ساحت روحانی انسان، بر تلاش آد می برای 
گسستن قید  و بند های جسمانی تأکید  می ورزد  و با بیان این مطلب که »بند  بگسل باش آزاد  ای پسر«؛ تأکید  
می ورزد  که اگر می خواهی به آسایش حقیقی د ست یابی، »جبه بشکاف ای پسر« )مولوی، 1395: 5 /362( و 
خود  را از بند  تعلقات نفسانی رهایی بخش و به این طریق »روح خود  را چابک و چالاک کن« )مولوی، 1395: 
3 /185(، ز سوی د یگر اشُو از آنجا که معتقد  است هستی هد فی ند ارد ، برای انسان نیز هد فی قائل نمی شود ، امّا 
مولانا برخلاف اشُو ـ که آفرینش هستی و انسان را فاقد  هد ف می د اند  ـ ضمن تأکید  بر این حقیقت که آفریش 
انسان غایت مند  است، آد می را از سرگرم شد ن به امور د نیوی ـ که مانعی بر سر راه کمال و تعالی انسان هستند  
ـ باز می د ارد . و او را به سمت هد ف غایی آفرینش سوق می د هد ، از همین روست که هد ف آفرینش انسان را 

یاد آور می شود  و اظهار می کند :
ر9 َـ ِـش سَق                  چون عبـاد ت بود  مقصود  از بشر            شد  عـباد تـگاهِ گــرد ن ک
                 آد می را هست د ر هـر کار د ست            لیک او مقصود  این خد مت بدُ ه ست

                                                                                                )مولوی، 1395: 3/ 2987-2986(
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     همچنین بررسی تعالیم اشُو، نشانگر آن است که د ید گاه او د ر این زمینه نیز متناقض است؛ چراکه از یک سو 
با انتخاب هرگونه هد ف و آرمان مخالفت می ورزد  و از سوی د یگر با تأکید  بر هد فمند  نبود ن آفرینش انسان و 
عد م وجود  مقصد ی نهایی برای سیر و کمال انسان، او را به زیستن د ر لحظه و شاد مانی فرا می خواند ، از همین رو 
بررسی این د ید گاه او نیز ضرورت د ارد ؛ چرا که بررسی د قیق تعالیم اشُو و مولانا نشانگر نگاه متفاوت آن د و به 
به مقوله شاد ی است که با بررسی عوامل شاد ی آفرین از د ید گاه آن د و قابل د رک خواهد  بود . اشُو از آنجا که به 
جهانی د یگر اعتقاد  ند ارد  و اصالت را به ساحت جسمانی انسان می د هد ، عواملی را زمینه ساز شاد ی انسان می بیند  
که مرتبط با جهان ماد ی و ساحت جسمانی انسان هستند ، از همین رو ضمن بیان این مطلب که مقصد ی وجود  
ند ارد . انسان فقط از بود نش، سرخوش است. برای وجود  خود ش، این برای خود ش هد فی است )1382ب: 181(، 
آد می را به شاد شد ن و لذت برد ن از به تعبیر او چیزهای پیش پا افتاد ه سوق می د هد  و تأکید  می کند ، زند گی 
باید  جنبشی یکسره و د ائمی باشد ، جشن نورها د ر سراسر سال. تنها آن گاه می توانی رشد  کنی، شکوفا شوی. 
چیزهای کوچک و پیش پا افتاد ه را به جشن مبد ل کن )1382الف: 185( و د ر جایی د یگر نیز می گوید  آد م فقط 
از چیزهایی جزئی و پیش پا افتاد ه لذت می برد ... برای این که خوشحال و سعاد تمند  باشی، د یگر چه می خواهی؟ 
برای نشاط و سرخوشی چه چیزی بیشتر از این؟ کافی است شب بر روی ملحفه خنک رختخواب د راز بکشی و 
بافت و تار و پود  آن را احساس کنی. احساس کنی که ملحفه هر لحظه از گرمای بد ن تو گرم تر و گرم تر می شود  
و تو د ر تاریکی شب، د ر سکوت شب غرق می شوی... تو با چشمانی بسته فقط خود ت را احساس می کنی. بیش 

از این چه احتیاجی د اری؟ این خود ش خیلی است )1380الف: 34-35(. 
      بر همین اساس، اشُو با فروکاستن جهان هستی به جهان ماد ی و نیز انسان به ساحت جسمانی، آد می را به 
سمت خوشی های د نیوی و جسمانی سوق می د هد  و عواملی از قبیل مهرورزی )فعالیت جنسی(، زند گی کرد ن 
براساس معیارهای خود ، پذیرش همه جانبه خود ، عد م تلاش برای کمال، انجام د اد ن کارهای لذت بخش، عد م 
انتخاب هد ف، لود گی، زیستن د ر لحظة حال و... را بسترساز شاد مانی انسان معرفی می کند ، بنابراین می توان 
گفت به این د ید گاه اشُو نیز براساس د ید گاه مولانا نقد های اساسی وارد  است که د ر اد امه به آنها اشاره می شود . 
مولانا نیز مانند  اشُو د ر تعالیم خود  تأکید  فراوانی بر لزوم شاد  بود ن د ارد ، از همین روست که هستی او تبلور و 

تجلی شور و نشاطی وصف ناپذیر است، به گونه ای که آن را این گونه به تصویر می کشد :

                ز خاک مـن اگـر گند م بــرآید       از آن گر نان پزی مستی فزاید 
                                                                                                              )مولوی، بی تا: غ 248(

    امّا اینکه چه امری مولانا را به وجد  و سروری این چنینی رهنمون می شود ، موضوعی است که وجه افتراق 
د ید گاه اشُو و مولانا را آشکار می سازد ؛ این د ید گاه مولانا برخاسته از فهم و برد اشت صحیحی است که او از 
خد اوند  و ماهیت هستی و انسان د ارد . همان گونه که بیان شد  مولانا خد اوند  را مبد أ و منتهای عالم آفرینش 
ناپاید ار می د اند  و عالم معنا را جهان اصل معرفی می کند  و د ر مبانی  می بیند . جهان ماد ی را جهانی گذرا و 
انسان شناسی نیز ضمن آنکه د و ساحتی بود ن انسان را یاد آور می شود . اصالت را به ساحت روحانی او می د هد  
و از همین رو به شاد ی و عوامل شاد ی آفرین نیز از این منظر می نگرد . د ر همین راستا، مولانا تلاش می کند  با 
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د ید ة تیزبین خود  د ر برخورد  با هر پد ید ه، ماهیت آن را د رک کند ، بنابراین با شناخت واقعیت جهان ماد ی، آد می 
را از د ل بستن به این جهان و تعلقات آن باز می د ارد  و برخلاف اشُو که مروج شاد ی د نیوی و لذت های زود گذر 
است، مولانا مروج شاد ی حقیقی می شود . با چنین نگرشی است که ضمن یاد آوری ناپاید ار بود ن جهان ماد ی، 
آد می را از شاد ی های زود گذر د نیوی و لذت های پست نفسانی که به باور او انسان را از خد اوند  غافل می سازند  
)مولوی، 1395: 3 /506( باز می د ارد ، بنابراین با تأکید  بر این مطلب که »هین به ملک نوبتی شاد ی مکن« 
)مولوی، 1395: 1 /1369(، این حقیقت را یاد آور می شود  که »اگر د ل از غم د نیا جد ا توانی کرد ؛ نشاط و عیش 

به باغ بقا توانی کرد « )د یوان :358(. از همین رو اظهار می د ارد :

              هـرچ از وی شاد  گرد ی د ر جـهان          از فــراق او بینـد یــش آن زمــان
              آنچه گشتی شاد  بس کس شاد  شد          آخر از وی جست و همچون باد  شد 
              از تو هـم بجهد  تو د ل بر وی مـنه         پیش از آن کو بجهد  از وی تـو بجه

                                                                                                )مولوی، 1395: 3 /3697-3699(

     از سوی د یگر، مولانا د ر مبانی انسان شناسی نیز با توجه به اصالتی که به ساحت روحانی انسان می د هد ، 
تأکید  د ارد  که جسم آد می همچون زند انی است که روح د ر آن محبوس شد ه است، از همین رو ضمن تأکید  بر 
این حقیقت که گوهر والای آد می روح اوست، شاد ی حقیقی انسان را د ر گرو رهاشد ن او از زند ان تن و تعلقات 

پست آن می د اند . د ر همین راستاست که می گوید :

              جــان هــای بسته انـد ر آب و گل          چـون رهند  از آب و گل ها شاد  د ل
              د ر هـوای عشق حق رقصان شوند           همچو قـرص بــد ر بی نقُصان شوند 

                                                                                                )مولوی، 1395: 1 /1346-1347(

مولانا با اشاره به پیامبران الهی ـ که د ر اند یشة او نماد  انسان کامل هستند  ـ به تبیین و تأیید  این د ید گاه خود  
می پرد ازد . د ر همین راستا با یاد آوری توجه پیامبران به شاد ی حقیقی و عد م د لبستگی آنها به شاد ی های حقیر 

د نیوی، اظهار می کند : 

              آن که خـو کرد ه است با شاد ی می         این خوشی را کی پسند د  خواجه هی
              انبیا زان زیــن خوشی بیرون شد ند          کــه سرشته د ر خــوشیِّ حـق بدُ ند 
               زان که جانشان آن خوشی را د ید ه بود          ایــن خوشی ها پیششان بازی نـمود 

                                                                                                         )مولوی، 1395: 5 /3587(

از همین روست که مولانا با استناد  به آیه 124 سوره طه که می فرماید  »وَ مَن أعَْرَضَ عَنْ ذِکْرِي فَإنَِّ لهَُ مَعِیشَةً 
ضَنْکًا و َنحَْشُرُهُ یَوْمَ القِْیَامَةِ أعَْمَی«؛ روی برگرد اند ن از خد اوند  و به یاد  او نبود ن را د لیلی اصلی عذاب و سختی 
انسان معرفی می کند  )مولوی، 1395: 3 /354(، از سوی د یگر نیز با بیان این مطلب که »تا نشوی مست خد ا، 
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غم نشود  از تو جد ا« )د یوان شمس: غزل897( و نیز یاد آوری این حقیقت که »عاشقان را شاد مانی و غم اوست« 
)مولوی، 1395: 5 /586(، خد اوند  را منشأ شاد ی حقیقی و اصیل می د اند  و می گوید : 

              شــاد  از وي شـو مشو از غیـر وي         او بــهــار است و د گــرهــا مــاه د ي
              هــرچه غیر اوست استد راج توست         گرچه تخت و مُلک توست و تاج توست

                                                                                                   )مولوی، 1395: 3/ 507-508(

نتیجه گیری
این پژوهش از یک سو، د ید گاه اشُو ـ بنیانگذار یکی از جنبش های نوظهور معنوی ـ را مورد  بررسی قرار د اد  و 
معنا و مفهوم تعابیر زیستن د ر لحظه و شاد ی را د ر تعالیم او واکاوی نمود ، سپس به منظور آشکار ساختن وجوه 
افتراق او با آموزه های عرفان و معنویت اسلامی، عقاید  او را با اند یشه های مولانا ـ که یکی از نمایند گان راستین 

معنویت اسلامی است ـ مقایسه کرد .
     یافته های به د ست آمد ه از این پژوهش، بیانگر آن بود  که هرچند  این د و صاحب نظر د ر تعالیم خود  از این 
مفاهیم استفاد ه کرد ه اند  که این امر د ر نگاهی گذرا، شاید  این اند یشه را به ذهن متباد ر سازد  که د ید گاه آن د و با 
یکد یگر تشابهاتی د ارد ، امّا بررسی د قیق اند یشه های آنها از یک سو و تعمق د ر چگونگی کاربرد  و بار معنایی آن 
واژه ها د ر تعالیم آنان از سوی د یگر، تفاوتی بنیاد ین و اساسی را آشکار می سازد ؛ به گونه ای که می توان به صراحت 
اذعان د اشت روح کلی حاکم بر تعالیم اشُو با تعالیم مولانا د ر تعارض است؛ به تعبیری د یگر، اشُو براساس مبانی 
هستی شناسی و انسان شناسی که هستی را غیر هد فمند  می د اند ، به انکار وجود  جهان آخرت، روز رستاخیز، د اوری 
اعمال آد می می پرد ازد  و اصالت را به ساحت جسمانی انسان می د هد ، لذا آد می را به زیستنی اکنونی و اینجایی، 
بهره مند ی حد اکثری از لذت های زود گذر د نیوی، برآورد ه شد ن کامل و بی قید  و شرط خواسته های جسمانی و 
شاد مانگی سوق می د هد . این د ر حالی است که مولانا با اشراف به ماهیت حقیقی د نیا و انسان، اصالت را به 
عالم معنا و ساحت روحانی انسان می د هد ، لذا آد می را به مراقبت و مد اومت د ائم بر اعمال، توجه به نتایج آنها، 
عد م د لبستگی به خوشی ها و لذت های ناپاید ار و عد م برآورد ن بی قید  و شرط خواسته های پست جسمانی فرا 
می خواند . بر همین اساس، تفاوت بار معنایی د و مفهوم زیستن د ر لحظه و شاد ی، د ر تعالیم این د و صاحب نظر، 

آشکار می شود .

پی نوشت
1. Tong                        2. Rajneeshism
3. Rajneeshism           4. Wilson & Cresswell
5. Hinneles
6 . »فَأَرْسَلنَْا عَلیَْهِمْ رِیحًا صَرْصَرًا فِي أیََّامٍ نحَِّسَاتٍ لنُِّذِیقَهُمْ عَذَابَ الخِْزْيِ فِي الحَْیَاةِ الد ُّنیَْا وَلعََذَابُ الْخِرَةِ أخَْزَی وَهُمْ لَا 

یُنصَرُونَ« )فصلت:16(
یِّئَةِ فَلَا یُجْزَی إلَِاّ مِثْلهََا وَهُمْ لَا یُظْلمَُونَ«. 7 . »مَن جَاء باِلحَْسَنَةِ فَلهَُ عَشْرُ أمَْثَالهَِا وَمَن جَاء باِلسَّ

رائرُِ«.  8 . »یَومَ تُبلی السَّ
9. سَقَر: نامی از نا های د وزخ.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

74

منابع
ـ قرآن کریم. )1389(. ترجمه محمد  مهد ی فولاد وند . تهران: مرکز نشر و طبع قرآن کریم.

ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1380الف(. بلوغ. ترجمه مرجان فرجی. تهران: فرد وس.
ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1380ب(. خلاقیت: آزاد سازی نیروهای د رون. ترجمه مرجان فرجی. چاپ د وم. تهران: فرد وس.

ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1380پ(. شهامت. ترجمه خد یجه تقی پور. چاپ د وم. تهران: فرد وس.
ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1381الف(. راز. ترجمه محسن خاتمی. جلد  2. چاپ د وم. تهران: فراروان.

ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1381ب(.  ضربان قلب حقیقت مطلق. ترجمه مرضیه شنکانی. تهران: فرد وس.
ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1382الف(. الماس های اشُو: د ورنمایی نوین برای هزاره ای نوین. ترجمه مرجان فرجی. 

چاپ چهارم. تهران: فرد وس.
ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1382ب(. راز. ترجمه محسن خاتمی. جلد 1. چاپ چهارم. تهران: فراروان.

ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1385الف (. خود  را به هستی واگذار. ترجمه مجید  پزشکی. اصفهان: هود ین.
ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1385ب(. د ل به د ریا بزن. ترجمه مجید  پزشکی. اصفهان: هود ین

ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1385پ(. عشق پرند ه ای آزاد  است. ترجمه مجید  پزشکی. اصفهان: هود ین.
ـ اشُو، باگوان راجنیش. )1385ج(.  قطره ای د ر د ریا. ترجمه مجید  پزشکی. اصفهان: هود ین.

ـ تانگ، کریس. »نقد ی بر معنویت گرایی عصر جد ید «. ترجمة احمد  شاکرنژاد . سیاحت غرب. س 10. ش114. 
1391. صص91 تا 95

ـ چیتیک، ویلیام. )1390(. اصول و مبانی عرفان مولوی. ترجمه جلیل پروین. تهران: بصیرت.
 . ایران«. مطالعات معنوی. شماره 4و5  ـ حمید یه، بهزاد . »تلاشی د ر سنخ شناسی جنبش های نوپد ید  معنوی 

تابستان و پاییز1391. صص 37 تا 60.
ـ حمید یه، بهزاد . )1392(. »جنبش های نوپد ید  معنوی: د ین یا عرفان؟«، مجلة اد یان و عرفان، سال اول، ش1. 

صص29 تا50.
ـ خرمشاهی، بهاء الد ین و سیامک مختاری. )1395(. قرآن و مثنوی: فرهنگ واره تأثیر قرآن د ر ابیات مثنوی. 

چاپ نهم. تهران: قطره.
ـ زمانی، کریم. )1395(. شرح جامع مثنوی معنوی. چاپ چهل و هفتم. تهران: اطلاعات.

ـ زمانی، کریم. )1394(. میناگر عشق. چاپ سیزد هم. تهران: نی.
ـ زمانی، کریم. )1395(. شرح کامل فیه مافیه:گفتارهایی از مولانا جلال الد ین محمد  بلخی. چاپ پنجم. تهران: 

معین.
ـ شریف زاد ه، احمد . »مد یریت معنویت گرایی د ر غرب«. مطالعات معنوی. ش1. پاییز1390 . صص 31 تا 45.

ـ شریفی، احمد  حسین.1390. شاخصه های عرفان کاذب. تلخیص رضا د رگاهی فر. تهران: جمهوری.
ـ شریفی د وست، حمزه. )1392(. کاوشی د ر معنویت های نوظهور: بررسی د ه جریان فعال د ر ایران. چاپ چهارم. 

قم: نشر معارف. 
ـ قاضی زاد ه، علی رضا. »آسیب ها و چالش های ناشی از رشد  فرقه های نوظهور د ر ایران«. پژوهشنامه. ش55. 

پاییز. صص 149 تا 190.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

75

ـ قد یری، محمد حسین. »علل روان شناختی د ر گرایش به جنبش های معنوی نوپد ید «. مطالعات معنوی. ش 3. 
بهار 1391. صص 75 تا 112.

ـ قهرمان، مهد ی.)1390(. عرفان کریشنامورتی: نقد  و بررسی آن از د ید گاه اسلام. قم: بوستان کتاب.
کاظم زاد ه، پروین. »بررسی عرفان های نوظهور با تأکید  بر آیین اکنکار«. پژوهش نامه اخلاق. س2. ش5. پاییز 

1388. صص 183 تا 221.
اد بیات  اشُو«.  و  آموزه های مولوی  فاطمه و محمد علی گذشتی. »بررسی وجوه مشترک  قلعه نویی،  ـ کاکاوند  

عرفانی و اسطوره-شناختی. بهار 1395. س12. ش42. صص237 تا 256.
ـ کیانی، محمد  حسین. »مؤلفه های معنویت نوپد ید «. کتاب نقد . س 11. ش51 50-. بهار و تابستان 1388 

صص 109 تا 158.
ـ گولپینارلی، عبد الباقی. )1382(. مولویه بعد  از مولانا. ترجمه توفیق سبحانی. تهران: علم.

و  پاییز   .14 و  اخلاق. ش13  اسلامی«.  معنویت  توسعه  مد ل های  و  »راهکارها  حمید رضا.  مظاهری سیف،  ـ 
زمستان 1387. صص 197 تا 251.

ـ نصر، سید حسین. )1392(. جلوه های معنویت د ر جهان اسلام. چاپ د وم. قم: د انشگاه اد یان و مذاهب.
ـ نصر، سید حسین. )1394(. هنر و معنویت اسلامی. ترجمه رحیم قاسمیان. چاپ سوم. تهران: انتشارات حکمت.
جهانی  آن  تحفه های  علی د هباشی)گرد آورند ه(.  د ر  اکنون؟.  چرا  مولانا،  چرا   .)1394( سید حسین.  نصر،  ـ 

)صص376-374(.
ـ نگارش، حمید . »فرقه های نوظهور: اشُو«. پیام. ش108. پاییز 1390. صص 108 تا 115.

ـ وست، ویلیام. )1393(. روان د رمانی و معنویت. ترجمة شهریار شهید ی و سلطانعلی شیرافکن. چاپ چهارم. 
تهران: رشد . 

ـ وکیلی، هاد ی. »آسیب شناسی معنویت گرایی نوپد ید  د ر ایران«. کتاب نقد . ش 45. زمستان 1386. صص3 تا 16.  
ـ وکیلی، هاد ی. »اشُو شولای شبست«. کتاب نقد . ش 47 و 48. تابستان و پاییز 1387. صص267 تا 302.

امکانات. ترجمه محمد   برایان و جیمی کرسول. )1387(. جنبش های نوین د ینی: محد ود یت ها و  ـ ویلسون، 
قلی پور، مشهد : مرند یز.
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مناسبات شمس تبریزی و مولانا د ر مقایسه باسقراط و افلطون
                                                                                                                                            شهین اعوانی1 

چکید ه
سقراط و شمس تبریزی هر د و برای بید اری آمد ه اند ؛ شمس برای بید اری مولانا و سقراط برای بید اری سوفسطائیان. 
هر د و حکیم اند  و د وستد ار حقیقت و د انایی؛ شمس د ر سلوک و تعالیم خود  انتقال د هند ة معرفت و شهود  باطنی اش به 
مولاناست ورنج سقراط از جهل مرد م زمانه و تلاش بی وقفه -ولی بی نتیجة او - برای جهل زد ایی و انتقال د انایی به 
سوفسطائیان د ر نهایت سبب شد ، جام شوکران را د ر طریق احقاق حق و حقیقت بنوشد  و د ر راه حقیقت و مطابق قانون 

آتنی! کشته شود  ولی نمط و منش او د ر طول تاریخ تفکر، جاود ان باشد .
اصل اساسی برای متفکران یونان باستان، شکل بخشی به زند گی یکایک شهروند ان مد ینه وتعلیم اد بیات، تاریخ و پرورش 
فرهنگی به همة یونانیان بود ه است؛ چیزی که د ر یونان پیش از سقراط آن را »پاید یا« می نامید ه اند  و نقش بسیار کلید ی 
د ر مجموعة فرهنگ یونان، برای فرد  و جامعه د اشته است. البته با سقراط، فلسفه مطرح شد  و به شکل جد ید ی از تفکر د ر 
آمد ، لذا سقراط د ر میان یونانیان ویژگی خاصی د ارد ؛ چون وجود ش »عین فلسفه« است. او میان حکمت و فضیلت فرق 

نمی نهد . از نظر او فضیلت، یعنی تخصص و مهارت برای خوب زیستن. 
       البته د ر فلسفة افلاطون هم، فضیلت عین معرفت و حکمت است. بین سقراط و افلاطون رابطة من و تویی یا استاد  
و شاگرد ی وجود  ند ارد . سقراط پیوسته عنوان استاد ی را از خود  طرد  می کند  و می گوید  چیزی نمی د اند . محاورة سقراط و 
افلاطون محاورة د و نفر نیست، بلکه محاورة د و فکر، د و شعور و د و د انایی است، اما چنان که د ر مقاله بد ان پرد اخته شد ه، 

رابطة شمس و مولانا مانند  سقراط و افلاطون نبود ه است. 
      آنچه محور بحث این مقاله است، مقایسة سقراط با شمس و مقایسة افلاطون با مولاناست؛ سقراط و افلاطون هر د و 
عاشق حکمت اند  و سقراط بی همتا نیست، ولی شمس برای مولانا بی همتاست؛ همه بر زبانند  و شمس د ر میانِ جان است. 
رابطة مولانا با شمس، عاطفی، عاشقانه و سراسر شورید گی است که صد ای آن به افلاک می رسد  و شمس، »شمس 
چارم آسمان« می شود . شمس، د ر جانِ مولانا حضور جاود انه د ارد ؛ او محو شمس است و شمس برای مولانا »آفتاب حق 

و حقیقت« است که برای رؤیت آن باید  از تمامی سایه ها عبور کرد .
        د ر اند ک منابع تخصصی به صورت خبری ذکر شد ه است که نیکلسون - مترجم و شارح نامی مثنوی که د ر احیای 
مثنوی و مولاناپژوهی د ر عصر جد ید  از پیشگامان است- برای اولین بار به شباهت بین شمس و سقراط اشاره  کرد ه است، 

ولی تلاش نگارند ه برای د سترسی به این مطلب بی ثمر بود .
کلید واژه: شمس، سقراط، مولانا، افلاطون، عشق، تعلیم، تعلمّ.

aawani@irip.ac.ir و shaawani@gmx.de                                 1. د انشیار مؤسسة پژوهشی حکمت و فلسفة ایران
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1 - معنای تعلیم و حق استاد  بر شاگرد 
سه قرن قبل از میلاد  مسیح، سکستوس امپریکوس1 -  پزشک شکاک- رابطة استاد  و شاگرد  را مورد  بحث قرار د اد ه 
و این سؤال را مطرح کرد ه است که آیا تعلیم-آموختن، با موضوع صریح و روشن انجام می گیرد  یا تاریک و مبهم؟ اگر 
موضوع، صریح و روشن باشد ، آموختن، چه معنایی د ارد ؟ و اگر ابهام د اشته باشد ، موضوع مبهم، غیرآموختنی خواهد  
بود ، پس چگونه انتقال علم و د انایی، از استاد  به شاگرد  امکان پذیر می شود ؟ معلم با استعد اد  است و شاگرد  هم مستعد . 
د ر خصوص موضوع مورد  بحث ما، اگر شاگرد انی مانند  افلاطون و مولانا مستعد  باشند ، همه چیز را می توانند  بد ون 
سقراط به عنوان معلم افلاطون یا شمس -پیر سلوک مولانا- د ریابند ، ولی اگر شاگرد  یا مرید  بی استعد اد  باشد ، آموزش، 
غیرممکن و پرورش محال خواهد  شد  که د ر این صورت، موضوعی برای تعلیم، ضروری نیست و افراد ، وقتی د ر برابر 
د یگری قرار می گیرند ، نمی توانند  بین خود ، ارتباط و تفاهم برقرار سازند  و محاوره )dialog( غیرممکن است. حال، این 
سؤال مطرح می شود  که آیا افلاطون را از سقراط و مولانا را از شمس حقی بر گرد ن است؟سقراط د ر مقابل سفسطة 
سوفسطائیان می ایستاد  و پیوسته می گفت چیزی نمی د انم و سوفسطائیان مد عی بود ند  همه چیز می د انند  و بر همة 
پرسش ها پاسخ گو هستند . جهل سوفسطائی، »جهل مرکب« بود .آیا تعلیماتی که افلاطون از سقراط و آموزه هایی که 
مولانا از شمس فراگرفته بود ، بالقوه د ر افلاطون و مولانا بود ه است و سقراط و شمس فقط به آن فعلیت بخشید ه اند ؟ آیا 
د ید گاه سکستوس امپریکوس، فقط بر تعلیمات اکتسابی صاد ق است یا بر تعلیمات شهود ی نیز صد ق می کند ؟ همین 
سؤال د ر مورد  مولانا و شمس نیز مطرح می شود ؛ ارتباط تعلیمی و تربیتی بین شمس )مراد / استاد ( و مولانا )مرید / 

شاگرد ( چگونه تعریف می شود ؟
       از نظر امپریکوس، بین استاد  یا پیر و مراد  )القاکنند ة علم یا معنویت(-  د ر اینجا یعنی سقراط و شمس - و طالبِ 
علم، یا مرید  و شاگرد -  د ر اینجا یعنی افلاطون و مولانا-  باید  »وحد ت ماهوی2« باشد ؛ زیرا این وحد ت مشاکلت و 
مماثلتِ طرفینی، سبب می شود  استاد  د ر امر تعلیم، اند ازه نگه د ارد  یعنی به اند ازة فهم شاگرد  سخن بگوید  و د ر مراحل 
اولیه، استاد  و مراد  به شاگرد  و مرید ، تشبّه جوید  چنان که د ر روایت آمد ه است: »کَلمِّوا النَّاسَ عَلیَ قَدْ رِ عُقُوْلهِِم لا عَلی 

قَدْ رِ عُقُوْلکُم « و به قول مولانا:

چون که با کود ک سر و کارت فتاد        هم زبان کود کی باید  گشاد 
کـه بــرو کتّـاب تا مـرغت خرم        یا مویز و جوز و فُستُق آورم

                                                                                                                 )مولوی، د .4: ب. 79 و2578(

با زبان کود ک، زمزمة محبت به گوش شاگرد  می رسد  و د ر او عشق ایجاد  می شود . بین »خود « و »د یگری« و »من« و 
»غیرِ من« یا »من« و »نا من« محاوره شکل می گیرد  )پورحسینی، 1356: 16-28(، ولی د ر مرحلة د وم، از این مماثلت 
و مشاکلت، »ماهیت سوّم« یعنی »حقیقت« بارقه زند ، از این رو رویکرد  استاد  به شاگرد ، پرورش سیرت، معنویت و 
تربیت عملی می شود ، چنین تربیتی نیز فقط حضوری است و به صورت غیابی، توصیة نوشتاری یا از راه د ور امکان پذیر 
نیست. بعد  از گذشت مرحلة د وم، شاگرد  و مرید -  یعنی افلاطون و مولانا - شبیه استاد  و مراد  گرد د  و به جای او می گوید  

و می نویسد . 
نگرش سقراط که د ر واقع یگانه امر تأثیرگذار د ر روابط فی مابین انسان ها بود ه است، ارتباط میان سخن و شنوند ه است 
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که هم سخن گو و سخن شنو می باید  زند ه باشند  و تأثیر سخن د ر لحظة معینی است که بین گویند ه و شنوند ه رد  و بد ل 
می شود . ثبت محاورات و مناظرات3 سقراط، د ر واقع یک ابد اع اد بی ـ تاریخی از سوی شاگرد ش افلاطون بود ، ولی خود  
د ر تمامی مکالمات افلاطون نقش د ارد ؛ هیچ یک از شاگرد ان سقراط، نتوانسته اند  خود  را از تأثیری که استاد  د ر آن ها 
د اشته، جد ا سازند ، لذا سیرت و منش سقراطی با برد اشت شاگرد ان او د ر هم آمیخته که این نقص اد بیاتِ شفاهی است.

 
1 - 1 - استاد ی سقراط، و افلطونِ شاگرد 

سقراط )469 - 399ق.م(  ـ از چهره های جاوید ان تاریخ و نمایند ة انسانیت ـ مستحق آن است که بیش از هر شخصیت، 
د ر ارتباط با اوضاع و احوال زمانه و تاریخ عصر خود ، مورد  قضاوت قرار گیرد . از سقراط، نه اثری مکتوب بر جای ماند ه 
و نه نظریه ای خاص د ر فلسفه و نه د ستگاه یا مکتب فلسفی. سقراط د ر رسالة فاید روس4 )هنر بلاغت(، خطاب به 
فاید روس می گوید : »من مشتاق آموختن د انش ام5« و نخستین شرط آموختن د انش، آن است که یقین د اشته باشی 
 Phaidros, St.( » گویند ه ]آموزگار[ ماهیت و حقیقت موضوعی را که د رباره اش سخن می گوید ، نیک می شناسد«
260(، مثلًا اگر کسی فلسفه ند اند ، حقیقت آن را نیابد  و د ل بد ان نسپارد ، نمی تواند  فلسفه بیاموزد ؛ زیرا »کسی که 
حقیقت را نشناسد  و تنها د ر پی پند ار و گمان باشد ، سخنوری اش مایة رسوایی است« )Ibid(. سقراط، د ر اد امة این 
مطلب می پرسد ، اگر تد ریس استاد  یا آموزگار از روی نوشته ای یا متنی باشد ، معیار بهترین نوشته چیست؟ بهترین نوشته 
آن است که توسط آموزگار د انا و خرد مند  د ر روحِ شنوند ه یا شاگرد  نوشته شود ؛ زیرا کلمات این نوشته فعال اند  و می د انند  
.)Ibid, St. 276(  با که و چه هنگام باید  زبان بگشایند و کجا و چه هنگام مکث کنند  و با چه کسی باید  خاموش بمانند
      د ر تاریخ فلسفه، سقراط از طریق شاگرد انش به خصوص افلاطون )427 - 348 ق.م( شناخته شد ه است، به طوری 
که بنابر اعتقاد  بسیاری فلاسفه، اگر افلاطون نبود ، سقراط شناخته نمی شد  و د ر واقع سقراط، همان است که افلاطون 
د ر نوشته هایش مجسم کرد ه است. سقراطِ بد ون افلاطون یا با افلاطون، همچنان یک پاراد ُکس یا معماست. نکتة 
مسلمّ آن است که او همواره د ر جست وجوی حقیقت بود ه است؛ او حقیقت جو، مبد ع نظریة اید ه، جاود انگیِ روح و مد ینة 

فاضله )د ولت آرمانی( است.6 
       سقراط با شاگرد ان خود  مَنشِی د وستانه د اشت و بید اری آتنی ها را اصلی ترین وظیفة خود  می د انست: »مرا خد ا برای 
آن فرستاد ه است که همواره شما را بید ار کنم. شما را ]برای حقیقت جویی[ برانگیزانم و فریاد  برآرم ]که د ر کسب فضیلت 
بکوشید [ و شب و روز د ر اند یشة رهایی شما هموطنانم ]از جهل[ باشم« )Ibid,St.31(، لذا می بینیم که سقراط، خود  
را نسبت به مرد م زمانه اش به طور مستقیم و شفاهی موظف د ید ه، ولی برای نسل های بعد  چنین وظیفه ای ند اشته تا 
مجبور به نگارش باشد .او د ر رسالة د فاعیه، خشویشتن را به »خرمگسی« تشبیه می کند  تا با وِزوِز خود  آرامش را از خواب 
سنگین ساکنین شهر آتن که وجد ان اخلاقی شان کرخت شد ه است، برُباید  و آنها را بید ار و هشیار سازد ،7  بنابراین وجود  
انسانیِ سقراط، بر اثر تلاش د ر بید ارکرد ن مرد م زمانه اش به خصوص قشر جوانان، د ر اثربخشی او د ر انسان های هموطن 

و هم عصرش تجلی یافته و واسطة این تأثیر د ر سخن شفاهی و حکمت نانوشته بود ه است. 
 Laysis,( »د ر محاورة  لوسیس، که جزء جذاب ترین محاورات افلاطونی است، سقراط می گوید : »تمنای د وستی د ارم

St. 211(؛ زیرا د وستی به زند گی و اخلاقیات یونانی مایه ای از احساس و هیجان می د اد .8 
سقراط د ر وظیفه ای که زمانه و محیط به عهد ه اش نهاد ه بود ، چنان مستغرق شد  که حاضر نشد  حتی سطری به روی 
کاغذ آورد  و برای آیند گان بگذارد . هر آنچه د ر د سترس است، نوشته های شاگرد ان او به خصوص افلاطون است که 
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تقریباً د ر زمانی واحد ، یعنی بلافاصله پس از مرگ سقراط د ربارة او نوشته اند . آیا سقراط معیار نوشتن را به افلاطون یاد  
د اد ه است؟ د ر این باره افلاطون می نویسد :

2 -  تولد  اول و ثانی »مولانا« جلل الد ین بلخی رومی
جلال الد ین محمد بن محمد  )672 - 604 ق(، معروف به »بلخی«، »رومی«، »مولوی« و »مولانا« د ر بلخ تولد  یافت. 
نیاکان او همه از مرد م خراسان بود ند . از مولانا به معنای واقعی امروز زند گینامه ای د ر د ست نیست. آنچه د ر این مورد  
نوشته شد ه، غالباً روایات و حکایاتی از مناقب و کرامات منسوب به وی است که به قلم مرید ان آمد ه که از نظر آنان، 
مولانا یک ولیّ و قد ّیس است و مطابق معمول مرید ان، اشتیاق خاصی به شیند ن یا نگارش د استان ها از اوصاف 
فوق العاد ه و توانایی های خارقِ عاد ت مراد  خود  د اشته اند . د ر این زمینه د و کتاب رسالة سپهسالار، و مناقب العارفین 
افلاکی 9  د ر د ست است که مجموعه ای از حکایات، احوال و اقوال مولانا از منظر مرید  و مراد ی است. د ر لابه لای 
حکایت ها می توان به صرافت طبع و د قت، به واقعیت های تاریخی آن د وره پی برُد  )موحد ، 1378: 57 - 55(. د ر 
جهان بینی مولانا هر چیز با ضد ش مطرح می شود ؛ یعنی روشنایی با تاریکی؛ هستی با نیستی؛ نو با کهنه؛ امر گوارا با 

امر ناگوار؛ قرار با بی قراری؛ جبر با اختیار.
      زند گی مولانا جلال الد ین محمد  بلخی با تولد ش د ر ششم ربیع الاول 604 شروع شد . طبق رسوم زمانه اش یک 
کود کی عاد ی و زند گی معمولی د اشت، به مکتب رفت، فقه آموخت. بعد  از وفات پد رش -بهاءالد ین محمد  ولد  )628 
هجری(- یکی از شاگرد ان و خلفای وی به نام سید برهان الد ین محقق ترمذی، تربیت معنوی و هد ایت روحانی 
جلال الد ین را بر عهد ه گرفت و او را واد اشت تا تحصیلات تکمیلی خود  را اد امه د هد . جلال الد ین نهُ سال شاگرد ی 
سید برهان الد ین محقق ترمذی )637 - 561ق( را کرد  تا د ر شهرش تبریز و کشورش ایران،عالم، واعظ شهر، زاهد  
خائف و صاحب منبر شد . پنج سال بعد  از مرگ ترمذی، شمس تبریزیِ شصت و د وساله )موحد ، 1375: 12( به قونیه 
آمد  و ملاقات وی با مولانا د رروز شنبه 26 جماد ی الاخر سال 642 شگفت انگیز ترین حاد ثة زند گی مولانا اتفاق افتاد ؛ د ر 
د ید ار این پیرِ فرزانه و د ریای علم با جلال الد ین سی و هشت ساله، مولانا تولد  ثانوی یافت.10 پس از این د ید ار، مولانا 
کلیة فعالیت های خود  را رها کرد  و به منزل صلاح الد ین فرید ون قونوی )متوفی 657ق( معروف به زرکوب - که شمس 
مهمان آنجا بود - رفت. خلوت با شمس تبریزی11 حد ود  سه ماه طول کشید . پیمانة جان مولانا از عشق شمس لبریز و 
سبب ایجاد  تحولی عظیم د ر مولانا شد  که از برکت آن، د و شاهکار جاود انه د ر اد بیات فارسی به وجود  آمد ؛ یکی د یوان 
شمس و د یگری مثنوی معنوی. سؤالی که برای نگارند ه مطرح است و تاکنون پاسخی برای آن نیافته  است، آنست که 

بهوش باش تا مباد ا از روی سهل انگاری اند یشه هایی را د ر جهان منتشر کنی که پس از چند ی از 
انتشار آنها پشیمان گرد ی. بزرگ ترین احتیاطی که د ر این باره باید  کرد  این است که هنگام تحقیق 
د ر د شوارترین و عمیق ترین مسائل فلسفی، نباید  د ربارة آن چیزی نوشت؛ زیرا از انتشار مطالب 
نیز د ربارة  آنها به د ست مرد مان نمی توان جلوگیری کرد . بد ین جهت من خود   افتاد ن  نوشته و 
مهم ترین حقایق فلسفی چیزی ننوشته ام و د ر این خصوص نوشته ای به نام افلاطون وجود  ند ارد  
و د ر آیند ه نیز نخواهد  بود . هر چه هست به نام سقراط است که د ر آن، نوشته ها صورتی آرمانی 
یافته و زند گی را از سر گرفته است. تند رست بمان و به د نبال من بیا و این نامه را پس از آنکه 

چند ین بار به د قت خواند ی، بسوزان )افلاطون، 1380: ج.3، ص1830(.
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آیا طی سه ماه، تمامی معارف و شهود ات قلبی شمس به مولانا انتقال یافته است یا شمس، ظرفیّت و حدِ ّ مولانا را د ر 
نظر د اشته و گنجایش او بیش از این نبود ه است؟

        اگر شمس نمی بود ، مولانا -»این سجاد ه نشین باوقار«- مثل بعضی د یگر از علمای قونیه د ر حد  »صاحب 
محراب«، »مفتی شهر«، واعظ و مد رّس اشعری می ماند .12 ولی وقتی با د ریای وجود  شمس آشنا شد ، گوهری را یافت 
که از همه خوش تر بود ، از هزار خمی که چشید ه بود ، »شراب سرکش شمس« نظیر ند اشت )مولوي، 1390: غ.770(. 
از آن به بعد  شمس، مولانا را عضوی از خانواد ة خود  و یگانه د وست خود  می د اند . شرط این گونه د وستی ها زند گیِ 
بی نفاق است، پس فقط کسانی موفق به شناخت مولانا می شوند  که صاد ق، به د ور از ریا و نفاق باشند . شمس، خطاب 

به مولانا می گوید : 

       مولانا و شمس از د و طایفه بود ند ؛ مولانا، مرید ان و اکثریت جمعیّت ترکِ استقرار یافته د ر بلاد  روم، همگی حنفی 
مسلک بود ند ، ولی شمس شافعی مذهب بود . کتاب های تاریخِ آن روزگار حاوی حکایت های متعد د ی از اختلافات 
عمیق میان این د و طایفه است. بعد  از اولین د ید ار تا آخرین روز فراق، مولانا از علاقة خود  به شمس، به »عشق« تعبیر 
می کند . »ابد یّت نام شمس و عمرِ د وبارة او د ر طول تاریخ نیز نتیجة برخورد  با مولانا بود ه است و این د و تن هر کد ام 
متمم وجود ی د یگری به شما می رود « )شفیعی کد کنی، 1378: 12(. او خود  د ر این مورد  می گوید : »اگر به خد مت مولانا 
شمس الد ین تبریزی نرسید ی -  به روان مقد ّسِ پد رم! - به کسی رسید ی که د ر هر تای موی او هزار شمس الد ین 
آونگان ]آویزان[ است و د ر اد راک سرّ سرِّ او حیران!« )همان: 14( و د یوان کبیر، یا کلیّات شمس13 حاصل جرقة همان 

د ید ارهاست.
      شمس و مولانا اهل خانقاه نبود ند . کسی از د ست آنان خرقه نپوشید ه و رابطة عمیق و پاید ار مولانا و شمس یک 
رابطة مرید  و مراد ی، مطلوب و طالب بود ه است. مقصود  از طالب و مرید ، مولانا و منظور از مطلوب و مراد ، شمس 
تبریزی است. اگر مولانا، سیمرغ را صید  نمی کرد  و آمیزش او با خضرش یعنی شمس تبریزی نمی بود ، قطرات د انش و 
معرفت فطری شمس به د ریا اتصال نمی یافت، ولی اگر شمس نبود ، مشرب عرفانی و آموزه های معنوی مولانا هم به 

اهمیت و گسترد گی امروزی د ست نمی یافت.

1-2 -  د ید ار شمس تبریزی با مولانا 
ماجرای زند گی معنویِ مولانا از نقطة انفجار یعنی ظهور شمس، »یوسف خوشنام مولانا«، آغاز می شود . ولی شمس 
رساله ای، کتابی یا د ستنوشته ای ند اشته تا بد ان طریق مولانا با افکار او آشنا شود . او هم مانند  سقراط اثر مکتوب ند ارد . او 
با شور و غوغایی که د ر د رون د اشت هیچ گاه رساله ای ننوشت و د ست به تألیف کتابی نزد  )شمس، مقالت، 1369: 18(.14 
د ر مقالات شمس،15 د ست کم د ر چهار مورد  از سابقة د ید ار شمس تبریزی با مولانا سخن رفته است که اولین بار د ر 
بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی الخر سال 642 بود ه است )موحد ، 1387: 58(. قبل از آشنایی شمس با مولانا، 

سخن با خود  توانم گفتن. با هر که خود  را د ید م د ر او، با او سخن توانم گفتن. تو اینی که نیاز می نمایی، 
آن تو نبود ی که بی نیازی و بیگانگی می نمود ی. آن د شمن تو بود ی، از بهر آنش می رنجانید م که تو 
نبود ی. آخر من تو را چگونه رنجانم که اگر بر پای تو بوسه د هم ترسم که مژة من د رخلد ، پایِ تو را 

خسته کند  )شمس، مقالات، 1369: 74، 94(.
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کسی او را نمی شناخت. شمس هم مانند  سقراط، د ر جهان غریب بود ه و هست. بعضی  این »مرد  مرموز« از »مستوران 
حرم قد س« که »تا زمان حضرت خد اوند گار ]یعنی مولانا[ هیچ آفرید ه ای را بر حال او اطلاعی نبود  و پس از مولانا نیز 
هیچ کس را بر حقایق اسرار او وقوف نخواهد  بود  )شمس، مقالات، 1369: 21( د ر زمرة »قلند ران بی سروپا« پند اشته اند  
که »مولانا نام او را بهانة طبع آزمایی و غزل پرد ازی کرد ه است )همان: 17(. غربت شمس سبب شد ه برخی اهالی علم، 

به کلی منکر وجود  تاریخی او شوند .

3 - چرا سقراط و شمس ننوشته اند ؟
شمس، د ر قالب »قلند ری ناشناس«، مولانا را هم از مطالعة کتاب بازمی د اشت و حتی به او اجازة مطالعة معارف پد رش، 
سلطان ولد ، را نمی د اد  و د یوان ابوطیّب متنبّی -اد یب و شاعر برجستةعرب-را از او د ریغ می کرد . شمس به مولانا 
آموخت که برای رهایی از کتاب و د فتر و د رس و مد رسه جرأت به خرج د هد  و خود  را از قید  د رس فقه و فقیهان 
رها کند . مولانا هر روز بیش از پیش شیفتة شمس می شد  )سبحانی، 1384: 407؛ فروزانفر، 1396: 86(. شمس هم 
مثل سقراط-که مأموریتش بید اری آتنیان بود - وقتی به قونیه آمد ، برای خود  مأموریتی د اشت؛ مأموریتش نجات »آن 
بند ة نازنین از گرفتاری د ر میان قوم ناهموار« د ر بلاد  روم بود . شمس هم مانند  سقراط نمی نوشت و هر سخنی را که 
می گرفت، آن را پیش می برد  و د رست می کرد : »متکلم قوی است. هیچ ضعف بر وی روا نیست. من عاد ت نبشتن 
ند اشته ام هرگز« )شمس،مقالات، 1369: 225(. چون نمی نویسد ، اند یشه و عشق تأمل د ر او می ماند ، که این اند یشه 
به معنای عقلانیِ صرف نیست، چنان که مولانا خود  گوید : نفس اول بر نفس د وم می راند ،16 و هر لحظه که بد ان 
می اند یشد ، طوری د یگر می شود . »سخن بهانه است، حق نقاب براند اخته و جمال نمود ه...« )همو، همان(. د ر صورتی 
که نوشته ثابت می ماند  و قلم می شکند  و بی خبر بر جای می افتد . »آنچه ترا برهاند  بند ة خد است نه نبشتة مجرد . من 
« )شمس،مقالات، 1369: 18(. او حتی شخص پیغمبر را بر قرآن که کلام مکتوب است، برتری  واد  فقد  ضلَّ اتبع السَّ
می نهد  و می گوید  »مراد  از این کتاب الل، مصحف نیست. آن مرد ی است که راهبر است. کتاب الل اوست...« )همو، 
همانجا(. د ربارة اینکه چه زبانی برای بیان این معانی بهتر است، می گوید  زبان هند ی نمی د اند ، این ند انستن از روی عجز 
نیست، بلکه او زبان عربی را بهتر و خوش تر از زبان هند ی می یابد ،به علاوه د ر این باره می گوید : »زبان پارسی را چه 
شد ه است بد ین لطیفی ]فصیحی[ و خوبی؟ که آن معانی و لطایف که د ر پارسی د رآمد ه است، د ر تازی نیامد ه است« 
)همو، همان: 226(. مقالات با همة آشفتگی که بر اثر تبد یل از گفتار به نوشتار و تند نویسی مرید ان به وجود  آمد ه است، 
باز همچون الماس د ر میان سایر آثار می د رخشد  )همو، همان: 18( و د ریچه ای است که ما را بی واسطه با شخصیت و 
اند یشه، منش و بینش شمس و محیط عرفانی روزگار او آشنا می کند . شمس بعد  از اینکه شیفتگی بیش از حد  مولانا 
را به خود  د ید ، د ریافت که باید  مولانا و قونیه را ترک کند . سرانجام د ر 21 شوال 643 ق. ناگهان از قونیه رفت. ... یک 

ماه مولانا د ر غیاب شمس بی تاب بود ، می خروشید  و سماع می کرد  )سبحانی، 1384: 409(.
       مطابق آنچه د ر سنت مولویان رواج د اشته، معارف و علوم، سینه به سینه از اسلاف به اخلاف رسید ه و از نسلی به 
نسل د یگر انتقال یافته است. مولانا، به صراحت می گوید  که شمس د ر تمام رشته های د انش زمانِ خود  از فقه، حد یث، 
تفسیر، کلام، ریاضیات و عرفان تحصیل کرد ه و د ر سلوک ظاهر و سیر باطن مقامی بلند  و د ر فنونِ قال و رموز حال، 
کمالی به سزا د اشته است، ولی از وی د ر هیچ یک از این رشته ها و یا سایر رشته های د انش بشری مطلبی مکتوب د ر 
د ست نیست، هر چند  اگر د ست به کار تألیف می زد  و به تقیید  معانی همت می گماشت، بر ورق د ُر می پاشید  و گوهر 
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می افشاند  و خاطر و مغز اصحاب طلب را به لطف سخن، بوستان ارم می ساخت و آثار گرانبها به یاد گار می گذارد ، ولی 
چون اکثر این طایفه علم ظاهر و کتاب را سد ِّ طریق و حجاب راه می د انند  و د ر تألیف کتب عنایتی مبذول نمی د ارند ، 
بد ین جهت اکنون کتابی که تألیف یافته و ریختة خامة شمس الد ین باشد ، موجود  نیست و پیشینیان هم نشانی از آن 
ند ید ه اند  و آثار وی منحصر است د ر کتابی به نام »مقالات« و د یگر د ه فصل از معارف و لطایف اقوال وی که افلاکی 
د ر ضمن کتاب مناقب العارفین نقل کرد ه است و این هر د و یاد د اشت هایی است که مرید ان از سخنان شمس فراهم 

کرد ه و صورت تد وین بخشید ه اند  )فروزانفر، 1396: -25 124(.
       مولانا هم طرحی برای نوشتن آثارش ند اشته، شاید  او هم به عمد  ننوشته است: »د فتر صوفی سواد  حرف نیست، 
جز د ل اسپید  همچون برف نیست« )مولوي، 1396: د .2، ب.160(. مولانا خود ، آثارش را ننوشته بلکه آن را املا کرد ه 
و کار تحریر و کتابت آن توسط حُسام الدّ ین بود ه است،17 حتی اید ة سرایش مثنوی بنا به د رخواست حُسام الد ّین چَلبَی 
الهام بخش مولانا گرد ید  که اگر چنین نمی شد  عالم عرفان و عرفان د وستان از اقیانوس موّاجی چون مثنوی محروم 
می ماند ند ، البتّه از بعضی ابیات د یوان کبیر بر می آید  که تحریر د یوان هم بر عهد ة حُسام الد ین بود ه است، چنان که د ر 

پایان یکی از پرتب و تاب ترین غزل های ستایش آمیز خود  که پس از مرگ شمس سرود ه است، چنین می گوید :
کیست آن کس کاو چنین مرد ی کند  انـد ر جهان؟        شمسِ تبریزی که ماهِ بــد ر را شَق می زنـد 18
ای حُسام الد ّین، تو بنویس مد ح آن سلطان عشق        گرچه منکر د ر هوای عشق او د َق مــی زند 
هر که نام شمس تبــریزی شنید  و سجــد ه کرد         روح او مقبول حضرت شد ، انَاَ الحَْق می زند 

                                                                                                                         )مولوي،1369، غ 703(

       شاهکار جاوید  مولانا، د یوان شمس تبریزی است که به کلیّات شمس معروف شد ه است؛ این اثر د ریایی خروشان 
و مواج د ر غزلیات غنایی ایران است که د ر اثر ملاقات مولانا با شمس تبریزی »خورشید  عشق د ر وجود ش شعله ور شد  

و او را از خامی به پختگی و از پختگی به سوختن کشاند « )تبریزی شیرازی، 1384: 77(.

4 -  ویژگی های شخصیتّ سقراط
شخصیت سقراط به گونه ای بود  که د ر سراسر زند گی به منش حقیقت طلبی و عقید ة استواری که مبنای زند گی اش 
را تشکیل می د اد ، وفاد ار ماند . حقیقت طلبی و پایبند ی او به قانون و اخلاق، تا د م مرگ و نوشید ن جام شوکران، سبب 
شد  نامش د ر زمرة بزرگ ترین شهد ای عالم انسانیّت شناخته شود  و بعد  از مسیحیت نیز آباء کلیسا، سقراط را پیشاهنگ 
شهید ان مسیحی به شمار آورند .19 بعد  از شهاد ت سقراط، د وستان و شاگرد ان او برای جاود انگی نام و مشی زند گی 
حقیقت جویانه استاد شان، خود  را د ر شناساند ن او موظف د ید ند  و راهی را که استاد شان د ر ترویج حکمت؛یعنی آگاهی 
از جهل خویش و د وستد اری د انایید ر پیش گرفته بود ، اد امه د اد ند . چنین جنبشی سبب شد  نوشته های گوناگون د ربارة 
سقراط به وجود  آید  که افلاطون، سرد مد ار این جنبش بود . بعضی فیلسوفان تحلیلی نظیر گرگوری و لاستوس د ر کتاب 

تخصصی خود ، از سقراط متقد م و سقراط متأخر نام برد ه اند .20 
       همة د وستان و شاگرد ان سقراط بر اثر تعالیم و معاشرت با استاد شان آگاهانه د چار د گرگونی شد ه بود ند ، ولی این 
تغییر د ر همه با یک روش انجام نگرفت و نتیجة آن نیز یکسان نبود ، بلکه به انحاء مختلف اتفاق افتاد ه بود  و این امر 
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عامل چند گونگی د ر فهم و واقعیت سقراط پس از مرگش نیز شد . به نظر می آید  یاسپرس21 د ر این مورد  حق د ارد  که 
بگوید : »تفکر سبب شد  که هر که با سقراط ارتباط یافت، انسان د یگر گرد ید . سقراط، خود  نمایند ة استقلال فکری و 
آزاد ی اخلاقی است... ما آد میان می توانیم د ر پرتو تفکر به والاترین امکان د ست یابیم، ولی همین تفکر ممکن است ما 

را به نیستی هم بکشاند « )یاسپرس، 1389: 94(.
       سقراط، میان حکمت یا د انایی و فضیلت فرق ننهاد ، لذا فضیلت سقراطی22 همان مهارت برای خوب زیستن است. 
از نظر او، انسان د انا و با فضیلت از سویی زیبایی و نیکی را می شناسد  و مطابق آن رفتار می کند  و از سوی د یگر زشتی 

و بد ی بر او نمایان می شود  و از آن می پرهیزد .
       یکی از محبوب ترین کلمات قصار که د ر حلقة سقراطی سرِ زبانها بود  این مصرع اپیخارمون کمد ی نویس بود : »هیچ 
کس به خواست خود  بد بخت نیست و هیچ کس بر خلاف خواست خود  سعاد تمند  نمی شود «. سقراط که به بانگبازد ارند ه 
یا ند ای د رونی خویش23 )د ایمونیون(  -و نه به زبان قومش - نظر د ارد ، فضیلت و سعاد ت را عین یکد یگر می د اند  و این 
نظر را از روی تجربة شخصی اش احساس کرد ه است، چنان که سقراط بارها به صراحت می گوید ، انسان عاد ل و انسان 
سعاد تمند  یکی و همان است. د ر جمهوری نیز بر همین نکته تأکید  می کند  که عاد ل از آن جهت که عاد ل است و به 
علت عاد ل بود ن، خواه د ر این زند گی و خواه پس از مرگ، سعاد تمند  است؛ زیرا »خد ایان کسی را که د ر راه عد الت قد م 
برد ارد  و تلاش کند  که از راه کسب فضیلت تا آنجا که برای آد می میسر است شبیه به خد ایان شود ، هرگز تنها نخواهد  

)der Staat, 10, st.613(  گذاشت و کسی را که به آنان تأسی جوید ، به حال خود  رها نمی کند
       د ر پایان رسالة مهمانی، آلکیباد س که میان سقراط و آگاتون نشسته است، چند  حکایت از شخصیت سقراط و نحوة 
رفتار او با انسان های متفاوت از اقشار مختلف شهر آتن و نیز د ر حالات متفاوت نظیر صحنة جنگ، روابط با د وستان 
و نزد یکان، به طور جد ی ولیبا گوشه و کنایه می گوید . پاسخ سخنان سقراط به آلکیباد س، د ر نظر، ساد ه و عامیانه 
می نماید ؛ زیرا او مطالب خویش را د ر لفافة جمله های ساد ه و عامیانه پنهان می کند  و د ر قالب تمثیل ازحیوان بارکش، 
آهنگر، کفش د وز )کفش گر(، د باّغ، آشپز، گاو، خر و اسب سخن می گوید . این کلمات، د ست مایة ریشخند  می شد ه است.24 
آلکیباد س می گوید  سقراط یک سیلنِوس است.25 سقراط این ریشخند  را به آرامی و گشاد ه روئی ناشی از اعتقاد  به خد ا، 
 Platon, das(( تحمل می کرد ه است؛ زیرا برای او اعتقاد  به خد ا با اعتماد  به پیروزی قطعی حقیقت برابر بود ه است

Gastmahl. St.221
      د ریاد لی، جوانمرد ی و حد ّت قوای ذهنیِ سقراط سبب می شود  که د و خصیصة متضاد  و مانعه الجمع د ر وجود  او 
متحد  شوند :1 -  شور و هیجان آتشین د ر بررسیِ عالی ترین امور انسانی؛ 2 - آرامی و بی طرفی د ائم د ر د اوری د ربارة 
همان امور. د ر د اوری او نه مهر تأثیری د ارد  و نه کین. سقراط نسبت به چیزی د شمنی و کینه نمی ورزد ، مگر به یک 
چیز: »بیزاری از گفتاری که از مانع بحث آزاد  و نامحد ود  شود «؛ زیرا د ر نظر او زند گی بد ون  محاوره )د یالوگ(، گفت و 

شنید  و پژوهش خرد مند انه ارزش زیستن ند ارد  )گمپرتس، 1375: ج.2، 591(.
       سقراط، کسی را لعن و نفرین نمی کند  مگر د ر موارد  شاذّ: بنا به گزارش کلئانتس26 د ر کتاب د ربارة لذت، سقراط، 
آن کسی را بی د ین نامید ه و نفرین کرد ه است که نخستین بار د ر میان عملِ عاد لانه و عمل سود مند ، قائل به فرق شد ه 

است و از این طریق د ر میان مرد مان د و مقیاس جد اگانه را جایگزین ساخته است )همو، همان: 605(.
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1-4 -  سقراط از منظر افلطون
افلاطون، تصویر سقراط-  استاد  شایان احترام یا »پیامبر عقل« و »رسول خرد «- را با چنان روشنی و آشکاری د ر برابر 
خوانند ه قرار می د هد  که نیروی زند گی و معنای حیات د ر آن نمایان  می شود  و حیات می گیرد . سقراط، مظهر کمال 
است و عشق ورزی به او، عشق به حکمت و شیفتگی به فلسفه ورزی است. شرحی که افلاطون از استاد  محبوب خود  
ارائه می د هد ، به غیر از پاره ای تصاویر آرمان گرایانه، هم با خود  کاملًا منطبق و سازگار است و هم با گواهی  های د یگران. 
     از نظر سقراط، چیستی تفکر و تفکر واقعی، موضوعی است که لاینحل ماند ه است. او د ر صد د  برآمد  تا جوهر 
تفکر را د ر عمل د رونی آد می بید ار کند  و به آن تحقق بخشد . وقتی سقراط، خود  را با د یگران می سنجد ، به وضوح 
امکانِ انسانی خود  را با د یگران د ر یک پایه می بیند . سقراط، شاگرد  و مرید  نمی جوید  و می کوشد  تا از طریق استهزاء،  
برتری اش را نسبت به د یگران پنهان سازد  )یاسپرس، 1389: 107(. یاسپرس از قول برنیو تیلر27 -فیلسوفان  اید ه آلیست 
انگلیسی و متخصص سقراط و افلاطون د ر تاریخ فلسفه- نقل می کند  که گفته اند : »سقراط همان است که افلاطون 
د ر نوشته هایش مجسم کرد ه و مبد ع نظریة اید ه، جاود انگی روح و مد ینة فاضله )یا د ولت آرمانی( است« )یاسپرس، 
1389: 100(.این نکته را باید  مد ّ نظر د اشت که به طور کلیّ این نگارش ها همه بعد  از مرگ سقراط تحریر شد ه و تقلید  
هنرمند انه و نبوغ نمایشنامه پرد ازی افلاطون د ر آن نقش مؤثر د ارد . د ر این میان، مقایسة گزارش گزنفون28  از سقراط 
با گزارش افلاطون از وی، می تواند  راهگشا باشد ، حتی ارسطو نیز گفته است که بخش اعظم فلسفه ای که افلاطون به 
سقراط نسبت د اد ه است، عقاید  خود ِ افلاطون است نه فلسفة سقراط. تلقی ارسطو از محتوای گفت وگوهای افلاطونی 
نیز آمیزه ای از شعر و نثر، یعنی خیال و واقعیت است )یگر، 1376، ج.2: 626(. کسانی هم هستند  که مانند  هاینریش 
مایر29، سقراط را فیلسوف نمی د انند ، بلکه او را عامل انقلاب اخلاقی و پیامبری یافته اند  که آد میان را به خویشتند اری، 
قناعت و آزاد ی رهنمون شد ه است. گُمپرتس30 سقراط را از طریق مکالمات افلاطون، مکالمات گزنفون یا خاطرات 
سقراطی31 شناخته که او فارغ از تعلقات فلسفی به سقراط، فقط آنچه را که از سقراط د ید ه یا شنید ه، حکایت کرد ه است32. 
بخش هایی از مکالمات کلبیون مثل آنتیس تنس33، اسخینس34 و کسانی که راه بی نیازی و استقلال پیش گرفتند  و نیز 
کسانی مثل د یوژن35 که روش سقراطی را به تمسخر کشاند ند ، منکر تربیت و فرهنگ شد ند  و بی اعتنایی به د نیا را به 
حد  افراط کشاند ند . د ر صورتی که سقراط، انسان ها را تشویق به استقلال ذاتی و تعمق د ر خود شناسی می کرد  و پرورش 
روحی و بد نی را د و رکن عمد ة تربیت می د انست و تأکید  د اشت که قصد  وی از این تربیت مهیا ساختن جسم و روح 
برای کسب عاد ات و اخلاق پسند ید ه؛ یعنی تربیت بد نی و روحی و معلوماتی که د ر امر زند گی روزمره سود مند  است. 
د ر نامة هفتم او به »د رک علم«، یعنی د رک مجرد ات و حقایق ثابته و توجه نفس به عالم حقیقت، به جای عالمَِ امکان 
اشاراتی د ارد ، از این رو روایت های متعد د  و مختلف، سبب شد ه تا تصاویر و گفتار منقول از سقراط، متنوع، مختلف و گاه 
با هم متضاد  و متباین باشند . این نکته را نباید  از نظر د ور د اشت که حتی د ر غرب، هنوز این سؤال مطرح است که آیا 

ممکن است تصویر د قیقی از سقراط تاریخی به د ست آید ؟
       د ر این خصوص، گرگوری  ولاستوس36، فیلسوف تحلیلی مسلک، برد اشت متفاوتی د ارد . او متفکری ست که 
سقراط متقد م را از سقراط متأخر جد ا می کند  و د ر تحقیقات وسیع خود  د ر مورد  سقراط و سقراطِ افلاطون، به این 
نتیجه می رسد  که »محاورات اولیة سقراطِ افلاطون د ر حقیقت به سقراط تاریخی نه به سقراط ساخته و پرد اختة 
خیال افلاطون، مربوط می شود « )بلوم، 1386: 32(. تصویر سقراط د ر آثار مختلف افلاطون، یگانه وصف مطابق واقعِ 

شخصیتی بزرگ و اصیل است که د ر عصر کلاسیک یونان به وجود  آمد ه است. 
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      سرمشق سقراط، معنی فضیلت را د گرگون کرد  و آگاهی به این د گرگونی د ر د لبستگی بی نهایت به شخص او، به 
بیان آمد ه است. ریچارد  لوین37، قطعات مختلف د ربارة سقراط و آراء او د ر یونان باستان را جمع آوری کرد ه است)ایلخانی، 
1385: 86(. سقراط د ر آثار جوانی و میانسالیِ افلاطون، نمونة یک فیلسوفِ تمام عیار است و مبنای او از تعریف فلسفه و 
فیلسوف، همان سقراط است. د ر رسالة د فاعیه38 کسی که سقراط را خرد مند  ترین انسان، یعنی انسان »صاحب حکمت« 
معرفی می کند ، افلاطون نیست، بلکه خایرفون است که از طرف سروش د لفی39 اعلام می کند  که سقراط، خرد مند ترین 
انسان است. وقتی سقراط ند ای »هیچ کس از او خرد مند تر نیست«)Apologie, St.: 21( را آزمود ، سیاستمد اران، 
شاعران و صنعتگران را سنجید  و همگی آنان را ناد ان یافت؛ زیرا مثلًا شاعران نتوانستند  به پرسش او د ربارة چیستی 
فضیلت40 پاسخ د هند . سقراطِ افلاطون جوان به سخن قانونگذار الهی41 گوش فرامی د هد  و عمل می کند . از این رو، 
خود  را خرد مند ترین انسان و د ارای حکمت یا حقیقت مطلق می یابد  )ibid, St.:22(. او از طرف خد ا اجازة انتقال یا 
آموزش حکمت به د یگران را نیز د ارد  و وظیفة اوست که به تربیت شهروند ان بپرد ازد  و روح آنان را بید ار کند 42. سقراط، 
د ر صد د  تربیت افراد  جامعة آتن، به عنوان »شهروند  نیکو« است. او از سوی خد ایان مأموریت یافته تا سعاد ت واقعی را 

.)ibid, St.: 30 u.36(  به آتنی ها بفهماند
     د ر فلسفة افلاطون، د ر حقیقت فضیلت43 یکی بیش نیست؛ زیرا عین معرفت و حکمت است. حکیم با شهود ، به 
حقیقت د ست می یابد  و د ر شهود ِ حقیقت، افلاطون- د ر مقام سقراط- به زبان اسطوره روی می آورد  که د ر آن جایگاه 

نماد ، مجاز و معنای باطنی بسیار مهم است.

2 - 4 -  شباهت شمس با سقراط، و مولانا با افلطون
اگر بخواهیم به طور خلاصه رابطة شمس و مولانا و سقراط و افلاطون را د ر یک جمله بنویسیم خواهیم گفت: شمس 
تبریزی منِ د یگر مولانا. مولانا بین خود  و شمس مرزی قائل نیست. شمس عینِ خود ِ مولاناستو سقراط، منِ د یگر 

افلاطون است. افلاطون هم سقراط را عین خود ش می یابد .
      افلاطون، د ر د ورة جوانی اش تراژد ی تصنیف می کرد ، ولی بعد  از آنکه شاگرد  سقراط شد ، سرود ه های جوانی و 
تراژد ی هایش را سوزاند ؛ زیرا او بعد  از د وستی با سقراط، به بید اری و آگاهی رسید  و می خواست از کژروی های جوانی اش 
د ست بکشد . سقراط از جهل مرد م زمانه اش د ر رنج بود  و افلاطون به امید  تحقق اهد اف استاد ش، »مد ینة فاضله« یا 
»شهر آرمانی« را طراحی کرد . د رست است که اگر افلاطون نبود ، سقراط شناخته نمی شد ، چنان که اگر مولانا نبود ، 
شمس هم شناخته نمی شد ، با این تفاوت که مولانا چیزی از خود  ند اشت و همه را از شمس گرفت. شمس نظیر خود  
را نمی یافت و شهر او »قحط خورشید « بود  که می باید  به د نبال سایة شهریار باشد . شهر، از »سرگین پرست« پُر گشته 
بود  و او به د نبال »مُشک ناقة تتار« باشد  )مولوي، 1396: غ. 3144(. شمس د ربارة خود  و مولانا گفته است: »ما د و 
کس عجب افتاد ه ایم، د یر و د ور، تا چو ما د و کس به هم افتد ، سخت آشکارِ آشکاریم... و سخت نهانِ نهانیم«)مولوي، 

.)93 94- :1369
       این واقعیت که سقراط و شمس چیزی را بر کاغذ نیاورد ه و سفید  را سیاه نکرد ه اند ، موضوع مشترک و مورد  توافق 
همة محققان صاحب نظر پیرامون سقراط و شمس است و د لیل خاص خود  را د ارد . چنان که د ر د فاعیه44 آمد ه، سقراط 
هم با منش راست گویی، حقیقت خواهی و گرد ن  نهاد ن به فرمان قانون-که شهر آتن، هستی خود  را مد یون آن قوانین 
است- شناخته شد  و هم به عنوان یک سخنور توانا45. د انش سقراط، د انشی بشری46 است و او تنها د ر این د انش صاحب 
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نظر است. شاید  د انشی که بیرون از حد ّ بشر باشد : »نمی د انم آن را چگونه باید  وصف کرد ، زیرا از آن بهره ای ند ارم و هر 
کس جز این اد ّعا کند ، د روغ می گوید « )Plato, Apologie, St.21(. او برای اثبات حقانیت و د انایی خود  به خد ای 
د لفی47 استناد  می جوید  )Ibid(. او زمانی د راز رنج کشید  تا د رستی گفتار خد ا را آشکار گرد اند  )Ibid, St. 22(، ولی 
شمس چنین رنجی نکشید . شمس د انست که به طور مستقیم نمی تواند  رموز، حقایق عرفانی و گشود گی های معرفتی 
خویش را به مرد م زمانه  منتقل کند . او به د نبال مرید  و محرمی می گشت که حقایق منکشف از طریق او به بیان و قلم 
د رآید ، بنابراین، او د ر جست وجوی گمگشتة مقصود  خویش بود  که جلال الد ین محمد  رومی را د ر قونیه یافت.برخلاف 
سقراط که شاگرد ان زیاد ی را پرورد ، شمس فقط مولانا جلال الد ینّ محمد  را برای معرفی و اشاعة حقایق گشود ه  شد ة 

خویش برگزید . 
       مروری د قیق د ر آثار مولانا د و د ورة متمایز از زند گی وی را مشخص می سازد : از آن زمان که شمس به قونیه آمد  
تا آن گاه که خبر مرگ او قطعیت یافت، مولانا خود  را د ر شمس گم کرد ه بود  و از آن پس هم شمس را د ر خود  گم 
کرد . اگر قضای روزگار، د لِ مولانا را عاشق و کف زنانِ شمس نمی کرد  و اگر آن حیرت و حیرانی که برای مولانا بر 
اثر ملاقات شمس رخ د اد  و تا پایان عمر د ر او ماند گار ماند ، از قضا اتفاق نمی افتاد ، جهان برای همیشه از آثار پُربرکت 

موجود  محروم بود . 

3-4 - سقراط و افلطون از منظرمولانا 
شمس بر این باور است که بین همة متفکران، زیرک ترین و فیلسوف ترین آنها حکما هستند  و افلاطونِ صاحب کرامت، 
از همة آنها فیلسوف تر است ولی قوم معاصر او، یعنی سوفسطائیان به چنین د رکی از افلاطون د ست نیافته اند . او معجزه 
را قوی تر از کرامت می یابد ؛ زیرا نبی صاحب اعجاز استو بر خلاف صاحب کرامت، هر وقت که بخواهد  معجزه می نماید  

)شمس، مقالات، 1369، ج.2: 113(.
       بین اند یشه های مولانا و افلاطون شباهت ها و قرابت های زیاد ی وجود  د ارد . شباهت غار افلاطون و د استان »فیل« 
د ر خانة تاریک د ر د فتر سوم مثنوی یکی از آن موارد  است؛ د ر د استان »فیل« انسان ها آنچه را که د ر ظلمت از د ریچة 
جهل خود  می بینند ، »حقیقت« می پند ارند . انسان، از نظر مولانا »مغز وجود « است و اختلاف مؤمن و گبر و جهود  یا 
فکرهای مختلف، از نظرگاه های متفاوت انسان ها بر می آید . انسان، اگر د ر روشنی علم یا معرفت و شهود  باشد ، کمتر  
د چار گمراهی و خطا می شود ؛ به عبارت د یگر اگر شمعی روشن د ر د ست باشد ، د ر روشنی آن، اختلاف نظرهای بینند گان 
فیل از بین می رود  و چیستی یا حقیقت فیل بر همه روشن می گرد د . اختلاف اد یان و مذاهب د ینی نیز برخاسته از همین 
جهل و تاریکی است )بینای مطلق2 ، 1388: 10(. د رپاره ای موارد ، مولانا از افلاطون به طور مستقیم نامی نمی برد  ولی 
فکرش افلاطونی است؛ مثلًا د ر اوایل د فتر ششم جایی که می خواهد  به سؤال سائل د ربارة مرغی که بر سرِ رَبضَ )د یوار 
گرد اگرد  شهر( نشسته پاسخ د هد  و موضوع »جبر و اختیار« و »جبر خاصّه48« را مطرح می کند  و مضمون آن را به بود ن 

انسان د ر عالم غیب، پیش از هبوط به مرتبة شهاد ت و د نیای محسوسات می کشاند :

صـد هـزاران سـال بــود م د ر مَطــار         همچو ذرّاتِ هـوا بـی اختیــار
گر فراموشم شد ه ست آن وقت و حال        یاد گارم هست د ر خواب ارتحال

                                                                                                            )مولوي، 1396: د .6، ب.23-222(
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مقصود  مولانا، این است که بگوید  ما انسان ها پیش از هبوط به این عالم، د ر عالم غیب )عالم الهی( به سر برد ه ایم 
و د ر عالم ارواح، مستهلک د ر اراد ة حضرت حق بود ه ایم، ولی بعد  از قد م نهاد ن به این د نیای خاکی و ورود  به عالم 
محسوسات، آن عالمَ را فراموش کرد ه ایم و هر کس که اهل حقیقت باشد ، اند ک اند ک آن عالم فراموش شد ه را به خاطر 
خواهد  آورد . ما شیرِ آن روزهای زیسته د ر عالم غیب را اکنون از د ایة خواب می چشیم و لذت حضور د ر عالم ملکوت را 

اینک د ر این د نیا به هنگام خواب احساس می کنیم:

 شیرِ آن ایّـامِ ماضی های خَـود        می چشَم از د ایة خواب، ای صَمَد 
                                                                                                                 )مولوي، 1396: د .6، ب.225(

       و مضمون این مطلب، همان »عالم مُثُل« افلاطون است که می گوید  روح انسان پیش از حلول د ر بد ن و ورود  
به جهان محسوس )سایه(، د ر عالم مجرد ات و معقولات بود ه، د ر آنجا حقایق را د رک کرد ه و بعد  به عالم محسوس که 
مَجاز است و نه حقیقت، آمد ه و آن حقایق را فراموش کرد ه است، ولی به تد ریج به وجود  مُثُل و معرفت آنها پی می برد ، 
از این رو برای سقراط علم »تذکّر« است. مولانا هم د ر این باره گفته است که انسان سایه و شبح چیزها را که از مُثُل 
بهره د ارند ، می بیند  و به اند ک توجهی حقایق عالم معنا را به یاد  می آورد ، با این تفاوت که برای مولانا علم نه تنها تذکّر 

نیست، بلکه چه بسا علم و ذکاوت برای سالک، حجاب و مانع راه گرد د . 
       به علاوه سقراط، بیشتر بر اخلاق، فضیلت و حکمت متمرکز بود ه است. همان طور که گفته شد  از نظر او معرفت و 
فضیلت یکی است؛بد ین معنی که شخص عاقل وقتی بد اند  حق چیست، به آنچه حق است، عمل نیز می کند . افلاطون 
علاوه بر آثاری که مبتنی بر آراء و محاورات سقراط می نویسد ، د ر د ورة سالخورد گی اش آثار مستقل هم د ارد . د ر آثاری 

مثل تئتتوس49، پارمنید س، و نوامیس )قوانین(50، سقراط حضور ند ارد .
از جمله د ر مثنوی معنوی، افلاطون هم »رمز حکمت« است و هم »طبیب بیماری های       د ر اد ب فارسی؛ 
صعب العلاج«. د ر متون اد بی ما نمونه ای که برای عشق به حقیقت و شخصیت های معنوی همچون عشق مولانا به 
شمس نام برد ه می شود ، عشق افلاطون به حقیقت است. هم د ر مثنوی و هم د ر کلیات شمس، عشقی که کنایه از 
معشوق باشد ، عشق خوش سود است و موجد  هیجانات و جذابیت های روحی می شود  و مانند  یک طبیب، همة علت ها 
یعنی د رد ها و مرض های انسان را مد اوا می کند . افلاطون از نظر مولانا، »زعیم حکمای اشراقی« است که راه وصول 

حقیقت و حصول آن، از منظر او »تهذیب« و »مکاشفه« است. چنان که د ر آغاز مثنوی می گوید :

شاد باش ای عشقِ خوشْ سود ای ما          ای طبیبِ جمـله علتّ هایِ مـا
ای د وای نخَْــوَت و نــامــوسِ ما          ای تو افلاطون و جالینوس51 ما
جسمِ خاک از عشق، بـر افلاک شد          کوه د ر رقص آمد  و چالاک شد 

                                                                                                           )مولوي، 1396: د .1، ب. -25 23(

      د ر غزلیات شمس، د ر غزلی با مطلع »تو آن ماهی که د ر گرود ن نگنجی، تو آن آبی که د ر جیحون نگنجی«، »د ر 
هامون نگنجی«، »د ر اطلس و افسون نگنجی«، و... شمس به افلاطون تشبیه شد ه است:
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تویی شاگــرد ِ جـان افــزا طبیبی           د ر استــد لالِ افلاطــون نگنــجی
تو معجونی که نبـود  د ر ذخیـره52           ذخیره چیست؟ د ر قانون53 نگنجـی

                                                                                                                    )مولوي، د یوان: غزل2251(

       افلاطون از منظر مولانانماد  قد رت علمی و عقلی است. هر گاه حکم و تقد یر حضرت حق، مُهر شود  و بر چشم و 
گوش عقل کسی قرار گیرد ، حتی اگر آن شخص د ر اوج قد رت علمی و عقلی حتی د ر سطح افلاطون باشد ، به حیوان 

مبد ّل می شود ، تا چه رسد  انسان های عاد ی:

 مُهر حق بر چشم و بر گوشِ خِرَد           گـر فلاطـون است، حیوانش کند 
                                                                                                         )مولوي، 1396: د . چهارم: ب.1924( 

        مولانا د ر حکایت »د ژِ هوش رُبا یا قلعة ذات الصّور«، برای شمس تبریزی ازتعبیر »افلاطون زمان« استفاد ه می کند  
و توصیه می نماید  که هر چه افلاطون د وران،به تو می گوید  آن را قبول کن، به هوش باش که هواهای نفسانی را ترک 

کنی و سلوک تو مطابق ارشاد اتی که پیر راه د ان د ارد ، باشد :

آنچه گــوید  آن فَلاطــونِ زمــان        هیـن هوا بگـذار و رَو بر وَفْقِ آن 
                                                                                                              )مولوي، 1396: د .6، ب. 4180(

       شمس تبریزی این سخن افلاطون و پیروانش را که گفته اند  »اگر همة آد میان همچون ما می بود ند ، د یگر به ظهور 
انبیاء حاجتی نبود « یاوه سرایی و بیهود گی می د اند ،54 ولی از نظر او، افلاطون، خود  صاحب کرامت و مرد  کاملی ست که 
اگر خاک گیرد ، بی علاج زر شود ، بر عکسِ مرد  ناقص که اگر زر برد ارد ، خاکستر شود . اگر تو مثل افلاطون می توانستی 
خاک را زر کنی، آیا براد ر او می بود ی!؟ اکنون چون نمی توانی، به طور مسلمّ برای او نسبت به خود  مزّیت قائل خواهی 
شد . حال که مزیّت او را فهمید ه ای چرا متابعت او را بر خود  واجب نمی بینی؟ مولانا د ر د فتر اول مثنوی معنوی، این 

مبحث را  د ر بیان سالک ناقص و سالک کامل، د ر تفسیر قول فرید الد ین عطار می آورد  که او گفته است: 

            تو صاحب نفَسی ای غافل میان خاک، خون می خور 
                                                                   که صاحب د ل اگر زَهری خورَد ، آن انگبین باشد  

و مولانا می گوید :

                   کامـلـی گـر خـاک گیــرد  زر شـود           ناقص ار زر بـُـرد ، خـاکستر شــود 
                   د ست ناقص، د ست شیطان است و د یو         زآن که اند ر د امِ تکلیف است و ریـو

                                                                                     )مولوي،1379تصحیح زماني،: د .اول، ب11 - 1610(
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5 - شمس و مولانا
رابطة شمس با مولانا چگونه بود ه است؟ از شمس د ربارة مولوی پرسید ند . او گفت: »نفاق کنم یا بی نفاق گویم؟ مولوی 
مهتاب است، ولی هرکز به آفتاب وجود  من نرسد «. د ر واقع شمس خود  را از مولوی برتر و بزرگ تر می د اند  )پورنامد اریان، 
99: 12(. برای مولانا نیز خد ا فقط یک مفهوم ذهنی محض نیست بلکه شمس هم تجلی و حتی تجسم این خد ا و 
مصد اق انسان کامل است. شاید  مولوی د ر وجود  شمس خد ا را می د ید ه است آنجا که می گوید : »من هیچ باکی ند ارم 
و اگر کفر است د ر اسلام، بشنو: تو خود ، یا نور خد ایی یا خد ایی« د ر بسیاری از موارد  مولوی گفته، خودِ  شمس غزلیات 

را سرود ه است و این غزلیات هم کلیات شمس است )به نقل از پورنامد اریان، 1399: 13(.
       شمس، آفتاب است و مولانا مهتاب؛ شمس مراد  است و مولانا مرید .ارتباط د قیق تر را می توان از القابی که مولانا بر 
شمس نهاد ه است، یافت:»مغناطیس القلوب« که د ل عارف و عامی را می رباید  )موحد ، 1387: 193(؛ »خسرو اعظم«، 
»خد اوند  خد اوند ان اسرار«، »سلطان سلطانان جان«، »نور مطلق«، »جانِ جانِ جانان«، »شمع نهُ فلک«، »بحر 
رحمت«، »مفخر آفاق«، »خورشید  لطف«، »روح مصّور«، »بخت مکرر«55. شمس می گوید :مولانا »صد ها بار سر نهاد ه 
و اقرارها کرد ه و از من خرقه خواسته و من گفته ام: خرقه نیست قاعد ة من، خرقة من صحبت است و آنچه تو از من 
حاصل کنی. خرقة من آن است« )شمس، مقالات، 1369: 224(.سقراط، برای بید اری آتنیان )عوام و خواص( از جانب 

خد ا فرستاد ه شد  و رسالت خود  را د ر این عبارت خلاصه کرد :

      و شمس د ربارة چگونگی »بید اری« چنین گفت: »خنک آن که چشمش بخسبد  و د لش نخسبد . وای بر آن که 
چشمش نخسبد  و د لش بخسبد « )شمس، مقالات 1369: 266(. 

       بعد  از ملاقات و د ید ار شمس با مولانا، شمس د ر هر برهه ای از زند گی، همراه، پیر، مرشد  و معلم صاحبْ نفوذ د ر 
مولانا بود ه است. غزلیات شمس، منعکس کنند ة د ورة اول است. آنجا که مولانا همه شمس است و خود  د یگر مولانا 

نیست و اگر هست، چون سایه ای د ر پیِ شمس است:

شمس تبریز که مشهورتر از خورشید  است         من که همسایة شمسم، چو قمر مشهورم
                                                                                                                      )مولوي، 1386: غ.2834(

                شمس تبریز کـه آفـاق از او شـد  پـر نـور         من به هر سوی چو سایه ز پی اش گرد ید م
                                                                                                                      )مولوي، 1386: غ.2841(

     بر عکسِ سقراط، شمس د ر این عالم با عوام و عوام الناس سروکاری ند اشته است. »برای ایشان نیامد ه ام؛ این 

 من از جانب خد ا برای شما رسالتی د ارم که همواره شما را بجنبانم و برانگیزانم و شماتت کنم. هم چنان 
که اگر اسبی اصیل به سبب فربهی، تن آسا و تنبل شود ، به تازیانه و مهمیز باید  او را به حرکت واد اشت...
... ولی گمان می کنم شما از سخن های من خواهید  رنجید  و همچون کسی که از خواب خوش بید ارش 
کنند ، برآشفته می شوید  و مطابق آرزویِ آنوتوس بی محابا مرا خواهید  کشت و د وباره به خواب خوش  
و عمیق فرو خواهید  رفت مگر آنکه خد ا بر شما رحم آورد  و برای بید ار کرد ن شما کس د یگری 

 .)Ibid, St. 31( بفرستد
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کسانی که رهنمای عالم اند  به حق، انگشت بر رگ ایشان می نهم« )شمس،مقالات، 1369: 82(. گم گشتگیِ مولانا د ر 
این مرحله تا به حد ّی است که خود  را د ر پرتو خیال و اند یشة شمس می بیند  و هر چه می گوید  به او منتسب می سازد :

مـن کـه حیــران ز ملاقات توأم          چـون خیالی ز خیالات تـوام
ذاتِ من نقشِ صفات خوشِ تُست           من مگر خود  صفتِ ذاتِ توام
گــر کـرامــات ببخشد  کـرمــت           مو به مو لطف و کراماتِ توام
نقش و انــد یشة من از د م تـوست           گویی الفاظ و عبـارات تــوأم

                                                                                                                       )مولوي، 1386: غ.2992(

شمس تبریز که خورشید  یکی ذرّة اوست          ذرّه را شمس مگویید ش و پرهیز کنید 
                                                                                                                       )مولوي، 1386: غ.2794(

      اما مثنوی معنوی56 منعکس کنند ة د ورة د وم زند گی مولاناست، آنجا که باز هوای شمس د ر سرتاسر گفتار او موج 
می زند ، لیکن از هیبت و طُمطُراقِ چشم بد ، آشکارا از تکرار نام و ذکر الطاف او احتراز می جوید  و حاضر نیست جز د ر 
قالب رمزیا ذکر حالِ »د یگری« یا»د یگران«، از شمس و یا حتی د ر قالب صفات حُسام الد ّین، که از برکت نگارش 
مثنوی، زمین را به آسمان مبدّ ل کرد ه است و صورتگری و جانِ مثنوی، که اند ر وجود  معنوی اش وحد ت است، همه از 

اوست )مولوي، 1396: د .4، ب، 3827(، سخن گوید :

جز به رمزِ ذکرِ حالِ د یگران          شرح حالت می نیارم د ر بیان
                                                                                                                 )مولوي، 1396: د .6، ب. 191(

       آثاری که از مولانا و شمس باقی ماند ه است، همه به زبان فارسی است؛ زیرا زبان فرهنگی قونیه د ر زمان مولانا 
فارسی بود ه است. تمام اسناد  و مکاتبات و د فاتر د یوانی هم به زبان فارسی است )مساهرة الأخبار، ص 63؛ به نقل از 
شفیعی کد کنی، 1387، مقد مه:21(. اگر د یوان کبیر، مثنوی معنوی، و فیه مافیه از مولانا گرفته شود ، د ریای بهجت، 

عشق و معرفت د ر او خشک می شود .
      رینولد  ا. نیکلسون57 اد یب و استاد  زبان فارسی د ر کالج ترینیتی، اولین تصحیح انتقاد ی و ترجمه و شرحمثنوی 
معنوی رابه انجام رساند ه است. او د ر سال 1898 ترجمة منتخباتی از د یوان شمس )48 غزل( را »د وزبانه« )فارسی و 
انگلیسی( منتشر کرد . او که از پیشگامانِ احیاگرمثنوی و مولاناپژوهی د ر عصر جد ید  است، برای اولین بار به شباهت 

بین شمس و سقراط اشاره ای کرد ه است. 

6 - شمس و مزیت های افلطون بر ابوعلی سینا
از نظر شمس، حکما که جامع د ین، فلسفه و عرفان اند ، از همة فلاسفه زیرک تر و فیلسوف ترین اند  و صاحب کرامت، 
از ایشان فیلسوف تر است؛ زیرا این قوم د ر آن یاوه می شوند  و منکر می شوند ، و به اد راکِ آن نمی رسند  و معجزات از 
کرامات قوی تر؛ زیرا نبی هر وقت که بخواهد  معجزه بنماید ، به خلافِ صاحب کرامت )شمس، مقالات، 1369: 113(. 
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شمس، از میان فلاسفه، ابوعلی سینا را برمی گزیند  ولی او را فیلسوف کامل نمی یابد :

نتیجه گیری
سقراط، با شمس و مولانا با افلاطون، شباهت های زیاد ی د ارند ، ولی د ر لابه لای مطلب از تفاوت ها نیز گفته شد ؛ به 
طور مثال بر این نکته تأکید  شد  که مخاطب شمس، فقط مولانا بود ه است، ولی مخاطبان سقراط، صرفاً افلاطون و 
افلاطونی ها نبود ند ، بلکه سوفسطائیان هم مخاطب سقراط به حساب می آیند ، هر چند  گوش آنها برای حقیقت ناشنوا 
بود ه است.هم مکتب سقراط و هم شمس که هر د و حکیم اند  و د وستد ار د انایی و به تبع آن د و، افکار افلاطون و مولانا، 

از معارف جاوید ان برای همة نسل ها به حساب می آیند . 
      مأموریت سقراط، بید ار کرد ن جامعه)آتن( بود ه است، ولی شمس نجات د هند ة فرد  فرد  حقیقت جویان و طالبان 

معرفت است.از نظر او، نبوت نیز به معنای بید ارگری است. نبی، بشارت د هند ه است و بید ار کنند ه است.
د ر لحظه های فنای منیّت ها و فراروی از خویشتن؛ تهی شد ن از خود  و پُرشد ن از شمس، این »من«، مولاناست که د ر 
عین حال مظهر حق و معشوق شمس و د یگر انبیا و اولیا می شود . د ر مولانا، اتحاد  عاشق و معشوق تحقق می پذیرد . 
این آنات هیجان انگیز، لحظه های تجلیّ و تحقق توسّع شخصیت است که موجِد  شورانگیزترین غزلیات مولاناست. د ر 
این حال است که مولانا، جهان را د ر آئینة وجود  خویشو خویش را د ر آئینة جهان می بیند ، ولی نمی تواند  همة مراحل 
سلوک و هم بود ی با شمس را د ر قالب حروف، کلمات، و جملات به بیان آور؛د  زیرا »هر کسی را صد  گمان آید  همی«. 
سرتاسر کلیات شمسحسب حال و خیال جوّال گر مولانا با محبوبش شمس الد ین تبریزی است. هر گاه از جمالِ 
شمس الد ین سخن به میان می آید ، خورشید  آسمان از جمال خود  شرمگین می شود . د ر پاره ای موارد ، شاعرِ حکیم کلید  
فهم معمای خود  و شمس را رمزوار د ر بازخوانیِ قصه های موسی و تجربه های عرفانی و ماجراهای معنوی او می جوید  
و احوال خود  را د ر آیینة تصاویر او می یابد ،بد ین منظور ذکرِ موسی از برای روپوشی است،ولی ای مرد  نیک، نورِ موسی 

نقد  حالِ خود ِ توست.
موسی با آنکه نبی بود  و رتبت نبوت د اشت، محتاج خد مت خضر بود . شمس، خضر مولانا شد . مولانا هم با همة فضل 
و کمال می بایست خد مت کامل تر از خود  را د ریابد  و شمس تبریز، خضر زمان بود  که به ملاقات او آمد . اگر شمس 

نمی بود ، مولانا کشف نمی شد  و چشم و گوش معنوی اش برای د ید ن و شنید ن حقیقت باز نمی شد .
موسی با اینکه وجود ش همه نور و هنر بود ، نتوانست هد ف خضر را د ریابد . تا شمس هست، مولوی، خود  را به مثابة 
هارون، و شمس را به منزلة موسی می بیند . موسی، جان عیسی بود  و عیسی جان او بود . د رست همان سان که 

بنابرحد یث پیامبر اکرم )ص(، ترجمان وحی، حضرت علی)ع( نسبت به او به منزلة هارون نسبت به موسی است. 

بوعلی نیم فلسفی است. فلسفیِ کامل افلاطون است. اگر تو یار وفاد ار نیافتی، من یافتم: مولانا. اما با 
او نگویم.د عوی عشق می کند . انصاف بد ه آخر تو مقبول باشی، عاشق باشی، این سخنِ مقبولان باشد ؟ 

بایستی که آتش از سر و رویت فرو آمد ی )شمس، مقالات، 1369: 231(.
آن افلاطون را بند ه ای از بند گان خد ا از آن همه علم ها تهی تواند  کرد ن. به لحظه ای هم تواند  الا آن 
باشد  تا به مراعات با او د ر آید  اند ک اند ک، چنان که او گوید  این مرد ، زیرک  بود ه است و فیلسوف، زیرا 
که او مرد  فیلسوف باشد  و د انا. آخر به این انبیا پنجه می زنند ، گزاف نیست، آخر لذّتی یافته اند  و خوشیی 

یافته اند  که به قوت آن کنند )همان: 118(.
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بعد  از غیبت شمس که مولوی او را د ر وجود  صلاح الد ین زرکوب و حُسام الد ّین چلبی می یابد ، این د و همان مقام شمس 
را پید ا کرد ند . 

پی نوشت
Sextus empricus- 1 عالم پزشک و فیلسوف که د ر اسکند ریه، روم باستان و آتن می زیسته است. آثار فلسفی 
به جاماند ه از او، جزء کامل ترین آثار بازماند ه از یونان و روم باستان است. فکر فلسفی اش د ر حوزة شک گرایی و 

تجربی گرایی بود ه است و متفکرانی مثل د کارت، د یوید  هیوم، نیچه، و مور از د ید گاه فلسفی او بهره  برد ه اند . 
indentification- 2

3 -معاد ل فارسی برای Dialektik »مناظره«؛و د ر ازای )die dialektische Methode( »روش مناظره« 
آمد ه است. از نظر افلاطون، هر مناظره ای به وساطت عقل صورت می گیرد  نه حواس)Der Staat, St.532( و 
مناظره، یگانه روشی است که د ر آن فرضیات کنار گذاشته می شود  و به سوی اصل و مبد أ کل صعود  می کند  تا حقیقت 

.)ibid, St. 533( واصل گرد د )Wahrheit(
Phaidros - 4

.Ich bin eben Lernbegierig. Phaideros, Kapital V, St. 230 - 5
6 - البته بر عکسِ آنچه که گفته می شود  اگر شمس نبود ، مولانا حکیم، عارف و نگارند ة د یوان شمس و مثنوی معنوی 
نمی شد  و همان واعظ شهرو صاحب منبر می ماند ، کسی نمی گوید  که اگر سقراط نبود ، افلاطون معنایی ند اشت.زیرا  ما 
همة اطلاعات راجع به نگرش و منش سقراط را از افلاطون د اریم. ولی افلاطون مبد ع نظریة مُثُل و اید ه های سیاسی 

نظیر جمهوری نیز هست و آثار مستقل از سقراط هم د ارد .
7 -البته گفته می شود  تعبیر مشهور »خرمگس« د ر متن اصل یونانی رسالة د فاعیة سقراط )Apology( نیامد ه و د ر 
ترجمه های انگلیسی آن اضافه شد ه است و چون اغلب ترجمه های فارسی رساله آپولوژی افلاطون، از ترجمة انگلیسی 

آن است، »خرمگس« د ر ترجمة فارسی هم وارد  شد ه است )نک.: اسلامی، 1385: 36(.
8 -هارناک )Adolf von Harnack, 1851- 1930( د ر تحقیقی که د ر زمینة د وستی د ارد ،  بیان می کند  که 
»تاریخ مکاتب فلسفةیونان د ر عین حال تاریخ د وستی است« )به نقل از: مالک حسینی ]تد وین و ترجمه[، د وستی، چند  

رویکرد  به یک مفهوم، 1393، ص 8(.
9 -شمس الد ین افلاکی نگارش کتاب مناقب العارفین را د ر سال 718 یعنی چهل و شش سال پس از د رگذشت مولانا 

آغاز کرد ه و ظاهراً تا وفات مؤلف یعنی سال 761 اد امه  د اشته است)موحد ، 1387: 41(.
10 - عبد الباقی گولپینارلی )1982 - 1900(، ثابت کرد ه است که شمس تبریزی د ر بد و ورود ش به قونیه، بیش از 
شصت سال د اشته و از نظر سنی د ر مراحل کمال بود ه است. د ر این باره گولپینارلی به کتاب زند گانی مولانا جلال الد ین 
اثر بد یع الزمان فروانفر اشاره می کند  که با توجه به این بیت، صحت سن شمس را پذیرفته است: »بازم ز تو خوش  جوان 

و خرم        ای شمس الد ین سالخورد ه«. )گولپینارلی، 1363: 123(.
11 -شمس الد ین محمد بن علی بن مَلکِْ د اد ِ تبریزی معروف به »شمس تبریزی« از  مرد م تبریز بود  که پیران طریقت 
بد و »کامل تبریزی« و مسافران صاحبد ل به جمشخصات کهت سَیَران د ائمی اش، به او »شمس پرند ه« می گفته اند . د ر 
آستانة چهل  سالگی، مولانا مرد ی از هر حیث و معنی کامل، و جامع علوم و فنون شد ه بود . د ر سال 642ه.ق قلند ری 
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به نام شمس الد ین تبریزی به قونیه آمد ه و با مولانا مواجه شد  و »آفتاب د ید ارش، قلب و روح او را بگد اخت و یکسره 
سود ایی و شید اییش کرد  و این زاهد  سجاد ه نشین با وقار و مُفتیِ بزرگوار را سرگشتة کوی و برزن کرد «. )زمانی، 

.)24.:1384
12 - بنابر نوشتة شمس الد ین احمد  افلاکی )متوفی761ق( د ر مناقب العارفین، که مفصل ترین کتاب د ربارة مولانا و 
خاند ان اوست، مولانا د رجوانی مانند  پد رش، سلطان العلماء بهاءالد ین، به تد ریس و موعظه مشغول بود ه است. روزی 
مولانا به د ید ار شیخ صد رالد ین محمد بن اسحق قونوی  )متوفی 673(، عالم بزرگ و عارف برجسته که به ایران یا 
ممالک فارسی زبان سفر نکرد ه بود ، ولی زبان فارسی را به کمال می د انست، رفت و سر کلاس د رس وی حاضر شد . 
قونوی حد یث می گفت، چون د ر میان شاگرد ان و مستمعین، نگاهش به مولانا افتاد ، تد ریس حد یث را بد و واگذار کرد  
)افلاکی، 1959، ج.1: -3 192(. مولانا بعد  از د ید ار شمس، مجلس وعظ و تصنیف کتاب را ترک کرد ه و به شعر روی 

آورد  )توفیق سبحانی، 1365: 3(. مولانا چند ین بار د لایل این کار خود  را شرح د اد ه است. از جمله:
چون حد یث روی شمس الد ین رسید             شمس چارم آسمان سر د ر کشید 
واجب آمد  چــون کــه آمــد  نامِ او            شرح کـرد ن رمـزی از انِعــامِ او

                                                                                                             )بلخی، 1396: د .1، ب 25و 124(
و د ر اد امه مولانا خود  را به جای یعقوب می نهد  که از د رد  فراق نابینا گشته و حال بوی پیراهن یوسف را شنید ه است؛ 

و شمس را به یوسف تشبیه می کند :
بوی پیراهان یوسف یافته ست  این نفَس جان د امنم برتافته ست    

                                                                                                                  )بلخی، 1396 : د .1، ب 126(

13 - د یوان کبیر یا کلیات شمس به تصحیح بد یع الزمان فروزانفر برای اولین بار بین سال های 1336 تا  1345 د ر د ه جلد  
توسط د انشگاه تهران انتشار یافت و بعد  از آن بارها توسط انتشارات امیرکبیر تجد ید  چاپ شد . د ر سال 1395 د انشگاه 

تهران کلیات شمس را با تصحیح مرحوم فروزانفر )د ر یک جلد  با 1560 صفحه ( منتشر کرد .
14 - کتاب مقالات تنها اثری است که سخنان شمس را د ر بر می گیرد . پاره ای از حکایات و مباحث مثنوی حتی بخشی 
از مضامین و تلمیحات »د یوان کبیر« از این کتاب اخذ شد ه است. بنابراین برای مولانا نیز کتاب مقالات، منبع فیضی 

بود ه است )گلپینارلی، 1363: 171(. د ر مقالات می توان اطلاعاتی د ربارة شمس و مولانا یافت. 
15 - »مقالات شمس« یکی از معتبرترین منبع برای مولاناپژوهی است. این اثر )که د ر این مقاله به »مقالات« و د ر 
منابع که به اسم مؤلف و الفبایی تنظیم شد ه اند ، به »تبریزی« نامید ه شد ه است( مجموعه ای از سخنان پراکند ه و یا پاسخ 
شمس به پرسش های طرح شد ه د ر مجالس صوفیانه د ر شهر قونیه است که طی سه سال )از 642 تا 645 هجری( ایراد  

شد ه و توسط مرید ان مستمع به رشتة تحریر د ر آمد ه است. 
16 -  نفس اول راند  بر نفس د وم/ ماهی از سر گند ه باشد  نه ز د مُ. )سروش، 1376: د .3، ب 3080(.

17 - حسام الد ین نیز چون شمس، شافعی مذهب بود . از افلاکی نقل شد ه که وقتی حسام الد ین به مولانا اقتد ا کرد ، 
خواست چون خد اوند گارش )مولانا( به مذهب امام اعظم »ابوحنیفه« د رآید . مولانا با این د رخواست حسام موافقت نکرد  
و فرمود : »صواب آن است که د ر مذهبِ خود  باشی و آن را نگاه د اری اما د ر طریقة ما بروی« )افلاکی، 1959، ج.2: 
759(. سالیانی که حُسام الد ین د ر مصاحبت »خد اوند گارش« یعنی مولانا بود ، »هر شعری را که د ر خیابان و حمام یا د ر 
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حین سماع و یا د ر خانه بر لبان او جاری می شد ، می نوشت. یک بار آن شعر را می خواند  که پس از اصلاح میان شاگرد ان 
و مرید ان انتشار می یافت« )شیمل، 1367: 57(. مولانا، حُسام الد ین را رسماً به خلافت برگزید . سرایش مثنوی اد امه 
یافت هر د و سال یک د فتر آن به پایان رسید  و تا هنگام فوت مولانا )یکشنبه پنجم جماد ی الخر 672ق( اد امه د اشت.

18 -  اشاره است به »شق القمر« )انشقاق، 84/1(. 
 ،)Reformation( د ورة اصلاحات د ینی )Humanist( انسان گرای )Erasmus, 1466?-1536( 19 - اراسموس
سقراط را د ر زمرة قد یسان به شمار آورد ه است. د ر فلسفة جد ید ، سقراط به القاب مثبت مختلف نظیر »رهبر روشنگری«، 
»مبشّر انسانیّت«، »مرد ی متکی بر خرد «، »پیام آور آزاد ی اخلاقی«، »حامی و مطیع وجد ان«، »پیامبر د ین تازة 

این جهانی«، »رهبر د ین انسانیت«، »سرمشق روح بالفطره مسیحی« نام برد ه شد ه است. 
20 - Vlastos, G.: Socrates, Ironist and Moral Philosopher, Cambridge, 1991.
21 -کارل یاسپرس )Karl [Theodor] Jaspers, 1883- 1969( فیلسوف آلمانی- سوئیسی است. او از طریق 

علم به فلسفه رسید . برای زند گی نامة علمی یاسپرس، نک.: هورن، 1382: صص -878 855.
 )Euthyphron( »اتوفرون« ،)Laches( »به طور کلی د ر آثاری از افلاطون نظیر »لاخس .Socratic virtue- 22
و »خارمید س« )Charmides( که به گفت وگوهای سقراطی معروف اند ، مسألة اصلی، شناخت ماهیت فضیلت است. 

نتیجة تمامی این گفت وگوهای فضیلت محور این است: »فضیلت همان معرفت است« )بینای مطلق1، 1388: 127(.
23 - Daimonion
24 - د یگران هم د ربارة سقراط همین کار را کرد ه اند ؛ مثلًا اپولیس )Eupolis( د ر نمایشنامة »چاپلوسان« نیز سقراط 

را مورد  استهزاء و ریشخند  قرار د اد ه و او را د ر رد یف پروتاگوراس د انسته است )گمپرتس، ج.3: -5 424(.
Sileneus- 25؛ یعنی مثل پیکره ای که از بیرون عجیب به نظر می آید  و از د رون سرشار از صور زیبای الوهیت است.

Kleanthes- 26 د ومین رهبر مکتب رواقی )stoic( که د ر قرن سوم ق.م. شکل گرفت و مؤسس آن زنون از اهل 
قبرس و معاصر اپیکور بود ه است.

27 -Alfred Edward Taylor )1869- 1945(فیلسوف اید ه آلیست انگلیسی و نویسند ة کتابSokrates.
Xenophanes- 28 شاعر و نویسند ة ایونی د ر اواخر قرن ششم و یا شاید  د ر خود ِ قرن پنجم بود ه است. د ر منابع 

فارسی به صورت »کسنوفون« و »کسنوفانس« نیز د رج شد ه است.
29 - Maier, Heinrich: Sokrates, sein Werk und seine geschitliche Stellung, Tübingen, 
1913.
30 - Theodor Gomperz )1832- 1912(

Memorabilia - 31
32 -گمپرتس نوشته های گزنفون راجع به سقراط را که د ر خاطرات سقراطی آمد ه است د ر پاره ای موارد ، مطابق حقیقت 

نمی یابد  )نک. گمپرتس، 2: 593 به بعد (. Memorabilia د ر برگرد ان فارسی به »یاد نامه ها« نیز آمد ه است.
آتنی  آنتیس ثنس  و   )64  :1383 )فروغی،  آنتیس طینس  صورت  به  فارسی  منابع  د ر   Antisthenes-  33
)Antisthenses of Athens(نیز آمد ه است )تیلور، کریستوفر چارلز ویستن، 1392: 373(. فیلسوف آتنی، که ابتد ا 
شاگرد  گرگیاس سوفسطایی شد  و نزد  او خطابه های )Rhetorik( سیاسی و قضایی آموخت. بعد  د ر حلقة شاگرد ان 
سقراط د ر آمد  و جنبه های اخلاقی آموزه های سقراط را اتخاذ و توسعه د اد  ولی د ر سرانجام راه مبالغه رفت. غایت وجود  
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را فضیلت، و فضیلت را ترک همة خواسته های جسمی و روحی د انست، و مؤسس نحلة »کلبی « )cynic( شد . زند گی 
زاهد انه و طرد  افراطی هنجارهای عرفی جامعه ویژگی اصلی این نحله است.

Aeschines )389- 314BC - 34( یکی از د ولتمرد ان یونانی. د ر متون فارسی اسکینس نیز به کار رفته است.
Diogène - 35 به صورت د یوجانس نیز آمد ه است )نک.: فروغی، 1383: 65(.

Gregory Vlastos, )1907- 1991- 36( -   محقق فلسفة باستان که معروف ترین اثروی د ربارة سقراط با 
عنوان: Socrates: Ironist     and Moral Philosopher, )Cambridge, 1991(. است که سبب شد  تا 

به عنوان د انشمند  برجستة »سقراط شناس« که تحلیل فلسفة کلاسیک را د گرگون کرد ه است، شناخته شود .
.Levin, Richard )1947- (, The Question of Socrates, New York, 1961- 37

ربچارد  لوین متولد  سال 1947 د ر سانفرانسیسکو )آمریکا( و اقتصاد د ان است. تحصیلات خود  را د انشگاه های استنفورد ، 
آکسفورد ، ییل و... گذراند ه و از سال 1993 تا 2013 بیست و د ومین رئیس د انشگاه ییل )Yale( بود ه است.

Apologie - 38
Delphic Oracle - 39

virtue - 40
 Logos- 41

42 -   البته خرد مند ِ آثار د ورة نخست افلاطون، ممکن است د ر نظر د یگران به سبب گذر از د یالکتیک، نه تنها حکیم 
شناخته نشود  بلکه جاهل د انسته شود  )ایلخانی، 1385: 93(.

Virtue - 43 د ر لاتین، و  areteمعاد ل یونانی آن. Virtue ریشة اصلی اش اسم برای وصف انسان است. vir د ر 
 virtue  یعنی  »انسانیّت«. Arête و Agathos  به معنای خوب و خوبی است. د ر زبان لاتین واژة virtue به معنای 

»مرد انگی« است )نک.: بینای مطلق1، 1388: 124 به بعد (.
Apologie- 44

45  - د ر رسالة کریتون، سقراط قوانین و کارگزاران آن را مخاطب خود  می سازد  و با آنها گفت وگو می کند  و به آنها 
می گوید  »زند گی خوب آن زند گی ست که با نیکی، زیبایی و عد الت قرین باشد  ))Platon, Kriton, St.48. سقراط 
نیز خود  به یاری همان قوانین همچون ثمرة ازد واجی قانونی به د نیا آمد ه و شهروند ی آتنی است و طبق قوانین آتن، 
پرورش یافته است و حکم د اد گاه را هم به حکم قانون می پذیرد  زیرا قانون را برتر از همه چیز می د اند  و مرگ را بد ون 

خشم و کینه ]با آغوش باز[ می پذیرد .
menschliches Wissen- 46

Delphi- 47
48 - جایی که مولانا موضوع اختیار انسان و تبعات آن را مطرح می کند ، انسان را به شتر و قوة اختیار او را به کجاوه 
تشبیه می کند . اگر بارِ د و طرف کجاوه متعاد ل نباشد ، کجاوه به خود یِ خود  نامتعاد ل و ناموزون حرکت می کند  که هم 
موجبات تشویش مسافرانی را فراهم می آورد  که د ر کجاوه نشسته اند  و هم همین عد م تعاد ل، موجب زخم پوست پشت 
شتر می شود . سالک هم وقتی از کجاوة ترد ید  و تذبذب برهد  و به تعاد ل فکری و به اطمینان قلبی و سکینة روحی برسد  
مقام توکل او به قد ری یقینی می شود  که به مقام معیّت حق و مقام فنا می رسد . او آن گاه د ر می یابد  که د یگر از خود  

هیچ اختیاری ند ارد  و این را »جبر خاصّه« گویند  )زمانی، ج. 6، ص 83، شرح بیت 214 تا 220(.
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Theaetetus - 49
50  - رسالة قوانین )Gesetze( که عنوان ترجمة قد یم آن »نوامیس« است، جامع ترین بحث های افلاطون د ربارة 
الهیات و شریعت افلاطونی است. این رساله آخرین اثر مستقل افلاطون است که سقراط د ر آن حضور ند ارد . موضوع 
این رساله مقایسة قوانین شهرهای مختلف یونان است. مسلمانان سه کتاب با عنوان »نوامیس« می شناخته اند  که اولین 
آنها قوانین افلاطون است که بنا به اظهار مؤلف کتاب الفهرست )محمد بن اسحاق ابن ند یم متوفی 900 میلاد ی( این 
رساله توسط یحیی بن عد ی و حنین بن اسحاق به عربی برگرد اند ه شد ه است.؛د وم، کتابی د ر سحر و شعبد ه است منسوب 
به افلاطون و سوم کتابی شامل سه مقاله د ر نبوت و شریعت منسوب به افلاطون است که آن را عبد الرحمن بد وی د ر 

کتاب افلاطون فی الاسلام تصحیح و منتشر کرد ه است.
51 - د ر اینجا افلاطون، نماد  طبیب روحانی و جالینوس، نماد  طبیب جسمانی است. جالینوس از مشهورترین اطبای 
یونان باستان پس از بقراط است. او د ر سن هفد ه سالگی د ر طب و فلسفه و علوم ریاضی به د رجة کمال رسید  و د ر 

بیست وچهارسالگی د ر این علوم به د رجة اجتهاد  نائل شد . 
52 - ذخیرة خوارزمشاهی، کتابی د ر طب است که اسماعیل جرجانی آن را د ر 504 هجری تألیف کرد ه است.

53 - منظور، کتاب القانون ابن سیناست که د ر علم طب. نوشته است. نک.: ابن سینا، حسین بن عبد الل )1397(، القانون 
فی الطب، تصحیح نجفقلی حبیبی، همد ان، بنیاد  علمی و فرهنگی بوعلی سینا.  

 54 - نگارند ه د ر تمامی آثار افلاطون جست، ولی چنین جمله یا عبارتی مشابه و با چنین مضمونی نیافت. از استاد ان و 
مد رسان متخصص د ر افلاطون نیز مطلب را جویا شد ، و پاسخ آنان نیز منفی بود . 

55 -شمارة غزل د ر کلیات شمس: »خسرو اعظم«، »خد اوند  خد اوند ان اسرار« 1048؛ »سلطان سلطانان جان« 2280؛ 
»نور مطلق« 2389؛ »جانِ جانِ جانان« 440؛ »شمع نهُ فلک« 2795؛ »بحر رحمت« 1113؛ »مفخر آفاق« 486؛ 

»خورشید  لطف« 2807؛ »روح مصّور« 2433؛ »بخت مکرر« 2822.

 56 -مجموع ابیات شش د فتر مثنوی حضرت مولانا شامل بیش از بیست و پنج هزار تا بیست و شش هزار بیت و 
مد ت زمان سُرایش آن از 657 تا 672 )سال وفات مولانا( به طول انجامید ه است. 

)Raynold Alleyne Nichoson )1868- 1945 - 57
مثنوی نیکلسون نیز نخستین متن مثنوی معنوی است که از روی نسخه های خطی با روش انتقاد ی جد ید  تصحیح و 
همراه با شرح، ترجمة انگلیسی و تفسیر د ر هشت جلد  با این مشخصات کتابشناسی انتشار یافته است؛ جلد  اول، شامل 
متن مصحح د فتر اول و د فتر د وم است؛ جلد  د وم ترجمة انگلیسی د فتر اول و د وم است؛ جلد  سوم: د فتر سوم و چهارم 

متن مصحح فارسی.
The Mathnawi of Jalalu'ddin Rumi, edited from the oldest manuscripts available 
with critical notes, translation, and commentary by Raynold A. Nicholson. London, 
Luzac, 1925- 40. 8v.
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منابع
1 -  فارسی

توجه: منابعی که فقط یکبار مورد  استفاد ة مؤلف د ر این مقاله بود ه است، د ر همان جایِ خود ، مشخصات کامل 
کتابشناسی آنها، ذکر شد ه است و نام و مشخصات آنان د ر این  فهرست منابع، تکرار نشد ه است.

- آرمسترانگ، جان.1393، شرایط عشق، فلسفة صمیمیت، ترجمة مسعود  علیا، چاپ 1.تهران: ققنوس.
- اسلامی، سید حسن. 1385: »پیشة سقراطی«. آینة پژوهش. شمارة 100، مهر و آبان1385. صص -45 34.

- افلاطون .1380، د ورة کامل آثار افلاطون، ترجمة محمد حسن لطفی، 4ج. چ. سوم، تهران: خوارزمی.
- افلاکی، شمس الد ین احمد . 1959، مناقب العارفین. به کوشش تحسین یازیجی.آنقره: انجمنِ تاریخ ترک.

 ،)Faxr al-Din ‘Erqi( »فخرالد ین عراقی« ،Eve Feuillebois-Pierunek). 1384( اوِ فوی بوئا-پی رونک -
ترجمة ع. روح بخشان، د ر:   پورجواد ی. 1384، صص -402 360.

- بلخی رومي، جلال الد ین محمد . 1396، مثنوی معنوی، 2ج، به تصحیح و مقد مة محمد علی موحّد ، تهران، هرمس 
و فرهنگستان زبان و اد ب فارسی.

- بلخی رومی ، مولانا جلال الد ین محمد  بن حسین. 1386، د یوان کبیر، کلیات شمس تبریزی، نسخة قونیه، توضیحات، 
فهرست و کشف الابیات  توفیق هـ سبحانی، چ. اول، تهران، انجمن آثار و مفاخر فرهنگی.. 

- بلوم، هرولد . 1386، »نبوغ اد بی افلاطون«، ترجمة محبوب مهاجر.بخارا، شمارة 64، آذر و اسفند  1386، صص 
28-37. قابل د سترس د ر:

https://www.normags.ir/view/fa/articlepage /375077
- بینای مطلق1، سعید ؛ و میراحمد ی سرپیری، صاد ق. 1388، »مسئلة یگانگی فضیلت د ر فلسفة افلاطون«، د ر: آینة 

معرفت، تهران، د انشگاه شهید  بهشتی، شمارة پائیز1388.صص -142 123.
- بینای مطلق2، سعید . 1388، »پیرامون »معرفت« د ر مثنوی مولوی )مفهوم نظرگاه د ر اتاق تاریک و فیل(«، د ر: 

فصلنامة جاوید ان خرد ، تابستان 1388. صص -14 5.
- پورحسینی، ابوالقاسم. 1356، »رأی سقراط د ربارة تعلیم و تعلمّ«، ضمیمة مجلة تخصصی گروه زبان و اد بیات فارسی، 

د انشکد ه اد بیات و علوم انسانی، د انشگاه تهران، شمارة 4، پائیز 1356، صص 28-15. 
- پورجواد ی، نصرالل )زیر نظر(. 1384، آشنایان ره عشق )مجموعه مقالاتی د ر معرفی شانزد ه عارف بزرگ(. به کوشش 

محمود رضا اسفند یار،  چاپ 1. تهران، مرکز نشر د انشگاهی.
- پورنامد اریان، تقی. 1399، »لحظه ای ماند گار د ر تاریخ ناپاید ار«، د ر: نگاه آفتاب، فصلنامة فرهنگی- هنری، سال اول، 

شمارة اول، پاییز 1399، صص 23-8.
- تبریزی، شمس الد ین محمد   شمس تبریزی، 1369.
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توارثی شد ن قد رت د ر طریقت مولویه
 با تأکید  بر نقش فاطمه خاتون، د ختر صلح الد ین زرکوب

                                                                                                                              شهلا بختیاری1 
                                                                                                                              منیژه قد رتی وایقان2 

چکید ه
با د رگذشت مولانا جلال الد ین، مسئلة انتخاب جانشین از سوی مرید ان وی مورد  توجه قرار گرفت. مولانا د ر 
زمان حیات، به رغم حضور فرزند ش سلطان ولد ، قطبیت را به حسام الد ین چلبی ـ سرد ستة اخیان قونیه ـ سپرد .  
او، با این عمل، هم سازمان اخیان ـ یکی از سازمان های مقبول و صاحب نفوذ د ر آناتولی ـ را با طریقت نوپای 
مولویه همراه کرد  و هم مشکل جانشین را مرتفع کرد . بنا برشواهد  موجود ، فاطمه، عروس مولانا، از مخالفان 

جانشینی حسام الد ین بود . 
     به نظر می رسد  فرضیة قتل شمس نیز از برساخته های فاطمه باشد  تا از این رهگذر، د ست رقبای احتمالی 
همسر و فرزند ش از قد رت کوتاه شود . وی از معد ود  زنان خاند ان مولاناست که بی واسطه از محضر د رس وی 
بهره مند  شد ه و به برگزاری کلاس  های د رس و وعظ بانوان اقد ام می کرد . او که از انتقال قطبیت به حسام الد ین  
چلبی ناخشنود  و شاهد  تساهل همسرش نسبت به این امر بود ، د ر حمایت از پسر خود  ـ امیرعارف ـ قد م به 
مید ان عمل گذاشت و شرایطی فراهم آورد  تا فرزند ش از سوی مرید ان مورد  پذیرش واقع شود . وی با این کار، 
از انتقال مقام قطب به غیر جلوگیری کرد  و د ر توارثی شد ن این مقام د ر طریقت مولویه نقش اساسی ایفا کرد . 
نوشتار حاضر، با بهره گیری از نظریة ساختارهای قد رت ماکس وبر د ر چگونگی مشروعیت یافتن اقتد ار، بر آن 

است تا به مسئلة انتقال قد رت و نقش فاطمه د ر توارثی شد ن قطبیت د ر طریقت مولویه بپرد ازد . 
واژگان کلید ی: فاطمه خاتون، مولانا، امیرعارف چلبی، طریقت مولویه، وبر، توارث، اقتد ار.    

  

sh.bakhtiari@alzahra.ac.ir                                                      .)1. د انشیار رشته تاریخ اسلام. د انشگاه الزهرا)س
m.ghodrati@alzahra.ac.ir                        .2. د انشجو د کتری رشته تاریخ اسلام. د انشگاه الزهرا)س(. نویسند ه مسئول
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 مقد مه
طریقت مولویه ـ که با مولانا آغاز شد ه بود  ـ پس از وی به ترتیب، با حسام الد ین اخی ترک، کریم الد ین بکتمور، 
سلطان ولد  و امیرعارف به حیات خود  اد امه د اد . د ر آغاز، فرایند  انتقال اقتد ار به روش سنتی بود  و یکی از شیوخ 
به عنوان پیر و مرشد ، رهبری طریقت را به عهد ه می گرفت، اما از زمان سلطان ولد  ـ پسر ارشد  مولانا ـ )افلاکی، 
امیرعارف  د ر  قطبیت  انتقال  ولد ،  سلطان  از  پس  د اد .  جهت  تغییر  توارثی  به  انتخابی  شیوة  از   )995  :1385
همچنان به طور موروثی اد امه یافت و د ر حرکتی د رون خاند انی پس از امیر، د و براد ر ناتنی وی از د یگر همسران 
سلطان ولد ، یکی پس از د یگری جانشین مولانا شد ند  و پس از آنها، پسر امیرعارف به قطبیت رسید . این کار 
بین  ویژه ای  مقام  از  مولویه،  د ر نخستین سال های شکل گیری طریقت  نواد گان مولانا  و  فرزند ان  باعث شد ، 

مرید ان و هواد اران برخورد ار شوند  و د ر این د وره اقتد ار توارثی شکل گیرد .
      د ر نظریه های انتقال اقتد ار، چنین فرایند ی با نظریه های طرح شد ه د ر علوم سیاسی و جامعه شناسی مطابقت 
د ارد  که نمونه ای از آن، الگوی ارائه شد ه توسط ماکس وبر است؛ وبر سازمان ها را بر حسب چگونگی مشروعیت 
یافتن اقتد ار از نظر تئوریک، تحت چنین عناوینی تقسیم بند ی کرد ه است: اقتد ار کاریزماتیک1 که بر خصوصیات 
ل فرد ِ د ارای کاریزما، او را از افراد  عاد ی متمایز می کند  به گونه ای  و جاذبه های فرد ی رهبر استوار است و تفضُّ
که د یگران را واد ار می کند  او را به عنوان کسی که د ارای ویژگی های فوق بشری است بپذیرند ؛ اقتد ار سنتی2، 
بر انتخاب پیش کسوت یا توارث، مبتنی است و رهبر بر پایة قواعد  سنتی منصوب می شود ؛ اقتد ار عقلانی3، به 
نوعی از اقتد ار گفته می شود  که انتخاب جانشین و راهبر بر عهد ة  قوانین و مقررات و براساس توانائی های افراد  
د ر چهارچوبی قاعد ه مند  صورت می پذیرد  و این نوع از اقتد ار به جامعة  مد رن متعلق است. وبر معتقد  بود  هر 
یک از این انواع مستقل را می توان برای تجزیه و تحلیل کسب مشروعیت اقتد ار د ر یک گروه یا سازمان به کار 
برد  )فروند ،1386: 240(. هر چند  شواهد  گواه آن اند  که معمولًا هیچ سازمانی به طور کامل د ر این تقسیم بند ی 

نمی گنجد  و ممکن است ترکیبی از انواع اقتد ار د ر سازمان ها و گروه ها، مورد  بهره وری قرار گیرد .
     اقتد ار از نوع کاریزماتیک، هیچ قاعد ة نظام مند ی ند ارد . مبنای این نوع اقتد ار، عاطفی است )همان، 244 - 
245(. با د رگذشت کاریزما، مشکل انتخاب جانشین و چگونگی انتقال قد رت مطرح می شود ؛ زیرا نفع ماد ی و 
معنوی گروه د ر حفظ و د وام آن نهفته است. گاه اتفاق می افتد  که رهبر، د ر زمان حیات، اقد ام به انتخاب جانشین 
نمود ه و به صورت نماد ین، کاریزما را به فرد  د یگری منتقل می کند  )همان، 256( و چون این روش، مبتنی 
بر قاعد ة عقلانی یا اصولی نیست، ممکن است افراد  از پذیرش فرد  انتخاب شد ه سر باز زنند  و چون هواد اران 
حاضر نیستند  منافع گسترد ه ای را که د ر استمرار موجود یت گروه به د ست آورد ه اند  از د ست بد هند ، به اقد امات 
متفاوتی د ست می زنند ؛ ممکن است انتخاب جانشین، جنبة موروثی پید ا کند  و همچون مایملک متوفی به رهبر 
جد ید  منتقل شود  یا سازمان برای حفظ اقتد ار، د ر خلق کاریزمای جد ید ی سعی کند  که د ارای خصوصیات رهبر 
متوفی باشد ، ولی فرد  جد ید  ممکن است از همان هالة  قد سیت کاریزمای اصلی برخورد ار نباشد ، از این رو، گروه، 
قواعد ی را برای تشخیص و انتخاب رهبر جد ید  وضع می کند  که به تد ریج به سنت تبد یل می شود  که د ر هر د و 
صورت، وارد  مرحلة  سنتی شد ه است، بد ین ترتیب انتصاب  رهبر با توجه به تخصص افراد  صورت نمی پذیرد ، 
بلکه بر اساس سنت خواهد  بود  )همان(. طریقت مولویه به عنوان یک گروه تازه تأسیس و به منظور حفظ و بقا، 

به انتخاب جانشین اقد ام کرد  و برای نیل به این هد ف، وارد  مرحلة جد ید ی شد .  
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تعریف مفهومی واژگان پژوهش
با یکد یگر کنش متقابل د ارند ؛ د ر هد ف ها  از د و یا چند  انسان می د انند  که  جامعه شناسان، »گروه« را مرکب 

مشترکند ؛ روابط پاید ار د ارند  و به نوعی به یکد یگر وابسته اند  )قناد ان، 1384: 110(.
     د ر فرهنگ های فارسی، واژة »قطب« به معانی ذیل آمد ه است: آهنی که د ر طَبَق زیرین آسیاست و طَبَق 
اد بیات  د ر   .)762-763  :1385 )معین،  فرماند ه  سرد ار،  مهتر،  قوم،  رئیس  امر،  مد ار  می گرد د ،  آن  د ور  زیرین 
طریقت، قطب عارف واصلی است که از سوی حق به وی الهام می شود  و وی واسطی است د ر انتقال رحمت 

و مغفرت الهی به بند گان.4  
     »چلبی«، به فرد ی د نیا د ید ه، باتجربه و کامل گفته می شد ، همچنین مقام مرشد  و پیر د ر طریقت مولویه، 
چلبی نام د اشت که از وارثان ماد ی و معنوی مولانا محسوب می شد . )Halûk Akalın, 2009: 411( این مقام، 
د ر سال های نخستین شکل گیری طریقت، د ر نتیجة سنت به وجود  آمد  و مقام چلبی، د ر فرایند  توارثی شد ن، به 
کسانی که از سوی پد ر به مولانا می رسید ند ، تعلق می گرفت )گلپینارلی، 1386: 220و 463(. ظاهراً د ر د وره های 

بعد ، یکبار، یک نفر که از جانب ماد ر به مولانا منتسب بود ، این مقام را کسب کرد  )همان، 463-464(.
      د ر طریقت مولویه، »خلافت« یک مقام معنوی بود  و خلیفه کسی بود  که به د یگر نقاط فرستاد ه می شد  و 

می توانست خانقاه تأسیس کند  )همان، 506(. 
     »اقتد ار« به معنای توان مند  شد ن، صاحب قد رت شد ن و د اشتن قابلیت نفوذ و تاثیرگذاری بر د یگران به کار 
رفته است )معین: »اقتد ار«(. شخص د ارای اقتد ار، کسی است که از شأن عالی، عزت، جاه و قد رت برخورد ار است 
)د هخد ا: »اقتد ار«(. اقتد ارد ر اد بیات سیاسی، هم راستای مشروعیت به کار می رود ؛ د ر این معنا، اقتد ار، قد رت مشروع، 
قانونی و مقبولی است که توسط اعضای گروه با رغبت مورد  اطاعت و فرمان برد اری قرار می گیرد  )شجاعی زند ، 
1376: 211-207(. این نوع مشروعیت، به معنای پذیرش حق اعمال قد رت با طیب خاطر از سوی فرود ستان 

است، د ر حالی که قد رت، واد ار کرد ن د یگران به تبعیت به رغم میل باطنی است )رحمانی سرشت، 87:1369(. 
     »کاریزما«، واژه ای است برای توصیف انسانی با خصوصیات خارق العاد ه و فوق طبیعی و از نظر وبر نوعی 

جاذبة  فرد ی است که اثری اجتماعی د ارد  و برای شخص عاد ی قابل حصول نیست )ریتزر، 1395: 191(.
 

نگاهی به پیشینۀ موضوع
اثری که به مسئلة جانشینی د ر طریقت مولانا  اما  د ر خصوص مولانا، پژوهش های فراوانی صورت پذیرفته، 
بپرد ازد  مشاهد ه نشد ه است. عمد ه ترین مطالب، حاوی ذکر نام اعضای خاند ان مولانا یا شرح سیر تاریخی وقایع 
رخ د اد ه د ر زمان حیات او و پس از وی است؛ سفینة نفیسة مولویان از جمله کتب طبقاتی است که تنها به نام، 
احوال اولاد  و احفاد  خاند ان مولانا، همچنین د رویشان صاحب نام طریقت مولویه تا زمان حیات نویسند ه اشاره 

کرد ه است. ثاقب د د ه این کتاب را د ر سال 1148ق تألیف کرد ه است 
      عبد الباقی گلپینارلی از د یگر نویسند گانی است که د ر د و اثر خود  به مولانا جلال الد ین و زند گی او پرد اخته 
است؛ د ر مولانا جلال الد ین )1384(، حرکت او از بلخ، آشنایی با شمس، عقاید  و باورهای او، رابطه اش با مرد م، 
سلاطین و امراء وقت، د وستان، معاصران و آثارش مورد  بررسی قرار گرفته است؛ گلپینارلی د ر مولویه پس از 
از مولانا و ذکر  با آد اب و رسوم خاص بعد   مولانا)1386( به نحوة تبد یل طریقت مولویه به طریقتی مستقل 
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جانشینان، فرزند ان و نواد گان مولانا پرد اخته است، د ر این کتاب سیر تاریخی حواد ث و توصیف آنها مد ّ نظر 
بود ه است. 

     زرین کوب د ر پله پله تا ملاقات خد ا )1373( ضمن روایت زند گی مولانا جلال الد ین و انتخاب حسام الد ین به 
عنوان جانشین، به نارضایتی سلطان ولد  از واگذاری خلافت به او د ر اثر تحرکات همسرش ـ فاطمه ـ اشاره کرد ه 
است )همان: 198و232(. د ر حالی که بنا بر شواهد  موجود ، سلطان ولد  از مشکلات مالی و بخشش کلیة  عطایا به 
حسام الد ین ناراضی بود  نه جانشینی وی. آنه ماری شیمل د ر شکوه شمس )1394( به زبان نماد ین اشعار مولانا و 
تشبیهات عارفانة موجود  د ر آثار او پرد اخته است. وی د ر اشاره ای کوتاه، سلطان ولد  را به عنوان نسل سوم خانواد ة 
مولانا معرفی کرد ه و به این موضوع می پرد ازد  که سلطان ولد  سه بار مقام جانشینی پد ر را به رغم میل شخصی و 
مطابق میل پد ر به د یگری سپرد  و به د یگر اقطاب شریعت اشاره ای نمی کند . فرانکلین لوئیس د ر مولانا؛ د یروز 
تا امروز، شرق تا غرب )1397( به سیر حواد ث زند گی مولانا و تحصیلات و بازماند گان او پرد اخته و کمتر به 

تحلیل چرایی وقایع، خصوصاً مبحث جانشینی د ر طریقت مولویه اشاره کرد ه است.
      از بررسی مطالب فوق، مشخص می شود  امر جانشینی و انتقال اقتد ار، د ر هیچ یک از کتب مذکور به صورت 
مستقل مورد  بررسی قرار نگرفته است. پژوهش پیشرو بر آن است به توارثی شد ن اقتد ار د ر طریقت مولویه بر 
اساس نظریة ساختار قد رت ماکس وبر بپرد ازد  و با تحلیل و توصیفِ اند ک شواهد  موجود ، نقش محوری فاطمه، 

عروس مولانا، را د ر تحقق این امر مورد  برسی قرار د هد .

نظریۀ ساختارهای قد رت ماکس وبر و طریقت مولویه
با توجه به مطالب اشاره شد ه، طبیعی است که با د رگذشت مولانا جلال الد ین، د ر 672 قمری، طریقت نوپای 
مولویه ـ که از گروه های صوفیانه بود  ـ برای حفظ و بقا، به انتخاب جانشین اقد ام کند . د ر تطبیق با الگوی ارائه 
شد ه از ماکس وبر، پیروان این گروه نوپا ـ که مولانا برای آنها حکم قطب کاریزماتیک د اشت ـ د ر فقد ان او، از 
سلطان ولد ، فرزند  ارشد ش، خواستند  که د ر نبود  پد ر، بر جایگاه وی تکیه زند  و رهبری طریقت را به عهد ه گیرد . 
سلطان ولد  که ویژگی قد سی پد ر و اقتد ار لازم را د ر خود  نمی د ید  از مرید ان خواست که به انتخاب مولانا جامة 
عمل بپوشانند  و قطبیت حسام الد ین چلبی ـ سرد ستة »اخیان«5 قونیه را- که د ر زمان حیات مولانا و توسط خود  

او به عنوان جانشین انتخاب شد ه بود ، بپذیرند  )افلاکی، 1385: 586(.
     از سوی د یگر، فاطمه که این مقام را شایستة همسر خود  می د انست و بر او خرد ه می گرفت، به مخالفت با 
جانشینی حسام الد ین برخاست )همان، 772(. پس از مرگ حسام الد ین چلبی د ر 682 قمری )سلطان ولد ، 1379: 
105( همچنان سلطان ولد  خلافت را قبول نکرد  و تا مد تی تحت ارشاد  معنوی فرد ی به نام کریم الد ین بکتمور، 
از رؤسای مرید ان طریقت مولویه، قرار د اشت )سلطان ولد ، 1379: 275(. این رفتارِ سلطان ولد ، با ابتد ایی ترین 
نوع اقتد ار سنتی؛ یعنی حکومت یک تن از برگزید گان قومی که خصوصیاتی مشابه رهبر کاریزماتیک د اشت، 
قابل تطابق است، د ر چنین شرایطی که اثری از نظام قانونمند  حقوقی مشاهد ه نمی شود ، مرید ان و هواخواهانِ 
سلطان ولد  مد ام به وی اصرار می کرد ند  که بر کرسی خلافت نشیند  و رهبری طریقت را به عهد ه گیرد  )همان،110(. 
      هرچند  سلطان ولد  تمایل د اشت تحت ارشاد  معنوی یک شیخ کامل و د ر سایة اقتد ار او به انتظام امور بپرد ازد ؛ 
او به منظور اشاعة طریقت، فرستاد گانی را به نام »خلیفه« به نقاط د یگر روانه می کرد  تا با اشاعة تعالیم مولویه، 
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هر روز بر شمار مرید ان بیفزایند  )سلطان ولد ، 1379: 104و 132و 135(. 
     د ر این عرصه، فاطمه که از انتقال جانشینی به غیر، ناخشنود  بود  با روش های مختلف  کوشید  تا با ارائة 
یک شخصیت کاریزمایی و مقبول از فرزند  خود  ـ امیرعارف ـ نگاه ها را به سوی او جلب کند . وی د ر این راه، 
سلطان ولد  را نیز با خود  همراه کرد  و اقتد ار را د ر خاند ان مولانا به شکل موروثی د رآورد . سلطان ولد  به رغم کمی 
سن امیرعارف و بر خلاف میل باطنی یکبار د ر 681 ق او را به عنوان ولیعهد  خود  معرفی کرد  )افلاکی، 1385: 
901( و بار د یگر پس از مرگ حسام الد ین چلبی، زمانی که به اجبارِ مرید ان مجبور به پذیرش مقام پد ر شد ه بود  
و رهبری طریقت را به عهد ه د اشت، )سلطان ولد ، 1379: 132-110( بر جانشینی فرزند ش تأکید  کرد  و با برگزاری 

مناسکی خاص، رهبر جد ید  را به یاران و مرید ان معرفی کرد  )افلاکی، 1385: 901و 998(. 
    محتمل است حرکت سلطان ولد  نوعی اقد ام نماد ین و تشریفاتی د ر انتقال قطب و معرفی او به مرید ان بود ه 
است؛ زیرا با توجه به زمان د رگذشت حسام  الد ین د ر 682 ق و سال تولد  امیر عارف د ر 670 ق )همان، 827(، 
می توان د ریافت که او د ر این زمان نوجوانی تقریباً د وازد ه ساله بود ه و شرایط احراز قطبیت؛ از جمله مرد  کامل 
بود ن را ند اشته است. مطابق با نظریة ماکس وبر، این نوع انتقال اقتد ار، نشان د هند ة فقد ان نظام ارتقای منظم، 
چیرگی روابط بر ضوابط، بی اعتنایی به صلاحیت، کارد انی و تخصص افراد  د ر اد اره امور است )فروند ، 1368: 
242( و د ر این امر نمی توان از نقش فاطمه ـ همسر سلطان ولد  ـ چشم پوشی کرد ؛ زیرا نارضایتی سلطان ولد  از 

سپرد ن مقام قطبیت به عارف نوجوان، د ر شعرهایش مشهود  است )سلطان ولد ، 1379: 111-112(.6 

چگونگی شکل گیری اقتد ار د ر طریقت مولویه
مولانا تا زمانی که د ر قید  حیات بود  طریقتی د ر معنای مصطلح آن برپا نکرد  )Koprulu, 2005: 52(. د ر این 
زمان، طریقت مولویه از هرگونه ساختار سازمان یافته و آیین و ارکانی عاری بود . طبق نظریة وبر د ر این مرحله 
از ساختار قد رت، می توان مولانا را همان شخصیت قد سی د انست که با ویژگی های خاص و فرد ی خود  باعث 
شد  مرد م از پیر و جوان و از روی صد ق گرد  او د رآیند  و مرید  او شوند . این مرید ان حاضر بود ند  به خاطر او به هر 
ایثاری د ست بزنند . پس از د رگذشت وی، طریقت وارد  مرحلة تازه ای شد  و با فرزند  وی ـ سلطان ولد  ـ به  صورت 
طریقتی منسجم، با اصول و قواعد  منظم د رآمد . وی به منظور تبلیغ و آشنایی مرد مان د یگر نقاط با طریقت مولویه، 
خلفا و نوّابی به سرزمین های د یگر فرستاد ، بد ین ترتیب خانقاه ها و تکیه گاه های خاص برای طریقت ساخته شد  

و اوقاف، خیرات و مبرات به سوی این خانقاه ها سرازیر شد  )ولد نامه، 1379: -132 135(. 
      از منظر سلطان ولد ، قطب طریقت، واسط بین الطاف و انوار الهی بود  و مرید ان بی واسطة اقطاب، به د ریافت 
و د رک معارف و مضامین الهی قاد ر نبود ند . اولیاءالل، معارف الهی را د ر حد ّ فهم مرید ان د رآورد ه و به آنها انتقال 

می د اد ند  )همان: 154(. 
د ر این وضعیت، حقوق و توقعات مرید ان بر حسب آنچه د ر گذشته مقد س و د رست تلقی می شد  
تعیین می گرد ید  و پیشینه و عرف گذشته مبانی نظم جد ید  به شمار می آمد . رهبر جد ید  بد ون توجیه 
عقلانی و نظام مند ی بر اساس روابط خانواد گی انتخاب می شد  و اقتد ار و اختیار او منحصر به آد اب 

و رسوم به جا ماند ه از رهبر فقید  بود  )رحمانی سرشت، 1369: 88(. 
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     با موروثی شد ن جانشینی، گاهی د ر میان جانشین یا جانشینان بالقوه اختلافات د اخلی رخ می د اد  و بیم آن 
می رفت که گروه د چار شکاف و انشقاق شود . د ر این مرحله از انتقال قد رت د ر خاند ان مولوی، به خوبی می توان 
د رایت سلطان ولد  را د ر کسب مقام پد ر د رک کرد ؛ او د ریافته بود  که د ر جمع مرید ان، توان رقابت با حسام الد ین 
را ـ که نزد  مولانا مختار و برگزید ه بود  ـ )ولد نامه، 1369: 110( ند ارد ، از این رو ترجیح د اد  با پذیرش حسام الد ین 
و پس از آن، کریم الد ین بکتمور، به عنوان رهبران معنوی، از انشقاق طریقت نوپای مولویه جلوگیری کند  و 
تحت رهبری آنها به سر و سامان د هی ساختار طریقت مولویه بپرد ازد . امری که توسط فاطمه ـ د ختر صلاح الد ین 

زرکوب ـ قابل پذیرش نبود .

فاطمه خاتون و نقش او د ر انتقال قد رت
فاطمه خاتون7 د ر خانة صلاح الد ین زرکوب قونوی9 و لطیفه خاتون9 متولد  شد . د ر خصوص محل تولد  وی و سال 
آن اطلاعات د قیقی د ر د ست نیست. محتمل است فاطمه حوالی 638 ق د ر روستای کامله، از توابع قونیه متولد  
شد ه باشد .10 زمان د رگذشت وی نیز نامعلوم است، هر چند  طبق گزارشی از افلاکی، وی تا زمان مرگ غازان خان 

مغول د ر 703 قمری د ر قید  حیات بود  )1385: 857-858(.
     فاطمه، از سوی مولانا »شاهزاد ه ما و روشنایی د ل و د ید ه ما و همه عالم« خواند ه می شد  )افلاکی، 1385: 
732( و د ر محضر او کتابت، قرآن، معارف غریب و معانی عجیب را فراگرفت )همان،719(. افلاکی، فاطمه خاتون 
را این گونه توصیف می کند : »صاحب کرامات ظاهر و باطن، صایم الیوم، قایم اللیل، قلیل الاکل و النوم و الکلام 
که صور غیبی به د ید ة سر مشاهد ه می کرد  و به محبان خود  که لایق آن حال بود ند  نشان می د اد « )همان، 
721( و د ر جای د یگر، وی را »حضرت ولیه الل فی الارض، فاطمه خاتون والد ه  شیخ ما، سلطان العارفین چلبی 
جلال الد ین امیر عارف، قد ّس سرّهما بنت شیخ صلاح الد ین رضی الل عنه که مریم ثانی و صد ّیقه  ربانی بود « 

می خواند  )همان، 388(. 
     مولانا به جهت محبت ویژه به فاطمه و به د لیل تعلق خاطر به صلاح الد ین زرکوب ـ که او را »سلطان المشایخ، 
مشرق انوار الحقایق، صلاح الحق و الد ین قد س الل روحه« )همان، 736-734( می خواند  ـ تصمیم گرفت که 
بین د و خاند ان، رابطة خانواد گی برقرار کند  و از این طریق، نسب فرزند ان خود  را به سلالة صلاح الد ین زرکوب 
متصل کند  )سپهسالار، 1368: 139(، پس فاطمه را از صلاح الد ین خواستگاری کرد  و به نکاح پسر ارشد  خود ، 

سلطان ولد  د ر آورد  )افلاکی، 1385: -719 721(. 
     فاطمه خاتون و سلطان ولد ، صاحب سه فرزند  شد ند ؛ یک پسر به نام جلال الد ین امیرعارف و د و د ختر، به 
نام های مطهره خاتون و شرف خاتون )همان، 995(، اما اند ک شواهد  بجاماند ه د ر مکتوبات )مولانا، 1356: -11

12( و مناقب العارفین )افلاکی، 1385: 732(، گواه ناخشنود ی رابطة این زوج است.
  

د لایل اختلف فاطمه خاتون و سلطان ولد  
د ر نامة 68 مکتوبات، مولانا از سلطان ولد  خواسته تا د ست از اعمال ناشایست برد ارد  و باعث بد نامی خانواد ه 
نشود . د ر این نامه، مولانا رعایت حال براد ر کوچکتر را به مخاطب گوشزد  کرد ه و او را پد رانه انذار د اد ه است، از 
این رو آشکار می شود  که مخاطب نامة سلطان ولد  پسر ارشد  مولاناست )مولانا، 1356: 75-74(، از سوی د یگر 
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سلطان ولد  د ر جوانی فرد ی تند خو و بد خلق بود  و با اعضای منزل بد رفتاری می کرد  )افلاکی، 1385: 791(. 
      به نظر می رسد  د ر کنار سرگرمی های ناپسند  و خوی تند  سلطان ولد ، فاطمه از طعن و تمسخر همسرش و 
برخی مرید ان نسبت به کم سواد ی پد رش نیز ناخشنود  بود  )سپهسالار، 1368: 138(. از اشعار سلطان ولد  می توان 
د ریافت که وی نیز گاه با مـرید ان د ر طعن و تمسخر صلاح الد ین زرکوب هم د استان می شد  )سلطان ولد ،1379: 

 11.)60
      گویا، حد یث مذکور همچنان پس از مرگ صلاح الد ین به قوت خود  باقی بود  و فاطمه از این گفتار می رنجید  

و به طرق مختلف سعی می کرد  شأن و منزلت پد ر را به د یگران گوشزد  کند  )سپهسالار، 1368: 169-170(. 
     فرضیة  د یگر د ر خصوص اختلاف این زوج، تحمیلی بود ن امر ازد واج فاطمه و سلطان ولد  است؛ چه بسا 
مولانا به منظور تأیید  و تحکیم د وستی خود  با زرکوب قونوی، سلطان ولد  را به رغم میل باطنی او، به ازد واج با 
د ختر شیخ واد ار کرد ه باشد . طبق شواهد  موجود ، سلطان ولد  به جز فاطمه، د و جاریه به نام های نصرت خاتون و 
سنبله خاتون نیز د ر نکاح د اشت و از آنان صاحب فرزند انی شد  )افلاکی، 1385: 995(. افلاکی تلاش د ارد  حضور 
این د و زن را د ر زند گی سلطان ولد  به زمانی پس از مرگ فاطمه موکول کند  )همان، 818-817(، ولی از کنار 
هم قرار د اد ن شواهد  می توان د ریافت که این د و زن د ر زمان حیات فاطمه به نکاح سلطان ولد  د رآمد ند .12 به هر 
تقد یر حضور این د و زن را نیز می  توان از عوامل تیرگی رابطة فاطمه و سلطان ولد  برشمرد ؛ عواملی که باعث 
شد ه بود  فاطمه د ر هر بارد اری، به وسیلة  انواع د اروها به د فع نوزاد ان خود  اقد ام کند  )همان، 828-827(. مولانا 
د ر یکی از بارد اری ها، متوجه رفتار عروس خود  شد  و به او پیام د اد  که د ست از این کار برد ارد  و به او بشارت د اد : 
»این مسافر لامکانی که از عالم غریب به مرکز مکان می رسد ، جانی است شریفِ لطیفِ ظریف بس بزرگ« و 

متفاوت از د یگر نوزاد ان است و این بارد اری منجر به تولد  امرعارف چلبی شد )همان(.13 
      همان گونه که پیش تر اشاره شد ، انتخاب حسام  الد ین، به عنوان جانشین مولانا نیز، از د یگر د لایل مخالفت 
فاطمه و سلطان ولد  بود ؛ فاطمه از تکیه زد ن حسام الد ین چلبی بر جایگاه مولانا راضی نبود  و به همسرش خرد ه 
می گرفت که »به جای فراغت، مقام پد ر را از آن خود  نماید « )همان، 772(. البته به نظر می رسد  مخالفت فاطمه 

با جانشینی حسام الد ین چلبی از د لایل شخصی نیز نشأت می گرفت.
      

 فاطمه خاتون و جانشینی حسام الد ین چلبی
از گزارش های افلاکی می توان د ریافت که فاطمه با حسام الد ین خصومت شخصی نیز د اشت. د ر مناقب العارفین 
آمد ه است مولانا مد ام به سلطان ولد  سفارش می کرد  که هرگز نام صلاح الد ین زرکوب را نزد  حسام الد ین چلبی 
به زبان نیاورد ؛ زیرا حسام الد ین از یاد آوری نام صلاح الد ین ناخشنود  بود  و از این امر متغیر می شد  )همان، 680 
و 811(. به نظر می رسد  حسام الد ین چلبی، یکی از ناقد ان و طعن کنند گان صلاح الد ین زرکوب بود  و همین امر 
زمینة ساز مخالفت فاطمه با حسام الد ین و جانشینی او شد . سلطان ولد  د ر ولد نامه تصریح کرد ه است که مرید ان 
مولانا از جانشینی صلاح الد ین زرکوب و مصاحبت د ائمی وی با مولانا بسیار خشمگین بود ند  )ولد نامه،1379: 

  .)63-64
     حسام الد ین چلبی، پس از مرگ مولانا، مقرری کرا خاتون ـ همسر مولانا و فرزند ان وی را ـ تمام و کمال 
ارسال می کرد  و جانب حرمت کرا خاتون را به خوبی حفظ می کرد  )افلاکی، 1385: 777(. مقرری کرا خاتون 
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و سلطان ولد  به یک اند ازه بود  )افلاکی، 1385: 752(. افلاکی به پرد اخت مقرری فاطمه از سوی حسام الد ین 
اشاره ای نمی کند . کوتاهی د ست فاطمه از عاید ات مد رسة مولانا نیز می تواند  از د یگر عوامل مخالفت و شاید  
د شمنی فاطمه با حسام الد ین چلبی بود ه باشد . عد م رضایت فاطمه از جانشینی حسام الد ین ـ یار د یرین مولانا ـ 

و تساهل سلطان ولد  از پذیرش مقام پد ر، زمینه ساز تلاش فاطمه خاتون د ر انتقال قد رت به امیرعارف شد .

اقد امات فاطمه د ر مشروعیت بخشید ن جانشینی امیرعارف 
فراوان  شباهت  فرزند ش،  د ر  ولایت  امر  تثبیت  منظور  به  و  مولانا  مشابه  شخصتی  خلق  منظور  به  فاطمه، 
امیرعارف به مولانا را با روایت رؤیاهای عرفانی و کشفیات روحانی به د یگران گوشزد  می کرد . او د ر کلاس های 
د رس خود  برای بانوان د ربار سلجوقی از کرامات امیرعارف د ر بد و تولد  سخن می گفت )افلاکی، 1385: 832( 
و د ر هنگام تکریم مولانا، با هوشمند ی، به منظور یاد آوری مقام پد رش و جایگاه او د ر طریقت مولویه به عنوان 
یکی از انوار ولایت، به بیان اوصاف پد ر نیز می پرد اخت و د ر پایان، بلافاصله جایگاه فرزند ش را به حاضرین و 
مستمعین گوشزد  می کرد  و سیر انتقال مقام قطب از مولانا به صلاح الد ین و از او به امیرعارف را با به کارگیری 

نماد های مختلف برمی شمرد .14 
     فاطمه به عنوان محور اصلی رابطة زنان مرید  با طریقت مولانا )همان، 721 و 892-891( مرید ان را با روایت 
رؤیا و بیان شواهد  غیبی تشویق می کرد  که امیرعارف را به رغم اتصاف به برخی عاد ات ناشایست و حرکات 
ناپسند ، تکریم کنند  و او را به عنوان جانشین مولانا بپذیرند . امیرعارف نسبت به شریعت و حفظ و رعایت آن 
نامحرمان  از چشم  بی توجه بود ؛ آشکارا شراب می نوشید  و عمل خود  را سعی د ر پنهان نمود ن شواهد  معنی 
توصیف می کرد  )افلاکی، 1385 :873-872(.15 سلطان ولد  به وی لقب شیخ الارواح د اد ه بود  )همان، 958( و 

امیرعارف به نقل از مولانا خود  را چون او، رسولی از پی رحمت قوم لعین می خواند  )افلاکی، 1385 :960(. 
از  گزارشی  طبـق  می باشد .  مـرید   بانـوان  با  وی  متفاوت  ارتباط  امیرعارف،  ناپسند   د یگر خصوصیات  از      
مناقب العارفین یکی از بانوان د ارای ثروت و جمال قونیه که افلاکی او را د ختر اوریا خواند ه است، به امیرعارف 
د ل بست، ترک خانمان نمود  و تمام د ارایی خود  را د ر راه امیرعارف از د ست د اد . شبی د ر حضور امیرعارف از وی 
خطایی سر زد  و د ر اثر این خطا و به حکم امیرعارف به مرگ محکوم شد  و توسط غلامانش به قتل رسید  )همان، 
919 - 920(. اگر از کرامات مولانا، مد ارا و احترام به بانوان و پشتیبانی از ایشان بود ، د ر مقابل، د لبستگی به زنان 
مرید ، قد رت نمایی و د ر نهایت صد ور حکم قتل، از کرامات امیرعارف محسوب می شد  که از سوی مرید انی چون 
افلاکی، گواهی بود  برحقانیت و قد رت روحانی او.16 گاهی سلطان ولد  د ر جمع حاضرین، امیرعارف را به سبب 
برخی رفتار ناشایست توبیخ می کرد  و فاطمه نسبت به این عمل همسر اعتراض می کرد  )افلاکی، 1385: 900(. 
     فاطمه با وقوف به تفاوت فاحش بین خلق و خوی مولانا و امیرعارف و نگرانی از عد م پذیرش او توسط 
مرید ان، د ر حضور د یگران بر امیرعارف تعظیم می کرد  و سر بر زمین می نهاد . بر د ستان فرزند  بوسه می زد  و 
د رجواب معترضان اظهار می د اشت که امیرعارف شیخ اوست که نور مولانا د ر او متجلی شد ه است. حاضران نیز 
از این صد ق و اخلاص ماد رانه به شرم می آمد ند  و از گفتة خود  پشیمان شد ه و به منظور بیان بند گی و استغفار، 

تحفه ها و هد ایایی به حضور امیر عارف ارسال می کرد ند  )افلاکی، 1385 :891-892(. 
     فاطمه د ر کلاس های د رسی که برای بانوان د رباری و د یگر مرید ان ترتیب می د اد ، )افلاکی، 1385: 720 - 
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721( به آنها یاد آور می شد  فقط کسانی که جانی روشن و د ید ه ای منور د ارند  قاد ر به د رک انوار روحانی امیرعارف 
هستند  و می توانند  بند ه و مرید  وی شوند  )افلاکی، 1385: 832-831 و 911(. 

     د ختران فاطمه ـ شرف خاتون و مطهره خاتون ـ بانوان صاحب کرامت و ولایت بود ند  )همان،899 و 995( 
که د ر حفظ اقتد ار د ر خاند ان مولانا و اشاعة این طریقت همچون ماد ر، فعالانه تلاش می کرد ند  و به پیروی از 

او، جایگاه امیرعارف را به مرید ان گوشزد  می کرد ند .17  
القای فرضیة قتل شمس ـ مراد   با  او تلاش د ارد       حساس ترین بخش زند گانی فاطمه، قسمتی است که 
مولاناـ و به محاق برد ن حقیقت غیبت وی، طرح هوشمند انه ای د ر کوتاه کرد ن د ست د یگر وارثان قد رت ماد ی 
و معنوی طریقت مولویه ترسیم کند . امیرعارف از زبان ماد ر روایت می کند  که قاتلان شمس، که د ونان مغفل 
خواند ه شد ه اند ، پیکر او را د ر چاهی اند اختند  و سلطان ولد ، شبی شمس را د ر خواب د ید  که به وی می گوید  من 
فلان جای خفته ام. سلطان ولد ، پیکر شمس را پس از خروج از چاه با گلاب و مشک معطر کرد  و د ر مد رسة 
مولانا د فن کرد  )افلاکی، 1385: 702-700(. معلوم نیست چرا این روایت را امیرعارف از زبان فاطمه خاتون 
روایت کرد ه و سلطان ولد  د ر آثار خود  به این اتفاق هیچ اشاره ای نکرد ه است، از این رو د قت د ر نقش فاطمه د ر 
تقویت فرضیة  قتل شمس نیز از جمله موارد ی است که روشن کنند ة تلاش او د ر جهت قد رت یابی امیرعارف 

د ر طریقت مولویه است.

حذف رقبای احتمالی توسط فاطمه خاتون و فرضیۀ قتل شمس 
 قتل شمس و اختفای پیکر شمس د ر چاه، فرضیه ای است که پس از رحلت مولانا شکل گرفته و پید ا شد ن 
پیکر وی از چاه د ر زمانی پس از د رگذشت سلطان ولد ، صورت واقعیت به خود  گرفته است؛ زیرا راوی نه خود  
سلطان ولد  که فاطمه ـ همسر وی ـ است و سکوت سلطان ولد  د ر آثارش د ر این خصوص، مؤید  این اد عاست.  
افلاکی نیز به قتل شمس د ر قالب روایات یا بیان رؤیا می پرد ازد  و د ر هیچ یک از صفحات کتابش آشکارا به این 
امر اشاره نمی کند . نکتة قابل توجه د ر فرضیة قتل شمس، اظهار همد ستی علاءالد ین ـ پسر کوچکتر مولانا ـ 

با قاتلان است. 
     واضح است که با ورود  شمس به قونیه، زند گی مولانا د گرگون شد . مرید ان ظاهربین که مشاهد ه کرد ند  
شیخِ آنها د رس و مد رسه را رها کرد ه و از پیروان و شاگرد ان خود  غافل شد ه بسیار خشمگین شد ند  و به آزار و 
تحقیر شمس پرد اختند  )سلطان ولد ، 1379: 48-47(. شمس از این همه آزار به تنگ آمد  و برای همیشه قونیه 

را ترک کرد  )همان، 44(.18  
     اشتغال د ائمی مولانا به شمس و معرفی او به عنوان قطب طریقت، خوشایند  یاران نزد یک وی از جمله 
صلاح الد ین زرکوب و حسام الد ین چلبی نبود . طبق نظریة ماکس وبر، نزاع و د رگیری بر سر جانشینی قد رت، 
از خصوصیات گروه های د ارای اقتد ار سنتی است؛ مد عیان رهبری که خود  را شایسته تر از فرد  منتخب می د انند  

اقد ام به مخالفت با وی می کنند  و گاه تا حذف رقیب د ست از مخالفت برنمی د ارند  )فروند ، 1368: 256(. 
     مولانا که این نزاع د رونی را »غیرت الهی« خواند ه، از سلطان ولد  د رخواست کرد  د ر حضور صلاح الد ین 
و حسام الد ین از شمس ذکری به میان نیاورد  )افلاکی، 1385: 711(. آزار مخالفان شمس که وی را بی سواد  
می خواند ند  و او را به جهل منسوب می کرد ند ، )سلطان ولد ، 1379: 137( اسباب هجرت او را از قونیه فراهم کرد  
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)افلاکی، 1385: 684(. فرید ون سپهسالار که به مد ت چهل سال مرید  مولانا بود  )سپهسالار، 1368: 6-5( به 
این حقیقت اشاره کرد ه است که شمس به د لیل مزاحمت های وقت و بی وقت علاءالد ین ـ پسر کوچکتر مولاناـ 
و د وستانش و همچنین حرکات ناشایستی که آنها به منظور تحقیر وی انجام می د اد ند ، د ل آزرد ه بود . شمس 
این موضوع را به سلطان ولد  گوشزد  کرد  و گفت که به این د لیل برای همیشه از میان آنها خواهد  رفت )همان، 

134-133(. سپهسالار د ر اثر خود  به به قتل یا مرگ شمس اشاره ای نکرد ه است. 
از زبان  از نظر تاریخی نسبت به سپهسالار تأخر زمانی د ارد ،       افلاکی، مرید  امیرعارف ـ نوة مولاناـ که 
سلطان ولد  نقل کرد ه است: »شمس د ر حضور مولانا بود  و کسی او را آهسته فراخواند  و شمس گفت به کشتنم 
می خواهند  و خارج شد  و هفت کسِ حسود ِ ناکس، ملحد وار د ر کمین بود ند  و کارد ی راند ند  و شمس نعره ای زد  
و آن جماعت بیهوش شد ند  و چون به خود  آمد ند  جز چند  قطره خون هیچ ند ید ند  و شمس غایب شد « )افلاکی، 
1385: 684(. مشخص نیست این هفت نفر چه کسانی بود ند ؟ سلطان ولد  از کجا جزئیات را شنید ه و چرا پس از 
نعره  شمس کسی به کمک وی نشتافته است؟ کیفیت کشف پیکر شمس از چاه و تد فین او، از زبان امیرعارف 
و به نقل از ماد رش روایت شد ه است. این امر که چرا سلطان ولد ، خود  د ر آثارش به قتل شمس و کشف جنازة  
وی اشاره نکرد ه و کلیة روایات، به زمانی پس از د رگذشت مولانا و سلطان ولد  تعلق د ارد  گواه برساخته و تقلبی 
بود ن این د استان  است. افلاکی به نقل از سلطان ولد  به بیان کیفری که مسببین قتل شمس را انتظار می کشید  
می پرد ازد  و بلافاصله پای پسر د یگر مولانا،علاءالد ین را به میان آورد ه و می گوید : »علاءالد ین نیز که چون پسر 
حضرت نوح)ع( ناباب و نااهل بود ، د چار تب شد  و با بیماری ناشناس د رگذشت. حضرت مولانا از شد ت ناراحتی 

به باغ رفت و بر جنازة  فرزند  حاضر نشد « )همان، 686(. 
     افلاکی بلافاصله تاریخ استتار و غیبت شمس، نه قتل او را د ر 645  ق ذکر کرد ه است )همان(. پس از 
غیبت شمس، مولانا مد ت ها د ر طلب او د مشق و اطراف قونیه را جستجو  کرد  )سلطان ولد ، 1379: 47-52( 
که خود  گواهی است بر عد م قتل اوست. مولانا پس از ناامید ی از یافتن شمس، به صلاح الد ین زرکوب روی 
آورد  )همان، 53( و وی را به جانشینی برگزید  و این بار مرید ان به آزار زرکوب قونوی پرد اختند  که مولانا این 
بار به قائله خاتمه د اد  )همان،60 و 63 و 73(. مولانا پس از د رگذشت صلاح الد ین، حسام الد ین را به جانشینی 
برگزید . عجیب آن که د ر زمان جانشینی حسام الد ین چلبی هیچ یک از مرید ان و یاران به مخالفت برنخاستند  
)همان، 99( و او بی هیچ مخالفتی د ر کنار مولانا بود  و به تقریر مثنوی پرد اخت. شاید  مخالف اصلی شمس و 
زرکوب قونوی، حسام الد ین چلبی بود ه باشد  که تاب هم صحبتی و همنشینی آنان را با مولانا ند اشت و به کمک 
مرید ان و هواخواهانش اسباب د ور کرد ن و حذف رقبا را فراهم کرد  تا د ر مرکز توجه مولانا و د ر نهایت جانشین 
وی باشد . سلطان ولد  نیز به د لیل آگاهی از قد رت و نفوذ حسام الد ین د ر جمع مرید ان، پس از مرگ مولانا به 

رقابت با وی برنخاست و قطبیت را به وی سپرد  )همان، 104(. 
     علاءالد ین ـ پسر کوچکتر مولانا ـ نیز د ر این زمان حضور ند اشت تا د اعیه د ار قد رت باشد ؛ زیرا وی د ر زمان 
حیات مولانا و به سال 660ق یعنی پانزد ه سال پس از غیبت شمس، د رگذشت )زرین کوب، 1373: 147( و 
بر اساس نامه های موجود  د ر مکتوبات، مولانا د ر زمان حیات، مصرانه د ر پی احقاق حق فرزند ان علاءالد ین 

بود )مولانا، 1356ق: 36(.
      محتمل است پس از مرگ مولانا، خصوصاً د ر زمان امیرعارف، د ست فرزند ان علاءالد ین از عاید ات مد رسة 
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مولانا کوتاه شد ه باشد  و آنان د ر مقام اعتراض و با هد ف سهم خواهی به مخالفت با جانشینان مولانا پرد اخته 
باشند . افلاکی د ر یکی از روایاتش به این موضوع به تفصیل اشاره کرد ه است )افلاکی، 1385: 912-913(، 
بد ین ترتیب پس از مرگ حسام الد ین چلبی و سلطان ولد  و با به قد رت رسید ن امیرعارف، رقابت بر سر قد رت 
ماد ی و معنوی موجود  د ر طریقت مولویه وارد  مرحله جد ید ی شد  و مد عیان، د رون خانواد ه با یکد یگر به رقابت 
پرد اختند  و فاطمه با هد ف حذف فرزند ان علاءالد ین از عرصة قد رت و کوتاه کرد ن د ست ایشان از امکانات و 
عاید ات مد رسة مولانا به طراحی فرضیه قتل شمس و نقش علاءالد ین د ر آن پرد اخت تا از این طریق، چهره ای 
منفور از علاءالد ین ترسیم کند  و کوتاه شد ن د ست فرزند ان او را از ماترک خاند ان مولانا توجیه کند . افلاکی 
نیز به منظور تثبیت این امر و حمایت از امیرعارف، به تقریر این گفتار برساخته پرد اخت و بنا بر شواهد  موجود ، 
تا امیرعارف د ر  فاطمه د ر این راه به مقصود  رسید ؛ وی با حذف رقبای احتمالی قد رت، زمینه ای فراهم کرد  
زمان حیات، بد ون رقیب به تک تازی بپرد ازد  و پس از او سلسلة طریقت و خلفای آن از طریق د و فرزند  د یگر 
سلطان ولد  )همان، 975و 992و 993( و پس از ایشان از طریق فرزند ان و نواد گان امیرعارف و براد رانش اد امه 
پید ا کند  )ثاقب د د ه، بی تا(19 و طریقت مولویه به حیات خود  اد امه د هد  و قطبیت به سبک سنتی د ر میان فرزند ان 

و نواد گان مولانا د ست به د ست شود .
 

نتیجه گیری
طریقت مولویه د ر اولین سال های شکل گیری با د و نوع اقتد ار روبرو شد . مولانا به د لیل برخورد اری از خصوصیات 
منحصر به فرد ، به عنوان قطبِ د ارایِ کاریزما از سوی مرید ان مورد  پذیرش و اطاعت قرار گرفت. طبق نظریة 
جامعه شناسی ماکس وبر د ر این نوع از اقتد ار، رهبر کاریزما مشروعیت خود  را مستقل از هر گونه معیار قانونی از 
د رون خود  کسب می کند ؛ حد ود  و هنجارها توسط خود  او تعیین می شود ، از این رو این نوع اقتد ار محکوم به بی 
ثباتی، عد م استمرار و عد م پاید اری است؛ این نوع اقتد ار، پس از د رگذشت رهبر کاریزما د ر نزاع بین نامزد های 
جانشینی شکل سنتی می گیرد  و از این رهگذر، یا به یک پیش کسوت انتقال می یابد  یا به فرزند ان رهبر فقید  به 
ارث می رسد . پس از د رگذشت مولانا، انتخاب جانشین ـ که د ر حیات مولانا عرصة نزاع و رقابت بین مد عیان 
بالقوه شد ه بود  ـ با د رایت سلطان ولد  ،که د ر عرصة قد رت توان مقابله را با حسام الد ین چلبی ند اشت، وارد  مرحلة 

سنتی اقتد ار شد  و به حسام الد ین انتقال یافت. 
      حسام الد ین د ر جایگاه قطب تکیه زد  و سلطان ولد  د ر سایة رهبری معنوی او به انتظام امور طریقت و انسجام 
آن پرد اخت. فاطمه ـ همسر سلطان ولد  ـ د ر مخالفت با جانشینی حسام الد ین به اقد اماتی د ست زد . وی با توسل 
به هاتفان غیبی، تقد یر الهی، کرامات و د ریافت های روحانی، د ر خلق یک شخصیت کاریزماتیک د ر فرزند ش 
سعی کرد . د ختران فاطمه نیز به منظور حفظ منافع ماد ی و معنوی این مقام د ر خانواد ه، به همراهی او پرد اختند  
و قطبیت، از شیوة انتقال به یکی از مرید ان بانفوذ، به شکل موروثی تغییر شکل د اد  و به امیرعارف نوجوان رسید . 
با این اتفاق، قطبیت د ر نخستین سال های شکل گیری طریقت، به شیوة سنتی به نواد گان و بازماند گان مولانا 
به ارث رسید  که این مرحله از انتقال اقتد ار، طبق نظریه ساختارهای قد رت ماکس وبر، فاقد  هر گونه قاعد ه و 
قانون عقلانی بود ه و د ر قالب روابط د رون خانواد گی تعریف و منتقل می شد ، بد ین ترتیب د ست د یگر مرید ان و 

پیرسالاران از این مقام کوتاه شد .
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پی نوشت 
1 - Charismatic Authority

2 - Traditional Authority

3 - Bureacratic Authority

4 - قــطب صیــد  کــرد ن کــار او              باقیان ایـن خلق باقی خوار او
      تا توانی د ر رضای قطب کـوش              تا قوی گرد د  کند  صید  وحوش
      قطب آن باشد  که گرد  خود  رود                گــرد ش افلاک گــرد  او بود 

                                                                        )مولانا جلال الد ین محمد ، بی تا: 947-948(.  
5 - د ر آناتولی د ورة سلجوقی، سازمان فتوت با نام اخیان معروف شد  )گلپینارلی،1379: 56(. واژة "اخ" به معنای براد ر است 
و اخیان جماعتی از جوانمرد ان بود ند  که یک پیر و یا بابا را مرشد  خود  می د انستند  و معمولًا به صنف خاصی از پیشه وران 

تعلق د اشتند  )ابن بطوطه، 1405ق:285(.  
6 - گـر به طفلی عطا کند  سلطان                 گلــة بــی شــمــار از اســبان
      نشـود  طفل از آن عـطا د لشاد                 چون خبر نیستش که شاه چه د اد 
      گله اسب را بـه کــود ک خرد                 چـون ببخشی ند اند  او که چه برد 
      بل رمد  از آن عطا ز بی خرد ی                 کــه نه نیکی شناسد  و نــه بد ی

 Katin, و د ر آناتولی به هر سه شکل )Katin( و د ر میان مغولان )Katun( د ر ترکی )Haton( 7 - صفت خاتون
katun, Hatun به کار برد ه میشد ه است )کاشغری،1383: 249(.

 8 - صلاح الحق و الد ین فرید ون بن باغبیسان ـ معروف به زرکوب قونوی ـ از یاران خاص مولانا بود  )افلاکی، 1385: 
706-705(. وی پیرمرد ی امُّی بود   که خم را خنب، قفل را قلف و مبتلا را مفتلا تلفظ می کرد  و مولانا برای ابراز اراد ت به 

او و به پیروی از وی این واژگان را به همان صورت عامیانه تلفظ می نمود  )سپهسالار، 1368: 138(.
9 - مولانا د ر خصوص وی می گفت: ذات لطیفه خاتون ما لطیفة مصور خد است. این اظهارات د لیل روشنی است بر حرمت 

و احترام مولانا به این خانواد ه است )افلاکی، 1385: 719(.
10 - مولانا و صلاح الد ین زرکوب، حوالی سال 629 د ر قونیه د ر محضر سید برهان الد ین ترمذی -که از شاگرد ان بها ولد  
پد ر مولانا بود - )افلاکی، 1385: 71( حاضر می شد ند  و مرید  وی بود ند  )همان، 705(. برهان الد ین ترمذی نه سال به تعلیم 
و تربیت مولانا مشغول بود  )همان، 58( و پس از آن حوالی سال 638 ق به قیصریه سفر نمود  و د ر همانجا د ر گذشت 
)ثبوت، 1393؛ 7/ ذیل مد خل »ترمذی برهان الد ین حسین محقق«(. پس از سفر برهان الد ین به قیصریه، صلاح الد ین 
زرکوب به موطن خود ، یعنی روستای کامله د ر اطراف قونیه، بازگشت و ازد واج نمود  )افلاکی، 1385: 706(. از اطلاعات 

مذکور می توان چنین نتیجه گرفت که فاطمه حوالی این سال و احتمالًا د ر این مکان متولد  شد ه است.
11 -   همـه این مـرد  را همی د انیم              همه هم   شهرییم و هم خوانیم
        نـی ورا خط و علم و نی گفتار              بــر ما خـود  ند اشت این مقد ار
        عـامی محض و ساد ه و ناد ان               پیش او نیک و بد  بد ه یکسان
        د ائمــا د ر د کان بود ی زرکوب              همه همسایگان از او د رکـوب
        نتوانــد  د رست فاتحــه خواند               گــر کند  زو کسی سؤال مـاند 
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12 - پس از د رگذشت امیر عارف، به سال 719ق، براد رش امیرعابد  شیخ طریقت شد . وی د ر این سال مرد ی بالغ و 
کامل بود  )افلاکی، 1385: 976(. همان طور که د ر زیست نامة فاطمه اشاره شد  فاطمه )تولد  حد ود  638ق( تا سال 703 ق 
که غازان خان مغول د رگذشت، د ر قید  حیات بود  و بر این اساس، د ر این زمان حد ود اً شصت و پنج ساله بود . سلطان ولد  
نیز د ر 712ق د رگذشت )سپهسالار، 1368: 151(. از کنار هم قرار د اد ن شواهد  موجود  می توان د ریافت که سلطان ولد  د ر 
زمان حیات فاطمه مجد د  ازد واج کرد ه و صاحب فرزند انی شد ه است. یکی از آنها که مرد  کاملی بود  پس از امیر عارف به 

قطبیت رسید  )افلاکی، 1385: 975-976(.
13 - د ر اد بیات صوفیه یکی از رایج ترین ابزار جهت بیان عظمت اقطاب طریقت، خلق زمینه های قد سی و برجسته کرد ن 

جنبه های روحانی قطب از زمانی پیش از تولد  است.
14 - به عنوان مثال از زبان او روایت شد ه است که: »د ر زمان پد رم شبی حضرت مولانا را محبان صاد ق به چهل جا به 
سماع د عوت کرد ند . همه را اجابت فرمود  که بیایم گفت و همانا به خلوت د رآمد  تا سحرگاه به نماز و عباد ت الل مشغول 
شد . چون روز شد  هر کس که خواند ه بود  یک پا کفش مولانا را آورد ند  که آنجا بگذاشته و رفته بود . هر شخصی حیرت 
آن شب را حکایت می کرد  که امشب مولانا د ر خانه من چنان کرد  و حضرت مولانا و پد رم شیخ صلاح از مقام خود  چنان 
که بود  بخسبید ه بود ند  و او از کمال و کرم کمال خود  به هر محبی تمثیل نمود ه و حاجات ایشان برآورد ه بود .... جمع آن 
کفشها را به اکابر زمان و اصحاب ایمان پخش کرد ند  و کفشی به حضرت شیخ صلاح الد ین رسید  و آن کفش حضرت 
چلبی عارف قد س الل سره به خد مت سلیمان پاد شاه قسطمونیه ارمغان برد .از حد  بیرون بند گی ها نمود ند « )سپهسالار، 

.)179-180 :1368
15 - وی د ر توجیه رفتار ناشایست خود  می گفت: 

                    اگر د ر راه تو نامحرمانند          ز جام باد ه چاد ر می توان کرد 
16 - برای آگاهی بیشتر از وضعیت بانوان د ر طریقت مولویه ر.ک. قد رتی، 1396: 63-110.

17 - به عنوان مثال از شرف خاتون منقول است که »روزی بانوان امرا و بزرگان شهر د ر محضر د رس پد رش سلطان 
ولد  حاضر و مشغول فراگیری معانی غرّا و معارف حرّا بود ند  که امیر عارف وارد  مجلس شد  و لختی د رنگ کرد  و بلافاصله 
خارج شد . حال سلطان ولد  از حضور امیر عارف د گرگون شد  و گفت: به روان پاک پد رم که قسم عظیم و اسم اعظم 
من است نپند ارم که مثل او مرد ی د ر جهان قد م نهاد ه باشد . نور هفت ولی که پد رم فرمود ه باشد  د ر سیمای او می بینم« 

)افلاکی، 1385: 899-900(. 
18 -  گفت شه با ولد  که د ید ی باز               چون شد ند  از شقا همه د مساز
        خــواهم ایـن بار چنان رفتن               که نـد اند  کسی کجایــم من
        ناگهان گـم شد  از میان همه               تا رهـد  از د ل انــد هان هـمه
        هیــچ از وی کس نـد اد  خبر               نــی بکس بورسید  از و نه اثر

19 - د ر این خصوص مراجعه شود  به کتاب سفینه نفیسه ی مولویان از مصطفی ثاقب د د ه که سلسلة طریقت مولویه و 
خلفای آن تا زمان حیات نویسند ه یک به یک نام برد ه شد ه است.
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منابع
 - ابن بطوطه. )1405ق(. رحله ابن بطوطه. بیروت: د ارالبیروت. 

- افلاکی، شمس الد ین احمد .) 1385(. مناقب العارفین. به کوشش تحسین یازیچی. تهران: د نیای کتاب.
- بهاءالد ین محمد ، مشهور به سلطان ولد .)1379(. ولد  نامه. تصحیح جلال الد ین همایی. تهران: هما. 

- رحمان سرشت، حسین.)1369(. پیشگامان مطالعات مد ید یریت د ر غرب، مجله مطالعات مد یریت بهبود  و 
تحول، د وره اول، شماره د وم، تهران: د انشگاه علامه طباطبایی.

- ثاقب د د ه، مصطفی.) 1283ق(. سفینه ی نفیسه مولویان. نسخه ی عکسی از روی میکرو فیلم مجموعه 603. 
تهران: مجموعه میکرو فیلم های کتابخانه مرکزی د انشگاه تهران. 

- ثبوت، اکبر. )1393(.»برهان الد ین ترمذی«. د انشنامه جهان اسلام. ج7. تهران: د انشنامه جهان اسلام.
- د هخد ا، علی اکبر.)1377(. لغت نامه . تهران: د انشگاه تهران.

- ریتزر، جورج. )1395(. نظریه جامعه شناسی. ترجمه هوشنگ نائبی. تهران: نی.
- زرین کوب، عبد الحسین.)1373(. پله پله تا ملاقات خد ا. تهران: علمی.

- سپهسالار، فرید ون بن احمد .)1368(. زند گینامة مولانا جلال الد ین مولوی. تهران: اقبال. 
- شجاعی زند ، علیرضا. )پاییز 1376(. اقتد ار د ر اسلام، صص.-207 220، قم: فصلنامه علمی-پژوهشی حکومت 

اسلامی، شماره 5. 
- شیمل، آنه ماری.)1370(. شکوه شمس. ترجمة حسن لاهوتی. تهران: علمی- فرهنگی.

 - فروند ، ژولین. )1368(. جامعه شناسی مارکس وبر. ترجمه عبد الحسین نیک گهر. تهران: رایزن.
- قد رتی وایقان، منیژه. )1396(. بانوان صوفی د ر آناتولی د وره سلجوقیان روم، تهران: د ارالهد ایه.

- قناد ان، منصور و همکاران. )1384(، جامعه شناسی. تهران: آوای نور.
- کاشغری، محمود .)1383(. د یوان اللغات الترک. ترجمه حسین محمد  زاد ه صد َیق. تبریز: اختر. 

- گلپینارلی، عبد الباقی. )1379(. فتوت د ر کشورهای اسلامی. ترجمه توفیق سبحانی.تهران: روزنه. 
- گلپینارلی، عبد الباقی.)1384(. مولانا جلالالد ین زند گانی، فلسفه، آثار و گزید های از آنها. ترجمه و توضیحات 

توفیق هاشم پور سبحانی. تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی.
- گلپینارلی، عبد الباقی.)1386(. مولویه پس از مولانا. ترجمه توفیق سبحانی. تهران: قلم.

- لوئیس، فرانکلین. )1397(. مولانا؛ د یروز تا امروز، شرق تا غرب. ترجمه حسن لاهوتی. تهران: نامک. 
- معین، محمد .)1380(. فرهنگ یک جلد ی. تهران: سرایش.

- مولانا . )بی تا(. مثنوی معنوی. تصحیح رینولد  نیلکسون. تهران: طلوع.
- مولانا. )1356 ق(. مکتوبات. استانبول: چاپخانه ثبات.

- ükrü Halûk Akalın.)2009) .Büyük Türkçe Sözlük. Ankara: Türk Dil Kurumu. 
- Koprulu, M.Fuad.) 2005). Anadoluda islamiyat. Ankara: Akçag, 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

114

بررسی فرایند  تنشی معنا د ر حکایات و تمثیل های مقالات شمس 
بنا بر رویکرد  معناشناسی گفتمان

                                                                                                                               نوشین بهرامی پور1  

چکید ه
هد ف این مقاله بررسی حکایات و تمثیل ها برای د ستیابی به الگو یا الگوهای حاکم بر فرایند های معنایی کنشی 
از این جهت، نخستین کوشش  بنا بر روش نشانه معناشناسی د ر بستر مقالات شمس تبریزی است،  و تنشی 
به شمار می آید . مقصود  از حکایات و تمثیل ها، روایت ها و گفتارهایی است که شمس تبریزی برای تأیید  کلامش 

ذکر کرد ه است. 
     روش نشانه معناشناسی د ر پی تجزیه و تحلیل گفتمان برای پی برد ن به شرایط تولید  و د ریافت آن است. 
نشانه معناشناس با مجموعه ای معناد ار روبه روست که د ر مرحلة نخست فرضیه های معنایی و نوع ارتباط آنها 
با یکد یگر را د ر نظر می گیرد  سپس، به جست و جوی صورت هایی که با این فرضیه های معنایی مطابقت د ارند ، 

می پرد ازد  تا اثبات آن فرضیه ها میسر شود . 
     فرضیة پژوهش حاضر این است که فرایند  معنایی حکایات و تمثیل ها د ر مقالات شمس نظام کنشی را به 
تنشی تبد یل می کند  و با برقراری تعامل بین ابعاد  فشاره ای )عاطفی، د رونی( و گسترهای )شناختی، بیرونی(، 
فضایی سیال می آفریند  که خلق معنایی بد یع و نو را ممکن می سازد . د ر این فرایند  حضور حسی   اد راکی کنش گر 
و د ر مرحلة بالاتر گفته پرد از به تنش بین ابعاد  فشارهای و گسترهای نیرویی می بخشد  که برونه های زبان را از 

د رونه های رایج، تهی می کند  و به جای آن د رونه هایی متفاوت قرار می د هد . 
واژگان کلید ی: گفتمان، نشانه معناشناسی، روایت، فرایند  تنشی، مقالات شمس. 

novin5670@gmail.com                                                                 .1. د انش آموختة د کتری زبان و اد بیات فارسی
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مقد مه
مقالات شمس د ربرد ارند ة موضوعات اخلاقی ـ عرفانی است. شمس بیشتر حکایات و تمثیل ها را برای توضیح 
اثبات  برای  شاهد ی  یا  است  مستقل  اخلاقی  د رس  یک  یا  کد ام،  هر  که  آورد ه  است  خویش  گفتار  تأکید   یا 
آموزه های عرفانی و د ینی. او با این شیوه، سخنانش را به شکلی قابل فهم و پذیرفتنی د ر اختیار مخاطب قرار 
از ویژگی های گفتمان روایی برخورد اراست که د ر حوزة روایت  می د هد . حکایات و تمثیل های مقالات شمس 

جای می گیرد . 
     روایت یکی از حوزه های جذاب اد بیات فارسی است که توجه بسیاری از پژوهشگران را جلب کرد ه، اما آنچه 
تاکنون انجام گرفته، بیشتر بر محور تحلیل آرایه های اد بی و محتوا بود ه است. نشانه معناشناسی گفتمان1 )مکتب 
پاریس( به عنوان روشی جامع برای بررسی روایت یا همان »گفتمان روایی« این امکان را فراهم می کند  تا ساختار 
سیال روایت تحلیل شود  و فرایند  تولید ، تغییر و د ریافت معنا د ر فضای تعاملی2 بین عناصر گفتمان آشکار شود . 
ایجاد  د گرگونی د ر  از موضع گیری ویژه، موفق به  با برخورد اری  روایت به عنوان یک ساختار معنایی می تواند  
ارتباط برونه3 ـ د رونة4 زبانی می شود  و نظام معنا را از فرایند  کنشی5 به سمت فرایند  تنشی6 با کارکرد  فشارهای7  

ـ گسترهای8 بکشاند . 
و  فشارهای  ابعاد   بین  تنش  به  گفته پرد از10  بالاتر  مرحلة  د ر  و  کنش گر  گفتمان حضور حسی اد راکی9  د ر      
گسترهای، نیرویی می بخشد  که برونه های زبان را از د رونه های رایج، تهی می کند  و به جای آن د رونه هایی 

متفاوت قرار می د هد  تا معنای مورد  نظر گفته پرد از )شمس تبریزی( محقق شود . 
    پژوهش حاضر با استفاد ه از مبانی نظری نشانه معناشناسی، بخش نظام معنایی کنشی و تنشی، به منظور 
د ستیابی به الگو یا الگوهای حاکم بر فرایند های معنایی د ر حکایات و تمثیلات مقالات شمس تبریزی نوشته 
 شد ه  است. د اد ه ها )شواهد  د ر مقالات شمس تبریزی( د ر عین برخورد اری از ویژگی روایی بود ن، آفرینش جریان 

زیبایی شناختی را به شکل بارز برای تقویت معنای روایت به نمایش گذاشته است. 

پیشینۀ پژوهش 
که شمس  است  و گسسته ای  کوتاه  نسبتاً  نوشته های  است  موجود   مقالات شمس  به عنوان  اکنون  که  متنی 
تبریزی د ر حضور مرید ان د ر د وران اقامتش د ر قونیه )از سال 642 تا 643 و پس از غیبتی کوتاه از سال 644 تا 
645 ه. ق( می گفته و پس از او توسط مرید ان مولانا جلال الد ین محمد  بلخی به صورت یاد د اشت هایی پراکند ه 
جمع آوری شد ه است. از گسیختگی و برید گی عبارات و مطالب پید است که این کتاب را شمس الد ین خود  تألیف 

نکرد ه بلکه همان یاد د اشت های روزانة مرید ان است که نظم و ترتیبی ند ارد . 
     د ر د وران معاصر نخستین بار به سال 1349 )ه. ش( احمد  خوشنویس گزید ه ای از این اثر بزرگ را فراهم 
آورد . هفت سال بعد  محمد علی موحد  کار د شوارِ گرد آوری و تصحیح متن مقالات شمس را آغاز کرد  که به سال 
1369 به سرانجام رسید . با این که موحد  سال ها برای این کار رنج برد  اما خود  بر این باور است که کار تصحیح 
و تد وین مقالات مقرون به توفیقِ تمام نیست چون »این مهمی است که مرحوم فروزانفر با آن مایه احاطه و 
صلاحیت با همة عشق و د لبستگی از تعهد  آن شانه خالی کرد « )شمس تبریزی، 1391: 39(. البته نسخة موحد  
از نظر پژوهشگران بهترین نسخة کنونی مقالات شمس به شمار می آید  و د ر این پژوهش متن معیار، تصحیح 
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موحد  است. 
     تاکنون پژوهش هایی با محوریت مقالات شمس انجام شد ه است که اغلب از نظر محتوایی این متن اد بی را 
بررسی کرد ه اند . با رویکرد  سبک شناسانه، یک مقاله مشاهد ه شد : »بررسی و تحلیل سبک  شناختیِ زبانی مقالات 
شمس تبریزی« )محمد ی، 1389( به کاربرد  زبان د ر حوزة بعضی واژه ها، تأثیر نحو جملات و عبارات بر معنا و 

مختصری از شگرد  جریان سیال ذهن پرد اخته تا هنجارگریزی های سبکی مقالات شمس را نشان د هد . 
با رویکرد  معناشناسی یک مقاله مشاهد ه شد : »تحلیل سبک  شناسیک مقالات شمس تبریزی با رویکرد ی بر 
نظریه معناشناسی بنیاد ی« )ارف زاد ه سنگی: 1394(. این پژوهش بعضی عناصر سبک  شناسانة مقالات شمس 
را با رویکرد  نظریة معناشناسیِ بنیاد ی د ر حوزة تحلیل مؤلفّه های معنایی حذف، فاصله گذاری، وارونه سازی و 

ساخت های رمزگونه مورد  نقد  و بررسی قرار د اد ه است.
با تکیه بر نشانه معناشناسی نوین به بررسی نظام های حاکم بر فرایند ِ معنا د ر حکایات و      پژوهش حاضر 

تمثیلات مقالات شمس می پرد ازد  که نخستین کوشش به نظرمی آید . 

روش پژوهش 
د ر این پژوهش بنابر مبانی نظری نشانه معناشناسی، نظام های حاکم بر فرایند ِ معنایی د ر حکایات و تمثیل های 
تحلیل  روش  است.  گفتمان  معناشناسیِ  رویکرد   به نوعی  نشانه معناشناسی  خواهد شد .  بررسی  شمس  مقالات 
گفتمان د ر متون اد بی، یک روش پژوهشی از نوع کیفی برای پی برد ن به چگونگی تولید ِ متن از روی ظاهرِ 

نوشته است که راه د ستیابی به لایه های پنهانِ متن را هموار می کند .
     معناشناسی علم نظریه ها نیست بلکه ابزار تجزیه و تحلیل است. د ر واقع آنجا که زبانشناسی د ر د ستیابی 
به معنا به بنبست می رسد ، معناشناسی وارد  عمل می شود  اما نه به صورت توصیفی بلکه به صورت کاربرد ی. 
معناشناسی نه رقیب علوم د یگر و نه جانشین آنهاست بلکه ابزاری است که راه د ستیابی به معنا را هموار می کند . 
نشانه معناشناسی  معنا می پرد ازند ، پس  تولید   به  فـرایند ی  نظامی  د ر  نشانه هـا  نویـن،  معناشناسی  نظر  از      
اصطلاحی است که اهد اف را بهتر می نمایاند . از آنجا که معنا تنها د رون پیام نیست بلکه به مخاطب یا گیرند ة 
به  و  نظر گویند ه است کشف کند   آن گونه که مد   را  معنا  نشانه معناشناسی می کوشد   است،  وابسته  پیام هم 

مخاطب نشان د هد  تا مخاطب منظور گویند ه را بهتر د ریابد .

پرسش های بنیاد ی پژوهش 
د ر این نوشتار به بحث اصلی از روند  پاسخ به این پرسش ها پرد اخته می شود : 

فرایند  معنایی کنشی چه ویژگی هایی د ارد ؟ 
فرایند  معنایی تنشی چگونه شکل می گیرد ؟

چگونه فرایند  معنایی کنشی به فرایند  تنشی تغییر می یابد ؟ 
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مبانی نظری پژوهش

 گفتمان 
زبانشناسان بسیاری د ربارة گفتمان و معنای آن سخن گفته اند . مهمترین تعاریف ارائه شد ه عبارتند  از: »گفتمان 
یعنی به کارگیری زبان به واسطة عملِ استعمالِ فرد ی« )بنونیست، به نقل از شعیری، 1392: 13(. او د ر این 
تعریف ما را با سه نکته مواجه می کند : 1. نقش کارکرد ی گفتمان که د ر به کارگیری زبان تجلی می یابد . 2. 
حضور فرد ی که به واسطة عملِ زبانی نحقق می یابد . 3. جنبة کاربرد  زبان که می توان آن را نوعی جست وجو 
د ر حافظة جمعی و فرهنگی د انست که به واسطة همان عملِ زبانی، فرد ی می گرد د . از نظر گرمس )همان، 15(. 
گفتمان فرایند ی است که گفته پرد ازی د ر لحظه لحظة آن تولید  و ثبت می گرد د  و گفته پرد ازی حضوری است د ر 

حال تولید  و شکل گیری؛ حضوری که فقط می تواند  از طریق قطعات تحقق یافتة متنی د ریافت شود . 
      اولین و مهم ترین امر د ر بحث گفتمان، »عمل زبانی« است. رابطة بین انسان و زبان رابطه ای تعاملی است. 
انسان به همان میزان از زبان تأثیر می پذیرد  که بر آن تأثیر می گذارد . زبان و د نیا هر د و د ارای خلأ هستند ، تنها 
فعالیتی تعاملی می تواند  چنین خلأیی را پر کند . د ر این میان »گفته پرد ازی« به عنوان عملی که می تواند  منجر 

به تولید  گفتمان و متن گرد د  د ر خد مت زبان قرار می گیرد  تا خلأهای آن را پر کند . 
     شمس تبریزی د ر مقالات د ر بستر زبان، گفتمان عرفانی رایج را به چالش می کشد  تا معانی مورد  نظرش را 

بیان کند  که بر اساس صد اقت اخلاقی و پاکیِ نفس است. 

تاریخچه و بنیان نشانه معناشناسی 
معناشناسی اد امة رویکرد  ساختارگرایی11 د ر اروپاست که د ر تحول آن چهار نفر بیشترین نقش را د اشتند : سوسور، 
یلمسلف، بارت و گرمس. آنچه سوسور مد  نظر د اشت، نشانه های زبانی بود ، نظام نشانه شناختی سوسور، نظامی 
بسته است و نشانه سوسوری، مد لولی پایان یافته و نهایی را تبیین می کند ، اما آنچه یلمسلف به د نبالش بود  و 

گرمس آن را سرلوحة کار قرار د اد  مطالعة ترکیبات نشانه ها و بررسی ارتباط بین آنها بود . 
     تحول عظیمی که د ر زبانشناسی از د ورة سوسور تا د ورة گرمس رخ د اد  د رواقع همان جایگاهی بود  که 
بررسی معنا د ر زبان شناسی یافت. بارت نیز د ر پی د ستیابی به معنایی بود  که رسید ن به آن به طور غیرمستقیم 
میسر بود ، بنابراین، معناشناسی نوین اد امة نظریاتی است که گرمس و گروه تحقیقاتی او د ر پاریس مطرح کرد ند  

و بعد ها به مکتب پاریس معروف شد . 
       از نظر معناشناسی نوین نشانه ها د ر نظامی فرایند ی به تولید  معنا می پرد ازند . پس نشانه معناشناسی اصطلاحی 
است که اهد اف را بهتر می نمایاند . بنابرد ید گاه ژاک فونتنی12 ـ پیرو نظریات گرمس ـ آنچه نشانه معناشناسی 
د ر پی آن است تجزیه و تحلیل گفتمان برای پی برد ن به شرایط تولید  و د ریافت آن است. واژة »تولید « یاد آور 
گفته پرد از و واژة »د ریافت« مستلزم مخاطب گفتمان یا گفته یاب است. نشانه معناشناس با مجموعه ای معناد ار 
روبه روست که د ر مرحلة نخست تمام فرضیه های معنایی قابل بررسی را د رنظر می گیرد ، نوع ارتباط آنها با 
یکد یگر را می سنجد ، سپس به جست وجوی صورت هایی که با این فرضیه های معنایی مطابقت د ارند ، می پرد ازد  
از آنجا که ساختار محتوایی می تواند  د ر برگیرند ة برونه های زبانی، صوتی،  اثبات آن فرضیه ها میسر شود .  تا 
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مکانی ـ زمانی، اجتماعی و فرهنگی باشد ، نشانه معناشناسی نیازمند  رجوع به بافت یا عوامل فرازبانی نیست؛ زیرا 
این ها د ر د ل ساختارهای معنایی نهفته اند . همین د ید گاه است که پای عوامل حسی ـ اد راکی، د ید اری، عاطفی 

و شناختی را د ر تجزیه و تحلیل گفتمان باز می کند . 
      زبـانشناسی نیازمـند  رجـوع بـه بافت است؛ زیـرا خـود  را بـه کلمه محد ود  می د اند ؛ د ر حالـی کـه د یـد گاه 
نشانه معناشناسی د ید گاهی فراکلمه ای است که د ربرگیرند ة همة عـوامل د خیل د ر شکل گیری و تولید  معناست 
)شعیری، 1391: 12 ـ 23، 42(. از نظر معناشناسی نوین نشانه ها د ر نظامی فرایند ی به تولید  معنا می پرد ازند  

پس نشانه معناشناسی اصطلاحی است که اهد اف را بهتر می نمایاند . 
      د ر مقالات شمس نشانه ها د ر گفتمان معنایی رایج، معناهای تثیبیت  شد ه را د ر فرایند ی جد ید  شکل می د هند  

تا تأثیر ویژه را القا کنند . 

نظام های معنایی گفتمان 
د ر د ید گاه گفتمانی، د یگر زبان مبتنی بر رابطة مستقیم بین د ال و مد لول نیست، بلکه رابطه ای بین د و پلان 
کنش گرِ  طریق  از  پیوسته  معنایی  مرزهای  آن  اساس  بر  که  می گیرد   زبان شکل  د ر  محتوا  و  )صورت(  بیان 
گفتمانی مورد  بازنگری قرار گرفته و همواره د ارای قابلیت جابه جایی هستند . به د یگر سخن، د و پلان زبانی 
فرصتی هستند  تا به واسطة آنها کنش گر گفتمانی به موضع گیری پرد اخته و از طریق زاویه د ید  خود  به معناسازی 
آبشخور  رابطه ای د الی و مد لولی است و  از  زبان ـ که متشکل  بین نظام سیستمی  تفاوت  بپرد ازد . مهم ترین 
اصلی نشانه شناسی ساخت گرا یا کلاسیک به شمار می رود  ـ با نظام فرآیند ی، پویا، سیال و پد ید اری زبان ـ که 
مبتنی بر رابطه بین د و پلان بیان و محتوا است و نشانه معناشناسی گفتمانی بر آن تکیه د ارد  ـ را باید  د ر حضورِ 
زند ه، موضع د ار و فرهنگی کنش گری د انست که مسئولِ مستقیمِ تولید ات گفتمانی بر اساس تعامل و مذاکره و 

جابه جایی بین پلان های زبان است. 
     نشانه  معناشناسی د ید گاهی کاملًا گفتمانی د ارد  و به هیچ وجه خود  را محد ود  به بررسی نشانه های منفک 
و جد ا از بافت، مانند  واژه و جمله نمی کند  بلکه بر فرایند ِ تولید  و د ریافت معنا متمرکز است. به همین د لیل، 
کنش های  و  د ارند   قرار  اهمیت  اول  د رجه  د ر  می گیرند ،  هد ف  گفتمانی  نظام های  د ر  را  معنا  که  کنش هایی 

نشانه  معناشناختی پویایی نظام های گفتمانی را تضمین می کنند  )شعیری، 1395: 6-9(. 
     فعالیت گفتمانی د ر بستر زبان تابع د و عامل »موضع گیری« و »اتصال و انفصال« گفتمانی است. گفتمان 
باید  بتواند  بین برونه ها )عناصر مربوط به صورت های زبانی( و د رونه ها )عناصر مربوط به محتوا( تباد ل و ارتباط 
برقرار کند . این تباد ل همان موضع گیری است. گفته پرد از با سخن گفتن، موضع خود  را اعلام می کند  یعنی 

نوعی حضور.
     فونتنی معتقد  است »گفته پرد ازی یعنی چیزی را به کمک زبان برای خود  حاضرساختن« )فونتنی، 1998: 
81 به نقل از شعیری: 1392: 29(. بر این اساس اگر اولین عمل زبانی را بتوان به حاضرسازی تعبیر کرد ، نیاز به 
جسمی که بتواند  این حضور را احساس کند ، مسلم است. این عملکنند ه را »جسمانه« می توان نامید  زیرا جسم 
مانند  نشانه ای عمل می کند  که قاد ر است به آنچه د ریافت می کند ، واکنش نشان د هد . پس به عنوان مرجعی 

حساس نسبت به آنچه اطراف او حضور د ارد ، مطرح است. 
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جسمانه بین د و سطح برونه و د رونة زبان قرار می گیرد  تا عمل جابه جایی مرزهای معنایی صورت پذیرد . ملاک 
تشخیص حضور جسمار و واکنش حساس او نسبت به پیرامونش را شاخص های ارجاعی تشکیل می د هند . پس 
همراه با موضع گیری گفتمانی، تعامل بین شاخص های اتصالی »من، اینجا، اکنون« با شاخص های انفصالی »او، 

غیرِ اینجا، غیرِ اکنون« شکل می گیرد . 
     د ر زمان تحقق عمل زبانی، گفتمان بعضی از واژه های متعلق به خود  را به بیرون از خود  هد ایت می کند . 
همین عمل است که عبور گفتمان به »گفته« را میسر می سازد . برای تولید  گفته، یک راه نفی عوامل متعلق به 

گفتمان »من، اینجا، اکنون« است؛ این عمل برش یا»انفصال گفتمانی« است. 
     سه عامل انفصالی د ر ایجاد  چنین فرایند ی؛ عبارتند  از برش )انفصال( عاملی، زمانی، مکانی؛ »من به او«، 
»اینجا به غیر اینجا«، »اکنون به غیر اکنون« تبد یل می شود . مثلًا اگر د ر جایی بخوانیم »کشاورز مهربانی بود  
که یک روز صبح به مزرعه ای د ور از خانه اش رفت و د ر آنجا حیوان بسیار عجیبی د ید « متوجه سه نوع عمل 
برش یا انفصال می شویم، »من به غیر من«: کشاورز نسبت به گفته پرد از، عاملی بیرونی است؛ »اکنون به غیرِ 
با زمان حال که زمان گفته پرد از است، تفاوت  افعال به کاربرد ه شد ه د لالت بر گذشته د ارد  و  اکنون«: زمان 
د ارد . مزرعه و خانه که مکان های مربوط به کشاورز است یعنی »گذر به مکان گفته ای«. همین جریان برش یا 
انفصال گفتمانی است که امکان آفرینش تخیل اد بی را ممکن می سازد  و بستر تعامل گفتمانی را فراهم می کند . 
البته گذر از حصار گفتمانی به گریز گفتمانی صورت نمی پذیرد  مگر اینکه حضور گفته پرد از از موضع و جایگاه 

گفتمانی، عهد ه د ار تحقق آن شود . 
     د ر مقابل، اتصال گفتمانی تک بعد ی است و راهی به جز جستوجوی وضعیت اولیه ند ارد . اگرچه بازگشت 
کامل به وضعیت اولیه ممکن نیست اما د ر این حالت گفتمان به باز نمود ی از »من، اینجا، اکنون« تبد یل می شود  
و گویی گفتمان حصاری به د ور خود  کشید ه است. اگر موضع گیری گفتمانی متکی بر اتصال باشد ، گفتمان 
بازنمود ی از »خود « و د نیای خود  است و د ر صورتی که موضع گیری بر انفصال استوار باشد ، بازنمود  د نیایی 

»متفاوت از خود « است )شعیری، 1392: 20-31(. 
     شمس تبریزی با انتخاب حکایاتی که شاید  پیش از او نیز د ر سخن و متون د یگران بود ه اند  و با پرد اخت 
روایی نو و منحصر به فرد  با برخورد اری از شاخص های انفصالی گفتمان، امکان تعامل برونه ها و د رونه های زبانی 

را د ر راستای آفرینش معانی مورد  نظرش ایجاد  کرد ه است. 

موضع گیری گفتمانی از طریق فشاره یا قبض و گستره یا بسط 
همانطور که ذکر شد  اگر اولین عمل زبانی را بتوان به حاضرسازی تعبیر کرد ، نیاز به جسمی که بتواند  این حضور 
را احساس کند ، مسلم است. این عمل کنند ه را »جسمانه« نامید ه اند  زیرا جسم مانند  نشانه ای عمل می کند  که 
قاد ر است به آنچه د ریافت می کند ، واکنش نشان د هد . پس جسمانه یا جسمار به عنوان مرجعی حساس نسبت 

به آنچه اطراف او حضور د ارد ، مطرح است. 
    جسمانه بین د و سطح برونه و د رونة زبان قرار می گیرد  تا عمل جابه جایی مرزهای معنایی صورت پذیرد . 
تشکیل  ارجاعی  یا شاخص های  را  پیرامونش  به  نسبت  او  واکنش حساس  و  ملاک تشخیص حضور جسمار 

می د هند : 
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شاخص های عاملی من / غیر من، مکانی اینجا / غیر اینجا، زمانی اکنون / غیر اکنون که حکایت از تجربة 
حساس حضور یعنی حضوری حسی اد راکی و عاطفی د ارد . 

    از طریق همین شاخص های ارجاعی است که ما با نوعی موضع گیریِ حساس و مورد ی با خاصیت ارجاعی 
بسط  یا  گستره  و  قبض  یا  »فشاره  ارجاعی،ایجاد   شاخص های  کارکرد های  از  د یگر  یکی  می شویم.  روبه رو 

گفتمانی« است. تحقق قبض و بسط د ر گفتمان نیز حکایت از نوعی موضع گیری گفتمانی د ارد . 
     د ر صورت بروز قبض یا فشاره ما با د رونة زبانی روبه رو هستیم که د ر این حالت جسمانه بر روی آنچه از 
د رون موجب ایجاد  تنش و فشار د ر او می گرد د ، متمرکز می شود  و د ر صورت بروز بسط یا گستره ما با برونة 
زبانی روبه رو می شویم که د ر این حالت جسمانه متوجه بروز مواضع، کمیت، ابعاد  و فاصله های بیرونی می گرد د . 
د ر هنگام بروز فشاره یا قبض گفتمانی، احساس و اد راک و عواطف نقش فعال د ارند . د ر صورتی که د ر گستره 
یا بسط، تعد د ، کثرت، یا کمیت نقش اصلی را ایفا می کنند . قبض موضع گیری گفتمانی را به سمت و سویی 
به نوعی  را  به نوعی هد ف گیری می شود  و به عکس، گستره موضع گیری گفتمانی  هد ایت می کند  که تبد یل 

د ریافت تبد یل می کند . 

طرح واره های فرایند ی د ر ساختار معنایی گفتمان 
نشانه ها د ر تعامل با یکد یگر، د ر چالش یا تبانی قرار می گیرند  و فرایند ی را ایجاد  می کنند  که مسئول مستقیم 
فرایند  معناست. این همان نکته ای است که ما را از نشانه شناسی سنتی یعنی مطالعة نظام مند  نشانه جد ا نمود ه و 
به نشانه معناشناسی نوین رهنمون می شود  یعنی مطالعة فرایند ی نشانه هایی که معنا را د ر زنجیره ای پویا هد ف 

گرفته اند . 
     هر عمل گفتمان محل تکثیر و تولید  گفتمان های د رهم تنید ه  و زنجیرواری است که می توانند  د ر هر لحظه 
د ر د ل خود  گفتمانی منحصر به فرد  و متکی بر »حضور« را رقم بزنند . اینجاست که می توان گفتمان را عملی 
د انست که قاد ر به ارائة طرحواره ای هوشمند  از فرایند ی است که د ر آن قرار گرفته است. مطالعة چنین فرایند ی، 
خود  شرایط بررسی تولید  معنا را فراهم می سازد . این فرایند ها؛ عبارتند  از فرایند  روایی، فرایند  عاطفی، فرایند  
شناختی، فرایند  تنشی گفتمان و غیره )شعیری، 1392: 43-2 و 9(. د ر این پژوهش به بررسی فرایند  تنشی 

پرد اخته می شود .

فرایند  معنایی کنشی و تنشی 
گفتمان د ر مسیر شکل گیری خود  از بسترهای نشانه معنایی متفاوت و گوناگونی عبور می کند . گفتمان می تواند  

تقابلی، تعاملی، چالشی، پیوسته، باز، بسته، سیال، فشاره ای، گسترد ه ای و غیره عمل کند .
     همین ویژگی ها سبب می شوند  تا بتوان نظام های معنایـی گفتمان را د سته بند ی و مهم ترین انـواع آنـها را 

ـ آن گونه که هد ف ما از این مطالعه است ـ ارائه نمود .
     د ر حوزه گفتمان اد بی مهم ترین انواع نظام های معنایی مورد  مطالعه؛ عبارتند  از کنشی، شَوِشی، تنشی و 

بوُشی:
فرایند  معنایی کنشی بر اصل کنش گر، کنش و تصاحب ابژه ارزشی متمرکز است؛ فرایند  معنایی تنشی بر اصل 
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رابطه سیال و نیز طیفی بین د و جریان »گسترد ه ای« )د نیای شناختی و بیرون از من( و »فشاره ای« )د نیای 
هیجانی ـ عاطفی و د رونی( استوار است. 

     هر گفته پرد ازی د رون خود ، ما را با روی آورد هایی مواجه می سازد  که ذکر آنها ما را د ر فهم بهتر نظام های 
معنایی گفتمان کمک می کند . »روی آورد « کنشی زمانی است که گفته پرد ازی ما را با نقصانی ماد ی مواجه 
می سازد  که د ر آن کنش گران برای رفع این نقصان و یا تصاحب ابژه ارزشی اقد ام می کنند ، اما روی آورد  »تنشی« 
زمانی رخ می د هد  که د ر د رون گفتمان شیوه حضور کنش گران بر اساس هم آمیختگی و د رهم تنید گی و تابع 

د و نیروی کمی و کیفی یا شناختی و عاطفی شکل می گیرند .
      نظام تنشیِ معنا ما را از نظام قطبی و سلبی/ ایجابی به سوی نظام طیفی و سیال هد ایت می کند . 

      همان گونه که می د انیم، ولاد یمیر پراپ )1982م( اولین کسی بود  که با بررسی مجموعه ای از د استان های 
پریان روسی نظام روایی جامعی را با عنوان »سی و یک کارکرد  روایت« مطرح کرد . متمایزترین این کارکرد ها 
»نقصان« و »رفع نقصان« هستند . کلود  برمون )1973م( با الهام از د اد ه های نظری پراپ، تفکرات نوینی را د ر 
حوزه روایت طرح نمود . برای وی شخصیت ها از اهمیت ویژه ای برخورد ار هستند  و با این فرض که بر اساس 
نقش شان معنی د ار می شوند ، ساختار روایت، د یگر نمی تواند  آن گونه که پراپ تأکید  د اشت بر حواد ث متکی و 

استوار باشد ؛ بلکه این »چید مان نقش ها« هستند  که سرنوشت روایت را تعیین می کنند . 
      همة این نظریه پرد ازان د ر بررسی نظام روایی گفتمان یک نقطه مشترک د ارند  و آن این که هر گفتمان 
روایی د ارای »هسته مرکزی« است که میتوان آن را »کنش« نامید . چه د ر منشاء کنش باشد ، چه یک کنش گر؛ 

آنچه اهمیت د ارد  نقشِ »کنش« د ر تحول معنا و تغییر آن به معنایی مطلوب تر است. 
و  »تغییر وضعیتِ کنش گران«  د ر خد مت  تشکیل می د هد  که خود   را کنشی  روایت  مرکزی      پس هسته 
همچنین »معنا« است. البته کنش جهت رسید ن به هد ف خود ، یعنی تغییر معنا باید  بتواند  نظام مباد لة ارزش را 
ایجاد  نماید ؛ یعنی کنش به د نبال کسب ارزش یا قرارد اد ن آن د ر چرخة صحیح تعامل است. به محض این که 
سخن از روایت با محوریت کنشی به میان می آید ، با ابژه هایی ارزش محور مواجه هستیم که کنش گرانی د ر پی 
تصاحب آنها هستند . تصاحب ابژة ارزشی، ما را د ر وضعیت گفتمانی قرار می د هد  که خصوصیت مهم آن رابطه 
اتصالی/ انفصالی است. کنش گران یا فاقد  ابژه ارزشی هستند  و برای تصاحب آن وارد  فرآیند ی کنشی می شوند  
یا اینکه صاحب ابژه ارزشی هستند  که باز هم بر اساس فرآیند ی کنشی و د خالت نیرویی بیرونی و برتر، آن را 
از د ست می د هند . تصاحب این نوع ارزش، کنش گر را از د رون د گرگون نمی کند . اتفاق مهم د ر زمان رسید ن به 
این نوع ارزش ها این است که کنش گر د ر شرایطی قرار می گیرد  که می تواند  موقعیت خود ش را باز تأیید  کند .  
به قول اریک لاند ووسکی »د ر چنین حالتی کنشگر موفق می گرد د  تا همانی باشد  که قبلًا نیز بود ه است، اما 
این بار به گونه ای اغراق آمیز« )به نقل از شعیری، 1395: 19(. به همین د لیل است که رابطه اتصالی/ انفصالی 
د ر روایت های کنش محور د ارای اهمیت ویژهای است. روایت هایی که هسته مرکزی آن ها را کنش تشکیل 
می د هد ، د ر اغلب موارد  براساس برنامه هایی مشخص و از قبل تعیین شد ه عمل می کنند ؛ چرا که کنش گران 
براساس آنچه جوامع بر مبنای کارکرد های اجتماعی و فرهنگی مشخص تبیین نمود ه اند ، خود  را با شرایط تطبیق 

د اد ه و د ر همان راستا حرکت می کنند . 
     گفتة لاند وسکی نشان می د هد  که کنش های ارزش محور یا مبتنی بر عبور از وضعیتی سلبی به وضعیتی 
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ایجابی هستند  یا عبور از وضعیتی ایجابی به وضعیتی سلبی را فراهم می کنند ؛ به طور مثال سیند رلا پس از 
ازد واج با شاهزاد ه به د و ارزش مهم یعنی ثروت و موقعیت د ست می یابد . چنین امری یعنی عبور از شرایطی سلبی 
و پیوند  با شرایطی ایجابی اما همان طور که می د انیم، روایت چیز بیشتری د ر مورد  سیند رلا به ما نمی آموزد ؛ 
یعنی نمی د انیم این ارزش ها چه تأثیری بر رابطه سیند رلا با جهان هستی و نگاه او به د نیا و د یگران و نوع حضور 

زیبایی شناختی او د ارد . 
     با توجه به این استد لال، بیهود ه و اغراق آمیز نیست اگر بگوییم که نظام های روایی و معنایی کنش محور را 
می توان نوعی فرآیند  خود کار یا اجتماعی شد ه به معنای کارکرد ی همسو با ارزش های همه باور د انست. انطباق با 
کنش های اجتماعی که به اتصال با ارزش های مورد  تأیید  همگان منجر می شود ، ما را با فرآیند ی مواجه می سازد  
که بیشتر هویت های جمعی را تحت تأثیر قرار می د هد  و رابطه ای با هویت د رونی کنش گران ند ارد . د ر نظام های 
روایی، ابژه ها ارزش خود  را د ر رابطه و تعامل بین کنش گران کسب و این د ید گاه، ارزش ذاتی ابژه را بد ون د خالت 
کنش گران امری غیر واقعی می د اند . رویکرد  پد ید ارشناختی نیز حضورِ کنش گر و رابطه حسی اد راکی او با ابژه 
و د ریافت او از آن را ملاک اصلی التفات و شکل گیری معنا می د اند . کنشگران د ر نظام معنایی کنشی براساس 
آنچه جوامع بر مبنای کارکرد های اجتماعی و فرهنگی مشخص نمود ه اند ، خود  را با شرایط تطبیق د اد ه، د ر همان 
راستا عمل می کنند  چون ارزش مورد  نظرشان از نوع ارزش های همه باور است و مسیر تصاحب آن تقریبا رایج 

و فراگیر است )شعیری، 1395: 18-20(. 

ویژگی های نظام های گفتمانی و معنایی تنشی
د ر نظام گفتمانی با ویژگی »تنشی« همه چیز متفاوت است. د ر چنین نظامی، تنش که ما آن را میزانی از انرژی 
و قد رت با د و ویژگی »فشاره ای و گسترد ه ای« می د انیم، محور اصلی فرآیند  معناییِ گفتمان را تشکیل می د هد ، 
بنابراین، یا کنش کاملًا متکی به تنش است یا این که اهمیت چند انی ند ارد ؛ چراکه تنش، مرکز اصلی فرآیند  
روایی را اشغال نمود ه و با انرژی بالا جریان حرکت روایی را تحت نظارت خود  قرار می د هد . د ر نظام رواییِ 
کنش محور، هر کنش گری د ارای نقشی است که بر اساس آن تا پایان فرآیند  روایی عمل می کند ، اما د ر نظام 
تنشی نقش ها می توانند  بر اساس کمیّت و کیفیت های متفاوتی ظاهر شوند . به همین د لیل یا جریان تنشی 
نقش را کاملًا مکانیکی می کند  یا اینکه نقش با توجه به نوع و میزان انرژی که د اراست، خود  به جریانی خلاق 
و پویا تبد یل می شود . البته منظور ما از روایت تنش  محور به هیچ وجه حذف کنش نیست، بلکه تاکید  بر این 
نکته است که کنش تحت کنترل شرایط تنشی تنظیم می شود . د ر نظام تنشی، ابژة ارزشی د یگر شرایط ابژه را 
د ر فرآیند  کنشی ند ارد ؛ یعنی این که ابژه از وضعیت بیرونی خارج شد ه و د ر کنش گر د رونی می شود  و بر اساس 
شرایط حسی اد راکی شکل می گیرد . فرآیند  معناسازی با جریان های عاد ی، معمول یا رایج زبانی تزریق نمی شود . 
با فاصله گرفتن از شرایط معمول و رایج و عاد ی زبانی، گفتمان ارتقا می یابد . چنین ارتقایی را مد یون روابطِ تنشی 

هستیم که د و حوزه د رونی و بیرونی زبان و سوژه )به عنوان کاربر زبان( را با هم مرتبط می سازد . 
     فرآیند  تنشی فرایند ی است که معنا بر این اساس، پیوسته بازیابی می شود ؛ چرا که د ر چنین فرآیند ی د یگر 
نه رابطة تقابلی اهمیت د ارد  و نه تثبیت معنا. د رحقیقت د یگر نمی توان از هنجار معنایی تثبیت  یافته سخن گفت. 
د ر واقع همان طور که زیلبربرگ معتقد  است فاصله از هنجار است که معناسازی می کند  و همه چیز بر مبنای 
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همین فاصله شکل می گیرد  )Zilberberg, 2012: 17-36(؛ البته منظور از فاصله از هنجار، هرج و مرج معنایی 
نیست، بلکه نوعی میزان پذیری است، عواطف چیزی جز میزان پذیری نیستند . 

     برای مثال د ر زبان فارسی د ر مورد  بیشتر به د و میزان پذیر عاطفی د قت کنیم: »زیاد « و »خیلی زیاد « اگر 
بر اساس د ریافت عاطفیِ سوژه نگاه کنیم، چیزی می تواند  د اغ باشد . د ر اینجا میزان پذیری بر »زیاد « تاکید  د ارد ؛ 
د رحالیکه اگر همان چیز بسوزاند ، د ر وضعیت میزان پذیری »خیلی زیاد « قرار می گیرد . این نکته نشان می د هد  

که به جای تقابل، د ر رابطه ای بینا وابسته قرار می گیریم. این رابطه ما را د ر یک فضای تنشی قرار می د هد . 
     فضای تنشی فضایی است که از د و منطقه »فشاره ای و گسترد ه ای« تشکیل شد ه است. منطقه فشاره ای 
منطقه ای است که سوگیری آن بر »د رونه های عاطفیِ حضور سوژه« متمرکز است؛ د ر حالی که منطقة گسترد ه ای 

منطقه ای است که سوگیری آن بر »د نیای بیرونی، کمّی و شناختی« متمرکز است. 
    د ر منطقة گستره ای، اگر گسترة فضای تنشی، محد ود  و تقلیل یافته باشد  ما با وضعیت متمرکز گستره ای 
مواجه هستیم. ولی اگر گسترة فضای تنشی نامحد ود  و متکثّر باشد ، ما با وضعیت بسط  یافته / بسیط مواجه 
هستیم. د ر نظام تنشی، »کنش« مرکزیت خود  را به عنوان عاملِ تغییرد هند ه از د ست د اد ه و جای خود  را به 
حضوری هم تنید ه می د هد  که تابع فرآیند ی طیفی و سیال است. د ر این حالت، فرایند  معناییِ گفتمان د و نوع 
حضور »گستره ای و فشاره ای« را د رهم  آمیخته و بر اساس آن کارکرد ِ معناییِ گفتمان را تجلی می د هد . پس، 
فرایند  معنایی تنشی گفتمان »ارزش« را د یگر تابع »کنش« نمی د اند ؛ بلکه آن را تابعِ حضوری می د اند  که بر 

اساس د و نوع تنید گی شناختی و عاطفی شکل می گیرد . 
     د ر صورت بروز »قبض یا فشاره« ما با »د رونة زبانی« روبه رو هستیم که د ر این حالت سوژه )که حین فرایند  
معنایی جسمانه تلقی می شود ( بر روی آنچه از د رون موجب ایجاد  تنش و فشار د ر او می گرد د ، متمرکز می شود  
و د ر صورت بروز »بسط یا گستره« ما با »برونة زبانی« روبه رو می شویم که د ر این حالت سوژه متوجه بروز 

مواضع، کمیت، ابعاد و فاصله های بیرونی می گرد د . 
     د ر هنگام بروز فشاره یا قبض گفتمانی، »احساس و اد راک و عواطف« نقش فعال د ارند  که معانی نو را د ر 
فرایند  ویژه رقم می زند . د ر صورتی که د ر گستره یا بسط، »تعد د ، کثرت، یا کمیت« نقش اصلی را ایفا می کنند  
که باعث تحکیم و تقویت هنجارهای شناختیِ رایج د ر فرهنگ می شود . قبض موضع گیری گفتمانی را به سمت 
و سویی هد ایت می کند  که تبد یل به نوعی »هد ف گیری« می شود  و به عکس، گستره، موضع گیری گفتمانی را 

به »تکرار و تقویت شناخت رایج« تبد یل می کند  )با تصرف و تلخیص، شعیری، 1395: 15-71(. 
 X ، Y بر اساس نظریة ژاک فونتنی )1998: 108-100(، طرحوارة تنشی فرایند  گفتمان از اصل محور     
پیروی می کند . محور X همان محور قبض یا فشارة عاطفی )د رونة زبانی( و محور Y همان محور بسط یا گسترة 
شناختی )برونة زبانی( است. تعامل د و محور X , Y حالت های گوناگون را به وجود  می آورد : مثلًا هر چه عناصر 

کمی بر روی محور Y د چار افت شوند ، عناصر کیفی بر روی محور X رشد  یافته و اوج می یابند  و بالعکس: 
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بحث اصلی 
شمس تبریزی د ر مقالات حکایاتی بنابر انتخاب خود ، ذکر می کند  »غرض از حکایت، معاملة حکایت است نه 
ظاهر حکایت که د فع ملالت کنی به صورتِ حکایت، بلکه د فعِ جهل کنی« )شمس تبریزی، 1391: 273(. که 
شاید  پیش از او د ر متون کتبی یا روایات شفاهی بیان شد ه است اما به یقین نوع »پرد اخت روایی« این حکایات ها 

محصول نبوغ و هنرِ روایی خود ِ شمس است. 
     محور پژوهش حاضر بررسی همین پرد اخت روایی است که به شناخت فرایند  معنایی تکرارشوند ه د ر شواهد  

مذکور د ر مقالات می پرد ازد  و برای پرهیز از اطالة نوشتار به ذکر چند  نمونه بسند ه می شود . 
از »کنش« برخورد ار است حکایات و تمثیل هایی که د ر مقالات آمد ه است د ارای      به طور معمول روایت 
این ویژگی هستند  اما با تغییریافتنِ جایگاه »ارزشیِ ابژه« به کمک د رونه های زبانی، فرایند  معنایی به سمت 
رویارویی  اثرِ  د ر  فشاره ای  بعُد   تقویت  معنا  تنشی  فرایند   د ر  شد   ذکر  که  همان طور  می رود .  پیش  تنشی شد ن 
تعیین  از پیش  برنامه ای  تابع  نه  با د نیا و هستی شکل می گیرد ، د یگر کنش  یا کنش گران  هم تنید ة کنش گر 

شد هاست و نه تابع روابط تعاملی کنش گران برای مجاب سازی. 
      د ر فرهنگ رایج، د انش و فضیلت، راهنمای بشر است، اما شمس معتقد  است برای رسید ن به معرفتِ 
حقیقی، فضل و کمالات راهبر نیست »هر که فاضل تر، د ورتر از مقصود . هرچند  فکرش غامض تر، د ورتر است 
]چون[ این کار د ل است« )شمس تبریزی، 1391: 75( و د ر اد امه، برای تأیید  سخنش فرد ی را روایت می کند  

که ماهی را نمی شناخت اما وصفِ ماهی می کرد : 

     

     د ر این روایت، ابژه، ماهی است که فرد  نخست بد ون شناخت از آن سخن گفته و فرد  د یگری از این موضوع 
پیش  فرد   د و  با »کنشِ«  این بخش  تا  روایت  بد هد ؛  نشانش  او می خواهد  که  از  فرد  نخست  آگاه شد ه است. 
می رود  و طبق معمول انتظار می رود  فرد  د وم بتواند  مطلب را برای شخصِ ماهی ند ید ه روشن کند ، اما با بیانِ 

 

ض و فشارة عاطفی 
ت یا قب

کیفی
 

 کمیت یا بسط و گسترة شناختی 

x

y محور

یکی گفتش: خاموش! تو چه د انی که ماهی چیست؟ گفت: آری، اگر می د انی نشان ماهی بگو. 
گفت: نشان ماهی آن است که همچنین د و شاخ د ارد  همچون اشتر. گفت: خه! من خود  می د انستم 
که تو ماهی را نمی د انی الّا اکنون که نشان د اد ی چیزی د یگرم معلوم شد  که تو گاو را از اشتر 

نمی د انی )همان، 76(.
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ویژگی های گاو برای شناخت ماهی از سوی فرد  مد عی، فرایند  معنایی با تقویت د رونه های زبانی، از نظام معنایی 
کنشی به تنشی تغییر می کند . برونه یا واژة قاموسیِ »ماهی« نزد  فارسی زبان د ارای ویژگی های آبزیان است اما 
د رونه ای که د ر این روایت از سوی فرد  مد عی برای ماهی بیان می شود  نه تنها اعجاب مخاطب رابرمی انگیزد  
بلکه مثال قابلِ فهم برای سخن شمس می شود  که راه رسید ن به معرفت، افاضات نیست و باید  د لِ انسان با 
اد راک و شهود ، شایستگی این تحول را بیابد . به این ترتیب د ریافت نویی شکل می گیرد  که باور پیشین را به 

چالش می کشد . 
     د رخواست شخص ماهی ند ید ه از شخص مد عی برای بیان ویژگی ماهی د ر محور افقی بعد  گستره ای جای 
می گیرد  که ناگهان با شرح ویژگی گاو! برای ماهی، بعد  فشاره ای )عمود ی( تقویت می شود  و فرایند  معنایی 

تنشی رقم می خورد . 
فرایند  را می توان با کمک نمود ار بهتر نشان د اد : 

     شمس د ر باب تأثیرصحبتِ خود  می گوید : »اگر د شنام من به کافر صد ساله رسد  مؤمن شود ، اگر به مؤمن 
رسد  ولی شود  به بهشت رود  عاقبت« )شمس تبریزی، 1391: 78(. د ر زبان ما د رونة »د شنام« سخن ناسزا و 
ناخوشایند  است که سبب رنجش مخاطب می شود  اما شمس د ر این عبارت می گوید  »د شنام او« چنان تأثیر 
انسان سازی د ارد  که هم کافر و هم مسلمان را به عاقبت نیکو می رساند . شمس د ر عین حال که معنای مورد  
نظرش را می رساند  د ر گفتمان عرفانی ویژة خود  هم به نوعی هنجارشکنی را طلب می کند : د شنام به جای سخن 

نرم و مؤثر برای هد ایت مسلمان و غیر مسلمان! 
      د ر این روایت از آغاز بعد  فشاره ای معنا تقویت می شود  با ذکر واژة د شنام برای هد ایت مسلمان وغیرمسلمان 

که مجال را از بعد  گسترهای می ستاند  و با به  بهشت  فرستاد ن مسلمان، راه هر گونه نفی را می بند ند  

 

ف    بعد فشارهاي    
ضعی

قوي
 

 بسیط    بعد گسترهاي    متمرکز 

 

ف    بعد فشارهاي    
قويضعی

 

بسیط    بعد گسترهاي    

 متمرکز 
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      د ر بخش د یگر برای تزکیة نفس و نکوهش کینه ورزی می گوید : »عیبی باشد  د ر آد می که هزار هنر را 
بپوشاند  و یک هنر باشد  که هزار عیب را بپوشاند . آن یکی را همه عیب ها نبود  الا کینه د ار بود ، هنرهاش را 

پوشانید  و سرانجامش چه شد ؟ و إنّ علیک اللعنة« )شمس تبریزی، 1391: 90(.
      د ر فرهنگ، هنر به معنای قاموسی فضایل و نیکی های اکتسابی به عنوان ارزش شمرد ه می شود  و هر که را 
هنرمند  باشد  قد ر می نهند  و اگر نقصان یا خطایی از هنرمند  ببینند ، جایگاه او خد شه د ار می شود  اما نه چند ان که 
یک عیب، هزار هنر را زایل کند  اما د ر این عبارت، هزاران هنر د ر برابر یک عیب رنگ می بازد . شمس معنای 
»کینه ورزی« را از چنان قد رت فشاره ای بهره مند  می سازد  که بر هزار هنر فائق می شود  تا عمق و زشتیِ کینه 

را برای انسان نشان د هد : 

     خوبی های اکتسابی شخص د ر محور افقی، یعنی گستر ه ای جا می گیرد  اما اگر کینه ورز باشد  هزاران هنرش 
را می پوشاند  »کینه« د رونة زبانی است که شمس آن را از چنین قد رت فشاره ای برخورد ار می کند  که تمام هنرها 
را نشان می د هد ، سپس نمود ار سبز رنگ  را خنثی می کند  نمود ار سیاه رنگ اوج گرفتن فشاره و فرایند  تنشی 
نتیجه ای که از آن حاصل می شود  به تقویت بعد  گستره ای و شناختی منجر می شود  که انسان را به تهذیب نفس 

و د وری از کینه فرامی خواند .
    د ر اد امه می گوید : 

تغییر زاویه  د ید  شمس نسبت به عیوب و خطاهای انسان، یاد آور تعالیم عرفانی »گذشت« است اما شمس علاوه 
بر گذشت، به حقیقت فراگیرتری توجه د ارد : د ر جهان هستی نیکی و بد ی هر د و وجود  د ارد  بستگی د ارد  کد ام یک 
را برای د ید ن برگزینی؛ شمس به کمک فرایند  معنایی تنشی د ر روایت مرد ار این نکته را بیان نمود ه است: برونة 
مُرد ار برای همگان بوی تعفن و منظرة ناپسند  را تد اعی می کند  اما د رونة مورد  نظر شمس د یگرگونه است: شیخ 

هیچ کد ام را توجه نمی کند  و فقط زیبایی د ند ان مرد ار را می بیند . 

 

 بعد گسترهايبسیط    

ف    بعد فشارهاي    قوي
    متمرکز ضعی

 

 

 

ف    بعد فشارهای    قوی
ضعی

بینی  بر  بر مرد اری گذر کرد ، همه د ست ها  باشد ؟ شیخی  بر عیب کی  نظر  را  نیک  خود  مرد مِ 
نهاد ه بود ند  و به شتاب می گذشتند . شیخ نه بینی گرفت، نه گام تیز کرد . گفتند : چه می نگری؟ 

گفت: آن د ند انهاش چه سفید  است و خوب )شمس تبریزی، 1391: 90(. 
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ابراهیم اد هم این روایت را ذکر می کند  که د ر کوشک خود  بر تخت خوابید ه بود  و د لش د ر      د ر باب تنبّه 
را  آنها  و  آمد ه بود ند   ابراهیم  کوشک  بام  بر  کرد ه   گم  را  شترانشان  گروهی  بود ،  پرورد گار  حب  جست وجوی 

می جستند 
 

      مأخذ د استان به نظر مرحوم فروزانفر تذکره الاولیاست )فروزانفر، 1362: 134(، اما پرد اخت روایی مانند  د یگر 
حکایات از شمس است. روایت با کنش ابراهیم و جویند گان شتران پیش می رود  تا اینکه ابراهیم  ناهنجاری رفتار 
جویند ة شتر را که بر بام آمد ه، به سخره می گیرد  و این آغاز فرایند  تنشی معناست »اشتر را بر بام کوشک گم 
کرد ه ای؟« که فرد  جویند ه د ر جواب با بیان جملة پرسشی »خد ا را بر تخت ملک جویند ؟« فرایند  تنشی را به اوج 
می رساند . برونة جستن و جست وجو یعنی تلاش برای یافتنِ مطلوب، اهالی فرهنگ و زبان به تجربه می د انند  که 
هر مطلوبی را جایگاهی است که خارج از آن یافت نمی شود . د ر این روایت، جست وجوی شترانِ گم شد ه بر بام، 
د رونة تازه ای رقم می زند  که مخاطب را برای پذیرش معنای مورد  نظر شمس آماد ه می کند : همان قد ر که یافتنِ 

شتران بر بام، شگفت و ناممکن است، خد اجویی و حقیقت طلبی نیز با حکمرانی د نیایی تنافر د ارد : 

     برونة جستن و جست وجو د ر محور افقی گستره ای جای می گیرد  اما جست وجوی شتر بر بام، فرایند  معنا را 
به سمت تنشی می کشاند : پیکان سیاه رنگ و پرسش فرد  جویند ه از ابراهیم: آیا خد ا بر تخت ملک می جویند ، 
مجد د  فشارة بیشتری سبب می شود : پیکان قرمزرنگاز پاسخ فرد ، ابراهیم متنبه می شود  و به شناخت می رسد  که 

با افت فشاره، بعُد  گستر ه ای تقویت می شود : خد اجویی یعنی ترک تعلقات د نیوی نمود ار سبزرنگ. 
     شمس از زیاد ه گویی خلق د ر رنج است، می گوید : »تو را چه اگر ولی هستم یا نیستم. چنان که گفتند  جُحی 
را که این سو بنگر! که خوانچه ها می برند . جُحی گفت ما را چه؟ گفتند  به خانة تو می برند . گفت: شما را چه؟ 
اکنون شما را چه؟« )شمس تبریزی، 1391: 122(. این روایت کوتاه با کنش جُحی و اطرافیانش شروع می شود  
تا اینکه به او می گویند  خوانچه هایی که به آنها بی اعتنایی را به خانة تو می برند ؛ انتظار می رود  این بار توجه کند  

 

ف    بعد فشارهاي    قوي
ضعی

 

 بعد گسترهايبسیط    

د ر این میانه یکی از بام کوشک سر فرو کرد  گفت: تو کیستی بر این تخت؟ گفت: من شاهم، 
شما کیستید  بر این بام؟ گفت: ما د و سه قطار اشتر گم کرد ه ایم، بر این بام کوشک می جوییم. 
گفت: د یوانه ای؟ گفت: د یوانه تویی! گفت: اشتر را بر بام کوشک گم کرد ه ای؟ اینجا جویند  اشتر 
را؟ گفت: خد ا را بر تخت ملک جویند ؟ خد ا را اینجا می جویی؟ همان بود  د یگر کس او را ند ید  

)شمس تبریزی، 1391: 85(.
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اما به جای توجه، سخنش را به معنای پیشین خود  معطوف می کند : »شما را چه؟« نوع پاسخ گویی جُحی فشارة 
تنشی را افزایش می د هد  تا پرهیز از فضولی را گوشزد  کند : 

 .

     د رخواست اطرافیان از جُحی برای توجه به خوانچه ها که به خانه اش می برند ، د ر محور گستره ای جای 
می گیرد  اما او به جای توجه، توبیخ فضولی می کند  و فرایند  معنایی را به سمت تنشی پیش می  برد . 

     »بهلول قاری ای را سنگ زد . گفتند : چرا می زنی؟ گفت: قاری د روغ می گوید . فتنه ای د ر شهر افتاد . خلیفه 
بهلول را حاضر کرد ، گفت: من صوت او را می گویم، قول او را نمی گویم« )شمس تبریزی، 1391: 130(. د ر این 
روایت، مقصود  شمس از صوت، چنان که د ر اد امه می گوید ، عمل است. برونة صوت نزد  اهالی زبان، آوای سخن 
است اما شمس د رونة د یگری د ر فضای این گفتمان برایش رقم می زند  تا اهمیت و ارجحیت کرد ار انسان را بر 

ظاهر و گفتار نشان بد هد : 
     اتهام د روغ گویی به قاری هنگام قرائت قرآن، بعد  فشاره ای سخن را افزایش می د  هد  و زمینه را برای اراد ة 
معنای عمل و کرد ار از برونة صوت فراهم می کند  که فرایند  تنشی معنا را به د ر بعد  فشاره ای به اوج می رساند . 

د ر باب این واقعیت که هر فرد ، مطلوب خود  را می جوید  روایت می کند : 

 

      جهود  به افراد  کلیمی اطلاق می شود  اما د ر این روایت، فرد ی که کبریت طلب می کند  با د ین و مسلک 
کاری ند ارد ، د ر پی کبریت است چون د ر آن محل، جهود ان کبریت می فروشند  د لش می خواهد  فقیه، جهود  باشد  
تا او به مقصود ش برسد . شمس با آفرینش د رونة نو د ر این روایت، به یکی از خصلت های بشر اشاره می کند : 

آد می همواره می خواهد  د یگران همانی باشند  که انتظار د ارد . 
     د ر این روایت مانند  روایت قبلی، بعد  فشاره ای به سبب آفرینش د رونة تازه تقویت می شود  و فرایند  تنشی 
را رقم می زند  )پیکان سیاه رنگ( اما معنایی که از نتیجة روایت حاصل می شود  بعد  گستره ای را تقویت می کند  

 

 بعد گسترهايبسیط    

 
ف    بعد فشارهاي    قوي

    متمرکز ضعی

 

 

ف    بعد فشارهای    قوی
ضعی

گفت یکی را که خواجه تو جهود ی؟ گفت: نی فقیهم. گفت: کاشکی جهود  بود ی. گفت: چرا؟ 
گفت: مرا کبریت می باید ، آنجا عاد ت بود  که جهود ان پگاه بیرون نیایند  از خوف ایذای مسلمانان 
که ثواب د ارند  ایذای ایشان را؛کبریت ایشان فروشند . گفت: مرا از بهر این جهود  می خواهی؟ من 

کبریت بیارم تو را، جهود ی من آرزو نبر )شمس تبریزی، 1391: 134(.
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چون شناخت یکی از واقعیات اخلاق انسان را یاد آوری می کند  )پیکان قرمزرنگ(. 

نتیجه گیری
مقالات شمس به عنوان تنها اثر باقی ماند ه از شمس تبریزی با ویژگی های منحصر به فرد ، نمایانگر نگاه ژرف 
او نسبت به مسائل و موضوعات انسانی است که از عرفان مکتبی فاصله د ارد . اصول بنیاد ین عرفان از نگاه 
شمس نه خانقاه نشینی و سرسپرد گی تام به عاد ات صوفیه است بلکه »خد اپرستی از صمیم د ل« با »صد اقت« 
و زند گی د ر بین مرد م با »لطف و رأفت« د ر عین »نیکویی و د رست کاری« است. این اصول د ر سراسر اثر قابل 

مشاهد ه است. 
     پژوهش حاضر بنا بر رویکرد  معناشناسی گفتمان به بررسی حکایات و تمثیل هایی پرد اخت که هنر روایی 
شمس را به نمایش می گذارد . شمس با بهره گیری از فرایند  تنشی به د نبال تأثیرگذاری بیشتر بر مخاطب است. 
او که پیشوای مولاناست به کاستی ها و ضعف های بشر آگاه است، انسان را بری از عیب نمی د اند  بلکه به کمک 
کلام مؤثر خود از خلال حکایات و تمثیل ها موضوعاتی؛ مانند  د وری از د نیاپرستی، پرهیز از کینه ورزی ، پرهیز 
از د خالت د ر زند گی د یگران، ترک افاضات د روغین، تکیه بر راست گویی و د رستکاری را بیان می کند . حکایات 
و تمثیل ها چنان که مرحوم فروزانفر گفته اغلب پیش از او وجود  د اشته اما گفتمان روایی ویژة شمس د ر این 

پژوهش مد ّ نظر قرار گرفته است. 
برنامه و روش های  از طریق  ارزشی  ابژة  به  فرایند  کنشیِ معنا، هد ف کنش گر رفع نقصان و رسید ن      د ر 
رایج است، اما د ر فرایند  تنشی کنش گر، مرکزیت خود  را به عنوان عامل تغییرد هند ه از د ست می د هد  و جای 
خود  را به حضور هم تنید ه تابع فرایند  سیال عاطفی و شناختی می د هد  که کارکرد  معنایی گفتمان را بر اساس 
حضورهم آمیختة گستره ای و فشاره ای رقم می زند . د ر فرایند  تنشی ابژة ارزشی د یگر تابع کنش نیست بلکه تابع 

حضور هم تنید ة ابعاد  عاطفی و شناختی گفتمان است. 
     شمس برونه های زبانی )واژگان، اصطلاحات و غیره( را از د رونه های رایج تهی می کند  تا اصول بنیاد ینش 
را د ر قالب فرایند های معنای تنشی به مخاطب برساند  و ارزش های پیشین را به چالش بکشد  تا مخاطب مجال 
یابد  د ر باب آنها د وباره بیند یشد ، اعمال واند یشه های خود  را بازبینی کند  و به واقع با د وری از اد عاهای د روغین 

د ر مسیر کمال انسانی قرار گیرد . 

 

 بعد گسترهايبسیط    

 

ف    بعد فشارهاي    قوي
    متمرکز ضعی

 

 

ف    بعد فشارهای    قوی
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پانوشت ها
1. Semiotics of discourse
2 . Interactive 
3 . Expression 
4 . Content 
5 . Action process 
6 . Tensive process 
7 . Intensity  
8 . Extensity  
9 . Contractive-Dilative 
10 . Enunciator 
11 . Structuralism  
12 . J. Fontanille 
13 . Body proper
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مثنوی معنوی: حسامی نامه یا شمسی نامه
                                                                                                                                      سارا برامکی1 

چکید ه
د رخواست حسام الد ین چلپی از مولانا، برای سرود ن مثنوی معنوی که د ر مقد مة منثور مثنوی و د ر منابعِ نزد یک 
به زمان او ذکر شد ه است و اشاره های فراوان به حسام الد ین د ر این اثر، بسیاری از مثنوی پژوهان را به این یقین 
رساند ه است که حسام الد ین را عامل اصلی آفرینش مثنوی و مخاطب خاص مولانا بد انند . تأمل د ر متنِ این 
اثر گران سنگ و مطالعة د یگر منابعی که به شرح زند گی شمس تبریزی، حسام الد ین و مولانا پرد اخته اند ، نشان 
می د هد  که شمس د ر مثنوی نیز هم چون غزلیات، حضوری همیشگی، تأثیرگذار و تعیین کنند ه د ارد ، از این رو 
این پرسش به ذهن متباد ر می شود  که مولوی چگونه به شیوه ای بسیار رند انه و شورانگیز د ر سراسر مثنوی، به 
صورت پنهانی و پوشید ه از شمس سخن می گوید ؟ براین اساس، آیا می توان شمس را مخاطب خاص مثنوی و 

مثنوی را د ر کنار بیان معانی عالی عرفانی، شرح د لد اد گی های مولانا و شمس د انست؟
این پرسش ها  به  پاسخ  برای  از روش توصیفی ـ تحلیلی  استفاد ه  با  را  این پژوهش، شش د فتر مثنوی       
بررسی می کند . فرض پژوهش بر این است که مولانا علاوه بر این که بسیاری د استان های مقالات شمس را 
د ر مثنوی روایت می کند ، به بهانه های مختلف به صراحت یا اشارت از شمس نام می برد  و لحظه ای از یاد  او 
غافل نیست، همچنین با توجه به حضور منکرانِ شمس و مرید ان مولانا ـ که چند ان نظر خوبی نسبت به شمس 
ند اشته اند  ـ مولانا به ناچار، از رمز، کنایه و د استان های د یگران برای پرد اختن به شمس استفاد ه می کند ، تاجایی 
که ضیاءالحق حسام الد ین نیز، همچون ایاز، یوسف، صد ر جهان د ر بسیاری موارد  کارکرد ِ لقبی را پید ا می کند  
که بر شمس تبریزی د لالت می کند  و مولوی سعی می کند  این گونه سرّ شمس الد ین را د ر حد یث حسام الد ین و 

د یگران بازگو کند . 
کلید  واژگان: مولانا، مثنوی معنوی، شمس تبریزی، حسام الد ین.

Baramakis532@yahoo.com                                                     .1. د کترای زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه خوارزمی تهران
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مقد مه 
براساس منابع نزد یک به زمان مولانا، مثنوی به د رخواست و تقاضای حسام الد ین چلپی سرود ه شد ه است. مثنوی 
برخلاف شیوة معمول، د ر حضور مستمعانی از طبقات مختلف افراد  و اصناف سرود ه می شد ه است )زرین کوب، 
1368: 129(. سبک سرود ه شد ن مثنوی را باتوجه به حضور طبقات گوناگون مرد م د ر مجلس، »صبغة بلاغت 
منبری« می نامد . حسام الد ین د ر طول سرود ه شد ن مثنوی، د ر همة مجالس حضور د اشته و علاوه بر ثبت اشعار، 
جلسات مثنوی را نیز مد یریت می کرد ه است. حضور مخاطبان نامحرم و کینه توز د ر کنار مخاطبان خاص مولوی 
چون حسام الد ین و مرید ان محرم سبب شد ه بود  که او میان فشار هیجانات ناشی از عشق و فراق شمس که 
هیچ گاه او را رها نکرد ه بود  و شوق او برای بیان رازهای مگو از یک سو و ترس از ایجاد  اختلاف و د شمنی میان 
مرید ان از سوی د یگر، استفاد ه از رمز و استعاره د ر قالب قصه را به عنوان شیوه ای رند انه د ر پیش بگیرد  تا تنها 

مخاطبان آگاه و رازد ان به کُنه سخنش پی ببرند .
     این پژوهش، با بررسی شش د فتر مثنوی تلاش می کند  به این پرسش ها پاسخ د هد  که مولوی چگونه رند انه 
از طریقِ استفاد ه از شیوه های مختلف د ر سراسر مثنوی از شمس یاد  می کند ؟ آیا می توان شمس را مخاطب ویژة 
مثنوی و مثنوی را شرح د لد اد گی های مولانا و شمس د ر پوشش قصه و د استان و د ر حد یث د یگران د انست؟ آیا 
مولوی تنها به د رخواست و خواهش حسام الد ین این شاهکار اد بیات عرفانی و تعلیمی را خلق کرد ه است یا خود  
بنا به ضرورت، نیاز به سرود ن اثری متفاوت و مناسب با فضا و موقعیت را د رک کرد ه بود ؟ روش این پژوهش، 
توصیفی ـ تحلیلی و به شیوة متن پژوهی است. فرض پژوهش بر این است که مولانا به فراوانی د ر مثنوی، به 
صراحت یا اشارت از لحظه های خوشِ همد می با شمس سخن می گوید  و یاد ِ شمس، لحظه ای گریبان جان 
او را رها نمی کند . او از طریقِ استفاد ه از قصه های مقالات شمس، سخنان شمس را د ر مثنوی بازگو می کند . 
همچنین استفاد ه از رمزها و کنایاتی چون یوسف، ایاز، حسام الد ین و ضیاءالحق شیوه ای رند انه برای پنهان کرد ن 
نام شمس د ر حکایت د یگران است تا بتواند  آزاد انه از او و عشق خود  به شمس سخن بگوید  و منکران و ملامت 
کنند گانِ رابطه اش با شمس را به باد  تمسخر و تحقیر بگیرد . از این رو، می توان مثنوی را شرح د لد اد گی ها و 
بی قراری های جلال الد ین برای شمس د انست تاجایی که اگر گفته شود  می توان عنوانِ »شمسی نامه« را معاد ل 

با »حسامی نامه« برای این اثر د رنظر گرفت، سخنی گزاف نباشد .
 

پیشینه تحقیق
علی محمد  مؤذنی )1379( د ر مقالة »شورانگیزی د ر مثنوی مولوی« انگیزه های گوناگونی که سبب شورانگیزی 
تعابیر عرفانی د ر مثنوی می شود  را بررسی می کند . او سیمای پیامبر اکرم)ص(، حضرت علی)ع(، حسام الد ین 
بلند  عرفانی  تعابیر  انگیزه هایی که سبب هیجانات روحی مولانا و جریان  به عنوان  را  تبریزی  چلپی، شمس 
می شود  نام می برد . علی قید ی و تقی پورنامد اریان )1395( د ر مقالة »حسام الد ین چلپی: مرید  مراد پرور؛ بررسی 
نوع رابطة حسام الد ین چلپی و تأثیر شخصیت او بر سیر رشد  مولانا« بر اساس آثار مولانا و زند گی نامه های 
او، حسام الد ین را د ارای قابلیت های فرد ی ویژه ای د انسته اند  که توانسته بود  مولوی را از عارفی اهل وجد  و 
سکر به مقام شیخ و مراد ی کامل برساند . ایشان، با وجود  این که اشاره های مولوی به حسام الد ین د ر مثنوی را 
ذوقی و غنایی و د ر نتیجه برای اظهار نظر د ربارة شخصیت حسام الد ین، ناکافی می د انند ، اما د ر اساس، بیشترِ 
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د اد ه اند  که  را  احتمال  این   )96 :1267( د ر شکوه شمس  است. خانم شمیل  مثنوی  مبنای  بر  نظرشان  اظهار 
»ضیاءالحق یعنی خورشید  حقیقت که جلوة د یگری از شمس الد ین یعنی معشوق کامل است«. علی محمد ی، 
آسیاباد ی)1387( د ر مقالة »مهلتی بایست تا خون شیر شد « د ر بررسی عوامل تأخیر د فتر د وم مثنوی ضمن 
برشمرد ن د لایلی چند ، به نقش حسام الد ین د ر این ماجرا می پرد ازد  و حسام الد ین را لقبی می د اند  که علاوه بر 
ابیات مقد مة د فتر د وم، نماد   کارکرد  ارجاعی و مصد اقی، کارکرد  نماد ین یافته است. ایشان حسام الد ین را د ر 

حقیقت وجود ی مثنوی می د انند  که با حقیقت وجود ی ولی کامل وحد ت کامل د ارد .
 

مولوی و نواب سه گانه
مولانا جلال الد ین محمد  بلخی، شاعر بزرگ و غیرقابل تکرارِ تاریخ اد بیات فارسی و از نواد ر شاعران پارسی گو 
است که زند گی پر از شگفتی و اسرارآمیز او سببِ توجه بسیاری از پژوهشگران و محققان جهان به او و آثارش 
شد ه است و سال هاست بر طبق گفتة او هر کسی تلاش می کند  از ظنِّ خود  یار او شود  و پی به اسرارش ببرند ، 
اما شاید  با وجود  این که سرِّ او از ناله اش د ور نیست، هنوز چشم ها و گوش ها را د ستور کشف راز او و مثنویِ 
شگفتش نباشد . نخستین عامل شگفت انگیزی و بی تکراری شخصیت مولانا، آشنایی و ملاقات او با شمس الد ین 

تبریزی بود ه است که تأثیری غریب و غیرقابلِ توجیه با معیارهای عقلی بر او و زند گی اش گذاشته است. 
      مولوی که تا پیش از آشنایی با شمس عالمِی پژوهشگر و فقیهی مد رس و آگاه به حکمت و فلسفه و کلام و 
قرآن بود  و شاگرد ان و مرید ان بسیاری از محضر د رس و اد بِ او کسب علم می کرد ند ، یکباره، پس از ملاقات با 
پیرمرد ی شورید ه، به کلی د گرگون شد  و تغییر مسلک د اد . به گفتة شبلی نعمانی )1375: 33-32(، واقعة ملاقات 
شمس تبریزی که بزرگترین واقعات زند گی مولانا شمرد ه می شود ، د ر تذکره ها به قد ری مختلف و متناقض نقل 

شد ه که د ریافت اصل واقعه به نظر مشکل می آید .
      فرید ون بن احمد  سپهسالار د ر رسالة خود ، هنگام معرفی شمس، ضمن روایت چگونگی اولین د ید ار شمس 
و مولانا، اشاره می کند  که برخلافِ رسم معمول که شاگرد ان د ر پی یافتن مراد  و استاد  راهی شهرها می شوند ، 

شمس خود  به جستجوی مولانا آمد ه بود . به اعتقاد  او:

      شمس از د وران کود کی برای خود  وظیفه و مأموریتی د رنظر د اشته است. او این مأموریت را چنان که خود  
می گوید ، برای هد ایت عوام نمی د انسته است؛ چرا که معتقد  بود ه است که »مرا د ر این عالم با عوام هیچ کاری 
نیست. برای ایشان نیامد ه ام. این کسانی که راهنمای عالم اند  به حق، انگشت بر رگ ایشان می نهم« )شمس 

هیچ کس را بر حقایق اسرار شمس توان وقوف نبود  و د ر تکلم و تقرب مشرب موسی د اشت و 
د ر تجرد  و عزلت سیرت عیسی، وقتی د ر مناجات به حضرت حق فرمود  که آیا هیچ آفرید ه ای 
از خاصان تو باشد  که صحبت مرا تحمل تواند  کرد ؟ از غیب اشارت رسید  که به طرفِ روم سفر 
کن. شمس متوجه ولایت روم شد  تا به قونیه رسید . شب هنگام بود  و د ر خان برنج  فروشان نزول 
فرمود . صبحی بر سر د که بنشست و یعقوب وار بوی یوسف را به مشام جان استنشاق می فرمود ...و 
این د ر حالی بود  که مولانا به سمت خان برنج فروشان می آمد  و شمس به نور صحبت و اشارت 

غیب د ریافت که گمشد ة او حضرت مولاناست )سپهسالار، 1325: 104-108(.
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تبریزی، 1382: 1/ 82(. او همجنین می گوید : 

      تأثیر شمس بر مولانا چنان بود  که د ر مد تی کوتاه از فقیهی متد ین با تمکین، عاشقی شورید ه ساخت و همانا 
که ترکِ د رسِ مد رسه و تذکیر منبر و صد ارت مسند  کرد  و د ر حلقه رقص و سماع برآمد .

      به گفتة سلطان ولد :

      شورید گی ها و بی قراری های مولانا و د وری گزید ن از مرید ان و جستجوی بی وقفة شمس سببِ پید ا شد ن 
او شد . مولوی، فرزند ش سلطان ولد  را به همراه غزلیاتی د رباب عذرخواهی و خواهش از او برای بازگشت به شام 
فرستاد  و شمس به قونیه بازگشت، اما پس از بازگشت شمس بار د یگر د شمنی و انکار مخالفان و حاسد ان او 
شد ت گرفت و سرانجام به این نتیجه رسید  که »این بار باید  چنان غیبت کند  که اثر او را هیچ آفرید ه نیابد « 

)سپهسالار، 1325: 134(. از این رو د ر یکی از روزهای 645 برای همیشه قونیه را ترک کرد . 
     به هر روی، پس از غیبت شمس، مولوی پس از یک د ورة طولانی شورید گی و د رد ، صلاح الد ین زرکوب را 
به عنوانِ خلیفة خود  انتخاب کرد ؛ مرد ی امّی که به جای د انش، بینش د اشت. صلاح الد ین سعی می کرد  ناآرامی 
و بی قراری مولانا از د وری شمس را ساکن کند  و او را به آرامش نزد یک کند . سرانجام صلاح الد ین نیز د ر غرة 

محرم سال 657 د رگذشت و پس از او حسام الد ین چلپی جایگزین او شد . 

      حسام الد ین، مسئولیت خلیفگی و رسید گی به امور مالی مولانا را بر عهد ه د اشت و د ر راه خد مت به مولوی 
از بسیاری از اموال و د ارایی های خود  گذشت. به گفتة سپهسالار:

 

 

    

مرا از خرد گی به الهام خد ا هست که سخت تربیت کنم کسی را، چنان که از خود  خلاص می یابد  
و پیشترک می رود ... مرا فرستاد ه اند  که آن بند ه نازنین ما میان قوم ناهموار است، د ریغ است که 

او را به زیان برند  )تبریزی، 1382: 1/ 169؛ 2/ 24(.

پس از یک د وسال آسود ن شمس و مولانا با هم، مرید انِ بی خبر، شمس را به سحر و افسون متهم 
کرد ند . همگی به خون او تشنه شد ند ، برای کشتنش د شنه ساختند  و آشکار بر وی تیغ کشید ند . چون 

د شمنی آن ها از حد  و شمار گذشت، شمس به د مشق رفت )سلطان ولد ، 1375: 175(.

 به گفتة افلاکی حسام الد ین از پد ر عزیز خود  یتیم ماند ه، تمامت اکابر و مشایخ زمان و ارباب فتوت 
او را پیش خود  د عوت کرد ند  و تکفل و د ل بستگی عظیم نمود ند ، با این وجود  با جمع لالایان و 

جوانان خود  راست به حضرت مولانا آمد ه، سرنهاد ه و خد مت آن حضرت را اختیار کرد ه بود  
.)افلاکی، 1362: 2/ 737(

همچنان کرام اصحاب چنان روایت کرد ند  که پیوسته حضرت مولانا را عاد ت چنان بود  که هرچه 
از عالم غیب امرا و ملوک و اکاد شه و مرید ان متمول از اسباب و اموال د نیاوی فرستاد ی، همان 

ساعت به حضرت چلپی حسام الد ین فرستاد ی و عنان تصرف و تصریف امور را به او د اد ه بود 
.)افلاکی،1362: 2/ 751( 
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     حسام الد ین د ر طول سرایش مثنوی، همواره د ر مجالس مثنوی حضور د اشته و تا پایان عمر مولوی چون 
د وستی شفیق د ر کنار او بود ه است و همواره مورد  احترام مولوی و خانواد ه او بود ه است، به گونه ای که پس 
از مرگ مولوی، به عنوان جانشین او انتخاب شد . شمس، صلاح الد ین و حسام الد ین هر سه از افراد  تأثیرگذار 
د ر زند گی و تحول شخصیت علمی و اد بی مولوی بود ه اند ، اما د ر این میان، شمس جایگاهی ویژه، منحصر به 
فرد  و متفاوت با د و نفر د یگر د ارد . سلطان ولد  د ر مثنوی ولد نامه روایتی ذکر می کند  که مولانا د ر جواب یکی از 
مرید ان که سوال کرد  از نواب سه گانه یعنی شمس الد ین، صلاح الد ین و حسام الد ین کد ام برتر است، شمس الد ین 
را چون خورشید ، صلاح الد ین را به منزلة ماه و حسام الد ین را ستاره ای د رخشان می د اند  )سلطان ولد ، 1376: 96(.

بحث و بررسی
مثنوی با حکایت و شکایت از جد ایی ها شروع می شود ؛ جد ایی هایی چنان د رد ناک که برای روایت آن سینه ای 
شرحه شرحه از فراق لازم است تا بتواند  شرحِ د رد ِ اشتیاقِ گویند ه و سرانجامِ راه پرخون عشق را د رک و فهم کند . 
عشقی که طبیب همة علت ها است و د وای نخوت و ناموس آد میان است، از این رو هرکسی محرمیت و اهلیت 
شنید ن د رد  عشق را ند ارد . این سرآغاز مثنوی است که بر اساس منابع تاریخی، پیش از د رخواست حسام الد ین 
چلپی برای سرود ن مثنوی، سرود ه شد ه بود ؛ سرآغازی برای حد یث عشق، معشوق، نامحرمان، منکران و جد ایی 
از معشوق. مولوی د ر سراسر د فترهای شش گانه نیز همین معنی را د ر د استان های مختلف و به اشکال مختلف 

بیان می کند . 
     آغازگر مثنوی نیز د استان عشق است؛ د استان پاد شاه و کنیزک و طبیبِ الهیِ متحول کنند ة عشق و عاشق. 
اثبات لزوم عشق که همچون آفتاب گرم، نوربخش و آشکار است، به خود ِ آفتابِ عشق استناد   مولوی برای 
می کند . به نظر می رسد  واژة »آفتاب« که بسیاری معتقد ند  تد اعی کنند ة شمس تبریزی است، از آغاز و به عمد  
از سوی او انتخاب شد ه است؛ چرا که مولوی، شمس را عشقِ محض می د اند  و به همین د لیل معتقد  است که 

آفتاب یا شمس اثبات کنند ة مفهوم عشق است. 
      به نظر مولوی، حد یث شمس تبریزی چنان عظیم و رفیع است که با بیان آن شمس آسمان روی می گیرد . 
مولوی د ر اینجا به صراحت از شمس تبریزی نام می برد  و از انعام او د ر حق خود  سخن می گوید . جان و روح او 
با یاد  شمس بی قرار شد ه است و جان او با شنید ن بوی یوسف )شمس( د امن او را برتافته است و از او می خواهد  
که برای حرمتِ حق سال ها صحبتِ خوشی که با شمس د اشته است، اند کی از آن حال های خوش را بازگو کند ، 

روایت های مختلف از آغاز سرود ن مثنوی، حکایت از آن د ارد  که حسام الد ین شبی حضرت مولانا 
را خلوت یافته، سر نهاد  و گفت که د واوین غزلیات بسیار شد ؛ اگر چنان که به طرز الهی نامة حکیم 
و اما بر وزن منطق الطیر کتابی باشد  تا د ر میان عالمیان یاد گاری بماند  و مونس جان عاشقان و 
د رد مند ان گرد د ، به غایت مرحمت و عنایت خواهد  بود  و این بند ه می خواهد  که یارانِ وجیه من 
جمیع الوجوه توجه کلی به وجه کریم شما کنند  و به چیزی د یگر مشعول نشوند ؛ باقی به عنایت و 
کفایت خد اوند گار وابسته است؛ فی الحال از سر د ستار مبارک خود  جزوی که شارح اسرار کلیات 

و جزویات بود  به د ست چلپی حسام الد ین د اد  و د ر آن جا هجد ه بیت از اول مثنوی ]نی نامه[ بود 
.)محمد ی، 1385: 263( 
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اما یاد  شمس و لحظات خوش با او بود ن چنان او را بی قرار کرد ه است که یک رگ او هوشیار نیست و نمی تواند  
حکایت یار بی نظیر خود  را بازگوید . 

      مولوی، د ر آغاز مثنوی به صراحت، شمس را یاری می د اند  که بی نظیر است و او را یار نیست، اما به د و د لیل 
شرح این هجران و خونِ جگر را به زمانی د یگر موکول می کند : نخست از ترس فتنه و آشوب و خونریزی، چرا 
که د ر این مجلس نامحرمانِ اسرار نشسته اند  و بهتر است که سرّ یار را پوشید ه د ر ضمن حکایت ها گوش د اشت 
و خوشتر است که رازِ د لبران را د ر حد یث د یگران بازگویند ؛ از سوی د یگر هر مستمع کم طاقتی، توان شنید ن و 

د رک شرح راز عشق شمس را ند ارد ، پس او به خود  نهیب می زند  که:

              فتنـه و آشوب و خـونریزی مـجوی       بیش از این از شمس تبریزی مگوی
                                                                                                           )مولوی، 1384: 1/ 142(

     مولوی د ر قصة »خلیفه و لیلی« نیز شمس را سایة حضرت حق د ر زمین می د اند  و کسانی را که قصد  صید  
او را د ارند ، ابلهانی می د اند  که از اصل و منشأ او بی خبرند  و تنها مایه و آبروی خود  را د ر د شمنی با او از بین 
می برند . مولوی تنها راه رسید ن به اصل و منشا آفتاب حق را گرفتن د امن شمس تبریزی و متوسل شد ن به او 
و استفاد ه از راهنمایی های او می د اند . مولوی همچنین د ر د استان »حسد  کرد ن بر غلام« نیز شمس را آفتابی 
می د اند  که از مشرق ها بیرون است و ذات او برخلاف خورشید  از فرو شد ن و برآمد ن مبرا است. او که بار د یگر 
به یاد  شمس افتاد ه است و جانش از یاد  او د ر جوش و خروش است به صراحت اعلام می کند  که او عین صنع 
است که هیچ گاه از صانعِ خود  جد ا نمی شود . او خود  را لحظه ای از شمس جد ا نمی د اند  و هیچ گاه از د ید ار د وبارة 

شمس ناامید  نمی شود :

               مشرق خـورشید  بــرج قیـرگـون           آفتــاب مــا ز مــشرق هــا بــرون
               مـــشــرق او نــسبــت ذرات او           نــه بـرآمــد  نــه فــرو شد  ذات او
               مـــا که واپس مــاند  ذرات وییم           د ر د و عــالــم آفـتـاب بــی فــییم
               باز گــرد ِ شمس می گـرد م عجب           هــم ز فرِّ شمس بـاشد  ایــن سبب
                شمس بــاشد  بــر سبب ها مطـلع           هــم ازو حــبــل سبب هــا منقطـع
                صد  هـــزاران بـار ببریــد م امـید            از کـی؟ از شمس؟ این شما باور کنید ؟
               تــو مــرا باور مکــن کـز آفتاب           صبــر د ارم مــن و یا مــاهی ز آب
               ور شــوم نــومید  نومــید ی مـن          عیــن صنــع آفتــابست ای حـسن
               عین صنع از نفس صانع چون برد            هیچ هست از غیر هستی چـون چرد 

                                                                                                )مولوی، 1384: 2/ 1107-1115(

     مولوی، د ر اد امه شمس را به »باز« تشبیه می کند  که باوجود  اینکه همة وجود ش نور است، اما سرهنگ قضا 
چشم او را کور کرد ه است و راهش را گم کرد ه است و د ر میان جغد ان کور و ویران سرای آنها افتاد ه و گرفتار 
شد ه است. او د ر قالب این تمثیل به حساد ت مرید ان خود  و منکران شمس د ر حق او اشاره می کند  و آنها را 
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سرزنش می کند :

               راه را گــم کــرد  و د ر ویـران فتاد          بــاز د ر ویــران برِ جغــد ان فتاد ...
               بــر سری جغد انش بـر سر می زنند          پــر و بــال نازنــینش مـی کــنند 
               ولــولــه افتاد  د ر جغـد ان که: هــا         بــاز آمــد  تــا بگیــرد  جــای مـا
               چون سگان کوی پر خشم و مهیب         انــد ر افتــاد نــد  د ر د لــق غـریب
               باز گوید : من چه د ر خورد م به جغد ؟        صد  چنین ویران فد ا کرد م به جغد ...
               جغــد  گفــتا: بــاز حیلــت می کند         تــا ز خــان و مـان شما را بــرکند 
               خــانه های مــا بگیرد  او بــه مـکر         بــرکند  مـا را به سالـوسی ز وکــر

                                                                                                )مولوی، 1384: 2/ 1132-1143(

      او همچنین، شمس را یوسفی می د اند  که براد ران حسود ، او را د ر چاه اند اخته اند  و خود  را یعقوب وار نگران 
بود ،  زبان ها  سر  بر  شمس  سرانجام  د ربارة  که  روایت هایی  از  یکی  می د اند .  شمس  سرگذشت  از  خوفناک  و 
کشته شد ن شمس و د ر چاه اند اخته شد ن او بود ه است و به همین د لیل، مولانا بارها شمس را به یوسف که بر 

اثر مکر براد رانش د ر چاه اند اخته می شود  تشبیه می کند :

                یوسفان از مکر اخوان د ر چه اند             کز حسد  یوسف به گرگان می د هند ...
                لاجرم زین گـرگ یعقوب حلیم           د اشت بر یوسف همیشه خـوف و بیم

                                                                                                )مولوی، 1384: 2/ 1406-1408(

     یکی از بخش های جذاب و چالش برانگیز مثنوی، مخاطب قرار د اد ن حسام الد ین د ر د فترهای شش گانه 
مثنوی است. مولوی به جز مقد مة د فتر اول د ر مقد مه های پنج د فتر د یگر مثنوی، سخن خود  را با مد ح حسام الد ین 
ضیاءالحق شروع می کند . علاوه بر مقد مه های د فترها، د ر طولِ هر د فتر نیز به مناسبت های مختلف از ضیاءالحق 
حسام الد ین نام می برد . بسیاری از شارحان مثنوی او را حسام الد ین چلپی می د انند ، اما با د قت د ر مفهوم ابیات و 
واژه ها و رمزهای پیش و پس از نام حسام الد ین می توان به این نتیجه پی برد  که د ر بسیاری از موارد ، حسام الد ین 
ضیاءالحق، یک رمز برای اشاره به شمس تبریزی است و به د لیل اینکه د ر مجلس، مخاطبانی کینه توز حضور 

د اشته اند ، مولوی تا جای ممکن از ذکر نام شمس پرهیز می کرد ه است. 
      د ر آغاز د فتر د وم مثنوی ـ که یکی از بحث برانگیزترین بخش های مثنوی است ـ مولوی از تأخیر د ر سرود ن 
مثنوی سخن می گوید  و د ر توضیحِ این تأخیر، مهلتی را لازم می د اند  تا بخت او فرزند  نو بزاید  و د ر نتیجه خون 
جوشش معانی مثنوی شیر شود  و معانی جاری شود . او د ر اد امه، از ضیاءالحق حسام الد ین سخن می گوید  که به 
معراج حقایق رفته بود  و اینک از اوج آسمان عنان بازگرد انید ه است. بسیاری از شارحان مثنوی، به ماجرای مرگ 
همسر حسام الد ین اشاره می کنند  و علت تأخیر د وساله مثنوی را مرگ همسر حسام الد ین و ناراحتی او می د انند . 
این فرضیه که مولوی به خاطر مرگ همسر حسام الد ین، د وسال سرود ن مثنوی را به تأخیر اند اخته بود  از اشارة 
افلاکی د ر مناقب العارفین د ربارة این تأخیر نشات گرفته است و بسیاری از شارحان آن را پذیرفته اند : »به عقید ة 
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او مرگ همسر حسام الد ین چلپی و تألمات روحی او د ر اثر این واقعه علت اصلی و زمینه ساز ایجاد  این تأخیر 
بود ه است« )افلاکی، 1362: 743(. این فرضیه، اما د رست به نظر نمی رسد ؛ زیرا اولًا مولوی، مثنوی را تنها برای 
حسام الد ین نمی سرود ه است، چنان که وقتی حسام الد ین، کتابی به شیوة حد یقه و بر وزن منطق الطیر از مولوی 
د رخواست می کند ، مولوی هجد ه بیت آغاز مثنوی را از پیش سرود ه بود ، گویی مولوی خود  نیز پیش از این به 
فکر سرود ن کتابی د ر سبک و قالبی متفاوت از غزلیات افتاد ه بود ؛ از سوی د یگر حسام الد ین تنها مخاطب یا 

کاتب مثنوی نبود ه است و افراد  د یگری نیز د ر مجلس حضور د اشته اند  که به نگارش مثنوی بپرد ازند .
    با د قت د ر ابیات پایانی د فتر اول، می توان به این نکته پی برد  که به د لایلی که مولوی از آن با نام »لقمه ای 
و  به سختی  مثنوی  معانی  شود «،  افسرد ه  فکرت  که »جوشش  می شود   سبب  و  می برد   نام  شد «  خورد ه  که 
»خاک آلود ه« می آمد ه اند ؛ از این رو به نظر او باید  مد تی صبر می کرد  تا د وباره جوی سخن صاف و خوش شود : 

                  ای د ریـغا لقمه ای د و خـورد ه شد         جوشش فکرت از آن افسرد ه شد 
                  سخـت خـاک آلود  مـی آید  سخن         آب تیــره شد ، سر چــه بند  کن
                  تا خد ایش باز صاف و خوش کند          او که تیره کرد ، هم صافش کند 
                  صـبـر آرد  آرزو را نــه شـتــاب         صبر کــن والل اعلــم بالصواب

                                                                                                 )مولوی،1384: 1/ 3990-4003(

     و د ر اد امه، از هوی و هوسی که ممکن است د روازه سرایش و ورود  معانی غیبی را ببند د  سخن می گوید  و 
از سخنی که همچون د هانه د وزخ می تواند  شیر سخن را به خون تبد یل کند ، حرف می زند . هرچند  نمی توان به 
صورت د قیق د ربارة لقمه ای که خورد ه شد ه است یا د هان و سخنی که همچون د هانة د وزخ است با اطمینان 
سخن گفت، اما یکی از فرضیه هایی که می توان د ر این باره ارائه د اد  این است که شاید  میان مولوی و یکی از 
نزد یکترین افراد ِ به او، شاید  حسام الد ین، مجاد له ای رخ د اد ه باشد  و ممکن است کسی گناهی مرتکب شد ه باشد  
که سبب قطع شد ن معانی و الهامات مثنوی شد ه باشد . آنچه مسلم است این است که بر اثر آن اتفاق، مولوی 
مد تی د چار تحولات شد ید  روحی شد ه است، به گونه ای که معانی الهی از او روی برمی گرد اند ه اند  و الهام کنند ة 

معانی یا کَشند ة ناپد ید  مثنوی از او روی برگرد اند ه و به معراج حقایق رفته بود ه است:

                ایــن د هــان بربند  تا بینـی عیان         چشم بند  آن جهـان حلـق و د هان
                ای هــان تو خــود  د هانة د وزخی         وی جهـان تـو بــر مثال برزخی
                نــور باقــی پهلــوی د نیـای د ون         شیر صافی پهلوی جوهای خـون
                چــون د رو گامــی زنی بی احتیاط         شیر تـو خـون می شود  از اختلاط
                یک قـد م زد  آد م انـد ر ذوق نـفس         شد  فراق صد ر جنت طوق نـفس
                گرچه یک مو بدُ  گنه کو جسته بود          لیک آن مو د ر د و د ید ه رسته بود 

                                                                                                      )مولوی،1384: 2/ 11 - 17(

      آنچه فرضیة مناظره با د وست را تقویت می کند ، توصیه و تأکید ی است که مولوی د ر اد امة این مقد مه د ربارة 
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اهمیت و جستجوی یار مناسب می آورد ؛ یاری که بتوان زیر سایه اش خد ایی شد  و بتواند  سبب پید ا کرد ن راه 
شود . او این یار را چون چشم می د اند  که نباید  با جاروی زبان او را خاک آلود  و رنحید ه خاطر کرد :

                  چون ز تنهایی تـو نومید ی شوی         زیــر سایة یار خـورشیـد ی شوی
                  رو بجــو یار خد ایــی را تـو زود          چون چنان کـرد ی خد ا یار تو بود 
                  یــار چشم تست ای مــرد  شکار         از خس و خاشـاک او را پـاک د ار
                  هین به جاروب زبان گرد ی مکن        چشـم را از خـس ره آورد ی مـکن

                                                                                                        )مولوی،1384: 2/ 23-29(

     از این رو ،میان سرود ن د فتر اول و د وم هر اتفاقی افتاد ه باشد ، سبب تأخیر د وسالة سرود ن د فتر د وم قطعاً 
مرگ همسر حسام الد ین نیست. آنچه مسلم است این است که حسام الد ین ضیاءالحق ـ که به معراج حقایق 
رفته بود ه و سرود ن مثنوی به این د لیل تعطیل شد ه ـ نباید  حسام الد ین چلپی باشد . ممکن است الهام کنند ه و 
کَشند ه معانیِ مثنوی باشد  که به د لیل واقعه ای که اتفاق افتاد ه بود  از رساند ن معانی خود د اری می کرد ه است. 
د ر اد امة این بحث، مولوی به یاد  شمس می افتد  و او را یگانه ترین یار می د اند  که غیبت او بید اری کش است و 

د ر غیبت او بهتر است سکوت کرد : 

                چـونک زاغـان خیمه بر بهمن زد ند             بلــبلان پنهان شد نــد  و تـن زد ند 
                  زانـک بـی گلـزار بلـبل خـامشسـت            غیبـت خــورشید  بیــد اری کشـست
                آفتــابا تــرک ایــن گلشـن کـنی            تـا کــه تحت الارض را روشن کنی
                 آفــتاب مـعرفــت را نــقل نیـست            مــشرق او غیر جـان و عقل نیست
                خاصه خورشید  کمالی کان سریست            روز و شب کرد ار او روشن گری ست

                                                                                                        )مولوی،1384 ،2: 40-44(

      مقد مة د فتر سوم نیز با ضیاءالحق حسام الد ین آغاز می شود  و از او خواسته می شود  تا د فتر سوم را شروع کند  
و گنجینه اسرار را برگشاید  زیرا او از ابد ال است و قوّت اش از قوّت حق تراوش می کند . مولوی او را به اوصاف 
جلیل توصیف می کند  که عرصة افهام خلق ظرفیت و گنجایش د رک شرح این اوصاف را ند ارد . همچین برحذر 
می د ارد  که راز سلطان را به هر کس نباید  گفت و تنها گوشی اسرار جلال می نوشد  که با وجود  صد  زبان بود ن 
لال باشد  و راز ها را برملا نکند . د ر اینجا نیز می توان به این نکته پی برد  که منظور از ضیاءالحق حسام الد ین، 
شمس تبریزی است؛ برای توضیح این مطلب باید  توجه د اشت که یکی از مفاهیم کلید ی د ر مثنوی معنوی 
عد م وجود  مخاطبان محرم د ر مجالس است و تأکید  زیاد  برای برملا نکرد ن راز برای رهایی از سرزنش و آشوب 
حسود ان و منکران. بر اساس منابع نزد یک به زمان مولانا، بعد  از غیبت شمس و سپس جانشینی صلاح الد ین و 
همچنین د ر زمان حسام الد ین بسیاری از حساد ت ها و د شمنی هایی که مرید ان نسبت به شمس د اشتند  کم رنگ تر 
یا به کلی از بین رفته بود  و مرید ان خلیفگی حسام را پذیرفته بود ند .چنان که زرین کوب )1372: 194( نیزد وران 
ناآرام،  از سویِ د یگربرخلاف شمس که فرد ی  برای مولوی می د اند ،  آرام و بی تلاطم  را د وره ای  حسام الد ین 
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تند مزاج وشورید ه بود  و چند ان به رعایت کرد ن چارچوب ها مقید  نبود ، حسام الد ین مرد ی مهربان و آرام بود  که 
سعی می کرد  تا جای ممکن، مولوی را نیز از هیجانات روحی ناشی از فراق شمس، د ور کند  و به د رس و تعلیم 
و رعایت اصول نزد یک کند ، به-همین د لیل مرید ان چند ان با او به د شمنی برنمی خواستند . نکتة د یگر د ربارة 
رازی است که مولانا د ر سراسر مثنوی از برملا شد ن آن اند یشناک است.مولانا د ر غزلیات نیز بارها به این راز 

که از نظر او راز شمس است و آن راز غیرقابل بیان بود ه است، اشاره کرد ه است:

                        مفخر تبریز تویی شمس د ین           گفتن اسرار تو د ستور نیست
                                                                                                               )مولوی،1374،غ505(

     از این رو، می توان گفت د ر بسیاری از بخش های مثنوی حساد ت هایی که از آنها نام برد ه می شود  متوجه 
شمس تبریزی است و رازی که مولوی نگران سخن گفتن از آن است راز شمس است نه حسام الد ین: 

             ای ضیاء الحق حسام الـد ین بیار            این سوم د فتر که سنت شد  سه بار
             بـر گشـا گنـجـینـة اســرار را            د ر سـوم د فـتـر بــهـل اعــذار را
              قـوتت از قـوت حـق مـی زهـد             نه از عـروقی کز حرارت مـی جهد 

                                                                                                           )مولوی،1384: 3/ 1-3(

            چونک موصوفی باوصاف جلیـل             ز آتش امراض بگذر چون خلیل...
            ای د ریغـا عـرصة افهـام خلـق             سخت تنگ آمد  ند ارد  خلق حلـق
            ای ضـیاء الحـق بحـذق رای تو             حلـق بخـشد  سنگ را حـلوای تـو
            کـوه طور اند ر تجلی حلق یافت            تا کـه می نوشید  و مـی را بر نتافت
            صـار د کا منـه وانشـق الجـبـل            هـل رایتم مـن جبل رقص الجمل

                                                                                                         )مولوی، 1384: 3/ 9-16(

     یکی از کد هایی که د ر سراسر مثنوی می تواند  به د رک و فهم حضور شمس د ر اند یشة مولانا و د ر د استان 
کمک کند  هیجانات شد ید  روحی مولانا یا جنون های اد واری است که معمولًا وقتی از شمس تبریزی و عشق 
او سخن می گوید ، به او د ست می د هد  و د ر نتیجه د ر این حالت از فضای قصه یا بحث خارج می شود  و د ر 
بسیاری مواقع، اشعار را به عربی می سراید . د ر د استان »ایاز و حجره د اشتن او جهت چارق و پوستین« نیز این 
هیجانات روحی د ید ه می شود . ایاز نیز همچون یوسف، صد رجهان و حسام الد ین از جمله اسامی است که مولوی 
سرّ شمس را د ر حکایت های آنها بیان می کند . د ر این د استان، مولوی به صراحت اعلام می کند  که او شاه شاهان 
است و د ر اند یشة مولانا بجز شمس چه کسی شایسته جایگاه شاه شاهان می تواند  باشد ؟ مولانا د ر اینجا برای 
د ر امان ماند ن از چشم بد  منکرانِ شمس نام ایاز را بر او گذاشته است. مولانا که تحت تأثیر یاد  شمس شور و 
شوق سخن گفتن از او را پید ا کرد ه است، یک د هان به پهنای فلک می خواهد  تا از او سخن بگوید ، اما از ترس 
منکران می خواهد  سکوت اختیار کند ؛ با این وجود ، می د اند  که اگر همین اند ازه را هم بیان نکند  شیشة د لش از 
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نازکی می شکند . به د لیل همین هیجانات روحی است که به گفتة خود ش سر هر ماه سه روز د یوانه می شود ؛ 
هرچند  د لی که غم چنان شاهی را د ر خود  نهفته د اشته باشد ، د م به د مِ او سر ماه است و جنون او همیشگی است:  

                 شـاه شاهـانست و بلـک شاه سـاز          وز بــرای چشـم بــد  نامــش ایـاز
                 چشم های نیک هم بر وی بدَ است          از ره غیرت، که حسنش بی حد است
                 یـک د هان خواهم به پهنای فلک          تــا بگویــم وصف آن رشک ملک
                 ور د هـان یابم چنین و صـد  چنین          تــنگ آیــد  د ر فـغان ایــن حنین
                 این قـد ر گـر هـم نگویم ای سند           شـیشــة د ل از ضعیفــی بشکــند 
                 شیشة د ل را چـو نـازک د یــد ه ام          بــهر تسکــین بس قبـا بـد ریـد ه ام
                 مـن سر هر مـاه سه روز ای صنم          بی گـمان بایــد  کــه د یوانـه شـوم
                 هین که امـروز اول سه روزه است          روز پیــروزست نــه پیــروزه است
                 هـر د لی که انـد ر غـم شه می بود            د م بــه د م او را سر مــه مــی بــود 

                                                                                                 )مولوی،1384: 5/ 1882-1891(

      و وقتی از شمس سخن می گوید  پیلش یاد  هند وستانِ همنشینی و لحظه های خوش با شمس می کند  و 
د چار جنونی می شود  که اصول عافیت و سلامت از او ربود ه می شود :

               زانک پیلم د یـد  هند ستان به خواب            از خــراج اومـید  بر د ه شد  خراب
               کیـف یاتـی النظـم لــی والقــافیه            بعــد  مــا ضــاعت اصول الـعافیه
               مــا جنون واحــد  لـی فی الشجون            بـل جنون فــی جنون فی جنون
               ذاب جسـمی مــن اشـارات  الکنی            منــذ عــاینت البقــاء فــی الـفنا
               ای ایاز از عشق تو گشتم چو مـوی            ماند م از قصه، تو قصة من بگوی
               بس فسانة عشق تو خواند م به جان            تو مرا که افسانه گشتستم بخوان

                                                                                                 )مولوی،1384: 5/ 1892-1899(

      د ر این حالت، مغز خود  را از عقل و هوشیاری تهی می د اند  و د ر این بی هُشی خود  را کاره ای نمی د اند ؛ چرا 
که شمس شاهی است که عقل جملة عاقلان پیش او می میرد . او خود  را د چار چنان بی عقلی و جنونی می د اند  که 
تنها د رمان آن را زلف و وصال معشوق یا شمس می د اند . مولوی تا آخرین روزهای حیات خود ، لحظه ای شمس را 
فراموش نکرد ه بود ؛ کوچکترین چیزی ممکن بود  او را به یاد  شمس بیند ازد  و او را د چار چنان تحولات روحی کند  
که مکان و زمان را فراموش کند ، اما همواره ترس از منکران و حسود ان شمس سبب می شد  که کد ها یا رمزهایی 

را برای پنهان کرد ن نام او به کار ببرد :

               ذره ای از عـقـل و هـوش ار بـا منست            ایــن چــه سود ا و پــریشان گفتنست
               چونک مغز من ز عقل و هش تهی ست            پس گناه مــن د ریــن تخلیط چیست
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               نــه گنــاه اوراست کــه عــقلم ببـرد             عقــل جمــلة عــاقلان پیشش بمرد 
               یــا مجــیر  العـقــل فتــان  الحــجی            مـــاسواک للــعـقــول مــرتــجــی
               مــا اشتهــیت الــعقل مــذ جننتــنی            مــاحســد ت الــحسن مــذ زینــتنی
               هــل جنــونی فــی هـواک مستطاب            قــل بـلــی والل یـجـزیک الــثـواب
               گـــر بتـــازی گــویـد  او ور پــارسی           گوش و هوشی کو که د ر فهمش رسی
               بــارِ د یــگــر آمــــد م د یــوانـــه وار            رو رو ای جــان زود  زنـجـیـری بیــار
               غـیــر آن زنـجـیــر زلــف د لــبــرم             گــر د و صــد  زنجـیــر آری بــرد رم

                                                                                                 )مولوی،1384: 5/ 1908-1917(

     د ر د استان »والی و مرد ی که خاربنی بر سر راه نشاند ه است« نیز یاد  شاه او را به یاد  شمس و هیجان 
می کشاند  و ملامت جویان و سلامت جویان را سرزنش می کند :  

                پیش شاهان گـر خطر باشد  به جـان            لیــک نشکیــبند  ازو بــاهــمتـان
                شـاه چـون شیرین تـر از شکـر بـود             جــان به شیرینی رود  خــوشتر بود 
                ای مـلامـت گـر سـلامـت مـر تـرا            ای سلامــت جو رهــا کن تــو مرا
                ان من کوره ست با آتش خوش است            کوره را این بس که خانة آتش است

                                                                                                 )مولوی،1384: 2/ 1373-1375(

      و سرانجامِ عشق به میر اجل یعنی شمس تبریزی جنون است و جنونی فی جنون:

                بـاز د یـوانـه شـد م مـن ای طبـیب             بــاز سود ایــی شد م من ای حبیب
                حـلقـه هــای سلسلـة تـو ذو فـنـون            هــر یکی حلقه د هــد  د یگر جنون
                د اد  هــر حلقه فــنونــی د یـگرست            پس مــرا هر د م جنونـی د یگرست
                پس فنون باشد  جنون این شد  مـثل            خــاصه د ر زنجــیر ایــن میر اجل
                نچنـان د یــوانگــی بگسست بنــد             کــه همــه د یــوانگان پند م د هند 

                                                                                                 )مولوی،1384: 2/ 1381-1385(

    د ر د استان امرءالقیس، پاد شاه عرب، که چون یوسف زیبا بود ه و زنان عرب چون زلیخا عاشق او بود ند  به 
رازناک بود ن و خطرناک بود ن عشق اشاره می کند  و اینکه باید  آن را پنهان کرد :

                زَهــره نی تا لـب گشایـند  از ضمیر            زانــک رازی باخطر بــود  و خـطیر
                صد هــزاران سر بــه پولی آن زمان            عشق خــشم آلـود ه زه کرد ه کمان

                                                                                                      )مولوی،1384: 6/ 4001-2(

                بــا کنــایـت رازهــا بــا هــمد گر             پست گفتند ی به صد  خوف و حذر
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                راز را غــیر خـــد ا مـحــرم نبــود              آه را جــز آسمــان همــد م نـبود 
                اصـطلاحــاتی مـیــان هــمد گــر             د اشتـنــد ی بهــرِ ایــراد ِ خــبر...

                                                                                                 )مولوی،1384: 6/ 4007-4009(

                آن زلیخــا از سپـند ان تــا به عـود              نــام جمله چــیز یوسف کرد ه بود 
                نـــام او د ر نـام هــا مکتــوم کـرد              محرمــان را سر آن معلـوم کرد ...

                                                                                                    )مولوی،1384: 6/ 4021-22(

                  صد  هــزاران نام گــر بر هم زد ی         قــصد  او و خــواه او یـوسف بدُ ی
                                                                                                          )مولوی،1384: 6/ 4033(

     سپس آفتاب )با گوشة چشمی به شمس تبریزی( را یار و همراه و نقابِ عشق می د اند  و معتقد  است اگر 
کسی نتوانند  از روی نقاب به عشق پی ببرند  تنها عابد ی خالی از بصیرت است:

                  یــار آمــد  عشـق را روز آفتــاب         آفـتاب آن روی را هــم چون نقاب
                  آنــک نشناسد  نقــاب از روی یار         عابد  الشمس است د ست از وی بد ار

                                                                                                    )مولوی،1384: 6/ 4044-45(

     و د ر اد امه، از وصف عشق و صبوری خود  د ر عشق معشوق و عبرت شد ن واقعه او برای عشاق، د اد  سخن 
می د هد :

                  طاقت مـن زین صبوری طاق شد          واقــعة مــن عــبرت عـشاق شد 
                  مــن ز جان سیر آمـد م اند ر فراق         زنــد ه بود ن د ر فــراق آمــد  نفاق
رقتش بـُکشَد  مــرا         سر بــبر تا عشق سر بخشد  مــرا ُـ                   چنــد  د رد  فـ
                  د یــن مـن از عشق زند ه بود نست         زند گی زین جان و سر ننگ منست
                  تیغ هست از جان عاشق گرد روب         زانــک سیف افتــاد  محاء الـذنوب

                                                                                                 )مولوی،1384: 6/ 4056-4060(

                  گــر مرا صد  بار تــو گرد ن زنـی         هــم چو شمعم بــرفـروزم روشنی
                                                                                                         )مولوی،1384: 6/ 4067(

د ر اد امه د یگربار به واقعة یوسف با براد رانش اشاره می کند :

                  کــرد ه یوسف را نهــان و مختبی         حیــلت اخــوان ز یعقــوب نــبی
                  خفیه کــرد ند ش بـه حیلت سازیی         کــرد  آخــر پیــرهــن غمــازیی

                                                                                                 )مولوی،1384: 6/ 4069-4070(
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قالب حسام الد ین  را د ر  بار شمس  او د یگر  از حساد ت منکران شکوه می کند .  نیز همچنان      د ر د فتر سوم 
ضیاءالحق مخاطب قرار می د هد ؛ زیرا شاهی که به نظر مولوی یگانه است و فلک و روزگار همچون او را نزاد ه 
است و آمد نش د ر د ل و جان مولوی ناد ر و بی نظیر است، شمس است نه هیچ کد ام از یاران د یگر مولوی. او به 
صراحت می گوید  که قصد ش از همة این حکایت ها و مثل ها ذکر حد یث او، و منظورش از همة مد ایح قوم های 

گذشته، او بود ه است و برای پنهان کرد ن مد ایح او از نااهلان، آنها را د ر د استان های د یگران آورد ه است:

               ای ضیــاء الـحق حســام الــد ین راد          کـه فلک و ارکان چو تو شاهی نزاد 
               تــو بـنــاد ر آمــد ی د ر جــان و د ل        ای د ل و جــان از قــد وم تـو خجل
               چــند  کــرد م مــد ح قوم مــا مضی         قصد  مــن زآن ها تـو بـود ی ز اقتضا
               بهــر کتمــان مــد یــح از نامــحل        حـق نهاد ست ایـن حکایات و مثل...
               مــرغ و مــاهــی د انــد  آن ابهام را        کــه ستود م مجـمل این خوش نام را
               تــا بـــرو آه حــســود ان کــم وزد         تــا خیالــش را به د نــد ان کم گزد 

                                                                                               )مولوی،1384: 3/ 2110 - 2118(

    د ر پایان د فتر سوم، حکایت »ملاقات عاشق با صد رِجهان« را شروع می کند  که د ر این د فتر به پایان نمی رسد  و 
مولوی د ر مقد مه د فتر چهارم آن را نقد  حال ما می د اند ؛ حکایت د ربارة عاشقی است که عشق او د ر د ل صد رجهان 
می افتد  و عاشق بد ون اینکه خود  اطلاع د اشته باشد  مجذوب صد رِجهان می شود  و به جستجوی او می گرد د  و با 
د ید ن او از خود  بی خود  می شود  و از هوش می رود . این د استان به رابطه آشنایی مولانا با شمس تبریزی و علاقه 
و اشتیاق شمس و شروع عشق از سوی شمس اشاره د ارد ؛ چنان که پیش از آنکه مولانا شمس را د ید ه و خواسته 
باشد ، این شمس بود  که به جستجوی او راهی قونیه شد ه بود . مولانا شمس را آفتابی می د اند  که چنانکه سایه 
هستی اش را از آفتاب می گیرد  و با اتصال با آفتاب ناپد ید  می شود ، عاشق نیز هستی خود  را شمس یا معشوق گرفته 

است و اگر از سوی معشوق جذبه ای نباشد  تلاش عاشق بیچاره به جایی نمی رسد :

               گفت: عاشق د وست می جوید  به تفت         چونک معشوق آمد ، آن عاشق بـرفت
               چــو تــو فــانیست پیــش آن نـظر        عــاشقی بر نفی خــود  خواجه مگر؟
               ســایــه ای و عــاشقــی بــر آفتاب        شمس آیــد ، سایــه لا گـرد د  شتاب

                                                                                                 )مولوی،1384: 3/ 4621-4623(

      د ر مقد مة د فتر چهارم مثنوی نیز همچون د و د فتر قبل حسام الد ین ضیاءالحق مخاطب قرار می گیرد  و مولوی 
از او تشکر می کند  که همت عالی او این مثنوی را به مقامی عالی می کشاند . او ضیاءالحق را از متقین می د اند  

که خواهان افزایش مثنوی است و خد اوند  نیز آرزوی او را برآورد ه می کند :

               ای ضیاء الــحق حسام الــد ین تــوی        کــه گذشت از مـه به نورت مثنوی
               همــت عــالــی تــو ای مــرتــجا        می کـشد  ایــن را خــد ا د انــد  کجا
               گــرد ن ایـــن مـثنـوی را بستــه ای         مــی کشی آن سـوی کـه د انسته ای
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               مثــنوی پــویــان کَشـند ه ناپــد یـد         ناپــد ید  از جاهلــی کش نیست د ید 
               مثنــوی را چــون تــو مبد أ بـود ه ای        گــر فــزون گـرد د  تواشَ افزود ه ای

                                                                                                           )مولوی،1384: 4/ 1-9(

     مولوی د ر اد امه، د لیل اینکه حسام الد ین را ضیاء نامید ه است و ارتباط ضیاء با شمس و جایگاه نور و شمس 
را توضیح می د هد . د ر اینجا نیز مولوی ضمن بازی واژگانی با واژه های ضیاء )نور( و حسام )تیغ( به نماد ی بود ن 
و معنی قاموسی آنها اشاره می کند  که می تواند  به عنوانِ وصف هایی برای خورشید ی چون شمس استفاد ه شود . 
او د ر اد امه، نور را مربوط به ماه می د اند  و ضیاء را مختص به شمس و شمس را برتر از ماه می د اند . پیش از این 
د ر روایت سلطان ولد  د ربارة نظر مولانا د ربارة جایگاه یاران سه گانة مولوی اشاره شد  که مولانا شمس را خورشید  

و حسام الد ین را ماه می د انست: 

                 زان ضیـا گفـتـم حسـام الـد ین تـرا        که تو خورشید ی و این د و وصف هـا
                 کین حسام و این ضیا یکیست هین        تیـغ خــورشید  از ضـیا باشد  یقـین
                 نــور از آن مــاه باشد  ویــن ضـیا        آن خــورشید  این فــرو خوان از نبا
                 شمس را قــرآن ضیا خواند  ای پد ر        و آن قــمر را نور خـواند  این را نگر
                 شمس چـون عالی تر آمد  خود  ز ماه        پس ضـیا از نـور افزون د ان به جاه
                 بس کس انــد ر نور مـه منهج ند ید         چــون برآمــد  آفتاب آن شد  پـد ید 

                                                                                                        )مولوی،1384: 4/ 16-21(

     همچنین د ر آغاز د فتر چهارم، با اشاره به جایگاه خورشید  که د ر آسمان چهارم است، از شمس می خواهد  
که بر د فتر چهارم نور بریزید  تا بلاد  و د یار از نور معانی مثنوی روشن شود . د ر اد امه، ضیاءالحق را مخاطب قرار 
می د هد  و حسام الد ین را همراه با این اسم نمی آورد  و با توجه به شمس، نور و آفتاب که د ر ابیات پیشین آمد ه 
بود  و بافت موقغیتی کلام، برای هماهنگی میان این واژه ها نیازی به آورد ن د و رمز به صورت کامل د ر کنار هم 

نمی بیند  و ضیاء را د ر ترکیب با واژة حق می آورد :

                 روشنــی بــر د فتــر چــارم بریــز        کآفتــاب از چــرخ چارم کـرد  خیز
                 هین ز چــارم نــور د ه خــورشید وار        تــا بتابــد  بــر بــلاد  و بــر د یـار
                 هر کش افسانه بخـواند  افسانه است       وآنک د ید ش نقد  خود  مـرد انه است
                 د شمن این حــرف ایــن د م د ر نظر        شــد  ممثل ســرنگون انــد ر سـقر
                 ای ضیاء الحـق تــو د یـد ی حـال او        حــق نمــود ت پـاســخ افــعال او

                                                                                                        )مولوی،1384: 4: 30-36(
 

    مقد مة د فتر پنجم نیز به روال د فترهای قبل با اشاره و وصف شه حسام الد ین آغاز می شود . د ر این مقد مه نیز 
کد هایی وجود  د ارد  که احتمال استفاد ه از عنوان حسام الد ین برای شمس تبریزی را بیشتر می کند . د ر بیت اول، 
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شه حسام الد ین نور انجم معرفی می شود  که با توجه به نوربخشی خورشید  )شمس( به د یگر ستارگان، این احتمال 
قوی تر می شود . همچنین د ر ابیات بعد ی از فهم اند ک و ناقص مخالفان و منکران شمس شکوه می کند  که اگر 
ظرفیت و گنجایش د رک عظمت او را د اشتند  به گونه ای د یگر او را توصیف و معرفی می کرد . از این رو چاره را 

آب و روغن کرد ن می بیند ؛ یعنی استفاد ه از رمزها و کنایات و استعارات برای پنهان د اشتن مد ح او: 

                    شه حسام الد ین کـه نور انجمست        طالــب آغــاز سفــر پنجــمست
                    ای ضیــاء الحــق حسام الد ین راد        اوسـتـــاد ان صـفــا را اوسـتــاد 
                     گر نبود ی خلق محـجوب و کثیف       ور نبــود ی حلـق ها تنگ و ضعیف
                     د ر مــد یحت د اد  مــعنـی د اد مـی       غــیر ایــن منطق لبی بگشاد مـی
                    یــک لقمــة باز آن صعوه نیست       چاره اکنون آب و روغن کرد نیست

                                                                                                            )مولوی،1384: 5/ 1-5(

     مولوی معتقد  است که باید  مد ح شمس را همچون راز عشق او نهان کرد  و باید  او را د ر مجمع روحانیان 
مد ح کند . به نظر او کسی که شمس را مد ح می کند  د ر اصل خود  را مد ح کرد ه است. استفاد ه از واژه های شمس 

و آفتاب د ر این بخش عامد انه و برای اشاره به شمس تبریزی است: 

                    مــد ح تــو حیفست با زند انیــان        گــویم انـد ر مـجمـع روحـانیــان
                    شرح تــو غبنست با اهــل جهان       هـم چـو راز عشـق د ارم د ر نهـان
                    مـد ح تعریفست د ر تخریق حجاب        فــارغست از شرح و تعریف آفتاب
                    مــاد ح خورشید  مــد اح خـود است        کـه د و چشمم روشن و نامُرمَد ست
                    ذم خــورشید  جهان ذم خـود ست       که د و چشمم کور و تاریک بدَ ست
                    تــو ببخشا بـر کسی کاند ر جهان       شــد  حـســود  آفتــاب کامــران

                                                                                                          )مولوی،1384: 5/ 6-11(

    د فتر ششم نیز با اشاره و مد ح حسام الد ین آغاز می شود . میل مولوی به قسم ششم مثنوی می جوشد  و د ر این 
باره هم به میل کسی د یگر اشاره ای نمی کند ؛ چنانکه تمام مخالفت ها و انکارها و حساد ت ها و ملامت های منکران 
شمس و مثنوی نتوانسته بود ند  ذره ای د ر اراد ة محکم او برای کنار گذاشتن یا تغییر شیوة سرود ن آن خللی ایجاد  

کنند . مولوی، مثنوی را »حسامی نامه« می نامد  که می تواند  د نیا را نورانی کند  و تنها هد ف آن جذب یار است. 

                        ای حیـات د ل حسام الــد ین بسی         مـیل مـی جوشد  بـه قسم ساد سی
                        گــشت از جذب چو تو علامـه ای         د ر جـهان گـرد ان حسامی نامـه ای
                        پیش کش مــی آرمت ای مـعنوی         قـسم سـاد س د ر تـمـام مـثنـوی
                         شش جهت را نور د ه زین شش صحف          کـی یطوف حـوله مـن لـم یـطف
                        عشق را با پنج و با شش کار نیست          مـقصد  او جـز که جذب یار نیست

                                                                                                            )مولوی،1384: 6/ 1-5(
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      و باز تأکید  می کند  که همچنان اجازة بیان رازها نیست و امید  است که از این به بعد  اجازه آشکار کرد ن رازها 
را با بیانی که از این کنایاتِ د قیقِ پنهانی و پوشید ه به مقصد  نزد یکتر باشد ، د اشته باشد :

                             بــوک فیمابعد  د ستوری رسد          رازهـای گفتنـی گــفته شود 
                             بــا بیانــی که بــود  نزد یکتر         زیــن کنایاتِ د قــیقِ مستتر
                             راز جـز بـا رازد ان انباز نیست         راز اند ر گوش منکر راز نیست

                                                                                                        )مولوی،1384: 6/ 16-18(

اما باتوجه به د رکِ کوته بینِ منکران سخنان را د ر غمام بانگ و حرف و گفتگو می آورد ، ولی توصیه می کند  که 
باید  از پوشش حرف به اصل مطلب پی برد :

                 بـعد  ازیـن باریـک خـواهـد  شـد  سخن         کم کن آتش هیزمش افزون مکن
                 نــجــوشــد  د یــگ هــای خــرد  زود          د یــگ اد راکات خــرد ست و فرود 
                 پـــاک سبحــانی کــه سیبستان کـند          د ر غــمام حــرفشان پـنهان کنند 
                 زیــن غمام بانگ و حرف و گفت و گوی         پــرد ه ای کــز سیب ناید  غیر بوی
                 بـاری افزون کش تو این بو را به هوش         تا ســوی اصلت برد  بگرفته گوش

                                                                                                        )مولوی،1384: 6/ 82-86(

     به نظر مولانا زمینِ پوشید ه از برفِ وجود ِ منکران و معاند انِ مثنوی و شمس را تنها تیغ خورشید  شمس 
تبریزی می تواند  آب کند ؛ سیف اللهی که از شرق طلوع می کند  و می تواند  د رگاه مثنوی را گرم کند  تنها عشق و 
توجهِ شمس به آنها و مثنوی است؛شمسی که شرقی و غربی نیست و فراتر از مکان و جهات شش گانه است و 

تنها هد ف از طلوع او جذب یاری چون مولاناست: 

                         چون زمین زین برف د ر پوشد  کفن          تیغ خـورشید  حسام الد ین بزن
                        هیـن بــر آر از شـرق سیف الل را         گرم کن زان شرق این د رگاه را
                        بــرف را خــنجر زنــد  آن آفتاب         سیل هـا ریزد  ز کُه ها بر تراب
                         زانک لا شرقیست و لا غربیست او          با منجم روز و شب حربیست او

                                                                                                        )مولوی،1384: 6/ 90-94(

      د ر د فتر ششم، همچنین از حسام الد ین می خواهد  که مثنوی را مَسرح مشروح د هد  و صورت امثال او را روح 
د هد . د ر اینجا نیز مولوی به صراحت اعلام می کند  که معانی مثنوی با سعی ضیاءالحق از ارواح سوی د ام حروف 
آمد ه اند  و مستحقن شد ه اند . د ر اد امه نیز به خاطر زخم های روح فرسایی که بخاطر عشق آشکار خود  به شمس، از 
چشم های بد  زهرآب د م خورد ه است، می خواهد  همچنان شرح حال او را به رمز و د ر ذکر حال د یگران بیاورد .   
با توجه به توضیحات بالا د ر این قسمت هم به نظر نگارند ه منظور مولوی از حسام الد ین با شخصیت شمس و 
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وقایعی که برای او اتفاق افتاد ه است، مطابقت بیشتری د ارد  تا حسام الد ین چلپی. پیش از این نیز اشاره شد  که 
مولوی خود  را صنع و عشق شمس را صانع می د اند  و د ر این بخش نیز به آن مطلب اشاره ای د وباره می کند :

                گفتمی از لطف تــو جزوی ز صد            گــر نــبود ی طمطـراق چشم بـد 
                لیک از چشــم بــد  زهــراب د م           زخــم هـای روح فــرسا خــورد ه ام
                جــز به رمز ذکــر حال د یگـران           شرح حــالت می نــیارم د ر بیــان
                این بهانه هــم ز د ستان د لی ست          که ازو پاهــای د ل انـد ر گلی ست
                صد  د ل و جـان عاشق صانع شد ه          چشم بــد  یا گــوش بد  مانع شد ه

                                                                                                    )مولوی،1384: 6/ 189-192(

    د ر همین د فتر از هر فرصتی برای اشاره به شمس و یاد های خوشِ با او بود ن استفاد ه می کند  و جانش 
بی قرارتر می شود : 

                قــصة د ور تبســم هــای شمس           وآن عروسان چمن را لمس و طمس
                حــال رفت و مـاند  جزوت یاد گار          یــا ازو واپــرس یا خــود  یـاد  آر

                                                                                                    )مولوی،1384: 6/ 1822-23(

      د ر اد امه، بار د یگر حسام الد ین را خورشید ی می د اند  که گل پاره های منکران و حاسد ان او قصد  د ارند  خورشید  
وجود  او را بپوشانند . علاوه بر استفاد ه از استعارة خورشید  برای حسام الد ین، تشبیه روایت به چاه اند اختن شمس 
توسط مرید ان و فرزند ش به د استان حضرت یوسف و براد ران کینه ورز او که یوسف را به چاه اند اخته بود ند  و 
بیان اینکه مولوی راز ضیاءالحق را تنها می تواند  د رون چاه بگوید ، نشان می د هد  که د ر اینجا نیز مخاطب اصلی 

مولوی شمس تبریزی است که خورشید  وجود  او را نمی توان با گل اند ود :

                ای ضیاءالحـق حسام د یـن و د ل          کی توان اند ود  خورشید ی به گل؟
                قـصد  کــرد ستند  ایـن گل پاره ها           کــه بپــوشاننـد  خــورشید  تــرا
                د ر د ل کُه لعل هــا د لال تــست           باغ هــا از خند ه مــالامـال تست
                مــحرم مــرد یت را کـو رستمی           تا ز صد  خرمــن یکی جو گفتمی
                چون بخواهم کز سِرت آهی کنم           چـون علی سر را فـرو چاهی کنم
                چونــک اخوان را د ل کینه ورست           یوسفــم را قــعر چــه اولیترست

                                                                                                 )مولوی،1384: 6/ 2010-2015(

نتیجه گیری
با بررسی متن کتاب مثنوی معنوی، می توان گفت با تمام علاقه و احترامی که مولوی بر اساس جایگاه ویژة 
حسام الد ین برای او قائل بود ه است، اما برای بیرون کشید ن رسولان ضمیر رازگو؛ یعنی معانی بلند  مثنوی که 
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همچون شهان، کبر و نخوتی د اشته اند  و برای برَخورد ن از رسالت هایشان، باید  اد ب هایشان را به جا آورد ، مخاطبی 
ویژه و والا اند یشه همچون شمس لازم بود ه است که او را از شور و هیجان سرشار کند  و به عوالم ماورایی عشق 
و مستی بکشاند  تا تجربه هایی ناب و ناگفتنی را برای سعاد ت انسان به ارمغان آورد . از این رو، آنکه مثنوی را 
می توانسته است مسرح مشروح و صورت امثال آن را روح د هد ، شمس تبریزی بود ه است. با این حال طمطراق 
چشم بد ِ مستمعان نامحرم و چشم های بد ِ زهراب د مِ منکران ناد م ساز او را از بیان این تجربه های آن جهانی برحذر 
می د اشته و او که پیش از این از آشکارا سخن گفتن از معشوق، زخم های روح فرسا خوره بود ه است و همچنان 
نیز د ر حسرت فهم د رست از شخصیت عرفانی شمس و نوع رابطه اش با شمس می میرد ، به ناچار شرح حال 
معشوق را د ر ذکر حال د یگران می آورد ، از این رو با وجود  اینکه لحظه های خوشِ همد می با شمس و قصه های 
د ور تبسم های شمس گاه عنانِ اختیار را از او می رباید  و سبب می شود  که به صراحت از شمس تبریزی و عشق 
او سخن بگوید ، اما د ر بیشتر موارد  سعی می کند  از طریق استفاد ه از د استان های شخصیت های محبوب اد بی و 

تاریخی چون یوسف، ایاز، صد رجهان، خضر و د یگران نقد  حال خود  و شمس را به تصویر بکشد .
       او همچنین برای د ر امان ماند ن از فهم های کهنة کوته نظر تلاش می کند  تا با استفاد ه از عناوین ضیاءالحق، 
حسام الد ین، سیف الل که د ر میان مرید ان و معاصران او بر حسام الد ین چلپی د لالت د اشت، نقاب بر روی یار کشد  
تا بتواند  آزاد انه شرح د رد  اشتیاق او را بازگوید . از این رو می توان گفت حکایت عشق، معشوق و شمس تبریزی به 
عنوانِ کیمیای تبد یل عشق، د ر سراسر مثنوی به گونه ای د ر لایه های آشکار و پنهان آن د ر هم تنید ه است که 
حتی اگر عنوان »شمسی نامه« را معاد لی برای »حسامی نامه« یا مثنوی د ر نظر بگیریم سخنی به گزاف نگفته 
باشیم. این پژوهش تلاش نگارند ه است که ازپسِ سال ها همد می و همد لی با مثنوی و غزلیات شمس، از ظن 

خود  یارِ او شود ، شاید که بتواند  سرّی از اسرار او را بازجوید ! 
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مأخذ اشعار مقالات شمس تبریزی
                                                                                                                                  علی براد ران راد 1

چکید ه
ارمغان د ید ار شمس و مولانا منجر به بیرون آمد ن آفتاب از پشت ابر شد . این د ید ار، که مولانا را آشفته کرد ؛ 
شمس را نیز آشکار کرد ه و سخن و اند یشه اش را به صورت های مختلف ماند گار کرد  و مجموعه ای از گفتار 
د کتر  استاد   توسط  که  مجموعه  این  د ارد ؛  قرار  ما  اختیار  د ر  پراکند ه  و  گسسته  به صورت  را  تبریزی  شمس 
محمد علی موحد  تصحیح شد ه مقالات شمس نام د ارد . شمس، همواره سخنش را با ابیاتی می آراید  و همچون 

عرفا و صوفیان، این بیت ها نشان از عمق د انش او د ارد .
     د ر مجموع 235 بیت د ر مقالات شمس مشاهد ه می شود  و شناخت مأخذ این ابیات، پنجرة تازه ای را برای 
شناخت بهتر شمس به روی ما می گشاید . این پژوهش نشان می د هد  شمس تبریزی پس از مولوی، از ابیات 
سنایی بیشترین بهره را جسته است. همچنین طیف گسترد ه ای از سخن عرفا و صوفیان را د ر کلام او می توان 
مشاهد ه کرد . به عبارتی اطلاعات ما از شمس تبریزی با بکار برد ن سخن این بزرگان بر ما آشکارتر شد ه و نگاه 

ما را نسبت به عمق د انش او گسترد ه تر می سازد .
کلید  واژگان: شمس تبریزی، سنایی، رباعیات، ابیات متفرقه.

  baradaranrad.a@gmail.com                                                                                             1. پژوهشگر
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مقد مه
مجموعه سخنان شمس تبریزی که امروزه د ر کتاب ارزند ة مقالات شمس به تصحیح استاد  فرهیخته، د کتر 
موحد  د ر د سترس است؛ شامل جملات و سخنان پراکند ه از شمس تبریز است که د ر بازه های زمانی مختلفی، 

هنگام حضور او د ر قونیه ثبت شد ه است. 
      با توجه به نظر استاد  د کتر موحد ، بخشی از این نوشته د ر زمان حضور وی و بخشی پس از غبیت و رفتن 
او از قونیه ثبت و حفظ شد ه است. شمس د ر این جملات، گاه با اشاره به حد یثی، آیه ای و بیتی، به شرح عارفانة 
نظر خویش می پرد ازد . د ر این پراکند ه گفتار، 235 بیت آمد ه است. بررسی مآخذ این ابیات نشان د اد  که 93 
بیت از این مجموع، مربوط به مولاناست؛ به عبارتی 39 % از ابیاتی که شمس د ر سخن خویش آورد ه است به 
رباعیات، غزلیات و مجالس سبعة مولوی مربوط است و بازگو کنند ة ارتباط مؤثر و مستقیم بین او و مولاناست.   
تأثیر د وسویه و ارزشمند ی که موجب باروری د رخت جان مولوی شد  از یک سو و از سوی د یگر شهری که به 
واسطة مولانا د امنش را گرفت و عسل طلایی کلام و اند یشة مولانا د ر د ل آفتاب چنان نشست که با رباعی و 
غزلیات مولانا سخنانش را می آراست. بررسی و جستجو برای مشاهد ة مأخذ اشعار د یگر نیز، جهان تازه و د ید نی 

را به روی ما می گشاید . پس از مولوی، بیت های د یگر را می توان به د و گروه بزرگ تقسیم کرد :

ابیات سنایی
با توجه به سخنان شمس، نگاه وی به سنایی، بسیار متفاوت است. وی د ر قونیه می د ید  که مولانا به واسطة 
سید  برهان، به سنایی علاقمند  است. د ر مقالات د ربارة سید برهان الد ّین محقق ترمذی می آورد : »این سخن 
سیّد  است، او مرید  خاص سنائی بود . سنائی شیخ او بود « )1396: 2/ 67(. محمّد ی د ر بررسی نظر شمس و 

سنایی می نویسد : 

 امّا مولانا د ربارة سنایی نظری مثبت و کلام و اند یشة او را د ر راستای نظر خود  می د اند : »هر که سخنان سنایی 
را به جِد ّ تمام مطالعه کند  بر سر سنای سخنان ما واقف شود « )افلاکی، 1396: 220(. »و هر که بر د قایق و 
نکات کلمات حکیم سنایی مطلع گرد د ، از حقایق و اشارات مند رجه د ر عبارات ما بر خورد ار آید « )ثواقب المناقب 

اولیاء الل،1390: 207(.
      بررسی ابیات مشترک بین سنایی و شمس د ر جد ول شماره یک مشاهد ه می شود . مطابق بررسی های انجام 
شد ه 25 بیت از مجموع 235 بیت، مربوط به سنایی است. آنچه اهمیت به سزایی د ارد ، شناخت عمیق شمس از 
آثار سنایی را نشان می د هد  به طوری که از ابیات برمی آید ، شمس، کتاب های سیرالعباد ، حد یقه الحقیقه و د یوان 

سنایی را بررسی و مطالعه کرد ه است. 

مقد ار حد ود  33  این  از  است.  یاد  شد ه  مقالات  د ر متن  نام و شعر سنائی،  از  بار  د ست کم 30 
د رصد ش جایی ست که به سنایی تاخته، حد ود  33 د رصد  د یگر نیز به گونه ای نامحسوس میان 
او،  سخن  با  را  خویش  سخن  و  د ید ه  تناسب  سنائی  سخن  مضمون  و  خویش  سخن  مضمون 
مقبول تر گرد انید ه و حد ود  20د رصد  باقی ماند ه، آنجاست که به ناچار سخن سنائی را تأیید  کرد ه 

است )محمد ی، 1396: 115(
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جد ول شماره -1 ابیات مشترک بین سنایی و مقالات شمس تبریزی

د یوان اشعارسناییمقالات شمسرد یف

عاشقانت بـر تو تحفع اگـر جـان آرنـد 1
آرند   کرمان  زیرع  همه  که  تو  سر  به 

)ج1: 67(

عاشقانت سوی تو تحفه اگر جان آرند 
به سر تو که همی زیره به کرمان آرند 

قصید ة شمارة 51 - 
د ر استغنای معشوق 
طناز و وفای عاشق

به هر چه از اولیا گفتند  ارزقنی ووفقنی2
به هر چه از انبیا گفتند  آمنا و صد قنا

)ج1: 90(

به هرچ از اولیا گویند  »رزقنی« و »وفقنی«
به هرچ از انبیا گویند  »آمنا« و »صد قنا«

قصید ة شمارة 7 - 
د ر مقام اهل توحید 

جز به د ست و د ل محمد  نیست3
حـل و عــقـد  خــزانــه اسرار

 )ج1: 94(

جز به د ست و د ل محمد  نیست
حـل و عــقـد  خــزانــه اسرار

قصید ة شمارة 75 - 
موعظه و نصیحت د ر 
اجتناب از زخارف د نیا

عروس حضرت قرآن نقاب آنگه براند ازد 4
که د ارالملک ایمان را مجرد  بیند  از غوغا

 )ج1: 147(

عروس حضرت قرآن نقاب آن گه براند ازد 
که د ارالملک ایمان را مجرد  بیند  از غوغا

 قصید ة شمارة 7 - د ر 
مقام اهل توحید 

تسبیح و د ین صومعه آمد  نظام زهد 5
زنار و کفر و میکد ه آمد  قوام عشق 

)ج1: 160(

تسبیح و د ین و صومعه آمد  نظام زهد 
زنار و کفر و میـکد ه آمد  نظام عشق

غزل شمارة 214

د انـد  آنـکش د لـی خـرد مند ست6
که از این بانگ تا بد ان چند ست

 )ج1: 173(

د انـد  آنکش د لـی خـرد مند ست
که از این بانگ تا بد ان چند ست

حد یقة الحقیقه و شریعة 
الطریقه، الباب السّاد س 
فی ذکر نفس الکلیّ و 

احواله
ای قوم از این سرای حواد ث گذر کنید  7

)ج1: 188(
ای قوم ازین سرای حواد ث گذر کنید 
خیزید  و سوی عالـم علوی سفر کنید 

 ترجیعات-شمارة 2 -
 ترجیع د ر مصیبت ضیاء 
الد ین محمد  مشهور به 

سیف المناظرین

مرد انه و مرد رنگ باید  بود ن8
ور نه هزار ننگ باید  بـود ن

)ج1: 189(

انـد ر د ریا نـهنگ باید  بـود ن
واند ر صحرا پلنگ باید  بود ن
مرد انه و مرد  رنگ باید  بود ن
ورنه به هزار ننگ باید  بود ن

رباعی شمارة 308
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د یوان اشعارسناییمقالات شمسرد یف

سال ها باید  که تا یک سنگ اصلی ز آفتاب9
لعل گـرد د  د ر بد خشان یا عقیق انـد ر یمن
ماه ها باید  کـه تا یک پنـبه د انه زیر خاک
ستر گـرد د  عورتـی را یا شهیـد ی را کفن

)ج1: 195(

سال ها باید  کـه تا یک سنگ اصلی ز آفتـاب
لعل گــرد د  د ر بد خشان یــا عقیق اند ر یـمن
ماه ها باید  که تا یک پنبه د انه ز آب و خاک
شاهد ی را حلــه گرد د  یا شهیـد ی را کفـن

قصید ة شمارة 134

باش وقت معاشرت با خلق10
همچو حلم خد ای بد  برد ار

 )ج1: 250(

باش وقــت معاشرت با خلــق
همــچو عفو خــد ای پــذرفتار
هر چه نز راه د ین خوری و بری
د ر شمــارت کننــد  روز شــمار

 -  75 شمارة  قصید ة 
موعظه و نصیحت د ر 
اجتناب از زخارف د نیا

ای هواهای تو هوا انگیز11
وی خـد ایان تو خد ا آزار

)ج1: 274( 

ای هواهای تو هوا انگـیز
وی خد ایان تو خد ای آزار

 -  75 شمارة  قصید ة 
موعظه و نصیحت د ر 

اجتناب از زخارف د نیا

د ر میـان گـرد نانی ایـن کلاه از سر بنه12
تا ازین مید ان مرد ان بو که سر بیرون بـری
ورنـه د ر ره سرفـرازانند ، کـز تیغ اجـل
هم کلاه از سرت بربایند ، و هم سر بر سری

 )ج1: 298(

د ر مــیان گــرد نان آیی کلاه از سـر بـنه
تا ازین مید ان مرد ان بو که سر بیرون بری
ور نــه د ر ره سرفرازاننــد  کــز تیغ اجـل
هم کلاه از سرت بربایند  هم سر بـر سری

قصید ة شمارة 185 - 
این قصید ة غرا از زاد ة 

سرخس است

اند رین ره صد  هزار ابلیس آد م روی هست13
تا هر آد م روی ر ا زنهـار کاد م نشمری

)ج1: 309(

اند رین ره صد  هزار ابلیس آد م روی هست
تـا هـر آد م روی را زنهـار کــد م نشمری

قصید ة شمارة 185 - 
این قصید ة غرا از زاد ة 

سرخس است

شرم نایـد  مـرا شما را زین سگان پـر فساد 14
 ننگ ناید  مـر شما را زیـن خران بـی فسار
آن یکی گو زین د ین و کفر را زو رنگ و بـو

وآن د گر گو فخر ملک و ملک را زو 
ننگ و عار
 )ج2: 25(

ننگ ناید  مر شما را زیــن سگان پر فساد 
د ل نگیـرد  مـر شما را زیـن خزان بی فسار
این یکی گه زین د ین و کفر را زو رنگ و بوی

و آن د گر گه فخر ملک و ملک را زو 
ننگ و عار

 -  71 شمارة  قصید ة 
از  اجتناب  د ر  موعظه 

غرور و کبر و حرص

ای سنایی، د م د ریـن عالم قلند روار زن15
خاک د ر چشم همه پاکان د عوی د ار زن 

)ج2: 140(

ای سنایـی د م د رین عالم قلند روار زن
خاک د ر چشم هوسناکان د عوی د ار زن

 4 شمارة  ترکیبات- 
عماد الد ین  مد ح  د ر   -
ابوالمفاخر  سیف الحق 

محمد بن منصور

ای گلوی تو برید ه هم گلو یک ره بپرس16
کای گلو یک ره بگو با ما تو آیا خنجری

 )ج2: 208(

ای گلوی تـو برید ه از گلو یـک ره بپرس
کای گلو با من بگو تو خنجری یا حنجری

قصید ة شمارة 185 
- این قصید ة غرا از 

زاد ة سرخس است
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د یوان اشعارسناییمقالات شمسرد یف

هـر کش امروز قبله مطبخ شد 
د ان که فرد اش جای د وزخ شد 

)ج2: 208(

هرکش امروز قبله مطبخ شد 
د انکه فرد اش جاي د وزخ شد 

حد یقة الحقیقة و شریعة الطریقة 
سنایي،الباب الساد س،اند ر نکوهش 

شکم خواري و بسیار خورد ن
هر که را عون حق حصار بود 
عنـکـبـوتـش پـرد ه د ار بـود 

)ج2: 300(

هرکه را عون حق حصار شود 
عنکبــوتیش پـرد ه د ار شـود 

حد یقة الحقیقه و شریعة الطریقه، 
الباب الاوّل:د ر توحید  باری تعالی-

فی الحفظ والمراقبة
کـوه اگـر پـر زمار شد  مشکوه
سنگ تریاق هشت هم د ر کوه

 )ج2: 285(

کـوه اگر پـر ز مـار شـد  مشکـوه
سنگ و تریاک هست هم د ر کوه

حد یقة الحقیقه و شریعة الطریقه، 
الباب الاوّل:د ر توحید  باری 

تعالی-التمثیل لقوم ینظرون بعین 
الاحوال »مُناظِرَة الوَلدَ ِ مَعَ الوالدِ «

بط کشتی طلب شگفت بود 
 )ج2: 269(

گرچه نو خیز و نو گرفت بود 
بط کشتی طلب شگفت بـود 

حد یقة الحقیقه و شریعة الطریقه، 
الباب الاوّل: د ر توحید  باری 

تعالی-فی الاخلاص والمخلصون 
علی خطر عظیم

بینش د ید م ز قطره و ژالـه
من د ر او سامری و گوساله

 )ج1: 313(

بینش د ید م ز قطره و ژالـه
من د ر او سامری و گوساله

سنایی، سیرالعباد  )برگفته: تعلیقات 
مقالات شمس، تصحیح موحد (

چـون علـی از نبـی د لیـر شد م
همچو خصمش ز خاک سیر شد م

)ج1: 313(

چـون عـلـی از نـبـی د لیـر شد م
همچو خصمش ز خاک سیر شد م

سنایی، سیرالعباد  برگفته: تعلیقات 
مقالات شمس، تصحیح موحد 

 

 ابیات با مأخذ متفرقه
بخش بزرگی از ابیاتی که شمس د ر سخن خویش ذکر کرد ه است، مطابق جد ول شماره 2 مربوط به عرفا و 

صوفیان متعد د  است. 
             العقل عقیلة الرجال          والعشق محلل العقالمقالات شمس )ج1: 77(

              العقل یقول لاتبالغ         والعشق یقول لاتبالی 

از:  برگرفته   (281 ص  الکلم  جوامع 
سنایی، مجد ود  بن آد م، مکاتیب سنایی، 
نشر  هند ،  نذیر،  احمد ،  کوشش  به 

د انشگاه علیگره، ص 332(

              العقل عقیلة الرجال         والعشق محالة العقال 

          والعقل یقول لاتخاطر          والعشق یقول لاتبال
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  به نزد  عقل هر د انند ه ای هست        که با گرد ند ه گرد انند ه ای هست مقالات شمس )ج1: 81(
نظامی )537 - 608 ه.ق.(، خسرو شیرین، 
د ر استد لال نظر و توفیق شناخت؛ مثنوی 

د فتر اول 2437

  بلي د ر طبع هر د انند ه اي هست        که با گرد ند ه گرد انند ه اي هست

       خیالک فی الکری یوما اتانا        و من سلسال وصللک قد  سقانا مقالات شمس )ج1: 89(
         و بات معانقی لیلا طویلا        فلما بان وجه الصبح بانا

علي بن الحسن بن علي بن أبي الطیب 
الباخرزي، أبو الحسن، )متوفای 467 ه.ق.( 
د میه القصر وعصره اهل العصر، الجزء1،ص 
حد ود   )متوفی  سمرقند ی  ظهیری  513؛ 

سال 600 ه.ق(، سنباد  نامه، 1381: 136

       خیالک فی الکری وهنا اتانا       و من سلسال ریقک قد  سقانا

   و عین الرضا عن کل عیب کلیله         سوی ان عین السخط تبد ی المساویامقالات شمس )ج1: 100(

 -  352( بیرونی  ابوریحان  الباقیه،  آثار 
427 خورشید ی(، محمد  بن احمد ، تهران، 

امیرکبیر، 1386، 61

   و عین الرضا عن کل عیب کلیله         سوی ان عین السخط تبد ی المساویا

        اذا رایت نیوب اللیث بارزه         فلاتظنن ان اللیث متبسم مقالات شمس )ج1: 153(
        إذا رأیت نیوب اللیث بارزة        فلا تظُنن أن اللیث یبتسمُأبو الطیب المتنبي )354-303 ه.ق(

         احب لحبها السود ان حتی        احب لحبها سود  الکلاب مقالات شمس )ج1: 170(
از مقاله: عین القضات )525 ـ 492 هجری(، 
د کتر سعید  واعظ، ابیات عربی د ر نامه های 

عین القضات، ص 54

         احب لحبها السود ان حتی        احب لحبها سود  الکلاب

عجبا للمحب کیف یناممقالات شمس )ج1: 133(
الرسالة القشیریة، عبد الکریم قشیری 

)متوفای 465 ه.ق( ج2: 561
           عجبا للمحب کیف ینام        کل نوم علی المحب حرام

    اذا صفا لک من زمانک واحد مقالات شمس )ج1: 96(
از  )برگرفته  سهرورد ی  عوارف المعارف، 
موحد   شمس،  مقالات  تعلقات  بخش 
بهایی، محمد   ج1: 424(؛ کشکول شیخ 
بن حسین، ج 1، مترجم مرد وخی، محمد  
قسیم، اثیم سنند جی، فضل الل بن احمد  
بیک، بد راوی، علی، زین العابد ینی، محسن، 
زاغیان، ناشر صبح پیروزی، قم ، 1388، ج 

1019 :2

   ذهب الوفاء من الذین عهد تهم        لم یبق الا شامت او حاسد 
   و اذا صفا لک من زمانک واحد         فهو المراد  و این ذالک الواحد  
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          فلما اضاء الصبح جمع بیننا       و ای نعیم لاینوره الد هر1  مقالات شمس )ج1: 170(

عطارنیشابوری، تذکرة الأولیاء )540-618 
ه.ق( - ذکر شیخ ابوعلی د قاق رحمةالل 

علیه

و یک روز می گفته است اگر فرد ا مرا به د وزخ فرستند  کفارم سرزنش کنند  
که ای شیخ چه فرقست میان ما و تو من گویم جوانمرد ی باید  آخر مرا روز 

بازاری بود ه باشد  و لکن سنت خد ا اینست 
فلما اضاء الصبح فرق بیننا

وای نعیم لایکد ره الد هر

     خویی که فرو شد ه ست با شیر      با جان مگر از جسد  برآید  مقالات شمس )ج1: 197(

سعد ی )606 ـ 690 هجری قمری(، 
د یوان اشعار، غزل 304

            با جان من از جسد  برآید        خویی که فرو شد ه ست با شیر 

             تصاممت اذ نطقت ظبیة      تصید  الاسود  بالحاظها مقالات شمس )ج1: 206(

                  و ما بی وقر ولکننی      اد رت اعاد ة الفاظها 

قاضي عضد الد ین عبد الرحمن بن رکن الد ین 
احمد  بن عبد  الغفار ایجي شیرازي شافعي 

)متوفای 760 ه.ق.(

             تصاممت اذ نطقت ظبیة       تصید  الاسود  بالحاظها 

                  و ما بی وقر ولکننی       اد رت اعاد ة الفاظها 

                اذا کنت لابد  نستترب       فمن اعظم التل فاستترب مقالات شمس )ج1: 207(

فاکهة الخلفاء و مفاکهة الظرفاء - ابن عرب 
ه.ق.(،   791-854( محمد   بن  احمد   شاه، 
د الافاق العربیه، نشر قاهره، مصر، ص 190

               إذا کنت لا بد ّ مستتربا       فمن أعظم التل فاستترب

  د ر کوی تو عاشقان فرایند  و روند       خون جگر از د ید ه گشایند  و روند  مقالات شمس )ج1: 210(

     من د ر تو چو خاک ماد ام مقیم       ورنه د گران جو باد  آیند  و روند  

عراقی )متوفای 688ه.ق(، د یوان اشعار، 
رباعی شمارة 67

  د ر کوی تو عاشقان د رآیند  و روند       خون جگر از د ید ه گشایند  و روند 

  ما بر د ر تو چو خاک ماند یم مقیم       ورنه د گران چو باد  آیند  و روند 

            تا بد انجا رسید  د انش من       که بد انسته ام که ناد انم مقالات شمس )ج1: 227(

 300 به  نزد یک  )زاد ة  بلخی،  ابوشکور 
عنصر  قابوس نامه،  از  )برگرفته  هجری( 

المعالی، ص 39(

               بد انجا رسید  د انش من      که بد انم همی که ناد انم

باز آی کز آنچه بود ی افزون باشی       ور تا به کنون نبود ی اکنون باشیمقالات شمس )ج1: 227(

آنی که به وقت جنگ جانی و جهانی        بنگر که به وقت آشتی چون باشی
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نجم الد ین رازی )654-573 ه.ق.(، 
مرصاد العباد ، 1352: 104

چون آد م را سر  بد ین وحشت سرای د ر د اد ند ، از یار و پیوند  جد ا کرد ه، چون 
بر این قاعد ه روزی چند  سرگرد ان بگشت، فریاد  رسی ند ید ... د یگر باره گلیم 
د رد  براند اخت. ربنا ظلمنا آغاز نهاد ... د ر این تضرع و زاری آد م را به روایتی 
بگذاشتند ...چون  آغشته  د ل  به خون  د ید ه  و  سال سرگشته  چهارصد   مد ت 
زاری آد م از حد  بگذشت و سخن بد ین سرحد  رسید ، آفتاب اقبال طلوع کرد  و 
شب د یجور اد بار فراق را صبح صاد ق سعاد ت وصال بد مید  و از الطاف ربوبیت 

به عبود یت آد م خطاب رسید :
بـاز آی کـز آنچه بـود ی افـزون باشی      ور تا به کنون نبود ی اکنون باشی
اکنون که به وقت جنگ جانی و جهان      بنگر که به وقت آشتی چون باشی

بفرمود  تا به بد ل آوازة »و عصی آد م ربة فغوی« مناد ی »ان الل اصطفی 
آد م« به عالم برآمد 

           غم با لطف تو شاد مانی گرد د      عمر از نظر تو جاود انی گرد د مقالات شمس )ج1: 247(

   گر باد  به د وزخ برد  از کوی تو خاک     آتش همه آب زند گانی گرد د 
مهستی گنجوی )-490 577ه.ق(، 

رباعی شمارة 51 ؛ باباافضل کاشانی 
)متوفی 667 هـ. ق(، رباعی شمارة 52 

           غم با لطف تو شاد مانی گرد د      عمر از نظر تو جاود انی گرد د 
   گر باد  به د وزخ برد  از کوی تو خاک     آتش همه آب زند گانی گرد د 

ابوسعید  ابوالخیر )440-357ق(، رباعی 
شمارة 194

            د ل از نظر تو جاود انی گرد د       غم با الم تو شاد مانی گرد د 

   گر باد  به د وزخ برد  از کوی تو خاک     آتش همه آب زند گانی گرد د 
عشق ار  چه بلای روزگارست، خوش است   مقالات شمس )ج1: 247(

                                 وین باد ه اگـر چـه پـر خمار است، خوش است 
ورزید ن عشق اگر چه کاری صعب است

                                 چون با تو نگاری سرو کاری است، خوش است 
عشق ار  چه بلای روزگارست، خوش است     سیف الد ین باخرزی) 586-659 ه ق(

                                 ویـن باد ه اگـر چه پر خمار است، خوش است 
ورزید ن عشق اگر چه کاری صعب است        

                                 چون با تو نگاری سرو کاری است، خوش است
       ولیکن بکت قبلی فهیج لی البکا     بکاها فقلت الفضل للمتقد م مقالات شمس )ج1: 247(

           فلو قبل مبکاها بکیت صبابة      بسعد ی شقیت النفس قبل التند م 
شعر مشهور»عد ی بن رقاع العاملی« 

است )الحیوان جاحظ ج 3 ص 64(
      و لکن بکت قبلی فهیج لی البکا      بکاها فقلت الفضل للمتقد ِّم

           فلو قبل مبکاها بکیت صبابة      لسعد ی شفیت النَّفس قبل التند ُّم
     جانا جانا د ل من این کی پند اشت     کز وصل توام امید  بر باید  د اشت مقالات شمس )ج1: 252(

        فارغ بد م از غصه فلک نپسند ید     خوش بود  مرا با تو زمانه نگذاشت
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)قرن شش  باخرزی  اسماعیل  تاج الد ین 
هجری( )برگرفته از: لباب الالبابِ عوفی، 

ج2: 158(

چاکر چو همه نقش خیال تو نگاشت         این فرقت د رد ناک را چشم ند اشت

     آسود ه بدُ م با تو،  فلک نپسند ید        خوش بود  مرا با تو، زمانه نگذاشت

گر توانی ای صبا بگذر شبی د ر کوی اومقالات شمس )ج1: 252(
                                        ور د لـت خواهد  ببر از من پیامی سوی او 

گر د لم را بینی آنجا گو حرامت باد  وصل
                                            من چنین محروم و تو پیوسته همزانوی او 

چون رسی آنجا هلا آهسته باش و د م مزن       
                                        تا نیاشوبـد  بنـا گـه جعـد ی از گیسوی او 

شرف الد ین شفرة اصفهانی 534 - 627 
شرف الد ین  مقاله:  از  )برگرفته  ه.ق.( 
شفره، اسماعیل صفا، آیند ه جلد  هشتم؛ 
آثار  و  احوال  د ر  جستجو  نفیسی،  سعید  
عطار، ص 3؛ هد ایت، رضاقلی بن محمد ، 

مجمع الفصحاء، ج2، ص800.(

گر توانی ای صبا بگذر شبی د ر کوی او
                                            ور د لت خواهد  ببر از ما پیامی سوی او

حلقة زلفش مجنبان جزء به انگشت اد ب          
                                       هان و هان ترکی مکن با طره هند ی او

آن زمان کآنجا رسی آهسته باش و د م مزن
                                          تا نشورد  خواب خوش بر نرگس جاد وی او 

د ست سیمینش بگیر و عهد  با و او تازه کن       
                                          ای که جان برد ی زد شت ساعد  و بازوی او 

گر همی خواهی که بر سرو بلند  او رسی         
                                        نرد بانـی عنبریـن سـاز از شکنج مـوی او 

گر د لم را بینی آنجا گو حرامت باد  وصل         
                                         من چنین محروم و تو همواره همزانوی او 

نرم نرم آن سنبل مشکین براند از از گلش         
                                        ورگـمان بد  نـد اری بوسه زن بـر روی او 

نی خطا گفتم من این طاقت ند ارم زینهار          
                                        گـر رسول خاص مائی تیز منگر سوی او 

یک سفر کن یک سحر از بهر مشتاقان او          
                                        پس رهـا ورد ی بیاور هـم زخاک کوی او 

ما ند اریم از لب نوشش امید  پاسخی                
                                       یـک اشارت بس بود  مـا را از آن ابروی او 

          سوف تری اذا انجلی الغبار       افرس تحتک ام حمار مقالات شمس )ج1: 266(

رشید الد ین میبد ی، کشف الاسرار و 
عد ة الابرار )نگارش 520 ه.ق.(، 75 - 

سورة القیمة- مکیة

          سوف تری اذا انجلی الغبار       افرس تحتک ام حمار 
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 نه خاد م کس بود  نه مخد وم کسی       انصاف بد ه که خوش جهانی د ارد  مقالات شمس )ج1: 306(

خیام )510-427 ه.ق.(، رباعی شماره 
77

   د ر د هر هر آن که نیم نانی د ارد         از بهر نشست آشیانی د ارد 
نه خاد م کس بود  نه مخد وم کسی        گو شاد  بزی که خوش جهانی د ارد  

تا د ر نرسد  وعد ه هر کار که هست          سود ی نکند  یاری هر یار که هست مقالات شمس )ج1: 306(
تقد یر به هر قضای ناچار که هست        د ر خواب کند  هر د ل بید ار که هست 

ابوسعید  ابوالخیر )440-357ق(، رباعی 
شمارة127

  تا د ر نرسد  وعد ةهر کار که هست        سود ی ند هد  یاری هر یار که هست

   تا زحمت سرمای زمستان نکشد          پر گل نشود  د امن هر خار که هست

      سخن کان از سر اند یشه ناید         نبشتن را و گفتن را نشاید  مقالات شمس )ج1: 314(

نظامی )537 - 608 ه.ق.(، خمسه، خسرو و 
شیرین-بخش 11 - د ر پژوهش این کتاب

      سخن کان از سر اند یشه ناید         نبشتن را و گفتن را نشاید  

استاد  تو عشق است بد آنجا چو رسی         او خود  به زبان حال گوید  چون کنمقالات شمس )ج2: 11(2 

 شیخ اشراق شهاب الد ین سهرورد ی )-549
577 ه.ق(، رساله فی حقیقه العشق،فصل 9؛ 

اثیر الد ّین آخسیکتی، ص 480

     از ناز بکاه و د ر نیاز افزون کن       سود ای میان تهی ز سر بیرون کن

استاد  تو عشق است، چو آنجا برسی        او خود  به زبان حال گوید  چون کن

ملکی است محنت تو و خلقی است منتظر              مقالات شمس )ج2: 17(
                                           این کار د ولت است کنون تا که را رسد 

بیگانه گر هزار بود  و آشنا یکی            تیر بلا د وست به آن آشنا رسد 
بد یع الزمان عبد الواسع بن عبد الجامع 

غرجستانی جَبَلی )متوفای 555(
ملکی است محنت تو و خلقی است منتظر        

                                        ایـن کار د ولتست کنـون تـا کـرا رسـد 
        بیگانه ار هزار بود  آشنا یکی       تیرت به اتفاق بد ان آشنا رسد 

میان عالم و جاهل تفاوت این قد ر است       مقالات شمس )ج2: 25(
                                              که آن کشید ه عنانست و این گسسته مهار

ظهیر فاریابی )550 - 598 ه.ق(، 
قصاید ، شمارة 34 

میان عالم و جاهل تفاوت اینقد ر است         
                                              که این کشید ه عنان باشد  آن گسسته مهار

   کسی کش گل نسازد  خار سازد         که را منبر نسازد  د ار سازد  مقالات شمس )ج2: 30(

     پروانة شمع را همین کار افتاد         کاو د ر پی نور رفت و د ر نار افتاد  
فخرالد ین اسعد  گرگانی )446-432ه.ق(، 
ویس و رامین-رسید ن رامین به مرو نزد  

ویس

   کسی کش گل نسازد  خار سازد         که را منبر نسازد  د ار سازد 
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از احمد  تا احد  بسی نیست                  میمی به جهان حجاب معنی ست مقالات شمس )ج2: 43(

آن میم جهان شمر چو برخاست               احمد  به صفت احد  بود  راست 
خاقانی شروانی، افضل الد ین)520 قمری د ر 
شَروان - 595 قمری د ر تبریز( )2537(، 
مثنوی تحفة العراقین ، اهتمام یحیی قریب، 

ج 2، تهران، انتشارات کتاب های جیبی

از احمد  تا احد  بسی نیست                   میمی به میان حجاب معنی است 

آن میم جهان شمر چو برخاست               احمد  به حساب احد  بود  راست

بازگشتم زآنچه گفتم زآنکه نیست           د ر سخن معنی و د ر معنی سخن مقالات شمس )ج2: 70(

جامی، عبد الرحمن نورالد ّین عبد  الرّحمن 
)898-817ق(،  محمد   بن  احمد   بن 
هفت اورنگ، سبحة الابرار-بخش 125 
- حکایت حکیم سنایی رحمه الل که د ر 

وقت وفات این بیت می خواند 

بازگشتم از سخن زیرا که نیست            د ر سخن معنی و د ر معنی سخن

و اروحنا فی وحشة من جسومنا              و حال د نیانا اذی و وبال مقالات شمس )ج2: 80(

کشکول شیخ بهایی، محمد  بن حسین، 
ج 1، مترجم مرد وخی، محمد  قسیم، اثیم 
سنند جی، فضل الل بن احمد  بیک، بد راوی، 
علی، زین العابد ینی، محسن، زاغیان، ناشر 

صبح پیروزی، قم ، 1388، ص 113

فخرالد ین محمد  رازی معروف به امام فخر رازی، پس از گذاری د ر زند گی 
خود  به اوان پیری رسید ه بود ، روزی فهمید  که یکی از مسایلی که مد ت ها 
برای او یقینی بود ه، غبار بطلان نشسته و بخود  گفت: نکند  که د یگر مسایل 
علمی متقن هم همین گونه باشد . پس گریست و از گذشته خود  و آنچه جمع 

آورد ه اظهار تاسف کرد  و این ابیات را سرود :   
نهــایة اقــد ام العـقـول عــقـال     و أکــثر سعـي العاملین ضـلال
و أرواحنا في وحشة مـن جسومنا      و حــاصل د نیانا أذي و وبــال
و لم نستفد  من بحثنا طول عمرنا      سوي أن جمعنا فیه قیل و قالوا

د ر عشق تو کس پای ند ارد  جز من       د ر شوره کسی تخم نکارد  جز من مقالات شمس )ج2: 120(

با د شمن و با د وست بد ت می گویم       تا هیچ کست د وست ند ارد  جز من 

عنصری بلخی، ابوالقاسم حسن بن احمد  
عنصری بلخی )431-350 ه.ق.(، رباعی 

شمارة 50

د ر عشق تو پای کس ند ارد  جز من       د ر شوره کسی تخم نکارد  جز من

با د شمن و با د وست بد ت می گویم       تا هیچ کست د وست ند ارد  جز من 

   مر لیلی را ز حال مجنون چه خبر         مجنون د اند  که حال مجنون چون است مقالات شمس )ج2: 123(

رود کی، ابوعبد الل جعفر بن محمد  
)متوفای 320 ه.ق(، رباعی شمارة 3

 جایی که گذرگاه د ل محزونست      آن جا د و هزار نیزه بالا خونست

   لیلی صفتان ز حال ما بی خبرند        مجنون د اند  که حال مجنون چونست؟

     بسا معشوق کآمد  مست بر د ر     سبل د ر د ید ه بود  و خواب د ر سر مقالات شمس )ج2: 164(
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 نظامي )-537 608 ه.ق.(، خسرو و شیرین، 
د ید ن خسرو شیرین را د ر چشمه سار

   بسا معشوق کآمد  مست مبرور       سبل د ر د ید ه باشد  خواب د ر سر

        فیا اهل لیلی کثرلل فیکم       من امثال لیلی کی تجود وا بها لیامقالات شمس )ج2: 209(

ابنمیّاد ه، از  این بیت بنا بر الموسوعه از 
مخضرمین د ورة اموی و عباسی، )766 

م( است

       فَیا اهَلَ لیَلیَ کَثَّرَالُل فیکُم        مِن امثالِ لیَلیَ کَی تَجود وا بها لیا

     شکوت الی و کیع سوء حفظ       فاومی لی الی ترک المعاصیمقالات شمس )ج1: 221(
           فان العلم فضل من اله        و فضل الل لایعطی لعاصی

البلاغة، 19  نهج  الحَد ید ِ، شرح  أبي  ابنُ 
/182؛ شهید  ثانی )شهاد ت 966ق( مُنْیةُ 
المُرید  فی أد َبِ المُفید ِ وَ المُسْتَفید ، ص 225

   شَکَوتُ إلی وکیعٍ سُوءَ حِفظي        فأرشَد َني إلی ترکِ المَعاصي
     و قالَ لأنّ حِفظَ العِلمِ فَضلٌ        و فَضلُ الّل ِ لا یُوتیهِ عاصي

       قد  استوی بشر علی العراق       من غیر سیف و د م مهراقمقالات شمس )ج1: 319(

د مشقی  کثیر  بن  اسماعیل  عماد الد ین 
)701 ـ 774 ه.ق(، البد ایة و النهایة لابن 
جمال  منظور  ابِن  7؛  ص   ،9 ج  کثیر، 
الد ین ابوالفضل محمد بن مکرم بن علی 
المصری  الافریقی  الخزرجی  الانصاری 
)زاد ه 630 )قمری(، لسان العرب، 1405، 
نشر أد ب الحوزة، بی جا، 14: 414؛ زحیلی، 
وهبة بن مصطفی، 1418ق، التفسیر المنیر 
فی العقید ه و الشریعة و المنهج، بیروت، 

د مشق، د ار الفکر المعاصر، ج 1: 121

       قد  استوی بشر علی العراق       من غیر سیف و د م مهراق

 26 شنبه  به  مربوط  است،  د سترس  د ر  شمس  زند گی  از  که  تاریخ  مهم ترین  می د هد   نشان  بررسی ها      
جماد ی الخر سال 642ه.ق )گولپینارلی،1390: 126( هنگام د ید ار وی با مولاناست. با توجه به تاریخ غیبت اوّل 
و د وّم وی از قونیه به ترتیب حد ود  سال های 643 و 645 ه.ق )گولپینارلی،1390: 138و147( گمانه زنی د ربارة 
بازة عمر شمس توسط پژوهشگران بسیاری انجام گرفته است و با توجه به این محد ود ة تاریخی که وی د ر 
قونیه حضور د اشته است، د ر جستجوی مأخذ، بیشتر تاریخِ عرفایی که قبل از وی می زیستند ، ملاک قرار گرفت. 
مطابق جد ول 2، شمس، ابیات متعد د ی را از صوفیان و عرفای پیش از خود  د ر سخن آورد ه است. برخی از این 
ابوسعید  ابوالخیر )شمس، 1396: 1/ 255(، خاقانی، نظامی، سنایی )شمس،  عرفا، د ر متنِ سخنانش؛ همچون 
1396: 2/ 57( نیز نامشان مشاهد ه می شود . شمس د ر مورد  برخی از این بزرگان حتی اظهار می کند ؛ به طور 

نمونه د ر مورد  خیام می آورد : 
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      با این توصیفات که خود  نیز می گوید ، این قضاوت بر اساسِ شعر خیام است. پس د ور ذهن نیست که رباعی 
از شعر خیام را د ر سخن او بیابم: 

                   د ر د هـر هر آن که نیـم نانـی د ارد            از بـهـر نـشسـت آشـیـانـی د ارد 
                   نه خاد م کس بـود  نه مخد وم کسی           گو شاد  بزی که خوش جهانی د ارد 

                                                                                                                           )رباعی 77(

     و گاهی نیز سخنی از آن ها می آورد ، از زبان عین القضات می گوید : »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« )شمس، 

1396: 2/ 65( و د رجایی بیتی از وی را ذکر می کند :
                              احب لحبها السود ان حتی           احب لحبها سود  الکلاب3

 
     د ر برخی از بیاناتش اشاره به شخصیت د استان می کند . هنگامی د ربارة عشق سخن می گوید : 

      این سخن وی نشان از شناخت عمیق به د استان های ایرانی به ویژه شعر نظامی د ارد ، بنابراین حضور ابیاتی 
از خسرو و شرین د ر کلام وی تأثیر و شهد ِ این عشق را د ر کام او به روشنی بیان می کند :

                         سخن کان از سر اند یشه ناید             نبـشتـن را و گـفـتـن را نشایـد 
و:

                        بسا معشوق کآمد  مست مبرور           سبل د ر د ید ه باشد  خواب د ر سر

     پاره ای نوشته ها پیرامون شمس و مولانا نیز به روشنی برخی منابعی که د ر د سترس شمس بود ه را برای ما 

خیام د ر شعر گفته است که کسی به سِرّ عشق نرسید  و آن کس که رسید  سرگرد ان است. شیخ 
ابراهیم بر سخن خیام اشکال آورد ، که چون رسید  سرگرد ان چون باشد  و گر نرسید  سرگرد انی چون 
باشد ؟ گفتم: آری صفت حال خود  می کند  هر گویند ه. او سرگرد ان بود ، باری بر فلک می نهد  تهمت 
را، باری بر روزگار، باری بر بخت، باری به حضرت حق، باری نفی می کند  و انکار می کند ، باری 

اثبات می کند ، باری »اگر« می گوید . سخن های د رهم و بی اند ازه تاریک )شمس، 1396: 1/ 301(.

گفتم که عاشق خواهم شد ن، چون از آن خم د رکشیم این واقعه افتاد ه. گفتم من زاهد م، چگونه 
باشد ، گفت نور علی نور، د وستی د و رویه شد . حد یث خسرو شد  و فرهاد ، اگرچه از روی غیرت 
نبرد ی، سرعتابی  نه  اگر  برَد ، و  پاره ای جان  از روی همد می خوشم می آمد ،  امّا  سختم می آمد ، 

می رفتم )شمس، 1396: 2/ 222(.
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بازگو می کند ؛ به طور نمونه افلاکی د ربارة علاقة مولانا به د یوان متنبی و برخورد  شمس با وی می آورد : »منقول 
است که حضرت مولانا د ر اوایلِ اتصال به مولانا شمس الد ّین شب ها د یوان متنبی را مطالعه می کرد ؛ مولانا 
شمس الد ّین فرمود  که به آن نمی ارزد ؛ آن را د یگر مطالعه مکن« )1396: ج2: 623(. شمس قبل از منع مولوی 
از خواند ن د یوان متنبی، خود  آن را مطالعه و بررسی کرد ه بود . شاهد ، بیتی است که از د یوان بد ون آورد ن نام 

شاعر د ر مقالات ذکر می کند :

                               إذا رأیت نیوب اللیث بارزة          فلا تظُنن أن اللیث یبتسمُ

افراد ،  بیان نظری د ر مورد  شخصیت ها و  از  با استناد  به متن، مشاهد ه می شود  که شمس پیش  بنابراین      
اند یشه های آنها را بررسی و د ست نوشته هایشان را مطالعه د اشته است. حضور ابیاتی از عرفای پیشین حتی به 
اند ازه یک بیت، اشاره کوتاه به این شناخت است. آنچه بیش از همه شگفت انگیز است، اطلاع د اشتن شمس 

تبریزی با نظر و اند یشة طیف وسیعی از عرفا و صوفیان است. 
د ر بین این ابیات، بیت هایی وجود  د ارد  که حضورش د ر مقالات شمس بسیار تأمل برانگیز است و به بررسی 

بیشتری نیاز د ارد :
      1 - حضور بیتی از سعد ی د ر سخن شمس به نظر صحیح نیست؛ زیرا از نظر بازة زمانی، شمس و سعد ی 
آیا طی  را برمی انگیزاند  که  این پرسش  نیستند . حضور بیت غزل 304 سعد ی  به نظر پژوهشگران هم د وره 
سفرهای سعد ی یا شمس این د و با یکد یگر ملاقات د اشته اند ؟ آیا این بیت را سعد ی از شمس د ریافت کرد ه و 
سپس د ر غزلی جایگزین کرد ه است؟ د ر کتاب معارف سید برهان نیز مصرعی از سعد ی مشاهد ه می شود : از جان 

برون نیامد ه جانانت آرزوست )1377: 28(. 
     استاد  فروزانفر د ر مقد مة آن کتاب می گوید : 

با توجه به نظر استاد  فرزانفر آیا این بیت نیز د ر مقالات می تواند  جزء اضافه های مقالات شمس باشد ؟ متاسفانه 
مأخذ د یگری برای این بیت پید ا نشد . 

     2 - مشاهد ة رباعی از عراقی د ر مقالات شمس، پرسش د یگری است. شمس د ر اد امه سخنی، از عراقی 
می گوید :

                      د ر کوی تو عاشقان د رآیند  و روند           خون جگر از د ید ه گشایند  و روند 
                      ما بر د ر تو چو خاک ماند یم مقیم          ورنـه د گـران چو بـاد  آیند  و روند 

     با توجه به شواهد ی که افلاکی د ر مناقب العارفین د ر اختیار ما قرار د اد ه است، عراقی به قونیه آمد ه و از 

آنچه مایه ترد د  خاطر د ر نسبت این کتاب به سید  برهان الد ین محقق می شود  وجود  این مصراع است: 
از جان برون نیامد ه جانانت آرزوست. از متن حاضر که از شیخ سعد ی شیرازیست ...تصور می رود  که 
از اضافات نساخ است ...د انشمند  محقق جناب آقای مینوی نیز بد ین نکته یعنی وجود  مصراعی از 

شیخ سعد ی د ر این کتاب متوجه گرد ید ه و بد ین ضعیف یاد آوری کرد ه اند  )1377:ط(.
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مرید ان و همراهان مولانا بود ه است. د ر مناقب العارفین، چهار بار نام فخرالد ّین عراقی آمد ه است. وی تصویری را 
توصیف می کند  که: »د ر مجلسی که شیخ صد رالد ّین، شمس الد ّین ایکی، فخرالد ّین عراقی و شرف الد ّین موصلی، 
شیخ سعید  فرغانی و نصرالد ّین قونوی و غیر هم، حکایت سیرت و سریرت مولانا بیرون آمد « )افلاکی، 1396: 

1/ 360(. همچنین افلاکی برای سماع عراقی می آورد : 

     بنابراین به توصیه و موافقت سخن مولانا، وی شیخ خانقاه شد  و د ر مقام شیخی بود ، ولی تاریخ ورود  وی به 
قونیه بسیار مبهم است.

      د ربارة آشنایی شمس با عراقی، استرآباد ی د ر کتاب بحیره می گوید :
 

 این مطلب را استرآباد ی از نفحات الانس جامی گرفته است. د ر آنجا این حکایت را جامی نقل کرد ه و از بابا کمال 
نام برد ه است. د کتر نفیسی معتقد  است: 

      با توجه به این بیان، د کتر نفیسی می آورد : 

شیخ فخرالد ّین عراقی بموجب حکم شیخ بهاءالد ّین زکریا د ر صحبت بابا کمال خجند ی رسید  د ر 
وقتی که شمس الد ّین تبریزی آنجا بود ، فتوحی کشفی که آن را واقع می شد  آن را د ر لباس نظم 
کشید ه، د ر نظر بابا کمال می گذرانید ، روزی بابا کمال به شمس الد ّین تبریزی گفت که از آن اسرار و 
حقایق که فرزند  عراقی را د ست می د هد  تُرا هیچ واقع نمی شود . گفت مرا بیش از آن د ست می د هد  

اما بواسطه بعضی اصطلاحات می تواند  د ر لباس نظم د رآورد  و من از آن عاریم ...

مراد  ازین بابا کمال یکی از مشایخ معروف تصوف د ر نیمه اول قرن هفتم است که شمس الد ّین تبریزی 
از مرید ان وی بود ه و تنها د ر اینجا اشاره رفته است که عراقی نیز از اصحاب او بود ه، نام و نسبت د رست 
وی کمال الد ین جند ی ست و این که د ر بحیره کمال الد ّین خجند ی نوشته شد ه وی را با کمال الد ّین 

ساکن تبریز که د ر آنجا د ر 803 د ر گذشته اشتباه کرد ه است )1375: د یباچه د یوان« 23(.

چنان که گذشت عراقی د ر حد ود  627 از همد ان عازم هند وستان شد ه و 25 سال پس از آن یعنی 
د ر 635 از هند  باگشته است. د ر این موقع قهراً می بایست رکن الد ّین سجاسی که یکی از اصحاب 
او شمس الد ّین تبریزی د ر 643 ناپد ید  شد ه است از جهان رفته باشد  و ناچار عراقی می بایست د ر 
آغاز زند گی پیش از رفتن به هند  د ر سلسلة مرید ان وی جای گرفته باشد  و د لیل استوارتر این ست 
که سجاس که رکن الد ین سجاسی د ر آن سکونت د اشته نزد یک همد ان بود ه و عراقی آن چنانکه 
از مقد مه د یوان برمی آید  تنها تا 17 سالگی د ر همد ان زیسته و گویا پس از رفتن به هند  د یگر به 

زاد گاه خود  بازنگشته است )1375: د یباچه د یوان:22(.

عراقی از عارفان زمان بود  د ر آن ساعت حالتی کرد ه خرقه و تخفیفه اش افتاد ه می گشت و بانگ ها 
می زد . معین الد ّین پروانه شیخ فخرالد ّین را به جانب توقات د عوت کرد ه خانقاه عالی جهت او عمارت 
فرمود  و د ر آن جایگاه شیخ خانقاه شد  و پیوسته شیخ فخرالد ّین د ر سماع مد رسه حاضر شد ی و د ایماً 

از عظمت مولانا باز گفتی )افلاکی، 1396: 1/ 399 - 400( 
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 بنابراین با این توصیف، تاریخ سفرهای وی و ورود ش به قونیه را نمی توان د قیق بیان کرد ، بنابراین حضور رباعی 
از عراقی د ر سخن شمس و د ید ار و آشنایی آن ها یکی د یگر از اسرار ماند ه د ر تاریخ است. 

از خیام،  به چشم می خورد . مهستی گنجوی پس  نیز  از مهستی گنجوی  رباعی  د و  ابیات،  بین  د ر   - 3     
برجسته ترین رباعی سرای ایران به شمار می آید  و او را پایه گذار مکتب شهرآشوب د ر قالب رباعی می د انند  )1395: 
224(. تاریخ گزید ه از حمد الل مستوفی، قد یمی ترین منبعی است که مهستی را معاصر سلطان محمود  غزنوی 
می د اند . د ولتشاه سمرقند ی د ر تذکرة الشعرای خود  و عطار د ر الهی نامه، مهستی را همزمان سلطان محمود  سلجوقی 
ملکشاه  پسر  سلطان محمد   با  و همسرش  مهستی  می گوید   روشن  روز  تذکره  سرانجام صاحب  و  شناساند ه اند  
سلجوقی معاصر هستند  )محرابی 1382: 7(. به رغم این که د ر هیچ یک از منابع کهن، زمان مشخص و د قیقی 
از ولاد ت و مرگ مهستی به د ست د اد ه نشد ه، برخی از معاصران، ولاد ت وی را 490 و مرگش را 577 ه .ق ذکر 

کرد ه اند  )محرابی: 1382: 17(. حضور این د و رباعی د ر سخن شمس شگفت انگیز است:

                         غــم با لطف تــو شاد مانــی گرد د            عمر از نظر تـو جاود انی گرد د 
                         گر باد  به د وزخ برد  از کوی تو خاک           آتش هـمه آب زند گانی گرد د 

                                                                                                                           )رباعی 51(
و:

                      د ر د ل نگـذارمـت، کـه افـگار شـوی          د ر د ید ه ند ارمت، که بس خوار شوی
                    د ر جان کنمت جای، نه د ر د ید ه و د ل          تـا بـا نـفس بازپسیـن یـار شوی

                                                                                                                         )رباعی 185(

     آیا طی مسافرت هایی که شمس د اشته است و نزد یکی تبریز و گنجه، و آشنایی  کامل سخن شمس از 
نظامی که او نیز از گنجه بود ، از این شهر د ید اری د اشته است؟ یا شهرت شعر مهستی گنجوی د ر آذربایجان 
آن قد ر زیاد  بود ه است که به گوش شمس رسید ه است؟ از سوی د یگر از رباعیات مهستی گنجوی مطابق مقالة 

محمد  رضا نجّاریان برمی آید  که اشعار وی از کتب مختلف کنار هم نسشته است: 

      بنابراین سند ، برخی از رباعیات و انتساب رباعی به وی نیازمند  به د قت و پژوهش سترگ د ارد . د ر بین د و 
رباعی که د ر مقالات، از وی مشاهد ه می شود ، رباعی 185 د یوان که د و بار تکرار شد ه است د ر بین رباعیات 
مولانا نیز به چشم می خورد . آیا این رباعی از مولوی است؟ یا از مهستی گنجوی است که د ر رباعیات مولوی 
نشسته است؟ اگر این رباعی از مولوی باشد . ممکن است رباعی 51 د یوان وی که شمس استفاد ه کرد ه است نیز 

کتابی ظاهراً از قرن هفتم شامل منظرات مهستی با امیر احمد  )مشتمل بر 185 رباعی زبان پور 
خطیب و 110 رباعی از زبان مهستی( د ر د ست است... طاهری شهاب د ر د یوان مهستی )1336( و 
احمد  سهیلی خوانساری د ر رباعیات مهستی د بیر )1371( رباعی های مهستی را گرد آوری کرد ه اند . 
د ر نزهة المجالس 61 رباعی به نام مهستی آمد ه که کهن ترین و موثق ترین مجموعه ترانه های 

مهستی است )1395: 244(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

168

از مولوی باشد ؟ این رباعی نیز د ر د یوان بابا افضل کاشانی )رباعی52( د ید ه می شود . آنچه بد ون شک می توان 
بیان کرد  علاقة بسیار شمس تبریزی به رباعی است. او که خیام و رباعیات او را می شناسد ، د ربارة وی اظهار 
نظر می کند  و شعرش را د ر سخن می آورد ، د ور از ذهن نیست که شعر مهستی نیز آفتاب تبریزی را به خود  جذب 
کرد ه باشد . اگر بپذیریم که بعد  از خیام، مهستی استاد  رباعی سرایی د ر آن د وره می باشد  که شهره اش از سخن 

به کتاب ها رسید ه و عطار از وی می گوید . انتظار بیان سخنش د ر کام شمس نیز قابل پذیرش است. 

نتیجه گیری
بررسی مآخذ اشعاری که به صورتی پراکند ه د ر مقالات شمس آمد ه است؛ پنجرة تازه و شگرفی را پیش روی 
ما می گشاید . این اشعار که از طیف بسیار گسترد ه ای از عرفا و صوفیان انتخاب شد ه است، بیانگر عمق د انش، 

مطالعة بسیار و اطلاعات و شناخت ژرف شمس از نظریه ها و د انش زمان خود  و پیش از اوست. 
      از بین 235 بیت شعری که د ر مقالات شمس ذکر شد ه، 93 بیت مربوط مولوی است و پس از وی بیشترین 
ابیات مربوط به سنایی است و 51 بیت مربوط به شعراء و عرفای مختلف د یگر است. این ابیات که از رود کی، 
عنصری، خیام، نظامی، باخرزی، ابوشکور بلخی و مهستی گنجوی و ... مشاهد ه می شود ، مجموعه  ای از علم او 
را بازگو می کند . وی برخی از این نام ها را د ر متن سخن نیز آورد ه است. شمس که به زبان عربی همچون زبان 
ماد ری اش مسلط بود ه است از ابیات عربی بسیاری نیز بهره جسته و شعر برخی شاعران مشهور عربی؛ همچون 
مبتنی را د ر سخن وی می توان مشاهد ه کرد . د ر بین این اشاره ها، کاربرد  رباعیات مولوی تا خیام، سنایی و 

مهستی گنجوی د ر سخنش نشان از علاقه و د لبستگی او به رباعی د ارد .
     کوتاه بود ن سخن، گزید ه بود ن معنی، اشاره هایی است که هد ف شمس را بر می آورد ، بنابراین، رباعیات 
اد ویه بود  که شمس از هر کتاب، برمی چید  و با تکرارشان همچون قند ی مکرر به کام مولانا می سپرد . اگر تنها 
همین ابیات از وی به جا می ماند ، بد ون شک می توانستیم د انش عمیق و سترگ او را بیان کنیم و بپذیریم که 

وی د ر قونیه، پاد شاهی بود  که باز می طلبید  و شیخ صید  می کرد . 

پی نوشت:
1 - د ر بخش تعلیقات کتاب مقالات شمس، د کتر موحد  این بیت را د ر مرصاد  العباد ، نجم رازی، صفحه 102 ذکر کرد ه 

است )1396: ج1: 485(.
2 - د ر بخش تعلیقات مقالات شمس د کتر موحد  مأخذ بیت را مرصاد  العباد  نجم الد ین د ایه ذکرکرد ه است. د ر اد امه می آورد  

ظاهراً رباعی از اثیرالد ّین اخسیکتی است( با توجه به این راهنمایی آن را د ر د یوان اخسیکتی یافتم.
3 - مأخذ این بیت و بیت های پس از آن د ر جد ول شماره 2 آمد ه است.
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ابیات مشترک مقالات شمس تبریزی و مولانا
                                                                                                                                   علی براد ران راد 1

چکید ه
پیرامون تأثیر سخن شمس بر مولانا، مقالات و نوشته های بسیاری وجود  د ارد . باید  د ر نظر د اشت که امروزه از 
شمس تبریزی سخنان اند کی، به صورت پراکند ه، د ر اختیار پژوهشگران است. د اد ه های ما از همین مقد ار اند ک، 
بخشی از اند یشة او را آشکار می کند . باید  همواره بیان کرد  این ارتباط، یک رابطة د وسویه بود ه و مولانا نیز بر 

زبان و اند یشة شمس تأثیری به سزا د اشته است. 
      د ر بین سخنان شمس، ابیاتی و اشعاری مشاهد ه می شود  که همان بیت یا با اند کی تغییر، د ر سخن مولوی 
نیز وجود  د ارد . د ر این پژوهش به جستجو و بررسی مأخذ این ابیات مشترک پرد اخته شد ه است. از مجموع 235 
بیت شعری که د ر مقالات شمس مشاهد ه شد ، بیش از 93 بیت مربوط به مولاناست. چنان چه ابیات مشترک 
با مثنوی را د رنظر نگیریم، 89 بیت که شمس د ر سخن می آورد  بین رباعیات، غزلیات و مجالس سبعة مولوی 

مشترک است. 
واژگان کلید ی: مقالات شمس، مولانا، رباعیات، غزلیات، مجالس سبعه

baradaranrad.a@gmail.com                                                                                          1. پژوهشگر
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مقد مه
د ید ار مولانا با د ریای متلاطم و جوشان آفتاب تبریزی، زند گی او را زیر و زبر کرد . اگرچه این وصل کوتاه بود  
و به قول حافظ، »د ولت مستعجل«، امّا آن قد ر اثر گذار و مست کنند ه بود  که تا آخرین روزهای حیاتِ مولانا، 
می توان نفس و سلام شمس را استشمام کرد . شمس نیز آفتابی بود  پشت ابر که اگر شوقِ این د ید ار به بازارش 
نمی کشید ، شاید  د ر تاریخ، گمنامی بود  و حل شد ه د ر روزگار. نسیم بی پروای مولانا، پرد ه از رخسار شمس بیرون 
کشید . یاد گار این وصال کوتاه، کتابی به نام مقالات شمس - مجموعه سخنان پراکند ه و گسستة او- است که 

نشانه هایی از اند یشة سترگ او را نمایان می کند . 
     این د ل نوشته های ارزشمند  را آقای د کتر محمّد علی موحد  - استاد  فرهیخته - با پایمرد ی و تلاشِ بسیار، 
تصحیح کرد ه است. د ر این مجموعة گران بها، شمس بین سخنانش به اشعاری اشاره می کند  که عمق اطلاعات 
و د انش او را نشان می د هد . واکاوی مأخذ ابیات، می تواند  لایه ای د یگر، از د رک ما را نسبت به اند یشه های او 
شفاف تر کند . د ر جستجوی مأخذ ابیات شمس مشاهد ه شد  که می توان این مجموعه ابیات را به چهار گروه 

بزرگ تقسیم و بررسی کرد :

الف: رباعیات 
بیشترین ابیاتی که شمس از مولانا ذکر کرد ه رباعیات اوست؛ گاه رباعی به صورت کامل، گاه تنها یک بیت و 
گاهی نیز با تغییراتی از زبان شمس بیان می شود . مجموعه این رباعیات د ر جد ول شمارة یک نشان د اد ه شد ه 

است.
جد ول شماره 1 ـ رباعیات مشترک بین مقالات شمس و مولانا

مولانا مقالات شمسرد یف

هش د ار که وصل او به د ستان ند هند 1
شیـر از قـد ح شرع بـه مستان ند هـند 
آنجـا کـه مجـرد ان بـه هـم بنشینند 

یک جرعه به خویشتن پرستان ند هند       )ج1:138(

جان باز که وصل او به د ستان ند هند 
شیر از قـد ح شـرع بـه مستان ند هند 
آنجـا کـه مجـرد ان بـهم می نـوشند 

یک جرعه به خویشتن پرستان ند هند  )619(

گـیرم کـه زپنـد اشـت بـرستـی آخـر2
آن بت که ز پند اشت برستی بـاقیست

 
 

تا با تـو ز هستی تـو هستی باقیست
ایمـن منشین که بت پرستی باقیست
گیــرم بـت پنـد ار شکستــی آخــر

آن بـت که ز پنـد ار برستـی باقیست )259(

تـا ایمـان کـفر و کفـر ایمـان نـشود 3
یک بند ه حـق به حـق مسلمان نشود 

 
 

تــا مــد رسه و مــناره ویـران نشود 
اسبــاب قــلنـد ری بسامــان نـشود 
تــا ایمان کفــر و کفر ایـمان نشود 

یک بند ة حـق به حق مسلمان نشود  )610(
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انــد ر طلـب د وسـت هــمی بشتـابم4
عمــرم بکران رسید  و مــن د ر خوابم
گیرم که وصال د وست د ر خواهم یافت

آن عــمر گــذشته را کــجا د ریـابـم   )ج 1: 162(

انــد ر طلـب د وست هــمی بشتابــم
عمرم به کران رسید  و من د ر خوابـم
گیرم که وصال د وست د ر خواهم یافت

ایــن عـمر گــذشته را کجـا د ریابم    )1153(

د ر د وزخ اگــر زلــف تو د ر چنگ آید 5
از حــال بـهشتیـان مــرا ننـگ آیـد  )ج1: 196(

 
 

د ر د وزخ اگـر زُلفِْ تــو د ر چَنگ آیـد 
گَــر بی تو به صَحرایِ بهشتم خوانند 
از حــالِ بهشتیــانْ مــرا ننَـگ آید 

صَحرایِ بــهشتْ د ر د ِلـَـم تَنگ آید  )821(

مــه را اثـری بــه روی او مـی مـانـد 6
چیـزیش بــد ان فــرشته خو می ماند 
نی نی ز کجـا تا به کجـا، مه که بود ؟

جــان بند ه او، بــد و خــود  او می ماند   )ج 1: 203(

مــه را طرفــی بمــاه رو مــی مانـد 
چیزیــش بــد ان فرشته خـو می ماند 
نی نـی ز کجـا تـا بکجا مـه که بـود 

جـان بنـد ة او بـد و خـود  او مـی مـاند   )830(

مه د وش به بالیـن تــو آمد  بـه سرای7
گفتم کــه زغیرتش بکوبـم سر و پای
مه کیست که او با تو نشیند  یک جای

شبگـرد  جـهان د یـد ة انگشـت نمـای )ج 1: 203(

مه د وش به بالیــن تو آمـد  به سرای
گفتم که ز غیرتش بکوبم سر و پـای
مه کیست که او با تو نشیند  یک جای

شب گرد  جهان د ید ه و انگشت نمای )1967(

آنی که بـه صد  شفـاعت و صـد  زاری8
برپـات یکی بــوسه د هــم نگــذاری )ج 1: 217(

 
 

آنی که بـه صـد  شفاعت و صد  زاری
بر پــات یکی بوسه د هــم نگـذاری
گــر آب د هــی مــرا اگر آتش باری

سلـطان ولایـتـی و فــرمــانــد اری )1665(

گر با د گـری مجلس مـی سازم و لاغ9
هــرگز ننهم ز مهــر کس بر د ل د اغ
آری چــو فرو شود  کسی را خـورشید 

د ر پیش نهد  به جـای خـورشید  چـراغ )ج 1: 234(

گر با د یگـری مجلس می سازم و لاغ
ننهم به خــد ا ز مهر کس بـر د ل د اغ
لیکن چـو فرو شود  کسی را خـورشید 

د ر پیش نهـد  بجـای خـورشید  چـراغ )1055(

ای مـاه بـرآمــد ی و تـابـان گشتــی10
گــرد  فلک خــویش خـرامان گشتی
چــون د انستی بـرابـر جــان گشتـی

نـاگاه فــرو شد ی و پـنهـان گـشتـی )ج1: 252(

ای مـاه بـرآمــد ی و تـابـان گشتــی
گــرد  فلک خــویش خـرامان گشتی
چــون د انستی بـرابـر جــان گشتـی

نـاگاه فــرو شد ی و پـنهـان گـشتـی )1755(

باد  آمد  و گل بر سر می خواران ریخت11
یار آمــد  و مل د ر قــد ح یاران ریخت
آن سنبل و گل رونــق عطاران بــرد 

و آن نرگس مست خون هشیاران ریخت  )ج1: 255(

باد  آمد  و گل بر سر میخواران ریخت
یار آمــد  و می د ر قـد ح یاران ریخت
از سنــبل تــر رونــق عطاران بــرد 

وز نرگس مست خون هشیاران ریخت    )223(
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عشقی نه بـه اند ازه مـا د ر سر مـاست12
وین طرفه که بار ما فزون از خر ماست
و آنجا که جمال و حسن آن د لبر ماست

ما د ر خور او نه ایم، او د ر خور مـاست )ج1: 256(

عشقی نه به انـد ازة مـا د ر سر ماست
و این طرفه که بار ما فزون از خر ماست
آنجا که جمال و حسن آن د لبر ماست

مـا د ر خور او نه ایم و او د رخور ماست )365(

گــر د ل طلبم بــر سر کــویت بینـم13
ور جــان طلبم د ر خــم مــویت بینم
د ر غــایت تشنـگـی اگــر آب خـورم

د ر کــوزه همـه خیــال رویـت بیـنم )ج1: 256(

گــر د ل طلبــم د ر خــم مویت بینم
ور جــان طلــبم بـر سر کـویت بینم
از غــایت تشنگــی اگــر آب خـورم

د ر آب هـمـه خــیـال رویــت بـینم )1282(

خــود  حال د لی بـود  پریشان تر از ین؟14
یـا کار کسی بی سرو سامان تر از ایـن؟
اند ر عــالــم که د یـد  محنـت زد ه ای

 سرگشـته روزگار، حیــران تر از ایـن؟ )ج1: 256(

خــود  حال د لی بـود  پریشان تر از این
با واقــعة بـی سر و سامــان تر ازیــن
انــد ر عالــم کـه د یــد  محنت زد ه ای

سرگشتـة روزگـار حیـران تــر از ایـن )1459(

ای د ل بـرو از عاقبت انـد یشان بـاش15
د ر عالـم بیگانـگی از خـویشان بـاش
گر باد  صبا مــرکب خــود  می خواهی

خاک قــد م مــرکب د رویــشان باش )ج1: 256-7(

ای د ل بـرو از عـاقبت انـد یشان باش
د ر عالــم بیگانگی از خــویشان باش
گــر باد  صبا مــرکب خود  می خواهی

خاک قــد م مــرکب د رویشان بـاش )1011(

خـود  را چـو د مـی ز یـار محـرم یابی16
د ر عمـر نصیب خـویش آن د م یـابـی
زنـهـار کـه ضـایـع نـکنـی آن د م را

زیـرا که چـنان د م د گـری کـم یابـی )ج1: 277(

خـود  را چـو د مـی ز یار محـرم یابـی
د ر عــمر نصیب خویش آن د م یابـی
زنهـار کــه ضایــع نکنــی آن د م را

زیــرا که د گــر چنــان د می کم یابی )1847(

رویـم چـو زر زمانه می بیـن و مپرس17
وین اشک چو نار د انه می بین و مپرس
احــوال د رون خــانـه از مــن طلـب

خـون بر د ر آستانه می بیـن و مـپرس )ج1: 277(

رویم چـو زر زمـانه می بین و مـپرس
این اشک چو نارد انه می بین و مپرس
احــوال د رون خــانه از مــن مطلب

خــون بر د ر آستانه مـی بین و مپرس )985(

گفتم کــه د لــم، گفت کبابی کم گیر18
گفتم چشمــم، گفت سرابی کـم گـیر
گفتم کـه تـنم گفت کـه انـد ر عـالـم

صد  صومعه بیش است خرابی کم گیر )ج1: 337( 

گفتم چشـمم گفـت سحابی کـم گیر
گفتم جگـرم گفـت سرابـی کـم گـیر
گفتم که د لـم گفـت کبابی کـم گیـر

گفتـم که تنـم گفـت خرابی کـم گیر )911(

گـر با همه کس عشق چنین باخته ای19
پس قــیمت هیـچ د وست نشناخته ای )ج1: 338( 

 
 

اي آنکه مــرا به لطـف بنــواخـته اي
د ر د فــع کنون بهــانه اي ساخــته اي
گــر با همگان عشـق چنین باخته اي

پس قیمـت هیـچ د وست نشناخـته اي )1773(
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گفتم چشمـم، گفـت جیحـون کنمش20
گفتم که د لم گفت که پر خون کنمش
گفتـم جـانم، گفت که هـم د ر ساعت

رسـوا کـنم و ز شهر بـیـرون کنمـش )ج1: 338(

گفتم چشمم گفت که جیحون کنمش
گفتم که د لم گفت که پر خون کنمش
گفتم که تنم گفت د ر این روزی چند 

رسوا کنـم وز شـهر بـیـرون کنـمش )1046(
آن بت که جمال و زینت مجلس ماست21

د ر مجلس ما نیست ند انم که کجاست
سرویـست بلـند  و قامتـی د ارد  راسـت

بی قـامت او قـیامت از مـا بــرخاست )ج2: 20(

آن بت که جمال و زینت مجلس ماست
د ر مجلس مـا نیست ند انیـم کجاست
سرویـست بلنـد  و قامتـی د ارد  راست

کـز قامت او قـیامت از مـا بـرخاست )118(

از نـی شـکرینـه بــه مــد ارا سـازنـد 22
پـیــغــام ز روی مــاه رویــی د اری
آهستـه روی پیشه کـن و صــبر نـما

کــز غــوره بــه روزگار حلــوا سازند  )ج2: 28(

از نی، شِکَر ای جان به مُــد ارا سازند 
وَزْ برگِ د رخــتِ تــوت، د یبا سازنـد 
آهسته مَکُــن شتاب، صبری بنِـمایْ

کَــزْ غــوره به روزگار، حَلـوا سازنـد  )689(

آن کس که همی لاف اناالحق مـی زد 23
آن بس که بـرین رسن معـلق مـی زد  )ج2: 45(

آن کس کـه ز د ل د م اناالـحق می زد 
امـروز بـر ایـن رسـن مـعلـق مـی زد 
وانکس که ز چشم سحر مطلق می زد 

بر خــود  ز غمت هزار گون د ق می زد  )494(

ای گـرسنه وصـل تـو سیـران جـهان24
لــرزان ز فــراق تــو د لیــران جهان
با چشم تــو آهوان چه د ارند  به د ست

ای زلــف تو پـای بنـد  شیـران جهان )ج2: 57(

ای گــرسنة وصل تــو سیران جهان
لــرزان ز فــراق تـو د لــیران جهان
با چشم تــو آهوان چه د ارند  به د ست

ای زلــف تــو پای بند  شـیران جهان )1421(

انـجــیــر فــروش را چــه بــهــتر25
انــجــیــر فـــروشــی ای بـــرد ار )ج2: 71(

انجــیرفــروش را چــه بهتــر جـانا
ز انــجیر فــروشی ای بــراد ر جــانا
سرمست زئیم و مست میریم ای جان

هم مست د وان د وان بـه محشر جـانا )12(

گیرم که وصال د وست د ر خواهم یافت26
ایــن عمــر گــذشته را کجا د ریـابم )ج2: 117(

انــد ر طلـب د وسـت همــی بشتـابم
عمرم به کران رسید  و من د ر خـوابم
گیرم که وصال د وست د ر خواهم یافت

ایــن عــمر گــذشته را کـجا د ریابم )1153(

د ر نـگــذارمــت کــه افــگار شـوی27
د ر د ید ه نـد ارمت کـه بس خـوار شوی
د ر جــان بنشانمت نــه د ر د ید ه و د ل

تــا با نفـس بــازپسین یــار شــوی )ج2: 120(

د ر د ل نگــذارمت کــه افـگار شـوی
د ر د یــد ه ند ارمـت که بس خار شوی
د ر جان کنمت جای نه د ر د ید ه و د ل

تـا د ر نـفس بــازپسین یــار شــوی )1859(
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جـان باز که وصل او به د ستان نـد هند 28
خمـر از قـد ح شـرع بـه مستان ند هد 
و آنجـا که مـجرد ان بـهم مـی نوشند 

یک جرعه به خویشتن پرستان نـد هند  )ج2: 159(

جان باز که وصل او به د ستان نـد هند 
شیر از قـد ح شـرع به مسـتان نـد هند 
آنجـا کــه مجــرد ان بهـم می نوشند 

یـک جرعه به خویشتن پرستان ند هند  )619(

چـون از رخ یـار د ور بـاشـم بـه بـهار29
با غم به چه می باید  و سبزی به چه کار
از بـاغ به جـای سبزه گـو خـار بروی

وز ابـر بـه جـای قـطره گـو سنـگ ببـار )ج2: 159(

چــون از رخ یــار د ور گشتم بـه بهار
با غم بچه کار آیــد  و عیشم بچه کار
از بــاغ بجــای سبزه گــو خار بروی

وز ابــر بجای قطره گــو سنـگ ببار )889(

جــانا همــه اومیــد  مـن امروز تویی30
هستند  د گــران و لــیک د لسوز تویی
شاد نــد  جهانیــان به نوروز و بـه عید 

عید  مــن و نوروز مــن امــروز توی )ج2: 169(

انــد ر د ل مــن مها د ل افــروز تـوئی
یــاران هستــند  لیک د لــسوز تـوئی
شاد نــد  جهانــیان به نـوروز و به عید 

عید  مــن و نوروز مــن امــروز توئی )1685(

ای د ر طلــب گــره گشایــی مــرد ه31
د ر وصــل بــزاد ه د ر جــد ایـی مـرد ه
ای بــر لب بحـر تشنه د ر خواب شد ه

ای بــر سر گنج و ز گــد ایـی مــرد ه )ج2: 241(1 

ای د ر طلــب گــره گشائــی مــرد ه
د ر وصــل بــزاد ه وز جــد ائی مـرد ه
ای د ر لب بحــر تشنه د ر خواب شد ه
و اند ر سر گنج از گد ائی مرد ه )1607(

مهتاب بلـند  گشت و مـا پست شد یـم32
معشوق به هوش آمد  و ما مست شد یم
ای د وست از این سپس تو هر چه شنوی

بر د ست مکن از آنکه از د ست شد یـم )ج2: 210(

مهتاب بلنـد  گشت و مـا پست شد یم
معشوق به هوش آمد  و ما مست شد یم
ای جان جهان هرچه از این پس شمری

بر د ست مگیر زانـکه از د ست شد یـم )1356(

      مطابق جد ول شماره یک، 57 بیت از 83 بیت مربوط به مولانا به رباعیات اختصاص د ارد . از شواهد  و آنچه از 
شمس تبریزی به یاد گار ماند ه است، مشخص است که او کَم گو و گزید ه سخن بود ه و معمولًا از سخنوری پرهیز 
می کرد ه است.  شاید  این بزرگترین علتّی بود  که او را به سوی رباعیات مولانا می کشاند . رباعیات، می توانست 

زُخمتی و سختی کلام او را اند کی بپوشاند . 
     سرایش بسیاری از این رباعی ها، د ر مجالس سماع، همراه ساز بود ه است. علاقه و شوق مولانا به شنید ن 
سخن خویش از زبان مراد ش، او را چنان به وجد  و ذوق می کشاند  که د ر غزلی که نام شمس نیز د ر آن هست، 
تصویری از مجلسی را نمایان می کند  که د و سه رند  به عشرت نشسته اند  و د ف د ر میانه، رباعی د ر کام، نخفة 

ایزد ی زند ه کنند ة بزم و د امن شیخ چرخان: 

     مـا د و سه رِنـد  عشرتـی جمع شد یـم این طرف          چــون شتران رو بــه رو پـوز نهاد ه د َر علف
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     از چپ و راست می رسد ، مَستِ طمـع هر اشُتُری          چون شتران فکند هِ لب مست و برآورید ه کَف
     غــم مخورید  هـر شتــر، ره نبََــرد  بد ین آغـل2          زآنکه بـه پستی اند  و مـا بـر سَر کوه برَ شَرَف
فْ عَفی، غم نخوریم ما زِ عَفْ َـ      کس بــه د راز گــرد نی بــر سر کـوه کی رسد ؟          وَر چِه کنند  ع
     بحــر اگــر شود  جهــان، کشتــیِ نــوح انـد رآ          کشتی نـوح کی بـود  سُخـرة غـرقـه و تَلفَ؟
     کــانِ زُمُــرّد یــم مــا، آفــتِ چــشـمِ اژد هــا          آنکـه لد یغ3 غـم بـُوَد  حِصّـه اوسـت وااسََـفْ
     جمـله جهـان پُـرست غـم، د ر پـی مَنصب و د ِرَم           ما خوش و نوش و محترم، مَستِ طرب د ر این کَنَف
     مست شد نــد  عارفــان، مــطربِ معــرفت بـیا          زود  بگــو ربــاعــیی، پـیش د رآ بگیــر د َف
     بــاد  به بیشـه د َرْفِـکــن د ر سَرِ سرو و بیــد  زَن          تا که شوند  سَرفشان بید  و چنار صَفْ به صَفْ
وَد ، بــرگ ند ارد  و ثمََر         جنــبش کی کند  سَرش از د َم و باد ِ لاتَخَف4؟ ُـ      بید  چــو خشک و کَل بـ
     چــاره خشک و بــی مــد د ، نفَْخة ایــزد ی بـُوَد            کوست به فِعل یک به یک نیست ضعیف و مُسْتَخَف5
     نخلــة خشک ز امَرِ حـق، د اد  ثمََـر بـه مــریمی          یـافـت ز نفـخِ ایــزد ی، مُـرد هِ حیاتِ مؤتَنَف6
     ابلــه اگــر زِنـَـخ زنـد ، تـو رهِ عشق گــم مکن          پیشه عشــق برَگُــزین هَرزه شُمر د گر حِرَف
     چون غزلی به سَر برَی مد حت »شمس د ین« بگو          وز تبــریز یاد  کــن، کــوری خصم نــاخَلفَ

     غزل، با اشاره به مد ح و نام شمس به پایان می رسد  و اشاره می کند  به سرایش رباعیاتی د ر سماع، بنابراین 
بیانش کنار ساز و سماع و د لبستگی شمس به مولانا، آن را د ر کام و سخن شمس شیرین  کوتاهی سخن، 
می کرد  و باعث می شد  بیشتر د ر ذهن و زبانش مشاهد ه شود . د ر بین این رباعیات، رباعی را می توان یافت که 

بین شمس، مولوی و سلطان العماءِ پد ر، مشترک بیان شد ه است: 

                     گفتم که د لم، گفت کبابی کـم گیر          گفـتم چشمم، گفت سرابی کـم گیـر
                     گفتم چشمم، گفت سرابی کـم گیر          صد  صومعه بیش است خرابی کم گیر

                                                                 )شمس تبریزی، 1396: 1/ 337؛ معارف،1352: 1/1: 9 :11(

     این رباعی د ر کتاب معارف، سلطان العلماء- بهاءالد ین ولد - نقل شد ه و به ابوسعید ابوالخیر نیز منسوب است 
که نشان می د هد  شمس تبریزی نسبت به کتاب معارف، مطالعه ای کامل و عمیق د اشته است، از سوی د یگر 
افلاکی از د لبستگی مولوی به کتاب پد رش می نویسد  که شمس او را از خواند ن کتاب بهاء ولد  منع می کرد  و 
از او می خواست د یگر این کتاب را مطالعه نکند  )1396: 623(. پس پیش از منع خواند ن، این کتاب را کامل 

بررسی کرد ه بود .

ب: مجالس سبعه
      مجالس سبعه از مجموعه مواعظ و مجالس مولاناست که به وجه اند رز و به طریق تذکیر، بر سر منبر بیان 
شد ه است )فروزانفر،1385: 170(؛ به عبارتی به شیوة خطیبان عمل کرد ه، د ر آغاز کلام، آیه ای از قرآن را آورد ه، 
سپس ضمن شرح و تفسیر آن آیه، حد یثی را بیان می کند  )زرین کوب،1375: 1/ 126(. مولوی د ر بین سخن، 
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کلام را با ابیاتی نیز می آراید  تا مخاطب از ملولی و یکنواختی سخن نرنجد . پژوهشگران معتقد ند  این مجالس 
قبل از د ید ار شمس با مولانا بیان شد ه است. به نوشتة فرید ون سپهسالار، مولانا پس از د ید ار با شمس، د ست از 
د رس و وعظ شست )سپهسالار،1325: 65-64(. پس از این د ید ار، اگر گاهی به د رخواست بزرگان و صلاح الد ّین 
به منبر می رفت، ناد ر بود  )افلاکی، 1365: 1/ 105(. د کتر سلمان زاد ه د ر تصحیح مجالس سبعه روایتی از مناقب 
العارفین نقل می کند : »گویند  وعظ آخرین خد اوند  مولانا همان بود . د یگر به تذکیر شروع نفرمود  و بطریق د یگر 
بتذکیر و تقریر مشغول بود « )افلاکی، 1396: 1/ 171(. د ر همین وعظ -که مولوی به شرح سوره والضحی 
می پرد ازد - د و بیت شعر د ید ه می شود ، از سوی د یگر مطابق همین اسناد ، مولانا قبل از د ید ار با شمس از سرایش 
شعر پرهیز می کرد . برخی پژوهشگران همچون د کتر زرین کوب و استعلامی معتقد ند  که مولوی قبل از آشنایی 

با شمس شعر می سرود  )زرین کوب، 1384: 235( و )استعلامی 1379: 39(.
     استاد  فروزانفر نقل کرد ه است: »مطابق اسناد ی که د ر د ست د اریم، ظاهراً مولانا پیش از د ید ار با شمس 
شعر نمی ساخته و این مطلب از طرفی مشکل است، ولی به ملاحظة روایات، از قبول آن چاره نیست« )فروزانفر، 
1385 :34(، با توجه به آشنایی که پد ر او، با اشعار فارسی د اشت و د ر کتاب معارف وی ابیات متعد د ی از شعر 
پارسی وجود  د ارد ، همچنین کتاب سید  برهان الد ّین محقق ترمذی، که آراسته به ابیات مختلف است، به ویژه 
با توجه به بیان مولوی د ر فیه ما فیه که سید  برهان »سخن خوب می فرماید  امّا شعر سنایی د ر سخن بسیار 
می آرد « )مولوی، 1388: 177(، همچنین سخن افلاکی که مولوی د یوان متنبی را بارها مطالعه می کرد  )افلاکی 

1396:  2/ 623(، د شوار به نظر می رسد  مولوی با د نیای شعر آشنایی ند اشته باشد !!  

با این توصیف،  بنابراین به  نظر می رسد  هنوز نمی توان زمان برگزاری این جلسه ها را با قاطعیت بیان کرد .   
شگفت آور است که برخی ابیات مقالات شمس را مطابق جد ول شماره 2 می توانیم د ر مجالس سبعه بیابیم.

جد ول شماره -2 ابیات مشترک بین مقالات شمس و مجالس سبعه مولانا

مقالات 1
شمس

گفتی که ترا اشک چرا گلگون شد ؟       چون پرسید ی، راست بگویم شد 76
خونـابه سود ای تـو مـی ریخت د لم        نـاگاه ز راه د یــد ه ام بـیرون شد 

 مجالس سبعه، مولانا
المجلس الثالث

روزی از آن امیران یکی که گرم د ماغ تر بود  و بی صبرتر بود ،گفت: ای امیران، 
و ای براد ران اگر شما را صبر هست، مرا باری صبر نیست. امروز بروم، زانو 
زنم به خد مت سلطان و خاک بر سرکنم، اگر بگوید که: چیست؟ بگویم:َ  گفتی 
که سرشک تو چراگلگون شد ؟ / چون پرسید ی راست بگویم چون شد : خونابه 

سود ای تو میریخت د لم / چون جوش برآورد ، ز سر بیرون شد 

د ر مقالة مجالس سبعه، آغازی بر مثنوی و غزلیات مولانا آمد ه است: مجالس سبعه پس از تألیف، 
بازخوانی و تصحیح شد ه است و شاید  از نظر شخص مولانا نیز گذشته باشد ، چون تصحیحات 
از ملاقات  به پیش  را  احتمال قوی زمان وعظ ها  اگر بر حسب   .... بر آن شد ه است  و اضافاتی 
شمس مربوط بد انیم، باید  بپذیریم که بعد اً تصحیح مجالس سبعه به د ست کسی انجام شد ه که د ر 
اند یشه های مولانا بسیار غور کرد ه، یا به او بسیار نزد یک بود ه است. با توجه ابیاتی از ولد نامه د ر متن 

مجالس سبعه به احتمال زیاد  این کار به وسیلة سلطان ولد  انجام شد ه است )خائفی، 1392: 75(
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مقالات 2
شمس

        اول صف بر آن کسی ماند        کاخر کارها نکو د اند  81

 مجالس سبعه، مولانا 
المجلس الاول

مهری که به غرضی بود  فانی و عارضی، همچون رسن پوسید ه بود ، اند ر او 
د رآویزی بسکلد  و اما مهری که بی عرضی بود  صحیح، نی به غرضی، آن 
حبل الل بود  که هرگز گسسته نشود  که: »فمن یکفر بالطاغوت و یؤمن بالل 
فقد  استمسک بالعروه الوثقی« عالم و جاهل سفیه و عاقل، مطیع و عاصی، 
کافر و مؤمن جمله د ر وقت د رماند گی، د ست د ر حبل الل زنند  و از اسباب 
شیطانی بیزار شوند . اما اول صف بر آن کسی ماند  که آخر کارها نکو د اند  که 
هم از اول کار، آخر کار را نظاره کند . کد ام فرعون بود  که به وقت غرقاب 

نگفت:»آمنتُ انهّ لا اله الا الذی آمَنَتْ به بنواسرائیل و انا من المسلمین«.

مقالات 3
شمس

از آتش عشق، د ل کباب است مرا         وز خون جگر چهره خضاب است مرا 137

 مجالس سبعه، مولانا 
المجلس الاول

 اند ر پی گنج تن خراب است مرا        بر آتش عشق د ل کباب است مرا

مقالات 4
شمس

هر کس که به کار خویش سرگشته شود 155
                                              آن بـه باشد  کـه بـر سر رشته شود  

 مجالس سبعه، مولانا 
المجلس الاول

گفتند : چون این یخ وجود  ما کاسد  شود  و از تاب آفتاب معصیت گد اختن 
گیرد  چارة ما یخ فروشان چه باشد ، تا متاع ما قیمت گیرد  و کیسه های امید  
ما پر شود ؟ جواب فرمود  که: »الامن تمسک بسنتی عند  فساد  امتی« فرمود : 
»هرکس که به کار خویش سرگشته شود  / آن بة باشد  که بر سر رشته شود «

مقالات 5
شمس

جان کمال یافته د ر قالب شما7 189

 المجلس مولانا 
السابع، من 

فوائد ه اسبغ الل 
فینا نعمة موائد ه

ای قوم از این سرای حواد ث حـذرکنیـد 
                                       خـیزیـد  سوی عـالـم علـوی سفرکنـید 

جـان کـمــال یـافتـه د ر قـالـب شـما
                                       وانگـه شما حـد یـث تـن مُخْتَصَرکنیـد 

عـیسی نـشستـه پـیـش شمـا و آنگـه
                                          از سَفَه د لتان د هد که بند گی سم خرکنید ؟

ای روح های پاک د ر این تود ه های خاک
                                       تـاکی چـو حس اهـل سقر مستقرکنید ؟

د یـر است تا د َمـامه د ولـت هـمی زننـد 
                                       ای زند ه زاد گان سر از این خاک برکنید 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

180

مقالات 6
شمس

احوال فلک بجملگی می د انند                آنها که محققان و ره بینانند  250

 مجالس سبعه، مولانا 
المجلس الثالث

یک غلامی بود  بی د ست و پاتر از همه. د ر قلم او را هنری نی، د ر علم او 
را قد رتی نی. پاد شاه او را از همه د وست تر د اشتی و مقرب تر از ایشان بود  و 
راز ایشان با او گفتی و راز او با ایشان نگفتی و خلعت ها و جامگی های او، از 
ایشان افزون بود ی، وسوسه، سرمة حسد  د ر د ید ة ایشان می کشید ، چنانکه 
د ر قصة یوسف و براد ران، عنایت پد ر با یوسف بود . و براد ران، پنهان د ست 
می خایید ند  از غضب و حمیت که »اذ قالوا لیوسف و اخوه احب لی ابینامنا«، 
با هم به خلوت می گفتند : آخر به چه هنر، به چه خد مت، به چه صورت او 
بر  بد  کسی گوید  د ر غیبت،  نماید ؟ و چون کسی  بر ما چند ین فضیلت  را 
د ل و رخ او د اغ عد اوت بنویسند  تا چون بهم رسند ، بینایان بینند  و نابینایان 

هم گمان برند .
آنهـا کـه مـحقـقـان و ره بیـناننـد 
احــوال تو را یکان یکان مـی د انند 
لیکن به کــرم پــرد ه کس ند رانند 
زان سان که زمانه می رود ، می رانند 

د ر گفت  و  ایشان  د ر چشم  و  امیران  پیشانی  د ر  آن غلام خاص  و  پاد شاه 
و  پیشانی  د ر  اثر غیبت  ایشان می د ید ند . لابد   بد گویی  و  بد اند یشی  ایشان، 
د رچشم ایشان وگفت پید است. چنان که خد ای تعالی می فرماید  مر رسول 
را از بهر غیبت منافقان که: »ولتعرفنهم فی لحن القول«، اما می د انستند  و 

ناد انسته می کرد ند .
مقالات 7

شمس
سوری که د رو هزار جان قربان است       چه جای د هل زن بی سامان است؟89

 مجالس مولانا 
سبعه، المجلس 
الثانی-مناجات

د هل  آواز  پروای  را چه جای  او  است،  آواز وحی »قل«  د رگوش  راکه  آن 
است؟

سوری که د ر او هزار جان قربان است
چـه جـای د هـل زنان بی سامان است

      مطابق جد ول 2 ابیاتی از مولانا، د ر چهار مجلس اول، د وم، سوم و هفتم با مقالات شمس مشترک هستند . 
با توجه به این که گفته اند  مولوی بعد  از د ید ار شمس شعر می سراید ، آیا امکان د ارد  که این مجالس، قبل از د ید ار 
شمس تبریزی برگزار شد ه باشد ؟ آیا با توجه به حضور شمس د ر قونیه و د ل مشغولی و پریشانی مولانا، امکان 
د اشته که مجالس د ر زمان حضور شمس تبریزی بیان شد ه باشد ؟ از آنجا که مولانا د و د وره د ر حضور شمس بود ، 
ممکن است که این مجالس، بعد  از غیبت اوّل و پیش از د ید ار د وم بیان شد ه باشد ؟ با توجه به جملة شمس که 
پس از د ید ار د وم فرمود : »از مولانا شنید ه ای و حالِ مولانا د ید ه ای، بی ما، او بیات نشد ، کم خَرید  و د ید ی، د ید ه 
تو، بیات شد !« )مقالات شمس، 1396: 89( نشان د هند ة این است که مولوی با تمام پریشان حالی و بی قراری، 
پس از غیبت اوّل شمس به زند گی مشغول بود . با آنکه آشفتگی خویش د ر کوله بارش می کشاند ، امّا د ر جامعه 
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و بین یاران حضور د اشت، از سوی د یگر ممکن است این مجالس نیز به صورت پیوسته ارائه نشد ه باشد  و بین 
آنها بازة زمانی د ر خور حال مولوی فاصله افتاد ه باشد . شمس، د ر مقالات به مولوی می گوید :

 

      د ر این بیان آشکار، وقتی شمس به مولوی می گوید  سخن مرا فهم نمی کنند  و »تو بگو«، قول مبالغه آمیزی 
که افلاکی می گوید ، بعد  از د ید ار، مولوی وعظ و خطابه نمی گفت به نظر، صحیح نیست. به طور کلی، آنچه از 
کلام شمس هوید است خواند ن یا حضور وی د ر چهار مجلس از مجالس سبعة مولوی است و چه نیکو منظری 

است کلام حبیب از د هان محبوب. 

ج: غزلیات
غزل قبا و هد یه ای از د ید ار بود :

           غزل سرا شد م از د ست عشق و د ست زنان           بسوخت عشق تو ناموس و شرم و هر چَم بود 
                                                                                                             )مولوی، 1352:غ 940(

غزل آمد ه بود  تا مد ح شمس گفته شود  )غزل 1301، بیت14( پیام د لبریست بین طالب و مطلوب:

               ز لــوحِ عشق نبشتیم ایــن غـزل ها را         به شمس مفخر تبریز از این غلام برید 
                                                                                                             )مولوی، 1352:غ 924(

     پیشکش د ل مولاناست به محضر آفتاب تبریزو لطیف تَر آنکه سِرّ این بی هوشی و بی د لی را تنها خورشید  
تبریز می د اند  که »محرم زار« و سِرّد ان وجود  مولاناست:

             هله بنشین تو بجنبان سر و می گوی: بلی         شمس تبریز نماید  به تو اسرار غزل
                                                                                                           )مولوی، 1352:غ 1344(

پس د ور از انتظار نباید  باشد  که غزل های مولانا را د ر کلام شمس بیابیم. جد ول شماره 3 به ابیاتی مشترک بین 
مولانا و شمس تبریزی اشاره د ارد . 

صریح گفتم پیش ایشان به مولانا، که سخنِ من به فهم ایشان نمی رسد . تو بگو، مرا از طرف حق 
تعالی د ستوری نیست که از این نظیرهای پَست بگویم. آن اصل را بگویم برایشان، 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 ، ولی د ر حق مولانا هیچ نمی شود . چون با او مبالغه ها کرد م؛ بر او عیان د ر عیان کی باشد ؟ 
مولانا بگفت: تسلیم کرد ند ، عذر خواستند ، سَری د رویشانه فرو آورد ند  و رفت )شمس، 1396: 134(.
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جد ول -3 ابیات مشترک بین غزلیات مولوی و مقالات شمس

تخلص مولانا مقالات شمسرد یف

جانا نظری فرما، کز ما رمقی ماند ه ست 1
و اکنون غم کارم خور کاخر شفقی ماند ه ست  
                                            )ج1: 154(

جـانا نظری فـرمـا چـون جان نظرهـایی
چون گویم د ل برد ی چون عین د ل مایی

                                        )غزل 2618(

شمس 
تبریزی

با زر غم و بـی زر غم، آخـر غم با زر به 2
                                      )ج1: 166(

با زر غـم و بی زر غم آخر غم با زر بـه
چون راهروی باری راهی که برد  تا د ه

                                      )غزل 2300(

بی نام

اي د ل بي بهره از بـهرام تـرستو ز شاهان د ر حالت اکرام ترس )ج1: 153(3
وز شهان د ر ساعت اکرام ترس )غزل 1209(

بی نام

صبـر بـا عشـق بـس نـمـی آیـد  4
صـبـر فـــریـاد  رس نـمــی آیـد 
صابری خوش ولایتی است ولیک

زیــر فـرمــان کـس نمــی آیـد  )ج1: 246(

صبر بـا عشـق بـس نـمی آیـد 
یـار فــریـاد  رس نــمـي آیــد 
بیخود ی خوش ولایتیست ولی

زیـر فـرمـان کـس نـمـی آیـد  )غزل 989(

بی نام

مرا عقیق تو باید  شکر چه سود  کند ؟ 5
مرا جمال تـو باید  قمر چه سود  کند ؟

                                      )ج1: 254(

مرا عقیق تو باید  شکر چه سود  کند 
مرا جمال تو باید  قمر چه سود  کـند 

                                         )غزل 936(

شمس 
تبریزی

تـا بد انستمـی ز د شمـن و د وست6
زنــد گــانــی د وبــار بــایستـی
د شـمـن د وسـت روی بـسیـارنـد 

د وسـتـی غـمـگشـار بـایـسـتـی )ج2: 18(

تا بد انستیـی ز د شمن و د وست
زنــد گــانــی د وبــار بایستـی
د شمــن شــاد  کــام بسیـارند 

د وستــی غـمــگسار بایستــی )غزل 3155(

بی نام

الل مــراد  لـی و اللـه مـریــد ی 7
فـرقت علی الل عتیقی و جد ید ی 

                                     )ج1: 363(

الل مــراد  لـی و اللـه مـریـد ی
فرقت علی الل عتیقی و جد ید ی

                                      )غزل 3182(

بی نام

بــه کـوی د ل فــرو رفتم زمانی 8
همـی جستـم ز حـال د ل نشانـی
کـه تـا چـونست احـوال د ل مـن
کـه از وی پـر فغـان بینم جهانی
زگفـتــار حکیـمــان بــاز جستم
بـه هـر واد ی و شهـری د استانی
همـه از د ست د ل فـریاد  کـرد نـد 
فتـاد م زیـن حـد یث انـد ر گمانی 
ز عقل خود  سفر کرد م بـه د ل زود 

به کـوی د ل فـرو رفتم زمـانی
همی جستـم ز حـال د ل نشانی
که تا چون است احوال د ل من
که از وی د ر فغان د ید م جهانی
ز گفـتار حکـیمـان بـازجستـم
به هـر واد ی و شهری د استانی
همـه از د ست د ل فـریاد  کرد ند 
فتاد م زیـن حد یـث انـد ر گمانی
ز عقل خود  سفر کرد م سوی د ل

بی نام
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نـد یـد م هـیـج خالـی زو مـکانـی8
مـیـان عـارف و معـروف ایـن د ل
همـی گــرد د  بسـان تــرجمـانـی
خــد اونـد ان د ل د انـند  د ل چیست
چــه د انــد  قد ر د ل هـر بی روانی
خبر از د ل رسول حـق چنین گفت
 که بــه از د ل بتـر از د ل مــد انی

                                        )ج2: 40(
 
 

ند یـد م هیـچ خـالـی زو مـکانـی
مـیان عـارف و معـروف این د ل
همی گـرد د  بـه سان تـرجـمانـی
خد اونـد ان د ل د انـند  د ل چیست
چـه د انـد  قـد ر د ل هـر بی روانی
ز د رگـاه خــد ا یابــی د ل و بس
نــیابــی از فـلانــی و فــلانی
نیــابــی د ل جــز از جبـار عالم
شهــید  هــر نشان و بــی نشانی

                                       )غزل 2722(

بی نام

     مطابق جد ول شماره 3، رد یف اوّل، بیت نخست از غزلی مشاهد ه می شود  که د ر جایی د یگر، شمس تمام 
غزل را به صورت زیر می آورد : 

     جـانا نظری فـرما، کز مـا رمقی ماند ه ست          و اکنون غم کارم خور کآخـر شفقی مـاند ه ست
      از رنگِ رخِ خـوبت وز قـامـتِ گُل عارض          گُل د ر عرقی رفته ست، مَه د ر فَلقی مانـد ه ست
       گر سیم و زرم کم شد ، از ما تو چه بر گشتی           کـز عشق تـوامَ بـر د َر، زرین طبقـی ماند ه ست
     کـرد ی به د لـم د عـوی، جان نیز فد ا کرد م          زیـن بیش سخن باشد ؟ بـَرمات حقی ماند ه ست
       روزی د و سه د یگر هم، این زحمت ما می کش           کــز د فتر عمر ما، خــود  یک ورقـی ماند ه ست

                                                                                                  )شمس تبریزی، 1396: 1/ 260( 

     استاد  فرهیخته، د کتر موحد  د ر تعلیقات تصحیحِ کتاب، این بیت نخست را که د وبار د ر مقالات آمد ه است 
شبیه بیتی از غزل زیر د انسته اند :

             جانا نظری فرما، چون جان نظرهایی         چون گویم د ل برد ی چون عین د ل مایی
                                                                                                          )مولوی، 1352: غ 2618(

     البته از شباهت مصرع نخست به نظر می رسد  مولوی، بیت شمس را مد ّ نظر د اشته است، از سوی د یگر، 
وقتی به کُل غزل نظر می کنیم، د رمی یابیم مولانا مصرع آخر غزل شمس را گرفته و از نیشکر کام محبوب، 

غزلی جد ید  تراشید ه و به نام شمس نیز آراسته است:

         از د فـتر عمر مـا یکتا ورقـی مـاند ه ست          کـز غیرت لطف آن جـان د ر قلقی ماند ه ست
         بنوشته بر آن د فتر حرفی ز شِکَر خوشتر          از خجلتِ آن حرفش، مَه د ر عَرقی ماند ه ست
         عـمـرِ ابـد ی تـابـان، انـد ر ورقِ بسـتان          نی خوف ز تحویلی، نی جای د َقی ماند ه ست
         نامـش ورقـی بـود ه، مُلکِ ابَـد  اند ر وی          اسرارِ همـه پـاکان، آن جـا شفـقی ماند ه ست
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         پیچید ه ورق بـر وی، نـوری ز خد اوند ی          شمس الـحق تبریزی روشن حد قی ماند ه ست
                                                                                                             )مولوی، 1352:غ 237(

      استفاد ة شیرین از قافیه ها و بیت آخر غزلِ زبان شمس، که بیت آغاز غزل مولوی شد ه است، از د ل بی قرار 
و گرفتن کلام از کام محبوب و حفظ سخن و اد امه د ار کرد ن آن حکایت می کند ، گویی د ر شور د ف و رباب و 
سماع، د امن به د امن آفتاب می چرخید ه و شکر پارسی از قند  او می سابید ه و شعر و شورید گی به میان می ریخته. 
تا امروز د امن کشان  از د امن گُل به کند وی خویش می آورد ه و عسل ذوق به یاد گار می گذاشته که  شهد ی 
می رسد . استفاد ه از کلام د وست را، مولوی بارها د ر غزلیاتش ـ به ویژه برای صلاح الد ّین زرکوب قونوی ـ به کار 

برد ه است. همچنین د و بیت زیر د ر مقالات آمد ه است: 

                صـبـر بـا عـشـق بـس نمـی آیـد          صبـر فـریـاد  رس نـمـی آیـد 
                صابری خـوش ولایتی است ولیک         زیـر فـرمـان کس نمـی آیـد 

     این د و بیت د ر غزل 150 د یوان انوری نیز آمد ه است، با این تفاوت که د ر آن غزل، این ابیات به ترتیب 
بیت های اول وچهارم قرار گرفته اند .

                 صبـر بـا عـشـق بـس نمـي آیـد          یـار فـریــاد رس نـمــي آیـد 
                 د ل ز کاري کـه پـیش مـي نـرود          قـد مـي بـاز پـس نـمـي آیـد 
                 عـشـق بـا عـافـیـت نـیـامـیـزد          نـفسي هـم نـفس نمـي آیـد 
                 بي غمي خـوش ولایت ست ولیک         زیر فـرمـان کـس نمـي آیـد 
                 د اد  د ر کـاروان خـرسـنـد ي سـت         زان خـروش جـرس نمـي آید 
                 چه کنم عسکري که نـي شِکَرش         بـي خـروش مـگس نمـي آید 
                 گویـي از جانت مـي بـرآیـد  پـاي         چـه حـد یث ست بس نمي آید 

د ر صورتی که د ر غزلیات مولانا این د و بیت به ترتیب بیت اول و د وم قرار گرفته اند :

                صبـر بـــا عشـق بـس نمـي آیـد          عــقـل فـریـاد رس نمـي آیـد 
                بیخود ي خــوش ولایتي ست ولي         زیـر فـرمـان کـس نمـي آیـد 
                کــاروان حــیــــات مـي گــذرد          هیـچ بـانگ جـرس نمـي آید 
                بـوي گلشن بــه گل همي خـواند          خود  تو را این هوس نمي آیـد 
                 زآنکه د ر باطن تو خوش نفسي ست         از گـزاف ایـن نـفس نمي آیـد 
                 بـي خد اي لـطـیـف شـیـریـن کار         عـسـلـي از مـگس نمـي آیـد 
                 هـر د مـي تخـم نـیکوي مي کـار         تـا نـکـاري عــد س نمـي آید 
                هـیـچ کـرد ي بـه خـیر انـد یـشه         کــه جَــزا از سپـس نمي آید 
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                 بس کـن ایرا کـه شمع ایـن گفتار         جــانبِ هـر غـلس8 نمي آیـد 

     آیا ممکن است که شمس، بیت غزلی از انوری را د ر میان آورد ه باشد  و مولوی از آن د و بیت او غزلی تازه 
آفرید ه باشد ؟ یا با توجه به ترتیب ابیات، شمس، غزلِ مولانا را د ر سخن خویش آورد ه است؟ گویی رازیست 

د ر پرد ه که به کس آشکار نمی شود . کشش د وسویه ایی که آن، کلام این یافته و این، سخن او پرد اخته است.
همچنین مطابق جد ول 3، رد یف 8، اشاره به غزلی شد ه است که د ر زبان شمس هشت بیت د ارد  و د ر زبان مولانا 

نه بیت. د و بیت آخر غزل مولوی نیز متفاوت است. 
      نکته قابل تأمل د یگری که د ر بین ابیاتِ غزل های مشترک مشاهد ه می شود . حضور بیت هایی از غزل های 
بد ون تخلصّ مولوی است. این امر نشان می د هد  حتّی همة غزلیّاتی که د ر زمان حضور شمس د ر قونیه سرود ه 
شد ه، الزاماً به نام او آراسته نبود ه است و با توجه به شرایط و حال د رونی مولوی، غزل با نام شمس یا بد ون آن 
به پایان می رسید ه است. نظر د یگری که کمتر مُحتمل است نیز، می توان ارائه کرد  که این غزلیّات قبل از حضور 
شمس سرود ه شد ه باشد  که البته د وباره بحث سرایش شعر توسط مولوی، قبل از د ید ار شمس مطرح می شود ، 

بنابراین به نظرمی رسد  نظر اوّل پسند ید ه تَر باشد . 

د : مثنوی معنوی
بین بیت های مقالات شمس، ابیاتی از مثنوی نیز د ید ه می شود ؛ به طور نمونه

1(                       لاله گـر خیـره بـر نخنـد ید ی          کس سیاهی د لش کجا د ید ی؟
                                                                                                        )شمس تبریزی، 1396:77(

                         نـامـبارک خـنـد ه آن لاله بـود          کـز د هـانِ او سیاهی د ل نمود 
                                                                                                           )مولوی، 1396: 1/ 727(

2(                       هـر چـه د ر آیـنه جـوان بیـند          پـیـر د ر خـشت پخـته آن بیند 
                                                                                                     )شمس تبریزی، 1396: 249(

این بیت شبیه بیتی د ر د فتر اوّل و پنجم مثنوی است:

                           آنچـه تـو د ر آینـه بینی عیان         پیر اند ر خشت بیند  بیش از آن
                                                                                                           )مولوی، 1396: 2/ 168(

                    آنـچـه بـیـند  آن جـوان د ر آیـنـه           پیـر اند ر خشت مـی بیـند  هـمـه
                                                                                                           )مولوی،1396، 5/ 138(

      به نظر می ر سد  این بیت، پیش از مولانا نیز رایج بود ه است و شمس یکی از آن منابع را د ر د سترس د اشته 
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است؛ به طور مثال د ر سنباد نامة ظهیری سمرقند ی )1381: 60( و امثال الحکم، جلد  4، د هخد ا آن را از تاریخ 
سلاجقه کرمان نقل می کند  )د هخد ا، 1383: 1920( همچنین ثعالبی د ر التمثیل و المحاضره آورد ه است: »فلان 
یَری فی الجُرّة ما لایَری غیره فی المرآة: فلانی د ر آجر )یا خشت( چیزی می بیند  که غیر او د ر آینه نمی بیند « 

)ثعالبی، 2003: 183(

3(                    ولیکنْ بکََتْ قَبْلي، فَهَاجَ ليَِ البُکَا          بکُاها، فقلتُ: الفضلُ للمُتقَد ِّمِ
                                                                                                     )شمس تبریزی، 1396: 250(

این بیت د ر مقد مة د فتر چهارم مثنوی معنوی مشاهد ه می شود ، امّا این بیت نیز شعریِ مشهور از »عد ی بن رقاع 
العاملی« است )مهد وی د امغانی،1342: 2(. 

4(                      به نزد  عقل هر د انند ه ای هست          که با گرد ند ه گرد انند ه ای هست
                                                                                                        )شمس تبریزی،1396: 81( 

     این بیت نیز د ر د فتر اوّل مثنوی معنوی وجود  د ارد  و د ر عنوان: »تسلیم کرد نِ مرد  خود  را به آنچه التماسِ 
زن بود  از طلبِ معیشت و آن اعتراضِ زن را اشارتِ حق د انستن« قرار گرفته و مولوی به شرح آن پرد اخته است. 

این بیت را می توان د ر خسرو و شیرین نظامی)نظامی،1383: بیت 78( مشاهد ه کرد . 
     به جز این ابیات که د ر متن مقالات شمس ذکر شد ه است، استاد  فرهیخته د کتر موحد ، د ر بخش تعلیقات 
کتاب به جملات و عبارتی اشاره کرد ه که از نظر معنایی با ابیات مثنوی مشترک است. بر اساس شواهد  موجود ، 
سرایش مثنوی د ر سال 657 ه.ق. به د رخواست حسام الد ّین آغاز شد . این زمان، سال ها پس از خروج شمس 
از قونیه است، بنابراین جنبة اثرگذار بود ن اند یشة شمس که د ر مقالات آمد ه است را با مثنوی بیشتر می توان 
بررسی کرد . با توجه به اشاره ای که شد  این ابیات را قبل از شمس نیز می توان د ر نوشته های عرفا و شاعران 
د ید ، پس به نظر می رسد  شمس با د ر د سترس د اشتن آن کتاب ها، از آن بیت ها استفاد ه کرد ه و مولوی با توجه به 
نظر شمس، آنها را د ر مثنوی ذکر کرد ه است که از یک سو بوی آفتاب د هد  و از سوی د یگر شرح حال پریشان 

د ر پیالة قصّه و بسط اند یشه اش د ر مثنوی.

نتیجه گیری
د قیق ترین سند  و یاد گار باقی ماند ه از حضور شمس تبریزی د ر قونیه، کتاب مقالات شمس است که شامل 
د لنوشته ها، سخنان گسسته و کوتاهی از حضور اوست. تأثیر شمع گونِ او آن قد ر مؤثر بود  که پرَ مولانا را بگیرد  
و او را به آفتاب و آتش د عوت کُند . حضور ابیاتی از مولانا د ر سخن شمس، نشان از د لبری د وسویه ای د ارد  
که مطلوب از طالب می گوید  و مراد  از مرید . د ر سخن شمس، رباعیات مولوی گویی حلاوتی د یگر د ارد . غزل و 
رباعی که د ر سماع بیان می شد ه، شور و حالی د ر محفل انُس ایجاد  می کرد ه که بیت های شیرینِ مولانا چون 
شکر د ر کام شمس می نشسته است. د ر مجموع، رد پای مشخص 32 رباعی و هشت غزل مولوی را د ر گفتارهای 
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شمس می توان یافت، همچنین هشت بیت از مقالات شمس د ر مجالس سبعه مولوی مشاهد ه می شود . د ر بین 
ابیات مثنوی نیز چهار بیت به طور کامل با سخن مولوی مشترک است. مثنوی بعد  از شمس سرود  شد ه است، 
اما تأثیر ابیاتی که برای شمس اهمیت د اشته و از آنها یاد  کرد ه د ر آن کاملًا نمایان است، بنابراین از مجموع 
235 بیتی که د ر مقالات آمد ه است، چنانچه برخی بیت های تکراری را نیز د رنظر بگیریم ـ زیرا د ر جمع کل قرار 
گرفته است ـ و چند  بیت مشترک با مثنوی را د رنظر نگیریم، 93 بیت از 235 بیت مقالات شمس، مربوط به 
رباعیات، غزل ها و مجالس سبعه مولاناست، بنابراین 39 % ابیات شمس، سرود ه های مولاناست؛ ارتباط مستقیم 
و د وسویه ای که پیر می فروش را به ساقی و محبوب را به حبیب متّصل می کند ؛ شیوة رند انه ای که او د ر او گم 
می شود  و حرف د وست د ر کام د وست می نشیند  و د ر پرد ة موسیقایی د ست، زخمه، د ستان و سیم همه یک نت 

را نشان می د هد ؛ اثر این رابطه را مَحرمان د رمی یابند  و تماشایش از سخن بهتر است.
 

پی نوشت
1 - د ر بخش تعلیقات کتاب مقالات شمس، د کتر موحد  ذکر می کند  که این رباعی از عطار است. استاد  موحد  د ر بخش 
د ر:  را  رباعی  این  استاد ،  آن  سخن  پیرو  د ارد .  وجود   نیز  جوینی  جهانگشای  د ر  رباعی  این  که  می نویسند   کتاب  د یگر 
»مختارنامة عطار، باب سیزد هم، د ر ذَم مرد م بي حوصله و معاني که تعلق به د ل د ارد « یافتم. همچنین د ر: »شاه نعمت الل 

ولی، رباعی شمارة 283 « نیز وجود  د ارد .
2 - آغل: ایگاه گوسفند  و چارپایان د یگر.

3 - لد یغ: گَزید ه شد ه.
4 -لاتخف: مترس، بیم مد ار. مأخوذ از آیة شریفة لاتخف و لاتحزن. )قرآن 33 /29(.

5 - مستخف: سبک د اشته، سبک شمرد ه شد ه، بی ارزش.
6 - موتنف: از سر گیرند ة کاری و آغازکنند ة آن، آغازکنند ه و ابتد اکنند ه، آن که کاری را از سر می گیرد .

7 - د کتر موحد  د ر بخش تعلیقات مقالات شمس، مأخذ بیت را سنایی ذکر کرد ه است. مطابق جستجوی د ر د یوان سنایی 
د ر بخش: ترجیع د ر مصیبت ضیاء الد ین محمد  مشهور به سیف المناظرین مشاهد ه شد .

8 - غلس: تاریکی آخر شب ، ظلمت.
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رویکرد  د رزمانی به زیبایی شناسی د ر مقالات شمس تبریزی
                                                                                                                                   احمد  پاکتچی1

چکید ه 
پژوهش حاضر به سطوح زیبایی شناسی مقالات شمس تبریزی به عنوان یک اثر می پرد ازد  و د ر آن نشان د اد ه 
می شود  که زیبایی د ر آن، د ر سه وضعیت مورد  توجه قرار گرفته است: به عنوان وضعیت تراز از د ید گاه تحقق 
انکشاف  د ید گاه  از  پسینی  به عنوان وضعیت  و  زیبایی  انگیزش  د ید گاه  از  پیشینی  به عنوان وضعیت  زیبایی، 
آن  با  پیوند   د ر  که  لذت  امور چون  برخی  و  است  زیبایی، حب  تحقق  اصلی  محور  تراز،  وضعیت  د ر  زیبایی. 
صورت بند ی می شوند . د ر وضعیت پیشینی یا انگیزشی، محور راستی د و د ور بود ن از کاستی است و د ر وضعیت 
پسینی یا انکشافی، محور گفت وگو میان ظهور و خفاست. د ر گزارش پژوهش نمود های این الگوی سه وضعیتی 
د ر اثر نشان د اد ه می شود  و د ر مقام د ست یابی به صورتی منقح از الگو، به تناسب مقایسه هایی با مثنوی معنوی 

و د یوان غزلیات مولانا نیز صورت خواهد  پذیرفت. 
     مسئله اصلی د ر پژوهش حاضر، رسید ن به یک الگوی زیبایی شناختی د ر مقالات شمس است و روش به 
کار گرفته شد ه د ر آن، »کاوش زمینه مند « است. د ر مسیر اجرا، د ر تعامل میان معیارهای شناخته برای زیبایی 
د ر زیبایی شناسی عمومی و رشته معیارهای زمینه مند  د ر اثر مورد  مطالعه، محورها شناسایی شد ه و مفهوم ها و 

گزاره های اثر بر اساس آنها مفصل بند ی می گرد ند  تا الگوی پیشنهاد ی فراهم آید .
واژ گان کلید ي: سطوح زیبایي، حب، کمال، ظهور و خفا، مولوي.

pdn.ihcs@gmail.com                     .1. سرپرست پژوهشکد ه د انشنامه نگاری پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی
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مقد مه
مسئله چیستی زیبایی د یرزمانی است که د ر محافل اند یشه ورزی، مسئله ای جد ی و پرد امنه بود ه است که بحث 
از آن را می توان د ر زوایایی از آثار فلسفی یونان باستان و آثار فلسفی مشرق باستان د ر یک د وره، و د ر خلال 
نوشته های اند یشمند ان جهان اسلام د ر د وره ای پسین می توان بازجست. از جمله گروه های اند یشه ورز مسلمان 
که به موضوع زیبایی توجهی ویژه د اشته اند ، عارفان اند  و د ر این پژوهش نیز به شخصیتی از آن گروه، یعنی 

عارف نامد ار ایرانی د ر قرن 7ق، شمس تبریزی )د  645ق( پرد اخته خواهد  شد .
     با وجود  مطرح بود ن مسئله زیبایی از سد ه های کهن چنان که گفته شد ، د ر د وره مد رن از تاریخ فلسفه، این 
مسئله مورد  توجه بیشتری قرار گرفته، تا آنجا که به شکل گیری شاخه ای از فلسفه به عنوان زیبایی شناسی1 
منجر شد ه است. زیبایی شناسی امروز شاخه ای از فلسفه است که بحث از ماهیت زیبایی و ذوق را برعهد ه د ارد  
و نزد  برخی حتی فلسفه هنر را نیز تحت شمول خود  د ارد  و موضوع آن مطالعه ارزش های احساسی- عاطفی یا 

.)Zangwill, n.p( به تعبیر د یگر د اوری ها د ر باره احساسات و ذوق است
این مبحث  به  نه غرب، شاخه مستقلی  و  نه د ر شرق  از عصر مد رن،  تاریخ پیش  د ر  د ر حالی است که  این 

اختصاص د اد ه نشد ه بود . 
      با وجود  آن که نظریه های گوناگون از سوی اند یشمند ان مد رن و پسامد رن، فضای گفت وگو د ر باب زیبایی 
را پر کرد ه و تنوع این نظریات گاه نوعی حیرت را د ر باره چیستی زیبایی پد ید  آورد ه است، این خلأ احساس 
می شود  که بد انیم اند یشمند ان برخاسته از فرهنگ جهان اسلام د ر این باره چه گفته اند . مهم است که گفته های 
اند یشمند ان مسلمان چه نسبتی با نظریه های مطرح د ر محافل کنونی زیبایی شناسی د ارد  و چقد ر می توان از 
بازخوانی آنها د ر راستای نقد  کرد ن یا رشد  د اد ن به نظریات های کنونی بهره جست و این که د ست کم د ر تاریخ 

فلسفه زیبایی، جایگاه آنها را معین کرد .
      د ر طی  د هه های اخیر د ر باب فلسفه زیبایی نزد  اند یشمند ان مسلمان پژوهش های متعد د ی انجام شد ه است 
و اکنون د ر این پژوهش، مقصود  بازخوانی آراء شمس تبریزی د ر این حیطه از اند یشه است. نگارند ه د ر پژوهش 
حاضر محور اصلی را بر د اد ه های مقالات شمس تبریزی نهاد ه و از آثار شاگرد ش مولانا هم گاه د ر مقام مقایسه 

و به عنوان شارح و یاری رسان بهره جسته است.

الف. مباحث بنیاد ین

نسبت زیبایی شناسی و اخلق
یکی از نقطه هایی که به نظر می رسد  حاصل یک نگاه تحلیلی د ر اند یشه ورزی مد رن د ر مواجهه با ارزش هاست، 
کوشش د ر راستای جد ا کرد ن زیبایی از حُسن اخلاقی وزیبایی شناسی از اخلاق2 است. به نظر می رسد  د ست کم 
د ر  ما  اند یشمند ان  از  بازماند ه  متون  د ر  و  ند اشته  وجود   جد اسازی  این  اسلامی  فرهنگ  د ر  سنتی  مباحث  د ر 
سد ه های گذشته، آنان د ر نگاهشان به آنچه که امروز خوب و بد ، یا زشت و زیبا می نامیم، اخلاق و زیبابی شناسی 
را با هم می د ید ند . فعل زیبا و تصویر زیبا از نظر آنها ناظر به مفهوم واحد ی به عنوان »حَسَن/خوب«، و فعل 
زشت و تصویر زشت باز ناظر به امر واحد ی به عنوان »قبیح/ زشت« بود . از همین روست که د ر عربی تعبیر 
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»حَسَن« هم برای امری با ارزش مثبت اخلاقی و هم ارزش مثبت زیبایی شناختی به کار می رود  و د ر فارسی نیز 
به همان اند ازه که می توان از صورت زشت و »خوب رویی« سخن آورد ، کرد ار انسان ها هم به خوب و زشت 
متصف می شوند . این اشتراک را نباید  به یک امر زبانی محد ود  د انست و فرازبانی بود ن آن به خوبی حکایت از 

آن د ارد  که ریشه د ر یک مبنای اند یشگی و فلسفی د ر جهان اسلام د ارد .
      بر همین پایه، همبستگی اخلاق و زیبایی شناسی را نزد  شمس تبریزی نیز می توان یافت، از جمله آنجا که 
د ر عبارتی از مقالات می گوید : »مولانا را جمال خوب است و مرا جمال هست و زشتی هست. جمال مرا مولانا 
د ید ه بود  و زشتی مرا ند ید ه بود . این بار نفاق نمی کنم و زشتی می کنم تا تمام مرا ببیند  نغزی مرا و زشتی مرا« 

)شمس تبریزی، مقالات، ص42(.
ژرفای این آموزه د ر شعری از مولانا نیز بازتاب یافته است، آنجا که می گوید :

لطف شه جـان را جنایت جو کند          ز آن که شه هر زشت را نیکو کند 
رو مکن زشتی که نیکی های ما         زشـت آمـد  پیـش آن زیـبای مـا

                                                                                                              )مولوی، 1384: 194(

     د ر این عبارت به روشنی می توان مشاهد ه کرد  که چگونه مفهوم زیبایی د ر عمل و زیبایی د ر صورت د ر 
واقع با یکد یگر کاملًا عجین شد ه اند  و امکان جد اسازی زیبایی کرد اری و زیبایی د ید اری به هیچ وجه د ر چنین 

عبارتی وجود  ند ارد .

وجه ارتباطی زیبایی
د ر بحث زیبایی شناسی شاید  اولین مسئله د ر چیستی زیبایی پرسش از عینی یا ذهنی بود ن آن باشد ؛ چیزی 
که هنوز د ر محافل فلسفی یکی از چالش های اساسی است و آنان که قائل به عینی بود ن زیبایی هستند ، آن 
را د ر نسبتی مانند  هارمونی یا امر عینی د یگر د ر شیئ زیبا جست وجو می کنند . بر پایه همین تنوع د ید گاه ها، د ر 
زیبایی شناسی معاصر نظریه های بسیار متنوعی پد ید  آمد ه است که د رگیر شد ن د ر بحث از آنها، پژوهش حاضر 

را از مسیر اصلی خود  د ور خواهد  کرد . 
      اجمالًا باید  گفت آنچه که د ر این پژوهش به عنوان زیبایی از آن سخن می آید ، بر پایه گزینش میان عینی3 
یا ذهنی4 بود ن زیبایی نیست، بلکه نگارند ه پایه بحث را بر آن نهاد ه است که تحقق زیبایی به عنوان فرایند  
ارتباطی5 نگریسته شود . یعنی به جای آن که زیبایی را به صورت محض به عنوان یک امر عینی، یا به صورت 
محض به عنوان یک امر ذهنی تلقی گرد د ، د رون یک ارتباط د ید ه شود ؛ ارتباط میان سوژه 6های د رگیر د ر ارتباط 
با محوریت امر زیبا که د ر سال های اخیر از سوی نظریه پرد ازان مختلف ابراز شد ه است، مبنایی کارآمد  برای 

عبور از د وراهی انتخاب میان عینی بود ن یا ذهنی بود ن زیبایی است.
     ساد ه ترین گونه از نگاه ارتباطی به زیبایی آن است که مد رِک زیبایی یا سوژه با امر زیبا یا ابژه7 د ر ارتباط 
قرار گیرد . از جمله اصغر طلایی مینایی با نگاهی ایرانی د رک زیبایی را به مثابه ارتباطی میان ذهن و طبیعت، 
یا به تعبیر د یگر میان آگاهی و ماد ه د انسته است )Talaye Minai, 1993: XX-XXI(، د ید گاهی که بیشتر به 
رابطه مد رِک زیبایی با امر زیبا توجه د ارد . فراتر، باید  به نظریه هایی اشاره کرد  که ارتباط را د ر سطح بین الاذهانی 
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د ید ه، اثر هنری را به عنوان ابژه میان د و سوژه ـ یعنی خالقِ امر زیبا و مد رِک زیبایی نهاد ه اند . از جمله آنان، میلر 
کراس و همکاران به د نبال آنند  که چطور می توان همزمان هم از زیبایی قابل د رک د ر فضای بین الاذهانی 
  Miller Cross et al, 1981:(  جامعه سخن آورد  و هم برای خالق اثر آزاد ی فرد ی د ر خلق زیبایی قائل شد

 .)Berko et al, 2010: 169-170 :299؛ نظری نزد یک بد ان

      د ر همین راستا، کنوبلاوخ و کوتهف باور د ارند  که زیبایی د ر کشاکشی میان تجربه و ارتباط8 قرار د ارد  و 
برای آن که تجربه زیبایی بخشی از واقعیت بین الاذهانی باشد ، باید  عینیت مد ار گرد د ؛ یعنی د ر چارچوب ارتباطی 
)Knoblauch & Kotthof, 2001: 12(. توضیح  اجتماعی مرئی شود   قرار گیرد  و د ر سطح  قابل د سترس 
بیشتر نزد  جرویس و واتز آمد ه که برای نماد ها، د و جنبه حسی و معنایی قائل شد ه اند ؛ جنبه حسی که به تجربه 
 Jarvis( بازمی گرد د  و شخصی است و جنبه معنایی که به ارتباط بازمی گرد د  و اجتماعی و بین الاذهانی است

.)& Watts, pp. 278-279

     از منظر ارتباطی اگر بخواهیم به مسئله زیبایی بنگریم، می توان از همان الگوهایی که علمای ارتباطات از آن 
استفاد ه می کنند ، بهره گرفت: مثلًا اگر از الگوی کلاسیک د یوید  برلو9 بهره گیریم، آنگاه که از یک پیام10صحبت 
می شود ، یک منبع11، یک گیرند ه12 و یک حامل پیام )کانال(13 د ر میان است )محسنیان راد ، 1382: 394(. د ر 
اینجا نیز می توان خالق امر زیبا را به عنوان فرستند ه د ر نظر گرفت، مد رِک زیبایی را به عنوان گیرند ه و زیبایی 
را به عنوان پیام د ر نظر گرفت و آن چه حامل زیبایی است را حامل پیام انگاشت. د ر موارد ی که امکان تفکیک 
حامل و اصل پیام ممکن نباشد  ـ مانند  یک منظره زیبا از طبیعت ـ امر زیبا از آن حیث که رسانند ه و انتقال 
د هند ه زیبایی است د ر فرایند  ارتباط نقش حامل را برعهد ه د ارد  و از آن حیث که زیبایی د ر آن تبلور یافته است، 
خود  پیام است. با این نگاه، موضوع زیبایی شناسی کاملًا آن جنبه ارتباطی خود  را نشان خواهد  د اد  و د رک زیبایی 

به مثابه ارتباطی زیبایی شناسانه د ر واقع، تلقی خواهد  شد .

وجه فرایند ی و د رزمانی زیبایی
بجاست این بخش از سخن را با مثال آورد ن از د انش معناشناسی آغاز کنیم. د ر نگاه سنتی معنا چیزی موجود  
د ر فراسوی واژه و نشانه بود  که بایست از سوی فاعل شناسا اد راک می شد  و پیش از کاربرد ، آن معنا برای آن 
واژه یا نشانه ملحوظ شد ه بود ؛ د ر حالی که د ر نظریات امروز معناشناسی، موضوع مطالعه فرایند  نشانگی14 است 
که مقارن با کاربرد  نشانه است. معنا د ر خلال فرایند  نشانگی هم تحقق می یابد  و هم اد راک می شوند  و د و فاعل 
شناسا، فرستند ه و گیرند ه با محوریت نشانه همزمان د ر آن د رگیر هستند ؛ می توان گفت تحقق معانی به اند ازه 

اد راک آنها محصول کاربرد  و فرایند  نشانگی است.
     اکنون اگر به زیبایی بازگرد یم و نگاهمان به زیبایی، چنان که گذشت ارتباطی باشد ، رابطه ای مشابه د ر باره 
تحقق و اد راک زیبایی هم مطرح خواهد  بود . با این نگاه، زیبایی امری از پیش موجود  نیست که فقط قرار باشد  
از سوی مد رِک زیبایی اد راک شود ، یا خالق اثر هنری با عنایت به زیبایی از پیش معلوم د ر یک فرم معین، آن 
را به کار برد ؛ بلکه د ر خلال فرایند  زیبایی شناختی است که هم تحقق زیبایی، هم خلق آن و هم اد راک آن توأم 

با یکد یگر رخ می د هد . 
       وقتی از ارتباط سخن می گوییم، گفت وگو د ر باره اتصاف به یک صفت، یا قرار د اشتن د ر یک وضعیت 
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نیست، بلکه د ر باره یک فرایند  است. تحقق زیبایی برقرار شد ن نسبتی میان امر زیبا انگاشته شد ه )ابژه زیبایی(، 
با زیبا انگار یا مد رِک زیبایی )سوژه15 زیبایی( است و امری از جنس »شد ن« و نه تنها »بود ن« است. 

     حال به انگاره »د رزمانی«16 می پرد ازیم و د ر این باره، به خصوص وامد ار تأملات آند ره مارتینه،17 زبان شناس 
فرانسوی د ر نقد  سوسور هستیم. سوسور18 بنیان گذار زبان شناسی ساختگرا، آنان را که مطالعه زبان را به مطالعه 
تاریخی محد ود  کرد ه بود ند  ـ به تعبیر وی مطالعه د رزمانی ـ مورد  انتقاد  قرار د اد ه بود  و خود  مطالعه همزمانی19و 
به د ور از تاریخ را پیشنهاد  می کرد  )Saussure, 1967: 117-124(. اما این نگاه زمانی کارآمد  بود  که زبان را 
یک نظام بسته و ایستا، و نه یک فرایند  پویا تصور کنیم. مارتینه کسی است که به طبیعت فرایند ی و پویای 
زبان، و این که زبان اساساً د ر طبیعت خود  متکی بر د گرگونی است، توجه کرد  و زبان شناسی ساختاری را گامی 

مهم به جلو برد . 
     روح نظریه مارتینه آن است که توجه به زمان و فرایند  د ر طبیعت زبان، الزاماً به معنای مطالعه تاریخی و 
برد ن اکنون بر روی محور مختصات تاریخ نیست، بلکه د ست کم لازم است به وضعیت های آستانه ای توجه 
شود . این که ویژگی های زبانِ اکنون مطالعه شود ، د ر گرو آن است که بد انیم آن ویژگی ها د ر وضعیت بلافاصله 
ماقبل چه بود ه و د ر زمان اکنون به چه تبد یل شد ه است )Martinet, 1970: 34, 165, 209(. برای مارتینه 
هم پرسش از شد ن و نه صرف بود ن مطرح بود . حال که نگاه به شد ن و صیرورت است، افزون بر وضعیت یاد  
شد ه، وضعیت بلافاصله مابعد  هم به همان اند ازه ماقبل اهمیت د ارد  و این د و وضعیت است که وضعیت اکنون را 
معناد ار می کند . د ر پژوهش حاضر این سه را به ترتیب چنین می نامیم: وضعیت بلافاصله ماقبل به عنوان آستانه 

پیشینی، وضعیت اکنون به عنوان وضعیت تراز و وضعیت بلافاصله مابعد  به عنوان آستانه پسینی.

ب. وضعیت های سه گانه زیبایی شناختی
گفتنی است د ر عرفان اسلامی فرافکنی معنای اکنون به د و آستانه پیشینی و پسینی د ید ه می شود ؛ چنان که 

رباعیی از خیام نیشابوری چنین آمد ه است:

ای آمـد ه از عالـم روحـانـی تفت            میزان شد ه د ر پنج و چهار و شش و هفت
مـی نـوش ند انـی ز کجا آمد ه ای            خـوش باش ند انـی به کجا خواهـی رفت

                                                                                                                )خیام، 1324ق: 12(

     د ر غزلی منسوب به شاگرد  شمس تبریزی، مولانا نیز د ر همین راستا و د ر باره معناد اری زند گی همین رویکرد  
بازتاب یافته است، آنجا که می گوید :

               از کجـا آمـد ه ام آمد نم بهر چه بود           به کجا می روی آخر ننمایی وطنم
                                                                            )مولوی، 1387: 1068؛ جعفری، 1349: ج1 /184(

     یعنی اد راک وضعیت اکنون جز از طریق د انستن د ر باره وضعیت پیشینی و پسینی امکان پذیر نیست. کاملًا 
قابل انتظار است که همین الگو از سوی مولانا و استاد ش شمس د ر اد راک د یگر امور عالم، از جمله زیبایی نیز 
نگرشی پایه باشد . د ر همین راستا، د ر اد امه این پژوهش با نگاه ارتباطی - فرایند ی به زیبایی به مطالع مقالات 
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شمس پرد اخته، زیبای د ر سه وضعیت پیشینی، تراز و پسینی به بحث نهاد ه شد ه است. د ر وضعیت پیشینی، 
محور سخن د ر انگیزش زیبایی شناختی، د ر وضعیت تراز بر تحقق زیبایی، و د ر وضعیت پسینی، بر انکشاف 

زیبایی استوار است.
      د ر مقام توضیح باید  گفت آنجا که فاعل شناسا یا مد رِک زیبایی د ر ارتباط با امر زیبا یا مد رَک قرار گرفته و 
فرایند  ارتباط د ر حال رخ د اد ن است، به عنوان وضعیت تراز از آن سخن می آید . آنجا که فاعل شناسای زیبایی با 
امر زیبا د ر مسیر انگیزش و تحریک احساس قرار می گیرد  و آماد گی برای زیبا د ید ن را می یابد  به عنوان وضعیت 
پیشینی معرفی می شود . اما آنجا که پس از تحقق زیبایی چگونه ذوق این زیبایی یا د رک این زیبایی می تواند  

برای فاعل شناسا د وام د اشته باشد ، به عنوان وضعیت پسینی یا سطح انکشاف زیبایی به بحث نهاد ه می شود .

آستانه پیشینی
د ر آستانه پیشینی این که چگونه زمینه ظهور برای امر زیبا فراهم می شود ، یعنی موقعی که ما د ر آستانه د رک 
زیبایی قرار د اریم به بحث نهاد ه می شود  و این یکی از موارد ی که د ر مقالات شمس مکرراً، بیش از د ه بار با 

آن مواجه هستیم.
     مسئله راست بود ن و د ور از نقص بود ن که به عنوان یک ویژگی منجر به زیبایی بارها د ر مقالات شمس از 
آن یاد  می شود ، یاد آور برخی نظریه های کلاسیک شرقی و غربی از زیبایی است؛ نظریه هایی که نظم یا هارمونی 
را مبنای تحقق زیبایی شمرد ه اند . اما چیزی که د ر مباحث شمس تبریزی بیش از حد  مورد  تاکید  هست، د ور 
از نقص بود ن و راست بود ن چیزی است و آن هم از د ید گاه وی، زمینه و بسط تحقق زیبایی است، و نه خود  

تحقق زیبایی.
    د ر همین راستا د ر مقالات شمس و الگویی که از زیبایی ارائه می د هد ، انگیزه د اشتن حامل زیبایی هم مطرح 
است؛ یعنی آن امر که حامل زیبایی است اگر د ر مقام یک سوژه د ارای اراد ه و خواست قرار گیرد ، باید  انگیزه 
برای قرار گرفتن د ر معرض ارتباط با زیبایی شناسان و تماس زیبایی شناسانه را د اشته باشد . این انگیزه د ر مباحث 
شمس تبریزی وجود  »میل به تحسین« است. د ر حوزه مباحث عرفانی حد یثی قد سی با این عبارت وجود  د ارد  که 
»من گنجی پنهان بود م، پس د وست د اشتم که شناخته شوم و آنگاه خلق را آفرید یم تا شناخته شوم« )کنتُ کنزاً 
مخفیاً فاحببتُ انَ اعرف فخلقت الخلق لکی اعرف: مثلًا نک: بیهقی، معارج نهج البلاغة، 57؛ ابن عربی، فصوص 
الحکم، ص203؛ حمد الل مستوفی، تاریخ گزید ه، 128(. مضمون این حد یث که از سد ه های میانه بسیار مورد  
توجه عارفان قرار گرفته، این است که »میل به تحسین« منجر بد ان شد  که خد اوند  خلقی را بیافریند  تا شناخته 
شود  و شناخته شود  تا مورد  تحسین قرار گیرد . د ر همین راستا، د ر مقالات شمس نیز آموزه ای تعمیم یافته با این 
عبارت می آید : »همه عاشق این کلمه اند  که زهی.20 خود  می کشند  جهت زهی« )شمس تبریزی، 1349: 187(. 
برآیند  این سخن آن است که یک میل به تحسین و گرایش بسیار به ستود ه شد ن د ر حامل زیبایی، زمینه ساز 

آن است که د ر فرایند  ارتباط قرار بگیرد  و زیبایی خود  را نمود ار سازد . 
      البته انگیزه برای مد رِک زیبایی هم بسیار ضروری است؛ به گونه ای که د ر آستانه وارد  شد ن به فرایند  ارتباط 
زیبایی شناختی وجود  نوعی اشتیاق و عطش د ر مد رِک زیبایی برای مواجه شد ن با امر زیبا زمینه ساز آن است که 
او خود  را د ر فرایند  زیبایی شناسی قرار د هد . د ر مقالات شمس چنین د ید گاهی و بحثی از این مقوله د ر پیرامون 
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جمله و ضرب المثل معروف »انسان بر آنچه منع شد ه باشد ، حریص است«21 د ید ه می شود  )شمس تبریزی، 
1349: 326(. شمس د ر پیرامون این حرص به بسط این موضوع می پرد ازد  که منع از چیزی عطش د رباره آن به 
وجود  می آورد  و حرص و اشتیاق را برمی انگیزد  تا فرد  را واد ار می کند  که به سمت آن برود . باز د ر بخش د یگری 
از مقالات شمس عبارتی را ما می خوانیم که »معد ه را که از آب پر باشد ، کی اشتهاء آب خنک باشد « )همان، 
165(. بد ین ترتیب، د ر واقع شمس این نکته را مطرح می کند  که این اشتیاق و عطش، به نوعی کمبود  هم 
هست، یعنی کمبود ی است د ر فاعل شناسا و مد رِک زیبایی که او را سوق می د هد  تا د رگیر فرایند  ارتباط شود  و 

بتواند  با ذوق و چشید ن زیبایی، آن عطش و اشتیاق خود  را به نحوی برطرف کند .
      د ر مقالات شمس د ر باره این اشتیاق و عطش، توضیح مهمی د اد ه شد ه است: فرایند  زیبایی، اد راک زیبایی 
و ارتباط زیبایی شناسانه به معنی پایان یافتن اشتیاق و عطش نیست و از قضا، آنگاه که این شرایط پیش آید  و 
ارتباط برقرار گرد د ، ما شاهد  شد ت گرفتن این اشتیاق و عطش هستیم. این بد ان معناست که وقتی کسی به 
عنوان مد رِک زیبایی د ر ارتباط زیبایی شناسانه قرار می گیرد ، نه تنها آن تشنگی برطرف نمی شود ، بلکه تشنه تر 
می شود . نسبت به این که فرد  مشتاق است باز هم زیبایی را ببیند  و د ر ارتباط زیبایی شناسانه با آن قرار گیرد  
عبارتی که د ر مقالات شمس وجود  د ارد  که »می پند اری که آن کس که لذات برگیرد ، حسرت از او کمتر باشد ؟ 

حقاً که حسرت او بیشتر باشد « )شمس تبریزی، 1349: 51(.
      د ر بحث اشتیاق نوعی تمام و کمال خواهی مبنای این اشتیاق است؛ همان گونه که د ر مقالات شمس خود  
زیبایی به مثابه نوعی تمامیت و د وری از نقصان تلقی شد ه بود ، طبیعتاً د ر مقام انگیزش هم خواستن کمال برای 
مد رِک زیبایی زمینه د رگیر شد ن و ارتباط زیبایی شناسانه برای اوست. این خواهش به گونه ای است که حتی اگر 

شخص نقصی د ر د رک زیبایی د ارد ، باید  بیشتر د ر این مسیر حرکت کند . 
     د ر اد امه این بحث د ر باره انگیزه برای مد رِک زیبایی یک نقطه مهم د ر مقالات شمس این است که اگر 
مد رِک زیبایی فاقد  این اشتیاق و عطش باشد  و اگر مد رِک زیبایی د ر ارتباط با امر زیبا د ر وضعیت خنثی قرار 
گیرد ، هرگز قاد ر به د رک زیبایی نخواهد  بود ؛ آنجا که می گوید : »شاهد ی بجوی تا عاشق شوی و اگر عاشق 

تمام نشد ه ای به این شاهد ، شاهد  د یگر« )شمس تبریزی، 1349: 231(.
د ر بسط این د ید گاه، بجاست به منظری از مولانا اشاره شود  که د ر اثنای غزلی چنین می گوید :

نـد ارد  آیـنه بـا زشـت بغـضی        هــوای چـهـره زیـباش نـبود 
د هانی زین شکر مجروح گرد د         که د ند ان های شکرخاش نباشد 

                                                                                                            )مولوی، 1384: غ 681(

مقصود  آن است که چون آینه آینه است، برایش مهم نیست که چه کسی پیش روی او قرار می گیرد  و به چهره 
زیبا هم علاقه خاصی ند ارد . همین آموزه د ر بیتی از د یگر غزل مولانا نیز بازتاب یافته است که می گوید : 

د هانی زین شکر مجروح گرد د         که د ند ان های شکرخاش نباشد 
                                                                                                            )مولوی، 1384: غ 681(

     بنابراین آن کسی که د ر وضعیت خنثی است و چنین خواهش و گرایش، و چنین اشتیاق و عطشی به د رک 
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زیبایی ند ارد ، عملًا هرگز مد رِک زیبایی نخواهد  بود .

وضعیت تراز
با امر لذت برد ن، احساس  بارها اد راک زیبایی  د ر بحث وضعیت تراز، یعنی تحقق زیبایی د ر مقالات شمس 
شاد ی، احساس د وستی و محبت همراه است. بنابراین زیبایی شناسی شمس تبریزی ارتباط مستقیمی با احوالات 

د رونی که شاید  امروز بیشتر آن را موضوع بحث روان شناسی می د انند ، مثل شاد ی و د وستی د ارد . 
     فضای حاکم بر مباحث شمس تبریزی، تکیه بر جایگاه د وستی به عنوان اساس خلقت و روابط اجتماعی 
است؛ همان گونه که از عارفی همچون شمس انتظار می رود ، حلقه وصل این د وستی خد اوند  است. شمس د ر 
عبارتی می گوید : »د وست د اشتن برای خد است و د وست ند اشتن هم برای اوست« )شمس تبریزی، 1349: 22(. 
      با وجود  این محوریت که د ر آموزه شمس برای خد اوند  د ر امر د وست د اشتن د ید ه می شود ، موضوع سخن 
د ر این عبارت و امثال آن، د وست د اشتن خود  خد ا نیست، بلکه ارتباط د وستی با مرد مان و خلق خد است که 
حلقه وصل آن خد اوند  است. د ر همین راستاست که د ر عبارت د یگری از شمس تبریزی چنین آمد ه است که 
»)خد ایا( غیر تو رابه خاطر تو د وست می د ارم« )شمس تبریزی، 1349: 129؛ نیز نک: همان، ص5، 109، جم(.

د ر این باره، عباراتی از غزلیات مولانا هست که می تواند  بازتابی از بیان استاد ش و تکمله ای بر نظریه او باشد ، 
آنجا که می گوید :

چشم جان می د یـد  نقشی بـو العـجب        هـــر طــرف زیـبـانــگاری شـاد ه ای 
                                                                                                          )مولوی، 1384: غ 2923(

بتاب ای ماه بر یارم بگو یارا اغاپوسی22       بزن ای باد  بر زلفش که ای زیبا اغاپوسی 
                                                                                                          )مولوی، 1384: غ 2542(

د ر بحث تحقق زیبایی، د ر توضیح آن فرآیند  ارتباطی که بین مد رِک زیبایی و امر زیبا رخ می د هد  باز د ر عباراتی 
از مولانا چنین آمد ه است:

گـر چـه کـه تاریـک بــود  مـسکنـم         د ر نـظـر یـوسـف زیـبـا خـوش است 
د وست چو د ر چاه بود  چَه خوش است         د وست چو بالاست به بالا خـوش است 

                                                                                                            )مولوی، 1384: غ 510(

ای عشق چه زیبایی چه راوق و گیرایی         گــر رفت زر و کیسه د ر کان زریم آخر 
                                                                                                          )مولوی، 1384: غ 1026(

     می د انیم که لذت به عنوان حاصل ارتباط با زیبایی، همواره مورد  توجه بود ه و لذت بخش بود ن و مطبوع 
از ویژگی های مقوّم زیبایی شمرد ه شد ه است. د ر مسئله تحقق لذت یکی  از تعاریف  واقع شد ن، د ر بسیاری 
از پرسش هایی که وجود  د ارد  این است که آیا سخن د ر باره لذت جسمانی یا لذت روحانی است؟ د ر مقالات 
شمس هم لذت جسمانی با اد راک زیبایی همراه می شود  و هم لذت روحانی، ولی اد راک زیبایی د ر لذت روحانی 
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د ر سطوحی والاتر و مراحلی متعالی تر از زیبایی شناسی قرار د ارد . عباراتی از مقالات شمس د ر د ست د اریم که 
توضیح می د هد  سماع جسمانی، سماع مرد ود ی است، اما سماعی هم نیست که د ر د رجاتی عالی از استحقاق 
تحسین باشد . شمس د ر عبارتی از مقالات می گوید : »سماع جسمانی مرد ود  )است و( سماع خورد ه شد ن با نفس 
مقبول« )شمس تبریزی، 1349: 46(. تعبیر خورد ن د ر این عبارت از مقالات شمس برای ارتباط از ژرفای جان 

به کار رفته است.
      د ر موضع د یگری از کتاب، شمس د ر همین راستا می گوید : »نفس اماره را هیچ چیز چنان نکشد  که جمال 
د ل بیند « )شمس تبریزی، 1349: 123(. خیلی تفاوت د ارد  که یک زیبایی بر اثر اشتیاق ناشی از نفس اماره 

تحقق پید ا کرد ه باشد ، یا بر اساس د ید ن جمال از سوی د ل.
     د ر بیانیه ای د یگری از مقالات شمس د ر سخن از امر زیبا اشاره به این نکته اشاره می شود  که مد رِک های 
واحد   امر  از  متفاوت  اثرهای  است  ممکن  متفاوت  و عطش های  متفاوت  اشتیاق های  همان  د لیل  به  متفاوت 
د ریافت کنند . این همان توجه به نسبت میان تجربه شخصی و معنای اجتماعی است که د ر بخش نظری از 
مقاله بد ان اشاره شد . این مطلب به نظر پراهمیت است که د ر توجه به تجربه زیبایی از سوی اشخاص، شمس 
تبریزی زیبایی را انضمامی انگاشته، می گوید : »ابلیس از عجز تاریک شد ؛ ملائکه از عجز روشن شد ند . معجزه 
چنین کند . آیات حق همچنین باشد « )شمس تبریزی، 1349: 47(. این عبارت تلمیح به د استان آموختن اسماء 
به آد م و ضعف فرشتگان د ر پاسخ گویی به پرسش از آن د ارد  که د ر قرآن کریم بازگو شد ه و اد امه آن، د استان 

سرپیچی ابلیس و راند ه شد ه او از بهشت است )بقره/31-34(.
     اگر عجز را به عنوان عاملی د ر نظر بگیریم که به مثابه نقصان هایی عمل کند  که فاعل شناسا را به سوی 
به روشنی  باره فرشتگان رخ د اد ه است، عجز منجر  آنچه د ر  زیبایی سوق د هد  ـ همانند   برای د رک  اشتیاق 
می شود . اما عجز به عنوان صرف ناتوانی از د ید ن حقایق، می تواند  کسی چون ابلیس را به سوی هلاکت برد . 
ملاحظه می شود  که چگونه آنچه از منظر بین الاذهانی نقصانی واحد  است ـ یعنی علم ند اشتن به اسماء ـ به د لیل 
تفاوتی که د ر ژرفای وجود  مد رِک و فاعل شناسا وجود  د ارد ، می تواند  د و تأثیر متفاوت بر روی مد رِک د اشته باشد .

     آنچه می توان د ر آموزه شمس تبریزی با تعبیر »اکسیر زیبایی« از آن یاد  کرد ،23 چیزی است که د ر بحث از 
تعامل  زشت و زیبا د ر مقالات شمس بازتاب یافته است؛ آن اکسیر است که می تواند  حتی زشت را به زیبا تبد یل 
کند . د ر یک د ریافت عمومی ما غالباً چنین می پند اریم که امر زیبا اگر زیباست، زیباست، به هر معنایی و با هر 
تعریفی که از زیبایی د اریم. اما د ر مقالات شمس، اکسیر زیبایی می تواند  امر زشت را به زیبا تبد یل کند  و عیب 
آن را بپوشاند . این آموزه د ر عبارتی از مقالات چنین آمد ه است: »عیبی باشد  د ر آد می که هزار هنر را بپوشاند  و 
یک هنر باشد  که هزار عیب را بپوشاند : مانند  د ند ان های سفید  مرد ار« )شمس تبریزی، 1349: 53(. گویایی این 
مثال از آن روست که وقتی انسان مرد اری را می بیند ، د ند ان های سپید  او، ممکن است چنان به عنوان امر زیبا 

آن فرد  را جذب کند  که د ریافت او از بقیه آن پیکر را بتواند  تحت تأثیر قرار د هد . 
د ر این باره، می توان از غزلی از مولانا نیز به عنوان شارح بهره جست، آنجا که می گوید :

رهـا کـن این هـمه را نام یار و د لبـر گو      که زشت ها که بد و د ر رسد  همه زیباست
                                                                                                           )مولوی، 1384: غ 483(
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      د ر بحث از تحقق زیبایی، یکی از مباحث مهم د ر آموزه شمس، د رجه ای نگریستن به زیبایی است. د ر آموزه 
شمس تبریزی، وجود  یک خرق د ر آن منظومه ای که زیبایی را شکل می د هد ، لازمه کمال زیبایی است و این 
خرق نزد یک به آن مفهوم »ملاحت« است که د ر تعابیر قد ما از آن بسیار یاد  می شود . این خرق که نوعی ناتمامیت 
است، نه نقصان که زیبایی فوق زیبایی و »نورٌ علی نور« محسوب می گرد د  )شمس تبریزی، 1349: 79(. این 
خرق و ناتمام بود گی د ر منظومه، نقصانی د ر آن نیست، بلکه وجود  یک فضای باز برای د وام فرایند  است و د ر 
واقع همین خرق است که پویایی معنای زیبایی را تضمین می کند . د ر این باره د ر عبارتی کوتاه از مقالات چنین 
می گوید : »آن که همه لطف باشد ، ناقص است« )همان، 278(. این خرق، نه تنها نقصان نیست، بلکه فقد ان آن 

منجر به ناقص بود ن امر زیبا خواهد  بود .24  
شرح و بسط این رویکرد  د رجه ای به زیبایی د ر برخی از ابیات مولانا نیز بازتاب یافته است که از آن جمله است:

گـر بـرفـکـنـی پـرد ه از آن چهـره زیـبا         از چهـره خـورشید  و مه آثار نماند  
                                                                                                            )مولوی، 1384: غ 657(

همه شیران بدُ ه د ر حمله او چون سگ لنگ          همه ترکان شد ه زیبایی او را هند و 
                                                                                                          )مولوی، 1384: غ 2218(

     د ر شمار مباحث شمس تبریزی د ر پیرامون تحقق زیبایی، نکته ای که وی بد ان پرد اخته و د ر نظریه های 
مختلف زیبایی کمتر بد ان پرد اخته شد ه، ضرورت وجود  سنخیت میان سوژه و ابژه زیبایی، یعنی مد رِک زیبایی 
و امر زیباست. د ر جایی از مقالات به هنگام سخن از د رجات تجلی حامل زیبایی و تأثیر آن د ر د رجات اد راک 
مد رک چنین آمد ه است: »منصور را هنوز روح تمام حال جمال ننمود ه بود  و اگر نه انا الحق چگونه گوید ؟ حق 

کجا و انا کجا؟« )شمس تبریزی، 1349: 356(.
     د ر سرود ه های مولانا هم می توان بازتاب این د ید گاه د ر نگرش د رجه ای به زیبایی را بازجست؛ آنجا که 

می گوید :

کیمیا د اری د وای پـوست کـن         د شمنان را زین صناعت د وست کن
چون شوی زیبا بد ان زیبا رسی         کــه رهــانــد  روح را از بـی کسی

                                                                                                              )مولوی،1384: 1044(

ای عشق زیبای منی هم من توام هم تو منی         هم سیلی و هم خرمنی هم شاد یی هم د رد  و غم 
                                                                                                           )مولوی، 1384: غ1384(

آستانه پسینی
چنان که پیشتر گفته شد ، مقصود  از آستانه پسینی، وضعیت بلافاصله پس از تحقق زیبایی است، فارغ از آن که 
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این وضعیت با چه گستره و امتد اد ی د وام یابد . با توجه به نگاه فرایند ی که بر زیبایی شناسی شمس غلبه د ارد ، 
د ر آستانه پسینی، سخن از عواقب و نتایج، و بحث از آثار ماند گار آن تحقق است. 

     پیشتر د ر بحث از وضعیت تراز به این نکته پرد اخته شد  که د ر اند یشه شمس تبریزی، وجود  یک خرق د ر 
منظومه امر زیبا و نوعی ناتمامیت، می تواند  ضامن آن باشد  که اثر حاصل از فرایند  زیبایی و اد راک زیبایی شناختی 

د ر کشاکش آن ارتباط، بتواند  به لطف آن خرق مستحق یک استمرار گرد د .
      افزون بر آن، د ر خلال مباحث شمس تبریزی د ر مقالات، یکی از مسائل مطرح د ر خصوص آستانه پسینی، 
توجه به »ابتلاء« یا آزمون، به عنوان لازمه د وام برای اد راک زیبایی است و این که چگونه د رگیر شد ن د ر یک 
آزمون، می تواند  زمینه آن را فراهم سازد  تا اثرات حاصل از ارتباط زیبایی شناختی، د وام بیشتر آورد . اشاره به این 

نگرش د ر بیتی به عربی د ید ه می شود  که از سوی شمس تبریزی د ر مقالات نقل شد ه است:
»فلما اضاء الصبح جمع بیننا  وأی نعیم لا یکد ره الد هر یعنی: هنگامی که صبح نورافشانی کرد ، ما را گرد  هم 

آورد  و کد ام نعمت است که روزگار بر آن تیرگی نیفکند « )شمس تبریزی، 1349: 104(.
د ر بخش د یگر از مقالات شمس د ر گفت وگو د ر باره مولانا سخنی آمد ه که به خوبی بیانگر نگرش یاد  شد ه است؛ 
آنجا که می گوید : »مولانا را جمال خوب است، و مرا جمال هست و زشتی هست. جمال مرا مولانا د ید ه بود  و 
زشتی مرا ند ید ه بود . این بار نفاق نمی کنم و زشتی می کنم تا تمام مرا ببیند ، نغزی مرا و زشتی مرا« )شمس 

تبریزی، 1349: 42(.
بازتابی از این نگرش را نیز می توان د ر این بیت مولانا یافت که می گوید :

بگـو روشن که شمس الـد ین تبریز        چو گفت الشمس لا یخفی کجا شد   
                                                                                                             )مولوی،1384: غ 677(

د یگر مبحث مطرح شد ه از سوی شمس تبریزی د ر خصوص وضعیت پسینی د ر باره تعویق انکشاف زیبایی و 
د یالتیک میان ظهور و خفاست. سخن از امر زیبا د ر شرایطی است که ظهور آن به بعد  موکول شد ه و د ر وضعیت 
تحقق، خفا بر آن حاکم است. د ر کتاب مقالات، شمس تبریزی به کرات از این د یالکتیک یاد  کرد ه است که 
می توان از آن جمله به مورد  زیر اشاره کرد : »جمال ها د ر زیر چاد ر بسیار است« )شمس تبریزی، 1349: 231(.
د ر جای د یگر به آیه شریفه »حور مقصورات فی الخیام« )رحمن/72( اشاره کرد ه، آن را اوجی برای اد راک زیبایی 

شمرد ه است )نک: شمس تبریزی، 1349: 254(. 
همچنین د ر موضعی د ر پاسخ به این سؤال که چرا خد اوند  د ر قرآن به »نفس مطمئنه« قسم نخورد ه یاد آور 
می شود  که خد اوند  »نخواست آن را د ر معرض ذکر آورد  )و آن را( از غایب پنهان د اشت« )شمس تبریزی، 

.)103 :1349

نتیجه گیری 
به نظر می رسد  که د ر مقالات شمس ما واقعاً با یک د ستگاه زیبایی شناسانه مواجهه هستیم و گزاره هایی را د ر 
پیش رو د اریم که امکان بازخوانی آنها به عنوان یک د ستگاه زیبایی شناختی وجود  د ارد . د ر این پژوهش سعی بر 
آن بود  که با استفاد ه از نگاهی ارتباطی ـ فرآیند ی به زیبایی، د ید گاه های شمس تبریزی مورد  مطالعه قرار گیرد ؛ 
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با این باور که کوشش برای استخراج یک نظریه زیبایی شناختی، امری تحمیل شد ه بر متن نیست. از ساختار 
گزاره های کتاب مقالات این نگاه ارتباطی ـ فرایند ی برمی آید . د ر تحلیل و بازخوانی متن، می توان نشان د اد  
که زیبایی د ر آن، بر مبنای یک نگرش سه وضعیتی است. د ر وضعیت پیش از تحقق زیبایی یا آستانه پیشینی 
اموری مانند  میل به تحسین به نسبت خالق امر زیبا و اشتیاق برای زیبابینی به نسبت مد رِک زیبایی و نیز نقش 

راستی و د وری از نقصان د ر زمینه سازی زیبا د ید ه شد ن مورد  بحث قرار گرفته است. 
     د ر وضعیت تحقق زیبایی یا تراز ارتباط زیبایی با د وستی و د وست د اشتن با محوریت خد اوند ، قرار د اشتن 
لذت جسمانی د ر طول لذت روحانی، توجه به نسبت میان تجربه شخصی و معنای بیناشخصی د ر اد راک زیبایی 
و نقش ناتمامیت منظومه د ر تعالی زیبایی از سوی شمس به بحث نهاد ه شد ه است. د ر بحث وضعیت پس از 
تحقق زیبایی یا آستانه پسینی بر نقش ناتمامیت منظومه و نیز نقش آزمون د ر د وام زیبایی سخن گفته شد ه و 

از د یالکتیک ظهور و خفا د ر انکشاف زیبایی یاد  آمد ه است.

پی نوشت
1. Aesthetics

2. Ethics

3. Objective

4. Subjective

5. Communicative process

6. Subject

7. Object

8. د ر برخی از الگوهای کلاسیک ارتباطات، مانند  الگوی ویلبر شرام )Wilber Schramm( نیز به رابطه متقابل میان 
تجربه و ارتباط توجه شد ه است )نک: محسنیان راد ،1382: 386(

9. David Berlo )1929-1996)

10. Message

11. Source

12. Receiver

13. Channel

14. Semiosis

15. Subject

16. Diachronic

17. André Martinet

18. Ferdinand de Sassure

19. Synchronic

20. »زهی«، تعبیری است که د ر فارسی برای آفرین گفتن و تحسین به کار برد ه می شود .
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21. الانسان حریص علی ما منع
22. بر گرفته از واژه یونانی αααπαααα) agapαsis( به معنای مهر و محبت، برگرفته از αααπα)agapα( به 

)Liddell & Scott, p. 6( معنای عشق
23. نگارند ه تعبیر »اکسیر زیبایی« را از بحث ارائه شد ه از سوی د کتر مهد ی معین زاد ه با عنوان »تأویل وجود ی حقیقت: 
اکسیری که شمس به مولانا عطا کرد «، د ر پنجمین همایش بین المللی شمس و مولانا )خوی، 8-7 مهر 1398( وام 

گرفته است.
24. این مبحث قابل مقایسه با بحثی د ر باره ناتمام بود ن معنا د ر مکتب نشانه شناسی پاریس است که آلگیرد اس گریماس 

.)Greimas, 1987( د ر کتاب خود  با عنوان »د ر باره ناتمامیت« آن را به مثابه یک نظریه بسط د اد ه است
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تجلی بایسته های اخلق اجتماعی د ر مقالات شمس تبریزی 
                                                                                                                       مینا تیموری خسروشاهی1

چکید ه 
شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی، یکی از شخصیت های بزرگ عرفان د ر قرن هفتم است. او، هم 
به سبب جایگاه ویژه ای که شخصاً د ر عرفان اسلامی و ایرانی د ارد  و هم به لحاظ تأثیرات عظیم و عمیقی که 
بر شخصیت مولانا گذاشته، یکی از مهم ترین و تأثیرگذارترین عرفای فرهنگ ایرانی ـ اسلامی به شمار می رود . 

شناخت احوال، افعال و اقوال او می تواند  از جهات بسیار د ر نقد  مفاهیم اخلاقی آموزند ه باشد . 
     این مقاله د ر صد د  است اخلاق اجتماعی و مصاد یق و مظاهر آن را براساس طبقه بند ی مفهومی، با تکیه 
بر نگرش، منش و عملکرد  اجتماعی شمس تبریزی بررسی و تبیین کند . مجموع سخنان وی د ربارة انسان و 
توصیه های اخلاقی، اجتماعی و عرفانی او برای عموم، نشان از د ید  نافذ، د قیق و توجه جد َی و مسئولانة شمس 
د ر برابر همة انسان ها د ارد . مفاهیم محوری مورد  بحث د ر مقولة اخلاق اجتماعی د ر مقالات شمس تبریزی؛ 

شامل مفاهیمی از قبیل صبر، مهربانی، انفاق، د وستی، تواضع، اد ب، صد اقت و... است.
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، اخلاق اجتماعی، مقالات شمس، فضیلت های اخلاقی.

m.teymori91@yahoo.com                                             .1. د انشجوی د کتری زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه آزاد  شبستر
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محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی، ملقب به شمس الد ین یا شمس تبریزی، اهل تبریز و از خاند ان معروف »بزرگ 
امید « بود  که همگی اسماعیلی مذهب بود ند . از زند گی شمس تبریزی و احوال شخصی وی تا زمانی که مقالات 
کشف شد ، اطلاع چند انی د ر د سترس نبود . مقالات شمس تبریزی سند  معتبری است که از طریق آن بسیاری 
از ویژگی های اخلاقی، رفتاری و ابعاد  وجود ی شمس را آشکار می کند  )موحد : 1382: 2(. شمس با مخاطب 
قرارد اد ن همة افراد  یک نسل، د ر برخی فرازهای مقالات، بی پروا از مقتضیات زمان و مکان، لب به سخن گشود ه 
و مستمع خویش را از فراسوی قرن ها مخاطب قرار د اد ه است. او برای خود  شخصیتی فرا زمانی و فرا مکانی 
قائل بود ه است. »گفت بواب که تو کیستی؟ گفتم این مشکل است تا بیاند یشم. بعد  از آن می گویم که پیش از 

این روزگار، مرد ی بود ه است بزرگ،  نام او آد م، من از فرزند ان اویم« )شمس تبریزی، 1385: 708(.
     

اخلق
د ر معنی واژة اخلاق میان علما و د انشمند ان اسلامی اختلاف نظر وجود  د ارد ؛ راغب اصفهانی معتقد  است: خلق 
»به ضم« و خلق »به فتح« د ر اصل یک معنا د ارند ، لیکن بر حسب استعمال، خلق را د ر صورت ها و اشکال 
ظاهری که با چشم د ید ه می شوند  و خلق را د رصفات و سجایای باطنی که به د ید ة بصیرت د رک می شوند ، 
استعمال می کنند ، بنابراین اخلاق عبارت است از صورت د رونی و چهرة باطنی انسان )مهد وی کنی ،1374: 13(.
میان  د ر  اخلاق  اصطلاحی  معنای  رایج ترین  برد ه اند .  به کار  زیاد ی  معانی  د ر  را  واژه  این  اخلاق،  علمای      
اند یشمند ان اسلامی؛ عبارت است از صفات و ویژگی های پاید ار نفس که موجب می شود  کارهای متناسب با 
این صفات به طور خود جوش و بد ون نیاز به تفکر و تأمل از انسان صاد ر شود  )حید ری نراقی ،1385: 1/ 53(. 
د ر بیان ضرورت و اهمیت اخلاق، همین بس که پیامبر اکرم)ص( فلسفة بعثت خود  را تحقق مکارم اخلاق بیان 
می کند . ایشان می فرمایند : »انی بعثت لاتمم مکارم الاخلاق«: همانا برای تحقق مکارم و خوبی های اخلاقی 

برگزید ه و مبعوث شد م.

زند گی اجتماعی
زند گی بشراز ابتد ای خلقت به شکل اجتماعی بود ه و بشر همواره د ر جهت تد اوم و انسجام اجتماعی کوشید ه 

مقالات شمس سرتاسر وجد  و حال و شور و نشاط است، جملات آن با همه شکستگی و د رهم 
ریختگی از صفا و جاذبة خیره کنند ه ای سرشار است، احساس گرمی و روشنایی و وسعت خاصی 
د ر سرتاسر آن موج می زند .  گفتار شمس با همه ساد گی و بی پیرایگی، نغز و شیرین و آبد ار است. 
مقالات شمس تبریزی، مجموعه ای از سخنان و حکایات نغز و د لپذیر است که د ر د وران اقامت 
شمس تبریزی د ر قونیه )از سال 642 تا 643 و پس از غیبتی کوتاه از سال 644 تا 645 قمری( 
بر زبان وی جاری شد ه است و پس از او توسط مرید ان مولوی بلخی به صورت یاد د اشت هایی 
پراکند ه و نامنظم جمع آوری شد ه است. وجود  گسستگی د ر مطالب، اشکالات تند نویسی و حذف 
پاره ای سخنان از جمله نشانه های آن است و سبب آن را باید  اهمال کاتبانی د انست که د ر مجالس 

وعظ شمس حضور د اشته ند  )مولوی بلخی،1386: 123(.
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است. قرآن نیز خلقت بشر را گروهی مطرح می کند : »یا ایها الناس انا خلقناکم من ذکر و انثی و جعلناکم شعوبا 
و قبائل لتعارفوا ان اکرمکم عند الل اتقکم«: ما شما را یک زن و مرد  آفرید یم و به صورت قبایل و شعب د رآورد یم 

همانا گرامی ترین شما نزد  خد اوند  باتقواترین شماست )حجرات/13(. 

    

     د ر تعالیم د ینی و اخلاقی ایران باستان بر سه اصل پند ار نیک، کرد ار نیک و گفتار نیک تأکید  فراوان شد ه است. 
همیاری اجتماعی هم یکی از مهم ترین اهد اف تربیت اجتماعی مورد  تأکید  د ر اسلام است و ایجاد  و پرورش 
روحیة اخوت، براد ری، تفاهم و همد لی د ر بین مسلمانان و جلوگیری از اختلاف و تفرقه یک اصل انسانی است 
)خلیلی نیا، 1396: 64(. »اهتمام به فضایل به عنوان راهبرد های اصیل د ر مسیر صعود  ماد ی و معنوی بشر 
محسوب می شود  و آرمان اخلاق مند  کرد ن اعضای جامعه، از د غد غه های د یرین متفکران د ر حوزه اجتماعی د ین 

بود ه است« )محصص،1392: 41(.
      اگر به تاریخ زند گی بشر بنگریم »به ساد گی می توان رد پای اجتماعی زیستن او را د ر هر کجا که آثاری از 
مد نیت وجود  د اشته باشد « )چوپانی ،1383: 17( مشاهد ه کرد ، بنابراین د لیل نیاز انسان به هم نوعانش سبب شد ه 
تا زند گی اجتماعی پیچید ه تر و د ر عین حال ضروری تر شود . برای راحت زیستن ضرورت د ارد  تا راه های ارتقای 
اخلاق اجتماعی و تعیین نقش و راهبرد  اخلاقی د ر جامعه روشن شود  )کوثری ،1392: 122(. آرمان اخلاق مند  
کرد ن اعضای جامعه پیش از آنکه به عنوان د غد غه ای مشترک میان متفکران اعصار مختلف مطرح شود ، همواره 
د ر کتب و اسناد  د ینی اسلامی به انحای گوناگون مور توجه بود ه و می توان اذعان د اشت که از ارکان بنیاد ین د ر 

حوزه اجتماعی د ین محسوب شد ه است )آهنگری،1386:12(.
 

 اخلق اجتماعی 
اخلاق اجتماعی و جامعة مطلوب اخلاقی، بزرگترین سرمایة معنوی و عاملی جهت رسید ن به سعاد ت و کمال 
واقعی برای همة جهانیان است. موفقیت انسان ها بیشتر مرهون اخلاق ستود ة آنهاست؛ زیرا آنان د ر پرتو اخلاق 
شایسته و گسترش آن می توانند  از حسن روابط اجتماعی برخورد ار شوند  و جامعه ای مطلوب د ر عرصة اخلاق 

همراه با رفاه و آسایش واقعی ایجاد  کنند . 

جامعه اسلامی، جامعه ای است ارزشمند  که د ر آن سعاد ت فرد  با سعاد ت اجتماع پیوند  خورد ه و 
میان مسئولیت های اجتماعی و ایمان اسلامی ارتباطی قوی و ناگسستنی به وجود  آمد ه است و 
اخلاق اجتماعی با مبانی مستحکم و اید ه آل، عامل حقیقی این ارتباط است؛ زیرا اخلاق با ملکات 
د اشته، مستلزم همزیستی  رابطة عمیق  اجتماعی  روابط  و  فرد ی  اعمال  نفس،  تزکیة  و  نفسانی 
مسالمت آمیز و تعاملات پاید ار عملی و د رونی است و د ر این مسیر، توجه به مؤلفه های مطلوب 
اخلاق اجتماعی به مثابة مبانی ارزشی اخلاق و جامعة اید ه آل اخلاقی، عامل تنظیم صحیح این 

همزیستی ها و تعاملات می باشد  )سلطانی رنانی ،1392: 3(.

د ر سایه سار اخلاق اجتماعی و جامعة اخلاقی اید ه آل، آیین د رست زند گی و راه و رسم حیات 
سعاد ت آفرین فرا روی بشریت قرار می گیرد . د ر واقع شیوه های د رست ارتباط انسان ها با یکد یگر 
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     جلوه های اخلاقی اجتماعی د ر رابطه با سایرین از اهمیت برخورد ار است؛ چرا که این کار از یک سو، باعث 
و  ناهنجاری های اخلاقی  با همکاری متقابل،  از سوی د یگر  و  اجتماعی می شود   ارتباطات  آسانی و گسترش 
اجتماعی را کاهش د هد ؛ زیرا با ظهور صمیمیت د ر روابط اجتماعی، زمینة تحقق سلامت روانی، آرامش، نشاط، 
امید  و ... فراهم می شود  و همین امر باعث می شود  که تعاملات همسایگی، شکل بهتری به خود  بگیرد  و مهر، 
محبت و همد لی بر روابط آنها حکم فرما شود  تا تحقق بخش سبک زند گی اسلامی د ر جامعه باشد  )معارف، 

.)21 :1394
    انسان مد نی بالطبع، فطرتاً و ذاتاً خواهان حیات اجتماعی است و بد ون شک »اجتماع« مهم ترین عامل 
تحول و پیشرفت یا عقب گرد  و انحطاط انسان است. هر جامعه ای می تواند  هد ف و غایتی د اشته باشد  و یکی از 
مهم ترین هد ف های جوامع، رسید ن به کمال و پیمود ن راه تکامل است، تا آنجا که بنا به گفتة صاحب نظران 
و علمای اخلاق، انسان برای رسید ن به کمال نهایی آفرید ه شد ه است و مقد مات د ستیابی به آن تنها د ر جامعه 
فراهم می شود ، پس به حکم عقل، زند گی اجتماعی مطلوب خواهد  بود  و ضرورت بالقیاس پید ا می کند  )مصباح 

یزد ی، 1380: 36-35(.

انسان و اخلق د ر نگاه شمس
شمس تبریزی از زمرة آن ارواح بزرگی است که چراغ به د ست، گرد  جهان و د ور جامعه انسانی می گرد د  و د ر 
جستجوی انسانی صاحب د رک است. جستجوی او جستجوی یک فرد  یا انسان نیست، بلکه جستجوی انسانیت 
و کاوش جوهر اصیل انسانی است. شمس، انسان را هد ف آفرینش می د اند  و همة انسان ها را بی هیچ تفاوتی 
د ارای بالاترین شایستگی ها د ر آفرینش می د اند  و آگاهی انسان از مقام و مرتبه خویش و تلاش جهت تزکیة 
نفس را شرط رسید ن به کمالات معرفی می کند . »همه را د ر خود  بینی، از موسی و عیسی و ابراهیم و نوح و 
آد م و حوا و... د ر اند رون خود  بینی. تو عالم بی کرانی چه جای آسمان ها و زمین است؟ ...« )شمس تبریزی، 

 .)213 :1391
      د ر میان مقالات به ظاهر پریشان شمس، با رساترین و شیواترین نمونه های عرفانی و اخلاقی روبرو هستیم 
و سرزنش های تند  او نشان از سقوط ارزش های انسانی و اخلاقی د ارد . او د ر د ورانی زند گی می کند  که فساد  د ر 
همة ارکان جامعه رسوخ کرد ه و امنیت انسان سلب شد ه است و د ر چنین شرایطی او با تمسک به آموزش های 

عرفانی، د رس محبت و صمیمیت و د وستی می د هد . 
      شمس، اخلاق را بروز د اد ن مجموعه خوی هایی می د اند  که آد می آنها را د ر د رون خود  د ارد  یا کسب 
می کند . »اگر تو به خرابات روی، خد ا را چه زیان؟ از کوزه همان برون تراود  که د ر اوست. صاف باشد ، صاف، 
کفر باشد ، کفر« )شمس تبریزی،1391: 39(. به نظر او آد می ناگزیر وارد  عالم همنشین خود  می شود . »لاشک 
با هرچه نشینی و با هرچه باشی، خوی او گیری. د ر که نگری، د ر تو پخسیتگی د رآید ، د ر سبزه و گل نگری ، 

تازگی د رآید ...« )همان، 108(. 

که پایة شکل گیری و سامان د هی به جامعة مد نی است، با وجود  و تبلور جامعة اخلاقی و اخلاق 
اجتماعی و قانونی ممتاز می گرد د  )سلطانی رنانی، 1392: 2(.
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     د ید ن خوبی ها یکی از مسائل مورد  تأکید  عرفان است. »اهل عرفان د ر همه موارد  یک خصیصه اخلاقی 
د ارند  و آن این است که خشم و تعرض را طرد  می کنند  و به طیب خاطر می پذیرند  که تقسیم جهان به د و 
ارد وی د شمن، یعنی خوبی و بد ی حقیقت ند ارد « )راسل، 1389: 48(. شمس با بیان د استان ابراهیم اد هم که 
راه حقیقت را می جسته، بیانگر این مطلب است که هر انسانی د ر فطرت ذاتی خود  د نبال حقیقت است، ولی د ر 

یافتن مصاد یق حقیقت بیراهه می رود .

مؤلفه های اخلق اجتماعی د ر گفتارهای شمس

مهر و محبت به جهان و جهانیان 
د ر نگاه شمس، انسان اجتماعی باید  احساس د لسوزی و مهر نسبت به همة انسان ها د اشته باشد ، طوری که بر 
اهل گناه بگرید  و خلاصی خود  و آنان را از حق تعالی بخواهد . د ر جهت ایجاد  مهر و محبت، از ستیزه و مخالفت 

پرهیز نمود ه و از رفتار ناد رست و کاستی ها عذر خواهی نماید . 

     او فرد  خوش اخلاق را آسمانی و فرشته متصور کرد ه که د عای همة خلق پشت سر وی است و گفتار شخص 
خوش خلق را چون بهشتی برین می د اند . 

       شمس تبریزی انسان ها را به مهرورزی ـ حتی نسبت به د شمنان ـ فرا می خواند . »تا بتوانی د ر خصم به مهر 
خوش د رنگر، چو به مهر د ر کسی د ر روی، او را خوش آید ، اگرچه د شمن باشد . زیرا که او را توقع کینه و خشم 
باشد  از تو، چو مهر بیند ، خوشش آید « )همان، 95(. د ید  لبریز از محبت شمس باعث نزد یکی انسان ها می شود  

و جای هیچ رنجشی را باقی نمی گذارد  »مرا از این حد یث عجب آید  که الد نیا سجن المومن« )همان، 368(.

اد ب 
اد ب عبارت از حصول جمیع اخلاق پسند ید ه است چنان که ابن عربی گوید : »اد ب مجموعه خصلت های پسند ید ه 

کسی که د ر بند  صلح باشد  چنین معامله کند ؟ چنین سخن ها گوید ؟ سخن می گوید  و کاری می کند  
که اگر به گوش آن کس برسد  او را به صلح رغبت افتد . گوید  که من سخت خجالت د ارم از 
کرد ه ها و گفته های خویش، آن همزات شیطان بود ، مکر شیطان بود  یارب چه بد  کرد م، آن چه 
بود  که من کرد م، چه وسوسه شوم بود  که از من سخنی آمد  و کاری آمد  که خاطر او برنجید .و 
پشیمانی، خود  د ر د ل او سخن های لطیف اند ازد  و حرکات لطیفش تلقین کند  که آن حرکات و آن 

سخن های لطیف صلح جوی باشد  )شمس تبریزی،1391: 11(.

هر که را خلق و خوی فراخ د ید ی و سخن او گشاد  و فراخ حوصله، د عای خیر همه عالم کند ، که 
از سخن او تو را گشاد  د ل حاصل می شود  و این عالم و تنگی او بر تو فراموش می شود . آن فرشته 
است و بهشتی و آنکه اند ر او و اند ر سخن او قبضی می بینی و تنگی و سرد ی، که از سخن او 
چنان سرد  می شوی که از سخن آن کس گرم شد ه بود ی، آن شیطان است و د وزخی )همان، 13(.
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و نیکویی هاست. پس شخص با اد ب کسی است که جمیع مکارم اخلاقی باشد « )ابن عربی، بیتا: 284(. افراد ی 
که اصول اخلاقی و هنجارهای شناخته شد ه را رعایت نمی کنند ، اصول ارزش طرف مقابل را زیرپا می گذارند  و 
آن را مورد  اهانت قرار می د هند . رعایت اد ب، لازمة معرفت و شناخت الهی و حصول به کمال مطلوب اخلاقی 
است؛ زیرا باعث رها شد ن آد می از احتیاج به وابستگی های معمول د نیوی مانند  رتبه و مقام بود ه و نمود ی از 

شناخت ارزش ها و مرز حقیقی آنها د ر حوزه اخلاق و تکامل اخلاقی است )کمالی د زفولی، 1370: 103(. 
     روح و حقیقت انضباط اسلامی این است که همة افراد  باید  احکام و قوانین اخلاقی را د ر سایه سار اد ب 
و منزلت اجتماعی مراعات نمایند . »اصولًا هرقد ر سطح خرد  و عقل بالاتر رود  بر اد ب او افزود ه می شود  زیرا 
ارزش ها و ضد  ارزش ها را بهتر د رک می کند  و به همین د لیل بی اد بی همیشه نشانة بی خرد ی است« )مکارم 

شیرازی، 1380: 14(. 
      شمس نیز این خصوصیت را لازمة انسان، مخصوصاً مرید  می د اند  و بی اد بی را مساوی با خواری می د اند . 

پیشِ  نیز اشاره کرد ه و سخن گفتن  اد ب حین سخن گفتن و د ر موضع و مقام مخصوص  به رعایت  او      
سخن د ان را بی اد بی تلقی کرد ه است. »سخن پیش سخند ان گفتن بی اد بی ست، مگر بر طریق عرضه کرد ن، 

چنان که نقد  را پیش صراف برند  که آنچه قلب است جد ا کن« )شمس تبریزی، 1391 :71(.

صد اقت 
صد ق یعنی مطابقت د اشتن گفته های بیان شد ه با آنچه د ر د ل د ارد  یا مطابقت گفتار با اعتقاد  باطنی )راغب، 
1389: 440(. یکی از فضایل اخلاقی که شمس توجه ویژه ای به آن د ارد ، صد ق است. صد ق د ر لغت به معنی 
راستی، راست گفتن، ضد  کذب )د هخد ا، 1377: ذیل واژة صد ق( است و د ر عرفان، مراد  از صد ق، فضیلتی است 
راسخ د ر نفس آد می که اقتضای توافق ظاهر و باطن و تطابق سر و علانیه او کند . اقوالش موافق نیت ها باشد  

و افعال، مطابق احوال، آنچنان که نمایان باشد  )کاشانی، 1381: 344(. 
     شمس، صد اقت را امتیاز اخلاقی برجسته و ارزشمند  همة انسان ها می د اند . »کافران را د وست د ارم از این وجه 
که د عوی د وستی نمی کنند  ..« )شمس تبریزی، 1391: 298(. او برخی از ویژگی های مؤمنان را ایمان به غیب، 
یقین و صد اقت برمی شمارد  و د ر بسیاری از سخنان خود  بر آن تأکید  می کند : »اما این د یگر می گوید  که من 
مؤمنم و از هوا بیزارم و نیست... می گوید  مؤمنم و مؤمن نیست« )همان، 9(. او د ستیابی به امنیت حقیقی و پاک 
شد ن د رون انسان از آلود گی را از نتایج صد ق برمی شمارد . شمس فقط د ر یک مورد  بی صد اقتی را سزاوار پاد اش 

می د اند  و آن هنگامی است که هد ف، برقراری د وستی و محبت و رفع کد ورت و د شمنی میان انسان ها باشد .

اگر تو را سخن من مکروه نماید ، از این حالت مگریز! سخن مرا احترام کن تا محترم شوی! و آن 
چه د عوی کرد ه ای از ایمان و اعتقاد  تأکید  کرد ه باشی و بر بینایی خود  و پد ران گواهی د اد ه باشی 
و چون بر عکس بی اد بی کنی و با من خواری کنی، آن خوار تو باشی زیرا بر نابینایی و بر بطالت 

خود  گواهی د اد ه باشی )شمس تبریزی، 1391: 133(.
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صبر 
صبر عبارت است از استقامت د ر برابر مشکلات، موانع و سختی ها و نقطة مقابل آن »جزع«، بی تابی، از د ست 
د اد ن مقاومت و تسلیم شد ن د ر برابر مشکلات است. صبر د ر اصطلاح ثبات نفس و عد م اضطراب د ر سختی ها، 
مصیبت ها و معصیت ها را گویند ، به این صورت که انسان د ر مقابل آنها مقاومت کند  )حید ری نراقی، بی تا: 605 (. 

     شمس تبریزی تعریفی بسیار زیبا از صبر کرد ه اند : 

 صبر شمس تبریزی شامل د شمنان وی هم می شود . »اکنون با د وست و با معشوق صبر من چنان بود  تا با 
بیگانه صبرم چگونه باشد « )همان، 56(. 

 انفاق 
یکی د یگر از فضایل اخلاقی که شمس بر توجه به آن د ر زند گی اجتماعی تأکید  کرد ه، انفاق است. از نگاه او 
انفاق باید  پنهانی صورت گیرد  تا علاوه بر حفظ شأن انسانی گیرند ه، اخلاص انفاق کنند ه نیز حفظ شود . »صد قه 
سر آن باشد  که از غایت مستغرقی د ر اخلاص و د ر نگاه د اشت آن اخلاص، از لذت صد قه د اد نت خبر نباشد . یعنی 
د ل مشغولی به تأسف آن که کاشکی به از این بود ی و بیش ازین بود ی« )شمس تبریزی، 1391: 216(. شمس 
تبریزی انفاق د ر راه رضای خد ا را نشان بند گی و د وستی حق تعالی می د اند . »آری جهت هوای خود  به صد  د رم 

سماع کنم و جهت رضای خد ا د ه د رم ند هم! پس چگونه د رست آید  بند گی و د وستی حق ؟« )همان،310 (. 

 د وستی و معاشرت 
اصولًا معاشرت و برخورد های هد ف د ار از خصایص مهم یک جامعة مطلوب اخلاقی است؛ زیرا پایه و اصلی 
تولی و  پیوند ها،  ارتباطات،  و  تربیت، تشکیلات  و  آموزش  تبلیغ،  برنامه ریزی،  اساسی د ر همة مسائل فکری، 
تبرّی ها، د وستی ها و د شمنی ها ، نشست و برخاست ها و حتی نگاه و احترام گذاشتن های افراد  آن جامعه یه شمار 
می آید  و د ر تمام حرکات و هد ف های رفتاری ایشان تأثیر به سزایی می گذارد  و آنها را به سوی هد ف مخصوصی 
جهت می د هد ، بد ین گونه که اگر کرد ارها و رفتارهای افراد  نیکو باشد ، مسیر اهد اف نیز نیکو و خیر است و اگر 
آن اهد اف و مبناها را د ر تفکر و زند گی انسان ها بشناسیم، آسان تر می توانیم جهت رفتارها را تشخیص د اد ه و 

اعمال و گفتار آنها را تفسیر و تبیین نماییم )سلطانی رنانی،1392 :36(. 
     شمس تبریزی، حفظ حرمت د وست را وظیفة مهم می د اند . »مقصود  از وجود  عالم، ملاقات د و د وست بود  
که روی د ر هم نهند  جهت خد ا، د ور از هوا، مقصود  نان نی، نانبا نی، قصاب نی. چنان که این ساعت به خد مت 
مولانا آسود ه ایم« )شمس تبریزی، 1391: 30(. از توصیه های او، معاشرت با صاحبد لان است. د ر حقیقت این 
طی طریق د ر پی صاحب اصلی د ل )حق تعالی( بود ه و صاحبد ل پرد ه ای از غیرت بر چهرة مالک و ساکن حقیقی 
د ل است. او مهم ترین ویژگی انسان د ر مواجهه با حضرت حق را بند گی و مفهوم حقیقت بند گی را استغراق د ر 

این سخن قومی را تلخ آید  اگر بر آن تلخی د ند ان بیفشارند ، شیرینی ظاهر می شود . پس هر که د ر 
تلخی خند ان باشد ، سبب آن باشد  که نظر او بر شیرینی عاقبت است، پس معنی صبر افتاد ن نظر 

است بر آخر کار و معنی بی صبری نارسید ن نظر است به آخر کار )شمس تبریزی، 1391: 56(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

210

معبود  می د اند  و تکلیفات شرعی را گامی برای آماد گی د ل به منظور د رک بند گی می شمارد . 
     از سفارش های شمس پرهیز از همنشینی با اهل د نیاست. »صحبت اهل د نیا آتش است، ابراهیمی باید  که او 
را آتش نسوزد ...« )شمس تبریزی، 1391: 109(. شمس تذکر می د هد  که تلاش نکرد ن د ر نگاهد اشت د وستی، 
یگانگی و محبت میان یاران، از د لایل مهم آسیب رسید ن به هر جمعیتی است. »همه خلل یاران و جمعیت 
آنست که نگاه ند ارند  یک د یگر را. باید  که چنان زیند  که ایشان را لاینفک د انند « )شمس تبریزی، 1391:  99(.

 
همراهی و همکاری و همد رد ی

از نقاط بسیار حساس د ر اخلاق اسلامی، حسن تعاون و تعاضد  و خد مت به مرد م، به خصوص خد مت به مؤمنان 
و صالحان است. اجتماع زند ه، اجتماعی است که اساس آن را همکاری و همراهی تشکیل د هد ، به گونه ای که 
افراد  اجتماع د ر تأمین احتیاج های یکد یگر شریک باشند . »وانفقوا فی سبیل الل و لا تلقوا ...« )بقره/ 195(. د ر 
جامعة زند ه هرگاه مشکل یا گرفتاری گریبانگیر شخصی شود ، همة افراد  آن جامعه برای مبارزه با آن مشکل 
پیشرفت  به  رو  جامعه  آن  باشد ،  بیشتر  و همکاری  تعاون  آن حسن  د ر  که  جامعه ای  می کنند .  آماد گی  اعلام 

می گراید . 
      از د ید  شمس گام د یگر د ر زند گی اجتماعی انسان، همراه بود ن با مرد م د ر گروه های گوناگون اجتماعی 
است و جهاد  اکبر، پرهیز از انزوا و روی آورد ن انسان به معاشرت و زند گی اجتماعی است. »جهاد  اکبر چیست؟ 
انزوا سبب  به نظر شمس،  اکبر« )شمس تبریزی، 1391: 26(.  نماز نیست، جماعت است جهاد   روزه نیست، 
آسیب پذیری و د ر جمع بود ن، موجب خوشی وایمنی ازتسلط هواهاست. یکی د یگراز ابعاد  حس مسئولیت د ر 
زند گی اجتماعی، همد رد ی نسبت به سایر انسان هاست. شمس همد رد ی واقعی را نه زبانی، که تلاش د ر کمک 

به د یگران می د اند ؛

 

تواضع وترک عجب و غرور
تواضع د ر اصل از واژة وضع که به معنی فرو نهاد ن است گرفته شد ه و مفهوم اخلاقی آن این است که انسان 
باید  خود  را د ر برابر خد ا و خلق خد ا پایین تر از موقعیت خود  قرار د هد ، فروتنی کند  و ضد  آن تکبر، بزرگ نمایی 
از  تواضع  بسیار زشت است.  انحرافات فکری و عملی  پایه  و  مایه  رذیله و  از صفات  و فخرفروشی است که 
نشانه های مکارم اخلاقی است که شخص خود  را د ر صفات کمال از د یگران برتر نمی شمرد  و قلباً بر امر خد ا 

گرد ن می نهد  و کسی را به د ید ة حقارت نمی نگرد  )زمانی، 1389: 816(.
      تواضع موجب آرامش خاطر و صفای د ل می شود . عُجب از جمله اوصاف ناپسند  خود بینی است و آن عبارت 
است از اینکه آد می خود  را به جهت اوصاف کمال که د ر خود  بیند  بزرگ شمرد  خواه آن اوصاف را واقعا د اشته 
باشد  یا ند اشته باشد . چنین کسی را اصطلاحاً معجب گویند  )غزالی، 1394: 253(. »من سخت متواضع باشم با 

مثلا د ر حرب یکی را د ست مجروح شد ، اکنون بر آن می گرید  و تأسف می خورد  چه سود  د ارد ؟ الّا 
سیم برد ارد  و بر حکیم و طبیب و جراحی رود ، هیچ نگرید ، یا بر جراح سیم بفرستد ، او را بیارد  تا د ر 

حال خشک بند  کند ، چنان که از غایت آن آسایش، او پند ارد  که مگر خود  نیکو شد  )همان، 169(.
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نیازمند ان صاد ق اما سخت با نخوت و متکبر با د یگران« )شمس تبریزی،1391: 150(. د ر جای د یگر با تواضع 
و فروتنی این گونه می گوید : 

حفظ حرمت انسان ها
از موارد ی که شمس تأکید  فراوانی بر آن د ارد ، حفظ حرمت انسان هاست. به اعتقاد  او حریم شخصی آد میان د ر 

انحصار حضرت حق است. 

     همچنین برای آزاد ی و اختیار سایر انسان ها حتی رابطه مرید ی و مراد ی، احترام می گذارد :

 

پرهیز از پیش د اوری و عیب جویی
یکی از مسائلی که شمس رعایت آن را د ربارة هم نوع ضروری می د اند ، پرهیز از پیش د اوری د ر مورد  د یگر 
انسان هاست. او همواره مخاطبان خود  را از این رذیله اخلاقی منع کرد ه و یاد آوری می کند  که گاه ظاهر افراد  
است«  عاریتی  لباس صلاح  بعضی  بر  است.  عاریتی  لباس فسق  بعضی  آنهاست. »بر  باطن  بر خلاف  کاملًا 

)شمس تبریزی، 1391: 223(.
     شمس به کوته نظری ها به اولیاء ا... می تازد  و آن را مورد  نکوهش قرار می د هد . »سخن اولیاء حق آکند ه 
از اسرار است، ظاهربینان از آن رازها بی خبرند « او یکی از فضیلت ها را توجه و تکیه بر حسن د گران )به جای 
عیب جویی( و قضاوت نیک د ربارة آنان می د اند . »هرکه را پیش تو نیکی گویند  یا از تو نیکی کسی پرسند ، از 
تو تقاضای نیکی می کند  و همچنین چون بد ی گویند  کسی را، چنان د ان که حق با تو محاسبه می کند  د ر بد  

ونیک تو تا پرهیز کنی« )همان، 107(. 
      همچنین عیب نهاد ن بر خود  د ر رفتار با د یگران را نشان بزرگی آد می می شمارد . استضعاف و تحقیر د یگران 
به واسطة خوی تکبر است که د ر آد می وجود  د ارد  و همین خوی باعث به وجود  آمد ن صفات رذیلة د یگری 

یکی آمد  که مرا اد ب طعام خورد ن بیاموز، که مرا طعام گران کرد  و رنجانید . گفتم: خورد ن چنان 
باید  که تو خورد ن را برنجانی، نه چنان که خورد ن تو را برنجاند ... گفت این ساعت با شما بخورم؟ 
گفتم من نگویم که بخور. مرا آن ولایت نباشد . آن ولایت، خد ای را باشد  که گوید  این رنج من 
د اد ه ام به تو، هم من برد ارم این رنج را. خد ای مرا علم د اد ه است که این د لیری نکنم تا آن بیچاره 

یک شبانه روز د ر رنج نباشد  و من سعی نکرد ه باشم بر رنج او )شمس تبریزی، 1391: 303(.

مرا می باید  که من آزاد  بروم چنان که می باید م بروم، باید  بنشینم، باید  بخسبم، به اختیار خود  باشم. 
چون چنان باید  رفت که تو روی، یا تو را چنان باید  رفت که من روم، یا خاد م باشم یا مخد وم. به 

هر حال آن اختیار باطل شود  )همان، 305(.

ورای این مشایخ ظاهر که میان خلق مشهورند  و بر منبرها و محفل ها ذکر ایشان می رود ، بند گان 
پنهانی از مشهوران تمام تر و مطلوبی هست، بعضی از این ها او را د ریابند  و بعضی د ر نیابند . گمان 

مولانا آن است که آن منم، اما اعتقاد  من این نیست )همان، 167(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

212

خواهد  شد . شمس معیوب حقیقی را کسی می د اند  که چشم د ر عیوب د یگران د وخته است. »هرکه شکایت کرد ، 
بد  اوست، گلوش را بفشار، البته پید ا آید  که عیب ازوست« )شمس تبریزی، 1391: 91(.  از نظر او د ید ن عیب 
اطرافیان، نشانة کم شد ن محبت نسبت به آنهاست. »همین که عیب د ید ن گرفت، بد ان کو محبت کم شد « 

)همان، 100(.

د وری از تعصب 
از د یگر نشانه های مؤمن د وری از تعصب، جست و جو گری و حق جویی است. »المومن مفتش. اکنون آنچه معقول 
است از نجوم، قبول باید  کرد ن. مثلا من شفعویم، د ر مذهب ابوحنیفه چیزی یافتم که کار من بد ان پیش رود  و 

نیکوست، اگر قبول نکند ، لجاج باشد « )شمس تبریزی، 1391: 182(. 

ترک هوا و هوس
یکی از نشانه ها و معیارهای ایمان از د ید  شمس، مخالفت با هوا و نفس و پیوسته بود ن ذوق است. »این شخص 
چون گفت که ایمان آورد م، یعنی هوا مرد  و نفس مرد . مرد ن آن باشد  که باز تاریکی پیش ناید ، آن ذوق پیوسته 
باشد «. شمس ترک هوی و هوس را راهی برای رسید ن به خد ا بیان می کند  و به انسان متذکر می شود  که هد ف 
از خلقت تو چیزی فراتر از خورد ن و خوابید ن بود ه و تو را برای خورد ن نیافرید ه اند . »آخر یک سال ترک این 
اخلاق بگو، رو به تضرع و نیاز، خرقه ای د ر گرد ن کن، همچنان که ارمنی نو برد ه بخرند . آن خورد ن به هوا رها 
کن. تو را برای هوا نیافرید ه اند « )همان، 146(. او با بیان د استان مرغان حضرت ابراهیم راه سعاد ت و معرفت 
راد ر کشتن نفس سرکش و رهایی از د ام هوس ها می د اند . از د ید گاه او نفوس انسانی همچون چهار مرغ اند  که 

نماد  حرص،  خود نمایی، آرزو های د راز و شهوت است و برای تضمین سعاد ت باید  ذبحشان کرد .

یکرنگی و صراحت
یکی از علل روی آوری شمس به زبان شفاف این است که او از د ورنگی و ریاکاری به شد ت بیزار است. یکرنگی 
و صراحت را د وست د ارد  و به همین سبب کافران راستین د ر نزد  او عزیزند . »کافران را د وست د ارم از این جهت 
که د عوی د وستی نمی کنند « )شمس تبریزی، 1391: 298(. او از نفاق مرد م د ل آزرد ه شد ه وآنان را مورد  انتقاد  
قرار می د هد . »این مرد مان به نفاق خوشد ل می شوند  و به راستی غمگین می شوند  ... همین که راستی آغاز 
کرد ی به کوه و بیابان می باید  رفت که میان خلق راه نیست« )همان، 139(. تند ترین و گزند ه ترین حمله های 
شمس،  متوجه عالمان ریاکار د ین فروش است و آنان را راهزنان د ین معرفی می کند . »این شیوخ راهزنان د ین 

محمد  بود ند ، همه شان خانه د ین خراب کنند گان اند « )همان، 624(. 

نکوهش اسراف
شمس پد ید ة اسراف را به گونه ای خاص و بد یع مطرح می کند . او مسرفان واقعی را کسانی می د اند  که قد ر و 
قیمت عمر را نمی شناسند  و بی محابا به اسراف آن د ست می زنند  غافل از اینکه سرمایه محد ود  است و غیرقابل 

جبران. »مبذران آنها اند  که چند  د رم د ر خرابات خرج کنند « )همان، 244(.
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د وری از نفاق 
شمس، نفاق را نقطة مقابل صد اقت معنی می کند  و آن را یکسان نبود ن باطن و ظاهر و اهل نفاق را بد تر از 
کافران می د اند . د ر نگاه او نفاق بر د و نوع است: نفاق جلی و نفاق خفی. او بر این باور است که نفاق خفی د ر 
نهاد  همة انسان ها وجود  د ارد  و باید  برای رهایی از آن بسیار تلاش کرد . او جامعة زمان خود  را جامعة نفاق زد ه 
می بیند  که ریا تا عمق آن رسوب کرد ه است و د ر یک جمله عصر سقوط ارزش های اخلاقی است. »راست نتوانم 

گفتن که من راستی آغاز کرد م مرا بیرون کرد ند « )شمس تبریزی، 1391:  61(. 
     د ر تأویل آیة 53 سورة انفال، شمس می گوید : اگرچه آد می د ارای اخلاق خوب هست و از صفات کین 
د اری پاک است ولی د ر وجود ش خیانت و د زد ی های نهانی هست که انسان خود  باید  د رصد د  تغییر د رون خود  
به احسن حال برآید . »اگر به تماشای پاکی و نیکی خود  مشغول نباشی و آن خیانت های پنهانی را پاک کرد ن 
گیری، این پاکی و نیکی که د اری بیشتر می شود « )موحد ، 1377: 97(. د ورویی و نفاق از نظرگاه شمس، منشاء 

بد ی ها و مفاسد  عالم است.

پرهیز ازغیبت 
شمس، غیبت را یکی از چهار گناه کبیره می د اند ؛ »این کس که ذکر می گوید ، از د و حالت خارج نیست یا حاضر 
است یا غایب. اگر غایب است غیبت می کند  و اگر حاضر است وحشت می انگیزد ...اما غیبت از کبایر است که تا 

خصم بحل نکند ، از عذاب خلاص نیابد « )شمس تبریزی،1391: 179(. 

 پرهیز ازسخن چینی 
شمس د ر پرهیز از سخن چینی تأکید  فراوان د ارد . او توصیه می کند  به جای رنجید ن از کسی که از او نقل 
می شود ، باید  از گویند ه خشمگین شد  تا بد گویی و خبرچینی از ریشه نابود  گرد د . راه حلی که برای مقابله با 

سخن چینی می آموزد . 

د وری از خواهش های د نیوی و د نیاد وستی
از نظر شمس، د نیاد وستی، همان توجه به تن و برآورد ن خواسته های آن است. »الد نیا قنطره، آن گاه پل ویران 
و د ر زیر او آتش د ر آتش معین! او بر آن پل، خان و مان ساخت و قرار و تکیه! اکنون این د نیا همین تن است، 

به عمارت این چه مشغول شوی؟« )شمس تبریزی، 1391:  53(.
     د ر نگاه شمس علاوه بر وجود ، د وستی د نیا، مال و مقام وحتی انباشتن علم به جای تحصیل معرفت نیز 
حجاب است و شرط ایمان حقیقی آن است که انسان اند رون خود  را پذیرای د ریافت نمود ه و ظرفیت د رک ایمان 
را د ر خود  ایجاد  کند . او با اشاره به د استان حضرت ابراهیم، خواهش های د نیوی را همانند  آتش سوزان می اند  
که سرکشند . د ر نگاه شمس اهل د نیا چنان مستغرق د ر امور د نیوی هستند  که د چار نسیان می شوند ، د رحالی که 

هرکه گوید  که تو را فلان ثنا گفت، بگو تو مرا ثنا می گویی، او را بهانه می سازی. هر که گوید  
که تو را فلان د شنام د اد  بگو: مرا تو د شنام می د هی، او را بهانه می کنی، این، او نگفته باشد  یا به 

معنی د یگر گفته باشد  )شمس تبریزی، 1391: 315(.
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ساحت وجود ی انسان فقط د ر لذات د نیوی و محسوسات نیست و مراتب بالاتری را شامل است.

پرهیز از حسد 
حسد  یعنی آرزوی سلب نعمت از کسی که آن نعمت شایسته اوست. بر اساس آیات قرآن اولین قتلی که به ناحق 
د ر ماجرای فرزاند ان حضرت آد م صورت گرفت، ناشی از حساد ت بود . شمس قائل به د وگونة سازند ه و ویرانگر 
از حسد  است؛ نوع سازند ه، رسانند ة انسان به فضیلت ها و به کلی د ور از احساسات منفی است، د ر حالی که نوع 
د یگر، سرشار از بد خواهی و د ر جهت منع نعمت از د یگران است. »هرکه تو را از یار تو بد ی گوید  ـ خواه گویند ه 
د رونی و خواه گویند ه بیرونی ـ که یار تو بر تو حسود  است، بد ان که حسود  اوست، از حسد  می جوشد « )شمس 

تبریزی، 1391: 314(.

 ترک د روغ 
شمس، د روغ را بد ترین گناه می د اند  »اما د روغ بد ترین گناه است. المومن یکذب؟ قال المومن لا یکذب. پس 

من د روغ چگونه گویم؟« )شمس تبریزی، 1391: 102(.

نتیجه گیری
نگرش انسان ها به خود ، سایر انسان ها و خالق هستی، د ر عقید ه، رفتار، کرد ار و زند گی و اخلاق اجتماعی و 
فرد ی بشر تأثیر مستقیم د ارد . مقالات، مجموعه سخنانی است که شمس تبریزی د ر زمان های گوناگون، حالات 

مختلف و با اهد اف متفاوت بر زبان جاری کرد ه است. 
     هد ف شمس تعلیم انسان هایی است که فقط به فکر خود شان هستند ، از فکر هم نوعان خود  فارغ اند  و 
نفس خود  را د چار بخل و تنگ چشمی و لئامت می کنند . همة انسان ها برای شمس مهم هستند  چه اولیا ا...، 
چه انسان های معمولی و چه گناهکاران، پس رسالت خود  را آگاهی بخشی به همة انسان ها برای رشد  و کمال 
می د اند . او د ر عصر سقوط ارزش های انسانی، د رد  جمعی را مطرح می کند  و مبلغ عرفان جمع گراست. شمس 
ارتباط با د یگران را با امید  تأثیرگذاری و اد ای مسئولیت و انگیزه اخلاقی بر می گزیند . او د ر جستجوی انسان و 

احیای انسانیت است. 
     د ر د ید گاه شمس، انسان د ارای همه امتیازات سایر آفرید ه ها و بالقوه واجد  همه صفات حضرت حق و انبیا و 
اولیا الهی است. اساسی ترین وظیفة انسان، شناخت نفس است. د ل انسان با ارزش ترین بخش وجود  او و جایگاه 
ارتباط حقیقی انسان با خود ، خالق و با د یگران است. شمس تبریزی یاران و مرید ان را به رعایت اد ب به خصوص 

هنگام صحبت فرا می خواند  و بی اد بی را مساوی با خواری می د اند . 
     عد م پیروی از هوی و هوس، نهی نباید های اخلاقی چون غرور و حسد  و د عوت مرید ان به د اشتن اخلاق 
نیک و سجایای اخلاقی از آموزه های اخلاقی اوست. شمس راه د رنورد ید ن حجاب ها را تزکیه نفس می د اند  و 
روی آورد ن به صد اقت، تسلیم بود ن د ر برابر حضرت حق، راست گویی، پرد اختن به عباد ات، متابعت، مهرورزی 
به انسان ها، توجه به حفظ جماعت و زند گی اجتماعی، تحصیل علم و پرهیز از رذایل اخلاقی را راه های تد ریجی 

رفع حجاب معرفی می کند .
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منابع
ـ قرآن کریم 

ـ آهنگری، فرشته.)1386(. پیشینه و بنیاد های اخلاقی د ر ایران و جهان. فصلنامه اخلاق د ر علوم رفتاری. ش 
3 و 4. صفحه12

ـ ابن عربی، محیی الد ین محمد  بن علی بن محمد  )بی تا 9(. فتوحات مکیه. بیروت.
ـ جواد ی آملی، عبد الل.)1377(. مراحل اخلاق د ر قرآن. چاپ اول. قم: نشر اسرا

ـ حید ری نراقی، علی محمد .) 1385(. کیمیای سعاد ت. چاپ اول. قم: نشر نراقی
ـ خلیلی نیا، غلامرضا. )1396(. واکاوی آثار فرد ی و اجتماعی اخلاق توحید ی قرآن از د ید گاه علامه طباطبایی. 

شیعه پژوهی. سال سوم. شماره د وازد هم. پاییز ، 69-49. 
ـ د هخد ا،علی اکبر. )1377(. لغت نامه. تهران: د انشگاه تهران.

ـ راغب بن اصفهانی، حسین بن محمد .)1374(. مفرد ات الفاظ قرآن. د مشق، د ارالقلم
ـ راسل، برتراند .)1389(. اخلاق و سیاست د ر جامعه. ترجمة محمود  حید ریان. نشر بابک

ـ زمانی، کریم.)1389(. میناگر عشق )شرح موضوعی مثنوی معنوی(. تهران: نی.
مطهری.  و شهید   طباطبایی  د ید گاه علامه  از  اجتماعی  اخلاق  مؤلفه های   .)1392( مهد ی.  رنانی،  سلطانی  ـ 

پژوهش های اجتماعی اسلامی. سال نوزد هم. شماره اول. صفحات 2 ،3 و 36
ـ شمس تبریزی، محمد بن علی. )1391(. مقالات. تصحیح محمد علی موحد . تهران: خوارزمی. 

ـ مجموعه مقالات شمس تبریزی. )1369(. گرد آورند ه وحید  آخرد وست. تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگی. 
ـ صاحب الز مانی، ناصرالد ین. )1387(. خط سوم. چاپ 21، تهران: عطایی.
ـ غزالی، امام محمد . )1394(. کیمیای سعاد ت. چاپ سوم. تهران: نگاه. 

ـ کاشانی، محقق. )بی تا(. المحجه البیضا فی تهذیب الاحیاء. تصحیح علی اکبر غفاری. قم:النشر الاسلامی.
ـ کمالی د زفولی، علی. )1370(. شناخت قرآن. تهران:اسوه.

مازند ران.   د انشگاه  خانواد ه.  نهاد   د ر  اجتماعی  اخلاق  واکاوی   .)1392( عموری.  عباس  و  مسعود   کوثری،  ـ 
فصلنامه جامعه شناسی نهاد های اجتماعی، د وره 1، شماره 1 :103-124

ـ محصحص، مرضیه.)1392( مهند سی اخلاق جامعه بر مبنای آموزه های نهج البلاغه. فصلنامه پژوهش های 
اجتماعی اسلامی. سال نوزد هم )شماره چهارم(.

ـ محمد ی عسگرآباد ی، فاطمه.) 1393(. شمس عارفان. یزد : د انشگاه یزد . 
ـ مصباح یزد ی، محمد تقی. )1382(. فلسفه اخلاق. گرد آوری احمد حسین شریفی. تهران : امیرکبیر.

ـ معارف، مجید  و عبد الرضا شایانی. )1394(. بررسی تطبیقی ارزش های اخلاق اجتماعی د ر قرآن و عهد ین. 
بصیرت و تربیت اسلامی. سال د وازد هم. زمستان. شماره 35. صفحه 21

ـ مکارم شیرازی ، ناصر. )1380(. تفسیر نمونه. تهران: د ار الکتاب الاسلامیه.
ـ موحد ، محمد علی. )1393(. شمس تبریزی. چاپ اول. تهران: نو.

ـ مولوی بلخی،جلال الد ین محمد ،1386.کلیات د یوان شمس تبریزی مطابق نسخه تصحیح شد ه بد یع الزمان 
فروزانفر، جلد 1، چاپ چهارم. تهران. صد ای معاصر.
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ـ مهد وی کنی، محمد رضا. )1374(. نقطه های آغاز د ر اخلاق عملی. تهران: د فتر نشر فرهنگ اسلامی.
ـ نصرتی، عبد الل. )1379(. تعالیم اخلاقی و اجتماعی شمس. مجله پژوهش د ر علوم انسانی. د انشگاه بوعلی، 

سال اول، پاییز و زمستان شماره 1و2.
علوم  پژوهشی  علمی  مجله  فرد ی.  بین  اعتماد   و  د لبستگی  رابطه   .)1393( همکاران.  و  ابوالقاسم  یعقوبی،  ـ 

پزشکی ایلام. 22)1(. 16-24
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سایۀ تحریف بر روشنای شمس
نقد ی بر رُمان ملتّ عشق، نوشتۀ الیف شافاک

                                                                                                                                      حمید رضا جد ید ی1

چکید ه
رُمان ملتّ عشق اثر نویسند ة تُرک تبار، خانم الیف شافاک، که ظاهراً د ر سال 2009م به قصد  معرّفی زند گانی و 
اند یشه های عرفانی شمس تبریزی و مولانا با عنوان »چهل قانون عشق« به د و زبان ترکی و انگلیسی نگارش 
خوانند گان  به  گسترد ه  شکلی  به  و  برگرد اند ه  فارسی  به  زیاد ی  مترجمان  وسیلة  به  اخیر  سال های  د ر  یافته، 
علاقه مند  عرضه شد ه است. این رُمان شامل د و د استان موازی با د رونمایه ای عارفانه و عاشقانه است. ارزش 
فنّی و د استانی این اثر متوسّط است و محتوای آن نیز با اشکالات و ناد رستی هایی همراه است و نیز از نظر 
تاریخی و روایی، بسیاری از مطالبش غیرواقعی است. نویسند ه به اسم عرفان اسلامی، اند یشه های فمینیستی 
و اومانیستی خود  را آمیخته با عرفان های غیراسلامی و نوظهور به خوانند گان ارائه کرد ه و تصویری ناصواب و 

کاریکاتورگونه از شمس و مولانا عرضه نمود ه است. 
     آنچه د ر این اثر به عنوان قوانین چهل گانة شمس تبریزی بیان شد ه است به هیچ وجه مُستند  به آثار برجای 
ماند ه از او نیست و اکثراً د روغین و مَجعول است. د ر این مقاله پس از بیان مقد ّمات لازم، با استفاد ه از شیوة 
تحلیلی ـ توصیفی و مقایسه ای سعی شد ه سایة تحریف بر روشنای شمس با استناد  به آثار عرفانی و تاریخیِ 

مُتقن از جمله مقالاتِ شمس تبریزی نشان د اد ه شود .
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، شافاک، ملتّ عشق، چهل قانون شمس، مقالات.

jadidi.hamidreza@ymail.com             1. استادیار و عضو هیئت علمی دانشگاه آزاد اسلامی واحد محلات. محلات-ایران
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مقد ّمه و بیان مسئله
بی شک میراث فکری و فرهنگی هر قوم با گذر زمان، بیشتر نیازمند  توجّه و مراقبتند  و آسیب د ید ن آنها به 
سختی قابل ترمیم و بازسازی است و تبعات سنگین تری د ر پی خواهد  د اشت؛ گاه تخریب این سرمایه ها به 
این  به حفظ  نسبت  بر ماست که  بنابراین  ناممکن می شود ،  اصلشان  به  بازگشت  شکلی صورت می گیرد  که 

سرمایه ها اهتمام بیشتری د اشته باشیم:

                       اي سلیم آب ز سرچشمه ببند           که چو پُر شد  نتوان بستن جوي
                                                                                                      )سعد ی، 1369: 171(

       اقوال و اند یشه های عرفانی شمس الد ّین محمّد بن علیّ بن مَلک د اد  تبریزی )645-582ق( از جمله تأثیرگذارترین 
ذخایر فرهنگی ما محسوب می شود  که یکی از برکات این افکار، تربیت عُرفای بزرگی همچون مولانا جلال 
الد ّین بلخی )672-604ق( بود ه که جهان عرفان و اد ب تا همیشه وامد ار اوست، لذا بر ماست که از استحاله 
و نابود ی این تفکّرات جلوگیری کنیم و سعی کنیم تا آنجا که ممکن است محقّقانه و د قیق به استخراج این 
اند یشه های متعالی اقد ام کرد ه، نگذاریم نااهلان صورت زیبای این چهره های د رخشانِ عرفان و تصوّف را به 

چنگال جهالت یا سهل انگاری خود  زخمی کنند . 
و  متعالی  اند یشه های  زیبایی،  به  که می تواند   است  اد بـی  قـالب های  از همه گیرترین  رُمان  قالب  امروزه      
انسان ساز را به خوانند گانش عرضه کند  یا باعث بد آموزی و معرّفی کاریکاتورگونة چهره های موجّه شود . طبیعی 
است ما از رُمان هایی که بر اساس زند گانی اشخاص بزرگِ تاریخی به نگارش د رمی آیند  انتظار نقل د قیق تاریخ 
ند اریم و برای نویسند ه اش این حق را قائلیم که عنصر خلّاقانة خیال را د ر نقلِ روایت های خویش به خد مت 
گیرد  و بر اساس باورها و اند یشه های اساسیِ آن شخصیّت و بهره جویی از عناصر د استانی )شخصیّت پرد ازی، 
روایت و زاویه د ید ، طرح و پیرنگ، صحنه، تعلیق، کُنش وکشمکش، گفت وگو، د رونمایه یا تمِ، توصیف، بحران، 
گره افکنی، معنا، لحن، سبک و...( سعی د ر احِیای اند یشه های آن شخص بنماید ، البتّه این امر، مستلزم پژوهش 
و تد قیق د ر متون و مآخذ د ست اوّل است و نباید  کار را سرسری انگاشت و به جای معرّفی و بزرگد اشت آن 

شخصیّت بزرگ، او را ناقص و کوچک معرّفی کرد  و تا حد ّ اند یشه های کوتاه پایین آورد .
     بهترین راه برای تخریب یک شخص یا اند یشه این نیست که به آن حمله کنیم، بلکه بد  د فاع کرد ن و معرّفی 
سطحی او به راحتی و سرعت بیشتری می تواند  آن شخص را بی حیثیبت کرد ه، بر زمین بزند  و خطرناک تر این است 
که آن چهرة مُوجّه، وسیله و بهانة ترویج باورها و اعمال ناموجّهی شود . این مسئله، کاری است که به شکلی رند انه 
د ر رُمان ملتّ عشق صورت گرفته و چهرة د رخشانِ شمس تبریزی ـ که نماد ی از صاحبد لی عمیق و مسلمانی 
بی اعتنا به د نیای پسَتِ ماد ی است ـ تا حد ِّ مُروّجِ عرفان های سخیفِ نوظهور که بسیاری از تعالیم اد یان الهی را 
به چالش کشید ه و مورد  ترد ید  قرار می د هد ، تنزّل د اد ه است. نویسند ه، هوشمند انه د ر عرضِ روایتِ کاریکاتورگونة 
زند گی شمس، د استان د یگری را پیش می برد  که با آن، بسیاری از ارزش های الهی و انسانی تخریب می شود . او 
خیانت و بی اعتنایی به بنیانِ خانواد ه و کوچک جلوه د اد نِ نقش های ارجمند  ماد ری و همسری را، عاد ی و حتّی 

ارزش مطرح می سازد  و شمس را تا سر حد ِّ واعظانی که د ر خلوت، آن کار د یگر می کنند ، پایین می آورد . 
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     د ر این نوشتار پس از مقد ّمات، برخی تحریفات مربوط به زند گانی و باورهای شمس تبریزی و بد آموزی هایی 
که د ر این رُمان صورت گرفته به اجمال بیان می شود . امید  که این مشتِ نمونة خروار، اهلِ اشارت را بشارتی 

باشد . 

پیشینۀ پژوهش
د ر مورد  این رُمان نقد  و نظرهای پراکند ه ای د ر فضای مجازی و سایت های اینترنتی صورت گرفته که عموماً 
نقد  کند   را  رُمان  این  با روش علمی، محتوای  یا مقاله ای که  یا جانبد ارانه است و کتاب  سطحی، هیجانی و 
منتشر نشد ه است. د ر سال های اخیر مقالاتی سود مند  د ر معرّفی عرفان های نوظهور منتشر شد ه که خواند ن 
از جملة این نوشته ها به مقالة حسین راهنما و  این رُمان توصیه می شود ؛  آنها برای تشحیذ ذهن خوانند گان 
همکارانش )1397( با عنوان »شناسایی تکنیک های تبلیغی عرفان واره های نوظهور« می توان اشاره کرد  که به 
روش های پرکاربرد  تبلیغی این نوع عرفان واره ها همچون اد ّعا، مغالطه و کلیّ گویی پرد اخته اند . احسان احمد ی و 
همکاران )1396( د ر مقالة »آسیب شناسی فرقه گرایی جد ید  د ر ایران )فرقه های عرفانی یا عرفان های فرقه ای؛ 
کد امیک؟(« به تبیین چرایی ورود  این عرفان ها به محد ود ة فرهنگی ما و نقش آنها د ر ایجاد  فرقه های انحرافی 
نوظهور«  عرفان های  مشترک  عناصر  انتقاد ی  »بررسی  مقالة  د ر  )1392( هم  فرد   حید ری  محمّد   پرد اخته اند . 
مشترکات محتوایی این د ست عرفان ها را تبیین نمود ه است و محمّد  اسماعیل ریاحی )1392( د ر مقالة »بررسی 
عوامل اجتماعی مرتبط با میزان گرایش به عرفان های نوظهور د ر بین جوانان« به چرایی گرایش جوانان به این 

اند یشه ها و راه کارهای مؤثرّ برای روشنگری د ر این مسیر پرد اخته است. 
      د ر این زمینه، همچنین کتاب های آفتاب و سایه ها اثر محمّد  فعّالی )1390( و افسون حلقه )نقد  و بررسی 
عرفان حلقه( به قلم علی ناصری راد  )1390( شایستة ذکر است. روی هم رفته لازم است تحلیلِ متونِ رُمان ها 
و آثاری که وظیفة معرّفی و تبلیغ عرفان های التقاطی و نوظهور را عهد ه د ار هستند  با جد ّیّت بیشتری صورت 

پذیرد  تا فروغِ جاود ان حقّ د ر سایة ابرِ وهم و مغالطه به تاریکی نگراید .

بحث و بررسی
اساساً باید  توجّه د اشت که استفاد ه از رُمان برای معرّفی چهره های بزرگ و اثرگذار اگر با پژوهش های عمیق، 
صورت نپذیرد  کاری است که موجب وَهن و ارائة تصویری کج و مَعوج از سیمای آنان می شود . کسی که قصد  
د ارد  د ر رُمانی، اند یشه ها و زند گانی شمس تبریزی را برای خوانند ة امروزی هوید ا سازد ، حتماً باید  به آثار اصیل 
غزلیّات  به  موسوم  مولانا  د یوان کبیر  غزلیّات  و  معنوی  مثنوی  مثلًا  کند ؛  مراجعه  روزگار شمس  به  نزد یک  و 
شمس همچنین فیه مافیه، مجالس سَبعه و مکتوبات وی را به د قّت بخواند ، مقالات شمس ـ که بهترین مأخذ 
برای استخراج اند یشه ها و اتفّاقات زند گانی شمس است ـ را مورد  مطالعة موشکافانه قرار د هد  و مثنویِ ابتد ا نامه 
)مثنوی ولد ی یا ولد نامه( که حاصل طبع فرزند  مولانا، سلطان ولد  است را به همراه رسالة فرید ون سپهسالار و 
مناقب العارفین احمد  افلاکی بخواند ، آن گاه به سراغ آثار پژوهشگرانی چون علّامه همائی، استاد  فروزانفر، د کتر 
ارائة تصویری  بتواند  د ر  تا  برود   زمانی  عبد الحسین زرین کوب و محققینی همچون محمّد علی موحّد  و کریم 
نزد یک به حقیقت از بزرگمرد ی چون شمس تبریزی توفیق یابد ؛ مسیری که نویسند ة این رُمان، خانم الیف 
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شافاک، به هیچ وجه د ر آن گام نزد ه و توفیقی حاصل نکرد ه است.
      لازم است اجمالًا بعضی نکاتِ واضحی که با استناد  به آثار فوق الذّکر از زند گانی شمس، شایستة یاد آوری 
است آورد ه شود  تا روزنی برای آشنایی مشتاقان شناخت این عارف شیرین سخن، به ویژه آنانی که از د روازة 

مطالعة این رُمان به شهر شناخت شمس قد م نهاد ه اند ، گشود ه شود : 

شمس از طلوع تا غروب
محمّد بن علی بن ملک د اد ، معروف به شمس تبریزی د ر حد ود  582 ق د ر تبریز زاد ه شد . پد رش مرد  نیکویی بود  
که شایستة سخنان عارفانه نبود  آنچنان که خود  او می گوید : »من، ظاهرِ تطوّعات خود  را بر پد ر ظاهر نمی کرد م. 
از  بود  و کرمی د اشت. د و سخن گفتی آبش  باطن را چگونه خواستم ظاهرکرد ن! نیک مرد   احوال  را و  باطن 
محاسن فرود  آمد ی؛ الّا عاشق نبود . مرد  نیکو د یگر است و عاشق د یگر« )شمس تبریزی، 1391: 119(. و کم 
خوراکی و کم خوابی او مایة نگرانی والد ینش بود . د ر نهایت از خانواد ه و شهر و د یارش جد ا می شود  و پای د ر 
سفر می نهد ؛ د ر حالی که با علوم ظاهری بیگانه نیست ولی از آنها د لزد ه است. او د ر پیِ صاحب نفسانی بود  تا 
حکمت و رموز حقیقت را با گوش جان از آنها استماع کند : »من آنگاه که د ر طلب این راه بود م چون خد متِ 
د رویشی د ریافتمی، البتّه لب نجنباند می، تا او گوید  و خاموش بود می... گفتن جان کَند ن است و شنید ن جان 

پرورید ن« )همان، 245(.
     از مشایخِ شمس نشان د قیقی د ر د ست نیست الّا این که افلاکی، شیخ ابوبکر سلهّ باف تبریزی را پیری 
می  د اند  که شمس مرید ی او پذیرفته است )افلاکی، 1961: 615( و از اسامی د یگری هم به عنوان مشایخ شمس 
یاد  شد ه است. او برای یافتن پیری شایسته »سال ها بی سر و پا گشته، گِرد  عالم می گشت و سیاحت می کرد  
تا بد ان نام مشهور شد  که شمسِ پرند ه خواند ند ی« )همان، 176(. به گفتة سپهسالار، شمس د ر سفرهایش 
جامة بازرگانان می پوشید ه و د ر شهرها توقّف می کرد ه، به کارهایی چون معلمّی، بافند گی و عملگی می پرد اخت. 
»معلمّی می کرد م. کود کی آورد ند  شوخ...« ]د ر ارزنجان[ »سه روز به فاعلی رفتم، کس مرا نبرد ، زیرا ضعیف 

بود م، همه را برد ند  و من آنجا ایستاد ه« )شمس تبریزی، 1391: 291 و 278(. 
     او از شهرت و قبولِ بند گان فراری بود  و به تأسّی از پیر خویش از رسومِ خانقاهی، چون خرقه د اد ن و چلهّ 
نشینی و خلوت گزید ن گریزان بود  )شمس تبریزی، 1391: 171و284و 756(. مهم ترین واقعة زند گی شمس د ر 
سفر او به قونیّه د رشصت سالگیش به سال 642ق رخ می د هد  که اذعان د ارد  د لیل این مسافرت رؤیایی بود ه که 
وی را برای د ید ار یکی از اولیای خد ا تحریض می کرد ه. او نیز آرزوی د ید ار و مصاحبت با این ولیِّ خد ا را د ر د ل 
می پروراند ه است. »به حضرت حقّ تضرّع می کرد م که مرا به اولیای خود  اختلاط د ه و هم صحبت کن! به خواب 
د ید م که مرا گفتند  که تو را با یک ولی هم صحبت کنیم. گفتم: کجاست آن ولی؟ گفتند : د ر روم« )همان، 760(. 
»مرا فرستاد ه اند  که آن بند ة نازنین ما میان قوم ناهموار گرفتار است، د ریغ است که او را به زیان برند « )همان، 
622(. شمس د ر قونیّه د ر کاروانسرایی بیتوته می کند  و به خانقاه نمی رود : »من غریبم و غریب را کاروانسرا لایق 
است« )همان، 141(. بالاخره روز شنبه 26 جماد ی الخر642 ملاقات شمس و مولانا و گفت وگو و مصاحبتِ 
این د و شخصیّت، اتفّاق می افتد . از برکت این د ید ار، مولانا چنان کمالی می یابد  که تا به امروز رَشک صاحبد لان 
جهان شد ه است. »مولانا می فرماید : »تا با تو آشنا شد ه ام این کتاب ها د ر نظرم بی ذوق شد ه اند « )شمس تبریزی، 
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1391: 186(. سلطان ولد  د ر ابتد انامه، رابطة شمس و مولانا را با رابطة موسی و خضر مقایسه می کند :

                        خضرش بــود  شمس تبریزی            آنکه با او اگـر د رآمیزی
                        هیچ کس را به نیم جو نخری            پرد ه های ظلام را بد ری

                                                                                                            )سلطان ولد ، 1315: 42(

     خلوت حد ود اً سه ماهة شمس و مولانا باعث خشم و حسد  بسیاری از شاگرد ان مولانا می شود  و همین 
اعتراضات د ر اد امه بیشتر شد ه، نهایتاً سفر ناگهانی شمس به د مشق را باعث می گرد د . شمس جهت جلوگیری 
از فتنه، روز پنج شنبه 21 شوّال 643ق قونیّه را پس از حد ود  شانزد ه ماه ترک می کند  )سپهسالار، 1325: 133(. 
پس از غیبت ناگهانی شمس مولانا از یاران کناره گرفته، سوز فراق شمس او را به سرود ن غزلیّاتی شورانگیز 
وامی د ارد . وقتی از حضور شمس د ر د مشق آگاه می شود ، فرزند ش را همراه نامه و اشعاری به د مشق می فرستد  
تا او را با عذر خواهی و التماس به قونیّه بازگرد اند  )سلطان ولد ، 1376: 50(. شمس، کیمیا خاتون که پرورد ة 
حرم مولانا و البتّه منظور نظر پسرِ کوچک مولانا بود  را به عقد  خویش د ر می آورد  و همین مسئله آتش اختلاف 
بین او و علاءالد ّین را شعله ورتر می سازد ، به شکلی که شمس اعلام می کند  اگر این نوبت حرکات این جمع 
تکرار شود ، »چنان غیبت خواهم کرد  که اثرِ مرا هیچ آفرید ه نیابد « و هم د ر آن مد ّت غیبت فرمود  )سپهسالار، 
1325: 134(. کیمیا د خترِ همسر د وم مولانا، کرا خاتون، بود  که همراه ماد ر به حرم مولانا وارد  شد  و شمس د ر 
حد ود  شصت سالگی، این د خترِ جوان را به حبالة نکاح خویش د رآورد ؛ اگرچه بینشان اختلافاتی بود  که گاه به 
مشاجره می کشید ، اما او را د وست د اشت. کیمیا د ر شعبان 644ق ناگهان بیمار شد  و د رگذشت. شمس از مرگش 
بسیار اند وهگین شد  و غیبتِ د وم او پس از مرگ کیمیا اتفّاق افتاد  )زرین کوب، 1379: 100و136 و139(. غیبت 
د وم شمس با شایعة مرگ او همراه می شود  و مولانا آهسته آهسته این مطلب را می پذیرد . شمس د ر مقالات 
از کیمیا به نیکی یاد  می کند ؛ مثلًا د ر جایی پس از مرگ او می گوید : »آن کیمیا بر من د ختر آمد  و به وقت آن 
چند ان شیوه و صنعت از کجا بود ش خد اش بیامرزد  چند ان ها خوشی به ما د اد « )شمس تبریزی، 1391: 867(. 
آن گونه که از پایان د استان شاه و کنیزک مثنوی و همچنین بعضی آثار د یگر د ریافت می شود ، شمس به د ست 

گروهی به قتل رسید ه است:

                 چون حد یث روی شمس الد ّین رسید             شمس چـارم آسمـان سر د رکشید 
                 واجـب آیـد  چـونـکـه آمــد  نـام او            شرح کـرد ن شرحـی از انِـعام او...
                 فـتنه و آشـوب و خونـریـزی مَـجو            بیش از این از شمس تبریزی مگو

                                                                                                           )مولوی،1374: د فتر اوّل(

    مولانا د ر حضور و غیبت شمس لحظه ای د ر انجام اوامرش کوتاهی نکرد ، به شکلی که د ر مناقب العارفین آمد ه 
پس از آنکه از باب امتحان از مولانا شراب و شاهد  طلب کرد  و او به انجام این د ستور قیام کرد 

شمس الد ّین فریاد  آورد  و جامه ها را بر خود  چاک کرد ه، سر د ر قد م او نهاد  و از قوّتِ مُطاوعتِ امرِ 
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    شمس پیش بینی می کرد  که از نتیجة مصاحبتش با مولانا، شرابِ الهی به خواهند گان می رسد : »این خُمی 
بود  از شراب رباّنی، سر به گِل گرفته، هیچ کس را بر این وقوفی نه. د ر عالم گوش نهاد ه بود م، می شنید م. این 
خُنب به سببِ مولانا سرباز شد . هر که را از این فاید ه رسد  سبب مولانا بود ه باشد « )شمس تبریزی، 1391: 773( 

و د ر جایی د یگر می گوید : »از برکاتِ مولاناست هر که از من کلمه ای می شنود  )همان، 729(.

ملتّ عشق و نویسند ه اش
خانم الیف شافاک ـ نویسند ة ترک تبار فرانسوی که د ر ترکیه بیشتر با شخصیّتی فمنیستی شهرت یافته است 
ـ د ر 1971م د ر استراسبورگ فرانسه به د نیا آمد . وی کود کی و نوجوانیش را د ر آنکارا سپری کرد ، سپس د ر 
شهرهای مختلف جهان؛ از جمله ماد رید ، مَسقط، کُلن، بوستون، میشیگان و آریزونا زیست. این جابه جایی ها 
باعث شد  تا با فرهنگ ها و اد یان و مذاهب مختلف آشنایی کلیّ حاصل کند . وی مد ارک کارشناسی رشتة روابط 

بین الملل، کارشناسی ارشد ِ مطالعات زنان و د کترای علوم سیاسی خود  را د ر د انشگاه آنکارا اخذ کرد . 
     اولین رُمان شافاک د ر سال 1998م به نام پنهان نوشته شد  که موّفق شد  جایزة مولانا را کسب کند . تاکنون 
بیش از پانزد ه اثر از او منتشر شد ه که اکثر آنها رُمان است و بسیاری از آنها به زبان های مختلف ترجمه شد ه 
است. ملتّ عشق اوّلین بار د ر 2009 با عنوان جذّاب »چهل قانون عشق« همزمان به د و زبان ترکی و انگلیسی 
به چاپ رسید . ظاهراً این رُمان کتابی سفارشی برای سال مولانا بود ه است که د ر ترکیه مورد  توجّه مخاطبان 
عوام قرار گرفت و با بیش از پانصد  چاپ، عنوان پرفروش ترین کتاب تاریخ اد بیات ترکیه را به خود  اختصاص 
د اد . پس از نگارش این کتاب، سایت ها و روزنامه های مشهوری چون ایند یپند نت و گارد ین نقد هایی با د ید گاهی 
مثبت و تبلیغی د رباره آن منتشر کرد ند  و تیپ های گوناگونی از آن تمجید  کرد ند  و به زبان های مختلفی از جمله 

فارسی ترجمه شد  )شافاک، 1397: 511(. 
      د ر ایران چند ین ترجمة فارسی از این کتاب صورت گرفته که مشهورترین آن به قلم آقای ارسلان فصیحی 
د ر انتشارات ققنوس، با عنوان ملتّ عشق حد ود اً یکصد  بار چاپ شد ه است و علی اصغر شجاعی، زهره قلی پور، 
اثر هستند . به د لیل شهرت بیشتر  ... مترجمان د یگر همین  راضیه عبد لی، زهرا یعقوبیان، پوران حسن زاد ه و 

ترجمة فصیحی د ر این مقاله، به برگرد ان ایشان استناد  می شود .
با هم پیش می روند  و هر د و موضوعی عاشقانه د ارند ؛ یکی      کتاب، د ر اصل حاوی د و د استان است که 
د استانِ آشنایی و عشق مولانا و شمس تبریزی است با محوریت شمس که چهل قانون عشق را بیان می کند  و 
د یگری د استان زنی با نام الِلا، )متأهل، خانه د ار، یهود ی و اهل نورث همپتون د ر ماساچوست امریکا( است که 
گرفتار روزمرگی و افسرد گی شد ه، به خاطر خیانت شوهر د ند ان پزشکش و عد م حرف شنوی فرزند ان به فکر 
می افتد  تغییراتی د ر زند گی خسته کنند ه اش ایجاد  کند ، بنابراین برای نجات از این مشکل د ر یک انتشاراتی به 
ویراستاری مشغول می شود . برای اوّلین کارش، ویرایش کتاب شکنجة شیرین که ملتّ عشق ترجمه شد ه به او 
پیشنهاد  می شود  که نویسند ة آن، شخصی به اسم »عزیز زاهارا« است. این اثر، د استان آشنایی شمس و مولانا 

پیر، حیرت نمود ه که: به حقِّ اوّل بی اوّل و آخرِ بی آخِر، که از ابتد ای عالم تا انقراض جهان، مثل 
تو سلطانی د ر جهان به وجود  نیامد ه و نه، خواهد  آمد  )افلاکی، 1961: 183(.
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و د ربرد ارند ة مطالبی پیرامون عرفان و تصوّف است که الِلا را جذب می کند ، به شکلی که او از طریق ایمیل با 
نویسند ة مثلًا عارفِ کتاب آشنا می شود  و تحوّل د ر زند گیش با این ارتباط آغاز می شود . او شوهر و فرزند انش 
را رها کرد ه، عاشقانه به د نبال عزیز روانه می شود ؛ این کار، حرکتی ساختارشکنانه و غیراخلاقی است که به نام 
عرفان و عشق صورت می گیرد ، از سوی د یگر عزیز که اد ّعای عرفان د ارد  و شمس را به عنوان الگوی خویش 
این زن را می پذیرد  د ر حالی که می د اند   او سنجید ه می شود ،  با  اقوالش  ناخود آگاه اعمال و  معرّفی می کند  و 
مرگش نزد یک است. عشقِ ماد ری د ر این بخش د استان همچون تعهّد ِ همسری به لجن کشید ه می شود . سُست 
کرد ن بنیاد  خانواد ه و ناد ید ه گرفتن تقد ّس آن د ر رُمان، خوانند ه را به یاد  بعضی سریال های ماهواره ای ترکیه ای 
می اند ازد  که د ر آنها رابطه با نامَحرم مُجاز جلوه د اد ه می شود  و هر کس به خود  حق می د هد  به اسم لذّت برد ن 
از زند گی وآرامش یافتن و انتقام و... تعهّد اتش را زیر پا بگذارد . ایثار ماد ر د ر مقابل اعضای د یگر خانواد ه ـ که 
ارجمند ی شخصیّت ماد ر مرهون آن است ـ امری کسالت بار و ابلهانه تصویر می شود  که باید  از آن اجتناب شود . 
الِلا بعد  از مرگ عزیز به زند گی آزاد انة خود  باز می گرد د  و عد م پایبند ی همسر او به خانواد ه و زند گی مشترک، 
گویی به او هم منتقل می شود ، یعنی ثمرة عرفانی که د ر وجود  این زن وارد  شد ه بیش از این که استعلایی باشد  

نوعی تزلزل و تنزّل است! این آزاد ی هم، لیبرالیسم غربی را به یاد  می آورد .
     نگاه فمینیستی نویسند ه د ر پرد ازش شخصیّت زنان د استان مثل الِلا، کیمیا، گُل کویر، کرا و د ختران الِلا 
و... به خوبی محسوس است و همین نگاه، مروّج بی اعتنایی به بنیان خانواد ه شد ه است. توهین و تمرّد  فرزند ان 
نسبت به والد ین که د ر همة اد یان الهی کاری زشت د انسته شد ه، به شکلی پذیرفته شد ه و عاد ی روایت می شود  
و همین مسئله نیز عملًا سُستی اساس خانواد ه را به د نبال د ارد  ضمن آنکه د ر کلّ کتاب، مذهب و د ین، پس از 

عرفان و تصوّف و خد ا، بعد  از مفهومِ مبهم عشق تبلیغ می شود .
     از نظر هنر نویسند گی، این رُمان خوانند ة عوام را به خوبی جذب می کند  و کششِ نسبتاً خوبی د ارد ، البتّه 
این کشش د ر روایت مربوط به شمس و مولانا بیشتر حس می شود . تکنیک های د استان نویسی به کار رفته 
عموماً ساد ه و پیش پا افتاد ه است و فرم د استان فاقد  ویژگی های اصلی رُمان های برجسته است. رُمان، چند  
صد ایی نیست و شخصیّت ها فرد یّت اثرگذاری ند ارند  و بیشتر اثرگذاری آنها نه از کُنش آنها د ر موقعیت ها بلکه از 
طریق د یالوگ های شعاری است، لذا د ر خوانند ه به سختی هم حسّی ایجاد  می شود . کشمکش ها ساختگی است 
و گره گشایی از وقایع هم عموماً قابل پیش بینی است. موضوع اصلی و بنُ مایة هر د و د استان که به جذابیّت آن 
خیلی کمک کرد ه، عشق است و سعی شافاک این بود ه که عشق استعلایی بین شمس و مولانا را با همراهی 
عشق الِلا و عزیز که ملموس تر و تا حد ّی معمول تر و امروزی تر است قابل د رک کند  که چند ان توفیقی د ر این 
کار ند اشته است و ملغمه ای که تحویل خوانند ه د اد ه حتی تا پایان رُمان هم د رک د رستی را برایش رقم نمی زند . 
د ر رُمان، از مسجد  به عنوان مکانی مقد ّس حرمت زد ایی صورت گرفته و خیلی از مطالب راست و د روغ مخلوط 
به هم تحویل خوانند ه شد ه است. هد ف نویسند ه ظاهراً د عوت به عشق است تا تحوّلی عمیق د ر انسان ایجاد  

کند  و د ر نهایت به خواسته های جسمانی و معنوی خود  برسد  تا به آرامش و کمال د ر زند گی برسد . 
      طرح د و د استان و نحوة روایت هر کد ام د رست و برنامه ریزی شد ه است. د و زاویة د ید  برای بیان و پیشبرد  
د استان بیشتر استفاد ه شد ه است، اوّل شخص و سوم شخص یا د انای کلّ. افراد  مختلفی به ویژه د ر پیشبرد  
د استان شمس و مولانا د ر روایت د خیل شد ه اند  که این کار، از نقاطِ مثبت رُمان برشمرد ه می شود . ساختار رُمان، 
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مقایسه ای است و شخصیّتِ محوری کلِّ رُمان، »شمس« است که با چهره ای مسیح گونه توصیف شد ه و حتی 
بعضی وقایع مشهوری که د ر مورد  حضرت مسیح نقل شد ه، د وباره با محوریّت شمس با تغییراتی آورد ه می شود . 
عملًا حد ود  بیست شخصیّت مثبت یا منفی که د ر د استان حضور د ارند  برای برجسته کرد ن شخصیّت شمس 
هزینه شد ه اند ، حتی مولانای بزرگ بیشتر شخصی مُنفعل تصویر می شود  که مرید ان تازه کار را د ر ذهن تد اعی 
می کند . سخنان منتسب به شمس د ر این رُمان همچون سخن قد ّیسان و اولیای خد ا و ظاهراَ د ارای تعابیر و 
تفاسیر لطیف و اکثراً مُبهم و عمیق بیان شد ه، د ر حالی که نقد های جد ّی به بسیاری از این جملات و قواعد  

وارد  است. 
پر  از  اتفاقاً  که  د استان  بخش های  جذّاب ترین  است.  عموماً سطحی  توصیفات  و  ساد ه      صحنه پرد ازی ها، 
ایراد ترین قسمت هاست همان چهل قانون شمس است که نویسند ه د ر طیّ رُمان به فراخور، این قواعد  را به اسمِ 
شمس ذکر می کند ، د ر حالی که اگر کسی کمترین آشنایی با اند یشه ها و اقوال شمس د اشته باشد  متوجّه ناد رست 
بود ن این انتساب ها می شود . زاویة روایت د استان مربوط به شمس از د ید گاه شخصیّت های مثبت و منفی تغییر 
می کند . نویسند ه سعی کرد ه رمزهایی د ر روایت خود  بگنجاند ؛ مثلًا هر قانون را با »ب« شروع کرد ه که یاد آور 
آغاز مثنوی و یا بسم الل است. همچنین اعد اد  مقد ّس عرفانی همچون چهل را د ر قواعد  شمس مد  نظر د اشته 
است، مولانا و الِلا هر د و د ر چهل سالگی تحوّل اساسی یافته اند  یا چهل شب خواب د ید ن و .... استفاد ه های گاه 
و بیگاه نویسند ه از قرآن یا حد یث و همچنین آورد ن نکات تاریخی د ر رُمان نشان از آشنایی اند ک و سطحی 
نویسند ه با این مقولات د ارد ؛ مثلًا کلهّ »شغال« که شخصی جانی و آد مکش است شیعة اسماعیلی مذهب و از 
طرفد اران و مرید ان حسن صبّاح، امام اسماعیلیّه نزاری، است که پول می گیرد  تا آد م بکشد ! د ر حالی که وقوع 
د استان حد ود  سال 643 ق است و حسن صباح بین سال های 445تا 518 ق زیسته است حالا چگونه این مرید  

فد ایی تا این سال زند ه ماند ه و سفارشی ترور می کند ، جای سؤال است. 
     د ر بعضی نقل قول ها معلوم است نویسند ه می خواسته ترجمة شعری را بیاورد  ولی آن شعر فارسی بود ه، 
به ناچار ترجمة ترکی یا انگلیسی آن قرار گرفته که طبیعتاً از زیبایی و جذّابیت آن کاسته شد ه و بعد اً مترجمان 
هم نتوانستند  اصل شعر را بیابند  و عبارتی بی روح و جان به فارسی نقل کرد ه اند  که به قول شمس از بارد ی یخ 

از آن می بارد ! 

کد ام عرفان؟
اسلامی؛ عرفان های  نشأت می گیرند : عرفان های سنّتی  از سه شاخه  بیشتر  امروز  عرفانی جهان  جریان های 
شرقی و هند ی و عرفان های نوظهور غربی. عرفان های نوظهور با مبانی مد رنیته )سکولاریسم، پلورالیسم د ینی، 
د ین ستیزی( سازگارند . رویکرد  بعضی از آن ها ظاهراً د ینی است، ولی د ر باطن د ین ستیزند  و عرفان خود  را 
مُبتنی بر د ین نمی د انند  بلکه هم عرض و جانشین آن می د انند . هد ف غایی این عرفان ها به طور کلیّ شاد ی، 
آنها  ارائه نمی شود  و خد ایِ مد ِّ نظر  این عرفان ها  از خد ا د ر  امید  به زند گی است. تصویر صحیحی  آرامش و 
مجسّمه یا مشبّه است. د ر این عرفان ها خد اوند  حضور جد ّی ند ارد . معمولًا با خرد  و منطق و شرع و فقه مبارزه 
می شود  و معاد  مورد  انکار قرار می گیرد . مسئله تناسخ، قطب محوری، استاد پرستی و د عوت به شخص، تبلیغ 
می شود . اصول آنها مبهم و غیرشفاف است. فرقه گرایی و کثرت گرایی جایگزین واقع گرایی د ینی است. زوائد  
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غیرشرعی همچون د امن زد ن به مسائل آزاد ی های جنسی، ترویج بی بند  و باری با طرح مسألة عشق و ترک 
تعهّد  نسبت به خانواد ه و حضور د ر سماع و رقص ومراسم د یگر د ر آن به وفور د ید ه می شود .

      استحالة مفاهیمی چون عشق، هجران، وصل و سعاد ت صورت می پذیرد  و کوچک شد ن این مفاهیم تا ابعاد  
جنسی رخ می د هد . عشق د ر این عرفان ها مُبتنی بر روا انگاری و اباحه گرایی است. محور آن خد ا نیست بلکه 
انسان است و مبانی آنها بر پایة اومانیسم )انسان محوری( و سکولاریزم )د ین گریزی و د نیاگرایی( است. انسان، 
خود  تعیین کنند ة مسیر سعاد ت و زند گی قلمد اد  می شود  نه پرورد گار و پیامبران یا کُتب آسمانی. هد ف اساسی 
آنها رسید ن به شاد ی و آرامش یا قد رت و ثروت است. استاد  مصباح یزد ی خطر مهمِّ این عرفان ها را اشاعة این 
اند یشه می د انند  که راه رسید ن به کمال، فقط از مسیرِ د ین الهی نیست. ایشان معتقد ند  آنچه، د ر بعُد  عملی، 
این ها اسمش را عرفان گذاشته اند ، یک حرکت و ورزش روحی است و د لیلی ند ارد  که انسان را به کمالِ مطلوب 

الهی رهنمون شود  )مصباح یزد ی1391: 1(. 
      اکثر مطالب مطرح شد ه د ر عرفان های نوظهور با وجود  عباراتِ د لفریب، فاقد  ادَ لة منطقی و کافی و همراه 

با تعارضات جد ّی است. آنها د ر ارائة مطالب خود  از این تکنیک ها بیشتر بهره مند  می گرد ند :
1 - اد ّعا: یعنی بیان عبارتی هیجانی و پر انرژی که به شکل یک واقعیّت ارائه می شود ، اما لزوماً صحیح نیست.

2 - مُغالطه: گزینش و استفاد ه از اظهارات د رست یا ناد رست، مشروح یا مغشوش و منطقی یا غیرمنطقی و 
آمیختن آنها با هم.

3 - کلیّ گویی: گفتاری تعمیم یافته بد ون این که نسبتی مشخّص با امور جزئی و محسوس د اشته باشد  و از 
استد لال و منطقی عقلانی استفاد ه کند ؛ استفاد ه ازگزاره هایی کلیّ برای مسایل گوناگون )رهنما و همکاران، 

.)93 :1397
      امّا پایه های اساسی عرفان اسلامی بر این مفاهیم استوار است: هد فش قُرب و نزد یکی به خد ا و نائل شد ن 
به نهایت بند گی و فنای د ر حق است؛ د ر آن با عقل سلیم مخالفتی نمی شود ؛ طریقت و شریعت با هم مطابقت 
د ارند  تا ما را به حقیقت برسانند ؛ هماهنگ با فطرت انسانی است؛ به ابعاد  مختلف فرد ی و اجتماعی وجود  انسان 
توجه می شود ؛ به پاکی و ذکر و یاد  خد ا سفارش می شود ، صراحتِ بیان د ارد ؛ ریاضات شرعی د ر آن مقبول است؛ 
فرقه گرایی و د وری از جامعه د ر آن نیست؛ محبّت به همة انسان ها و آفرید ه ها د ر آن توصیه می شود ؛ غیرخد ا 
د ر آن راه ند ارد ؛ مرگ به عنوان پلی که آد می را به جهان د یگر می رساند  مورد  پذیرش است و نهایتاً بازگشت 

همه چیز د ر عالم به سوی خد است. 
     اصول مهمِّ جهان بینی عرفانی از قول شهید  مطهری نیز این موارد  را شامل می شود : محورِ جهان بینی عرفانی 
»وحد ت وجود « است و اصلِ اساسی د یگرش »وحد ت تجلیّ« است؛ یعنی جهان با یک تجلیّ خد اوند  به وجود  
آمد ه است. رازِ خلقت یا تجلیّ، عشقِ الهی بود ه است. عشق، د ر همة عوالم جریان و سَرَیان د ارد . د ر جهان، عد ل 
و توازن کامل وجود  د ارد . همة اشیاء از خد ایند  و به سوی او باز می گرد ند . علاوه بر عقل برای رسید ن به حقیقت 
باید  از مجاهد ه و ریاضت و تهذیب یاری گرفت. انسان مظهر تامّ و تمام خد ا و آئینة تمام نما و خلیفة اوست. 

انسان د ر این جهانِ ماد ی، غریب است و به آن تعلقّی ند ارد  )مطهری، 1374: 84 - 130(. 
     اکنون این سئوالات اساسی باید  پاسخ د اد ه شود : الیف شافاک د ر مورد  شمس قائل به کد ام عرفان است؟ 
چگونه د ر رُمانش آن را بازتاب د اد ه؟ مُستند اتش چه بود ه؟ خوانند گانش با مطالب مذکور د ر اثر چه نوع شناختی 
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از شمس پید ا می کنند ؟ این شناخت تا چه حد ّ با سیمای حقیقی و تاریخی شمس هم خوانی د ارد ؟
      د ر رُمان، باورها و تفکّرات اشخاصِ اصلی، از طریق روایت، د یالوگ، حد یث نفس، واکُنش ها و عمل آنها د ر 
موقعیت هایی که نویسند ه می آفریند ، به ذهن خوانند ه راه می یابد . تصویر شمس و مولانا پیش از آن که برگرفته 
از مطالعات و پژوهش های نویسند ه باشد  حاصل خیال پرد ازی های اوست و اکثراً با تاریخ هم خوانی ند ارد  به همین 
د لیل کج و معوج و کاریکاتوری است؛ مثلًا از یک سو شمس که مرگ خود  را نزد یک می بیند  و خواب آن را پی 
د ر پی می بیند  به د نبال کسی می گرد د  تا د ریافت هایش را به او ببخشد ، لذا از سمرقند  به بغد اد  سفر می کند ! و د ر 
خانقاهی د رآنجا به زند گی زاهد انه تحت نظر یک صوفی تن می د هد  تا بالاخره به قونیّه سفر کند ، او توانایی های 
خارق العاد ه ای د ارد  ... و از طرف د یگر د ر قونیّه پس از آشنایی با مولانا و کیمیا د ر خلوت آن کار د یگر می کند ؛ 

لب های د خترک را لمس می کند ، د ستانش را د ر د ست می گیرد  و....  

نمونه ها و نکته ها
همان طور که گفته شد ، اوّل و آخر رُمان بر این مسئله تأکید  می شود  که قاتلِ شمس یک شیعة فد ایی اسماعیلی 
مذهب از مرید ان حسن صبّاح است که اشتباهی مُغرضانه است. »از زمانی که شمس را د ر حیاط کُشته ام و 
جسد ش را د ر چاه اند اخته ام...« )شافاک، 1397: 45(. اطّلاعات نویسند ه از اسماعیلیان و حشاشین خیلی سطحی 
و عوامانه است )شافاک، 1397: 305(. توصیف قتل شمس د ر پایان رُمان هم خیلی سورئال و باورناپذیر است 
)همان، 485(. آثار مُعتبر مزار شمس را شهر خوی د انسته اند  و د ر قونیّه هیچ نشانی از مزار او نیست و جز افلاکی 

کسی گزارشی از قتل شمس د ر قونیّه بیان نکرد ه است.
     شمس، خواب، تعبیر می کند  و با گرفتن د ست افراد  فالشان را می گیرد  و به جای آیند ه، گذشتة آنها را می بیند ! 
)همان، 56( امرار معاش او نیز از تعبیر خواب است )همان، 67( ولی خواب نمی بیند ! )همان، 95(. او از کود کی 
به عوالم د یگر رفت و آمد  می کند  و صاحب کشف و کرامت است. د ر د ه سالگی فرشتة نگهبانش را می بیند  و 
پد رش اولین مُنکر اوست! )همان، 66(. زن حضرت لوط که بر طبق تفاسیر با اصابت سنگ بر سرش عذاب شد ه، 

د ر رُمان، به مجسمة نمکی تبد یل می شود . )همان، 67( مُستند  نویسند ه معلوم نشد .
      کتاب، براساس شخصیّت یک عارف مسلمان است د ر حالی که بر پایة عرفان های هند ی و عناصر حیات 
تقسیم شد ه. )بخش اوّل خاک، د وم آب، سوم باد ، چهارم آتش، پنجم خلأ(. نویسند ه »عارف« و »صوفی« را 

معاد ل هم می د اند  و به تفاوت هایی که اهل فنّ برای این د و اصطلاح ذکر کرد ه اند  آگاهی ند ارد .
     بر اساس چه منبعی قونیّه اوّلین شهری د انسته شد ه که پس از طوفان نوح سر از آب بیرون آورد ه و علاء الد ّین 
کیقباد  )سلطنت 634-616ق( آن را آباد  کرد ه؟ )همان، 111(. چه منبعی شمس را از قلند ریّه د انسته؟ که نویسند ه 

ظاهرش را با سر و ابرویی تراشید ه وصف نمود ه؟ )همان، 125و127و 236(.
     هد ایای شمس به جذامی »آیینه« است و به زن روسپی »د ستمال« و می گوید  این هد ایا از ذاتِ مقد ّسی 

د ر بغد اد  برای آنان است!  
      د ر بخش»متعصّب« )همان، 231-227( مسائلی به عرفا و صوفیّه نسبت د اد ه می شود  که آمیزه ای از د رست 

و ناد رست، و نشان د هند ة اطلاعات سطحی نویسند ه است.
     چه منطقی بر این جمله می توان متصوّر شد  که شمس می گوید : »مهم این است که هم خوب را د وست 
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د اشته باشی هم بد  را، بد ون اینکه بینشان فرق بگذاری!« )شافاک، 1397: 234( قرآن صریحاً می فرماید : نور و 
ظلمت، گناه و حسنه، نیکی و بد ی، اصحاب نار و اصحاب بهشت و... با هم برابر نیستند ، چگونه باید  بین خوب 
و بد  فرق نگذاشت و همگی را د وست د اشت؟ منابع معتبر تاریخ ملاقات شمس و مولانا را 26 جماد ی الخر 

642ق می د انند ؛ نویسند ه 19 جماد ی الاوّل )همان، 235(.
     چرا مولوی پیش از د ید ار شمس، انسانی اهل زَرق و برق د نیا و عاشق توجّه خلق و ذوق زد ه از اقبال عوام 
معرّفی شد ه )همان، 240-235( و پس از آن هم انسانی مُنفعل و گوش به فرُمان شمس که هیچ اراد ه ای از 
خود  ند ارد ؟ د ر رُمان نشانی از معنویّت متشرّعانة مولانا، صاحب مثنوی معنوی، نیست. نویسند ه از کجا د انسته 
مولانا و شمس د ر چهل روز خلوت با هم د ربارة چهل قاعد ه صحبت کرد ند ؟ )همان، 248( اصلًا این چهل 

قاعد ه از کجا آمد ه است؟ 
     نویسند ه هفت مرتبة نفس که د ر قرآن هم به آن اشاره شد ه را به عنوان هفت مرحله عرفان توضیح د اد ه 
)همان، 254-251( )البتّه با افزود ن اصطلاح »نفس کامله!« و نبود ِ »نفس مسوّله«(، د ر حالی که چنین تقسیمی 
اثری نیست؛ مثلًا عطار د ر منطق الطّیر خود  »طلب، عشق، معرفت، استغنا، توحید ،  از مراحلِ عرفان د ر هیچ 

حیرت، فناء فی الل و بقاء بالل را هفت مرحلة سلوک می د اند . 
      کرا همسر د وم مولانا هم فمنیستی انتقاد  می کند  و ضمن شکایت از زن بود ن و محبّت ند ید ن زنان می گوید : 
کسی کتاب د ست زن ها نمی د هد  )همان، 255( و مولانا مثل جاهلان عصرِ حَجَر او را شماتت می کند  که چرا 
به کتاب ها د ست می زند  و برای د ر امان ماند ن کتاب هایش از د ستِ جنِّ کبیکچ که نابود  کنند ه کتاب است روی 
آنها مرقوم فرمود ه اند : »ای کبیکچ از این کتاب د وری کن! این صفحه ها به د رد  تو نمی خورد !« )همان، 256( و 
د ر اد امه از قول کرا، زن و جنّ با هم مقایسه می شوند : »نگو فقط جنّ کبیکچ نبود ه که باید  از کتاب های شوهرم 

د وری می کرد ه، من هم بود ه ام« )همان، 257(.
     کیمیا همان طور که گفته شد  د ختر همسر د وم مولانا بود ه که همراه ماد رش به خانة مولانا وارد  می  شود ، د ر 
حالی که د ر رُمان، او بچّه ای غشی است که مولانا او را وقتی د وازد ه سال د ارد  از والد ینی روستایی به فرزند ی 
قبول می کند  تا به وی حکمت و علم بیاموزاند . )علمِ مضرّ برای کراخاتون گویی برای او رواست!( این بچه 
می تواند  روحِ زن اوّل مولانا »گوهرخاتون« را ببیند  و با او سخن بگوید ! )شافاک، 1397: 259(. او د ر صفحة 265 
می گوید  هشت سال است د ر خانة مولانا ماند ه ام یعنی بیست ساله است د ر حالی که د ر 644ق وقتی می خواهد  
به عقد  شمس د رآید  می گوید  پانزد ه ساله ام! )ص438(. او می گوید : به نظرم می آید  سورة نساء به زن ها رحم 

نمی کند ! )همان، 269( و شمسِ نامحرم وقتی د ارد  برایش قرآن تفسیر می کند : 

و د ر همین خلوت د و نفره د ر کلاس تفسیر: 
 

پیشم آمد ، چانه ام را گرفت و سرم را بلند  کرد . این طوری مجبورم کرد  به آن چشم های بی انتها... 
نگاه کنم. لحظه ای احساس کرد م قلبم از تپش می ایستد ... لب هایش صورتی و خوش ترکیب بود . 

د هانش به باغی پنهان و د عوت کنند ه می مانست )شافاک، 1397: 299( 
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      کیمیا د ر مورد  شمس می گوید : »می د انستم این اواخر مرتبّ به عالم د یگر می رود  و برمی گرد د .« د ر خلوتِ 
د یگر شمس و کیمیا: »شمس قد می به طرفم برد اشت و شالی را که د ورم پیچید ه بود م مرتبّ کرد . شانه هایم 
را پوشاند . آنقد ر نزد یکم بود  که بویش را می شنید م... د ستم را گرفت. گرمایش را حسّ می کرد م. گذاشتم اسیرم 
کند ، مَفتونم کند  )شافاک، 1397: 337( و د ر پایان همین بخش کیمیا می گوید : »من کیمیا، د خترخواند ه و طلبه 
و پرورش یافتة محضر مولانا، از روزی که شمس تبریزی را د ید ه ام سخت عاشقش شد ه ام« )همان، 338( و 
بالاخره کیمیا نزد  مولانا می آید  و اعلام می کند : »می خواهم با شمس ازد واج کنم« )همان، 440(. وقتی با کلیّ 
زحمت شمس و کیمیا ازد واج می کنند ، شمس د ر شبِ زفاف برای فرار از وظیفة همسری، د ست خود ش را می برد  
تا د ستمالی را خون آلود  کند  و جلوی زبان مرد م را بگیرد  )شافاک، 1397: 453( و د ر اوّلین لحظة خلوت با عروس 
زیبا و جوان به این نتیجه می رسد  که: »ازد واج کرد ن با او اشتباه بزرگی بود ه« )همان، 454( و با وجود  خواست 
و آرزوی زیاد  کیمیا، همسرش، تا شش ماه هم بستر و هم آغوش نمی شوند ! )همان، 458(. شرح بد بختی کیمیا 
عاشق و همسر شمس، این عارف بزرگ، از د ست بی توجّهی او، اوج نگاه فمینیستی نویسند ه د ر د استان است. 

      گل کویر که نجات یافتة شمس از روسپی خانه است و ساکن منزل مولانا شد ه معلمّ د لبری کیمیا و آرایشگر 
او می شود  تا کیمیا بتواند  شمس را تحریک کند  تا وظیفة شوهریش را اد ا کند  )شافاک، 1397: 464( ولی شمس 
به تند ی همسرش را می راند ! و د ختر جوان از غصّة بی توجّهی شمس تب می کند  و ناکام می میرد ! این حرکات 
شمس چه ارتباطی با بطنِ چهارم قرآن د ارد ؟ این کارهای شمس، اگر واقعی باشد ، بیشتر نشان د هند ة بیماری 
و خود خواهی و ساد یسم و مازوخیسم است تا عرفان او. حالِ خوانند گان آیا از چنین مرد  و چنین عرفانی به 
هم نمی خورد ؟! مرد ی با صلابت شمس چرا باید  باعث بد بختی و افسرد گی و مرگ همسر جوانش شود ؟ چه 
توجیهی برای این امور است؟ چرا باید  او گل کویر را نجات د هد  و کیمیای عاشق را غرق کند ؟ تعارض ارتباط با 
نامَحرم و ارتباط با خد ا د ر رُمان د ید ه می شود  و مروّج اباحی گری است. شمس برای کم کرد ن روی کرا، همسر 
مولانا، به خاطر حاضر جوابیش، کتاب های مولانا را وسط حوض پرت می کند  و بعد  آنها را خشک د ر می آورد ! 

)همان، 309(. 
     توصیف سماعِ شمس از نگاه مولانا د ر روز: »با قد رتی مافوق انسانی، چرخید  و چرخید  و چرخید . تمام کائنات 
و همة ستارگان و همین طور ماه با او به سماع پرد اختند ..« )همان، 312( و عجیب تر د عوت مولانا از همسرش 
کرا است تا د ر سماع و رقص د رویش های چرخ زن و مراسم موسیقی و پایکوبی و د ست افشانی شرکت کند  
)همان، 399(. وقتی کرا می گوید  شاید  بعضی این کار را قبول ند اشته باشند ، شمس می گوید : »برای خد ا هم 
همه ارزش قائل نیستند .« چه قیاس مع الفارقی! شمس به کی خسرو )د ر سال 643 ق( می گوید : ما سماع را برای 

پول نمی کنیم تنها و تنها به خاطر عشق انجام می شود « )شافاک، 1397: 405(. 
     گویی عشق د رعرضِ خد است که به خاطرش عملی انجام می گیرد  و بد تر این که او سماع را مصد اق این 

شمس د ستش را روی شانه ام گذاشت، صورتش چنان به صورتم نزد یک بود  که گرمای نفسش 
تنم را نوازش کرد ... آهسته به گونه ام د ست زد . نوک انگشتانش مثل چراغی روشن، گرم بود . از 
حیرت نمی د انستم چه بکنم؟ یکد فعه د ستش روی صورتم حرکت کرد  به لب پایینم رسید . سرم 

گیج رفت. چشم هایم را بستم. از فرط هیجان می لرزید م... )شافاک، 1397: 301(.
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آیه می د اند : »آنان که خد ا را ایستاد ه و نشسته و به پهلو خفته یاد  می کنند « )شافاک، 1397: 413(. مصد اقی 
سال  از  بعد   لااقل  که  مثنوی  سرود ن  تاریخ  به  حتی  نویسند ه  آل عمران.  سورة   191 آیة  برای  من د رآورد ی 
654 ق است آگاهی ند ارد  و د ر سماع سال 643 ق ابیات آغازین مثنوی را جزو اشعاری می د اند  که با موسیقی 
خواند ه می شود ! )همان،413(. تحریف تاریخ و عرفان و مفاهیم قرآنی و د ینی با جملاتی فریبا وبا بهره جویی از 

تکنیک های د استانی صورت گرفته است.
      توصیف شمس از د ید گاه گل کویر، د ختر روسپی خانه: »شمس استعد اد های خد اد اد ی فوق انسانی د اشت. 

آن طرف د ر و د یوار را می توانست ببیند . هر وقت می خواست خود ش را نامرئی می کرد «
      مولانا پس از خبر یافتن از قتلِ شمس، آگاهانه به د روغگویی که خبر زند ه بود ن شمس را می رساند  پاد اش 
می د هد . )شافاک، 1397: 486( این کار آیا شأنی برایش ایجاد  می کند  یا وی را تنزّل می د هد ؟ الیف شافاک هنوز 
نمی د اند  د ر عید  فطر کسی گوسفند  قربانی نمی کند  و این کار برای عید  قربان است. این اشتباه از زبان شمس 

بیان شد ه است! )همان، 276(.  
     این د ست جملات خود ساخته، بر اساس کد ام منبع به خورد  خوانند ه د اد ه شد ه است؟ »شریعت می گوید : مال 
تو، مال خود ت، مال من مالِ خود م. طریقت می گوید : مال تو مال خود ت، مال من هم مال تو. معرفت می گوید : 
نه مال منی هست، نه مال تویی. حقیقت می گوید : نه تو هستی نه من« )همان، 278(. د ر صفحة 278 مطالبی 
مُستند  به قرآن است د ر حالی که چنین  د ر مورد  بهشت و جهنّم و صراط و قیامت و... بیان شد ه که ظاهراً 

عباراتی د ر قرآن نیامد ه است. 
      از قول مولانا گفته شد ه: »همة پیامبران این پند  را د اد ه اند : کسی را پید ا کن که خود ت را د ر آیینة وجود ش 
ببینی« )همان، 291(. منبع و مُستند  این جمله کجاست؟ د روغ بستن به همة پیامبران و ترویج نگاه اومانیستی!
د ر فصل بیبرس جنگاور، »جهاد « که این همه د ر قرآن و روایات به ارجمند یش اذعان شد ه به نفع »عشق« نابود  

می شود  و زیر سؤال می رود  )شافاک، 1397: 285-288(.  
      ترویج اباحی گری از قول مولانا که به میخانه آمد ه: »می و میخانه مسئول اعمال ما نیستند ... هر که بخواهد  
می نوشد  و هر که نخواهد  نمی نوشد . کسی حق ند ارد  د یگری را مجبور کند . چون د ر د ین اجبار نیست« )همان، 
363(. این جملات به ظاهر روشنفکرانه د ر حالی است که د ر قرآن، شراب، صراحتاً تحریم و از مستی نهی شد ه 
و برای مرتکب این گناه حد ّ تعیین گرد ید ه. ضمناً د ر پذیرش اصلِ د ین اجباری نیست، اما وقتی د ینی را پذیرفتی 
مجبوری به د ستورهای آن عمل کنی. امر به معروف و نهی از منکر که این همه د ر قرآن و روایات به آن سفارش 
شد ه از نظر مولانا مرد ود  د انسته شد ه. مولانا د ر د فتر ششم می گوید  شراب مستیش را از خورند ه آن می گیرد  و 
باطن هر کس را به او نشان می د هد  و چون عموماً باطنشان آلود ه است حکم به تحریم شد ه تا آلود گی ظاهر 
نشود . شرابی که مولانا آورد ه را شمس پای بوتة خشکِ گل می ریزد  و گل شکفته می شود ! )همان، 366(. بعد  
ته ماند ة شراب را شمس د ر پیالة مولانا می ریزد  و او می خواهد  سر بکشد  که شمس نمی گذارد  و مولانا این کار 
را این گونه توجیه می کند : »رعایت احکام د ین مهم است امّا انسان نباید  به قواعد  بیش از جوهره، به جزء بیش 
از کلّ اهمّیّت بد هد « )همان، 368(. چه توجیه فریبند ه و بی مغزی برای انجام کارِ حرام بیان شد ه است. کلًا 
نویسند ه هرجا فرصتی یافته از حمله به بد یهیات اد یان )اسلام، یهود یّت و مسیحیّت( خود  د اری نکرد ه است و 

د ر نهایت تصوّفی گُنگ را به عنوان مسیری نجات بخش پیشنهاد  د اد ه. 
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     سلطان ولد  که به د مشق آمد ه بالاخره موفق می شود  شمس را بیابد  امّا د ر کلیسا و د ر حالِ شطرنج بازی با 
فرانسیس کشیش )شافاک، 1397: 436(. این که عارفی مثل شمس با آن احوالات شگفت آور آن قد ر بی کار 
باشد  که پس از شصت سالگی به شطرنج بازی با کشیشی مشغول باشد  و از خواستِ نفس سخن بگوید  عجیب 

است و مُخرّب شخصیّت او.

چهل قانون شمس، د روغ هایی راست نما
کسی که با اند یشه ها و آثار به جای ماند ه از مولانا و شمس آشنایی متوّسطی د اشته باشد  با مرور این رُمان 
متوجّه خواهد  شد  نویسند ه، با اطّلاعاتی اند ک، ولی اعتماد  به نفسی زیاد  د ست به قلم برد ه است. شافاک حتّی 
یک بار مقالات شمس را با د قّت نخواند ه که اگر این گونه بود ، مطالبی عمیق تر و صحیح تر برای نگارش این 
یا  مقالات شمس  به  که  اقوالی  و  مکتوبات  بعضی  به جز  ذکر شد   که  قواعد  چهل گانه می یافت. همان طور 
»اسرارِ شمس« شهرت یافته، از شمس نوشتاری د ر د ست نیست که اگر چنین بود  او می توانست مجموعه ای 
از عمیق ترین و شیرین ترین شاهکارهای عرفانی فارسی را خلق کند . او می فرماید : »من عاد ت نبشتن ند اشته ام 
هرگز، سخن را چون نمی نویسم د ر من می ماند ، و هر لحظه مرا روی د گر می د هد . سخن بهانه است، حق نقاب 
اند اخته و جمال نمود ه« )شمس، 1391 :224(. انتساب این قواعد ِ من د رآورد ی به شمس، اجحاف به اوست 

گرچه د ر مذاق عوام شیرین و  باورپذیر باشد . 
     نویسند ه از قول شمس می گوید : »این چهل قاعد ة صوفی مَسلکانی ]است[ که د لی باز و روحی د ر پرواز 
د ارند . این قوانین د ر نظر من به قد ر قوانین طبیعت جهانشمول و به اند ازة آنها اساسی است« )شافاک1397:  
69(. نگارند ة این نقد  برای این که منبعی برای این قوانین بیابد  مقالات شمس را با د قّت مرور کرد  و سعی نمود  
برای بعضی از این قواعد  چهل گانه مطالبی مشابه بیابد ؛ آنچه د ر اد امه می آید  ابتد ا، تمام یا خلاصه ای از هر قاعد ه 
است و آنگاه جملاتی مرتبط با آن از مقالات شمس یا بعضی منابع د یگراست، قضاوت این که کد امیک از این 

جملات  متناسب با اند یشه های عرفانی شمس تبریزی است، د شوار نیست. 
      1 - هر توصیفی که ما از خد ا می کنیم همچون آیینه ای است که وجود  خود  را وصف می کنیم. اگر موجود ی 
ترسناک و شرم آور به ذهنت بیاید  به این معناست که تو نیز بیشتر مواقع د ر ترس و شرم به سر می بری )شافاک، 
1397: 54(. * د ر ذهنِ کد ام بند ه، خد ا شرم آور است؟ شمس، خود ِ آیینه را عین حق می د اند  و با استفاد ه از آیینه 
مطالبی عمیق آموزش می د هد  )شمس، 1391: 71(. د ر جایی د یگر د ر مورد  خد ا می گوید : »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 رویشی خویش کن و از د رویشی خود  اند یش« )همان، 178( و نیز: »الل اکبر، عبارت از این است که برد ار 
فکرت را از آنچه د ر وَهم تو می آید ، و اند یشة توست. و نظر را بلند تر د ار که او اکبر است از آن همه تصوّرها« 

)همان، 648(.
     2 - نفی عقل به نفعِ د ل و بیان تقابل عقل و عشق و این که این راه با د ل طی می شود  )شافاک، 1397 
:69(. * شمس عقل را مخالف هوا می د اند : »عقل چیزی فرماید ، هوا خلاف آن فرماید « )شمس،1391 : 116( 
و د ر جایی د یگر عقل و د ل و سر را ابزار رسید ن به د رگاه خد ا می د اند  و د ر پیشگاه او همة این ها را حجاب: 
»عقل تا د رگاه می برَد  اما د رون خانه نمی برَد . آنجا عقل حجابست و د ل حجاب و سَر حجاب« )همان، 180(. 
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د ر جایی د یگر تقابلی از عقلِ د نیایی و عقلِ سلیم، ارائه می کند : »عقل این جهانی را سخنش از د هان آید . عقل 
آن جهانی را سخن که تیر است از میان جان برآید .« )همان، 314(. »اگر مسلمانی می باید  ورزید ، از عقل مزوّر 

چه گشاید ؟« )همان، 149(. »عقل می باید  که بر علم غالب باشد « )همان، 297(.
    3 - قرآن هفت بطن د ارد  که د ر چهار بطن می توان آنها را گنجاند  )شافاک، 1397: 83(. * این تقسیم بند ی 
برگرفته از حد یثی از پیامبر اسلام)ص( است که فرمود ند : قرآن صاحب هفت بطن است. »إنّ للِقُرانِ ظَهراً و 
بطَناً و لبَِطنهِ بطَناً إلی سَبعَهِ أبَطُنٍ« )فروزانفر، 1370: 83(. البتّه امام صاد ق )ع( نیز جمله ای معروف د ارند  که 
آیات قرآن را به چهار د سته تقسیم فرمود ه اند : عبارات، اشارات، لطایف و حقایق؛ عبارات برای عوام، اشارات برای 
خواصّ، لطایف برای اولیا و حقایق مخصوص انبیاست )مجلسی، 1421: 103(. شمس نظرات جالبی د ر مورد  
آیات قرآن مطرح کرد ه: »هر آیتی را سببی می شد ، آنگه وارد  می شد ... هر آیت به قد ر حاجت فرود  می آمد  و به 
سببِ نزول، فرو می آمد « )شمس، 1391: 74(. »بالای قرآن هیچ نیست، بالای کلام خد ا هیچ نیست، اما این 
قرآن که از بهر عوام گفته است جهت امر و نهی و راه نمود ن، ذوق د گر د ارد  و آنکه با خواصّ می گوید  ذوق 
د گر...« )همان، 184(. »گفتند  ما را تفسیر قرآن بساز... آن خطاط سه گون خط نبشتی، یکی او خواند ی لاغیر، 
یکی هم او خواند ی هم غیر، یکی نه او خواند ی نه غیر...« )همان، 272(. »تالی د یگر ماندَ  که اهل قرآن است و 
اهل الل خاصّته، که واقف است بر آن هفت معنی، که للِقُرآنِ ظَهرٌ...« )همان، 698(. »للِقرآنِ ظَهرً ... ظَهر، علما 
د انند ، و بطن، اولیا و بطنِ بطن انبیا، و آن چهارم د رجة لا یَعلمَهُ الّا الل.. د ر قرآن اگر اسراری نبود ی، همه روز 
علی )رض( نصوص قرآن می خواند  بی خود  نمی شد . چون یک کلمه از اسرار شنید  بی خود  شد « )همان، 728( و 
د ر جای د یگر کلام رسول را چون قرآن می د اند : »کسی که عقید ة او باشد  قرآن کلام خد است و حد یث کلام 

محمّد  از او چه امید  باشد ؟« )همان، 729(.
 - 4     

 * این قاعد ه هم تلفیقی از د رست و ناد رست است که توحید ی مبهم و مجسّمه را آموزش می د هد . با د ید ن 
خد ا هم زند ه می شوی و هم می میری! و با د ید نش تا ابد  نزد ش می مانی! ضمن آنکه تقد ّس مکان هایی چون 
مساجد  و معابد  زد ود ه می شود  که با تعالیم قرآن منافات د ارد  )نک آیات 36 نور، 108 توبه، 40 حج(. همچنین 
باید  گفت آنچه از خد ا د ر همه جا د ید ه می شود  تجلیّ و مظاهرِ صفات اوست. این قاعد ه هم برساختة ذهن 

شافاک است و از شمس نیست.
     5 - تقابل عقل و عشق و ارجح بود ن عشق که رهایی بخش است )شافاک، 1397: 108(. * این مطلب 
شبیه قاعد ه سوم است و کلًا د ر متون عرفانی زیاد  د ید ه می شود  ولی باید  د انست منظور از رهایی بخشی عشق، 
از د ید گاه عارفان رهایی از هوایِ نفس است نه رهایی از وظایف و تعهّد ات همسری و ماد ری که د ر این رُمان 
مشاهد ه می شود . رهایی عشق، به مفهوم آزاد ی لیبرالیستی و مجوّز خیانت نیست. شمس: »عقل، سُست پای 

است، از او چیزی نیاید ؛ اما او را هم بی نصیب مگذارید « )شمس، 1391: 307(.
     6 - »اکثر د رگیری ها، پیش د اوری ها و د شمنی های این د نیا از زبان منشأ می گیرد . تو خود ت باش و به 

صفات خد ا را می توانی د ر هر ذرّه کائنات بیابی. چون او نه د ر مسجد  و کلیسا و د یر و صومعه، 
بلکه هر آن، همه جا هست. همان طور که کسی نیست که او را د ید ه و زند ه ماند ه باشد ، کسی 
هم نیست که او را د ید ه و مرد ه باشد . هر که او را بیابد  تا ابد  نزد ش می ماند  )شافاک، 1397: 97(.
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کلمه ها زیاد  بها ند ه. د ر د یار عشق زبان حکم نمی راند . عاشق بی زبان است« )شافاک، 1397: 109(. * این د رس 
هم ظاهراً تعلیمی اخلاقی است ولی معنی آن این نیست که آد می به اسم عشق بی مبالاتی و بی تقوایی کند  
و به کلمات د یگران بها ند هد . شمس می گوید : »سخن د ر اند رون من است. هر که خواهد  سخن من شنود  د ر 
اند رون من آید « )شمس، 1391: 322(. »بلای من از زبان من است« )همان، 380(. »صفتِ حال خود  می کند  

هر گویند ه« )همان، 301(.
      7 - تنها نبود ن و اینکه برای کشف حقیقت باید  د ر آیینة انسان د یگر خود ت را کامل ببینی )شافاک، 1397: 
116(. * د ر حد یث آمد ه: مؤمن آیینة مومن است یا اینکه مؤمن آیینة براد ر مؤمنش است )فروزانفر،1370: 41(. 
آن آیینه ای که د ر حد یث و عرفان باید  د ر مقابل ما قرار گیرد  تا نور حقیقت را بازتاب نماید  به صفتِ ایمان، ستود ه 
شد ه است و همچنین د لی که چون آیینه پاک شد ه است. شمس این نکته را با تعابیر مختلف بیان می کند : »گفتِ 
انبیا این است که آیینه ای حاصل کن« )شمس، 1391: 93(. »من سِرّ با آن کس توانم گفتن که او را د رو نبینم 
خود  را د رو ببینم« )همان، 105(. »گفتم: تماشا می روی؟ تماشا می خواهی؟ بیا اند رون من تماشا کن. تفرّج عالم 
خود  و اند رون خود  کرد ی، تفرّج عالمَ من و اند رون من بکن!« )همان، 184(. »اگر مرا د ید ی خود  را د ید ی و 
اگر ذکر من می کنی ذکر خود  چه می کنی؟« )همان، 188(. »گرسنگی کشید ه باشی و صفا یافته و آیینه صافی 

کرد ه پیش د وستان بد اری، خود  را ببینند « )همان، 189(. 
     8 - ناامید  نشد ن و شاکر بود ن د ر همه حال )شافاک، 1397: 117(. * این قانون هم د رسی اخلاقی و عرفانی 

است. »نومید  مشو که امید هاست« )شمس، 1391: 133(. 
     9 - صبر کرد ن. )شافاک، 1397: 119(. * د ر بین اقوال شمس جمله ای با تعابیر به کار رفته به وسیلة 

شافاک د ید ه نشد .
     10 - »به هر سو که می خواهی ـ شرق، غرب، شمال یا جنوب ـ برو، اما هر سفری که آغاز می کنی سیاحتی 
به د رون خود  بد ان! آنکه به د رون خود  سفر می کند ، سرانجام ارض را طی می کند « )شافاک، 1397 :134(. 
توصیه به سفر خارجی و توجه به اینکه هر سفری، سیاحتی به د رون است یاد آور شیوة بسیاری از عرفا که اهل 
سفر بود ند . شمس د ر مقالات توصیه ای به سفر نکرد ه اگرچه زند گی او همراه با سفرهای فراوانی بود ه است. د ر 

عرفان های نوظهور هم سفر مورد  تأکید  است.
     11 - با تحمّل سختی ها رشد  می کنیم )شافاک، 1397: 134(. * شمس فرمود ه: »ساختن د ر سوختن است« 

)شمس،1391: 309(.
     12 - »عشق سفر است. مسافر این سفر چه بخواهد  چه نخواهد ، از سر تا پا عوض می شود . کسی نیست 
که رهرو این راه شود  و تغییر نکند « )شافاک، 1397: 135(. * همان طور قبلًا ذکر شد  د ر عرفان های نوظهور بر 
سفر بود ن عشق تأکید  شد ه است. د ر تعابیر شمس مطلبی که مؤیّد  این قانون باشد  د ید ه نشد . شمس می فرماید : 

»تغییر د ر حق نیست د ر توست« )شمس، 1391: 204(.
     13 - مُرشد  نما فراوان است، مُرشد  حقیقی تو را به زیبایی های باطنت رهنمون می شود  )شافاک، 1397: 138(. 
* شمس: »اغلب این شیوخ، رهزنان د ین محمّد  بود ند « )شمس، 1391: 613(. جایی د یگر به نقل از سلیمان 
ترمد ی: »اینها که این روزگار بر منبرها سخن می گویند  و بر سجّاد ه ها نشسته اند ، رهزنان د ین محمّد ند « )همان، 
716(. و آرزو می کند : »ان شاالل به عاقبت د رست خیزی، و راه راست گیری و بد انی که تو کیستی« )همان، 286(.
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      * توصیه به خطرپذیری و تسلیم شد ن د ر برابر اتفّاقات زند گی؛ شمس می گوید : »رضا به قضای خد ا تو 
را چه سود  د ارد ؟ رضا به کارهای او می باید  که هرچه گوید  و کند  بد ان راضی باشی« )شمس،1391: 745(.

     15 - خد ا هر لحظه با سختی ها ما را از بیرون و د رون کامل می کند  )شافاک، 1397: 155(. * اینکه سختی ها 
د ر رشد  و کمال سالک مؤثرّند  سخنی معروف است اما چنین جملاتی از شمس، د ید ه نشد . 

      16 - انسان هر چیزی را فقط تا آن حد  که د وستش د ارد ، می تواند  بشناسد . د وست د اشتنِ خد ای بی نقص 
آسان ولی د وست د اشتن انسان های خطاکار د شوار است )شافاک، 1397: 168(. * توصیه به مهربانی حتّی با 
د شمن د ر اقوال شمس فراوان است: »تا بتوانی د ر خصم به مهر خویش د ر نگر، چو به مهر د ر کسی د ر روی، 
او را خوش آید ، اگرچه د شمن باشد « )شمس، 1391: 95(. این د وست د اشتنِ غیر از جهت هد ایت خواستن برای 
اوست: »من خویی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که خد اش هد ایت د هاد  ... آن را که مرا د شنام می د هد  
د عا می گویم ... بسیار بزرگان را د ر اند رون د وست می د ارم و مِهری هست الّا ظاهر نکنم« )همان، 121(. »هر 

که د عوی د وستی من کرد  بر وی سر مویی بگیرم، از د شمن هیچ نگیرم؛ اگر د شنامم د هد « )همان، 772(.
- 17     

      * شمس می گوید : »چرک اند رون می باید  که پاک شود ، که ذرّه ای از چرک اند رون آن کند  که صد  هزار 
چرک برون نکند « )شمس، 1391: 132(. »بی انصافی از حسد  خیزد « )همان، 297(.

 - 18    

      * این قانون هم با این ساختار د ر سخنان شمس د ید ه نشد  اما جملاتی مرتبط با مفاهیم کلید ی آن آورد ه 
می شود : »هرچه د ر همة عالم هست د ر آد می هست« )شمس، 1391: 221(. »عمیق تویی، اگر عمیق هست، 
تویی« )همان(. »همه را د ر خود  بینی، از موسی و عیسی و ابراهیم... د ر اند رون خود بینی، تو عالم بیکرانی، چه 
جای آسمان هاست و زمین ها...« )همان، 213(. »اقسام نامیات و حیوانات و جماد ات و لطایف چو فلک، این همه 
د ر آد می هست و آنچه د ر آد می هست، د ر اینها نیست« )همان، 677(. د ر صفحات 229و232 مقالات، حکایاتی 
از شیطان نقل شد ه که با نظر شافاک تفاوت د ارد . »این شیطان چیزی مجسّم نیست، إنّ الشّیطان یَجری فی 

آلود گی اصلی نه د ر بیرون و د ر ظاهر، بلکه د ر د رون و د ل است. لکّه ظاهری هر قد ر هم بد  به نظر 
بیاید ، با شستن پاک می شود ، با آب تمیز می شود . تنها کثافتی که با شستن پاک نمی شود  حسد  و 

خباثت باطنی است که قلب را مثل پیه د ر میان می گیرد  )شافاک، 1397: 170(.

تمام کائنات با همه لایه ها و با همه بغرنجی اش د ر د رون انسان پنهان است. شیطان مخلوقی 
ترسناک نیست که بیرون از ما د ر پی فریب د اد نمان باشد ، بلکه صد ایی است د ر د رونِ خود مان. د ر 
خود ت به د نبال شیطان بگرد ، نه د ر بیرون و د ر د یگران. و فراموش نکن هر که نفسش را بشناسد ، 
پرورد گارش را شناخته است. انسانی که نه به د یگران، بلکه به خود  بپرد ازد ، سرانجام پاد اشش 

شناخت آفرید گار است )شافاک، 1397: 172(.

به جای مقاومت د ر برابر تغییراتی که خد ا برایت رقم زد ه است، تسلیم شو. بگذار زند گی با تو 
جریان یابد ، نه بی تو. نگران این نباش که زند گی ات زیر و رو شود . از کجا معلوم زیر زند گی ات 

بهتر از رویش نباشد  )شافاک، 1397: 155(.
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بنی آد م مَجری الد ّم فِی العروقِ این شیطان را هیچ نسوزد ، الّا آتش عشق مرد  خد ا« )شمس، 1391:  233(. »این 
مرد مان د ر حقیقت ابلیس عاجز شد ه اند ، اگر ابلیس آن صورت باشد  یَجری... راست نیاید ؛ پس معنوی است« 
)همان، 762(. آن یک گفت که ابلیس کیست؟ گفتم: تو،که ما این ساعت غرق اد ریسیم. اگر ابلیس نیستی تو 
هم چرا غرق اد ریس نیستی؟ و اگر از اد ریس اثری د اری، تو را چه پروای ابلیس است؟« )همان، 215(. »این 
خانة عالمَ، نمود ار تنِ آد می است، و تن آد می نمود ار عالمَ د یگر« )همان، 266(. »د لی را کز آسمان و د ایرة 
افلاک بزرگ تر است و فراختر و لطیف تر و روشن تر، بد ان اند یشه و وسوسه چرا باید  تنگ د اشت؟« )همان، 
610(. شمس د ل اولیا را محیط بر افلاک می د اند  و می گوید : »همة افلاک د ر تحتِ د ل اوست« )همان، 649(.

     19 - د وست د اشتنِ خود ، کلید ِ محبّت د یگران است )شافاک، 1397: 172(. * د ر قرآن کلید  محبّت حقیقی 
ایمان و عمل صالح است نه خود  د وستی )نک 96 سوره مریم( و د ر عرفان هم د وستی مرد م و قبول خلق ارزشی 
ند ارد . شمس می گوید : »همه فد ای آد می اند  و آد می فد ای خویش« )شمس، 1391: 203(. و د ر جای د یگر: 
»این مرد م به نفاق خوشد ل می شوند  و به راستی غمگین« )شمس، 1391: 139( و سفارش به گریز از خلق: 
»با خلق اند ک اند ک بیگانه شو. حق را با خلق هیچ صحبت و تعلقّ نیست« )همان، 231( و جملة د یگر که 
کلًا این قانون را رد  می کند : »آن کس که با او سر و کار د ارد  نه به خود  پرد ازد  و نه به د یگری« )همان، 257(. 
»آنکه مرا د شنام می د هد  خوشم می آید  وآنکه ثنایم می گوید  می رنجم« )همان، 319(. »تو اگر عاشقی تو را با 

رد ّ و قبول چه؟« )همان، 333(.
    20 - »اند یشید ن به پایانِ راه کاری بیهود ه است. وظیفه تو فقط اند یشید ن به نخستین گامی است که 
برمی د اری. اد امه اش خود به خود  می آید « )شافاک، 1397: 210(. * این قانون بر خلاف تعالیم قرآن و عرفان 
است. مؤمن و سالک باید  از ابتد ا، پایان کار و مسیر را پیش رو آورد  و تا به آن مطلوب نرسید ه لحظه ای آرام 
نگیرد . کد ام منطقی می گوید  به پایان راه فکر نکن و به راه بیفت؟ د ر آیة ششم سورة انشقاق آمد ه: »ای انسان 
همانا تو د ر راه پرورد گارت تلاش می کنی تلاش کرد نی تا آنکه بالاخره وی را ملاقات کنی.« مولانا نیز د ر 
د فتر اوّل مثنوی، مرد  آخربین را بند ه ای مبارک می د اند . »آخر هر گریه آخر خند ه ای است / مرد  آخر بین مبارک 

بند ه ای است«
      21 - هرکد ام از ما صفاتی خاصّ و جد اگانه د اریم و باید  به اختلافات احترام بگذاریم )شافاک، 1397: 215(. 
* این مطلب هم بد یهی است اگرچه انسان ها فطرتاً اشتراکاتی د ارند . د ر اقوال شمس مطلبی د ر این خصوص 

رؤیت نشد  او د ر جایی می گوید : »هرکس پرد ه د ار خود  است« )همان، 300(.
اما آد م د ائم الخمر وارد        22 - »عاشق حقیقیِ خد ا وارد  میخانه که بشود ، آنجا برایش نمازخانه می شود . 
نمازخانه هم که بشود ، آن جا برایش میخانه می شود . د ر این د نیا هر کاری که بکنیم، مهم نیّتمان است، نه 
صورتمان« )شافاک، 1397: 217(. * این جمله هم با همة ظاهر د لفریبش رند انه تقد ّس مسجد  را زیر سئوال 
می برد  و ورود  به میخانه را عاد ی جلوه می د هد . مؤمن کارش به میخانه نمی کشد  زیرا آنجا از مَد اخلِ سوء است 
و او را بی آبرو می کند ؛ به قول شمس: »اگر کسی را هم لباسِ صلاح بوَُد  هم معنیِ صلاح، نورٌ علی نور ]است[« 
)شمس،1391 :149(. شمس د ر جای د یگر می گوید : »عمل، عمل د ل است، و خد مت، خد مت د ل است، و 
بند گی، بند گی د ل« )همان، 612(. و د ر جای د یگر، مقیاس نیّت پاک را با عمل برخاسته از نیّتِ د ُرست یک به 

هفتصد  یا یک د ر مقابلِ به غیرِ حساب ارزیابی می کند  )همان، 664(. 
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     23 - زند گی اسباب بازی پرزرق و برقی است که به امانت به ما سپرد ه اند . صوفی نه با آن زیاد  بها می د هد  
و نه رهایش می کند  بلکه راه میانه را برمی گزیند  )شافاک، 1397: 233(. * شمس می فرماید : » د نیا بد  است اما 
د ر حق آن کس که ند اند  د نیا چیست، چون که د انست د نیا چیست او را د نیا نباشد « )شمس،1391: 149(. »د نیا 

لعب و مزاح است د ر نظر رجال، د ر نظر کود کان لعب نیست، جِد ّ است، فریضه است« )همان، 312(.
      24 - انسان اشرف مخلوقات و جانشین خد است و باید  شایستة این مقام رفتار کند  )شافاک، 1397: 233(. 

* »چون من صفات حق ام، صفت من صفت او باشد ، حلمِ من حلم او باشد « )شمس، 1391: 252(. 
  - 25     

     * این قانون هم شعاری است: د وست د اشتن بهشت، و منازعه ... جهنّم است! بسیاری از د وستی ها د ر 
قرآن شماتت شد ه که باعث جهنّمی شد ن افراد  می گرد د  )قرآن، فرقان، 28؛ زُخرف، 68( و بسیاری د شمنی ها 
باعث بهشتی شد ن است و به آن توصیه شد ه )فتح/ 29، نسا/ 76؛ صفّ/ 4( پس این مسئله کلیّت برد ار نیست 
و به شرایط بستگی د ارد . از شمس هم جمله ای که مطلب شافاک را تأیید  کند  یا نزد یک به آن باشد  د ید ه نشد .
     26 - کائنات وجود ی واحد  است مباد ا کسی را بیازاری. اند وه آد می ممکن است همه را اند وهگین و شاد ی 
یک نفر همه را شاد  کند  )شافاک، 1397: 310(. * د ر این که آزرد ن د یگران کار ناشایستی است شکی نیست 
اما این مطلب هم بی منطق است که اند وه یا شاد ی یک نفر همة کائنات و افراد  را غمگین یا شاد  می کند . 
شمس هم با ذکر این مَثَل مخاطبش را از بد ی بر حذر می د اند : »بد  مکن که بد  افتی؛ چَه مَکَن که خود  افتی« 

)شمس، 1391: 283(.
     27 - د نیا مثل کوه است و هرکس پژواک فریاد ش را می شنود . هر کس بد  تو را گفت چهل روز خوبی اورا 
بگو! اگر د لت د گرگون شود  د نیا د گرگون می شود  )شافاک، 1397: 317(. * این قانون هم مقد ّماتش د رست و 
نتایج و توصیه هایش فاقد  منطق است. د ر قرآن آمد ه جزای نیکی جز نیکی نیست و پاد اش بد ی هم بد ی است 
)اسرا/ 15، رحمان/ 60 ؛ زلزال/ 7و8(. هیچ جا توصیه نشد ه اگر کسی بد ی ما را گوید  چهل روز خوبی او را 
بگوییم. شمس می فرماید : »د رویش را از تُرشی خلق چه زیان؟« )شمس، 1391: 90(. »قومی هستند  که پیش 
ایشان همة د شنام ها و نفرین ها سهل باشد « )همان، 205(. »هر که گوید  که تو را فلان ثنا گفت، بگو: مرا ثنا 
تو می گویی، او را بهانه می سازی. هر که گوید  که تو را فلان د شنام د اد ، بگو: مرا تو د شنام می د هی، او را بهانه 

می کنی« )همان، 315(.
    28 -گذشته مانند  مَه است و آیند ه خیال. صوفی همیشه حقیقت زمان حال را د رک می کند  )شافاک، 1397: 
326(. * د ر تعالیم صوفیانه آمد ه که صوفی ابن الوقت است: »صوفی ابن الوقت باشد  ای رفیق / نیست فرد ا گفتن 
از شرط طریق« )مولوی، 1374، د فتر اوّل بیت133(. شمس بیان کرد ه: »الصّوفی ابن الوقت« )شمس، 1391 

:157و175(. »عشق را با د ی و با امروز و با فرد ا چه کار؟« )همان، 134(.
      29 - تقد یر همة راه نیست، فقط تا سر د و راهی هاست نه اینکه مسیر زند گیمان از پیش تعیین شد ه باشد  

)شافاک، 1397: 326(. * این قانون هم به نام شمس ولی ساختة ذهن شافاک است.

فقط د ر آیند ه د نبال بهشت و جهنّم نگرد . هرگاه بتوانیم یکی را بد ون چشمد اشت و حساب و کتاب 
و معامله د وست د اشته باشیم، د ر اصل د ر بهشتیم. هرگاه با یکی منازعه کنیم و به نفرت و حسد  

و کین آلود ه شویم، با سر به جهنّم افتاد ه ایم )شافاک، 1397: 279(.
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    30 - صوفی حقیقی د ر مقابل عیب جویان ساکت است. عیب نمی بیند  و عیب پوش است )شافاک، 1397: 
341(. * شمس د ر مورد  عیب و هنر تعابیر زیبایی د ارد : »مرد  نیک را از کسی شکایت نیست، نظر بر عیب 
نیست« )شمس، 1391: 91(. »عیبی باشد  د ر آد می که هزار هنر را بپوشاند  و یک هنر باشد  که هزار عیب را 
بپوشاند ... خود ، مرد م نیک نظر را نظر بر عیب کی باشد ؟« )همان، 90(. »همین که عیب د ید ن گرفت ... محبّت 
کم شد « )همان، 100(. »مرد  آنست که عیب برخویش نهد « )همان، 211(. »خاصیّت عشق آن است که عیب، 

هنر نماید « )همان، 164(.
     31 - برای نزد یک شد ن به خد اوند  باید  د لی نرم مثل مخمل د اشت. حواد ث و سختی ها و بیماری ها د ل را 
نرم می کنند  )شافاک، 1397: 365(. * »آد می را رنج چگونه مُستعد  نیکی ها می کند ! چون رنج نمی باشد ، انانیّت 

حجاب او می شود « )شمس، 1391: 680(. 
 - 32      

* این قانون هم د ر بیانات شمس نیست اگرچه محتوای جالبی د ارد . 
     33 - سعی کن بر خلاف همه »هیچ« شوی و مقصد ت فنا باشد  )شافاک، 1397: 398(. * توصیه به ناد ید ن 
خویش و فنای د ر حق د ر تعالیم عارفانه فراوان است. البتّه عبارتی نزد یک به این جملات از شمس د ید ه نشد .

     34 - »تسلیم شد ن د ر برابر حق نه ضعف است نه انفعال. برعکس، چنین تسلیم شد نی قوی شد ن است 
به حد ِّ اعلی. انسان تسلیم شد ه سرگرد انی د ر میان موج ها و گرد اب ها را رها می کند  و د ر سرزمینی امن زند گی 
چنین  توصیه شد ه، شمس  برابر خواست حق  د ر  بود ن  تسلیم  به  فراوان  )شافاک، 1397: 368(. *  می کند « 
عباراتی ند ارد  اما د ر جایی گفته: »آمد  که آه، تتار رسید ه، واقعة بد ! گفتم: شرم ند اری چند ین گاه د عوی مرغابیی 

می کنی، از طوفان چنین می لرزی؟« )شمس، 1391: 269(.
 - 35      

     * که یاد آور تز و آنتی تز و سنتز د ر د یالکتیک است: )تز،گزارة آغازین معیّن است. نفی آن گزاره، آنتی تز نام 
د ارد . سنتز هنگامی شکل می گیرد  که وجه جمع مشخّصی برای د و اید ه متضاد ِ پیشین ارائه  شود  و اید ه جد ید ی 
را شکل د هد (. د ر این د ید گاه اجتماعی اصل پیشبرد  هر جامعه ای را »تضاد « می د انند  و تضاد  را عامل حرکت 
تاریخ معرّفی می کنند . اساساً چنین د ید گاهی د ر عرفان اسلامی سابقه ای ند ارد . شمس د ر مورد  فرق ها و تضاد ها 
فرمود ه: »میان آد می و آد می فرق است« )شمس، 1391: 256(. »یکی صد  زاری می کند  بر د ر، که د ر خانه 
لحظه ای راه د هند ، می گویند : البتّه راه نیست، و یکی می زارد  که ساعتی رها کنید  تا برون روم می گویند : نی، آن 
کی شود « )همان، 281(. »آری کار ما به عکس همة خلق باشد ، هرچه ایشان قبول کنند  ما رد  کنیم و هرچه 

قواعد ی  بپیوند ی.  به خد ا  با عشقی خالص  بتوانی  تا  برد ار  را یکی یکی  میانتان  پرد ه های  همه 
د اشته باش، اما از قواعد ت برای راند ن د یگران یا د اوری د رباره شان استفاد ه نکن. به ویژه از بت ها 
بپرهیز، ای د وست. و مراقب باش از راستی هایت بت نسازی! ایمانت بزرگ باشد ، اما با ایمانت د ر 

پی بزرگی مباش! )شافاک، 1397: 368(.

د ر این زند گی فقط با تضاد هاست که می توانیم پیش برویم. مؤمن با مُنکر د رونش آشنا شود ، ملحد  
با مؤمن د رونش. شخص تا هنگامی که به مرتبه انسان کامل برسد  پله پله پیش می رود . و فقط 

تا حد ی که تضاد ها را پذیرفته، بالغ می شود  )شافاک، 1397: 456(.
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ایشان رد  کنند  ما قبول کنیم« )شمس، 1391: 288(
     36 - از حیله و د سیسه نترس، خد ا برای آنها که مَکر می کنند  د ام می گسترد . تا خد ا نخواهد  برگی از د رخت 
نمی افتد  )شافاک، 1397: 482(. * این قانون پایه ای قرآنی د ارد  اگرچه د ر اقوال شمس مطلبی به این شکل د ید ه 
نشد . او می فرماید : »کار خد ا خود  این است، مُمتنعات و محالات را ممکن گرد اند « )شمس، 1391: 751( »توحید  

آنست که بد انی همة چیزها آنِ خد است و از خد است و به خد است، و بازگشت به خد است.« )همان، 789(
      37 - ساعت خد ا د قیق ترین است. برای هر کس یک لحظة عاشق شد ن است و یک لحظة مرد ن. )شافاک، 

1397: 485( * مطلبی شبیه این قانون د ر اقوال شمس د ید ه نشد .
     38 - برای تغییر هیچ وقت د یر نیست. نباید  مثل د یروز باشیم. برای رسید ن به زند گی نو باید  پیش از مرگ 
مُرد . )شافاک، 1397: 490( * توصیه به بهتر شد ن امری معقول است: »به فقیهی راضی مشو، گو زیاد ت خواهم، 
از صوفی زیاد ت، از عارفی زیاد ت، هرچه پیشت آید  از آن زیاد ت.« )شمس، 1391: 220(. »پیشِ ما کسی یک 
بار مسلمان نتوان شد ن، مسلمان می شود  و کافر می شود  و باز مسلمان می شود  و هر باری از او چیزی بیرون 
می آید ، تا که آن وقت که کامل شود . )همان، 226(. مرد ن اختیاری پیش از مرگ طبیعی هم د ر بین اقوال عرفا 

فراوان د ید ه می شود . مُوتوا قَبلَ أنَ تَمُوتُوا.
      39 - )از زبان مولانا( کلّ، هیچ وقت د چار تغییر و خلل نمی شود . به جای یک د زد ، د زد  د یگر و به جای یک 
صوفی که می میرد  یک صوفی د یگر به د نیا می آید  )شافاک، 1397: 500(. * د ر صفحة 289 رُمان هم سئوال و 
جوابی بین الِلا و عزیز رد  و بد ل شد ه که قبول آن پذیرش نوعی تناسخ است ولی د ر مقالات شمس آمد ه: ابایزید  
گفت: »از این د یه بعد  صد وپنجاه سال مرد ی بیرون آید  که به پنج د رجه از من بگذرد  و همچنان شد .« )شمس، 
1391: 117( د ر اهمّیّت کلّ و جزو هم آمد ه: »تو اصل را بگیر ... جهت اصل گِری، و جهت اصل د لتنگ نشین 
و ناله کن و شکایت کن تا آن فروع را بینی که می آید  و د ر پای تو می افتد « )همان، 181(. »چون عالمِ نبود  به 
جزویّات، پس عالمِ نبود  به کلیّات، زیرا چون جزوی از کلّ برگیری، کلّ نماند « )همان، 203(. »می گویی: عالمِ 
نیست به جزویّات، عالمِ است به کلیّات. از این کلیّات تو چه می خواهی؟ من چو کلّ گفتم، هیچ جزوی نمی د انم 

که از آن بیرون باشد « )همان، 225(.
 - 40     

      * یکی از اهد اف شافاک این است که قائل بشویم عشق ها با هم فرقی ند ارند  و به همه نوع عشق توصیه 
کنیم و این قانون، با وجود  ظاهر زیبایش، تیرِ خلاص، به مغزِ خوانند ة رُمان است. اساساً د ر عرفان عشق، ایجاد  
رشد  و فضیلت و پاکی و نورانیّت می کند  و اگر مفهومی به خیانت و رذیلت برسد  هوا وهوس است و عشق نیست. 
شمس به بیتِ فخرالد ّین اسعد  گرگانی استناد  می کند : »هر آن کش گُل نسازد  خار سازد  / که را منبر نسازد  د ار 
سازد « )شمس، 1391: 260(. وی توصیه به کمال عشق د ارد : »شاهد ی بجو تا عاشق شوی، و اگر عاشق تمام 
نشد ه ای به این شاهد ، شاهد ی د یگر« )همان، 651(. او خد ا شناسی عاشقانه را قبول د ارد : »خلل از این است 

عمری که بی عشق بگذرد ، بیهود ه گذشته است. نپرس که آیا باید  د ر عشقِ الهی باشم یا عشقِ 
مجازی، عشقِ زمینی یا عشقِ آسمانی، یا عشقِ جسمانی؟ از تفاوت ها، تفاوت می زاید . حال آن 
که به هیچ متمّم و صفتی نیاز ند ارد  عشق. خود  به تنهایی د نیایی است عشق. یا د رست د ر میانش 

هستی، د ر آتشش، یا بیرونش هستی، د ر حسرت )شافاک، 1397: 508(.
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که خد ا را به نظر محبّت نمی نگرند ، به نظر علم می نگرند  و به نظر معرفت و به نظر فلسفه... نظر محبّت کار 
د یگر است« )شمس، 1391:  105(. و گویی د ر موضوع عشق، افراد ی چون الیف شافاک را بد ین سان مخاطب 
ساخته: »د عوی عشق می کند ! انصاف بد ه آخر تو مقبول باشی؟ عاشق باشی؟ این سخنِ مقبولان باشد ؟ باید  

آتش از سر و رویت فرود  آمد ی« )همان، 231(.

نتیجه گیری
با توجه به آنچه گذشت، معلوم شد  رُمان ملتّ عشق اثر الیف شافاک با همة هیاهویش د ر ایران و ترکیه و نقاط 
د یگر جهان و فروش نسخه های فراوان آن، فاقد  ارزش های محتوایی و هنری یک اثر فاخر است. این رُمان 
به جای ترویج اند یشه های شمس و مولانا و بیان زند گانی و باورهای آنها بیشتر به تحریف و تخریب پرد اخته 
و نه تنها عرفان اسلامی را ترویج نکرد ه بلکه به قول قرآن )رعد / 17(، سیلابِ حق را با کفِ باطل به خوانند ه 

نمایاند ه است. 
     شافاک به موازاتِ د استانِ شمس و مولوی با پرد اختِ د استانِ عاشقانة الِلا و عزیز، الگویی ناد رست و امروزی 
از  تفسیر سخیفی  نیست(،  مقاله  این  به آن موضوع  پرد اختن  )که  از عشق، پیش چشم خوانند ه تصویر کرد ه 
مفهوم متعالی عشق ارائه نمود ه، که کمترین سنخیّتی با تعالیم عُرفای بزرگ مسلمان ند ارد . د ر بحث تاریخی 
و روید اد یِ زند گانی شمس و مولانا نیز نویسند ه به هیچ وجه نتوانسته روایت د رست و نزد یک به حقیقتی بیان 
نماید . بد آموزهای اخلاقی و د ینی و عرفانی اثر نیز قابل کتمان نیست. بی شک ترویج اند یشه های فمنیستی 
و اومانیستی و لیبرالیستی که نتیجة عملی آن سُست کرد ن بنیاد  خانواد ه، لاابالی گری و بی ارج کرد ن مذهب و 

مقام زن و ماد ر است نیز از نکات منفی این رُمان و نمونه ای از تهاجم فرهنگی است. 
      نویسند ه، بد ون پژوهشِ عمیق و وقوف کافی بر زند گانی و اقوالِ شمس، اقد ام به انتسابِ افعالِ قبیح و بیان 
جملاتی مجعول تحت عنوان »چهل قانون یا قاعد ه« به او کرد ه. شافاک د ر بیشتر جملات، مطالب ناصواب و 
ناد رستی را که بیشتر متأثرّ از عرفان های نوظهور یا برساختة ذهنِ خویش است به عنوان قوانین و قواعد  شمس 
بیان کرد ه است به صورتی که بیش از آنکه شمس تبریزی و عرفان اسلامی با این رُمان، معرّفی شوند ، تحریف 

و تحقیر شد ه اند . شمس فرمود ه: 

 

     خانم الیف شافاک با این انتسابات د روغین، بیش از اینکه اوصاف شمس تبریزی را بیان کند ؛ باور ها و کم 
سواد ی خویش را نمایان ساخته؛ همان گونه که شمس فرمود ه: »صفت حال خود  می کند  هر گویند ه« )همان، 
301(. عیبِ نوشتن رُمانی پر اشکال د ر اروپا د ر مورد  زند گانی و اند یشه های شمس و مولوی، بسیار کوچک تر 
از عیبِ غفلت و سهل انگاریِ نهاد های فرهنگی د ر ایران است که مجوّز چاپ صد ها هزار جلد  از ترجمه های 

گوناگون این کتاب را به فارسی صاد ر کرد ه اند  و یا چشم بسته، بوقچی های تبلیغات آن شد ند .  

مرا عَجَب می آید  که کسی سخنِ مرا چگونه نقل می کند ؟! به ذات پاک ذوالجلال که مولانا سخن 
مرا اگر نقل کند  بهِ از این نقل کند  و معنی های خوب انگیزد  بهِ از این، اما آن سخنِ من، نقل 

نکرد ه باشد  )شمس، 1391: 385(.
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تشابه و تمایز اند یشه های عرفانی شمس و مولانا
                                                                                                                               غلامرضا جعفرزاد ه1 
                                                                                                                               رقیه سلطان بیگی2 

                                                                                                                               فاطمه حاجی قاسملو3 

چکید ه
مثنوی، روایتی منظوم و شرحی از سخنان شمس، که با تجربیات روحی مولانا عجین شد ه است. مقالات شمس 
نیز یاد گار گرانبهایی است که از شمس، این عارف شورید ه، بر جای ماند ه است که سخنان جسته و گریخته ای 

است که توسط شاگرد ان شمس به تأکید  بهاولد  جمع آوری شد ه است. 
     با مطالعة این کتاب و سخنرانی ها و تطبیق آن با مثنوی، می توان قد رت نفوذ و تأثیر شمس بر مولانا را د ید ؛ 
چرا که مطالب مقالات و بسیاری از د استان ها و تعبیرات مثنوی د ر آن منعکس شد ه است. د ر این که مولانا پیرو 
و مرید  شمس بود  جای هیچ شکی نیست، چرا که مولانا با حضور شمس، زند گی خود  را د گرگون کرد ه و همة 
امور زند گی خود  را د ر جهت رضا و خشنود ی شمس تنطیم می کند ، اما به همة این اراد ت و پیشروی با توجه به 

آثارش، می توان نقطه های مقابل و و موافق را شاهد  شد .
واژگان کلید ی: مولوی، شمس، مثنوی، مقالات.

1. د بیر آموزش و پرورش خوی و کارشناس ارشد  تاریخ و تمد ن ملل اسلامی.    
2. مد رس موسسه غیرانتفاعی شمس تبریزی.

Ghasemlof@yahoo.com                                                                            .3. مد رس موسسه غیر انتفاعی شمس تبریزی
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مولانا 
جلال الد ین محمد  ـ که با القاب خد اوند گار مولانا مولوی، د ر میان پارسی گویان و به نام رومی د ر میان اهالی 
مغرب زمین شهرت یافته ـ یکی از بزرگ ترین متفکران جهان و یکی از شگفتی های تبار انسانی است. این آتش 
افروخته د ر بیشه اند یشه ها د ر د و محور تفکر و احساس که بیش و کم با هم سر سازگاری ند ارند  به 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 . هم اینجاست نقطه معمایی و نقیضی حیات و هستی او که د ر د و جهت متناقض د ر اوج است. 
او از یک سو متفکری بزرگ است و از سوی د یگر د یوانه ای عظیم و شید ا؛ از یک سو پیچید ه ترین قوانین هستي 
را به ساد ه ترین بیانی تصویر می کند  و از سوی د یگر هیچ قانون و نظمی را د ر زند گی لایتغیر و ثابت نمی شمارد  

و برای هیچ سنتی ابد یت قایل نیست. 
     آنچه د ر ستایش د ریا برای کسی که د ر د ریا ند ید ه باشد  بنویسیم و بگوییم، جز محد ود  کرد ن آن بی کران 
و جز اعتراف به قصور تعبیرات خود ، کاری نکرد ه ایم. بهتر همان است که به جای سخن گفتن از او هم، از او 
یاری بخواهیم و د ست خوانند ه یا شنوند ه را بگیریم و به ساحل آبی آرام ناپید ا کران برسانیم تا از رهگذر د ید ار و 
شهود  بنگرد  و د ریا را با همه خیزاب ها و نهنگ ها و کف بر لب آورد ن ها و جوش و خروش ها مشاهد ه کند .اگرچه 
د ریای وجود  او از آن گونه د ریاها نیست که از ساحلش بتوان قیاس ژرفا و پهنا گرفت چشم باید  گوش شود  و 

گوش باید  چشم گرد د  تا مشاهد ه حالات و لحظات هستی بی کران او به حاصل آید  )زرین کوب ،1371: 99(.

شمس تبریزی     
شمس الد ین تبریزی، بی شک یکی از عالی ترین چهره های بشری است که قرن ها وجود ش بر تفکرات و اند یشة 
بشر، سایه افکند ه است و منشأ بزرگ ترین منظومة عرفانی است. از او بسیار سخن رفته است، امّا هیچ کس 
به اعماق زند گی او پی نبرد ه است. معتبرترین اثری که می تواند  ما را د ر شناخت او یاری د هد ، د ر واقع مقالات 

اوست که آن را نیز شاگرد انش جمع آوری کرد ه اند .
      نام او محمد بن علی ملک د اد  تبریزی و لقب و کنیه او شمس تبریزی و اهل تبریز و ازخاند ان معروف »بزرگ 

امید « بود  که همگی اسماعیلی مذهب بود ند . وی  د ر تبریز د ید ه به جهان گشود . 
    از زند گی شمس تبریزی و احوال شخصی او تا آن گاه که مقالات شمس کشف شد ، خبر مهمی د رد ست نبود . 
قد یمی ترین مد ارک د ربارة شمس تبریزی، ابتد انامة سلطان ولد  و رساله سپهسالار است که گفته »هیچ آفرید ه ای 
را بر حال شمس اطلاعی نبود ه چون شهرت خود  را پنهان می د اشت و خویش را د ر پرد ة اسرار فرو می پیچید « 
)سپهسالار،163:1368(. شمس مرد ی د انا، کامل و جهاند ید ه و آگاه د ر سلوک ظاهر و سیر باطن مقامی بلند  

د اشت.
    کود کی او چنان که خود  نیز تصریح کرد ه است، با همسالانش متفاوت بود ه است و »همچون جوجة بط د ر 
کنار مرغان خانگی« د رد  طلب از کود کی وجود  او را فراگرفته بود  و به همین جهت از خانه و خانواد ه به زود ی 
برید  و رهسپار سرنوشت و یافتن مراد  خود  شد . یک چند ی نزد  ابوبکر سلهّ باف از بزرگان تصوف تبریز، شاگرد ی 
کرد ، ولی آنچه را می طلبید  از وجود  استاد  خود ، نیافت. د ر طی حیات خود  با عرفا و متصوفة بسیاری ملاقات و 
همنشینی کرد ؛ از آن جمله محیی الد ین عربی که از او به عنوان شیخ محمّد  کرمانی پیوسته بود ، ولی بر افکار و 
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آرای او نیز معترض بود . د ر طلب، مد تی به سخنان شیخ شهاب الد ّین سهرورد ی )شیخ اشراق( د ل بسته بود ، امّا 
او نیز نتوانسته بود  روح تشنة شمس را سیراب کند  )زرین کوب،196:1371(.

      شمس تبریزی د ر محضر اساتید  به نام آن روزگاران، چون شمس خونجی تحصیل می کرد ه است. او سپس 
به سیر و سلوک پرد اخت و د ر نزد  پیران طریقت، بزرگانی چون پیر سله باف و پیرسجاسی، به کسب معرفت 

پرد اخت.
     شمس، علاقه ای عجیب به سفر د اشت، چنانچه بیشتر عمر خود  را به سیاحت و سفر گذراند ؛ تا این که 
شمس تبریزی د ر 26 جماد ی الثانی 642 )معاد ل 6 د سامبر 1244 میلاد ی و 16 آذر 623 هجری خورشید ی( 
به قونیه رسید . با ملای رم ملاقات کرد  تا پیش از د ید ار شمس تبریزی، مولوی از عالمان و فقیهان و اهل 
مد رسه بود . د ر آن زمان به تد ریس علوم د ینی مشغول بود  و د ر چهار مد رسة معتبر تد ریس می کرد  و اکابر علما 

د ر رکابش پیاد ه می رفتند .
     با د ید ار شمس تبریزی، مولوی لباس عوض کرد ، د رس و وعظ را یک سو نهاد  و اهل وجد  و سماع و شاعری 
شد . برای مرد م قونیه، مخصوصاً پیروان مولانا، تغییر احوال او و رابطة میان او و شمس تبریزی تحمل  نکرد نی 
بود . عوام و خواص به خشم آمد ند ، مرید ان شورید ند  و همگان کمر به کین او بستند . شمس تبریزی بعد  از شانزد ه 
ماه د ر 21 شوال 643 بی خبر قونیه را ترک کرد . اند وه و ملال مولوی د ر آن ایام، بی کرانه بود . سرانجام نامه ای 
از شمس تبریزی رسید  و معلوم شد  که او د ر شام است. مولوی فرزند  خود  سلطان ولد  را با بیست تن از یاران، 
برای بازآورد ن او فرستاد . شمس تبریزی د ر 644 با استقبال باشکوه به قونیه بازگشت. محفل مولوی غرق شور 
و شاد ی و وجد  و سماع شد ، اما شاد مانی ها د یری نپایید ، باز آتش کینه و تعصب بالا گرفت و رنج ها و آزارها به 
شمس تبریزی رسید . او با همة عشق و علاقه ای که به صحبت مولانا د اشت، تصمیم به ترک قونیه گرفت. به 
مولانا می گفت: »سفر کرد م، آمد م و رنج ها به من رسید  که اگر قونیه را پر زر کرد ند ی به آن کرا نکرد ی، الا 
د وستی تو غالب بود ... سفر د شوارمی آید ، اما اگر این بار رفته شود  چنان مکن که آن بارکرد ی« به سلطان ولد  

فرزند  مولوی که نزد یک  ترین مرید  و همراز او بود  بارها می گفت:

                           خواهم این بار آنچنان رفتن        که ند اند  کسی کجایـــم من
                           همه گرد ند  د ر طلب عاجــز        ند هد  کس نشان ز مـن هرگز
                           سال ها بگذرد  چنین بســیار        کس نیـــابد  ز گـرد  مـن آثار

     د رسال 645 شمس تبریزی بی آنکه کسی آگاه شود  قونیه را رها کرد  و راه سفر د رپیش گرفت. مولوی 
بی تاب، مد ام د رجستجوی خبری از شمس تبریزی بود . بارها کسانی به او مژد ه می د اد ند  که شمس تبریزی را 
د ر شام د ید ه اند  و او مژد گانی ها می د اد . با همین خبرها بود ، به امید  یافتن شمس تبریزی د و بار به شام سفر کرد ، 
اما نشانی از او نیافت. شمس تبریزی به سلطان ولد  گفته بود  و چند  بار این سخن را مکرر کرد ه که این بار بعد  

از ناپد ید  شد ه به جایی خواهد  رفت که کسی نشانی از او نیابد  )ر.ک:موحد ،25:1391-19(. 
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بررسی و تطبیق د ید گاه شمس و مولانا د ربارة مسائل با توجه به مستند ات و آثارشان
     همان طور که گفته شد ه و خواند ه شد ه است، مولانا مرید  بی چون و چرای شمس تبریزی است و بازتاب 
افکار وی را د ر مولانا شاهد  هستیم، اما د ر این میان، از آثار برجای ماند ه از مولانا می توان چنین استنباط کرد  
که با همة عشق و اراد تی که مولانا به شمس د ارد ، موارد ی است که عقید ة این د و بزرگوار د قیقاً نقطة مقابل 

هم قرار می گیرد . د ر این جستار به بررسی و تحلیل این موارد  پرد اخته می شود .

جبر و اختیار 
مسئلة جبر و اختیار، از مباحثی که از روزگاران قد یم تا به امروز، موضوع بحث و جد ال فیلسوفان، متکلمان و 
عرفا بود ه است. شمس نیز د ر میان سخنان پراکند ة خود ، سخنانی د ر باب جبر و اختیار بیان د اشته است. شمس، 
ضمن برخی سخنانش به نقد  تفکر جبرگرایانه پرد اخته و معتقد  است که مکتب جبر با تعالیم الهی، امر و نهی و 

ارسال پیامبران و... د ر تعارض است. 

شمس  د یگر  جای  د ر 
معتقد  است که تفکر جبرگرایانة مطلق از زمرة حجاب های راه سلوک است و عارفانی چون بایزید  بسطامی، به 
علت تفکر جبری، از د رک تمامی حقیقت محروم ماند ه اند : »اغلب به جبر فرو رفتند ، ابایزید  و غیره د ر سخنانشان 
پید است. چند ان نیست و مشغول شد ن بد ان سخن ها حجاب است از این روش، که آن چیز د یگر است« )همان، 
103(. از سخنان شمس، چنین استنباط می شود  که شمس نظر موافقی د ربارة جبر و تفکر عارفان جبرگرا ند اشته 

است، بلکه از آنها انتقاد  کرد ه و جبر را باعث حرمان و حجاب راه حق د انسته است. 
     مولانا نیز د ر مثنوی توجه ویژه ای به بحث جبر و اختیار کرد ه است. 

       بنابراین می توان گفت، شمس، منطق جبرگرایان را مخالف »امر ونهی و وعد  وعید  و ارسال و رسل« 
جبریان  تفکرات  رد ّ  به  شمس،  مشابه  د لایلی  آورد ن  با  خود   مثنوی  د ر  مولوی  )شمس،245:1391(.  می د اند  

برخاسته است. »می توان براهین مولوی بر اثبات اختیار بشر را بر چهار پایه استوار د انست:
 1 -فطریات و وجد انیات

 2 -ترد ید  و د ود لی

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 جبری چرا می خوانی؟ او تو را قاد ر می گوید ، زیرا مقتضای 
امر و نهی و وعد  وعید  و ارسال رسل، این همه مقتضای قد ر است. آیتی چند  هست د ر جبر، اما 

اند ک است. او سوی بند ه می آید ، زود  بند ه سوی حق می رود  )شمس، 245: 1391(.

مولانا این مسأله را د ر شصت و پنج مورد  از مثنوی مطرح ساخته و گاه جبر و گاهی اختیار را 
ترجیح د اد ه است. حقیقت آن است که مولانا عقید ة جبر را به معنی سلب اختیار به طور مطلق 
نمی پسند  و از نظر فلسفی، آن را باطل می د اند ؛ د ر د و جا از مثنوی که مسأله جبر و اختیار و خلق 

اعمال به تفصیل مطرح شد ه، مولانا اختیار را ترجیح می د هد  )فروزانفر، 265:1382(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

244

 3 -عروض احوال مختلف د ر انسان
 4 -وعد  و وعید  و امر ونهی کتب آسمانی و اخلاقی« )زمانی، 1386: 390-386(.

                       همچنین بحث است تا حشر بشر       د ر مـیـان جـبـری و اهـل قــد ر
                                                                                                                   )مثنوی:5/ 3214(

لطف و قهر
لطف و قهر از اوصاف مختص الهی است. د ید گاه شمس و مولانا هر د و د ر این باره مشترک است و نسبت صفت 

لطف و قهر به غیر خد ا را نکوهش کرد ه اند . 

                  گـر ند یـد ی سود  او د ر قـهر او          کی شد ی آن لطف مطلق،قهر جو
                  بچه می لرزد  از آن نیش حجام          ارد  مشفـق د ر آن غـم، شـاد کـام
                  نیم جان بستاند  و صد  جان د هد          آنـکه د ر وهـمت نیـاید ، آن د هـد 

                                                                                                               )مثنوی1/245-243(

      شمس نیز چون مولانا لطف و قهر را توأمان به خد ا نسبت می د هد . خد ای شمس هم لطف د ارد  و هم قهر. 
لطف و قهر شمس به لطف و قهر خد اوند  تشبیه شد ه است.

     

     مولانا علاوه بر اینکه لطف و قهر را از اوصاف ذاتی الهی می د اند ، می گوید  شناخت لطف د ر جامة لطف و 
شناخت قهر د ر جامة قهر از عموم برمی آید ، اما وقتی که لطف و قهر به جامة یکد یگر د رمی آیند ، شناخت آن 
د و د شوار می آید . حال آن که از اهمّ شروط کمال شخصیت آد می، بازشناختن لطف و قهر پوشید ه د رهم است. 

                قهر و لطفی چون صبا و چون وبا          آن یکـی آهـن ریـا ویـن کهربـا
                می کشد  حـق، د استـان را تار شد           قسم بـاطل، بـاطلان را مـی کشد 
                معـد ه حلـوایی بـود ، حلـوا کشـد           مـعد ه صفـرایی بـود ، سـرکا کشد 

                                                                                                         )مثنوی: 5 /1130-2128(

مولانا می گوید  شناخت لطف د ر جامه لطف و شناخت قهر د ر جامه قهر از عموم مرد م بر می آید ، 
اما وقتی که لطف و قهر به جامه یکد یگر د ر می آیند  شناخت آن د و د شوار می نماید . حال آنکه از 
اهم شروط کمال شخصیت آد می، بازشناختن لطف و قهر پوشید ه د ر هم است )زمانی،42:1386(.

یکی گفت که مولانا همه لطف است و مولانا شمس الد ین را هم صفت قهر است، آن فلان گفت 
که همه خود  همچنین اند  و آنکه آمد  تأویل می کند  و غد ر می خواهد  که غرض من رد ّ سخن او بود  
نه نقصان شما! ای ابله! چون سخن من می رفت چون تأویل کنی؟ و چه غد ر توانی توانی گفتن؟ 
او مرا موصوف می کرد  به اوصاف خد ا، که هم قهر د ارد  و هم لطف، آن سخن او نبود  و قرآن نبود  
و احاد یث نبود ، آن سخن من بود  که بر زبان او می رفت. برا چون رسد  که گویی که همه را هست؟ 

قهر و لطفی که به من منسوب کنند  همه را چون باشد ؟ ) شمس،74:1391(.
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نماز 
نماز تجلیّ گاه حقیقت بند گی و عباد ت است و مقصود  از آن، حصول صفای باطن و روشنی د ل است. شمس 
و مولانا همچون د یگر عارفان رباّنی معتقد ند  که حضور قلب و خلوص نیست جان نماز است و اصل و گوهر 

نماز را توجه قلب می د انند  و برای این سفر روحانی لازم است که آد اب صوری و ظاهری آن هم رعایت شود .

      مولانا می گوید : وقتی که نمازگزار د ر آغاز نماز، تکبیره الاحرام می گوید ، سفر روحانی خود  را شروع می کند  
و د ر این حال همة حلال ها بر او حرام می شود . بعد  از بازگشت از این سفر، به پیامبر)ص( و عباد  صالح سلام 

می کند . چنانکه وقتی کسی از سفر بازمی گرد د  به اهل منزل سلام می کند .

                    وقـت تحلیـل نـماز ای بانـمک!           ز آن ســلام آورد  بایــد  بـر ملک
                    که از الهام و د عای خوبتان جان،           اختــیار ایــن نـمــازم شــد  روان
                    سفـر رفـت و بـد ن، انـد ر قــیام           وقتِ رجعت زین سبب گوید : سلام

                                                                                                   )مولوی، 1373: 2987-2986(
 

سماع
سماع به معنی شنوایی، شنید ن است )غیاث(. د ست فشاند ن و پای کوفتن مجاز است )آنند راج(. وجد  و حالت 
مشایخ)غیاث(. آوازی است که حال شنوند ه را منقلب گرد اند  و همان صوت بر ترجیح است. د ر شرح تعرف گوید  
متقد مان نفس را بسیار قهر کرد ند  و چند ان ریاضت د اد ند  که ترسید ند  از کار فروماند  و برای تقویت نفس چیزی 
طلب کرد ند د  و د وبیتی سماع می  کرد ند . البته موافق حال )سجاد ی، 201:1379(. سماع از نقطه نظر عد ه ای 
صوفیان، جایگاهی بلند  و گاهی هم سنگ نماز د ارد . مولانا یکی از شخصیت هایی است که حرص فراوانی به 

رقص سماع د اشته است.
     به طوری که مرد مان د ر سر بازار، عزا، وقت نماز، ... شاهد  سماع او بود ند ، سماعی که گاهی تا یک هفته و 
یک ماه طول می کشید . »صوفیه معتقد  بود ند  که سناع د ر خور هر شخصی نیست و یعنی هر کس به صرف 
انکه د ست افشانی کند  و پای بکوبد  و حالت وجد  نشان د هد  معلوم نیست که حق سماع را اد ا کرد ه باشد « 

)زمانی،572:1384(.

قومی گمان برد ند  که که چون حضور قلب یافتند  از صورت نماز مستغنی شد ند  و گفتند : طلب الوسیله 
بعد  حصول المقصود  قبیح بر زعم ایشان، خود  راست گرفتیم که ایشان را حال تمام روی نمود  و 
ولایت و حضور د ل، با این همه ترک نماز، نقصان ایشان است. این کمال حال که ترا حاصل شد  
رسول را صلی الل علیه حاصل شد  یا نشد ؟ اگر گوید  نشد ، گرد نش بزنند  و بکشند ش، و اگر گوید  آری 
حاصل شد ه بود ، گوئیم پس چرا متابعت نمی کنی، چنین رسول کریم بشیر نذیر بی نظیر السراج المنیر؟ 
اگر اینجا ولی از اولیا خد ا باشد  تا که ولایت او د رست شد ه باشد ، بر تقد یری که که هیچ شبهه نماند ه 
باشد  و این رشید الد ین که ظاهر نشد ه است ولایت او، آن ولی ترک ظاهر گوید  و این رشید الد ین 

مواظبت نماید  بر ظاهر، من پیروی این رشید الد ین کنم بر آن سلام نکنم )شمس،140:1391(.
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مولانا د ر د فتر اول، سماع د رست را از عهد ة هر کسی خارج می بیند .

                بر سماع راست،هر کس چیره نیست          طعمه هر مرغکی، انجیر نیست
                خـاصه مـرغی، مـرد ه پـوسیـد ه یـی          پُـر خیـالی اعـمیی، بی د ید ه یی

                                                                                                )مولوی، 1373: 1/ 2763-2762(

      پس سماع د رست و مورد  مقبول حق، از کمتر بند ه ای از بند گان حق سر می زند  و این روزی است که نصیب 
هر کسی نمی شود . شمس، پس از تقسیم سماع به سه نوع حرام، مباح و فریضه، بر این عقید ه است که سماع 
برای اهل حال، فریضه است و حتی حیات بخش نیز است. شمس د ید گاهی تند رو د ربارة سماع د ارد  چنان که 
اظهار می کند  که سماع مولوی و اشخاصی همچون او، آن چنان پر برکت و سازند ه است که اگر مرید ان مولوی، 
ترک وظایف شرعی کنند  و خود  را به انواع گناهان آلود ه سازند ، سماع و رقص د رویشی مولوی، آنها را از غضب 
و عذاب خد اوند  نجات خواهد  د اد . شمس، هر کس را لایق سماع نمی د اند  و این رقص را برای انسان های عاد ی 

که به هوای نفس مشغولند  حرام می د ارد . 
      

      شمس، د ر تمثیلی که بیان می کند ، سماع را سبب رفع اشکال بیان می کند . »همان روز که د ر رفت خواجه 
را سماعی بود . د ر آن سماع آن مشکل حل شد « )همان، 324(. وی حتی سماع را به عنوان محکی برای جد ایی 

بد  از نیک و کافر از مسلمان معرفی می کند . رقصی که آد می را به خد ا می رساند .
     

      د ر گرفتن سماع، مطلوبی بود  که غیر را بر نمی تابید .

فی الجمله سماعی است که حرام است او خود  بزرگی کرد  که حرام گفت.کفر است آن چنان سماع. 
د ستی که بی آن حالت بر آید  البته آن د ست به آتش د وزخ معذب باشد  و د ستی که با آن حالت 
برآید  البته به بهشت رسد  و سماعی است که مباح است و آن سماع اهل ریاضت و زهد  است که 
ایشان را آب د ید ه و رقت آید  و سماعی است که فریضه است و آن سماع اهل حال است که آن 
فرض عین است، چنان که پنج نماز و روزه رمضان و چنان که آب و نان خورد ن به وقت ضرورت 

)شمس،74:1391(.

گفت د انشمند ان را بد نام کرد ی جمله به این سماع! گفتم ند انستی که ظاهر نشود  مگر بد یشان 
نیک از بد  و کافر از مسلمان؟ می گوید : تو به رقص به خد ا رسید ی گفت: تو نیز رقصی بکن به 

خد ا برسی خطوتین قد  وصل )همان، 214(.

سماعی بود ، مطرب لطیف خوش آواز، صوفیان صافی د ل؛ هیچ د ر نمی گرفت. شیخ گفت: بنگرید  
به میان صوفیان ما اغیاری هست؟ نظر کرد ند ، گفتند  که نیست. فرمود  که کفش ها بجوئید . گفتند  
آری کفش بیگانه ای هست.گفت آن کفش را از خانقاه بیرون نهید . برون نهاد ند ، د ر حال، سماع 

د ر گرفت )همان،180(.
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عقاید  آنها د ربارة انبیا و عرفا

انبیا
 

     مولانا سلسه تسلسل نبوت پیامبران را متذکر می شود  و د ر نهایت، حضرت محمد  را ختم رسل و بیانگر جمیع 
مقاصد  پیامبران غیر او معرفی می کند .

                 نـام احمـد ، نـام جملـه انـبیـاست         چون که صد  آمد ، نود  هم پیش ماست
                                                                                                         )مولوی، 1373: 1/ 1106(

      شمس نیز طبق آیات شریف قرآن و موافق با مولانا، انبیا را معرف همد یگر معرفی می کند  .تمام انبیا یکی 
پس از د یگری معرف نبی بعد  از خود  هستند ، تا اینکه شمس، شأن نزول حد یث شریف »مَن عَرَفَ نفَسه فَقَد  

عرف رَبُّه« را ذکر می کند . 

عرفا 
یاد کرد  استاد ان و پیران معاصر با گذشته که حقی بر گرد ن مرید  و سالک د اشته اند ، از سنت هایی است که د ر 
اقوال و متون عرفانی مشهود  است، از این رو اظهار نظر د ر روشن شد ن موضع شخص سالک د ر قبال حال و قال 
آن پیران هم می تواند  به عنوان اظهار شکر و اد ای حق آنان باشد  و هم شیوة سلوکی فرد  سالک را معرفی کند . 
آنان خرد ه  بایزید  بسطامی و... به نیکی یاد  می کند  و هرگز بر  از عارفانی؛ چون حلاج و جنید  و  مولانا غالباً 
نمی گیرد ، ولی شمس د ر مواضع مختلف به انتقاد  از آنان می پرد ازد  و به شطحیات و سلوک عرفانی آنان می تازد  
و به نقد هایی کوبند ه می پرد ازد . یکی از د لایلی که از قول شمس د ر این باره قابل استفاد ه است، این قول است 
که می گفت: »این کسانی که رهنمای عالم اند  به حق، انگشت بر، رگِ ایشان می نهم« )شمس، 82:1391( و 

همچنین »من شیخ می گیرم آن گاه نه هر شیخ ، شیخ کامل« )همان، 226(.

حلج
مولانا »اناالحق« حلاج را ناشی از نور و رحمت حق می د اند  که از او صاد ر شد ه است و معتقد  است که انا الحق 

مولانا، د ر باب مراتب انبیا و اولیا بر نهج قرآن رفته است. از نظر قرآن، انبیا و رسولان و اولیای 
الهی از یک جهت با هم فرقی ند ارند  و آن اصل رسالت ایشان است که به سوی مقصود ی واحد  

د عوت می کرد ه اند ، لیکن وحد ت آنان از باب تشکیکی و اشتد اد ی است )زمانی،111:1384(.

انبیا همه معرف همد گرند . عیسی می گوید : ای جهود  موسی را نیکو نشناختی، بیا مرا ببین تا موسی را 
بشناسی. محمد  می گوید : ای نصرانی ای جهود ، موسی و عیسی را نیکو نشناختید ، بیایید  مرا ببینید د  
تا ایشان را شناسید . انبیا همه معرف همد گرند . سخن انبیا شارح و مبین همد گرست. بعد  از آن، یاران 
گفتند  که یا رسول الل هر نبی معرف من قبله بود ، اکنون تو خاتم النبیینی، معرف تو که باشد ؟ گفت: 

من عرف نفسه فقد  عرف ربه.یعنی: من عرف نفسی فقد  عرف ربی )شمس،91:1391(.
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گویی او، با انا الحق گویی فرعون ـ که از سر انانیّت و تکبر اد عای خد ایی می کرد  ـ تفاوت بسیار د ارد .

                  گفت فرعونی: اناالحق، گشت پست          گفت منصوری: اناالحق و برست
                  آن انـــا را لـعـنـه الل د ر عــقـب          ویـن انـا را رحمـه الل ای محب
                  این انا هـو بـود  د ر سرّ، ای فـضول          ز اتـحـاد  نـور، نـه از راه حلـول

                                                                                               )مولوی، 1373:  5/ 2035-2038(

     مولوی اعتقاد  د ارد  که حلاج به فنا فی الل رسید ه و از عوالم روح و رباّنی والاتر است، اما شمس معتقد  است 
د ر اناالحق حلاج، نوعی انانیت و خود  بینی مشاهد ه می شود  و این انانیت ناشی از وارد  نشد ن به عالم ربانی 
است و حلاج عالم روح را هم کامل د رک نکرد ه است. »منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود ه و اگر نه اناالحق 
چگونه گوید ؟ حق کجا و انا کجا؟ این أنا چیست؟ حروف چیست؟ د ر عالم روح نیز اگر غرق بود ی حرف کی 

گنجید ی؟ الف کی گنجید ی؟ نون کی گنجید ی؟ )شمس،280:1391(.
      د ر واقع شمس د ر این گفته، نوعی انانیت می بیند  و می گوید : »اگر از حقیقت حق جز د اشتی اناالحق نگفتی«. 
او منصور را ملامت می کند  که چنین سخنی را د ر د هان مد عیان اند اخته است: »عیب از آن بزرگان است که از 
سر علت سخن ها گفته اند : أناالحق و متابعت رها کرد ه اند  و د ر د هان این ها افتاد ه است« )شمس ،499:1391(.

     مولوی معتقد  است چون حلاج از شراب حقانی کاملًا مست شد ، ند ای النا الحق سر د اد ؛ به عبارت د یگر 
نوشید ن از می حقیقت چنان او را د گرگون ساخت که د ریای وجود ش را به جوش آورد  که اناالحق از جوشش 

جانش جهید . 

                          چو کرد  آن می د گرسانش          عود  آن جوش و برهانش
                          انا الحق بـجهد  از جـانش          زفـرّ و زهـی بــرهـانش

                                                                                                            )مولوی، بی تا: غ 2119(
 

اما شمس عقید ه د ارد  که حلاج به حقیقت حق نرسید ه )شمس، 1391: 1 /262(. د ر هر صورت اختلاف عمیقی 
بین د ید گاه شمس و مولانا د ربارة حلاج وجود  د ارد . 

بایزید  
می کند ،  یاد   است،  گرفته  از حق  که  لقب »قطب العارفین«  با  د وم  د فتر  د ر  را  او  و  است  بایزید   شیفتة  مولانا 
همچنین معتقد  است که اگر قطره ای از ایمان بایزید  به د ریایی بچکد ، بحر با تمام عظمتش د ر آن غرق می شود  
)مثنوی،1373: 5 /3393-3394(. اما شمس د ر مورد  بایزید  همچون سنایی د و د ید گاه د ارد : یکبار او را از کسانی 
چون فخررازی و زاهد  تبریزی و... برتر می د اند  و به تقد یر از او می پرد ازد : » اکنون با آن همه پیغمبری، این ها را 
می شاید  با آن همه نقصان هم جرید ة ابایزید  د ارند  زاهد  تبریزی را؟ )شمس، 1391: 2/ 55(. د ربارة برتری بایزید  

بر فخررازی )ر.ک:مثنوی 1/ 121؛ 2/99؛ 118؛155؛ 212؛ 224؛ 225؛ 228؛ 266و.... (.
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حسام الد ین
هرچند  بعد  از شمس، مولوی، همصحبتی صلاح الد ین را برگزید  و او را خلیفة خود  قرار د ارد ، ولی عشق و اراد ت 
او به حسام الد ین تا حد ی است که هیچ د فتری از د فاتر مثنوی از نام و یاد  حسام الد ین خالی نیست و اگر امروز 
کتاب اند یشمند  مثنوی را د ر د ست د اریم، مرهون وجود  و اصرار و همراهی حسام الد ین و نیز علاقه خاص مولانا 

به اوست.

                  شه حسام الد ین که نور انجم است         طالـب آغـاز سفر پنجـم است
                                                                                                              )مولوی، 1373: 5 /1(

خود   روح  و  سند   و  سیّد   را  او  و  می کند   یاد   حسام الد ین  مقالات  از  بارها  اشعارش  و  آثارش  د ر  مولانا     
)مثنوی،16:1382( و مخد وم، راد ، استاد  استاد ان صفا، نورحق، صیقل روح، سلطان هد ی و... معرفی می کند . 
مولانا د ر پاسخ کسی که از او می پرسد  از ثواب سه گانه؛ یعنی شمس و صلاح الد ین و حسام الد ین کد ام برتر 
است؟ می گوید : شمس مانند  ماه است و صلاح الد ین چون ماه و حسام الد ین مانند  ستاره است و بارها مولانا از 
حسام الد ین ستایش کرد ه و بد ان جهت که او نور حق است پس بر مرد مان لازم است که بر او تعظیم کنند  تا 

به هد ایت حقیقی د ست یابند .

                مـن بگویـم وصف تـو تاره بـرنـد           پیش از آن کز فوت آن، حسرت خورند 
                نـور حقـی و بــه حق، جذاب جان          خـلـق د ر ظلـمات وهــم اند  و گـمـان
                شرط تعظیم است تا این نور خوش          گـرد د  ایـن بی د یـد گان را سرمـه کش

                                                                                                       )مولوی، 1373: 5 /24-22(

      اما شمس تنها یکبار د ربارة حسام الد ین اظهار نظر می کند  و می گوید : از رفتار او د چار شگفتی می شود ، د لیل 
رفتار او را نمی د اند  و از رفتار حسام الد ین هم ناخرسند  است. »آن جوانک حسام الد ین ند انم حالتش بد  بود ، سر 
بر پای من نهاد  تا د یری. د ر گوشت بگویم، آن را به هیچ نخرم. هزار د رمک به من د هد ، با شد ش از صد  هزار 

آن حالت او« )شمس،1391: 345(.
    ظاهراً و عمد تاً این سخن شمس، مربوط به د ورة حضور او د ر قونیه است که هنوز د ر چشم جان مولوی نیز 
تعالی لازم و به معراج حقایق نرفته بود  و البته این نکته د ربارة سایر قضاوت های او نیز صاد ق است و د اوری های 

مولوی غالباً به بعد  از این د وره برمی گرد د . 

زن
د ر هیچ مکتبی از مکاتب عرفانی به اند ازة مکتب عرفانی مولانا، به زنان اهمیت د اد ه نشد ه است؛ چه د ر تئوری و 
چه د ر عمل. اهمیت زن د ر نگاه مولانا د و پشتوانه تربیتی و اعتقاد ی د اشته است. یکی پشتوانه تربیت خانواد گی؛ 
چون پد ر مولانا هم خیلی به زنان اهمیت می د اد  و با احترام و اکرام با آنها برخورد  می کرد . اصولًا نگاه عرفی آن 
روزگار به زن، نگاهی منفی بود ه است. زن د ر آن عصر و حتی تا سال های اخیر، نماد  ضعف، بی تابی، کم خرد ی 
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و اغواگری به شمار می آمد ه است و مولانا گاه از ره تمثیل و تفهیم مقاصد  خود ، نگاه فرهنگ زمان خود  را د رباره 
زن، منعکس کرد ه است.

     مولانا جد ای از عصر خود  شخصاً به زن، نگاهی انسانی و محترم د اشته است و صریحاً با محصور کرد ن زنان، 
مخالفت می ورزید ه است. یکی از این پشتوانه ها، پشتوانه تربیت خانواد گی بود ه اما پشتوانة د یگر هم باورهای 
ریشه د ار اعتقاد ی مولانا بود ه. جهان هستی د ر جهان بینی عرفانی، مونث است. نوعی انوثت یعنی نوعی مونث 
بود ن، جنس مونثی، د ر جهان هستی جاری است. اصلًا از نظر لغوی، انث به معنی نرمی و انفعال می باشد . حالا 
چرا می گویند  جنس جهان مونث است؟ به د لیل زایش مد ام و پرورش مد ام که صفت ذاتی جهان هستی است. 
می د انیم که زایش و پرورش، فعلی زنانه است. مولانا د ر د فاع از زنان تحت ستم، د ر فیه ما فیه می گوید : که 
»زنان و د خترانتان را به بهانه غیرتمند ی د ر خانه ها حبس نکنید  و بد انید  که این حبس کرد ن به صلاح عفت 
جامعه نیست« )فروزانفر،166:1330(. »زنان د ر مکتب مولانا نه تنها حق شرکت د ر برنامه های تعلیمی و تربیتی 
د اشته اند ، بلکه حتی می توانستند  به مقام خلافت و شیخی نیز برسند . مولانا این موضوع را به عنوان قاعد ه د ر 
یک تمثیل د ر اواخر د فتر سوم آورد ه است. مولانا حتی به قول مناقب العارفین، به زنانی که د ر محله های خاص 
زند گی می کرد ند  هم با اکرام و عزت برخورد  می کرد ، نه ترحم؛ چون اکرام با ترحم فرق د ارد  و ما فرقش را 
می د انیم. این احترام و این توجه به این سنخ از زنان تا جایی بود  که مورد  اعتراض سخت گیران و متشد د ان واقع 
می شد  و مولانا د ر جوابشان پاسخ نیکی می د اد  و می گفت که این زنان خود  را آن طور که هستند  نشان می د هند ، 

ولی آیا شما حاضرید  آنچه را که هستید  نشان د هید ؟
     مولانا د ر مثنوی، نگاه مرد م روزگار خود  را د ربارة بسیاری امور، از جمله زن، منعکس کرد ه است و این مطلب، 
از نظر جامعه شناسی تاریخی د ارای اهمیت است، بنابراین د ر مواضعی که زن را به د ید  سبلی توصیف کرد ه، نگاه 
شخصی خود  او نیست؛ چرا که او این قبیل مطالب را به عنوان تمثیل آورد ه و بی گمان استفاد ه از مشهورات و 
مقبولات مخاطب برای بیان مقاصد  گویند ه از شروط بلاغت و سخنوری و سخن د انی است، به علاوه مولانا د ر 
د سته ای د یگر از ابیات، به زن، چنان قد سی می نگرد  که شاید  د ر انسان گراترین مکاتب عصر حاضر، این گونه به 
زن نگریسته نشد ه است، بنابراین، لازم است که میان این د و د سته ابیات که یکی منعکس کنند ة د ید گاه عرفی 
عصر مولاناست و د یگری بازگو کنند ة نظر شخصی او، تفکیک قائل شویم تا د اوری مان بر اساسی باشد . د ر 

د ستة نخستین، ابیات تمثیلاتی از این قبیل د ید ه می شود : 

     مولانا د ر د فتر اول، زن را پرتو انوار الهی و نماد  صفت خالقیت خد اوند  می د اند . 

تشبیه عقل به مرد  و نفس به زن، عاقبت بین بود ن مرد  و عاجل بود ن زن، بی تابی و ترس زن، 
اما د ر د سته د وم از ابیات مثنوی، زن به غایت مورد  ستایش واقع شد ه است و چنین می نماید  که 

این ابیات، بازگو کنند ة نظر مولاناست نسبت به زن )زمانی،876:1384(.

نظر مولانا د ر مسئله زن، گاه به نظر ابن عربی شباهت د ارد . بر اساس نظر ابن عربی، مرد  فقط 
جنبه فاعلی د ارد  بد ان سبب که زن را بارد ار می کند ، اما زن، هم جنبه فعل پذیری )انفعالی( د ارد  و 
هم جنبة فاعلی، از آن رو که هم از مرد  نطفه می پذیرد  و هم نطفه را می پرورد  و آن را به انسانی 

کامل مبد ل می کند  )همان، 877(.
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                       پرتو حق است آن، معشوق نیست          خالق است آن،گوییا مخلوق نیست
                                                                                                         )مولوی، 1373: 1/ 2437(

مولانا از نظر روحی، کوچ کترین تفاوتی بین زن و مرد  نمی گذارد :

               لیک از تانیث، جـان را باک نیست           روح را بــا مرد  و زن، اشـراک نـیسـت
               از مــونـث وز مــذکـر بـرتـرست            این نه آن جان است کز خشک و تر است

                                                                                                )مولوی، 1373: 1/ 1975-1976(

     اما شمس، نظری متفاوت که برتافته از نگاه عرف آن زمان که بر جامعه حاکم بود ه است، د ارد . از عبارتی 
که از کتاب مقالات استخراج شد ه است چنین برمی آید  که شمس، بعد  از تشبیه کرد ن نفس به زن، حد یثی را به 

رسول اکرم نسبت می د هد  که د ر آن آد می را به مشورت نکرد ن با زنان توصیه می کند . 

 اما د ر جای د یگر از مقالات د ر اند یشة وی فرقی بین زن یا مرد  نیست و همه را بند گان خد ا می د اند . او به رمز 
معتقد  است که زن اگر د ست از کفر برد ارد  و ایمان قوی د اشته باشد  همواره همّت او، مقام زن را از مرد ان نیز 

بالاتر خواهد  رفت و به نوعی از مقام زن د فاع کرد ه است. 
    شمس می گوید : 

د وزخ 
اعتقاد  به د وزخ، از باورهای شمس و مولاناست، اما د ر چگونگی آن اختلاف است. اند یشة شمس د ر مقالات 

چنین آمد ه است: 

 مولانا به عامل د وزخی شد ن آد می که شهوات است، اشاره د ارد :

نفس، طبع زن د ارد ؛ بلکه خود  زن، طبع نفس د ارد . شاوروهن و خالفوهن. یا رسول االل می فرمود ی 
که مشورت کنید ، خاصه د ر کاری که منفعت و مضرت آن عام باشد . اکنون اگر مرد ی نیابیم با 
او مشورت کنیم، آنجا زنان باشند  چون کنیم؟ می فرماید  که با ایشان مشورت کنید  هر چه گویند  

ضد  آن بکنید  )شمس، 1391: 287(.

روزی ابایزید  تقوی بر سر منبر این می گفت: آن مجلس که د ر وی سخن رود  آن می خواهم. آن 
منبر چوبین نمی گویم. زنی د ر حال برخاست و روی باز کرد  پیش او گفت: بنشین ای عورت. گفت: 
ای شیخ، ای مد عی! د ید ی که این حال تو باری نبود ؟ اگر چه سخن حق است، اما تو کیستی این 
سخن را؟ چون از آن تو نیست و معاملة تو نیست. قیامت را صفت آن باشد  از هیبت و سیاست، 
از مرد  تا زن فرق نتوان کرد ن، همه برآمیخته باشند ! ابایزید  خاموش کرد  )شمس، 1391: 104(.

او  ازو می نالد ،  باشد . آن یکی هست که د وزخ  باشند . د وزخ ما چنین  ما، همه عارفان  د ر د وزخ 
می گوید : د وزخ آمد ! د وزخ او را می بیند  می گوید : د وزخ آرزومند  مؤمن است. می گوید : جز با مؤمن 

فان نورک اطفاء ناری )شمس،1391 : 182(.
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                آن بکـن کـه هست، مـختار نبی            آن مکن که کرد  مجنون و صبی
                جنت الجنه به چه محفوف گشت            بالـمکاره کـه از او افـزود  گـشت

                                                                                                      )مولوی، 1373: 5/ 164163(

مرگ
از د یرباز »مرگ« پد ید ه ای بود ه که بشر د ر مقابل آن ناچار به تسلیم است. سرنوشتی محتوم که خارج از اراد ة 
انسان بود ه و هیچ نیروی بازد ارند ه ای را تاب مقاومت د ر برابر آن نیست. د ر مقالات شمس می خوانیم که او د نیا 
را همچون بسیاری از عارفان، زند انی می د اند  که مؤمن د ر آن اسیری بیش نیست و مرگ را راه خلاصی آد می 

از زنجیر اسارت می د اند . مرگ د ر نظرگاه او، گسستن این زنجیرها و فراری عظیم است. 
      »اگر نام مرگ بگویند  پیش او، او را هزار مرگ باشد . اگر او مراد ها از آن عالم د ید ی، مشتاق رفتن بود ی به 
آن عالم. پس آن مرگ، مرگ نبود ی. بلکه زند گی بود ی« )شمس، 1391: 86(. بنابراین، تعبیر شمس از مرگ، 
غفلت از حق است. او معتقد  است انسان با فرصتی که د ر این د نیا به او عطا شد ه باید  تمام کوشش خود  را صرف 

حق نماید  که معنای واقعی زند گی همین کوشش است.
     مولانا نیز همچون د یگر اولیای الهی و حکمای ربانی، مرگ را د و نوع می د اند . 

     سخن مولانا د ربارة مرگ اختیاری، د ر واقع آن مرگی است که موجب حیات و هد ایت شود .

                         چون ز مرد ه زند ه بیرون می کشد           هـر که مرد ه گشت، او د ارد  رَشَد 
                         چون ز زند ه مـرد ه بیرون می کند           نفس زند ه سـوی مـرگی می تند 
                         مـرد ه شو تا مـخرج الحر الصّمد           زند ه یـی زین مـرد ه بیـرون آورد 
                         د ی شوی، ببینی تــو اخراج بهار          لیــل گــرد ی،بینی ابـلاج نهار

                                                                                                    )مولوی، 1373: 5 /552-549(

      د ر نظرگاه مولانا، مرگ اختیاری، حیات حقیقی د ر لباس مرگ و حیات ظاهری، مرگی د ر لباس حیات است. 
بد ین معنی که مرگ، شروع زند گی حقیقی برای آد می است. 

                         این حیاتی، خفیه د ر نقش ممات          و آن مماتی خفیه د ر قشر حیات
                                                                                                         )مولوی، 1373: 5/ 4135(

     شمس می گوید : 

یکی مرگ اجباری و د یگر مرگ اجباری. مراد  از مرگ اختیاری این است که آد می با برنامه های 
الهی و عرفانی بر خود بینی و انانیت خود  چیره آید  و د یو نفس را به زنجیر عقل و ایمان د رکشد  و 

مآلًا به تهذیب د رون و صفای باطن رسد  )زمانی،174:1384(.
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       بنابراین مرگ د ر نظر شمس، واقعاً پد ید ه ای مطلوب بود ه است و د لبستگی به لذّات د نیوی مایة حسرت و 
د ریغ آد می د ر آن جهان خواهد  بود ، همان طور که مولانا نیز به این نکته اشاره می کند  و افراد ی که د ر ظواهر و 

نقوش زند گی د نیوی بازایستاد ه اند  را سزاوار حسرت می د اند . 

نتیجه گیری
به علت همنشینی مولانا و شمس، تقریباً می توان گفت که مولانا تابع و پیرو شمس بود ه است، هرچند  اختلاف 
عقاید ی با هم د ارند ، ولی د ر موارد  ناد ر؛ از جمله د ر مورد  مسئله زن که مولانا تحت تأثیر محیط آن روزگار د ر 
تمثیلات از زن به بد ی یاد  می کند ، اما از سخنان او می توان فهمید  که وی اراد تی قلبی به زن د اشته است، د ر 
حالی که شمس چنین نیست و عقید ة سوء خود  را با حد یثی متقن تر می کند . همچنین عقید ة این د و عارف بزرگ 
د ر رابطه با عرفایی چون حلاج و حسام الد ین، اما سماع، مرگ، اد ب و... از موضوعاتی هستند  که نظر هر د و را 

جلب کرد ه و عقید ه ای تقریبا مشابه هم د ارند . 

می پند اری که آن کس که لذت برگیرد  حسرت او کمتر باشد ؟ حقا که حسرت او بیشتر باشد ، زیرا 
که با این عالم بیشتر خو کرد ه باشد . آنچه د ر شرح عذاب گور گفته اند  از روی صورت و مثال، من 

از روی معنی با تو بیان کرد م )شمس،1391: 87(.
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نگاه مولانا و شمس تبریزی به د رد  و رنج و معنابخشی آن به زند گی
                                                                                                                                     مهد یه جواد ی 1
                                                                                                                                     عاطفه احمد ی2 

چکید ه
را بسیار مشغول خود  د اشته، مسئلة  تبریزی  اهمیّت ترین ساحت هایی که فکر مولانا و شمس  پر  از     یکی 
احساسات انسانی است. از این میان د رد  و رنج انسانی و نوع مواجهه با آن نیز بخش وسیعی از منظومة فکری آن 
د و را د ر برمی گیرد . د ر این مقاله نویسند گان کوشید ه اند  که ابتد ا به نوعی تقسیم بند ی اوّلیه د ر توسّع معنایی د رد  
و رنج و علل پد ید  آمد ن آن نزد  مولانا و شمس د ست یابند ، به راهکارهای برون رفت از د رد  و رنج یا تسکین آن 
بپرد ازند ، سپس با تمسّک به ابیات مثنوی و متن مقالات شمس، تبیین نمایند  که آیا د ر د رد  و رنج انسان هد فی 
متعالی و اخلاقی نهفته است یا خیر؟ نتیجة این پژوهش حاکی از آن است که مولوی و شمس تبریزی نسبت به 
د رد  و رنج امعان نظر د اشته اند  و با شواهد  بسیار جهان بینی و نگرش خود  را نسبت به این مسئله، بیان کرد ه اند .

واژگان کلید ی: مولوی، شمس تبریزی، د رد ، رنج، معنای زند گی.

m.javadi@stu.umz.ac.ir                                                .1. د انش آموختة د کترای اد بیات فارسی د انشگاه مازند ران
2. د انش آموختة د کترای اد بیات عرفانی د انشگاه الزهرا )س(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

256

مقد ّمه
از جمله مسائل اساسی که د ر طول تاریخ مورد  توجّه انسان ها بود ه، مسئلة حضور د رد  و رنج و نسبت آن با معنای 
زند گی بشر است و این سؤال همواره مطرح بود ه است که آیا د رد  می تواند  به طور مستقیم بر احساسِ معناد اری 

و بی معنایی ما از زند گی مؤثر باشد  یا خیر؟ به بیان د یگر د رد  و رنج چه معنایی به زند گی انسان خواهد  د اد ؟
     مولوی یکی از شعرای بزرگ ایران زمین است که د ر بالا برد ن غنای فرهنگ ایرانی ـ اسلامی نقشی پررنگ 
ایفا کرد ه است و به د لیل شیوة خاص زند گی و تحوّل روحانیش، توجّه متخصصان و اقبال مرد م را به خود  جلب 
کرد ه است. د ر گفتار و نوشتار مولوی آنچه بسیار جلب توجّه می کند ، توجّه به احساسات، عواطف و هیجانات 
گوناگون ساحت های انسانی، باورها، اعتقاد ات، خواسته ها و نیازهای یک انسان است. نگاه به آثار وی و غور د ر 
آن، محقّق را متوجّه می سازد  که این آثار تماماً به بررسی نیازهای د رونی و برونی انسان د ر تعامل با خد ا، طبیعت، 

هستی و زند گی پرد اخته اند  و از این رهگذر مبیّن نوعی جهان بینی ویژه هستند . 
    د ر تفکر شمس تبریزی، د رد  و رنج ماهیّتی برساختة ذهن بشر د ارند ، امّا وجود  ماد یشان بسته به علل و 
عواملی است و برون رفت از آن نیز نیازمند  انجام اموری است که انسان د ر طی پیمود ن مسیر حقیقت باید  به 

آن پایبند  باشد .
     با عنایت به مفهوم و ماهیت د رد  و رنج د ر منظومة فکری مولوی و شمس تبریزی به عنوان یکی از وجوه 
تراژیک زند گی انسان ها، باید  گفت که اگر ملاک ارزش گذاری و میزان اهمیت گفتار و کرد ار انسان ها، میزان 
تأثیر بر روی روح و روان آد می و ایجاد  حسّ تعالی و احساس بهتر د ر آد می باشد  )د و باتن، 1385: مقد ّمه(، اهمیّت 
بازخوانی مثنوی و مقالات شمس تبریزی به عنوان متونی که مسائل اساسی حیات چون د رد  و رنج و چرایی آن 

را مطرح می سازند ، به خوبی روشن خواهد  شد .
     از نظر مولوی و شمس اوّلین و اساسی ترین قد م برای خارج شد ن از د رد  و رنج، شناخت ماهیت د رد  و رنج 
است و شناخت، نوع اند یشه ای است که نگرش انسان را نسبت به خود ، خد ا و جهان هستی شکل د اد ه است، 
بنابراین مولوی و شمس د ر تلاش هستند ، این آموزه را به انسان ها تعلیم د هند  که اساس تفکّرات و باورهای 
خویش را به جهان هستی تغییر د هند  و از د ریچة د یگری به جهان بنگرند . د ر این گفتمان، انسان می پند ارد  که 
هر رنج تنها برای شخص او و برای مجازاتش اتفّاق افتاد ه است، د ر حالی که وجود  د رد  و رنج شرط و اساس 

حیات انسان و جهان است )شوپنهاور، 1376: 87(. 

روش تحقیق 
و  روانی  رنج  و  د رد   حیطة  با  مرتبط  روانشناسی  متون  ابتد ا  سرانجام،  تا  آغاز  از  پژوهش،  این  انجام  روند   د ر 
راهکارهای برون رفت از آن مطالعه شد ، سپس به بحث فلسفی معنا یافتن زند گی با حضور د رد  و رنج پرد اخته 
شد ، پس از آن با مطالعة د فاتر گوناگون مثنوی، نمونه های فراوانی از متن استخراج شد  که یا به منشاء پد ید  
آمد ن د رد  و رنج، یا راهکارهای اجتناب و برون رفت از د رد  و رنج یا د ر نهایت به معنای د رد  و رنج د ر زند گی 
انسان اشاره د اشت. با جمع آوری ابیات و شواهد ، تقسیم بند ی این ابیات بر مبنای مفاهیم انتقال د اد ه شد ه آغاز 

و به طبقه بند ی و نتیجه گیری منجر شد .
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ضرورت تحقیق
معمولًا از د رد  و رنج د ر متون گوناگون فلسفی، فقهی، پزشکی، روان پزشکی و روانشناسی بسیار سخن گفته 
شد ه است، امّا حیطة مطالعات تطبیقی د ر اد بیات و فلسفه و روانشناسی نیازمند  تحقیقات بیشتری د ر ارتباط با 
پیوند  د اد ن این سه حوزه است. طرح این گونه پرسش ها و تحقیق ها به محققان یاری می رساند  که با د ید گاه های 
و  یافته  بیشتری  آگاهی  رنج«  و  »د رد   چون  مشترکی  کلام  د ر  واژگان  به  نسبت  حوزه ها  د یگر  پژوهشگران 

پژوهش هایی چند  سویه با د ر نظر گرفتن همة د انش ها ارائه د هند .

پیشینه
پیشینة این پژوهش شامل متونی بود ند  که یا مقد ّمه و فصلی مبسوط د ر حیطة معنابخشی د رد  و رنج به زند گی 
انسان د اشتند  و د ر اهمیّت این مفاهیم نگاشته شد ه بود ند  و د ید گاهی فلسفی و اگزیستانسیال را مورد  بررسی 
قرار می د اد ند ، یا به ند رت مقالات یا کتبی که این مفاهیم را د ر آثار مولوی و با توجّه به جهان بینی وی تبیین 

کرد ه بود ند ؛ برخی از این آثار عبارتند  از:
     د و کتاب مشتاقی و مهجوری و مهر ماند گار از استاد  مصطفی ملکیان، هر د و د ر سال 1385 و د ر انتشارات 
نگاه معاصر منتشر شد ه اند  و به جنبه های معرفت شناسانه و هستی شناسانة د وری و فراق از خد اوند ، رنج د وری، 

معانی مترتب بر رنج و تبیین عشق بر این پایه می پرد ازد .
      کتاب هر که را د رد  است، او برد ه است بو از مصطفی گرجی، چاپ شد ه توسّط انتشارات پژوهشگاه مطالعات 
علوم انسانی و سازمان انتشارات جهاد  د انشگاهی، د ر سال 1388 که اختصاصاً به معانی د رد  و رنج د ر مثنوی و 

معانی باطنی و غایی علل د رد  و رنج حاد ث شد ه برای انسان از د ید گاه مولانا پرد اخته است.
از  مقاله ای  نیز  انسانی«  بحران های  به  توجّه  با  مثنوی،  د ر  آباد  شقاوت  ناکجا  قصة  تحلیل  و  »بررسی  مقالة 
مصطفی گرجی است که د ر سال 1386 د ر مجلة پژوهش های اد بی، شمارة 16 به انتشار رسید ه و امور اخلاقی 
و غیر اخلاقی د ر انسان گذشته و امروز را با توجّه به فضائل و رذائل اخلاقی مورد  بحث و مد اقّه قرار د اد ه است.

پرسش های پژوهش
1. از د ید گاه مولوی و شمس تبریزی د رد  و رنج چگونه و بر چه مبنایی تقسیم بند ی می شود ؟

2. آیا د رد  و رنج باعث متعالی شد ن روح و روان انسان می شود ؟
3. اگر پاسخ به پرسش فوق آری است، چه رنجی باعث متعالی شد ن روح و روان انسان می شود ؟

بحث اصلی
د ر این مقاله ابتد ا به خاستگاه های د رد  و رنج از د ید گاه مولوی و شمس تبریزی د ر مثنوی و مقالات پرد اخته 
خواهد  شد ، پس از آن، راهکارهای مقابله با د رد  و رنج و فواید  آن ذکر خواهد  شد  و د ر نهایت به این موضوع 

خواهیم پرد اخت که د رد  و رنج د ر فرآیند  پالایش روحی انسان از گناه و آلایش ها چه نقشی را ایفا می کند : 
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1-1 - خاستگاه د رد  و رنج از د ید گاه مولانا و شمس تبریزی
خاستگاه یا علل و عواملِ اصلیِ ایجاد  کنند ة د رد  و رنج از نظر این د و عارف د ر جایگاه های مختلف، متفاوت و 

شامل موارد  زیر است:

الف ـ جد ایی و فراق
مولانا نگارش د فتر اول، مثنوی معنوی را با شکایت و حکایت جد ایی و فراق و رنج هجران شروع می کند  و 
بیان می د ارد  که از همان روزي که مرا از اصل و خاستگاهم )نیستان( جد ا کرد ه اند ، مرد  و زن د ر ناله هاي من 

ناله هاي جانگد از سر د اد ه  و به همراه من از د رد  فراق نالید ه اند . او خلقت انسان را همراه با د رد  و رنج می د اند :

                         کز نیستان تا مـرا ببرید ه اند           د ر نفیرم مــرد  و زن نالید ه اند 
                                                                                                                )مولوی،1377: 1/ 2(

             جورِ د َوْران و هر آن رنجی که هست           سهل تر از بعُد ِ حَقّ و غفلت است
             زانکـه ایـن ها بگـذرنـد ، آن نـگـذرد            د ولـت آن د ارد  که جـان آگَه برَد 

                                                                                                  )مولوی،1377: 6/ 1756-1757(

                     بعُد ِ تو مرگیست با د رد  و نکَال          خاصه بعُد ی که بوَُد  بعَْد َ الوِْصال
                                                                                                          )مولوی،1377: 6/ 2894(

     د نیای شمس امّا د نیای شاد مانی هاست، د ر کلام او به رنج حاصل از فراق و جد ایی کمتر پرد اخته شد ه، 
گویی وی اصلًا قائل به فراق و جد ایی میان بند ة مؤمن سالک و پرورد گارش نیست؛ عالم شمس عالم محصور 
و محد ود ی نیست، بلکه عالم بسط یافتگی و فراخی است، از بیکران تا بیکران گسترد ه. او از سینه ای منشرح و 

از گشاد  اند رون، د لی کز آسمان و افلاک وسیع تر و لطیف تر است، ند ا می د هد :

     چون این بشارت و خشنود ی جان ثمرة گشاد  اند رون یا لطف و روشنی و فراخی ِ د ل است، پس این معنی 
را می توان محکی تلقی کرد  برای تمیز خام متزلزل از متمکن پخته.

ب ـ مولانا د رد  و رنج را بازخورد  عمل انسان می د اند  
از نگاه مولانا، بخشی از آلام بشری، حاصل نوع کرد ار و رفتار خود  افراد  بود ه و به اصطلاح نتیجة اعمال آنان 

د ر اند رون من بشارتی هست، عجبم میآید  از این مرد مان که بی آن بشارت شاد ند . اگر هریکی را 
تاج زرین بر سر نهاد ند ی، بایستی که راضی نشد ند ی، که ما این را چه کنیم؟ ما را گشاد  اند رون 
باید  )شمس تبریزی،1376: 236(. د لی را کز آسمان و د ایرة افلاک بزرگتر است، و فراختر و لطیف 
تر و روشنتر، بد ان اند یشه و وسوسه چرا باید  تنگ د اشتن، عالمِ خوش را بر خود  چو زند ان تنگ 

کرد ن...، چگونه روا باشد  عالم ِچون بوستان را بر خود  چون زند ان کرد ن؟ )همان، 610(.
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است که گریبانشان را گرفته است.
     نظر مولانا د ر خصوص تشابه عمل با نتیجة عمل این است که غالباً عمل با نتیجة عمل، همانند  نیست؛ به 
عنوان مثال شاخه و شکوفة د رخت هیچ شباهتی به د انة آن د رخت ند ارد ؛ یا نطفه کی به جسم آد می شباهت 

د ارد ؟ پس لازم نیست که مکافات عمل، عین عمل باشد . بلکه غالباً از نوع د یگر است.

              نطفه از نان است کی باشد  چـو نان؟         مـرد م از نطفه ست کی باشد  چنان؟
              جِنّـی از نـارست کَـی مـانـَد  بـه نار         از بـُخارست ابـر و نـبود  چون بخار
              آد م از خـاکست کَـی مـاندَ  به خاک؟         هیـچ انگـوری نمـی ماند  بـه تـاک
د ِ پایـد ار؟ ْـ               کـی بـُوَد  د زد ی بـه شکلِ پـایِ د ار؟         کَـی بـُوَد  طاعت چـو خُل
              هـیـچ اصلـی نـیـست مـانـنـد ِ اثـر         پس نــد انـی اصلِ رنــج و د رد ِ سر

                                                                                                 )مولوی،1377: 5/ 3980-3985(

      از د ید گاه شمس تبریزی نیز غالب رنجید گی ها به خود  فرد  باز می گرد د ، مثلًا کسی که روی تُرُش است با 
خود  د ر جنگ است، و د ر اصل به خود  روی ترش کرد ه: »اگر رنجی د ارد  آن نیز جنگی است که با خود  د ارد ، رو 

سوی خویش می کند ، ترُش می کند « )شمس تبریزی، 1376: 101(.
     

پ- د رد  و رنج های خد ایی)منسوب به خد اوند (
مولانا بخشی از د رد  و رنج های انسان را از سوی خد اوند  د انسته و خد اوند  را خالق آنها معرفی می کند ؛ از جمله 
د ر د فتر اول، حکایت تیراند ازی زید  رامی و مرگ فرد ی د ر اثر برخورد  تیر و...که به وضوح و زیبایی هرچه تمام تر 

این د رد ها را به خد اوند  نسبت می د هد  و می گوید :

                    مــد ّتـی سالی هـمی زایید  د رد          د رد هــا را آفــریند  حــق، نـه مَرد 
                    زید ِ رامی آن د َم ار مُرد  از وَجَل         د رد هــا مــی زایــد  آنجــا تا اجََـل
والیـد ِ وَجَع چون مُـرد  او         زیـد ِ رامــی زیـن سبب قتّـال گـو َـ                     زآن م
                    آن وَجَعـها را بـد و مـنسوب د ار         گرچه هست آن جمله صُنعِ کِرد ِگار

                                                                                                 )مولوی،1377: 1/ 1664-1667(

آن زنبور را د ید ی که بیهود ه رو است؟ هرجا که رایش بود  می نشست. قصاب چند بار از روی 
گوشت براند   ممتنع نشد  سوم بار تبر برآورد  سرش جد اکرد . بر زمین می غلطید  و می پیچید . قصاب 
گفت: نگفتمت که هرجا منشین؟ و آن زنبور انگبین که به امر نشیند  که کلی من کلّ الثمرات 

لاجرم هرچه خورد  فیه شفاء للناس شود  )شمس تبریزی،1376: 267(.
هر فساد ی که د ر عالم افتاد  از این افتاد  که یکی یکی را معتقد  شد  به تقلید  یا منکر شد  به تقلید . 
المی به ذات آن عزیز رسید . ند انستند  که او عزیز است الا به تقلید . و تقلید  گرد ان باشد ، ساعتی 
گرم و ساعتی سرد . کی روا باشد  مقلدّ  را مسلمان د اشتن؟ چون رنجی به ذات او رسید  و او د ر 

نفس امر عزیز عزیز است، سبب ویرانی عالم همین شد  )همان، 161(.
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     از د ید گاه شمس تبریزی، هر به ظاهر د رد  و رنجی که از سوی پرورد گار به فرد  می رسد ، کورة ابتلا و امتحان 
است، اگرچه ظاهراً ناخوش و سوزند ه و آتش نمُاست، امّا د ر بطن خویش باغ و گلستان است، د ر حالی که صحبت 

اهل د نیا مولد  رنج است:
    

     با این وصف، شمس از آد م های د و رو، منافق و مزور و د روغگو د ر رنج است، آنچه شمس را رنج می د هد  نه 
آن است که از جانب پرورد گار می رسد ، بلکه آنچه از جانب خلق د رد سر و مزاحمت می آفریند : »کافران را د وست 
می د ارم از این وجه که د عوی د وستی نمی کنند ، می گویند  آری کافریم، د شمنیم، اکنون د وستیش تعلیم د هیم، 

یگانگیش بیاموزیم« )همان، 298(.

ت ـ جهل و ناد انی
مولانا یکی د یگر از د لایل وجود  د رد  و رنج را جهالت و ناد انی افراد  معرفی می کند  و آن را تا حد اقل تا زمان رفع 
جهالت و حماقت پاید ار می د اند  و بر این عقید ه است که انسان ناد ان همواره به رنج خود  عشق می ورزد  و انسان 

بی عقل همیشه بر خلاف مصالح خود  گام برمی د ارد :

               عـاشق رنج است ناد ان تـا ابـد           خـیـز لااقُـسِم بخـوان تـا فـی کَبَـد 
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 1709(

               هرچه بر تو آید  از ظُلُمات و غم          آن ز بی بـاکی و گستاخـی است هم
                                                                                                              )مولوی،1377: 1/ 89(

               ایــن بلا از کود نـی آیـد  تـو را          کـه نکــرد ی فـهم نکتـه و رمـزها
                                                                                                          )مولوی،1377: 4/ 2463(

               گفت: رنـجِ احمقی قهرِ خد است         رنج و کوری نیست قهر آن ابتلاست
               ابتلا رنجی ست کآن رحـم آوَرَد           احمقـی رنجـی ست کآن زخـم آورد 

                                                                                                 )مولوی،1377: 3/ 2592-2593(

     از د ید گاه شمس تبریزی، حماقت و بلاهت عذابی الیم است که د ر این د نیا به ناد انان وارد  می شود  و خود  
مسبب آن هستند ، و نه تنها به خویشتن که به عاقلان نیز آسیب می رسانند : 

صحبت اهل د نیا آتش است، ابراهیمی باید  که او را آتش نسوزد . نمرود  آتشی برکرد  از بیرون، 
نتیجة  قهری، من  نتیجة  تو  نمرود   ای  را می سوزد .  که  آتش  ببینی  تا  برکرد   آتشی  نیز  ابراهیم 
ابراهیم گفت چون سبق معلوم  رحمت تا ببینم که می سوزد  آخر؟ گفت سبقت رحمتی غضبی. 
است آزمایش چه حاجت است؟ گفت: نی البته الّا معامله. و قد م رحمت چنین باشد  که قهر را قهر 
کند . گفت قد م رحمت چنین باشد ؟ آری د وست را امتحان ها باشد ، با د وست چنین کنی با د شمن 

چه کنی؟ )شمس تبریزی،1376: 109(.
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     »چون کاهلی کند  و عقل را استعمال نکند ، چنان است که آینه را کژ می د ارد  و اگر نه، صد  هزار آینه را چون 
راست د اری، یک سخن گویند  )شمس تبریزی، 1390: 8 6(.

ث ـ خود خواهی و د ل مشغولی های فرد ی
خود خواهی، د ل مشغولی و د لبستگی به ظواهر زند گی و غرق د ر کسب و کار شد ن و زند گی روزمرّه یکی از 
د لایل ایجاد  غم و د رد  و بی معنایی زند گی مرد مان امروز است. مولانا د ر خصوص این عامل ایجاد  رنج و د رد  

عقید ه د ارد :

                     این همه غم ها که اند ر سینه هاست          از بخـار و گَـرد ِ بود  و باد ِ ماست
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 2296(

                    ایـن خُمـارِ غـم، د لـیلِ آن شد ه ست         که بد ان مفقود ، مستیّ ات بدُ ست
                                                                                                          )مولوی،1377: 3/ 2259(

     از د ید گاه شمس تبریزی نیز خو گرفتن با این جهان و فریب ظواهر آن را خورد ن، منشاء و مایة آفرینش 
د رد  و رنج است؛ هرچه انسان به چیزی وابسته تر باشد ، این وابستگی به همان میزان د ام، حجاب و رهزن وی 

از توجّه به حقیقت هستی و خالق متعال است.
     »می پند اری که آن کس که لذّت برگیرد  حسرت او کمتر باشد ؟ حقّا که حسرت او بیشتر باشد . زیرا که با 

این عالم بیشتر خو کرد ه باشد « )شمس تبریزی، 1376 :87(.
     

ج- گناه
یکی د یگر از عوامل یا خاستگاه های رنج به بیان مولانا، انواع گناهان و پیروی از هوای نفس است. مُهلکِ ترین 
بلای روزگار پیروی از نفس امّاره، خانمان سوزترین بلای بشری از آغاز تا به امروز بود ه است )زمانی، 1386، 
د فتر ششم، :1239(.گاهی اوقات انجام یک گناه، می تواند  رنگ معنا را از زند گی فرد  زد ود ه و او را د چار ند امت 

و رنج کند .

خوارزمشاه را گفتند  که خلق فریاد  می کنند  از قحط که نان گران است. گفت چون است؟ گفتند  که 
یک من نان به جوی بود  به د و د انگ آمد . گفت هی د و د انگ زر خود  چه باشد ؟ گفتند  د و د انگ 
چند ین پول باشد . گفت: تف تف این چه خسیسی است؟ شرمتان نیست؟ پیش او ارزان بود ... پیش 
او آنگاه گران بود  که گفتند ی که یک شکم وار سیری به همه ملک تو می د هند . آنگاه بترسید ی 
بگفتی یک بار شکم سیر کنم، د یگر چند ین ملک از کجا آرم؟ عمری بایست تا این به د ست آمد 
.)شمس تبریزی،1376: 230( 

مولانا را می بینی، چون آن منی و فرعونی هست، سر فرو اند اخته است. آن بعضی را بینی سر د ر 
هوا کرد ه است. اگر جاهلان نبود ند ی، این همه رنج و این علم ها د ر آن نبایستی کرد ن و جستن. 

عاقلان خود  را فد ای جاهلان کرد ند  )شمس تبریزی،1376: 778(.
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                     هر که د ر زند ان قرینِ مِحْنَتی است        آن جزایِ لقمه ای و شهوتی است
                                                                                                          )مولوی،1377: 2/ 1839(

                     قـرن قـرن از شَـؤْمِ نفسِ بـی اد ب         ناگـهان انـد ر جهان می زد  لهََب
                                                                                                          )مولوی،1377: 6/ 4864(

     از د ید گاه شمس تبریزی نیز گناه یکی از عوامل پد ید  آورند ة رنج و اند وه است:

چ ـ پیروی از عقل جزئی و خیال
مولانا د ر جای جای مثنوی یاد آوری می کند  که من عقلِ معاش و د نیاطلب را بارها و بارها آزمود م، از این رو 
می خواهم جایی را پید ا کنم که نهال د یوانگی د ر آن جا بکارم. عقل معاش اگر با عقل معاد  همراه نشود  مایة 
آشفتگی و تشتت حواس است و از این رو برای آد می مایة د رد  و رنج است. ]عقل معاش قابل اعتماد  و اعتبار 

نیست، از این رو آن را برای همیشه طلاق د اد ه ام[ )زمانی، 1386د فتر د وم:583 (.

                           عقـل را مـن آزمود م هم بسی        زین سپس جویم جنون را مَغرَسی
                                                                                                          )مولوی،1377: 2/ 2337(

                           آزمـود م عـقلِ د ُورانـد یـش را         بعد  از این د یوانه سازم خویش را
                           حکمتِ د نیا فزاید  ظنّ و شک         حکـمتِ د یـنی پـَرَد  فـوقِ فَلکَ

                                                                                                          )مولوی،1377: 2/ 3203(

      از د ید گاه شمس تبریزی، خیالاتی که از ذهن و نفس می جوشد  مایة اضطراب و غم است و پرد اختن به آن 
آد می را د ر غرقاب توهّم غوطه ور ساخته و از پرد اختن به حقیقت بازش می د ارد :

انصاف بد ه تا انصاف ترا به جایی رساند . حفظ الصحة اسهل من طلب الصحة و حفظ الذنب اسهل 
من طلب التوبه. چون بد ان رنج مبتلا شوی بعد  از ترک پرهیز صبر کرد ن گیری و گفتن گیری که 

آنقد ر صبر چرا نکرد م آن وقت؟ آن قد ر صبر خود  چه بود ؟ )شمس تبریزی،1376: 163(. 
اگر بد اند  آن کس که د ر آن روزگار رفتن از او چه فوت می شود  و ما کان الل بمعذبهم و انت فیهم، 
چون د ر عذابی و فراقی. ولی چون خد ا با تو باشد  بصورت مکر با تو نفاقی می کند ، و اگرنه این 

تاریکی د ل بد ترین عذابهاست )همان، 238(.

تو با خود   خیالی کرد  ی و از خیال خود   می رنجی. از خیالی خیالی د  یگر زایید   و به آن یار شد   و باز 
د  یگری و د  یگری. سه بار بگو ای خیال برو. هرچه ترسید  ی از خورد  ن آن یا کرد  ن آن مخور و 

مکن )شمس تبریزی،1376: 267(.
این ساعت همه خیال های عالم و سود  اهای عالم بر او گرد   شد   که چنین کنم تا بسر برم، فلان 
جا پنهان کنم. یا به پاد  شاه راست د  ر میان نهم ازین جنس... و چون پاد  شاه برگشت او حیران بود   
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ح ـ حرکت د ر جهت خلف مد ار کلیّ عالم
یکی از محورهای اساسی مثنوی و مقالات شمس و از کلید های فهم مکتب فکری و ذوقی شمس و مولانا د رک 
این مطلب است که مجموعة عالمَ، کالبد  و قالبِ »عقل کُل« است. به زبان ساد ه تر می توان »عقل کل« را همان 
حقیقت عالمَ د انست. مولانا د ر این خصوص می گوید : »هرگاه با عقل کل )= حقیقت( از د ر ستیز د رآیی، صورتِ 
ظاهر جهان نیز برای تو غم افزا و اضطراب آور می شود ؛ من از آنرو که همواره با این پد ر، یعنی با عقل کُل )= 
حقیقت عالم( د ر صلح و سازگاری به سر می برم، این جهان د ر نظرم هم چون بهشت است« )زمانی، 1386 د فتر 

چهارم:917(. بنابراین باید  ظواهر امر را رها کرد ه و به فرمان عقل کلیّ حرکت کرد  تا گشایش ها حاصل شود :

                      صلح کن با این پد ر، عاقی بهِِل         تا که فـرشِ زَر نمـاید  آب و گِل
                                                                                                          )مولوی،1377: 4/ 3261(

                     مـن که صُلحم د ایمـاً با این پد ر        این جهان چون جنّت استم د ر نظر
                                                                                                          )مولوی،1377: 4/ 3263(

      »هر که علم د ر تن  آسانی جوید  د ر رنج بماند  و هر که د ر رنج صبر کند  به آسانی برسد  و هر که عز جوید  
به ذل برسد  و هرکه توانگری جوید ، د ر د رویشی بماند  و هرکه د ر د رویشی صبر کند ، به توانگری برسد « )شمس 
تبریزی، 1376: 794(. توضیح آنکه یافتن علم د ر تن آسانی نیست د ر تلاش است پس رفتن مسیر خلاف سبب 

رنج آد می می شود .

خ ـ د رد  و رنج لذّت بخش )د رد  و رنج عاشقی(
مولانا خاستگاه برخی از د رد  و رنج ها را د رد  عشقی می د اند  که آن را با جان و د ل پذیرا است و ریاضت حاصل 
از آن را می پذیرد  و امید  د ارد  که این د رد  و رنج و لذّت حاصل از آن هرگز از میان نرود . این قسم شامل د رد  و 
رنجی است که د ر مسیر وصال محبوب برای اشخاص روی می د هد  و مولانا این ناخوشی ها را خوش د انسته 
و اشک های ریخته شد ه د ر این واد ی را معاد ل گوهر می د اند  و هیچگاه طالب نابود ی و کاهش این نوع د رد  و 

رنج نیست.

                  ناخوشِ او  خوش بوَُد  د ر جانِ مـن         جان فد ایِ یارِ د ل رنجان من
                 عاشقم بر رنجِ خویش و د رد ِ خویش         بهر خشنود یِ شاهِ فرد ِ خویش

                                                                                                 )مولوی،1377: 1/ 1777-1778(

که چه کند   و چند  ین بار خواست که راست بگوید   اما باز پشیمان شد  . پاد  شاه که عصبانی شد  ه بود   
د  ستور د  اد   او را بکشند   و او با خود   این گونه می گفت: با زر غم و بی زر غم، آخر غم با زر به، الا 

مرا که غم بی زر به بود   باری خطر جان نبود   )شمس تبریزی،1376: 166(.
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                       اشک کان از بهرِ او بارنـد  خلق         گوهرست و اشک پند ارند  خلق
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 1780(

                        نالـم و تـرسم که او باور کـند          وز کـرم آن جـور را کمتر کند 
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 1569(

                        نالـم ایرا ناله ها خـوش آید ش         از د و عالـَم ناله و غـم بایـد ش
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 1774(

      از د ید گاه شمس تبریزی نیز هرکه به آخر و انتهای کار نظر د ارد ، ریاضت و تند ی مسیر سلوک د ر کام او 
خوش خواهد  گشت و د رد  را چون هد یه ای گرانبها از جانب یار و معشوق حقیقی خواهد  پذیرفت:

1-2 راهکارهای مقابله با د رد  و رنج

الف( مرگ پیش از مرگ یا مرگ د ر برابر د نیا و تعلقّات آن و زند ه شد ن به حق
مولانا د رد ها و تعلقّات ماد ی و د نیوی را بخشی از مرگ می د اند  و اعتقاد  د ارد  که اگر این جزئیات برایت قابل 
رها کرد ن و وانهاد ن باشند ، آنگاه مرگ و رهایی کل د نیا نیز برای تو آسان خواهد  شد ، امّا به موازاتی که این 
د لبستگی ها شد ید تر باشد ، د رد  و رنج بیشتری د ر انتظار انسان است. اگر بپذیریم که زند گی جایگاه و عرصة رشد  
انسان است د ر این صورت د رد ها و رنج ناشی از وابستگی و تعلقّات کمتر ما را به رنج خواهد  فکند  و مرگ نیز 

به عنوان بخشی از زند گی و مسیر رشد مان واقعیتی طبیعی خواهد  بود ، نه سانحه ای ناگوار.

                  د انک هر رنجی ز مُرد ن پاره ایست         جزو مرگ از خود  بران گر چارهایست
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 2298(

                  جزو مرگ ار گشت شیرین مر تو را        د انک شیرین می کند  کُل را خد ا
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 2300(

هرکه د ر تلخی خند ان باشد  سبب آن باشد  که نظر او بر شیرینی عاقبت است. پس معنی صبر افتاد ن 
نظرست بر آخر کار و معنی بی صبری نارسید ن نظرست به آخر کار )شمس تبریزی،1376: 108(.

شک نیست که چرک اند رون باید  که پاک شود  که ذره ای از چرک اند رون آن کند  که صد هزار چرک 
برون نکند . آن چرک اند رون را کد ام آب پاک کند ؟ سه چهار مشک از آب د ید ه. نه هر آب د ید ه ای، 
الّا آب د ید ه ای که از آن صد ق خیزد . بعد  از آن بوی امن و نجات بد و رسد ... آب د ید ه بی آن نیاز و نماز 
بی نیاز تا لب گور بیش نرود . آنچه با نیاز بود  د ر اند رون گور د رآید  و د ر قیامت با او برخیزد  و همچنین 

تا بهشت و تا به حضرت حق پیش پیش او می رود  )همان، 132(.
هر شب که خلق آرام گرفتی، الّا عاشقان که از نور عشق ایشان را شب نماند ه است و لذّت عشق از 

لذت خواب مستغنی کرد ه است )همان: 246(.
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      از د ید گاه شمس تبریزی، مرگ باید  مرگ از نفسانیات و منیت ها باشد ، و الّا قالب جسم را فرو گذارد ن چیزی 
جز حیات ابد ی و جاود انه نیست و فرد  مؤمن طبیعتاً باید  مشتاق این نوع مرگ و وصال به حضرت د وست باشد :

     طرفه اینجاست که شمس ِشاد مان، مرگ را به قد ر زند گی بلکه بسیار بیشتر د وست می د ارد ، او د ر جایی 
می گوید  که مرد ان خد ا مرگ را چنان می جویند  که شاعر قافیه را و کود کان آد ینه را )شمس تبریزی، 1376: 

159( و همین مشتاق مرگ بود ن را د لیل پختگی و رسید گی آد می می د اند :

      

      پس آگاه بود ن از این موضوع که مرگ راز است و نه بد بختی کلید  کشفِ این سر است که چگونه می توان 
با یاد  مرگ از غمِ د نیا رهید :

                       راهِ مرگِ خلق، ناپید ا رهـی ست        د ر نظر نآید  کـه آن بی جـا رهی ست
                       نـَک پیاپـی کاروان هـا مُقـتفی        زین شکافِ د ر که هست آن مُختفی
                       بر د ر ار جویی، نیابی آن شکاف        سخـت ناپیـد ا و زو چـند یـن زِفـاف

                                                                                                 )مولوی،1377: 3/ 2625-2627(

ب( تغییر نگرش انسان نسبت به د رد  و رنج و پذیرش قضای الهی
مولانا د ر حکایات مختلف د فترهای مثنوی معنوی به موضوع پذیرش رنج ها برای متعالی شد ن و پرورد ه شد ن 
د ر مسیر زند گی اشاره نمود ه است. او یکی از راه های مؤثر د ر رسید ن به آرامش و رضایت از زند گی را د ر تغییر 
نوع نگاه به آلام موجود  حیات بشری می د اند . افراد  د ر برخورد  با مشکلات، شیوه های مختلفی اتخّاذ می  کنند . 
قطعاً نوع برخورد  فرد ی که به رنج ها با د ید ه تعالی بخشی نگاه می کند  و شکسته شد ن را شرط بالا پرید ن روح 
می د اند ، بسیار متفاوت است با زند گی کسی که فقط نفس د رد  و رنج را می بیند  و زند گی را پر آلام می پند ارد  
)شیمل، 1394: 222(. اگر زند گی را مسیری بد انیم که ما را به معشوق حقیقی هد ایت می کند ، قطعاً هر چه 

معشوق بزرگتر و باعظمت تر باشد ، مصائب مسیر رسید ن به او هم صعب تر و البته شیرین تر خواهد  بود . 

این شخص چون گفت که ایمان آورد م، یعنی هوا مرد  و نفس مرد . مرد ن آن باشد  که باز تاریکی پیش 
ناید ، آن ذوق پیوسته باشد ... مرد ه گرفتیم نفس را تا خود  به آهستگی بمیرد  )شمس تبریزی،1376: 
745(. چون د ر د ریا افتاد ، اگر د ست و پای زند ، د ریا د رهم شکند ش، اگر خود  شیر باشد . الّا خود  را 
مرد ه سازد . عاد ت د ریا آن است که تا زند ه است او را فرو می برد ، چند انکه غرقه شود  و بمیرد . چون 
غرقه شد  و بمرد  برگیرد ش و حمّال او شود . اکنون از اول خود  را مرد ه سازد  و خوش بر روی آب 

می رود  )همان، 148(.

اگر تو را روشنایی و ذوقی هست که مشتاق مرگ می باشی، بارک الل فیک. مبارکت باد ، ما را 
هم از د عا فراموش مکن و اگر چنین نوری و ذوقی ند اری پس تد ارک کن و بجو و جهد  کن که 

قرآن خبر می د هد  که اگر بجویی چنین حالتی بیابی. پس بجوی! )شمس تبریزی،1376: 87(.
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                           عِزّتِ مقصد  بود  ای مُمْتَحَن         پیچ پیچِ راه و عَقبه و راهزن
                           عِـزّتِ کعبه بوَُد  و آن ناد یـه         رهزنی اعـراب و طول باد یه

                                                                                                 )مولوی،1377: 5/ 3223-3224(

     از نگاه شمس تبریزی، عاشق و سالک حقیقی آن است که رنج و لذّت رسید ه از سوی حضرت د وست را 
یکسان پند ارد  و د ر حین غم و رنج نیز شاد مان و پذیرا باشد ، زیرا پذیرش این غم مقد مة رسید ن به شاد ی هایی 

بزرگتر است:
   

     »چون روی به رضا آورد ، هنوز به رضا نرسید ه است، روی به الل آورد . هنوز د ر حلقة الل نرسید ه است، امّا 
روی آورد ن و رسید ن یکی است« )همان، 231(.

ج( توکّل و اعتماد  به خد اوند  و سپس رسید ن به مرحلۀ ایمان
مولانا توکل و اعتماد  به خد اوند  را د ر تمام زند گی و علی الخصوص د ر مواقع مواجهه با د رد  و رنج، بر اساس 
حد یث: »لکُِلِّ د اءٍ د َواءٌ فَاذِا اصٌیبَ د َواءٌ الد ّاءَ برََ أبَاِذِنِ الل«: »برای هر د رد ی، د رمانی است، پس هرگاه با د رد ی 
برخورد  کرد ی، بد ان که د رد مند  به اذن خد ا از د رد  می رهد « )فروزانفر، 1381: 47(. لازم می شمرد  و رضایت 
حاصل از این توکّل را برای کاهش د رد  و رنج بسیار مؤثر می د اند ، مولانا و شمس تبریزی اعتماد  را مقد مة ایمان 

ورزی می د انند :

                     گـفت پیغـمبر کـه یـزد انِ مجید           از پیِ هر د رد  د رمان آفـرید 
                     لیک زان د رمان نبینی رنگ و بو          بهرِ د ردِ  خویش بی فرمانِ او

                                                                                                    )مولوی،1377: 5/ 684-685(

                       گــر هـزاران د ام باشد  د ر قـد م         چون تو با مایی نباشد  هیچ غم
                                                                                                            )مولوی،1377: 1/ 387(

بَتْ بهِِ الهُْمومُ لمَْ یُبالِ الُل فی       مولانا طبق حد یث: »مَنْ جَعَلَ الهُْمُومَ هَمّاً واحِد اً کَفاهُ الُل هَمَّ د ُنیْاهُ وَمَنْ تَشَعَّ
ایَِّ اوَْد ِیَهِ الد ُّنیْا هَلکََ« )فروزانفر، 1381: 136( بر این عقید ه است که تمام غم ها را باید  به یک غم تبد یل کرد  

و آن غمِ د ین است. د ر عوض خد اوند  تمام غم های د یگر را برای فرد  آسان می نماید .

                     گفت: رَوْ، هر که غم د ین برگزید          بـاقیِ غم ها خـد ا از وَی برُید 
                                                                                                          )مولوی،1377: 4/ 3137(

مرد  آن باشد  که د ر ناخوشی خوش باشد . د ر غم شاد  باشد . زیرا که د اند  آن مراد  د ر بی مراد ی 
همچنان د رپیچید ه است. د ر آن بی مراد ی امید ِ مراد ست و د ر آن مراد  غصة رسید ن بی مراد ی. آن 
روز که نوبت تب من بود ی، شاد  بود می که رسید  صحّت فرد ا. و آن روز که نوبت صحّت بود ی، 

د ر غصه بود می که فرد ا تب خواهد  بود ن )شمس تبریزی،1376: 640(.
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     از د ید گاه شمس تبریزی، ایمان و مقد مة آن توکّل مسئله ای نیست که یکبار برای فرد  پیش آید  و د م به 
د م باید  نو و مجد د  شود :

د ( صبر نمود ن بر د رد ها و مشکلت
مولانا د ر جای جای مثنوی توصیه به صبر نمود ه و د ر زمانی که انسان به سختی می افتد ، یکی از راه های مؤثر 
د ر رهایی و کاهش د رد  و رنج را صبر بر مشکلات معرفی می نماید ؛ از د ید گاه شمس و مولوی صبر کرد ن بشارت 

و گشایش صابرین است، صبوری و ایمان نزد  این د و فرد  تکمیل کنند ة هم هستند :

                      گـر تو اشِکالـی به کلیّ و حرَج          صبر کن، الصّبر مِفتاح الفَرج
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 2908(

                     گفت: پیغمبر خد اش ایمان ند اد            هر که را صبری نباشد  د ر نهاد 
                     صـد  هـزاران کیمیا حق آفـرید            کیمیایی همچو صبر، آد م ند ید 

                                                                                                    )مولوی،1377: 2/ 602-601(

     

1-3  نقش د رد  و رنج د ر پالایش روحی انسان
 مولانا بر این باور است که وجود  د رد  و رنج، به عنوان بخشی از این عالم، د ارای فواید ی است و د ر صورت صحیح 
نگریستن به آن، این قابلیت را د ارد  که انسان را به تعالی برساند . از جمله این فواید  می توان به موارد  ذیل اشاره کرد :

الف-تصفیه نفس و پرورش روح
د ر بسیاری از حکایات مثنوی و سایر آثار مولانا مشاهد ه می شود  که نظر وی د ر خصوص اثرات ریاضت و سختی 
و تحمّل د رد  و رنج مثبت بود ه و این ریاضات و رنج است که سبب پالایش نفس انسان و خالص نمود ن او از 
ناپاکی ها و تعالیش می شود ، و کورة گد ازان ریاضت خس و خاشاک را از طلای وجود ی انسان جد ا کرد ه و سبب 

صفتی و مقامی خلق را هول نماید  و پیش آن یک کس سهل باشد . کمان او آسمان ها نکشند . اناّ 
عرضنا الامانة ... گفتند  آسمان ها و زمین ها که تحمّل این امانت کار ما نیست، زیرا نظرشان بر توفیق 
نبود  تا گفتند ی که اگرچه کمان سخت است چون ما بر د ست گیریم، د ر قفای ما کسی است که او 

بکشد . آن قوت نظر و توکّل محمد  را بود  و محمد یان را )شمس تبریزی،1376: 230(.
بند گانِ خد ا با خد ا چگونه خلاف کنند  و چگونه خلاف ممکن باشد ؟ تو خلاف می بینی، قربان شو، تا 
از د ویی برهی! گفت: کِی باشد  که از این قصة قربان برهم؟ گفتم: قربان شو! تا از قصة قربان برهی
.)خلاصة مقالات شمس، 1390: 247( 

آنکس که مال د رباخت به از مال چیزی د ید . و آنکس که نفس د رباخت، به از نفس چیزی د ید . 
زیرا یک تار موی خود  را به د ارد  که صد هزار د ینار عقل و عاقل را می گویم رها کن آن مجانین 
را که جهت مال جان به باد  د هند . به از نفس چیزی د ید  نفس را فد ا کرد ... و لنبلونکُّم بشیءٍ مِن 
ر الصّابرین. این نه ابتلاست بشارت  الخوف والجوعِ و نقصٍ مِن الأموال و الأنفس و الثّمرات و بشِّ

د ه. مینگر که نظرشان بر صبر خویشتن هست؟ )شمس تبریزی،1376: 673(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

268

پرورش روح وی می شود . 

                  بهـر آن است این ریاضت وین جفا         تـا بـرآرد  کـوره از نـقـره جُـفـا
                                                                                                            )مولوی،1377: 1/ 232(

                  این ریاضت هایِ د رویشان چراست؟         کآن بلا بر تن، بقایِ جان هاست
                                                                                                          )مولوی،1377: 3/ 3349(

     مولانا د ر مثنوی، یکی از مسائل بسیار مهم و بحث برانگیز کلامی و فلسفی را طرح کرد ه است و آن مسئله 
این است: راز و حکمتِ شُرور و ناملایمات د ر جهان چیست؟ پاسخ مولانا به این پرسش بد ین صورت است: 
»وجود  ناملایمات، روح آد می را صیقل می د هد  و او را د ر مسیر تکامل به حرکت د رمی آورد « )زمانی، 1386، 

د فتر د وم:458(. مولانا لازمة تعالی روح انسان را وجود  همین آلام می د اند  و می گوید :

                  گـر تـنِ خاکـی غلیظ و تیره است          صیقلش کن، زآنکه صیقلْ گیره است
                                                                                                          )مولوی،1377: 4/ 2473(

همان گونه که د ر بیت بالا مشاهد ه می شود ، صیقل همان ریاضات و سختی ها تلقّی شد ه اند .

                  گـر به هـر زخمی تو پُرکینه شوی          پس کجا بی صیقل، آیینه شوی؟
                                                                                                          )مولوی،1377: 1/ 3880(

     نزد  شمس تبریزی نیز یکی و شاید  مهم ترین د لایل و فواید  مترتب بر د رد  و رنج پالایش روح انسانی و 
صیقل یافتن آیینة د ل افراد  است تا د رخور تجلیّ صفات حق د ر خود  شوند ، بنابراین تحمّل ریاضات برای زد ود ن 

نفسانیات نزد  وی جایگاه خاصی د ارد .
     

ب- د رد  و رنج سبب کشف حقیقت د رونی انسان ها می شود 
مولانا و شمس تبریزی بر این باورند  که بخشی از د رد ها همانند  د رد  زایمان هستند  و سبب تولدّ  نوزاد  حقیقت 
د ر انسان می شوند . زمانی که انسان ها د چار د رد  و رنج می شوند ، نیات د رونیشان آشکار گرد ید ه و هر فرد  نوعی 

واکنش خاص نسبت به د رد  و رنج نشان می د هد :

روزه بی ترتیب د وشنبه و پنجشنبه می د ار و د ر میان روزی نامعهود  بر جای نفس می نشین که روزه 
می گیرم تا نفس را سخت آید . باشد  روزی از ناگاه مسلمان شود  که مسلمان شد نش سخت د ور د ور 
است. فرمود  که هرکسی را معصیتی است لایق او. یکی را معصیت آن باشد  که رند ی کند  و فسق 
کند  و یکی را معصیت آن باشد  که از حضور حضرت غایب باشد . خنک آنکه چشمش بخسبد  و د لش 

نخسبد  وای بر انکه چشمش نخسبد  و د لش بخسبد  )شمس تبریزی،1376: 239(.
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                تــا نـگـیــرد  مــاد ران را د رد ِ زَه           طـفـل د ر زاد ن نـیـابــد  هـیـچ رَه
                                                                                                          )مولوی،1377: 2/ 2518(

                خوف و جُوع و نقصِ اموال و بدَ َن           جملـه بـهرِ نقـد ِ جـان ظاهر شد ن
                این وعید  و وعد ه ها انگیخته است           بهرِ این نیک و بدَ ی کآمیخته است

                                                                                                  )مولوی،1377: 2/ 2964و2965(

     

پ- ذکر و یاد  خد ا د ر بلیا
از د ید گاه مولانا و شمس تبریزی یکی از فاید ه های ابتلا به رنج، یاد  و ذکر خد است. شاید  اگر زند گی انسان د ر 
مسیری آرام و یکپارچه و مملو از خوشی بود ، کمتر کسی به یاد  خد اوند  می افتاد . د ر سختی ها و د رد هاست که یاد  
خد اوند  رخ می نماید  و سختی بید ارکنند ة د رد  طلب د ر انسان است. مولانا و شمس این مطلب را به صورت های 

گوناگون بیان د اشته اند :

                د رد  آمـد  بـهتـر از مُـلکِ جـهـان           تـا بـخـوانی مـر خـد ا را د ر نهـان
                                                                                                            )مولوی،1377: 3/ 204(

                ز آن بلاهـا بر عزیـزان بیش بـود           کآن تَجَـمُّش یـار با خـوبـان فـزود 
                                                                                                          )مولوی،1377: 6/ 1108(

و ُـ                 هـم از آن سو جو که وقتِ د رد  تو           مـی شوی د ر ذکـرِ یـا رَبـّی د و ت
                                                                                                          )مولوی،1377: 3/ 1140(

     

     و آن گونه که د ر د استان ها ی د ینی د ر تفسیر د استان ایّوب پیامبر آمد ه است، خد اوند  تمام د ارایی و افراد  ایّوب 
را از وی گرفت و او تنها متوجّه خد ا بود .  

اگر من بسوزم رنج را به گرسنگی، من رنجور شوم زیرا که من ضعیفم. این نفس من چگونه 
فرمانبرد 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 هلاک 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 چیز 

د یگر نباشد  )شمس تبریزی،1376: 337(.

ایوب با چند ان کرم جهت آن صبر می کرد  تا به این د ولت برسد . می گویند  د وانزد ه هزار کرم بود . 
می گویند ، من نمی گویم نشمرد ه ام. گویی شمرد ه بود ند . می گویند  از آن کرم می افتاد  بر زمین بر 

می گرفت و بر تن خود  می نهاد . آفتاب از این نیمة تن او می زد . از آن نیمة د یگر می نمود  
.)شمس تبریزی،1376: 237(
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ت- شکوفایی استعد اد ها
د رد ها کیمیایی هستند  که روح آد می را تازه و طراوت می بخشند  و سبب بروز استعد اد های نهفته افراد  می شوند ، 

و د ر مصائب زند گی است که خیلی از استعد اد ها کشف شد ه و به ظهور می رسند .

                     می فشاند  برگِ زرد  از شاخِ د ل           تــا بــرویَــد  بــرگِ سبزِ مُـتَّصِل
                                                                                                          )مولوی،1377: 5/ 3680(

                     غـم کَنـد  بیـخِ کـژِ پوسید ه را           تــا نمــایـد  بیــخِ رُو پــوشید ه را
                                                                                                          )مولوی،1377: 5/ 3682(

                     د رد  د اروی کـهـن را نـو کـند            د رد ، هـر شـاخِ مـلولـی خَـوْ کنـد 
                     کیمـیایِ نـوکنند ه د رد هـاست           کو ملولی آن طرف که د رد  خاست؟

                                                                                                          )مولوی،1377: 6/ 4303(

     

ث( د رد  و رنج نشانۀ هد فد ار بود ن عالم و زند گی
می رسد   نتیجه  این  به  مختلف  فصول  ظهور  د ید ن  و  طبیعت  د ر  توغّل  و  مشاهد ه  از  گرفتن  بهره  با  مولانا 
ناخوشی ها و سرما و گرما و نیز بلایای طبیعی رخ د هند ه د ر این عالم قطعاً هد فد ار بود ه و حکمتی د ارد . با این 
نوع نگاه به آلام و رنج ها  می توان به رضایت خاطر و جستجوی معنا د ر زند گی رسید  و هیچ حاد ثه و آفرینشی 

د ر عالم و زند گی را نباید  پوچ  قلمد اد  کرد : 

                     امتـحان های زمستان و خـزان          تـابِ تابستـان بـهارِ همـچو جـان
                                                                                                          )مولوی،1377: 2/ 2951(

                     تـا بیالاییـم صـافـان را ز د رد           چـنـد  بایـد  عقـل مـا را رنـج بـرد ؟
                                                                                                          )مولوی،1377: 2/ 2950(

      از د ید گاه شمس تبریزی نیز د رد  و رنج های موجود  د ر عالم اگرچه به نسبت د رد  و رنج های آن جهانی حقیقی 
نیستند ، امّا به هرحال نشان د هند ة این است که آفرید گار عالم از آفرینش اضد اد  و غم هد ف خاصّ و حکمت 
مخصوص خود  را د نبال می کرد ه و هستی بی هد ف نیست، این هد ف همانا د ر بعد  متعالی شناخت پرورد گار است:
 »"سنریهم آیاتنا فی الفاق" چه می  گویند ؟ د ر آفاق تابستان و زمستان. و د ر فی أنفسِهم بیماری و صحت ... 

هر آیتی چون پیغام و عشق نامه ایست تا بد انند  که خد ا کیست!« )شمس تبریزی، 1376: 643(. 

آد می را رنج چگونه مستعد ّ نیکی ها می کند ؟! چون رنج نمی باشد ، انانیت حجاب او می شود . اکنون 
می باید  که بی رنجوری، مرد  پیوسته همچنان رنجور باشد  و خود  را رنجور د ارد  تا سالم باشد  از 

آفات. من إتسّع یتّسع )شمس تبریزی،1376: 680(.
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نتیجه گیری
این پژوهش با تأکید  بر مسئلة د رد  و رنج انسان از د ید گاه معنابخشی به حیات انسانی، یکی از مهم ترین وجوه 
تراژیک انسانی را بررسی کرد ه است. با توجّه به مثنوی مولوی و مقالات شمس تبریزی د ر می یابیم که د ر نگاه 
آنها به عوامل پد ید  آورند ة د رد  و رنج، پس از مسئله غربت و د وری از ملجاء اصلی، عد م معرفت نسبت به امور 

قد سی و گناهان و رذائل اخلاقی، ارجحیت د اد ن به حواس بیرونی نسبت به حواس د رونی است.
      با نگاهی به آثار این د و فرد  به وجهة معرفت شناسانة د رد  و رنج د ر آنان پی خواهیم برد . یکی از ویژگی های 
سرایند ة کتاب مثنوی این است که با نگاهی عرفانی به هستی، خد اوند ، طبیعت و انسان ها نگریسته و د ر پس 
عالم کثرت ها، وحد ت و یگانگی را د ر مییابد ، امّا شایان توجّه این است که برای وی این حرکت، حرکتی د وّار 
است و همان گونه که از کثرت ها به یگانگی د ست می یابد ، از عالم وحد ت نیز به سوی مظاهر و عالم کثرت د ر 
حرکت است. بی شک د ر این میان جهان مقتد ر و شاد مانة شمس تبریزی بر رویه های اند وهگین جهان بینی وی 
تسلطّ و تأثیر د ارند ؛ زیرا از د ید گاه شمس تبریزی اگرچه انسان د ر عالم ماد ّی متحمّل غم و غصه می شود ، امّا 
این تنها پوستة ظاهری د رد  است و د ر کنه د رد ، شاد ی فراوان توجّه معشوق نهفته است، الّا زمانی که غفلت گناه 
بر انسان مستولی شود ، و باز غم حقیقی از د وری معشوق ابد ی است که بر انسان عارض می شود ، اگرچه انسان 

به ناد رست برای غم خود  توجیه د یگر می آفریند .
     بر این اساس می توان گفت که اگرچه مولوی به د نبال شمس د ر بیان عوامل زایند ة د رد  و رنج بشری نکات 
فراوانی را بر می شمرد ، امّا از جهان بینی عرفانی او این گونه برد اشت می شود  که تمامی این عوامل د ر یک عامل 
با خد اوند  خالق تمام مظاهر هستی است،  اصلی خلاصه شد ه و آن فقد ان شناخت نسبت به روابط گوناگون 
بنابراین مجموع هشد ارهای ذکر شد ه د ر آثار مولوی وشمس د ر جهت کسب فضائلی است که بتواند  آثار د رد  و 

رنج حاصل از این غفلت ها را کمترکند . 
     فواید ی که شمس و مولانا بر د رد  و رنج مترتب اند  همگی آثار تربیتی، خود سازی و معنابخشی به حیات 
را د ر خود  د ارند . از د ید گاه این د و فرد  آنچه می تواند  د ر تحقق یافتن معنای زند گی مؤثر باشد ، شیوه و معنای 
تحمّل د رد  و رنج است که از طریق »ارزش هاي نگرشي« حاصل خواهد  شد . مسلمّاً نمی توان تمام آنچه را که 
سبب رنجِ ما می شود  را نابود  سازیم، امّا می توانیم معیارها و ارزش های د رونی خویش را تغییر د هیم و معنایی 
برای رنج خویش بیابیم تا تحمّل رنج برایمان آسان تر شود  و قاد ر شویم که با نگاهی نو به جهان و هرچه د ر 
آن است بنگریم و به همة مظاهر حق و معشوق حقیقی عشق بوَِرزیم و زیستی عاشقانه برای خود  بنا نهیم و 

معنای زند گی را د ر آن بیابیم. 
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نسیان بر سه نوع باشد:
یکی آن که از دنیا باشد ـ که دنیا منسی است ذکر آخرت را.

دیگر سبب نسیان مشغولی آخرت ـ که از خودش هم فراموش شود.
ست ـ که از دنیا و ار آخرت فراموش شود. سیم سبب نسیان، محبت خدا

و این مرتبة مولانا باشد.
والله که من در شناخت مولانا قاصرم.

مرا هر روز از حال و افعال او چیزی معلوم می شود که دی نبوده است.
مولانا را بهترک از این دریابید، تا بعد از این خیره نباشید!

                                                                                                       شمس تبریزی
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مقد مه

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

می د اریم. 
     نخستین همایش علمی که با عنوان کنگره شمس تبریزی د ر سال 1377 د ر خوی برگزار شد  کتاب مقالات 
این کنگره با ثبت بیش از 158 مقاله با مقد مه ای از وزیر وقت فرهنگ و ارشاد  اسلامی د ر سال 1378 به چاپ 
رسید . سپس با بزرگد اشت هشتصد مین سالگرد  تولد  مولانا از سوی یونسکو د ر سال 1386 اجرای برنامه های 
هفته  یک  مد ت  به  کشوری  شاخص  هنرمند ان  حضور  با  و  گرفت  خود   به  بیشتری  جلوة  هنری  و  فرهنگی 

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

طالبان چون بید  می لرزند  از برای فهم آن الف، اما برای طالبان، سخن د راز کرد ند : شرح حجاب ها را 
که هفتصد  حجاب است

 از نور و هفتصد  حجاب است از ظلمت.
به حقیقت رهبری نکرد ند ، رهزنی کرد ند  بر قومی؛ ایشان را نومید  کرد ند  که ما این همه حجاب را 

کی بگذریم؟
همة حجاب ها یک حجاب است، چون آن یکی هیچ حجابی نیست. آن حجاب، این وجود  است. 

)مقالات شمس(.
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برنامه های متنوعی د ر د ارالقرار شمس تبریزی اجرا شد . د ر اد امه با توجه به احساس نیاز به استمرار برگزاری 
به  تبریزی  تولیت شمس  اساسنامه  برنامه ها  لزوم مد یریت واحد   و  همایش های علمی و جشنواره های هنری 
ریاست بالاترین مقام استانی تصویب شد . بد ین ترتیب از سال 1394 برگزاری همایش های علمی، این بار د ر 
سطح بین المللی از سر گرفته شد  و اینک خد اوند  را شکرگزاریم که با وجود  تمام د شواری ها و ناملایمات، کتاب 
مقالات پنجمین همایش علمی را تقد یم حضور علاقه مند ان عرفان و معرفت اسلامی می کنیم. از سال 1396 
به جمع  فرهنگی  و مطالعات  انسانی  پژوهشگاه علوم  تبریزی،  تولیت شمس  مد یرة  نظر مساعد  هیئت  با  نیز 

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

از محافل علمی خارجی تعد اد  2 مقاله برای ارائه و سخنرانی برگزید ه شد ند  که د کتر د ریا اورس )مولاناپژوه و 
سفیر ترکیه د ر ایران(، د کتر نعمت ییلد یریم )استاد  د انشگاه ارزروم( از آن جمله بود ند .

برگزاری همایش علمی پنجم مد یون همکاری همراهانی است که د ر بخش های مختلف همایش، تولیت شمس 
تبریزی را یاری کرد ه اند  که جا د ارد  از زحماتشان سپاسگزاری نماییم. 

ـ ریاست محترم پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی جناب آقای د کتر قباد ی
ـ د بیر علمی همایش سرکار خانم د کتر عاملی رضایی 

ـ اعضای کمیته علمی و د اوری 
د ر پایان به قول شمس تبریزی که یاد آور شد : »جهد  کن هم محل وحی و هم کاتب وحی خود  باشی« چشم 
امید  د اریم برکات یافته های پژوهشی این همایش به اجابت این توصیة متعالی انجامید ه و با کنار زد ن حجاب ها، 

روزن کوچکی به عالم معنی د ر پیش چشمانمان گشود ه شود .
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گذاری بر حکایات طنز مقالات شمس
                                                                                                                         زهرا جمشید ی1 

 
چکید ه

شمس تبریزی، یکی از عارفانی است که تأثیر اند یشه ها و علو مقام عرفانی او را د ر تغییر حالات روحی مولانا 
شاهد  هستیم. مقالات شمس اثری است که گفتارهای عرفانی شمس را د ر برگرفته که به د لیل زبان  پریشی 
مخصوص عارفان، پیرو نظم خاصی نیست. د ر مقالات، حکایاتی وجود  د ارد  که بخشی از آنها را حکایات طنز 
تشکیل می د هد . نگارند ه د ر این جستار با روش تحلیلی ـ توصیفی به بررسی تعد اد ی از حکایات طنز مقالات 

شمس پرد اخته است. 
      برآیند  تحقیق اثبات می کند  که د ر یک نگاه کلیّ، می توان این حکایات را به سه د ستة اصلی کوتاه، نسبتاً 
بلند  )متوسط( و بلند  تقسیم کرد . حکایات کوتاه، طنزی قاطع و پررنگ د ارد  و با برُّند گی خاص خود ، به مخاطب 
انتقاد  به شکلی ظریف د ر  بلند ، بیشتر روایی و کنایی هستند  و طنز و  بلند  و  هشد ار می  د هد . طنزهای نسبتاً 
لابه لای روایات آن نهان شد ه است و مخاطب پس از د قت د ر همة اجزای حکایت، می تواند  به غرض نهفته 

د ر آن واقف شود . 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، مقالات شمس، حکایت، طنز.

Z.jamshidi@hsu.ac.ir                                                  .1. استاد یار زبان و اد بیات فارسی د انشگاه حکیم سبزواری
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مقد مه
است.  ایرانی  مسلمان  عارفان  بزرگ ترین  از  یکی  مولانا  مراد   و  پیر  محمد  بن علی بن ملک د اد ،  شمس الد ین 
همان گونه که می د انیم حضور اسرارآمیز شمس د ر زند گی مولانا باعث ایجاد  تغییراتی شگرف د ر زند گی، اند یشه 
و جهان بینی او شد  و همین راز و رمز وجود  و حضور او د ر زند گی مولانا، باعث د استان  پرد ازی های فراوان د ربارة 
آنها شد ه است. مقالات شمس تبریزی، اثر مکتوبی است که از این عارف والا مقام به جای ماند ه است و د ارای 

ظرفیت ها و ظرافت های بسیار پژوهشی است. 
     استاد  علی موحد  د ربارة مقالات شمس چنین می نویسد : مقالات شمس سراسر وجد  و حال و شور و نشاط 
است. جملات آن با همة شکستگی و د رهم ریختگی، از صفا و جاذبة خیره کنند ه ای سرشار است. گفتار شمس، 
با همة ساد گی و بی پیرایگی، نغز و شیرین و آبد ار است )تبریزی، 18 :1377(. بیان شمس، جذاب، گیرا و پر از 
تمثیل و حکایت و مالامال از ساد گی و پختگی است. این مقالات یاد گار گرانبهایی است که پس از ورود  شمس 
به قونیه و آشنایی با مولانا، به صورت یاد د اشت از سخنان او به جای ماند ه است، د ر حالی که خود  شمس با آن 

شور عرفانی، هیچ گاه به نگارش و جمع آوری آنان اقد ام نکرد  و به مقاله  نویسی نپرد اخت.
      مقالات شمس د ربرد ارند ة پاره ای از حکایات است که برای مقاصد ی مهم به خد مت د رآمد ه اند  و این عارف 
بزرگ با استفاد ه از آن ها، اهد اف عرفانی و تربیتی خود  را د نبال کرد ه است. شمس تبریزی نیز مانند  بسیاری 
از عرفا برای اقناع و تفهیم مخاطب، اهد اف تربیتی و اخلاقی و... از حکایت پرد ازی که از شیوه های معمول د ر 
متون عرفانی است استفاد ه کرد ه است. حکایات شمس گاه بسیار کوتاه و گاه نیز به نسبت طولانی است و با 

توجه به شرایط بحث، آنها را به کار می گیرد .

بیان مسئله و ضرورت تحقیق
نکتة مهمی که د ر مقالات شمس جلب توجه می کند ، طنز و استفاد ه از شیوه های طنزپرد ازی د ر بسیاری از 
حکایات است. این بیان طنازانه، گاه کاملًا آشکار و گاه به صورت ضمنی و غیرمستقیم است. همان گونه که 
آشکار است، طنز یکی از گونه های اد بی مورد  توجه شاعران برای تعلیم و تربیت است که ما نمونه های بسیار 
زیاد ی از این گونه را د ر آثار سنایی، عطار، مولانا و... شاهد  هستیم. عنصر طنز د ر کلام و بیان عرفا، نه برای 
شوخی و هزل و مطایبه که برای اصلاح و تربیت و رفع نقایص شخصیتی، ایمانی، اجتماعی و حتی سیاسی 

است.
     شرایط اجتماعی و سیاسی قرن ششم و هفتم باعث شد ه بود  که صوفیان و عارفان برای اصلاح بسیاری 
از رذایل، از سلاح طنز استفاد ه کنند . د ر بیشتر اوقات، این طنزها، د ر اثنای مطالبی کاملًا جد ی رو می نمایند  و 
مخاطب را به تفکر وا می د ارند . آنچه مهم است این است که بد انیم »رگه های اصلی طنز را د ر قرن ششم و 
هفتم هجری قمری و د ر اد بیات صوفیه می توان د ید . حکایات طنزآمیز صوفیه هم چاشنی اجتماعی د ارد  و هم 

ذوق فلسفی« )د اد ، 1371: 209(.
      با توجه به اهمیت طنز و د رک آن د ر اد بیات ملل مختلف، به نظر می رسد  برای د رک بهتر طنز عرفانی زبان 
و اد بیات فارسی، باید  به منبع اند یشه ها و حکایات بعضاً طنزآلود  مولانا؛ یعنی شمس تبریزی مراجعه کرد . از این 
روی، نگارند ه د ر این جستار بر آن است تا با روشی تحلیلی و توصیفی به ذکر و بررسی بخشی از حکایات طنز 
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مند رج د ر مقالات شمس بپرد ازد  و هد ف اصلی و معانی ثانوی این حکایات را بکاود .

پیشینۀ تحقیق  
د ر رابطه با طنزپرد ازی عرفا پژوهش هایی چند  انجام شد ه است که به عنوان پیشینة تحقیق، می توان به این 

موارد  اشاره کرد :
- امینی، اسماعیل. )1386(. آد اب و رسوم و زبان عامه د ر حکایت های طنز مثنوی. فرهنگ مرد م. پاییز. شمارة 23.

- ایرانی، محمد  مراد .)1389(.»شکل د گر خند ید ن: طنازی های شمس و مولانا د ر مقالات«. فصلنامة تخصصی 
زبان و اد بیات فارسی د انشگاه آزاد  اسلامی واحد  سنند ج. بهار. سال اول، شمارة 2، صص 27-1.

- پارسانسب، محمد . )1386(. »ساختارشناسی د استان های طنزآمیز مثنوی«. پژوهش های اد بی. شمارة 4. صص 
.56-33

- علومی، محمد علی. )1387(. طنز د ر مثتوی. تهران: امیرکبیر.
- فولاد ی، علی رضا. )1386(. طنز د ر زبان عرفان. تهران: فراگفت.

- و... .

تعریف و هد ف طنز
طنز از جمله مفاهیمی است که تعیین معنایی واحد  برای آن د شوار می نماید . از این رو شایسته است که بهترین و 
کامل ترین تعاریفی که د ربارة آن وجود  د ارد  را بررسی کنیم. پاره ای پژوهشگران طنز را معاد ل تمسخر و استهزا 
می د انند  که با استفاد ه از طعنه و تهکم، عیب ها، زشتی ها و مفاسد  فرد  و جامعه را بیان می کند . از جملة این افراد  
می توان به نوشتة سیما د اد  د ر فرهنگ اصطلاحات اد بی اشاره کرد  )رک. د اد ، 1371: 209(. عد ه ای نیز طنز را 

با ساتیر )satire( یعنی هجو یکی د انسته اند  و د ر تعریف آن گفته اند : 

      آنچه که د ر این میان می تواند  ما را به فهم د رست طنز یاری رساند  د رک این موضوع است که طنز، گونه ای 
اد بی است که د ر ظاهر خند ه به لب مخاطب می آورد  و د ر حقیقت این خند ه، خند ه ای تلخ است و هد ف از این 
گونة اد بی، نه خند ید ن؛ بلکه تأسف خورد ن بر مشکل یا مسئله ای فرد ی، اجتماعی، اخلاقی، سیاسی و... است. 
این خند ه د رصد د  اصلاح است و قصد  تخریب ند ارد . طنز از زیرمجموعه های کمد ی است. گفتنی است که طنز 

با هزل و هجو تفاوت هایی د ارد . 

شیوه  ای از بیان اد بی است که د ر آن نویسند ه قصد  د ارد  تا مسایل فرد ی، اخلاقی و سیاسی را 
مورد  انتقاد  و استهزا قرار د هد  و برای نیل به این مقصود ، خوانند ه را به خند ة جد ّی وامی د ارد ؛ او از 
طریق برانگیختن افکار، تود ة مرد م را از خواب بید ار کرد ه، خطاکاران را متوجه اشتباهشان می کند 
.)کریمی، 1372: 120( 

طنز و زیر مجموعه های آن، لطیفه، مطایبه، بذله، تعریض، تجاهل العارف سقراطی و نقیضة طنز، 
قلقلک د اد ن ارواح اعیان و والایان یعنی فرزانگان و فرهیختگان، به قصد  آگاه کرد ن شاد مانة آنها از 
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     آن گونه که قبلًا اشاره کرد یم، هد ف طنز تخریب و تمسخر نیست، بلکه هد ف آن بید اری و هشیاری است. 
د ر این میان، اگر خند ه ای هم به لب شنوند ه یا مخاطب برسد ، خند ه ای تلخ و گزند ه است. این نوع از خند ه ها را 
می توان د ر حکایات عارفان نیز مشاهد ه کرد ، خند ه هایی که د ر غالب اوقات، به بید اری و هشیاری ختم می شوند . 

مقالات شمس
و  انسجام  نبود   زبانی،  د لیل گسست  به  گاه بی سرانجامی است که  و  نسبتاً کوتاه  نوشته های  مقالات شمس، 
زبان پریشی با پیچید گی معنایی همراه شد ه است. نخستین بار، احمد  خوشنویس د ر سال 1349 هجری شمسی 
گزید ه ای از آنها را فراهم آورد . د و سال بعد ، ناصرالد ین صاحب  الزمانی کتابی به نام خط سوم نوشت که د ر آن 
مطالبی از گفتار شمس و مقالات او د رج شد ه بود ، اما کاری که محمد علی موحد  از سال 1356 آغاز کرد  و د ر 
سال 1369 آن را به سامان رساند ، تا حد ی نقص و فقد ان مقالات را جبران کرد . با این حال، گرچه وی زمان 
زیاد ی برای این کار صرف کرد  و رنج فراوانی برای گرد آوری و تألیف مقالات کشید ، خود  بر این عقید ه است 
که کار مقالات ناتمام ماند ه است و چه بسا هرگز به سرانجام د لخواهی هم نرسد . ایشان پراکند گی بیش از حد  

مقالات و عد م وحد ت عمود ی و طولی مطالب آن است )سنگی و اشرف زاد ه: 1397: 114(. 
     گفتنی است که مقالات شمس د ر بستری از ابهام هنری به مخاطب ارائه می شود  که علاوه بر گم بود گی 
ساختار معنایی، ساختار زبانی را نیز تحت تأثیر قرار می د هد  و گاه ذهن مخاطب را د ر سیلانی شیرین رها می سازد  
و این همان چیزی است که مقالات شمس را از سایر متون منثور اد ب عرفانی متمایز می سازد . د ر لابه لای 
مطالب عنوان شد ه د ر مقالات، حکایت های گاه کوتاه و گاه بلند  به چشم می خورد  که مثل همة حکایت های 
مند رج د ر متون عرفانی، به قصد  تعلیم و تربیت و تهذیب بیان می شوند . د ر میان این حکایت ها، ما با تعد اد ی از 
حکایت های طنز مواجهیم که گاه د ر میان کلام گویند ه مستتر است و گاه کاملًا آشکار و به وضوح بیان می گرد د . 

ما د ر اد امه به بررسی و تحلیل پاره ای از این حکایات طنز می پرد ازیم و د ر حد  توان آنها را می کاویم.

حکایات طنزآمیز مقالات شمس
طنازی های صوفیه، یکی از ابزارهای تعلیم و تربیت آنان محسوب می شود . این طنزها د ر ضمن حکایات، بیان 
استد لال های عرفانی و... نمایان می شوند  و گاه کوتاه و گاهی بلند  یا نسبتاً بلند اند . طنزهای مقالات شمس را از 
می توان از د و د ید گاه کلی کمیّت و کیفیت طنز، بررسی و تحلیل کرد . ذکر این نکته الزامی است که ما د ر این 
جستار، برای پرهیز از اطناب، فقط به بعضی از این حکایات اشاره می شود  و مخاطب را برای مطالعة بیشتر به 

اصل مقالات شمس ارجاع می د هیم.

موضوعی است. هزل و زیرمجموعه های آن، ذمّ شبیه به مد ح و مد ح شبیه به ذمّ، مزاح، سخریه، 
آگاه کرد ن  برای  میانه  و  معمول  اشخاص  ارواح  قلقلک  هزل،  نقیضة  و  استهزاء  تمسخر،  طعنه، 
گستاخی،  بد گویی،  د شنام،  ژاژ،  آن،  زیرمجموعه های  و  هجو  آنهاست.  خند ان  صرفاَ  یا  شاد مانه 

لود گی و نقیضة هجو، تازیانه هایی است که تنها پوست کلفت ها از آن احساس قلقلک می کنند 
.)موسوی گرمارود ی، 1385: 27-28 به نقل از ایرانی، 1389: 7( 
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حکایات طنز مقالات شمس از نظر حجم و کمیت 
حکایات طنز مقالات شمس به سه د ستة اصلی کوتاه، متوسط )نسبتاً بلند ( و بلند  تقسیم می شوند  که د ر اد امه 

به بررسی هر یک از این موارد  می پرد ازیم.

حکایات کوتاه
یکی از ویژگی های منظومه ها و مجموعه های منثور عرفانی، کوتاهی حکایات و قصه های مند رج د ر آنهاست. 

گاهی حکایات طنز نیز به شکلی کوتاه و موجز بیان می شوند . 

     د ر مقالات شمس نیز با تعد اد ی از این حکایات مواجهیم. د ر این نوع روایت های طنز، هد ف گویند ه رعایت 
قالب حکایات و حفظ حالت روایی متن نیست؛ بلکه هد ف بیان موجز، مؤکد  و غافلگیرکنند ة نکته ای خلاقی یا 

بحثی انتقاد ی است. به عنوان نمونه به حکایت های زیر توجه می کنیم:
      - »گفتند  جحی را که این سو بنگر که خوانچه ها می برند . جحی گفت: ما را چه؟ گفتند  که به خانة تو می برند . 

گفت شما را چه؟« )تبریزی، 1377: 1/ 121(.
     این حکایت د ر عین کوتاهی، یکی از رذیله های بزرگ اخلاقی که تجسس د ر امور شخصی د یگران است 
را مورد  هد ف قرار می د هد  و با خند ه ای گذارا که بر لب مخاطب می آورد ، او را به تفکری عمیق وامی د ارد . این 

حکایت کوتاه به د لیل شهرت بسیار، گاه برای ارسال مثل نیز می تواند  مورد  استفاد ه قرار گیرد .
      - »کَل، کَل را گفت که مرا د ارو کن. کَل گفت: اگر من د ارو د اشتمی، سر خود  را د ارو کرد می« )همان، 266(.

     د ر این حکایت، شمس برای بیان این که د ر هر امری باید  به اهل آن رجوع کرد  و از یاری گرفتن افراد  
غیرمتخصص د وری جست، حکایت د و کَل را مطرح می کند . طنز این حکایت نیز، طنزی قاطع، کوتاه، گیرا و 

مؤثر است.
      - »صوفی هر بامد اد  نواله ای د ر آستین نهد  و روی د ر آن نواله کند ، گوید : ای نواله، اگر چیزی د یگر یافتم، 

تو رستی و اگر نه، تو به د ستی« )همان، 199(.
     عقل معاش و حرص و طمع انسان د ر این د نیا، یکی از موضوع ها و مضامینی است که د ر بیشتر اوقات د ر 
اند یشة عرفا مذموم بود ه است. شمس د ر این حکایات با طنزی برُند ه، صوفیان طالب د نیا را مورد  هد ف قرار 

می د هد  و از د نیاطلبی آنان انتقاد  می کند . 
     - »یکی مزیّنی را گفت که تارهای موی سپید  از محاسنم برچین. مزیّن نظر کرد ، موی سپید  بسیار د ید . 

ریشش ببرید  به یکبار به مقراض و به د ست او د اد . گفت که تو بگزین که من کار د ارم« )همان، 180(.
      شوخی با پیری، یکی از د ستمایه هایی است که طنزپرد ازان همواره از آن بهره برد ه اند . شمس نیز با استفاد ه 
از این حکایت طنزآمیز، به کسانی که از عیوب بزرگ خویش غافل اند  و آنها را کوچک می  شمارند  نهیب و طعنه 

می زند . این نوع طنز، تصویری است و جذابیت و گیرایی بسیار د ارد .

یک  یا  و  آنی  تصویر  یک  و  کوتاه  توصیف  یک  جمله،  یک  حد ّ  د ر  می تواند   طنز  از  قسم  این 
کاریکلماتور باشد . حکم و کلمات قصاری که د ر ساخت آنها از چاشنی تلخ و شیرین نقد  و طنز 

استفاد ه شد ه، د ر این د سته قرار می گیرند  )ایرانی، 1389: 10(.
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حکایات نسبتاً بلند 
آن د سته از حکایات که نه آن قد ر بلند ند  که بتوان آنها را بلند  نامید  و نه آن قد ر موجز که نام حکایات کوتاه 
را بر خود  د اشته باشند ، حکایات متوسط یا نسبتاً بلند  نامید ه می شوند . بیشتر حکایات نسبتاً بلند  مقالات شمس، 
شکلی روایی د ارد ، اما گاهی حکایات غیرروایی نیز د ید ه می شود . نمونه های این نوع طنز و اغراض آنها را با 

هم مرور می کنیم:
     

       یکی از گلایه های عرفا و نخبگان آنها، ناد انی و نافهمی مرد م نسبت به د رک سخنان خویش است. شمس 
د ر این حکایت ظریف، به رفعت کلام عرفانی اشاره د ارد  و بیان می کند  که اگر د یگران عرفا را مد عی بزرگی 

بد انند ، حق است و این امر مذموم نیست.
      

ماند ن د ر ظواهر و راه نیافتن به باطن، یکی از عیوب بسیار بزرگ رفتار انسان هاست. شمس د ر این حکایت، 
نحوی د رگیر د ر ظواهر را شایستة باقی ماند ن د ر مزبله و نجاست می د اند ؛ زیرا او د ر بطن ظواهر ماند ه و به باطن 
رفتار انسان هایی که قصد  یاری و نجات د اد ن او از مزبله را د ارند ، بی اعتناست. این حکایت طنز عرفانی، طعنه 

و کنایه ای است به همة ظاهرگرایان کوته بین.
     

- این مرد مان را حق است که با سخن من إلف ند ارند ، همه سخنم به وجه کبریاء می آید ، همه 
د عوی می نماید . قرآن و سخن محمّد  همه به وجه نیاز آمد ه است، لاجرم همه معنی می نماید . 
سخنی می شنوند  نه د ر طریق طلب و نه د ر نیاز، از بلند ی به مثابه ای که بر می نگری کلاه می افتد . 
اما تکبر د ر حق خد ا هیچ عیب نیست و اگر عیب کنند ، چنان است که گویند  خد ا متکبر است. 

راست می گویند  و چه عیب باشد ؟ )تبریزی، 1377: 1/ 1391(.

- آنکه از جفا بگریزد  به آن نحوی ماند  که د ر کوی نغول پرنجاست افتاد ه بود ؛ یکی آمد  که: هاتِ 
یَد َک. معرب نگفت، کاف را مجزوم گفت. نحوی برنجید . گفت: إعبر أنت لسَتَ من إهلی. د یگری 
آمد ، همچنان گفت. هم رنجید ، گفت: إعبر أنت لسَتَ من إهلی. همچنین می آمد ند  و آن قد ر تفاوت 
د ر نحو می د ید  و ماند ن خود  د ر پلید ی نمی د ید . همه شب تا صبح د ر آن پلید ی ماند ه بود ، د ر قعر 
مزبله؛ و د ست کسی نمی گرفت و د ست به کس نمی د اد . چون روز شد  یکی آمد ، گفت: یا أبا عُمَر 
قَد  وَقَعتَ فی القَذَر. قالَ: خُذ بیَِد ی فإنَّکَ من أهلی. د ست به او د اد ، او را خود  قوّت نبود ، چون 
بکشید  هر د و د رافتاد ند . هر د و را خند ه می گرفت بر حال خود ، و مرد مان متعجب که اند رین حالت 

چه می خند ند ؟ مقام خند ه چیست! )همان، 156(.

- د رویشی چیزی می خواست، آن صاحب د کان د فعش گفت، که حاضر نیست. گفتم این د رویش 
عزیز بود ، چرا بد و چیزی ند اد ی؟ گفت: خد اش روزی نکرد ه بود . گفتم: 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 
سر انبان، د ست تو را بگرفتیی محکم، تا مجروح کرد ی ـ معاینه نه به تأویل ـ من گفتمی خد ای 

نخواست )همان، 205(.
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خساست و ند اشتن بخشش و انفاق، از رذیله هایی است که د امن بسیاری از ما را گرفته است. شمس د ر این 
حکایت، بهانه جویی و بهانه طلبی انسان های ممسک که آن را به خواست خد ا منسوب می کنند ، مورد  ریشخند  
قرار می د هد  و آنها را به استهزا می گیرد . از طرفی، شمس اعتقاد  به جبر را نیز به سخره گرفته است و انسان را 

مسئول اعمال خود  می د اند  )تبریزی، 1377: 1/ 148ـ 139(.

حکایات بلند   
د ر این جستار، حکایات بلند  به آن د سته از حکایات اطلاق می شود  که نسبت به حکایات کوتاه و نسبتاً بلند ، 
طولانی ترند  و از آنجا که مطالب آن با اطناب و تفصیل بیشتری همراه است، قاطعیت طنزهای کوتاه را ند ارد  و 
رگه های انتقاد  آنها کمرنگ تر به چشم می آید . موارد ی از این نوع طنز را با ذکر اغراض آن از نظر می گذرانیم:  

 

    
      فریب، نیرنگ و فرصت طلبی و پیروزی عنصر حق بر مکر و حیلة عناصر باطل، مضمون اصلی این حکایت 
طنز است. شمس د ر نهایت این حکایت، عناصر باطل و مکار را منکوب کرد ه و به عجز خود ، معترف می سازد .

     جنگ های مذهبی د ر میان فرقه های مختلف اسلام، از موارد ی است که د ر منظر عرفا بسیار منفور است. 
شمس د ر این حکایت، عارفی است که جد ال های مذهبی را به تصویر می کشد  و فشارهای ناشی از آن را بر 
عامة مرد م برمی شمارد . سخنان ساد ه  لوحانة زن این حکایت، پوچی و توخالی بود ن این جنگ ها را بیان می کند  

که این امر، مایة خند ه و استهزا را فراهم می آورد .

- جهود ی و ترسایی و مسلمانی رفیق بود ند  د ر راه، زر یافتند ، حلوا ساختند . گفتند : بیگاه است، 
فرد ا بخوریم و این اند ک است، آن کس خورد  که خواب نیکو د ید ه باشد  ـ  غرض تا مسلمان را 
ند هند  ـ . مسلمان نیم شب برخاست. خواب کجا؟ عاشق محروم و خواب! برخاست، جمله حلوا را 
بخورد . عیسوی گفت: عیسی فرود  آمد  مرا برکشید . جهود  گفت: موسی د ر تماشای بهشت برد  مرا، 
عیسای تو د ر آسمان چهارم بود . عجایب آن چه باشد  د ر مقابلة عجایب بهشت؟ مسلمان گفت: 
محمد  آمد ، گفت: ای بیچاره! یکی را عیسی برد  به آسمان چهارم، و آن د گر را موسی به بهشت 
برد ، تو محروم بیچاره، باری برخیز و این حلوا بخور! آنگه برخاستم و حلوا را بخورد م. گفتند : ولله 

خواب آن بود  که تو د ید ی، آن ما همه خیال بود  و باطل )شمس تبریزی، 1377: 2/ 54(.

 ـکه همه مشبهی باشند . واعظ شهر برآمد  بر سر تخت، و  - آن شخص به وعظ رفت د ر همد ان 
مقریان قاصد ، آیت هایی که به تشبیه تعلق د ارد  ـ چنانکه: الرحمن علی العرش استوی و قوله: أ 
أمنتم من فی السّماء أن یخسف بکم الأرض و جاء ربکّ و الملک صفّاً صفّاً، یخافون ربهّم من 
فوقهم ـ آغاز کرد ند  پیش تخت خواند ن. واعظ نیز چون مشبّهی بود ، معنی آیت مشبّهیانه می گفت، 
و احاد یث وایت می کرد : سَتَرونَ رَبَّکما تَرَونَ القَمَر لیلهَ البَد رِ، خَلقََ الله آد مَ علی صورتهِِ، و رأیتُ ربی 
فی حُلَّهٍ حمراءٍ، نیکو تقریر می کرد  مشبّهیانه؛ و می گفت: وای بر آن کس که خد ای را بد ین صفت 
تشبیه نکند  و بد ین صورت ند اند ، عاقبت او د وزخ باشد ، اگرچه عباد ت کند ، زیرا صورت حق را منکر 
باشد ، طاعت او کی قبول شود ؟ و هر آیت و حد یثی که تعلق د اشت به بی چونی و لامکانی، سائلان 
برمی خاستند  د خل می کرد ند  که، و هو معکم أینما کنتم، لیس کمثله شیء همه را تأویل می کرد  
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      اند یشة صلح طلبی شمس را د ر آثار مولانا نیز شاهد  هستیم. مولانا نیز مانند  شمس، جنگ های مذهبی را به 
چالش می کشد  و از این نظر، با اتباع مذاهب و اد یان مختلف سر سازش و مهربانی د ارد . این د وستی و مهربانی 

مولانا باعث می شود  که پس از مرگ او، پیروان اد یان و مذاهب مختلف، د ر مرگ او عزاد اری کنند .

 

  برای موارد  بیشتر حکایات بلند  طنز رک: تبریزی: 1377: 1/ 157-158؛ 1/ 267؛ 1/ 272-273؛ 1/ -190
191؛ 1/ 340. 

مشبهّیانه. همه جمع را گرم کرد  بر تشبیه و ترسانید  از تنزیه. 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 فروآویخته، 
بر کرسی نهاد ه، فرشتگان گرد اگرد  عرش! که واعظ شهر گفت: هر که این صورت را نفی کند  ایمان 
او نفی است. وای بر مرگ او، وای بر گور او، وای بر عاقبت او. هفتة د یگر واعظی سنّی غریب 
رسید . مقریان آیت های تنزیه خواند ند . قوله: لیس کمثله شیء. لم یلد  و لم یولد . و السّموات مطویّات 

بیمینه. و آغاز کرد ند  مشبّهیان را پوست کند ن، که هر که تشبیه گوید  کافر شود . 
     هر که صورت گوید  از د وزخ نرهد . هر که مکان گوید  وای بر د ین او، وای بر گور او. و آن 
آیت ها که به تشبیه ماند  همه را تأویل کرد  و چند ان وعید  بگفت و د وزخ بگفت، که هر که صورت 
گوید  طاعت او طاعت نیست، ایمان او ایمان نیست. خد ای را محتاج مکان گوید ، وای بر آن که 
این سخن بشنود . مرد م سخت ترسید ند  و گریان و ترسان به خانه ها بازگشتند . آن یکی به خانه آمد ، 
افطار نکرد . به کنج خانه سر بر زانو نهاد . بر عاد ت، طفلان گرد  او می گشتند . می راند  هر یکی را و 
بانگ برمی زد . همه ترسان بر ماد ر جمع شد ند . عورت آمد ، پیش او نشست؛ گفت: خواجه خیرست، 
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 ه، صبر کرد ی و سهل 
گرفتی و توکل بر خد ا کرد ی و خد ا آن را بر تو گذرانید  و تو را خوش د ل کرد . از بهر شکر آنها را، 
این رنج را نیز به خد ا حواله کن و سهل گیر تا رحمت فروآید . مرد  را رقّت آمد  و گفت: چه کنم، ما 
را عاجز کرد ند ، به جان آورد ند . آن هفته آن عالم گفت: خد ای را بر عرش د انید ، هر که خد ای را بر 
عرش ند اند ، کافر است و کافر می میرد . این هفته عالمی د یگر بر تخت رفت، که هر که خد ای را بر 
عرش گوید ، یا به خاطر بگذراند  به قصد  که بر عرش است یا بر آسمان است، عمل او قبول نیست، 
ایمان او قبول نیست. منزّه است از مکان. اکنون ما کد ام گیریم؟ بر چه زییم؟ بر چه می ریم؟ 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، هر جا که هست عمرش د راز باد ! د ولتش پایند ه باد ! تو 

د رویشی خویش کن و از د رویشی خود  اند یش )تبریزی، 1377: 1/ 177-176(.

کلیساها و کنیسه ها و معابد  د یگر نیز به عزا نشستند . مسلمان و مسیحی و یهود ی و گبر و... همه 
به یک سو و به یک مقصد  د ر حرکت بود ند . همه حال و مقال یگانه د اشتند  که همد لی از هم زبانی 
خوشتر است. وحد ت بود  و تفرقه نبود . گویی روح صمیمی و وحد ت گرای مولانا بر همة د ل ها حکم 

می راند . بی رنگی بر رنگ ها غالب شد ه بود ... )زمانی، 1386: 35(.
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نتیجه گیری
شمس تبریزی، معلم و مراد  مولانا یکی از عارفان بزرگی است که تأثیر عمیق و شگرف او د ر عرفان اسلامی از 
طرف مولانا و تغییر روحی مولانا، واضح و مبرهن است. رد ّپا و اثر شخصیت، نگاه و علم شمس د ر جای جای آثار 
مولانا آشکار و هوید است. از خود  این عارف بزرگ، آثار چند انی به جای نماند ه است. مقالات شمس، مجموعة 
گفتارهای شمس د ر مسائل عرفانی است که به د لیل زبان پریشی و غامضی مفاهیم، د رک آن برای بسیاری 
از خوانند گان د شوار است. مقالات شمس د ر ضمن بیان مسائل عرفانی، به شیوة بیشتر عرفا، حکایاتی را بیان 

می کند .
     ما د ر این پژوهش به بررسی برخی از حکایات طنز مقالات شمس پرد اختیم. برآیند  تحقیق نشان می د هد  
که عنصر طنز مند رج د ر این حکایات، سلاحی برّند ه برای تهذیب و تربیت و رفع رذایل اخلاقی عرفا و اجتماع 
بلند  تقسیم می شود . حکایات کوتاه قاطعیت و طنز  بلند  و  به سه د ستة کوتاه، نسبتاً  این حکایات طنز  است. 
بیشتری د ارند ، اما حکایات طنز نسبتاً بلند  و بلند ، بیشتر جنبة روایی و کنایه د ارند  و از بار طنز و فکاهی آنها به 

نسبت زیاد ی کاسته می شود .   
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جبر و اختیار از د ید گاه شمس تبریزی و بازتاب آن د ر مثنوی مولانا
                                                                                                                                      فاطمه چناني1  
                                                                                                                                     حمیلا چرنگ2 

چکید ه
یکی از عمد ه ترین مباحث کلامی، فلسفی و عرفانی د ر کنار مؤلفه هایی چون قضا و قد ر، تشبیه و تنزیه، عد ل 
الهی و رؤیت خد ا، مسئلة جبر و اختیار است که توجه و روان هر انسانی را به خود  معطوف د اشته است؛ به 
گونه ای که از نخستین اد وار تا کنون همواره از د غد غه های د یرین و بنیاد ین انسان بود ه است. این مفهوم، یکی از 
مضامین مهمی است که به شیوه های گوناگون د ر متون عرفانی و اد بی از آن سخن گفته شد ه است. این موضوع 
که انسان د ر چه مسائلی از هستی و زند گی د ارای اختیار و اراد ه است و د ر چه مسائلی مجبور و تسلیم خواست و 
قضای الهی، همواره ذهن متفکران را به خود  مشغول ساخته است.از جملة این متفکران، یکی شمس تبریزی و 
د یگری مولانا جلال الد ین بلخی عارف اند یشمند  و سخنور برجستة سد ة هفتم هجری د ر اد بیّات فارسی هستند . 
     شمس د ر لابلای سخنان خود  مباحثی د ربارة جبر و اختیار مطرح کرد ه است که د ر عین اختصار بسیار 
ارزشمند ند . او برخلاف اکثر عرفا، که به جبر تمایل د ارند ، به تفکر جبرگرایانه تاخته است و انسان را موجود ی 
مختار می د اند  که لطیفه ای ورای جبر د ر وجود  او قرار د ارد . از مجموع سخنان او چنین برمی آید  که او همچون 
متکلمان امامیه راهی میان جبر و اختیار برمی گزیند . این اند یشة شمس به روشنی د ر آثار مولوی بازتاب یافته 

است.
      این جستار که به روش توصیفی- تحلیلی و بر اساس مطالعات کتابخانه ای صورت گرفته است برآن است 
که به مسأله جبر و اختیار د ر مقالات شمس و بازتاب آن د ر مثنوی معنوی مولانا بپرد ازد  و نتیجه آن حاکی از 

آن است که. بد ون شک، سخنان شمس یکی از د لایل اصلی شکل گیری این اند یشه نزد  مولوی است.
کلید  واژه ها: علم کلام، جبر و اختیار، شمس تبریزی، مقالات شمس، مولوی، مثنوی معنوی. 

fatemeh.chenani.46@gmail.com   .)1. د کتری زبان و اد بیات فارسی، استاد  د انشگاه فرهنگیان فاطمه زهرا اهواز ) نویسند ة مسئول
h.charang157@gmail.com                 .2. د کتری زبان و اد بیات عرب، سرگروه د رس عربی، متوسطه د وم، شهرستان شوش د انیال
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مقد مه
    حواد ث جهان از آن جهت که وقوع آنها د ر علم الهی قطعیت یافته، با قضای الهی عجین شد ه و از آن جهت 
که حد ود  و اند ازه و موقعیت مکانی و زمانی آنها تعیین شد ه است، مقد ّر به تقد یر الهی است. جبر و اختیار از 
مهمترین مسائل و موضوعات مورد  مناقشه و اختلاف میان فلاسفه، متکلمّان و اند یشمند ان اسلامی بود ه است 
و بسیاری از مبانی و پایه های آن را می توان د ر قرآن و سنّت مشاهد ه کرد . این مفهوم، یکی از مضامین مهمی 

است که به شیوه های گوناگون د ر متون عرفانی و اد بی از آن سخن گفته شد ه است. 
     د ر این میان متون فارسی عرفانی به ویژه، متون معظم منظوم با توجه به تأکید  فراوان به مقام و ارزش 
والای انسان، یکی از مهم ترین متونی است که به مسئلة جبر و اختیار توجه د اشته؛ به گونه ای که هرکد ام سعی 
کرد ه اند  پاسخی روشن ارائه نمایند . مسأله جبر و اختیار یکی از جنجالی ترین و غامض ترین بحث های کلامی 
است. این بحث ریشة تاریخی بسیار قد یم د ارد  و د ر گفته ها و اند یشه های فلاسفه، عرفا، شعرا و د یگران به 

جلوه های گوناگون خود  یافته است.  
     اختیار به معنی آزاد ی عمل، قد رت بر انجام د اد ن کار به اراد ة خویش د ر مقابل جبر که به معنی عد م اختیار 
بند ه د ر انجام عملی است. اختیار د ر اصطلاح عارفان آنست که بند ه اختیار کند  آنچه را حق اختیار کرد ه، اختیار 
کند  اختیار حق را بر اختیار خود ، اختیار اشاره است به آنچه خد ای متعال برای بند گان خود  اختیار کند  که آن را 

بند گان به غایت ازلی حق اختیار کنند  نه به اختیار خود  )سجاد ی،1373: ذیل جبر و اختیار(.
   د و تن از شخصیت های برجسته و اند یشمند  فرهنگ و تمد ن اسلامی، شمس تبریزی و مولانا جلال الد ین 
محمد  بلخی هستند  که هریک د ر جایگاه خود ، به عنوان متکلمّ و عارف از اعتبار ویژه ای برخود ارند . شمس 
تبریزی از شخصیت های پُرآوازه و البتّه رازآمیز فرهنگ و تمد ّن اسلامی است که با تحوّل عمیقی که د ر آراء و 
عقاید  مولانا جلال الد ّین محمّد ، مشهور به مولوی، به وجود  آورد ، شهرة خاص و عام است. سخنان گوناگون و 

گاه ضد ّ و نقیض د ر مورد  شخصیّت شمس تبریزی بسیار است. خوشبختانه: 
 

    علم کلام، از جملة مهم ترین علوم اسلامی است که د ر تاریخ تمد ّن اسلامی، د انشمند ان، فیلسوفان، فقیهان 
و عارفان بزرگی را به خود  مشغول د اشته است. فلاسفه، متکلمّان و عارفان کاوشی د ر تطابق آرای کلامی 
د ارای  آن،  امثال  و  قد م  و  حد وث  اختیار،  و  جبر  ایمان،  چون  مباحث کلامی  د ربارة  مولانا  و  تبریزی  شمس 
د ید گاه های متفاوت اند ؛ به طوری که کمتر مورد ی می توان یافت که د ر آن تطابق کامل میان د ید گاه های یک 
فیلسوف و یک متکلمّ یا یک متکلمّ و یک عارف بزرگ وجود  د اشته باشد . د ر این میان، مطابقت چشمگیر و 
قابل توجّهی میان اند یشه های کلامی شمس تبریزی، و مولانا عارفان بزرگ قرن هفتم، د ید ه می شود . شمس 
و مولانا، هریک د ر حوزة خود ، از کمال شهرت و اعتبار برخورد ارند  و این که د ید گاه های این د و عارف کاملًا 

مطالعة مقالات شمس، موجب د ور ریختن افسانه هایی می شود  که از این مرد  ساخته اند . نوشته های 
شمس آشکار می سازد  که او د ر مباحث فلسفی و کلامی روزگار خود  تبحّر د اشته؛ امّا اغلب بر 
شمس،  که  می د هد   نشان  شمس  مقالات  است.  می گرفته  خرد ه  خود   جامعة  مرسوم  باورهای 
بیان  را به زبان فارسی، به صورت ساد ه و بسیار د ل انگیز  نیّات خود   خطیبی بود ه خوش بیان و 

می کرد ه است. )د ین لوئیس،181:1386(.
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با هم مطابقت د اشته باشد ، موضوعی است که د رخور توجه و تأمّل ویژه است و همین امر، میزان اهمیّت و 
ضرورت بررسی تطبیقی آرای کلامی این د و عارف بزرگ را د و چند ان می کند . این مقاله برآن است که به یکی 
از مهم ترین مباحث علم کلام یعنی مسأله جبر و اختیار د ر مقالات شمس و بازتاب آن د ر مثنوی معنوی مولانا 
بپرد ازد  و نتیجه آن حاکی از آن است که بد ون شک، سخنان شمس یکی از د لایل اصلی شکل گیری این اند یشه 
نزد  مولوی است. اهمیت این پژوهش از آن روی است که پژوهشگران د انش کلام و فلسفه د ر بررسی سیر آراء 
و عقاید  اسلامی و محقّقان د ر حوزة اد بیّات عرفانی علاوه بر آشنایی با د و شاعر اند یشمند  برجسته، کیفیت تأثیر 

پذیری مولانا را از شمس د ریابند  و با وجوه تباین یا تفاوت و تشابه این د و عارف بیشتر آشنا شوند .

بیان مسأله
مسالة جبر و اختیار و این که آیا د ر واقع امر، انسان به معنی واقعی کلمه، موجود ی مجبور است یا مختار، از 
نکاتی است که د ر طول تاریخ فلسفه، اند یشمند ان بزرگی را سرد چار آن می بینیم و د ر اد یان مختلف نیز از نکاتی 
ست که بحث فراوانی را پیرامون خود  به راه اند اخته و هر کس به گونه یی تلاش د اشته تا به حل این نکته با 

توجه به بعضی از مسایل د یگر که د ر این امر د خیل می نمایند ، بپرد ازد . 
     به طور مثال د ر گسترة اد یان الهی، پرد اختن به این مساله، اند یشمند  د یند ار را واد ار می کند  تا به بعضی از 
صفات ذاتی خد اوند  مانند  علم، قد رت و عد الت نیز نظری د اشته باشد  و بحث جبر و اختیار را همراه با تفکر د ربارة 
این صفات خد اوند  مورد  تحلیل و بررسی قرار د هد . این مقاله برآن است که به مسأله جبر و اختیار د ر مقالات 
شمس و بازتاب آن د ر مثنوی معنوی مولانا بپرد ازد  و نتیجه آن حاکی از آن است که بد ون شک، سخنان شمس 

یکی از د لایل اصلی شکل گیری این اند یشه نزد  مولوی است.

جبر و اختیار
»جبرگرایی یا د ترمینیسم1 موضوع فلسفی است که برطبق آن هر روید اد ی، از جمله شناخت رفتار، تصمیمات و 
کنش های آد می به صورت علی زنجیره پیوسته ای از رخد اد های پیشین شد ه است« )جعفری تبریزی،12:1347(.   

    جبرگرایی را به شکل د یگری نیز می توان تعریف نمود :

     همیشه این مسئله فکر بشر را به خود  مشغول د اشته است که آیا انسان د ر انجام اعمال خود  مختار است یا 
مجبور؟ ابوالحسن اشعری و پیروان او چنین می گویند  که قد رت و اراد ة انسانی به هیچ وجه د ر اعمال اراد ی او 
موثر نیست و این که می بینیم افعال ما مسبوق به قد رت و اراد ة ماست و فعل بعد  از خواستن و توانستن وجود  
می گیرد  نه از این جهت است که اراد ة ما د ر وجود  فعل موثر باشد ؛ بلکه فعل مخلوق خد است و عاد ه الله بر این 

فرضیه ای که بر طبق آن د ر هر لحظه یک و تنها یک آیند ة فیزیکی ممکن و شد نی وجود  د ارد ، د ر 
نتیجه جد ال های تاریخی بی شماری که بر سر مسأله جبرگرایی صورت گرفته است، د ید گاه های 
فلسفی گوناگونی د ر این باره پد ید  آمد ه است؛ بحث جبر و اختیار و حواشی آن از مسائلی است که 
ریشة تاریخی د ارد  و شاید  نخستین کسی که این مساله را مطرح کرد ه باشد ؛ اقد م الحکماء ارسطو 

باشد  )خمینی،5:1362(.
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جاری شد ه که اراد ه و قد رتی د ر بند گان بیافریند  و فعل را مقارن قد رت و اراد ة ایشان خلق و ایجاد  کند .
      د ر مقابل ایشان معتزله2 د رست برخلاف عقید ة اشاعره معتقد ند  که قد رت و اراد ة خد ا د ر مورد  افعال اختیاری 
بشر به هیچ وجه موثر نیست؛ بلکه تنها نیروی توانایی و خواست بشر موجد  و خلق افعال اراد ی اوست و برخی 
از معتزله گویند : مجموع د و قد رت یعنی قد رت بشر و قد رت خد اوند  بشر سبب تام وجود  فعل می شود  و هر یک 
از این د و قد رت به تنهایی سبب ناقص فعل است. پس اختیار بشر حلقة متوسطی است محد ود  میان یک سلسله 
اسباب و علل و معلول که اختیار آنها به د ست انسان نیست، و پیش و پس این حلقه را د و رشتة بهم پیوستة 
جبر گرفته و گرد اگرد  اختیار بشر را مشیت و اراد ة ازلی و ناموس کلی طبیعی خط کشید ه و حد ود  آن را به همان 

یک حلقه متوسط محد د  ساخته است. )کاشانی،30:1381(
      بنابراین مسالة جبر و اختیار و این که آیا د ر واقع امر، انسان به معنی واقعی کلمه، موجود ی مجبور است یا 
مختار، از نکاتی است که د ر طول تاریخ فلسفه، اند یشمند ان بزرگی را سرد چار آن می بینیم و د ر اد یان مختلف 
نیز از نکاتی ست که بحث فراوانی را پیرامون خود  به راه اند اخته و هر کس به گونه یی تلاش د اشته تا به حل 
این نکته با توجه به بعضی از مسایل د یگر که د ر این امر د خیل می نمایند ، بپرد ازد . به طور مثال د ر گسترة 
اد یان الهی، پرد اختن به این مساله، اند یشمند  د یند ار را واد ار می کند  تا به بعضی از صفات ذاتی خد اوند  مانند  
علم، قد رت و عد الت نیز نظری د اشته باشد  و بحث جبر و اختیار را همراه با تفکر د ربارة این صفات خد اوند  مورد  

تحلیل و بررسی قرار د هد .

جبر و اختیار از د ید گاه متصوفه
حکمت صوفیه، حکمت ذوقی است و آن که به چشم ذوق د ر اشیاء و احوال عالم نظر می کند  ملاک قبولش تسلیم 
قلب است نه تصد یق عقل. صوفی به مد د  ذوق خویش و بی واسطة بحث و استد لال به آنچه حق است و قلب 
او را به خضوع و تسلیم وا می د ارد  و او را از هر گونه حیرت برکنار می سازد  نایل می آید  )زرین کوب،100:1362(. 
    د ر نتیجه عرفان را باید  شیوة معرفت د ر نزد  آن د سته از صاحب نظران د انست که بر خلاف اهل برهان د ر 
کشف حقیقت بر ذوق و اشراق بیشتر اعتماد  د ارند  تا برعقل و استد لال. د ر جلوه گاه عرفا، ممکنات فقر ذاتی د ارند  
و عد م های هستی نما هستند  و وجود شان مجازی و اعتباری است. صفات و افعال پیرو ذات هستند . به طریق 

اولی نسبت بد و مجاز و پرد اختة د ست پنهانند . د ر واقع ممکنات نه ذات د ارند  و نه صفات و نه افعال.

د ست پنهان و قلم بین خط گزار        اسب د رجــولان و ناپیـد ا سوار
تیر پرّان بین و ناپیـــــد ا کمان        جان ها پـید ا و پنهان جان جان

                                                                                              )مولوی،1382: 2/ ب1308-1307(

     د ر اند یشة متصوفه وجود ی جز وجود  مطلق حق نیست و انسان بازتاب قد رت و اراد ه و اختیار حق را د ر خود  
می بیند ؛ از این رو خود  را مختار می د اند  که سر پنجة عقلش به تصویر عمل می پرد ازد  و نفس تد بیر می کند  و 
اعضاء و جوارح به حرکت د رمی آید  و فعل نقش می پذیرد . د ر نتیجه انسان مختار مجبور است. افعالش به اختیار 

اوست، امّا اختیارش نه به اختیار اوست )نژاد  سلیم،61:1364(.
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شمس و مولانا
شمس الد ین محمد بن علی بن ملک د اد  تبریزی از نوابغ عرفان اسلامی و شخصیتی پر رمز و راز د ر فرهنگ ایران 
از شگفتی های تاریخ  نام مولانا را فرا یاد  می آورد . د ید ار ناخواستة این د و د ر قونیه خود   نام او همواره  است. 
محسوب می شود  و ما جز به اجمال و اشاره از چند  و چون این رویارویی آگاهی ند اریم؛ اما آنچه اهمیت د ارد  
محصول این ملاقات می باشد  که بر اثر آن، شاعری اند یشمند  و برجسته به عالم اد بیات فارسی معرفی شد ه 
است؛ آن هم د ر سن و سالی که معمولَا سایرین د ر آن مرحله د یگر به پایان عمر هنری خود  نزد یک می شوند .

     شمس و مولانا شخصیت هم د یگر را ویران کرد ند  و از نو ساختند  و از این رهگذر به حیات فرهنگی جد ید ی 
د ست یافتند . هنر شمس آن بود  که مولانا را کشف کرد  و نقاب های بربسته را از سیمای او د رید . نقطه هایی را 
د ر ضمیر او به حرکت د ر آورد  و عواملی را که مانع از خلاقیت فکری و اد بی او می شد  و چون سنگی بزرگ بود  
که د هانة آتشفشانی را فروبسته باشد  از میان برد اشت. از سوی د یگر این مولانا بود  که نام و یاد  شمس را د ر 
تاریخ اد بیات ایران بل جهان ماند گار ساخت.کتاب »مقالات شمس« مجموعه مجالس وعظ و ذکر است که وی 
د ر قونیه بر سر منبر ایراد  کرد ه است. به احتمال زیاد  جاذبه و حضور معنوی مولانا د ر نقل این مجالس بی تأثیر 

نبود ه است چند ان که پیش و پس از این مقطع هرگز اقوال د یگری از او د ر کتاب ها ذکر نشد ه است.
    شمس و مولانا همد یگر را آینگی می کنند  و روحی یگانه اند  که د ر د و تن تجسد  یافته اند . روی آفتاب به 

مولاناست، زیرا روی مولانا به آفتاب است. )شمس تبریزی، 1385: 2/ 122(.
    د ست سرنوشت شمس و مولانا را د ر سال 642ه.ق. به هم رساند ؛ لیکن از شاگرد ان و همشهریان مولانا 
کسی تا آن روز این پخته مرد  سالخورد ة جسور و شورید ه را نمی شناخت. به راستی شمس که بود  و د ر آن سال 
د ر قونیه چه می کرد  و از پی چه آمد ه بود ؟ پاسخ این سؤالات چند ان روشن و مشخص نیست و تقریباَ عمد ة 
اطلاعات ما د ربارة احوال و افکار او از کتاب »مقالات شمس« بر می آید . این قد ر می توان گفت که د ر د هه های 
پایانی قرن ششم و احتمالَا د ر سال582.ق د ر تبریز به د نیا آمد ه است. والد ینش با آنکه نیکو خصال بود ند ؛ اما از 

همان عهد ِ خُرد ی نمی توانستند  حال و عمق تجربیات باطنی او را د ریابند .
       از مرید ان »ابوبکر سله باف تبریزی« بود  و تحت تعالیم او و »پیرسجاسی« به سیر و سلوک پرد اخت. به رسم 
صوفیان زمانه مد ام د ر سیر و سفر بود  و نان از عمل خویش می خورد . به جهت کثرت جهانگرد ی، به »شمس 
پرند ه« یا »شمس آفاقی« مشهور بود . با بزرگان عصر نظیر »ابن عربی، اوحد الد ین کرمانی، شهاب هریوة، فخر 

رازی خراسانی، اسد الد ین سیواسی« د ید ار و مراود ات علمی د اشت و از بعضی از آنها نیز تأثیر پذیرفته بود .
      د ر سال 642 ه.ق با لباس بازرگانان وارد  قونیه شد  و د ر یکی از کاروانسراها رخت سفر افکند  و د ر 26 
جماد ی الاخر همان سال با مولانا ملاقات کرد . این ملاقات شگفت انگیز، انقلابی روحانی د ر مولانا پد ید  آورد  و 
او را از واد ی وعظ و تحقیق به ساحت مستی و شورید گی کشاند . مولانا د ر پاره ای از اشعارش گزارشی از این 

د ید ار ارائه د اد ه است که چند  مورد  را د ر اینجا نقل می کنیم

زاهد  بود م ترانه گویم کرد ی            سر فتنه بزم و باد ه جویم کرد ی
سجاد ه نشین با وقاری بود م            بازیـــچه کود کان کویم کرد ی

                                                                                                              )مولوی،1390: ر189(
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     مولانا تا پیش از آشنایی با شمس د ر چهار مد رسة شهر تد ریس علوم د ینی می کرد . ولی پس از مصاحبت 
با شمس د رس و وعظ را به یکباره ترک گفت و یکسره به شعر و سماع و وجد  مشغول شد  مرید ان تغییر حال 
ناگهانی پیر خویش را برنتابید ند  و د ر پی آزار و هلاک او برآمد ند . شمس از این توطئه آگاهی یافت و ناپد ید  
شد . مولانا بی قراری ها کرد  و پسرش سلطان ولد  را به د نبال وی فرستاد . سلطان ولد  با اعزاز و احترام شمس را 
به قونیه باز گرد انید ؛ لیکن حساد ت پیروان مولانا فروکش نکرد  و شمس صریحاَ به قتل تهد ید  شد . شمس به 
رغم میل باطنی اش بار د یگر و این بار برای همیشه د ر سال 645 ه.ق از قونیه خارج شد  و د یگر از سرنوشت 

وی خبری حاصل نشد .
     مولانا البته تا آخر عمر از جستجوی شمس باز ننشست و همچنان امید وار ماند  اما اگر د ر عالم خارج شمس 
روی د ر حجاب غیبت کشید  شمسی د یگر د ر د رون مولانا طلوع کرد  حتی از این هم می شود  گامی فراتر نهاد  
و چنین گفت که اینک مولانا خود  به شمسی د یگر بد ل شد ه بود . برخی اسناد  حاکی از آن است که شمس د ر 
پایان حیاتش د ر خوی رحل اقامت افکند ه و د ر همانجا نیز د رگذشته است. گروهی د یگر نیز بر این اعتقاد ند  که 

او د ر سال 645 ه.ق د ر تبریز چشم از جهان فروبسته است و گور جایش نیز د ر همین شهر می باشد .
     بي گمان شمس، آینه اي است که مولانا نورِ جان خود  را د ر آن نمایان مي بیند ؛ چنانچه به هنگام سرود ن 
غزلي که سخن از صفاي جان و روشني د ل پرمهر شمس و یگانگي عارفانة جان شید اي خود  با او مي گوید ، 
به یاد  نوري مي افتد  که د ر کوه طور تابید  و موساي پیغمبر چون آن را د ید ، ند ایي شنید  که گفت من خد ایم، 

پرورد گار جهانیان مولانا این نور را د ر تن خاکي شمس د ید ه است و چنین می سراید :

بد ید م حسن را، سرمسـت، مي گفت         بلایم من، بــــلایم من، بلایم
جوابش آمد  از هر سو، ز صــد  جان         تُرایم مــــن، ترایـم من، ترایم
تو آن نوري که با موسي همي گفت         خد ایم مـن، خد ایم مـن، خد ایم
بگفتم: شمــــس تبریزي! کیي تو؟         شمایم مـن، شمایم من، شمایم

                                                                                                            )مولوی،1390: غ1526(

جبر و اختیار از د ید گاه شمس تبریزی و بازتاب آن د ر مثنوی معنوی
مسئلة جبر وا ختیار، از جمله مباحثی است که از روزگاران قد یم تا به امروز، مورد  بحث و جد ال فلاسفه، متکلمّین 
و عرفا بود ه و هست؛ به عنوان نمونه، گروهی چون اشاعره، جانب جبر را گرفته. )شهرستانی، 1362: 1/ 125(. 
معتزله، مکتب اختیار را برگزید ه اند . )نسفی،246:1344(. برخلاف نظر اشاعره و معتزله، شیعه معتقد  به جبر و 
اختیار مطلق نیست؛ بلکه با توجّه به این حد یث امام جعفر صاد ق )ع( که: لاجَبرَ وَ لا تَفویضَ وَ لکِن امَر بیَنَ 

لَامرَین )کلینی، 1365: 1/ 160(. راهی میان آن د و را برگزید ه است. )ر.ک. ابن بابویه،26:1379(.
     علاوه بر متکلمّان، عرفای مسلمان نیز هریک د ر این باب سخن گفته و مسیری را پیمود ه اند ؛ به عنوان 
ابوالحسن هجویری، بیشتر به جبر  نمونه، عین القضات همد انی، آد می را صاحب اختیار معرفی کرد ه است. و 
نسبی  اموری  را  اختیار  و  جبر  نسفی،  عزیزالد ّین  همچون  نیز  عد ّه ای  و  د ارد .)هجویری،503:1358(.  گرایش 

د انسته اند . )ر.ک.نسفی،215:1341(. 
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      شمس د ر وهلة نخست، به نقد  تفکّرات جبرگرایانه پرد اخته و معتقد  است که مکتب جبر، با تعالیم الهی، امر 
و نهی و ارسال پیامبران د ر تعارض است و می گوید : 

    شمس د ر جای د یگر از سخنانش، اعتقاد  به جبر را باعث متلوّن شد ن نامة اعمال و بازماند ن از بسیاری 
فاید ه ها د انسته است و چنین می گوید : 

علاوه بر این، شمس معتقد  است که تفکّرات جبرگرایانة مطلق، از زمرة حجاب های راه سلوک است و عارفانی 
چون بایزید  بسطامی، به علتّ تفکرات جبری، از د رک تمامی حقایق محروم ماند ه اند .: »اغلب به جبر فرو رفتند ، 
ابایزید  و غیره. د ر سخنانشان پید است چند ان نیست. و مشغول شد ن بد ان سخن ها حجاب است از این روش، 

که آن چیز د یگر است.« )شمس تبریزی، 1385: 1/ 103(.
     شمس د ر جای د یگر، همین تفکر جبری بایزید  را باعث »سبحانی ما اعَْظَم شَأنی«گفتن او د انسته و معتقد  

است که این مرحله، مرحلة سُکر و مستی است و متابعت حضرت رسول )ص( د ر حالت سُکر ممکن نیست: 

     آن گونه که از سخنان شمس برمی آید ، او د ر ظاهر اختیار را بر جبر ترجیح د اد ه است؛ امّا باید  د انست که او 
جبر را به صورت مطلق رد  نکرد ه است؛ بلکه به تقسیم بند ی انواع جبر پرد اخته و جبر مذموم را رد  کرد ه و جبر 
محمود  را پذیرفته است. به عبارت د یگر، او قائل به د و نوع »جبر تحقیقی« و »جبر تقلید ی« است که اوّلی را 
پسند ید ه و د ومی را امری ناپسند  می د اند : »جبر را این طایفه د انند ؟ ایشان چه د انند  جبر را؟ آخر جبر را تحقیقی 
است و تقلید ی است. آخر د ر تقلید  چرا می نگری؟ آخر سوی تحقیق چرا نمی نگری؟« )شمس تبریزی، 1385: 

.)91 /1
     شمس د ر جای د یگر از سخنانش، به طور ضمنی، به نقد  »جبر تقلید ی« پرد اخته و معتقد  است که سالک 
باید  بتواند  از ایمان، اعتقاد  و جبر تقلید ی رها شد ه و از ورای این حجابها، به د رک و شناخت بی واسطة خد اوند  

نائل آید .)شمس تبریزی، 1385: 1/ 299(.

این بزرگان همه به جبر فرو رفتند ... امّا طریق غیر آن است. لطیفه ای هست بیرون جبر خد اوند  تو 
را قَد َری می خواند ، تو خود  را جبری چرا می خوانی؟ او تو را قاد ر می گوید ؛ زیرا مقتضای امر و نهی 
و وَعد  و وعید  و ارسال رُسُل، این همه مقتضای قَد َر است. آیتی چند  هست د ر جبر؛ اما اند ک است. 

او سوی بند ه می آید ، زود  بند ه سوی حق می رود  )شمس تبریزی، 1385: 1/ 245(.

نامة کرد ارت متلوّن است. این تلوّن از جبراست. نامة متلوّن منویس. آخر جبر را این طایفه به د انند . 
اگر تو بد ین جبر معامله کنی، از بسیاری فواید  بازمانی. چند ان نیست که بگویی، برویم بخسبیم، 

تا خد ا چه فرماید  )شمس تبریزی، 1385: 1/ 91(.

گفت: ذکر می خواهیم، فرمود  که ذکری می باید  که از مذکور بازند ارد ، و آن ذکر د ل باشد . ذکر زبان 
کم باشد . ابایزید  ذکری که به د ل بود  خواست که یه بر زبان بیاورد  چون مست بود ،» سبحانی« 
گفت. متابعت مصطفی به مستی نتوان کرد ن؛ او از آن سویِ مستی است. به مستی، متابعت هشیار 

نتوان کرد ن »سبحانی« جبر است، همه د ر جبر فرو رفته اند  )شمس تبریزی، 1385: 2/ 92(.
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     بنابراین، شمس د ر بخشی از سخنانش، به نقد  تفکّرات جبرگرایانه پرد اخته و با عرضة د لایلی، اختیار را 
ارجحیّت د اد ه است؛ امّا د ر قسمت د یگری از سخنانش »جبر تحقیقی«را پذیرفته است و »جبرتقلید ی« را رد  
کرد ه است؛ یعنی د ر حقیقت، او هم اختیار را پذیرفته هم جبر تحقیقی و عالمانه را. نکتة د یگر اینکه او د ر ضمن 
البته اختیار مطلق هم نیست. او از لطیفه ای  سخنان پراکند ه اش، از حالتی ورای جبر صحبت کرد ه است که 
بیرون جبر)شمس تبریزی، 1385: 1/ 245(. و اکثر بزرگان و عارفان آن را د ر نیافته اند ؛ چنانکه گوید : »این 
امّا طریق غیر آن است، لطیفه ای هست بیرون جبر« )شمس  این عارفان  بزرگان، همه به جبر فرو رفته اند ، 

تبریزی، 1385: 1/ 245(. 
      که جبر مطلق نیست و اختیار مطلق هم نیست؛ زیرا شمس، جبر تحقیقی را پذیرفته است؛ بنابراین، می توان 
گفت که منظور شمس از »لطیفة بیرون از جبر« همان جمع بین جبر و اختیار است. بعد ها شاهد  آن هستیم که 
این عقید ة شمس، د ر آثار مولوی نیز جلوه گر شد ه و او نیز همانند  پیر و مراد  خود ، معتقد  به حالتی ما بین جبر و 

تفویض مطلق شد ه است. )همایی، 1396: 1/ 77(.
     از این سخنان شمس این مفهوم استنباط می شود  که شمس نظر موافقی د رباره جبر و تفکر عارفان جبرگرا 
ند اشته است، بلکه از آنها انتقاد  کرد ه و جبر را باعث حرمین و حجاب راه ایشان د انسته است. مولوی نیز د ر 

مثنوی توجه ویژه ای به بحث جبر و اختیار کرد ه است.
    سنجید ن معیار و الگوهای متکلمین د ر بحث های جبر، اختیار و یا کسب با گفته ها و اشعار عرفایی چون 
مولانا، کاری د شوار و پیچید ه است عارفی که چنان سرمستِ معرفت الهی ست که تمام کثرت های د نیوی را 
تبلور وحد ت آن خالق یگانه می د اند . مولوی د ر مثنوی، با نگاه عارفانه خود  د و نوع جبر را باور د ارد ؛ جبر عامه و 
جبر خاصگان. به این معنی که سالک د ر آغاز و اثنا سیر و سلوک تا به مقام فی الله و معیت حق که آخرین مقام 
وصول سالک است نرسید ه باشد ، حالت اختیار د ر خود  احساس می کند ؛ اما چون به آن مقام رسید  تعینات او د ر 
هستی مطلق فانی و مستهلک گرد ید ، د یگر از خود  هیچ اختیاری ند ارد ؛ بلکه وجود  او عین وجود  حق و فانی د ر 
جبر مطلق است، قطره ای است که به د ریا پیوسته؛ وجود  او جنبش و آرامش او هر عملی که از او صاد ر می شود  
تابع د ریاست. از این جهت که جهت که مولوی جبر عامه را را با جبر خاصگان فرق می گذارد  و می گوید  جبر 

خاصگان مقام معیت با حق است نه جبر عوام که ناشی از نفس اماره بشری است.
     مولانا این مسأله را د ر شصت و پنج مورد  از مثنوی مطرح ساخته و گاه جبر و گاهی اختیار را ترجیح د اد ه 
است، ... اما حقیقت آن است که مولانا عقید ة جبریه را به معنی سلب اختیار به طور مطلق نمی پسند د  و از نظر 
فلسفی، آن را باطل می د اند . د ر د و جا از مثنوی، که مسألة جبر و اختیار و خلق اعمال به تفصییل مطرح شد ه 

است، مولانا اختیار را ترجیح می د هد  )فروزانفر، 1382: 1/ 265(.
     مولانا جلال الد ین محمد  بلخی مسألة جبر و اختیار را به مقتضای حکایات و مطالب موجود  د ر شش د فتر 
مثنوی، خاصه د ر د فتر اول و پنجم مطرح ساخته است. این اند یشمند  بزرگ، به موضوع جبر و اختیار د ر چند  
محور اصلی و پیرامون مباحثی همچون قضا و قد ر، اراد ة خلق د ر برابر حق، نفی افعال، لزوم تلاش و جهد ، 
جبر محمود  و جبر مذموم، قد رت مطلقة الهی و تسلیم مشیت و قضای الهی بود ن، پرد اخته است. مولانا د ر این 
جریان به اثبات اختیار متمایل است، لیکن خود  نیز د ر نوسان و ارتعاش فرو ماند ه و د ر جزر و مد  جبر و اختیار 
گرفتار آمد ه است. به گونه ای که د ر ذکر آیة کریمة »وَ ما رَمَیتَ اذِ رَمَیت وَلکنَّ الله رَمی« یک جا آن را متضمن 
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این نکته می د اند  که تمام وجود  خود  را نباید  محد ود   به جسم پند اشت و بد ین بهانه نباید  از حول و قوة حق که 
مد برّ جسم و تمام کاینات عالم است غافل ماند .

     مولانا جلال الد ین، همه چیز را مقهور قضای الهی تصویر می کند  و چون تمامی امور د ر ید  قد رت مطلقة 
الهی است و به مشیّت یکتای بی همتا رقم می خورد ، جنگ و جد ال را بی معنا می پند ارد ، چراکه هرچه هست از 
پیمایش سنجید ة پرورد گار مایه گرفته است. مولانا اشعری می اند یشد  و همانند  اشعریان معتقد  به استطاعت بند ه 
همزمان با اجرای فعل است؛ یعنی بر این عقید ه است که استطاعت انجام کار را حق همزمان با لحظة انجام 
د اد ن فعل د ر انسان می آفریند . لیکن د ر این شیوة بیان مولانا بر اساس عقید ة اشعریان عملًا به جبر می گراید  
و قد رتِ انسان را چیزی جز متعلق به قضای الهی برنمی شمرد ؛ د ر واقع وی بر این نکته تأکید  می ورزد  که 

استطاعتی که ما بر کارها د اریم ملازمِ قضای خد اوند ی است.
     بد ین ترتیب، مولوی د ر مثنوی از یک د ید گاه به جبر و تفکر جبرگرایانه تاخته است. کلًا از د و منظر مبحث 
د رنگریسته است. یکی از منظر کلامی، و د یگر، از منظر عرفانی و صوفیانه. مولانا از منظر کلامی، براهینی 
سخته و پرد اخته د ر اثبات اختیار آد می آورد ه است و آن را با تمثیلاتی د لنشین همراه کرد ه است، چند ان که هر 
ذوق سلیمی را به اقناع و اطمینان می رساند . لیکن د ر منظر صوفیانه مولانا از جبر د فاع می کند ؛ اما کد ام جبر؟ 

جبر مصطلح مشهور؟ خیر )زمانی،382:1386(.
     این عارف بزرگ، اختیار بشر را د ر عرصه هستی د ر برابر قضا و قد ر الهی ناچیز می د اند :

خود  چه باشد  پیش تو نور مستقر       کر و فر اخـــــــتیار بوالبشر
                                                                                                       )مولوی،1382: 5/ ب1852(

چون قضا بیرون کند  از چرخ سر       عاقلان گرد ند  جمله کور و کر
                                                                                                       )مولوی، 1382: 3/ ب 469(

ریشـخنـد  سبلت خـود  می کـند         با قـــــضا هر که قراری می د هد 
                                                                                                       )مولوی، 1382: 6/ ب 906(

    چنانکه گفته شد  د ر خیلی از موراد ی که مولانا از جبر صحبت می حت اراد ه الهی می د اند ؛ انسان را د ر امور 
القلم بما هو کائن«  د نیای خود  مجبور و بی اختیار تصور نمی کند  این عارف بزرگ د ر تفسیر و تأویل: »جف 
خشک شد  قلم به آنچه د ر لوح محفوظ ثبت شد ه و تغییرپذیر نیست. )فروزانفر،149:1387( برد اشتی د یگر د ارد . 

او این روایت را موافق اختیار انسان تأویل می کند :

                          همچنین تأویل قـد  جـف القلم       بهر تحریض است بر شغل اهم
                          پس قلم بنوشـت که هر کار را       لایق آنـــــــست تأثیـر و جزا
                          کژ روی، جف القـلم کژ آیـد ت       راستی، آری سعـــاد ت زایـد ت
                          ظلم آری مــد بری جـــفالقلم       عـد ل آری، بر خوری جف القلم

                                                                                             )مولوی، 1382: 5/ ب3134-3131(
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    مولانا د ر د فتر پنجم مثنوی، اعتقاد  به اختیار انسان و رد  جبرگرایی را د ر حکایتی زیبا ذکر می کند :

                  آن یکــی می رفــت بالای د رخـت        می فشاند  آن میــود ه را د زد انه سخت
                  صاحب باغ آمد  و گفــــت ای د نی        از خد ا شرمـــــیت کو؟ چه می کنی؟
                  گفت از باغ خــــــــــد ا بند ه خد ا        گر خـــورد  خرما که حق کرد ش عطا
                  عــامیانه چــه ملامــــت می کنی        بخـــــــــل بر خوان خد اوند  غنی؟
پس ببیستش سخت آن د م بر د رخت          می زد  او بر پشت و ساقش چوب سخت
                  گفت آخر از خـد ا شـــــــرمی بد ار        می کشـــــــی این بی گنه را زار زار
                  گفت از چــــوب خد ا ایـن بند ه اش        مــــی زند  بر پشت د یگر بند ه خوش
                  چ.ب حـق و پشــــت و پهلو آن او        مـــــــــن غلام و آلت و فرمان او
                  گفت توبه کــــرد م از جبر ای عیار        اخــتیــارست اختــیــارست اختیــار

                                                                                             )مولوی،1382: 5/ ب 3086-3077(

د ر اد امه ضمن تاکید  بر مختار بود ن انسان، بی خود ی و فنا د ر عشق حق تعالی را باعث بی اختیاری نه به معنای 
سلب تکلیف و مسوولیت؛ بلکه به معنای بی خود ی و مستی د ر عشق حق می د اند :

                  چون نه ای رنجـــور، سر را برمبند         اختیـــــــارت هست بر سبلت مخند 
                  جــــهد  کن کر جام حق یابی نوی        بی خود  و بی اختـــــــیار آنگه شوی

                                                                                             )مولوی، 1382: 5/ ب3105-3104(

     شمس منطق جبرگرایان را مخالف »امر و نهی و وعد  و وعید  و ارسال رُسُل می د اند « )شمس تبریزی،245:1385، 
ج1(. مولوی نیز د ر مثنوی خود  با آورد ن د لایلی مشابه شمس، به رد  تفکرات جبریان برخاسته است. علت هایی را 

که مولوی د ر رد  جبریان کرد ه است
می توان د ر نهُ د سته طبقه بند ی کرد :

-. امر و نهی
- تعلیم و تربیت، 

- کشش به سوی خوبی و بد ی
- اجرای قوانین

- امر و نهی الهی
- توبه

- انتخاب و اختیار
- د رمان

- تکلیف و تشویق و تنبیه )فاضلی،22:1386(. 
را مختار نشان د هد .  آد می  الهی،  تا د ر عین نمود  پر رنگ قضا و قد ر  باری جلال الد ین رومی می کوشد       
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آنچنانکه معتقد  است هرکس جبر و اعتقاد  به جبر را سپر زشتی و پلید ی و انحراف خویشتن کند ، گوئیا با شیطان 
قرین گشته است؛ زیرا نخستین گونة این توجیه از جانب ابلیس صورت گرفت، آنگاه که خطاب به پرورد گار 
گفت: »اغَوَیتَنی ربِّ بمِا« سپس بر این مهم تأکید  می ورزد  که منظور از مختار بود ن انسان د ر برابر حکم الهی، 
تفویض تمامی امور بد و نیست، چنانچه برخی از متکلمین این گونه پند اشته اند  د ر نظر او اراد ة خد اوند  از جهان 
تبعید  نشد ه است؛ انسان را نیز به خود  واننهاد ه اند ؛ بلکه اختیار آد می، مخلوق اختیار الهی است و د ر طول اختیار 

خد اوند  قرار می گیرد . 
      به بیان د یگر خد اوند  اراد ه کرد ه است که انسان بتواند  با اراد ة خویش اعمالی را انجام د هد  و جهت آنها را خود  
تعیین کند ، موجود یت افعال د ر حقیقت به فاعل حقیقی آن یعنی خد اوند  برمی گرد د ؛ولی انسان با اراد ة خویش، 
فعلی خاص را وجوب می بخشد  و ظرف زمانی و مکانی و جهت آن را نیز تعیین می کند . )نصراصفهانی،37:1377(.

نتیجه گیری
     مباحث کلامی د ر اد بیات فارسی، انعکاس وسیعی د اشته است. د ر این مقاله یکی از مهمترین نظریات کلامی 
یعنی جبر و اختیار مورد  بررسی قرار گرفته است. مولانا و شمس با تجربه و نگاه عمیق عرفانی، تمام هستی و 
کائنات را مسخر جباریت خد اوند  می د انند . به گونه ای که حتی برگ د رختی نیز بی اذن الهی از شاخه جد ا نخواهد  

شد . این عارفان بزرگ د ر کنار این نگاه کلی خود  به جهان هستی، انسان را مختار می د اند . 
      می توان گفت که شمس تبریزی د ر میان سخنان پراکند ه اش مطالبی چند  د ر باب جبر و اختیار بیان کرد ه 
است که بسیاری از این مفاهیم د ر مثنوی مولوی منعکس شد ه اند . برای نمونه، شمس د ر میان سخنانش با 
صراحت جبر مطلق را رد  کرد ه و با بیان د لایلی، مانند  امر و نهی و وعد  و وعید  الهی، به نقد  تفکر جبرگرایانة 

برخی عرفا و بزرگان پرد اخته است. 
      مولوی نیز د ر بسیاری از سخنانش د ر مثنوی، به نقد  تفکر جبرگرایانه پرد اخته و با ذکر د لایلی، که تعد اد ی 
از آنها مشابه برهان های شمس است، مکتب اختیار را بر جبر ترجیح نهاد ه است، مولوی مانند  شمس بر این 
باور است که فهم و د رک قِد َم یا حد وثِ عالمَ برای بشر امکان پذیر نیست و بهتر است آد می خویشتن را د ر 

این مبحث نیند ازد .

پی نوشت
1. detrminism

2. فرقه ای معتبر بود ند  د ر اسلام د ر اواخر عصر بنی امیه ظهور کرد ند  و تا چند  قرن د ر تمد ن تأثیر د اشتند  اینان برای 
اثبات عقاید  و افکار خود  از قبیل توحید ، نفی جسمیت خد ا، عد م امکان رویت خد ا،عد ل و اختیار و غیره از فلسفه استفاد ه 
می کرد ند  به مباحث عقلی و منطقی متوسل می شد ند  موسس این فرقه واصل بن عطار از شاگرد ان حسن بصری است.
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- زمانی،کریم.)1386(.میناگر عشق، شرح موضوعی مثنوی معنوی، تهران: نشر نی.

- سجاد ی، جعفر.)1373(.  فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی. چاپ د هم. تهران: انتشارات طهوری.
- شمس تبریزی، محمد بن علی.)1385(.مقالات شمس تبریزی؛ چاپ سوم، تهران،.انتشارات خوارزمی.

- شهرستانی،محمد ابن عبد الکریم.)1362(.توضیح الملل،ترجمه مصطفی خالقد اد هاشمی، به تصحیح محمد رضا 
جلالی نائینی، تهران: انتشارات اقبال. 

- فروزانفر،بد یع الزمان.)1387(. احاد یث و قصص مثنوی، تهران: انتشارات امیرکبیر.
- فاضلی، قاد ر.)1386(.جبر و اختیار د ر مثنوی، تهران: انتشارات فضیلت علم.

- کاشانی، عزالد ین محمد .)1381(. مصباح الهد ایه و مفتاح الکفایه، چاپ ششم.تهران: موسسة نشر هما.
- کلینی،محمد بن یعقوب.)1365(. اصول کافی، چاپ چهارم، تهران: د ارالکتب الاسلامیه.
- مولانا، جلال الد ین.)1390(. کلیات د یوان شمس، چاپ پنجم، تهران: انتشارات شهرزاد .

-  -----------.)1382(. شرح مثنوی شریف، به کوشش بد یع الزمان فروزانفر، تهران: انتشارات علمی و 
فرهنگی.

- نژاد  سلیم، رحیم)1364(.حد ود  آزاد ی انسان ازد ید گاه مولوی )جبر و اختیار(، چاپ اول، تهران: طهوری.
- نسفی، عزیزالد ین.)1344(. کشف الحقایق، تصحیح احمد  مهد وی د امغانی، تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب.

- ----------.)1341(. انسان الکامل، به تصحیح ماریژان موله، تهران: انشتیتوی ایران و فرانسه.
- نصراصفهانی، محمد رضا .)1377(. سیمای انسان د ر اشعار مولانا، اصفهان: هشت بهشت.

- هجویری، علی بن عثمان.)1358(. کشف المحجوب، تصحیح ژوکوفسکی، تهران: انتشارات طهوری.
- همایی، جلال الد ین.)1369(. مولوی نامه )مولوی چه می گوید ؟(، چاپ هفتم، تهران: موسسه نشر هما.
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نگاهی به مسئله »متابعت« د ر مقالات شمس تبریزی
حسین حسن رضائی1           

.

چکید ه
نام و یاد  شمس و مولانا، چنان لازم و ملزوم یکد یگر شد ه که خواه ناخواه ذکر یکی، نام و یاد  د یگری را به خاطر 
می آورد . این د و عارف کامل، چنان شیفته و مجذوب هم می شوند ، که نام و افسانه شان حتی از عشاق نامد ار هم 
بیشتر بر زبان ها جاری می شود . د ر این د استان، گویی شمس نقش پررنگ تری د ارد ؛ زیرا اوست که با اعمال و 

اقوال نامتعارف خود  آتش د ر هستی مولانا می زند  و وی را شورید ه و شید ا می کند . 
است. شمس  پرد اخته  مقالات شمس  د ر  آن  تکرار  د لایل  و  »متابعت«  موضوع  بررسی  به  حاضر  مقالة      
یا  افراد   بر  و  معرفی می کند   پیامبر  متابع  را  تعریف »متابعت« می پرد ازد ، خود   به  مقالات  د ر جاهای مختلف 
جریان هایی که د ر متابعت پیامبر نبود ه اند ، انتقاد ات تند ی وارد  می کند . شمس د ر حالی این انتقاد ات را بر این 

افراد  و عارفان وارد  می کند  که د ر جاهای د یگر مقالات، به د فاع از آنها برخاسته است. 
     مقالة حاضر با روش توصیفی و تحلیلی به بررسی د لایل تکرار اظهار متابعت شمس د ر مقالات می پرد ازد  
و د ر پایان، نتیجه می گیرد  که این اظهار متابعت، به صورت ناخود آگاه و غیرمستقیم، اهد افی چون د فع تهمتِ 

الحاد  و تکفیر د اشته است. 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، مقالات، متابعت، الحاد .

Hosein_rezaie5@yahoo.com                                       .1. استاد یار گروه اد بیات فارسی، د انشگاه فرهنگیان، تهران
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مقد مه
نام و یاد  شمس و مولانا چنان با هم د ر آمیخته و پیوند  خورد ه است که به راستی »هر کس بخواهد  از شمس 
رود «  شمس  سراغ  به  باید   بشناسد ...  را  مولانا  بخواهد   هرکس  و  کند   یاد   مولانا  از  باید   ناخواه  خواه  بگوید ، 
به مشام می رسد  سخنان مولوی، عشق صرف و شور  از شمس  بویی  )مشتاق مهر، 1395: 32(. »هر جا که 
محض می شود « )پروین د خت مشهور،1378: 90(. تأثیر شمس و مولانا بر یکد یگر آنچنان است که به گفتة 
موحد  »وقتی شمس به سخن د ر می آید  خیال می کنی که مولانا شعر می سراید « )شمس تبریزی، 1391: 18(. 
تأثیر شمس نه تنها بر مولوی یا زمانه خود ، بلکه د ر اعصار بعد  و حتی د ر د وره معاصر نیز تد اوم د اشته است، 
چنان که اوشو ـ عارف معروف و معاصر هند ی ـ که تأثیر زیاد ی از اند یشه های شمس گرفته، مد عی است که 
»روح شمس با او ـ از پس این همه سال، آن هم د ر یک پمپ بنزین د ر آمریکا ـ سخن گفته است« )علی رضا 

قزوه، 1386: 177(. 

     تا پیش از د ید ار شمس، مولانا از علما، فقها و اهل قیل و قال مد رسه بود  ... با د ید ار شمس مولانا لباس 
عوض کرد ، د رس و وعظ را یک سو نهاد  و اهل وجد  و سماع و شاعری شد  )ریاحی، 1388: 26(. این تأثیر 
شمس بر مولانا چنان عمیق و گسترد ه بود ه که به گفتة سلطان ولد  مرید ان مولوی، شمس را ساحر و افسونگر 

می د انسته اند : ساحر است این؟ مگر به سحر و فسون / کرد  بر خویش شیخ را مفتون )موحد ، 1393: 156(.
     آن گونه که رساله سپهسالار می گوید  مولوی پیش از پیوستن به شمس هرگز سماع نکرد ه بود . شمس او را 
بر آن د اشت و فرمود : »به سماع د رآ که آنچه می طلبی د ر سماع زیاد ه خواهد  شد ن« و مولانا فرمان پیر را کار 
بست و »تا آخر عمر بد ان سیاق عمل کرد ند  و آن را طریق و آیین ساختند « )رساله سپهسالار: 32 به نقل از 
موحد ، همان: 190(. بر خلاف مولانا که تا زمان د ید ار با شمس، اهل وجد  و سماع نبود ، اما شمس »از کود کی 
سماع صوفیان را تجربه کرد ه بود « )شمس تبریزی، 1391: 677(. شمس که خود  از مجذوبان و شورید گان بود ، 

مولوی را نیز شورید ه می سازد .1 
     یکی از مضامین یا مسائلی که د ر مقالات شمس چند ین بار تکرار شد ه، مسئله »متابعت« است. شمس د ر 
چند ین جای از مقالات متابعت از پیامبر را اصلی مهم و اساسی د ر طریقت می د اند  و حتی گاهی پیامبر را بر 
خد ا برتری می نهد . این اراد ت شمس به پیامبر را د ر جاهای مختلف مقالات می توان مشاهد ه کرد . موضوعی که 
مقاله حاضر به آن پرد اخته، این است که چرا شمس موضوع متابعت را د ر مقالات، این همه تکرار کرد ه است؟ 
آیا این تکرار تنها نشانة اراد ت شمس به پیامبر است یا وی غیر مستقیم و ناخود آگاه، از این تکرار اهد اف د یگری 
نیز د ارد ؟ از سوی د یگر همان طور که می د انیم مولوی قبل از آشنایی با شمس فقیه و واعظی سر به راه بود  و 
بعد  از آشنایی با شمس انقلابی د ر وی پد ید  می آید  که موجب اعتراض و انتقاد  بسیاری از مرید ان و یاران بر وی 
می شود ، بنابراین شمسی که مولانا را آشفته و حیران کرد ه است، چگونه د ر مقالات د م از متابعت می زند ؟ مقاله 

د ر اد امه د ر پی پاسخ به سؤالات بالا خواهد  بود . 

ورود  شمس به قونیه و ملاقاتش با مولانا طوفانی را د ر محیط آرام این شهر و به ویژه د ر حلقه 
اراد تمند ان خاند ان مولانا برانگیخت. مولانا فرزند  سلطان العلماست، سجاد ه نشین باوقاری است، 

شاگرد ان و مرید ان د ارد ، جامه فقیهانه می پوشد  )شمس تبریزی، 1391: 22(.
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     د ر مورد  شمس تبریزی و رابطه اش با مولانا مطالب فراوانی نوشته شد ه است، اما د ر مورد  موضوع متابعت 
د ر مقالات شمس، مخصوصاً از د ید گاهی که مقاله حاضر به آن نگرسته، مقاله یا مطلبی یافت نشد . از مهم ترین 
آن،  د ر  نویسند ه  که  کرد   اشاره  موحد   محمد علی  از  تبریزی  شمس  کتاب  به  می توان  مورد  شمس  د ر  منابع 
مهم ترین مسائل زند گی و اند یشه شمس و ارتباط وی با مولانا را، با استفاد ه از منابع معتبر بررسی و تحلیل 
کرد ه است. وی د ر چند ین صفحه )صفحات 124 - 131( به بررسی متابعت د ر مقالات شمس پرد اخته است.  
آقای سالاری نسب نیز د ر کتاب شمس تبریز به بررسی منظومه حکمی و هنری شمس پرد اخته و د ر حد ود  د ه 
صفحه )صص: 188-178( بحث متابعت را با ذکر مثال د ر مقالات شمس نشان د اد ه است. آن ماری شیمل د ر 
کتاب شکوه شمس مطالب مفید ی د ر مورد  رابطه شمس و مولانا بیان کرد ه است. ناصرالد ین صاحب الزمانی د ر 
کتاب خط سوم به نقل از منابع معتبر همچون رساله سپهسالار و مناقب العارفین افلاکی سعی کرد ه تا سیمای 
شمس و زوایای سلوک و شخصیت وی را آشکارتر سازد . آقای حسین مختاری نیز د ر کتاب مشهورتر از خورشید  
به بررسی احوال و اند یشه های شمس تبریزی پرد اخته است. اگرچه وی د ر تألیف کتاب خود  بیشتر متاثر از 
نویسند گان د یگر چون استاد  موحد  بود ه و نکته های چند ان تازه ای بیان نکرد ه اند . آقای پرویز عباسی د اکانی نیز 
د ر کتاب شمس من و خد ای من، سعی کرد ه با تقسیم کتاب به د و بخش پیش از شمس و پس از شمس به 

بررسی رابطه و احوالات شمس و مولوی بپرد ازد ، ولی د ر مورد  متابعت مطلبی ذکر نکرد ه است. 
     برخی از مهم ترین مقالات هم که مطلب مرتبطی با موضوع مقاله حاضر د ارند ؛ عبارتند  از »قلمرو و جایگاه 
عقل و عقل گرایان د ر مقالات شمس« از د کتر مهد ی محبتی، که د ر آن برخورد  شمس با مهم ترین افراد  و 
جریان های خرد گرای قبل از خود  و هم عصر خود  را بررسی کرد ه است. بهمن نزهت د ر مقاله »کیمیاگری های 
مقالة  د ر  پورمظفری  د اوود   است.  پرد اخته  عرفانی شمس  تجارب  ساختار  و  بیان  اسلوب  تحلیل  به  شمس«، 
»نگرش آیرونیک شمس تبریزی به گفتمان ها و نهاد  های جامعه عصر خود «، نگرش و لحن طنز و آیرونیک آمیز 
شمس را د ر مقالات بررسی کرد ه است. مقالات د یگر هم به صورت پراکند ه مطالب مرتبط با موضوع مقاله 

د اشته اند ، که د ر متن مقاله و فهرست منابع به آنها اشاره شد ه است. 

مسئله »متابعت« د ر مقالات شمس
با توجه به آمار، هفتاد  مورد  سنت گریزی و بیست و چهار مورد  سنت گرایی، برخی مححقان نتیجه گرفته اند  که 
شمس فرد  یا شیخ سنت گریزی بود ه است و »این مسئله ناشی از روحیه قلند ر منشی شمس است« )فاطمی، 
1378: 706(، اما با وجود  این سنت گریزی و طوفانی که وی د ر مولانا ایجاد  نمود  و او را از »سجاد ه نشین باوقار« 
به »بازیچة کود کان کوی« تبد یل کرد ، شمس د ر مقالات، مکرر از متابعت پیامبر سخن می گوید  و د یگر بزرگان 

تصوف را به خاطر »د ر متابعت نبود ن« نقد  و نکوهش می کند . 
     متابعت د ر فلسفة شمس چنان اهمیتی د ارد  که موحد  چند ین صفحه از کتاب شمس تبریزی را به این موضوع 

اختصاص د اد ه است. به نظر موحد : 
بحث متابعت و مستی د و مسئله اصلی د ر عرفان شمس است. متابعت )پیروی( یک کلمة برگرفته 
از قرآن است و مشتقات آن شاید  د ر د ویست جا از قرآن آمد ه است: اگر خد ا را د وست د ارید  از 
من متابعت کنید  تا خد ا هم شما را د وست د ارد  )آل عمران/ 31(. اساساً متابعت پایة تعالیم د ین و 
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     برخی نیز متابعت را د ر کنار »نیاز« و »زهد « یکی از عناصر سلوک شمس معرفی می کنند ؛ 

    خود  شمس د ر تعریف متابعت می گوید : 

   شمس د ر جای د یگر، به د نبال انتقاد  بر بایزید  به سبب سبحانی گفتن او، منظور خود  از متابعت را بیان می د ارد  
»متابعت محمد  آنست که او به معراج رفت، تو هم بر روی د ر پی او« )همان، 645(. بنابراین »متابعت راستین 
محمد )ص( این را هم طلب می کند  که خود  را مانند ای حق سازی و به صفات خد اوند ی تشبه جویی. الله اکبر 
که می گویی بکوشی که اگر خد ا بزرگ است تو هم بزرگ باشی« )همان، 647 و 648( )موحد ، 1393: 122(. 

     ایراد ی که شمس بر سبحانی گفتن بایزید  وارد  می کند  این است که آن را مربوط به »عالم مستی« و ناشی 
نیز »د ر  را  او  متابعت  از مستی« می د اند  و  را »نمونه کامل هشیاری پس  از مستی می د اند . وی محمد )ص( 
رسید ن به این هشیاری« می بیند . به همین سبب »سبحانی گفتن بایزید  و اناالحق گفتن حلاج را نشان ضعف 
آنان می د اند  که هنوز به هشیاری پس از مستی نرسید ه اند « )موحد ، 1393: 127-126(. از این رو د ر انتقاد  بر 

بایزید  و سبحانی گفتن او می گوید : 

اناالحق« گفتن حتی بوی »انانیت« می د هد   بایزید  مانند  »سبحانی و  به نظر شمس، سخنان حلاج و        
)همان، 128(. د ر نظر شمس، افراد ی چون بایزید ، مستانی هستند  که به د رجه هشیاری پس از مستی نرسید ه اند ، 
بنابراین شایسته شیخی و رهبری نیز نیستند : »)آن کس که( غرق است د ر نور خد ا، و مست است د ر لذت 
حق، رهبری را نشاید . زیرا مست است، د یگری را چون هشیار کند ؟ ورای این مستی هشیاریی است« )شمس 

تبریزی، 1391: 147(.

د لایل اظهار متابعت مکرر د ر مقالات شمس
اما د ر مورد  این که چرا شمس این همه سخن از متابعت می گوید  و خود  را مرید  و د وستد ار پیامبر نشان می د هد ، 

زیرا طبق تعالیم شمس پیامبران اولویات راه را عرضه کرد ه و عوامل تباهی انسان را نشان د اد ه اند . 
بنابراین راه رو باید  از این حد اقل ها پا بیرون نگذارد . این متابعت ضامنی است که د و مقام بعد ی 
سلوک شمس، یعنی زند گی د ر لحظه حال و شاد ی را کنترل می کند  )سالاری نسب، 1397: 20(.

احوال عاشق را هم عاشق د اند ، خاصه چنین عاشقان را که د ر متابعت می روند . اگر متابعت را نشان 
د هم نومید ی آید  بزرگان را نیز. متابعت آنست که از امر ننالد ، و اگر بنالد  ترک متابعت نگوید ، چنانکه 

فرمود  رسول: شَیَّبَتنی سوره هود ... سامان شیبتنی گفتن نیست )شمس تبریزی، 1391: 119(.

تصوف است. د ر آن یکی بر متابعت از نبی و د ر این د یگر بر متابعت از ولی تأکید  می شود 
.)موحد ، 1393: 124-125( 

سلطان العارفین چگونه گویم؟ امیر نیز نیست؟ کو متابعت محمد  علیه السلام؟ کجاست متابعت د ر 
صورت و د ر معنی؟ یعنی )آنکه( همان نوری و روشنایی که د ید ة محمد  نورِ د ید ة او شود  د ید ة او 

)محمد ( د ید ة او شود ، موصوف شود  به جمله صفات او )موحد ، 1393: 127(. 
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د لایل زیر را می توان اقامه کرد : اراد ت قلبی به پیامبر و او را نمونه ولیِ کامل د انستن؛ اسماعیلی بود ن اجد اد  
و  نامتعارف  و سخنان  اعمال  برخی  الحاد ؛  به  متهم  و شخصیت های  عارفان  از  د فاع شمس  تبریزی؛  شمس 

برخلاف شریعت و آد اب تصوف شمس.

اراد ت قلبی شمس به پیامبر
شمس د ر جاهای مختلف مقالات، پیامبر را نمونة ولی کامل می د اند  که به هشیاری پس از مستی رسید ه است 
و تنها اوست که شایستة پیروی است. وی د ر مقایسه پیامبر با امثال بایزید  و حلاج نتیجه می گیرد  که آنها د ر 
همان مستی محبت ماند ه اند ، ولی پیامبر از مستی عبور کرد ه و به مرتبة هشیاری پس از محبت رسید ه است، 

بنابراین تنها پیامبر شایسته رهبری و تقلید  است )موحد ، 1393: 126-127(. 
     اراد ت شمس نسبت به پیامبر چنان است که گاه حتی پیامبر را بالاتر از خد ا می نهد  آنجا که می گوید : »من 
قرآن را بد ان تعظیم نمی کنم که خد ا گفت، بد ان تعظیم می کنم که از د هان مصطفی صلی الّله علیه و سلم بیرون 
آمد « )شمس تبریزی، 1391: 691(. د ر جای د یگر، حتی شخص پیغمبر را بر قرآن که کلام مکتوب است برتری 
می نهد : »مراد  از این کتاب الله، مصحف نیست، آن مرد ی است که راهبر است، کتاب الله اوست، آیت اوست، 
سوره اوست، د ر آن آیت آیت هاست« )همان، 18(. این متابعت شمس از پیامبر تا بد انجاست که می گوید : »ما 
محمد  نیانیم« ) شمس تبریزی، 1391: 257( و علاوه بر این، حضرت محمد  را بر سایر پیامبران همچون عیسی، 

موسی و نوح برتری می نهد  )همان: 98(. 
     با اینکه شمس د ر سخن بزگان تصوف و عرفان مانند  بایزید ، حلاج و... اعتراض کرد ه، اما به خاطر اراد تی 
که به پیامبر د اشته، به وی اعتراضی ننمود ه است: »خود  د ر سخن آن بزرگان اعتراض کرد م، د ر سخن مصطفی 
صلوات الله علیه اعتراض نکرد م« )همان، 343( یا »و اگرنه سخن سقراط و بقراط و اخوان الصفا و یونانیان، د ر 
حضور محمد  و آل محمد  و فرزند ان جان و د ل محمد ، نه فرزند ان آب و گل، که گوید ؟ و خد ا هم حاضر« )همان، 
84(. د ر نهایت، اراد ت شمس به پیامبر تا بد ان حد  است که به گفتة گلپینارلی د ر نظر شمس، »حتی مهم ترین 

آثار کلاسیک صوفیه، از یک حد یث نبوی کم ارزش تر است« )شیمل، 1367: 38(.

اسماعیلی بود ن اجد اد  شمس تبریزی 
اجد اد  شمس آن گونه که د ر تذکره ها نوشته اند ، از اسماعیلیان بود ه اند  و جلال الد ین خاوند ، پد ر شمس، صفت 
»نومسلمان« را به د نبال اسم خود  د اشته است. اسماعیلیه ـ که د ر قرن هفتم آنان را ملحد  به حساب می آورد ند  
ـ چند ان خوش نام نبود ند ؛ زیرا »اسماعیلیان نیز د ر مناطق کوهستانی قلعه های خود  را د اشتند  و هرچند  گاه یکبار 
به شهرهایی مانند  قزوین و ری که نزد یک تر بود ند  حمله می برد ند « )موحد ، 1393: 23-22(، بنابراین سخن 

گفتن شمس از متابعت می تواند  د لیلی بر تأکید  وی بر مسلمان بود ن خود  و پد رش و د فع تهمت الحاد  باشد .  
     آن گونه که د ولتشاه د ر تذکره الشعرا می گوید : 

پد ر شمس، خاوند  جلال الد ین بود  که از نژاد  کیا بزرگ امید  است که د اعی اسماعیلیان بود ه و خاوند  
جلال الد ین از کیش آبا و اجد اد  تبرّا نمود  و د فترها و رسائل ملاحد ه بسوخت و شعار اسلام د ر قلاع 
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د فاع شمس از عارفان و شخصیت های متهم به الحاد 
د یگر از موارد ی که موجب می شود  تا شمس د ر مقالات، مکرر خود  را اهل متابعت نشان د هد ، د فاع هایی است 
این  از جملة  انجام می د هد ؛  از خود   یا د وران قبل  الحاد  عصر خود   به  افراد  متهم  از برخی عارفان و  که وی 
شخصیت های هم عصر وی می توان به شهاب الد ین سهرورد ی، ابن عربی، و شهاب هریوه اشاره کرد  و از عارفان 
قد یم نیز می توان بایزید  و حلاج را نام برد . با اینکه شمس به این شخصیت ها انتقاد اتی وارد  می کند ، اما از آنان 

د ر برابر اتهام تکفیر و الحاد  د فاع می کند . 

عارفان و شخصیت های هم عصر شمس
 از جمله شخصیت های هم عصر شمس، شهاب هریوه است که اگر چه شمس گاهی او را د ر مقالات نقد  کرد ه، 
اما د ر برابر اهل شریعت و اهل ظاهر که وی را کافر می خوانند ، اعتراض می کند  و آنها را سگ می نامد : »آن 
شهاب را کافر می گفتند  ـ آن سگان ـ گفتم حاشا، شهاب کافر چون باشد ؟« )شمس تبریزی، 1391: 275(. این 
شهاب هریوه به معجزه و قیامت اعتقاد ی ند اشت و منکر این د و بود  و علاوه بر این »انبیا را نیز از زمرة حکما 
می شمرد  که خبر و صلاح انسان ها را می خواستند  و متاسف بود  که آنان به جای تفکر د ر حقایق اشیا با جماعت 

عوام د رگیر شد ه و وقت خود  را د ر کشاکش با آنان به هد ر د اد ه اند « )موحد ، 1393: 89(.
      شمس از ماجرای ابن عربی نیز با خبر بود . او با ابن عربی »رفیق و هم نفس« بود ه )همان، 136( و ابن عربی 
هم وی را غالبا »فرزند « و گاهی»براد ر« خطاب می کرد ه است )همان، 107(. اهل شریعت و فقها برای ابن عربی 
که د ر وصف معشوق خود  »نظام«، د ختر مکین الد ین اصفهانی، از سرآمد ان علم حد یث عصر، غزلیاتی سرود ه 
بود  و نام آن را »ترجمان الاشوق« نهاد ه بود ، پاپوش تکفیر و الحاد  د وخته بود ند . ابن عربی حتی د ر سال 601 به 
همین سبب و به د لیل مخالفت علما چند ی د ر زند ان به سر برد . د ر شهر حلب بود  که وی به وسیله شاگرد انش 
از پاپوشی که فقهای شهر برای وی با تمسک به غزلیات عاشقانه اش ساخته بود ند ، آگاه شد ه و بر آن می شود  
تا با نوشتن شرح عرفانی بر آن غزلیات خود  را از مهلکه نجات د هد  )همان، 109-108(. به سبب همین ماجرا 
و به خاطر آنکه جمعی از علما ابن عربی را د ر همان د وره حیات تکفیر کرد ه بود ند  و نیز به خاطر »بی پروائی ها 

و سخنان تند  و بی پرد ة او د ر باب وحد ت وجود  ...نیز د ست آویز آن مخالفت ها بود «.
     شمس تبریزی گویی با انتقاد  از ابن عربی و این که او اهل متابعت نیست، به نوعی خود  را از آن اتهامات 
و تهمت ها پاک و به د ور می بیند : »ابن عربی به گفتة شمس ظاهر شرع را حفظ می کرد  ... و خود  را »بند ة اهل 
شرع« )شمس تبریزی، 1391: 304( می خواند ، اما این همه از د ید ة شمس، ظاهر حال بود  و او به راستی د ر 
»متابعت نبود « یا »متابعت ند اشت«. این گفته را شمس د ست کم د وجا از مقالات تکرار کرد ه است )موحد ، 

1393: 111(. شمس گویی با انتقاد  بر ابن عربی، خود  را از این نوع اتهامات مبرا می د اند : 

ملاحد ه ظاهر ساخت و شیخ شمس الد ین را به خواند ن علم و اد ب نهانی به تبریز فرستاد  و او 
مد تی د ر تبریز به علم و اد ب مشغول بود ه است برخی نیز بر آنند  که ظاهرا این قصه }اسماعیلی 
بود ن خاند ان شمس{ ساخته شد ه تا جنبه اسرار آمیزی را که د ر طرز رفتار و کرد ار شمس بود ه 

توجیه کند  )عباسی د اکانی، 1387: 143(.2
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     از سوی د یگر شمس به شهرهای مختلف؛ از جمله حلب، د مشق، قونیه و... سفر کرد ه بود  و از احوال و اخبار 
آن شهرها آگاه بود . او می د انست که د ر حلب د و تن از فقها، عوام را بر ضد ّ شهاب سهرورد ی مقتول شوراند ه و از 
فقهای د یگر بر قتل او فتوا گرفته و سلطان صلاح الد ین ایوبی را به قتل وی، د ر حالی که سی و شش سال بیشتر 
ند اشت، وا د اشته بود ند  )موحد ، 1393: 92( و با این که خود  بر شهاب الد ین سهرورد ی انتقاد  وارد  می کند  که »آن 
شهاب الد ین را علمش بر عقلش غالب بود . عقل می باید  که بر علم غالب باشد « )شمس تبریزی، 1391: 297 
و 385(، ولی شمس از این که به سهرورد ی تهمت تکفیر و الحاد  زد ه بود ند ، ناخشنود  بود ه است: »آن شهاب را 
آشکارا کافر می گفتند  آن سگان. گفتم: حاشا! شهاب کافر چون باشد ؟ چون نورانی است« )محبتی، 1396: 88(.

عارفان و شخصیت های قبل از شمس
د یگر از شیوه های د ر امان ماند ن شمس از غوغای عوام و اتهام تکفیر یا الحاد  این است که بر کسانی که به 
تکفیر یا الحاد  متهم بود ه یا بد ان سبب به قتل رسید ه اند  بیشتر انتقاد  می کند ، اما گاه نیز به د فاع از آنها برمی خیزد ؛ 
به عنوان مثال شمس د ر جاهای مختلف مقالات، بایزید  را به خاطر شطح معروفش نکوهش می کند  و آن را 
نشان غرور و خود خواهی وی می د اند  و او را د ر متابعت پیامبر نمی بیند . گویی وی غیر مستقیم با این کار خود  را 
از اتهام الحاد  یا سخنان شطح آمیز بایزید انه د ور می کند . شمس می گوید  اگر چه اقوال و اعمال من شبیه اعمال 
بایزید  است، اما من د ر متابعت پیامبرم و با بایزید  تفاوت د ارم: »د ی از شکم ماد ر بیرون آمد ه است و می گوید  من 

خد ایم. بیزارم از آن خد ای که از فلانه ماد ر بیرون آید . خد ا خد است« )شمس تبریزی، 1391: 183(.   

      

     همچنین نخستین د ید ار و نخستین گفتگویی که میان شمس و مولانا اتفاق می افتد ، مقایسه بایزید  با پیامبر 
است و مسئله متابعت یا عد م متابعت بایزید ، که به ظاهر خود  را اهل متابعت پیامبر می د ید ه و به همین سبب 
چون نمی د انسته که پیامبر خربزه خورد ه است یا نه، خربزه نمی خورد ه و به ظاهر از پیامبر متابعت می کرد ه است، 
با گفتن سخنانی مانند  »سبحانی ما اعظم شانی« به گفته شمس معنی متابعت را رعایت  از سوی د یگر  اما 

نمی کرد  )همان، 741(. به نظر شمس د ر این سخنان بایزید  بویی از انانیت و خود خواهی است: 

این ابایزید  می آرند  که خربزه نخورد  و گفت: مرا معلوم نشد  که پیغامبر علیه السلام چگونه خربزه 
خورد . آخر این متابعت را صورتی است و معنیی. صورت متابعت را نگهد اشتی، پس حقیقت متابعت 
حق  عبد ناک  ما  سبحانک  می فرماید :  مصطفی)ص(  که  کرد ی  ضایع  چگونه  متابعت  معنی  و 
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  )شمس تبریزی، 1391: 741(.

آخر این متابعت را صورتی است و معنئی، صورت متابعت را نگاه د اشتی، پس حقیقت و معنی 
متابعت چگونه ضایع کرد ی؟ که مصطفی صلوات الله علیه می فرماید : سبحانک ما عبد ناک حق 

شیخ محمد  بن عربی د ر د مشق می گفت که محمد  پرد ه د ار ماست! می گفتم آنچه د ر خود  می بینی، د ر 
محمد  چرا نمی بینی؟ هر کس پرد ه د ار خود  است و د ر اد امه می گوید : نیکو همد رد  بود ، نیکو مونس 

بود ، شگرف مرد ی بود  شیخ محمد ، اما د ر متابعت نبود  )شمس تبریزی، 1391: 229(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

44

     د ر اینجا نیز گویی شمس با آورد ن این حکایت و سخنان بایزید  د امن خود  را از اتهامات منسوب به بایزید ، 
د ور و مبرا می سازد  و به نوعی مسلک خود  را متفاوت از مسلک بایزید  نشان می د هد .

      شمس اگرچه د ر چند ین جای از مقالات بر بایزید  انتقاد های تند ی وارد  می کند ، اما د ر جاهای د یگر مقالات 
می توان اراد ت او را به بایزید  مشاهد ه کرد ؛ از جمله وقتی که او را با فخر رازی مقایسه می کند ، می گوید : 

اعمال و سخنان نامتعارف 
عامل چهارم د ر تکرار اظهار متابعت شمس د ر مقالات، سخنان و اعمالی است که به ظاهر مخالف شرع است 
و به همین سبب عوام، فقیهان و زاهد ان را بر ضد  وی می شوراند . این اعمال و سخنان به ظاهر نامتعارف سبب 
می شد ه که اهل ظاهر و عوام شمس را به الحاد  و کفر متهم سازند ، از این رو وی با تکرار این که متابع پیامبر 
است، گویی این اتهام را از خویش د ور و د فع می کند . البته این سخنان و اعمال نامتعارف شمس، د لیل آن نیست 
که وی فرد  بی بند  و باری بود ه است. پیشینه و سابقه شمس نشان از تعهد  وی د ارد : »هرگز کعب نباختمی، نه 
به تکلف، الا طبعا. د ستم به هیچ کار نرفتی، هر جا وعظ بود ی آنجا رفتمی« )شمس تبریزی، 1391: 196(. وی 
همچنین با کار صوفیان شاهد باز موافق نبود ه و معتقد  بود ه که »امرد بازی و حشیش« د و آفت بزرگی است که 

د ر خانقاهیان شیوع کرد ه است )موحد ، 1393: 104(.
     از سوی د یگر طریقت یا تصوف راهی است که د ر آن امکان و احتمال انحراف و گمراهی زیاد  است. شاید  

ایراد هایی که بر برخی صوفیان می گرفته اند  ناشی از این د غد غه بود ه است، زیرا به قول امام محمد  غزالی:
 

 
اعمال نامتعارف 

به نظر می رسد  یکی د یگر از عواملی که موجب می شود  شمس د ر چند ین جای از مقالات، خود  را متابع پیامبر)ص( 
نشان د هد ، اعمال نامتعارفی است که از او سر می زد ه و این اعمال از د ید  اهل شریعت، فقها و... ممکن بود ه است، 
سبب تکفیر و حتی قتل وی گرد د . بر خلاف پیران تصوف، »شمس تبریزی گمنام و ناشناس می زیست و نان 

مد رسه و خانقاه نمی خورد  و از راه مکتب د اری یا مشّاقی امرار معاش می کرد « )موحد ، 1393: 39(.
      شمس »با مراسم و شعائر خانقاه نشینان مانند  موی برید ن و خرقه د اد ن و تعلیم ذکر و به چله نشاند ن مرید ان 

اگر این معنی ها به تعلم و بحث بشایستی اد راک کرد ن، پس خاک عالم بر سر ببایستی کرد ن 
ابایزید  را و جنید  را از حسرت فخر رازی. که صد  سال او را شاگرد ی فخر رازی بایستی کرد ن. 
گویند  هزار تا کاغذ تصنیف کرد ه است فخر رازی د ر تفسیر قرآن...صد  هزار فخر رازی د ر گَرد  راه 

ابایزید  نرسد  و چون حلقه ای بر د ر باشد  )شمس تبریزی، 1391: 128(.

د ر هیچ راه چند ان غلط راه نیابد  که د ر آن}=تصوف{«، راه تصوف باریکه ای است سخت تند  
و تیز و لغزان که از یک سو با سنگلاخ افراط د ر زهد گرایی و وسواس د ر د امن چید ن از لذات و 
مباحات و خوارد اشت تن و از سوی د یگر با منجلاب اباحه و فسق و بطالی و بیهود گی همجوار 

است )همان، 22(.

عباد تک. او می گوید : سبحانی ما اعظم شأنی! )شمس تبریزی، 1391: 741(.
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میانه خوشی« ند اشته است )همان، 193-192(؛ به عنوان مثال روزی شمس، اوحد  کرمانی را به شراب خواری 
امتاع می نماید  )شمس تبریزی، 1391: 294( یا د ر جای  آشکار پیش مرید ان د عوت می کند  و وی ازین کار 
د یگری، شمس از اوحد  کرمانی می خواهد  که »مرید ان و همه د نیا را به پیاله ای بفروشی« )همان، 218( و اوحد  

کرمانی باز امتناع می کند  و شمس می گوید : »پس صحبت من کار تو نیست« )همان(.
    امین احمد  رازی مؤلف هفت اقلیم نیز حکایت می کند : 

 

      از جمله کارهای شمس که به مذاق مشایخ و اهل ظاهر خوش نمی آمد ه است، سفرهای کثیر اوست که غالبا 
اهل شریعت به آن معترض بود ه اند  و »ابن جوزی د ر تلبیس ابلیس فصلی مفصل د ر این باره برگشود ه و احاد یث و 
روایات بسیار د ر نکوهش این سفرها برشمرد ه و آن را با عقل ناسازگار د ید ه است« )به نقل از موحد ، 1393: 77(. 
علاوه بر این، شمس بر برخی آد اب تصوف نیز انقاد  وارد  می کند ؛ از جمله »چله نشینی« را برگرفته از روش موسی، 
یعنی چهل روزی که موسی به کوه رفت و از یاران خود  گسست، می د اند  نه روش پیامبر )موحد ، 1393: 130(.  

     علاوه بر اعمال عجیب و نامتعارف، شمس ظاهر شگفت و عجیبی نیز د ارد . وی قلند ری سالخورد ه است 
که »پیوسته نمد  سیاه پوشید ی« و »به عاد ت خود  که د ر هر شهری رفتی به خان فرود  آمد ی، د ر خان شکر 
فروشان نزول کرد ه حجره بگرفت« )محمد جعفر محجوب، 1336: 194(. بنا به گفتة سپهسالار ـ که بر اساس 
متن مقالات مورد  تایید  است ـ »به طریقه و لباس تجار بود . به هر شهر که رفتی د ر کاروان سراها نزول کرد ی 
و کلید  محکم بر د ر نهاد ی و د ر اند رون به غیر حصیر نبود ی. گاه گاه شلوار بند  بافتی و معیشت از آنجا فرمود ی« 

)سپهسالار، 1385: 104، به نقل از پور مظفری، 1389: 144(.
     این بی اعتنایی به آد اب و رسوم، تنها از خود  شمس نشأت نمی گیرد ، بلکه آن گونه که گفته اند  »ظاهراً بذر 
بی اعتنایی به مراسم معمول تصوف به وسیلة این شیخ }ابوبکر سلهّ باف تبریزی{د ر د ل شمس افکند ه شد ه بود « 
)شمس تبریزی، 1391 :40(. این کارها و اعمال نامتعارف شمس موجب شد ه که برخی معتقد  باشند  »شمس، 
اصولا و ذاتا، شخصیتی هنجار گریز د ارد  ... و غالباً تسلیم گزاره های عام و مقبول و مشهور زمانه نمی شود  و 

همواره پاسبان نگاه منحصر به فرد  خویش است« )محبتی، 1396: 78(.
 

سخنان نامتعارف 
علاوه بر اعمال نامتعارف و گاه ضد  تصوف و شریعت، برخی سخنان و انتقاد های تند  شمس از افراد  و جریان های 
عصر خود  یا قبل از خود ، موجب جبهه گیری و اعتراض جریان ها و شخصیت های زیاد ی بر ضد  او شد ه است. 
به سبب همین لهجه و زبان صریح، به گفته افلاکی »بعضی اکابر بینا د ل مولانا شمس الد ین تبریزی را »سیف 

چون شمس تبریزی به قونیه آمد ، به د ید ار جلال الد ین رفت. جلال الد ین د ر کنار حوضی نشسته بود ، 
کتاب هایی د ر کنارش بود ند . شمس تبریزی از وی پرسید : آن کتاب ها چیست؟ مولانا گفت: اینها 
را قیل و قال گویند  تو را با آنها کاری نباشد . شمس همه کتاب ها را د ر حوض اند اخت. چون مولانا 
جلال الد ین د ید  که کتاب ها د رون حوض افتاد ند ، ناراحت شد . شمس د ست د ر آب کرد  و کتاب ها را 
یکان یکان بیرون آورد  و آب د ر هیچ یک اثر نکرد ه بود . مولانا گفت: این چه رازی است؟ شمس الد ین 

گفت: این ضعف و حال}یعنی: ذوق و حال{است، تو را از آن چه خبر؟... )گووَن، 1378: 83(.
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الله« گفتند ی« )افلاکی 4/34، به نقل از صاحب الزمانی، 1387: 23-22(. خود  شمس د ر چند ین جا از مقالات 
به صراحت زبان و راست گویی خود  اشاره می کند : 

    د رجه ای که شمس بد ان رسید ه است، ورای د رک و فهم عوام است و اگر وی بی پرد ه سخن بگوید  مرد مان 
وی را مانند  بایزید  از شهر بیرون خواهند  کرد : »راست نتوان گفتن، که من راستی آغاز کرد م مرا بیرون می کرد ند ، 
اگر تمام راست گفتمی، بیکبار همه شهر مرا بیرون کرد ند ی« )شمس تبریزی، 1391: 121(. شمس نیز بیم آن 
د ارد  اگر صریح و بی پروا سخن گوید  مانند  حلاج و بایزید ، به کفر و الحاد  متهم شود : »اگر به زبان خود  بحث 
کنم بخند ند  و تکفیر کنند  و به کفر نسبت کنند . من غریبم و غریب را کاروانسرا لایق است« )شمس تبریزی، 

1391: 141(.از جمله سخنان نامتعارف و شطح گونة شمس می توان به موارد  زیر اشاره کرد : 

     علاوه بر این سخنان، شمس بر قشرهای مختلف مانند  ائمه، مفسران، افراد  و جریان های فکری روزگار خود  
می تازد  و د ر نتیجه آنها نیز به د شمنی با وی برمی خیزند ، بنابراین برای د فع این د شمنی، تأکید  بر مسلمان بود ن 
و متابعت پیامبر، گویی گه گاه ضروری می نمود ه است: »معنی ظاهر قرآن را هم راست نمی گویند  این ائمه« 
)شمس تبریزی، 1391: 146(. یا د ر اعتراض بر مفسران می گوید : »ای خواجه هر کسی حال خود  می گویند  و 
می گویند  کلام خد ای را تفسیر می کنیم« )شمس تبریزی، 1391: 282-281(. یا د ر انتقاد  از واعظان می گوید : 

این مرد مان به نفاق خوش د ل می شوند  و به راستی غمگین می شوند .... با مرد مان به نفاق می باید  
بیابان برون  ایشان به خوشی باشی، همین که راستی آغاز کرد ی به کوه و  تا د ر میان  زیست 

می باید  رفت که میان خلق راه نیست )شمس تبریزی، 1391: 139(.

این مرد مان را حق است که با سخن من الِف ند ارند ، همه سخنم به وجه کبریا می آید ، همه د عوی 
می نماید . قرآن و سخن محمد  همه به وجه نیاز آمد ه است. لاجرم همه معنی می نماید « )شمس 
الحاد  من است د ر زند قه من، د ر اسلام من چند ان خوشی  تبریزی، 1391: 139(. »خوشی د ر 
زد ، گفتند : چرا می زنی؟ گفت:  را سنگ  قارئی  تبریزی، 1391: 114(. »بهلول  نیست« )شمس 
زیرا قاری د روغ می گوید . فتنه ای د ر شهر افتاد . خلیفه بهلول را حاضر کرد . گفت: من صوت او 
را می گویم قول او را نمی گویم« )شمس تبریزی، 1391: 130(. هر کسی سخن از شیخ خویش 
گوید . ما را رسول علیه السلام د ر خواب خرقه د اد . نه آن خرقه که بعد  د و روز بد رد  و ژند ه شود  
و د ر تونها افتد  و بد ان استنجا کنند ، بلکه خرقه صحبت« )شمس تبریزی، 1391: 133-134(. 
»مسلمان د ر کافر د رج است. د ر عالم کافر کو تا سجود ش کنم و صد  بوسه اش د هم تو بگو که 
من کافرم تا تو را بوسه د هم« )شمس تبریزی، 1391: همان، 143(. »هر مسلمان را ملحد ی 
د ربایست است، هر ملحد ی را مسلمانی. د ر مسلمانی چه مزه باشد ؟ د ر کفر مزه باشد . از مسلمان 
هیچ نشان و راه مسلمانی نیابی، از ملحد  راه مسلمانی یابی« )شمس تبریزی، 1391:144(. »این 
ذوفنون عالم که د ر فقه و اصول و فروع متبحر است، اینها هیچ تعلق ند ارد  به راه خد ا و راه انبیا. 
بل پوشانند ه است او را. اول از این ها همه بیزار می باید  شد ...او را پیری و مرید ی راست است... راه 

ورای پیری و مرید ی است )شمس تبریزی، 1391: 778-779(.
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و د ر انتقاد  از صوفیان خانقاه د ار و مرید باز می گوید :

این انتقاد  از افراد  و جریان های عصر د ر مقالات موجب شد ه تا برخی »عنصر غالب د ر مقالات}را{، نگرش 
نیشخند  آمیز شمس تبریزی به جامعه و گفتمان های عصر خود « بد انند  )پور مظفری، 140(. د ین لوئیس هم 
می گوید : »نوشته های شمس آشکار می سازد  که او د ر مباحث فلسفی و کلامی روزگاز خود  تبحر د اشته، اما اغلب 

بر باورهای مرسوم جامعه خود  خرد ه می گرفته است« )خد اد اد ی و محمد ی عسگرآباد ی، 1397: 54(.

نتیجه گیری
همان گونه که د ر احوال شمس و مولانا، تضاد های زیاد ی وجود  د اشته؛ از جمله اینکه مولوی حنفی بود ه و شمس 
شافعی، مولوی اهل وعظ و خانقاه بود ه و شمس اهل سفر و سماع، د ر متن مقالات و د ر محتوای سخنان شمس 

نیز گه گاه با چنین تضاد هایی مواجه می شویم. 
      شمس از سویی بر افراد  و شخصیت هایی چون بایزید ، ابن عربی، شهاب الد ین سهرورد ی و... انتقاد  و اعتراض 
می کند  و از سوی د یگر مستقیم و غیرمستقیم به د فاع از این شخصیت ها می پرد ازد . بررسی مقالات و احوال و 
افکار شمس نشان می د هد  که چون پد ر و اجد اد  وی اسماعیلی بود ه اند ، ممکن بود ه حاسد ان و بد خواهان وی، 

او را نیز به الحاد  متهم کنند . 
     از سوی د یگر  د فاع شمس از عارفان و شخصیت هایی مانند  بایزید  که نزد  فقها و اهل شریعت تکفیر شد ه 
بود ند  و همچنین سخنان و اعمال نامتعارف وی مانند  د ائم د ر سفر بود ن، مخالفت با خانقاه د اری و... موجب شد ه 
که وی د ر عصر خود  و د ر میان مرید ان مولوی به کفر و الحاد  موسوم باشد ، از این رو شمس برای د فع این 
اتهام ها از خود ، سعی می کند  با اعتراض و انتقاد  به افراد ی چون بایزید ، حلاج و...خود  را از شائبه الحاد  د ور سازد  

و با تکرار اظهار متابعت د ر سخنان خویش، خود  را از خطر تکفیر و الحاد  و قتل نجات د هد .  

پی نوشت
1 . مجذوب بود ن شمس البته مسبوق به سابقه است. د ر تاریخ تصوف بزرگانی چون بایزید  بسطامی، ابوالحسن خرقانی 
و... از همین گروه بود ه اند . »اقطاب و ابد ال آذربایجان بیشتر از همین قماش بود ند . به تعبیر شمس تبریز آنها امّی بود ند ، 

همه شهوت شد ه همه نفس شد ه، به د و روز می خواهند  به جنید  رسند  به این روش، ولیّ صاحب 
ولایت باشد ، اکنوم کو ولایت؟ اسیر ولایت شد ه نه امیر ولایت. همین نفسک و صورتکند  و لاغیر، 

معنی کجا؟ )شمس تبریزی، 1391: 337(.

این ها که د ر روزگار بر منبرها سخن می گویند  و بر سر سجاد ه ها نشسته اند  راهزنان د ین محمد ند « 
)شمس تبریزی، 1391: 36(. »این ها به ستم خود  را عارف می کنند ، یکی همه جهد  می کند  تا 
بپوشاند ، یکی موی ها باز می اند ازد  و می سترد  و هزار شیوه و شور می کند  تا شناخته شود ... حاصل 
این ها د ر این چله ها می روند  چه می کنند ؟ این لا اله الا الله، کار زبان نیست کار معامله}=عمل{ 

است )شمس تبریزی، 1391: 41(.
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اما عامی نبود ند « )موحد ، 1393: 11(. 
2 . هر چند  صاحب سلسه الذهب این اد عا، یعنی نومسلمان بود ن خاوند  جلال الد ین را رد  می کند  و می گوید  شمس »پسر 
بزّازی است از شهر تبریز« )راسخ گووَن،بی تا: 89( )البته نیکلسون نیز نظر د ولتشاه را تایید  می کند  که »علاء الد ین عقاید  
اجد اد ی )آیین اسماعیلیّه( را رها کرد ، کتاب ها و رسائل خود  را بسوخت، شعار اسلام ظاهر کرد ، شمس تبریزی را که جوانی 
به غایت زیبا بود  برای فرا گرفتن علم به تبریز فرستاد « )گووَن، 1378: 76(. البته شیمل نیز انتساب شمس به مذهب 
اسماعیلی را ناشی از این تسامح می د اند  که او را با شمس تبریزی نامی، مبلغ مشهور مذهب اسماعیلی که آرامگاهش د ر 

مولتان است، یکی پند اشته اند « )نزهت، 1390: 24(.
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انسان و جامعۀ نمونۀ انسانی از د ید گاه شمس تبریزی
                                                                                                                                    فاطمه حید ری1 

چکید ه
یکی از بنیاد ی ترین آموزه هایی که مولانا بر آن پافشاری کرد ه و چه بسا آن را از شمس الد ین تبریزی آموخته 
باشد ، توجه به انسان و شناخت اوست. توجه شمس به انسان و شناخت او و ساختن جامعه نمونه انسانی که خالی 
از رذائل اخلاقی و نفسانی و پر از فضائل انسانی باشد ، مبتنی بر شناخت کامل روح، روان و جسم انسان است.

      بینش روان کاوانة شمس، خوب و بد ، زشت و زیبا، رذیلت و فصیلت را موشکافانه بررسی کرد ه و د ر جای 
جای مقالات او می توان این بینش را د ریافت. به تبع شمس، مولانا نیز د ر آثار خود ، به ویژه د ر مثنوی، چیستی 
و چگونگی روان و جان و تن انسان را بازمی نماید  و آنچنان توجه ویژه ای به این امر نشان می د هد  که مثنوی 
را می توان »انسان نامه« نیز نامید . توجه به روابط انسان با خود ، با خد ا و با جامعه از اهمّ موضوعاتی است که 
شمس تبریزی به آن پرد اخته است. آنچه د ر این مقاله آمد ه، بازخوانی جامعه نمونه انسانی از د ید گاه شمس د ر 

آموزه های اوست.
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، جامعه نمونه، انسان.

 

Heidari31089@yahoo.com                 1. د کترای زبان و اد بیات فارسی، مد رس د انشگاه پیام نور شهرری
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مقد مه
عرفا د ر باب حکمت عملی توجه زیاد ی به تهذیب اخلاق و ساختن انسان د اشته اند  و برای د نیا و بهره های آن 
ارزشی قائل نبود ند ، هد ف از زند گی و حیات را رسید ن به سعاد ت جاود ان و بالاتر از آن، سیر و سلوک برای 
رسید ن به مقام انسان کامل و د ر نهایت آن فناء فی الله می د انستند . از این روی د ر باب تد بیر منزل و سیاست 
مد ینه چیزی ننوشته اند ، چون سبک تعلیماتی و تربیتی آنان د رست کرد ن انسان اخلاقی بود ه است که د ر این 
صورت خود  به خود  نظام اجتماعی از وجود  چنین افراد ی تشکیل می شد  و جامعه به سعاد ت مورد  نظر می رسید  

)فارابی، 1371: 73(.
      از د ید گاه عرفان اگر انسان شناخته شود ، آفرید گار هم شناخته خواهد  شد  و یکی از بهترین راه های شناخت 

خد ا و پی برد ن به صفات او شناخت انسان است )آل عصفور،1385: 96(.
      د ر تعریف ها و تقسیم بند ی های متعد د ، عرفان را د ارای د و بخش د انسته اند : نظری و عملی؛ د ر بخش عملی 
این  این بخش  مانند  اخلاق است،  بیان می شود . عرفان د ر  با خود ش و جهان و خد ا  انسان  روابط و وظایف 
بخش از عرفان »سیر و سلوک« نیز نامید ه می شود . د ر این بخش سالک می آموزد  که برای رسید ن به توحید  یا 
فناءفی الله که بالاترین مرتبة ممکن است از کجا باید  آغاز کند  و چه منازل و مراحلی را باید  به ترتیب طی کند  
و همة این منازل و مراحل باید  با اشِراف و مراقبت یک انسان کامل و پخته که قبلا این راه را طی کرد ه و از 

رسم و راه منزل ها آگاه است صورت گیرد .
      بخش عملی عرفان از منظر ذکر شد ه مانند  »علم اخلاق« است که د ربارة »چه باید  کرد «ها بحث می کند ، 
با این  تفاوت که اولًا عرفان د رباره روابط انسان با خود ش و با جهان و با خد ا بحث می کند  و عمد ة نظرش د ربارة 
روابط انسان با خد است و حال آنکه همة سیستم های  اخلاقی ضرورتی نمی بینند  که د ربارة روابط انسان با خد ا 
بحث کنند ، ثانیاً سیر و سلوک عرفانی د ارای حرکت و جنبش است و اخلاق ساکت و صامت. د ر عرفان، صحبت 
از گام به گام رو به تعالی رفتن است، اما د ر اخلاق، سخن از یک سلسله فضایل اخلاقی که چارچوبش از قبل 
مشخص شد ه است، ثالثاً عناصر روحی اخلاقی محد ود  است، اما عناصر روحی عرفانی بسیار وسیع تر و گسترد ه تر 
است، بد ین ترتیب شناخت انسان و به تبع آن انسان کامل و جامعه نمونه انسانی می تواند  یکی از اهد اف والای 

عرفان و عارفان و اند یشمند ان این عرصه باشد  )مطهری،1386: 79-77(.

بیان مسئله
پیشتر گفته شد  که اگر انسان ساخته شود ، جامعه نمونه که از این انسان ها تشکیل شد ه، نیز ساخته خواهد  شد . 
جامعة نمونه انسانی که گاه با نام »اتوپیا«، گاه با نام »آرمان شهر« یا »مد ینه فاضله« د ر افواه رایج بود ه و هست؛ 
جامعه ای برین و والاست که د ر آن همة امور مطابق مراد  باشد .»جامعه ای است که افراد ش به کمال علمی و 
عملی رسید ه و از هوی و هوس رسته باشند « )د ایره المعارف فارسی، ذیل آرمان شهر(. این کمال یابی مد ام، فکر 
عد ه ای از متفکران را به خود  مشغول د اشته و آنان را به طراحی حکومتی اید ه آل که برآورند ه آرمان های فوق 

باشد ، واد ار نمود ه است )حید ری، 1382: 11(. 
      قد مت توجه بشر به جامعه آرمانی به پس از هبوط آد م از بهشت برمی گرد د ؛ چرا که آد م ابوالبشر جامعه نمونه 
آرمانی یعنی همان بهشت را به چشم د ید ه بود  و همواره آرزوی بازگشت به چنان جایی و یا ساختن جامعه ای 
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شبیه به آن فکر او و فرزند انش را به خود  مشغول د اشته و می د ارد . د ر جامعة نمونه انسانی عرفا، عرفان و اخلاق 
گاه چنان د ر هم تنید ه می شوند  که تمیز انسان عارف از انسان اخلاقی د شوار است، اما اخلاق و عرفان به رغم 
آنکه روح حاکم و کلی د ر اخلاق، عقل و  از جمله  افتراق های زیاد ی هستند ،  نزد یکی های فراوان، گاه د چار 
استد لال است و روح حاکم د ر عرفان، عشق و محبت است که البته پرد اختن به مبحث مطول اخلاق و عرفان 

از موضوع این مقاله خارج است و آن را به زمان و مکان د یگری موکول می کنیم.

پیشینه تحقیق
اگرچه د ربارة شمس تبریزی پس از چاپ مقالات به تصحیح د کتر موحد ، مقالات و کتب بسیاری به چاپ رسید ، 
انسان به عنوان  اما  از د ید گاه شمس تبریزی مقاله یا کتاب مستقلی وجود  ند ارد ،  انسانی  د ربارة جامعة نمونه 
عمد ه ترین بخش سازند ه این جامعه د ر مقاله ای تحت عنوان »انسان د ر جهان بینی شمس تبریزی« مورد  بررسی 
قرار گرفته و این مقاله د ر فصلنامة اد بیات عرفانی و اسطوره شناختی شماره 47 تابستان 96 توسط سونیا فرهنگ 
فرهی به چاپ رسید ه است و نیز د ید گاه های شمس د رباره تعالیم اخلاقی و اجتماعی که با موضوع مورد  بحث ما 
پهلو می زند  د ر مقاله ای تحت عنوان »تعالیم اخلاقی و اجتماعی شمس« د ر مجلة پژوهش علوم انسانی د انشگاه 

بوعلی همد ان شماره 1و 2 پاییز و زمستان 1379 توسط د کتر عبد الله نصرتی به چاپ رسید ه است.

ضرورت و اهمیت تحقیق
شناخت نگرش شمس تبریزی به انسان و جامعه انسانی مد نظر او از این جهت حایز اهمیت است که بزرگترین 
این پیر  تأثیرآموزه های  انسان د ر عالم عرفان به د ست مولانا جلال الد ین محمد  بلخی تحت  کتاب راهنمای 
معرفت د ان به وجود  آمد ه است. اد عای شناخت مولانا، مثنوی و آموزه هایش بی شناخت شمس و اند یشه های 
او، اد عایی کاذب و بی اساس است. بی گمان مقالات شمس یکی از امهات کتب عرفانی است که می بایست 
بارها و بارها بازخوانی شود  و قرائت های مختلف نحله های فکری و مشرب های عرفانی و انسانی از د رون آن 

استخراج شود .

بحث
پراگماتیست ها معتقد ند  که هر تحقیق از هر نوع که باشد  خواه علمی، د ینی، فلسفی یا عقید تی، گذشته از جنبة 
حقیقت جویی باید  فاید ه عملی هم د اشته باشند ، چرا که بحث و تد قیق د رباره مسائلی که د ر زند گی مرد مان 
بی تأثیر است کاری اشتباه و بیهود ه است. فارغ از د رستی یا غلطی این فلسفه، می توان آن را به مباحث عرفانی 
و تصوفی نیز بسط د اد  و اثبات کرد  که صوفیگری و عرفان به عنوان یکی از نقاط د رخشان و برجسته نبوغ و 
عظمت ایرانیان و مسلمانان، جنبه های سود مند  فراوانی د اشته و بر زند گی ماد ی و معنوی مرد مان موثر بود ه است 
)حلبی،1376: 54-55(. برخی از جنبه های نظری و عملی عرفان که د ر زند گی اجتماعی تأثیر به سزایی د اشته و 
د ر تعلیمات شمس نیز آمد ه از این قرار است: تعد یل مذاهب و جلوگیری از تعصب، احترام به انسانیت، وارستگی 
و آزاد ی، صفا و بی ریایی و د فع ظاهرپرستی، ننگ ند اشتن از بد نامان، د عوت به زیست اجتماعی، بی اعتنایی به 

مرگ، تعلیم عشق و القاء ایمان، ساختن انسان کامل و ... )همان، 197-54(.
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شمس تبریزی و انسان و جامعه نمونه بشری
مجموعه سخنان شمس د رباره انسان و توصیه های اخلاقی، اجتماعی و عرفانی او به صراحت نشان می د هد  که 
مخاطب شمس د ر بسیاری از موارد  عموم انسان ها و نوسالکان هستند  )فرهنگ فرهی، 1396: 200(. او به ارتباط 
میان انسان با خود ، انسان با خد ا و انسان و هستی توجه ویژه نشان د اد ه است. میزان تأثیرگذاری شمس د ر 
مکتب انسان ساز خود  د ر تغییر و تبد یل عالمی بزرگوار به عارفی بی بد یل را می توان د ر وجود  مولانا جلال الد ین 

محمد  بلخی مشاهد ه کرد . عرفان شمس یک عرفان کاملًا عملی و اخلاقی به معنای واقعی کلمه است. 
     مقالات شمس سرتاسر وجد  و حال و شور و نشاط است. جملات آن با همه شکستگی و د ر هم ریختگی، 
از صفا و جاذبة خیره کنند ه ای سرشار است )شمس تبریزی، 1391: 18(. مقالات او یاد گار گرانبهایی است که 
پس از ورود  شمس به قونیه و حالاتی که او را با مولانا رفته به صورت یاد د اشت از سخنان او به جای ماند ه. 
فراهم آورند ة این یاد د اشت ها خود  شمس نبود ه است. او با آن شور و غوغایی که د ر اند رون د اشت هیچ گاه به 
مقاله نویسی نپرد اخت و د ست به تألیف کتابی نزد . انسان و گرمی حضور و گیرایی نفس وی به نزد یک شمس، 
بیش از حروف مرد ه نقش بسته بر صفحه کاغذ ارج د ارد . او اصلًا به نوشته اعتقاد  زیاد ی ند ارد  و فاش می گوید  
که آنچه ترا برهاند  بند ة خد است نه نبشته مجرد . من اتبع السواد  فقد  ضل )همان(. د ر این گفتة شگفت انگیز او 
د قت کنیم: سخن را چون نمی نویسم د ر من می ماند  و هر لحظه مرا روی د گر می د هد  )همان(. با این مقد مات 

به بررسی تعلیمات شمس د رباره ساختن جامعه نمونه بشری به تبع ساختن انسان نمونه، می پرد ازیم:

د ر جامعه نمونه بشری باید  زشتی و زیبایی را با هم د ید  و زیبایی را ترجیح د اد 
 بنای جامعه سالم بشری از جایی آغاز می شود  که انسان ساخته و پرد اخته و برتر، نیکی و بد ی، زشتی و زیبایی 
همه را د ر یک جا می بیند ، اما همیشه ترجیح او خوبی است. همه رفتارهای انسان از نیک و بد  را، نیک د ید ن، از 

رفتارهای انسانی مولانا بود ه که د ر مقالات شمس بد ان اشاره شد ه است:
     »مولانا را جمال خوب است، و مرا جمالی هست و زشتی هست. جمال مرا مولانا د ید ه بود ، زشتی ند ید ه بود . 

این بار نفاق نمی کنم و زشتی می کنم تا تمام مرا ببیند ، نغزی مرا و زشتی مرا« )شمس تبریزی، 1391: 74(.
     باز هم د ر جای د یگر تأکید  می کند  که مرد مان نیک، د ر عیوب نظر نمی کنند  و همیشه نیکی بر بد ی د ر 

نزد  آن ها اولویت د ارد : 

 د ر جامعه نمونه بشری جایی برای اعتیاد  نیست 
آن گونه که آمد ه ظاهراً یاران مولانا و برخی صوفیه که د ر خانقاه ها زمان می گذراند ه اند ، کم کم شاید ، برای 
تحمل ریاضت ها به مواد  مخد ر روی می آورد ه اند  که این مسئله به شد ت مورد  اعتراض شمس واقع شد ه است، 

د ر جامعه نمونه بشری شمس جایی برای مصرف کنند گان مواد  مخد ر نیست: 

خود ، مرد م نیک را، نظر بر عیب کی باشد ؟ شیخ بر مُرد اری گذر کرد  همه د ست ها بر بینی نهاد ه 
بود ند  و رو می گرد انید ند  و به شتاب می گذشتند . شیخ نه بینی گرفت و نه روی گرد انید ، نه گام تیز 
کرد . گفتند  چه می نگری؟ گفت: آن د ند ان هاش چه سپید ست و خوب! و د یگر آن مرد ار به زبان 

حال جوابی می گفت شما را )شمس تبریزی، 1391:90(.
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      وقتی به شمس می گویند  که اگر ماد ه مخد ر بد  بود  مانند  شراب حرام اعلام می شد ، می فرماید : »هر آیتی 
را سببی می شد ، آنگه وارد  می شد . این سبزک را د ر عهد  پیغمبر علیه السلام نمی خورد ند  صحابه، و اگر نه کشتن 

فرمود ی« )شمس تبریزی، 1391: 74(.
     و د ر جای د یگر د ر پاسخ به گمان باطل برخی از اهالی خانقاه که مصرف مواد  مخد ر را برای سلوک لازم 
می د انند ، می فرماید : د ر کوی معشوق فنگ است، می خورند  بی عقل می شوند ، به خانه معشوق ره نمی برند  و به 
معشوق نمی رسند  )همان، 48(. آن قد ر این موضوع برای شمس حائز اهمیت است که خطاب به بهاءولد  فرزند  

مولانا می فرماید :
 

 د ر جامعه نمونه بشری فرقی بین اد یان نیست و انبیا همه شعاع یک نورند  
یکی از مظاهر بشرد وستی شمس این است که معتقد ان به هر آیین و مذهبی را متعلق به یک منبع فیض می د اند  

و تفاوتی بین ایشان قائل نمی شود :
 

     و باز هم د ر همین معنی می فرماید : 

انبیا همه معرف همد گرند . عیسی می گوید : ای جهود ! موسی را نیکو نشناختی، بیا مرا ببین! تا موسی 
را بشناسی. محمد  می گوید : ای نصرانی، ای جهود ، موسی و عیسی را نیکو نشناختید ، بیایید  مرا ببینید  
تا ایشان را بشناسید . انبیا همه معرف همد گرند . سخن انبیا شارح و مبین همد گرست. بعد  از آن یاران 
گفتند  که یا رسول الله هر نبی معرف من قبله بود ، اکنون تو خاتم النبیینی، معرف تو که باشد ؟ گفت: 

من عرف نفسه فقد  عرف ربه. یعنی: من عرف نفسی فقد  عرف ربی )شمس تبریزی، 1391: 75(.

یاران ما به سبزک )حشیش( گرم شوند . آن خیالِ د یوست، خیال فریشته این جا خود  چیزی نیست، 
خاصه خیال د یو. عین فرشته را خود  راضی نباشیم، خاصه خیال فریشته. د یو خود  چه باشد  تا خیال 
د یو بود . چرا خود  یاران ما را ذوق نباشد  از عالم پاک بی نهایت ما؟ آن مرد م را چنان کند  که هیچ 

فهم نکند ، د نگ )بی حس( باشد . 

اکنون وصیت من مر بهاءالد ین را این سه چیز بود  تا به معنی راه یابد . همه صفت های خوبی 
د ارد  که صد  هزار د رمش بود ی، د ر حال بذل کرد ی )شد ت بخشش بهاءالد ین( گبری چند  قد م به 
مجاز د ر راه مرد ی بزند ، آن ضایع نباشد ، عاقبت د ستگیر او شود ، خاصه صد رزاد ه ای چند ین راه 
پیاد ه بد ان اعتقاد  آمد ، د وماهه راه، ضایع نباشد . الّا این سه وصیت کرد مش؛ یکی د روغ نگویی، 
د وم گیاه می خورد  )مخد ر مصرف می کرد (، اکنون چون راستیست شرط، اما نخوری. سوم با یاران 

اختلاط کم کنی )همان، 102(.

محمد  صلی الله علیه و سلم گوید  که تو عیسی را نشناختی ای نصرانی، مرا بشناس او را شناخته 
باشی و مرا زیاد ه، اکنون محمد  را که تعریف کند  خاتم النبیین است، گفتند  چه کنیم؟ او را شرم 
بود  که بگوید : من عرف نفسی فقد  عرف ربی. من عرف نفسه گفت. اینجا هر کسی از بی خبری 
تأویل کرد ند ، باز عقلا با خود  می گفتند  که این نفسک پلید  تاریک ژند ه را شناسیم، از این معرفت 

خد ا حاصل شود ؟ اصحاب سرٌ، د انستند  که او چه گفت )شمس تبریزی، 1391: 136(.
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      و نیز د ر همین معنی می فرماید :
 

و نیز د ر جای د یگر می فرماید :
 

د ر جامعه نمونه بشری، عالمِِ با د انش ظاهری با عامی برابر است
د ر جامعة نمونه بشری شمس، افراد  با هر د رجه از سواد  و بی سواد ی با هم برابرند  و معیار و ملاک برتری همان 
افراد   از نظر شمس، افراد ی که د ارای د انش های ظاهری هستند  هیچ ترجیحی بر  است که د ر نزد  خد است. 
امی و عامی ند ارند ، چه بسا د رویش د رس ناخواند ه ای بر د انشمند ی، د ر تمامی مراحل د نیوی و اخروی پیشی 
بگیرد . او همان نظر قرآن را ارائه می د هد  که خد اوند  از د انایان پیمان گرفته است، لذا آنها د ارای مسئولیت های 
سخت تری هستند . شاید  هم از این روست که بارها و بارها فرد ی چون امام فخر رازی مورد  حملة زبانی شمس 
واقع می شود : »هر که فاضل تر د ورتر از مقصود ، هر چند  فکرش غامض تر، د ورترست. این کار د ل است، کار 

پیشانی نیست.....خطوتان و قد  وصل« )همان، 76-75(.

 پیامبر د ر جامعه نمونه بشری انسان د وست است نه مسلمان د وست 
د رجامعة نمونه بشری شمس، پیامبر رحمت للعالمین است. برای کافر و مسلمان رحمت است و پیامبر برای 

انسان د وستی آمد ه نه مسلمان د وستی. شمس، این د عای پیامبر خد ا که د ر قرآن آمد ه:

      پیامبر می توانست کاری کند  که د ر حال، بلایی به سر ابوجهل آید  اما از فرط د وستد اری مرد م، این کار را 
نمی کند . پیامبر، تنها پیامبری است که همواره برای نجات مرد م د عا کرد  و د ر معراج خلاصی امتش را ازآتش 

اللهم اهد  قومی فانهم لا یعلمون« را د لیلی بر انسان د وستی ایشان گرفته، چرا که ایشان رحمه 
قومی  اهد   »اللهم  معنی  اگر  می کرد ند .  رفتار  عطوفت  با  مسلمان  و  کافر  با  و  بود ند   للعالمین 
فانهم لایعلمون« نبود ی، ابوجهل، شکنبه بر قفای مصطفی نهد  د ستش خشک نشد ی و یا بر 
نیاماسید ی؟ آخر آن که یکسواره است د ر راه ایشان، او را این هست که کسی به قصد ، بی اد بی 
کند  بلایی برسد  هم د ر حال. پس مرد ی که پیش او آد میان و فرشتگان سُلَّم )نرد بان( بر زمین 

می نهند  از عظمت او چون باشد  )شمس تبریزی، 1391: 78(.

قال رسول الله علیه و سلم: لا نفضلونی علی یونس بن متی که او را د ر قعر د ریا و شکم ماهی 
معراج بود  و مرا ورای هفت آسمان. زنهار از این روی مرا برو تفضیل مگویید . لقای حق که به 

مکان ترجیح گیرد  و به مکان نقصان گیرد ، حق تبع مکان شود  )شمس تبریزی، 1391: 189(. 

آنچه پیامبران د یگر د ر هزاران سال حاصل کرد ند  محمد  علیه السلام د ر مد ت اند ک از آن برگذشت 
که من لد ن حکیم علیم. زیرا از 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 . رَمیاً مِن غیر رام، چنانکه 
بچه الف کشد  ناگاه نیک آید . محمد  )علیه السلام( اگر چه د یر گفت و بعد  چهل گفت، اما کاملتر 
اولیان و آخریان است. یعرفونه کما یعرفون  او. آخر سخن هر د و برجاست. پیشوای  بود  سخن 

ابناءهم )شمس تبریزی، 1391: 197-196(.
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د وزخ خواستار شد . شمس به این موضوع یکبار د یگر اشاره می کند  )شمس تبریزی، 1391: 171(.
     د ر جای د یگر می فرماید : میزبان، مائد ه عام اند اخت رحمه للعالمین، اما طعام سخت لطیف برای مهمان لطیف 

نگه د اشت، ارجعی الی ربک، که تو از آن نیستی که این نواله از تو پنهان شاید  کرد  )همان، 96(.

 د ر جامعۀ نمونه بشری قضاوت بی جا جایی ند ارد  
یکی د یگر از مظاهر جامعه نمونه شمس، آن است که تأکید  می کند  نباید  براساس ظاهر افراد ، قضاوت کرد : 

     همد استان نشد ن با د یگران د ر امر قضاوت، یکی د یگر از مظاهر جامعه نمونه بشری شمس است، د ر جای 
د یگر می فرماید : هر که را پیش تو نیکی گویند ، یا از تو نیکی کسی پرسند ، از تو تقاضای نیکی می کنند  و هم 
چنین چون بد ی گویند  کسی را، چنان د ان که حق با تو محاسبه می کند  د ر بد  و نیک تو، تا پرهیز کنی )شمس 

تبریزی، 1391: 107(. 
     و نیز از قول علی )ع( می فرماید :

     و د ر جای د یگر می فرماید : 
 

     و نیز می فرماید :

آنچه می گوید  که من مرد  را اول نظر که ببینم بشناسم، د ر غلط عظیم است او و جنس او. آنچه 
اند رون تر  ناریست، آتشیست.  بد ان شاد ند  و مست اند ، آن نظر  اعتماد کرد ه اند  و  بر آن  یافته اند  و 

می باید  رفتن و از آن د رگذشتن، که آن هواست )شمس تبریزی، 1391: 82(.

 اگر مرد  سخن گوید  همان ساعتش بشناسم و اگر سخن نگوید ، د ر سه روزش بشناسم ولیکن 
شاید  که آن حال او نبود ه باشد  بر قد ر و لایق فهم مستمعان گفته باشد ، زیرا هم او گفته است 
یعنی علی رضی الله عنه: لو کشف الغطاء ما ازد د ت یقینا. و اگر این حال او باشد  پس این سخن 

د وم حال او نباشد  )همان،111(.

خد ای را بند گانند  که ایشان همین که ببینند  که کسی جامه صلاح پوشید ه و خرقه، او را حکم کنند  
به صلاحیت و چون یکی را د ر قبا و کلاه د ید ند  حکم کنند  به فساد . قومی د یگرند  که ایشان به 
نور جلال خد ا می نگرند . از جنگ به د ر رفته و از رنگ و بو، به د ر رفته. آن یکی را از خرقه بیرون 
کنی د وزخ را شاید ، د وزخ از او ننگ د ارد  و کسی هست د ر قبا که اگر او را از قبا بیرون کنی بهشت 
را شاید . آن یکی د ر محراب نماز، نشسته مشغول به کاری که آنکه د ر خرابات زنا می کند  به از 
آنست که او می کند . الغیبت اشد ُّ من الزنا، اگر آن ظاهر شود  حد  بزنند ، رست و اگر توبه کند  یبد ل 
الله سیئاتهم حسنات. اما اگر این چنان شود  به ریاضت که از لطف برهوا پرد ، نرهد . اگر کسی را 

هم لباس صلاح بود  هم معنی صلاح، نور علی نور )همان، 149(.

 آنچه گویند  عمر رضی الله عنه بزد  یک چشم شیطان را کور کرد ، غیر ظاهر معنی، آنجا معنی 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

57

عد م قضاوت بر صورت ظاهر د ر این حکایت بار د یگر مورد  تأکید  شمس قرار گرفته است. همه گمان می برند  
که آنکه نماز می گذارد  مقرب است حال آنکه شیطان می گوید  من به خاطر آن خفته وارد  مسجد  نمی شوم و الّا 

د مار از روزگار آن نمازگزار د رمی آورد م. 
      د ر حکایت شیرین د یگری آورد ه است: 

 

 د ر جامعۀ نمونه بشری شمس، انسان بر خویش ولایت د ارد  یعنی خود  را می شناسد 
 از نظر شمس اگر انسان بر خود  ولایت د اشته باشد  و تمامی رفتارها و کرد ارهای خود  را تحت کنترل د اشته 
باشد ، آنگاه بر همه چیز احاطه خواهد  د اشت و مد ینه فاضله واقعی با رفتار نمونه بشری بر روی زمین ایجاد  
خواهد  شد . اگر انسان بهانه بیاورد  که این صفات،  مخصوص خد است که او قاد ر است. باید  به او گفت که تو 
به عنوان خلیفه خد ا و کسی که روح خد ایی را با خود  د ارد  می بایست برای نزد یک شد ن به اصل و خد اگونگی 

قاد ر باشی که بر خود  تسلط یابی:
 

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 

د یگر است و سرٌی که ایشان د انند . اگر نه، این شیطان چیزی مجسم نیست. ان الشیطان یجری 
فی بنی آد م مجری الد م فی العروق. روزی آمد  شیطان که یا عمر، بیا تا ترا عجایب بنمایم. آورد ش 
تا د ر مسجد ، گفت: یا عمر د ر شکاف د ر بنگر، نظر کرد . گفت یا عمر چه می بینی؟ گفت: می بینم 
شخصی ایستاد ه است، نماز می گذارد . گفت: بار د یگر نیکو بنگر. نظر کرد . گفت: چه د ید ی؟ گفت: 
همان شخص نماز می گذارد  و د یگری د ر بیغولة مسجد  خفته است، پای کشید ه است. گفت: یا 
عمر بد ان خد ای که ترا عزیز کرد  به متابعت محمد  و از منت خلاص کرد ه که اگر مرا خوف آن 
خفته نبود ی و از وی نیند یشید می، با این نمازکنند ه کاری کرد می که سگ گرسنه با انبان آرد  

نکند  )همان، 233-232(. 

روزی بعضی از صحابه به خد مت رسول آمد ند . گفتند : اینجا شخصی هست نه با کافران می آمیزد  نه با 
مسلمانان. د ر نماز کرد نش نمی بینیم، د ر لهو و بازیش هم نمی بینیم. صفات د یوانگان د ر او نمی بینیم. 
نصیبه جویی عاقلان هم د ر او نمی بینیم. جماعتی د یگر هم صفت او آغاز کرد ند . سید  را رقتی د ر 
اند رون د رآمد . گفت اکنون او را ببینید ، سلام من برسانید  و بگویید  که سید ، مشتاق د ید ار شماست،  
اما او را مخوانید  و به گفتِ زیاد ت، مرنجانید . چون بیامد ند  اول مجال ند اد  که سلام کنند . بعد  ساعتی 
مجال د اد  و التفات کرد . سلامِ مصطفی علیه السلام بد و رسانید ند  و اشتیاق رسول. آن ساعت خاموش 
بود  نیارستند  مکرر کرد ن، که وصیت فرمود ه بود  که بیش ازین زحمت مد هید . بعد  ساعتی د ید ند  که او 
آمد  به زیارت مصطفی و لحظه ای د یر نشست. رسول خد ا خاموش و او خاموش! مصطفی برخاست و 
او را تواضع کرد ، هم به وقت آمد ن و هم به وقت رفتن و فرمود : صبٌ علیک صبا، بر تو ریختند  اند ر 
آن ریختنی عظیم. مد رسة ما این است. این چهار د یوار گوشتی. مد رسش بزرگست، نمی گویم کیست. 

معید ش د ل است. حد ثنی قلبی عن ربی )شمس تبریزی، 1391: 263-264(.
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      و باز د ر جای د یگر می فرماید : الرحمن علی العرش استوی، همان است که من عرف نفسه، گنجیست د رین 
مستوی شد ، هیچ انزعاج نماند  )شمس تبریزی، 1391: 257(.

د ر جامعه نمونه بشری تفاوتی بین زن و مرد  نیست 
با آنکه د ر مقالات شمس موارد ی وجود  د ارد  که زنان را صرفاً د عوت به کارِ خانه و د وک ریسی می نماید  اما به 
تبعیت از قرآن آنجا که د رباره مرگ خود خواسته یا مرگ طلبی سخن به میان می آید ، جامعه نمونه بشری شمس 
از د ید گاه تبعیضی بین زن و مرد  فاصله می گیرد  و چنین می فرماید : »چنانکه از مرد ان، صاد قان و مومنان هستند  
که مرگ را جویانند ، همچنان از زنان، مومنات و صاد قات هستند . این آینه ای روشن است که شرح حال خود  

د رو بیابی« )شمس تبریزی، 1391: 87(. 
     د ر جای د یگر می فرماید : روزی ابایزید  تقوی بر سر منبر این می گفت:

 
 

 د ر جامعه نمونه بشری، کینه ورزی جایی ند ارد  
کینه به عنوان یکی از رذایل اخلاقی مانع پیشرفت انسان به سوی تعالی و خد اگونگی است تا آن جا که عباد ت 
شصت هزارساله به واسطه آن از بین می رود  و لعنتی، یعنی راند ه شد ه د رگاه می شود ، از این رو برای نزد یکی به 

جامعه نمونه بشری می بایست از این رذیله شیطانی فاصله گرفت: 

د ر جامعۀ نمونه بشری، لطف بر قهر و غضب پیشی د ارد  
د ر جامعة نمونه بشری شمس، لطف، همیشه باید  بر غضب پیشی د اشته باشد . ایشان مکرر د رباره صفت های خود  
می آورند  که من هم د ارای لطف هستم و هم قهر. اما مولانا، لطف مطلق است. از نظر شمس انسان خد اگونه 

می بایست مانند  خد اوند  لطفش بر قهرش سبقت د اشته باشد : سبقت رحمتی غضبی: 

عیبی باشد  د ر آد می که هزار هنر را بپوشاند  و یک هنر باشد  که هزار عیب را بپوشاند . آن یکی را 
)مقصود  شیطان( همه عیب ها نبود  الا کینه د ار بود ، هنرهاش را پوشانید  و سرانجامش چه شد ؟ و 

ان علیک اللعنه )شمس تبریزی، 1391: 90(.

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، 1391: 86-85(.

آن مجلس که د ر وی سخن رود  آن می خواهم. آن منبر چوبین نمی گویم. زنی د ر حال برخاست 
و روی بازکرد  پیش او. گفت: بنشین ای عورت. گفت: ای شیخ، ای مد عی! د ید ی که این حال تو 
باری نبود ؟ اگر چه سخن حق است، اما تو کیستی این سخن را؟ چون از آن تو نیست و معامله 
تو نیست. قیامت را صفت آن باشد  که از هیبت و سیاست، از مرد  تا زن فرق نتوان کرد ن، همه 

برآمیخته باشند ! ابایزید  خاموش کرد  )شمس تبریزی، 1391: 104(.
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      اما شمس د رباره لطف و قهر خود  نظر د یگری د ارد . می فرماید : 

     یا د ر جای د یگر می فرماید :

 

      د ر جای د یگر می فرماید : اما د ر آن عالم عشق، همه لطف است. هیچ قهر نیست. د یر است که از قهر برون 
آمد ه ایم. قهر هم اینجا نزد یک است. د وزخ این سوست. از د وزخ بگذری، آن سوی صراط، بهشت. عالم لطف 

بی نهایت است و بی کرانه )شمس تبریزی، 1391: 66(.
     از د ید گاه شمس، سرشت همة انسان ها یکی است و نیک است: 

قهر د ر لطف می نگرد ، به د ید ه خود  همه قهر می بیند . آخر این بند ه خد ا کافر را می گوید  که تو 
از آن اویی و من از آن اویم. لیکن تو صفت قهر اویی من صفت لطف او. لطف سبقی د ارد ، از 
این بگذر که قهرست د ر لطف پیوند . لطف سبقی د ارد ، از این بگذر که قهرست د ر لطف پیوند . 
آن چاشنی خوشتر د ارد . یعنی این نبی چیزی ننهد  د ر امت خود  که نیست، بلکه آنچه هست و د ر 
پیش آن حجابی هست، افسون می گوید  و می کوشد  تا آن حجاب برخیزد . همه خلاصه گفت انبیا 

این است که آینه ای حاصل کن )شمس تبریزی، 1391: 93(.

آری مرا قاعد ه اینست که هر که را د وست د ارم از آغاز با او همه قهر کنم، تا به همگی از آن او باشم، 
پوست و گوشت و قهر و لطف. زیرا که لطف را خاصیت این است که اگر با کود ک پنج ساله بکنی 
از آن تو شود . الّا مرد  آن است که چون پیشوا را د ید  که چه صبر کرد  و با وی چه بلا رسید  و عقب 
آن بلا چه د ولت روی نمود  و او را کجا رسانید  و صاحب سر که گرد انید ، د لیر شود  و نترسد  که نباید  
که هلاک شوم، که هیچ هلاک نشود ، بلکه بقا د ر بقا بلکه د ر هزار بقا )شمس تبریزی، 1391: 279(. 

 آخر »تخلقوا باخلاق الله« فرمود  د ر خُلق خد ا هم قهر است هم لطف. همه لطف هیچ مزه ند ارد . 
اشد اء علی الکفار رحماء بینهم )شمس تبریزی، 1391: 243(. شمس معتقد  است قهر و لطف د ر 
موضع خود ، د انایی است و د ر غیر موضع خود ، ناد انی: آن که همه لطف باشد ، ناقص است. هرگز 
روا نباشد  بر خد ا این صفت، که همه محض لطف باشد . سلب کنی صفت قهر را. بلکه هم لطف 
می باید  و هم قهر، لیکن به موضع خویش. ناد ان را هم قهر و لطف باشد ، الّا به غیر موضع، از سر 

هوا و جهل )شمس تبریزی، 1391: 17(.

پس اکنون از بهر آن تا اعتماد  نکنند  بر پرسش و مراعات ظاهر، غضب و جفا د ر حق د وستان کنیم. 
ایشان به زبان حال گویند  که با بیگانگان لطف و با آشنایان قهر؟ ما به زبان حال جواب گوییم که مگر تو 
لطف صحبت ما را نمی بینی، که د ر حق د وستان است و ابد  الآباد  است و آنست که اگر انبیای مرسل زند ه 
بود ند ی، با کمال جلالتشان، آن صحبت اوشان آرزو کرد ند ی، که کاشکی لحظه ای به ایشان بنشستیمی. 
پی آن جفا از بهر آن است تا د وست محرم راستی شود  و از نفاق  خو وا کند ، زیرا د ر نهاد  بند ه خد ا نفاق 
نیست. می خواهد  که راستی را بگوید  به هر طریق که ممکن شود  چنان که آن خصم تاریک اند یش را 
هیچ پرد ه تأویل نماند  و حقیقت حال بد اند  که چیست. زیرا که لطف و رحمتش بسیار است، روا نمی د ارد  

که پوشید ه گرد اند  حقیقت حال را، تا آن کس را رهایی باشد  و مخلص )شمس تبریزی، 1391: 136(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

60

د ر جای د یگر فرمود ه است: 

 د ر جامعۀ نمونه بشری شمس، به همه مهر ورزید ه می شود  حتی با د شمن
د ر جهان انسانی شمس، مهرورزی حتی د شمن را د وست می گرد اند . انسان ها برد ه و بند ه محبتند .»تا بتوانی د ر 
خصم به مهر خوش د ر نگر، چو به مهر د ر کسی د ر روی، او را خوش آید ، اگر چه د شمن باشد ، زیرا که او را 

توقع کینه و خشم باشد  از تو، چو مهر بیند  خوشش آید « )شمس تبریزی، 1391: 95(.

ایـن  د ر  و  بالطبـع است  انـسان مـد نی  نمونـه بشـری لازمـه حـیات بـشری است چـون  جـامعۀ 
جامعه مود ت حاکم است

شمس تبریزی به غریزه بشر به زیست اجتماعی نظر ویژه د ارد . او معتقد  است د ست خد ا با جماعت است و 
جماعت مشمول رحمت الهی. شیخ محمد  گفت: عرصه سخن بس فراخ است، که هر که خواهد  می گوید  چند ان 
که می خواهد . گفتم عرصه سخن بس تنگ است، عرصه معنی فراخ است.از سخن پیشترآ، تا فراخی بینی و 
عرصه بینی. بنگر که تو د ورِ نزد یکی و یا نزد یکِ د وری! گفت: شما بهِ د انید . گفت: ما را با آن کار نیست، آنچه 
هستی هستی، الا از روی صورت پیشتر آی که الجماعه رحمه )اشاره به حد یث الجماعه رحمه و الفرقه عذاب( 

)شمس تبریزی، 1391: 96(. 
     د ر جای د یگر می فرماید : همه خلل یاران و جمعیت آنست که نگاه ند ارند  یک د یگر را، باید  که چنان زیند  که 
ایشان را لاینفک د انند )شمس تبریزی، 1391: 99( و نیز فرماید : الرفیق ثم الطریق، خاصه این طریق را یاران 

می باید  )شمس تبریزی، 1391: 200(.
      او حتی از کنار هم نویسی حروف که لغات را فراهم می آورند ، تعبیر به جماعت کرد ه و آن را زیبا پند اشته، 
می فرماید : حروف منظوم را پهلوی همد گر می نویسی، چگونه خوش آید ، تا بد انی که خوشی د ر جمعیت یارانست، 
پهلوی هم د گر می نازند ، و جمال می نمایند . آنکه جد ا جد ا می افتند ، هوا د ر میان ایشان د ر می آید ، آن نور ایشان 

می رود  )شمس تبریزی، 1391: 271(. 

    عروس حضرت قرآن نقاب آنگه براند ازد           که د ارالملک ایمان را مجرد  بیند  از غوغا
این مرد  )سنایی( که این گفته است، عجب مجرد  بود ه است خود  از خود . کلام او کلام خد ا باشد . 
کلام خد ا کامل باشد ، تمام باشد . این انگور چون نرسید ه باشد ، او را میان ابر و میان آفتاب نگه د ارند  
تا سوخته نشود ، باز آفتاب روی نماید ، تا پژمرد ه نشود ، چند ان که کامل شود . بعد  از آن، آفتاب هیچ 
زیان ند ارد . تا شیرین نشد ه باشد ، خد اوند  باغ، از سرما، برو ترسان باشد . چون کامل شد  د ر حلاوت ، 
د ر زیر برف پرورد ه می شود . این مرد  با این کمال رسید ه، غرقست د ر نور خد ا و مستست د ر لذت حق، 
رهبری را نشاید . زیرا مستست، د یگری را چون هشیار کند ؟ ورای این مستی هوشیاری یست چنانکه 
شرح کرد یم. مرد ی که بد ان هشیاری رسد  لطفش بر قهرش سبق د ارد  و آنکه مست است، بد ان 
هشیاری نرسید ه است، لطفش با قهرش برابرست. آن را که لطف غالب شد  رهبری را شاید . لطف 
خد ا با قهر او برابرست ولیکن ذات او همه لطفست، پس لطف غالب است. نبی را وحی بود  به جبرییل 

و وحی القلب هم بود ، ولی را همین یکی بود  )شمس تبریزی، 1391: 147(.
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د ر جامعۀ نمونه بشری حقوق افراد  رعایت می شود  
د ر جامعه نمونه بشری شمس، رعایت حقوق یکد یگر از الزامات چنین جامعه ای است عد م رعایت حقوق افراد ، 

نعمات الهی را متغیر می کند  و تا افراد  جامعه نخواهند ، خد اوند  د ر آنها تغییر ایجاد  نخواهد  کرد : 

یکی د یگر از آفات جامعه نمونه بشری، سخن چینی است
باره شمس  این  د ر  است،  نمامی  آفت می کند   د چار  را  بشری  نمونه  جامعه  که  اخلاقی  بزرگ  زذایل  از  یکی 

می فرماید : 

د ر جامعه نمونه بشری چون افراد  همد یگر را د وست د ارند ، عیوب هم را نمی بینند 
شمس معتقد  است، تنها یک د لیل مانع از د ید ن عیوب یکد یگر د ر جامعه نمونه بشری است و آن فرط د وستد اری 
است. ند ید ن عیوب یک د لیل د ارد  و آن د وست د اری و عشق است وقتی عیب کسی را می بینیم یعنی آنچنان 

که باید  او را د وست نمی د اریم: 
گفتند  مولانا از د نیا فارغست و مولانا شمس الد ین تبریزی فارغ نیست از د نیا و مولانا گفته باشد  که 
این از آن است که شما مولانا شمس الد ین تبریزی را د وست نمی د ارید ، که اگر د وست د ارید ، شما را 

طمع ننماید  و مکروه ننماید . 
 و عین الرضا عن کل عیب کلیله         سوی ان عین السخط تبد ی المساویا

      حبک الشیء یعمی و یصم عن عیوب المحبوب.همین که عیب د ید ن گرفت بد ان کو که محبت 
کم شد . نمی بینی که ماد ر چون طفل خود  د وست می د ارد ، اگر حَد َث می کند  ماد ر با آن همه لطف و 

جمال خویش پرهیز نکند  و گوید  نوشت باد  )شمس تبریزی، 1391: 100(.

اگر چه ترا اخلاق خوب هست د ر وجود  خویش و از صفات کین د اری پاک است و از خیانت و 
د زد ی. ولیکن د رین وجود  خیانت و د زد ی های نهانی هست. چنانکه زنجیر د اد  به آسمان گریخت 
به عهد  د اود  به سبب د زد ی پنهانی که هیچ کس بر آن د زد ی واقف نبود ، اما چون نظر کرد ند  به 
گریختن زنجیر همه د انستند  یقین که عذری هست. اکنون زنجیر د اد  روشن د لی و صفا و ذوق، 
چون از طالب سر د رکشید  بی عذر او نباشد  که ان الله لم یک مغیرا نعمته انعمها علی قوم حتی 

یغیروا ما بانفسهم )شمس تبریزی، 1391: 97-96(. 

یک فاید ه آنکه، این شخص ناقل از نمامی منزجر شود . فاید ه د یگر آنکه بد ان شخص برسد ، هیچ 
سخن ناگفته نمی ماند . چنانکه این سخن ناگفته نماند  و این سخن چون بشنود ، اگر گفته باشد ، 
شرمسار شود ، گوید : کاشکی نگفتمی و اگر نگفته باشد  د وست تر شود . د ر تأکید  همان سخنم که نقل 
بد  نباید  شنید ن. د ی آمد  فلانی که از من بد و نقلی کرد ه بود ند . د ر روی من جست که مرا چنین، چون 
گفته ای؟ من چند ین خد مت بزرگان کرد ه ام، مرا همه پسند ید ه اند  و جسته اند  و رها نمی کرد ه اند  که 
جد ا شوم. گفتم این سخن را با اد ب تر پرس تا جوابت بگویم. گفت: ساعتی بنشینیم تا نفسم ساکن 
شود  تا با اد ب تر توانم گفتن. گفتم: د و ساعت بنشین. ساعتی بنشست. همان آغاز کرد  که پیش همه 
پسند ید ه و روشن بود ه ام. و همه مرا القاب نیکو گفته اند ، پیش تو چگونه است که بر خلاف آنم؟ اکنون 
بیا تو چه لقبم می کنی؟ گفتم: اگر مسلمان شوی و اگر نه کافر و مرتد  و هر چه بتر. اکنون اگر بی نفس 

سخن می گویی بگو و اگر نه جوابت نمی گویم د یگر )شمس تبریزی، 1391: 176(. 
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      و نیز د ر همین زمینه آورد ه است: 

      و نیز می فرماید : مسلمان کم آزار بود ، ستار)پوشانند ه عیوب( بود  )شمس تبریزی، 1391: 144(. عیب پوشی 
از مظاهر د وستی و حفظ ارکان د وستی است که د ر نهایت به حفظ ارکان جامعه انسانی می انجامد . می فرماید : 

د ر جامعۀ نمونه بشری رنجش جایی ند ارد 
 از نظر شمس د رست است که رنجش انسان از کسی، مسبب آن است که بر آن فرد  رو ترش کنی، اما د ر حقیقت 

آن رنجش نوعی اعلان جنگ با خود  است: 

د ر جامعۀ نمونه بشری، انسان ها آینه یکد یگرند 
به اعتقاد  شمس، انسان ها اگر نمود ی از رفتار یکد یگر باشند  و به آیینه ای از یکد یگر تبد یل شوند ، زود تر می توانند  

عیوب را یافته و به رفع آن بکوشند : 

 

د ر جامعۀ نمونه بشری انسان ها د ر برابر مصایب صبورند 
به اعتقاد  شمس آن که عاقبت بین است از مصایب نمی هراسد : هر که د ر تلخی خند ان باشد ، سبب آن باشد  که 
نظر او بر شیرینی عاقبت است. پس معنی صبر، افتاد ن نظرست بر آخر کار و معنی بی صبری نارسید ن نظرست 
به آخر کار )شمس تبریزی، 1391: 108(. انسان ویژه شمس د ر تلخی ها و مصایب نیز خند ان است چرا که 

چشم به عاقبت و پایان د ارد . 

مرد  نیک را از کسی شکایت نیست، نظر بر عیب نیست، هر که شکایت کرد ، بد  اوست، گلوش 
را بیفشار، البته پید ا آید  که عیب از اوست. او از این طرف شکایت می کند ، آن از آن طرف، هر د و 

متلون، د ر طرف خود  جبری، د ر طرف یار خود  قد ری )شمس تبریزی، 1391:91(.

د وستی آن است که، چون د وستِ او خفته بود ، یکی بیاید  گوشه جامه او براند ازد ، د امن او برگیرد ، 
عورت او را برهنه کند ، پیش مرد مان، همچو پسر نوح، طپانچه مرد انه به روی سیاه او زند  و د امن 
خفته را فروکشد . نه اینکه او نیز خند ید ن گیرد  که اگر نخند م این برهنه کنند ه برنجد ! این موافقت 

از مروت نیست و از د وستی نیست )شمس تبریزی، 1391: 12(.

آد می ترش با آن کس کند  که از او رنجید ه است و با این د گر خند ان باشد  و خوش باشد . آن را 
ببیند  ترش می کند ، این را ببیند  می خند د ، آزارش هیچ نماند ، همه خوش شود  و اگر رنجی د ارد  
آن نیز جنگی است که با خود  د ارد ، رو سوی خویش می کند ، ترش می کند  و رو سوی این د وست 

می کند ، می خند د  )شمس تبریزی، 1391: 101(.

پرسری )پر مد عایی( آمد  که با من سِری بگو. گفتم: من با تو سِر نتوانم گفتن، من سر با آن کس 
توانم گفتن که او را د ر او نبینم، خود  را د ر او ببینم. سر خود  را با خود  گویم. من د ر تو خود  را 

نمی بینم، د ر تو د یگری را می بینم )شمس تبریزی، 1391: 105(.
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د ر جامعۀ نمونه بشری، همنشین نیکوگزید ن به رفتارهای انسانی کمک می کند 
از د ید  شمس، گزید ن همنشین نیکو شرط اعتلای د رجات انسانی است و انسان با هر چه و هر که نشست و 

برخاست د اشته باشد ، خوی آن را می گیرد : 

د ر جامعه نمونه بشری انسان ها باید  د ر برابر د رشتی ها صبور باشند 
 شمس که د ر زند گی شخصی خود  بارها و بارها د رشتی د ید ، از تمامی انسان ها می خواهد  د ر برابر سختی ها و 
د شواری های زیست اجتماعی از خود  برد باری نشان د هند ، چرا که مایه و پایه صلح و آرامش جهان بشری همین 
است: من با آن گوهر بزرگ ابد ی لایزالی )یعنی مولانا( تفس کرد م )تند ی کرد م( و تند ی و گرم شد م.آن گوهر، 

حلم و نرمی آغاز کرد . گفت: 

د ر جامعۀ نمونه بشری انسان ها با هم گفتگو می کنند 
از نظر شمس، مباحثه، مناظره، مذاکره و گفتگو فاید ه رسان است. اگر قرار باشد  کسی بگوید  و د یگری فقط 
بحث  چرا  که  می نگرد   اعتراضی  د ید ی  با  صحابه  به  حتی  او  نمی رسد .  هم  به  او  از  فاید ه ای  باشد ،  شنوند ه 
نمی کرد ند ، تا فاید ة بیشتری از پیامبر ببرند : شیخ محمد  هم تسلیم کرد  بحث نکرد ، اگر بحث می کرد ، فاید ه بیش 
می بود ، زیرا بایست بود  مرا که او بحث کند . گفتم: المعنی هو الله. گفت: آری. صحابه را اگر بحث کرد ند ی با 
رسول علیه السلام ازوشان فاید ه بیش بود ی. آن فاید ه معنوی خود  می رسد ، الا آنچه به بحث حاصل شود ، اگر 

بحث کرد ه شود ، فواید  حاصل آید  شما را )شمس تبریزی، 1391: 120(. 

د ر جامعۀ نمونه بشری افراد  برای هم د عا می کنند  
شمس برای همه د عا می کند  از جهود  و فحش د هند ه تا رفیق و د وست گرمابه و گلستان: 

لاشک با هر چه نشینی و با هر چه باشی خوی او گیری. د ر کُه نگری د ر تو پخسیتگی )گرفتگی( 
د رآید ، د ر سبزه و گل نگری تازگی د رآید . زیرا همنشین، ترا د ر عالم خویشتن کشد  و از این روست 
که قرآن خواند ن د ل را صاف کند . زیرا از انبیا یاد  کنی و احوال ایشان، صورت انبیا بر روح تو جمع 

شود  و همنشین شود  )شمس تبریزی، 1391: 109-108(. 

چنان کنم که تو خواهی. چون امکان یافتم، آغاز کرد م که مرا از فلان گوهر می باید ، خواهم که او را 
قبول کنی و د ور نیند ازی. او گرمی و تند ی آغاز کرد . من حلم و نرمی آغاز کرد م، که او چون گرمی 
من می کشد ، حلم پیش می آرد ، من نیز گرمی او را حلم پیش آرم. گفتم هله ترک کرد م، هیچ نخواهم، 
حکم تراست. باز آغاز کرد  که ترا چه می باید ؟ گفتم: تو می د انی. گفت: نی بگو. گفتم که همانست 
سبب، صلح اگر کرد ی، صلح کرد م. گفت: نی، معین بگو چیست؟ گفتم: آخر معامله قویترست از گفت، 
گفتم و منع کرد ی. گفت: از تو، قول ما را بهست که معامله تو، بگو. گفتم نی همانست که می د انی، 

تا نزند  سود ش ند ارد . ترا مسلم شد ه است، ترا گویند  )شمس تبریزی، 1391: 109(. 

من خوی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که خد اش هد ایت د هاد . آن را که مرا د شنام می د هد  
د عا می گویم که خد ایا او را از این د شنام د اد ن بهتر و خوشتر کاری بد ه، تا عوض این، تسبیحی 

گوید  وتهلیلی، مشغول عالم حق گرد د  )شمس تبریزی، 1391: 121(.
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د ر جامعۀ نمونه بشری د روغ جایی ند ارد 
د ر عهد  رسول علیه السلام مرد ی بود  مولع بر راست گفتن، صحابه رضی الله عنهم، جهت آنکه رسول را علیه 
السلام با او عنایت بود ، از راستی و راست گویی او می رنجید ند  و او را نمی توانستند  چیزی گفتن، الا پر بود ند  از 
او. بر خاطرشان گذشتی که رسول علیه السلام د ر نقاب خاک رود ، ما از او انتقام بکشیم. بعد  از وفات رسول 
همچنان راست می گفت، برنتافتند . گفتند : او را زخمی نزنیم، الا از شهر بیرون کنیم. د ر آن حالت که او را برون 
می کرد ند ، آن آواز بگوش زنی رسید ، بر بام د وید  و با صحابه جنگ می کرد  که این عزیز بود  نزد  رسول و مکرم 
بود ، شما از روان رسول شرم ند ارید  که او را برون می کنید ؟ و بانگ می زد  و جنگ می کرد . او رو کرد  بالا و گفت: 
ای زن! اگر این وقاحت بی د ستوری خصم می کنی بد ان که د ر لعنت خد ایی و اگر به د ستوری خصم می کنی هم 
تو د ر لعنت خد ایی و هم خصمت. زن گفت: آری یاران مصطفی کار به گزاف نکنند  و آنکه لایق بیرون کرد ن 
نیست، بیرون نکنند . لاتجتمع امتی علی الضلاله. نیکو می کنید . نصرکم الله: او گفت: ایشان نیکو می کنند  تو بد  

مکن )شمس تبریزی، 1391: 123-122(. 
     د ر جامعة نمونه بشری شمس، منافق که د روغگوست جایی ند ارد  و او از این موضوع بسیار ابراز تأسف می کند  

که مرد مان به نفاق د ل خوشترند  تا حقیقت و راست: 

     کنایه شمس د ر هر د و حکایت همین است که حرف حقیقت تلخ است، اما به هر روی جامعه ای مد نی و 
انسان مد ار است که راستی و راست گویی پایه و اساس رفتارهای افراد  آن با یکد یگر باشد . البته شمس، د روغ را 
از د و جنبه بررسی می کند :  د روغی که ویرانگر اساس جامعه بشری است و بسیار مذموم است و د روغی که آتش 

فتنه را می نشاند  و محمود  است. می فرماید : 

      و نیز می فرماید : 

فی الجمله ترا یک سخن بگویم: این مرد مان به نفاق، خوش د ل می شوند  و به راستی غمگین 
می شوند . او را گفتم تو مرد  بزرگی و د ر عصر یگانه ای، خوش د ل شد  و د ست من گرفت و گفت 
مشتاق بود م و مقصر بود م و پارسال با او راستی گفتم خصم من شد  و د شمن شد . عجب نیست این؟ 
با مرد مان به نفاق می باید  زیست تا د ر میان ایشان با خوشی باشی، همین که راستی آغاز کرد ی به 

کوه و بیابان برون می باید  رفت که میان خلق راه نیست )شمس تبریزی، 1391: 139(. 

هفت قومند  که د ر زیر سایه عرش باشند  روز قیامت، که خلایق همه د ر حیرت باشند  و د ر ترس باشند  
از بسیاری هول ها که ببینند  و د ر میان آفتاب باشند  و قومی مُلجمُون بالعَرَق... این هفت قوم از همه 
سالم باشند ، از آن هفت قوم یکی د روغگوی باشد ، آن د روغگو که بر تو بیاید  که این ساعت بر فلانی 
بود م از برِ او می آیم، سخت خجل بود  از تو، از خجالت می گفت: سبحان الله چگونه بود  که با فلان 
گستاخی کرد م، از عقل برفتم، عقل با من نبود ، از آنچه گفتم بی خبرم، پشیمانم و آنچه برین آید  و از 
بر او بر آن خصم د گر می رود ، اضعاف آن می گوید  تا آتش را می نشاند ، تا آد میان را نسوزد . آن آتش 
کشتن مبارک است، خواه به د روغ خواه به راست. آتش را می کشد  به بول، یا آب گند ه، یا آب پاک. 
این قوم برعکس می کنند ، د روغ می گویند  تا جنگ افکنند . این قوم ما را کجا د ید ند ی و با ماشان چه 

بود ی اگر به واسطه مولانا نبود ی )شمس تبریزی، 1391: 187-186(. 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

65

      د ر جای د یگر می فرماید : 

     آن  قد ر این موضوع برای شمس حائز اهمیت است که خطاب به بهاءولد  فرزند  مولانا می فرماید : 

د ر جامعۀ نمونه بشری، بهترین مرد م کسی است که خیرش برای د یگران بیشتر باشد  
از د ید گاه شمس اگر وجود  هر انسانی برای د یگران خیررسان باشد  و منفعت د یگران و جمع را تأمین کند ، بهترین 

مرد م است و چه بسا اگر جامعه ای از چنین آد م هایی پر باشد ، جامعه به سمت جامعه نمونه بشری پیش رود : 

د ر جامعۀ نمونه بشری افراد  یکد یگر را شاد  می کنند  
از د ید گاه شمس د یگری را شاد  کرد ن صفتی خد ایی است: مرد ی آنست که د یگران را خوش کند . چه مرد ی 
باشد  که خویشتن خوش باشد ؟ آری بند ه همین تواند  کرد ن که خویشتن خوش باشد ، آن کار خد است که د یگران 

را خوش کند  )شمس تبریزی، 1391: 143(.

د ر جامعۀ نمونه بشری، انسان ها به عقاید  یکد یگر احترام می گذارند  
برتافتن نظر مخالف د ر جامعه نمونه بشری شمس، بسیار حائز اهمیت است:

خلیل گفت: والله و رسوله، من هر د روغ که گفتم خد ا راست کرد . د روغی گفتم. قیل یا رسول الله 
المومن یزنی؟ قال علیه السلام یزنی فهو مومن، فهو مومن، فهو مومن، علی رغم انف ای الد رد اء. 

المومن لا یکذب. خد ای آن را راست کند  )شمس تبریزی، 1391: 40-39(. 

زهی اسرار قرآن، زهی محمد یان، اگر د روغ گویند  آن را راست کند . المومن یکذب؟ قال: لا یکذب. 
چه جای کذب؟ آب حمام بر کسی ریزی حلال باشد ، بر ناکسی ریزی حرام باشد . نه حمامی راضی 
باشد  نه آن کس که حمامی را آفرید  )همان، 54( و نیز فرماید : اگر کسی مرا تمام بشناسد ، همین که با 
من راستی کند ، از من بسیار آسایشها بد و رسد ، و از من سخت بیاساید  )شمس تبریزی، 1391: 101(.

اکنون وصیت من مر بهاءالد ین را این سه چیز بود  تا به معنی راه یابد . همه صفت های خوبی 
د ارد  که صد  هزار د رمش بود ی، د ر حال بذل کرد ی )شد ت بخشش بهاءالد ین(. گبری چند  قد م 
به مجاز د ر راه مرد ی بزند ، آن ضایع نباشد ، عاقبت د ستگیر او شود ، خاصه صد رزاد ه ای چند ین راه 
پیاد ه بد ان اعتقاد  آمد ، د وماهه راه، ضایع نباشد . الّا این سه وصیت کرد مش. یکی د روغ نگویی، 
د وم گیاه می خورد  )مخد ر مصرف می کرد (، اکنون چون راستیست شرط، اما نخوری. سوم با یاران 

اختلاط کم کنی )شمس تبریزی، 1391: 102(.

من اگر چه کم آمد ه ام لیکن همگی اینجا بود ه، مولانا می د اند ، شب و روز به د عا مشغول بود ه ایم. د ر آن 
رنج، د لم نمی د اد  که شما را د ر آن حال ببینم، اکنون که حال به خیر انجامید  آمد م. شما خیرالناس من 
ینفع الناس اید ، وجود  شما میان خلق بسیار سال ها پاید  و باقی باشد . روی به جوانی د ارید  که پیری تان 
راه نیابد ، هر روز جوان تر باشید . خیرالناس من ینفع الناس. کسی که ند اند  که خیر چیست چون خیر کند  
)شمس تبریزی، 1391: 126( و نیز می فرماید : همه طالب فاید ه علم باشند ، تو طالب کار نیک باش، تا 

از یار نیک حاصل کنی، که مغز این است و پوست آن است )شمس تبریزی، 1391: 185(.
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د ر جامعۀ نمونه بشری افراد  به فلسفۀ وحد ت وجود  معتقد ند 
از د ید گاه شمس، وحد ت وجود  یکی از ویژگی های بارز جامعه نمونه بشری است. همگان یک تن واحد ند  که 

روحی خد ایی د ر آن د مید ه شد ه است: 

      د ر جای د یگر می فرماید : 

د ر جامعۀ نمونه بشری افراد  نسبت به هم منصفند 
از د ید گاه شمس، منصف بود ن د رباره د یگران است که آد می از آن راهی به د هی می برد . او بی انصافی را نتیجه 

 اگر آب نیل بر قبطی خون باشد ، د ر آب نیل طعن نرسد  و اگر آواز د اوود  منکر را زشت نماید . د ر 
آن آواز نقصان د رنیاید . 

               مـا ضرٌ شمسا اشرقت بنورهـا        جحود  حسود  و هو عن نورها عمی

اگر ترا حال سخن من مکروه نماید ، از این حالت مگریز. سخن مرا احترام کن تا محترم شوی و 
آنچه د عوی کرد ه ای از ایمان و اعتقاد ، تأکید  کرد ه باشی و بر بینایی خود  و پد ران خود  گواهی د اد ه 
باشی و چون برعکس بی اد بی کنی و با من خواری کنی آن خوار تو باشی! زیرا که بر نابینایی و 
بر بطالت خود  گواهی د اد ه باشی و خد مت ها و حرمت ها که پیشین کرد ه ای بر نابینایی بود ه باشد  
و د یگران را هم گمراه کرد ه باشی که این مستحق خواری بود ه است، او را چرا تعظیم می کرد ه اند  

)شمس تبریزی، 1391: 152(.

چنانکه آن د ه صوفی که یکی از ایشان بر ترسا بچه ای عشق آورد ، گرد  او می گشت د ر کلیسا و 
غیره. د ربافت ترسا بچه، گفت تو چه می گرد ی گرد  من؟ حال خود  بازگفت. ترسا بچه گفت: ما 
را نفرت آید  که از د ور ببینیم غیر اهل ملت خویش، چون طمع د اری که ترا نزد یک کنیم؟ چاره 
ند ید ، زود  رفت و یاران را ود اع کرد . گفتند : خیرست!  قصه باز گفت و گفت اینک می روم تا زنار 
بخرم. گفتند  که ما نیز موافقت می کنیم، د ه زنار بخریم، بر میان بند یم. آخر نفس واحد ه ای د ر 
ابد ان متفرقه. چون ترسا بچه ایشان را بد ید ، پرسید . قصه باز گفتند  که میان ما یگانگیست. آتشی 
د ر د ل ترسا بچه افتاد  که زنار خود  را بشکست. گفت: من بند ه چنین قوم که با همد یگر این وفا 
د ارند ، که این وفا د ر اهل هیچ ملتی ند ید م. پد ر و خویشان ترسا بچه جمع آمد ند  و او را ملامت 
آغاز کرد ند  که به فسون صوفیان، د ین خود  را ویران می کنی؟ گفت: اگر آنچه من می بینم شما 

ببینید ، صد  چند ین عاشق ایشان شوید  )شمس تبریزی، 1391: 154-153(. 

شخصی د ر قضیه ای که د عوی کرد ه بود  و گواه خواسته بود ند ، د ه صوفی را ببرد . قاضی گفت: یک 
گواه د یگر بیار. گفت: ای مولانا و استشهد وا شهید ین من رجالکم، من د ه آورد م. قاضی گفت: این 
هر د ه یک گواه اند  و اگر صد  هزار صوفی بیاری همه یکی اند  )همان، 272-273( و باز می فرماید : 
هفت آسمان و زمین و خلقان همه د ر رقص آیند  آن ساعت که صاد قی د ر رقص آید . اگر د ر 
مشرق، مومنی محمد یی د ر رقص باشد ، اگر محمد یی د ر غرب باشد ، هم د ر رقص بود  و د ر شاد ی 

)شمس تبریزی، 1391:80(.
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حساد ت می د اند : 

 

د ر جامعۀ نمونه بشری، همه چیز عاد لانه است
از د ید گاه شمس، د ر جوامع بشرد وستانه همه چیز به شکل عاد لانه بین مرد م تقسیم شد ه است و مرد م جامعه 

انسانی آرمانی هر چه که د ارند  با هم تقسیم می کنند :

شرط تحقق جامعۀ نمونه بشری، د انایی است
از د ید گاه شمس، هیچ چیز حرام تر از همصحبتی با ناد ان نیست، همان ناد ان که عیسی )ع( به فرسنگ ها از او 

می گریخت: 

د ر جامعۀ نمونه بشری قرض ها همه حسنه اند  
از د ید  شمس، قرض د اد ن از سنت های حسنه توصیه شد ه د ر قرآن و نیز یکی از معیارهای جامعه نمونه بشری 

است: 

جامعۀ نمونه بشری زیست اجتماعی را توصیه می کند  نه رهبانیت را 
شمس می فرماید : علیکم بالسواد  الاعظم یعنی بخد مه العارف الکامل و ایاکم و القری یعنی صحبه الناقصین. 
توصیه شمس به تبع توصیه حضرت رسول اکرم )ص( به زند گی اجتماعی و مد نی است و همچنین او جهاد  
اکبر را پرهیز از انزوا و رو آورد ن انسان به معاشرت و زند گی اجتماعی می د اند  )فرهنگ فرهی، 1396: 229(. 

انصاف بد ه تا انصاف ترا به جایی برساند . حفظ الصحه اسهل من طلب الصحه و حفظ الذنب اسهل 
من طلب التوبه. چون بد ان رنج مبتلا شوی بعد  از ترک پرهیز صبر کرد ن گیری و گفتن گیری 
که آن قد ر صبر چرا نکرد م آن وقت؟ آن قد ر صبر خود  چه بود  )شمس تبریزی، 1391: 163(. د ر 

جای د یگر می فرماید : بی انصافی از حسد  خیزد  )همان، 295(.

 چنانکه آن اهل د ه صالحان بود ند ، ولیکن بر سنت صوفیان هر یکی نان ها جد ا می خورد ند ، یعنی 
تا د ر خورد ن حیفی نرود ، و نباید  که د ر میان یکی راضی نباشد ، از شرم  د ر میان نهد . روزی د ر 
راهی بود ند ، وقت طعام شد ، هر کسی بر سر نان خود  نشست، می خورد . ترکی، سواری برسید  و 
ترکان مولع باشند  به مهماند اری و آمیختگی. ایشان را گفت: چرا جد ا جد ا می خورید ؟ چرا نان ها 
د ر هم نمی شکنید ؟ گفتند : سنت قد یم د ر د یه ما این است. تازیانه بکشید  که ای فلانِ آن کس که 
این سنت نهاد ، و آن کس که قبول کرد ، نان ها د ر هم شکنید . زود تر. بضرورت د ر هم شکستند  
و د رافتاد ند . پیر د ه می گوید  به زبان ایشان، که اگر چه نان ها د ر هم شکستید ، خد اش بیامرزد  که 

نان خود  را شناسد ، افزون نرود  )شمس تبریزی، 1391:172(. 

صحبت ناد ان حرام است، طعامشان حرام است. طعام حرام که از آنِ ناد انی است، آن به گلوی من 
فرو نمی رود . چو طعام او بخورم، چنان باشد  که سنگ منجنیق بیاید  د ر خانه آبگینه گر، که پُر باشد  
آبگینه تا به سقف، از آلت های آبگینه گین و کاسه های آبگینه گین )شمس تبریزی، 1391: 188(. 

یک د رم به د ست مرد ی صاد ق صد یق بهِ بوُد  از صد  د رم که بد یشان د هی. زیرا آن یک د رم به 
خیر رود . اقرضواالله. د ر حق این هاست که گفت: له ید ا، الصد قه تقع فی ید الرحمن قبل ان تقع فی 
ید  الفقیر. و یک د رم به د ست آن کس که روی به خد مت ایشان د ارد ، همچنین به باشد . زیرا او 
هم بد ین خیر صرف کند . خیر بند ه خد است. خیر خد است و الله خیر )شمس تبریزی، 1391: 200(.
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رجعنا من الجهاد  الاصغر الی الجهاد  الاکبر. جهاد  اکبر چیست؟ روزه نیست، نماز نیست، جماعت است جهاد  اکبر 
)شمس تبریزی، 1391: 269(.

      و د رباره آنها که چله نشینی های خود  را سنت پیامبر د انسته و رهبانیت را توصیه می کنند ، می فرماید : هر چه 
از او از این ریاضت های آشکارا نقل کنند  همه د روغ است. او از این چله ها هیچ ننشست که این بد عت است د ر 
د ین محمد . هرگز محمد  چله ننشست )شمس تبریزی، 1391: 323(. د ر جای د یگر می فرماید : باید  که د ر آنچه 
با د گران می گویم، غرض خود  را د انی د ر چیزی که لایق تست. لارهبانیه فی الاسلام، این نمی خواهد  که با 
مرد مان بنشین. از د ور مرد مان را می نگر. الا سخن حق بگوی خوشک و نغزک )شمس تبریزی، 1391: 94( 

     و نیز فرمود : د ین محمد  چنین است. میان مناد ی گاه می رو د ر خلوت و ترا از استغراق معنی به مناد ی 
آگاهی نی. آخر این قوی تر است از آنکه د ر سوراخ روی )شمس تبریزی، 1391: 118(. د ر جای د یگر می فرماید : 

د ر جامعۀ نمونه بشری، انسان عالم اکبر است و کرامت از آن انسان است و انسان معد ن طلاست 
از د ید گاه شمس انسان، عالم اکبر است، آنگونه که خد اوند  فرمود ه من د ر آسمان ها و زمین نمی گنجم اما د ر 
د ل مومن می گنجم، پس از این رو د ل آد می که محل حضور و ظهور خد اوند  است ارزشی بالاتر از تمام کائنات 
د ارد ، لذا این انسان می بایست قد ر خود  را بشناسد  و جایگاه خود  را بد اند  و براساس معیارهای تعیین شد ه انسانی 

زند گی کند . می فرماید : 

      به این مورد  د ر جای د یگر باز اشاره می فرماید  )شمس تبریزی، 1391: 257( و د ر جای د یگر می فرماید :

     و نیز فرمود : 

میان ناس و تنها، د ر خلوت مباش و فرد  باش. چنان که مصطفی می فرماید : لا رهبانیه فی الاسلام. 
به یک تاویل نهی است از آنکه منقطع شوند  و از میان مرد م بیرون آیند  و خود  را د ر معرفت انگشت 
نمای خلق کنند . و معنی د یگر نهی است از ترک زن خواستن. زن بخواه و مجرد  باش )همان، 123(.

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؟ لا یسعنی سمائی 
و لا ارضی، بل یسعنی قلب عبد ی المومن، د ر آسمان ها نیابی مرا، بر عرش نیابی )شمس تبریزی، 

.)213 :1391

 و ابتغوا من فضل الله، فضل زیاد تی باشد ، یعنی از همه زیاد ت. به فقیهی راضی مشو، گو زیاد ت 
خواهم، از صوفیی زیاد ت، از عارفی زیاد ت، هر چه پیشت آید  از آن زیاد ت. از آسمان زیاد ت...
می گویند : هر چه د ر همه عالم هست د ر آد می هست. این هفت فلک د ر آد می کد ام است؟ این 

ستاره ها، آفتاب، ماهتاب )شمس تبریزی، 1391: 221(. 

اکنون د ر د ین همچنین باشد . صفتی و مقامی، خلق را هول نماید  و پیش آن یک کس سهل 
باشد . کمان او آسمان ها نکشند . انا عرضنا الامانه گفتند  آسمان ها و زمین ها که تحمل این امانت 
کار ما نیست. زیرا نظرشان بر توفیق نبود  تا گفتند ی که اگر چه کمان سخت است، چون ما بر 
د ست گیریم، د ر قفای ما کسی است که او بکشد . آن قوت نظر و توکل محمد  را بود  و محمد یان 

را )شمس تبریزی، 1391: 230( 
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و باز می فرماید : این خانه عالم نمود ار تن آد می است و تن آد می نمود ار عالم د یگر )همان، 266( و همچنین 
می فرماید : چو می فرماید : لایسعنی سمائی و لا ارضی و لکن یسعنی قلب عبد ی المومن. او که گوید : قلب این 
گوشت پاره است، او کافرتر است و بد تر است از نصرانی و بد تر است ازاو که عیسی را پسر خد ا می گوید  )شمس 
تبریزی، 1391: 267(. یعنی کسی که د ل آد می را صرفا گوشت پاره بد اند  از کفار نیز بد تر است. و باز د ر جای 
د یگر می فرماید : از این اشارت کرد  به د اود ، چون د اود  پرسید  از حضرت که این اطلبک؟ فرمود : لا یسعنی سمائی 

و لا ارضی و لکن یسعنی قلب عبد ی المومن و قوله: انا عند  المنکسره قلوبهم لاجلی )همان، 284(. 
     و باز می فرماید :

 

      همچنین فرمود : صوفیی را گفتند : سر بر آر، انظر الی آثار رحمه الله. گفت: آن آثار آثار است. گل ها و لاله ها 
د ر اند رون است )شمس تبریزی، 1391: 44( و نیز فرمود : آخر اقسام نامیات و حیوانات و جماد ات و لطافت جو 
فلک، این همه د ر آد می هست. و آنچه د ر آد می هست، د ر این ها نیست. خود  عالم کبری حقیقت آن است. آخر 
می فرماید : لا یسعنی سمائی و لاارضی و لکن یسعنی قلب عبد ی المومن )همان، 79(. د ر جای د یگر می فرماید : 
او مستور شد . آخر نزد  حکما، عالم صغری نهاد  آد می است، عالم کبری این عالم. و نزد  انبیا، عالم صغری این 

است و عالم کبری آد می است. پس انموذجی )است( این عالم از عالم آد می )همان،120(. 
      سبحان الله همه فد ای آد می اند  و آد می فد ای خویش. هیچ فرمود :

د ر جامعۀ نمونه بشری انسان ها اهل تفکرند  
از د ید گاه شمس نیز ساعتی تفکر برتر از عباد ات چند ین ساله است و می فرماید : 

د لی را کز آسمان و د ایره افلاک بزرگ ترین و فراخ تر و لطیف تر و روشن تر، بد ان اند یشه و وسوسه 
چرا باید  تنگ د اشتن و عالم خوش را بر خود  چو زند ان تنگ کرد ن؟ چگونه روا باشد  عالم چو بوستان 
را بر خود  چو زند ان کرد ن؟ همچو کرم 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 زند ان را بر خود  بوستان گرد انیم. چون 

زند ان ما بوستان گرد د ، بنگر که بوستان ما خود  چه باشد  )شمس تبریزی، 1391: 12(. 

تفکر ساعه خیر من عباد ه ستین سنه. مراد  از آن تفکر حضور د رویش صاد ق است، که د ر آن 
عباد ت هیچ ریایی نباشد ، لاجرم آن به باشد  از عباد ت ظاهر بی حضور. نماز را قضا هست حضور 
را قضا نیست. فقرای محمد ی د ر این کوشند  که لا صلوه الا بحضور القلب. نه که صورت آن رها 
کنند  خوش آمد  نفس را. د ر شرع ظاهر لاصلوه الا بفاتحه الکتاب. د ر حضور اگر جبرییل بیاید  
لرُس )سیلی( خورد . هنوز به حضور نرسید ه بود  که گفتش بیا، گفت: نی، لو د نوت انمله لاحترقت 

)شمس تبریزی، 1391: 209-208(. 

 و لقد  کرمنا السموات؟ و لقد  کرمنا العرش؟ اگر به عرش روی، هیچ سود  نباشد  و اگر بالای عرش 
روی و اگر زیر هفت طبقه زمین، هیچ سود  نباشد . د رِ د ل می باید  که باز شود . جان کند ن همه انبیا 
و اولیا و اصفیا برای این بود ، این می جستند  )همان، 203( و نیز فرمود : مرد مان معد ن طلا هستند : 

الناس معاد ن کمعاد ن الذهب )همان، 205(.
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     یا د ر جای د یگر می فرماید :

د ر جامعۀ نمونه بشری فقیر و غنی و همه با هم برابرند  
فرد   د ر کنار  و  وارد  می شود   فقیر  بیان می کند .  پیامبر  د ر مجلس  را  فقیر  فرد   وارد  شد ن  آنجا که آن حکایت 
ناراحت می شوند  و آن فرد  چون متوجه  پیامبر  لباس خود  را جمع می کند .  ثروتمند ی می نشیند ، فرد  ثروتمند  
ناراحتی حضرت می شوند  می گویند  نیمی از مال خود  را به او می د هم تا حلالم کند . شمس پس از بیان این 
حکایت به زبان عربی د ر اد امه می فرماید : کمترین خبری از آن مصطفی صلی الله علیه و سلم، ند هم به صد  
هزار رساله های قشیری و قریشی و غیر آن. بی مزه اند ، بی ذوق اند ، ذوق آن را د ر نمی یابند . یک جرعه به خویشتن 

پرستان ند هند  )شمس تبریزی، 1391: 209(. 
     و نیز می فرماید : 

 تکبر را با بی خرد ی هم وزن می د اند .

 د ر جامعۀ نمونه بشری شناخت خود  و خد ا محقق می گرد د 
از د ید  شمس، اگر این وجود  خود  را بشناسد ، سپس جهان را بشناسد ، آنگاه خد ا را به وجود ی بی بد یل و لایق 

جامعه نمونی بشری می گرد د  و می فرماید : 

 

د ر جامعۀ نمونه بشری، انسان ها به یکد یگر آزار نمی رسانند  
می فرماید : می گوید  که من نخواهم که پشه ای از من کوفته شود  و بیازارد  و خد ا را و بند ه خد ا را می آزارد  و 

 گفت: می د انم که بد  است اما نمی توانم، با د ل برنمی آیم. این چگونه سخن باشد ؟ می د انم که این 
د ریا غرق کنند ه است خود  را د ر اند ازم، یا این آتش سوزند ه است، یا این چاهی است صد  گز، یا 
این سوراخ مار است، یا این زهر هلاهل است، یا این بیابان مهلک است، می د انم و می روم! مرو 
چون می د انی! پس نمی د انی! چگونه د انش باشد ؟ این عقل بود ؟ چگونه این را د انش و عقل شاید  

گفتن )همان، 243-244(. 
و نیز می فرماید : اند یشه چه باشد ؟ د ر پیش نظر کرد ن، آنها که پیش از ما بود ند ، شکرکرد ند ، سود مند  

شد ند  ازاین کار و از این گفت نه؟ پس هم نظر کنند ، یعنی عاقبت این چه باشد )همان، 314(. 

چند ین خروار نمک د ر آن مطبخ او خرج شد ی، باقی را قیاس کن. زنبیل فروختی با این سلطنت 
و بر خاک نشستی و چند  مسکین را گرد  کرد ی و با ایشان بخورد ی و گفتی خد ایا من مسکینم، 
همنشین مسکینانم. کار آن است. اما هر که از این جنس هستی و انانیت آغاز کرد  که من چنین 

و من چنان، مغزش نباشد  )همان، 268(.

ترا از قِد َم عالم چه؟ تو قد م خویش را معلوم کن، که تو قد یمی یا حاد ث؟ این قد ر عمر که ترا 
هست د ر تفحص حال خود  خرج کن، د ر تفحص قِد َم عالم چه خرج می کنی؟ شناخت خد ا عمیق 
است! ای احمق، عمیق تویی. اگر عمیق هست تویی. تو چگونه یاری باشی که اند رون رگ و 
پی و سر یار را چون کف د ست ند انی؟ چگونه بند ه خد ا باشی که جمله سرٌ و اند رون او را ند انی 

)شمس تبریزی، 1391: 221(.
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هیچ پای نمی د ارد  )شمس تبریزی، 1391: 233(. د ر جای د یگر می فرماید : مسلمان کم آزار بود ، ستار )پوشانند ه 
عیوب( بود  )همان، 144(.

د ر جامعۀ نمونه بشری د ر پرتو شناخت خد ا می توان به جاود انگی د ست یافت
از د ید  شمس آنکه خود  را می شناسد ، خد ا را می شناسد  و آنکه خد ا را می شناسد  و د رمی یابد  به جاود انگی می رسد : 

 پیشتر اشاره کرد یم که خد اشناسی د ر گرو خود شناسی است. 

د ر جامعۀ نمونه بشری ترازوی همه د قیق است 
یکی د یگر از مظاهر جامعه نمونه بشری شمس آن است که افراد  د ر معاملات با یکد یگر میزان نگاه د ارند  و 
هرگز برای د یگری بد  نخواهند  که سرانجام همان بد  بد یشان باز خواهد  گشت. د ر حکایتی زیبا که آن را حضرت 

مولانا نیز د ر د فتر اول به نظم کشید ه است می فرماید : 

جامعۀ نمونه بشری فاقد  د وئیت و تفرقه است
از د ید گاه شمس، د وبینی و تعصب بازد ارند ة انسان است از رسید ن به سرمنزل مقصود  از این رو می فرماید : 

د ر جامعۀ نمونه بشری شمس، صلح ممد وح و جنگ مذموم است
که چنین می کند  همزاد  و هم ذات  اثر هوی و هوس به وجود  می آید  و آن  از د ید گاه شمس، جنگ فقط د ر 

تمامی همّ و غم بشر از ابتد ای خلقت تلاش برای جاود انگی بود ه است و قصه های بسیار برای آن 
پرد اخته از جمله عبور از ظلمات و رسید ن به آب حیات. شمس می فرماید : والله کسی خورد  آن آب 

حیات را که او خد ای را بد اند  )شمس تبریزی، 1391: 270(.

بقال  را غارت کرد ند ، گفتم همان حکایت غلام هند وست که خواجه  مالم  شکایت می کرد  که 
د اشت، از کاسه هر مشتری انگشت روغن یا انگبین برد اشتی بعد  از برکشید ن. غلام هند و انکار 
کرد ی د ر د ل، چه، نیارستی گفتن. تا روزی خیکی بزرگ باز شد  و انگبین برفت. فرصت یافت 
غلام هند و، گفت: آری انگشت انگشت بگیری خیک خیک برود ، که من حفرا بئرا لاخیه وقع فیه. 

بد  مکن که بد  افتی، چه مکن که خود  افتی )شمس تبریزی، 1391: 283(.

آن یکی آمد  که معذور د ار چیزی نپخته ایم امروز. گفتم: من چیز پخته ترا چه خواهم کرد ن؟ تو 
می باید  پخته شوی. گفت: چون پخته شوم؟ گفتم: تو چون مرید  باشی که اشارت ما را فهم نکنی؟ 
گفت که فهم اگر مترد د  نشد ی د ر اشارات و عبارات، علمای اسلام خلاف نکرد ند ی و از نصوص 
یک معنی فهم کرد ند ی. گفتم: علمای اسلام را با هم چگونه د وئی و اختلاف باشد ؟ آن د و د ید ن 
و آن تعصب کار تست. ابوحنیفه اگر شافعی را د ید ی، سرکش کنار گرفتی، بر چشمش بوسه د اد ی. 
بند گان خد ا با خد ا چگونه خلاف کنند ؟ و چگونه خلاف ممکن باشد ؟ تو خلاف می بینی. قربان شو 
تا از د وئی برهی. گفت: کی باشد  که از این قصه قربان بررهم؟ گفت: قربان شو تا از قصه قربان 

برهی )شمس تبریزی، 1391: 304(.
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شیطان است: 

     و نیز می فرماید : 

نتیجه گیری
شمس تبریزی به عنوان یک معلم اخلاق و تصوف اسلامی، تأثیر شگرفی بر روی بی بد یل ترین عارف شناخته 
شد ه د ر جهان اسلام گذارد ه است و از این رهگذر توانسته با واسطة مولانا، معلم بزرگ تصوف ایرانی اسلامی 
شود . مکتب انسان ساز ایرانی اسلامی یک بار د یگر د ر عرفان متعالی شمس و آموزه های او تجلی یافته و به 

صورت مقالات شمس به ما رسید ه است. 
     آموزه های او د ر مقالات شفاهی شکلی د گرگون گرفته و د ر روح مثنوی مولانا جاری، ساری و ماند گار شد ه 
است، به طوری که تک تک آموزه های ذکر شد ه د ر بالا را می توان د ر مثنوی سراغ گرفت و به عظمت روحی 

این د و انسان وارسته بیشتر و بیشتر پی برد .
     از د ید گاه شمس برای ساختن جامعه نمونه بشری ابتد ا باید  روابط بین انسان با خویش، انسان با خد ا و سپس 
انسان با اجتماع روشن شود . شمس تبریزی بر مد نی بالطبع بود ن انسان تأکید  د ارد . از نظر او جامعة بشری نمونه 
به د نبال صلح است و از جنگ بیزار است. د انایان و اهل تفکر د ر این جامعه جایگاه ویژه ای د ارند  و می بایست 

از احمق به فرسنگ ها گریخت. 
     جامعه نمونه بشری شمس توان جاود انگی د ارد . انسان د ر این جامعه باارزش ترین سرمایه است و چونان 
از  کرد ه اند ،  بد   که  کسانی  حق  د ر  همیشه  نیکی  و  مخالف  اند یشه  تحمل  بد ،  خوی  تحمل  طلاست.  معد ن 
ویژگی های بارز جامعه نمونه بشری است. رذایل اخلاقی نظیر د روغ، حسد  و کینه د ر چنین جامعه ای راه ند ارد .

اهل جنگ را چگونه محرم اسرار کنند ؟ ترک جنگ و مخالفت بگو! ماد ه جنگ هوا است. هر کجا 
جنگی د ید ی از متابعت هوا باشد . کسی د ر بند  صلح باشد  چنین معامله کند ؟ چنین سخن ها گوید ؟ 
سخنی گوید  و کاری کند   که اگر به گوش آن کس برسد ، او را به صلح رغبت افتد . گوید  که من 
سخت خجالت د ارم از کرد ه ها و گفته های خویش، آن هم ذات شیطان بود ، مکر شیطان بود ، یارب 
چه بد  کرد م، آن چه بود  که من کرد م، چه وسوسه شوم بود  که از من سخنی آمد  و کاری آمد  که 
خاطر او برنجید . و پشیمانی خود  د ر د ل او سخن های لطیف اند ازد  و حرکات لطیفش تلقین کند  

که آن حرکات و آن سخن های لطیف صلح جوی باشد  )شمس تبریزی، 1391: 10-11(. 

روزی مصطفی علیه السلام هر یاری را جد اگانه می پرسید  از طبع او، و میل او، که به جنگ مایل است 
یا به صلح؟ به لطف مایل است یا به قهر؟ و آن میل به صلح از بد د لی است و جان د وستی و سلامت 
طلبی، یا از نیکوخواهی و کرم و صبر و برد باری؟ پرسید  از ابوبکر چیزها، د ید  که ازو شمشیرزنی نیاید  
از غایت حلم و رحمت. هر یکی به صفتی از صفات محمد  موصوف شد ه بود ند . ایشان را می پرسید  
جد ا جد ا، که اگر تو بعد  از من خلیفه شوی چه کنی؟ از عمر پرسید . گفت: من عد ل کنم، انصاف چنین 
بستانم. گفت: راست می گویی، خود  از تو فرو می بارد . پسر را بکشد  جهت اقامت حد  زنا، که تا د ر فساد  

را ببند د  و پد ر را بکشد  جهت آنکه د ر مصطفی طعن کرد  )شمس تبریزی، 1391: 18(.
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تبلور فرهنگ شمس د ر هنر مولانا 
                                                                                                       ناصر خد ایاری شوطی1

                
چکید ه

 »خُلقِْتُمْ للِبَْقاءِ لا للِفَْناءِ« )غرر الحکم و د رر الکلم، ص 272( شما برای بقا و جاود انگی آفرید ه شد ه اید ، نه برای 
فنا و نابود ی«؛  نزد یک هشتصد  سال از روزگار حیات و ممات شمس و مولانا می گذرد . این د ونام نه د ر بلخ و 
قونیه و یا د ر تبریز و خوی، بلکه به تناسب گذشت زمان د ر واد ی جاود انگی هر روز نام آورتر شد ه و بر جبین بقا 
می د رخشند . شمس و مولانا از مفاخر و مشاهیر فرهنگ و هنر این سرزمینند . د و شخصیتی که بد ون هم کمتر 

د ید ه می شوند . 
     اینکه شمس چگونه د ر مسیر صیرورت مولانا قرار گرفت و بود ن و شد ن و بقا را تجربه نمود ؟ سوالی نیست 
که براحتی بتوان بد ان پاسخ د اد . اما آنچه از رهگذر تعمق د ر آثار برجای ماند ه از د و شهیر شرق به فهم ماتن 
قاصر متباد ر است؛ شمس متولد  شهر وجود ی شمس و زایشگر خویشتن و مولانا قابل شمس و وجود  انضمامی 

شمس بود ه است. مولانا عرض و شمس جوهر وی بود ه است.
     مولانا از طریق شمس به بواطن و شمس از طریق مولانا به ظواهر امور سرک کشید . د ر حقیقت شمس 
فرهنگ مولانا بود  و نرم افزار او و مولانا هنر مجسم و مجسد  شمس. تا خاموش و د ر گوشه ای بنشسته بود  
شمس بود  و تا به سخن و به وجد  د ر می آمد  مولانا می شد . مولانا از صقع وجود ی شمس طلوع کرد  و شمس 
د ر قعر وجود ی شمس غروب نمود . شمس ذوائق د رون خود  را د ر رقص و سماع، نی و نوای مولانا به تصویر 
کشید  و خود  به تماشای خود  تبلور یافته اش د ر مولانا پرد اخت؛ شورید ه ای د ر شورید ه ای نهان و شورید ه ای د ر 

شورید ه ای عیان. 
واژگان کلید ی: فرهنگ، هنر، مولانا، شمس

nasser.khodayar@gmail.com                                    1. مد یرکل فرهنگ و ارشاد  اسلامی استان آذربایجان غربی
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مقد مه
ناگهان د ر بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی لآخر سنه ی 642 صاعقه ای د ر آسمان وجود  مولوی د رخشید ن 
گرفت و خرمن د رس و وعظ او را آتش زد . با این صاعقه و آتش خشت های خام تفکرات مولوی پخته تر گرد ید . 
ند اشتن  از  عرفان  عالم  و  نبود   مولوی  مولوی،  اکنون  نبود ،  تبریزی  وجود  شمس الد ین  اگر صاعقه ی  بسا  چه 
پشتوانه ی عظیمی همچون مثنوی معنوی و د یوان کبیر رنج می برد . شمس از آن د سته عارفانی نیست که د ر 
تنگنای محد ود ه ای بگنجد  او را »شمس پرند ه« می گفتند  چون بسیار سفر می کرد  تا شناخته نشود . او همان 
کسی است که د ر بد و ورود  به قونیه برای این که مرد م او را نشناسند  حجره ای د ر خان شکر فروشان گرفت و 

د ر حجره غیر از حصیری کهنه و شکسته کوزه ای و بالشی از خشت خام نبود ی. )اورکمز، 2009 :23(
      چرا شمس نمی خواهد  کسی او را بشناسد ؟ د رد ی د ر د رون د ارد ، او را آزار می د هد  و او د ر جست و جوی 
کسی است که قابلیت د رک آن را د اشته باشد  تا بتواند  با او بجوشد  و بخروشد  همان طور که مولوی د ر نی نامه 

می سراید : 

                        سینه خواهم شرحه شرحه از فراق       تـا بگـویم شـرح د رد  اشتـیاق
                                                                                                         )مولوی، 2009: 1/ 101(

     شمس د ر مقالات می گوید : »کسی می خواستم از جنس خود  که او را قبله سازم و روی بد و آرم که از خود  
ملول شد ه بود م ـ تا تو چه فهم کنی از این سخن که می گویم که از خود  ملول شد ه بود ؟ اکنون چون قبله 

ساختم، آنچه من می گویم فهم کند  و د ریابد « )شمس، 1979: 1/ 218(
     د ر جای د یگر می گوید : »به حضرت حق تضرع می کرد م که مرا با اولیاء خود  اختلاط د ه و هم صحبت 
کن! به خواب د ید م که مرا گفتند  که تو را با یکی ولی هم صحبت کنیم، گفتم کجاست؟ گفتند  د ر روم است« 

)شمس، 1979: 1/ 16(.
      این جاست که شمس بعد  از سفرهای طولانی، عاقبت د ر د یار روم وارد  قونیه می شود  و جلال الد ین بلخی را 
عاشق سینه سوخته ای می بیند  که د ر پی آن بود ه است. لذا د ر سخنان شمس مشاهد ه می کنیم که از هر کسی 
سخن می گوید  خود  را یک سر و گرد ن بالاتر می بیند  ولی د ر مورد  مولانا این گونه نیست. از آنجا که روح و 
روان این د و بسیار به هم نزد یک هستند  مولوی نیز صحبت شمس را چون جان برگزید  و شب و روز به خد مت 

او پیوست. او را رمز کائنات و کمال مطلق یافت و از صمیم قلب به او د ل باخت. 
مولوی خود  می گوید :

                        ای بــگفـته د ر د لــم اسـرارهــا       گفتن اسرار تــو د ستور نیست 
                                                                                                           )مولوی، 2010: غ 505(

نسبت معنوی مولانا به شمس و فرضیه ها
نسبت مولانا به شمس د ر قالب های مختلفی بیان شد ه است؛ یک روح د ر د و بد ن، رابطه الفاظ و معانی، خیالی 
از خیالات، متحیر و متحیر، موسی و خضر، ذائب و مذوب، مولانا شمس ناطق و شمس مولانای صامت و اینکه 
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شمس نقش راهنمای راه های تقرب به حق و آن هم نزد یک ترین راه که همانا راه عشق به مولانا بود  را ایفا 
نمود ، هم مولانا را به اوج شکوه معنوی رساند  و هم آنچه را که خود  نمی خواست بد ان شکل ظاهر شود  د ر وجود  

مولانا نمایان ساخت. 
     اما اینکه شمس با مولانا چه کرد  که تحولی عظیم را د ر او بوجود  آورد  و یکی از نسب فوق میان آن د و 
ترسیم شد  و د ر حقیقت نقطه عزیمت این د گرگونی روحی قلمد اد  می شود ، می توان گفت؛ کار شمس د ر وهله ی 
از شمس آموخت که تمام  تا آن لحظه مولانا د اشت. یعنی مولانا  بود  که  نخست شکستن تمام تجربه هایی 
آن چیزهایی که تاکنون آموخته است نقص د ارد . چیز د ومی که شمس برای مولانا مهیا کرد  امکان تجربه ی 
جهان ها و زیست های تازه بود . مولانا از شمس آموخت که جهان های د یگری هست که د ر خویشتند اری او 
نمی گنجد . آن جهان سوم که مولانا د ر د ید ار با شمس آموخت، تجربه ی د ید ار با خویش است. اگر چه مولانا به 
صراحت می گوید : »شمس تبریزی خود  بهانه است / مائیم به لطف حُسن، مائیم« )د یوان شمس، غزل 1576(. 
مولانا از شمس چه آموخته بود  که د ید ار آن د و این همه سر و صد ا به پا کرد ه است؟ )محبتی1394: مولانا از 

شمس چه د ید ه بود ؟(
     برخی فرضیه ها د ر مورد  نسبت مولانا و شمس از جمله فرضیه عینیت آن د و باید  توجه کرد  که تفاوت های 
عظیمی میان شمس و مولانا وجود  د اشته است. شمس به شد ت هنجارگریز بود  و با هیچ کد ام از هنجارهای 

اجتماعی هماهنگی ند اشت. روش او ستیز و خشم بود . د ر حالی که د ر مولانا مطلقا خشونت وجود  ند اشت. 
      نکته ی د یگری که بسیار مهم است این است که شمس معمولا »مستِ هوشیار« است. این خیلی سخت 
است. اما مولانا یا مست است، یا هوشیار. وقتی خود ش است، حرف های معمولی می زند . اما وقتی اوج می گیرد  
حرف های د یگری می زند . هر چند  د ر »مناقب العارفین« این را هم از مولانا نقل کرد ه اند  که گفته است: »ما هم 

مستِ هوشیاریم«. اما مولانا غالبا یکی از این د و است: یا مست، یا هوشیار. )همان(
     مولوی شمس را جان باقی، شمس د ین، خسرو اعظم، خد اوند  خد اوند ان اسرار، سلطان سلطانان جان، نور 
مطلق، جان جان جان، شمع نه فلک، بحر رحمت، مفخر آفاق، خورشید  لطف، روح مصور، بخت مکرر، شاه 
آفتاب، جان و ماهی می خواند . )مقالات شمس ص 20( و او را د ر راه سیر و سلوک کامل می یابد  و می سراید : 

                گر بنتوانی ز نقص خود  شد ن سوی کمال        شمس تبریزی کنون اند ر کمالت کامل است 
                                                                                                            )مولوی، 2010: غ 402(

و از آشنایی با شمس بر خود  می بالد : 

           شمس تبریـزی برآمـد  د ر د لــم بزمـی نهاد          از شراب عشق گشت است این د ر و د یوار مست 
                                                                                                            )مولوی، 2010: غ 398(

     از این پس مولوی را مرید ی می بینیم که جان را به جان مراد  خود  شمس الحق تبریزی گره زد ه است و 
بد ون او نمی تواند  لحظه ای آرام گیرد . 

                             د ر د ست همیشه مصحفم بود        د ر عشق گـرفتـه ام چـغانه1 
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                             انـد ر د هنی کـه بــود  تسبیح       شعر است و د و بیتی و ترانه 
                                                                                                        )مولوی، 2010: غ 2351(

 و حاصل این افت و خیز و پیوند  را از یک بعُد  د ر غزل زیر می توان تمثیل نمود :

                        جـان منی جـان منی جـان مـن       آن مــنی آن منــی آن مــن
                        شــاه مــنی لایق ســود ای من       قــند  منی لایــق د نـد ان من
                        نــور منی باش د ر این چشم من       چشم مـن و چشمه حیوان من
                        گل چو تو را د ید  به سوسن بگفت       سرو مــن آمد  به گلستان من
                        از د و پــراکند ه تــو چــونی بگو       زلــف تــو حـال پریشان من
                        ای رسن زلــف تـو پابــند  مــن       چــاه زنخــد ان تـو زند ان من
                        د ست فشان مست کجـا می روی       پیش مـن آ ای گل خند ان من

                                                                                                         )مولوی، 2010: غ 2107(

قمار عشق و نقطه عزیمت د گرگونی
شمس چه گفت و مولوی چه شنید  که کاملْا د گرگون شد  واز همه چیز و همه کس گذشت و د ر قمار عشق، 
نرد  عشق را کامل باخت، مولوی د ر مکتب شمس تبریزی آموخت آنچه را باید  بیاموزد ، بحد ی که د ر نهایت د ر 

هرتار مویش هزاران شمس آونگان2 بود .
     فرزند  مولانا، سلطان ولد ، که کم و بیش از 19 سالگی تا 22 سالگی محضر شمس را د رک کرد ه و سیر تحول 

روحانی مولوی را به عینه د ید ه می گوید : 

                        غـرض از کلــیم مــولانـــاست       آن کــه او بی نظیر و بـی همتاست
                        مفتــیان گــزیــد ه، شاگــرد ش       همه صف ها زد ه، ز جــان گرد ش
                        هــر مریــد ش ز بایــزید  افزون       هـر یکی د ر وله، د و صد  ذوالنـون
                        با چنین عزّ و قد ر و فضل و کمال       د ائــمــاً بـــود  طالــب ابـــد ال
                        خضـرش بــود ، شمس تبریــزی       آن کــه بـا او اگـــر د ر آمــیزی
                        هیچ کس را، بیک جــوی نخری       پــــرد ه هــای ظـلام را بـــد ری
                        بــعد  بـس انـتظار، رویـش د یــد        گشت سِرهــا، بر او چـو روز پد ید 
                        د یــد  آن را کـه هیـچ نتوان د یـد        هم شنید  آنچه کس ز کس نشنید 
                        ناگهان، شمس الد ین رسید  به وی       گشت فانـی ز تــاب و نورش فی
                        گــفت اگر چــه بباطنی تو، گرو       بـاطن باطنــم مــن، ایــن بشنو
                        عـشق د ر راه مــن، بــود  پــرد ه       عشق زنـد ه است، پیش مـن مرد ه
                        د عــوتش کــرد  د ر جهان عجب       که ند یـد  آن بخواب، ترک و عرب
                        شیــخ استــاد ، گشت نــو آمـوز       د رس خواند ی، چو کود کان هرروز
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                        منــتهی بــود ، مبــتد ی شد  بـاز       مقــتد ی بــود ، مــقتـد ی شد  باز
                        گــر چه د ر علــم فـقر کامل بود        علــم نو بــود ، کـو به وی بنمود 
                        رهـبرش گشـت شمس تبـریزی       آن کـه بود ش نهان، خـون ریزی

                                                                                                           )سلطان ولد ، 9833 :22(

     مولانا جلال الد ین از این د ید ار بسیار شگفتی زد ه است. آن گونه که د ر »د یوان شمس« می گوید :

                        من کـه حیــران ز ملاقـات توام       چــون خــــیالـی زخـیالات توام
                        فکـــر و اند یـشة من از د م تست       گـــویي الفـــاظ و عــبارات توام

                                                                                                          )مولوی، 2010: غ 1683(

      جلال الد ین محمد  )مولانا( زاهد  بزرگی بود ، پد رش همیشه د ر مسجد  مشغول راهنمایی و نصیحت مرد م بود  
و بعد  از مرگ پد ر مولانا به جای وی نشست. پس از ملاقات آن د و با یکد یگر، عشق آن چنان روح و جان مولانا 
را فراگرفته بود  که د یگر هیچ چیز و هیچ کس د یگری براش مهم نبود . مولانا د ر وصف حال خود ش می گوید :  

                        زاهـد  بود م تــرانه گــویم کرد ی        سر حلقه ی بزم و باد ه جویم کـرد ی 
                        سجـاد ه نشین با وقــاری بــود م        بازیچـه ی کـود کان کویـم کرد ی 

                                                                                                         )مولوی، 2010: غ 1890(

                 رو سر بنـه به بالیــن تنها مـرا رها کن       تــرک من خـراب شب گرد  مبتلا کن 
                 مــاییم و موج سود ا شب تا به روز تنها        خواهی بیای ببخشا خواهی برو جفا کن 
                 از مــن گریز تا تــو هـم د ر بلا نیفتی       بگزیــن ره سلامت تـرک ره بلا کن 
                 مــاییم و آب د یــد ه د ر کنج غم خزید ه       بر آب د یـد ه ی مـا صد  جـای آسیا کن 
                 بــر شاه خــوب رویان واجب وفا نباشد        ای زرد  روی عاشق تو صبر کن وفاکن 
                 د رد ی است غیر مـرد ن آن را د وا نباشد        پس من چگونه گویم این د رد  را د وا کن 
                  د ر خواب د وش پیری3 د ر کوی عشق د ید م       با د ست اشارتم کرد  که عزم سوی ما کن 

                                                                                                          )مولوی، 2010: غ 2039(

مولانا د ر مورد  تاثیر عشق شمس بر خود  می گوید : 

                   اگر نه عشق شمس الد ین بد ی د ر روز و شب ما را     
                                                                فــراغت ها کجا بود ی ز د ام و از سبب ما را

                  بـت شهوت برآورد ی د مــار از ما ز تاب خود        
                                                                اگر از تابش عشقش نبود ی تاب و تب ما را
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                  نــوازش های عشق او لطافت هــای مـهر او         
                                                                رهــانید  و فراغت د اد  از رنـج و نصب مـا را

                  زهی این کیمیای حق که هست از مهر جان او
                                                                 که عین ذوق و راحت شد  همه رنج و تعب ما را

                  عنــایت های ربانــی ز بهر خــد مت آن شه
                                                                بـرویــانید  و هستی د اد  از عـین اد ب مـا را

                  بهـار حسن آن مـهتر به مــا بنمـود  ناگاهان
                                                                شقایق ها و ریحان ها و گل های عجب ما را

                  زهی د ولت زهی رفعت زهی بخت و زهی اختر
                                                                 که مطلوب همه جان ها کند  از جان طلب ما را

                  گزید  او لب گه مستی که رو پید ا مکن مستی
                                                                 چو جام جان لبالب شد  از آن می های لب ما را

                    عجب بختی که رو بنمود  ناگاهان هزاران شکر
                                                                ز معشوق لطیف اوصاف خوب بوالعجب ما را

                   د ر آن مجلس که گرد ان کرد  از لطف او صراحی ها
                                                                 گران قد ر و سبک د ل شد  د ل و جان از طرب ما را

                  به سوی خطه تبریز چه چشمه آب حیوانست
                                                                 کشاند  د ل بد ان جانب به عشق چون کنب ما را 

                                                                                                             )مولوی، 2010: غ 71(

     شمس که د ر د هه ششم عمر خود  بود  مولاناي 38 ساله را همان گمشد ه سالیان د راز خود  مي یابد  و او را 
به قماري مي خواند  که هیچ تضمیني براي برند ه شد ن د ر آن وجود  ند اشت. مولانا با تمام خلوص وارد  این قمار 

عاشقانه مي شود  و گوهر عشق مي برد .

               خنک آن قمار بازي که بباخت هر چه بود ش        بنمانـد  هیچش الا هــوس قـمار د یگر
                                                                                                          )مولوی، 2010: غ 1085(

     بزرگترین و گران بها ترین و شاید  بتوان گفت تنها هد یه اي که شمس به مولانا د ر آن قمار عاشقانه بخشید ، 
»عشق« بود . همان چیزي که تنها معیار شمس براي ارزیابي مرد مان بود . علم و زهد  و فضل و عباد ت هرگز 
د ر مقابل عشق براي او رنگ و بویي ند اشت، تا جایي که حتي پد رش را مورد  انتقاد  قرار مي د اد  که از »عشق« 

بي خبر است.
      د ر مقالات شمس پد ر خود  را این گونه توصیف مي کند : »نیک مرد  بود  و کرمي د اشت. د ر سخن گفتن آبش 

از محاسن فرو آمد ي. الا عاشق نبود . مرد  نیکو د یگر است و عاشق د یگر« )شمس، 1979: 1/ 119(.
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                        خـوش تر آن باشد  کـه سر د لبران       گفته آیــد  د ر حــد یــث د یــگران
                        گفت مـکشوف و برهنـه بی غلول       بازگــو د فعم مــد ه ای بــوالفضول
                        پرد ه بـرد ار و برهنه گـو که مــن       مــی نخسپم بــا صنم با پــیرهـن
                        گفتم ار عــریان شـود  او د ر عیان       نه تــو مــانی نــه کنارت نه میان
                        آرزو می خــواه لیک انـد ازه خــوا       بر نتــابد  کــوه را یک بــرگ کاه
                        آفتابی کــز وی این عالم فروخت       اند کی گــر پیش آید  جمله سوخت
                        فتنه و آشوب و خون ریزی مجوی       بیش ازین از شمس تبریزی مگوی
                        ایــن نــد ارد  آخــر از آغـاز گوی       رو تمــام ایــن حکایــت بـازگوی

                                                                                                           )مولوی، 2009: 1/ 101(

فرهنگ شمس و تبلور آن د ر هنر مولانا
شمس خود  یک فرهنگ بود ، چنان که اشاره شد ، مولوی شمس را جان باقی، شمس د ین، خسرو اعظم، خد اوند  
آفاق،  بحر رحمت، مفخر  نه فلک،  نور مطلق، جان جان جان، شمع  اسرار، سلطان سلطانان جان،  خد اوند ان 
خورشید  لطف، روح مصور، بخت مکرر، شاه آفتاب، جان و ماهی می خواند . این شمس تا مولانا را نیافته بود  
فرهنگ جان خود  را کس برای تبلور آن نیافت. شمس جامعه نمی خواست، بلکه فرد ی چون مولانا را می خواست 
که هنر انعکاس و بازتاب فرهنگ مولانا را د اشته باشد  تا هر آنچه مولانا می خواست ولی نمی خواست را عینیت 

ببخشد . اما می خواست آنچه را د ر د ل د ارد  د ر قالب رقص، سماع و مراسم عرس فعلیت بخشد .  
بیان کنیم شاید  نظریه همد لی است. فعالیت      اگر بخواهیم رابطه مولانا با شمس را د ر قالب یک نظریه 
هنری راهی برای تفکر د رباره برخی افکار، اهد اف، احساسات، موقعیت ها یا موارد  د یگر است. استفاد ه از وقایع 
و تجربیات، استفاد ه از مهارت ها و تخیل یک فعالیت خلاق انسانی به منظور برقراری ارتباط یا برقراری ارتباط 

با د یگران )بوزکورت، 2004 :15(.
     برای د رک بهتر فعالیت های هنری و بازتاب احساسات، تئوری های اد بی ما را راهنمایی می کنند . ما ارتباط 
بین شمس تبریز و پوشش نمد ین وی را تا زمان مرگ با نظریه همد لی بررسی خواهیم نمود . نظریه همد لی که 
توسط زیبایی شناسان آلمانی، فولکت و تی لیپس4 مورد  استفاد ه قرار گرفته است، اساسی ترین عنصرش را انعکاس 

روانشناسی سوژه د ر ابژه شکل می د هد .

بازتاب روانشناسی شمس)سوژه( د ر ابژه )مولانا( بر اساس نظریه همد لی
د ر کوتاه ترین تعریف،همد لی به معنای لذتی است که ما د ر نفس خود  از یک ابژه و یا یک شیی می بریم.به طور 
مثال اگر به یک گل زیبا می گوییم ناشی از وجود  وصف زیبایی د ر گل نیست، بلکه صفت زیبایی که به گل 
نسبت می د هیم د ر حقیقت با زند گی معنوی ما ارتباط د ارد . یکی از نمایند گان مهم این د ید گاه، ویکتور باش5 
فرانسوی است که با توصیف از امپاتی به سمبلیگو6 این گونه بیان می نماید : توجه د اد ن به اشیاء خارج، ذوب 
زیبایی شناسی  )آیواز اوغلو، 2002:   ... به خود  ماست  با توجه  آنها، تفسیر خود  د یگران  تأمل د ر  آنها،  شد ن د ر 

عشق(. 
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     طبق نظر ایلک نور قره گوز اساس نظریه همد لی وجود  ابژه د ر ورای وجود  ماست. د ر غیر این صورت، همد لی 
امکان پذیر نمی باشد .

   لباس مفهومی است که از آغازین روزهای خلقت ابنای بشر، جایگاه مهمی د ر زند گی بشر د اشته، به طور 
عمد ه برای محافظت از انسان د ر برابر حواد ث طبیعی مورد  استفاد ه قرار د اد ه می شد ، بعد ها بر گستره مفهومی 
آن افزود ه شد ه است. پد ید ه لباس پوشید ن به عامل مهمی د ر هویت فرهنگی جوامع تبد یل شد ه است. با تغییر 
عوامل فرهنگی و اجتماعی، فرهنگ های پوشاک جوامع نیز با توجه به نیازها تجد ید  و متنوع شد ه اند . لباس د ر 
فرهنگ ما جایگاه مهمی د ارد ، یکی از این لباس ها فراجه است که امروزه د ر مناطق مختلف مورد  استفاد ه قرار 
می گیرد . فراجه تحت تأثیر تغییر ویژگی های فرهنگی جوامع قرار گرفته است. فراجه هم مورد  استفاد ه زنان 
و مرد ان و د رویشان عصر مولوی و شمس نیز بود ه است. به لباس های مقامات علمی که د ر روزهای رسمی 
لباس های گلد وزی شد ه با لباس مجلسی می پوشید ند ، نیز فراجه گفته می شد . این فراجه که »بینیش« نیز بد ان 

می گفتنه اند ، د ارای آستین بسیار بزرگ و از پارچه و قماش پهنی ساخته می شد .
     د ر میان فراجه ها برخی پوشید ه به خز بود . قبل از د وره تنظیمات7 نیز رجال د ربار عثمانی از فراجه استفاد ه 
می نمود ند . هلله نیز نوعی لباسی است که د ر قسمت فوقانی بد ن پوشید ه می شد ، یعنی د ر پشت برای تزئین. 
به زبان عربی، فارسی، و ترکی؛ اسامی مختلفی همانند ؛ هیرکا، قبا، کسا، بورد ه، بینیش، رد ا، پشمینه، فراجه، 

ماشلاه، بورنوز، کپنک، کافتان و هیلتا.
     نیز گفته شد ه است. باارزش ترین هلله نوع سفید  آن بود . عاشقانی که عاشق طراوت و بی غم هستند ، لباسشان 
سفید  می شود . پوشاک سیاه لباس زاهد  است. زیرا آنها تصمیم گرفته اند  که از راحتی د وری کنند . راحتی د رجه 

آنها را پایین می آورد . )یحیی بن صالح الاسلامی، 2006: 105(
     کلمه »فرج د ر فراجه« از عربی به ترکی ترجمه شد ه است. د ر عربی به معنای »باز کرد ن، تقسیم ، طراوت 

بخشید ن« است و منشا و سرچشمه کلمه »فرجیه« است که به معنی لباس گشاد  و باز است. 
     فراجه نام سه نوع لباس مختلف د ر اد بیات پوشاک است: ژاکت کش بافی بلند  که توسط مولوی پوشید ه 
شد ه است یکی از این گونه ها است. مطابق د استانی که منتسب به مولوی است، او لباس یک شخص صوفی 
که د ر معرض د رد  و رنج روحی قرار د اشت را پاره نمود  و بعد  از آن فراجه به مفهوم فراخی نام برد ه شد ه است 

)تاتچی1990: 337(.
      شمس تبریزی که هرگز از یگانه فراجه ی سیاه خود  بیرون نشد ، فراجه اش از همان نوعی است که فراجه ی  
برتن مولانا به آن نوع شناخته می شود . شمس با فراجه خود  آنچنان مانوس و د مساز بود  که آخرین نماز خود  
را قبل از مرگ با پهن کرد ن فراجه اش بر زمین بر روی آن اقامه نمود . شمس از مال د نیا غیر از همان فراجه 
مالک چیزی نبود . و این امر را بیشترمی توان به د رک صوفیان نسبت د اد . طبق اعتقاد ات صوفیانه تا حد  امکان 
باید  از نعمت های د نیا د وری کرد . ما می توانیم این موضوع را با د رک زهد  د ر تصوف بیشتر توضیح د هیم. زهد   
د ر عربی به معنای بی تفاوت بود ن و رویگرد اند ن از د نیا است. د ر تصوف، غوطه ور شد ن د ر حقیقت د نیا به جای 

ظواهر آن امری کاملا ضروری است )جیبجی اوغلو 2004: 734(. 
      شمس تبریزی نیز از د نیا روی گرد اند ه بود . و چنان که برخی گفته اند : »زهد  عارف، این است که قلب به 

جز حق مشغول کس د یگری نباشد « )تاتچی، 1990: بررسی د یوان یونس امره(.
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     شمس تبریزی از د ارایی جهان د ور شد  و خود  را وقف راه خد ا کرد . با انجام این کار، او تا زمان مرگ خود  
از فراجه اش که بر تن د اشت، د ست نکشید .

      قبل از ملاقات با شمس تبریزی، مولانا د ر علوم ظاهری به قله رسید ه بود . با این حال، آتشفشان عشق د ر 
پوستش  و د ر ظرف وجود ی وی آماد ه فوران بود  و منتظر جرقه ای برای باز کرد ن منفذی بود . هنگامی که او به 

نقطه باز شد ن رسید ، آتشفشان شروع به جوشید ن کرد ، و پوشش و د هانه ظرف عشق باز شد .
      مولانا، د ر فرایند  خلوت گزینی خود  از یک مقام بالاتر از مقامی که د ر آن قرار د اشت آگاه شد . وی مشاهد ه 
کرد  که این مقام یک واد ی با شکوه عشق است که آنقد ر بزرگ و جامع است که نمی تواند  به بعد  عقل انسانی 

محد ود  شود .
     اسکند ر پالا بر این باور است که، اولین مرحله از شناخت، با ترک خیال باطل و روی آورد ن به عشق اصلی 
آغاز می شود . این مرحله به تد ریج از ظهور انسان با عشق و آخرین توقف این صعود ، یعنی تخریب شخص مورد  
علاقه د ر فرد  محبوب به اوج خود  می رسد . شمس احتمالًا از طریق این مقامات، مولانا را پشت سر گذاشت. د ر 

نتیجه گذار از مقامات، د ولت عشق بر مولانا حاکم شد  و اراد ه او از بین رفت.
     این سیر د ر مولانا این گونه بیان می شود : 

      شمس به مولانا آموخت که منیت را از خود  بیرون کند ، از نفس خود  پاک شود ، نسبت به نعمت های د نیوی 
خود  بی تفاوت باشد  و خواسته های خود  را که اشتیاق به بار می آورد  را نابود  کند . اما مولانا از این صبر و روند  
یاد گیری آگاه بود . او کاملًا از راهنمایی های شمس استقبال کرد . او می د انست که باید  ازمحاصره نفس و منیت 
فرد ی خارج شد ه و به خود  جهانی )کیهانی( وارد  گرد د ، ولی د ر چالش بین این د و قرار د اشت. از یک طرف 
وظیفه د اشت تا به انتظارات مرد م  د ر مورد  معارف د ینی سنتی را که از طریق علما و بزرگان به ارث رسید ه بود  
وقع نهد  و از طرف د یگر او می خواست جوانه عشق را بشکند  و به روی عشق آغوش خود  باز کند . با این حال، 

تغییرات جد ید ی برای باز کرد ن جوانه عشق لازم بود .
     د ر هنگام تنهایی و تقاضای عشق )برخی منابع به سه ماه و برخی از چهل روز اشاره د ارند (، با ترک وعظ، 
مرید ان و مد رسه و د رس او نخستین گام ها را برای شکسته شد ن جوانه عشق برد اشت، و کاملًا خود  را از محیط 
اطراف خود  جد ا کرد ه و از حال و هوای مد رسی خارج شد . شمس به مولانا توصیه کرد  که برای یافتن خود  واقعی 
خود ، نسبت به جهان خارج از نفس خود  یعنی محیط و جامعه و شایعات پیرامونی و غیبیت ها و قضاوت ها، کور 
و ناشنوا باشد .همانند  سخنان محمد  اقبال: »کار مرد ان است تسلیم و رضا  واین مرحله و نیل به آن با ضعف و 

عشق ظهور انسان بر بال عشق است. این ظهور د ر چند ین مرحله از عشق ظاهر می شود . مود ت؛ 
قلب د ر سایه عشق پیوسته د ر حال آرزو و اشتیاق رسید ن است. هوی؛ سود ایی که پیوسته و مد ام 
اشک از د ید ه عاشق جاری می کند . حیلت؛ برای د وست د اشتن د ر عشق، د رجه د وستی و مرتبه کمال 
د وستی. محبت؛ عاری از عاد ت های بد  برای نزد یک شد ن به معشوق با زیباترین جنبه ها و ارزش 
آن .شقاف؛ عشق آتشین که قلب را آتش می زند . خیالی؛ عشق رویایی و د یوانه ور، که عاشق را برد ه 
معشوق می کند . واله؛ با تماشای زیبایی معشوق مست و از خود  بی خود  شد ن. عشق؛ محو شد ن محب 

د ر محبوب، از میان برد اشته شد ن عشق و ناپید اگشتن آن د ر معشوق )پالا،2002: 337(.
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ناتوانی سازگار نیست و باید  از موضع قد رت صورت گیرد « ) اقبال، 2002: جاوید  نامه(.
      شمس د ر مقالات خود  نیز می گوید  تو به سیر د ر د نیای د رون خود  سیر کن و سعی کن د ر آن پیشرو باشید . 
)مقالات شمس( طبق نظر سلطان ولد  شمس مولانا را از مقام عاشقی به مقام معشوقی کشاند . شمس خطاب 
به مولانا گفت: »اگر چه تو به راز عالم د رون واقف گشتی ولی من د رون عالم د رون و سر اسرار و نور انوارم« 
)ترکمن، 2005: انتشارات روزنامه آناتولی(. از طرف د یگر شمس که توانست منشا تحول بزرگی د ر مولانا شود  
از چه جذبه الهی قد رتمند ی برخورد ار بود ؟ باید  گفت که روح و بد ن او به صورت یک مجموعه د رآمد ه بود . حتی 
اگر بتوانیم این را فراتر از ظرفیت خود  تصور کنیم، بزرگی محاسبه را می توان د رک نمود . چرا که روح و کیمیای 
جسم شمس با عجین شد ن با روح الهی به صورت یک مجموعه د رآمد ه و به یک نیرو تبد یل شد ه بود  و د ر اد امه 
این پیوند  الهی، مجموعه ای که به صورت ذهنی بود  به شکل انضمامی و وجود  خارجی د رآمد  و با بهره گیری 
از قد رت خود ، مولانا را به خارج از جهانی که د ر آن زند گی می کرد  سوق و او را به پیوند  با جمال الهی هد ایت 
کرد . این اتحاد  د رونی شد  و به اوج خود  رسید . با این حال، این جوش و خروش که به آرامی به او تزریق شد ، 
توسط شمس کنترل می شد . د رست شبیه یک آنتی بیوتیک که تجویز یکباره آن بیمار را از بین می برد ، اما وقتی 

به صورت د وز د اد ه می شود ، د رمان می کند . کنترل این د وزها را می توان از بیانات مولانا د ریافت: 
»من همه اجزای بد نم را د ید ه ام که ساکت د ر د رگاه عشق ایستاد ه اند . اما من از هر سکوت، فریاد های زیاد ی 

شنید م. د ر لابلای هر سکوت  چه فریاد ها و نعره ها که نشنید م«.
مولانا از شمس تبریزی پرسید : »این آرام ها و ساکت ها کیا هستند ؟« او گفت: وقتش که فرا رسد  تو نیز یاد  

خواهی گرفت و واقف خواهی شد .

                      ما چو واقف گشته ایم از چون و چند        مــهر با لـب های مــا بنهاد ه اند  
                      تــا نگــرد د  رازهــای غیب فـاش      تا نگــرد د  منهد م عیش و معاش 
                      تــا نــد رد  پــرد ه غفــلت تمــام       تا نمـاند  د یـگ محنت نیــم خام 
                      ما همه گوشیم کر شد  نقش گوش       ما همه نطقیم لیکن لب خموش 

                                                                                                          )مولوی، 2099: 1/ 101(

     هر صوفی سالک به طریقی عاشق است، اما شمس تبریزی خود  را نه عاشق بلکه معشوق و بالاتر قطب 
معشوق ها می د اند . مولانا نیزاو را به عنوان »قطب معشوق ها« مي شناسد . زیرا عاشق و د ر عین حال معشوق نیز 
شناخته شد ه است؛ او این هویت د وگانه را به مولانا آموخت و مولانا با رسید ن به مقام  معشوق، فراتر از عشق 

را د ید  و عشق به خد ا را فقط برای خد ا و عاری از آرزوها آغاز کرد . )اورکمز، 2009(. 
     عشق مولانا به شمس مولانا به شمس معیار محبت او به خد اوند  است؛ چرا که مولانا د ر شمس تجلی 
جمال حق را د ید . مضمون ابیات فضولی نیز موید  ابیات مولاناست؛ عشق چیزی است که آتش آن د ر خرمن د ل 

معشوق افتد  و سپس د ر د ل عاشق مثل شمع که ابتد ا خود  و سپس به جان پروانه می افتد .
     گاه شمس شمع، مولانا پروانه بود . و گاهی مولانا شمع، شمس پروانه بود . مولانا د ر واقع زیبایی خود  را 
د ر شمس د ید . همان طور که شمس گفت، شمس آینه ای برای مولانا شد . مولانا د ر وجود  شمس حقیقتی را 
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مشاهد ه کرد  که جهان را احاطه کرد ه است. د وست د اشت، وعاشق آن شد . زیبایی خود  و زیبایی که د ر آن جمال 
حق بود . شمس بهانه بود . این وضعیت نهایی »یک« بود ن و ناپد ید  شد ن د ر آن »یک« د ر موجود یتی فراتر از 
قلمرو مرئی بود . اینک این سرگذشت مولانا را با وجود  گذشت اعصار به سمت شنا د ر یک اقیانوس بد ون ساحل 

و خلق آثار بی بد یل سوق می د هد .
     د ر لحظات خلوت، هر د و د ر اند رون یک استغراق الهی، با شراب لذت روحانی، د ر حال گذر بود ند . د ر آن زمان 
شمس حقیقت را با تمامی جلوه و کمالات آن د ر قالب و قاب وجود  حضرت محمد  صلی الله مشاهد ه نمود ند .  
شمس که آینه ای از حقیقت د ر مولانا است او عاشق زیبایی منحصر به فرد  خود  شد  و به عوالم د یگر منتقل شد . 

و شمس د یگر قد رت و تاب و توان قابل تکیه ای ند اشت: 

      همین روید اد  است که شمس را که فقط شیخ و همد م گفتگوی مولانا بود  با د ید ن این کمالات بی بد یل به 
صورت مرید  و خلیفه مولانا د رآورد . سلطان ولد  این روید اد  ظریف را د ر ابتد ایی نامه خود  چنین می نگارد : »مولانا 
سلوک معنوی خود  را با یک مصرع از تک بیتی جمع نمود ه و می گوید : حاصل عمر من بیش از این سه سخن 

نیست: خام بد م، پخته شد م، سوختم« )اورکمز، پیشین(.
      شمس هیجانات پر سر و صد ای د نیای د رون مولانا را که د ر شرف سرریز بود ند  بیشتر نمود ، تا آب های 
پشت سد  د رون وجود  وی سد  ظرفیت وی را تخریب نکند  و د ر حقیقت آن را تنظم نمود  و د ریای متلاطم را 
کنترل نمود . جلوی آب خروشان را به صورت سالم، محکم و با عظمت باز نمود . از طرف د یگر سما، تنها یکی 

از سرریزهای پایین سد ی بود  که مولانا را فتح کرد  )اورکمز، پیشین(.

نتیجه گیری
آنچه شمس با مولوی کرد  مصد اق اتم این جمله شمس بود : »یکی میاد  تو را تو و یکی میاد  تو را از تو می کند « 
شمس مولانا را با سلطان پهناور کشور وجود  خود  یعنی عشق پیوند  د اد  و مولانا با وصلت با عشق رسید  به آنچه 

بد ون عشق نمی توانست بد ان رسد .
     حقیقتی که شمس را از د رجه عاشقی به د رجه معشوقی ارتقا د اد . شمس خد ایی را که همه چیز را به خاطر 
انسان خلق نمود  همه آن را بخاطرعشق ترک نمود . شمس بر این اند یشه بود  که یا قلب خود  را باید  کاملا گشود  
و یا هیچ. از منظر شمس عشق یا سفید  است و یا سیاه، خاکستری ند ارد  و باید  یکی را برگزید . شمس شعله 
عشق د ر وجود  مولانا را با این چند  سوالی که خود  نیز بد ان ها پاسخ د اد ه است روشن نمود : غرض از مجاهد ت، 
ریاضت، تحصیل علم و تکرار آن چیست؟ مولانا می گوید : د انستن آد اب سنت و شریعت، اما شمس بر این باور 
است که این ها همه متعلق به ظواهرند . بعد  می گوید  علمی که جهل را از تو برنگیرد  جهل از آن علم برتر است. 
مولانا با شنید ن این سخن از شمس، پیوسته با شمس بود  و متاثر از مفهوم این سخن، د رس و بحث و وعظ و 

بی  برای جوهر  افزود . من  نیز  را  این جملات  ترد ید   بد ون  و  تویی  د ید م  زیبایی که  این  جوهر 
بد یلی چون تو آینه، چقد ر برای من جای خوشحالی است! .. بلند  شوید ، مولانا! بگذارید  هر د و از 
بابت این لطف خد ا را شکر کنیم. هر د و برخاستند  و ساعت ها با هیجان کامل به سما پرد اختند  

)اورکمز، همان(.
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مد رسه را برای مد ت ها به کنار نهاد  و با شمس مانوس شد . شمس به قصد  پید ا نمود ن ظرفیتی برای تجلی این 
اند ازه از عشق، د یار به د یار، از ارزروم، ارزنجان، سیواس، قونیه، شام و حلب و ...  

      با این نگاه گشت و د ر نهایت د ر بازار ابریشمچی زمینه نمایش و تجسم فرهنگ مقصود  و مطلوب خود  را 
د ر وجود  هنرمند ی چون مولانا جلال الد ین رومی یافت و هر آنچه را د ر وجود  خود  نمی خواست د ر وجود  مولانا 
به تصویر کشید . تصویر حضرت جلالت مرتبت که مظهری از مظاهر و جلوه ای از جلوه های بارز حق بود . آری 
شمس به رویت حق سخت باورمند  بود  و ارائِه جمال حق د ر وجود  مرد انی چون مولوی را عینیت بخشید  و خود  
تماشاگر این تجلی بود . همان تجلی که بر مبنای نظریه همد لی بازتاب ابعاد  روانشناختی و روحی شمس د ر 
مولانا بود . همان بازتابی که د ر فراجه شمس و مو لانا جوهر آن د و عارف شهیر کاملا محسوس بود  و د قیقا 

مصد اق مفهوم این همانی. 

پی نوشت
1. چغانه از آلات موسیقی بود ه شامل د و باریکه چوب تراشید ه که انتهای یک طرف آنها را به هم متصل نمود ه و به شکل 
انبر د رآورد ه و زنگ ها و زنگوله هایی د ر د و سوی آن می بستند  و با باز و بستن این د و شاخه انبر زنگ ها و زنگوله ها به صد ا 
د رمی آمد . چغانه د ر نوع ابتد ایی خود  متشکل از یک کد وی خشک شد ه بود ه که د رون آن سنگریزه می ریختند  و د سته ای 

به آن متصل می کرد ند . این ساز را د ر هنگام پایکوبی و متناسب با وزن رقص به حرکت د رمی آورد ند . 
2. آونگان کرد ن

) مصد ر ( آویختن آونگ کرد ن 
. پیر اشاره به شمس است.   

4.Volkelt and Th. Lipps.

5. VICTOR BASH .

6. sympathie symbolyque. 
اجتماعی  و  فرهنگی  حقوقی،  ـ  سیاسی  ساختار  د ر  اصلاح طلبی  و  نوگرایی  نهضت  خیریه،  تنظیمات  یا  تنظیمات   .7
جامعه»عثمانی د ر قرن نوزد هم است که از سال 1218 هجری شمسی )1839م( شروع می شود  و با د وره« قانون اساسی 

اول د ر سال 1876 به پایان می رسد .
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تأثیرپذیری مولوی از نهج البلاغه 
)مطالعه مورد ی، د نیا(

                                                                                                                            حجت ذبیحی فر خویی1 
                                                                                                                            امیر جوان آراسته2

چکید ه
سخنان حکیمانه و آموزند ة بزرگان د ین، به عنوان مهم ترین میراث علمی و معنوی، همواره د ر طول تاریخ، مورد  
توجه و عنایت شعرا و اهل معرفت بود ه است، د ر این راستا، جلال الد ین مولوی نیز، از این قاعد ه مستثنا نبود ه 
و د ر جای جای آثار خود ، به ویژه د ر مثنوی اش، بهره های فراوانی از اشارات و نکات ارزند ه بزرگان د ین؛ از جمله 

حضرت امیرالمؤمنین علی )ع( برد ه است.
      یکی از موضوعات منظومة فکری مولوی که متأثر از اند یشة ناب اسلامی است، نوع نگاه به مقولة د نیا و 
نحوة تعامل با آن است که بر این اساس، چیستی و ماهیت د نیا، بهره د نیا برای د یگران، خواب د ر د نیا، د شمنی 
از د نیا برای مسابقه آخرت، موضوعاتی  د نیا و آخرت، فریب کار بود ن د نیا، رفیق نیمه راه بود ن د نیا و استفاد ه 
هستند  که د ر این نوشتار، مطالعه شد ه و منتج به این شد  که د ر جهان بینی مولانا، د نیا، به  خود ی خود  مذموم 

نیست، بلکه غفلت ورزید ن و فریب د نیا را خورد ن، مذموم شمرد ه شد ه است.
واژگان کلید ی: نهج البلاغه، علی )ع(، مثنوی، مولوی، د نیا، ماهیت، تضاد  د نیا و آخرت.

h.zabihifar@yahoo.com                 .1. د انشجوی د کتری رشته تصوف و عرفان اسلامی، د انشگاه اد یان و مذاهب قم
 2. عضو هیئت علمی د انشگاه اد یان و مذاهب و مد یر گروه تصوف و عرفان اسلامی.
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مقد مه
احاد یث و فرمایشات گهربار حضرات ائمة معصومین )علیهم السلام(، از همان سد ه های آغازین، مورد  عنایت اهل 
معنا، حکما و شعرا بود ه است، به طوری که فرمایشات این بزرگان، د ر آثار منظوم و منثور اد بیات فارسی راه یافته 

و زبان نویسند گان و شاعران، به گوهرهای کلام این بزرگان مزین شد ه است.
از مهم ترین میراث علمی و معنوی جهان  بزرگان د ین، یکی  ارزند ة  احاد یث و رهنمود های  بد ون شک،      
اسلام به شمار می آید ، بر همین اساس، بزرگان و مشاهیر علم و اد ب، توجه ویژه ای به این میراث گران سنگ 
د اشته اند . سخنان رسول الله )ص( و امامان معصوم )ع(، به نوعی ترسیم گر جهان بینی اسلامی نیز هستند ؛ چرا که 
بر پایه آموزه های د ینی، این حضرات، به عنوان معلمان حقیقی د رس زند گی معرفی شد ه اند ، بر همین اساس، 
کم نیستند ، شاعران و متفکرانی که د ر پی حقیقت بود ه و به د نبال آن، بهره های فراوان علمی و معنوی را از 

این حضرات برد ه اند .
     یکی از این سرچشمه های فیّاض، کلام فصیح و پربار مولای متّقیان، حضرت علی )ع( است که پرتویی از 
آن، به آثار اد یبان و اند یشمند ان، جلوه ای ناب و د رخششی ابد ی بخشید ه است و می بخشد . د ر این میان، مولانا 
جلال الد ین، به عنوان متفکر و اند یشمند  اسلامی نیز، چه د ر مثنوی و چه د ر د یوان خود ، از اند یشه های ناب امام 

علی )ع( بی نصیب نبود ه و به انحای مختلف، از کلام آن امام، تأثیر پذیرفته است.
     یکی از موضوعات مهم و کلید ی د ر فرمایشات علی )ع(، موضوع د نیا و نحوه تعامل با آن است. مولوی نیز، 
به عنوان فقیه و آشنا به مبانی اسلامی، د ر جای جای آثارش، به این مهم اشاره کرد ه است. به همین منظور، 
بحث د نیا، به صورت مطالعه مورد ی، د ر این مقاله مورد  پژوهش قرار گرفته و د ر همین راستا، نوع نگاه مولوی 
نیز به د نیا و نحوة تأثیرپذیری از خطبه ها، نامه ها و کلمات قصار حضرت علی )ع( مورد  بررسی قرار گرفته است.
پرواضح است که کنار هم قرار د اد ن کلمات و جملات و عبارات وحی گونة مولای متقیان )ع( با شعر ناب و 
جوشید ه از د ل مولانا، علاوه بر آن که برای د رک و فهم شعر مثنوی مفید  است، امکان د رک مفاهیم متعالی 

کلام گران سنگ نهج البلاغه را نیز بیشتر می کند .

پیشینه تحقیق
متقیان  از کلام گهربار مولای  تأثیرپذیری شعرا و حکما  زمینه  د ر  ارزشمند ی  و  مفید   قلمی  آثار  خوشبختانه، 
علی )ع( خلق شد ه که لازم است د ر این قسمت، به منظور ارج نهاد ن به خد مات علمی نویسند گان، به آثاری که 

مرتبط با موضوع این نوشتار بود ه و سال های قبل به مجامع علمی عرضه شد ه، اشاره ای د اشته باشیم:
1. کتاب احاد یث مثنوی اثر مرحوم استاد  بد یع الزمان فروزان فر؛ 

2. کتاب معارفی از تشیع د ر مثنوی معنوی از قد رت صولتی؛
3. کتاب تأثیر نهج البلاغه و کلام امام امیرالمؤمنین علی )ع( د ر شعر فارسی از محسن راثی؛

4. رساله اخلاق عملی د ر نهج البلاغه و بازتاب آن د ر مثنوی از عنایت الله شریف پور؛
5. کتاب د ر بارگاه آفتاب )نهج البلاغه د ر اد ب فارسی( از علیرضا میرزا محمّد ؛

6. مقاله خانم ها، سهیلا پرستگاری و لاله معرفت با عنوان »تأثیرپذیری مولانا از نهج البلاغه« که د ر شماره 4، 
زمستان سال 1391 فصلنامه متن شناسی اد ب فارسی به چاپ رسید ه است.
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چیستی و ماهیت د نیا
قبل از پرد اختن به موضوع اصلی، مناسب است که به معنا و مفهوم »د نیا« اشاره شود ؛ چرا که شناخت بهتر 
این اصطلاح، ما را د ر تبیین چیستی و ماهیت آن و نیز د ر مباحث بعد ی این نوشتار، یاری می رساند . به »د نیا«، 
از د و حیث نگاه شد ه است و بر همین اساس، د و وجه تسمیه بر آن بیان کرد ه اند : اولی، از ریشه کلمه »د َنی«، 
به معنای پست است، یعنی پستی عالم ماد ه، د ر مقایسه با عوالم بالاتر؛ د ومی از ریشه کلمه »د نو« به معنای 

نزد یک؛ چون د نیا، د ر مقایسه با آخرت، نزد یک تر از آن است.
     چه بسا وجه تسمیة د نیا، بر محور هر د و معنا بود ه باشد ؛ چرا که د ر روایتی آمد ه است، شخصی یهود ی نزد  
علی )ع( آمد  و پرسید  که چرا د نیا را د نیا نامید ه اند  و آخرت را آخرت؟ حضرت فرمود : د نیا، د نیا نامید ه شد ه است، 
چون به هر چیزی بسیار نزد یک است؛ به عبارتی، حضرت با کلمه »ادَ نی« پاسخ د اد ند  و کاربرد  لغت »اد نی« د ر 
این جمله، بسیار زیبا و خلاقانه بیان شد ه است. کلمة »ادَ نی«، به شیئی که هم بسیار نزد یک گفته می شود  و هم 

به شیئی که بسیار پست باشد ، اطلاق می شود  )بحارالانوار، محمد  باقر مجلسی: 54/ 355(.
      نگاه به د نیا با تأکید  بر فرمایشات حضرت علی )ع(، یکی از مباحث د رازد امنی است که مفسرین و اند یشمند ان 
اسلامی، با نگاه های مختلف سعی د ر تفسیر آن د اشته اند . علت این امر، گاهی با نظر به روایاتی است که د ر مد ح 
د نیا آمد ه و گاهی هم با نظر به روایاتی است که د ر ذم د نیا آمد ه است، بنابراین، د ر یک نگاه کلی، د نیا از منظر 
علی )ع(، به د نیای ممد وح و د نیای مذموم تقسیم می شود : د نیای ممد وح د نیایی است که بود ن د ر آن، موجب 
کسب فضائل انسانی و تهیه زند گی سعاد تمند  ابد ی شود  و د نیای مذموم، د نیایی است که انسان، د لبسته و فریفته 

آن شود  و به تبع آن، از راه فضیلت د ور گشته و د ر تمام مفاسد  و خطاهای آن غوطه ور شود .
      بر همین اساس، علی )ع(، برای تفهیم بی ارزش بود ن د نیا، از مثال های زیاد ی استفاد ه کرد ه اند  تا ماهیت د نیا 
را بهتر به اشخاص بشناسانند  و از غرق شد ن شان د ر د نیا و زخارف آن جلوگیری کنند . آن حضرت می فرمایند : 
عَفْطَةِ  مِنْ  عِنْد ِی   أزَْهَد َ  هَذِهِ  مانند : »د ُنیَْاکُمْ  است؛  و غافل مي کند ، مذموم  د ور  از خد ا  را  انسان  آنچه که  هر 
عَنْز« )نهج البلاغه، خطبه 3(؛ د نیاي شما د ر نظر من، بي ارزش تر از آبي است که از بیني گوسفند ي بیرون آید  
یا فرمود ند : »یا د نیا یا د نیا، إلیک  عنّي « )همان: حکمت 77(؛ اي د نیا! اي د نیا! از من د ور شو.  نیز د ر حکمت 
د یگری، چنین فرمود ند : به خد ا سوگند ، این د نیای شما د ر نظرم از استخوان خوکی که د ر د ست یک جذامی 
باشد ، بی ارزش تر و پست تر است )همان: حکمت 236(. با تأمل د ر این تمثیل ها علی )ع(، به خوبی روشن می شود  
که آنچه که مورد  نکوهش واقع شد ه، غفلت شد ن از خد ا و د لبستگی به د نیا است؛ چرا که غفلت و د لبستگی، 

مانع کسب فضائل انسانی می شود .
     مولانا جلال الد ین نیز، با وقوف بر اینکه اصل د نیا فی نفسه مذموم نیست، د ر ابیاتی زیبا، به تشریح ماهیت 
د نیا پرد اخته است. بد ون شک، این نگاه مولانا، د ر پاسخ به یک پرسش مقد ر است؛ پرسشی که اذهان حقیقت جو 
را به تکاپو وا می د ارد . پرسشی که ذهن جوال پرسشگر، با د ید ن پاراد وکس ظاهری نگاه به د نیا، د رصد د  یافتن 

پاسخ به آن برآمد ه است.

                   چیست  د نیا؟ از خـد ا غافـل بد ن             نی قماش و نقره و میزان و زن 
                   مال را کز بهر د ین باشی حمول              نعم مال صالح خواند ش رسول1



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505
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              آب د ر کشتـی هــلاک کشتـی است             آب انــد ر زیــر کشتـی پشتــی اسـت 
              چون که مـال و ملک را از د ل بـراند             ز آن سلیمان خویش جز مسکین نخواند 

                                                                                               )مولوی، 1373: 1/ ب 989ـ 985(

     ماهیت د نیای مذموم از نظر مولوي، غافل شد ن از د نیاست. تعلق قلب است به هر چیزي که انسان را از 
خد ا باز بد ارد ؛ چرا که د نیا نزد  مولوی ـ همچون د یگر محققین طایفه صوفیه ـ هر چیزي است که انسان را از 
خد ا مشغول د ارد  و حظ نفس د ر آن باشد  و بد ین معني، حالتي است از احوال قلب و آن توجه به د ل است به 
لذت عاجل و هر چه مانع سالک از راه حق و حجاب او از وصول به کمال انسانیت باشد  )فروزانفر، 1367: 2/ 

.)381-382
     به بیان د یگر، برد اشت این چنینی مولانا از د نیا، ناظر به این است که د نیا، صورت عالم ماد ه و مال و زن 
و فرزند  و زر و سیم نیست، بلکه تعلق قلب است به هر چیزي که سالک را از خد ا غافل سازد .2 به د یگر بیان، 
مقصود  آن است که مال و هر چه از امور د نیوی، هرگاه سبب فراغ د ل و اطمینان خاطر و آماد گی برای ذکر و 
فکر و عمل نیک باشد  و سالک را د ر نیل به حقیقت مد د  کند  و او را د ر طریق خیر یاری د هد  از قبیل د نیای 
مذموم نیست، بلکه به تعبیر مرحوم فروزانفر، این امور، به منزلة بال و پر مرغ است که بی آن، پرواز نتواند  کرد ، 
ولی اگر این امور و آنچه اهل ظاهر آن را امور اخروی می پند ارند ، ایجاد  تعلق کند  و سالک را به خود  محد ود  و 

د ر حد  خود  متوقف سازد ، آن امور از جنس د نیای مذموم است )فروزانفر، 1367:  2/ 383(.
      مولانا د ر اد امه بیان امورات د نیایی، استفاد ة صحیح از آن را، سبب پیش رفت امور د ین و امور اخروی د انسته 
و د ر مقابل، استفاد ة ناصحیح از آن را موجب هلاک و تباهی د انسته است. ایشان استفاد ة صحیح از د نیا را همانند  
آب د انسته و با بیان رابطه آب و کشتی، معتقد  است، چنان که اگر آب، به د رون کشتی ریزد ، آن را غرق کرد ه و 
به قعر د ریا فرو می برد ، ولی چنان که کشتی بر روی آب قرار گیرد  و آب د ر زیر کشتی باشد ، آن گاه سبب حرکت 

و سالم ماند ن کشتی می شود .
     نکتة د یگر این که، مولانا با اشاره به سرگذشت حضرت سلیمان )ع( ـ به رغم متمکن و متمول بود نش ـ د ل 
نبستن وی به امورات د نیایی را یاد آور شد ه و همین د ل نبستن را، موجب عزت و شکوه آن جناب د انسته است.3 
مطلب بعد ی د ر مورد  ماهیت د نیا و ارتباط انسان با آن، تعلق ند اشتن و قطع علاقه به آن است، که مولانا، به 

نحو شایسته ای از کلام مولا علی )ع( بهره برد ه است.
عُوا عَلَائقَِ  الد ُّنیَْا وَ اسْتَظْهِرُوا بزَِاد ِ التَّقْوَی«،  )نهج البلاغه، خطبه204( رشتة        حضرت علی )ع( می فرماید : »فَقَطِّ
وابستگی به د نیا را قطع کنید  و به توشه تقوا پشت گرم باشید . این کلام حضرت، بیانگر این است، هر اند ازه که 
انسان د ر بند  مال و تعلقات د نیایی قرار گیرد ، به همان اند ازه، خود  را اسیر آن ها نمود ه است، بنابراین، مولانا نیز، 

آزاد ی و حریت انسان را د ر د وری از تعلقات د نیایی د انسته است:

                      بند  بگسل ، باش  آزاد  ای پـسر          چـند  باشی بنـد  سیـم و بند  زر
                      گر بریـزی بحـر را د ر کوزه ای         چند  گنجد  قسمت یک روزه ای 
                      کوزه ی چشم حریصان پر نشد           تا صد ف قـانع نشد  پر د ر نشد 

                                                                                                  )مولوی، 1373: 1/ ب 22 ـ 19(
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     اشارة مولانا به گسستن و رهاشد ن، به نوعی، یاد آور آزاد ی از قیود  د نیایی و حریت است، حریتی که د ر انسان، 
به عنوان اصل و اساس به شمار می آید ؛4 چرا که به تعبیر محمد رضا لاهوری، اشارة مولوی به بیرون آمد ن از 
بند ، یاد آور این سخن حکیمانه است که می فرماید ، »د ر بند  هرچه باشی، بند ه آن باشی« است و لفظ پسر، خطاب 

کرد ن، مشعر بر آن است که د ر بند  سیم و زر بود ن، مرتبه  طفولیت است.5

د نیا برای د یگری است
قَالَ الامام علی )ع(: »الد ُّنیَْا خُلقَِتْ لغَِیْرِهَا وَ لمَْ  تُخْلقَْ  لنَِفْسِهَا«. )نهج البلاغه، حکمت 463( امام علی )ع( فرمود ند : 
د نیا برای د یگری آفرید ه شد ه است، نه برای خود . د ر این گفتار حکیمانه، موقعیت واقعی د نیا د ر عبارت کوتاهی 
بیان شد ه است. برابر آموزه های د ینی، اگر د نیا را برای د نیا بخواهیم، د نیا، مذموم و نکوهید ه است و اگر د نیا را 
ابزاری برای رسید ن به آخرت و مزرعه ای برای کِشت بذر نیکی ها و معارف بد انیم، ممد وح است و سرای نمونه.
      نگاه جامع الاطراف علی )ع( به مقولة د نیا د ر این سخن نورانی، ما را به این نتیجه رهنمون می سازد  که باید  
از د نیا، د ر جهت پیشبرد  اهد اف عالی انسانی استفاد ه شود ؛ چرا که برابر آموزه های د ینی، هد ف از آفرینش این 
جهان، تکامل و آماد گی برای زیستن د ر جهان آخرت است. مؤید  این مطلب، فرمایش د یگری از آن حضرت 
رَتْهُ وَ مَنْ أبَصَْرَ إلِیَْهَا أعَْمَتْهُ«، »کسی که د نیا را وسیله بصیرت قرار د هد ،  است که فرمود ند : »وَ مَنْ أبَصَْرَ بهَِا بصََّ

او را بینا می سازد  و کسی که به آن به عنوان هد ف نگاه کند ، نابینایش می کند « )نهج البلاغه، خطبه 82(. 
مولوی نیز، با تأثیرپذیری از این فرمایش حکمیانه علی )ع(، این جهان را این سان معرفی کرد ه است:

                  زان  لـقـب  شد  خـاک را د ار الـغـرور           که کَشَد  پا را سپس یوم العُبور
                  پیش از آن بر راست بر چپ می د وید            که بچینم د رد  تو، چیزی نچید 
                  چــون سپـاه ریـح آمـد ، بـسـت د م           خود  نمی گوید  تو را من د ید ه ام

                                                                                           )مولوی، 1373: 6/ ب 3622 ـ 3620(

     کلمة »د ارالغرور«، کنایه از د نیاست، اما تنها به معناي د نیا نیست، بلکه یک صفت نیز هست و آن این که، 
جایي است که همه چیز را وارونه نشان مي د هد ؛ به عبارت د یگر، د نیا وارونه نماست. به تعبیر د یگر، از د ید  مولانا، 
»د ارالغرور«، همان خد عه سراست. د ر همین راستا، د عاي بسیار زیبایي از پیامبر اکرم )ص( وارد  شد ه که فرمود ند : 
»اللهم ارني الاشیاء کما هي«، )ابن ابی جمهور، 1403ق: 4 /132( یعني خد ایا! د نیا را همچنان که هست به من 

بنماي. مولانا نیز، د ر بیت بسیار زیبایي، به ترجمة این د عا اشاره کرد ه است.6 
      مرحوم آقای شهید ی نیز، با استناد  به آیه 185سوره مبارکه آل عمران،7 »د ارالغرور« را سرای فریب معنا 
کرد ه و اشاره کرد ه که این اصطلاح، کنایه از د نیا و نعمت های است، همچنین، اشاره کرد ند  که منظور از »یوم 

العبور«، روز گذشتن از این جهان است؛ چراکه د نیا، تا د م مرگ، همراه خواهد  بود . )شهید ی، 1373: 7/ 535(

خواب گرد ها
قال الإمام علي )ع(: »أهَْلُ  الد ُّنیَْا کَرَکْبٍ  یُسَارُ بهِِمْ وَ هُمْ نیَِام« . )نهج البلاغه، حکمت 64( مام علی )ع( فرمود ند : 
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مرد م د نیا، همانند  اهل کارواني هستند  که آنها را می برند  و آنها د ر خواب اند . طبق فرمایش مولا علی )ع(، اهل 
د نیا، همانند  کاروانی هستند  که د ر حال حرکت می باشند . مقصد  و انتهای این حرکت، مرگ و آخرت است. برخی 
از این کاروانیان، متوجه این امر بود ه و لذا، مسیرشان را آگاهانه می پیمایند ، ولی د نیاپرستانی که د ر تمام عمر به 

د نیا مشغول اند ، همیشه د ر خواب بود ه و ساربان، آنها را به سوی مقصد  می برد .
      از منظر مولانا نیز، همه انسان ها د ر حال سفر هستند ، سفر به سوی مقصد ی معلوم. و لیکن، بایسته است 

که اراد ه و همت انسان د ر این سفر، عالی بود ه باشد  تا جانب خوبی و تعالی سفر کند .

                نیک  بنگـر مـا نشستـه  مـی رویم          مـی نبـینی قـاصد  جــای نــویـم 
                پس مسافر این بود  ای ره پرست          که مسیر و روش د ر مستقبل است

                                                                                                      )مولوی، 1373: 6/ ب2786(

     د ر کلامی د یگر از امام آمد ه است: »النَّاسُ نیَِامٌ فَإذَِا مَاتُوا انتَْبَهُوا«. )مجلسی، بی تا: 4/ 43( مرد م د ر خواب 
هستند ، پس وقتی مرد ند ، بید ار می شوند . د ر واقع، کلام آن حضرت، به نوعی کنایه از قصور د رک و فهم انسان از 
د ریافت حقیقت هستی است، و بد ین معناست که همه مرد م، تا زمانی که د ر زند گی فانی د نیا هستند ، نسبت به 
کارهای آخرت د ر خواب غفلت هستند  و هرگاه بمیرند  و به زند گی باقی و همیشگی برسند ، بید ار شد ه و غفلت 
از آنها بر طرف می شود  و از کارهای زشت و اخلاق پستی که د ر د نیا د اشتند ، سخت پشیمان می شوند ، بنابراین، 
بایسته است که مؤمن، از خواب غفلت بید ار شود  و با برید ن از د لبستگي های د نیا و ترک علائق نفسانی، نفس 
خویش را بمیراند  تا به مقام »موتوا قبل ان تموتوا«، »بمیرید  پیش از آن که شما را بمیرانند «، برسد  و از پشیمانی 

پس از مرگ برهد  و د ر جوار رحمت خد ای رحمان به زند گی پاک و همیشگی برسد .
د ر رابطه با مضمون این فرمایش علی )ع(، مولوی هم این گونه بیان د اشته است:

                      این جهان خواب است اند ر ظن مه ایست          گر رود  د ر خواب، د ستی باک نیست
                  این جهان را که به صورت قائم است          گفـت پیغمبر کـه حـلم نائـم8 است
                  از ره تقــلـیـد  تــو کــرد ی قبــول          سالکان ایـن د یــد ه پید ا بی رسول

                                                                                                              )مولوی، 1373: 371(

     مولانا د ر این ابیات، ضمن اشاره به حد یثی از حضرت ختمی مرتب )ص(، بین افراد ی که خواب بود ن این 
جهان را پذیرفته اند ، فرق قائل شد ه است؛ چراکه از منظر وی، کسانی که مقلد  بود ه و از طریق تقلید ، خواب بود ن 
این جهان را پذیرفته اند ، با کسانی که سالک بود ه و از طریق علم خود  به خواب بود ن جهان رسید ه اند ، فرق د ارند ؛ 
به بیان د یگر، د ر این ابیات، خواب د انستن عالم فانی د ر نظر سالکان، امری است از روی علم؛ زیرا آنان، بد ون 

واسطة رسول، به این حقیقت رسید ه و این معنی را د ریافته اند  )لاهوری، 1377: 509(.
      مرحوم استاد  شهید ی، راجع به د رک سالکان از خواب بود ن این جهان، معتقد ند  که سالکان، کنایه از عالمانی 
د ارد  که حقیقت را د ریافته  و از روی علم الیقین آن را می پذیرند  و می د انند  زند گانی این جهان خوابی بیش نیست، 

اما وظیفه جاهلان، پذیرفتن است از روی تقلید  )شهید ی، 1373: 4/ 270(.
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      مولانا د ر جای د یگری از مثنوی، یک بار د یگر از همین گفتار مولا علی )ع( الهام می گیرد  و حیات و ممات، 
و د نیا و آخرت را به خواب و بید اری مانند  می کند  و نتیجه می گیرد  که اکثر اهل د نیا، متوجه این حقیقت نشد ه، 
لذا د ر غفلت به سر می برند  و به گمان خود ، حیات د نیا ابد ی است، د ر حالی که مرگ د یگران را هر روز به چشم 

خود  می بینند .

                 همـچـنان  د نـیا که  حلم  نائـم است         خفته پند ارد  که این خود  د ایم است 
                 تـا بـر آیـد  نـاگـهـان صبـح اجــل        وا رهــد  از ظلمـت ظــن و د غــل 
                 خند ه اش گیرد  از آن غم های خویش        چــون ببیند  مستقر و جـای خویش 
                 هر چه تو د ر خواب بینی نیک و بـد          روز مـحشر یـک بـه یک پید ا شود 
                 آن چه کرد ی اند ر این خـواب جهان        گــرد د ت هــنگام بــید اری عـیـان 
                 تا نپنـد اری که ایـن بد  کرد نی است         انــد ر این خـواب و ترا تعبیر نیست 
                 بلکه ایـن خند ه بـود  گـریه و زفــیر        روز تــعبیر ای ستمــگر بــر اسـیر
                 گــریه و د رد  و غــم و زاری خــود         شـاد مــانی د ان بــه بیـد اری خـود 

                                                                                                           )مولوی، 1373: 5/ 524(

د شمنی د نیا و آخرت
هَا أبَغَْضَ  انِ  مُتَفَاوِتَانِ  وَ سَبیِلَانِ مُخْتَلفَِانِ فَمَنْ أحََبَّ الد ُّنیَْا وَ تَوَلاَّ قال الامام علی )ع(: »إنَِّ الد ُّنیَْا وَ الْآخِرَةَ عَد ُوَّ
الْآخِرَةَ وَ عَاد َاهَا«. )نهج البلاغه، حکمت99( علی )ع( می فرماید : همانا د نیا و آخرت، د و د شمن و ضد  همد یگرند  

و د و راه مختلف، پس کسی که د نیا را د وست د ارد ، آخرت با او د شمن می شود  و بر او خشم می گیرد .
      برابر آموزه های د ینی، خلقت د نیا، خلقت وسیله اي و خلقت آلي است؛ یعنی هد ف از خلق د نیا، وسیله بود ن 
آن است برای اهد اف د یگر، اما نقطه مقابل د نیا، آخرت است که خلقت آن، جنبه استقلالي و هد في د ارد ، لذا 
ممکن نیست بین این ها جمع کرد ، یعني باید  به د نیا به د ید  وسیله نگاه کرد  و به آخرت به د ید  هد ف و این 
ممکن نیست که به هر د و، با د ید  هد ف نگاه کرد  و لذا، هیچ گاه نمي شود  بین لحاظ آلي و استقلالي جمع کرد ؛ 
چون عقلًا محال است که انسان به یک شي، هم د ید  آلي د اشته باشد  و هم د ید  استقلالي؛ یعني محال است 

که هم د نیا هد ف باشد  و هم آخرت. این ها با هم جمع نمي شود .
      مولوی، د ر چند ین بیت، به نزاع د نیا و آخرت پرد اخته و د ر اد امه، به ناسازگاری د نیا و آخرت نیز پرد اخته 
و د ر این میان، به مکر و فریب د نیا نیز اشاره کرد ه است. د کتر شهید ی، با اشاره به معنای کنایه ای جوال اند ر 
شد ن، گرفتار شد ن د ر د ام د نیا را هم یاد  آورد ه شد ه است و د ر این راستا، به حد یثی هم از رسول الله )ص( اشاره 
کرد ه و نتیجه گرفته که مَثل د نیا و آخرت، همانند  د و زنی هستند  که هووی همد یگر بود ه و چنان که شوهرشان، 

به یکی تمایل بیش تر نشان بد هد ، از میل به د یگر کاسته می شود .9

                 این  پـذیرفـتی  بـمانـد ی  ز آن د گـر         که مـحب از ضد  محبوب است کـر
                 آن یکی بانگ این که اینک حاضرم         بـانـگ د یـگر بنـگر انــد ر آخــرم
                 حاضری ام هست چون مکر و کمین         نقــش آخــر ز آینــه ی اول بـبین
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                 چون یکی زیـن د و جوال اند ر شد ی        آن د گــر را ضـد  و ناد ر خـور شد ی
                                                                                                           )مولوی، 1373: 5/ 240(

و د ر جای د یگر گفته:

                     ای  خنک  آن  کـو ز اوّل آن شنید         کِش عقول و مَسمَع مرد ان شنید 
                     خانه خالی یافت و جا را او گرفت        غـیرِ آنش کـژ نمایـد  یـا شگفت

                                                                                                            مولوی، 1373: 5/ 241(

      از د ید گاه مولوی، خوشا به حال کسانی که از آغاز، این نکته را د ریافته و د لشان را از د وستی د نیا، تهی کرد ه اند .

د نیا یا آخرت؟؟
طبق د ید گاه اسلام، خد اوند  د نیا را د ر اختیار بشر قرار د اد  تا بتواند  با اعمال خود  آخرت خود  را آباد  سازد  و آخرت 
که محل سنجش اعمال انسان معرفي شد ه است، چیزي جز باطن این د نیا نیست، پس اگر کسي د نیا را وسیله 
کار براي آخرت ند انست و همه چیز را د ر این د نیا جست وجو نمود ، فقط از د نیا بهره مند  خواهد  شد ، اما از آخرت 
بهره اي نخواهد  برد ، اما اگر کسي به سراغ آخرت برود ، هم از د نیا بهره خواهد  برد  و هم از آخرت )بقره/ 202(. 
      د ر همین راستا، سخنان و رهنمود های ارزند ه ای از وجود  شریف مولای متقیان علی )ع( د ر منابع اسلامی 
ثبت شد ه که می تواند  به عنوان سند  راهبرد ی، گره گشای مشکلات جامعه بشری امروزی بود ه باشد ؛ از جمله 

آن فرمایشات نورانی، می توان به مورد  زیر اشاره کرد : 
      

    برابر فرمایش علی )ع(، آنچه مطلوب انسان خرد مند  است، توجه به آخرت و تلاش برای آباد انی آن است؛ 
تلاشی که د ر سایه آن، زند گی د نیایی هم سامان می یابد ؛ به بیان د یگر، انسان خرد مند ، د ر استفاد ه از مواهب 
د نیایی، سعی د ارد  تعاد ل خود  را حفظ نماید ، به طوری که، د ر نزاع بین د نیاگرایی و آخرت گرایی، سرافراز بیرون 
بیاید ، بنابراین، آنچه معقول است، نحوه مواجهه و تعامل با این تضاد  د نیاگرایی و آخرت گرایی است. د ر همین 
راستا، شهید  مطهري )ره( ضمن بررسي تضاد  میان د نیا و آخرت از نظر هد ف قرار گرفتن یکي و برخورد اري از 

قال الامام علی )ع(: »النَّاسُ فِي الد ُّنیَْا عَامِلَانِ عَامِلٌ عَمِلَ فِي الد ُّنیَْا للِد ُّنیَْا قَد ْ شَغَلتَْهُ  د ُنیَْاهُ  عَنْ آخِرَتهِِ 
یَخْشَی عَلیَ مَنْ یَخْلُفُهُ ]یُخَلِّفُ [ الفَْقْرَ وَ یَأْمَنُهُ عَلیَ نفَْسِهِ فَیُفْنيِ عُمُرَهُ فِي مَنْفَعَةِ غَیْرِهِ وَ عَامِلٌ عَمِلَ 
یْنِ مَعاً وَ مَلکََ الد َّارَیْنِ جَمِیعاً  فِي الد ُّنیَْا لمَِا بعَْد َهَا فَجَاءَهُ الَّذِي لهَُ مِنَ الد ُّنیَْا بغَِیْرِ عَمَلٍ فَأَحْرَزَ الحَْظَّ

َ حَاجَةً فَیَمْنَعُه « )نهج البلاغه، حکمت 269(.  ِ لَا یَسْأَلُ اللهَّ فَأَصْبَحَ وَجِیهاً عِنْد َ اللهَّ
علی )ع( می فرماید : »مرد م د ر د نیا د و د سته عمل کنند ه هستند : یک د سته برای کسانی که د ر د نیا 
برای د نیا کار کرد  و د نیا او را از آخرتش باز د اشت، بر بازماند گان خویش از تهید ستی هراسان، 
و از تهید ستی خویش د ر امان است، پس زند گانی خود  را د ر راه سود  د یگران از د ست می د هد ؛ 
د یگری آنکه د ر د نیا برای آخرت کار می کند  و نعمت های د نیا نیز بد ون تلاش به او روی می آورد  
و بنابراین، بهره هر د و جهان را چشید ه و مالک هر د و جهان می گرد د  و با آبرومند ی د ر پیشگاه 

خد ا صبح می کند  و حاجتی را از خد ا د رخواست نمی کند ، مگر آنکه روا می گرد د «.
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د یگري، تضاد  این د و را از نوع تضاد  میان ناقص و کامل مي د اند ، که هد ف قرار گرفتن ناقص، مستلزم محرومیت 
از کامل است، اما هد ف قرار گرفتن کامل، مستلزم محرومیت از ناقص نیست، بلکه مستلزم بهره مند ي از آن به 

نحو شایسته و د ر سطح عالي و انساني است )مطهری، 1354: 310 ـ 308(. 
     مولوي نیز، ضمن سفارش به سمت د ین، با تمثیل های ناب خود ، آخرت و د نیا را به قطار شتر و پشم شتر 
تشبیه کرد ه و مي گوید ، اگر هد ف کسي د اشتن قطار شتر باشد ، به طور طبیعی، پشم و مو را هم خواهد  د اشت، 

اما اگر هد ف کسي فقط مو و پشم باشد ، هرگز صاحب قطار شتر نخواهد  شد .

               صید  د ین  کـن  تـا رسد  انـد ر تبع           حسن و مـال و جـاه و بخـت منتفع 
               آخـرت قـطار اشتـر د ان به ملک           د ر تبع د نیاش همچون پشم و پشک 
               پـشم بـگـزینی شتـر نبـود  تــرا           ور بـود  اشتـر چــه قیـمت پـشم را

                                                                                           )مولوی، 1373: 4/ ب 3144 ـ 3142(

      با عنایت به کلام نورانی مولا علی )ع( و با توجه به ابیات مولانا، از آنچه گذشت، به خوبي روشن مي شود  
که د ر پرتو مباني و د ستورهاي اسلامي، نیازي به روگرد اني از د ین، براي به د ست آورد ن د نیا نیست و اسلام 
به شکلي زیبا توجه به د نیا را ضروري مي د اند . البته باید  توجه د اشت که روآورد ن به امور د نیوي نباید  انسان را 
از هد ف اصلي باز د ارد . ساختن آخرتي آباد ، ممکن نیست، مگر با توسل به د نیا و توجه به اسباب موجود  د ر آن. 
برخي مستشرقان نیز به این نکته مهم توجه کرد ه و آن را از خصوصیات جالب توجه د ین اسلام شمرد ه اند ؛ به 

عنوان نمونه، ژان ژاک روسو مي نویسد : 

خانه فریب
حِیلِ اشْتَرَی مِنْهُ د َاراً مِنْ د َارِ الغُْرُورِ مِنْ جَانبِِ  قال الامام علی )ع(: »هَذَا مَا اشْتَرَی  عَبْد ٌ ذَلیِلٌ مِنْ مَیِّتٍ قَد ْ أُزْعِجَ للِرَّ
ةِ الهَْالکِِین «. علی )ع( می فرماید : این است آنچه که یک بند ه ذلیل از مرد ه ای که ناچار به کوچ از  الفَْانیِنَ وَ خِطَّ
این د نیا شد ه، خرید ه است. او، خانه ای از خانه های فریب خرید ه است. د ر محله فنا شد گان و خطه به هلاکت 

افتاد گان )صبحی، 1414 ق: 365(.
     فرمایشات ذکر شد ه از علی )ع(، بخشی از نامه تکان  د هند ه ای است به شریح قاضی، که خانه ای گران قیمت 
د ر عصر خویش خرید اری کرد ه بود . این نامه حاوی موضوعات بسیار آموزند ه  سیاسی و اخلاقی، هم چون، برخورد  
قاطعانه با خیانت کارگزاران، هشد ار از بی اعتنایی د نیای حرام و عبرت از گذشتگان است. بد ون شک، آنچه که 
حضرت را واد ار کرد ه تا چنین نامه ای را بنگارد ، گوشزد  کرد ن خطر گمراهی و نیفتاد ن د ر مسیر فریب کاری 

د نیاست.
      از منظر مولانا، همة انسان ها د ر جنش و حرکت به سوی یک جاذب و کِشند ه ای هستند . این جاذب می تواند  
جاذب صاد ق باشد ، که انسان جذب شد ه را به سوی د رستی می کشد  و یا جاذبی د روغین و کاذب، که انسان را 

حضرت محمد  )ص( نظریات صحیحي د اشت و د ستگاه سیاسي خود  را خوب مرتب نمود . تا زماني 
که طرز حکومت او د ر میان خلفاي وي باقي بود ، حکومت د یني و د نیوي و شرعي و عرفي یکي 

بود  و مملکت هم اد اره مي شد .11
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به سمت د روغ و گمراهی جذب می کند . بر همین اساس، انسان د ر مسیر زند گی خود  گاهی به سمت گمراهی 
گام برمی د ارد  و گاهی نیز به سمت رشد  و آگاهی. د ر این بین، چیزهایی که انسان را به سوی گمراهی هد ایت 
می کنند ، پید ا و آشکار نیستند  و انسان، مانند  شتر کوری است که مهارش را نمی بیند ، اما کشش را حس می کند  

و به سمتش می رود .
     مولوی معتقد  است، د لیل این که انسان از د ید ن کشند ه و مهار، محروم است، این است که اگر آن آشکار 

می شد ، آن گاه جهان ماد ی، د یگر د ارالغرار یا خانه فریب د انسته نمی شد .

                    اشـتـر کـوری  مهـار تـو رَهـیـن         تو کشش می بین مهارت را مبین 
                    گر شد ی محسوس جذّاب و مهار         پس نمانـد ی این جهان د ار الغِرار

                                                                                                          )مولوی، 1373: 5/ 197(

     از د ید گاه مولانا، رشته ای بر گرد ن انسان ها افتاد ه و آنها را می کشد ، بد ون اینکه آن را احساس کنند  و اگر 
بد انند  و احساس کنند  که به کجا می روند ، بسیاری از آنان نمی روند . د ر تمثیلی د یگر می فرماید ، اگر گاو از هد ف 
قصاب آگاه بود ، هیچ گاه با پای خود  به د نبال قصاب به د کان قصابی نمی رفت و غذایی که به او د اد ه می شود  را 
هیچ گاه نمی خورد  و اجازه نمی د اد  تا شیرش را بد وشند . اگر گاو می د انست، علفی که به او د اد ه می شود  به قصد  

پروار کرد نش است تا روزی کشته و خورد ه شود ، کی توانایی هضم علفی که خورد ه بود  را د اشت؟

                 گـاو اگــر واقـف  ز قـصابـان بــد ی          کی پی ایشان بد ان د کان شد ی 
                 یا بـخورد ی از کـف ایـشان سپـوس          یا بـد اد ی شیرشان از چاپلـوس 
                 ور بخورد ی کی علف هضمش شد ی          گـر ز مقصود  علـف واقف بد ی 

                                                                                                           )مولوی، 1367: 3/847(

     مولوی، نتیجه می گیرد  که ستون این جهان، غفلت است و اکثر مرد م، باطن عالم را نمی بینند  و نمی فهمند  
که کجا می روند ؛ چرا که اگر بد انند  که چه آیند ه ای د ر انتظار آنهاست، بسیاری از این کارها را انجام نمی د هند .

               پس  ستون  این  جهان  خود  غفلت است         چیست د ولـت؟ کایـن د واد و بـالتست12  
               اولــش د ود و بـه آخــر لــت بـخــور          جـز د ر ایــن ویــرانه نبود  مرگ خر
               تو به جد ، کاری که بگرفتـی بـه د ست          عیبش آیند م بر تو پوشید ه شد ه است 

                                                                                                      )فیض کاشانی، 1379: 224(

د نیا رفیق نیمه راه
د ر آموزه های د ینی و د ر سخنان بزرگان اهل معرفت، ناپاید اری رفاقت د نیا، به طور چشم گیری مورد  توجه واقع 
شد ه است، به طوری که، فهم این مهم را فقط به صاحبان خرد  و اند یشه نسبت د اد ه اند . انسان د ر مسیر تکامل 
خویش، ناگزیر است بخشی از زند گی خود  را د ر این جهان ماد ه سپری کند ، بنابراین، حضور انسان د ر این د نیا، 
به مانند  حضور مسافر است د ر مسافرخانه؛ چراکه شخص مسافر، چند  مد تی د ر مسافرخانه می ماند  و سپس به 
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مقصد  خود  اد امه می د هد .
      آنکه د نیا را به چشم مسافرخانه می نگرد ، سعی و اهتمام خود  را صرف توشه آخرت می نماید ، که همیشه 
همراهش باشد ، د ر صورتی که افراد  غافل، این گونه نیستند . د ر اند یشة مولانا، غالب انسان ها، د وست همیشگی 
و اصلی خود  را نمی شناسند  و اهمیتی به او نمی د هند ، اما بعد  از مد تی و با اتمام سفر، از وجود  د وست واقعی 

خود  آگاه می شوند .
علی )ع( د ر خطبه 111 نهج البلاغه، ضمن اشاره به نحوه آمد ن انسان به این جهان آفرینش، به نحوة کوچ از 
این جهان هم اشاره فرمود ه اند : »فَجَاءُوهَا کَمَا فَارَقُوهَا حُفَاةً عُرَاةً قَد ْ ظَعَنُوا عَنْهَا بأَِعْمَالهِِمْ إلِیَ الحَْیَاةِ الد َّائمَِةِ وَ 
الد َّارِ البَْاقِیَة«، به زمین باز گشتند  چونان که د ر آغاز آن را پا برهنه و عریان ترک گفتند ، و با اعمال خود  به سوی 

زند گی جاوید ان و خانه همیشگی کوچ کرد ند .
     حضرت د ر این خطبه، عد م همراهی د نیا را بازگو کرد ه است، چیزی که اغلب مرد م از آن غافل هستند ، 
غفلتی که د ر اثر آلود ه شد ن به د نیا، به سراغ انسان می آید ، آن چنانی که انسان، این جهان را همیشگی و آن را 

رفیق د ائمی می پند ارد .
     جلال الد ین مولوی، د ر ابیاتی، به سه رفیق انسان اشاره می کند ، رفیقانی که تا لب گور انسان را همراهی 
می کنند . از د ید گاه وی، از میان این رفیقان، اعمال وی، تنها یار جد انشد نی او هستند . همه همراهان آد می از 
قبیل د ارایی ها و د وستان و خانواد ه، جزء رفیقان نیمه راه بود ه و بالاخره روزی او را تنها می گذارند ، ولی اعمال او، 
مانند  یاری وفاد ار، همیشه همراه او هستند . با توجه به منظومه فکری مولانا، پر واضح است که منظور از رفیقان 
نیمه راه، تعلقات د نیایی است. به عبارتی، آنچه که مربوط به عالم ماد ه است، انسان را تا د م گور مشایعت می کند . 

                     د ر زمـانـه مـر تـرا سه هـمرهـند          آن یکـی وافـی و ایـن د و غـد رمنـد 
                      آن یکی یاران و د یگر رخت و مال        و آن سوم وافی است و آن حسن الفعال 
                     مــال ناید  با تـو بـیرون از قـصور         یــار آیـد  لیک آیــد  تــا بــه گـور
                     چـون تـرا روز اجـل آیـد  به پیش        یـار گـویـد  از زبــان حــال خـویش 
                     تـا بد یـن جـا بیش هـمره نیستم         بــر سـر گــورت زمــانــی بیستـم 
                     فعل تو وافی است زو کـن ملتحد          کــه د ر آیــد  با تــو د ر قـعر لـحـد 
                     گـر بـود  نـیـکو ابـد  یــارت شود          ور بــود  بـد  د ر لـحــد  مـارت شـود 

                                                                                           )مولوی، 1373: 5/ ب 1049 ـ 1046(

     جلال الد ین، د ر ابیات د یگری، د نیا و تعلقات د نیا را بی حاصل و بی وفا د انسته و نفس هایی که به د نیا تمایل 
از آب وحی  اند یشه،  تعبیر مرحوم ملاهاد ی سبزواری، صاحبان خرد  و  به  اما  کنند  را هم مرد ه د انسته است، 
سیراب می شوند  و د ر پرتو آن، ایمان آورد ه و د ل های مرد ه شان، زند ه شد ه و حیات ابد ی پید ا می کنند  )سبزواری،  

 .)325 /2 :1374

            ایـن جـهان و اهـل او بـی حـاصـلند           هـر د و انـد ر بــی وفایــی یک د لنـد 
            زاد ه ی د نـیـا چـو د نیـا بـی وفــاست          گــر چـه رو آرد  به تو آن رو قفاست 
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            نفس اگر چه زیرک است و خرد ه د ان          قبلــه اش د نیــاست او را مـرد ه د ان 
            آب وحــی حــق بد یــن مرد ه رسید           شـد  ز خــاک مــرد ه ای زنـد ه پد ید 

                                                                                                  )مولوی، 1373: 1649 ـ 1646(

روز آماد گی برای مسابقه
د ر جهان بینی اسلامی، تعابیر گوناگونی د ر مورد  د نیا شد ه است. یکی از آن تعابیر، تعبیر حکیمانه مولا علی )ع( 
است که تفسیر بسیار روشنی از د نیا و آخرت و نیز از موقف انسان د ر آن د و نشئه به د ست می د هد  و د نیا را روز 
آماد گی، و آخرت را به مید ان مسابقه تشبیه می کند ، بنابراین، د نیا، د وران آماد گی است؛ آماد ه شد ن برای هد ف 
نهایی و اصیل. د ر این د وران، انسان باید  د ائماً د ر حال خود سازی باشد . د ر حال تمرین و ممارست باشد . علی )ع( 
بَقَةُ الجَْنَّةُ وَ الغَْایَةُ النَّار« امروز روز ریاضت است و فرد ا  بَاقَ وَ السَّ می فرماید : »ألََا وَ إنَِّ الیَْوْمَ  المِْضْمَارَ وَ غَد اً السِّ

مسابقه و خط پایان، د روازه بهشت و آنکه بد ان نرسد ، جایش د وزخ است )نهج البلاغه، خطبه 28(.
     »مضمار«، از ماد ّه »ضمور« و »اضمار«، د ر لغت به معنی آماد ه و ورزید ه کرد ن اسب برای مسابقه است؛ 
کسانی که می خواستند  مسابقه بد هند ، اسب ها را تمرین می د اد ند ، تا لاغر و ورزید ه و آماد ه مسابقه بشوند ، که به 
آن د وره، »مضمار« یا د وره تمرین و آماد گی می گویند ، بنابراین، د نیا مسابقه قیامت است و اگر کسی توانست 

این مسابقه را ببرد ، جایزه اش بهشت است و پس از مرگ، د یگر امکان بازگشت انسان به د نیا وجود  ند ارد .
مولانا نیز، تعبیر زیبایی از این فرمایش حکیمانه د ارد ، بد ین قرار:

                                روز آخر شد ، سبق  فرد ا بود           راز ما را روز کی گنجا بود 
                               ای به کـرد ه اعتماد  واثقی          بر د م و بر چاپلوس فاسقی

استاد  شهید ی می نویسد ، »سَبَق« به معنای مسابقت و پیش افتاد ن است. و واژه »فرد ا« کنایه از قیامت است؛ 
رائر« است و حقیقت د ر آن روز آشکار خواهد  شد  )شهید ی، 1373:  قیامتی که به صراحت قرآن، »یَومَ تُبلیَ السَّ
5/ 244(. بنابراین، شخص عاقل، ضمن شناخت امروز و فرد ا، الزامات زند گی د ر فرد ا را نیز مهیا می کند . شرایط 

زند گی د ر روزهای آیند ه را د رک کرد ه و به تبع آن، اقد اماتی را نیز انجام می د هد .

نتیجه گیری
فرمایشات علی )ع(، همواره مورد  توجه اند یشمند ان و شعرا بود ه است. د ر این میان، آشنایان به مبانی اسلامی، 
گوی سبقت را از د یگران ربود ه و بیشترین بهره ها را از کلام الهی گون آن حضرت، برد ه اند . مولانا جلال الد ین 
نیز، منظومة فکری خویش را، مزین به سخنان گهربار علی )ع( کرد ه و د ر موضوعات مهمی، از کلام آن حضرت 
با  بیگانه  نیز،  خود   نام عصرخویش،  اساتید  صاحب  از  بهره مند ی  بر  وی، علاوه  که  چرا  است؛  پذیرفته  تأثیر 

آموزه های اسلامی نبود ه است.
     یکی از موضوعاتی که مولانا د ر آثار خود  بد ان پرد اخته و تحت تأثیر عمیق نهج البلاغه علی )ع( قرار گرفته، 
موضوع د نیا و نوع نگاه به آن است. مولوی با تکیه بر منابع اسلامی، و با الهام از آموزه های د ینی، توانسته، 
نگاهی جامع به مقوله د نیا د اشته باشد . نگاهی که توانسته بین مذمت د نیا و مد ح آن، تفسیر روشنی از آن به 
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جویند گان حقیقت ارائه بد هد .
     مولوی با تأثیر پذیرفتن از کلام علی )ع(، د نیا را مجموعه ای از ماد یات د انسته است، ماد یاتی که انسان، از 
بد و تولد  تا زمان مرگ، با آنها سر و کار د ارد  و بر همین اساس، نوع نگرش به د نیا و نحوه بهره گیری از مواهب 
نبود ه،  از د ید گاه جلال الد ین، د نیا، به خود ی خود ، مذموم  اثر بگذارد .  انسان  آن، می تواند  بر سعاد ت و شقاوت 
بلکه آنچه که د ر آموزه های اسلامی با عنوان ذم د نیا وارد  شد ه، توجه و رو آورد ن به د نیا و غفلت از فریب و 

ناپاید اری آن است.

پی نوشت
1 . اشاره است به حد یث رسول گرامی )ص( که فرمود ند : »نعم المال الصّالح للرّجل الصّالح «، بهترین خواسته نیکوکار، از 

آن مرد  نیکوکار است. مجموعة ورام، ج 1، ص 158.
2. برای مطالعه بیش تر د ربارة معرفت د نیا و حقیقت از نظر مولوي ر. ک: همایي، جلال الد ین: مولوي نامه، ج1، ص160 به 

بعد . همچنین، کاشفي، ملا حسین: لب لباب مثنوي، تصحیح سید  نصرالله تقوي، ص197 به بعد .
نیا و حقیقت از نظر مولوي ر. ک: همایي، جلال الد ین: مولوي نامه، ج1، ص160 به بعد . همچنین، کاشفي، ملا حسین: لب 

لباب مثنوي، تصحیح سید  نصرالله تقوي، ص197 به بعد .
3 . د ر روایات اسلامی و اشعار فارسی و عربی، نمود  قد رت و ثروت و مکنت است.

4 . مرغ باغ ملکوتم نیم از عالم خاک * چند  روزی قفسی ساخته اند  از بد نم
5 . مکاشفات رضوی، محمد  رضا لاهور ی) 1098 ق، ص8. د ر مولتان به د نیا آمد . وی از صوفیان شیعه مذهب هند  است 
که د ر قرن یازد هم هجری قمری می زیست. از باب اراد ت به امام هشتم شیعیان، علی بن موسی الرضا )ع(، کتاب شرح 

خود  بر مثنوی را »مکاشفات رضوی« نامید .
6 . اي خد ا بنماي تو هر چیز را * آن چنان که هست د ر خد عه سرا

7 . »وَ مَا الحَْیاةُ الد ُّنیْا إلِاَّ مَتاعُ الغُْرُورِ«.
8 . اشاره است به حد یث نبوی از طریق جابر: که حضرت فرمود ند : »الد ُّنیا حُلمُ النّائم«. علی )ع( هم فرمود ند : »الد نیا حُلمٌ 

وَ الاغترِارُ بهِا ندَ َمٌ«. )غرر الحکم، ج 1، ص 364(
تَینِ بقَِد رِ مَا أرضَیتَ إحد اهُما اسخَطتَ الاخرَی«. شرح مثنوی )شهید ی(، ج  5، ص 240. 9 . »مَثَلُ الد ُّنیَا وَ الآخِرَةِ کَمَثلِ ضَرَّ

10 . د فتر 4، از بیت 3142 به بعد . لازم به ذکر است که اسماعیل حقی برسوی، صاحب تفسیر روح البیان نیز، با اشاره به 
تضاد  د نیا و آخرت، به این ابیات مولانا استناد  کرد ه است. ج 3، ص 24.

11 . د ولت، واژه ای است که از د و بخش »د و« و »لت« تشکیل شد ه است. یعنی تمام چیزی که مرد م غافل نصیبشان 
می شود  این است که د ر ابتد ا »د و« یا د وان به سوی اهد اف ماد ی است و د ر آخر، »لت« می خورد ، که به معنی ضربه 

خورد ن و سیلی خورد ن و تنه خورد ن است. یعنی د ر ابتد ا د وید ن و د ر انتها ضربه خورد ن است.
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شیوه های مجلس گویی د ر مقالات شمس تبریزی
                                                                                                                                         مهسا رون1 

چکید ه
مقالات شمس تبریزی که به همّت مرید ان مولانا گرد آمد ه است مجموعه سخنان و گفت وگوهایی است که 
انسجام د رونیِ  اوّل، د رهم ریختگی و عد م  با مخاطبان خاص و عام خود  د اشته است. هرچند ، د ر نگاه  شمس 
بخش های مختلف مقالات شمس مخاطب را سرد رگم می کند ، اما همین امر نیز حاکی از اصلی غالب د ر کلام 
اهل موعظه و مجلس گویان یعنی »تد اعی ذهنی« است، بنابراین هرچند  شمس اهل اقامت د ائم د ر یک شهر و 
د یار و برگزاری مجالس وعظ منظم د ر خانقاه و مسجد  و مد رسه نبود ه اما مقالات او را می توان نمونه ای از نوع 

اد بی مجلس گویی های صوفیانه د انست. 
     آنچه د ر این پژوهش بد ان می پرد ازیم بررسی انواع شیوه های مجلس گویی، به مثابة یکی از زیر ژانرهای 
اد ب تعلیمی، د ر کلام شمس است. هرچند  د ر مقالات او، آن چنان که مثلًا د ر مجالس سبعه و فیه مافیه مولانا 
شاهد  هستیم، اجزای فرم و ساختار مجلس گویی همچون طلیعه، خطبه و ختام کلام رعایت نشد ه  است، اما 
تأثیر عمیق سخنان این پیر آزاد ه و آتشی که بر د ل و جان بزرگی چون مولانا زد  نشان از بهره مند ی سخن او از 
اصول بلاغت منبری د ارد . این پژوهش نشان می د هد ، گذشته از محتوای پرمغز کلام شمس، عناصری همچون 
خطابی بود ن نثر، پرسش و پاسخ با مخاطب، ذکر آیات و احاد یث و اشعار به مقتضای موضوع کلام، آورد ن 
حکایت و ثمثیل به قصد  تبیین مطلب و اقناع شنوند ه، نزد یکی به ساختار زبان مرد م و... از عوامل تأثیرگذاری 

کلام او بر مخاطب است.
 واژگان کلید ی:  اد ب عرفانی، مجلس گویی، بلاغت منبری، مقالات شمس.

1. د کتری زبان و اد بیات فارسی، عضو هیئت علمی گروه زبان و اد بیات فارسی د انشگاه بین المللی امام خمینی )ره( ـ قزوین
Rone@ikiu.ac.ir
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مقد ّمه
مجلس نویسی، به مثابة یکی از زیرژانرهای اد ب تعلیمی، گونه ای مورد توجّه  برای ثبت و ضبط کلام واعظان، اهل 
منبر، مشایخ و عرفا بود ه که تا امروز هم د ر اد ب فارسی اد امه حیات د اد ه  است. منبر وعظ، به عنوان رسانه ای 
عمومی برای عامّة مرد م و گاه خصوصی برای مخاطبان و مستمعانی ویژه، همواره روشی برای تعلیم و تبلیغ 

بود ه و آن د سته از این مواعظ که صورت مکتوب به خود  گرفته است د ر د ر زیرژانر مجلس نویسی قرار می گیرد .
     د ر برخی متون تعلیمی اصول و آد اب وعظ و شرایط واعظ و مستمع و... آمد ه  است و آثاری نیز د ر ژانر 
مجلس گویی صوفیانه نوشته شد ه است، اما آن چنان که د ر پیشین Z تحقیق بد ان اشاره خواهد  شد ، پژوهشگران 
معاصر به سیر تطوّر و تحوّل این مجلس گویی ها پرد اخته اند  و این موضوع د ر پژوهش حاضر نمی گنجد . د ر این 
پژوهش برآنیم تا شیوه های مجلس گویی را د ر یکی از مهم ترین آثار عرفانی از این ژانر که کمتر نیز مورد  توجه 

قرار گرفته است واکاوی نماییم. 
     مقالات شمس تبریزی که د ر واقع مجموعه ای از سخنان اوست که به همّت مرید ان مولانا گرد آمد ه  د ر نگاه 
نخست یاد د اشت هایی نامنظّم و فاقد  انسجام د رونی به نظر می  آید ؛ برخی همین ویژگی شفاهی بود ن را یکی 
از عوامل ابهام د ر مقالات شمس د انسته اند ؛ چرا که »مجلس نویسان سخنان شمس را با سرعت و حتی بعضاً با 
تغییر کلمات و حذف ها می نوشته اند  و د رنتیجه د ر گفتار شمس ابهام پد ید  می آمد « )بامشکی، 1388: 46(؛ البته 
شمس خود  نیز تصریح کرد ه که اهل نوشتن سخنان خویش نبود ه است؛ آنجا که می گوید : »من عاد ت نبشتن 
ند اشته ام هرگز. سخن را چون نمی نویسم د ر من می ماندَ  و هرلحظه مرا روی د گر می د هد « )تبریزی، 1391: 
225(. این سخن شمس نیز شاهد ی است بر این مد ّعا که این مرید ان مولانا بود ه اند  که احتمالًا فی المجلس 
کلام او را ثبت و ضبط کرد ه اند . د ر هر صورت حاصل جمع آورد ن سخنان این پیر مقالات است که می توان 

اصول مجلس گویی را د ر آن واکاوی کرد . 

پیشینۀ پژوهش
تأثیر  و  مجلس گویی  به   ،)1388( صوفیانه  نثرهای  سبک شناسی  خود ،  کتاب  چهارم  فصل  د ر  غلامرضایی 
شیوه های آن بر نثر متصوّفه پرد اخته و مشخّصاً شیوه های طرح و بیان مطلب د ر مجلس گویی و وجوه بلاغی آن 
را د ر مجالس سبعة مولانا مورد  بررسی قرار د اد ه است. او ویژگی هایی همچون خطابی بود ن نثر، ساد گی زبان، 
نزد یکی به زبان گفتار، د رآمیختگی به آیه و حد یث و شعر، نقل تمثیل و حکایت، مسجّع بود ن نثر، گفت وگو 
د ر کلام، ترجمه کرد ن آیات و احاد یث و بهره گیری از برخی وجوه بلاغی همچون تکرار، پرسش، حسّی کرد ن 

مطلب و... را، با ذکر شواهد ی از مجالس سبعه، نشان د اد ه  است.
      از میان پژوهش های د یگری که د ر خصوص عناصر زبانی مقالات شمس انجام گرفته است می توان به مقالة 
سمیرا بامشکی با عنوان »بررسی عوامل سازند ة ابهام د ر مقالات شمس با تأکید  بر مسئلة انسجام د ستوری« 
)1388( اشاره کرد  که نویسند ه د ر آن می کوشد  عوامل ایجاد  ابهام د ر این اثر گرانمایه عرفانی را واکاوی کند . 
این پژوهش نشان می د هد  که ابهام د ر مقالات شمس عامد انه و آگاهانه به عنوان یک صنعت هنری به کار 
نرفته بلکه مربوط به ویژگی های زبانی و سبکی متن است و از منظر بررسی انسجام د ستوری ـ که د ر تحلیل 

گفتمان مطرح است ـ عوامل زبانی ایجاد ِ این ابهام ازجمله ایجاز، تد اعی معانی و التفات برشمرد ه شد ه  است.
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گذشته از پژوهش های مذکور، مقالاتی نیز د ر خصوص تاریخچة مجلس گویی؛ همچون »سیر تطوّر مجلس گویی 
صوفیان به عنوان نوعی اد ب تعلیمی« )1393( نوشتة وفایی و همکاران انجام گرفته است، اما د ر این پژوهش 
برآنیم با مطالعة مقالات شمس تبریزی شیوه های مجلس گویی را د ر کلام تأثیرگذار این پیر آزاد ه بررسی و 

تحلیل نماییم. 

مباحث نظری
مجلس گویی؛ گونه ای د ر اد ب عرفانی

مجلس گویی و وعظ، به عنوان یکی از روش های مرسوم تبلیغ، از د یرباز رواج د اشته است. عرفا و صوفیه نیز 
از این روش برای تعلیم اعتقاد ات عرفانی به مرد م و به طور خاص مرید ان بهره می برد ه اند . بزرگان صوفیه و 
مشایخ هر فرقه د ر خانقاه ها، مد ارس و مساجد  مجالس وعظ برپا می کرد ند  و عموم مرد م از طبقات مختلف 
جامعه د ر این جلسات حضور می یافتند . این گونة اد بی »د رست از هنگامی که تعلیمات وعظی صوفیانه از حالت 
شفاهی به صورت کتبی د رآمد  و اد بیات مستقلی را پی افکند  پایه گذار سنّتی فرهنگی شد  که آیند گان نیز قد م 
د ر آن نهاد ند « )وفایی و همکاران، 1393: 66(. البته باید  به این نکته توجه د اشت که نثر واعظانه د ر کتاب هایی 
انیس التائبین و سراج السائرین احمد  جام با مجلس گویی عرفا د ر کتبی همچون مجالس سبعه مولانا  همچون 
متفاوت است؛ زیرا مرید ان خطابة شیخ را بر سر منبر فی المجلس از شفاهی به صورت کتبی د رمی آورد ند  اما د ر 

نثر واعظانه مطالب، ابتد ا به ساکن، کتابت می شد ه است )همان، 58(.
     د ر این مجالس واعظانِ ماهر با تسلطّ بر علوم شرعی زمان خود  همچون اصول و فقه و حد یث و تفسیر 
و قصص و سیَر و امثال آن با بیانی شیوا و نیکو سخن را آغاز می کرد ند  و پس از بیان مطالبی د رخورِ فهم 
مستمعان و به مقتضای حال آنان کلامشان را شایسته به پایان می برد ند . آنان، د ر میانة سخن، آنجا که لازم 
می د انستند  با بیان لطیفه های شیرین و ذکر تمثیل انبساط خاطر شنوند گان را فراهم می ساختند  و گاه با گفتن 
حد یث هول قیامت آنان را می گریاند ند  و فی الجمله د ر تهییج مرد م مهارت د اشتند  )غلامرضایی، 1388: 312(؛ 
از پررونق ترین نمونه های این مجالس مجلس گویی های مولاناست که از مرد م کوچه وبازار گرفته تا حاکم قونیه، 
معین الد ّین پروانه، د ر آن شرکت می جستند  و با استقبال همگان مواجه بود . سخنان او د ر این مجالس به همّت 
شاگرد ان و مرید انش ثبت و کتابت شد ه است؛ مجالس سبعه حاصل کتابت هفت مجلس از مجالس مولاناست. 

     زرین کوب سبک بیان مولانا د ر مثنوی را نیز ترکیبی از خطابه و قیاسات خطابیِ اهلِ تعلیم با شیوه های 
بلاغت منبری د انسته و معتقد  است که وی، با همان محتوا و هد ف تعلیمی که نزد  وعّاظ و مذکّران زمانه او 
معمول بود ه البته با تکیه بر آراء صوفیه، به تقریر معانی عرفانی پرد اخته و چه بسا اگر مثنوی نیز به نثر نوشته 

می شد  از نمونه های کامل بلاغت منبری صوفیه بود  )1364: 123(.  
     فی الجمله موعظه های صوفیانه، د ر کنار رسالات عرفانی، زند گی نامه ها، خاطرات و مراسلات عرفا ازجملة 
میراث منثور صوفیان ایرانی  است. خطیبان زیاد ی بود ه اند  که مواعظشان به همّت مرید ان آنها به شیوة معروف 
محد ّثان قد یم یاد د اشت و گرد آوری شد ه است؛ از میان خطبای غیرصوفی می توان به شهرستانی و سعد ی اشاره 
کرد  که مواعظشان باقی ماند ه است. د ر بین عرفا نیز مجموعه گفت وگوهای غیررسمی و »خود مانی« مولانا 
ثبت و ضبط گفت وگوهای  »این رسم  البته ظاهراً  آمد ه است.  فیه مافیه جمع  د ر کتاب  اهتمام مرید ان وی  به 
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غیررسمی مشایخ د ر حلقة رومی رایج بود ه است، چه مجموعه هایی نیز از مجلس های د و تن از مشایخ وی، سید  
برهان محقق و شمس تبریزی و نیز از گفته های پد رش بهاءولد  فراهم شد « )زرین کوب، 1383: 67(. 

     محمّد علی موحّد ، آن هنگام که به تصحیح مقالات شمس تبریزی همّت گماشت، د ر مقد ّمة اثر اذعان 
کرد  که د رمیان مجموعه هایی که از گفتارهای بزرگان طریقت مولوی همچون معارف سلطان العلما، مقالات 

برهان الد ین محقّق ترمذی و... د ر د ست د اریم.
 

 

او گفتار شمس را، به رغم شکستگی و د رهم ریختگی، د ارای جذبه ای خیره کنند ه، ساد ه و بی پیرایه، نغز، تنید ه از 
تاروپود  طنز و تمثیل و خالی از هرگونه تکلف و فضل فروشی و لبریز از روح و حرکت د انسته  است.

  
مخاطبِ کلام شمس تبریزی

بی شک هر کلامی برای مخاطبی بیان می شود ؛ مثلًا د ر قرآن، مخاطب خاصِ خد اوند  پیامبر )ص( است اما 
خطاب های مختلفی نیز د ر این کتاب آسمانی به آد میان د ر سطوح مختلف د ید ه می شود ؛ یا د ر مثنوی شکل های 
گوناگونی از برخورد  با مخاطب د ر روایت را شاهد  هستیم اما مخاطب خاص مولانا د ر این اثر، حسام الد ین چلبی 

است که گاه جایگاه این مخاطبِ ویژه آن چنان بالا می  رود  که خطاب به او می گوید :

                  همچنان مقصود  من زین مثنوی         ای ضیاءالحق حسام الـد ین! تویی
                  مثنـوی انـد ر فـروع و د ر اصول         جمله آنِ توسـت، کرد ستی قبول

                                                                                                    )د فتر چهارم، ابیات 754ـ755(

     د ر واقع خطاب هایی که د ر د فترهای ششگانة مثنوی به حسام الد ین می شود  پویایی و غرابت خاصی به 
روایات مثنوی بخشید ه است )توکّلی، 1389: 81 و93(. د ر مجلس گویی های صوفیه و عرفا نیز مخاطب و مستمع 
بیشتر  البته  می کرد ه است؛  تنظیم  او  مقام  و  حال  فراخور  به  را  کلامش  که صاحب سخن  بود ه  مهم  عنصری 
مخاطبان مجلس گویی های صوفیان مرد مان عوام و متوسط بود ه اند  و واعظان و مجلس گویان د رحد ّ عقول آنان 
سخن می راند ند ؛ مخاطبانی که معمولًا عربی نمی د انسته اند  و به ظرایف مسائل د ینی و اعتقاد ی و کلامی واقف 
نبود ند . بی شک مسائل استد لالی با ساختار ذهن چنین مخاطبی سازگار نبود ه و واعظان می بایست به مقتضای 

حال آنان سخن می گفتند  )غلامرضایی، 1388: 314(.
     با مطالعة مقالات شمس نیز می توان د ریافت که کلام او د و مخاطب د ارد ؛ یک مخاطب خاص که بی شک 
شخص مولاناست و مخاطبانی عام که شامل عموم مرد م و مرید ان مولانا بود ه اند ، اما باید  توجه د اشت از آنجا که 
شمس نه اهل خانقاه بود ه و نه رحل اقامت د ر مد رسه می افکند ه  است و خود  را غریبی می د انست که کاروانسرا 
لایق اقامت اوست، بنابراین، به معنای سنّتی و رایج، اهل مجلس گویی های منظم د ر خانقاه و مد رسه و مسجد  
نبود ه  است. او خود  معترف است که »آبی بود م بر خود  می جوشید م، و می پیچید م و بوی می گرفتم، تا وجود  

تنها مقالات شمس است که از سواد  به بیاض نینجامید ه و به صورت مشتی یاد د اشتِ ازهم گسیخته 
و نامنظم باقی ماند ه است. لیکن این سخنان با همة آشفتگی ها و ناتمامی ها چون الماس د رمیان 

مقالات د یگر می د رخشد  )شمس تبریزی، مقد ّمة موحّد ، 1391: 18(.
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مولانا بر من زد ، روان شد ، اکنون می رود  خوش و تازه و خرّم...« )شمس تبریزی، 1375: 62(؛ شمس اهل مرید  
گرفتن نبود ه و خود  اذعان کرد ه است که: »من مرید  نگیرم. من شیخ می گیرم، آنگاه نه هر شیخ، شیخ کامل« 
)تبریزی، 1391: 226(. پس مخاطب اصلی کلامِ شمس جان بید اری چون مولانا بود ه  که مصاحبت با او پیر 

خاموشی چون شمس را به سخن آورد ه است چراکه این د و هم جنس هم بود ه اند : 

شمس، عوام النّاس را مخاطب خود  نمی د اند  و می گوید : »مرا د ر این عالم با این عوام هیچ کاری نیست، برای 
ایشان نیامد ه ام. این کسانی که رهنمای عالم اند  به  حق انگشت بر رگ ایشان می نهم« )شمس تبریزی، 1375: 
32(. مخاطب شمس تنها کسی است که از منیّت تهی شد ه باشد : »پُرسَری آمد  که با من سرّی بگو. گفتم من با 
تو سرّ نتوانم گفتن، من سرّ با آن کس توانم گفتن که او را د رو نبینم، خود  را د رو بینم. سرّ خود  را با خود  گویم. 
من د ر تو خود  را نمی بینم، د ر تو د یگری را می بینم« )شمس تبریزی، 1375: 45(. شمس د رپیِ امثال مولاناست 
که تسلیم محض او باشد  و د ر د ریافت حقایق چون  وچرا نکند . او برآن است که مخاطبی از کلام او فاید ه می برد  

که از سرِ تسلیم و نیاز استماع کند : 

     بنابراین شمس آنگاه که حقیقتی عرفانی را بیان   می کند  و ناگاه مرید ی از جمع مرید ان مولانا سؤالی به زبان 
می راندَ  با لحن تند  و خطابی فریاد  برمی آورد  که: 

      البته هرچند  مخاطب اصلی سخنان شمس عامّه مرد م نبود ه اند  و گاه باطن و حقیقت کلام او را د رنمی یافتند  
و او هم بد یشان حق می د اد  و می گفت: »این مرد مان را حق است که با سخن من الِف ند ارند ، همه سخنم به 
وجه کبریا می آید ، همه د عوی می نماید « )شمس تبریزی، 1375:، 60(. اما آن چنان که از ساختار گفت وگویی 
و گاه خطابی مجلس گویی های شمس د ر مقالات برمی آید  ـ و د ر اد امه بد ان خواهیم پرد اخت ـ گاه د ر جلساتی 
که با حضور مرید ان مولانا برپا بود ه شمس سخنانی بر زبان می راند ه است یا مرید ی سؤالی از سبب نزول آیه ای 
از شمس می پرسید ه و او نیز پاسخ می گفته است؛ بنابراین د ر سخنانی که شمس د ر جمع مرید ان خاص و عام 

مولانا بر زبان راند ه و د ر قالب مقالات شمس گرد آمد ه است می توان به شیوه های او د ر مجلس گویی پی برد . 
 

کسی را می خواستم از جنس خود  که او را قبله سازم و روی بد و آرم که از خود  ملول شد ه بود م تا 
تو چه فهم کنی ازین سخن که می گویم که از خود  ملول شد ه بود . اکنون چون قبله ساختم آنچه 

من می گویم فهم کند  و د ریابد  )شمس تبریزی، 1375: 98(.

اگر سخن من چنان خواهد  استماع کرد ن به طریقِ مناظره و بحث از کلام مشایخ یا حد یث یا 
قرآن، نه او سخن تواند  شنید ن، نه از من برخورد ار شود  و اگر به طریقِ نیاز و استفاد ت خواهد  آمد ن 

و شنید ن که سرمایه نیازست، او را فاید ه باشد  )شمس تبریزی، 1375: 32ـ33(.

من برای خد ا می گویم، تو سؤال چون می کنی؟!... اگر تو بهتر می زنی بستان بزن. ترا ره می باید  
رفتن، ترا با رهبر چه بحث رسد ؟ ره رو ای خر! نه آن خر که بر پول ]پل[ گذرد ، نه آن خر مصری 
که به روزی به منزل برد  و همان روز بازگرد د . تو نتوانی نیم منزل نیز رفتن با هزار راند ن و گفتن. 

شکایت و ناله از خود  کن )شمس تبریزی، 1375: 52(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

106

شیوه های مجلس گویی د ر مقالات شمس
محمّد علی موحّد ، د ر مقد ّمة مبسوط خود  بر تصحیح مقالات، اظهار تأسف کرد ه که چرا شمس، با آن پایه از 
نکته سنجی و لطیفه پرد ازی و سخن آرائی، خود  د ست به نوشتن نزد ه است که شاید  د ر آن صورت می توانست 
بیان  از  او  36ـ37(.   :1391 موحّد ،  مقد ّمة  تبریزی،  )شمس  بیافریند   را  عرفانی  فارسی  نثر  شاهکار  بزرگترین 
مطمئن و مسلطّ شمس د ر کنار لحن بی اعتنا و بی تکلفّ و رند انة او به یک نوع »زیبایی وحشی جذّاب« تعبیر 
کرد ه و تمثیلات و صورتگری های کلام او را همچون شعر مولانا به د ور از ابتذال و غافل گیرکنند ه د انسته است 

)همان، 38(. 
تبریزی نشان خواهیم د اد ؛ بی شک نمونه های  را د ر کلام شمس  این بخش، شیوه های مجلس گویی      د ر 
متعد ّد ی برای هر یک از موارد  زیر د ر مقالات یافت می شود  که د ر این مجال اند ک صرفاً به ذکر د و یا سه شاهد  

برای هر مورد  بسند ه کرد ه ایم:

نزد یکی به ساختار گونۀ گفتاری
یکی از اقتضائات مهم زبان گفتار ساد گی، د وری از تکلفّ و مغلق گویی و زود یابی است. هرچند  سخنان شمس 
د ر برخی موارد  ابهاماتی د ارد  که د ر پژوهش های د یگر به د لایل آن پرد اخته شد ه، اما د ر اغلب موارد  با نثری 
روان مواجهیم که برای مستمعان قابل د رک بود ه است؛ چراکه فی المجلس مستمع امکان تأمّل و تفکّر برای 
د رک جملات پیچید ه را ند ارد ، پس گویند ه باید  پیام را د ر قالب جملات کوتاه و ساد ه منتقل کند  تا شنوند ه کلام 
را د ریابد . د ر مقالات شمس نیز بیشتر جملات ساختار زبان گفتار را د اراست یعنی آورد ن جملاتی کوتاه با افعالی 
ساد ه و گاه با جابه جایی ارکان جمله. چون مقالات د رواقع صورت مکتوب شد ة گفتارهای شمس است و طبعاً 

ساختارش همان ساد گی، ایجاز و صراحت زبان گفتار را د ارد :
    

یا آنجا که می گوید : 

     بسامد  بالای افعال یکی د یگر از ویژ گی های گونه گفتاری است که موجب ایجاز د ر زبان هم می شود . د ر 
گفتار، بار اصلی جمله بر د وش فعل است و غالباً اجزای د یگر جمله حذف می شود . بند  سه خطی ذیل با چهارد ه 

فعل از کلام شمس نمونه ای از بسامد  بالای افعال و ایجاز د ر مقالات است:

مولانا را جمال خوب است، و مرا جمالی هست و زشتی هست. جمال مرا مولانا د ید ه بود ، زشتی 
مرا ند ید ه بود . این بار نفاق نمی کنم و زشتی می کنم تا تمامِ مرا ببیند : نغزی مرا و زشتی مرا. آن 
کس که به صحبت من ره یافت، علامتش آن است که صحبت د یگران برو سرد  شود  و تلخ شود  

)شمس تبریزی، 1375: 29ـ30(.

بلکه  ایشان بد ی می کنند . غلط است  پند ارند  که د رحقِ  اولیای حق عد اوت می کنند   با  آنها که 
نیکی می کنند . د ل ایشان را بر خود  سرد  می کنند  زیرا ایشان غمخوار عالمند  و این مهر و نگرانی 
بر کسی همچو باری است بر آد می و چون کاری کند  که آن مهر بگسلد  چنان است که از او کوه 

قافی برمی د ارند  )شمس تبریزی، 1375: 153(.
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     جابه جایی اجزای جمله، به ویژه تقد ّم فعل بر نهاد  و اجزای د یگر جمله نیز د ر مقالات شمس د ید ه می شود  
که از ویژگی های ساختار زبان گفتار است و به قصد  تأکید  بر کنش صورت می گیرد .

بهره گیری از آیات و احاد یث و اشعار د ر خلال کلام
شمس د ر جای  جای کلام خود ، به مقتضای موضوع، آیات و احاد یثی نقل کرد ه و گاه با ذکر ترجمه ای شیرین 

به تفسیر آن نیز پرد اخته است: 

     همچنین شمس بارها د ر میانة کلام خود  مصرع یا بیتی فارسی و گاه عربی به مقتضای موضوع ذکر کرد ه 
که به سخنش تنوّع بخشید ه و این رسمی معمول د ر مجلس گویی ها بود ه است. د ر اینجا صرفاً به ذکر د و نمونه  

بسند ه می کنیم:
    

   

انَِ الذّین قالوا ربُّنا الله ثُمَّ استقاموا، آنها که هم د ر این عالم گفتند  آنچه غافلان آنجا خواهند  گفتن که 
نه ما را خد ایی است؟ و د ر آن ایستاد ند  بی تلوّن ایشان را د ر قیامت کِی د رآرند ؟ همین که به لب گور 
رسید ند  صد هزار شعلة نور بینند . ملک الموت کجاست؟ ایشان را ملک الحیاة است، گور کجاست مرا 
خلاص است از گور و زند ان، الد نّیا سجنُ المؤمن یکی را می گویند  همین که ازین زند ان بیرون آیی 
حریف سلطان شوی، و پهلوی او بر تخت رَوی و بنشینی ابد اً، گوید  گلوم بگیر، زو بیفشار، تا خلاص 

یابم. فتَمَنّوا المَوتَ، چون از صاد قانی )شمس تبریزی، 1375: 55(.
هرچند  نفس تأویل کند ، تو خویشتن را ابله ساز، انَِّ أکثرَ أهلُ الجنّة البُله. اغلب د وزخیان ازین زیرکان اند ، 
ازین فیلسوفان، ازین د انایان؛ که آن زیرکی ایشان حجاب ایشان شد ه... ره د ور است اما چون می روی 
تِ الجَنَّةُ بالمکارِهِ. گِرد  بر گِرد  باغ بهشت خارستانست.  از غایت خوشی د وری راه نمی نماید . چنانست حُفَّ
اما از بوی بهشت که پیشباز می آید  و خبر معشوقان به عاشقان می آرد ، آن خارستان خوش می شود  

)شمس تبریزی، 1375: 63ـ64(؛ )همچنین نک: ص117ـ118؛ 154ـ155 و...(.

این  ببین که  نیکو  و  آمد ن. هشد ار  د ر  بوَُد   را گشایش  بعضی  رفتن،  د ر  بوَُد   را گشایش  بعضی   
گشایش تو د ر رفتن است یا د ر آمد ن؟ 

               هشد ار که وصل او به د ستان ند هند        شیـر از قـد ح شرع بـه مستان ند هند 
               آنجـا که مجرّد ان به هـم بنشیـنند        یک جرعه به خویشتن پرستان ند هند 
                                                                     )شمس تبریزی، 1375 59ـ60(

بسیار بزرگان را د ر اند رون د وست می د ارم، و مهری هست الّا ظاهر نکنم، که یکی د و ظاهر کرد م 
و هم از من د ر معاشرت چیزی آمد  حق آن صحبت ند انستند  و نشناختند . بر خود  گیرم که آن مهر 
که بود  سرد  نشود . با مولانا بود  که ظاهر کرد م. افزون شد  و کم نشد  )شمس تبریزی، 1375: 49(.  
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حد یث  همان  می سوزی!  که  همین  فرمود :  می خواهی؟  چه  بند ه  ازین  سوختم.  یارب  می گوید : 
شکستن جوهرست که معشوقه گفت: جهت آنکه تو بگویی چرا شکستی! و حکمت د ر این زاری 
آن است که د ریای رحمت می باید  که به جوش آید . سبب، زاری تست. تا ابر غمِ تو برنیاید  د ریای 

رحمت نمی جوشد . 
                           فانَِّ الأمَّ لـَم تُرضِع غُلاماً       علی الاشفاقِ مُذسَکَتَ الغُلامُ 

                                                                         )شمس تبریزی، 1375 173(

ساختار گفت وگویی و پرسش و پاسخ با مخاطب
ساختار حاکم بر مقالات شمس ساختار گفت وگویی است. د ر واقع مقالات »تجربه ها، خاطره ها و گفت وگوهای 
واقعی شمس با افراد  مختلف است. گویند ه د ر د نیای ذهنی خود  با خود  یا مفهومی د ر د رون خود  سخن نمی گوید ، 
بلکه د ر جهان عینی با مخاطبانی واقعی مکالمه د ارد  و این را از بافت سخن می توان فهمید « )بامشکی، 1388: 

56ـ57(.
     شمس با افراد ی اعمّ از مولانا، مرید ان مولانا، مرد م عامّی و متوسط که سؤالی از او می پرسید ند  و... گفت وگو 
 کرد ه و سپس خود ، به عنوان یکی از طرف های گفت وگو، این مکالمه را روایت کرد ه و بعد ، د ر مقالات مکتوب 
شد ه است؛ همچون این پرسش مرید ان مولانا از شمس و پاسخ او د ر شأن نزول آیه ای از قرآن: »پرسید ند  که 
سبب نزول اناّ فتحنا چه بود ؟ گفتم: چون این آیت نازل شد  که: لاأد ری مایُفعَلُ بی و لا بکُم، 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...« 

)شمس تبریزی، 1375: 76(.
      د ر مقالات شمس به روایات زیاد ی برمی خوریم که ساختار )گفتم/ گفت( بر آنها حاکم است؛  گویی شمس 

گفت وگوی خود  را با شخصی بازگو می کند :

گفت: اکنون ای د وست د رخواست  می کنی که آینه را به د ست من د ه تا ببینم. بهانه نمی توانم 
کرد ن. سخن ترا نمی توانم شکستن. اکنون آینه به د ست تو بد هم الا اگر بر روی آینه عیبی بینی آن 
را از آینه مد ان، د ر آینه عارضی د ان آن را، و عکس خود  د ان... گفت: قبول کرد م و سوگند  خورد م. 
گفت: شرط و عهد  آن باشد  که هر عیبی که بینی آینه را بر زمین نزنی و گوهر او را نشکنی، اگرچه 
گوهر او قابل شکستن نیست. گفت: حاشا و کلّا؛ هرگز این قصد  نکنم و نیند یشم. د ر حق آینه 
هیچ عیبی نیند یشم. گفت: اگر بشکنی قیمت گوهر او چند ین است... )شمس تبریزی، 1375: 28(.
د نیا بد  است اما د ر حق آن کس که ند اند  د نیا چیست؛ چون د انست که د نیا چیست او را د نیا بد  نباشد . 
می پرسد  د نیا چه باشد ؟ می گوید : غیر آخرت. می گوید : آخرت چه باشد ؟ می گوید : فرد ا. می گوید : فرد ا 
چه باشد ؟ عبارت سخت تنگست. زبان تنگست. این همه مجاهد ه ها ازبهر آنست که تا از زبان برهند  

که تنگست )شمس تبریزی، 1375: 52(.
گفت: د انشمند ان را بد نام کرد ی جمله به این سماع! گفتم: ند انستی که ظاهر نشود  مگر بد یشان 
نیک از بد  و کافر از مسلمان؟ می گوید : تو به رقص به خد ا رسید ی، گفت: تو نیز رقصی بکن به خد ا 

برسی؛ خطوتین و قد  وصل )شمس تبریزی، 1391: 214(.
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آورد ن حکایت و تمثیل به مقتضای موضوع
آنجا که مخاطبان مجالس وعظ صوفیه غالباً مرد مان عوام و متوسط جامعه بود ند  طبعاً توان ذهنی د رک  از 
آورد ن  جای  به  گفته هایش  کرد ن  ملموس  و  حسّی  برای  گویند ه  بنابراین  ند اشته اند ،  را  عقلی  استد لال های 
استد لال از مثال و تمثیل و تشبیه بهره می برد  تا منظور خود  را روشن تر سازد  و بر جاذبة کلامش بیفزاید  و د ر 

پی آن مخاطب نیز مطلب را بهتر بفهمد  )غلامرضایی، 1388: 331ـ332(.
     شمس نیز د ر کلام خود  برای مرید ان مولانا و عامّة مرد م و حتی د ر خطاب به خود  مولانا هرجا به ذکر 
حقیقتی عرفانی پرد اخته بنابه اصل »تد اعی ذهنی» حکایتی یا تمثیلی به ذهنش رسید ه و از آن بهره برد ه است. 
البته او خود  نیز همچون د یگر عرفا قصّه و حکایت و تمثیل را ابزاری برای بیان حقایق می د اند  و نه وسیله ای 
برای سرگرم کرد ن مخاطب و بر این باور است که: »هر قصّه ای را مغزی هست، قصه را جهت آن مغز آورد ه اند  
بزرگان، نه از بهرِ د فع ملالت، به صورت حکایت برای آن آورد ه اند  تا آن غرض د ر آن بنمایند « )شمس تبریزی، 
:1375 114(. یا د ر جای د یگر گوید : »غرض از حکایت معاملة حکایت است نه ظاهر حکایت که د فع ملالت 

کنی به صورت، بلکه د فع جهل کنی« )همان، 124ـ125(.
    بنابراین د ر متون عرفانی تعلیمی، تمثیل بسامد  زیاد ی د ارد  هرچند  که از نگاه منطقیون ضعیف ترین نوع 
استد لال به شمار می رود  اما برای مخاطب عام جنبة اقناعی بالایی د ارد . شمس نیز د ر جای جای کلام خود  از 

تمثیل بهره  برد ه  است و گاه از این تمثیل ها رمزگشایی نیز می کند : 

 

خطابی بود ن نثر
پید ا می کند .  با مخاطب حاضر سخن می گوید ، گاه سخن لحن خطابی  آنجا که د ر مجلس گویی سخنران  از 

حد یث آن بازرگان حکایت کرد ه شد  که پنجاه سفر د اشت، یعنی پنجاه مُضارب، به هر طرفی رفتند  
از برّوبحر، به مالِ او تجارت می کرد ند . او به طلب گوهری رفته بود ، به آوازة سبّاحی، از آن سبّاح 
د رگذشت، سبّاح د ر عقب او آمد ، احوال گوهر میان بازرگان و سبّاح مکتوم بود ، بازرگان خوابی د ید ه 
بود  ازجهتِ گوهر، بر آن خواب اعتماد  د اشت... امروز غوّاص مولاناست و بازرگان من و گوهر میان 
ماست. می گویند  که طریق گوهر میان شماست، ما بد ان راه یابیم؟ گفتم: آری، ولیکن طریق این 
است. من نمی گویم به من چیزی د هید ، می آیید  به صورت نیاز، آن به زبان حال پرسید ن است که 

راه خد ا کد امست؟ بگو )شمس تبریزی، 1375: 47(.
اصل خود  را رها کرد ه و خوار کرد ه ازبهرِ اعزازِ فرعی که هرگز عزیز نخواهد  شد ن. گوسفند  سر 
خود  می بیند  که د و لکَیس می ارزد ، و د نبة خویش نمی بیند ، پسش اند اخته است اصل آن است. 

شاد ی را رها کرد ه غم را می پرستند . این وجود  که بد و مغروری همه غم است )همان، 91(.
از من کلمه ای شنید ، آن همه گفت بر او سرد  شد . د گر توانست گفتن هیچ. منقبض چرایی؟ منع 
آمد ، ممتنع شد ی. باز اطلاق آمد  و منطلق شد ی. آنچه بیارد  حضرت بگویی. آنچه می گفتی که 
واقعه بازگفتم تا د ل من خالی شود  د ل را از واقعه تهی می کنی؛ عجب! از چه پر خواهی کرد ن؟ 
خواهی  جه  آن  به عوض  می فروشی، عجب!  که خمر  گفت  یکی  می فروخت.  خَمر  خمّار  یکی 

خرید ن؟ )همان، 193ـ194(.
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شمس نیز، به مقتضای مواجهه مستقیم با مخاطب، گاه با لحنی خطابی، با مخاطب حاضر خود  به صیغة د وم 
شخص سخن گفته او را موعظه یا عتاب کرد ه   یا با پرسش های خود  او را به تفکّر واد اشته است: 

     یا آنجا که خطاب به مولانا می گوید : 

التفات
انتقال کلام از غایب به مخاطب و از مخاطب به غایب، که د ر بد یع »التفات« خواند ه می شود ، از ویژگی های 
بلاغت منبری د انسته شد ه  است که آن را با کلام قصه گویان و معرکه د اران پیوند  می د هد  و به کلام مجلس گویان 
است  ابهام  موجد   و  کلام  ارتباط  رشتة  شد ن  گسسته  موجب  نیز  گاه  و  می بخشد   هیجان انگیزی  و  تحرّک 

)زرین کوب، 1364: 151(. 

مثلًا شمس می گوید : 

اکنون چه خواهی کرد  و چه خواهی د اد ؟ پیش د لت چیست؟ بگو آنچه هست! اگر مانعی هست 
بازگو، اگر با من بازگویی مانع را، من طریق بیاموزم که بر تو سهل شود . من طریق بهِ از تو د انم. 
آنچه  باری د ر  برنمی خیزی!... د ر چیزی د یگر مشغولی؟  پولی  از  تو  من حد یث گوهر می گویم، 
هستی روی از ما مگرد ان و ترک ما مگو. د ر هر حال که هستی آنچه د اری بد ه و اگر ند اری بر 
آن باش که حاصل کنی. از آنچه جهت یاران د یگر د عوت سازی، اند کی جهت ما نگه د ار )شمس 

تبریزی، 1375: 47ـ48(.
ترا از قِد َم عالم چه؟ تو قِد َم خویش را معلوم کن، که تو قد یمی یا حاد ث؟ این قد ر عمر که ترا 
هست د ر تفحص حال خود  خرج کن، د ر تفحص قِد َم عالم چه خرج کنی؟ شناخت خد ا عمیق 
است! ای احمق عمیق تویی. اگر عمیقی هست تویی. تو چگونه یاری باشی که اند رون رگ و 
پی و سرّ یار را چون کف د ست ند انی؟ چگونه بند ه خد ا باشی که جمله سرّ اند رون او را ند انی؟ 

)شمس تبریزی، 1375: 99(.

با خلق اند ک اند ک بیگانه شو. حق را با خلق هیچ صحبت و تعلقّ نیست. ند انم از ایشان چه حاصل 
انبیا د اری، پیروی ایشان  شود ؟ کسی را از چه بازرهانند  یا به چه نزد یک کنند ؟ آخر تو سیرت 
می کنی؛ انبیاء اختلاط کم کرد ه اند ، ایشان به حق تعلق د ارند ، اگرچه به ظاهر خلق گِرد  ایشان 

د رآمد ه اند  )شمس تبریزی، 1375: 103(.

خطاب  گاه گاهی  ولی  می کند   روایت  را  گفت وگو  گفت وگو،  طرف  د و  از  یکی  به عنوان  شمس 
از »احساس تعد ّد   ابهامی ظاهری ناشی  ایجاد   او تبد یل به خطاب مستقیم و سبب  غیرمستقیم 
مخاطب ها«... می گرد د . مخاطبی که به صورت سوم شخص غایب ظاهر شد ه، تبد یل به مخاطب 

مستقیم می شود  )بامشکی، 1388: 67 ـ 68(.

آن د گر پند اشت که حال ما را نقصانی د رآمد ، می گوید  با یاران خود ، که با ما د شمنند ، همّت ما را 
د ید ی که چه کرد ؟ ای زنک تو چه د انی که همّت چیست؟ برو، وضو کن، نماز کن و توبه کن. 
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     التفات ها د ر مجلس گویی عرفا، به خصوص د ر مثنوی مولانا که سبکی شبیه بلاغت منبری د ارد ، متأثرّ از 
سبک قرآن  است که د ر خطاب حضوری، به قصد  ابلاغ پیام به مخاطبِ حاضر، تا جایی که موجب ابهام و حیرت 

او نشود ، ظهور می یابد  )پورنامد اریان، 1388: 401(. 

بهره گیری از تعابیر گفتاری و عامیانه و ضرب المثل ها 
بهره گیری از تعابیر کنایی و عامیانه و ضرب المثل ها به عنوان چاشنی کلام نیز نثر مقالات را به زبان گفتاری 

نزد یک و آن را پویا و متنوّع می سازد  و کسالت و خستگی را نیز از مخاطب و خوانند ه د ور می کند :

     شمس سپس تمثیلی ساد ه می آورد  که منظور خود  را روشنتر سازد  و پیامش را به مخاطب منتقل کند : 
»چنانکه گفتند  جُحی را که این سو بنگر که خوانچه ها می برند . جُحی گفت: ما را چه؟ گفتند : به خانة تو می برند . 

گفت: شما را چه؟ اکنون شما را چه؟ ازین سبب از خلق پرهیز می کنم« )همان(.
     یا ذکر تعابیری همچون »خاک برسرِ...« یا »کسی به گَرد  پای کسی نرسید ن« د ر جملات زیر: 

      ذکر امثالی که عامة مرد م با آن آشنا بود ه اند  نیز د ر مقالات د ید ه می شود : »کَل کَل را می گفت که مرا د ارو 
کن. کَل گفت: اگر من د ارو د اشتمی سرِ خود  را د ارو کرد می« )شمس تبریزی، 1356: 122(.

     یا آنجا که د ر حکایتی از زبان غلام هند و می آورَد : »بد  مکن که بد  افتی، چَه مکن که خود  افتی« )شمس 
تبریزی، 1356: 130(. البته شمس گاه از ذکر تعابیر رکیک نیز د ر خلال سخنان خود  ابایی ند ارد .

نتیجه گیری
به  نظر  با  مقالات شمس  مطالعة  و  آن  ویژگی های  و  مجلس گویی  اد بی  نوع  به  نگاهی  با  پژوهش،  این  د ر 
اقامت د ائم د ر یک شهر و د یار و  اد ب عرفانی د ریافتیم هرچند  شمس هیچ گاه اهل  این زیرژانر  ویژگی های 
تربیت مرید  و برگزاری مجالس منظم د ر خانقاه و مسجد  و مد رسه نبود ه است، اما مقالات او را نیز می توان د ر 

من خوی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که خد اش هد ایت د هاد . آن را که مرا د شنام می د هد  
د عا می گویم که خد ایا او را ازین د شنام د اد ن بهتر و خوشتر کاری بد ه؛ تا عوض این تسبیحی 
گوید  و تهلیلی، مشغول عالم حق گرد د . ایشان کجا افتاد ند  به من که ولیست یا ولی نیست؟ ترا 

چه اگر ولی هستم یا نیستم! )شمس تبریزی، 1356: 49(.

اگر این معنی ها به تعلم و بحث بشایستی اد راک کرد ن، پس خاک برسر ببایستی کرد ن ابایزید  را 
و جنید  را از حسرتِ فخر رازی؛ که صد  سال او را شاگرد ی فخر رازی بایستی کرد ن. گویند  هزار 
تا کاغذ تصنیف کرد ه است فخر رازی د ر تفسیر قرآن، بعضی گویند  پانصد  تا کاغذ؛ صد هزار فخر 

رازی د ر گرد ِ راه ابایزید  نرسد  و چون حلقه ای بر د ر باشد  )شمس تبریزی، 1356:  53(.

بگو د ر کفر بود م ایمان آورد م، از کفر بگشتم. پنبه بخر و د وکه، بنشین و می ریس! تو که باشی؟ 
خود  مرد ان مرد  را آرزو آید  که د و سبوی آب بر د رم نهند  )شمس تبریزی، 1356: 184(.
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زمرة نوع اد بی مجلس گویی به شمار آورد ؛ به بیان د یگر، د ر مقالات شمس د رواقع گفت وگوهای این پیر آزاد ه و 
مجموعة سخنانی که با مخاطبان خاص و عام د اشته، به همّت مرید ان مولانا، به صورت یاد د اشت های نامنظم و 
غیرمنسجمی گِرد  آمد ه  است، اما مطالعة همین سخنان نیز از وجود  اصولی د ر شیوة بیان شمس تبریزی حکایت 
د ارد ؛ ویژگی هایی همچون نزد یکی به ساختار گونه گفتاری، بهره گیری از آیات و احاد یث و اشعار فارسی و عربی 
با مخاطب، آورد ن حکایت و تمثیل  به مقتضای موضوع سخن، غلبة ساختار گفت وگویی د ر پرسش و پاسخ 
از تعابیر عامیانه و  التفات و بهره گیری  نثر،  انتقال پیام به مخاطب، خطابی بود ن  به فراخورِ موضوع به قصد  
ضرب المثل ها؛ بنابراین، با نظر به این ویژگی ها د ر شیوة بیان شمس، با کمی تسامح، می توان مقالات را نیز د ر 

زمرة مجلس گویی های عرفا به شمار آورد . 
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منابع
ـ بامشکی، سمیرا. )1388(. »بررسی عوامل سازند ة ابهام د ر مقالات شمس با تأکید  بر مسئلة انسجام د ستوری«. 

مطالعات عرفانی. پاییز و زمستان. شماره10. صفحات45ـ86.
ـ پورنامد اریان، تقی. )1388(. د ر سایة آفتاب: شعر فارسی و ساخت شکنی د ر شعر مولوی. تهران: سخن.

ـ تبریزی، شمس الد ّین محمّد  .)1375(، خُمی از شراب رباّنی )گزید ة مقالات شمس(. با مقد ّمه و گزینش محمّد  
ـ علی موحّد . تهران: شرکت تعاونی ناشران و کتابفروشان.

ـ تبریزی، شمس الد ّین محمّد . )1391(. مقالات شمس تبریزی. با تصحیح، تعلیق و مقد ّمه محمّد علی موحّد . 
چاپ چهارم. تهران: خوارزمی.

ـ توکّلی، حمید رضا. )1389(. از اشارت های د ریا: بوطیقای روایت د ر مثنوی. تهران: مروارید .
ـ زرین کوب، عبد الحسین. )1383(. تصوّف ایرانی د ر منظر تاریخی آن. ترجمة مجد الد ّین کیوانی. تهران: سخن.

ـ ـــــــــــــــــــــ )1364(. سرّ نی. جلد  اول. تهران: علمی.
ـ غلامرضایی، محمّد . )1388(، سبک شناسی نثرهای صوفیانه از اوایل قرن پنجم تا اوایل قرن هشتم )کلیات(. 

تهران: د انشگاه شهید  بهشتی.
ـ وفایی، عباسعلی و همکاران. )1393(. »سیر تطوّر مجلس گویی صوفیانه به عنوان نوعی اد ب تعلیمی؛ از آغاز 

تا پایان د ورة صفوی«. پژوهشنامة اد بیات تعلیمی. س6. ش23. پاییز. صفحات39 ـ 74. 
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شمس د ر منظومۀ مثنوی
)بازیابی شخصیت شمس تبریزی د ر مثنوی معنوی(

                                                                                                                                    مهرد اد  زارعی1 
                                                                                                                                    پانیذ منصوری2 

چکید ه
آتشی که جرقة برخورد  با شمس د ر جان مولانای واعظ زد ، زند گی پس از آن واقعه را یک زند گی تماماً شاعرانه 
اما د ر مثنوی،  کرد . د ر میان اشعار مولانا، بخش عمد ه ای از غزلیات، محصول عشق مولانا به شمس است، 
مولانا د ر پی آن بود  تا منظومه ای تعلیمی به سبک حد یقه الحقیقه سنایی و منظومه های عرفانی عطار بسراید ؛ 
با این حال مولانا د ر حین سرایش مثنوی نیز مانند  غزلیات، تحت تأثیر نام و یاد  شمس د ر حین بیان مطالب 
تعلیمی، شمه هایی از احوالات روحانی خود  با شمس را نیز بازمی گوید . حضور شمس د ر مثنوی د ر د و موضع 

قابل د ریافت است:
       الف( موارد ی که ذکر شمس آسمان، یعنی خورشید  یا آفتاب، یاد  شمس تبریز را برای مولانا تد اعی می کند ؛ 

د راین موارد  نام برد ن از آفتاب مقد مه ای می شود  برای گذر از آن به یاد  شمس تبریزی.
      ب( موارد ی که مولانا، شمس را د ر قالب یکی از شخصیت های د استان های مثنوی می گنجاند ؛ د ر این 
با  از شخصیت شمس و خاطراتش  بازگو کرد ن جلوه هایی  موارد  به قراین می توان فهمید  که مولانا د ر حال 
اوست. د ر د ستة اول که ذکر لفظ شمس، به تد اعی یاد  شمس تبریزی می انجامد  به سبب این که د ر این لحظات 
مولانا غرق د ر انوار شمس می شود ، ابیات، بیشتر حول توصیف شمس و عشق شورانگیزش به او می چرخد ، اما 

د ر د ستة د وم، برش هایی از وقایعی که د ر آن شانزد ه ماه، بر شمس و مولانا گذشته را می توانیم د ریافت کنیم.
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، مولانا، مثنوی معنوی.

mehrdadzarei86@gmail.com                                   .1. د انشجوی د کتری زبان و اد بیات فارسی د انشگاه خوارزمی
2. د انشجوی کارشناسی ارشد  زبان و اد بیات فارسی د انشگاه خوارزمی.
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مقد مه
مولانا امروزه به عنوان شاعری عارف، شخصیت شناخته شد ه ای د ر جهان است. نکتة جالب د ر مورد  زند گی این 
شاعر جهانی این است که شعر د ر نیمة نخستین زند گی او جایگاه و ارزش چند انی ند اشته است، اما عشق شمس 
تبریزی و آتشی که جرقة برخورد  با او د ر جان این مولانای واعظ زد ، زند گی پس از آن واقعه را زند گی ای تماماً 
شاعرانه کرد . »آن د اعیة عظیم که موجب طلوع شعر )شروق( د ر مولانا شد ه بی گمان همان آتش عشق پیر 
تبریز بود « )موحد ، 1390: 174(. حجم اشعار مولانا، بیانگر این واقعیت است که بخش قابل توجهی از روزهای 
زند گی مولانا پس از شمس، به سرود ن گذشته است. د ر واقع عشق شمس د ر حکم اخگری بود  که د ر وجود  
مستعد  و آتش گیرند ة مولانا زد ه شد  و استعد اد  فروخفتة او را که چه بسا ممکن بود  هرگز به فعلیت نرسد ، نمایان 

کرد . شمس، حاد ثه ای بود  که مولانا را شاعر جاود انة جهان کرد .
     د ر میان اشعار مولانا، غزلیات، خود  یکسره محصول عشق مولانا به شمس است. نکتة قابل  توجه د رمورد  
برخلاف سنت  این  و  می شود   ختم  تبریزی  نام شمس  به  غزلیات  اعظم  بخش  که  است  این  مولانا  غزلیات 
غزل سرایی است که معمولًا شاعر د ر بیت آخرِ غزل، نام خویش را به عنوان تخلص می آورد . گویی مولانا بد ین 
وسیله می خواهد  اهمیت شمس تبریزی را د ر پد ید  آمد ن این اشعار نشان د هد  و به تعبیری او را صاحب د یوان 
می د اند . غزلیات شمس، بیانگر لحظات بی خویشی مولاناست و د ر این بی خویشی، مولانا که جانش با شمس 

پیوند  خورد ه مد ام با او د ر نهانی گاه وارد  گفتگو می شود ، اما مثنوی معنوی، خود  حکایت د یگری د ارد . 
     د ر مثنوی، مولانا آگاهانه د رپی آن است که راز عشق شمس را از نامحرمان نهان کند . او هر اند ازه د ر 
غزلیات شمس، بی هیچ بند ی بر ذهن و زبان خویش از عشق شمس و جلوه های گوناگون آن سخن می گوید ، 
د ر مثنوی  معنوی ـ که منظومه ای است تعلیمی ـ سعی می کند  بر آن جوشش های هوش ربا، بند  نهد  و به بیان 
تعالیم عرفانی خویش بپرد ازد . بااین حال، مولانایی که تولد  و زند گی معنوی خود  را مد یون شمس تبریزی است 
د ر خلال د استان های مثنوی به بهانه های گوناگون به یاد  شمس می افتد  و د ر ضمن بیان حکایات تعلیمی و 
د استان های تمثیلی، شمه هایی از احوالاتی که بر شمس و وی رفته است را بازگو می کند . مثنوی، د فتر تعلیم 
عاشقی است. همین است که عشق شمس گاه  و بی گاه خود  را آشکار می سازد . د ر این مقاله د ر پی آنیم تا این 

جلوه های گاه  و بی گاه حضور شمس د ر مثنوی را بیابیم و بازنماییم.

جلوه های شمس د ر مثنوی
حضور شمس د ر مثنوی را د ر می توان د ر د و بخش د سته بند ی کرد : 

1 - موارد ی که ذکر شمس آسمان، یعنی خورشید / آفتاب، یاد  شمس تبریز را برای مولانا تد اعی می کند  و د رک 
حضور شمس د ر خاطر مولانا د ر این لحظه ها آشکارتر است.

2 - موارد ی که مولانا، شمس را د ر قالب یکی از شخصیت های د استان های مثنوی می گنجاند ، که د ر این 
با  از شخصیت شمس و خاطراتش  بازگو کرد ن جلوه هایی  موارد  به قراین می توان فهمید  که مولانا د ر حال 
اوست. با این که مولانا بنا به خواست حسام الد ین کوشید  تا منظومه ای تعلیمی به سبک حد یقه الحقیقه سنایی 
و منظومه های عرفانی عطار بسراید ، اما وی د ر جای جای مثنوی به بهانه های مختلف به یاد  شمس می افتد  و 
با بیان د استان های تمثیلی، د استان خود  و شمس و آنچه بین آن ها رفته است را د ر ضمن د استان می آورد  و به 
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تعبیر خود ش: سر د لبران را د ر حد یث د یگران می گوید . سلطان ولد  می گوید : 

د ر اد امه، این جلوه های د وگانه را د ر شش د فتر مثنوی بررسی می کنیم.

د فتر اول

              آفــتــاب آمــــد  د لــیــل آفــتـاب        گـر د لـیـلـت بـایــد  از وی رو مـتـاب
              از وی ار ســایــه نـشـانـی مـی د هـد        شـمـس هـر د م نـور جـانـی مـی د هـد 
              سایـه خـواب آرد  تـرا همـچـون سـمر       چـون بـرآیـد  شـمس انـشـق الـقـمـر
               خود  غریبی د ر جهان چون شمس نیست        شمس جان باقیست کاو را امس نیست
              شمس د ر خـارج اگـر چـه هست فـرد         مـی تـوان هـم مـثـل او تـصویـر کرد 
              شمـس جـان کـو خـارج آمـد  از اثیـر        نـبــود ش د ر ذهـن و د ر خـارج نـظیـر

                                                                                                    )مولوی، 1375: 1 /116ـ121(

    آفتاب با نام شمس تبریزی پیوند  د ارد  و نزد  مولانا نام برد ن از آفتاب مقد مه ای است برای گذر از آن به 
شمس تبریزی د ر ابیات بعد ی:

              چـون حـد یث روی شمس الـد ین رسید        شمـس چــارم آسمـان سـر د رکـشـید 
              واجــب آیــد  چــونـک آمــد  نــام او       شــرح کــرد ن رمـــزی از انــعــام او
              ایـن نـفـس جـان د امنـم بر تافتـست        بــوی پـیـراهـان یـوسـف یـافـتـست

شیخم  و  استاد م  و  والد م  حضرت  که  بود   آن  احد ی  اسرار  بیان  د ر  ولد ی  مثنوی  انشای  سبب 
سلطان العلما و العارفین مولانا جلال الحق  و الد ین محمد بن الحسین البلخی ـ قد سناالله بسره العزیز ـ 
د ر مثنوی خود ، قصه های اولیای گذشته را ذکر کرد ه است و کرامات و مقامات ایشان را بیان فرمود ه 
غرضش از قصه های ایشان اظهار کرامات و مقامات خود  بود  و از آن اولیائی که همد ل و همد م 
و همنشین او بود ند ، مثل سلطان الواصلین سید برهان الد ین محقق ترمذی و سلطان المحبوبین و 
المعشوقین شمس الد ین تبریزی و قطب الاقطاب صلاح الد ین )فرید ون( زرکوب قونوی و زبد ه الاولیاء 
و المسالکین چلبی حسام الد ین ... ولد  اخی ترک قونوی عظمناالله بذکرهم، احوال خود  را و احوال 

ایشان را به واسطة قصه های پیشینیان د ر آنجا د رج کرد ه چنان که فرمود ه است:

                      خوش تر آن باشد  که سر د لبران        گفته آید  د ر حـد یث د یگـران

     لیکن چون بعضی را آن فطانت و زیرکی نبود  که مصد وقة حال را فهم کنند  و غرض او را بد انند  
د ر این مثنوی مقامات و کرامات حضرتش را و از آن مصاحبانش که همد م او بود ند  ... شرح کرد ه شد  
تا مطالعه کنند گان و مستمعان را معلوم شود  که آن همه احوال او و مصاحبانش بود ه است تا شبهت و 
گمان از ایشان برود  زیرا چون فهم کنند  که این اوصاف همان اوصاف اوست که د ر قصه های ایشان 

فرمود ه است معلوم کنند  که مقصود  احوال خود  و مصاحبانش بود ه است )سلطان ولد ، 1376: 1(.
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              کـز بـرای حــق صـحـبـت سـال هـا        بـازگــو حـالـی از آن خـوش حـال هـا
              تـا زمـیـن و آسـمـان خــنـد ان شـود        عـقل  و روح  و د یـد ه صد  چـند ان شـود 
              لا تـکـلـفــنـی فــانـی فـی الــفـنـا       کـلــت افــهـامـی فـلا احـصـی ثـنـا
              کـل شـیء قــالـه غـیــر الـمــفـیـق       ان تـکـلـف او تـصــلــف لا یــلـیـق
              من چـه گویـم یک رگم هـشیار نیست       شـرح آن یـاری کـه او را یـار نـیـست
              شرح ایـن هجـران و ایـن خـون جـگر       ایـن زمــان بـگـــذار تـا وقــت د گـر
              قــال اطـعـمــنـی  فــانــی جـائــع       و اعـتـجـل فـالـوقـت سـیـف قـاطـع
              صوفـی ابـن الـوقت بـاشـد  ای رفـیـق       نیسـت فـرد ا گـفـتن از شـرط طـریـق
              تـو مـگـر خـود  مـرد  صـوفـی نیـستی      هـسـت را از نـسـیـه خـیـزد  نـیـستـی
              گفتـمش پـوشیـد ه خـوش تـر سـر یـار       خـود  تـو د رضمـن حـکایـت گـوش د ار
              خـوش تـر آن بـاشد  کـه سـر د لـبـران       گـفـتـه آیـد  د ر حــد یــث د یـگـران..
              فتـنه و آشـوب و خـون ریـزی مجـوی       بـیش ازیـن از شمس تبـریـزی مگوی

                                                                                                    )مولوی، 1375: 1 /123ـ142(

     »شرح رمزی گفتن« د ر بیت د وم د لالت آشکاری د ارد  بر این که از شمس، جز به رمز نمی توان سخن گفت. 
همان گونه که وی د ر چند  بیت بعد  از این بیت نیز می گوید :

                     گفتمش پوشید ه خوش تر سـر یار       خود  تو د ر ضمن حکایت گوش د ار
                     خوش تر آن باشـد  که سر د لبران       گـفـتـه آیـد  د ر حـد یث د یـگـران

                                                                                                    )مولوی، 1375: 1 /135ـ136(

و د ر د فتر ششم می گوید :

                       جـز بـه رمـز ذکر حال د یگران       شـرح حـالت می نمـیارم بیان
                                                                                                           )مولوی، 1375: 6 /191(

     مولانا که د ر فراق شمس تبریزی است، خود  را به یعقوبی تشبیه می کند  که د ر فراق یوسف است. جانان 
مولانا و احتمالًا حسام الد ین چلبی از او می خواهد  به نشانة حق گزاری، از روزگار هم نشینی با شمس، شمه ای از 
احوال خوش خود  با او را بازگوید . مولانا د ر پاسخ می گوید  با این تقاضا مرا به سختی میند از؛ زیرا من د ر حالت 
از آن  زبانم می رود  که شنوند ة هشیار چیزی  بر  یار بی نظیر  از آن  بی خویشی هستم و د راین حالت، اوصافی 

د رنمی یابد . پس شرح این هجران را باید  به زمان د یگری وا گذاشت. 
     نظیر این ابیات و حالات را د ر د فتر د وم نیز می یابیم. د ر د فتر د وم، آنگاه  که د ربارة حقیقت واحد  اولیای الهی 
سخن به میان آمد ه است، ذهن مولانا باز هم براثر تد اعی معانی از خورشید ، به شمس تبریزی منتقل می شود  
از اوصاف بی  مانند  معشوق  بتواند  شمه ای  او  تا  از مخاطب می خواهد  تا حوصله ای به خرج د هد   و شورمند انه 
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گم گشته را بازگو نماید ، اما بلافاصله بر خود  نهیب می زند  که وصف معشوقی مانند  شمس د ر قالب و ساختار 
نمی گنجد  و چند  نکته د ربارة محد ود یت ذاتی زبان بر زبان نراند ه، حواس مخاطب به سمت استماع بقیة د استان 
صوفی و د رخواست او از خاد م د ر تیمار د اشت بهیمة او کشاند ه می شود  و لذا اوصاف شمس بیان ناشد ه می ماند  

و مولانا به  ناچار از لذت یاد  کرد  معشوق خویش صرف نظر می کند .

                  یک زمـان بگـذار ای هـمـره ملال         تا بگویم وصف خالی زان جمـال
                  د ر بــیـان نـایـد  جـمـال حــال او        هر د وعالم چیست عکس خال او
                  چونک مـن از خـال خوبش د م زنم         نطـق می خواهد  که بشکافد  تنم
                  همچو مـوری اند رین خرمن خوشم         تا فزون از خویش باری می کشم
                  کی گـذارد  آنـک رشـک روشنیست        تا بگویم آنچ فـرض و گفتنیست
                  بحــر کـف پیش آرد  و سد ی کنـد          جـر کند  وز بعد  جـر مـد ی کنـد 
                  این زمـان بشنو چـه مـانع شد  مگر         مستمـع را رفت د ل جـای د گـر
                  خـاطرش شـد  سوی صـوفـی قـنق         انـد ر آن سـود ا فـروشد  تـا عنـق
                  لازم آمـد  بـاز رفـتـن زیـن مـقـال        سوی آن افسانه بـهر وصف حال

                                                                                                             )طاهری، 1392: 194(

     طاهری همچنین معتقد  است:
 

شمیسا اما برخلاف نظر غالب، معتقد  است طبیب الهی د ر این د استان شمس نیست، بلکه د ر این د استان زرگر، 
سمبل شمس تبریزی است و خود  د ر علت اظهار این د ید گاه متفاوت بیان می د ارد : 

 د ر این د فتر د ور از انتظار نیست که شمس خیالی مولانا از پستوی تاریک ذهن او د ر نخستین گام 
آفرینش مثنوی چهره بنماید  و به شاعر مجال بد هد  ضمن یاد آوری او، مهم ترین بخش زند گی 
خود  را به صورت پوشید ه د ر لایه های پنهان قصة پاد شاه و کنیزک بازسازی کند ، ازاین رو می توان 
گفت شخصیت اصلی قصه نه پاد شاه است و نه کنیزک، بلکه شمس تبریزی است که به شکل 
طبیب الهی د ر روایتی رؤیاگونه بر مولانا ظاهرشد ه است. بعد  از خروج از مسجد  و مشاهد ة تحقق 

وعد ة الهی، پاد شاه )خود  مولانا( تصریح می کند  که: 

                     گفت معشوقم تو بود ستی نـه آن         لیک کـار از کار خـیزد  د ر جهان
                     ای مرا تو مصطفی من چون عمر        از بـرای خـد مـتـت بنـد م کمـر

      مهمان غیبی که د ر توصیف طبیب الهی به کاررفته، د ر اد امة د استان به صراحت معرفی و معلوم 
می شود . این طبیب کسی جز شمس تبریزی نیست و نام او با آفتاب عالم حس یکسان است و 
همان نقشی را که خورشید  د ر زند گی کائنات د ارد ، شمس تبریزی نیز برای زند گانی تاریک مولانا 

ضروری است )طاهری، 1392: 317(.
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     د ر تفسیر شمیسا »طبیب روحانی« صلاح الد ین زرکوب است که مولانا با او به آرامش رسید  و بی قراری د ر 
فراق شمس را کنار نهاد  و »شاه« خود آگاه و عقل مولانا است که د ر صد د  نجات خود  و خروج از بحران است. 
)شمیسا، 1394: 236(. البته شمیسا د ر بخش پایانی تفسیر خود  از این د استان، با نظر غالب هم رأی می شود  و 

می نویسد : 

      د ر کل روایت پاد شاه و کنیزک، تلاش راوی برای سرپوش گذاشتن بر واقعیت ها را مشاهد ه می کنیم. 

     بنا به نظر طاهری بین پایان اسرارآمیز د استان شمس تبریزی و سرنوشت نامشخص طبیب الهی د ر د استان 
مشابهت شگفت انگیزی وجود  د ارد . د ر د استان، بعد  از معالجة کنیزک حضور طبیب بی آنکه سخنی د ر باب وی 
گفته شود ، گم و ناپد ید  می شود . مولانا ظاهراً به  قصد  پیرنگ د استان را به گونه ای طراحی کرد ه است تا با ابهام 
حساسیت  برانگیزی سرنوشت شمس را نیز به مخاطب تیزبین خود  به صورت غیرمستقیم منتقل کند  )همان، 325(.

                           سـایة یـزد ان بـود  بنـد ة خـد ا         مـرد ه او زین عالـم و زنـد ة خـد ا
                           د امـن او گیـر زوتـر بی گمـان         تــا رهـی د ر د امـن آخـر زمـان
                           کیف مـد  الظل نقش اولیاست         کـو د لیل نـور خـورشید  خد است
                           اند رین واد ی مرو بی این د لیل          لا احب الافـلین گو چـون خلیل

د ر خود  د استان قرائن د استانی است. کنیز و زرگر یکد یگر را قبلًا می شناختند ، زرگر را از شهر 
سمرقند  د عوت می کنند  و او به مد ت شش ماه با کنیزک محشور بود ه است. ثانیاً د ر اد بیات فارسی 
خورشید  را زرگر خواند ه اند ... بد ین ترتیب خلاصة تفسیر من این است که ناخود آگاه و روح مولانا 
)کنیزک( شیفتة کسی شد ه بود  که وجود  و خود آگاه را )شاه( آشفته بود  و برای نجات می باید  آن 
روح را با نابود ی مشغلة روحی نجات می د اد ند  و مولانا باآنکه اکنون شفا یافته است خاطرة آن 

مشغلة عظیم روحی را هنوز گرامی می د ارد  )شمیسا، 1394: 234(.

تفسیر د یگری که از این د استان می توان کرد  این است که طبیب روحانی را شمس تبریزی بد انیم 
و زرگر را سیر برهان الد ین ترمزی. شمس تبریزی نمایند ة حال و برهان محقق نمایند ة قال بود . او 
بود که مولانا را برای تحصیل به شام فرستاد  اما بعد ها شمس از مولانا خواست که زند گی عالمانة  

فقیهانه را به کناری نهد  )شمیسا، 1394: 238(.

به د ر  مولانا  د ست  از  کلام  سررشتة  چون  قصه  نقل  اثنای  د ر  آگاه،  ضمیر  کتمان کاری  باوجود  
می رود  و افسار سخن به د ست ضمیر ناخود آگاه وی می افتد  یاد  و خاطرة شمس به میان می آید  
و محتاط کاری وسواس گونه د ر کتمان حقایق، تا حد ی نقش بر آب می شود  و به صراحت تمام از 

شمس تبریزی سخن می راند : 
               چون حد یث روی شمس الد ین رسید           شمس چارم آسمان سر د رکشید  

                                                                                 )طاهری، 1392: 320(
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                           رو ز سـایه آفـتـابـی را بیـاب         د امـن شـه شمس تبـریزی بتاب
                                                                                                    )مولوی، 1375: 1/ 405ـ410(

     این ابیات پس از حکایت کوتاه د وبیتی »قصة د ید ن خلیفه لیلی را« آمد ه است. مولانا پس از بحثی کوتاه د ر 
مورد  خواب و بید اری و اینکه »خفته آن باشد  که او از هر خیال/ د ارد  امید  و کند  با او مقال« تمثیل مُثُل افلاطون 
را د ر قالب پرند ه و سایه اش بر زمین د ر توصیف خد ا و اولیای او می آورد . از نظر مولانا اولیای خد ا سایة اویند  بر 

زمین. شمس یکی از این اولیاست که باید  به او متوسل شد . 
مولانا د ر د فتر د وم نیز یک بار د یگر از این تمثیل استفاد ه می کند :

                        چون ز تنهایی تو نومید ی شوی          زیر سایة یار خـورشید ی شـوی
                                                                                                            )مولوی، 1375: 2/ 22(

اند کی جلوتر به این بیت و ابیات بعد  آن می پرد ازیم. طاهری »قصة د ید ن خلیفه لیلی را« پاسخ مولوی بر آن 
د سته از اطرافیانش می د اند  که وی را به سبب علاقة فراوان به شمس ملامت می کنند  و د ر مورد  ابیاتی که به 

آن اشاره کرد یم می نویسد :

      شمیسا معتقد  است د ر بخش »طلب کرد ن امت عیسی )علیه السلام( از امرا که ولی عهد  از شما کد امست« 
ابیات به نحوی هستند  که د استان خلیفه تعیین کرد ن مولانا بعد  از غیبت شمس را هم به یاد  می آورد 

                بعـد  مـاهـی خـلـق گفتنـد  ای مهان          از امیـران کیست بر جـایش نشان
                تـا بـه جـای او شـنـاسـیـمـش امـام          د ست و د امن را به د ست او د هیـم
                چونک شد  خورشید  و مـا را کـرد  د اغ          چـاره نـبـود  بـر مقـامش از چـراغ
                چونک شـد  از پیش د یـد ه وصل یـار           نـایـبـی بــایـد  ازومـان یــاد گـار
                چونک گل بگذشت وگلشن شد خراب           بـوی گل را از کـه یابیم از گلاب

                                                                                                    )مولوی، 1375: 1/ 668ـ672(

»گویا انتخاب خلیفه بعد  از شمس با د شواری صورت گرفته است. سرانجام صلاح الد ین زرکوب به این مقام 
رسید  و بعد  از او نوبت به حسام الد ین رسید . مرید ان به حسام الد ین حسد  می برد ند . مولانا تأکید  می کند  که فرق 

د ر ظاهر است و باطن همة  آنان یکی است« )شمیسا، 1394: 241(.

                      نه غلط گفتم کـه نایب با منوب           گر د و پند اری قبیح آید ، نـه خـوب
                      د ه چـراغ ار حاضر آیـد  د ر مکان          هـر یکـی باشد  بـه صورت غیـر آن

جالب اینکه د ر اد امة این ابیات، پرد ه از حقیقت وجود ی لیلی این قصه برمی د ارد  و آشکارا می گوید  
منظور من از لیلی، شمس تبریزی است که بند ه و سایة خد است که باید  د امن او را گرفت و به 

مد د  او از آشوب بلا و فتنه های آخرزمان رست )طاهری، 1392: 163(.
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                      فـرق نتوان کرد  نـور هـر یکـی           چون به نورش روی آری بـی شک
                                                                                                    )مولوی، 1375: 1 /674ـ679(

     »بد ین ترتیب می توان از این د استان احتمالًا استنباط کرد  که د ر جانشینی شمس تبریزی )یا صلاح الد ین 
زرکوب( نظر مولانا مورد  خد شة  برخی از مرید ان بود  و مولانا این نکته را مورد  تأکید  قرار می د هد  که د ر اصل 

فرقی نیست و فرق د ر ظاهر است« )شمیسا، 1394: 242(.

               ای د ریـغــا مــرغ خــوش آواز مـن         ای د ریـغــا هــمـد م و همـراز مـن
               ای د ریـغـا مـرغ خـوش الحـان مـن         راح روح و روضـه و ریــحـان من...
               ای د ریـغـا نــور ظلـمـت سـوز مـن         ای د ریـغـا صبـح روز افـــروز مــن
               ای د ریـغـا مـرغ خـوش پــرواز مـن         ز انـتـــهـا پـریـد ه تـا آغـاز مـن...
               ایــن د ریـغــاها خـیـال د یـد نـست         وز وجــود  نــقـد  خــود  ببریـد نست
               غیرت حـق بـود  و باحق چاره نیست        کــو د لی کز عشق حق صد پاره نیست
               غـیرت آن باشد  که او غیر همه ست        آنـک افـزون از بیـان و د مـد مـه ست
               ای د ریغــا اشـک مـن د ریـا بـد ی        تـــا نــثـار د لـــبـر زیــبـا بـــد ی

                                                                                                )مولوی، 1375: 1 /1695ـ1713(

این ابیات، نوحة بازرگان است بر طوطی خوش  آواز از د ست  رفتة خویش، اما د ر حقیقت مولانا که زهر فراق 
شمس بر وجود ش زخمی عمیق زد ه، د ر اینجای د استان با د ید ن حال و روز بازرگان د ر فراق طوطی، زخمش سر 
باز می کند  و به نوعی این خود  مولاناست که د ر اینجا به یاد  شمس تبریزی، نوحه  سرایی می کند . آری، مولانا 

د ر حد یث د یگران و به رمز، سر د لبرش را و شرح آن هجران و آن خون جگر را شرح می د هد .

د ر همین حکایت مولانا تألم خاطر و سوز د لش را از هجران شمس را این چنین از زبان بازرگان بازگو می کند :

                  ای د ریـغـا ای د ریـغـا ای د ریـغ         کانچنان مـاهی نهان شد  زیـر میغ
                                                                                                         )مولوی، 1375: 1 /1723(

     د کتر پورنامد اریان د ر مورد  این ابیات می نویسند :
 

همة این موارد  را شارحان )د ر لایة اول تفسیری( خطاب به خد اوند  می د انند . حال  آنکه اگر چنین 
بود  چند  بیت کفایت می کرد . این همه سوز و د رد  نشان که او از حاد ثه ای عینی یاد  می کند  و قسمت 
اعظم د استان همین بیان سوز و ساز عاشق د لسوخته ای است که از معشوق د ور افتاد ه است و 
این ابیات از ابیات مربوط به روایت د استان بیشتر است. البته ابیاتی هم هست که د ر آن سخن از 
خد است اما می گوید  این را می گذارم و اکنون از جفای نگار سخن می گویم )شمیسا، 1394: 249(.

سخن از پنهان شد ن روح د ر زیر ابر جسم، او را به یاد  پنهان شد ن خورشید  وجود  شمس تبریزی که 
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     د ر اد امه، حضور شمس د ر وجود ش آن چنان قوت می گیرد   که با وی وارد  گفتگو می شود :

               چـون زنم د م کـآتش د ل تـیـز شد          شیـر هجـر آشـفتـه و خـون ریز شد 
               آنک او هشیار خود  تند ست و مست         چون بود  چون او قد ح گیرد  به د ست
               شیر مستی کـز صفـت بـیـرون بود         از بـسـیـط مـرغــزار افــزون بــود 
               قـافـیــه انـد یـشـم و د لــد ار مـن         گـویـد م مـنــد یـش جـز د یـد ار مـن
               خـوش نشین ای قـافیه انـد یـش من         قـافـیـة د ولـت تـویـی د ر پیش مـن
               حـرف چـه بود  تا تـو اند یشی از آن         حــرف چــه بـــود  خـار د یـوار رزان
               حرف و صوت و گفت را بـرهم زنم         تـا کـه بـی این هـرسه با تـو د م زنم
               آن د مـی کز آد مـش کـرد م نـهـان         بـا تـو گـویـم ای تـو اسـرار جـهـان

                                                                                                 )مولوی، 1375: 1/ 1724ـ1731(

      شمس از پستوهای ذهن مولوی به د رآمد ه و با عاشق خود  نجوا می کند  و خطاب به وی می گوید : به جز د ید ار 
من به چیز د یگری فکر نکن. د ر این لحظه که لحظة باریابی به آستان معشوق است زبان آوری و قافیه اند یشی 
حجاب راه است و خارج از آد اب وصال. مولانا نیز خواستة وی را می پذیرد  و می گوید  با تو د ر میان می گذارم آن 
حقایقی را که مد ام د ر طول سرود ن مثنوی از بازگفتن آن ها سرباز می زد م؛ چراکه از سویی د ر حرف و صوت 
نمی گنجید  و از سوی د یگر د ر صورت بیان نیز انسان های معمولی را تاب شنید ن آن ها نبود . به تو می گویم چون 

تو خود  عین آن رازها و حقایق هستی. 

            کـز کـرشــم غـمــزه ای غـمــازه ای        بــر د لــم بـنــهــاد  د اغــی تـازه ای
            مـن حلالش کرد م ار خـونم بــریخت        من همی گفتـم حـلال او مـی گریخت
            چــون گـریـزانـی ز نـالـة خـاکـیـان        غـم چــه ریـزی بـر د ل غـمـناکیـان
            ای که هر صبحی که از مشرق بتافت        همچو چشمة مشرقت د ر جوش یافـت
            چـون بـهـانـه د اد ی ایـن شـیـد ات را        ای بـهـا نــه شـکـر نـه لـبـهـات را
            ای جـهـان کـهـنـه را تــو جـان نـو        از تــن بـی جـان و د ل افـغــان شنـو
            شــرح گـل بـگــذار از بـهــر خــد ا        شـرح بلبل گــو کـه شـد  از گل جـد ا
            از غــم و شـاد ی نبـاشد  جـوش مــا        بـا خـیـال و وهــم نـبـود  هـوش مـا
            حالــتی د یگـر بـود  کـان نــاد رسـت         تـو مشو منکـر که حـق بس قـاد رست

                                                                                                 )مولوی، 1375: 1/ 1797ـ1804(

      د ر ابیات فوق -که قسمتی د یگر از د استان طوطی و بازرگان است- باز هم جر جرار کلام بر اساس تد اعی 

روح الهی د ر او تحقق یافته بود ، می اند ازد . یاد  هجران و فراق اوست که آتش غم و اند وه این هجران 
و فراق را تیز می کند  و هجران چون شیری خون ریز بر او هجوم می آورد  )پورنامد اریان، 1380: 360(.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

123

معانی، شمس را از ضمیر پنهان مولانا بیرون می کشد  و راوی را د چار اضطراب می کند . شمس د ر اینجا هم 
گویی از مولانا د وری می گزیند . مولوی که شیفتة توصیف زیبایی و کمالات معشوق است، به خود  نهیب می زند  
که شرح گل را فروگذارد  و هجران بلبل )خود ( را بیان کند . منتها د ر این ابیات به  احتمال فراوان، به د وری گزید ن 

شمس بعد  از آمد ن او به قونیه و وقوع اتفاقات مهم د ر زند گی مولانا اشاره شد ه است.
     »د ر این د استان د ر سه نوبت د یگر، شمس حضور سایه وار می یابد . توصیفی که د ر ابیات زیر می شود ، جز 
شمس به عنوان انسان کامل و وارسته بر کس د یگری قابل اطلاق نیست. کسی که فاصله اش را با خد اوند  از 
بین برد ه و کمترین توجه او به خد اوند  با بیشترین اقبال مواجه می شود  و د ر نزد  خد ا لغزش هایش، اطاعت است، 
کفر ظاهری اش از هر نوع ایمانی پیش تازتر است. او کسی است که هرلحظه معراجی را تجربه می کند  و بنابر 

حد یث قرب نوافل، مکان و لامکان د ر تصرف قد رت معنوی اوست.

                   هـر د مش صد  نامـه صد  پیک از خـد ا        یـار بـی زو شصـت لـبـیـک از خــد ا
                   زلـت او بــه ز طـاعــت نــزد  حــق         پیش کفـرش جمـله ایـمـان ها خـلـق
                   هـر د مـی او را یکـی مـعـراج خـاص        بـر سر تاجـش نهـد  صـد  تـاج خـاص
                   صورتش بر خـاک و جـان بر لامکان        لامـکــانـی فــوق وهــم ســالکـان
                   لامـکـانـی نــه کـه د ر فــهــم آیـد          هــر د مــی د ر وی خـیــالـی زایـد ت
                   بـل مـکـان و لامـکـان د ر حـکـم او        هـمـچو د ر حـکـم بهشتـی چـار جـو
                   شرح این کوته کـن و رخ زیـن بتـاب         د م مــزن والله اعـلــم بــالـصــواب

                                                                                                 )مولوی، 1375: 1 /1578ـ1584(

     د ر نوبت د وم، همان گونه که د ر پایان د استان پاد شاه و کنیزک آمد ه است، مولوی از عمل متناقض نمای انسان 
کامل که نمونة شناخته  شد ة او برای مولانا، شمس تبریزی است د فاع می کند  و می گوید  رفتار چنین انسانی با  

معیارهای عاد ی بشری قابل ارزیابی نیست...
نوبت سوم د ر بیت های زیر، شمس از پستوی تاریک خاطرات سرکوب شد ه مولانا سر برآورد ه و خود  را بر فضای 

روایت تحمیل می کند .

                       ای د ریــغـا ای د ریـغـا ای د ریــغ         کانچنان ماهـی نهان شد  زیر میغ 
                                                                                                       )طاهری، 1392: 369ـ371(

    د ر پایان »قصة اعرابی د رویش و ماجرای زن او با او« مولانا د ر صفت پیر، ابیاتی آورد ه که این گونه آغاز 
می شود :

                        ای ضیاءالحـق حسـام الـد ین بگیر        یک د و کاغذ برفـزا د ر وصف پیر
                        گـر چه جسم نازکت را زور نیست         لیک بی خورشید  مـا را نـور نیست

                                                                                                )مولوی، 1375: 1/ 2934ـ2935(
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     د ور نیست اگر ابیات این بخش را وصف »شمس« بد انیم یا لااقل یکی از مصاد یق عینی پیر د ر نزد  مولانا 
د ر این لحظه را شمس بد انیم. به ویژه که واژة  خورشید  ما را به آن سو د لالت می کند .

د فتر د وم
مولوی د ر آغاز د فتر د وم از تأخیر د ر مثنوی می گوید  و علتش که به معراج حقایق رفتن حسام الد ین بود ه. مولوی 

حسام الد ین را بلبلی می خواند  که پس از صید  معانی بازشد ه است. وی د ر اد امه توصیه می کند :

                           چون ز تنهایی تو نومید ی شوی        زیـر سایة یـار خورشید ی شـوی 
                                                                                                             )مولوی، 1375: 2/ 22(

      اما خورشید ی خواند ن حسام الد ین همان و تد اعی یاد  شمس همان. مولوی، گویی د ر ابیات بعد ی خطاب به 
مرید ان و اطرافیان و کسانی که موجب رنجش شمس و مهجوری او شد ند  می گوید  که قد ر شخصیتی این چنینی 

را بد انند  و با بد گویی و زبان تلخ، موجب رنجش وی نشوند  تا از نعمت وجود ش بهره مند  شوند 

                       یـار چشـم تست ای مـرد  شـکـار         از خس و خاشاک او را پاک د ار
                       هیـن بجـاروب زبان گـرد ی مکن         چشم را از خس ره آورد ی مکن
                       چون که مـؤمـن آینة مـؤمـن بـود          روی او ز آلـود گـی ایمـن بـود 
                     یـار آیـیـنـست جـان را د ر حــزن         د ر رخ آیـینـه ای جـان د م مـزن
                     تـا نپـوشـد  روی خـود  را د ر د مـت         د م فـرو خـورد ن بباید  هـر د مـت
                     کم ز خاکی چونک خاکی یـار یافت         از بهاری صد  هـزار انـوار یـافـت
                     آن د رختـی کـو شـود  بـا یـار جفت        از هـوای خـوش ز سرتاپا شکفت
                     د ر خـزان چـون د یـد  او یار خـلاف        د رکشیـد  او رو و سر زیـر لـحاف

                                                                                                       )مولوی، 1375: 2/ 28ـ35(

      د ر اد امه از وجود  کلاغان د ر اطرافش شکوه می کند  که موجب پنهان شد ن بلبل یعنی خود ش می شوند .

                     خواب بید اریست چـون بـا د انشست        وای بید اری کـه با ناد ان نشست
                     چونک زاغـان خیمه بر بهمن زد نـد         بلبلان پنهان شـد ند  و تن زد نـد 
                     زانـک بـی گلـزار بلبـل خـامشست        غیبت خـورشید  بیـد اری کشست

                                                                                                       )مولوی، 1375: 2/ 39ـ41(

     وی د ر سرآغاز د فتر اول نیز همین تم را تکرار کرد ه و همین استعاره ها را د ر مورد  خود ش و شمس بکار 
برد ه است:

                     هـر کـه او از هـم زبـانـی شـد  جد ا         بی زبـان شـد  گـرچه د ارد  صد  نـوا
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                     چونک گل رفت و گلستان د رگذشت         نشنوی زان پس ز بلبل سرگذشت
                                                                                                        )مولوی، 1375: 1/ 28ـ29(

و د ر بیت زیر از همان د فتر

                       شـرح گـل بـگـذار از بـهـر خـد ا         شرح بلبل گو که شد  از گل جد ا
                                                                                                         )مولوی، 1375: 1/ 1802(

     او سپس با لحنی عاشقانه خطاب به شمس می گوید  که از اینجا رفته ای تا جای د یگری از زمین را با وجود ت 
روشن کنی

                     آفـتـابـا ترک ایـن گلـشـن کـنـی        تا کـه تحت الارض را روشن کنی
                     آفـتـاب مـعـرفـت را نـقـل نیسـت        مشرق او غیر جـان و عقل نیست
                     خاصه خورشید  کمالی کان سریست        روز و شب کرد ار او روشن گریست
                     مطلـع شـمـس آی گـر اسکنـد ری        بعـد ازآن هـرجـا روی نیکـو فری

                                                                                                       )مولوی، 1375: 2/ 42ـ45(

                  چــون خلیـل آمـد  خیـال یـار مـن       صـورتش بـت مـعنی او بت شکن
                  شکر یزد ان را که چـون او شد  پد ید         د ر خیالش جـان خیال خـود  بد ید 

                                                                                                       )مولوی، 1375: 2/ 74ـ76(

     پید است که د ر اینجا منظور از خیال یار، خیال شمس است که با پید ا شد نش، جان مولانا تصویر خود  را د ر 
آینة جان او می بیند . 

     طاهری می نویسد : 
مولانا د ر د فتر د وم، ماجرای د رآمد ن شمس به قونیه و حساد ت و د شمنی مرید ان با او را د ر قالب 
حکایت وارة د رافتاد ن »بازی د ر میان جغد ان« بازسازی کرد ه است. ... یک نشانة د رون متنی مهم 
د ر همین حکایت اصلی وجود  د ارد  که تأویل باز را به شمس تبریزی و جغد ان را به مرید ان کور 
باطن مولوی که لیاقت د رک حضور معنوی شمس را ند اشته و بر ظاهر قضاوت می کرد ند  و او 
خاطره  و  نام  ذکر صریح  د رون متنی  نشانه  آن  و  می سازد   ممکن  می د انستند ،  آواره  د رویشی  را 
شمس تبریزی و شایعه مرگ وی که مولانا بعد  از مد ت ها )حد اقل 15 سال بعد  از غیاب شمس( 

نمی خواهد  آن را باور کند .
                  مـشرق خـورشیـد  بـرج قـیـرگـون        آفـتـاب مـا ز مـشرق هـا برون...

     ازجمله حسود انی که هرگز نه مراد شان برآورد ه می شود  و نه د رد  حسد شان مد اوا، حسود ان 
آفتاب است. مولانا بارها د ر د فترهای شش گانة مثنوی به این مسئله اشاره کرد ه و د ر اغلب موارد  
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                چـون نمی آیند  اینجـا کـه مـنم        کـانــد ریـن عـز آفــتـاب روشـنم
                مشرق خـورشیـد  بـرج قیرگـون       آفــتـاب مـا ز مــشـرق هـا بـرون
                مـشــرق او نـســبـت ذرات او        نـه بـرآمــد  نــه فــروشد  ذات او
                مـا کـه واپس ماند ه ذرات وییم        د ر د و عـالـم آفــتــاب بـی فیــیم
                باز گـرد  شمس می گرد م عجب        هــم ز فــر شمس باشد  این سبب
                شمس باشـد  بـر سبب هـا مطلع        هـم ازو حــبل سبـب هـا مـنقـطع
                صد  هـزاران بـار بـبـریـد م امید         از که؟از شمس؟این شما باور کنید ؟
                تـو مـرا بـاور مـکـن کـز آفتاب       صبر د ارم مــن و یـا مــاهی ز آب
                ور شـوم نـومیـد  نـومیـد ی من       عیــن صنـع آفتـابـست ای حـسن

                                                                                                    )مولوی، 1375: 1106ـ1114(

      این ابیات نیز از آن د ست ابیات مثنوی است که بر زبان راند ن لفظ خورشید  و آفتاب، عنان اند یشة مولانا را 
به طرف خاطرة شمس تبریزی می گرد اند . د ر بیت پنجم از اینکه به رغم هشد ارهای قبلی به خود  که »بیش ازین 
از شمس تبریزی مگو« د وباره از شمس می گوید ، اظهار تعجب می کند ، اما د ر عین  حال، سبب توجه او را خود  
شمس می د اند . د ر اد امة همین ابیات، سخن از افراد ی است که د لالت خد اوند  به یافتن یقین را د رنمی یابند ، د ر 
نتیجه چشم باطنشان کور می شود . مولانا می گوید  که به خاطر استغراقش د ر عشق شمس، ناتوان از شفای این 

معنای ضمنی آن اشاره به حساد ت مرید ان اطراف او نسبت به شمس تبریزی یا حسام الد ین چلپی 
است.

                  آن کـه او بـاشــد  حـسـود  آفـتـاب        وان کـه مـی رنجـد  ز بـود  آفـتاب
                  ایــنــت د رد  بــی د وا د ور اسـت آه        ایـنـت افتـاد ه ابـد  د ر قـعـر چـاه
                  نـفـی خــورشیـد  ازل بـایـسـت او        کـی بـرآیـد  ایـن مـراد  او بـگـو

     بلافاصله بعد  از اشاره به حساد ت د ل کوران )مرید ان( نسبت به آفتاب )شمس(، حکایت وارة 
باز و جغد ان طرح شد ... د ر این حکایت واره، سرهنگ قضا بازی را خاک د ر چشمانش می کند  و او 
را د ر آشیانة جغد ان می افکند . جغد ان بر سرش می زنند  و پر و بالش را می کنند  و می گویند  آمد ه 
است تا جای ما را بگیرد . د رافتاد ن باز د ر آشیانة جغد ان، آمد ن شمس تبریزی به قونیه و گرفتار 
شد ن وی د ر د ام حساد ت اطرافیان مولاناست؛ زیرا د غد غه اشغال جایگاه جغد ان از سوی باز همان 
اشکالی است که بنا به تصریح سلطان ولد  د ر ولد نامه، رسالة فرید ون سپهسالار و مناقب العارفین، نو 
مرید ان مولوی بر شمس می گرفتند  و می گفتند : »این چه حالت است و این شخص چه کس است 
و کیست و از کجاست که او )مولانا( را از د وستان قد یم و قرابات حمیم و مناصب عظیم برید ه 
به خود  مشغول کرد  و چنان بزرگی و بزرگ زاد ه ای ربود ه و سبغه احاد ی شد « )افلاکی، 1362: 
2/ 620(. جوابی که باز د ر همین حکایت د ر برابر اشکال  تراشی های جغد ان عرضه می کند  یاد آور 

سخنان شمس است )طاهری، 1392: 185ـ 187(.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

127

کورد لان است و از حسام الد ین می خواهد  تا این جاهلان را از گمان برهاند  و به ظن راست برساند :

             ما ز عشق شمس د یـن بـی ناخنیم        ورنــه مــا آن کـور را بینـا کنیـم
             هان ضیاءالحق حسام الد ین تو زود         د اروَش کـن کـوری چشـم حسود 

                                                                                                    )مولوی، 1375: 1122ـ1123(

د فتر سوم
     د ر این د فتر، نخستین جایی که به نظر می رسد  مولانا د ر قالب د استانی به واقعه ای از د وران حضور شمس 
اشاره می کند  »قصة خورند گان پیل بچه« است. »بی شک مولانا د ر این د استان، اذیت و آزار و غیبت و بد گویی 
مرید ان را د ر حق شمس تبریزی و صلاح الد ین زرکوب و حسام الد ین چلبی د ر نظر د ارد « )شمیسا، 1394: 288(.
    طاهری معتقد  است که د ر د استان د قوقی، شمس د ر جلوه های مختلف رخ می نماید . هر سة این شمع ها، 
د رختان و مرد ان نماد ی از انسان کامل و د ر نظر مولانا شمس تبریزی هستند . د ر عالم بی چون )عالم مثال( 
کمیت ها )یک و هفت( و ماهیت ها )شمع و د رخت و انسان( که سنجه های این جهانی هستند ، از بین می روند . 

مولانا بارها به وحد ت اولیاء به رغم کثرت ظاهری شان اشاره کرد ه است؛ از جمله 

                  چون از ایشان مجتمع بینی د ویار         هم یکی باشند  و ششصد  هزار
                   بـر مـثـال مـوج هـا اعـد اد شـان        د ر عـد د  آورد ه بـاشـد  باد شـان

      شمع، تجلی مثالی معنویت و نورانیت ابد ال )شمس تبریزی( و د رخت، تجلی مثالی سود مند ی )سایه و میوه( 
آن هاست، بنابراین توجیه نباید  تعد اد  ابد ال ما را از مطابقت آن ها با شمس تبریزی بازد ارد . حتی اگر این اصل 
ابد ال می تواند  بنابر تعبیر فروید ، مکانیزم  عرفانی را یکی از اعتقاد ات بنیاد ین مولاناست ناد ید ه بگیریم، تکثر 
»انحراف توجه« از اصل واقعه و تجربه باشد  که ضمیر پنهان راوی برای صیانت از خود ، د ست به تحریف تجربه 
عینی زد ه، لذا ذهن خلاق اما به شد ت د رگیر مولانا، تصویر ذهنی واحد  از شمس را متکثر نمود ه و به اشکال 

شمع، د رخت ابد ال بازسازی کرد ه است.
      ناپد ید  شد ن ابد ال د ر پایان قصه، بی شباهت به پایان کار شمس تبریزی نیست. پایان کاری که هرچه بود  ـ 
قتل یا هجران د ائمی ـ همواره برای مولانا گره ناگشود ه ای باقی ماند  و هرچه از آن روز یا شب نکبت بار گذشت، 
بر پیچید گی و د رهم تنید گی این گره افزود ه شد  و شب و روز مولانا را با کابوسی وحشتناک پر کرد . اگرچه د ر 
ظاهر به زبان و رفتار، وانمود  می کرد  عشق بی نظیرش به آن یار آسمانی را به زرکوب و پس از آن به حسام الد ین 
منتقل کرد ه و به وجود  معنوی آنان آرامش یافته، د ر نهان  گاه ذهنش، حتی یک آن نمی توانست او را فراموش 
کند ، بنابراین د ر این د استان نیز مثل د استان پاد شاه و کنیزک و طوطی و بازرگان، شمس نهان شد ه د ر ضمیر 
پنهان مولانا، به شکل ابد ال ظهور یافته است و اگر مولانا د ر عالم عینیت از شمس محروم شد ه بود ، د ر عالم 
ذهنیت و د ر خلال روایت های رؤیاگون می توانست به د ید ار آن یار گم شد ه خود  نائل شود . وی د ر ابیات پایانی 
قصه، تعابیری به کاربرد ه است که د قیقاً شرح  حال اوست د ر سال های غیبت همیشگی شمس. مولانا چگونه 
می توانست بپذیرد  یک باره شمس بی هیچ نام و نشانی قونیه را ترک کند  و هرگز از هیچ شهر و د یاری خبری 
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از زند ه و مرد ه او به گوش کسی نرسد ؟

                   د ر تحیر مانـد ه ام کـاین قـوم را        چـون بپوشانید  حـق بر چشم ما
                   آن چنان پنهان شد ند  از چشم او        مثل غـوطة مـاهیان د ر آب جـو
                   سال ها د ر حسرت ایشان بمـانـد         عمرها د ر شوق ایشان اشک راند 

                                                                                                      )طاهری، 1392: 415ـ 419(

               گفـت ای عنقای حـق جـان را مطاف         شکـر کـه بـازآمـد ی زان کـوه قـاف
               ای سـرافـــیـل قـیــامـتـگـاه عـشق         ای تو عشق عشق و ای د لخواه عشق
               اولـین خلـعـت کـه خـواهــی د اد نــم         گـوش خـواهـم کـه نـهی بـر روزنم
                گـر چـه می د انـی بصفوت حــال مـن          بنـد ه پـرور گـوش کـن اقــوال مــن
               صـد  هـزاران بـــار ای صـد ر فــریـد          ز آرزوی گـوش تــو هــوشم پــرید 
               آن ســمـیعی تــو وان اصــغـای تـو         و آن تـبـسـم هـای جـان افــزای تو
               آن بـنـــوشـیـد ن کـم وبـیــش مــرا         عـشــوة جـان بــد انـــد یــش مـرا
               قلـب هــای مـن کـه آن معلـوم تست          بس پــذیرفتی تـو چـون نقـد  د رست
               بـهـــر گـسـتـاخـی شـوخ غـــره ای         حـلــم هـا د ر پیــش حلــمت ذره ای
               اولًا بشنو کــه چـون مــاند م ز شست          اول و آخـر ز پــیش مــن بـجـست
               ثـانـیـاً بــشـنـو تــو ای صــد ر ود ود           کـه بسـی جستـم تــرا ثـانی نـبـود 
               ثـالـثـاً تـا از تــو بــیـرون رفــتــه ام          گــوییـا ثــالـث ثـلاثـه گـفــتـه ام
               رابعــاً چــون سوخـت مــا را مزرعـه          مـی نــد انــم خـامــسـه از رابـعــه
               هـر کجا یـابی تـو خـون بـر خـاک ها          پـی بـری باشـد  یقـین از چـشـم مـا

                                                                                                 )مولوی، 1375: 3 /4694ـ4707(

این ابیات د ر پایان حکایت وکیل صد ر جهان از زبان وی خطاب به صد ر جهان آمد ه است. به نظر می رسد  وصال 
د وبارة وکیل با معشوق خود ، صد ر جهان، د ر پایان د استان، خاطرة  شیرین بازگشت شمس به قونیه و محضر 
مولانا ـ د ر آن واقعة سعایت بد خواهان ـ را تد اعی گر شد ه است و این ابیات که بر زبان وکیل نهاد ه شد ه می تواند  
برد اشتی  این حکایت، چنین  با خواند ن  نیز  ناب. د کتر زرین کوب  به شمس د ر آن لحظة  باشد   خطاب مولانا 
می کنند : »د ر عین حال، آنچه اینجا د ر باب عشق پرشور این مرد  مهجور د ر حق مولای خویش د ر بیان مولانا 

می آید  تصویری هم از تجربة  شور و عشق خود  او به شمس تبریز ارائه می کند « )زرین کوب، 1374: 438(. 
آنچه صائب بود ن نظر ما را د ر این مورد  تأیید  می کند ، بیتی است که مولانا د ر بخش قبلی د استان ـ یعنی د ید ار 

وکیل با صد ر جهان و از هوش رفتن او ـ آورد ه است:

                       سایـه ای و عــاشقی بــر آفتاب          شمس آید  سایه لا گرد د  شتاب 
                                                                                                         )مولوی، 1375: 3/ 4623(
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د ر  قونیه،  د ر  تاریخی خود   د ید ار  از  مناقب العارفین، شمس و مولانا سال ها پیش  د ر  افلاکی  روایت  اساس  بر 
د وران تحصیل مولانا د ر د مشق یکد یگر را د ید ه بود ند : »اول بار به حضرت مولانا د ر کورة د مشق د ر مید ان 
شهر مصاد ف شد  و آن زمان مولانا به تحصیل علوم مشغول بود « )افلاکی، 1362: 2/ 618(. د کتر شمیسا نیز 

این روایت را پذیرفته است و یکی از د لایل صحت آن را د ر مثنوی و د ر د استان وکیل صد ر جهان جسته اند . 

 این ابیات که د ر احوال صد ر جهان سرود ه شد ه اند ، بی ارتباط با این فرضیه نیستند :

               هیچ عـاشـق خـود  نبـاشـد  وصـل جـو         کـه نـه مـعشـوقش بـود  جـویـای او
               لـیک عشـق عـاشـقـان تـن زه کـنـد          عشـق معشوقان خـوش و فربـه کنـد 
               چون د رین د ل برق مهر د وست جست          اند ر آن د ل د وستی می د ان که هست
               د ر د ل تـو مـهـر حـق چـون شد  د وتو         هسـت حـق را بـی گمـانـی مهـر تـو
               هـیـچ بـانـگ کـف زد ن نـایـد  بـه د ر          از یکـی د سـت تـو بــی د ستـی د گـر
               تــشنـه مـی نـالـد  کـه ای آب گــوار         آب هـم نـالـد  کـه کـو آن آب خــوار

                                                                                                )مولوی، 1375: 3/ 4393ـ4398(

      این تمثیل مولانا را شمس نیز د ر مقالاتش آورد ه و د ر آنجا خود  را آب زلال و مولانا را تشنه خواند ه است. 
»ایشان بزرگان بود ه اند ، شیخان بود ه اند . من ایشان را چه کنم؟ من تو را خواهم که چنینی. نیازمند ی خواهم، 
گرسنه ای خواهم، تشنه ای خواهم. آب زلال تشنه جوید « )شمس، 1391: 287(. د ر صورت پذیرفتن این روایت، 

باید  د ر این گفتة سپهسالار به د ید ة ترد ید  نگریست: 

      از این روایت، این چنین برد اشت می شود  که شمس پیش از حضورش د ر قونیه از وجود  مولانا بی خبر بود ه، 
حال  آنکه براساس روایت افلاکی این د و پیش تر و د ر د مشق یکد یگر را د ید ه بود ند . 

برخی د ر شرح  حال مولانا نوشته اند  که د ر د مشق با شمس تبریزی ملاقات د اشت، اما آشنایی 
آنان مربوط به بعد  از سفر شمس به قونیه است. اما ازین د استان می توان استنباط کرد  که بین 
مولانا و شمس د ر د مشق روابط عمیقی ایجاد شد ه بود  و لذا سفر شمس به قونیه بی سببی نبود ه 

است )شمیسا، 1394: 332(.

نقل است که سبب نقل مولانا شمس الد ین ـ عظم الله ذکره ـ به طرف روم و پیوستن به حضرت 
خد اوند گار آن بود  که وقتی مولانا شمس الد ین د ر وقت مناجات می فرمود  که هیچ آفرید ه ای از 
خاصان تو نباشد  که صحبت من را تحمل تواند  کرد ن؟ د رحال از عالم غیب اشارت رسید  که اگر 

حریف صحبت خواهی به طرف روم سفر کن )سپهسالار، 1387: 106(.

اهمیت د استان وکیل صد ر جهان این است که د ر زند گی نوشت مولانا تغییراتی ایجاد  می کند . برمبنای این 
د استان )د ر معنای تفسیری( مولانا از زمانی که د ر حلب د رس می خواند  با شمس د ر د مشق رابطه د اشت 
و به همین سبب بود  که بعد ها شمس به قونیه آمد  )وگرنه قونیه جایی نبود  که آمد ن بد انجا برای شمس 
مفید  فاید ه ای باشد ( و مولانا که با او سابقة آشنایی د اشت او را به خانة خود  برد  )شمیسا، 1394: 330ـ331(.
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د فتر چهارم
مولوی د ر د یباچة د فتر چهارم نیز از شمس به تعریض تمام سخن می گوید . روی سخن به ظاهر با حسام الد ین 
و  نیست  فرقی  آن ها  ظاهری  تفاوت  به رغم  خد ا  اولیای  بین  مولوی  نظرگاه  د ر  که  آنجا  از  اما  است،  چلبی 
از شمس سخن  انگار  واقع  د ر  بگوید ،  از حسام الد ین سخن  اگر  د ارد ،  او  نزد   د ر  را  حسام الد ین جایگاه شمس 
می گوید . مولانا د ر این فراز از مثنوی، حسام الد ین را بنا به کنیة  او ـ ضیاء ـ به خورشید  مانند  می کند  و آن را د ر 
برابر قمر قرار می د هد ، سپس برای تأیید  سخن به آیاتی از قرآن استشهاد  می کند  که شمس را به ضیاء و قمر را 

به نور تعبیر کرد ه است، آن گاه شمس را بر قمر برتری می بخشد .
     به نظر می رسد  د ر اینجا نیز از رابطه خود  با شمس سخن می گوید ؛ زیرا با توجه به یکی از پاره های سخن 
شمس د ر مقالات، می توان مد لول مورد نظر مولانا را از ضیاء و شمس و نور و قمر د ریافت. د ر این پاره، شمس 

خود  را به آفتاب و مولوی را به قمر مانند  کرد ه است. عین گفتة شمس چنین است: 

 

مولوی د ر د یوان شمس نیز د ر چند  نوبت همین تعبیرها را د ر تبیین رابطه خود  و شمس تبریزی به کاربرد ه است؛ 
ازجمله:

            شمس تبریز که مشهورتر از خورشید  است        من که همسایة  شمسم چو قمر مشهورم
                                                                                                      )طاهری، 1392: 194ـ 195(

حال با د ر نظر د اشتن این تحلیل و گفتة شمس، سخن مولانا را مرور می کنیم:

                ز آن ضیـا گـفتم حسـام الد ین تو را         که تو خورشید ی و این ها وصف ها
                کین حسام و این ضیا یکیست هین         تیغ خـورشیـد  از ضیا باشـد  یقین
                نــور از آن مـاه بـاشـد  ویـن ضیـا         آن خورشید  این فـرو خـوان از نبا
                شمس را قرآن ضیا خـواند  ای پـد ر         و آن قـمر را نور خواند  این را نگر
                شمس چون عالی تر آمد  خـود  ز ماه         پس ضیا از نور افزون د ان به جاه
                بس کس اند ر نـور مـه منهج ند یـد          چـون برآمـد  آفتاب آن شد  پـد ید 
                آفــتاب اعـواض را کامـل نــمـود          لاجـــرم بــازارهـا د ر روز بـــود 

                                                                                                       )مولوی، 1375: 4/ 16ـ22(

د فتر پنجم
                یک د هـان خـواهـم به پهنای فلک        تا بگویـم وصف آن رشک مـلک
                ور د هـان یابـم چـنین و صد  چنین         تنگ آیـد  د ر فـغـان ایـن حـنین

نفاق کنم یا بی نفاق گویم؟ این مولانا مهتاب است. به آفتاب وجود  من د ید ه د ر نرسد ، الا به ماه 
د ر رسد . از غایت شعاع و روشنی، د ید ه طاقت آفتاب ند ارد  و آن ماه به آفتاب نرسد ، الا مگر آفتاب 

به ماه برسد . لاتد رکه الابصار و هو ید رک الابصار )شمس، 1377: 115(.
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                ایـن قـد ر گـر هـم نگـویـم ای سند         شیـشـة د ل از ضـعیـفی بشکـند 
                شیشة د ل را چــو نــازک د یــد ه ام         بهـر تسکیـن بس قـبا بد ریـد ه ام
                مـن سر هــر ماه، سه روز ای صنم         بی گـمان بایـد  کـه د یـوانه شـوم
                هین کـه امـروز اول سه روزه است         روز پیـروزست نـه پـیروزه اسـت
                هـر د لــی که انـد ر غم شه می بـود          د م بــه د م او را سـر مـه مـی بـود 

                                                                                                 )مولوی، 1375: 5/ 1884ـ1890(

     این ابیات د ر بافت د استان خود ، وصف ایاز است از زبان محمود ، اما اگر مثنوی را به توصیة مؤکد  مولانا 
»نقد  حال« او بد انیم، قطعاً مولاناست که د ر باب عشق شمس تبریزی سخن می گوید . د ر اد امة این ابیات، مولانا 
با بیان د استان محمود  و ایاز، به یاد  د استان عشق خویش با شمس تبریزی می افتد ، بنابراین از روایت د استان 

خارج  می شود  و به بیان حال و هوای خویش می پرد ازد :

                 قـصـة مـحــمـود  و اوصـاف ایــاز           چون شد م د یوانه رفت اکنون ز ساز
                 زان که پیلم د یـد  هـند ستان بخواب           از خـراج امّیـد  بـُر، د ه شـد  خـراب!

                                                                                                )مولوی، 1375: 5/ 1891ـ1892(

    

                   هم چو سنگی کو شود  کل لعل ناب          پــر شـود  او از صــفــات آفـتــاب
                   وصـف آن سنـگـی نمـانـد  انـد رو          پـر شود  از وصف خـور او پشـت ورو
                   بعد  از آن گر د وست د ارد  خویش را          د وسـتـی خـــور بـود  آن ای فــتـا
                   ورکه خود  را د وست د ارد  ای بجان          د وستـی خـویش بـاشـد  بــی گمـان
                   خواه خود  را د وست د ارد  لعـل ناب          خــواه تــا او د وسـت د ارد  آفــتـاب
                   اند رین د و د وستی خود  فرق نیست          هـر د و جانب جز ضیای شرق نیست
                   تا نشد  او لعـل خـود  را د شمـنست          زانک یک من نیست آنجا د و منست
                   زانـک ظلمانیست سنگ و روزکـور         هست  ظـلـمانـی حقیقت ضـد  نـور
                   خـویشتن را د وست د ارد  کافـرست          زانـک او مـنـاع شـمـس اکـبرست

                                                                                                 )مولوی، 1375: 5/ 2025ـ2033(

تقریباً هرجا که آفتاب به مناسبتی د ر مرکز توجه مولوی قرار می گیرد ، ذهن او به صورت خود کار 
از معانی ضمنی  یاد  و خاطرة شمس الد ین تبریزی می لغزد ، به گونه ای که یکی  به سمت وسوی 
این واژه محققاً شمس است. با توجه به این اصل به عنوان نمونه د ر ابیات زیر که ضمن یکی از 
حکایت های د فتر پنجم ـ معشوقی از عاشق پرسید  که خود  را د وست تر د اری یا مرا...ـ آمد ه است، 
این استحاله معنوی یعنی سرنوشت تعالی یافتگی خود  را بر اثر تابش وجود  معنوی شمس تبریزی 

بازگو کرد ه است )طاهری، 1392: 151(.
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د فتر ششم
یاد  شمس د ر د فتر ششم مثنوی نیز جاری است. د کتر شمیسا می نویسند : 

 

                  می رود  بـی روی پوش ایـن آفتاب          فـرط نـور اوست رویـش را نـقـاب 
                                                                                                          )مولوی، 1375: 6/ 691(

       به تعبیر مولانا، نور ولی، روی پوش اوست و د یگران را از د ید ن او مانع می شود . این بیت نیز باز یاد آور 
انبیا  اولیا د ر این است که  انبیا و  اولیای حق بود . »فرق  از  حالت شمس و احوال مولانا با وی است. شمس 
مأمور به د عوت عام هستند  اما اولیا روی د ر خواص د ارند  و سخن با عوام نمی گویند « )موحد ،1387: 23( و از 
اینجاست که شمس می گوید : »مرا د ر این عالم با این عوام هیچ کاری نیست، برای ایشان نیامد ه ام. این کسانی 
که راهنمای عالم اند  به حق انگشت بر رگ ایشان می نهم« )شمس، 1391: 157(. مولوی د ر عین شناخت کامل 

شمس، او را غیرقابل توصیف می د اند :

                                       خود  غریبی د ر جهان چون شمس نیست
                                                                                                           )مولوی، 1375: 1/ 100(

به نظر من کسانی که با مثنوی مأنوسند  با توجه به مفهوم ناخود آگاه و ناخود آگاهی می توانند  یاد  و 
مد ح شمس تبریزی را حتی د ر د استان هایی که به ظاهر هیچ ربطی به مولانا و شمس ند ارند  بیابند  
و حس کنند ؛ مثلًا د ر د فتر ششم د ر »معاتبة مصطفی علیه السلام با صد یق رضی الله« صد یق با 

مصطفی چنین سخن می گوید :

 از زمـیـنم بـرکـشیـد  او بـر سمـا          هـمـره او گـشـتـه بـود م ز ارتــقـا
 گفتم این مـاخـولـیا بـود  و محـال          هیـچ گـرد د  مستحیـلی وصف حـال
 چـون ترا د یـد م بد یـد م خـویش را          آفـریـن آن آیـنـة خـوش کیـش را
 چـون ترا د یـد م مـحـالم حال شد           جــان مـن مستـغـرق اجـلال شـد 
 چون ترا د ید م خـود  ای روح البـلاد           مهـر ایـن خـورشید  از چشمـم فتـاد 
 گشت عـالی همت از نـو چشم من          جـز بـه خـواری نگـرد د  انـد ر چـمن
 نـور جستم خـود  بد یـد م نـور نـور          حـور جستم خـود  بد یـد م رشک حور
 یـوسفی جستـم لـطیـف و سیم تن          یـوسـفسـتـانی بـد یـد م د ر تـو مـن
 د ر پـی جنـت بـد م د ر جست وجـو          جـنتـی بـنـمــود  از هــر جـزو تـو
 هست این نسبت به من مد ح و ثنا          هست این نسبت به تو قـد ح و هجا

                                                                    )مولوی، 1375: 6/ 1081ـ1090(

خورشید   آیا  و  یافت؟  و  د ید   او  د ر  را  خود   مولانا  که  نیست  تبریزی  یاد آور شمس  مخاطب  آیا 
ناخود آگاه د ر ذهن او به شمس تبریزی مربوط نشد ه است؟ )شمیسا، 1394: 181 ـ 182( 
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شناخت این قوم مشکل تر از شناخت حق است. آن را به استد لال توان د انستن، که چوبی تراشید ه 
د ید ی، هرآینه او را تراشند ه ای باشد . یقین که به خود  نباشد . اما آن قوم که ایشان را همچون 
خود  می بینی به صورت و ظاهر، ایشان را معنی د یگر د ور از تصور تو و اند یشه تو... )همان، 345(

این به خاطر شخصیت خارق العاد ه شمس  را بشناسد  و       وی معتقد  است کار هرکسی نیست که شمس 
می باشد . خود  شمس نیز براین عقید ه است: 

                          سـاربانا بار بگشـا ز اشتـران          شهر تبریزست و کوی گلستان
                          فـر فرد وسیست این پالیز را          شعشعة عرشیست این تبریز را

                                                                                                 )مولوی، 1375: 6/ 3113ـ3114(

      شهر تبریز برای مولانا شهر شمس الد ین تبریزی است و بارها د ر د یوان غزلیات خویش به بهانه های مختلف 
از آن یاد  کرد ه است.

نتیجه گیری
با توجه به آنچه گذشت می بینیم که مولانا د ر مثنوی هم مانند  د یوان کبیر، تحت تأثیر جاذبة آسمانی شمس 
سخن می گوید . با اینکه قصد  مولانا از سرود ن مثنوی تعلیم د اد ن به سبک حد یقة سنایی و منظومه های عرفانی 
عطار بود ، اما مولانا د ر حین سرایش مثنوی هم به مانند  غزلیات، تحت تأثیر نام و یاد  شمس د ر حین بیان مطالب 

تعلیمی شمه ای از عشق شمس را نیز بازمی گوید .
براساس آنچه گفته شد ، تد اعی یاد  شمس د ر مثنوی د ر د و موضع قابل د ریافت است:

     1ـ موارد ی که ذکر شمس آسمان، یعنی خورشید  یا آفتاب، یاد  شمس تبریز را برای مولانا تد اعی می کند  که 
د رک حضور شمس د ر خاطر مولانا د ر این لحظه ها آشکارتر است. د ر مثنوی معنوی کلمة شمس به طورکلی د ر 

شش د فتر، سی وهشت بار به کار رفته است که البته موارد  از آن، تنها بر خورشید  د لالت معنایی د ارند .
     همچنین جد ای از د وبار استفاد ه از صفت تبریزی د ر کنار نام شمس، نهُ بار نیز کلمة تبریز مورد  استفاد ه 
قرارگرفته است. د ر این د سته که تد اعی نام، به یاد  شمس می انجامد  ازآنجا که د ر این لحظات، مولانا غرق د ر 

جذبة شمس می شود ، ابیات بیشتر، حول توصیف شمس و عشق شورانگیزش به او می چرخد .
     2ـ موارد ی که مولانا، شمس را د ر قالب یکی از شخصیت های د استان های مثنوی می گنجاند . که د ر این 
موارد  به قراین می توان فهمید  که مولانا د ر حال بازگو کرد ن جلوه هایی از شخصیت شمس و خاطراتش با او 
است. از جمله حکایت هایی که شمس د ر قالب یکی از شخصیت ها د ر آن حضور د ارد ، می توان به این موارد  
اشاره کرد : قصة پاد شاه و کنیزک، طوطی و بازرگان، د رافتاد ن بازی د ر میان جغد ان، قصة خورند گان پیل بچه، 
د استان د قوقی، وکیل صد ر، جهان، د استان محمود  و ایاز، معاتبة مصطفی علیه السلام با صد یق رضی الله. د ر 
این د استان ها، برش هایی از وقایعی که د ر آن شانزد ه ماه، بر شمس و مولانا گذشته را می توانیم د ریافت کنیم.

     با نگاهی به پراکند گی یاد  کرد  شمس د ر د فاتر شش گانة مثنوی د رمی یابیم مولوی د ر د فاتر ابتد ایی، ضمن 
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روایت د استان های تمثیلی خویش، بسیار به یاد  شمس و احوالی که د ر آن د وران د اشته اند ، می افتد ، اما به مرور 
که د ر د فاتر مثنوی پیش می رویم، یاد کرد  نام شمس و حضور نهانیش د ر قالب د استان ها کمتر می شود .

     به نظر می رسد  مولانا تمایل چند انی ند ارد  که د ربارة شمس با مخاطبان مثنوی آشکارا سخن بگوید . وی 
که د ر حضور مرید ان و یاران ابیات مثنوی را به زبان می آورد ، به زود ی د رمی یابد  که آن ها نمی توانند  عظمت 

شمس را د رک کنند .
     همچنین باید  اشاره کنیم این تد اعی های گاه  و  بی گاه د ر موارد ی، سیر منطقی بیان اند یشه های عرفانی یا 
د استان های تمثیلی را برهم می زند  و د ر اثنای مطلب ابیاتی بر زبان مولانا می آید  که ساختار منطقی کلام را 

پریشان و نابسامان می سازد . 
      هجوم عواطف حاصل از عشق شمس تبریزی البته عامل مهمی د ر پید ایش این ابیات است، اما عوامل بسیار 
د یگری نیز د ر این میان نقش د ارند  که مولانا معمولًا با عباراتی نظیر »ختم کن والله اعلم بالصواب« مخاطبان 

خویش را از آن عوامل و عوالم د ور نگاه می د ارد .
      همچنین جد ای از موارد ی که د ر مقاله به آن ها اشاره رفت، با مطالعة مقالات شمس د رمی یابیم که بسیاری 
از حکایات و سخنانی که د ر این کتاب است د ر مثنوی مولانا نیز وجود  د ارند . به همین جهت می توان گفت 
سخنان شمس یکی از منابع فکری مولانا د ر مثنوی است. بحث پیرامون این مسئله خارج از حوصلة این جستار 
است و خود ، تحقیق مستقلی را می طلبد  و ما د ر اینجا تنها به ذکر همین بسند ه می کنیم که از این جهت نیز 

حضور شمس د ر مثنوی پررنگ است.
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ـ مولوی، جلال الد ین محمد . )1375(. مثنوی معنوی. به سعی و تصحیح رینولد  الین نیکلسون. تهران: توس.
ـ ـــــــــــــــــــــــــ . )1384(. فیه مافیه. تصحیح بد یع الزمان فروزانفر. تهران: امیرکبیر. 
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»از تعلیم تا تصویر«
)بررسی و تحلیل تصویر شاه و آموزه های اخلاقی مولوی د ر مثنوی(

                                                                                                                                   افسانه سعاد تی1 
                                                                                                                                   محسن فشارکی2

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

     مولوی د ر پسِ تصویر شاه، آموزه های اخلاقی خود  را تعلیم می د هد . شهرت کاذب، جاه د وستی، انحصار 
)شاهان  آنان  رو  این  از  می کند ،  گرفتار  را  شاهان  که  است  رذیله ای  صفات  انتقاد ناپذیری،  و  نخوت  طلبی، 
د نیوی( د ر مثنوی کمتر جایی برای خود نمایی د ارند  و د ر عوض شاهان حقیقی د ر منشور تصویری و د ر بلاغتی 

زنجیروار)خد ا، پیامبران و اولیاء الله، انسان کامل، عارفان، حسام الد ین چلپی و...( مجال حضور می یابند .
واژگان کلید ی: مولوی، مثنوی، تعلیم، تصویر، تحلیل، شاه. 

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

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

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

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

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

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

خالی از لطف نیست. 

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

آن گفتن. از این رو خطر است زیرا د ین را زیان  د ارد  )مولوی، 1369: 9(.

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

نموذ... )افلاکی، 1362: 165(. 

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

سخت فرموذ، از بهَر تو فرموذ )همان، 444-443(.
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صوفیان زهد  پیشه معاشرت با سلاطین را به طور صریح منع کرد ه اند . حسن بصری، صحبت با سلاطین را گرچه 
برای شفقت خلق باشد ، ممنوع اعلام کرد  )عطار، 1355: 37(. سفیان ثوری، د رویشی را که گرد  پاد شاه گرد د ، 
»د زد « نامید  و گفت: بهترین سلطان آن است که با اهل علم نشیند  و علم آموزد  و بد ترین عالمان آن است که با 
سلاطین نشیند  )همان، 548(. خرقانی گفته است: هر کس هزار فرسخ راه برای گریز از د ید ار سلاطین بپیماید ، 
سود  کرد ه است )همان، 697(. ابوعلی د قاق، شاهان را به رأی کود کانه و با صولت شیران و بی صبر و طاقت، 
توصیف کرد ه است و آیة »و لا تحمّلنا مالاطاقه لنا به« )پرورد گارا آنچه تاب و توان آن را ند اریم بر د وش ما 
مگذار( را پناه برد ن به خد ا از شاهان، تفسیر کرد ه است )غزالی، 1369: 3/ 675(. گرچه از شد ت این برخورد  از 
قرن سوم به بعد  کاسته شد ، همچنان حساسیت ها باقی بود ؛ چنان که عطار، نزد یک شد ن به شاه د نیا را تقرب 

به آتش سوزند ه تشبیه و د وری از آن را توصیه کرد ه است. 

                 شـاه د نـیـا بـر مـثـال آتـش اسـت          د ورباش از وی که د وری زو خوش است
                 زان بــود  د ر پیش شاهـان د ورباش          کای شد ه نـزد یک شــاهان، د وربــاش

                                                                                                                  )عطار، 1338: 61(

                 بــه گــرد  خواجـه و شه چند  گرد ی          گریزی جوی، زین خلقان به مرد ی
                                                                                                                )همان، 1373: 161(

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

بر مغولان را بت پرستی د انسته، جایز نمی د اند  )مولوی، 1369: 77(. 

شاه و آموزه های اخلاقی مولوی)تعلیم(

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

)سروش، 1379: 196-195(. 

                        خطبة شاهـان بگـرد د  وان کیا         جـز کیا و خطبه های انبیاء
                        زانکه بوش پاد شاهان از هواس         بارنـامة انبیاء از کبریاست
                        از د رم هــا نام شاهــان برکنند          نام احمد  تا قیامت می زنند 

                                                                                                                )مولوی، 1387: 55(
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     از این رو باید  زانو به زانوی اولیاء حق نشست؛ زیرا قربت بد انان اثرهای عظیم و پاید ار د ارد . اولیای خد ا، 
مظهر کامل و آیینة تمام نمای حق اند  و د ر نیروی علم و اراد ه قد رت خلاقه که د ر موجود ات متصرف باشد ، به 
حق مشابهت د ارند ، اما هرگز از جنس حق و ذات او نیستند ، همچنان افراد  عمومی عاد ی بشر نیز به صنف انبیاء 

و اولیاء و د یگر مرد ان کامل به حسب ظاهر شباهت د ارند ، اما د ر حقیقت از جنس ایشان نیستند . 

                        مــن نیـم جنس شهنشه د ور از او        لیک د ارم د ر تجلـّـی نــور از او
                        نیست جنسیّت ز روی شکل و ذات        آب جنس خــاک آمــد  د ر نبات
                        بـــاد  جنس آتش آمــد  د ر قــوام        طبع را جنس آمد ه ست آخر مد ام
                        جنس ما چون نیست جنس شاه ما        مــای مــا شد  بهر مــای او فنا

                                                                                                               )مولوی، 1387: 238(

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

»شهنشه« به جای اولیاء حق است. 

شاهان و شهرت
*کوکبة ظاهری و بلایای د نیوی

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

                                    د شمن طاووس آمد  فرّ او        ای بسی شه را بکشته فرّ او
                                                                                                                )مولوی، 1387: 14(

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

.)735 :1345
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شاه و حبّ جاه

                             بیخ و شاخ این ریاست را اگر        باز گویم د فتری باید  د گر
                                                                                                               )مولوی، 1387: 782(

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

د و آنها می  د اند ، برآورد  می  کند :

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

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

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

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

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

                                                                                                               )مولوی، 1387: 782(

ریاست و جهالت

                   آنچـه منـصب مـی کند  بـا جـاهـلان        از فضیحت کـی کند  صد  ارسلان؟

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

می کرد  )افلاکی، 1362: 190(.
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                   عیب او مخفی است چون آلت بیافت        مـارش از سوراخ بر صحرا شتافت
                   جمـله صحـرا، مـار و کژد م پـر شود          چون که جاهل، شاه حکم مر شود 

                                                                                                               )مولوی، 1387: 643(

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

صد  خورند ه گنجد  اند ر گرد  خوان         د و ریاست جـو نگنـجد  د ر جـهان
                                                                                                              )مولوی، 1387: 643(

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

می یابند  که به سهولت، طومارِ زند گی رقیب خود  را، حتی با بی گناهی د رهم می پیچند :

                    چون که شاهی د ست یابد  بر شهی        بـکشـد ش یـا بـاز د ارد  د ر چـهی
                                                                                                               )مولوی، 1387: 702(

اما
                          ور بیــایـد  خـستة افتــاد ه را         مرهمش سازد  شه و بد هد  عطا

                                                                                                               )مولوی، 1387: 702(

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

                    گـر نه زهر است آن تکبّر پس چرا        کشـت شه را بـی گناه و بـی خـطا؟
                    وین د گر را بی ز خد مت چون نواخت؟        زین د و جنبش زهر را شاید  شناخت

                                                                                                               )مولوی، 1387: 702(

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

حکمرانی، سترون )عقیم( است و برای خود  خویشاوند  و فرزند ی نمی شناسد .
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                      آن شنید ستی کـه المـلک عـقیم        قطع خویشی کرد  ملکت جو ز بیم
                      که عقیم است و ورا فرزند  نیست        همچو آتش با کسش پیوند  نیست

                                                                                                               )مولوی، 1387: 782( 

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

با او رقابت و شرکت کند .

                     آن نخواهد  کاین بود  بر پشت خاک         تـا مـلک بکشد  پـد ر را زاشتراک
                                                                                                              )مولوی، 1387: 782(

     مولانا با تمسک به تمثیلی خرد مند انه، جاه طلبی را به آتشِ شعله  ور تشبیه می کند  که اگر مانعی بر سَر راهش 
قرار نگیرد ، همه چیز را د ر لهیب آتش خود  می سوزاند  و از بین می برد ، بنابراین به زعم مولوی، پاد شاهی و تاج 

و تخت تنها مخصوص حضرت خد اوند ی است و این جامه بر اند ام همةانسان ها کوتاه است.

                          هست الوهیّت رد ای ذوالجلال         هر که د ر پوشد  بر او گرد د  وبال
                          تـاج از آن اوست آن مـا کـمر         وای او کـز حـد ّ خـود  د ارد  گذر

                                                                                                              )مولوی، 1387: 782(

شاهان و جاه، اسیران و خاک
شاهان حتی د ر اوج اقتد ار و حاکمیت، اسیرانی بیش نیستند : د ر نظرگاه مولوی، حاکمان و قد رتمند ان حتی د ر 

صورت برخورد اری از اقتد ار، اسیران و بند گانی هستند  که خود  از اسارت و بند گی خویش بی خبر و غافل اند . 

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

                                                                                                               )مولوی، 1387: 608(

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

                     نـــام، مـیـری و وزیـری و شـهی         د ر نهانش مرگ و د رد  و جان د هی
                     بند ه باش و بر زمین رو چون سَمَند          چـون جنازه نـه کـه برگرد ن بـرند 
الِ خـود  خـواهد  کفور         چــون سوار مـرد ه آرند ش به گـور ّـ                      جمله را حم
                     بر جنازه هـر که را بینـی به خواب         فــارِسِ منصب شود ، عـالی رکاب
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                     زان که آن تابـوت بر خلق است بار         بـار بـر خلقـان فـکند ند  ایـن کِبار
                                                                                                              )مولوی، 1387: 977(

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

این بار نیز د لقک پیروز می شود :

                     باخت د ست د یگـر و شه مات شد          وقـت شه شه گفتن و مـیقات شد 
                                                                                                              )مولوی، 1387: 924(

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

                     بـرجهـید  آن د لقک و د ر کنج شد           شش نمد  بر خود  فگند  از بیم تفت
                     زیـر بالش هـا و زیـر شـش نـمد           خفـت پنـهان تـا ز زخـم شه رهد 

                                                                                                              )مولوی، 1387: 924(

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

                     کی توان حق گفت جز زیر لحاف          بـا تـو ای خشم آور آتش سجاف؟
ای تو مات و من ز زخم شاه مات          مـی زنم شه شه بـه زیـر رختهات

                                                                                                              )مولوی، 1387: 924(

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

                     ای بسا کس را کـه صورت راه زد          قـصد  صـورت کـرد  و بــر الله زد 
                                                                                                              )مولوی، 1387: 238(

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

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

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

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

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

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

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

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

شاه د ین، استعاره از انسان کامل

                    شاه د ین را منگر ای ناد ان به طین          کاین نظر کرد ه است ابلیس لعین
                                                                                                              )مولوی، 1387: 615(

مولوی د ر موضوع اتحاد  ظاهر و مظهر معتقد  است که حق تعالی د ر هیکل و حلیة بشری ظاهر 
و متجلی شد ه و وجود  انسانی به حق پیوسته و با او متحد  شد ه است اما نه از راه حلول و اتحاد  
ذاتی شخصی بلکه از جهت وحد ت نوری و اتحاد  شأنی اتصالی و فنای تاریکی د ر روشنایی و زوال 
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 439 )همان،  د اوود   از حضرت  استعاره  بلند )آگاه(،  شاه  )مولوی،1387: 481(/  موسی  از حضرت  استعاره  شاه، 
و470(/ شاه و سلطان و رسول ـ حضرت د اوود  )همان،ّ 421(/شاه، استعاره از خلیفه )همان، 132(/ شاه، استعاره 

از حسام الد ین چلپی 

ای ضیاء الـحـق حسـام الـد ین راد           که فلک و ارکان چو تو شاهی نزاد 
                                                                                                              )مولوی، 1387: 451(

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

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

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

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

                  هان و هان ترک حسد  کن با شهان          ورنـه ابلیـسی شـوی انـد ر جـهان

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

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

                                                                                )سپهسالار،1385: 118(

شخصیت و جد ا شد ن تعیین از هستی مطلق. د ر واقع انسان کامل مظهر تام و تمام الهی و آیینه 
سرتاپای حق و نایب و خلیفه ی خد اوند  است. حق تعالی برای هد ایت خلق و تکمیل نفوس بشری 
از غیب وحد ت به شهود  کثرت د ر هیکل ناسوتی بشریت متجلی شد ه است تا به مقتضای جنسیت 
جسمانی، جاذب و هاد ی خلایق باشد  پس به زعم مولوی، انسان کامل از راه اتحاد  ظاهر و مظهر 

عین حق است )همایی،1362: 2/ 808-806(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

146

                  کاو اگر زهـری خـورد  شهـد ی شود          تـو اگـر شهد ی خـوری زهری بود 
                  کاو بـد ل گـشت و بـد ل شـد  کار او         لطـف گشت و نـور شـد  هـر نار او

                                                                                                              )مولوی، 1387: 336(

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

نیستند ، از این رو همواره متصف به اوصاف الهی اند . 

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

                 د ر د لــم زیـــن خنـــد ه ظنّی اوفتـاد            راستــی گـو عـشوه نتـوانیـم د اد 
                 ور خـــلاف راسـتــی بــفــریـبـیـم           یــا بهانه ی چـرب آری تـو به د م
مـن بد انـم د ر د ل مـن روشنـی است           باید ت گفتن هر آنچه گفتنی است
                 د ر د ل شـاهـان تـو مـاهی د ان سطبر           گر چـه گه گه شد  ز غفلت زیر ابر

استعاره از قوة بصیرت                                                                                  )مولوی، 1387: 945(

      به زعم مولوی، عارفان، پاد شاهانی هستند  که سلطنت فقر د ارند  و با آن بینش الهی و خد اد ای خود ، بی نیاز 
از سلطنت و جلوه های این جهانی هستند .

 
شاه شاهان، استعاره از ایاز

                           شاه شاهان است بلکه شاه ساز           وز برای چشم بد  نامش ایاز
                                                                                                              )مولوی، 1387: 846(

      ایاز، شاه شاهان است بلکه خود ، سازند ة شاهان است. این بیت د ر توضیح انسان کامل است. انقروی احتمال 
د اد ه است که مراد  از »ایاز« د ر اینجا حضرت ختمی مرتبت )ص( است و می گوید : این که آن حضرت )بند ه( 
نامید ه شد ه از آن روست که حقیقت ستیزان بد و رشک نبرند  و الا او نه تنها، شاه است بلکه »شاه ساز« نیز 
است )انقروی، 1374: 13/ 617(. نیکلسون، مقصود  مولوی از » ایاز« را حسام الد ین چلپی د انسته است )1374: 

1837(. می توان گفت ذکر »ایاز« مطلقاً به کاملان مکمل اشارت د ارد  )زمانی، 1374: 516(.
 شاه جهان، استعاره از شیر )مولوی، 1378: 145(/ شه، استعاره از معشوق )همان، 527(/ شاه، استعاره از عمر 
)همان، 194(/ شهنشه، استعاره از فرعون )همان، 394(/ شاه عاد ل، استعاره از حضرت سلیمان )همان، 634(/ 

سلطانی)= سلطنت شیخ احمد  خضرویه( )همان، 207(.
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شاه ذکیّ و شاه حریص
مولوی د ر حکایت های مثنوی د و تصویر متضاد  از شاه ارائه د اد ه ست. شاید  نقیضه گویی هایی از این د ست، به اثر 
وی عمق و معنای د یگر بخشید ه است. د ر حکایت »امتحان پاد شاه به آن د و غلام که نو خرید ه بود « مولوی، 
پاد شاه عاد ل و د اد پیشه و باد رایتی را ترسیم می کند  که د ر مباحث پیچید ة فلسفی صاحب نظر است، حال آنکه د ر 
حکایت »پاد شاه جهود ان که نصرانیان را می کشت از بهر تعصب ملت خود «، شاه، مرد  احول، مستبد  و خونریزی 
است که شهوت حیوانی و غضب د یو صفتی اش، اعتد ال روانی و اند یشة صحیح را از وی گرفته است و حاضر 
به د ید ن واقعیت نیست. البته این حکایت تا حد ود ی، اصحاب اخد ود  را فرایاد  می آورد . پاد شاهی که شمن است 
و با آتش سخن می گوید . از آنجا که شاه، واژه ای محبوب و ممثل خد اوند  برای مولوی بود ه است، بنابراین اگر 
شاه د ر د استانی، نقش منفی هم د اشته باشد ، مولوی از این که وی را کاملًا منفی نشان د هد ، اجتناب می ورزد . 
د ر نهایت شاید  شاه را مورد  سرزنش قرار د هد ؛ نمونه هایی از این د ست، توجیه و کمرنگ کرد ن عمل شاه شهوت 
ران د ر قصة »عاشق شد ن خلیفة مصر و ...« )5 /3959( یا می بارگی امیر د ر قصة »حکایت آن امیر که غلام 

را گفت که می بیار ...« )5 /3442( است.
 

تصاویر مرتبط با شاه

 شاه و چاکران

                         خوی شاهان د ر رعیّت جا کند          چرخ اخضر، خاک را خضرا کند 
                                                                                                              )مولوی، 1378: 132(

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

ملوکهم«. 

                 شه چو حوضی د ان حشم چون لوله ها         آب از لــولــه روان د ر کــولــه هــا
زانکه پیوسته ست هـر لوله به حوض          خوض کن د ر معنی این حرف خوض
                 لطـف شــاهنشـاه جــان بی فـطـن         چــون اثـر کـرد ه ست انـد ر کـلّ تـن

                                                                                                               )مولوی، 1387: 132(

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

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

و سلطنت فقر د ر عالم عرفان د ست یافت. 

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

                                                                                                              )مولوی، 1387: 146(

                      نـه گـد ایاننـد  کـز هـر خـد متـی         از تــو د ارنــد  ای مــزوّر منّـتی
لیک بـا بـی رغبتی هـا ای ضمـیر         صد قـه ی سلطان بیفشان وامگیر

                                                                                                              )مولوی، 1387: 518(

د لقک  و  شاه   /)634 )همان،  )وزیر(  صاحب  و  شاه   /)140 لشکر)همان،  و  شاه   /)84 )همان،  جامه د ار  و  شاه 
)همان،924(/ شاه و عطا )همان، 369(/ شاه و نخوت و کبر)همان، 518(/ شاه و قصر)همان، 515(/ شاه و غلام 
)همان، 231(/ شاه و بند ه )همان، 229(/ شاه و حکم )همان، 634(/ شاه و رسول)سفیر( )همان، 230(/ شاه و 

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

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

بر سلطنت و امارات د لالت د ارد .

                    بــاز آن باشد  کـه بــاز آید  بـه شاه        باز کور است آنکه شد  گم کرد ه راه
                                                                                                               )مولوی، 1387: 236(

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

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

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

و تد اعی معانی آزاد  و د ر نتیجه، شناوری مضمون د ر کل متن است. 
     مولوی د ر پس تصویر شاه، آموزه های اخلاقی خود  را تعلیم می د هد . شهرت کاذب، جاه د وستی، انحصار 
طلبی، نخوت و انتقاد ناپذیری، صفات رذیله ای است که شاهان را گرفتار می کند ، از این رو آنان )شاهان د نیوی( 
د ر مثنوی کمتر جایی برای خود نمایی د ارند  و د ر عوض شاهان حقیقی د ر منشور تصویری و د ر بلاغتی زنجیروار 

)خد ا، پیامبران و اولیاء الله، انسان کامل، عارفان، حسام الد ین چلپی و...( مجال حضور می یابند . 
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بررسی اند یشه های زیبانگری مکتب شمس و مولانا 
د ر گسترش فرهنگ صلح تعامل و مد ارا د رجهان معاصر

                                                                                                                        محمد جعفر شریعتمد اری1 

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

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

متوسط ارزیابی شد ه است.
کلید  واژگان: زیبانگری، فرهنگ صلح، تعامل، مولانا، معلمان.

 

mohammadjafar_shariatmadari@yahoo.com                                                 .1. مشاور و مد رس د انشگاه
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مقد مه
فرهنگ صلح د ر مکتب شمس و مولانا

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

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

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

مبانی نظری
تعامل و مد ارا د ر مکتب شمس ومولانا 

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

د ید  و نمی توان شنید .

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

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

د ید  زیبا همة اشعار او را زیبا نمود ه است.

                 غرق عشقی ام که غرق است اند رین          عـشـق هــای اولیــن و آخــریــن
                 مجمـلش گفتـم نکـرد م ز آن بیـان          ورنــه هــم افهام سوزد  هــم زبان
                 مــن چو لب گــویم لـب د ریا بــود           مــن چــو لا گــویم مـراد  الا بود 

                                                                                                            )مولوی،1386: 1/ 556(

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

ربانی و زیبایی شناسی بهرمند  گرد د . تا سینه اش شرابخانة عالم گرد د .

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

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

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

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

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

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

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

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

ویران و خاکستری می کند .

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

                                                                                                           )مولوی، 1386: 1/ 514(

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

یعنی صلح با آن ها روبرو می شد .

                         قوم، بر وی سرکه ها می ریختند          نوح را د ریا فزون می ریخت قند 
                         قـند  او را بـد  مـد د  از بحر جود          پس ز سرکه اهل عالم می فزود 

                                                                                                            )مولوی، 1386: 6/ 25(

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

افسانه پوی تعصبات مذهبی و جنگ هفتاد  و د و ملت است )زمانی، 1386: 147(.
     واکاوی اند یشه های زیبانگری مولانا د ر مفهوم صلح و جنگ، منظومة فکری او را د ر مورد  باز جست صلح 

و عد م خشونت و ستیز نشان می د هد .
     د ر اند یشه زیبانگری مولانا، عشق د ر مقابل خود خواهی و خود شیفتگی است، وی کسب د ین را عشق می د اند .

                      کسب د ین، عشق است و جذب اند رون         قـابلیت نــور حــق را ای حـرون
                                                                                                           )مولوی،1386: 2/ 643(
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مولوی سفیر صلح
مولانا اولین سفیر صلح د ر جهان است و د ر اند یشه های زیبانگری خویش، آد میان را به صلح و یکرنگی د عوت 

می کند .
      وی ریشه های جنگ و تزاحم را د رون آد می جست وجو می کند . سازگاری و صلح را د ر، برد اشتن موانع 

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

                    هست احـوالـم خـلاف هـمـد گـر        هــر یکی با هــم مخــالف د ر اثـر
                    چون که هـر د م راه، خود  را میزنم        با د گــر کس سازگاری چـون کنم؟
                    مـوج لشگـرهـای احـوالـم ببیـن        هـر یکی با د یگری د ر جنگ و کین
                    می نگرد  د ر خود  چنین جنگ گران        پس چـه مشغولی به جنگ د یگران؟
                    یا مـگر زیـن جنگ، حقت واخـرد         د ر جــهان صلــح یک رنـگت بـرد 

                                                                                                            )مولوی، 1386: 6/ 33(

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

                          هر د کانی راست سود ای د گر        مثنوی، د کان فقر است ای پسر
                                                                                                          )مولوی، 1386: 6/ 432(   

                           مثنوی ماد کان وحد ت است        غیر واحد  هر چه بینی آن بت است
                                                                                                           )مولوی، 1386: 6/ 433(

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

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

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

                      جنگ فعلی هست از جنگ نهان        زین تخـالف آن تخالف را بد ان
                                                                                                            )مولوی، 1386: 6/ 35(

مولوی شرط رسید ن به صلح  و آشتی را شناخت و غلبه بر تضاد های د رونی و د ستیابی به عنایات الهی می د اند .

                    می نگر د ر خود  چنین جنگ گران        پس چه مشغولی به جنگ د یگران؟
                    یا مـگر زیـن جنگ، حقت واخـرد         د ر جهــان صـلح یـک رنگـت برد 

                                                                                                            )مولوی، 1386: 6/ 33(
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اصول جنگ د ر صلح 
مولوی جنگ انسان ها را بی معنی و بیهود ه می د اند .

                       جنگ های خلق بهر خوبی ست        برگه بی بـرگ نشان طوبی ست
                       خشم های خلق، بهر آشتی ست        د ام راحت، د ایما بی راحتـی ست
                       هــر زد ن بهر نـوازش را بــود         هـر گله از شکر آگـه مـی کـند 

                       بوی بر، از جزو، تا کلّ ای کـریم         بوی بر از ضد  تا ضد  ای حکیم
                                                                                                          )مولوی، 1386: 3/ 243(

                       جنـگ هـا می آشـتـی آرد  د رسـت         مـار گیـر از بهر یـار می جست
                       بـهر یـاری، مـار جــویـد  آد مـی         غـم خورد  بـهر حریف بی غمی

                                                                                                           )مولوی، 1386: 3/ 245(

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

                            هست بی رنگی اصول رنگ ها        صلح ها باشد  اصـول جنگ ها
                                                                                                            )مولوی، 1386: 6/ 35(

علل جنگ و تفرقه و مذاهب از نظر مولوی
1 - مشیت و سنت الهی 

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

                           عـزت مخـزن بـود  انـد ر بـها         کـه به او بسیار باشد  قفل ها
                                                                                                           )مولوی، 1386: 5/ 855(

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

مختلف د ر پویند  )زمانی، 1386: 716(. 

3 - حقیقت وسیلۀ امتحان الهی 
     همة اهل مذهب نه از هر جهت حق اند  و نه از هر حیث باطل، یعنی هر یک به وجهی حق است و به وجهی 
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باطل )اکبرآباد ی، 1386: 216(.

                    این حقیقت د ان، نه حق اند  این همه         نی به کلی گمرهانند  این هـمه
                   زان کـه بی حـق، باطلی نایـد  پـد ید           قلب را ابله بـه بـوی زر خـرید 

                                                                                                           )مولوی، 1386: 2/ 717(

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

                     د ر کـف هـر کس اگر شمعـی بد ی         اختلاف از گفتشان بیرون شد ی
                                                                                                          )مولوی، 1386: 3/ 314(

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

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

                              د ر تنازع آن نفر جنگی شد ند         کـه ز سر نام ها غافل بد ند 
                                                                                                           )مولوی، 1386: 2/ 898(

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

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

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

                           خلق را از گرگ غم لطف شبان        چون کلیم الله شبان مهربان
                                                                                                           )مولوی، 1386: 6/ 856(

     شوق و محبت، د و عنصر بسیار اساسی تعلیم و تربیت است که سبب ساز حرکت و پویایی می شود . 
اساس تعلیم و بنیاد  تربیت بر شاخه شوق و محبت بنا می شود . آنجا که پویایی زند گی و جنبش 
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                     چـون صـلای وصل شنید ن گـرفت        اند ک اند ک مرد ه جنبید ن گرفت
                                                                                                         )مولوی، 1386: 3/ 1192(

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

واریانس یک راهه استفاد ه شد ه که د ر نتیجة پژوهش نشان د اد ه شد ه است.
فرضیه های پژوهش و یافته ها

د ر این بخش، فرضیه های پژوهش حاضر، مطرح و سپس یافته های مربوط به آن ارائه می شود .
     فرضیة شماره1: شعار صلح جویی و زیبایی شناسی مکتب مولانا د ر گسترش فرهنگ صلح، تعامل و مد ارا 

د انش آموزان تأثیر د ارد .
H0: بین فراوانی های مشاهد ه شد ه و مورد  انتظار تفاوت وجود  ند ارد .
H1 : بین فراوانی های مشاهد ه شد ه و مورد  انتظار تفاوت وجود  د ارد .

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

و زیبایی شناسی مکتب مولانا د ر گسترش فرهنگ صلح تعامل و مد ارای د انش آموزان تأثیر د ارد .

                               1-1جد ول نتایج آزمون اسمیرنف تک کولموگراف

03 /3میانگینپارامترهای نرمال
907 /0انحراف استاند ار

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

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

د رونی به کار می افتد ؛ اشتیاق افزایش می یابد ، کافی است که ند ای وصل شنید ه شود  تا د ل افسرد ه 
و ذهن فرسود ه به جنبش و تحریک د ر آید  )کریمی، 1384: 15(.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

159

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

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

7 /923 /7315کم
8 /164 /18941زیاد 

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

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

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

صلح خواهی د انش آموزان تأثیر د ارد .

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

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

3 /116 /6514کم
9 /655 /18239زیاد 

1100 /20344خیلی زیاد 
----------460100جمع
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2-1جد ول آزمون نتایج آزمون اسمیرنف تک کولموگراف

مقد ار
460تعد اد 

25 /3میانگینپارامترهای نرمال
777 /0انحراف استاند ارد 

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

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

 
نتیجه گیری

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

اصول، پیام های وی د ر چند  سطر خلاصه می شود :
1 - مولانا، جهان هستی و کائنات را زند ه، عاقل و هوشیار می د اند .

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

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

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

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

7 - یکی از رویکرد های اصلی تربیت مولانا، د رک صحیح صلح است. بید ار نمود ن حس صلح جویی، نخستین 
گام د ر تربیت زیبایی شناسی است.
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بازتاب اند یشه های عرفانی مولوی د ر غزلیات حویزی
                                                                                                                              جیهاد  شکری رشید 1 

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

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

شعر مولوی پرد اخته است. 
      نتایج این پژوهش نشان می د هد  که حویزی با احاطه ای که بر زبان پارسی د اشته، توانسته با تأثیرپذیری از 

آثار و افکار حافظ مولوی، نکات لطیف و مضامین متنوعی را د ر کسوتی زیبا و آراسته بیان د ارد .
واژگان کلید ی: حویزی، حافظ، غزلیات حافظ، غزلیات حویزی.

1. د انشیار گروه زبان و اد بیات فارسی، عضوهیئت علمی گروه زبان فارسی، د انشگاه صلاح الد ین اربیل/ عراق.
 Jihad.rashid@su.edu.krd



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

163

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

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

 ضرورت و اهمیت پژوهش 
اساس این پژوهش، ضرورت شناخت سرچشمة تفکرات مولوی و همچنین بررسی قرابت ها، تشابهات فکر و 
اند یشه د ر غزلیات حویزی و اشعار مولوی د ر معرض د ید  خوانند ه قرار می گیرد . از آنجایی که تحقیق د ر بررسی 
و تأثیرپذیری های شاعرن از یک د یگر »نشان د هند ه بالند گی و شکوفایی استعد اد  و موهیت نویسند گان نسبت 

به یکد یگر و بیان چگونگی ارتباط آنها با پیشینیان است« )غنیمی هلال، 1373: 38(. 
     بنابراین اهمیت پژوهش را نشان می د هد  که باعث د رک بهتر آثار اد بی و د ریافت د قیق تر اند یشة شعرا 
می شود  و این بررسی د ر شکوفایی استعد اد  و پرورش شاعری کرد ِ پارسی گوی و شکل گیری ارتباطی سازند ه و 

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

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

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

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

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

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

است.

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

شیوة شعری وی مورد  بحث قرار خواهد  گرفت.
 

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

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

فارغ از فرقه گرایی ها و د عوی های سترگ، با ذوق و زهد ، عرفانی فرد ی و ذوق مند انه را پیشه کرد ه است. 

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

 عشق
محور عرفان مولوی عشق است که »می توان اساس بنیاد  فکری مولوی و پایه اصلی مسلک و مرام و اساس 
مکتب و طریقه عرفانی او د انست« )همایی، 1356: 8(. که د ر واقع حویزی د ر غزلیاتش بیشترین توجه و تمرکز 

خود  را به عشق معطوف ساخته است که د ر این مقوله به شد ت متأثر از ذهن و زبان مولوی بود ه است.
 

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

می آید : 

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

چنانچه حویزی نیز چنین اد ای مطلب می کند : 

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

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

ابراز بیان می کند :

            کشتی کعبه شود غرق به خون زین واد ی        بـس کـه خونـاب د ل ازد ید ة گریان آمد 
                                                                                                              )حویزی، 2008: 228( 

و د ر جای د یگر، حویزی د ربارة د شواری های عشق الهی چنین ابراز می د ارد :

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

                                                                                                              )حویزی، 2008: 224(
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     د ر حقیقت »تحمل عشق و وصال معشوق د شوار است. هرکسی آن را قد رت و استعد اد  نیست« )شجیعی، 
1373: 172( و از نظر حویزی د ر میان واد ی های معرفت، عشق سهمگین ترین آنهاست.

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

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

           بی خبر بار غم عشــق مگیر آســــانی         ره به منزل نبــری د ر تک ره می مانی
                                                                                                             )حویزی، 2008: 323(

         طاقت کوهکن آن نیست کشد  تاب فراق         عشق کاریست که کوه کند  از جایـش
                                                                                                              )حویزی، 2008: 246(

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

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

د رنکشد  و عقل و صفات بشری او کرانه نگیرد ، ترک هستی و جان نتواند  کرد :

        زجام عشق تو هرکس که جرعه ای چشید          د یگربه چشم نبینند  به خواب هشیاری
                                                                                                              )حویزی، 2008: 315(

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

         لطـف شاهـان بـر مـا ظلـم نمـاید  زیـرا         سایة عشــق به فرق سر ما ممد ود  است
                                                                                                              )حویزی، 2008: 189(

این بینش حویزی، اعتقاد  وی را به ازلیت عشق بر مخاطب هوید ا می سازد . همان طور که می د انیم عشق حقیقی 
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منشأ و سرچشمه ای قد یمی و ازلی د ارد ؛ این امر بازتابی است از کلام حق تعالی د ر قرآن کریم که می فرمایند : 
و اخذ... قالوا بلی )قرآن،اعراف:172(.

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

      د ر حقیقت آنچه از فضای حاکم بر اشعار حویزی برمی آید ، تأکید  او بر عرفان زاهد انه و تقوامد ارانه است که 
د ر د نیا و تعلقات ماد ی پشت پا می زند  و طریق سلوک روحانی و عشق ازلی را د ر رسید ن به حقیقت و معرفت 

برمی گزیند . عشق نزد  وی جایگاه خاص و ویژه ای د اشته است و قلب خود  را معبد ی برای آن قرار د اد ه است:

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

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

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

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

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

                             حویزی ز بلای عشـق آخر        مــرد م سخن اختصار آوخ   
                                                                                                             )حویزی، 2008: 204(

برتری عشق بر عقل
عقل و عشق د ر اد بیات عارفانه و عاشقانة فارسی از د یرباز مطرح بود ه است که به سان د و نیروی قوی د رون 
انسان، د ائم د ر جنگ و جد ال هستند  به گونه ای که »تقابل عشق و عقل و این که رموز معضلات عشق را 
عقل نمی تواند  حل کند ، بلکه عشق شارح غوامض و مشکلات است و تعارض عقل و عشق د ر اد بیات عارفانه 

و عاشقانة فارسی از د یرباز مطرح بود ه است« )خرمشاهی، 1389: 757(.
معارضة عقل و عشق به کرات د ر آثار صوفیه عنوان شد ه است1 و جالب آنکه پیروزی د ر این آثار 
همیشه از عشق است و عقل د وراند یش د ر مقابل حسن مقاومت می کند  و د ل را از لغزید ن به 
د ام عشق حفظ می کند . اما سرانجام د ل د ر برابر جلوه های گوناگون حسن اسیر و گرفتار می گرد د . 

عشق پیروز می شود  و عقل د یگر د ر این ولایت هیچکاره است )پورنامد اریان، 1369: 143(.
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 و به بیانی ساد ه تر؛ »د ر شخصیت انسان این د و عامل نیرومند  با یکد یگر د ر جد الند . این جد ال را گاه جد ال میان 
شرع و عشق و گاه تضاد  میان شریعت و حقیقت می خوانند  و د ر آیین فکری صوفیان گرایش عام به ترجیح 
عشق است بر شرع و عقل« )عبد الحکیم،1356: 152(. از این رو، مولوي عشق را بر عقل رجحان د اد ه چنانچه 
بر این باور است که  نیروي عشق است که هم زمینه و اسباب پرستش محبوب است و هم، وصول به محبوب 
حقیقی را فراهم می کند  تا جایی که عارف د ر عشق معشوق چنان غرق می شود  که د ر مقام وصل با او یکی شد ه 

و آنچنان د ر مستی عشق فرو می رود  که د یگر خود ی از او باقی نمی ماند :

               امروز مها، خویش ز بیـــگانه ند انیم          مستیم بـد ان حد  که ره خانه ند انیم
               د ر عشق تو از عاقله ی عقـل برستیم          جز حالت شـورید ه ی د یــوانه ند انیم
               د ر باغ به جز عکس رخ د وست نبینیم          وز شاخ به جـز حالت مستانه ند انیم

                                                                                                     )مولوی، 3/ 15638-15635(

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

           قیاس کـرد م و تد بیر عقـل د ر ره عشق         چو شبنمی است که بر بحر می کشد  رقمی
                                                                                                                )حافظ، 1385 :641(

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

              عاقـلان نقطــة پرگـار وجــود ند  ولی         عشـق د اند  کـه د رین د ایره سـرگرد انند 
                                                                                                                )حافظ، 1385: 260(

      حویزی د ر واقع تلقی خود  از عشق را با آموزه های عرفانی مولوي منطبق می کند  و تقابل زیبا و آشکار عقل 
و عشق د ر گفتمان شعر و اند یشة حویزی همانند  مولوي و د یگر عرفا است. حویزی هم رأی و هم پای مولوي 
براین باور است که سعی آد می برای د رک حقایق و رسید ن به معرفت حق تعالی از راه عقل و منطق و قیاس 
و برهان هرگز به نتیجة مطلوب نخواهد  رسید ؛ زیرا »منطق و قیاس و برهان قفسی است که واضعین منطق 
و قیاس ساخته و خو خود  را د ر د اخل ساختة خود  محبوس کرد ه اند « )مرتضوی، 1384: 344(. از نگاه مولوی 

عشق باعث اوج گرفتن واز خاک به افلاک رسید ن است:

                    جسم اگر از عشق بر افلاک شد           کوه د ر رقص آمد  و و چالاک شد 
                                                                                                                  )مولوی، 1387: 6(

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

                از باد ة عشق تو چنان مست و خرابم         د ر ملک جهان غیر خیال تو ند انم 
                                                                                                             )حویزی، 2008: 270(

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

این روست که حویزی از زاهد  د رخواست عشق آموختن را می طلبد : 

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

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

ند ارد  چراکه عشق او را تباه خواهد  کرد :

            د اور عشق چو بر تخت د ل آمد  بنشست           گفتم ای عقل برون شو که د گر جای تو نیست    
                                                                                                              )حویزی، 2008: 185(

     د ر واقع حویزی نیز با این برد اشت که اد راکات و د ریافت های خود  را متعالی تر و فراتر از د رک عقلی د انسته 
به نکوهش و انکار عقل برخاسته است و بر این باور است که عارفان عاشق گاهی بر اثر غلبة حالات روحانی 
و شورید گی های د ل و جذبات د رونی، د چار هیجان و شورید گی قلبی می شوند  و چون این حالات جنون آمیز با 
حالات انسان های معمولی متفاوت است، لذا عامة مرد م و ساد ه اند یشان آن را جنون و د یوانگی واقعی می پند ارند :
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            وعظ مجنون است جانا برسر بازار عشق         د ر بهای مهر لیلی عاقلا د یوانه باش
                                                                                                             )حویزی، 2008: 244(

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

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

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

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

     البته ناگفته نماند  که علاوه بر توجه به مباحث نظری عرفان ـ که د ر آثار  حویزی بازتاب د ارد  ـ د ر مقاطعی 
از زند گی نیز، به شیوه ای عملی و عینی، سلوک عاشقانه و د رویشانه د اشته است. وی نکوهش ریا و ریاکاران، 
مبارزه با زهد  خشک زاهد ان و عالمان قشری، پناه برد ن به عالم رند ی ـ که بد ان اشاره شد  ـ و گاه حتی تظاهر 
به بی تقوایی برای انکار و تخطئه فروشان، تأکید  بر عنصر عشق به عنوان مقام و مقصد  عالم سالک و سفارش 

به عاشقی به عنوان شیوة اصلی سلوک و صفت واقعی سالک است. 

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

                                                                                                              )حویزی، 2008: 200(

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

می شوند  ـ با تازیانة نقد  و نکوهش می تازد . 

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

بها« )مولوی، 1315: 102(.
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زهد  ستیزی
زهد  د ر اصطلاح به:

        مطرب کجاست تا همه محصول زهد  و علم          د ر کار چنگ و بـربط و آواز نـی کنم 
                                                                                                                )حافظ، 1385: 476(

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

                ای پیش رو مرد ی امروز تو برخورد ی         ای زاهد  فرد ایی فرد ات مبارک باد 
                                                                                                               )مولوی، 1376: 265(

یا:
                 عارفان از خویش بی خویش آمد ند           زاهــد ان د ر کار هشیار آمــد نـد 

                                                                                                                        )همان، 333(

حویزی نیز با همین برد اشت چنین ابراز می د ارد :

           نشاید  پیش هر زاهد  رموز عاشقی گفتن         حد یث عشق خوبان حویزیا افسانه می سازی
                                                                                                              )حویزی، 2008: 314(

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

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

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

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

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

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

گران قرین است )خرمشاهی 1387: 970(.
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                       عارفان را نقد  شربت می د هی         زاهــد ان را مست فــرد ا می کـنی  
                                                                                                            )مولوی، 1376: 1078( 

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

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

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

کرد ه است و اهل صلاح است نه اهل عشق و به صراحت پنین ابراز بیان می نماید :

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

      به اعتبار حویزی، اقتصار و افتخار به اعمال زاهد انه، علاوه بر آن که سبب کند ی سیر و سلوک عرفانی 
است، سبب می شود  سالک هرگز به مقصود  نهایی خویش نرسد ، د ر حالی که »رند « یا »عاشق« با »نیاز« و 
کشف »فقر وجود ی« خود  به غنی محض، راه را به سلامت طی می کند . از این رو حویزی بر این نکته اصرار 

د ارد  و خطاب به زاهد  می گوید :

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

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

کار سیر نمی شود  و می گوید :

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

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

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

مغلوب هوا و هوس است و به تعبیر مولانا شایستگی وزیر شد ن ند ارد :

                         عقل تو د ستور و مغلوب هواست          د ر وجود ت  رهزنِ  راهِ خد است
                                                                                                          )مولوی،1376: 4/ 1247(

از این رو حویزی می گوید : 

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

     حویزی همچون مولوی، عقل را د ر مسیر رسید ن به تکامل، ابزاری می د اند  که د ر برابر هد ف والای عشق، 
ممکن است مستهلک گرد د . وی با توجه به باورهای اساسی عارفان و صوفیان معتقد  است که آنچه راهرو و 
سالک می خواهد  و می جوید ، از راه علم و عقل و با شیوة نظری و استد لال و نظریه پرد ازی نمی تواند  به د ست 
آورد . بلکه تنها از راه د لی تصفیه شد ه و باطنی پیرایش یافته و با شیوة کشف و شهود  و تجربه عملی ممکن است. 
      حویزی با نگرش مولانا به این نتیجه می رسد  که با عقل جزئی خود بین و مصلحت اند یش نمی توان به گوهر 
مراد  د ست یافت. برای د ستیابی به آرمان واقعی خود  یعنی کشف و شهود  حقیقت و سیر و سلوک د ر عالم جان 
و د ل، از نیروی جنون و د یوانگی ما فوق عقل مد د  می گیرد  و آن را بر عقل جزئی و سطحی نگر ترجیح می د هد  
از این رو، بی مبالات بر خرد  می تازد  و کسب عقل را د ر پیمود ن این راه لنگ و راه عقل را بس تنگ می د اند . 
او با برتر د انستن حریم عشق، مویه بر آستان معشوق را هنر کسی می د اند  که جان د ر آستین د ارد  و این کار، 

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

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

لازم است تا قله سعاد ت و کمال را فتح کرد .
      از طرفی هم »این د ل همان قوّه ای است که مرکز الهام و سروشش می خوانند  و این، باز همان چیزی است 
که سالک باید  با توجهات به آن، به مقامات سلوک پی ببرد  و باز، این همان نیرو و قوّه ای است که می تواند  

شناسایی کنند ة راه حق و معرفت باشد  )محمد ی، 1381: 19(. از این رو چنین ابراز بیان د ارد :

          بـوی عـود  آشفته می د ارد  د مـاغ عـاشقان        سراین را کس ند اند  از د ل مجمر بپرس 
                                                                                                              )حویزی، 2008: 241(

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

را د ر رساند ن انسان به ساحل حقیقت عاجز می بیند : 

         گفتم به عقل راه خویش گیر و بیرون شو          سلطان عشق به ملک د لم چو کرد  جلوس
                                                                                                                 )حویزی، 2008: 3(

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

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

     د ر حقیقت به یاور مولانا »عقل جزئی فقط با عالم علل و اسباب و قوانین ظاهری طبیعت سرو کار د ارد  
و قاد ر به د رک عشق نمی باشد  و فقط د ر قلمرو محد ود ة خویش مفید  است و نه بالاتر« )زمانی، 1386: 470(.
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                     پس چه باشد  عشق د ریای عد م         د ر شکسته عقل را انجا قد م
                                                                                                                  )مولوی، 3/ 4723(

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

                   د ر جهـــانی که عشق گـوید  راز          عقل باشد  د ر آن جهان غماز
                                                                                                              )حویزی، 2008: 135(

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

        به هر کشور چو سلطان محبت خیمه زد  ای د ل          بیاید  عقلِ مسکین تا ابد  زان ملک بگریزد 
                                                                                                              )حویزی، 2008: 224(

سماع 
سماع یکی از اصول مهم تربیتی صوفیه به شمار می آید  و د ر تفکر عرفانی، از بارزترین جلوه های سکر و مستی 
حاصل از میل و اشتیاق به وصال مجبوب حقیقی، سماع است. سماع د ر اصطلاح عرفانی به معنی شنید ن، سرور 
و پایکوبی و د ست افشانی صوفیان است د ر شرایطی خاص و گفته اند : »سما، غذای ارواح اهل معرفت است« 
)خد اد اد ی، 1392: 464(. از آنجایی که صوفیه آواز خوش را آواز خد ایی می شمرد ند  که د ر همه جا و همه چیز 

طنین اند از است و شنید ن آن د ر انسان حال و وجد  و شوق و جذبه ایجاد  می کند  )سجاد ی، 1372: 266(.  
     بنابراین عارف از راه گوش نیز ممکن است طوری مجذوب خد ا شود  که د ر هر نغمه ای موزون حمد  و ثنای 
الهی را بشنود . فقط باید  گوش د ل شنوا باشد  تا از هر ذره ای سرود  آسمانی بشنود . شایان عنایت است که »سماع 
نشان اختصاصی سلسله مولویه شد ه است. حرکت چرخ زد ن، د ر نظر خود  مولوی، به معنای بیان حالت به وجود  
آمد ه د رونی او بود ه که د ر بسیاری موارد ، نمی توانست آن را کنترل کند « )شمیل، 1382: 306(. د ر واقع مولوی 

از طرفد اران جد ی سماع به شمار می آید . 

     چنانچه حویزی نیز بر همین اعتقاد  بود  که صوفی د ر اثر سماع از تعلقات د نیا و اشتغالات نفسانی آزاد  و رها 

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

پله تا بام عالم قد س عروج نماید  )زرین کوب، 1375: -177 175(.
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می شود  و به رقص و پایکوبی برمی خیزد . شیفتگی حویزی به سماع از تعبیراتی که وی د ر مورد  سماع د ر بیت 
زیر به کار برد ه آشکارا نمایان است. از این رو، مانند  غالب صوفیان، سماع را برای رسید ن به این مقصود  امری 

ممد وح د انسته است:

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

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

آورد  )چیتیک، 1382: 224(. چنانچه مولانا د ر خصوص تعریف ناشد نی بود ن عشق می گوید :

              د ر نگنجد  عشق د ر گفت و شنید            عشق د ریایـی است قـعرش ناپد ید 
              قـطره های بحر را نتوان شــمرد           هفت د ریا پیش این بحر است، خرد 

                                                                                                )مولوی، 1376: 5/ 2731-2732(

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

و د انش یعنی د فتر، سعی د ارد  عجز علوم را د ر ره یافتن به اسرار الهی بیهود ه و بی حاصل بد اند :

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

  
و د ر اد امه می گوید :

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

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

.)119 : 1391
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      عشقی که علت و جلوة وجود  است و ازلی و ابد ی، به راحتی به د ست نمی آید  و بهره مند ی و لذت آن نصیب 
هرکسی نخواهد  شد . این عشق، د ر خلال کتا ب ها و د ر مد رسه وجود  د ارد ، بلکه د ر حوزة علم و حال است، نه 

قیل و قال مد رسه. به تعبیری، عشق امری فطری است نه اکتسابی و آموختنی )مرتضوی، 1365: 400(.

                        بشوی اوراق اگر هم د رس مایی          که علم عشق د ر د فتر نباشد 
                                                                                                                 )حافظ،1385: 219(

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

و بسط آن پرهیز می د ارد :

                عشق آن شعله ست کو پون برفروخت           هر په جز معشوق باقی جمله سوخت
                تیــــغ لا د ر قـتل غیر حـــق بـراند            د ر نگر زان پس که بعد  لا چـه ماند ؟
                مــاند  الا الله، باقــــی جمـــله رفت           شاد  باش ای عشق شرکت سوز رفت
                خـود  همــو بـود  اولـیــن و آخــرین           شــرک جـز از د یـــد ة احـول مبین

                                                                                                               )مولوی، 1376: 696(

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

نزد یک کند  که این د ربرد ارند ة نکاتی است از توحید  و یگانی حق که د ر ابیات زیر هم بد ان اشاره کرد ه است:

                مهر جهان شمع شبستان تویی تـویـی           پروانه وار و سوخته د امان منم منم
               د ر باغ حسن نوگل خند ان تویی تـویـی           د ر خارزار، بلبــــل نالان منم منم
               د انای چهر و شله سخند ان تویـی تویی           کمتر گد ا و حویزی ناد ان منم منم

                                                                                                              )حویزی، 2008: 112(
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تجلیّ
از د یگر باورهای بنیاد ین عرفانی که د ر شعر و غزل فارسی نیز بازتاب گسترد ه ای د ارد  »تجلیّ« است. تجلیّ 
عبارت است از »ظهور ذات و صفات و نعوت و اسماء جلالیه و جمالیه حق جل و علاست« )رازی، 1363: 316( 

و به بیانی د یگر:

     به تعبیر مولوی خد اوند  به صور مختلف د ر مظاهر موجود ات تجلی می کند ، این تجلی گاه باواسطه و گاه 
بی واسطه؛ به زبان د یگر تجلی با حجاب و تجلی بی حجاب است. مولانا می فرماید : »حق تعالی چون بر کوه، به 
حجاب تجلی می کند  او نیز بر د رخت و پر گل و سبز آراسته می گرد د  و چون بی حجاب تجلی می کند  او را زیر 

و زبر و ذره ذره می گرد اند . فلما ربه تجلی للبجبل جعله د کا )مولوی، 1381: 61(. 
     حویزی بد ین باور است که صاحب نظران و یا عارفان از تماشای عناصر طبیعت به عرفان می رسند  و خد ا را 
د رون طبیعت می بیند  و برخلاف عرفای گذشته که غرق د ر خد ا بود ند ، د ر عناصر طبیعت غرق است که می توان 

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

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

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

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

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

وی نیاید ، از این جهت مشبه به ملامتیه است )شریفی، 1388: 1136(. 
     بخشی از غزلیات مولانا را قلند ریات او تشکیل می د هد . د ر این اشعار، مولانا از شریعت مد ارانه و حتی عارفانه 

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

کثرات نمایان سازد  )رحیمیان، 1388: 132(.

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

برای نمایش آن باشد  )مرتضوی، 1365: 354(.
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و عاشقانة خود  نیز فراتر می رود  و با مستی عاشقانه اش آتش بر زهد  و تسبیح و خرقه می افکند  و حتی عرفان 
را نیز ناچیز می شمارد : 

 د ر این د ید گاه مولانا، عاشق و زاهد  بی ارزش هستند  و قلند ر، وارسته و ارزشمند :

          آمیخته با شاهـد  هـم عاشق و هـم زاهـد            ور ذوق نمی گنجد  د ر کون و مکان ای جان 
                                                                                                                )مولوی 1376: 705(

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

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

              من د ر همه د م جان به هوای تو فشانم           گر رند  خراباتم و گر اهل صوامع
                                                                                                                 )حویزی،2008: 93(

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

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

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

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

     د ر واقع می توان گفت که حویزی د ر غزل هایی که با موضوعات ریاستیزی و انتقاد ات رند انه سرود ه است، 
طرز نگاهش کاملًا حافظانه است، همچنین ریاستیزی و طرد  و تخطئة زهد  خشک زاهد ان عاری از انعطاف، 
بیشتر از د یگر موارد ، مورد  توجه حویزی بود ه است. شاید  بتوان گفت که این تأکید  و توجه او، د ست کم د و علت 
مهم فرد ی و اجتماعی د اشته است: یکی مشرب وسیع، آزاد  اند یشان و رند انه و خوش باشانة حویزی و د یگر، 

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

را د ر بالاترین نقطه قرار می د اد ه اند  )شفیعی کد کنی 1387: 319(.
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فضای متصلب و ریاپروران روزگار، د ر کنار سخت گیری های متظاهرانة برخی زاهد ان ریایی بود ه است. 
بیت زیر به خوبی بیانگر روحیات قلند رانة حویزی و نشانگر تمایل او به سلوک د رویشانه است:

                  چو شد  مد هوش غم های تو حویزی          از آن گــرد ید  د ر عـالــم قلنـــد ر
                                                                                                                )حویزی، 2008: 80(

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

به طور مستقیم خود  را قلند ر و رند ی هم معرفی می کند : 

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

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

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

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

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

ملاحظات عرفانی اش به عرفایی همچون مولوی شباهت د ارد .

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

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

                                                                                                                             سهیلا صلاحی مقد م1 

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

نگرش می گنجد . عارف نباید  و نمی تواند  فارغ از محیط اجتماعی و د رد های بشری باشد . 
     نتیجة به د ست آمد ه نشان می د هد  که هر د و عارف با بصیرت، د غد غة ظلم، ریا و نفاق حاکم بر جامعه را 
د ارند . آنچه د ر این مقالات و آثار بلیک مشترک است، انتقاد  تند  و صریح به شیخ و کشیش ریاکار است، که د ر 

مقالات باطنز ملیح همراه است و د ر آثار بلیک، اعم از شعر و نثر به صورت طعنه و تعریض بیان شد ه است.
واژگان کلید ی: عرفان اجتماعی، طنز و طعنه، مقالات شمس، ویلیام بلیک.

s.smoghaddam@alzahra.ac.ir                                                                       .)1. د انشیار د انشگاه الزهراء )س
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مقد مه
شمس تبریزی

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

به خوی بازمی گرد د  و د ر همانجا د ار فانی را ود اع می گوید .

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

مسیر پرتلاش، همسرش کاترین سوفیا بوچر، او را همراهی می کرد .
     مرگ براد ر محبوبش ـ رابرت ـ د ر جوانی، که بعد  از مرگ پد ر، او را نزد  خود  آورد ه بود ، به شد ّت برایش 
ناگوار بود ؛ چرا که او را هم چون فرزند ش د وست می د اشت. بلیک و همسرش هیچ گاه صاحب فرزند  نشد ند ، 
ولی این نکته هیچ تأثیری د ر عشق و علاقة این د و ند اشت. بلیک به چهار اصل معتقد  بود : انرژی، خلاقیت، 
تخیّل و نبوغ شاعرانه که د ر تمام آثارش چه شعر، نثر، نقاشی و حکاکی جلوه گر است. او اسطوره آفرینی کرد ه و 
به عنوان سمبل نیز از آن بهره برد ه است؛ برای مثال اسطورة آلبیون2، سمبل انسان سرگرد ان د ور از معنویات 
 The book of«د ر شعر )Thel( ِاست که هم د ر اشعارش و هم د ر نقاشی که از او کشید ه، د ید ه می شود  یا تل

Thel«، اسطوره ای است د ر شکل د وشیزة چوپان که به د نبال مفهوم زند گی می رود .

و  اشعار  سرود ن  نقاشی ها،  کشید ن  د ر  که  است  د اشته  مکاشفه هایی  جهان،  عارفان  همة  چون  هم  او      
نوشته هایش تأثیر به سزایی د اشته است.از آثار ماند گار او می توان به این کتاب ها اشاره کرد : ازد واج بهشت و 
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جهنم )نثر اد بی(؛ آوای معصومیت و آوای تجربه؛ کتاب اوریزن؛کتاب لاس؛ کتاب چهارزوآ؛ کتاب رؤیت های 
د ختران آلبیون. سرانجام ویلیام بلیک د ر د وازد ه آگوست 1827 جان به جان آفرین سپرد .

طنز و آیرونی
طنز نوعی شیوة بیان است؛ بیانی ظریف و مطایبه آمیز برای اصلاح پلید ی ها. بد ین گونه، طنز ژانری د ر اد بیات 
است که هد فی تعلیمی د ر پس ظاهری سرگرم  کنند ه د ارد  )پلارد ، 1386: 5(. بنابراین طنز نوعی کاربرد  زبان 
به شکلی اثرگذار، هد فمند  و د ر عین حال سرگرم کنند ه است. موضوع طنزپرد از، انسان است و او می کوشد  از 
رهگذر طنز، حماقت، خیانت یا ضعف های اخلاقی و فساد  اجتماعی را بیان کند  )میرصاد قی، 1373: 18(. برای 

طنز انواعی ذکر کرد ه اند ؛ از جمله:

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

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

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

لحن طنزآمیز د ر بافت متن
 آیرونی )وارونه گویی(

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

موقعیت، عجیب و خارق عاد ت بود ن، د ر نقد  نو برای آیرونی نیز آمد ه است.
    بروکس، آیرونی را از جمله موارد ی برشمرد  که به هنرمند  و سخنش به واسطة تخیّل خود ، د ر آشتی میان 

.)Brooks: 1965, 33(  عناصر آشتی ناپذیر و به ظاهر بی ربط، ارزش و اعتباری خاص می بخشد

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

غرارة پشم با گوهر« )شمس، 1377 :1/ 98(.
     تعبیر »شیخک« با کاف تحقیر، بار طنزآمیز د ارد  و بعد  با واژة ریش، صنعتی ساخته که مسبوق به سابقه 
نیست و د رجة طنز را بالا می برد ؛ یعنی ریشاییل و آورد ن غرارة پشم به معنی جوال پشم که د رجه تحقیر را 

بیشتر می کند . د ر بطن این جمله، انتقاد  شمس به زاهد  و شیخ ریایی است.
     د ر مقالات با واژة »اوحد انه« روبه برو می شویم که طنز واژگانی است برای اوحد الد ین کرمانی. شمس از واژة 
»اوحد انه« استفاد ه کرد ه تا مخالفت خود  را با روش او نشان د هد : »خیالاتی است اوحد انه، پیش از علم راه به 
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ضلالت برد « )شمس، 1377: 1/ 127(.د ر جای د یگر د ر انتقاد  از ریاکاران می نویسد : »اغلب این شیوخ، راهزنان 
د ین محمد  )ص( بود ند . همه موشان خانة د ین محمد  )ص( خراب کنند گان بود ند « )شمس، 1377 :2 / 15(

      و باز د ربارة شخصی به نام جلال که به د روغ خود  را فیلسوف و صوفی می نامید ه است: »آن جلالک بیامد ، 
رند  بود ه و غلام باره بود ه و فلسفی و عارف و قلند ر بود ه« )شمس، 1377 :1/ 370(.

      یا د ربارة شخصی به نام شهاب هریوه که از شخصیت های معاصر شمس تبریز است و د ر مقالات، با مشرب 
فلسفی خشک او مخالفت کرد ه است و انتقاد  از این که او چقد ر به خود  غرّه است و کنایه به مرد مانی که به 

خد مت او می رسید ند  و د ر برابر او تعظیم می کرد ند : 

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

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

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

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

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

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

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

چشمم )همان، 1/ 272(.

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

او برگیر )همان:281(.

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

بشیر نذیر بی نظیر السراج المنیر؟ )شمس، 1377 :1/ 140(.
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     شمس، واعظان سختگیر را نیز ملامت می کند  که با طرح ترس و ارعاب ایجاد  تشویش و سرگرد انی برای 
مرد م می کنند : 

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

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

طنز و طعنه د ر آثار ویلیام بلیک
 ویلیام بلیک نیز بر واعظان و کشیشان ریاکار می تازد  و از آن به انتقاد  اجتماعی می پرد ازد . به طور کلی او با 
کلیسای د رباری و سلطنت استبد اد ی سر ستیز د ارد ، به همین د لیل تا سال ها بعد  از مرگش او مطرود  بود  و از 

اوایل قرن بیستم محققین و اد بایی؛ مانند  کاترین رین به بررسی و تصحیح آثار بلیک پرد اختند .
د ر شعر »پنجشنبة مقد س«، حکایت رفتن کود کان فقیر به کلیسای سنت پل است. د ر انگلستان، رسم این بود ه 
که هر سال ششصد  نفر از کود کان فقیر مد ارس خیریة لند ن به کلیسای سنت پل برای سپاسگزاری از کسانی 
که این مد ارس را تأسیس کرد ه بود ند ، می رفتند . د ر این شعر، بلیک به د و گروه می تازد : یکی کشیشان ریاکاری 
که می خواهند  خود  را د ر جامعه مطرح کنند  و نیکوکاری خود  را به رخ مرد م بکشند ، د وم اشارة غیرمستقیم به 

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

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

است اگر د ر جای است و اگر بی جای است هرجا که هست عمرش د راز باد . تو د رویشی خویش کن.
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     این نگهبانان حکیم سالخورد ه، همان کشیشان منفعلی هستند  که با عقل محد ود  خود  جز محد ود  کرد ن 
کاری ند ارند .

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

را شکر کنند  د لگیر است؛ چرا که اینان را مسبب رنج های خود  می د اند .

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

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

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

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

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

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

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

A little black thing among the snow
Crying weep weep in notes of woe!
Where are thy father and mother? Say?
They are both gone up to the church to pray
Because I was happy upon the earth
And smiled among the winter snow:
They clothed me in the clothes of death
And taught me to sing the notes of woe
And because I am happy and dance and sing
They think they have done me no injury
And are gone to praise God and his priest and king
Who make up a “heaven of our misery” )pl.37(
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      طعنه، د ر د و سطر آخر د ید ه می شود . انتقاد  از کلیسا و اختلاف طبقاتی موجود  د ر جامعه و خد ای کلیسا که 
به نظر بلیک آن هستی مطلق عاد ل نیست. عبارت »Heaven of our misery« بهشت بد بختی ما، علاوه بر 
طنز تلخ، د ارای آیرونی نیز هست. بلیک، عارفی است که مصلح اجتماعی نیز هست. او د ر برج عاج خود  ننشسته 

تا فقط نظاره گر باشد . او هم به عالم ملکوت وصل است و هم به عالم ملک.
نام  به  بلیک می شناخته، فیلسوفی پروتستان و متعصب است  افراد ی که ویلیام  به  از موارد  طنز و طعنه      

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

بهشت و جهنم، د ر حقیقت آرای آزاد منشانه و عرفانی و انسان د وستانة خود  را ابراز کرد ه است.
د ر این قسمت از کتاب، گفتگوی بلیک و فرشته ای است که یا خود  سوئید نبرگ است یا طرفد ار اید ه های او:

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

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

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

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

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

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

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

کسانی که بهشت بد بختی ما را می سازند .

… It is but lost time to converse with you whose works are only “Analytics”!
... این فقط وفت تلف کرد ن است که با شما بحث کنم، با کسی که کارش فقط تحلیلات )و 

استد لالات عقل محد ود (  
Thus Swedenborg boats that what he writes is new! Tho’ it is only the 
contents or index of already published books.
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است.
د ر قسمتی از این کتاب، بلیک می نویسد :

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

میخانه د ر شعر حافظ:

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

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

A man )Swedenborg( carried a monkey for a show and because he 
was a little wiser than the monkey! Grew vain and conceive himself 
as much wiser than seven man. It is so with Swedenborg, he shows 
the folly of churches and exposes hypocrites, till he imagines that all 
are religious and himself the single one on earth that ever broke a net 
)Blake, ??, ??(
مرد ی )سوئید نبرگ( میمونی را برای نمایش می برد  و از آنجا که او اند کی عاقل تر از میمون بود ! 
او  است سوئد نبرگ،  و چنین  نفر می پند اشت  از هفت  بسیار عاقل تر  را  و خود   آمد   بار  خود خواه 
بی خرد ی کلیسا را نشان می د هد  و د ورویی ها را برملا می کند  تا بد انجا که تصور می کند  که همه 

مذهبی هستند  و خود ش تنها کسی است که د ر روی زمین توانسته زنجیرها را پاره کند !

Once I saw a devil in a flame of fire who arose before an angel that sat 
on a cloud and the devil uttered These words:
The worship of god is: Honoring his gifts in other men each according 
to his genius, and loving the greatest men best. Those who envy or 
calumniate great men hate God, for there is no other God. )ibid(
یک بار »شیطانی« را د رون شعله های آتش )آتش انرژی و خلاقیت( د ید م که د ر مقابل فرشته ای 

که روی ابری نشسته بود ، ایستاد  و این کلمات را بر زبان آورد :
پرستش خد ا، تکریم موهبت های اوست د ر انسان های د یگر، هرکد ام به اند ازة ظرفیتشان و نیز 
عشق به انسان های الهی، آنهایی که به انسان های الهی حساد ت می کنند  یا به آنها بهتان می زنند ، 

از خد ا متنفر اند ، زیرا خد ای د یگری )غیر از آنچه د ر د ل انسان های الهی است( وجود  ند ارد .
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نتیجه گیری
شمس تبریزی عارف ایرانی، و ویلیام بلیک عارف و شاعر انگلیسی، هر د و د ر آثارشان به عرفان اجتماعی توجه 
د اشته اند ؛ چرا که هر د و می اند یشید ند  که عباد ت خد اوند  همراه با انسان د وستی، نیکی به مرد مان، ظلم ستیزی و 

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

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

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

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

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

و شب و روز رشد  کرد 
تا اینکه سیبی د رخشان به د نیا آورد ،

و د شمن من به د رخشش آن خیره ماند 
و او می د انست که این سیب مال من است،

وقتی شب ستاره ی قطبی را پنهان کرد 
به باغ من د ستبرد  زد  و سیب را د زد ید :

صبح با شاد ی می ینم
د شمن من زیر د رخت افتاد ه است )بخاطر خورد ن سیب سمی(.
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انتقاد  از وضعیت ناهنجار اجتماعی، وظیفة یک انسان با معرفت است، لذا د ر بعضی موارد  از طنز و آیرونی برای 
این مهم استفاد ه کرد ه اند . د ر مقالات شمس و آثار بلیک، طنز و طعنه به مشایخ و کشیشان ریاکار قابل تامل 

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

پی نوشت

1 - Poetical Sketches
2- Albion
3- Chimney sweeper

4- The Marriage of Heaven and Hell
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نگاهی به مکتوبات مولانا د ر»احوال د ل گد اخته«
                                                                                                                      د کتر سکند ر عباس زید ی1

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

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

dr.sikandarzaidi@gmail.com                                                 .1. استاد  زبان و اد بیات فارسی اسلام آباد  پاکستان
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انتشارات سخن، د ر سال 1392 منتشر شد ه است ـ کتاب »احوالِ د لِ گد اخته« د ر واقع گزید ه کتاب »مکتوبات« 
مولانا است که به انتخاب و توضیح غلامعلی حد اد عاد ل استاد  فلسفه و رئیس فرهنگستان زبان و اد ب فارسی، 

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

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

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

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

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

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

که شامل »فلسفه، آثار و گزید ه ای از آنها« هم می شود  )توفیق  سبحانی،1986: 306(.
     آثار منثور مولانا از جمله این کتاب هاست که د ر ایران تا این اواخر ناشناخته و مهجور بود ه است و د ر این 
میان، »مکتوبات« از د و اثر د یگر او، »فیه مافیه« و »مجالس سبعه« ناشناخته تر ماند ه است. این ناشناخته بود ن 
آثار منثور مولانا چند  علت د ارد . یکی اینکه شهرت مولانا د ر شعر و شاعری با مثنوی و د یوان کبیر او به حد ی 

بود ه است که به حق جایی برای »مولوی نویسند ه« د ر قیاس با »مولوی شاعر« باقی نمی گذاشته است. 
    د یگر اینکه صوفیه ای که وارث این کتاب ها بود ه اند  »مولویة« آناطولی بود ه اند  که بیشتر د ر آن خطه قد یم 
بود ه اند  و نسخه های این آثار د ست به د ست د ر میان آنان می گشته و به سایر بلاد  کمتر منتقل می شد ه است. 
کتاب هایی که بر وفق سنت نثر فارسی د ری قد یم خراسان د ر آناطولی تألیف شد ه د ر تاریخ اد ب فارسی د ر 
روی  از  آثار  این  که  است  اخیر  د هه  د ر چند   تنها  و  نیافته  رواج  و  نشد ه  معروف  امروز چند ان  ایران  محد ود ه 
نسخه های خطی موجود  د ر کتابخانه های ترکیه تصحیح شد ه و به چاپ رسید ه و د ر د سترس همگان قرار گرفته 

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

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

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

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

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

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

د اد ه شد ه است، وارد  مقد ّمه ای سه بخشی می شود :
* بخش نخست د رباره نظم ساختاری و مضمون نامه هاست که د ر آن نامه های مولانا از حیث صورت 
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و محتوا تجزیه و تحلیل شد ه است.
* د ر بخش د وم، فواید  زبانی و اد بی نامه ها )اعم از نکات د ستوری و واژگانی و آرایه های اد بی و...( 

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

پیش از این به چاپ رسید ه است. مشخصات این مقالات از این قرار است:
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* »ارزش اد بی مکتوبات مولانا«، نامه فرهنگستان. سال پنجم، شماره سوم )فرورد ین 1381(: ص 5ـ26.
* »چهره مولانا د ر آلبوم شخصی مکتوبات او«، نامه فرهنگستان. سال پنجم، شماره سوم )فرورد ین 1381(: 

ص 187ـ198.
* »د سته گلی از گلستان مکتوبات مولانا«، د ر جشن نامه استاد  عبد المحمّد  آیتی. تهران: فرهنگستان زبان و اد ب 

فارسی، 1388، ص 111ـ121.
استاد ان. غلامعلی حد ّاد عاد ل.  به  اهد اشد ه  احترام: مجموعه مقالات  با  د ر  د ر مکتوبات مولانا«،  * »گلگشتی 

تهران: هرمس، 1390 )چاپ د وم(، ص 131ـ164 )اهد اشد ه به استاد  د کتر احمد  مهد وی د امغانی(.
* »فواید  اجتماعی مکتوبات مولانا« )چاپ نشد ه(.

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

و غرض اصلی ما از تألیف این کتاب نیز همین است.
     مرد ی مانند  مولانا را د ر نظر آورید . برخاسته از خاند انی اصیل و اهل د ین و بافرهنگ، پرورش یافته د ر 
خراسان بزرگ که کانون علم و د ین و اد ب بود ه است، مرد ی مسلطّ بر د انش روزگار خود  و مأنوس با قرآن و 
حد یث، با ذهنی نیرومند  و د لی چونان د ریای آتش، که اگر د یگران را باید  »شاعر« نامید ، او، خود ، »شعر« است 
و شعر از او می جوشد ، آنچنان که آب از چشمه می جوشد . حال چنین مرد ی که وارث اد ب پرجاذبه و پرصلابت 
سرزمین خویش است و »از پی سنایی و عطار« آمد ه است، د ست به قلم می برد  و برای رفع حوائج مرد می که 
او را شفیع خود  می ساخته و می خواسته اند ، به بزرگان روزگار خود  نامه می نویسد . پید است که چنین مکتوباتی 

نامه هایی عاد ی و پیش پا افتاد ه نخواهد  بود . 
      آن لطف و ظرافت و عمق و شورید گی و استاد ی و هنرمند ی که د ر وجود  مولانا بود ه د ر این نامه ها متجلی 
است. د ر این نامه ها اسلوب د لپذیر نثر مرسل خراسان قد یم با توانایی ها و موهبت های شخص مولانا زینت و 
آرایش یافته و صورتی بد یع حاصل کرد ه است. آن د ل شورانگیز و آن ذهن حکمت آفرینْ این نامه ها را چنان با 
چاشنی آیات و احاد یث و اشعار و ضرب المثل های فارسی و عربی خوش طعم و شور و شیرین ساخته که نظیر 
آن را د ر نامه های د یگران کمتر می توان یافت. برای آنکه د ر اثبات مد ّعای خود  شاهد ی به د ست د اد ه باشیم، 

بهتر است نمونه ای بیاوریم، که گفته اند :

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

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

                                   بچّه بط اگرچه د ینه بوَُد        آب د ریاش تا به سینه بوَُد 
                                                               بخشی از نامه ششم )نامه شماره 4 د ر این مجموعه(

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

بر آنیم که نامه های )ترسلات( ناشناخته مولانا ارمغان سال جد ید  برای جهان عرفان باشد .
آری به همت اوست که مکتوبات مولانا، که تا آن زمان ناشناخته بود ه، شناخته می شود . د ر همان مقد مه، وی د ر 

مقایسه مکتوبات با رساله سپهسالار می گوید :
اما سپهسالار از مناقب مولانا بحث می کند  و هوای صوفیانه بر آن غالب است. لیکن مسلم است سخنانی که د ر 

زمان مولانا و از زبان شخص او جاری شد ه البته ارزش زیاد ی د ارد  و طبعاً حائز اهمیت فراوانی است.
     اگرچه این خصوصیت د ر آثار چاپ شد ه مولانا، چون مثنوی، د یوان، و رباعیات او، نیز به چشم می خورد ، 
کتاب های  د ر  کنند .  برابری  نمی توانند   می کنیم  تقد یمتان  که  کتابی  با  آنها  از  هیچ یک  تاریخی  نظر  از  ولی 
الهی  یا اشعار گرانقد ری که به سایقه عشق  چاپ وعرضه شد ه مولانا یا حکایات و عقاید  اخلاقی توان یافت و 
سرود ه شد ه است. اما مکتوبات چنین نیست. د ر آن مطالبی است که از ضرورت نیازهای مختلف بشری زاد ه 
است. این 144 نامه و سه لاحقه سرشار از اطلاعاتی است که می تواند  بسیاری از احتمالات را روشن کند . زبان 

اد بی آن زیباست و به تمام معنا زبانی است که د ر میان طبقات روشنفکر آناطولی رایج بود .
      د کتر نافذ اوزلوق به د رستی این نامه ها را سند  معتبری می د اند  د ر اثبات این نکته که فرهیختگان آناطولی با 
زبان فارسی به خوبی آشنا بود ه اند  و ما از اینجا به نیروی گسترش یابند ه زبان فارسی د ر قلمرو پهناور سرزمین های 
اسلامی پی می توانیم برد  و تصد یق خواهیم کرد  که این سخن که »فارسی زبان د وم عالم اسلام بود ه است« 

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

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

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

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

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

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

با نمونه ای از نثر فارسی.
* تعد اد  نامه های گزید ه ما شصت وپنج نامه است.

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

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

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

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

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

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

     * د ر بیان معانی لغات، از میان چند ین معنا، تنها آن وجه را برگزید ه و آورد ه ایم که با معنای مورد  نظر 
مولانا د ر متن انطباق د اشته یا به آن نزد یک بود ه است. فی المثل، برای د و واژه »تد ارک« و »شکسته بند ی« 
تنها معانی »جبران کرد ن خطای گذشته« و »آرام بخشی د ل های شکسته« آمد ه و از بقیه وجوه معنایی آنها 

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

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

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

بد ون آنکه بخواهد  الفاظ آن آیه را برطبق قواعد  زبانی با کلمات و عبارات فارسی پیوند  د هد .
     * د ر »گزید ه مکتوبات«، کتاب د کتر سبحانی اساس کار قرار گرفته است و شماره نامه ها د ر »گزید ه« همان 
شماره آنها د ر کتاب د کتر سبحانی است به علاوه شماره ای د یگر که ما، به ترتیب از 1 تا 65، به نامه ها د اد ه ایم.

* د ر توضیحات، نخواسته ایم وظیفه استاد  را د ر کلاس برعهد ه بگیریم و د رصد د  بیان معنا و مقصود  مورد  نظر 
از عبارات و جملات نبود ه ایم و عموماً به ذکر معنای لغات و ترجمه عبارات عربی اکتفا کرد ه ایم.

* بخشی از مطالبِ بعضی از نامه ها، به زبانی د یگر، د ر مثنوی یا فیه ما فیه آمد ه است. این موارد  را د ر توضیحات 
مشخص کرد ه ایم.

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

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

کتاب را از نامه صد وسی ام )نامه شماره 60 د ر این مجموعه( گرفته ایم.
      * هد ف ارد و ترجمه منتخب مکتوبات مولانا روم" تألیف جد ید ی ازآقای د کتر غلامعلی حد اد عاد ل، رئیس 
محترم فرهنگستان زبان و اد ب فارسی تقریر برخي نکات برجسته، مشترکات فکري و ذوقي شاعران و سخن 
پرد ازان این د وکشور اسلامي است. کتاب «احوال د ل گد اخته» حاصل 20 سال مطالعه و تد ریس د کتر غلامعلی 
حد اد عاد ل د ر زمینه افکار و اند یشه ها و آثار مولانا بود ه و هد ف از تالیف آن، ورود  نثر مولانا به مراکز آموزش 
عالی و آشنایی د انشجویان و د انشگاهیان با نثر و مکتوبات و نامه های مولانا می باشد . ایشان متن این نامه ها را 
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حاکی از انس مولوی با قرآن و آشنایی و تسلط وی بر اد بیات عرب د انستند .
      * نتیجة مطالعه ترجمه ارد و کتاب »احوال د ل گد اخته« گزید ه ای است از نامه های مولانا که با توضیحات 
و مقد ّمه ای مفصّل به قلم آقای د کتر غلامعلی حد اد عاد ل ، مي تواند  باب تازه اي د ر د ایرة المعارف فرهنگ مشترک 
ایران و پاکستان بگشاید  و افزون برآن نتیجة این نوع اد بیات را د ر فرهنگ هاي د یگر منعکس نماید . کوشش 
نگارند ة این سطور پیوند  و ایجاد  روابط فرهنگي هرچه بیشتر و گسترد ه تر میان مرد م ایران و پاکستان است. 
امید  آن که این تلاش ناچیز صلایي عام براي پژوهشگران و محققان ارجمند  باشد  که با اند ک توجهي به خانة 

همسایه د یوار به د یوار پیوند  د یرپاي فرهنگي خود  را حفظ کنند  و گسترش د هند .
      * کتاب »احوالِ د لِ گد اخته« پس از پیشگفتاری که حکم د یباچه د ارد  و د ر آن اند یشه و سبب تألیف کتاب 
و نیز روش کار توضیح د اد ه شد ه است. این کتاب مقد مه ای د ر سه بخش نوشته است: بخش نخست د رباره نظم 
ساختاری و مضمون نامه هاست که د ر آن نامه های مولانا از حیث صورت و محتوا تجزیه و تحلیل شد ه است. 
بخش د وم، فواید  زبانی و اد بی نامه ها )اعم از نکات د ستوری و واژگانی و آرایه های اد بی( تحلیل و بررسی شد ه 
است.  د ر نهایت بخش سوم کتاب نیز به تحلیل اجتماعی نامه ها، فواید  آن ها د ر شناخت اوضاع و احوال جامعه 

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

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

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

مانند  سلطان عزّالد ّین کیکاووس و معین الد ّین پروانه بود ه اند  کاملًا هر د و زبان را می د انسته و می فهمید ه اند .
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ظرفیت های تصویر و رنگ د ر مقالات شمس تبریزی1 
                                                                                                                             نیلوفر عسل علیزاد ه2 

                                                                                                                             مهد ی صحراگرد 3 

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

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

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

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

niloofaralizad501@gmail.com . 2. نویسند ة مسئول، کارشناسی ارشد  رشته نقاشی، موسسه آموزش عالی فرد وس، مشهد
M.sahragard@Mshdiau.ac.ir .3. گروه معماری، د انشگاه آزاد  اسلامی، واحد  مشهد ، مشهد ، ایران
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مقد مه
تمد ن ها، خود  را به شکلی واحد  معرفی می کنند  که اجزای پیوسته اش د ر هستة ذهنی خاتمه می یابد . فرهنگ 
ایران قبل از آنکه پرچمد ار د یگر هنرها باشد ، د ر صنعت فن اد بیات و شعر، کل واحد ی را از خود  به جای گذاشته 
است. این بلاغت و سخنوری را می توان از تعد اد  کثیر شعرا و اد یبان ایرانی که بر جامعه تاریخی پوشید ه نیست 

محرز د انست.
      هنر، علاوه بر آنکه حافظة تصویری وشاکله ای از ثبت سنت ها و فرهنگ هاست، زمامد ار پاید ار نگه د اشتن 
د ر جوامع پس از خود  نیز هست و نگرشی جمعی را به اصلی اعتقاد ی تبد یل می کند  و فرهنگ را د ر هر واحد  
شکل گرفتة زمان نشان می د هد . هنر ایرانی که بارها مورد  تجاوز مهاجمین و التقاط های فرهنگی با جوامع 

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

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

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

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

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

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

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

را بیابد  تا این سؤال ها پاسخ د هد  که:
 1 - کتاب مقالات شمس د ارای چه ظرفیت های تصویری است؟ 

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

گسیختة مقالات، اند یشة منسجم شمس تبریزی و چهرة حقیقی ذهن او را از قاب تصویر بیان کند . 

پیشینه تحقیق
  تاکنون چند ین مقاله د ر مورد  سورئالیسم د ر مقالات شمس تبریزی منتشر شد ه است. عصمت اسماعیلی و علی 
مد د ی3 )1385( د ر مقاله ای با عنوان»سورئالیسم و مقالات شمس تبریزی«، پس از بحث د ر باب سورئال اد بی 
و انواع آن، شواهد  متعد د ی از سورئال را از مقالات استخراج می کند . رحمان مشتاق مهر و د ستمالچی4)1389( 

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

تجسمی این زبان استعاری را بیابد  و به کار برد  )مقد م اشرفی،11:1367(.
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نیز د ر مقالة »پیشینه مبانی سورئالیسم د ر اد بیات عرفانی« به همین موضوع د ر مقالات و د یگر کتب عرفا از 
نظر سورئال اد بیات پرد اخته است. بحث های نظری و شواهد ی از انواع سورئال که د ر این مقالات بیان شد ه 
است. ناصر نیکوبخت و قاسم زاد ه5 )1378( د ر مقالة »سمبولیسم نور و رنگ د ر عرفان ایرانی ـ اسلامی« به 
نقش سمبولیک رنگ ها د ر بیان کیفیات نفسانی و تجربه های شخصی عرفا پرد اخته است. بحث های نظری 
و شواهد ی که از انواع رنگ و سورئالیسم د ر این مقالات بیان شد ه است د ر کنار د یگر منابع ارائه شد ه، بسیار 
ارزشمند  است، اما هنوز جای یک مورد  مهم؛ یعنی مطالعة تصویر و رنگ به عنوان تشخیص هنری و فرد یت 

تصویر د ر میان متن مقالات، خالی است. 
 

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

از جهان نقاش به جهان راوی گشود ه شد ه را جلوه بنمایاند .
      زیبایی اند یشة شمس د ر تصاویری است که خلق کرد ه است. با بررسی تصویری د ر مقالات پی می بریم که 
او )شمس تبریزی( کاملًا می د انسته که انسان موجود ی وضع منظر است؛ می تواند  سیر کند  و از آنچه هست به 
د ر شود  و د ر آنچه هست نیز نماند . زیرا می د انسته د ر هنر سنتی، تزئین و کاربرد  د ر طول یکد یگر هستند ، چون د ر 
مراتب مختلف، کارکرد  د ارند . کارکرد هایی که از مراتب وجود  انسان تناسب گرفته اند ؛ این همان اند یشه ای است 
که د ر طراحی اشیاء د ر ایران کلاسیک، همیشه توسط طراحان و معماران و باقی اهل هنر مد نظر قرار گرفته 
است. اند یشه ای که معمار مسجد  )آقابزرگ( را بر آن د اشت که آن گونه که هست بسازد  و باز همان اند یشه نیز 
است که شمس تبریزی را برآن می د ارد  د ر مجالس سخن خود ، محصولی ارائه کند  که ارزش کلام یا فرم تابع 
کارکرد 6 )ارزش مصرفی، فاید ه، ابزارگونه( و فرم تابع قرارد اد 7 )ارزش نشانه ای، منزلت( را برای همة مخاطبان 

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

آن ارتباط برقرار می نماید . 

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

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

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

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

یا بازنمایی یک تجربه حسی، تصویری پرد ازی نام د ارد « )فتوحی،46:1385(.
     کلمه، د ارای ماهیتی تصویری است. برخی از کلمات بعد  از شنید ه شد ن یاد آور یک تصویر هستند  که د ر 

تاریخ آیینه گذشته و د رس حال است و هیچ چیز مثل گذشته های ملتی افراد  را با هم امتزاج نمی د هد . 
وحد ت تاریخی برای هر ملتی یکی از محکم ترین و مطمئن ترین وثیقه های وحد ت ملی است و باید  

آنرا حفظ کرد  و پیوسته به خاطر آورد  نه فقط با کتاب بلکه با نمایش آن )پیرنیا،189:1383(.
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حافظة تصویری همة افراد ، شکل منحصر به فرد  خود  را گرفته است. کلمة )ابر( د ریک گروه از افراد  با زبانی 
واحد ، تصویری مشترک را د ر حافظه تصویری شان تد اعی می کند . این وجه شمایلی رابطه بین د ال و مد لولی 
را بیان می کند  که به یکد یگر شباهت د ارد ، که بر اساس یک شباهت، یک نشانه شکل گرفته است. همان طور 
که با نشان د اد ن تصویر آن کلمه )ابر(، به افراد  با زبان های متفاوت، همگی وجه نمایه ای آن را به کار می برند . 
یکی از ویژگی های کتاب مقالات د ر صنعت هنر ترکیب، وجه شمایلی کلمات از طریق د ر هم آمیختن آن با 
بهره گیری از طبیعت برای رساند ن معنای عرفانی د رون کلمه د ر جهان مُثل است. »اگر از جسم بگذری و به 

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

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

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

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

انجام گرفته  ایران توسط هنر پژوهان غرب  بازخوانی تصاویر د ر معانی تزئینات د ر  از آنجا که تا کنون        
شد ه است،  هنر ایرانی عرفانی برای سال ها مقهور گفته های جبرنمایانة تئوریسین های هنری غرب شد  و این 
امکان را از د ست د اد  که هنرهای تجسمی، متون فاقد  تصویر را د ر تلاش و کنکاش تطبیقی د ر کتب نقلی و 
اد بی به تفسیر معنا و کیفیات آن بپرد ازد ، اما این سؤال پیش می آید  که آیا به راستی می توان تصاویر را خواند ؟ 
مگر خواند ن تنها مختص به کلمات نیست؟ باور به خواند ن و تعریف کلمه به تصویر، از علم »نشانه شناختی« 
نشأت می گیرد  که اغلب از الگوهایی می آیند  که مرتبط با مفهوم کلمه یا اصطلاح شد ه اند . د ر نشانه شناسی 
یک متن، آنچه گرد  هم می آید  و تصویر را می سازد ، نوعی نشانة بر آمد ه از متن است. پس بد ین گونه یک اثر 
هنری می تواند  مانند  یک متن عمل کند  و فرآیند  تأویل را بر اساسی که متن را رهبری می کند  می تواند  خوانش 

تلقی کند . 
     جهان تصویری برخی کتب که قبل تر د ر میان متن شکل گرفته است و سرچشمة اصلی سازند ة آن است 
که مبتنی بر رسانة د ر اختیارش تولید  کرد ه است، صحنه ای برای بیان فرهنگ یا اید ئولوژی فکری زمان خود  
است. پس آنچه تصویرگر د ر پی آن است محاکات یا عینی سازی جهان تصویری است که د ر ذهن نویسند ه 
اگر  باشد ، خواهی و  باز  باز شد ...چون د ریچه د ل  و سپس د ر میانة کلماتش شکل گرفته است. »د ریچه د ل 
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نخواهی هر که بگذرد  بینی. چون بسته باشد ، آوازهایش شنوی، و ذوقی یابی، اما کجا آن و کجا این« )شمس 
تبریزی،266،1396(.

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

الحاقی آنها یاد  بگیریم. او به ما لغاتی را می د هد  که د ر نگاه اول به نظر کاربرد ی می آیند . 
      لغتی همچون گل لاله یا بنفشه. »صوفی را گفتند : سربرآر، انُظُرإلی آثار رحمه الله. گفت: آن آثار آثار است. 

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

و به همین د لیل است که سمبل شهاد ت و ایثارگری د ر راه آرمانی و د ینی است. 

      لاله د ر اد بیات فارسی د ر اغلب موارد  مظهر رنج و گد از عشق است. به خاطر سیاهی مد وری که چون د اغ ای 
د ر وسط جام آن است به د ل سوخته عاشق تعبیر شد ه است. همچنین د ر تصوف »گل را د ر قاموس اصطلاحات 
صوفیه »نتیجه علم گویند  که د ر د ل پید ا می شود  و گل نتیجه علم و قوت سالک است« )جلالی شیخانی،1389(.
     گل لاله ویژگی هایی د ارد  که آن را د رخور حمل معنای رمزی و نتیجه علم مشاهد ه کنند ه می سازد . رنگ 
سرخ چشمگیر، که ارتباط آن با د رون مایة خون و شهاد ت، که سابقه اش، برخلاف آنچه عموماً متأخر پند اشته 

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

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

)کمالی د ولت آباد ی،51،1396(. 
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     این همان بازی فرمی و کلامی است که شمس تبریزی از آن استفاد ه کرد ه است تا لغتی د ر د ل لغاتی د یگر 
و د ر پرد ه بیان کند  که آن صوفی، د رجات عرفان را طی نمود ه است و اکنون د ر مقام حق است و با نام برد ن 
از گل لاله اشاره می کند  که اگر خود  گل )لاله( مقام نتیجه علم و فتح است، گلزار )گل ها و لاله ها د ر اند رون 
است( د ر مقام فتوحات است و این همان فرمی است که شمس می د هد  و عامل جد ا شد ن از نگاه واقع بینانه 
می توان بر شمرد . همچنین گل لاله را می توان نمود  )وحد ت د ر کثرت و کثرت د ر وحد ت( د انست زیرا )د ال( گل 
لاله محسوس و عینی است. همچنین گل مشتمل بر د و قطب وحد ت و کثرت است؛ چرا که شکل د ایره ای آن، 
وحد ت و تمامیت را به اعتبار اکمل اشکال بود ن د ایره می رساند  و تعد اد  گلبرگ ها د ر کنار هم، د ایره را می سازد  
که نمود  کثرت است. به همین د لیل می توان گفت شمس تبریزی به کلمات، فرم می بخشد  و به تصویرگر این 
اجازه را می د هد  که د ر اقیانوس کلمه های ذهنی و تصویری او چون صیاد ی با تورهای فراخ، به گشت زنی 
بپرد ازد  و نزد یکترین تصویر را به اید ئولوژی فکری اش به تصویر د ر آورد  تا تصویری خلق کند  زیبا و گرانقد ر 

بد ون آنکه به تاریکی کشید ه شود . 
     ذات خد اوند  د ر جمع کثیرات تعریف می شود ، عناصر نیز د ر تصویرگری ایرانی اسلامی د ر کنار هم و به 
نسبت هم بررسی می شود . گویی هر شیء د ر زمینة منحصر به فرد  و با ارزش د ر کنار یکد یگر آورد ه شد ه است؛ 

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

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

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

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

عارف به حق رسید ه و د ر مقام مشاهد ه را نمود ار سازد  )یاحقی،717،1386(.

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

می تواند  پیش برود  و برای ملوک باید  سالک شود  )کمالی د ولت آباد ی،51:1396(.
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و فضای اسپیرال را خلق می کند .
»پس زمستان وسیلت است به جمعیت د وستان تا د ر همد یگر غیژند  و د ر هم خزند ... پس چون بنگری بهار 
زمستان شود  و زمستان بهار گرد د « )شمس تبریزی،699:1396(. اهمیت این روایت از آنجا د ر نزد  تصویرگر 
ایرانی ارزش می یابد ؛ زیرا که همه چیز متعلق به خد است و د ر او هیچ عد م )فضای منفی( نیست، پس پر کرد ن 
فضا د ر تمام سطوح نقاشی ایرانی و نبود  فضای منفی نشان از واجب الوجود ی همه کائنات است. شمس تبریزی 
این معنی را این گونه د ر متن توصیف می کند  و از تکنیک هم پوشانی استفاد ه می کند . او با نشان د اد ن کثرت 
د ر )جمعیت یاران( که برای فرار از سوز زمستان )بی ایمانی( د ر یکد یگر می خزند  و اتحاد  گرما )ایمان( را ایجاد  
می کنند ، کثرت د ر وحد ت را می آفریند . د ر انتها نیز با د وران یا چرخشی که فطری ترین نوع حرکت د ر پد ید ه 
هستی است، همسانی مشترکی د ر نوع حرکت را به وجود  می آورد  که به مفهوم و یا علامت بی نهایت د ست 
می یابیم. مفهومی انتزاعی که د ر آن هیچ محد ود یت زمان و مکانی نیست و د ر آنالیز حقیقی به معنی حد  بیکران 

است    

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

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

اما د ر یکد یگر اد غام شد ه اند ؛ همچون )تخیل مولد (. 

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

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

روایتی به صورت یک کل بسازد  )ریکور،63،1392(. 

که د ر حرکت چشم به واسطه هد ایت سطوح متصل به هم د ر صفحه و گذار از سطحی به سطح 
حیطه  به  محد ود   فضای  فراسوی  را  عقل  این سطوح  تا  می کشد   پیش  را  تأویل  د ریافت  د یگر 

والاتری از آگاهی و به د رون قلمروی نامتناهی راه می د هد  )کمالی د ولت آباد ی111:1396(. 
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     هر اثر هنری ارزشمند ؛ اعم از متن و شکل شامل موارد :
 1 - بیان فرهنگ آن زمان و مکان

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

      هر تولید  ارزشمند  هنری، محصولی منفرد  است که از مرحله ساخت پیچید ه ویژه خود  گذشته است. مقالات 
شمس تبریزی اثری ارزشمند  و یگانه است که خوانش آن رؤیت جهان از د ریچة قاب ذهن شمس تبریزی 
است؛ یعنی آنچه او د ر زمان و مکان زیستی خود  به او می اند یشید ه و مشغول آن بود ه است را بیان د اشته. وجود  
کتاب مقالات سبب می شود  که تلفظ کلمه )شمس تبریزی( د یگر تنها تلفظ نام یک فرد  نباشد  که ما را به یک 
جسم انسانی یا فرد  راهنمایی کند ، بلکه ما را به یک منظومه زبانی و یک مجموعه کلامی می برد ، به یک 
مفهوم و نه تنها به یک نام. شمس الد ین تبریزی به د لیل آنکه د ر شرایطی کاملًا خاص رشد  و نمو یافته بود ، 
د ر کتاب مقالات د رصد د  بر می آید  که جهان تصویر خود  را ـ که بازتاب د رون و اید یولوژی فکری خود  است 
ـ به فرد  مخاطب نشان د هد  که نه از کود کی به او آموخته شد ه است، بلکه آنچه او خود  آموخته است و این از 
طریق نوعی ساخت و ساز کلامی روی می د هد  که د ر هنر، می توان از آن به عنوان الگوهای فراکتالی اشاره کرد .  
    الگوهای فراکتال از نظر علم هنر د ارای خط و سطح، فضا و پیوستگی فضاست و از آنجا که هر )جزء( با )کل 
اش( هماهنگ است د ر خرد ترین بخش نیز با آنکه پیچید گی های خود  را د ارد ، اما شبیه به کلش است و به برخی از 
گفته های شمس تبریزی د ر کتاب مقالات شباهت د ارد . »همه عالم د ر یک کَس است. چون خود  را د انست همه 
عالم را د انست« )شمس تبریزی،203:1396(. »احوال عاشق را هم عاشق د اند « )شمس تبریزی،119:1396(. 
آنچه شمس  تبریزی،122:1396(.  )شمس  بسیار«  و سخن  اند کست  لفظ  یعنی  بسیار.  بر  است  د ال  »اند کی 
تبریزی د ر میان این کلمات برجای گذاشته سرشار از نشانه شناسی تصویری است که اگر به آن پرد اخته شود ، 
تصاویری بسیار زیبا را می توان به وجود  آورد  و اگر از نظر الگوهای فراکتالی طراحی و اجرا شود ، ارزشی کمتر 

از آثار موریس اشر9  نقاش و هنرمند  برجسته د ر بحث فراکتال نخواهد  د اشت.
      د رمکتب سورئال، بزرگترین هد ف، رسید ن به حقیقت برتر و فراواقعیت از طریق امور ذهنی یا روحی است. 
اد بیات عرفانی که د ر حالت عد م د خالت اراد ه، نوشته و گفته شود  به شطحّیات معروف است. مبانی مبتنی بر 
ضمیر ناخود آگاه و تخیل آزاد  د ر سورئالیسم مانند  نگارش خود کار و بد ون اند یشه، توجه به رؤیا و خواب حتی 
مصنوعی، تشابه امور ذهنی و عینی، ارتباط با تمام عوالم هستی، عقل گریزی به هد ف د ستیابی به حقیقت برتر 
و د ر نگاهی تسامحی و اجمالی سورئالیسم را د ر رد یف مکاتب انسان گرا ـ که عرفان اسلامی سرآمد  این مکاتب 
محسوب می شود  ـ قرار می د هد . مقایسة اصول و شیوه های بیان بین د و مکتب، عرفان و سورئالیسم، این حقیقت 

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

بگیرد  )متیوز،21:1397(. 
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را روشن خواهد  کرد  که سورئالیسم د ر راه و روش خود  به عرفان شرقی و اسلامی نظر د اشته است، بد ون آنکه 
به گفتة د کتر ثروت به »نوعی عرفان گرایی« کشید ه شود  )ثروت،289:1390(. 

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

شلوغی است، عالم را خالی می یابد . 
     تفاوت های بنیاد ی و زیر ساختی اند یشة سورئالیسم د ر هنر و عرفان اسلامی این گونه برشمرد ه می شود : 

1 - عد م جایگاه قد سی د ر سورئالیسم و د اشتن پشتوانه معنوی د ر عرفان شرقی؛
 2 -تفاوت د و مکتب د ر انتخاب روش و انتخاب مد یا د ر رسید ن به هد ف؛

 3 -تفاوت د ر جریان تد اوم اند یشه های عرفانی و اند یشه سورئالیستی د ر ماهیت و بطن زند گی.
د ر مقالات شمس تبریزی به د لیل آزاد انه سخن گفتن، نمونه های بسیاری از سورئال را می توان مشاهد ه کرد  که 

برجستگی فکری مشترکی بین اند یشه های شمس تبریزی و امر سورئال است.

از ویژگی های مشترک:
1 - عجز از توصیف حالات و مکاشفات روحی که از مشترکات عرفان و سورئالیسم است »به خواب د ید م که مرا گفتند  
تو را با یک ولی هم صحبت کنیم« )شمس تبریزی،162:1396(. »د ر خوابت گفتم که چون سینة ما به سینه او رسید  
او را این مقام باشد ، او را بسیار واقعه ها د ر پیش است، عاقبت مسلمان رود ، سلامت رود « )شمس تبریزی،78:1398(.

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

اصول عرفان اسلامی و تأثیر پذیری شان از آن را تقویت می کند  )مشتاق مهر،1389(.

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

تبریزی،145:1396(.
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     2 - رسید ن به لامکان و زمانی است که این موضوع هم د ر بیان د استان های شمس و صحبت هایش د ید ه 
می شود  و هم خود  به آن اذعان می کند . »پرسید  پسر علا که خوشی چه باشد ؟ گفتم: این ساعت حضور شما، 
مغلطه زد م. بانگ می زد ند  انشالله بهشتی باشم. گفتم: باری پیش من انشالله نیست، مرا د یری است که تمام 
معلوم شد ه است، و از معلوم گذشته شد ه است« )شمس تبریزی،146:1396(. د یگری توجه به د رون و به حال 
خود  نهان است. شمس تبریزی تمامی توجه را به د رون و ناخود  آگاه متمرکز می کند  و معتقد  به پند ار محوری 

د ر جهان هستی می شود . »برون حرم د ل وسوسه هاست و خوف ها و خطرها« )شمس تبریزی،613:1396(.
     3 - طنزهای ظریف مشترکی نیز د ر هر د وست. طنزهای شمس تبریزی از جغرافیای بیان او می باشد ، او 
د ر د استانی از مرد  محترمی می گوید  که با توصیف موهومش از )ماهی(، ند انستن د انش و یاوه گویی خود  را د ر 

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

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

صورت یک کشتی بخار د ر آورد ه است که د ر اعماق د ریا شناور است. 
     شمس د ر جای د یگر می گوید  »د وزخ از من پرسد  بارها د ید ه ام معاینه. بگویم مرا با تو کار نیست، او را به 
من د ه، تو د انی. بعد  ازین هرچه خواهد  گفت او د اند ، مرا د گر به آن کار نیست« )شمس تبریزی،619:1396(. 
کاملًا مشخص است که صحبت با د وزخ د ر عالم واقع امکان پذیر نیست. د وزخ که به عنوان امری مجرد  شناخته 
می شود ، د ر کلام شمس ویژگی برتری نسبت به کارکرد  خود  یافته است که آن قد رت تکلم د ر د وزخ است و 
این جان بخشی و شیء واره کرد ن د وزخ، از تخیل فعال شمس تبریزی بر می آید . حتی )زهر( د ر تخیل او به شی 
سورئال مبد ل می شود  و اثر کنشی خود  را از د ست می د هد . »من می د انستم که زهر است و چشید م. هیچ زیانم 
نکرد ، عرقی کرد م و گذشت. همان حد یث عمر است رضی الله عند الله که قد ح زهر خورد  و هیچ زیان نکرد « 
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)شمس تبریزی،659:1396(. 
     این ذهن صوری شمس تبریزی است که اشیاء پیرامون را تنها برای استفاد ه روزمره نمی شناسد  و صرف 
استفاد ه آن را همان کارکرد  نمی د اند ، بلکه آنها را د ر تصویر د ر جای قرار می د هد  که منجر به برهم زد ن تصوری 

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

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

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

)ستاری،33:1386(.
     این کسب تجربه و د انش د ر شناخت و ساخت رنگ، هنرمند  ایرانی را به چنان د رجه ای از تبحر می رساند  

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

     رنگ د ر هنر اسلامی با د رجاتی چون، باارزش ترین، شریف ترین، زیباترین، بالاترین، د سته بند ی و تقسیم 
سرخ  جامگان،  سیاه  مثال  به طور  است؛  بود ه  اقوام  هویت  برای  عاملی  رنگ  نیز،  اسلام  صد ر  از  و  می شود  
جامگان.... یا هم چون رنگ پرچم کشورها که متناسب با اصول و اعتقاد ات آن انتخاب شد ه است که د ر اکثر 

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

قیمت زمرد  را د ارد ؛ مثل زمرد  کمیاب است )هوشیار،232:1396(.
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پرچم های کشورهای اسلامی، رنگ سبز را می توان د ید  زیرا رنگی بهشتی محسوب می شود  و منتسب به عالم 
ملکوت و پیامبر اسلام است. این خود  نشان می د هد  که هنرمند  ایرانی قد ر و منزلت رنگ را د ر د ستانش به خوبی 
می شناسد . عارف نیز کیمیاگر د رون خود  است و قد ر رنگ را می د اند  که د رون خود  با تبد یل خلوص و تعمق 
د ر خویش به امر کیمیاگری رنگ می پرد ازد  و رنگ است که به وی کمک می کند  که د ر مسیر سیر و سلوک 
به کشف شهود  معنوی بپرد ازد . به همین د لیل است که مقام رنگ د ر جمع عرفا تبد یل به شاخصی برای مقام 

عرفانی او می شود  تا مسیر سیر و سلوک را طی نماید . 
      یکی از نماد پرد ازی های قابل توجه د ر عرفان و سایر مذاهب که مورد  توجه قرار د ارد  نماد پرد ازی رنگ است. 
معنای نماد ین رنگ و کاربرد  آن د ر انحصار هیچ فرهنگ و مکتبی عرفانی نیست وتمامی این جنبش ها، گونه ای 
خاص از نماد پرد ازی رنگ را به کار برد ه اند . »رنگ ها د ر هر تمد ن و فرهنگ، معانی رمزی خاص و عد ید ه ای 

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

د ارای جسمیت کمتر و روحیت بیشتر هستند .
 

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

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

هر عارف تعریف متفاوت پید ا می کند  )د ولت آباد ی،171:1396(.
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الف- رنگ د ر مقالات شمس تبریزی 
وجود  آثار هنری د رکتب اد بی، نشان د هند ة تأثیر رنگ د ر هنر اسلامی، همچنین مباحث گوناگون پیرامون رنگ 
د ر فرهنگ و هنر اسلامی است و گویای آن است که فرهنگ اسلامی به این امر اهمیت به سزایی د اد ه است. 
رنگ د ر مقالات شمس تبریزی به د لیل رسانه ای که د ر اختیار او قرار د اشته به صورت کلمه و د ر متن جمله 
یا متن بیان شد ه است. از زیبایی های رنگین مقالات شمس آن است که همراه با تصاویری است که اغلب از 

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

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

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

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

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

     شمس تبریزی د ر برخی د استان هایش نسبت د اد ن رنگ تیره )سایه، کبود  تیره، سرخ( را نشان از جهان ماد ی 
و عالم مُلک می د اند  و رنگ های روشن )آبی نیلی، سفید ، زرد ( را نشان از عالم مینوی و معنوی یا روح می آورد . 
»هم چون شرف لهاوری، که د ر آب تیره فرو رفتن است« )شمس تبریزی،120:1396(. »د لی را کز آسمان و 
د ایره افلاک بزرگترست و فراخ تر و لطیف تر و روشن تر، بد ان اند یشه وسوسه چرا باید  تنگ د اشتن و عالم خوش 
را بر خود  چو زند ان تنگ کرد ن؟ چگونه روا باشد  عالم چو بوستان را برخود  زند ان کرد ن... ما آنیم که زند ان را 
بر خود  بوستان گرد انیم« )شمس تبریزی،610:1396(. د ر این روایت که شمس جایگاه د ل را آسمان ها می د اند  
و مساحت آن را بزرگتر از افَلاک می د اند ، فرود  آن را واسطه تباهی وسیاهی و تنگی می د اند . با او جان بخشید ن 
جاد ویی رنگ ها د ر تصویر از آسمان با رنگ )آبی نیلی، آبی آسمانی( و تغییر آن به رنگ هایی چون )سیاه، کبود ، 
طیف خاکسترهای تیره و قرمز( و مجد د  جلب توجه مخاطب به طیف گسترد ه رنگ سبز و آبی )فراز و فرود ی( 
زیبا از بیان رنگ د ر تصویر و تغییر احساسات و معطوف کرد ن نظر شنوند ه به ساحت د ل مؤمن تغییر و تحولی 

د ر پیش چشم مخاطب با این نمایش از رنگ برپا می د ارد .

 

     د ر د ید گاه شمس تبریزی، رنگ )زرد  و سبز( کماکان اهمیت بیشتری د ارد . زرد  که رنگ نور خد اوند  است و 
سبز که جزء رنگ هایی است که پیامبر)ع( د ر سفر معراج د ید ه است، همچنین رنگ زرد  )نور( نیز از رنگ هایی 
است که از این رنگ اشعه بیرون می آید  و د ر صورت تسلط ناخالصی )غیرنور الهی(، تاریکی مسلط شد ه بر وجود  
خود  را نشان می د هد . »آن را بنگر که نور ایمان از رویش فرو می آید ،... نه آن نور که به هیچ امتحانی ظلمت شود  
یا کم شود . فرق است میان نوری که با اند ک امتحان آن ذوق و نور تیره شود « )شمس تبریزی،290:1396(. 

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

نور خورشید  بر تاریکی فضا بیشتر غلبه می کند ، رنگ آبی نیز روشن تر می شود  )محمود ،1395(.

زهر قاتل باشد  که اژد هائی د رد مد ، به هرچه رسد  سیاه کند ... وغم نخوری و نومید  نشوی از د راز 
شد ن ظلمت، که لیلًا طویلًا که چون تاریکی د راز آید ، بعد  از آن روشنی د راز آید ... کار آن د ارد  که 
تاریکیی د رآید ، و حجابی و بیگانگیی؛ که از حال یار بی خبر شود ، و نفس تصرف کرد ن گیرد ، و 
تاویل نهاد ن گیرد ؛ زیرا د ر آن محبت و روشنی نمی توانست د م زد ن )شمس تبریزی،145:1396(.

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

می نماید  )د ولت آباد ی،173:1396(.
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    از د یگر تشبیهات شمس تبریزی از نور به جمال و فطرت د رونی یاران است که د ر »پهلوی هم د یگر می نازند  و 
جمال می نمایند . آنکه جد ا جد ا می افتند ، هوا د ر میان ایشان می آید ، آن نور می رود « )شمس تبریزی،271:1396(. 
این تصویری که شمس می آفریند  غنی و پالایش شد ه از مفاهیم معنوی و اجتماعی است که عنصر هوا را د ر 
تضاد  با نور و نشاط قرار می د هد . از جانب د یگر نماد ی برای )بد ی، اهریمنی و تاریکی( است که د ر مقابل نور که 
سمبل )خوبی، پاکی، خلوص، امید  و نشاط( است می آید  و جهان د وستی را می بلعد . شمس تبریزی این اتصال 
را به حروف منظوم مربوط می کند  و می گوید  »حروف منظوم را پهلوی یکد یگر می نویسی چگونه خوش می آید ؛ 

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

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

خد اوند  می د اند  و د ربارة آن می نویسد :

     با آنکه رنگ قرمز د ر کلام شمس تبریزی کمتر استفاد ه شد ه است و اغلب د ر توصیف د وزخ جلوه می یابد ، 
د ر تصور صوفیانی چون )روزبهان بقلی شیرازی(، رنگی است که )حضورالهی( را تجسم بخشید ه است. )رد اء 
کبریای( است پر شکوه، همچنین نزد  عطار نیشابوری نماد  پاکد امنی و آبرو و د ست خونین )حلاج( است که به 
صورت خود  کشید  تا پرید گی رنگ چهره به هنگام مرگ معلوم نباشد . شمس تبریزی نیز با جسمیت و روحیت 
بخشید ن به رنگ قرمز آن را د ر د رجه مابین خلوص و ناخالصی قرار می د هد . د ر جایی د ر تصویر گل لاله که 
مظهر شهاد ت و شجاعت است و نماد  مقام صوفی د ر نزد  خد اوند  د ر تصوف، آورد ه شد ه است و هم د ر تصویر 
د وزخ که هم نماد  تنبیه و نماد  آتش صاف و خالصی است که نشانه ای برای پالایش روح د وزخیان یا عقوبت 

اعمالشان است به کار گرفته شد ه است. 
     با بررسی د ر متن کتاب مقالات شمس تبریزی و ارزیابی تصویری از گفته های شمس، به جهت د ستیابی 

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

سرمد ی است، پنهان است )لاهیجی،84:1383(.
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به پالت رنگی برای نقاش یا تصویرگر به رنگ های د ست می یابیم که پرکاربرد تر و نزد یکتر به اند یشه شمس 
تبریزی د ر گفته هایش است. رنگ هایی که به د رجه اهمیت و مقام د ر نزد  روح و ذهن شمس تبریزی و بیان 
برای رسید ن به مفهومی عمیق تر توسط وی آورد ه شد ه است، به د و د ستة رنگ روشن و تیره تقسیم می شوند .

رنگ های روشن: رنگ زرد  )یا نور(، رنگ سبز، رنگ سفید  )یا خلوص(، رنگ آبی. 
 رنگ های تیره: سیاه، آبی کبود  و قرمز تیره )یا سرخ فالونی(.

  از آنجا که رنگ همه چیز از جانب خد اوند  است و اوست که هرچه را د ر تمامی جهان های شناخته شد ة عقل 
کلاسیک و مد رن، رنگ بخشید ه و اوست که )نامرئی ها( را با )پرتوی از نور( وجود  خود  نمایان کرد ه است تفاوت 

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

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

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

اگر د ر بخش های خُرد ، نیز باشند ، کلی واحد ی از یک شکل را تعریف می کنند ؛ مانند  الگوهای فراکتال.
     د ال و مد لول هایی که د ر نوشته های شمس تبریزی بیان شد ه است، نشان از بسط میان کلمه و هنر است 
که به امر بیگانه ای نسبت د اد ه نشد ه است، بلکه کیفیت ذاتی آن را پد ید ار و نمایان کرد ه است و تصاویر خلق 
کرد ه که صفات روحانی را چون انعکاس د ر آینه ماد ی و زمینی جلوه گر می کند  و از عالم مثال به جسم می آورد  
و د ر ذهن هنرمند  تصویرگر تلقی می یابد  تا آنچه که اهمیت می یابد  مفهوم و محتوای تصاویر باشد . شمس با 
بیان تصاویری که د ر میانه د یالکتیک خود  با مخاطب می آفریند ، به د رک فضای ذهنی او از د استان یا شرحی 
که می گوید  کمک بسیار می کند . نظامی ساختاریافته از رنگ و تصویر د ر کمال بی نقصی د ر تصاویر د رون متنی 
شمس جلوه می کند  و این عمل تصویرگر است که آن را برای همگان قابل رویت کند ، زیرا انسان امروزه با 
فراگیر شد ن صنعت د یجیتال گرفتار و د ربند  اشکال آمد ه است و به جای کلمه، آواتارها یا ایموجی هایی را برای 
بیان احساسات، حالات روحی، و یا توضیح زمانی خود  بکار می گیرد . اد غام تصویر و کلمه د ر مقالات، هم چون 
گزارشی می شود  که به معنا و محتوای اثر و عملکرد  فنی آن می پرد ازد  و پیچید گی های ساختاری کلام را با 

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

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

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

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

پارسی،  اد ب  و  زبان  فصلنامه  عرفانی«،  اد بیات  د ر  سورئالیسم  مبانی  »پیشینه  د ستمالچی،  وید ا  مشتاق مهر،  رحمان   .4
)1389(، شماره 44، تابستان، صص 83 تا 100.
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6. »بنا بر نظر بسیاری از کارکرد گرایان، کیفیت زیبایی شناسی محصول پیامد  خود کار فرم کارکرد گرایانه محصول است.... 
کارکرد  ارتباطی فرم محصول د و راه را برای رسید ن به فرم نهایی محصول به وجود  می آورد ، یا از طریق د انش علمی به 
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تا کارکرد  آن محق شود «)بهمنی،33،1394(.
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بررسی و تحلیل کاربرد  بروج فلکی د ر کلیات شمس تبریزی
                                                                                                                               حسین علیقلی زاد ه1 

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

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

از این اصطلاحات نجومی خلق کرد ه است.
واژگان کلید ی: نجوم، غزلیات شمس، مولوی، صورت فلکی، بروج فلکی.

aligholizadeh@kntu.ac.ir                                                    1. استاد یار د انشگاه صنعتی خواجه نصیرالد ین طوسی
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مقد مه
اد یبان فارسی د ر مضمون پرد ازی و آفرینش های اد بی خود  به علوم مختلف توجه د اشته اند . این توجه به خصوص 
از قرن پنجم به بعد  بیشتر شد ه و علوم مختلفی از جمله فلسفه، الهیات اسلامی و مسیحی، نجوم، طب، تفسیر، 
فقه و... وارد  حوزة اد بیات فارسی شد ه است. برای فهم اد بیات فارسی، به ویژه اد ب فارسی کلاسیک، آگاهی از 
این علوم ضروری است و این علوم، کلید  فهم برخی از این متون است. نجوم، یکی از این علوم است. اگر کسی 
به د رستی با اصطلاحات و مفاهیم آن آشنا نباشد ، چه بسا بهرة بزرگی از اد ب فارسی را از د ست می د هد ؛ مثلًا 
بد ون د انستن نجوم احکامی فهم شعر انوری و خاقانی و نظامی ممکن نیست. واژگان، اصطلاحات و مفاهیم 
نجومی از ابتد ای رواج شعر فارسی با نسبت کم کاربرد  د اشته است که د ر قرن پنجم و ششم این کاربرد  به اوج 
می رسد . اهمیت علم نجوم د ر قرن پنجم و ششم به حد ی بود ه است که نظامی عروضی یکی از چهار مقالة 

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

به قسمت برج های د وازد ه گانة فلکی د ر کلیات شمس می پرد ازیم. 

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

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

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

کجاست.

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

د لیل گسترد گی این مقالات، امکان ثبت همة آنها د ر اینجا نیست.

کلیات بحث نجوم
بروج فلکی و افلاک

به اعتقاد  گذشتگان، آسمان د ارای نه فلک است که د ر هفت فلک بعد  از آسمانِ زمین، هفت سیاره جای د ارند . 
د ر فلک هشتم هیچ سیاره ای نیست، بلکه ثوابت و ستارگان ثابت هستند  و د ر فلک نهم هیج سیاره و ستاره ای 

نیست. فلک هشتم جای بروج د وازد ه گانه است که به فلک البروج یا منطقه البروج هم مشهور بود ه است: 
 

کرسی )فلک ثوابت، فلک البروج(
کرسی، فلک هشتم، فلک البروج، فلک ثوابت یا منطقه البروج »د ایره ای است که خورشید  با حرکت خود  از مغرب 
به مشرق د ر یک سال رسم می کند  و این د ایره به د وازد ه بخش تقسیم شد ه که هر بخش را برج گویند  و طول 

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

هشتم فلکی د یگر تصور کرد ه اند ، اما ابوریحان آن را نپذیرفته است )ماهیار، 1392: 43(.
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هر برج سی د رجه است و هر د رجه شصت د قیقه و هر د قیقه شصت ثانیه و هر ثانیه شصت ثالثه« )مصفی، 
1357: 566(. »ثوابت: جمع ثابت، د ر مقابل سیار و سیاراتست. پیشینیان این گونه ستارگان را بر روی گنبد  یا 

قبة بلوری با فاصله های ثابت و غیرمتحرک می د ید ه اند « )همان، 151(. 

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

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

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

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

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

بسند ه کرد ه اند  )ماهیار، 1392: 57(.
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مباحث د ر ارائة مفاهیم ذهنی خویش آشکار می گرد د .
     با این ترسیم، علاوه بر اینکه جهان بینی و نگرش علمی و اعتقاد ی و پند ارهای مولانا که از پند ارهای زمان 
خود  سرچشمه گرفته روشن می شود  و فهم ابیاتش آسان می گرد د ، کمکی نیز به فهم نجوم پیشینیان است و از 
این طریق فهم متون، که د ر خلال آن پند ارها و بینش های نجومی آمد ه است، آسان تر خواهد  بود . چهارچوب 

اصطلاحات نجومی به کاررفته د ر کلیات شمس بر طبق نجوم گذشتگان بد ین ترتیب است:
الف( چهار کره: 1( کرة خاک، زمین )أرض(، 2( کرة آب )ماء(، 3( کرة هوا )باد (، 4( کرة آتش )اثیر، نار(؛

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

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

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

ر( ستارگان )ستاره، اختر، سیاره(: 1( سها، 2( سهیل، 3( شعری، 4( شهاب، 5( عقد ة ذنب، 6( فرقد  )د و براد ران(؛
ز( برخی از اصطلاحات نجومی متفرقه: 1( افلاک: آسمان، چرخ و گنبد  و گرد ون، فلک، کرسی )فلک ثوابت، 
فلک البروج(، عرش )فلک الافلاک، اطلس(؛ 2( خسوف؛ 3( کسوف؛ 4( هفت د ریا؛ 5( نحس و سعد  و طالع؛ 6( 

برات؛ 7( احتراق؛ 8( مهر؛ 9( آذر؛ 10( بهمن؛ 11( تموز؛ 12( اوج و حضیض؛ 13( نیسان )ابر(؛ 14( تربیع.

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

تعد د  برج های فلکی

                   برج برج آسمان را گشته و پذرفته اند          از هر استاره بضاعت و آمد ه تا خاکد ان
                                                                                              ) مولوی، 1355: غ  1940(

                برج بـرج و پرد ه پـرد ه بعد  از آن هـم         چـــو مـــــاه چـــارد ه می تـاخـتیـم
                                                                                                              )مولوی، 1355: غ 1675(

                از بـرج بـه بـرج رو چـو خـورشید ک         ز انـــجـــم آســمــان گــذشــتـی
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 2743(

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

... )مصفی، 1357: 79(.
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           مگر استارأ چرخم که ز برجی سوی برجی         بـه نحوسیش بگریم بـه سعود یش بخند م
                                                                                                     )مولوی، 1355: غ 1608(

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

 
مستفاد ست از آیات: »تبارک الذّی جعل فی السّمآء بروجاً و جعل فیها سراجاً و قمراً منیراً« )فرقان/ 61(؛ »و لقد  

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

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

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

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

مراسم حج ممد وح یا ذبح شد ن د ر مطبخ او را د ارد  )مصفی، 1357: 209-211(.

- بود ن اوج خورشید  د ر برج حمل

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

           خـورشید  حمل رویت د ریای عسل خویت        هر ذره ز خورشید ت صاحب عملی گشته 
                                                                                                )مولوی، 1355: غ 2329(

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

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



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

232

             خورشید  به هر برجی مسعود  و بهی باشد         امـا کـر و فـر خود  د ر بـرج حـمل د ارد 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 600(

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

            خورشید  حمل کی بود  ای گرمی تو بی حد         ای محو شد ه د ر تو هم گرمم و هم سرد م
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1452(

             شمس الحق تبـریزی د ر بـرج حمل آمـد         تا بر شجر فطرت خوش خوش بپزد  ما را
                                                                                                              )مولوی، 1355: غ 73(

- آغاز بهار با ورود  خورشید  به حمل

            ای آفتابی د ر حمل باغ از تو پوشید ه حلل         بی تو بماند  از عمل د ر زخم سرما نی مکن 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1811(

             آفــتـــابـا تــو د ر حـــمـل جـــانــی        از تـو سرسـبز خــاک و خـنـد ان بـاغ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1300(

             د گـربــار آفــتــاب انـد ر حــمـل شــد        بـخــنــد انـیــد  عــالـم را چـو گلشن 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2120(

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

             به حـمل رسید  آخـر بـه سعـاد ت آفتابت        کــه جهان پیر یابد  ز تــو تابش جوانی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2852(

             خــورشید  مــا مقیم حمل د ر بهار جـان        فـارغ ز بهمنست و ز کانون زهی مساغ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1298(

             گــر تو ز خــورشیـد  حــمل سر کـشی        بــفســری و بــرف زمستــان شـوی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3171(

             مستي و عــاشقي و جـوانــي و یار مــا        نــوروز و نوبهار و حمــل مـي زند  صلا 
                                                                                                              )مولوی، 1355: ت 7(
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- گلزار شد ن زمین و باغ و بوستان از خورشید  حمل

             ای آفتابی د ر حمل باغ از تو پوشید ه حلل        بی تو بماند  از عمل د ر زخم سرما نی مکن 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1811(

             آفــتـــابـا تــو د ر حـــمـل جـــانــی        از تـو سرسـبز خــاک و خـنـد ان بـاغ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1300(

             د گـربــار آفــتــاب انـد ر حــمـل شــد        بـخــنــد انـیــد  عــالـم را چـو گلشن
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2120(

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

             به حمـل رسید  آخـر بـه سعـاد ت آفتابت        کـه جـهان پیر یابد  ز تـو تابش جوانی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2852(

- گریختن زمستان و سرما با ورود  خورشید  به برج حمل

             خـورشید  مـا مقیـم حمـل د ر بـهار جان        فـارغ ز بهمنست و ز کانون زهی مساغ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1298(

            گــر تــو ز خــورشید  حـمل ســر کشی        بفـســری و بـــرف زمـستـان شـوی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3171(

- برة فلک، از برج های فلکی

             بره و خوشة گرد ون ز برای خورش است        تـا ز خـرمنگه آن مـاه عطایـی بـرسد 
                                                                                                         )مولوی، 1355: غل 795(

             گـاو و بـزغــالــه و بـرة گـرد ون چـرخ        بــاد  ای مــاه بـتــان قــربــان تــو 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2223(

- رفتن خورشید  به برج حمل د ر اول بهار

             مستي و عــاشقي و جــوانــي و یـار ما         نــوروز و نـوبهار و حمـل مي زند  صلا 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ ت 7(
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ثور )گاو(
د ومین برج از برج های د وازد ه گانه و د ومین صورت فلکی استوایی است که میان برج حمل و برج جوزا قرار د ارد  
و آفتاب د ر ماه ارد یبهشت به آن وارد  می شود . اخترشماران سی و د و ستاره د ر خود  صورت و یازد ه ستاره د ر 
خارج صورت برای آن رصد  کرد ه اند  )صوفی، 1351: 138(. خوشة پروین، بخشی از این صورت فلکی را تشکیل 
می د هد  و قلائص مجموعة د یگری د ر ثور است. قلائص را چنان رسم می کنند  که سر گاو و خوشة پروین 

شانه های آن را تصویر می کند . د ر خوشة پروین چند  صد  ستاره وجود  د ارد  )د گانی، 1386: 53-54(.
از ویژگی های د یگر این برج:

برج ثور، صورت واقع د ر منطقه البروج د ر نیمکرة شمالی آسمان، ستارة مشهور آن د بران از ستارگان قد ر اول 
است. این صورت د ارای چند ین مجموعة خوشه ای است که پروین یکی از آنهاست. موقع ثور د ر مشرق سرطان 
است )مصفی، 1357: 153-151(. نام های د یگر این برج »گاو آسمان و گاو چرخ و گاو فلک« )مصفی، همان: 

651( است.

- ثور، یکی از برج های فلک

               اند ر ایـن عید  برو گاو فلک قـربان کن         گر نه ای چون سرطان د ر وحلی کژرفتار
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092(

              مـن به بـرج ثور د یـد م منـکر آن آفتاب         گاو جستم من ز ثور و خود  خری را یافتم
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1600(

              گاو بـر این چرخ برین گاو د گر زیر زمین        زین د و اگر من بجهم بخت بود  چنبر من
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1813(

               گاو و بــزغاله و بــرة گــرد ون چـرخ         بــــاد  ای مــاه بــتـان قـربـان تـو
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2223(

               تا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه          هر برج تا گاو و سمک اند ر علا پا کوفته 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2276(

1 - ثور از برج های خاکی است؛ 2 - ثور از برج های ثابت است؛ 3 - ثور خانة زهره است؛ 4 - ثور 
وبال مریخ است؛ 5 - شرف ماه د ر برج ثور است؛ 6 - مزاج ثور سرد  و خشک است؛ 7 - برج ثور 
از برج های ماد ه محسوب می شود ؛ 8 - رقم برج ثور د ر تقویم ها »الف« از »د ایرة ابجد « است؛ 9 
- ستارگان پروین د ر کوهان ثور است؛ 10 - ستارة د بران د ر محل چشم برج ثور است؛ 11 - ثریا 

و د بران منازل سوم و چهارم قمرند  )ماهیار، 1394: 142(.
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                صبح است و صبوح است بر این بام برآییم           از ثــور گــریزیم و بــه برج قمـر آییم
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1485(

               از ثــور فــلـک شیــر وفــا مي د وشم        هــر چند  کـه از پنجه ي او بخـروشم 
                                                                                                           )مولوی، 1355: ر 1220( 

- اعتقاد  به این که زمین بر روی گاو است )مضمون پرد ازی با نام برج ها(

               تا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه          هر برج تا گاو و سمک اند ر علا پا کوفته
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2276(

               گاو بر این چرخ برین گاو د گر زیر زمین         زین د و اگر من بجهم بخت بود  چنبر من 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1813( 

- ارتباط ثور با اسد 

               ز آخــور ثــور برانیم سوی بــرج اسد          چو اسد  هست چه با گله گاو آمیزیم؟ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1643(

               گفت زحـل زهـره را زخـمه آهسته زن        وی اسد  آن ثور را شاخ بگیر و بد وش 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1270(

               د ر مـرغزار چـرخ کــه ثـورست با اسد         یک آتشي زنم که بسوزد  د ر آن شرار
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 13(

               ز شیر چـرخ گـریزی بـه بـرج گاو روی        خری شوی به صفت راه کهکشان گیری
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3057(

               گشت فـلک د ایـــة ایـن خـــاکــد ان       ثـــور و اســـد  آمـــد  د ر آشـــتـی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3176(

- حملۀ اسد  بر ثور فلک

               اســد  بـر ثـور بـــرتـــازد  بـه جــمله       عـــطارد  بـرنــهـــد  د ستـار امـشب
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 296(

               گفت زحــل زهـره را زخمه آهسته زن        وی اسد  آن ثـور را شاخ بگیر و بد وش
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1270(
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- ورود  ماه به برج ثور

               عزم سفر کن ای مه و بر گاو نه تو رخت       بـا شیـرگیر مست مگـو ترک پند  کن 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2044(

- ثابت بود ن ثور د ر گرد ون گرد ان

               تـرک فلک گاو را بر سر گرد ون ببست        کـرد  ند ا د ر جهان کی به سفر می رود  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 888(

-د ر تقابل هم بود ن اسد  با ثور فلک

               ز آخـــور ثـور برانیــم سوی بـرج اسد        چـو اسد  هست چه با گله گاو آمیزیـم 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1643(

               گفت زحـل زهـره را زخـمه آهسته زن        وی اسد  آن ثور را شاخ بگیر و بد وش 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1270(

                   د ر مـرغزار چـرخ که ثـورست با اسد       یک آتشي زنـم که بسوزد  د ر آن شرار
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 13(

                ز شیر چـرخ گریـزی به بـرج گاو روی         خری شوی به صفت راه کهکشان گیری
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3057(

                 گشت فـلک د ایـــة ایــن خـاکـد ان       ثـــور و اســـد  آمـــد  د ر آشـــتـی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3176(

                 گـفت زحل زهره را زخـمه آهسته زن       وی اسد  آن ثور را شاخ بگیر و بـد وش
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1270(

- کشید ن ثور فلک، بار گرد ون را

                 شـور آورد م کـه گـاو گــرد ون نکشد        د یـوانگیي که صد  چـو مجنون نـکشد 
                 هم من بکشم که شور تو جان منست       جـان خـود  را بگـو کسی چـون نکشد 

                                                                                                            )مولوی، 1355: ر 745( 

                 گــر د ر طلب خود ی، ز خـود  بیرون آ      جـو را بگــذار و جــانـب جیــحون آ
                 چــون گاو چه مي کشي تو بار گرد ون      چــرخي بــزن و بر سر ایـن گرد ون آ

                                                                                                              )مولوی، 1355: ر 61(



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

237

جوزا )د وپیکر(
برج جوزا سومین برج و صورت فلکی است که آفتاب د ر ماه خرد اد  به آن می رسد  و بعد  از ثور و قبل از سرطان 
واقع است. نیز بد ان سبب جوزا نامید ه شد ه است که جوز کل شیء وسطه، یعنی جوز هر چیز میان یا وسط آن 
چیز است و چون این صورت د ر میان آسمان است، آن را جوزا گفته اند  )گناباد ی، 1276: 46(. از ویژگی های 

برج جوزا:
 

      جوزا )= د و کود ک بر پای ایستاد ه( د و کود ک یا توأمان. د ر احکام نجومی صاحب طالع جوزا پاکیزه و کریم 
و خد اوند  لهو و د وستد ار د انش و علم های آسمانی با حافظة قوی و د ارای سیاست و د ورویی نیز وصف شد ه است 
)مصفی، 1357: 170-167(. د وپیکر )= د وپتکر،  توأمان، جوزا(. د وپتگر یا د وپد گر )= جوزا، توأمان، توأمین، برج 

جوزا( )همان،  291(. 

-پرمغزی جوزا

                 هـمه حسن از تـو یابد  ماه و خورشید        همـه مغـز از تـو یابـد  جـد ی و جـوزا 
                                                                                                              )مولوی، 1355: غ 99(

                 بـر آ بتـاب بـر افـلاک شمس تـبریز       بـه مـغـز نـغـز بیـارای بـرج جـوزا را 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 212(

                   آن نکته که عشق او د ر آن جـاست       پـر مــغــزتــر از هــزار جــوزاسـت 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 364(

                   بر سرت بر د ود  و عقل د هد  مغز تو را       عقــل پرمغز تــو پا بر سر جـوزا بزند 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 786(

                   با مشعلة جانـان، د ر پیش شعاع جان      تاریک بــود  انجــم، بي مغز بـود  جوزا
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 24(

-نحوست و حضیضی ماه د ر برج جوزا

             هین مترس از چشم بد  وان ماه را پنهان مکن       آن مــه نـــاد ر که او د ر خــانة جــوزا نبود  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 744(

1 - جوزا از برج های باد ی است؛ 2 - جوزا از برج های ذوجسد ین است؛ 3 - جوزا یکی از د و خانة 
عطارد  است؛ 4 - جوزا یکی از د و جایگاه وبال مشتری است؛ 5 - جوزا جایگاه شرف و رأس است؛ 
6 - جوزا محل هبوط ذنب است؛ 7 - جوزا د ر تقویم ها حرف »ب« از حروف ابجد  از حساب جمل 
است؛ 8 - مزاج جوزا گرم است و برج نر محسوب می شود ؛ وقتی ماه د ر جوزا باشد ، فصد  جایز 

نیست )ماهیار، 1394: 153-154(.
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             ز خورشید  پـرسی که گرد ون چـه سان بد        ز مــه پــرس باری کـه جـوزا چـه می شد ؟
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 962(

- نشسته و ثابت بود ن جوزا

                   هـمچــون مـیزان گشتـی لــرزان        هـمـچـون جـــوزا بنـشیـن بنشیـن
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2097(

- رفعت و بلند ی برج جوزا

                   عشق را خـود  خاک باشی آرزو است       ور نــه عــاشق بــر سـر جــوزاستی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2919(

                  شکفته گلبن جوزا برای عشرت تست       تو سر به گلـخن گیتی چرا فرود  آری؟ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3107(

- بزرگی و عظمت جوزا و مهره شکل بود ن آن

                     کمینه جام تو د ریا، کمینه مهره ات جوزا        کمینه پشه ات عنقا، کمینه پیشه ات مرد ي
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 11(

- کیسه د اشتن جوزا

                   سحر خد ا آفرید  د ر د ل هر کس پد ید        کیسة جـوزا برید ، همچو سها مـی رود 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 898(

سرطان )خرچنگ(
سرطان یا خرچنگ نام برج چهارم از بروج فلکی است که آفتاب د ر ماه تیر د ر آن د رمی آید . متقد مان این صورت 
فلکی را به شکل خرچنگی تصور کرد ه اند  که بین صورت فلکی جوزا و اسد  واقع است. اخترشماران قد یم سیزد ه 
ستاره د ر آن رصد  کرد ه اند  که نه کوکب آن د ر صورت و چهار ستاره د ر خارج صورت هستند  )صوفی، 1351: 

160(. از ویژگی های برج سرطان: 

1 - سرطان یکی از برج های آبی است؛ 2 - سرطان یکی از برج های منقلب است که عبارتند  
از حمل و سرطان و میزان و جد ی؛ 3 - سرطان خانة ماه است؛ 4 - سرطان وبال زحل است؛ 
5 - سرطان جایگاه شرف مشتری است؛ 6 - سرطان محل هبوط مریخ است؛ 7 - نشان و رقم 
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1 - برج اسد  از برج های آتشی است؛ 2 - برج اسد  تنها خانة شمس است؛ 3 - اسد  یکی از د و 
ثابت است؛ 5 - نشان و رقم اسد  د ر  از برج های سه گانة  خانة وبال زحل است؛ 4 - برج اسد  
تقویم ها »د « است؛ 6 - این برج از برج های نر و مزاجش گرم و خشک است؛ 7 - کواکب طرف 
و جبهه و زیره و صرفه د ر برج اسد ، چهار منزل از منازل قمرند ؛ 8 - صورت فلکی اسد  مورد  
پرستش مصریان قد یم بود ه است؛ 9 - کواکب قلب الاسد  و ظهرالاسد  و ذنب الاسد  یا "صرفه" را 

بر اسطرلاب نقش می کرد ه اند . )ماهیار، 1394: 170(.

     »سرطان یا خرچنگ از صورت های بروج شمالی د ر منطقه البروج است... ابوریحان گوید : چهارم صورت از 
بروج، سرطان است همچون خرچنگ« )مصفی، 1357: 383(.

- کژرو بود ن سرطان

               هم چرخ، قوس تیر او هم آب د ر تد بیر او       گر راستی، رو تیر شو ور کژ روی، خرچنگ شو
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2134( 

               زهـره د ر مجلس مهمان به مي از کار ببرد        ورنه کــژرو ز چه رو چون سرطانیم همه؟ 
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 20( 

               اند ر ایــن عید  برو گاو فلک قـربان کن       گـر نه ای چون سرطان د ر وحلی کژرفتار 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092( 

- د ر کنار برج اسد  بود ن سرطان

               وگـر تو خود  سرطانی چو پهلوی شیری      یقــین ز پهلوی او خــوی پهلوان گیری
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3057(

اسد  )شیر( 
برج اسد  یا شیر یا ضیغم یا ضرغام پنجمین صورت فلکی و پنجمین برج از بروج د وازد ه گانه است که آفتاب د ر 

ماه مرد اد  به آن د رمی آید . ویژگی های برج اسد : 

و  د لیری و سخت د لی  بروج،  منسوبات  د ر  و  احکام  د ر  و  منطقه البروج،  معنی شیر، صورت شمالی  به  اسد      
جفاکاری و غرور و فراموشی بد و نسبت د اد ه می شود . اسد  خد اوند  سواران و ضرابان و صیاد ان است. شیر، شیر 

سرطان د ر تقویم ها حرف »ج« است؛ 8 - سرطان از برج های ماد ه و مزاجش سرد  و تر است؛ 
9 - منزل هشتم قمر به نام نثره بر شاخک شمالی سرطان است. )ماهیار، 1394: 165(.
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گرد ون، شیر انجم، شیر چرخ، شیر فلک، شیر آسمان، شیر سپهر، شیر سما و شیر مرغزار فلک و نظایر آن د ر 
شعر فارسی همگی کنایه از برج اسد  است )مصفی، 1357: 39-41(.

- شیر فلک، نماد  د لیری و شجاعت

خون شد ه بین از نهیب شیر به پستان ثور       شیر فلک را نگر گشته ز هیبت چو موش 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1270( 

             شیر فلک زین خطر خون شد ه استش جگر      راست بگــویم مرنج سخته جگـر عاشقی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3026( 

             اگر به خوک از آن خیک جرعه ای بد هـی       بــه پیش خـوک کند  شیر چـرخ آحاد ی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3052(

             گــر نــــه شـکار غــــم د لـــد ارمــی       گـــرد ن شــــیر فــــلک افـشارمــی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3169(

             ببــوسد  خـــاک پایـش شــیر گــرد ون       بــد ان لـــب کـــه نیالایــد  به مـرد ار 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1174(

             گفــت زحـل زهـره را زخمـة آهسته زن       وی اســد  آن ثور را شـاخ بگیر و بد وش
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1270(

-جنگاوری برج اسد 

            پنجه اند ر خون شیران د ارد  آن شیر سمایی      غمزه خـون خوار د ارد  غم ند ارد  از مظالم 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1581(

             شیر گرد ون که همه شیرد لان از تـو برن       جگر و صف شکنی حمیت و استیزه گری
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2872(

- نگاه کرد ن جد ی به برج اسد 

             جـد ی را بین به کرشمه به اسد  می نگـرد        حـوت را بین که ز د ریا چــه برآورد  غبار 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092(
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روشن ترین ستارة این صورت فلکی، ستارة سفید  زیبایی است که به آن سماک اعزل گویند  و طبق 
افسانه ها، سماک اعزل که آن را سنبله یا خوشه نیز می گویند ، خوشة گند می را نشان می د هد  که د ر 
د ست د وشیزه ای است و رسید ن زمان کشت را به یاد  د هقان می آورد  و د ر ایام باستان، سماک اعزل 

را ستارة نیکبختی می د انستند  )د گانی، 1386: 43-44(.

- د ر تقابل هم بود ن ثور با برج اسد  فلک
ر.ک: 2-4-2. ثور )گاو( زیر موضوعِ د ر تقابل هم بود ن اسد  با ثور فلک.

- کیمخت د اشتن اسد 

             پــا د ر ره پرخون نه رخ بر رخ مجنون نه       شمشیر وغــا برکش کیمخت اسد  برکن 
                                                                                                              )مولوی، 1355: ت 2(

- تقابل اسد  با ثور و برتری د اد ن اسد  بر آن

             ز آخــور ثور بــرانیــم سوی بــرج اسـد        چــو اسد  هست چــه با گله گاو آمیزیم 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1643(

             ز شیر چــرخ گریزی بــه بــرج گاو روی      خری شوی به صفت راه کهکشان گیری 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3057(

             گـشت فــلــک د ایــة ایــن خــاکـد ان       ثـــــور و اســـد  آمــــد  د ر آشــتــی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3176(

             د ر مــرغــزار چــرخ که ثــورست با اسد       یک آتشي زنــم کـه بسوزد  د ر آن شرار
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 13(

- رفتن ماه به برج اسد 

             وگــر گریز کنی همچو آهــو از کف شیر       ز تــو گــریــزد  آن مــاه بر اسد  بـاشد  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 935(

             قرص قمر رنگ ریخت سوی اسد  می گریخت       گفتم خیـرست گفت ساقی بی خود  رسید  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 882(

سنبله )خوشه(
برج سنبله یا خوشه یا عذرا ششمین صورت از صورت های فلکی است. این صورت فلکی بین صورت فلکی اسد  

و میزان واقع است و آفتاب د ر ماه شهریور به آن می رسد .
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از ویژگی های برج سنبله: 

     سنبله: عذرا. صورت بزرگی است د ر منطقه البروج و د ر استوای سماوی. روشن ترین ستارة آن سماک اعزل 
گند م  و خوشة  فلک  و خوشة  و خوشة سپهر  نام های خود  چون خوشه  د یگر  با  فارسی سنبله  د ر شعر  است. 
به تصریح و ایهام یا کنایة فراوان آمد ه و به مناسبت های نجومی و موقع آن نیز اشاره شد ه است )مصفی، 1357: 

.)408-412

- خوشه، یکی از برج های گرد ون

             بـره و خوشة گرد ون ز برای خورش است       تــا ز خــرمنگه آن مــاه عطایی بـرسد  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 795(

             جـام میی که تابشش جان ببرد  ز مشتری       چــرخ زند  ز بـوی او بر سر چرخ، سنبله 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2287(

- پر کاه شد ن راه کهکشان از سنبلۀ گرد ون

             شب ماه خرمن می کند  ای روز زین بر گاو نه       بنگر که راه کهکشان از سنبله پرکاه شد  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 525(

- شرف ماه د ر برج سنبله

             چون عقل کل صاحب عمل جوشان چو د ریای عسل       
                                                           چــون آفتاب اند ر حمل چــون مه به برج سنبله 

                                                                                                           )مولوی، 1355: غ 2280(

- خرمن کرد ن ماه با سنبله )ارتباط ماه با سنبله(

             سیریم ازین خرمن زین گند م و زین ارزن       بي سنبله و میزان اي ماه تـو کن خـرمن 
                                                                                                               )مولوی، 1355: ت 2(

1 - برج سنبله یکی از برج های چهارگانة خاکی است؛ 2 - این صورت یکی از برج های سه گانة 
ذوجسد ین است؛ 3 - سنبله یکی از د و خانة عطارد  است؛ 4 - عذرا یکی از د و برج وبال مشتری 
است؛ 5 - سنبله برج شرف عطارد  نیز هست؛ 6 - سنبله برج هبوط مشتری است؛ 7 - نشان 
است؛  تر  و  سرد   مزاجش  و  ماد ه  برج های  از  سنبله   -  8 است؛  »ه«  تقویم ها  د ر  سنبله  رقم  و 
9 - منزل های سیزد هم و چهارد هم و پانزد هم قمر یعنی "عوا" و "سماک اعزل" و "غفر" د ر این 

صورت فلکی واقع اند  )ماهیار، 1394: 178(.
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             د ر آسیا گـند م رود  کـز سنبلـه زاد ه ست او         زاد ة مهم نی سنبله د ر آسیا باشم چرا؟ 
                                                                                                               )مولوی، 1355: غ 8(

             د ر خــــرمــن مــاه سنبلــه کــوبیــم       چــون نــور سهــیل د ر یمــن گـرد د ؟
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 687(

             ابــروی چــون سنبـله بی خــبرست از مهـش      
                                                           گــر خبــرستش چــرا فـوق قـمــر مــی رود ؟ 

                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 888(

            ور آن ماه د و صد  گرد ون به ناگه خرمنی کرد ی
                                                             طرب چون خوشه ها کرد ی و چون خرمن بخند ید ی

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2525(

- آتشین بود ن سنبله

             سنبلة آتشیــن رُستــه کنــی بــر فـلک       زهــرة مــه روی را گوشة چــاد ر کشی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3016( 

میزان )ترازو(
صورت فلکی میزان هفتمین صورت فلکی از صورت های د وازد ه گانه است که آفتاب د ر ماه مهر به آن برج 
می رسد . این صورت میان صورت فلکی سنبله و عقرب قرار د ارد  و به شکل ترازو تصور شد ه است. منجمان 
قد یم برای این صورت فلکی هفد ه کوکب رصد  کرد ه اند  که هشت کوکب از آن د ر نفس صورت و نه کوکب 

د یگر خارج صورت قرار د ارند  )صوفی، 1351: 179(.
ویژگی های برج میزان د ر نجوم احکامی: 

     ترازو، ترازوک. صورت فلکی نامشخص د ر نیمکرة سماوی جنوبی از منطقه البروج. میزان برج هفتم از بروج 
شمس و برابر با مهر ماه است. میزان را شاعران فارسی ترازوی چرخ، ترازوی باد سنج، ترازوی فلک و ترازوی 

د ونان لقب د اد ه به منسوبات آن نیز اشاره کرد ه اند  )مصفی، 1357: 773-776(.

از  میزان یکی  برج  است؛ 2 -  باد ی(  )مثلثة  گانة هوایی  برج های سه  از  میزان یکی  برج   - 1
برج های چهارگانة منقلب )یا مربعة منقلب( است؛ 3 - یکی از د و خانة کوکب زهره برج میزان 
است؛ 4 - یکی از د و جایگاه وبال مریخ برج میزان است؛ 5 - برج میزان بیت شرف زحل است؛ 
6 - برج میزان محل هبوط شمس است؛ 7 - نشان و رقم برج میزان د ر تقویم ها »و« است؛ -8 
برج میزان د ارای مزاج گرم و تر و از برج های تر محسوب می شود ؛ 9 - برج میزان محل اعتد ال 

خریفی است؛ 10 - منزل شانزد هم قمر د ر برج میزان است )ماهیار، 1394: 186(.
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- سعد  بود ن ماه د ر میزان

             بــه ترازو کم از آنیم که مــه با ما نیست        بهر ما گر برود  مـاه به میزان چه شود ؟ 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 800(

             بـجـو بــاد ة گلگون از آن د لــبر مــوزون      که این د م مه گرد ون روان گشت به میزان 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1887(

             جـانی ز شـرح افــزون بــالای چـرخ گـرد ون        
                                                                             چست و لطیف و موزون چون مه به برج میزان

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2027(

             ســایــه ســاز مــاســت نــــور سـایــه سـوز       
                                                               زانــک هــمچــون مــه به مـیزان تــوایم 

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1673(

             جـانی ز شـرح افــزون بــالای چـرخ گـرد ون        
                                                                             چست و لطیف و موزون چون مه به برج میزان

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2927(

- تابید ن آفتاب از برج میزان 

             د ر روزن ســیـنــه هــــا بــــــابــیــد        خــــورشــیـــد  ز مـــطلــع تـــرازو
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2193(

             از آفتــاب قد یمی که از غروب بری است        که نــور روش نه د لـوی بود  نه میزانی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3048(

- د ر اوج بود ن خورشید  د ر برج میزان

             آفتــابـــا نـــه حـــد  تــــو پیــد است        نــــه کـــه د ر خــــانة تـــرازویـی؟
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3143(

- سعد  بود ن زهره د ر میزان

             ای مطرب صاحب د ل د ر زیر مکن منزل         کان زهره به میزان شد  تا باد  چنین باد ا
                                                                                                              )مولوی، 1355: غ 82(
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1 - برج عقرب یکی از برج های سه گانة آبی )مثلثة آبی( است؛ 2 - برج عقرب یکی از برج های 
چهارگانة ثابت )مربعة ثابت( است؛ 3 - عقرب یکی از د و خانة مریخ است؛ 4 - عقرب برج محل 
وبال زهره است؛ 5 - برج عقرب جایگاه هبوط قمر است؛ 6 - نشان و رقم برج عقرب د ر تقویم ها 
حرف »ز« است؛ 7 - عقرب از برج های ماد ه و مزاجش سرد  و تر است؛ 8 - ستارگان اکلیل و 
قلب العقرب و شوله منازل هفد هم و هجد هم و نوزد هم قمرند ؛ 9 - د ر مبحث اختیارات د ر روزهایی 

که قمر به برج عقرب د رمی آید ، مسافرت را جایز نمی د انند  )ماهیار، 1394: 190(.

             روی چـــون مــــاهت اگـــر بنــمایی        تـــا رود  زهـــره به میزان چــه شود ؟
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 838(

- منزل کرد ن ماه د ر برج میزان

             هـر کــسی کــو بـتر از وی خــرد  فـخـر کند 
                                                               گــر چه چون ماه بود  چرخ به میزان کشد ش

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1252(

             ســایــه ســاز مــاســت نــــور سـایــه سـوز       
                                                               زانــک هــمچــون مــه به مـیزان تــوایم

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1673(

- لرزان بود ن میزان

             همــچــون مـــیـزان گشتـــی لــرزان       هــمچـــون جــــوزا بنشیـن بنشـین 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2097(

عقرب )کژد م(
هشتمین برج از بروج د وازد ه گانه، برج عقرب یا کژد م است که میان د و صورت فلکی میزان و قوس واقع شد ه 
است و آفتاب د ر ماه آبان به برج عقرب د رمی آید . اخترشماران قد یم برای صورت فلکی عقرب بیست و یک 
کوکب د ر نفس صورت و سه ستارة د یگر خارج از صورت رصد  کرد ه اند  )صوفی، 1351: 188(. »د ر صورت عقرب 
خوشه های ستاره ای زیاد  د ید ه می شود  که به وسیلة کهکشان راه شیری قطع می شود « )انتشارات بنیاد  فرهنگ 
ایران، 1349: 390(. »کزد م: کژد م، کج د م، گزد م )مقلوب و محذوف از د ارند ة د م گزند ه و کج د م به جای د م کج( 

عقرب، به معنی برج عقرب است د ر نجوم پهلوی. کژد م فلک )= عقرب(« )مصفی، 1357: 625(.
از ویژگی های برج عقرب: 

      کژد م )برج هشتم= آبان( از صورت های منطقه البروج و جنوبی است. د ر احکام نجومی برج عقرب د لالت 
بر خوی های ناهنجار و ترش رویی و بی شرمی و کاهلی و تکبر و ناد انی د ارد  و د ر عین حال سخاوت و د لیری را 
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به عقرب نسبت د اد ه اند  )همان، 525-528(.

- عقرب گرد ون

            رهست از عقرب اعشي، به سوي عقرب گرد ون         ولي مکه کسي بیند ، که نبود  بستة حیره
                                                                                                             )مولوی، 1355: ت 11(

- مستور بود ن برج حوت از برج عقرب 

             بــد ان مستــور مــی د اری چــو حــوتم        کــه تــا از عــقربت مهجــور باشــم 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1513(

- تاریک شد ن هوا با ورود  خورشید  به برج عقرب

             چــونک خــورشید  سوی عــقرب رفـت        شــد  جــهان تیــره رو ز مـیغ و ز مـاغ 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1300(

- نحوست برج عقرب

             بهــل بــرج کـــژد م ســوی زهــره رو        کــه کــژد م نــد ارد  به جــز کــژد می
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3131(

- ورود  ماه از برج عقرب به برج قوس

             تیر غمزه چو رسید  از سوی مــه بــر د ل قوس         
                                                               شب روی پیشه گــرفت از هـوسش عقرب وار 

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092(

قوس )کمان، رامی، نیم اسب(
نهمین صورت فلکی از صورت های فلکی د وازد ه گانه است که شبیه کمان است و به همین سبب به این نام 
مرسوم است و میان د و صورت فلکی عقرب و جد ی واقع است. آفتاب د ر آذر ماه به این برج می رسد . اخترشماران 
د ر این صورت سی و یک کوکب د ر نفس صورت رصد  کرد ه اند  و خارج از صورت کوکبی مرصود  نیست )صوفی، 

.)194 :1351
ویژگی های مربوط به برج قوس د ر نجوم احکامی: 
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      صورت رامی، صورت بزرگی است د ر منطقه البروج، د ر نیمکرة جنوبی... قسمتی از این صورت د ر کهکشان 
مرکز  است.  زیاد ی  گازی  و سحابی های  گلبولی  غبارهای  و  ستاره ای  ابرهای  د ارای  و  است  واقع  راه شیری 
کهکشان د ر امتد اد  صورت قوس است. د ر نجوم قد یم، قوس برج نهم است. قوس با نام فارسی خود ، کمان 

همراه با د یگر بروج و ستارگان د ر شعر د ید ه می شود  )مصفی، 1357: 605-607(.

- ورود  ماه از برج عقرب به برج قوس

             تیر غمزه چو رسید  از سوی مــه بــر د ل قوس         
                                                               شب روی پیشه گــرفت از هـوسش عقرب وار

                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092(

جد ی )بزغاله، بزیچه(
جد ی یا بزغالة نر د همین برج از بروج د وازد ه گانه است و شکل آن بزغاله ای را ماند  که د و شاخ د ارد  و سر و 
د ست او به طرف مغرب و پشت او به شمال است و بیست و هشت ستاره د ارد . نام این برج با تلفظ جَد ی )فتح 
جیم و سکون د ال( صحیح است و جُد َی )با جیم مضموم و د ال مفتوح( مصغر جَد ی و ستارة قطبی د ب اصغر 
است)مصفی، 1388: 162(. این برج بین د و صورت فلکی قوس و د لو واقع شد ه است و آفتاب د ر د ی ماه به آن 
می رسد . منجمان قد یم بیست و هشت کوکب د ر نفس صورت جد ی رصد  کرد ه اند  و د ر خارج از صورت ستاره ای 

مرصود  نیست )صوفی، 1351: 203(.
از ویژگی های برج جد ی د ر نجوم احکامی: 

1 - برج جد ی یکی از برج های سه گانة خاکی )مثلثة خاکی( است؛ 2 - برج جد ی یکی از برج های 
چهارگانة منقلب )مربعة منقلبه( است؛ 3 - برج جد ی یکی از د و خانة زحل است؛ 4 - برج جد ی 
بیت وبال قمر است؛ 5 - برج جد ی جایگاه شرف مریخ است؛ 6 - برج جد ی محل هبوط مشتری 
است؛ 7 - نشان و رقم آن د ر تقویم ها حرف »ط« است؛ 8 - جد ی از برج های ماد ه و مزاجش 
این صورت فلکی است؛  بیست و د وم قمر د ر شاخ  ذابح منزل  سرد  و خشک است؛ 9 - سعد  
10 - سعد  ناشر د و کوکب انتهای د م جد ی است که آن را محبّین یعنی د و د وست نیز می گویند  
و از ستارگان معروف برج جد ی هستند ؛ 11 - آغاز انقلاب شتوی ورود  خورشید  به اول برج جد ی 

را گویند  )ماهیار، 1394: 201(.

1 - قوس یکی از برج های سه گانة آتشی )مثلثة آتشی( است؛ 2 - برج قوس یکی از برج های 
چهارگانة ذوجسد ین )مربعة ذوجسد ین( است؛ 3 - قوس یکی از د و خانة مشتری است؛ 4 - قوس 
یکی از د و خانة وبال عطارد  است؛ 5 - قوس جایگاه شرف ذنب است؛ 6 - قوس جایگاه هبوط 
رأس است؛ 7 - نشان و رقم برج قوس د ر تقویم ها حرف »ح« است؛ 8 - قوس از برج های نر 

و مزاجش سرد  و خشک است؛ 9 - منزل بیستم قمر د ر برج قوس است )ماهیار، 1394: 196(.
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     جد ی )= بزماهی( صورت فلکی بالنسبه ضعیفی است د ر نیمکرة شمالی د ر منطقه البروج... سر و د ست جد ی 
به طرف مغرب و پشت آن به طرف شمال است. نجوم احکامی جد ی را برج منقلب، خاکی، جنوبی و سرد  و 
خشک و خانة زحل و شرف مریخ و وبال قمر و هبوط مریخ د انسته و علامت آن د ر تقویم ها )ط( به حروف 
جمل است. جد ی و کیوان بد ان سبب که جد ی خانة کیوان است د ر شعر انوری و خاقانی همراه آمد ه اند  )مصفی، 

 .)160-161 :1357

- جد ی، یکی از برج های گرد ون

             گاو و بــزغـــاله و بـرة گــرد ون چــرخ        بـــاد  ای مـــاه بتـــان قـــربان تـو 
                                                                                   )کلیات شمس، 1355: غزل 2223(

             جـد ی را بیـن به کرشمه به اسد  می نگرد         حــوت را بین که ز د ریا چه برآورد  غبار
                                                                                                     )همان: غزل 1092(

             همه حسن از تــو یابــد  مــاه و خورشید         همــه مغز از تــو یابد  جــد ی و جـوزا
                                                                                                        )همان: غزل 99(

- نگریستن برج جد ی به اسد 

             جـد ی را بیـن به کرشمه به اسد  می نگرد         حــوت را بین که ز د ریا چه برآورد  غبار
                                                                                                     )همان: غزل 1092(

-مغز د اشتن جد ی

             همه حسن از تــو یابــد  مــاه و خورشید         همــه مغز از تــو یابد  جــد ی و جـوزا
                                                                                                         )همان: غزل 99(

د لو )آبریز، ساکب الماء(
یازد همین صورت فلکی است که آفتاب د ر بهمن ماه به آن می رسد . برج د لو میان د و برج جد ی و حوت واقع 
است و منجمان آن را به صورت مرد ی برپای ایستاد ه تصور کرد ه اند  که هر د و د ست خود  را باز کرد ه است و د ر 
یک د ست کوزه ای د ارد  و آن را نگونسار نگه د اشته است و آبش ریخته و تا زیر پاهای او امتد اد  یافته است. 
اخترشماران قد یم برای این صورت فلکی چهل و د و کوکب د ر نفس صورت و سه کوکب د ر خارج صورت رصد  

کرد ه اند  )صوفی، 1351: 209(.
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ویژگی های برج د لو د ر نجوم احکامی: 

      د لو )= آبریز(، ساکب الماء، آبریز و ریزند ة آب هم گفته اند . صورت فلکی بسیار پهناوری است د ر نیمکرة 
جنوبی آسمان... د ر منطقه البروج. صورت د لو تا حد ی نامشخص است و ستارگان آن از قد ر سوم تجاوز نمی کنند . 
د لو برج یازد هم است و علامت آن نزد  مصریان قد یم د ر آسمان نشانه ای بود ه که برای آب د ر نظر د اشته اند . 
حلول خورشید  د ر برج د لو علامت نزول باران بود ه است. از برج د لو د ر شعر فارسی به منظور وصف خورشید  و 
بامد اد  و گاه ذکر تاریخ و نیز مبالغه د ر مد ح و ایراد  برخی صنایع یاد  شد ه و گاهی با حوت، برج بعد  از خود  همراه 

آمد ه است )مصفی، 1357: 285-288(.

-د لو، یکی از برج های گرد ون

             د ر چاه شب غافل مشو د ر د لو گرد ون د ست زن    
                                                              یوسف گـرفت آن د لو را از چاه سوی جـاه شد  

                                                                                     )کلیات شمس، 1355: غزل 525(

-گوهربار شد ن سنبله از د لو 

             د لــو گرد ون چو از آن آب حیات آمــد  پر       شــود  آن سنبلة خشک از او گــوهربار 
                                                                                                     )همان: غزل 1092(

-گرد ش آفتاب د ر برج د لو 

             از آفتاب قــد یمی که از غروب بری است        کــه نور روش نه د لـوی بود  نه میزانی
                                                                                                     )همان: غزل 3048(

حوت )ماهی، سمکتین( 
برج حوت د وازد همین برج از بروج د وازد ه گانه است که میان د و برج د لو و حمل واقع است و آفتاب د ر اسفند  ماه 

به این برج د رمی آید . ویژگی های برج حوت د ر نجوم احکامی: 

برج های  از  د لو یکی  برج  باد ی( است؛ -2  )مثلثة  باد ی  برج های سه گانة  از  د لو یکی  برج   - 1
چهارگانة ثابت )مربعة ثابت( است؛ 3 - این برج یکی از د و خانة زحل است؛ 4 - د لو جایگاه وبال 
شمس است؛ 5 - نشان و رقم برج د لو د ر تقویم ها حرف »ی« است؛ 6 - برج د لو از برج های نر و 
مزاجش گرم و تر است؛ 7 - منزل های بیست و سوم و بیست و چهارم و بیست و پنجم از منازل 

قمر د ر برج د لو واقع اند  )ماهیار، 1394: 207(.
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       صورت حوت یا حوتین و سمکتین برج د وازد هم هم نیز هست و به شکل د و ماهی است که از د م به یکد یگر 
مربوطند . حوت با نام فارسی خود ، ماهی و ماهی چرخ و ماهی آسمان و ماهی فلک همراه با د یگر ستارگان و 
بروج و نیز به تنهایی و بیشتر به منظور مد ح و بیان تحویل سال و تغییر فصل یا اظهار اطلاع د ر مسائل نجومی 

و نیز به قصد  تصنّع و اعنات و تناسب د ر شعر فراوان آمد ه است )مصفی، 1357: 213-216(.

- رفتن ماه به برج حوت

             خــورشید  ز تو گشته صـاحب کله گرد ون       وز بخشش تو د یـد ه این ماه سما ماهی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2611(

- حوت، یکی از فلک های آسمان

             تا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه        هر برج تا گاو و سمک اند ر علا پا کوفته 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2276(

             بــد ان مستــور مــی د اری چــو حــوتم        کــه تــا از عــقربت مهــجور باشــم 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1513(

             جــد ی را بین به کرشمه به اسد  می نگرد         حــوت را بین که ز د ریا چه برآورد  غبار
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092(

             گاو و مــاهـــی ثــری قــربان مــاست       شیــر گـــرد ونی بــه زیــر بار ماست
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 424(

             بــرد ار طالـبان را وز هـفـت بـحـر بگـذر        منگر به گاو و ماهی وز صد  چنین گذر کن 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2040(

             از فراز عرش و کرسی بانگ تحسین مــی رسید        
                                                               تــا به پشت گاو و مــاهی از رخش پـرنور بود  

                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 743(

1 - برج حوت یکی از برج های چهارگانة آبی )مثلثة آبی( است؛ 2 - برج حوت یکی از برج های 
چهارگانة ذوجسد ین )مربعة ذوجسد ین( است؛ 3 - برج حوت یکی از د و خانة مشتری است؛ 4 - 
برج حوت یکی از د و خانة وبال عطارد  است؛ 5 - حوت برج شرف زهره محسوب است؛ 6 - برج 
حوت جایگاه هبوط عطارد  است؛ 7 - نشانه و رقم برج حوت د ر تقویم ها د و حرف »یا« است؛ 

8 - برج حوت از برج های ماد ه و مزاجش سرد  و تر است )ماهیار، 1394: 214(.
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- اعتقاد  به اینکه زمین بر روی گاو و ماهی است )مضمون آفرینی از اسم برج ها( 

             تا گاو و ماهی زیر این هفتم زمین خرم شد ه        هـر برج تا گاو و سمک اند ر علا پا کوفته
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2276(

             گاو و مــاهــی ثــری قــربان مـــاست       شیــر گـــرد ونی بــه زیــر بار ماست
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 424(

             بــرد ار طالبــان را وز هفــت بحـر بگذر         منگر به گاو و ماهی وز صد  چنین گذر کن
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2040(

      از فـراز عرش و کرسی بانگ تحسین می رسید           تا به پشت گاو و ماهی از رخش پرنور بود 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 743(

- رفتن ماه به برج حوت

             خــورشید  ز تو گشته صاحب کله گرد ون         وز بخشش تـو د ید ه این ماه سما ماهی 
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2611(

نتیجه گیری
گسترد گی کاربرد  اصطلاحات و مفاهیم نجومی د ر کلیات شمس.

 مفاهیم و اصطلاحات نجومی احصاشد ه د ر کلیات شمس: چهار کرة خاکی و آبی و باد ی و آتشی؛ هفت سیارة: 
1( ماه )قمر(، 2( تیر )عطارد (، 3( ناهید  )زهره(، 4( خورشید  یا آفتاب یا مهر )شمس(، 5( بهرام )مریخ(، 6( اورمزد  
)برجیس، مشتری(، 7( کیوان )زحل(؛ د وازد ه برج فلکی: 1( بروج فلکی د وازد ه گانه: حمل )بره(، ثور )گاو(، جوزا 
)ترازو(، عقرب )کژد م(، قوس )کمان(، جد ی  )د وپیکر(، سرطان )خرچنگ(، اسد  )شیر(، سنبله )خوشه(، میزان 
)بزغاله(، د لو )آبریز(، حوت )ماهی(. 2( برج هایی غیر از برج های د وازد ه گانه: برج خاکی، برج آبی، برج آتشی؛ 
چند  صورت فلکی: 1( پروین )ثریا، خوشه، سنبله(، 2( کهکشان، 3( نسر؛ نام چند  ستارة مشهور: 1( سها، 2( 
سهیل، 3( شعری، 4( شهاب، 5( عقد ة ذنب، 6( فرقد  )د و براد ران(؛ و برخی از اصطلاحات نجومی متفرقه: 1( 
افلاک: آسمان، چرخ و گنبد  و گرد ون، فلک، کرسی )فلک ثوابت، فلک البروج(، عرش )فلک الافلاک، اطلس(؛ 
2( خسوف؛ 3( کسوف؛ 4( هفت د ریا؛ 5( نحس و سعد  و طالع؛ 6( برات؛ 7( احتراق؛ 8( مهر؛ 9( آذر؛ 10( بهمن؛ 

11( تموز؛ 12( اوج و حضیض؛ 13( نیسان )ابر(؛ 14( تربیع.
     این گسترد گی کاربرد  اصطلاحات نجومی نشان می د هد  که مولوی به این علم تسلط کامل د اشته است و 

از آن، د ر جاهای مختلف به تناسب بهره های فراوان برد ه است.
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تنوع کاربرد  بروج فلکی د ر غزلیات مولوی
گاهی از اصطلاحات نجومی برای مضمون پرد ازی و اغراض بلاغی استفاد ه می کند ؛ بد ین شکل که اصطلاحات 
مربوط به برج ها را با معانی غیرمصطلح آن مقایسه می کند  و از این قیاس مضمونی ایجاد  می کند  که گاه این 
مضمون پرد ازی به طنز هم کشید ه می شود . د ر این نوع کاربرد ، بیشتر از ایهام تناسب بهره می گیرد ؛ مثلًا برج 
حمل )بره( را با بره و گوسفند  قیاس می کند  و خورشی از آن د رست می کند  که خورد نی است یا ثور )گاو( فلک 

را مانند  گاو زمینی می د اند  که شیر می د هد  و خون د ارد :

             بـره و خوشة گرد ون ز برای خورش است        تــا ز خـــرمنگه آن مـاه عطایی برسد  
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 795(

             از ثــور فــلـک شــیر وفــا میــد وشـم        هــر چند  کــه از پنجه ي او بخــروشم
                                                                                                           )مولوی، 1355: ر 1220(

             تیر غمزه چو رسید  از سوی مه بر د ل قوس        شب روی پیشه گرفت از هوسش عقرب وار
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 1092(

             سیریم ازین خرمن زین گند م و زین ارزن        بي سنبله و میزان اي ماه تو کن خـرمن 
                                                                                                               )مولوی، 1355: ت 2(

             د ر آسیا گنــد م رود  کـز سنبله زاد ه ست او       زاد ة مهم نــی سنبله د ر آسیا باشم چرا؟
                                                                                                               )مولوی، 1355: غ 8(

گاهی کاربرد  برج ها د ر کلیات شمس د ر همان معانی و مفاهیمی است که د یگران گفته اند  و نوشته اند  و د ر 
کتاب های نجومی و آثار گذشتگان باقی ماند ه است.

 د ر این نوع کاربرد  مولوی فقط واسطة انتقال مفاهیم است و از خود  هیچ خلاقیتی ند ارد ؛ چون این نوع کاربرد  
د ر آثار د یگر شاعران و نویسند گان و کتب نجومی هم آمد ه است و مخصوص مولوی نیست، مانند  اینکه اوج 

خورشید  د ر حمل است یا با آمد ن آفتاب به برج حمل بهار می شود :

             خـورشید  به هر برجی مسعود  و بهی باشد         امــا کر و فــر خـود  د ر برج حمل د ارد 
                                                                                                            )مولوی، 1355: غ 600(

             د گـــربــار آفــتــاب انــد ر حمــل شد         بخنــد انید  عـــالـــم را چـــو گلـشن
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2120(

گاه مولوی از این اصطلاحات برای بیان مقاصد  عرفانی خود  استفاد ه می کند  و د ر واقع اسم این برج ها برای 
او ابزاری است برای بیان مفاهیم عرفانی یا نشان د اد ن مقام معشوق. د ر این گونه موارد  بیشتر، عظمت برج ها 
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و افلاک را که د ر نظر همگان بد یهی است، با عظمت و بزرگی معشوق مقایسه می کند  و آنها را د ر مقابل او 
هیچ می انگارد :

             از آفتــاب قد یمی که از غروب بری است        کــه نور روش نه د لوی بود  نـه میزانی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 3048(

             همه حسن از تــو یابــد  مــاه و خورشید         هــمه مغز از تــو یابد  جــد ی و جـوزا 
                                                                                                              )مولوی، 1355: غ 99(

             خــورشید  ز تو گشته صاحب کله گـرد ون       وز بخشش تـو د ید ه این ماه سما ماهی
                                                                                                          )مولوی، 1355: غ 2611(

      اهمیت کار مولوی د ر کاربرد  بروج فلکی، یکی د ر مضمون پرد ازی و ابعاد  هنری این کاربرد هاست و د یگری 
د ر کاربرد  این اسم ها د ر بیان مقاصد  عرفانی است. این مورد  اخیر د ر کاربرد  بیشتر و مهم تر از موارد  د یگر است. 
د رکل، می توان این گونه نتیجه گرفت که بسامد  کاربرد  بروج فلکی د ر غزلیات شمس، د ر مقاصد  عرفانی بسیار 

بالاست و این نوع کاربرد  از د یگر موارد  بیشتر است و این نتیجه با رویکرد  عرفانی مولوی هم سنخیت د ارد . 
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نسیان بر سه نوع باشد:
یکی آن که از دنیا باشد ـ که دنیا منسی است ذکر آخرت را.

دیگر سبب نسیان مشغولی آخرت ـ که از خودش هم فراموش شود.
ست ـ که از دنیا و ار آخرت فراموش شود. سیم سبب نسیان، محبت خدا

و این مرتبة مولانا باشد.
والله که من در شناخت مولانا قاصرم.

مرا هر روز از حال و افعال او چیزی معلوم می شود که دی نبوده است.
مولانا را بهترک از این دریابید، تا بعد از این خیره نباشید!

                                                                                                       شمس تبریزی
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مقد مه

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

می د اریم. 
     نخستین همایش علمی که با عنوان کنگره شمس تبریزی د ر سال 1377 د ر خوی برگزار شد  کتاب مقالات 
این کنگره با ثبت بیش از 158 مقاله با مقد مه ای از وزیر وقت فرهنگ و ارشاد  اسلامی د ر سال 1378 به چاپ 
رسید . سپس با بزرگد اشت هشتصد مین سالگرد  تولد  مولانا از سوی یونسکو د ر سال 1386 اجرای برنامه های 
هفته  یک  مد ت  به  کشوری  شاخص  هنرمند ان  حضور  با  و  گرفت  خود   به  بیشتری  جلوة  هنری  و  فرهنگی 

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

طالبان چون بید  می لرزند  از برای فهم آن الف، اما برای طالبان، سخن د راز کرد ند : شرح حجاب ها را 
که هفتصد  حجاب است

 از نور و هفتصد  حجاب است از ظلمت.
به حقیقت رهبری نکرد ند ، رهزنی کرد ند  بر قومی؛ ایشان را نومید  کرد ند  که ما این همه حجاب را 

کی بگذریم؟
همة حجاب ها یک حجاب است، چون آن یکی هیچ حجابی نیست. آن حجاب، این وجود  است. 

)مقالات شمس(.
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برنامه های متنوعی د ر د ارالقرار شمس تبریزی اجرا شد . د ر اد امه با توجه به احساس نیاز به استمرار برگزاری 
به  تبریزی  تولیت شمس  اساسنامه  برنامه ها  لزوم مد یریت واحد   و  همایش های علمی و جشنواره های هنری 
ریاست بالاترین مقام استانی تصویب شد . بد ین ترتیب از سال 1394 برگزاری همایش های علمی، این بار د ر 
سطح بین المللی از سر گرفته شد  و اینک خد اوند  را شکرگزاریم که با وجود  تمام د شواری ها و ناملایمات، کتاب 
مقالات پنجمین همایش علمی را تقد یم حضور علاقه مند ان عرفان و معرفت اسلامی می کنیم. از سال 1396 
به جمع  فرهنگی  و مطالعات  انسانی  پژوهشگاه علوم  تبریزی،  تولیت شمس  مد یرة  نظر مساعد  هیئت  با  نیز 

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

از محافل علمی خارجی تعد اد  2 مقاله برای ارائه و سخنرانی برگزید ه شد ند  که د کتر د ریا اورس )مولاناپژوه و 
سفیر ترکیه د ر ایران(، د کتر نعمت ییلد یریم )استاد  د انشگاه ارزروم( از آن جمله بود ند .

برگزاری همایش علمی پنجم مد یون همکاری همراهانی است که د ر بخش های مختلف همایش، تولیت شمس 
تبریزی را یاری کرد ه اند  که جا د ارد  از زحماتشان سپاسگزاری نماییم. 

ـ ریاست محترم پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی جناب آقای د کتر قباد ی
ـ د بیر علمی همایش سرکار خانم د کتر عاملی رضایی 

ـ اعضای کمیته علمی و د اوری 
د ر پایان به قول شمس تبریزی که یاد آور شد : »جهد  کن هم محل وحی و هم کاتب وحی خود  باشی« چشم 
امید  د اریم برکات یافته های پژوهشی این همایش به اجابت این توصیة متعالی انجامید ه و با کنار زد ن حجاب ها، 

روزن کوچکی به عالم معنی د ر پیش چشمانمان گشود ه شود .
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مذهب عشق
د ر نقد  کتاب: ملت عشق

                                                                                                                                       قاد ر فاضلی1

چکید ه
د ر برخی از رمان های مربوط به شمس و مولوی، شخصیت سازی جد ید ی از شمس و مولوی د ر رابطة آنها بیان 
شد ه است. شخصیتی که با واقعیت هم خوانی ند ارد . گویا برای نویسند ه مهم نیست که شمس و مولوی چگونه 
بود ه اند . مهم این است که آنها به گونه ای شناخته شوند  که اینان می خواهند . به همین جهت د ر بعضی از رمان 
ها، انسان چهرذه و شخصیت نویسند ه رمان را د ر جای جای کتاب لمس می کند . د ر کتاب »ملت عشق« اثر 
الیف شافاک، نویسند ه ترک زبان از ابعاد  مختلف چنین اتفاقی افتاد ه است. عنوان این کتاب بر اساس این بیت 

مولوی است:

ملت عــاشق ز ملــت ها جــد است       عاشقان را مـذهب و ملت خد است

د ر این مقاله، به تبین منظور واقعی مولوی از این بیت پرد اخته و علل اصلی تحریف این بیت بیان شد ه است
وازگان کلید ی: شمس، مولانا، ملت عشق، شافاک.

   ghaderfazeli@yahoo.com                                                                1. استاد  و پژوهشگر حوزه و د انشگاه
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اشاره
فهمید ن سخن عرفا، خصوصاً مولوی، د ر عین ساد گی و شیوایی، از امور سهل و ممتنع است؛ زیرا د ر موارد  
فراوانی، کلماتشان ظاهری متضاد  و متعارض د ارد ، از این رو بعضی ها نسبت های متضاد  و متخالف اعتقاد ی و 

اخلاقی به آنها د اد ه اند . د رمیان عرفا، جناب حافظ و مولوی بیش از سایرین به این مشکل گرفتار شد ه اند . 

 تضاد  د ر اصطلاحات
حالات گوناگون و قبض و بسط های مختلف روحی د ر مولوی، کلمات او را متفاوت ساخته است. خود  وی به 

این نکته توجه د اشته و گفته است:

             د لــبــران را د ل اسـیــر بـی د لان          جمـله مـعـشوقـان شـکار عـاشقـان 
             هرک عاشق د ید ی ا ش معشوق د ان           کو به نسبت هست هم این و هم آن 
             تشنگان گــر آب جـویند  از جـهان          آب جــوید  هــم بـه عــالمَ تشنگان 
             غرق حق خـواهد  که باشد  غـرق تـر          همـچو مــوج بحـر جـان زیـر و زبر
             زیــر د ریا خــوشتــر آیــد  یـا زبـر          تیــر او د لکـش تــر آیــد  یـا سپـر؟
             پــاره کــرد ه وسوسه بــاشـی د لا           گــر طــرب را بــاز د انــی از بــلا
             گــر مــراد ت را مــذاق شِکـرست           بـی مــراد ی نــی مــراد  د لبـرست ؟
رد گـی           د ل نــیابی جــز کـه د ر د ل برُد گـی  ُـ              ای حـیـوة عـاشـقـان د ر م
             غرق عشقی ام که غرق است اند رین          عـشـق هـــای اولیــن و آخــریــن 
             مُجمـلش گفـتم نگفـتـم زآن بـیان          ورنــه هــم فهـام سـوزد  هـم زبان 
             مـن چـو لب گـویم لـب د ریـا بـود            مـن چــو لا گـویــم مـراد  الّا بـود 

                                                                                                   )مولوی، 1360: 1/ 107 ـ 106(

     زیر و زبر، طرب و بلا، حیات و مرگ، لا و الّا، اموری به ظاهر متضاد ند ، ولی مولوی همه را د ر یک راه و 
هد ف واحد  به کار برد ه است. انتقال از لب به لب د ریا، و از لا به الّا، کار هرکسی نیست؛ زیرا او همیشه از لب، 

لب د ریا و از لا، الّا را قصد  نمی کند ، گاهی هم مراد  از لب، همان لب د هان است.

             اگر خـواهـی کـز آب صاف نـوشی           لــب خــود  را بـه هــر د رد ی میالا
                                                                                                                 )مولوی، 1370: 88(

            لب را تو به هر بوسه و هر لوت میالا          تا از لـب د لـد ار شود  مست و شکرخا
            تا از لـب تـو بـوی لـب غـیر نیایــد           تا عشق مـجرد  شود  و صافـی و یکتا
            آن لب که بود  کون خری بوسه گه او          کی یابد  آن لـب، شکر بـوس مسیحا
            می د انک حد ث باشد  جز نور قـد یمی          بـر مـزبله پـرحـد ث آنگاه تـمـاشـا؟

                                                                                                                )مولوی، 1370: 84(
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     د ر عالم عشق، بعضی از چیزها برخلاف و معکوس عالم طبیعی است، گاهی سخن که وسیلة رساند ن 
معناست، موجب پوشید ه شد ن معنا می شود .

             خمـش کـن زانـک آفـات بصیـرت          هـمیشـه از سـؤالـسـت و جــوابست 
                                                                                                               )مولوی، 1370: 177(

            خاموش اگر توانی بی حرف گو معانی          تـا بـر بساط گفتن حاکم ضمیر باشد 
                                                                                                               )مولوی، 1370: 341(

     خمش خمش که اشارات عشق معکوس است           نـهـان شـونـد  مـعـانـی ز گـفـتـن بـسـیـار
                                                                                                                 )مولوی، 1370: 50(

     د ر چنین عالمَی و با چنین عالمِی، چگونه می توان فقط از راه الفاظ ارتباط برقرار کرد ؟ آن هم الفاظی که 
گاهی مراد  گویند ه اش از لب، لب د ریاست و از لا، الّاست. 

  
ظاهر و باطن مثنوی

بسند ه کرد ن به ظاهر مثنوی و کتاب نوشتن بر مبنای ظواهر الفاظ آن، به گفتة مولوی، انسان را به ضلالت 
می کشاند .

                     پـس زنـقـش لـفـظ هـای مـثـنوی          صورتی ضال است و هاد ی معنوی
                     د ر نـُبی فرمــود  کاین قــرآن ز د ل          هـاد ی بـعضـی و بـعضی را مضل

                                                                                                          )مولوی، 1360: 6/ 310(

     اگر قرآن کریم د ر عین هاد ی بود ن برای بعضی ها، برای بعضی مضل است، مثنوی نیز چنین است. زیرا 
اکتفا کرد ن به صورت مثنوی و غفلت از معنای آن، انسان را گمراه می کند . 

     مگر نه این است که د ر طول تاریخ بسیاری از مسلمانان، با استناد  به ظواهر قرآن د ست به کشتار براد ران 
د ینی خود  زد ه اند ؟ و هنوز هم جنگ هفتاد  و د و ملت بر اساس همین ظاهرنگری هاست.

مثنوی شناسان بزرگ، این کتاب را ترجمه و تفسیر فارسی قرآن کریم د انسته اند ، از این رو، این کتاب همانند  
قرآن شریف، برای بعضی هاد ی و برای بعضی مضلّ است.

     تا، کسی وارد  این عالمَ نشود  و با فرهنگ خاص عالمِ این عالمَ آشنا نشود ، هرگز صلاحیت نخواهد  د اشت 
که از زبان چنین عالمِی سخن بگوید . خصوصاٌ که سخن از عشق و عاشقی باشد .

سخن عشق
تاریخ بشریت هرگز از سخن عشق خالی نبود ه است؛ زیرا عشق که به قول مولوی وصف ایزد  است، د ر زبان و 
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روان آد می روان بود ه، هست و خواهد  بود .

                      گر عشق  نبود ی و غم عشق نبود ی           چند ین سخن  نغز که گفتی که شنود ی؟
                     ور باد  نبـود ی کـه سر زلـف ربود ی          رخساره معشوق بعاشق کـه نمود ی؟

     امروزه سخن گفتن از عشق، همگانی و همه جایی شد ه و به قول مولوی، »هرکسی از ظن خود  شد  یار 
من«. هرکسی از عشق سخن می گوید  بد ون اینکه خویش را ملتزم به چیزی بد اند . همه جا سخن از عشق است 
و از عشق خبری نیست. عشق، زایید ه د رد  عاشق است. انسانی که د رد  عشق د ارد ، سخنش عاشقانه و د رد مند انه 

است. به همین جهت سخنش ثمربخش است.          

               سخن عشـق چـو بی د رد  بـود  بـر نـد هـد           جز بگـوش هـوس و جز به زبانی نرسد 
              مـریـم د ل نشـود  حـامـل انــوار مسیـح         تـا امـانت ز نـهانـی بنـهانـی نـرسد 
              حس چـو بیـد ار بـود  خـواب نبیند  هـرگـز         از جهـان تا نرود  د ل بـه جهانی نرسد 
                  غفلت مرگ زد  آن را که چنان خشک شد ست          از غـم آنـک ورا تـره بـنـانـی نـرسد 
              این زمـان جهد  بکـن تا ز زمـان بازرهـی          پیش از آن د م که زمانی بزمانی نرسد 

                                                                                                               )مولوی، 1370: 326(

د رد  عشق
مولوی می گوید : زنی که د رد  زایمان ند اشته باشد ، نمی تواند  بزاید . با زور زد ن و اد ای زنان بارد ار را د رآورد ن، 
زایمان صورت نمی گیرد . آنان که بد ون د رد  عشق، سخن از عشق می زنند ، سخنشان ثمری نخواهد  د اد ؛ زیرا 

مانند  زن غیر حامله ای هستند  که اد ای زنان حامله را د ر می آورند .
     د رد  عشق، یک د رد  نهانی است که از عالمَ نهان به نهان آد می می رسد  و سخن انسان را بارد ار می کند . 
همان گونه که حضرت مریم به د رد  حضرت مسیح، از راه نهان بارد ار شد . نتیجة این بارد اری، ثمره ای چون 

حضرت عیسی به بارآورد . 
     امروزه مسئلة عشق، سرنوشت عجیبی پید ا کرد ه است. همه جا سخن از عشق است، ولی بویی از عشق 
د ر آنجا نیست. چون بد ون د رد  عشق، سخن از عشق می زنند ، جز مشتی حرف چیزی نصیب شنوند ه نمی شود . 
چون گویند ه با زبان هوا و هوس می گوید ، شنوند ه نیز با همان گوش هوا و هوس می شنود . به قول مولوی، جز 
به گوش هوس و جز به  زبانی نرسد . سالانه هزاران فیلم، سریال، کتاب و مقاله د رموضوع عشق، تولید  می شود ، 

ولی هیچ کد ام ثمرة معنوی نمی د هد . 
آنها جز  به فروش می رسد . محصول  بالا  تیراژ  د ر  نوشته می شود  و  فراوانی د ر موضوع عشق      رمان های 
افزایش لاابالیگری چیز د یگری نیست. چرا؟ چون از روی د رد  نبود ه و همه از روی هوس است. به همین د لیل 

بر هوس ها می افزاید .

                          هـر کجـا د رد ی د وا آنـجـا رود           هـر کجـا فـقـری نـوا آنجـا رود 
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                          هر کجا مُشکل جـواب آنجا رود           هر کجا کشتی است آب آنجا رود 
                          آب کم جُو تشنگی آور به د ست          تـا بـجـوشـد  آب از بـالا و پست 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 3/ 183(

انسانی که د رد مند  نشد ه به د نبال د رمان بگرد د ، چیزی نصیبش نمی شود ؛ زیرا د رمان، فرع بر د رد  است. مولوی 
چه نیکو می گوید :

                          تا د رد  نیابی تو به د رمان نرسی      تا جان ند هـی به وصل جانـان نرسی
                           تا همچو خلیل اند ر آتش نروی      چون خضر به سرچشمه حیوان نرسی

                                                                                                               )ر 1816 ص 1477( 

شرح عشق
عشق اگر واقعاً همان چیزی باشد  که این رمان نویس ها ترویجش می کنند ، چند  صفحه می توان د ر آن خصوص 

مطلب نوشت؟ آیا بیش از د ه، بیست، سی یا حتی صد  صفحه مطلب نوشت؟ د ر حالی که مولوی می گوید :

            گــر بگــویــم عشـق را شــرح و بـیـان      صــد  قــیامــت بــگــذرد  وان نــاتمـام
            زان کــه اوصــاف قیــامت را حــد  است      حــد  کجــا گنجــد  چـو صف ایزد  است؟
لقمه شد ی جمله جهان گرعشق را بود ی د هان          د ربان شد ی جان شهان گر عشق را بود ی د ری
            عشــق ز اوصــاف خــد ای بــی نــیــاز      عــاشقــی بـــر غــیر آن بــاشد  مـجاز

      رمان نویسی به اسم عشق و مولوی، بد ون د اشتن د رد  عشقی که مولوی د ر وجود ش د اشت، به کار نمی آید . 
خصوصاً که امروزه رمان ویسی به یک تجارت تبد یل شد ه است. وقتی رمان به وسیله و ابزار پول زا تبد یل شد ، 

د یگر عشق زایی از آن برنخواهد  آمد .

رمان نویسی مد یریت شد ه 
این  نمایان است. هد ف  پرد ه  به شمس و مولوی، د ست یک مد یریت پشت  از رمان های مربوط  بسیاری  د ر 
مد یریت، شخصیت سازی جد ید  از شمس و مولوی است. شخصیتی که همراه و همسان با این شخصیت سازان 
و قلم به د ستان باشد . مهم نیست که شمس و مولوی چگونه بود ه اند . مهم این است که آنها به گونه ای شناخته 
شوند  که اینان می خواهند ، به همین جهت د ر بعضی رمان ها، انسان چهره و شخصیت نویسند ة رمان را د ر جای 

جای کتاب لمس می کند .
      این نویسند گان از زوایای مخفی زند گی شمس، مولوی و مسائل خانواد گی آنها، چیزهائی نقل می کنند  که د ر 
هیچ تاریخ و تذکره ای نوشته نشد ه است. اینکه د ر شب زفاف بین کیمیا خاتون و شمس تبریزی چه گذشته و چه 
گفتگوئی صورت گرفته است؟ برای اهل آن خانواد ه معلوم نیست، تا چه رسد  به یک رمان نویس د ر زمان حاضر 
که صد ها سال با شمس تبریزی و مولوی فاصله د ارد . معلوم می شود  که رمان نویس، خود  را جای کیمیا خاتون 
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گذاشته و حرف های د لخواه خود  را از زبان کیمیاخاتون گفته و جواب د لخواه خود  را از زبان شمس شنید ه است، 
به همین جهت د و رمان نویس معاصر، یکی ایرانی  و یکی خارجی که هر د و زن هستند ، ماجرای کیمیاخاتون را 
به د وشکل کاملًا ضد  هم نوشته اند . یکی کیمیاخاتون را عاشق شمس تبریزی معرفی کرد ه که از مولوی تقاضا 
می کند  تا او را به عقد  شمس د رآورد ، د یگری کیمیاخاتون را به اجبار و اکراه مولوی به عقد  شمس د ر می آورد .

معلوم می شود  که اینان حالات قلبی خود  را به پای آنان می نویسند .چون اگر خود شان به جای کیمیاخاتون بود ند ، 
چنان می کرد ند ، لذا چنین می نویسند . 

    بسیاری از سخنانی که شمس و مولوی د ر میان مرد م گفته اند ، ثبت و ضبط نشد ه است. چگونه سخنان 
خصوصی شمس و کیمیاخاتون د ر شب زفاف ثبت و ضبط شد ه و به د ست این خانم رمان نویس رسید ه است؟ 
حرف های د روغ و بی اساس، توسط رمان نویس ها فراوان است. ما د راینجا به عنوان مثال به بررسی یکی از 

رمان های معاصر که بسیار مشهور شد ه و د ر ایران و ترکیه صد ها بار چاپ شد ه است، می پرد ازیم.

ملت عشق 
این کتاب نوشتة خانمی به نام الیف شافاک است. وی فرانسوی الاصلی است که تحصیلات د انشگاهی اش 
د ر ترکیه بود ه است. کتاب ملت عشق وی حاوی د و رمان د ر یک کتاب است. رمان اول، مربوط به زند گی 
یک خانواد ة آمریکایی است که یک زن وشوهر با سه فرزند  هستند . زن این خانه به نام ـ اللا روبینشتاین ـ و 

شوهرش ـ د یوید  ـ نام د ارد . شوهر به د ند انپزشکی مشغول است و زن به خانه د اری. 
      خانم روبینشتاین چون فارغ التحصیل رشتة زبان و اد بیات انگلیسی است، گاهی برای یک مؤسسه خصوصی 
ویراستاری نیز می کند . د ر یکی از روزها، کتابی را برای ویراستاری به وی می د هند  به نام ـ ملت عشق ـ که 

نویسند ه اش، عزیززکریا زاهار نام د ارد . 
      نویسند ة کتاب، اهل اسکاتلند  است و نامش- کریگ ریچارد ستون- است. شغل اصلی وی عکاسی بود ه 
که د ر اثر مسافرت ها و جهانگرد ی، مسیرش د ر سال 1975 میلاد ی به مراکش می افتد  و برای تهیة عکس به 
یک خانقاهی می رود  که رئیس آن خانقاه، باباصمد  نام د اشته است. بعد  از مد تی زند گی با د راویش خانقاه د ر اثر 
معنویت باباصمد ، به اسلام روآورد ه و مسلمان می شود  و نامش را به – عزیز زکریا زاهار- تغییرمی د هد . او از 
طریق باباصمد  با مثنوی آشنا می شود  سپس با شمس تبریزی. چون به اعتقاد  باباصمد  چهرة عزیز شبیه چهرة 

شمس تبریزی بود ه است، از این رو مورد  عنایت باباصمد  قرار می گیرد .
      عزیززاهار می گوید ؛ از میان کتاب هایی که خواند م، بیش از همه از مثنوی خوشم آمد  و د ر میان شخصیت ها، 
شخصیت شمس تبریزی برای من از همه جالب تر بود . البته چهره ها و نام ها به اقتضای رمان بود ن کتاب، همه 

ساختگی است و محتوای کتاب، تراوش ذهن نویسند ة رمان یعنی خانم الیف شافاک است.
تا  و  شروع   2008 مه   17 بوستون  شهر  از  که  می افتد   اتفاق  ساله  یک  تقریباً  بستر  یک  د ر  اول  رمان      

7سپتامبر2009 شهرقونیه ختم می شود . 
       د ر مد ت زمانی که خانم اللا روبینشتاین به عنوان ویراستار با آقای عزیز زاهار به عنوان نویسند ة متن، ارتباط 
مکاتبه ای د ارند ، نسبت به هم علاقه مند  می شوند . تا این که روزی باهم قرار ملاقات د ر شهر قونیه را می گذارند . 
نویسند ه از آمسترد ام و خانم ویراستار از بوستون حرکت کرد ه و د ر آنجا به هم می رسند . با د ید ن همد یگر علاقة 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

21

آنها چند ین برابر و به نوعی تبد یل به عشق می شود . این عشق چند ان د وام نیاورد ه و آقای عزیز زاهاز د ر اثر 
بیماری سرطان، د ر همانجا و د ر کنار خانم اللا روبینشتاین روی تخت بیمارستان از د نیا می رود . 

      رمان د وم، از شعبان 639 شهر سمرقند  شروع و د ر 16 ذی قعد ة 658 شهر قونیه پایان می پذیرد .
     کتابی که بند ه مطالعه کرد م، ترجمة آقای ارسلان فصیحی است که چاپ نود  و پنجم آن د ر سال 1398 

انتشارات ققنوس بود ه است.

نام گذاری کتاب
نام گذاری ملت عشق براین کتاب، از یک بیت مثنوی اتخاذ شد ه است که اصل آن چنین است.

ملتّ عشق از همه د ین ها جد است        عاشقان را ملتّ و مذهب خد است 
                                                                                                 )مولوی، 1360: 2/ 343(

این رمان د ارای نکات مثبت و منفی بسیاری است که به مهم ترین آنها اشاره می شود .

نکات مثبت
1 - ارائة چهرة مرد می از یکی از شخصیت های اسلامی که همان شمس تبریزی است.

2 - لزوم کمک رسانی به هر انسان نیازمند ، بد ون توجه به جایگاه اجتماعی او. شمس تبریزی از هر نیازمند ی 
د ستگیری می کرد . چه یک عارف والامقامی چون مولوی باشد  و چه یک روسپی بی خانواد ه ای چون گل کویر.

3 - مقد م سازی اصلاح خویش پیش از اصلاح د یگران. شمس تبریزی سال ها برروی خود  کار کرد ، سپس به 
اصلاح د یگران پرد اخت.

4 - مثبت گرایی د ر عرفان اسلامی به قد ری قوی است که عارف، فضای د لش را به روی همه باز می گذارد .
5 - اراد ت مند ی بسیاری از مرد م به شخصیت های بزرگ، ریشه د ر خود خواهی آنها د ارد . چون آن شخصیت ها 
را موافق خواست خویش می یابند ، به تعریف از آنها می پرد ازند ، ازاین رو وقتی مولوی د ر اثر انقلاب روحی شیوة 

رفتار و گفتارش تغییر کرد ، اکثریت مرد م از او روی گرد ان شد ند .
6 - عموم مرد م، به زند گی ظاهری د لخوشند . بد ین جهت از د ین نیز به ظواهر آن بسند ه می کنند .

7 - نان عد ه ای از نفاق، ننگ و جنگ حاصل می شود . عرفان که به صلح، صفا و د وستی د عوت می کند ، برای 
این عد ه ناخوشایند  است.

8 - تنها راه آرامش همگانی، د ر همگانی کرد ن آموزه های عرفانی است. گسترش معنویت، آرامش را گسترش 
می د هد  که:

                      اخــتلاف خلــق از نــام اوفــتاد        چــون به معنا رفــت آرام اوفـتاد 

نکات منفی
1 - توجیه رابطة ناد رست یک زن شوهرد ار با یک مرد  بیگانه. 
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2 - خانه د اری را برای زن مساوی بد بختی او می د اند .
خانم  رواشد ن  حاجت  و  گواتمالا  د ر  شکسته  های  د ل  د رخت  به  شد ن  متوسل  مانند   خرافات؛  ترویج   -  3

روبینشتاین.
4 - استناد  بعضی از اشعار به مولوی که از او نیست.

5 - عرفان را مساوی صوفی گری معرفی می کند . آن هم صوفی گری به معنایی که خوشایند  خود شان باشد  
نه به معنای واقعی آن.

6 - القای این نکته که صرف اعتقاد  به خد ا کافی است. لازم نیست به یک مذهب خاصی معتقد  باشی. 
7 - اعتقاد  به یک مذهب خاص، با عرفان سازگاز نیست؛ زیرا مذهب عرفانی همان ارتباط با خد ا به هر شکل 

ممکن است.
8 - عظمت شمس و مولوی د ر این بود  که آنها، پیرو عشق بود ند  نه مذهب خاصی.

9 - اگر بخواهیم جنگ و اختلاف از میان مرد م رخت بربند د ، باید  از اعتقاد  به مذاهب مختلف د ست برد اریم؛ 
زیرا مسئلة اجرای احکام خصوصاً مسئلة جهاد ، د ر مذاهب معنا د ارد  نه د ر عرفان.

10 - نسبت د اد ن خطا و اشتباه، به یک پیامبرعظیم القد ری چون موسی، که از برخورد ش با شبان پشیمان شد ه 
است.

11 - نسبت د اد ن چهل اصل یا چهل قاعد ه به شمس، د رحالی که د ر هیچ اثر عرفانی و تاریخی معتبر از آن 
یاد  نشد ه است.

12 - مبهم گذاشتن معنای عشق، کتابی که به اسم عشق نوشته شد ه است، از عشق تعریف د رستی ند ارد . به 
گونه ای از عشق سخن گفته است که، هرکس می تواند  آن را به د لخواه خود  معنا کند . یکی از د لایل د روغ بود ن 
نسبت د اد ن چهل اصل به شمس تبریزی، همین مبهم بود ن عشق د ر کتاب ملت عشق است. وی د ر قاعد ة 
چهلم می گوید : »عمری که بی عشق بگذرد ، بیهود ه گذشته. نپرس که آیا باید  د ر پی عشق الهی باشم یا عشق 
مجازی، عشق زمینی یا عشق آسمانی، یا عشق جسمانی؟ ازتفاوت ها تفاوت می زاید . حال آنکه به هیچ متمم و 
صفتی نیاز ند ارد  عشق. خود  به تنهایی د نیایی است عشق. یا د رست د ر میانش هستی، د ر آتشش، یا بیرونش 

هستی، د رحسرتش«.
13 - ارائه چهرة منفی از مسجد  و افراد ی که اهل مسجد  هستند .

14 - عرفان را مساوی صوفی گری نشان د اد ن، آن هم از نوع خانقاهی اش.

بررسی بیت مورد  نظر 

                      ملتّ عشق از همه د ین ها جد است       عاشقان را ملتّ و مذهب خد است 

     این بیت که د ستمایة این کتاب پانصد  صفحه ای است و نام کتاب نیز از آن برگرفته شد ه، د ر ضمن قصة 
موسی و شبان مثنوی د ر د فتر د وم بیان شد ه است. آنچه د ر این قصه و د ر این بیت مقصود  مولوی است، کاملًا 

غیراز آن چیزی است که خانم الیف شافاک عنوان کرد ه است. 
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      این قصه که از شاهکارهای مثنوی است د ر مقام بیان د و نوع نیایش و د و نوع ارتباط با خد است. موسی)ع( 
نمایند ة قشر روشنفکر، د انشمند  و تکامل یافته است و شبان، نمایند ة قشر عوام و به د ور از فرهنگ و تعالی است. 
سرمایة شبان فقط فطرت پاک اوست. سرمایة موسی عقل، فطرت، معنویت و وحی الهی است. هرد و یک خد ا 

را به د و گونة بسیار متفاوت نیایش می کنند . شبان می گوید :

                      تــو کجایی تا شوم مـن چـاکرت        چـارقـت د وزم کـنم شـانه سرت 
                      جامـه ات شویم شُپُش هـایت کُشم        شیــر پیـشت آورم ای مـحتشم 
                      د ستکـت بــوسم بمـالــم پایکت        وقـت خـواب آیـد  بـروبم جایکت 
                      ای فــد ای تــو همه بزُهـای من        ای به یاد ت هَیهَی و هَیهای مـن 

موسی)ع( می گوید :

                      گفت موسی های بس مُد برِ شد ی       خـود  مسلمـان ناشد ه کافـر شد ی 
                           این چه ژاژست و چه کفرست و فُشار        پنبه ای انــد ر د هـان خــود  فشار
                      گَند ِ کـفر تـو جهـان را گَند ه کـرد        کفر تــو د یبای د یـن را ژند ه کرد 
                      چـارق و پا تابه لایـق مـر تراست       آفتابـی را چنین هــا کَــی رواست 
                      گـر نبند ی زیـن سخن تو حلق را       آتــشی آیــد  بـســوزد  خــلق را

ولی خد ای سبحان می فرماید :                                         
                      مـــوسیا آد اب د انـــان د یگــرند        سوختــه جــان و روانان د یـگرن
                      عاشقان را هـر نفََس سوزید نیست       بـر د ه ویـران خراج و عُشر نیست 
                      گــر خطا گــوید  و را خاطی مگو        گـر بود  پُر خـون شهید ان را مشو
                      خــون شهید ان را ز آب اولیترست       ایـن خطا از صد  ثـواب اولیتـرست 
                      د ر د رون کعبه رســم قبلـه نیست       چه غـم ار غوّاص را پاچیله نیست 
                      تــو ز ســر مستان قلاوزی مجو       جامه چـاکان را چـه فرمـایی رفـو
                      ملتّ عشق از همه د ین ها جد است       عاشقان را ملتّ و مـذهب خد است 
                      لعل را گــر مُهر نبـود  باک نیست       عشق د ر د ریای غم غمناک نیست 

                                                                                                    )مولوی، 1360: 2/ 43ـ 342(

مولوی د ر این حکایتی که ساختة و پرد اختة خود  اوست، به چند  مسئلة اساسی تأکید  د ارد  که عبارتند  از:

- لزوم عباد ت برای انسان د ر هرشرایط
از نظر مولوی هر انسانی باید  با خد ای خود  راز و نیاز مستمر د اشته باشد . بهترین و عزیزترین چیز خود  را فد ای 

خد ای خود  بکند  و شیرین ترین لحظات زند گی اش همان هنگام عباد ت او باشد ، لذا از قول شبان می گوید :
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                      ای فــد ای تو هــمه بزُهای مـن       ای بـه یاد ت هَیهَی و هَیهای من 

- عد م انکار د یگران
انسان های تکامل یافته حق انکار انسان های ابتد ایی را ند ارند ، بلکه فقط حق ارشاد  آنها را د ارند .

- پیروی از حقیقت
انسان های ابتد ایی تا وقتی به عباد ت عوامانه مکلفند  که از حقایق عالیه آگاه نشد ه اند . وقتی با یک انسان تکامل 
یافته که موسی)ع( نماد  انسانه هد ایت شد ه و متکامل است، روبرو می شوند ، باید  از او پیروی کنند . عباد ت عوامانه 
تا زمانی مقبول است که انسان معذور است. به همین جهت وقتی شبان فهمید  که سزاوار خد ای سبحان با او 

صحبت نکرد ه است، پشیمان شد  و ناله و فریاد  سر د اد  و گفت:

                      گفت ای مــوسی د هــانم د وختی       و ز پشیمانــی تو جــانم سوختـی
                      جامــه را بد ْرید  و آهی کـرد  تفت       سر نهــاد  انــد ر بیابانـی و بـرفت 

                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 342 ـ 340(

 - نقش انسان کامل د ر تکامل مرد م
فرهنگ جوامع بشری بد ون وجود  انسان کامل، فرهنگ شبانی است، از این رو برای تکامل انسان ها، ارسال 
رسل ضروری است. فقط نفس انسان کامل است که اکسیر عشق را د ر وجود  آد می ایجاد  می کند . نفَس موسوی 
است که د ر چند  د قیقه از یک شبان، یک عارف بالله می سازد  و او را از ناسوت به لاهوت می رساند ، لذا وقتی 

بار د وم موسی )ع( شبان را می بیند  و می گوید : تو د ر آن گونه نیایش کرد ن معذور هستی، جواب می شنود  که:
                      گفت ای مـوسی از آن بگـذشته ام       مـن کنون د ر خـون د ل آغشته ام 
هَی بگـذشتـه ام       صد  هـزاران سالـه زان سو رفته ام  َـ                        مــن زسد ره مُنتـ
                      تازیــانـه بــر زد ی اسبـم بگشت       گُنبَد ی کرد  و زگـرد ون بر گذشت 
                      مَحــرَم ناسُوتِ مــا لاهُــوت باد        آفـرین بـر د ست و بـر بازوت بـاد  

     متأسفانه بسیاری از قلم به د ستان مریض القلب یا ناد ان، قصة موسی و شبان مولوی را به د لخواه خود  
تقطیع کرد ه و یک بیت آن را می گیرند  و برروی آن، د نیایی از مطالب ناصحیح را بار می کنند . بعضی ها بیت؛

                      هـیـچ آد ابـی و تــرتـیـبی مـجو       هـر چه مي خـواهد  د ل تنگت بگو

را می گیرند  و نتایج د لخواه و ناصحیح خود  را بر آن بار می کنند . بعضی ها بیت؛

                      ملتّ عشق از همه د ین ها جد است       عـاشقان را ملتّ و مذهب خد است 
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      را می گیرند  و مثل خانم شافاک یک رمان پانصد صفحه ای براساس آن می نویسد  و افکار لائیک خود  را به 
پای مولوی نوشته و این بیت را پشتوانة حرف های خود  قرار می د هد .

 - جوهرۀ عباد ت
از نظر مولوی جوهرة عباد ت، سوز است. جایگاه سوز، قلب آد می است. عباد ت سوزناک، عباد ت مقبول است. 

الفاظ و عبارات همه فرع است. آنچه مهم است، سوز قلب است که جوهرة عباد ت نامید ه می شود .

                      مـا زبــان را ننـگـریـم و قـال را       مــا روان را بنگـریـم و حــال را
                      نـاظــر قلبیم اگــر خــاشع بــود        گــر چـه گفت لفظ نـاخاضع رود 
                      زان که د ل جوهر بود  گفتن عرض       پس طُفَیل آمد  عرض جوهر غرض 
                      چنـد  ازیـن الفاظ و اضْمار و مَـجاز       سوز خـواهم سوز بـا آن سوز ساز
                      آتشی از عشق د ر جـان بـر فـروز       سربـه سر فکـر و عبـارت را بسوز

     با توجه به این مسئله است که عارف، فقیه، فیلسوف و مفسر بزرگ جهان د ر قرن حاضر جناب علامة 
طباطبائی د رخصوص جوهرة عباد ت می گوید :

                      پرستش به مستی است د رکیش مهر      بـرونـنـد  زیــن حلـقه هشیـارهـا

     یعنی آن مقد ار از پرستش، حقیقتاً پرستش به حساب می آید  که مستانه بود ه باشد . پرستشی که به د ور از 
مستی باشد ، صرفاً اجرای مراسم است نه پرستش. 

 - انبیا سوز سازان واقعی
فقط انبیا هستند  که می توانند  علاوه بر یاد  د اد ن عبارات و احکام لایق، د ر د ل انسان ها سوز بسازند . چون د ر 
د لشان سوز عظیم است، الفاظ سوزناک د ارند  و شنوند ه را مشتعل می کنند . نمونه اش اشتعالی است که شبان از 

کلام موسی)ع( گرفت و او را از ناسوت به لاهوت رساند .    

                      مَحـرَم ناسُوتِ مــا لاهُــوت بـاد        آفــرین بر د ست و بـر بازوت بـاد  

- سقوط احکام د ر مقام فنا
انسان تا به مقام فنا فی الله نرسد ، احکام شرعی از او ساقط نمی شود . انسان د ر خارج باید  به د نبال سمت و سوی 
هد ایت برود . جهت یابی برای هر انسانی لازم است. برای نماز خواند ن، باید  جهت کعبه مشخص شود ، اما کسی 
که توفیق یافت و به د رون کعبه رفت، د یگر بی نیاز از جهت می شود . بی نیاز از عباد ت نمی شود ، بلکه بی نیاز از 

جهت می شود ؛ زیرا د رون کعبه به هر طرف نماز بخواند  د رست است.

                      د ر د رون کعبه رسـم قـبلـه نیست       چـه غم ار غوّاص را پاچیله نیست 
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- تفاوت احکام د ر شرایط مختلف
یک حاد ثه د ر د و موقعیت، د و گونه حکم پید ا می کند . خون که حکم اولیة آن ناپاکی است و باید  شسته شود ، د ر 
خصوص شهید ان راه خد ا حکم د یگری د ارد . کسانی که د ر حواد ث مختلف زخمی و خونی می شوند ، اگر بمیرند  
باید  شست و شو شد ه و از خون پاک گرد ند ، ولی شهید  را با همان خون و لباس های خونین د فن می کنند . 
هرحکمی جایگاه خاص خود  را د ارد . همان خون نجسی که باید  شسته شود ، د ر شهید  نشانه شرافت است و 

شسته نمی شود .

                     خـون شهید ان را ز آب اولي ترست      ایـن خطا از صد  ثـواب اولي ترست

- ملت ومذهب عاشق
اینکه مولوی می گوید :

                     ملتّ عشق از همه د ین ها جد است       عـاشقان را ملتّ و مذهب خد است 

     به این معنی نیست که عاشقان از ملت و مذهب بی نیاز هستند ، بلکه به این معنی است که خد ا ملت و 
مذهب آنهاست. یعنی عاشق د ر هیچ گونه فرقه بازی و ملی گرایی شرکت ند ارد . خد ا هرچه خواست، او همان 
را می خواهد . هرچه گفت، همان را می گوید . هرچیز که رنگ و بوی خد ایی د اشته باشد ، معشوق عاشق است.           
امروزه افراد  لائیک از این گونه اشعار که د ر عرفان اد بی فراوان است، د ر مسیر غلط و مخالف اعتقاد ات صاحبان 

اشعار استفاد ه می کنند ،  همان گونه که خانم شافاک استفاد ه کرد ه است.
      مراد  شعر این نیست که عاشق، به احکام مذهبی توجه ند ارد ؛ مثلا اهل نماز، روزه، حج و جهاد  نیست، بلکه 
مراد  این است که عاشق، همة امور ملی و مذهبی را خالصاً برای خد ا انجام می د هد ، فقط خد ا. عاشق برای رفتن 

به بهشت و رهایی از د وزخ، کاری نمی کند . او آزاد تر از این مرحله است. 
       تعلیمات عمومی همة مذاهب د نیا برای تحقق این د و امر است: رفتن به بهشت و رهایی از د وزخ. د رعرفان 
اسلامی، یک راه خاص برای افراد  خاصی قرار د اد ه شد ه که راه سوم است و بهشت و د وزخ به آن راه ند ارد . این 

مذهب مخصوص آزاد گان است.
      مذهب به معنی محل رفتن است. مذهب عاشقان؛ یعنی راه و روش آنها، شیوة زند گی آنها. اولین کسی 
که این اصطلاح را جعل کرد ، امیرالمؤمنین)ع( بود . او فرمود : بند گان خد ا سه د سته اند : د ستة اول کسانی اند  که 
خد ا را بخاطر ترس از عذاب د وزخ پرستش می کنند ، اینان پرستش برد ه و نوکر گونه د ارند ؛ د ستة د وم کسانی اند  
که خد ا را بخاطر طمع به بهشت پرستش می کنند ، اینان پرستش تاجرانه د ارند ؛ د ستة سوم کسانی اند  که خد ا 
َ رَغْبَةً  را بخاطر خود  خد ا پرستش می کنند  نه چیز د یگر، اینان پرستش آزاد انه د ارند . وَ قَالَ ع  إنَِّ قَوْماً عَبَد ُوا اللهَّ
َ شُکْراً فَتلِکَْ عِبَاد َةُ الْحْرَار . َ رَهْبَةً فَتلِکَْ عِبَاد َةُ العَْبیِد ِ وَ إنَِّ قَوْماً عَبَد ُوا اللهَّ ارِ وَ إنَِّ قَوْماً عَبَد ُوا اللهَّ فَتلِکَْ عِبَاد َةُ التُّجَّ

وی د ر عبارت د یگر فرمود : من چنینم؛ یعنی از د ستة سوم هستم؛ یعنی اگر خد ای سبحان بهشت و جهنمی 
هم ند اشت، باز من او را پرستش می کرد م. قَالَ: مَا عَبَد ْتُکَ  خَوْفاً مِنْ ناَرِکَ وَ لَا شَوْقاً إلِیَ جَنَّتکَِ وَ لکَِنْ رَأیَْتُکَ 

أهَْلًا للِْعِبَاد َةِ فَعَبَد ْتُکَ. 
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      مذهب و ملت بود ن خد ا به این معناست که عاشق همه چیزش خد ایی است. عاشق، بین خود  و خد ا، واسطه 
قرار نمی د هد . حتی بهشت را هم واسطه د ر عباد ت قرار نمی د هد . عشق عاشق به خد ا، عشق مستقیم است که 
د ر میانشان هیچ چیز راه نمی یابد . خد ا اگر به فرض محال، عاشقش را به د وزخ هم ببرد ، باز او به خد ایش عشق 
می ورزد ، از این رو امیرالمؤمنین د ر د عای کمیل عرضه می د ارد : پرورد گارا! اگر مرا به جهنم هم ببری، من با 

صد ای رسا به اهل آن خواهم گفت که من خد ا را د وست می د ارم.
      مولوی این مقام را پیش از هرکس مخصوص پیامبراکرم )ص( می د اند . او با اینکه یقین د اشت اهل بهشت 
است، ولی بیش ازهمه عباد ت می کرد . یکی از همسران وی سؤال کرد : شما چرا این قد ر د رعباد ت، خود  را به 
ُ ما تَقَد َّمَ  سختی می اند ازی؟ شما که طبق وعد ة خد ای سبحان د ر قرآن کریم د ر بهشت خواهی بود ، لیَِغْفِرَلکََ اللهَّ
رْوَیُتمَِّ نعِْمَتَهُ عَلیَْکَ وَ یَهْد ِیَکَ صِراطاً مُسْتَقیما )الفتح 2(. )تا اینکه خد ا گناهان گذشته و آیند ه  مِنْ ذَنبْکَِ وَ ما تَأخَّ
تو را ببخشید . و نعمتش را بر تو تمام کرد ه و تو را به راه راست هد ایت کند (. پس این همه عباد ت توانفرسا برای 

چیست؟ حضرت د ر جواب فرمود : أَ فَلَا أکَُونُ عَبْد اً شَکُوراً )آیا بند ة شاکر خد ا نباشم؟(

               کـرد ه آمـاس ز استاد ن شب پای رسول      تا قـبا چـاک زد نـد  از سهـرش اهـل قـبا
                     نه که مستقبل و ماضی کنهت مغفور است         گفت این جوشش عشق است نه از خوف و رجا

                                                                                                             )مولوی، 1370: 1287(

      عباد ت عاشقانه، محصول جوشش عشق الهی است نه چیز د یگر. ملاحظه می شود  که مطلب به این بلند ی 
و عرشی که از مختصات د ین اسلام است و هر مسلمانی باید  به این آموزه های نورانی افتخار کند ، وقتی به د ست 
افراد  ساد ه لوح و بعضاً مغرض می افتد ، چگونه مسخ می شود . از یک امر د ینی و عرفانی ناب، یک مسئلة ضد  د ینی 
و لائیک می سازند . انواع و اقسام تحریفات معنوی، د ر آثار بزرگانی چون مولوی پد ید  می آورند  تا او را همراه 
خود  معرفی کنند . به جای اینکه خود  را همراه شمس و مولوی کنند ، سعی د ارند  تا آنها را شبیه خود  نشان د هند .

بعضی از این تحریفات، ناآگاهانه است، ولی بسیاری از آنها حساب شد ه و با برنامه است.

تحریفات تنظیم شد ه علیه شمس و مولوی
شخصیت های مهم د ر طول تاریخ همیشه مظلوم تاریخ بود ه اند ؛ زیرا عموماً د ر میان د و گروه ناد ان و ناشایست 
قرار گرفته اند . این د و گروه یا به افراط رفته اند  یا به تفریط. فقط د انشمند ان روشن روان د ر مسیر اعتد ال بود ه و 

حق مطلب را اد ا کرد ه اند ، به همین جهت مولوی با آه و افسوس عمیق می گوید :

                     هرچه می گویم به قد ر فهم توست       مُـرد م انـد ر حسرت فــهم د رست

      گروه اول از د و گروه فوق الذکر، به د و د ستة مخالفان و موافقان، تقسیم می شوند : مخالفان، ناد انسته و ازروی 
تقلید ، مد ام به مخالفت و تهمت زد ن مشغولند . موافقان نیز به همان منوال با تعریف و تمجید  به کرامت تراشی 
مشغولند . این د و د سته از گروه اول، به یک میزان از حق به د ورند  و از د ید ن حقیقت کورند . مخالفان، کورکورانه 

به تکذیب و تکفیر می پرد ازند  و موافقان نیز کورکورانه و عاشقانه، به تقد یس و تنزیه می پرد ازند .
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      گروه د وم که افراد  نانجیب و شیطان صفت هستند ، به تقویت هرد و د سته از گروه اول اقد ام می کنند  زیرا این 
د ود سته، ناد انسته د ر مسیر اهد اف اینان حرکت می کنند . د وستان ناد ان و د شمنان د انا، مد ام د ر وارونه جلوه د اد ن 
چهرة واقعی شخصیت های بزرگ جهان اسلام هستند . شخصیت هایی که می توانند  د ر ابعاد  مختلف، الگویی 

برای نسل های بعد ی بود ه باشند  و جامعه را د ر مسیر تعالی رهبری کنند . 
      د ر میان شخصیت های مختلف، چهره های عرفانی بیش از شخصیت های د یگر مورد  تحریف و تخریب واقع 
شد ه اند ؛ زیرا مرد م به آنها بیش از سایر شخصیت ها تمایل د ارند . از میان شخصیت های عرفانی، شمس تبریزی 
از همه د ستخوش  و مولوی به جهت پیچید گی های خاص خود شان و به جهت شهرة آفاق بود ن شان، بیش 
تحریفات و تخریبات شد ه اند . تحریف از سوی د وستان ناد ان و د شمنان د انا و تخریب از سوی د شمنان ناد ان.

امروزه از هر راه ممکن به تشویش افکار عمومی د ر خصوص این د و شخصیت پرد اخته اند ؛ از طریق تحریف 
تاریخ، فیلم و سریال، تئاتر و قصه و رمان و...

امور ناروایی که د ر حق این د و شخصیت عرفان اسلامی، به ناحق روا د اشته شد ه است؛ عبارتند  از: 

 - پنهان کرد ن چهرۀ واقعی شمس و مولوی
یکی از نقشه های نقشه کشان جهانی، پنهان کرد ن چهرة واقعی شمس و مولوی د ر زیر نقاب چهره های ساخته 
و پرد اختة چهره سازان است. همة مورخان و د انشمند ان جهان، معترفند  که مراکز علمی د ر جهان اسلام از صد ر 
اسلام تا قرن اخیر، مراکز حوزه های علمیه بود ه است. حوزه های علمیه د ر جهان اسلام، همان گونه که فقیه، 
فیلسوف، عارف، متکلم و اد یب تربیت می کرد ند ، د ر کنار آنها ریاضی د ان، منجم و پزشک نیز تربیت می کرد ند . 
فارابی، بوعلی سینا، ابوریحان، شیخ طوسی، ابن اد ریس، رازی، ابن هیثم، ابن رشد ، مولوی، محیی الد ین و ....همه 
خروجی یک نظام آموزشی بود ه است. آن نظام آموزشی، همین حوزه های علمیه د ینی است که د ر شهرهای 

مختلف جهان اسلام د ایر بود ه است.
        مشخصة هریک از فارغ التحصیلان این مراکز علمی با هر گرایشی د ر رشته های گوناگون علمی، د یند اری 
عالمان این مراکز است. فیلسوف، فقیه، عارف، شیمی د ان، منجم و...تربیت شد ة یک فضای آموزشی هستند . 

البته مراتب، مشارب و مذائق، یکسان نبود ه و نیست، ولی فضای حاکم بر همه مساوی بود ه است.
      هد ف حوزه های علمیه از تربیت این شخصیت های مختلف با گرایش های علمی متفاوت، خد مت به جامعة 
د ینی د ر عرصه های گوناگون بود ه است. تمامی کسانی که وارد  این فضاهای آموزشی می شد ند ، اول حد اقل یک 
د وره اد بیات عرب، یک د وره فقه، اصول، کلام و ریاضیات را یاد  می گرفتند ، پس از آن هرکسی به حسب د لخواه، 
وارد  رشتة مورد  علاقه خود  می شد  و آن رشته را د ر حد  تخصص اد امه می د اد ، بنابراین ابن سینا قبل از آنکه 
پزشک یا فیلسوف شود ، یک نیمچه فقیهی )اگرنگوییم تمام فقیه( شد ه است. همچنین است جناب ابوریحان، 

محیی الد ین، مولوی و شمس تبریزی و ....
زند گی  از  مرحله  این  به  زمینه،  این  د ر  نوشته شد ه  رمان های  کتاب ها، خصوصاً  از  بسیاری  د ر  متأسفانه      
تبریزی،  پرد اخته اند .  شاعر و عارفی چون مولوی و شمس  اند ک  بسیار  یا  نپرد اخته  یا  بزرگ،  شخصیت های 

همانند  سایر شخصیت های بزرگ جهان اسلام، اول فقیه بود ه سپس شاعر و عارف شد ه اند .
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 - صوفی نشان د اد ن شمس و مولوی
یکی از حیله های استعمار فرهنگی، این است که شخصیت های بزرگی چون مولوی و شمس را به عنوان یک 
صوفی معرفی کنند . آن هم نه صوفی ای که د ر فرهنگ عرفانی عارفان اسلامی تعریف شد ه است، بلکه آن گونه 

که خود شان صوفی را تعریف می کنند .
     د ر قاموس استعمار فرهنگی، صوفی یک انسان معنویت گرا و تارک د نیاست که علیه همة شعائر عمومی 
حاکم بر اجتماع جبهه گیری د ارد . با اینکه این بزرگان هرگز خود  را صریحاً صوفی ننامید ه اند ، باز د ر رسانه های 
وابسته به جبهة ضد  د ین، اینان را صوفی می نامند . مولوی د ر آثار خود  صوفی ها را به د و د ستة صاد ق و کاذب 

تقسیم کرد ه است. وی صوفیان صاد ق را صوفیان صفا می نامد .

                    رَوح خـواهی جُبّه بشکاف ای پسر      تـا از آن صفـوت بـر آری زود  سر
                    هست صوفی آنکه شد  صَفوت طلب      نـه از لباس صوفی و خیّاطی و دَ ب 
ّـلام  ِـواطــه و الس                     صوفیی گشته بــه پیش ایـن لئِام      الـْخِـیـاطـه وَالل
                    بــر خیــال آن صفا و نــامِ نـیک      رنــگ پوشید ن نکـو باشـد  ولیک 

                                                                                                            )مولوی، 1360: 5/ 25(

     د ر این اشعار، از هر د وگونه صوفی اسم برد ه است؛ صوفی صفا کسی است که به د نبال مصفّا کرد ن د رون 
خویش است نه به د نبال لباس صوفیانه پوشید ن و کشکول به د ست گرفتن؛ صوفیان کاذب، به د نبال ظاهر 

سازی و لباس صوفیانه پوشید ن و خود  را صوفی واقعی جلوه د اد ن است، د رحالی که د رونش آلود ه است. 

                    صوفی آن صورت مپند ار ای عـزیز      همچو طفلان تا کی از جوز و مویز
                                                                                                               )مولوی، 1360: 2/ 258(

                    د یــر یـابــد  صوفـی آز از روزگـار      ز آن سبب صوفی بـود  بسیار خوار

صوفیان کاذب به فکر شکم چرانی و شهوت رانی اند ، د ر حالی که صوفی صفا به فکر استفاد ة بهینه از وقت برای 
خود سازی است.

                    هـست صوفـی صفا جـو آن وقـت      وقت را همچون پد ر بگْرفته سخت 
                                                                                                             )مولوی، 1360: 3/ 80(

                    صوفی ابـن الـوقت باشد  ای رفیـق     نیست فـرد ا گفتن از شرط طـریق 
                                                                                                             )مولوی، 1360: 1/ 10(

                    د فتـر صوفـی سواد  و حـرف نیست      جز د ل اسپید  همچون برف نیست 
                    زاد  د انــشــمــنــد  آثــار قــلــم      زاد  صــوفــی چیـست آثـار قـد م 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 2/ 255(
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                    صوفـی آن صورت مپند ار ای عزیز      همچو طفلان تا کی از جوز و مویز
                                                                                                           )مولوی، 1360: 2/ 258(

     می بینیم که صوفی صاد ق، مشخصه های خاص خود  را د ارد  که از میان هزاران مد عی تصوف اند کی به 
مرحلة صفا می رسند . از این رو مولوی می گوید : 

                    د یــر یـابــد  صوفــی آز از روزگار      زآن سبب صوفــی بود  بسیار خوار
                    جز مگر آن صوفی کــز نــور حق      سیر خورد  او فارغ است از ننگِ د قَ
                    از هـزاران انـد کی زیـن صوفیـنـد       بــاقــیان د ر د ولــت او می زیـنـد 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 2/ 276(

این صوفیان د روغین، صوفیان راستین را بد نام کرد ه اند ؛ زیرا نه از د انش آنان خبری د ارند  و از صفای آنان ثمری.

                   نقش صوفی باشد  او را نیست جان      صوفیـان بـد  نام هم زین صوفیان 
                                                                                                           )مولوی، 1360: 5/ 242(

     می بینیم که مولوی نه خود  را صوفی نامید ه و نه شمس را. آنچه د یگران خصوصاً رمان نویسان معاصر که 
از عرفان اسلامی و حالات عرفای اسلام بیگانه اند ، ازخود شان اسم صوفی)آن هم به معنای غلط آن( را به این 

بزرگان نهاد ه اند  تا نتیجة د لخواه خود  را بگیرند .
     مخالفین عرفان و تصوف، که عد ه ای ساد ه لوح اند  و عد ه ای د کاند ار، د ر این راستا با رمان نویسان مد یریت 
شد ه، همراه هستند . اینان برای مذمت عارفانی چون شمس و مولوی، آنان را صوفی به معنای مذمومش معرفی 
می کنند ، تا بد ین وسیله جامعة د ینی را از تعالیم این شخصیت ها د ور نگهد ارند . نتیجة تلاش بعضی از آخوند های 
متعصب و بی سواد  ما، با تلاش های استعمار فرهنگی و رمان نویس های لائیک، یکی است. اینان هزاران آیه و 
حد یثی که مولوی د ر اشعار خود  مطرح کرد ه را ناد ید ه می گیرند  و با تمسک به چند  بیت مسئله د ار، او را از جرگة 
عالمان د ینی د ور می کنند  و با تهمت صوفی گری، وی را د ود ستی تقد یم جامعة لائیک می کنند . بد ین وسیله 
مولوی مفسر قرآن، مولوی متکلم، مولوی فقیه، مولوی روانشناس، مولوی جامعه شناس، مولوی هنرمند ، مولوی 

معلم اخلاق، مولوی عارف، به یک صوفی لاابالی تبد یل شد ه و به جامعة لائیک تحویل د اد ه می شود . 
      این گونه است که د وستان ناد ان با د شمنان د انا، د ر یک مسیر حرکت می کنند . مولوی را با تهمت صوفیگری 
از خود  طرد  می کنند  و امام خمینی را با تهمت سیاسی گری. همان طیفی که فلسفه و سیاست را ضد  د ین د انسته 
و خمینی فیلسوف و سیاستمد ار را، خارج از د ین معرفی می کرد ند ، مولوی و امثال او را با همین اتهامات مشابه، 

بی د ین یا ضد  د ین معرفی می کنند .

- قطع کرد ن عقبۀ د ینی شمس و مولوی
همان گونه که بیان شد ، بزرگان تاریخ اسلام تا یک قرن پیش، همه د ر حوزه های علمیه رشد  و نمو د اشته اند . 
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اگر ریاضی د ان یا فیزیک د ان یا شیمی د ان یا فیلسوف یا شاعر و.... بود ه اند ، به عنوان یک عالم د ینی د ارای این 
فضائل بود ه اند .همة این بزرگان د اری یک عقبة د ینی عمیق هستند . با کمال تأسف د ر نوشته های د وستان ناد ان 

و د شمنان د انا، این عقبه کاملًا ناد ید ه گرفته می شود .
 

- پنهان ساختن شخصیت علمی و اخلاقی و عرفانی شمس و مولوی
نقشة د یگر این ارباران تحریف، پنهان ساختن مقامات علمی، اخلاقی، فقهی و...شمس و مولوی است. د سته ای 
از قلم به د ستان، خصوصاً رمان نویسان معاصر، از شمس و مولوی چهره ای را ارائه می د هند  که د لخواه خود شان 
است. از مولوی که صد ها موضوع علمی، فلسفی، عرفانی، انسان شناسی و.... د ر آثارش مطرح کرد ه است فقط 

یک چهرة صوفیانه ارائه می د هند . 
      شمس و مولوی به گواهی تاریخ از د انشمند ان طراز اول عصر خویش بود ند . شمس د ر معرفی د انش خود  
می گوید : »اگر اهل ربع مسکون جمله یک سو باشند  و من به سویی، هر مشکلشان که باشد ، همه را جواب د هم 

و هیچ نگریزم از سخن گفتن، و سخن نگرد انم، و از شاخ به شاخ نجهم«. 
     شمس با این همه د انشی که د ارد ، مولوی را بسیار د انشمند تر از خویش د انسته و د ر حق وی می گوید : 
»مولانا د ر این ساعت د ر ربع مسکون، مثل او نباشد . د ر همة فنون، خواه فقه و خواه نحو و د ر منطق،....من صد  

سال بکوشم د ه یک علم و هنر او حاصل نتوانم کرد ن«.   
از  این جنبة      د انشمند ی و د یند اری و د ین شناسی شمس و مولوی را مطرح نمی کنند . چون مطرح شد ن 
شخصیت این بزرگان، مسولیت زاست. آنها به این بزرگان، رنگ تصوف )آن هم تصوف د لخواه خود ( را می د هند  

تا آنان را همراه خود  نشان د هند .
د انش مولوی

وسعت و عمق د انش مولوی به قد ری است که د انشمند  عظیم القد ری چون حضرت علامة محمد تقی جعفری، 
اند یشة او را برتر از حد  معمول بشری می د اند .  

     حضرت علامه، کلام شمس تبریزی را که قبلًا بیان کرد یم به زبان د یگری بیان کرد ه است. وی د ر کتاب 
ارزشمند - مولوی و جهان بینی ها- جهان بینی های نوزد ه مکتب مهم و زند ة د نیا را د ر اشعار مولوی، مستند اً بیان 
کرد ه است، همچنین به 146 نگرش و مطلب علمی خاص از د ید گاه مولوی اشاره کرد ه است که هم اکنون 
بسیاری از آنها د ر د انشگاه ها و مراکز علمی د نیا مورد  بحث و پژوهش است؛ به عنوان مثال به یک جنبة علمی 

مولوی د ر رشتة روانشناسی، جناب علامة جعفری چنین اشاره می کند :

 ...مولوی در کتاب مثنوی درچند مورد در بارة عقده های روانی، اندوه ها و اضطرابات ناشی از آنها 
به قدری عالی و واضح بحث کرده است که گویی این مرد بر همة کتاب ها و عقاید روان کاوی، 
اطلاع و اشراف داشته است. در یکی از آن موارد، پس از بیان مطلب، از یک آیة قرآنی برای 
اثبات آن بهره برداری می کند که انسان گمان می کند، آیة مزبور تنها در این مورد نازل شده است.

                  چــون جفا آری فــرستد گـوشمال      تــا ز نقـصان واروی سوی کـمال 
                  چون تو وِردی ترک کردی در روش      بر تــو قبضی آید از رنــج و تبش 
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     آیه ای که مولوی به تفسیر روان کاوانة آن پرد اخته است این است: وَ مَنْ أعَْرَضَ عَنْ ذِکْري فَإنَِّ لهَُ مَعیشَةً 
ضَنْکاً وَ نحَْشُرُهُ یَوْمَ القِْیامَةِ أعَْمی  )طه،124( »و هر کس از یاد  من روی گرد ان شود ، زند گی )سخت و( تنگی 

خواهد  د اشت؛ و روز قیامت، او را نابینا محشور می کنیم!«.
     چنین شخصیت علمی، با چنین گسترد گی ابعاد  وجود ی را، د ر یک بعُد  صوفی گری منحصر ساختن، واقعاً 

ظلم بزرگی به مولوی و جامعة علمی جهان است.
     مولوی اگر صوفی هم باشد  که نیست، صوفی گری د ر میان مزایای د یگر مولوی، یکی از فروعات اوصاف 
اصلی او خواهد  بود . چسبید ن به یکی از فروعات د ر میان این همه اصول، نشانة حماقت است که مولوی بد ان 

چنین اشاره می کند :

                   نیستـش د رد ِ فـراق و وصـل هـیچ      بند ِ فـرع است او نجوید  اصل هیچ 
                   احـمق است و مــرد ه مـا و مَـنـی      کز غــمِ فــرعش فـراغِ اصل نی 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 4/ 388(

                  گفت پیغمبر که احمق هر که هست      او عــد وِّ مـاست و غُولِ ره زَنسَْت 
                  احــمــق ار حــلوا نهد  انــد ر لـبم      مــن از آن حلــوای او انــد ر تَبَم

                                                                                                           )مولوی، 1360: 4/ 392(

 - ارائه چهرۀ زشتی از شریعت و قرار د اد ن آن د ر مقابل حقیقت
همة امور مذکور برای این است که از شریعت یک چهرة ناپسند  و نامعقول ارائه د هند ، به همین جهت مولوی را 
به گونه ای معرفی می کنند  که قبل از آشنایی با شمس تبریزی، یک چهرة شرعی خشک د ارد  و بعد  از آشنائی 
از انقلاب روحی، یک چهرة خشک و خشن  با او، چهرة نرم و لطیف صوفیانه به خود  می گیرد . مولوی قبل 

                  آن ادب کــردن بــود یعنی مکــن      هیــچ تحویلــی از آن عـهد کهن 
                   پیش از آن کاین قبض زنجیری شود       این که دل گیری است پا گیری شود
                  رنـج معقولت شود محسوس و فاش      تا نگیـری ایـن اشارت را به لاش 
                  در مــعاصی قبض هــا دلگیــر شد      قـبض هـا بعـد از اجـل زنجیر شد
                  نعط مــن أعــرض هنا عن ذکـرنا      عــیشه ضــنکا و نجــزي بالعمی 
                  دزد چــون مــال کسان را می بـرد      قبض و دل تنگـی دلش را می خلد
                   او همی گوید عجب این قبض چیست       قبـض آن مظلوم کز شرت گریست 
                  چــون بدیـن قبض التفاتی کم کند      بــاد اصــرار آتــشش را دم کـند
                  قبض دل قبض عــوان شد لاجـرم      گشت محسوس آن معانی زد علـم 
                  غصه هــا زندان شده ست و چار میخ      غصه بیـخ است و بـروید شاخ بیخ 
                  بیـخ پنـهان بــود هــم شد آشـکار      قبض و بسط اندرون بیـخی شمار

                                                                                                دفتر سوم، ص 359
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متشرعانه است، اما بعد  از انقلاب روحی، شریعت را کنار می گذارد  و به رقص و سماع د رکوچه و بازار می پرد ازد .
آثار شعری مولوی محصول د وران بعد  از انقلاب روحی اوست. شخصیت و عظمت علمی او د ر اشعارش متبلور 

است. مسائل علمی، فلسفی، فقهی، روانشناسی و کیهان شناسی و....همه د ر اشعار او بیان شد ه است.
      قلم به د ستان خاص، همة این فضایل را ناد ید ه گرفته و تنها یک جهت از گفتار او را -که قیام علیه شریعت 

مد اران خشک و خشن است - مستمسک قرار د اد ه و برجسته می کنند . د رحالی که مولوی می گوید :

                      رو شریعت را گزین و امر حق را پاس د ار        گر عرب باشی و گر ترک و وگر سراکنوس 
                                                                                                               )مولوی، 1370: 476(

                 کـم نشین بـر اسبِ تـوسن بی لگام      عـقل و د ین را پیشوا کن و السّلام 
                 اند ر این آهنگ منْگر سُست و پست       کاند ر این ره صبر و شِقِّ انفُس است 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 4/ 305(

                  گفت رَو هــر که غمِ د ین بر گُزید       باقــی غــم هـا خــد ا از وی بـُرید 
                  صید ِ د یــن کــن تا رسد  انـد ر تَبَع      حُسن و مـال و جـاه و بختِ مُنْتَفَع 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 4/ 464(
                 راه د ین زآن رو پر از شور و شر است      که نــه راه هـر مخنّث گوهر است 
                 د ر ره ایـن ترس امتحان های نفوس     همچــو پرویزن بــه تمییز سپوس 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 301( 

                 تــا نبینی نـورِ د یـن ایـمن مبـاش      کـه آتشِ پنهان شود  یک روز فاش 
                                                                                                               )مولوی، 1370: 814(

                  ز آتش شهـوت نسوزد  اهـل د یـن      باقــیان را بــرد ه تا قــعـر زمـین 
                  مــوج د ریا چون به امر حق بتاخت      اهــل موسی را ز قبطی واشناخت 

                                                                                                             )مولوی، 1360: 1/ 54(

     این ابیات، مشتی از خروار است که مولوی د ر اهمیت شریعت بیان کرد ه است. مطالب شمس و مولوی د ر 
اهمیت شریعت، خود  یک کتاب مستقل می شود ، ولی اثری د ر این رمان های مد یریت شد ه از آن نیست.

شناخت شمس 
راه شناخت شمس، مولوی است؛ زیرا مولوی زبان شمس است. این مطلب را علاوه بر این که مولوی بارها بیان 

کرد ه، خود  شمس نیز عیان کرد ه است که: »آن سخن من بود  که برزبان او}مولانا{ می رفت«.  
     چگونه می شود  انسان یک کتاب پانصد  صفحه ای به نام عشق و مولوی و شمس بنویسد ، ولی تعریفی از 
عشق ارائه ند هد ؟! مولوی د ر تعریف و تفسیر عشق، صد ها بیت د ر د و کتاب مثنوی و کلیات شمس تبریزی 
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نوشته است. ما د ر د و کتاب، فرهنگ موضوعی مثنوی و فرهنگ موضوعی کلیات شمس، همه را آورد ه و د ر 
کتاب- عشق و انسان د ر مثنوی مولوی- به شرح و تفسیر آن پرد اخته ایم.   

     مولوی د ر خصوص مسائل د ینی از قبیل نماز، روزه، حج، جهاد ، احسان، معاد ، تجسم اعمال د رقیامت و.....
هزاران بیت سرود ه است. سه سؤال مهم؛ ازکجا آمد ه ام، آمد نم بهر چه بود ، به کجا می روم؟ شب و روز وی را 

اشغال کرد ه است، د ر حالی که د ر این کتاب پانصد  صفحه ای پنج سطر د ر این موضوعات مهم مطلب ند ارد . 

اسرار نماز
مولوی د ر خصوص نماز، به عنوان یکی از عباد ت های د ینی، مطالب بسیار بلند  عرفانی د ارد . وی د رمورد  هریک 
از اعمال عباد ی اشعار فراوانی د ارد  که ما همة آنها را د ر فرهنگ موضوعی مثنوی و شمس تبریزی آورد ه ایم. 

د راینجا فقط به ذکر بعضی اشعار مربوط به نماز بسند ه می کنیم.

                 چــونک با تکبیرهــا مقرون شد نـد      همچو قـربان از جهان بیرون شد ند  
                 معنــی تکبیر ایــن است ای امـیم      کای خـد ا پیش تو مـا قربان شد یم
                 وقــت ذَبـْـح اللهَّ اکبــر مــی کنـی      همچنیــن د ر ذبــحِ نـفس کُـشتن
                 چــون قیامت پیشِ حق صف ها زد ه      د ر حســاب و د ر مــناجــات آمـد ه 
                 ایســتاد ه پیشِ یــزد ان اشک ریــز     بــر مــثال راست خــیز رَسْتَـخي
                 حــق همی گویــد  چـه آورد ی مـرا      اند ر ایــن مُهلت که د اد م من تو را
                 عمر خــود  را د ر چــه پایان برد ه ای     قُوت و قــوّت د ر چه فانی کرد ه ای 
                 گــوهر د یــد ه کجــا فــرسـود ه ای      پنــج حِس را د ر کجــا پالــود ه ای
                   چشم و گوش و هوش و گوهرهای عرش      خرج کرد ی چـه خرید ی تو ز فَرْش 
                 د ست و پـا د اد مْت چون بیل و کلند       من ببخشید م ز خـود  آن کَی شد ند 
                 همــچنین پیــغام هــای دَ رْد گیــن      صد  هــزاران آیـد  از حضرت چنین 
                 د ر قیــام ایــن گفته هـا د ارد  رجوع      و ز خجـالت شد  د و تـا او د ر رکوع 
                 قــوّت استــاد ن از خجــلت نمـاند       د ر رکــوع از شرم تسبیحی بخواند 
                 باز فــرمــان مــی رسد  بــرد ار سَر      از رکــوع و پــاسخ حــق بر شُمَر
                 سر بــر آرد  از رکــوع آن شرمـسار      باز انــد ر رُو فــتــد  آن خــام کار
                 بـاز فــرمــان آیــد ش بــرد ار سر      از سـجــود  و واد ه از کـرد ه خـبـر
                 سـر بــر آرد  او د گــر ره شرمــسار      انــد ر افــتد  باز د ر رُو هــمچو مار

                 باز گــویــد  سر بــر آر و بــاز گـو      که بخواهم جُست از تو مـو به مـو 
                 قــوّت پــا ایـسـتــاد ن نــبْـود ش      کـه خطابِ هیبتی بـر جـان زد ش 
                 پـس نشیند  قـعـد ه ز آن بار گــران      حضرتش گویـد  سخن گـو با بیان 
                 نعمتت د اد م بگـو شُکـرت چـه بـود       د اد مـت سرمایـه هین بنْمای سود 
                 رُو بــه د سـت راسـت آرد  د ر سلام      سـوی جــان انـبیــا و آنِ کــرام
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                 یعنی ای شاهان شفاعت کیـن لئیم      سخت د ر گِل ماند ش پای و گلیـم 
                                                                                                           )مولوی، 1360: 3/ 122(

                  از همــه نومیــد  شد  مسکـین کیا     پس بر آرد  هـر د و د ست انـد ر د عـا
                  کــز همــه نومید  گشتم ای خــد ا     اوّل و آخـــر تــــوی و مُنتــهــا
                  د ر نماز این خــوش اشارت ها ببین     تا بد انــی کین بخــواهد  شد  یقین 
                  بچّــه بیــرون آر از بیــضه نمــاز     سَر مزن چون مرغ بی تعظیم و ساز

                                                                                                           )مولوی، 1360: 3/ 124(

     این اشعار بخشی از صد ها بیت شعر مربوط به نماز است که د ر مثنوی آورد ه شد ه است. خانم شافاک از 
مولوی چهره ای ارائه کرد ه که گویی اصلًا نماز نمی خواند ه است. این همه سخن از شمس گفته، ولی از سخنان 

شمس چیزی نگفته است. اگر سخنی از شمس گفته، سخن خود  نویسند ه است که به شمس نسبت می د هد . 
بیان  را  تبریزی  از کلام شمس  اکنون بخشی  بیان کرد یم  نماز  د ر خصوص  را  مولوی  از کلام       بخشی 
می کنیم که د ر رد ّ کلام بعضی از صوفی نمایان بی نماز است. »قال النبی)ص(: لاصلوة الا بقراءة. و قال: لاصلوة 
الابحضور القلب. قومی گمان کرد ند  که چون حضور قلب یافتند ، از نماز مستغنی شد ند ، و گفتند : طلب الوسیلة 
بعد  حصول المقصود  قبیح. بر زعم ایشان خود  راست گرفتیم که ایشان را حال تمام روی نمود ، وولایت و حصول 
د ل حاصل شد ، با این همه تَرک ظاهر نماز، نقصان ایشان است. این کمال که تورا حاصل شد ، رسول الله را 
حاصل شد ه باشد ؟ اگر گوید  نشد ، گرد نش بزنند  و بکشند ش، و اگر گوید  آری حاصل شد ه بود ه، گویم پس چرا 

متابعت نمی کنی؟!«    
      از این گونه آموزه های شمس و مولوی د رکتاب خانم شافاک اثری نیست. همة شمس و مولوی را د ریک 
کلمة عشق خلاصه کرد ه است بد ون اینکه عشق را معنا کند . مولوی بیش از همه د رخصوص عشق سخن گفته 
است. وی حتی سخنان خود  مولوی را د ر این خصوص بیان نکرد ه است؛ زیرا اگر بیان می کرد ، د یگر نمی توانست 

حرف های نامربوط و غلط خود  را به خورد  خوانند گان بد هد .
    

ارتزاق از عشق
مرد م از راه های گوناگون ارتزاق می کنند ؛ از راه کارگری، کشاورزی، معلمی، مد یریت، صنعت و.... امروزه صنعت 

چاپ و نشر نیز به وسائل ارتزاق اضافه شد ه است.
      مد تی است که آلود گی های گوناگون، د ر عرصه های مختلف سرایت کرد ه و وارد ات و صاد رات و تولید  و توزیع 
را از مسیر عد الت خارج ساخته است. صنعت چاپ و نشر نیز از این آلود گی مصون نماند ه و نتیجه اش آشفتگی 
موجود  است. فلسفة صنعت نشر، انتشار فرهنگ و فضائل و علم و اد ب است، ولی وقتی اکتساب و ارتزاق، هد ف 

اصلی همة حرفه ها شد ، حرفة چاپ و نشر نیز ابزار ارتزاق بلکه ارتزاق بیشتر به هرشکل ممکن می شود . 
      وقتی حریم حلال خوری به هم می ریزد  و خورد ن به هر شکل ممکن هد ف می گرد د ، حریم قلم نیز شکسته 
می شود . د ر این زمان قلم ها به گونه ای رقم می زنند  که رقم حساب های بانکی صاحبان قلم را افزایش د هند . به 
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جای اینکه د ر مسیر تکامل حرکت کنند ، د ر مسیر تکاثر جولان می د هند . نه تنها از عشق و مولوی و شمس، 
د ر مسیر ضد  تکامل استفاد ه می شود ، بلکه از خد ا و پیامبرو قرآن هم د ر راه ضد  خد ا و پیامبر استفاد ه می گرد د . 
مرد ان د نیا به جای مرد ان خد ا قرار می گیرند . مرد ان خد ا چون به ارتزاق پاک پای بند  هستند ، هرگز قلم و قد م 

خود  را به ناپاکی نمی آلایند . مولوی چه زیبا گفته است که:

                    گر شود  عالم پُر از خون مال مال      کَی خـورد  بند ه خـد ا الّا حلال ؟
                                                                                                           )مولوی، 1360: 2/ 439( 

     وقتی هد ف از تألیف و ترجمه، ثروت اند وزی شد ، به گونه ای تألیف می شود  که پول زا باشد . ترجمه نیز د ر 
مسیر تکاثر و سود آوری قرار می گیرد . مؤلفین و مترجمین، اجیر و عملة عوام می گرد ند . طبق میل و مذاق آنها 
قلم می زنند . به جای اینکه عوام را به مسیر فرهنگ و فرزانگی ببرند ، خود شان را د ر مسیرآنها قرار می د هند . به 

به و چه چه مرد م ملاک انتخاب آنها می شود . مولوی چه خوب پیش بینی کرد ه و گفته است:
                     د ر هوای آن که گـویند ت زهـی      بسته ای د ر گرد نِ جانت زِهی 

                                                                                                 )مولوی، 1360: 3/ 128(  

     زه د ر مصراع اول، به معنی به به گفتن، و زه د ر مصراع د وم به معنی زنجیر است. چون علاقه مند  به تشویق 
و تعریف مرد م هستی، زنجیر به گرد ن جانت اند اختی. خود ت را وقف علائق و سلایق مرد م کرد ه ای. چون مرد م 
د وست د ارند  که عشق را طوری معنا کنی که همه خوششان بیاید ، هیچ امر و نهیی ند اشته باشد ، پس عشق را 

همان طور معنا می کنی که عموم می پسند ند ، ولو خلاف واقع باشد .
      رمان های اد بی و عشقی، به چنین تزلزل و تنزلی گرفتار شد ه اند . به جای اینکه بنویسند  تا مرد م را راه ببرند ، 
می نویسند  تا با مرد م راه بروند . عشقی که د ر تعریف مولوی؛ وصف ایزد  و د ریایی بیکران تعریف شد ه است، د ر 
رابطة نامشروع یک زن شوهرد ار با یک مرد  بیگانه خلاصه می شود . این گونه برخورد  با مثنوی، یا گمراه کرد ن 

مرد م از طریق مثنوی است یا گمراه شد ن از همین طریق است.
      آفرین بر مولوی روشن ضمیر که این چنین امور را آن زمان پیش بینی کرد ه و گفته است: همان گونه که 
عد ه ای از قرآن کریم هد ایت و عد ه ای گمراه می شوند ، مثنوی من هم که تفسیر قرآن است همین خاصیت را 

د ارد . عد ه ای از آن هد ایت و عد ه ای گمراه می شوند .

                      پس ز نـقـش لفـظ هـای مـثنوی       صورتـی ضالّ است و هـاد ی معنوی 
                     د ر نبُی فـرمـود  کین قــران ز د ل       هــاد ی بعـضی و بعـضی را مُضِل 

                                                                                                          )مولوی، 1360: 6/ 310(

      به گفتة جناب مولوی؛ صورت مثنوی برای بعضی ها موجب گمراهی است. معنویت مثنوی موجب هد ایت 
است. او برای همین کتابش را – مثنوی معنوی – نامید ه است.

                      گـر شد ی عطشان بحـر معـنوی       فُــرجـه کــن د ر جــزیره مثـنوی 
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                      فرجه کن چند ان که اند ر هر نفََس      مثـنـوی را مـعنــوی بـینی و بس 
                                                                                                          )مولوی، 1360: 6/ 274(

     وقتی از معنای مثنوی غافل شوی و ظاهرش را به د لخواه خود  معنا کنی، به گمراهی می افتی که مولوی 
از آن خبر د اد ه است.  

                      هــر د کانــی راست سود ایی د گر       مثـنـوی د کّان فـقـر است ای پسر
                      مثـنوی مــا د کان وحــد ت است       غیر واحد  هر چه بینی آن بتُْ است 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 360(

                      گــر شود  بیشه قلــم د ریا مــد اد        مثــنوی را نیست پـایـانــی امـید 
                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 400( 

      خوانند ة گرامی ملاحظه می کند  که نویسند ة رمان ملت عشق، چگونه از د ریای بی پایان مثنوی به یک بیت 
آن بسند ه کرد ه و آن یک بیت را نیز به خلاف مقصود  مولوی و به د لخواه خود  به کار گرفته است.

عشق و بند گی
معنایی که عشق به بند گی می د هد  از هیچ چیز د یگر حاصل نمی شود . معناد هی عشق به بند گی و معناد هی 
بند گی به زند گی، از اسرار اعجازآمیز نظام خلقت است. مولوی واقعاً از عشق و بند گی چه یافته بود  که می گفت:

                      هــر که انــد ر عشق یابد  زند گی       کــفر بـاشد  پیش او جـز بنــد گی 
                                                                                                           )مولوی، 1360: 5/ 119(

     بند گی عاشقانة و خالصانه د ر منظر مولوی به قد ری عظمت د ارد  که بند ه را د ر ارزشمند ی و احترام، به 
آستانة ربوبیت می کشاند .

                           گفت آری بنـد ه خاص گُـزین       گشت رنجور او منم نیکو ببین 
                           هست معذوریش معذوری من       هست رنجوریش رنجوری من 
                           هـر که خواهد  همنشینی خد ا       تــا نشیــند  د ر حـضـور اولیـا

                                                                                                           )مولوی، 1360: 2/ 366(

     البته این بینش بلند  مولوی، از مضامین احاد یث نبوی اخذ شد ه است که خود  وی د ر مثنوی بد ان اشاره 
د ارد . عشق و بند گی به انسان آن چنان عظمت می د هد  که د ر سخت ترین شرایط، حاضر نمی شود  ذره ای از 

مسیرمعنویت و بند گی عد ول کند . معنویت حاکم بر بند ة خد ا از د ید گاه مولوی چنان است که می گوید :



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

38

                       گر شود  عالم پُر از خون مال مال       کَی خورد  بند ه خد ا الّا حلال 
                                                                                                 )مولوی، 1360: 2/ 439(

      د ر زمانی که بعضی ها برای رسید ن به لقمه ای، لقمانی را به د ار می کشند  و برای به د ست آورد ن مالی و 
نامی، مرد م را به خاک و خون می کشند ، بند ة خد ا د ر جهان پر از خون، به غیر حلال چیزی نمی خورد . جایگاه 
و  است  د اد ه  قرار  بند گی  د ر  فقط  را،  انسان  آفرینش  فلسفة  و والاست که خد ای سبحان  بالا  آنچنان  بند گی 

می فرماید : وَ ما خَلقَْتُ الجِْنَّ وَ الِْنسَْ إلِاَّ لیَِعْبُد ُونِ )الذاریات 56(.)و جن و انسان را جز برای عباد ت نیافرید م(.
مولوی با توجه به این آیه است که می گوید :

                           جز خضوع و بند گی و اضطرار      اند ر این حضرت ند ارد  اعتبار
                                                                                                             )مولوی، 1360: 3/ 75(

عشق و خد ا
د رآن بیت معروفی که د ست مایة کتاب پانصد  صفحه ای ملت عشق شد ه است، تکیه گاه بیت عبارت است از 
عشق و خد ا. از عشق به گونه ای که د لخواه مصنف کتاب بود ه است استفاد ه شد ه، نه آن گونه که مولوی د ر کتاب 
مثنوی سخن گفته است. از خد ا هم که رکن اصلی و تکیه گاه د یگر بیت مورد  استشهاد  است، اصلًا سخنی به 
میان نیامد ه است. د ر مورد  خد ا د ر مثنوی صد ها بیت مستقیماً شعر آمد ه است و هزاران بیت به طورغیرمستقیم 
بیان شد ه است. د ر موضوع خد اشناسی، بند ه یک جلد  کتاب تألیف کرد ه ام که د ر آن به مباحث اصلی خد اشناسی، 

د ر د ویست صفحه پرد اخته است.    
     چگونه است که د ر یک کتابی که به نام عشق و خد ا تألیف می یابد ، هیچ بحثی از خد ا نمی شود ؟! بد ین 
جهت است که ما می گوییم؛ عشق و خد ا، وسیله و ابزاری برای بیان منویات غیر خد ایی این قبیل افراد  است. 

مذهب عاشق
اینکه مولوی مذهب عاشق را، برعکس سایر روش ها می د اند ، بد ین معناست که عاشق برخلاف عموم مرد م 
که براساس منافع شخصی، قومی و صنفی خویش موضع گیری می کنند ، موضع گیری عاشقانه د ارد ؛ یعنی د ر 
مسیر عشق حرکت می کند  ولو به زیان او باشد . اگر میل معشوق د ر سختی و رنج عاشق باشد ، او با کمال میل 
می پذیرد . هرچه از سوی معشوق آید ، او را خوش آید . تلخی را همچو شیرین می پذیرد  و رنج را راحت می پند ارد  

و زشتی را خوب می بیند .
      روش عاشق، روش خاص خود  است. د یگران به د نبال شیرینی و راحتی و منافع اند . عاشق به د نبال میل 
معشوق است. مولوی حکایت های گوناگون د ر این خصوص بیان کرد ه است که ماجرای لقمان حکیم و ارباب 

وی از آن جمله است.

             بــود  لقــمان بــند ه شکلی خــواجــه ای        بند گــی بــر ظاهــرش د یبــاجه ای 
             چــون رود  خــواجــه به جــای ناشناس        د ر غــلام خــویش پــوشانـد  لباس 
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             او بــپــوشـد  جـــــام هــای آن غــلام        مــر غــلام خــویش را سـازد  امـام 
             د ر پـَـیَش چــون بــنـد گان د ر ره شــود         تــا نــبـایــد  زو کـسی آگــه شـود 
             گــویــد  ای بنــد ه تــو رو بر صد ر شین        مـن بگیـرم کفش چـون بـند ه کهین 
             هــر طعامــی کــه آوریــد نـد ی به وی        کس ســوی لقمان فــرستاد ی ز پیَ 
             تــا کــه لقــمان د سـت سـوی آن بـَـرَد         قاصد ا تا خواجه پس خورد ه ش خَـوَرد 
ؤرِ او خـــورد ی و شـور انگیــخــتی        هــر طعامی که آن نخـورد ی ریختی  ُـ              سـ
             ور بــخــورد ی بــی د ل و بــی اشــتهــا        ایــن بــود  پــیـونــد ی بــی انتــها
             خــــربــزه آورد ه بـــود نـــد  ارمــغــان        گــفت رَو فـرزنــد  لقمـان را بخوان 
ریــن       همچو شکر خـورد ش و چون انگبین  ُـ              چــون بـُـریــد  و د اد  او را یک بـ
             از خـــوشــی کــه خــورد  د اد  او را د ُوُم        تــا رسید  آن کِــرْج هــا تا هــفد َهُم 
             مــاند  کــرجــی گفت این را مــن خورم        تا چــه شیرین خربزه است این بنگرم 
             او چنین خــوش می خــورد  کــز ذوق او        طبع هــا شــد  مــشتهی و لقمه جـو
             چــون بخــورد  از تلخیَش آتش فـروخت       هــم زبان کرد  آبله هـم حلق سوخت 
             ســاعــتی بی خــود  شــد  از تلخــی آن        بعد  از آن گفتش که ای جان و جهان 
             نوش چــون کــرد ی تو چنـد ین زهـر را        لطف چــون انگاشتــی ایــن قهر را
             این چه صبرست این صبوری از چه روست        یا مـگر پیش تـو این جانت عد وست 
ّـتی        که مـرا عذری است بس کن ساعتی               چــون نــیــاورد ی بــه حیلــت حُج
             گــفـت مــن از د ست نعـمت بخـش تـو        خــورد ه ام چند ان کـه از شرمم د و تو
             شرمــم آمــد  کــه یکــی تلــخ از کَفَت        مــن ننوشم ای تــو صاحب معرفت 
             چــون هــمــه اجــزام از انــعــام تــو        رُسته انــد  و غــرق د انــه و د ام تــو

                                                                                                  )مولوی، 1360: 2/ 330 ـ 329(

     عاشق به د نبال میل خویش نیست. میل عاشق د ر میل معشوق گم است. د یگران انتخابشان طبق میلشان 
است، ولی د ر مذهب عاشق، میل معشوق، محور انتخاب است. هرآنچه خلاف میل معشوق باشد ، آن زشت، 
تلخ، د رد  و رنج و....شمرد ه می شود . این است که مولوی می گوید : مذهب عاشق برعکس مذاهب د یگران است.

       رو مــذهب عــاشق را بـر عکس روش ها د ان       کــز یــار د روغــي هـا از صد ق به و احسان 
       حــالست مــحــال او مــزد ســت و بــال او       عــد لست همــه ظلـمش د اد ست ازو بهـتان
       نــرمـست د رشــت او کــعبه ســت کــنشت       خاری کــه خلد  د لبــر خوشتر ز گل و ریحان 
       آنــد م کــه تــرش بــاشد  بهــتر ز شکـرخانه       وان د ل که ملول آید  خوش بوس و کنارست آن 
       وان د م کــه تــرا گویــد  والله ز تــو بــیزارم       آن آب خــضر بــاشــد  از چشمه گـه حیوان 
       وان د م کــه بگــوید  نی د ر نـیش هــزار آری       بیگانگیش خــویشی د ر مــذهب بی خویشان 
 کفرش همه ایمان شد  سنگش همه مرجان شد        بخلش همه احسان شد  جرمش همگی غفران 
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       گــر طعنه زنی گــویی تو مــذهب کــژ د اری       مــن مــذهب ابرویش بخـرید م و د اد م جان 
       زین مــذهب کژمستم بس کــرد م و لب بستم       بــرد ار د ل روشن باقــیش فــرو می خــوان 

                                                                                                               )مولوی، 1370: 705(

     مذهب عاشقی بهترین مذهب است؛ زیرا هیچ گونه خود خواهی د ر آن نیست، بد ین جهت برعکس همة 
مذهب هاست. منظور از مذهب د ر این اشعار، روش است نه چیز د یگر. 

                             پنج وقت آمد  نماز و رهنمون       عاشقان را فی صلاة د ائمون 
                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 424(

      نماز برای عموم مرد م، پنج نوبت د ر شبانه روز واجب شد ه است. د ر مذهب عاشقان، نماز یک امر د ائمی 
است. عاشق مد ام د ر نماز است. بد ین جهت باباطاهر می گوید :

                              خوشا آنان که د ائم د ر نمازند        به حمد  و قل هوالله کارشان بی

     این اد عای عارفان، ریشة قرآنی د ارد . اگر مولوی می گوید : »عاشقان را فی صلاة د ائمون « از قرآن کریم 
اقتباس کرد ه است که می فرماید : الَّذینَ هُمْ عَلی  صَلاتهِِمْ د ائمُِونَ  )المعارج/ 23( »آنان که پیوسته د ر نمازند «. 

پیوسته د ر نماز بود ن، د ر مذهب عشق است نه د ر مذهب عوام. 
                     د ر مـذهب عاشقان قراری د گر است       این باد ه عشق را قراری د گـر است
                     هـر علم که د ر مد رسه حاصل کرد م        کاری د گرست و عشق کاری د گرست

      این رباعی که با اند ک اختلافی از جناب مولوی و جناب حکیم نزاری نقل شد ه است، بیانگر وجود  فاصلة 
زیاد  بین مذهب عاشقان و مذهب عوام است. 

                     عــامّه را از عشق همخوابه و طَبَـق       کــی بود  پــروای عشق صُنع حق 
                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 367(

                     تُــرک تـاز و تــن گــد از و بی حـیا       د ر بــلا چــون سنگ زیــر آسـیا
                     سخت رُویــی که نـد ارد  هیچ پشت       بهره جویی را د رون خویش کُشت 
                     پــاک مــی بازد  نبــاشد  مــزد  جـو       آن چنان کــه پاک می گیرد  ز هُـو
                     می د هــد  حــق هستی اش بی علتّی       مــی سپــارد  بــاز بی علـّـت فتـی 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 385(

                     عشق را د ر پیچش خــود  یار نیست       مَحْـرَمش د ر د ه یکـی د یّـار نیست
                      نیـست از عــاشق کسی د یوانــه تر       عقـل از سـود ای او کورست و کـر
                     زان که ایــن د یوانگی عــام نیست       طـبّ را ارشاد  ایـن احــکام نیست
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                      گر طبیبی را رسد  زیــن گون جُنون       د فتــر طب را فــرو شوید  به خون
                      طبّ جمله عقل هــا منقـوش اوست       رُویِ جمله د لبـران رو پوشِ اوست  

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 385(

                     عشق خود  بی خشم د ر وقت خـوشی       خــوی د ارد  د م بـه د م خیره کُشی 
                     این بــود  آن لحظه کـو خشنود  شد        من چه گویم چون که خشم آلود  شد 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 503(

                     د ین مــن از عشق زند ه بـود ن است       زند گی زین جان و سر ننگ من است 
                     عمرهــا بــر طبل عشقت ای صنم       إنَِّ فــی مَــوْتی حَیــاتی می زنـم 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 507(

                     مُلکِ د نیا تــن پرستــان را حــلال      مــا غــلام مــلک عشق بی زوال 
                     عــامــل عشقست مــعزولش مکن      جز به عشق خویش مشغولش مکن 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 528(

      اگر ملت عشق و مذهب عشق از همة ملت ها و مذهب ها جد است، به این معناست نه بد ان معنایی که افراد  
لائیک می پند ارند . د ر مذهب عاشقی است که آد می عاشق خون خویش می شود . چیزی که عموم مرد م از آن 

فرار می کنند . د ر مذهب عاشقی است که مرگ برای عاشق حیات است و برای مرد م، ممات.
                     آن طـرف کــه عشق می افزود  د رد        بــو حنیفه و شافعـی د َرْسی نکـرد 
                     تــو مکــن تهد ید  از کُشتن که من      تشـنه زارم بــه خــونِ خــویشتن 
رد نِ عُشّاق خود  یک نوع نیست ُـ                      عـاشقان را هــر زمــانی مُرد نیست       م
                     او د و صد  جــان د ارد  از جـانِ هُد َی       وآن د و صد  را می کند  هر د م فِد َی 
                     هــر یکی جــان را ستــاند  د َه بهـا       از نبُــی خــوان عَــشْرَةً أَمْثَالـَـها
                     گــر بریزد  خـونِ من آن د وست رُو       پــای کوبان جـان بر افشانم برَ او
                     آزمــود م مـرگِ مــن د ر زند گیست       چـون رهم زین زند گی پایند گیست 
تُلُــوني اقْتُــلُونــي یــا ثقِــات       إنَِّ فــي قَتْلي حَیاتًــا فــي حَیات  ْـ                      اقـ

                                                                                                  )مولوی، 1360: 3/ 219 ـ 218(

     حیات د ر د ل مرگ، د رمذهب عاشقی معنا و مفهوم د ارد  نه د ر مذهب عوام. آنچه د ر منظر مرد م ممات 
اند ر ممات است، د ر مذهب عاشقی حیات اند ر حیات است. با توجه به این امور است که، مولوی مذهب و ملت 

عاشقان را از مذهب و ملت د یگران جد ا کرد ه و می گوید : 

                     ملت عــاشق ز ملــت ها جــد است       عاشقان را مـذهب و ملت خد است
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فنا مذهب عاشق
مذهب واقعی برای عاشق واقعی، فناء فی الله است. همة مقد مات عرفانی و ریاضت های ابتد ایی تا ریاضت های 
انتهایی، برای رسید ن به مقام فنای عرفانی است؛ آن مقامی که د ر آن مرحله، زبان، چشم و گوش سالک، زبان، 

چشم و گوش خد ایی می شود . مولوی از این مرحله به مقام فنا و نیستی یاد  کرد ه و می گوید :

                     نــفس را ز آن نیستــی وا می کشی       زانــک بی فرمـان شد  اند ر بیهُشی 
                     هیــچ کس را تــا نگــرد د  او فــنا       نیســت ره د ر بــارگـاه کبــریــا
                     چیست مـعراج فـلک ایــن نیستـی       عــاشقان را مـذهب و د ین نیستی 

                                                                                                           )مولوی، 1360: 6/ 284(

                با شب مـی گو کـه روز ما را شب نیست       د ر مذهب عشق و عشق را مذهب نیست 
                 عشق آن بهریست کش کران و لب نیست       بس غـرقه شونـد  و ناله و یارب نیست 

                                                                                                             )مولوی، 1370: 1332(

      مذهب و ملت عاشق اگر خد است، به این معناست که عاشق د ر مقام فنا و نیستی عرفانی، از غیر خد ا بی خبر 
است. کسی که از خود  بی خود  می شود ، یقیناً از ملت و مذهب نیز بی خود  می شود ؛ زیرا آن د و فرع برخود  است. 
آنکه از خود  غافل است، از آنها نیز غافل است. این همان کمال توحید  است که اول بار امیرالمومنین )ع( به آن 
فَاتِ  عَنْهُ لشَِهَاد َةِ کُلِّ صِفَةٍ أنََّهَا غَیْرُ  اشاره فرمود ند : وَ کَمَالُ تَوْحِید ِهِ الِْخْلَاصُ لهَُ وَ کَمَالُ الِْخْلَاصِ لهَُ نفَْيُ الصِّ

فَة.   المَْوْصُوفِ وَ شَهَاد َةِ کُلِّ مَوْصُوفٍ أنََّهُ غَیْرُ الصِّ
      کمال توحید  نه تنها ازخود  بی خود  شد ن است، حتی از صفات الهی نیز غافل شد ن است؛ زیرا د ر مقام توجه 
به صفات الهی، یک نحوه د وگانگی ظریف وجود  د ارد . توجه به صفت و موصوف، توجه به د و چیزاست. سالک 
د ر مقام فنا، حتی خد ا را بد ون اوصاف او شهود  می کند ؛ یعنی خد ای محض. خد ای محض غیر از خد ای عالم 
و قاد ر و رازق و ... می باشد . د ر این مرحله، عاشق نه تنها ملت و مذهبش بلکه همه چیزش خد است. چون غیر 

خد ا چیزی نمی بیند .
 

شیر بی د م و سر و اشکم
چهرة مولوی د ر آثار بسیاری از رمان نویسان و بعضی از مد عیان تصوف، چهرة شیر بی د م و سر و اشکمی است 
که خود  وی د ر مثنوی ترسیم کرد ه است. یک مرد  قزوینی می خواهد  که مانند  بعضی از پهلوانان قد یم برروی 

شانه اش شکل شیری را خالکوبی کند ، ولی طاقت د رد  سوزن های د لاک را ند ارد :
                  ســـوی د لاکــی بشــد  قـزوینــیی        کــه کبــود م زن بکــن شیرینیـی 
                  گفت چــه صورت زنــم ای پهـلوان        گفــت بــر زن صورت شیر ژیـان 
                  طالــعم شیــر است نــقش شـیر زن        جهد  کــن رنگ کــبود ی سیر زن 
                  گفــت بر چــه مـوضعت صورت زنم        گفت بــر شانه گهــم زن آن رقـم 
                  چــون که او سوزن فـرو برد ن گرفت        د رد  آن د ر شانــگه مسکن گـرفت 
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                  پهلــوان د ر نـالــه آمــد  کای سنـی        مــر مرا کشتی چه صورت می زنی 
                  گفت آخــر شــیر فــرمــود ی مــرا        گــفت از چــه عضو کــرد ی ابتد ا
                  گــفــت از د مــــگاه آغـــازیــد ه ام        گــفت د م بگــذار ای د و د یــد ه ام
                  از د م و د مــگاه شــیرم د م گــرفـت       د مــگه او د مگــهم محکم گـرفت 
                  شیر بــی د م بــاش گــو ای شیر ساز        که د لم سستی گــرفت از زخم گاز
                  جــانب د یگر گـرفت آن شخص زخم       بی محــابا بــی مواسـا بـی ز رحــم 
                  بانگ کرد  او کاین چه اند ام است از او        گفت ایـن گوش است ای مـرد  نکو
                  گفــت تا گــوشش نباشـد  ای حکیم        گــوش را بگذار و کــوته کن گلیم 
                  جــانــب د یگــر خلـش آغــاز کـرد         بـاز قــزوینی فــغان را ساز کــرد 
                  کایــن سوم جانب چـه اند ام است نیز        گفت این است اشکم شیر ای عزیز
                  گفــت تــا اشکــم نــباشد  شــیر را        چــه شــکــم بایــد  نگار سیـر را
                  خیـره شد  د لاک و بس حیــران بماند         تا به د یــر انگشت د ر د ند ان بمـاند 
                  بــر زمـین زد  سـوزن از خشم اوستاد         گفت د ر عالــم کسی را ایــن فتاد 
                  شیر بــی د م و سر و اشکـم که د یــد         این چنین شیری خــد ا خود  نافرید 
                  ای بــراد ر صبـر کــن بــر د رد  نیش        تا رهــی از نیش نفس گبر خویش

                                                                                                           )مولوی، 1360: 1/ 135(
     اینان از مولوی چنین ترسیمی د ارند . می گویند  مولوی عارف و صوفی بود ه است. نه از نماز او، نه از روزة 
او، نه از نیایش و گریه های عرفانی او و نه از.....هیچ اثری د ر آثارشان یافت نمی شود . این چنین عارفی را خد ا 
هم نافرید . د ر ترسیم اینان، عارف مساوی رقص و سماع و یک مشت حرف های کلی و عوام پسند  است. رمان 
نویسان به د نبال مولوی واقعی نیستند ، بلکه به د نبال مولوی مونتاژ شد ه اند . مولوی و هر عارف د یگر را آن گونه 

که می خواهند  مونتاژ می کنند  و به تبلیغ آن می پرد ازند .

چهرۀ واقعی مولوی
از بررسی مطالب بالا معلوم می شود  که راهنمایی های مولوی و راهکارهای او منحصر به زمان خود  او نبود ه 
و د ر زمان ما نیز کارگشاست.گویی مولوی د ر زمان ما و د ر میان ما زند گی می کند  که به این شفافی سخن 
می گوید . سخنان او د ر خصوص مسائل سیاسی، اجتماعی و اخلاقی، حتی عرفان های کاذب و نو ظهور، همه 
آیینة انعکاس مسائل زمان ماست. مولوی به گونه ای کارشناسی می کند  که گویی د ر میان ما زند گی می کند  و 
مشکلات ما را لمس می کند . بی جهت نیست که د ست های پنهان و آشکاری سعی د ارند  از مولوی چهرة مبهم و 
صوفی محض ارائه د هند . چون می د انند  که چهرة واقعی او یک چهرة مسلمان آکاه و د انشمند  روشن روان و به 

روز است. د انشمند  ذوفنون بود ن او موجب می شود  که بسیاری از اقشار جامعه به او مراجعه کنند .  
      این مسئله برای استعمار خوشایند  نیست، از این رو باید  از مولوی چهرة صوفی محض بسازد  که پس از د ید ن 
شمس تبریزی، از جامعه برید  و فقط به رقص و سماع مشغول شد . این چهرة کاذب برای مولوی به استعمار و 
استحمار زیانی ند ارد . چهرة واقعی مولوی که یک د انشمند  ذوفنون و عارف روشن فکر است، برای آنها زیان آور 
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است؛ زیرا این چهرة مولوی می تواند  جامعه را رهبری کند  و به سوی رشد  و کمال ببرد . 
     جامعة رشد  یافته به کار استعمار نمی آید . جامعة آشفته و خرافاتی، به کار استعمار می آید . آنها به د نبال 
مولوی خانقاهی هستند  نه مولوی اجتماعی. بی جهت نیست که وقتی تفسیر پانزد ه جلد ی مثنوی حضرت علامة 
جعفری از چاپ خارج شد ، یکی از رؤسای خانقاهی تهران گفته بود ، آقای جعفری با این تفسیری که بر مثنوی 
نوشتند ، مولوی از خانقاه بیرون آورد ه و کشکول و تبرزین او را گرفتند  و یک عمامة بزرگ با تحت الحنک، 

برسرش نهاد ند . 
      آری مولوی که علامة جعفری معرفی می کند ، به د رد  خانقاهی ها و انگلیسی ها نمی خورد . همان طور که خود  
علامه جعفری به د رد  آنها نمی خورد . مولوی ای که علامة جعفری معرفی می کند ، تربیت یافتة اسلام ناب است 

نه اسلام انگلیسی و اسلام آمریکایی .
   

نتیجه گیری 
از مطالب فوق چند  نتیجه گرفته می شود  که عبارتند  از:

1 - مولوی یک شخصیت بزرگ و جامع فضایلی است که د ر زمینه های مختلف علوم اسلامی و انسانی صاحب 
نظر است.

2 - هر فرقه ای از فرقه های اسلامی به نوعی می خواهند  مولوی را به نفع خود  تصرف کنند .
3 - عد ه ای از افراد  لائیک می خواهند  چهره د ینی مولوی را از او گرفته و همة نوآوری های علمی و عرفانی و 

مذهبی او را با پررنگ کرد ن چند  جنبة عرفانی او، ناد ید ه بگیرند  بلکه منکر شوند .
4 - عشق زاید  الوصف مولوی به قرآن و پیامبراکرم و علی و اهل بیت )ع( به گونه ای است که نمی شود  مولوی 

را از قرآن و عترت جد ا ساخت، گرچه مخالفان اسلام خوش ند ارند  او به عنوان یک چهرة د ینی شناخته شود .
5 - بسیاری از برزگان د ین، مثنوی شریف را تفسیر منظوم قرآن کریم د انسته اند .این مسئله بیانگر ذوب مولوی 

د ر مضامین قرآنی است.
6 - شیوة مولوی د ر شعر، باعث شد ه است تا عد ه ای به پیروی از وی؛ مضامین قرآنی را د ر اشعار خود  بگنجانند  

و اد بیات شعری را د ر خد مت قرآن قرار د هند .
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منابع:
ـ قرآن کریم، 
ـ نهج البلاغه،

ـ مثنوی معنوی،
ـ کلیات شمس تبریزی، 

ـ فاضلی، قاد ر، خد اشناسی د ر مثنوی مولوی، انتشارات فضیلت علم، 1386
ـ احمد  خوش نویس. تصحیح مقالات شمس تبریزی

ـ فاضلی، قاد ر، عشق و انسان د ر مثنوی، انتشارات روزنامه اطلاعات. 
ـ جعفری، محمد تقی، عوامل جذابیت سخنان مولوی، 

ـ مجلسی محمد باقر، بحار النوار ج 41، 
ـ ابن میثم، في شرحه لنهج البلاغة ج 1 

ـ امام صاد ق، مصباح الشریعة، 
ـ سعید ه، قد س، کیمیاخاتون، نشرچشمه، چاپ د وازد هم.

ـ الیف شافاک، ملت عشق، چاپ ققنوس، 1398
ـ شیخ اشراق، رسائل، فی حقیقة العشق یا مونس العشاق)رسائل شیخ اشراق(، ج 3
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تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی
                                                                                                                                 حمید رضا قانوني1 

چکید ه
میرایي و مرگ، به عنوان یکي از موضوعات اساسي و یک حقیقت که همگان د ر آن مشترکند ، از د یرباز تاکنون 
مورد  توجه اد یبان و اند یشمند ان بود ه و هست. د ر جهان هستي از آغاز تا کنون، هیچ پرسشي جد ي تر از چیستي 
مرگ و فرجام کار انسان مطرح نبود ه و هیچ روید اد ي چون مرگ، ذهن و ضمیر آد میان را به خود  مشغول نکرد ه 
است. بي گمان مرگ مهم ترین روید اد  زند گي هر انسان است و همواره فکر او را به خود  مشغول د اشته است. 
مرگ و زند گي چنان د ر هم آمیخته شد ه که وجود  یکي بد ون د یگري بي معني است. د ر اشعار کلاسیک، نگاه 
به مرگ، نگاهي عارفانه و پیچید ه د ر لفاف صنایع لفظي و معنوي، اشاره وار و مختصر است؛ پرد اختن به زوایای 
آثار و نگرش مولانا د ر واقع تفسیر انفسی قرآن کریم و روایات است و موجب وسعت شناخت خوانند گان می شود .  
اختیاری،  مرگ  تکامل،  مد ام،  خلق  او  نظر  به  می د اند ؛  گوناگونی  مراتب  د ارای  را  قیامت  و  مرگ  مولانا      
بهره مند ی از عشق و اقتد ا به انسان کامل، گونه هایی از مرگ و قیامت د ر زند گی د نیوی اند . مولانا به وطن به 
عنوان زاد  و بوم و محل پرورش انسان نمی نگرد ، بلکه معتقد  است انسان از جهان د یگر آمد ه است و سرانجام 
به همان عالم باز می گرد د  و حد یث »حبّ الوطن من الایمان« را به این »وطن الهی« تفسیر کرد ه است. او 
معتقد  است که عالم هر لحظه د ر تجلی جد ید  است و از نیستی به هستی می آید  و هر لحظه نو می شود . مولانا 

د ر د یوان شمس نشور و قیامت را د ر طول زمان می د اند . 
     »یوم النشور« د ر همین عالم است و نه د ر پس پرد ه زمان. او انسان را به گونة جنینی می بیند  که د ر شکم 
هستی است و باید  سرانجام متولدّ  شود  و آن، تولدّ  د یگر یا تولدّ  ثانی نام د ارد ، بنابراین مرگ جای تأسف و هراس 

نیست. د ر این پژوهش به بررسی و تحلیل تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی پرد اخته می شود . 
واژگان کلید ی: د یوان شمس تبریزی، تولدّ  ثانی، حرکت مد ام، مرگ، قیامت.

1. استاد یار و عضو هیئت علمي د انشگاه پیام نور مرکز نجف آباد  )تخصص عرفان و اد بیات معاصر(. پست الکترونیکي: 
h.r.ghanooni@gmail.com
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مقد مه

      پیامبران، فلاسفه، متکلمان و عارفان هر یک به فراخور رسالت خود  و ظرفیت د رک مخاطبانشان تعبیری 
از مرگ و قیامت د اشته اند  که با د یگران متفاوت است. 

      مولوی، د ر قالب اشعار ـ برای تفهیم مرگ و قیامت ـ از حرکت مد اوم صعود ی حکایت می کند ؛ حرکتی 
که د ر آن سوی حیات اد امه می یابد  و از مرگ تجاوز می کند . آیا اسکند ر آب حیات را د رّة ظلمات ند ید ؟ زند گی، 
سفری است که طی آن کاروان جان ها از منزلی به منزلی د یگر حرکت می کند  و باید  که بر خطر و ترس فائق 
آید  و باید  که از شیب های تند ، بالا رود  و از د رّه های تاریک بگذرد  تا به کعبة معشوق رسد . هر آنچه د ر طی 
طریق، از د ست رفته به نظر آید ، آنگاه که به هد ف رسی، پید ا خواهد  گشت؛ حد یث نبوی موتوا قبل ان تموتوا 
از آنکه بمیری( هسته مرکزی عرفان مولوی است )ر.ک: شیمل، 1367: 450(. مولوی حیات را  )بمیر پیش 
حرکت بی وقفه به سوی تعالی می د اند . خد اوند ، د ر این د نیا نرد بان های متفاوت نهاد ه، آنها را برای مرد م متفاوت 

مقد ّر ساخته است تا راه تعالی بپیمایند  )همان، 3(.
      اشعار مولوی نشان می د هد  که مولوی به بهشت، د وزخ؛ به همان حقیقتی که د ین اسلام مقرر د ارد ، معتقد  
است. به طور یقین، او این هر د و را، نه به صورت مکان، بلکه حالاتی می د اند  که محصول افعال و افکار آد می 
است و معتقد  است »نور مؤمن« می تواند  آتش د وزخ را خاموش کند ؛ زیرا آتش د وزخ حاد ث است، د رحالی که 
مؤمن راستین از نور قد یم الهی به وجود  می آید . توصیف های راجع به مرگ و نگرش های راجع به قیامت که د ر 

د یوان به چشم می خورد ، به طور مسلم د ر زمرة موثرترین اشعار مولانا قرار د ارد .

بیان مسئله
ارزشمند   این شاعر  د ید گاه  و  افکار، شخصیت  تبریزی موجب شناخت  د یوان شمس  کلیّات  بررسی  و  مطالعه 
می شود . تحلیل لفظ مرگ و قیامت د ر د یوان این شاعر، به همراه یافته های این تحقیق می تواند  نسل امروز را 

با لایه های پنهان شخصیت و نحوة تفکر این شاعر عارف آشنا سازد .

آنچه یک فکر را د ر تاریخ اند یشة بشری اعتبار می د هد  موضوع فکر نیست بلکه قاب و قالبی 
است که اند یشه د ر ذهن ما به خود  می گیرد  و نوعی روشنایی و افقی از د ید  د ر برابر چشم ما و 
د یگران می گشاید . اند یشة راستین اند یشه ای است که وقتی عرضه می شود  بخشی از مخاطبان 

خود  را د گرگون کند  و د ر برابر چشم ایشان د ریچه ای تازه بگشاید  )شفیعی کد کنی، 1387: 69(.

از جمله جلال الد ین محمد  مولوی، با بهره گیری از معارف قرآنی و احاد یث نبوی و مطالعه د ر آثار 
عرفای پیش از خود  به ویژه حکیم سنایی غزنوی و شور اند یشه به این مفاهیم صبغه ی عرفانی 
د اد ه و موشکافی کرد ه است. مرگ و قیامت از جمله مفاهیمی هستند  که مولانا د ر آینة اشعار خود  
از آن ها تصاویری بلند  و ظریف و د قیق و تازه، با توانایی عرضه می کند . مولوی می گوید : اجل 
وقتی می آید ، تن تو را می برد ؛ یعنی د رِ قفست را می شکند . تن تو، قفس توست. اجل قفس تو را 
می شکند  که تن توست اما تو مرغ جاود ان هستی و اجل، با تو کاری ند ارد  )فیضی، 1390: 135(.
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پرسش های تحقیق
این پژوهش بر آن است به پرسش های زیر پاسخ د هد :

* مفاهیم مرگ و قیامت د ر د یوان شمس چیست؟
* بیشترین بسامد  مفهومی مرگ و قیامت د ر د یوان شمس کد ام اند ؟

* مهم ترین یافته های تحلیلی د ر د یوان شمس تبریزی راجع به مرگ و قیامت کد ام اند ؟

پیشینۀ پژوهش
د ر حوزه های متنوع و مرتبط با این پژوهش، نوشته های ارزشمند ی وجود  د ارد  که بسیاری از این آثار با بخشی از 
این پژوهش مرتبط هستند ؛ قرآن که از منابع د ست اول و اطلاعات د قیق د ر موارد  مرگ و قیامت عنوان می کند ؛ 
کلیّات شمس تبریزی مطابق نسخه تصحیح شد ه بد یع الزمان فروزانفر و غزلیات شمس به تصحیح محمد رضا 
شفیعی کد کنی که یکی از اصلی ترین منابع است؛ 365 روز د ر صحبت قرآن، تألیف حسین محی الد ین الهی 
قمشه ای که به تفسیر آیات پرد اخته است و حقایقی از آیات را مطرح کرد ه است؛ شکوه شمس که به زند گینامه 
و تفکرات مولانا د ر موضوعات مختلف و مقالات شمس، اثر محمد علی موحد  که به مقالاتی د ر موضوعات 
مختلف می پرد ازد ؛ همچنین شعاع شمس، شرح غزلیات شمس توسط غلامحسین د ینانی تألیف کریم فیضی 
است، همچنین تحقیقاتي د ر این راستا نیز صورت گرفته است که البته تعد اد ي از آنها د ر مجلات علمي و اد بي 
چاپ شد ه؛ از جمله مقاله اي با عنوان »بررسي اند یشه مرگ و زند گي د ر اشعار محمود  د رویش« نوشتة علي اکبر 
محسني، و »بررسي تطبیقي ژرف اند یشي د ر شعر محمود  د رویش و قیصر امین پور« نوشتة کبري روشنفکر و 
کبري ذوالفقاري صورت گرفته است، ولي د ر رابطه با عنوان این پژوهش ـ بررسي اند یشة »مرگ و قیامت« د ر 

د یوان شمس تبریزی ـ هیچ پژوهش جامعي تا به حال صورت نگرفته است. 

اهد اف تحقیق
مولوی علاوه بر تصاویر زیبایی که از مرگ و قیامت ساخته است، به گونه ای د یگر د رصد د  هراس زد ایی است. 
این تحقیق، مبتنی بر مطالعة د یوان شمس تبریزی و گزینش اشعار و ابیاتی است که مولوی د ر آنها از لغت 
مرگ، قیامت و کلمات متراد ف نام برد ه است که د ر یکی از مفاهیم چهارگانة بالا به کار رفته است. هد ف از این 
پژوهش، بررسی تصویر مرگ و قیامت د ر د یوان شمس تبریزی و تحلیل این تصاویر با توجه به معانی گوناگون 

آنها د ر د یوان می باشد .

مرگ و قیامت د ر لغت
»مرگ باطل شد ن قوّت حیوانی و حرارت غریزی« )شهید ی و معین، 1376: 2071(. »مرگ پایان زمان زند گی، 
توقف کامل و پاید ار فعالیت های زیستی« )انوری، 1388: 1/ 9(. »قیامت زند ه شد ن و برپا خاستن مرد گان د ر 
پایان جهان برای این که به اعمال آنان رسید گی شود « )همان، 2/ 1741(.»قیامت مصد ر عربی از ریشه ی 
"قوم" به معنای برخاستن؛ تاء آن را تاء وحد ت و د فعه د انسته اند  که د لالت بر وقوع د فعی و یکبارة آن د ارد « 

)خرمشاهی و همکاران، 1391: 374(.
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مرگ و قیامت د ر اصطلاح فلسفی و عرفانی
»مرگ به معنی خلع جامة ماد ی و طرد  قیود  و علائق د نیوی، و توجه به عالم معنوی و فناء د ر صفات و اسماء 
ذات است« )سجاد ی، 1386: 70(. »مرگ د ر اصطلاح عرفا به معنی خلع جامة ماد ی و طرد  قیود  و علایق 
د نیوی و توجه به عالم معنوی و فنا د ر صفات و اسماء و ذات است« )همان، 417(. »موت د ر حقیقت مفارقت 

نفس از غیر خود ش است« )خواجه نصیرطوسی،1386: 70(.

     »قیامت د ر اصطلاح به معنای بازگشت و زند ه شد ن مرد م پس از مرگ و برخاستن از قبر د ر روز رستاخیز 
و  )سید جواد ی  د اشته اند «  جهان  این  حیات  هنگام  که  نیکی  یا  بد   اعمال  پاد اش  یا  کیفر  د ریافت  برای  است 

همکاران، 1391: 374(.
     

»مرگ« و »قیامت« د ر قرآن
»از آن روی که زند گی و حیات معنای گوناگونی د ارد ، مرگ و موت د ر قرآن کریم به معانی گوناگون به کار 
رفته است، از جمله ند اشتن قوة نامیة موجود  د ر انسان، حیوان و گیاه چنان که می فرماید : »فانظر الی آثار رحمت 

مرگ امری است به جا و حتمی زیرا امری است طبیعی و منشا آن اعِراض نفس از عالم حواس 
و نشاه محسوسات و اقبال به خد ا و ملکوت او است، نه آن امری است که تو را به کلی معد وم و 
نابود  کند ، بلکه فقط ما بین تو و آن چه که غیر تو و غیر صفات لازمه تو است جد ایی می افکند  

)سجاد ی، 1386: 479(.

مرگ از آغاز شروع شد ن حیات طبیعی به طور تد ریجی شروع شد ه و پیوسته اد امه د اشته، و عمّال 
عزرائیلیّه از روز نخست، د رصد د  نزع نفس از طبیعت بود ه اند  تا این که سرانجام د ر آخرین لحظة 
حیات طبیعی، مختصر پیوند ی هم که با عالم طبیعت باقی ماند ه است قطع می کنند  و انسان به 
عالم برزخ منتقل خواهد  شد . مثل آن که رابطة میوه با د رخت به تد ریج کم شود  و فقط رابطة 
ضعیفی با ساقه د اشته باشد ، تا این که سرانجام با یک حرکت مختصر، آن اتصّال و رابطه هم 

برید ه شود  )خمینی، 1388: 166(.

قیامت برانگیخته شد ن پس از مرگ به حیات ابد ی است. این خود  بر سه قسم است: نخست 
بنا به اقتضای  از برازخ علوی و سفلی  از مرگ طبیعی به حیات د ر یکی  برانگیخته شد ن پس 
حال و موقعیت مرد ه د ر زند گی د نیوی. همچنان که حضرت امام صاد ق)ع( می فرمایند : آ ن طور که 
زند گی می کنید ، می میرید  و آن طور که می میرید  برانگیخته می شوید  و آن رستاخیز کوچک است 
که حضرت بد ان اشاره می کند : "هر که مرد  رستاخیزش بر پا شد "؛ د وم برانگیخته شد ن پس از 
مرگ اراد ی به حیات قلبی ابد ی د ر عالم قد س، آن طور که حضرت محمد )ص( گفته اند : »با اراد ه 
بمیر تا از روی طبیعت زند ه شوی« و آن رستاخیز میانه است که سخن خد ا به آن اشاره می کند : 
آیا کسی که مرد ه بود  پس ما او را زند ه کرد یم و برای او روشنایی قرار د اد یم )قرآن، انعام: 122(؛ 
سوم: برانگیخته شد ن پس از فنا د ر خد اوند  و وصول به حیات حقیقی د ر هنگام بقا حق و آن 

رستاخیز بزرگ است )سعید ی، 1387: 792(.
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الله کیف یحیی الاض بعد  موتها ان ذلک لمحیی الموتی و هو علی کل شی قد یرا« )پس به آثار رحمت خد اوند  
بنگر که چگونه زمین را پس از پژمرد نش زند ه می گرد اند . بی گمان این زند ه کنند ة مرد گان است و او بر هر 
کاری تواناست )روم/ 50(. همچنین د ر قرآن کریم مرگ به معنای زوال قوای حسی انسان آمد ه است، چنان که 
خد اوند  متعال می فرماید : »فاجاء ها المخاض الی جذع النخله قالت یا لیتنی متّ قبل هذا و کنت نسیاً منسیا« 
»آنگاه د رد  زایمان او را به پناه تنه ]د رخت[ خرما کشاند . گفت: ای کاش پیش از این مرد ه بود م و فراموش شد ة 

از یاد  رفته« )مریم/ 23(.
     گاهی د یگر د ر قرآن کریم از زوال قوة عاقلة بشر که به جهالت منجر می شود ، به مرگ تعبیر شد ه است، 
چنان که می فرماید : »أو من کان میتا فأحییناه و جعلنا له نورا یمشی به فی الناس کمن مثله فی الظلمات لیس 
بخارج منهاه کذلک زیّن للکافرین ما کانوا یعلمون«؛ »آیا کسی که مرد ه بود ، آنگاه او را زند ه کرد یم و برای او 
نوری قرار د اد یم که با آن د ر مرد م راه می رود  مانند  کسی است که وصفش د ر تاریکی هاست که بیرون آیند ه از 

آن نیست. بد ین سان برای کافران آنچه می کرد ند ، آراسته شد ه است« )انعام/ 122(. 
      معنای د یگر مرگ د ر قرآن کریم اند وهی است که از آن زند گی به مرگ تبد یل می شود ، چنان که می فرماید : 
»ینجرّعه و لا یکاد  یسیغه و یأتیه الموت من کلّ مکانٍ و ما هو بمیّت و من ورآئه عذابُ غلیظ« »آن را جرعه 
جرعه فروکشد  و نمی تواند  آن را فرو برد  و مرگ از هر سو به سراغش آید ، حال آن که نخواهد  مُرد  و عذابی 
سخت فرا روی اوست« )ابراهیم/ 17(. معنای د یگر مرگ د ر قرآن کریم خواب است؛ از این روی از خواب به 
مرگ سبک و از مرگ به خواب گران تعبیر کرد ه اند ، چنان که د ر قرآن کریم نیز از آن با عبارت »توفّی« تعبیر 
شد ه و فرمود ه است: »و هو الذی یتوفّکم بالیّل و یعلم ما جرحتم بالنهار ثمّ ببعثکم فیه لیقضی اجلّ مسمّی ثمّ 
الیه مرجعکم ثم ینبّئکم بما کنتم تعملون« »و اوست کسی که شب روحتان را می ستاند  و می د اند  آنچه را که 
د ر روز به د ست آورد ید ، آنگاه شما را د ر آن )روز( بر می انگیزد  تا معیاد ی معین به سر آید . سپس بازگشت شما 

به سوی اوست. آنگاه شما را از آنچه می کرد ید  خبر می د هد « )انعام/ 60(.
عالم       موجود ات  د ر حق  مرگ  که  است  شد ه  تصریح  حقیقت  این  به  کریم  قرآن  د ر  مورد   د ه  به  نزد یک      
پد ید ه ای فراگیر است« )خرمشاهی، 1381: 2039-2040( و بالاخره »مرگ یعنی »زند ه شد ن از ساحَت« خور و 
خواب و شهوت" که مرتبه ای است به ساحت زیبایی و د انایی و نیکویی که مقام آد میت است« )الهی قمشه ای، 

.)279 :1390

     »ایمان به روز جزا )روز رستاخیز( هم تراز ایمان به خد ا و یکی از اصول سه گانة اسلام است که فاقد  آن 
)منکر آن( از آیین اسلام خارج و سرنوشتی جز هلاکت ابد ی ند ارد « )طباطبایی، 1389: 102(.

واژة قیامت 70 بار د ر قرآن به کار رفته و د ر همه موارد  به همراه کلمة »یوم« و به صورت »یوم 
القیامه« به معنای »روز قیامت« آمد ه است. حجم زیاد  آیات قرآن د ربارة قیامت یکی از نشانه های 
اهمیت این موضوع است. حد ود  یک هزار و هفتصد  آیه مربوطه به قیامت و پاد اش و مجازات 
می باشد  که نزد یک به یک سوم قرآن را د ر بر می گیرد . برخی از نام های د یگر این روز بزرگ که 
د ر قرآن آمد ه است عبارتند  از: فَزَع الاکبر، یوم الجزاء، یوم الد ین، یوم الحساب، یوم النشور، حشر، 

تغابن، قارعه، حاقّه، ساعه، ذکری و بعث )متقی نژاد ، 1382: 35(.
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»مرگ« د ر د یوان شمس
مولانا مرگ را لازمة نظام هستی می د اند  و معتقد  است اگر مرگ نبود  جهان بی ارزش بود ، زیرا زنجیرة تکامل 
نظام هستی از هم می پاشید  و کمال منقطع می شد  و بشر مانند  خرمنی ناکوفته که کاه و د انه اش به هم ریخته 
است، مهمل بر زمین می ماند  و اگر مرگ نبود  آد می بر حیات ناسرة خویش حریص بود . حال آنکه مرگ جد ا 
کنند ة روح از بد ن و فارق سره از ناسره است و منتقل کنند ة او از جایی تنگ به عرصة بیکران )زمانی، 1389: 
179(. »به عقید ه ی مولانا نزع یا جان کند ن فقط د ر پایان عمر آد می رخ نمی د هد ؛ بل هر نفسی که فرو می رود  
و بر می آید ، گامی است به سوی مرگ. پس توان گفت که آد می د ر جمیع لحظه ها د ر حالت نزع و احتضار است« 
)همان:187(. این اتفاق به معنی خروج از مرتبة ماد ون به مرتبة عالی است، بنابراین اگر مرگ بر موجود ات 

عارض نشود ، تکامل از آنها سلب می شود .

      »به عقید ة صوفیان، این گفتة محمد  )ص( »موتوا قبل ان تموتوا« اشاره د ارد  به مرگی معنوی و تولدّ  مجد ّد ، 
تولدّ  مجد ّد ی که هد ف نهایی آن رسید ن به حد ّ اتحّاد  با خد اوند  است« )رضوی، 1385: 174(.

      مراد  از مرگ اجباری، شامل جمیع موجود ات است؛ که عبارت از مفارقت روح است از بد ن و تجرّد  او از 
تعلقّ به بد ن )لاهیجی، 1388: 426(. 

      »و بالاخره چه جای تاسف است برای کسی که از چاه د ر آمد ه و به صحرای پر از د ولت بیکران و عیش و 
نوش گام می گذارد  و به جایگاه صد ق الهی وارد  می شود  که جایگاه راستین است نه د یوان د روغین« )جعفری، 

.)542 :1363

روز قیامت روز قیام حقایق و روز آشکار شد ن اسرار است و روز برد اشتن حجاب ها و پرد ه ها که 
د ر این روز به هر نفَسی خطاب می شود  که کتاب خویش را بخوان و این نیز از نشانه های رحمت 
پرورد گار است که کتاب آد می را به د ست د یگران نمی د هد  تا بخوانند  بلکه به هر کسی می گوید  

خود ت کتاب خویش را بخوان تا حساب خویش را بد انی )الهی قمشه ای، 1390: 399(.

مولانا نیز همچون د یگر اولیای الهی و حکمای رباّنی، مرگ را د و نوع می د اند : یکی مرگ اختیاری 
و د یگر مرگ اجباری. مراد  از مرگ اختیاری این است که آد می با برنامه های الهی و عرفانی بر 
خود بینی و انانیّت خود  چیره آید  و د یو نفس را به زنجیر عقل و ایمان د رکشد  و مآلًا به تهذیب 
د رون و صفای باطن رسد ، این مرگ را قیامت صغری و قیامت وسطی می گویند ، از آن رو که 

آد می از حیات نفسانی می میرد  )زمانی، 1389: 174(.

الد ین  نبود . چنان که شیخ صلاح  آه و ماتم و عزا  یارانش به مرگ، نگاه اشک و  نگاه مولانا و 
زرکوب وصیت کرد  که پیکرش را به آیین سوگ و عزا تشیع نکنند  بل آیین جشن و سماع برپای 
د ارند ، زیرا رفتن به سوی محبوب و پیوستن به مطلوب و کوچید ن از سرای ناپاید ار د نیا موجب 
پایة چنین نگاهی به مرگ، ولیمه ی مجلس فاتحه  بر  شاد مانی است نه سوگ و ماتم. صوفیه 

خوانی را عُرس گویند . و عُرس د ر لغت به معنی جشن است )زمانی، 1389: 178-177(.
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به طور خلاصه مرگ د ر د یوان شمس د ر مفاهیم زیر مشهود  است:
* مرگ طبیعی که شامل همة موجود ات و مخلوقات می شود .

* مرگ اراد ی که از جمله توصیه های اوست.
* مولوی کسی را که عشق ند ارد  مرد ه می پند ارد  و می گوید : عاشق، اساساً اجل ند ارد  و همیشه پاید ار است.

* ماند ن د ر تنگنای د نیا مرگ است.

»قیامت« د ر د یوان شمس
»به نظر مولانا قیامت، حقیقتی عام و فراگیر و د ائمی است و هر لحظه د ر کلیت هستی قیامتی برپاست، لذا هر 
جهانی که از نو زاد ه می شود ، نسبت به جهان قبل از خود  قیامت و نسبت به جهان بعد  از خود  د نیا محسوب 
می شود ، بنابراین قیامت را نهایتی نیست و به وصف بشری د ر نگنجید . مولانا بر اسلوب قرآنی، ذهن و ضمیر 
آد می را متوجه تحولات پد ید ارهای طبیعی می کند  و بر قیاس آن، مسئله قیامت را امری طبیعی و مطابق با 
ناموس آفرینش می شناسد . از نگاه مولانا حقیقت قیامت بر عامگان سطحی اند یش، نهفته است، اما حقیقت آن 

بر اهل نظر پوشید ه نیست. 

     از نگاه مولانا، هرگاه آد می از اوصاف بشری بمیرد  و به صفات الهی زند ه شود ، به قیامت مبّد ل شد ه است، 
بلکه عین قیامت است؛ این قیامت را به تولدّ  د وم تعبیر کرد ه است. به طور کلی مولانا و سایر عرفا و صوفیه 

قیامت را به د و قسم طبیعی و ماوراء طبیعی تقسیم کرد ه اند :
 قیامت طبیعی: عبارت است از تحول د ائمی موجود ات و ممکنات. بر این مبنا هیچ چیزی حتی برای لحظه ای 
ساکن نمی شود  و همة اشیا و پد ید ه ها د ائماً د ر حال خَلع و لبُس هستند ؛ یعنی د ر هر لحظه، جامة کهنه را از 
هستی خود  فرو می افکنند  و جامه ای نو می پوشند  و این خَلع و لبُس بی وقفه اد امه د ارد . عرفا این تحول د ائمی 

و خلق مد ام را »تبد ّل امثال« یا »تجد د  امثال« نام نهاد ه اند .
قیامت ماوراء الطبیعی: که خود  د و مرتبه د ارد : مرتبه ای از آن د ر نشئة د نیوی ظهور می کند  و آن خاص کاملان 
و بل اکملان است و مرتبة د یگر د ر نشئة آخرت ظاهر می شود  و منظور از قیامت ماوراء الطبیعی د ر این جهان، 
خَلع وجود  مجازی خود  و لبَس وجود  حقیقی است، یا به تعبیر شیخ محمود  شبستری، ظهور نیستی د ر هستی 
است؛ به زبان ساد ه تر گذر از جنبة ماد ی و نیست گونة خود  و وصول به جنبة معنوی و حقّانی است. گاه عرفا این 
تحول متعالی وحی را به »تولد  د وم« تعبیر می کنند  و این قیامت همان چیزی است که د ر کلام حضرت علی 

)ع( بد ین صورت بیان شد ه است: لوَ کُشِفَ الغِطاءُ ما از د َد تُ یَقیناً. 
اگر پرد ه از برابر د ید گانم فرو افتد  اند کی بر یقینم افزود ه نشود ؛ زیرا چنین انسان با کمالی همة 

مولانا از تحولاتی که د ر قیامت بر جرم زمین و افلاک عارض می گرد د  نقبی می زند  به قیامت 
روحی و معنوی سالک و آن اینکه وقتی سالک کوه خود بینی را به مد د  عباد ت و ریاضت از میان 
بر می د ارد  و وجه فانی خود  را د ر وجه باقی کرد گار محو می سازد  د ر او قیامتی رخ می د هد  )زمانی، 

.)140-127 :1389
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به طور خلاصه واژة قیامت د ر د یوان شمس د ر مفاهیم زیر به کاررفته است:
* قیامت د ر مفهوم ظاهری و طبیعی و د ر طول زمان که تحقق آن حتمی است.

* رستاخیز انسان کامل است. گاه منظورش از رستاخیز، شمس است که مولانا او را انسان کامل می بیند  و د ر 
او همه چیز آشکار است؛ زیرا او متعقد  است انسان کامل یعنی انسانی که همه چیز د ر او ظهور پید ا کرد ه است 

و چیزی پنهان نیست.
* قیامت تجلی جد ید  است. گاه از قیامت به معنی تجلیّ جد ید ی نام می برد ؛ چرا که عرفا معتقد ند  که عالم هر 

لحظه د ر تجلی جد ید  است و هر لحظه هم نو است.
* قیامت د ر طول زمان است. مولانا روز نشور و قیامت را د ر طول زمان می د اند . »یوم النشور« د ر همین زمان 

است و نه د ر پس پرد ه زمان و مولانا به این نشور رسید ه است.
* قیامت از معنی مجازی به حقیقی رفتن است، به ملک و ملکوت راضی نبود ن، بلکه رفتن به جایی که د ست 

بشر به آنجا نرسد ؛ جایی که د یگر ما فوق آن چیزی نیست.
* قیامت یعنی د گرگونی؛ اهل سحر با نوشید ن »می« باطن آن چنان د گرگون می شوند  که انگار قیامت فرا 
مخاطبانش  از  و  می نامد   قیامت  را  می کند   مخاطبانش  به  هد یه  که  را  خود   باطن«  »می  مولا  است.  رسید ه 

می خواهد  آن »می« را بخورند  تا قیامتشان بر پا شود .

د رون مایۀ اشعار د یوان شمس 
غلبة شور بر زبان د ر غزلیات شمس تبریزی حقیقی است. مولانا، د ر اصل، شور است و اند یشه و این شور اند یشه 
ناخواسته به سطح زبان آمد ه است و د ر چشمة شعر جوشید ه است و به زبان شعر آویخته است )ر.ک: فیضی، 1389: 
12-13(. »د یوان شمس یا د یوان کبیر کتابی است شامل غزلیات، قصید ه ها، رباعیات و ترجیع بند های مولانا. 

مجموع ابیات د یوان کبیر، 40338 بیت، مجموع اشعار د یوان کبیر 5256 قطعه است« )شاکری، 1386: 61(.

حجاب های د نیوی و بشری را از برابر د ید گان باطنی خود  واپس زد ه و قیامت را د ر همین نشئه 
شهود  کرد ه است و احوال مبد أ و معاد  را به یقین د ید ه است و مآلًا به مرتبة انسان کامل رسید ه 
است و قهراً نمونة بی بد یل انسان کامل، نفس نفیس حضرت ختمی مرتبت )ص( است به عقید ة 
مولانا، محمد  )ص( د ر همین د نیا به حقیقت قیامت رسید  و قیامت د ر ذات او تحقّق یافت و او عین 
قیامت و با پیام حیات بخش خود  گمراهان و زند ه به گوران این جهان را حیات طیبه می بخشید  و 
د ر آنان نیز قیامت پد ید  می آورد  و روح آنان را به مرتبة کمال و تنزّه از لوث ماد یات ارتقاء می بخشد  

)زمانی، 1391: -433 431(.

 د یوان شمس بازتاب و سرریز جوش و خروش قلمرو و تجربه های سلوکی مولوی است. مولوی 
د ر د یوان شمس از خود  سخن می گوید  و د ر فضای حضور خود  نفس می کشد ؛ بنابراین د یوان 
کبیر نمایانگر رابطة شخص مولوی با شمس است. مبالغه نیست اگر گفته شود  سراسر د یوان کبیر 

جلوه گاه شمس تبریزی است که تنها حد ود  سه سال با مولوی بود ه است )یثربی، 1386: 77(.
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 بررسی و تحلیل عناصر »مرگ« و »قیامت« د ر د یوان شمس تبریزی
تجلیّات عاطفی هر شاعر، سایه ای است از »منِ« او، و »منِ« هر شاعر، نمود اری است از گسترة وجود ی او و 
گنجایشی که د ر عرصة فرهنگ و حوزة شناختی هستی د ارد . عواطف بعضی شاعران، از یک »من« محد ود  و 
کوچک و شخصی سرچشمه می گیرد ، ولی عواطف بعضی د یگر، سایه ای است از یک »منِ« انسانی و متعالی. 
اشعار جلال الد ین مولوی، از یک »من« برتر و متعالی تر سرچشمه می گیرد . آفاق عاطفی او به گسترد گی ازل و 
ابد  و اقالیم اند یشة او، به فراخنای وجود  است، »منِ« او حاصل یک جهان بینی روشن و پویند ه نسبت به هستی 
و جلوه های آن است، به همین د لیل، »تنوع د ر عین وحد ت« را د ر سراسر جلوه های شعر او می توان د ید . از جمله 
مسائلی که طرح بنیاد ی اند یشه ها و عواطف او را تشکیل می د هد ، حقیقت مرگ و قیامت است )ر.ک: شفیعی 

کد کنی، 1389: 46(. 
      اشعار مولوی نشان می د هد  که مولوی به مرگ، رستاخیز، بهشت و د وزخ؛ به همان حقیقتی که د ین اسلام 
مقرر می د ارد  معتقد  است. به طور یقین این هر د و )مرگ و قیامت( را، حالاتی می د اند  که محصول افعال و افکار 
آد می است. »صوفیه ولاد ت د وم، و تبد یل مزاج را »قیامت صغری« و »حشر قبل از نشر« می گویند ، و قیام 

قیامت را منوط و مشروط به موت می د انند ؛ اعم از موت طبیعی یا اراد ی« )همایی، 1362: 227(. 

مولانا مرگ را به د و بخش تقسیم می کند ؛ مرگ اضطراری و مرگ اختیاری: 
مرگ اضطراری: »مراد  از مرگ اضطراری یا اجباری که شامل جمیع موجود ات است، مفارقت روح است از بد ن 
و تجّرد  او از تعلقّ به بد ن« )لاهیجی، 1388: 426(. مرگ اضطراری، که تلاشی جسم و مفارقت روح از بد ن 
و رحلت از د نیاست، که این نوع مرگ برای همة انسان ها اتفاق می افتد  و به فرمود ة قرآن، »کل نفس ذائقه 
الموت«؛ »هر نفسی شربت مرگ را می چشد « )عنکبوت/ 57(. »نزد یک به د ه مورد  د ر قرآن کریم به این حقیقت 

تصریح شد ه است که مرگ د ر حق موجود ات عالم پد ید ه ای فراگیر است« )خرمشاهی، 1381: 2039(. 

»مولوی می گوید : اجل وقتی می آید ، تن تو را می برد ، یعنی د ر قفست را می شکند . تن تو قفس توست. اجل 
قفس تو را می شکند  که تن توست اما تو مرغ جاود ان هستی و اجل، با تو کاری ند ارد « )فیضی، 1390: 135(.

مولوی به این جهان و ساکنان آن از افق بلند ی می نگرد  و معتقد  است که زمین برای اشخاص 
ژرف بین و کسانی که د ارای سعة صد ر هستند  همچون گهواره تنگ و تاریک است؛ پس توقف 
و استقرار د ر آن و د لبستگی فوق العاد ه را نسبت به آن مناسب نمی د اند ؛ به همین سبب بر آن نظر 
است که هوشیاران و آگاهان به این امر مایلند  که به زود ی از این گهوارة کود کانه بگذرند  و به 

جهان پهناور د یگر که همان نشئة آن جهان است روی آورند  )سلیم، 1361: 26(.

مولانا مرگ را لازمة نظام هستی می د اند  و معتقد  است اگر مرگ نبود  جهان بی ارزش بود ، زیرا 
زنجیرة تکامل نظام هستی از هم می پاشید  و کمال منقطع می شد  و بشر مانند  خرمنی ناکوفته که 
کاه و د انه اش به هم ریخته است مهمل بر زمین می ماند  و اگر مرگ نبود  آد می بر حیات ناسره 
خویش حریص بود . حال آنکه مرگ جد ا کنند ة روح از بد ن و فارق سره از ناسره است و منتقل 

کنند ة او از جایی تنگ به عرصة بیکران )زمانی، 1389: 179(.
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د ر روفـتاد  او آنـزمـان از ضربت زخـم گران          خرخرکنان چون صرعیان د ر غرغره ی مرگ و فنا
                                                                                                               )فروزانفر، 1383: 11(

نمونه های د یگر، 418 /147 /3؛ 656 /229 /8؛ 823 /287 /4؛ 1535 /538 /7.

مرگ اختیاری: که »عبارت است از محو هویت کاذب انسان بر اثر ریاضت و عباد ت و معرفت و تسلط بر نفس و 
رسید ن به مرتبة فنای از صفات بشری و اتصال به صفات حق؛ همان که عرفا آن را »ولاد ت ثانی« نامید ه اند « 
)محمد یان، 1387: 186(. »مرگ اختیاری این است که آد می با برنامه های الهی و عرفانی بر خود بینی و انانیت 
خود  چیره آید  و د یو نفس را به زنجیر عقل و ایمان د ر کشد  و مآلًا به تهذیب د رون و صفای باطن رسد « )زمانی، 

 .)174 :1389
     مولانا از تحولاتی که د ر قیامت بر جرم زمین و افلاک عارض می گرد د ، نقبی می زند  به قیامت روحی و 
معنوی سالک و آن اینکه وقتی سالک، کوه خود  بینی را به مد د  عباد ت و د یانت از میان برد ارد  و وجه فانی خود  

را د ر وجه باقی کرد گار محو می سازد ، د ر او قیامتی رخ می د هد  که از آن تعبیر به »تولد  ثانی« می گرد د .
     »صوفیه ولاد ت د وم، و تبد یل مزاج را »قیامت صغری« و »حشر قبل از نشر« می گویند  و قیام قیامت را 
منوط و مشروط به موت می د انند ، اعم از موت طبیعی یا اراد ی« )همایی، 1362: 227(. »به عقید ه صوفیان، 
این گفته ی محمد  )ص( »موتوا قبل ان تموتوا« اشاره د ارد  به مرگ معنوی و تولد  مجد ّد ، تولد  مجد د ی که هد ف 

نهایی آن رسید ن به حد ّ اتحاد  با خد اوند  است« )رضوی، 1385: 174(
      محقّق با بررسی کلیّات د یوان شمس یه تصحیح بد یع الزمان فروزانفر ابیاتی که د ر آنها از لغات مرگ و 
مشتقات آن، قیامت و متراد فات آن استفاد ه شد ه را استخراج نمود ه است. لازم به ذکر است همة ابیات بعضی از 
اشعار با مضامین مورد  تحقیق مطابقت د اشته است که تعد اد ی از آنها د ر اد امه خواهد  آمد  و د ر برخی از اشعار، 
فقط ابیاتی اشاره به مرگ و قیامت نمود ه است که د ر پی نوشت شمارة آنها ذکر خواهد  شد . مولانا د ر د یوان 
شمس از آیات و روایات مربوط به مرگ و قیامت هم استفاد ه کرد ه است. حضرت مولانا د ر برخی اشعار انسان ها 
را د عوت به مرگ و مرد ن می کند  تا قیامت آنان برانگیخته گرد د  و روی سعاد ت را ببینند . کاربرد  لفظ »مرگ« 
نسبت به لفظ »قیامت« فراوانی بیشتر د ارد  که با بررسی انجام شد ه د ر کلیّات شمس لفظ مرگ و مشتقات آن 
بیش از سیصد  بار کاربرد  د اشته است و لفظ قیامت و متراد فات آن بیش از نود  بار ذکر شد ه است. د ر اد امه، به 

ذکر چند  شعر و تحلیل تصویر مرگ و قیامت خواهیم پرد اخت.

تصویر »مرگ« د ر اشعاری از د یوان شمس 
           بمـیریـد  بمیـریـد  د ر ایـن عشق بمیریـد         د ر ایـن عشق چـو مـرد ید  همه روح پذیرید 
           بمیریـد  بمیریـد  و زیـن مـرگ متـرسیـد !        کز ایــن خــاک برآییــد ، سمـاوات بگیرید 
           بمیریـد  بمیـریــد  و زیــن نفـس ببُریـد !         که این نفس چو بند ست و شما همچو اسیرید 
           یکــی تیشــه بگیرید ، پــی حفره زند ان        چــو زنـد ان بشکستید ، هـمه شـاه و امیرید 
           بمیریــد  بمیریــد  بــه پیش شــه زیبــا        بـر شاه چـو مــرد ید ، هــمه شاه و شهیرید 
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           بمیــرید  بمیریــد  و زیــن ابــر بــرآیید        چــو زیــن ابــر برآیید ، هـمه بـد ر منیـرید 
خموشید  خموشید ، خموشی د م مرگ است        هم از زند گی است این که ز خاموش نفیرید 

                                                                                                            )فروزانفر، 1383 : 221(

      مقصود  مولانا د ر این غزل، مرد ن د ر راه عشق به حقیقت و آگاهی است و می گوید : انسان زمانی که د ر عشق 
به حق، از این زند گی بمیرد ، روح پذیر می شود  و تا زمانی که گرفتار تن است، روحش کارایی ند ارد  و مقصود ش 
از »تن بود ن«، اشتغالات تن و روزمر گی است و امثال آن و به همین جهت است انسانی که از تن بمیرد ، به روح 
زند ه می شود . و به قول عطار، »غرض از مرگ، محو آثار بشریّت است« )شجیعی، 1373: 53(؛ و به قولی د یگر 
»مرگ غروب از یک نشئه و طلوع د ر نشئه ی د یگر است« )تاجد ینی، 1376: 284(. مولانا می گوید : از مرگ 
ترسی ند اشته باشید . اگر از این کره خاکی، به مرگ تن مرد ید ، اهل آسمان خواهید  بود . بمیرید  و از این نفس 
ببرید ! راه مُرد ن از این زند گی، پرید ن از نفس اماره است. تمنّیات نفسانی، زنجیری است که بر د ست و پای ما 

نهاد ه است. این زنجیرها را باید  گسست و از تعلقّات تن رهایی پید ا کرد .
      مولانا معتقد  است برای حفر کرد ن زند ان نفس، تیشه ای به د ست بگیرید . این جهان، زند ان است و باید  آن 
را سوراخ کرد  و د ر آن حفره ای ایجاد  نمود . وقتی از زند ان تن د رآمد ید ، امیر کلّ هستی هستید ؛ شما د ر پیشگاه 
حقیقت می میرید . انسان تا زمانی که د ر تعلقات است، به آستان و بارگاه حقیقت راهی ند ارد ، اما وقتی که از تن 
رها شوید ، شاه می شوید ؛ یعنی بر هستی مسلط هستید  و شهید  هم می شوید . تن شما مانند  ابری است که ماه و 
خورشید  معرفت د ر پشت آن پنهان است. تا زمانی که د ر قید  تن هستید ، ماه معرفت پنهان است، اما زمانی که 
از ابر تن بمیرید ، ماه د رخشند ه خواهید  بود . انسان تا زمانی که د ر قید  زند گیست، از خاموشی می گریزد . اما اگر 

از قید  زند گی و تعلقات تن رها شود ، خاموشی هم برایش زیباست.
     و خلاصه به قول شفیعی کد کنی »این غزل تصویری است از آینه صوفیه که آن را »موت قبل الموت« یا 
»مرگ د ر زند گی« یا »مرگ اراد ی« می خوانند  و مرگ د ر اینجا معنی قطع حیات و مرد ن طبیعی نیست بلکه 

مرد ن از خواهش های نفس است که آن را حد ی و مرزی نیست« )شفیعی کد کنی، 1387: 405(.

              مرغان کــه کنون از قفس خـویش جد ایید         رخ بــاز نمــایید  و بگــویید  کجـایید !
              کشتی شمـا مــاند  بــر ایــن آب شکسـته        ماهی صفتان یک د م از این آب برآیید 
                  یا قالب بشکست و بد ان د وست رسید یت رسید ست        یـا د ام بشد  از کــف و از صید  جد ایید ؟

مولانا د ارای سه شخصیت است؛ شخصیت اول مولانا تا 25 سالگی؛ شخصیت د وم مولانا از 25 
سالگی تا 38 سالگی است و تا قبل از برخورد  با شمس که برای خود  مجلس وعظ و د رس د اشت 
و مرید ان و شاگرد ان بسیاری د ور او بود ند  و از او فیض می برد ند . شخصیت سوم مولانا از سال 
642 آغاز می شود ، یعنی از ملاقات شمس به بعد  که تا سال 672، پایان زند گی شمس اد امه د ارد  
و این د وره به مد ت سی سال، یعنی از 39 سالگی تا پایان 68 سالگی مولانا که بهای اصلی را به 
عشق می د هد ، عشق را بر عقل مقد م می د اند ، بهترین راه رسید ن کمال را عشق می د اند  )ر. ک: 

برهانی، 1386: 43-42(.
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              امــروز شمــا هــیزم آن آتش خــویشیـد         یــا آتشتان مــرد  شمــا نـور خد ایید ؟
              آن بـاد  وبــا گــشت شمــا را فـسرانـیـد ؟       یا بـاد  صبا گشت، به هر جا که د رآیید ؟
              د ر هــر سخن از جـان شما هست جـوابی        هــر چند  د هـان را به جوابی بگشایید 
              د ر هــاون ایام چــه د ُرهــا کـه شکستید !        آن سرمــه د یـد ه ست، بسایید  بسایید 
              ای آنک بــزاد یت، چــو د ر مـرگ رسید ید         ایــن زاد ن ثــانیست بــزایید  بزایـید 

                                                                                                             )فروزانفر، 1383: 229(

     یا به قول حضرت امیر د ر نهج البلاغه و اسَمِعُوا د َعوَهَ المَوتِ آذانکَُم قَبلَ ندُ عی بکُِم ان ید عی بکم )ر.ک: 
د شتی، 1374: 243(.

     مراد  از مرگ اجباری، همان مرگ طبیعی معروف است که جبراً بر همگان عارض می گرد د  و از آن هیچ 
گزیر و گریزی نیست. زایش د وم یا تولدّ  ثانی مستند  است به کلام منسوب به حضرت مسیح )ع( د ر انجیل، باب 
تین. به ملکوت آسمان ها و زمین اند ر نشود  مگر آن  لدَ  مَرَّ سوم که: لنَ یَلجَ ملکوت السّمواتِ و الارضِ مَن لمَ یَتَوِّ

کس که د وباره زاد ه شود .
      مولانا تولد  د وم را با لفظ »فِطام« تعبیر کرد ه است؛ فِطام د ر لغت به معنی از شیر باز گرفتن طفل است و د ر 
اصطلاحات صوفیه، کنایه از زد ود ن عاد ات و اخلاق زشت و تجد ید  حیات روحانی که همان تولد  د وم است. پس 
حاصل تولد  د وم، مرد ن از حیات تیرة شهوانی و اخلاق ناپسند  و زند ه شد ن به حیات روحانی و اخلاق پسند ید ه 

است )ر.ک: زمانی، 1389: 179-191(. 
     منظور مولانا د ر این ابیات، صرف مرد ن طبیعی نیست، گر چه د ر مرگ طبیعی هم ایشان د ر جهان د یگر 
متولد  می  شود ، اما قبل از مرگ طبیعی، مرگی د یگر و تولد ی د یگر هم وجود  د ارد . این زایش و تولد ، از خود  
مرد ن است و از معنی سر د ر آورد ن است. از خود  مرد ن، مساوی زند ه شد ن د ر معنی است که همان زایید ن د وم 
و تولد  د وم است. مولانا انسان ها را د عوت به مرگ ثانی می کند ، چرا که سعاد ت انسان د ر تولد  ثانی است، د ر 

غیر این صورت، انسان از سعاد ت و کمال حقیقی د ور خواهد  ماند .

مولانا مرگ را لازمه ی نظام هستی می د اند  و معتقد  است اگر مرگ نبود  جهان بی ارزش بود ، زیرا 
زنجیره ی تکامل نظام هستی از هم می پاشید  و کمال منقطع می شد  و بشر مانند  خرمنی ناکوفته 
که کاه و د انه اش به هم ریخته است محمل بر زمین می ماند  و اگر مرگ نبود  آد می بر حیات ناسره 
خویش حریص بود . حال آنکه مرگ جد ا کنند ه ی روح از بد ن و فارق سره از ناسره است و منتقل 
کنند ه ی او از جایی تنگ به عرصه ای بیکران. او همچون د یگر اولیای الهی و حکمای رباّنی، مرگ 
را د و نوع می د اند : یکی مرگ اختیاری و د یگر مرگ اجباری، مراد  از مرگ اختیاری این است که 
آد می با برنامه های الهی و عرفانی بر خود بینی و انانیت خود  چیره و د یو نفس را به زنجیر عقل و 
ایمان د ر کشد  و مآلًا به تهذیب د رون و صفای باطن رسد . حد یت معروف »موتوا قبل ان تموتوا« 

»بمیرید  پیش از آنکه بمیرید « ناظر بد ین مرگ است )همان: 174(.
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        چون جان تو مي ستاني چون شکّر است مرد ن        بــا تــو ز جــان شیرین شیرینتر است مـرد ن
        بــرد ار ایـن طبق را، زیــرا خلیــل حـق را       بــاغ است و آب حیــوان گـر آذر است مرد ن
        ایــن سر نشانِ مـرد ن، و آن سر نشان زاد ن       زان سرکسي نـمیـرد ، نـي زیـن سراست مرد ن
        بگذار جسم و جان شو، رقصان بد ان جهان شو       مـگریز، اگــر چه حالي شور و شر است مرد ن
        از جـان چرا گریزیم؟ جان است جان سپرد ن       وز کان چــرا گریــزیـم؟ کانِ زر است مرد ن
         چون زین قفس برستي، د ر گلشن است مسکن         چون این صد ف شکستي، چون گوهر است مرد ن
        چـون حق تو را بخواند ، سوي خود ت کشاند ،       چون جنّت است رفتن، چون کوثر است مرد ن
        مــرگ آینــه ست و حسنت د ر آینـه د رآمد        آیینه بربگـوید : »خـوش منظــر است مـرد ن«
        گر مؤمنّي و شیرین، هم مؤمن است مـرگت       ور کافــري و تلخي، هــم کافـر است مـرد ن
        گــر یوسفي و خــوبي، آیینه ات چنان است       ور ني، د ر آن نمایش هـم مضطر است مـرد ن
        خامش! که خـوش زباني چون خضر جاود اني       کــز آبِ زنــد گاني کــور و کــر است مرد ن

                                                                                                            )فروزانفر، 1383 : 718(

     »انسان کامل و بند ة واقعی خد ا سایة یزد ان است )یعنی از خود  مرد ه و هیچ حرکت و حیات و اراد ه ای از 
خود  ند ارد ، مانند  سایه که جنبش و حرکتش از صاحب سایه است، نه خود  او این ولی فانی، مرد ه ی این عالم و 

زند ه به خد است« )برهانی، 1383: 136(.
     این انسان، این مقام را به د ست نیاورد  الّا با صرف نظر کرد ن از مطامع د نیا؛ وقتی انسان از مطامع این د نیا 
صرف نظر کند  و بگذرد  و پای بر فرقد ان آن بگذارد ، راه برایش باز می شود . مولانا د ر این ابیات مرگ )مرد ن( 
را چون عاشقی که معشوق خود  را می ستاید ، ستود ه است. مرگ از نظر مولانا غروب نیست، طلوع است، لحظة 
مرگ، لحظة فراق نیست، بلکه زمان وصال و ملاقات است؛ زیرا مولانا همة جهان هستی را حیات د ار و زند ه 
می بیند  و سیمای نشاط و شاد مانی را حاکم بر سراسر جهان هستی می د اند  که از د ایرة غم و ماتم بیرون است. 
او مرگ را گذر از مرحله ای به مرحلة د یگر می د اند  و معتقد  است که آد می با مرگ، گامی د ر جهت رشد  و کمال 
برمی د ارد  و رفتن به سوی محبوب و پیوستن به مطلوب و کوچید ن از سرای ناپاید ار موجب شاد مانی اوست. 

مولانا د عوت به جاود انگی می کند  و از انسان ها تقاضا می کند  که از جسم بگذرند  و طلب جان کنند .

سیر ما انسان ها د ر د و نیم د ایره ای نزولی و صعود ی است؛ و ما باید  د ر قوس صعود ، به اصل خود  
یعنی به حضرت حق برسیم. چون روح منفوخ حقّیم. د ر نیم د ایره  اول )قوس نزول(، سیر انسان، 
از خد ا شروع شد ه و با کریمة »انی جاعلُ فی الارض خلیفه« ) بقره/30(. حرکت کرد ه و آمد ه 
تا به عناصر و موالید  رسید ه است سپس د ر نیم د ایره د وم )قوس صعود ( از نطفه حرکت کرد ه، و 
به د رجة نباتی و بعد  به عالم حیوانی و سپس به عالم انسانی می رسد  )یعنی د ارای قوه ی عاقله 
می شود .(؛ پس از عالم عقل، عالم اله است که فوق عقل می باشد . عقل، مجّرد  است؛ ولی عالم 
الِه فوق تجّرد  و اینجا سیر انسان به حضرت رحمان است و »ثم انی فتد لیّ، فکان قاب قولین اوَ 
اد نی« )نجم/ 8-9(. وقتی انسانی به عالم عقل و سپس به عالم اله رسید ، به اصل خود  رسید ه 

است که »انَِّ الِی رَبکَّ الرُّجعی« )سمند ری، 1388: 52-51(.
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     »حسن زاد ه د ر شرح عیون مسائل نفس فرمود ند : »مرگ اختیاری به منزلة بعثتی است که د ر روح و روان 
مالک ایجاد  می گرد د  و توجه او از ظاهر به باطن عالم و شهود  جان و جانان و سرمایه های وجود ی خویشتن 
است و حجاب چهره ی جان را کنار زد ن و مراتبی از شهود  را اد راک کرد ن است« )حسن زاد ه، 1380، ج 2: 154(.

      مولانا هراس از مرگ را هراس از خود  می د اند  و بر آن است که مرگ آینه ای است که ما حقیقت خود  را 
د ر آن می بینیم. اگر این حقیقت زشت است، تقصیر مرگ نیست و اگر زیباست، زیبایی آن چیزی جز واقعیت 
وجود ی خود  ما نیست. مرگ، آینه است و جمال هستی تو را د ر خویش جلوه گر می کند . اگر زشتی، زشت است 

و اگر زیبایی مرگ نیز زیباست.
امام صاد ق )ع( فرمود ند : »همچنان که زند گی می کنید  و می میرید  و همچنان که می خوابید  بر می خیزید  و د ر 
قیامت برانگیخته می شوید « )ر.ک: حسن زاد ه، 1387: 56(. »مرد م پس از مرگ به صورتی محشور خواهند  شد  

که با صفات ایشان سازگار باشد « )ریتر، 1388: 278(.

 تصویر »قیامت« د ر اشعاری از د یوان شمس
طبق آیات کتب آسمانی، رستاخیز د ارای وقت معین است. د ر سوره واقعه آیه اول، از این حاد ثه به گونة »اذا 
وقعت الواقعه« یاد  شد ه است، بنابراین رستاخیز روزی است که می رسد  و برای ما هنوز نرسید ه است. آن روز 
تا  انجام بد هیم  باید   انتظار رستاخیز به سر می بریم و برای آن روز، کارهایی را  روزی فرا خواهد  رسید . ما د ر 

آماد گی د اشته باشیم.
      مولانا طبق غزلی با یک »رستاخیز ناگهان« روبه رو شد ه است. برای او رستاخیز فرا رسید ه است. خصلت 
رستاخیز برای او این بود  که همه چیز برایش ظاهر شد ؛ د ر رستاخیز همه چیز ظاهر می شود . حق د ر رستاخیز 
با همة حیثیات خود ش ظاهر می شود . منظور مولانا از »رستخیز ناگهان« شمس است. مولانا همه چیز را د ر 
شمس می بیند ، می گوید : شمس بر من ناگهان ظاهر شد  و همه چیز را نشان د اد . هم ملک، هم ملکوت، هم ما 
فوق ملکوت و ملأ اعلی. زیرا مولانا، شمس را انسان کامل می بیند  و انسان کامل می د اند . د ر انسان کامل همه 

چیز آشکار است و چیزی پنهان نیست.
      انسان کامل؛ یعنی انسانی که همه چیز د ر او ظهور پید ا کند . مولانا شمس را ولی می د اند  و از اولیای کامل 
حق و د ر یک کلام، ولی الله و متصل به اولیای گذشته. به همین جهت می گوید : ای رستخیز ناگهان! چون 
رحمت بی منتهای حق، از د ریچه و گریبان شمس برای مولانا ظاهر می شود . شمس برای مولانا مظهر حق است 

و طبیعی است که رحمت بی منتهای حق از چشمان و زبان شمس برای مولانا ظاهر شود .

     ای رستخیز ناگــهان، وی رحــمت بـی منتها!         ای آتشـی افــروختــه، د ر بیــشه انــد یشه ها
     امــروز خند ان آمــد ی، مفتاح زنــد ان آمـد ی         بر مستمند ان آمد ی، چون بخشش و فضل خد ا
      خــورشید  را حاجب تویی، اومید  را واجب تویی         مطلب تــویی طالب تویـی، هم منتها هم مبتد ا
     د ر سینه هـا بــرخاستــه، انــد یشه را آراستــه          هم خویش حاجت خواسته، هم خویشتن کرد ه روا
ای روح بخش بی بـد ل، وی لـذّت علم و عمل          باقی بهانه ا ست و د غل، کاین علت آمد  وان د وا
       این سکر بین هل عقل را، وین نقل بین هل نقل را          کــز بهر نان و بقــل را، چند یــن نشاید  ماجرا
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     خامش که بس مستعجلم، رفتم سوی پای علم         کاغــذ بنه بشکن قــلم، ساقــی د رآمد  الصلا
                                                                                                                 )فروزانفر، 1383: 1(

       

      روز رستاخیز، روز آشکار شد ن همة حقایق است. این روز کسی می خواهد  و آرزو می کند  که باطنش به 
زیور کمالات و نیکی ها آراسته باشد . چون د ر این روز، پرد ه ها از روی باطن آد میان کنار زد ه می شود  و آنچه 
د ر باطن آن ها پنهان بود ه، آشکار می گرد د . از این رو، یکی از القاب قیامت، »یوم تبلی السرائر« است )ر.ک: 

محمد یان، 1387: 197(.

             عشق تو خواند  مرا، کز من چه می گذری        نیکـو نگر کـه منم آن را کـه می نگری
             من نزُل25 و منزل تو، من برد ه ام د ل تو         که جان ز من ببری والله که جان نبری
             این شمع و خانه منم این د ام و د انه منم        زین د ام بی خبری، چون د انه می شمری
             انــد ر قیامت مـا، هر لحظه حشرِ نوست        زین حشر بــی خبرند ، این مرد م حَشَری
             این روح گـرد  بد ن چون چرخ گرد  زمین        فالجــسم جامـد ه و الروح فـی السفری

                                                                                                           )فروزانفر، 1383: 1107(

     به نظر مولانا، قیامت حقیقی عام، فراگیر و د ائمی است و هر لحظه د ر کلیّت هستی قیامتی بر پاست، لذا 
هر جهانی که از نو زاد ه می شود ، نسبت به جهان قبل از خود  قیامت و نسبت به جهان بعد  از خود  د نیا محسوب    
می شود  بنابراین قیامت را نهایتی نیست و به وصف بشری د ر نگنجد . از نظر مولانا، رستاخیز، چیزی است که 
ما هم اکنون د رآنیم؛ یعنی براساس اصل او، فطریات او که بی قراری هستی است، ما همواره د ر حال گذران 

قیامت د ر عرصة طبیعت عبارت است از تحول د ائمی و شوق هر موجود  به کمال بالاتر. بد ین سان 
از خود  فرو می افکند  و جامه ای نو  د ر حال خلع و لبس است. جامة کهنه را  هر موجود ی د ائماً 
می پوشد  و البته این تبد ل د ر جواهر و اعراض موجود ات رخ می نماید . اما د ر قیامت ماوراء الطبیعی 
که مرتبة بالای آن د ر همین تشئه د نیوی به ظهور می رسد  و خاص کاملان است، اعلی د رجة 
این نوع قیامت د ر وجود  اکمل نوع بشر یعنی محمد  مصطفی)ص( متحقّق شد  و او مظهر قیامت 
بل عین قیامت های متعد د  بود ه است. مولانا می گوید : هر گاه آد می از اوصاف بشری بمیرد  و به 
اوصاف الهی زند ه شود  به قیامت مبد ل شد ه است بل عین قیامت است )زمانی، 1389: -136 140(.

انواع ساعت - یعنی قیامت پنج است: نوعی آن است که د ر هر آن و ساعت است. نوعی مرگ 
طبیعی است چنان که پیامبر علیه الصلوه والسلام فرمود : هر کس بمرد  پس قیامتش قیام کرد ه 
است. و نوعی موت اراد ی است. »قبل از آنکه به مرگ طبیعی بمیرد  به مرگ اختیاری بمیرد «، 
نوعی د یگر از ساعت و قیامت آن است که همه د ر انتظار آنند  )قیامت خواهد  آمد  و شکی د ر آن 
نیست( و نوع پنجم ساعت قناء فی الله و بقا بالله عارفان موحد  است که به قیامت کبری موسوم 

است )ابن عربی، 1384: 671(. 
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رستاخیزیم، هر لحظه بر انسان حشری است و از مرحله ای به مرحلة د یگر پیوسته د ر مرد ن و زاد نیم، نه تنها 
»تولد ی د یگر« د ر انتظار ماست که تولد ها و مرد ن ها بی شمار د ر پیش د اریم.

هر طرفی علامتی، هر نفسی قیامتی         تا نکنی ملامتی، گر شد ه ام سخنوری
                                                                                                             )فروزانفر، 1383: 869(

       د ر ابیات فوق، حقیقت عالم ند ای تعالوا به همة موجود ات می د هد  و از آنها د عوت می کند  که د ر غفلت 
نباشند ؛ زیرا غفلت تنها مانع د رک حضور خد اوند  است. حق، به همگان توجه می د هد  که از او روی نگرد انند  
و د ر همة احوال مراقب خویش باشند . زیرا »مراقبه کمالی است که انسان را به مقصد  نزد یک، بلکه به مقصد  
می رساند « )مد د ی، 1391: 68(. خد اوند  حضوری را د ر همة اجزاء عالم اعلام می د ارد  و از انسان ها د رخواست 
می کند  که از اشتغال به ماد یات بپرهیزند ؛ زیرا عالم هر لحظه د ر حال بر پایی قیامت است. به هوش باشند  و 
همین حالا که با جسم عنصری د ر این عالم به سر می برند ، متوجه برپایی قیامت باشند  و مانند  انسان های حَشَر 
که آمیخته به تعلقّانند  و روی از آن سوی عالم و کمالات برگرد اند ه اند ، نباشند  و د ر پی فهم حقایق و سعاد ت 
باشند ؛ زیرا »میزان باز ماند ن از حق، متابعت هوای نفس است« )شیروانی، 1376: 82( و به خاطر د اشته باشیم  

»انسان وقتی ارزش د ارد  که موت اختیاری د اشته باشد « )امجد ، 1388: 308(.

             اگر آن میی که خورد ی به سحر، نبود  گیرا        بستان ز مــن شرابــی، که قیامتست حقا
            چـه تفّرج و تمـاشا که رسد  ز جـام اول        د ومش نعوذبالله، چه کنم صفت سوم را؟!
غم و مصلحت نماند ، همه را فرود  رانـد         پس از آن خد ای د اند  که کجا کشد  تماشا
            تو اسیر بو و رنگی، به مثال نقش سنگی        بجهی چـو آب چشمه ز د رون سنگ خارا
            بد ه آن مـی رواقی، هله ای کریم ساقی!        چو چنان شوم، بگویم سخن تو بی محـابا
               قد حی گران به من د ه، به غلام خویشتن د ه        بنگر کــه از خمارت، نگـران شد م به بالا
              نگران شد م بد ان سو، که تو کرد ه ای مرا خو        که روانه بــاد  آن جو، که روانه شد  ز د ریا

                                                                                                               )فروزانفر، 1383: 63(

            به پیر میکد ه گفتم که چیست راه نجات؟        بخواست جـام »می« و گفت راز پوشید ن
                                                                                                                )حافظ ،1388: 223(

سالک باید  از اولین قد م که د ر راه می گذارد  تا آخرین قد م، خود  را از مراقبه خالی ند ارد  و این از 
لوازم حتمیّة سالک است. د ر اثر مراقبة شد ید  و اهتمام به آن، آثار حب و عشق د ر ضمیر سالک 
هوید ا می شود ، به واسطة مراقبه کم کم حجاب ها ضعیف شد ه تا بالاخره از میان می رود  و آن 
عشق و حبّ فطری ظهور نمود ه ضمیر انسان را به آن مبد أ جمال و کمال رهبری می کند . این 

مراقبه د ر اصطلاح عرفا تعبیر به »می« شد ه است )حسینی تهرانی، 1426: 31-30(.
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             راه خلوتگـه خـاصّم بـنما تا پس از ایـن       »مي« خورم با تو ود یگر غم د نیا نخورم«
                                                                                                     )سعاد ت پرور، 1385: 8/ 223(

      »مراقبت کشیک نفس کشید ن است، از خویشتن غافل نشد ن است که سوخته د ل امید وار به وصول حقایق 
با محاسبت د قیق و مراقبت کاملش به د ولت جاوید ان حضور د ائم د ست یابد « )حسن زاد ه، 1386: 15(.

 
اشعار مرتبط با » مرگ و متراد فات آن«

27 /11 /12 ؛ 33 /14 /17؛ 49 /21 /1؛ 118 /44 /5؛ 205 /76 /6؛ 246 /92 /6؛ 258 /97 /16؛ 334 /121 /5؛ 418 
/147 /3؛ 493 /175 /1؛ 496 /175 /10؛ 505 /179 /9؛ 567/200 / 12؛ 600 /211 /8؛ 633 /220 /8؛ 656 /229 
/8؛ 666 /232 /4؛ 686 /237 /8؛ 794 /277 /6؛ 823 /287 /4؛ 833 /290 /1؛ 879 /307 /10؛ 911 /319 /1؛ 972 
/343/ همه ابیات؛ 1255 /443 /1و14؛ 1277 /450 /3؛ 1326 /468 /3؛ 1376 /485 /13؛ 1533 /537 /1؛ 1535 
/538 /7؛ 1572 /550 /4؛ 1639 /572 /4؛ 1661 /580 /8؛ 1715 /599 /1؛ 1788 /624 /1؛ 1791 /626 /39؛ 1872 
/658 /5؛ 1968 /693 /1؛ 2000 /706 /1؛ 2102 /742 /3؛ 2103 /742 /5؛ 2289 /812 /7؛ 2353 /832 /1؛ 2430 
/856 /1؛ 2432 /857 /4؛ 2476 /875 /2؛ 2485 /878 /7؛ 2502 /884 /1؛ 2492 /1042 /4؛ 3124 /1113 /7 .  

    
اشعار مرتبط با »قیامت و مضامین آن«

24 /10 /9؛ 75 /29 /1؛ 79 /31 /1؛ 145 /55 /6؛ 166 /63 /1؛ 201 /74 /2؛ 221 /83 /6؛ 329 /119 /5؛ 342 

قد ر شب را بد ان که بزرگترین نزول، و شریفترین عروج د ر شب بود ه است. »سبحان الذی أسری 
بعبد ه لیلًا من المسجد  الحرام الی المسجد  الاقصی الذی بارکنا حوله« »پیراسته باد  خد ایی که د ر 
شب بند ه اش را از مسجد  الحرام به مسجد  الاقصی که اطراف آنرا مبارک کرد یم سیر د اد « )اسراء: 
1(. لذا أذکار و أوراد  و خلوت را د ر شب تأثیری خاص است که د ر روز نیست، به خصوص د ر ثلث 
آخر لیل که هوا تصفیه شد ه و با روح بخاری مزاج انسان مسانخ است )حسن زاد ه، 1380: 77-76(.

کسانی که اهل »می« باطن هستند ، سحرخیزند  و د ر د ل شب، راز و نیازها و مناجات ها د ارند  
و اسرار عاشقانه خود شان را با حق جل و علا د ر میان می گذارند . این عالم، د ر اثر آن »می« 
به تو می د هم که آن چنان د گرگونت  را  تبد یل می شود . مولانا می گوید . میی  قیامت  به  برایت 
قیامت  د گرگونه شود ،  که جهان  زمان  هر  و  خواهد  شد   د گرگونه  برایت  این جهان  که  می کند  
فرا می رسد . مولانا می گوید  این شرابی که من به شما می د هم، خود  این شراب قیامت است و 
د رخواست می کند ، قیامت را بخور تا قیامت برپا کنی. کسی که تا آن »می« را نخورد ه باشد  و 
به آن حالت عارفانه نرسید ه باشد ، رنگ و اسیر بو است. رنگ ها انسان را به طرف خود  می کشد  
و وقتی انسان اسیر رنگ  و بو باشد ، د ر حد  محسوسات باقی می ماند  و تحّرکی از خود  نخواهد  
د اشت و متحجرانه، همانند  نقشی بر سنگ باقی خواهد  ماند ، اما اگر آن »می« را بخوری و وارد  
راه و طریق مستی های چند گانه شوی، مانند  آبی که فوران می کند ، فوران خواهی کرد  و خواهی 

جوشید  )فیضی، 1389: 326(. 
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/123 /15؛ 405 /143 /1؛ 436 /153 /2؛ 459 /163 /1؛ 482 /171 /5؛ 545 /194 /4؛ 642 /224 /9؛ 703 /245 
/25؛ 758 /265 /3؛ 782 /272 /9؛ 841 /294 /5؛ 882 /308 /8؛ 891 /311 /8؛ 914 /320 /1؛ 916 /322 /1؛ 936 
/329 /7؛ 1611 /563 /4؛ 1613 /564 /2؛ 1629 /569 /7؛ 1640 /573 /5؛ 1663 /581 /11؛ 1708 /596 /11؛ 
1790 /625 /9؛ 791 /626 /3؛ 1882 /661 /3؛ 1889 /662 /21؛ 1927 /676 /5؛ 2064 /728 /7؛ 2137 /756 
/18؛ 2223 /788 /1و5؛ 2254 /798 /2؛ 2392 /842 /5؛ 2463 /869 /21؛  2476 /875 /2؛ 2498 /882 /7؛ 2651 
/939 /5؛ 2670 /945 /7؛ 2745 /973 /2؛ 2932 /1038 /8؛ 2981 /1056 /3؛ 2982 /1056 /4؛ 3113 /1107 /5.

نتیجه گیری
براساس این جستار، مولوی به عنوان زبان گویای عرفان اسلامی به مرگ و قیامت بینش ژرف و عمیقی د ارد  
و به فراخور موقعیت، به معانی خاص د ر واژه های مختلف توجّه د اشته است. مولانا اعلام می کند  د نیا همانند  
زمستان است که د ر آن کشت می شود  و قیامت به سان بهاری است که د انه ها را می رویاند  و سبز می کند  و 
به د انه ها ظهور می د هد  و د ر ظرف بهار، آنچه رستنی است، می روید . آنچه د ر زمین مخفی بود ه است، آشکار 
می شود  و هیچ د انه ای با ظهور بهار مخفی نمی ماند . بنگرید  چه می کارید  که هر کس زرع و زارع و مزرعة خود  

است. ترس از مرگ د ر واقع ترس از خود  است.
     چون موت فنا و عد م نیست، بلکه جد ایی شخص از غیر خود ش و انتقال او از نشئه ای به نشئة د یگر است 
و خود  مولانا اشتیاق به مرگ د ارد . برجسته ترین معنایی که مولانا د ر د یوان شمس برای مرگ آورد ه »مرگ 
اختیاری« و »تولد  ثانی« است و قیامت را تجد ید  حیات می د اند  که بهار نمونة کوچکی از قیامت است و بالاخره 
مرگ برای مولانا، وصال و د ید ار د وست است و قیامت روز مشخص شد ن حاصل و ثمر و تجلی جد ید  و به 
د یگران توصیه می کند  مراقب خویش باشند  تا قیامت آنها هم پد ید ار شود  و از آنجایی که انسان از جهانی د یگر 

آمد ه است، سرانجام به همان عالم باید  بازگرد د .
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نسبت کل و جزء؛ بنیاد ی ترین اصل د ر هستی شناسی شمس و مولانا
                                                                                                                                   سود ابه کریمی1  

چکید ه 
برای نزد یک آمد ن به فهم نظام فکری شمس و مولانا باید  ابتد ا کلیت آن را د ر پرتو نوری د ید  که هستی شناسی 
آنان د ر اختیار می گذارد . تنها پس از آن است که می توان از د یگر وجوه معرفتی این منظومه فکری سراغ گرفت. 
د ر کوشش برای فهم هستی شناسی مولانا و شمس به سه اصل عمد ه و د و اصل فرعی د ست می یابیم: ذومراتب 
بود ن هستی )یا اصل کل و جزء(، نعل باژگونه، و همنشینی )یا صحبت( سه اصل بنیاد ی نظام فکری آنها، و 
اصل تد ریج و آنچه آن را مطابقت د رون و برون نامید ه ام، اصول فرعی منظومه فکری شان را تشکیل می د هد .  
      مهم ترین آنها، از آن جهت که د یگر اصول از آن ناشی می شوند ، اصل کل و جزء است. برپایه این اصل ما 
با یک هستی مشکک روبروییم؛ چنین نیست که همه اجزاء هستی بهره وجود ی یکسانی د اشته باشند . هرچند ، 
د ر عین حال، از آنجا که نهایتاً جزء همان کل است، پس همه چیز د ر پیوستن به کل، یگانه و واحد  می شود . 
معنای اصل کل و جزء این است که وجود  ذومرتبه است، لذا همه چیز نسبی است. هستی ماهیتی پلکانی د ارد ؛ 
ما هر یک بر پله ای نشسته ایم که د ر نسبت با پله های پایین تر برترست و د ر نسبت با پله های بالاتر، پست تر. 

     اصل کل و جزء را می توان اصل نسبیت هم نامید . با فهم معنای این اصل است که د رمی یابیم چگونه 
می توان کثرت را د ر وحد ت د ید  و وحد ت را د ر کثرت تجربه کرد . د ر مقاله حاضر ابتد ا به ضرورت فهم هستی 
شناسی، به مثابه نقشه ای برای د انستن جغرافیای کلام شمس و مولانا، و آنگاه تبیین اصل کل و جزء به منزله 

بنیاد ی ترین اصل هستی شناسانه آنها پرد اخته ایم.
واژگان کلید ی: کل، جزء، نسبیت، کثرت، وحد ت. 

karimisoudabe1@gmail.com                  1. مهند س کامپیوتر، مترجمی زبان انگلیسی، پژوهشگر و مد رس مثنوی
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مقد مه
برای شناخت هر چیزی می توان د و شیوة کاملًا متفاوت اتخاذ کرد : می شود  ابتد ا اجزاء را شناخت و د ر نهایت 
به فهم کل رسید ، یا اول د رکی از کل د اشت و آن گاه به اجزاء منفرد  آن پرد اخت؛ شناخت جزء، آن گاه کل یا 

شناخت کل آن گاه جزء.  
      د رک کل د ر پرتو فهم جزء، مصد اق د ید ن و شناختن فیل د ر اتاق تاریک به کمک سود ن کف د ست بر آن 
است. چنین شناختی، البته محتاج زمان و محل اختلاف و قرین اشتباه است. بی شک هر قد ر بیشتر اجزاء منفرد  
فیل را بکاویم، با گذشت زمان اطلاعات بیشتری کسب می کنیم و به د رک و تصویر د رست تری از آن خواهیم 
رسید . هر اطلاع جد ید  می تواند  فهم ما را از کل تغییر د هد ، لذا چنین شناختی نمی تواند  از نقص و خلاف خالی 

باشد ؛ زیرا ما از کل بی خبریم و اصل ماجرا بر ما مکشوف نیست.
     تفسیر و تعبیر هر کس از حقیقت منوط خواهد  بود  به اینکه از کد ام موضع شروع به شناخت کرد ه و به چه 
میزان اطلاعات د رست یافته است. گذشت زمان و جمع آوری اطلاعاتِ بیشتر و د ید ن امر از زوایای مختلف، 
شناخت د قیق تری فراهم می آورد  که ای بسا د ریافت پیشین ما را تصحیح یا حتی نقض کند . علوم کاربرد ی 
از این نحوة شناخت استفاد ه می کنند . هر روز با گشایش د ریچه ای نو بر حقیقت، علم نیز شکوفاتر می شود ، لذا 
یافته های هزار سال پیش نمی تواند  با یافته های امروز علوم برابری کند ، اما این نحوة شناخت تنها شیوة د رک 
حقیقت نیست. راه د یگری نیز وجود  د ارد ؛ راهِ د انستن کل و آن گاه جزء. امکان چنین شناختی بر این د ریافت 
مبتنی است که حقیقت، مفقود  نیست که آن را بیابیم. موجود  است، اما محجوب. تنها باید  حجاب ها را کنار زد  تا 
آن را د ید  و فهمید . حکمت، گمشد ة ماست؛ چیزی که هم می د انیم و هم نمی د انیم. می د انیم، چون د انشی است 
که د ر نهاد  همه کس نهان است و نمی د انیم، چون د ست یافتن به آن الزاماتی د ارد  که باید  فراهم آید . مولانا د ر 

انتهای حکایت فیل و تاریک خانه متذکر می شود :

                       د ر کف هر کس اگر شمعی بدُ ی         اختلاف از گفتشان بیرون شد ی

     با روشن کرد ن شمع، کل فیل را خواهیم د ید . وقتی کل را د انستیم، می توانیم به جستجوی جزء بپرد ازیم. 
روشن کرد ن شمع، به مثابة د ید ن جزء است د ر روشنای کل؛ گویا برای یافتن راه د ر مکانی مجهول نقشة آن 
را به د ست گرفته ایم. ابتد ا کل را می بینیم، آن گاه پرسش از جزء را آغاز می کنیم. د ر این شیوه، معرفت، امری 
زمان مند  نیست و اختلاف د ر آن راه نمی یابد . همة آنها که فیل را د ر روشنایی شمع د ید ه اند ، چه چهار هزار سال 
پیش زیسته باشند  و چه اکنون، از یک حقیقت خبر می د هند ؛ اختلاف د ر گفت آنها، تنها امری صوری و زبانی 
است که به  محد ود یت های زبان مربوط می شود ، نه واقعیت تجربة آنها. این، آن حکمتی است که انبیا و عرفا 

د ر اختیار ما می گذارند . 

                        یک خلافی نی میان این عیون        آن چنانک هست د ر علم ظنون 
                        آن تــحرّی آمــد  اند ر لیل تـار        ویـن حضور کعبه و وسط نهار 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

68

      هستی شناسی، همان نور شمع یا نقشة شهر است که ما را از گم کرد ن راه و سرگرد ان شد ن د ر جاد ه های 
مشابه مانع می شود . بد ون د رک اصول کلی هستی شناسانة هر منظومه فکری، نمي توان مد عي فهم آن بود . 
پرد اختن به اجزاءِ منفرد  هر اند یشه ای، بد ون د اشتن تصویری کلي از آن، چون سود ن کف د ست است بر پشت و 
بالای فیل برای د ید ن و شناختن آن. هر قد ر هم از تعد اد  بناها، طول و عرض خیابان ها و رنگ و طرح و قد مت 
ساختمان های یک شهر بد انیم، اگر نقشة کلی اش را د ر د ست ند اشته باشیم د ر آن گم خواهیم شد . اطلاعات 
جزئی بد ون د اشتن نگاهی کلی راهزن است؛ همان گونه که جستجوگران فیل د ر تاریکی بی روشن کرد ن شمع 

هرگز نمی توانند  از حقیقت فیل آگاه شوند .  
      برای نزد یک آمد ن به فهم نظام فکری شمس و مولانا، باید  ابتد ا  کلیت آن را د ر پرتو نوری د ید  که هستی 
شناسی آنان د ر اختیار می گذارد . تنها پس از آن است که می توان از د یگر وجوه معرفتی این منظومة فکری سراغ 
گرفت. د ر جستجوی اصول هستی شناسانة شمس و مولانا به پنج اصل د ست می یابیم. مهم ترینِ این اصول، 
نسبت ویژه ای است که بین آنچه جزء می خوانند  با آنچه کل می نامند ، برقرار می کنند . متن پیشِ رو، واکاوی 

معنای جزء، کل و بررسی ربط و نسبت آنهاست. 
 

 جزء و کل 
جهان، د ر نگاه شمس و مولانا وجود ی ذومرتبه و تشکیکی د ارد . نه تنها بین انسان، حیوان، نبات و جماد  فرق 
است، بین افراد  یک جنس هم تفاوت است؛ همة آد م ها د ر یک مرتبة وجود ی نیستند ، همان طور که همة کوه ها 
و همة د رخت ها و همة سگ ها هم  یک  گوهر و یک  جنس ند ارند . صورت ها هر چند  د ر ظاهر یکسان باشند ، 

د ر معنا و د ر حقیقت، یگانه و واحد  نیستند . شباهت ظاهر، د لیل شباهت باطن نیست.

                   اولا بـشــنو کــه خـلــق مـختلف        مـخـتـلـف جـانـند  تـا یــا از الف 
                   د ر حروف مختلف شور و شکی ست        گرچه از یک رو ز سر تا پا یکی ست 
                   از یکــی رو ضد  و یــک رو متـحد         از یکـی رو هــزل و از یک رو جِد  

                                                                                                         )مولوی، 1378: د 1/ 132(

جسم ها چون کوزه های بسته سر        تا که د ر هر کوزه چه بود ، آن نگر   
                      کوزه آن تــن پــر از آب حیات        کوزه ایـن تــن پر از زهـر ممات      

                                                                                                         )مولوی، 1378: د 6/ 934( 

     »اگر آن را صد ف می گویی، این را صد ف مگو. صد فی که د رو گوهر اسرار حق به جوش آمد ه است با آن 
سفال پاره چون به یک نام می خوانی ؟« )شمس، 1377: 107(.

از نسبت جزء و کل استفاد ه می کنند  و د ر توضیح این نسبت،  بیان این تفاوت ها       شمس و مولانا برای 
مثال های مختلفی می زنند . شاخه و د رخت، جو و د ریا، موج و بحر، هلال و بد ر، سایه و آفتاب، جسم و جان، 

عین و غیب،  خد ا و خلق و پیامبر و مرد م تنها برخی از این تمثیل ها هستند .
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     »پس د عوت انبیا همین است که ای بیگانه بصورت تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ بیا ای جزو، از کل 
بی خبر مباش، با خبر شو، و با من آشنا شو« )شمس، 1377: 162(.

     د ر عین حال، د ر همة این مثال ها از یگانگی و وحد ت جزء و کل نیز سخن گفته می شود ، با این اد عا که 
خلق چیزی غیر از خالق نیست و عین، همان غیب است و جسم، همان جان و صورت، همان معنا. این وحد ت 
البته معنای ویژه ای د ارد  که تنها با توجه به کلیة مثال های ذکر شد ه برای جزء و کل قابل فهم است. هر یک 
از این مثال ها صرفاً بیانگر یک وجه از این رابطه است، نه همة وجوه آن، لذا برای فهم کامل و د قیق اختلاف 

و د ر عین حال، یگانگیِ کل و جزء باید  همة این مثال ها را با هم مد  نظر د اشت.
 

مثال های جزء و کل
شاخه و د رخت 

یکی از این مثال ها، نسبت شاخه و د رخت است؛ د ر این منظومة فکری، هستی چون د رختی است که تنة تنومند  
آن بی شمار شاخه د ارد  و هر شاخه ای، خود ، شاخه های متعد د  فراوان د یگر د ارد  و باز هر شاخة شاخة این د رخت 
از آن رُسته جزء محسوب می شود  و تنه، کل است،  نیز، شاخه های بسیار د ارد . هر شاخه ای برای تنه ای که 
بنابراین هر شاخه برای شاخة خُرد ِ کوچکتر از خود ، کل است و برای شاخه های بزرگتر از خود ، جزء، به این ترتیب 
یک کل، جزء های متفاوت فراوان د ارد  و د ر عین حال، خود ش د ر نسبت با تنة فربه تر، جزء محسوب می شود .

      د رخت، هستی کلی است که کل های بی شمار د ارد ، از این رو گاه د ر کلام مولانا به جای یک کل، با عبارت 
»کل ها« مواجه می شویم. هر جزئی می تواند  د ر آنِ واحد  کل هم باشد ، همان طور که هر شاخه ای می تواند  برای 
شاخه های کوچکتر از خود ، تنه محسوب شود . شاخه های این د رخت هرچند  از منظری جد ا و مجزایند ، از منظری 
د یگر به هم پیوسته و متحد ند ؛ هم متکثرند  و هم واحد . برخی شاخه ها رو سوی چپ د ارند  و بعضی د یگر رو 
سوی راست، با این حال، تنه، کلی است که چپ و راست را شامل می شود ، هم خرد  و هم کلان را، هم برگ و 
هم شاخه و هم میوه را. کل، جامع اضد اد  است و به نسبتی که کل تر می شود ، اضد اد  بیشتری را د ربر می گیرد . 
خد ا که کلِ کل هاست، جمع اضد اد  است؛ هم حاضر است و هم غایب، هم ظاهر است و هم باطن، هم قهار 
است و هم رحمان، هم خافض است و هم رافع، هم محی است و هم ممیت ... همان طور که اولیا هم چنین اند .  

             مقضی تویی، قاضی تویی، مستقبل و ماضی تویی            خشمین تویی، راضی تویی، تا چون نمایی د م به د م
           عشق سخن کوشی تویی سود ای خـاموشی تویی          اد راک و بیهوشی تویی کفر و هـد ی، عد ل و ستم
                                                                                                          )مولوی، 1380: غ 1384(

            مــن خامــم و بریانــم، خند ند ه و گـریانم        حیران کن و حیرانم د ر وصلم و مهجورم
هم خونم و هم شیرم، هم طفلم و هم پیرم        هم چاکر و هم میرم، هم اینم و هم آنم
             هــم شمس شکر ریــزم هـم خطه تبریزم        هم ساقی و هم مستم، هم شهره و پنهانم
            د ر آتش مشتاقــی هم جمعم و هـم شمعم        هم د ود ه و هم نورم، هم جمع و پریشانم
              اي خواجه چه مرغم من؟ نی کبکم و نی بازم        نی خـوبم و نی زشتم، نی اینم و نی آنم
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            نی بنـد ه نــی آزاد م، نی مــوم و نه پولاد م        نـی د ل به کسی د اد م، نـی د لبر ایشانم
                                                                                                          )مولوی، 1380: غ 1467(

شمس نیز صفات متضاد  زشت و زیبا و قهر و لطف را از اوصاف خود  می شمارد :

     تمثیل شاخه و د رخت نشان می د هد ، چگونه می توان د ر عین وحد ت، متکثر بود  و د ر عین کثرت، واحد . د رخت 
د ر عین حال، که انبوهی از شاخه های خرد  و کلان د ر جهت های متفاوت د ارد ، یک تنه و یک ریشه د ارد . حالِ 
همة این شاخه ها و جانِ همة آنها به هم پیوسته است؛ آنها جد ای از هم نیستند . همة آنها از یک خاک و یک آب 
و یک تاب و یک باد  می خورند  و می نوشند  و می رویند  و نهایتاً یک کار می کنند ،  یک سایه و یک میوه فراهم 
می آورند .  همچنین است نسبت جزءهای متضاد  با یکد یگر. اضد اد ، پیوسته یک کل اند  و د ست اند ر کار یک امر. 

                   این جهان و آن جهان یک گوهرست        د ر حقیقت کفر و د ین و کیش نیست. . . 
                   جــزو د رویشند  جملــه نیــک و بـد         هر که نبود  او چنین، د رویـش نیست 

                                                                                                                         )مولوی، 1380: غ 425(

جو و د ریا
آب، د ر کلام مولانا د ر هر شکل و هر اند ازه ای مثالی است برای جان. جوی ها و رود های کوچک و بزرگ خرد ه 
جا ن هایی هستند  که رو سوی د ریا یا کل خود  د ارند . جوها و باران ها و قطره ها و سیلاب ها جزء های د ریا هستند ،  
به همین سبب مشتاق پیوستن به آنند . د ر این مثال د ریا اصل است و هر صورت د یگری از آب، فرع. فرع ها رو 

سوی اصل خود  د ارند ؛ همان طور که اصل ها هم جویای فرع خود  هستند .

                          آنـچ از د ریا بـه د ریا می رود         از همانجا کآمد ،آنجا مـی رود   
                                                                                                          )مولوی، 1378: د  3/ 38(

                          ماد ر فرزند  جویانِ وی ست         اصل ها مر فرع ها را د ر پی است 
                                                                                                           )مولوی، 1378: د 3/ 43(

یکی گفت که مولانا همه لطف است و مولانا شمس الد ین را هم صفت لطف است و هم صفت 
قهر، آن فلان گفت که همه خود  همچنین اند . و آنگه آمد  تاویل مي کند . و عذر می خواهد  که غرض 
من رد  سخن او بود  نه نقصان شما! ای ابله چون سخن من می رفت چون تاویل کنی؟ و چه عذر 
توانی گفتن؟ او مرا موصوف می کرد  به اوصاف خد ا، که هم قهر د ارد  و هم لطف. مولانا را جمال 
خوب است و مرا جمالی هست و زشتی هست. جمال مرا مولانا د ید ه بود  زشتی مرا ند ید ه بود . این 

بار نفاق نمي کنم و زشتی می کنم تا تمام مرا ببیند ، نغزی مرا وزشتی مرا )شمس ، 1377 :74 (.
همه عالم د ر یک کس است، چون خود  را د انست همه را د انست. تتار د ر تُست. تتار صفت قهر است، 
د ر تُست. اهد  قومی فانهم لایعلمون؛ یعنی اهد  اجزائی، آخر آن اجزا کافران بود ند ، اما جزو او بود ند . 

اگر جزو او نبود ند ي، جد اگانه بود ند ی، او کل چون بود ی؟ )شمس، 1377 : 203(.
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کشش فرع به اصل و بر عکس،  اصل به فرع،  به د لیل مجانست آنهاست؛ آنها به رغم تفاوت د ر ظاهر، از یک 
جنس اند ؛ »هر چیز که د ر جستن آنی، آنی«. 

                پـارسی گــوییم یعنی ایــن کشش       زان طرف آیـد  کـه آمـد  آن چشش 
                چشم هر قومی به سویی ماند ه است       کان طرف یک روز ذوقی راند ه ست 
                ذوق جنس از جنس خود  باشد  یقین       ذوق جــزو از کل خــود  باشد  ببین 

                                                                                                           )مولوی، 1378: د 3/ 43(

موج و بحر
جزء، هم آیت و نشان کل است و هم کافر و پوشانند ة آن. مولانا برای نشان د اد ن این رابطه از تمثیل موج و 
د ریا استفاد ه می کند . برای د انستن احوال د ریا و شناخت او چاره ای جز د ید ن و د انستن موج ند اریم. موج ظاهر 
است و د ریا باطن. از نقش موج و کف د ریاست که احوال آن را د رمی یابیم و د ر عین حال، همین موج و کف 
است که مانع د ید ار حقیقت د ریا می شود ! موج، چیزی غیر از د ریا نیست، با این حال عین د ریا هم نیست؛ تنها 
نمود  و صورت آن است. رابطة موج و بحر مثالی است برای د ید ن و د ریافتن بی کران و نامحد ود  د ر امر متعین 
و محد ود . هرچند  این عالم صورت ها، حجاب آن عالم بی صورت است و خلق، حجاب خالق، لیکن می توان آن 

را د ر این د ید ؛ بی صورت را د ر صورت و خالق را د ر خلق. 

           جهان کف است و صفات خد است چون د ریا        ز صافِ بحر، کـفِ این جهان حجاب کند  
         همی شکاف تو کف را که تا به آب رسی        به کفِ بحـر بمنگر کـه آن حجـاب کند  
         ز نقــش زمـیــن و آسمــان مــند یش        که نقش های زمین و زمـان حجاب کند  
         نشان آیــت حــق است ایـن جـهان فنا        ولی ز خوبی حـق این جهان حجاب کند  

                                                                                                            )مولوی، 1380: غ921(

سایه و آفتاب 
جزء همان کل است که بهرة وجود ی کمتری د ارد ، همان گونه که نور سایه، همان نور آفتاب است که شد ت 
کمتری یافته است. د ر سایه، جنس نور تغییر نمی کند ؛ همان نور نامحد ود  و بی رنگ خورشید  است که به واسطة 
پرد ه و چارچوب پنجره، رنگ یافته و محد ود  شد ه است. نوری که از پس پرد ه می تابد  یا از روزنی سر برزد ه 
است، همان نور آفتاب است که به واسطة حجابِ پرد ه یا محد ود یت روزن،  مقید  و محد ود  شد ه و از شد تش 
کاسته شد ه است. اگر حجاب ها و قید ها برد اشته شود ، تفاوت این نورها هم از بین می رود . پرد ه ها و پنجره ها  
هستند  که نور بی رنگِ نامحد ود  را ملون و متفرق می کنند . اگر د یوارها  و پنجره ها برد اشته شوند  تفرقه و تکثر 

هم از بین می رود .

                      یک گهر بود یم همچـون آفتاب          بی گره بود یم و صافی همچو آب 
                     چون به صورت آمد  آن نور سره          شد  عــد د  چون سایه های کنگره 
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                     کنگره ویـران کنید  از مـنجنیق          تا رود  فــرق از میان ایـن فریق 
                                                                                                           )مولوی، 1378: د 1/ 35(

      مولانا، عالم صورت ها را به سان خانه ها و روزن هایی می د اند  که باعث کثرت اند . عالم صورت، عالم صفات 
است؛ تحد ید  و تعین امور هم به د لیل اوصاف متفاوت آنهاست. اگر اوصاف را از امور برگیریم؛ یعنی د یوار صورت 
را از آنها سلب کنیم، نهایتاً به عالم بی رنگی می رسیم. عالم بی رنگی همان عالم وحد ت است؛  ی رنگی چگونه 
می تواند  چند گانه باشد ؟ صفت است که موجب کثرت و گوناگونی است و بی رنگی، بی صفتی است. شمس به 
پیروی از مولانا واحد  بود ن را به آب انگوری مثال می زند  که از فشرد ه شد ن د انه های انگور حاصل آمد ه است: 

      تا زمانی که آب انگور د رون د انه هاست، ما با کثرت و اختلاف مواجهیم، اما اگر د انه ها را بفشاریم، به، کلیّ 
می رسیم که بی صورت و واحد  است. به همین شکل، د یوارها و پنجره هاست که نور خورشید  را متفرق می کند .   

نور آفتاب د ر نبود  روزن و پنجره، واحد  و یگانه است.  
آفتاب  و  است  رابطه جزء و کل هستند ؛ سایه »نیست«  د هند ة  نشان  د یگری هم  از وجه  آفتاب  و      سایه 
»هست«. چیزی به نام سایه وجود  ند ارد . وجود  سایه وابسته است به وجود  آفتاب. بود  و نبود  و د راز و کوتاهی 

آن را آفتاب تعیین می کند .
  

                      چگونه جان برد  سایه ز خورشید          که جان او به د ست آفتاب است 
                                                                                                             )مولوی، 1380: غ359(

                      سـایــه بنــمایــد  و نــباشــد          ما نیز چو سایه نیست و هستیم 
                                                                                                           )مولوی، 1380: غ1569(

      بسیاری از مثال های جزء و کل نمونه هایی هستند  که ذیل مثال سایه و آفتاب قرار می گیرند ؛ از آن جمله 
است خلق و خالق، جسم و جان، مرد م و ولی، عقل جزوی و عقل کلی، صورت و معنا، عین و غیب و د ر نهایت 
عاشق و معشوق. این مثال ها و مثال های پیش گفتة د یگر همگی بیانگر این مطلب هستند  که جزء، چیزی غیر 
از کل نیست.  جزء همان کل است که د ر پرد ه رفته است؛ همان کلی که زنگار گرفت یا تعیّن یافته است. جزء 
باید  صیقل بخورد  تا محل تجلی کل شود . نور سایه همان نور آفتاب است؛ به همین قیاس جسم نیز همان جان 
است و عین همان غیب و خلق همان خالق. »د ر محمد  احد  بیابی، د ر احد  محمد  نیابی!« )شمس، 1377 : 257(. 
      احد  کامل است. با افزود ن بر کامل، آن را کمال نمی  بخشیم، ناقص می کنیم. افزود ن بر کامل حشو است. 
محمد  همان احد  است و چیزی بیشتر. این چیز بیشتر همان حجابی است که او را از احد  جد ا می کند ؛ همان 

صور مختلف است و اگر نه معانی یکی است. از مولانا به یاد گار د ارم از شانزد ه سال که می گفت 
که خلایق همچو اعد اد  انگورند . عد د  از روی صورت است، چون بیفشاری د ر کاسه، آنجا هیچ عد د  

هست؟ این سخن هر که را معامله شود  کار او تمام شود  )شمس، 1377: 690 (.
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زنگاری است که باید  از آینة وجود ش زد ود ه شود . محمد  باید  صیقل بخورد  تا آنچه می ماند  تنها احد  باشد . محمد  
همان احد  است و احد  همان محمد  نیست. جسم همان جان است و جان همان جسم نیست. عین همان غیب 
است و غیب همان عین نیست. همة اجزاء هستی بر نرد بانی قرار گرفته اند  که نه ابتد ا د ارد  و نه انتها. پایین ترین 
پلة این نرد بان، جسمانی ترین مرتبة جسم است و بالاترینش، جان ترین مرتبة جان. هر پلة این نرد بان، برای 

پله های پایین تر از خود ش، جان است و برای پله های بالاتر، جسم.

آن ملائک جمله عقل و جان بدُ ند          جانِ نو آمد  که جسم آن بدُ ند  
                                                                                                         )مولوی، 1378: د 6/ 912(

     لذا ملائک د ر نسبت با برخی مراتب، جسم محسوب می شوند  و د ر نسبت با برخی د یگر جان. همچنین 
است د یگر مراتب وجود ؛ حیوان د ر نسبت با بشر جسم است و د ر نسبت با نبات، جان و نبات د ر نسبت با حیوان، 
جسم است و د ر نسبت با جماد ، جان ... . مراد  از جسم د ر کلام مولانا و شمس، صورت تن نیست، اشاره به یک 
مرتبة  وجود ی است. عین و غیب نیز چنین اند . مراد  از عین، تنها وجود  ماد ی اجسام نیست؛ هر امر صورت مند ی، 
حتی اگر تنها د ر خیال ما موجود  باشد ، عینیت د ارد ؛ زیرا قابل توصیف و حائز صفت است. هیچ ذهنی به غیب 
د سترسی ند ارد ؛ زیرا هر امر غیبی به محض خطور به ذهن، صورت مند  می شود  و به عینیت بد ل می شود . د ر هر 
عینی، غیب هست و غیب، آن عین نیست؛ د ر خلق، خالق هست و خالق، آن خلق نیست؛ د ر جزء، کل هست 
و کل آن جزء نیست. وقتی به پلة بالاتر وجود  می رسیم از حجابی که پلة پایین تر د اشت عبور کرد ه ایم؛ آن را 

زد ود ه ایم، پس نمی توانیم آن را د ر پلة بالایی بیابیم.  
      تمثیل شاخه و د رخت، جو و د ریا، موج و بحر و سایه آفتاب، هر یک به نوعی یکی و هم جنس بود ن جزء 
و کل را نشان می د هند . جزء از جنس کل است و به او بد ل می شود ، همان طور که هلال به بد ر و بذر به د رخت 

تبد یل می شود  .    

فرع و اصل  
 فرع و اصل، زیر مجموعة سایه و آفتاب است؛ همة فرع ها، سایة اصل ها هستند . جسم فرع است و جان اصل،  
عاشق فرع است و معشوق اصل. نسبت فرع به اصل یا چون نسبت پوسته است به مغز یا مانند  گرد  است به باد ؛ 
د ر رابطة پوسته و مغز، پوست آشکار است و مغز نهان و هر اند ازه از پوست کم شود  بر مغز افزود ه می شود  و بر 

عکس، مغز که افزون شد  پوست لاغر می شود :

                        زانک چون مغزش د رآگند  و رسید         پـوست ها شد  بس رقیق و واکفیـد  
                        قشر جــوز و فستق و باد ام هــم         مغز چون آگند شان شد  پوست کم     

                                                                                                         )مولوی، 1378: د 3/ 393(
 

      نوع د یگر نسبت فرع به اصل، رابطة گرد  و باد  است؛ د ر این رابطه، این باد  است که تعیین می کند  گرد  به 
کد ام سو برود . اراد ة گرد  د ر د ست باد  است، با این حال، بد ون د ید ن گرد ، بر حالت باد  واقف نمی شویم. گرد ، 
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صورت است و باد  بی صورت. گرد ، جزء است و باد  کل. باد ، به گرد  انرژی، حرکت و جهت می د هد  و گرد ، باد  
نیازمند  کل.  برای جنبش و تحرک،  برای تجلی و ظهور، به جزء محتاج است و جزء  نمایان می کند . کل  را 
کل بی جزء ظهور و نمود ی ند ارد  و جزء بی کل فسرد ه و سرد  است. جزء، آینة اراد ه کل است، همان طور که 
گرد  نشان د هند ة جهت باد . جزء د ر برابر کل، از خود  اراد ه ای ند ارد ؛ اراد ة جزء د ر د ست کل است. به میزانی که 
جزء"ناچیز"تر و "لاشیء"تر باشد ، تسلیم تر است و هر قد ر تسلیم تر باشد ، بهتر می تواند  بیانگر اراد ة کل باشد . 

رابطة عاشق و معشوق، نیز رب و مربوب از این جنس است.

                         نقش چون کف کی بجنبد  بی زموج         خاک بــی باد ی کجا آیـد  بر اوج 
                        چــون غبار نقش د یـد ی باد  بین         کف چـو د یــد ی قلزم ایجاد  بین 

                                                                                                         )مولوی، 1378: د 6/ 967( 

                         باد  پنهان ست از چشم ای امین         د ر غــبار و جنبش بــرگش ببین 
                        کز یمین ست او وزان یا از شمال        جنبش برگـت بگـوید  وصف حال 

                                                                                                          )مولوی، 1378: د 6/ 962(

هلال و بد ر یا بذر و د رخت 
هلال، جزء است و بد ر، کل. هلال، چیزی جز ماه کامل نیست؛ همان است، چون به تد ریج به آن بد ل می شود . 
بد ل شد ن چیزی به چیزی د یگر حکایت از مجانست آنها د ارد . تنها اگر از جنس چیزی باشیم، یعنی جزئی از 
آن د ر ما باشد ، می توانیم به آن بد ل شویم. بذر هم، همان د رخت است؛ یک د رخت بالقوه. صورت متفاوت جزء 
و کل نباید  موجب اشتباه ما شود . جزء به رغم تفاوت ظاهری، همان کل است، چون استعد اد  بد ل شد ن به آن 

را د ارد ، همچنین است رابطة خلق و نبی و نبی و نباء یا جسم و جان و خلق و خد ا.

                     آن هــلال و بــد ر د ارنــد  اتـحـاد          از د وی د ورنــد  و از نقص و فساد 
                        آن هلال از نقص د ر باطن بری ست         آن به ظاهر نقص تد ریج آوری ست

                                                                                                          )مولوی، 1377: د 6/ 957(

آکل و مأکول
کل، آکل است و جزء، مأکول. جزء، با خورد ه شد ن توسط کل، به او می پیوند د  و با پیوستن به او، او می شود .  
آکل و مأکول هر قد ر هم بر حسب ظاهر متفاوت باشند ، د ر معنا از یک جنسند ؛ چون د ر پیوستن به یکد یگر و 

مأنوس شد ن با هم، به هم بد ل می شوند . د ر این معنا، آب از جنس نبات است و نان از جنس جان.

                      نیست جنسیت ز روی شکل و ذات        آب جنس خاک آمـد  د ر نبات 
                                                                                                         )مولوی، 1378: د 2/ 227(

                      همچـو آب و نان که جنس ما نبود         گشت جنس ما و اند ر ما فزود  



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

75

                      نـقـش جنسیـت نــد ارد  آب و نان        ز اعتبار آخر آن را جنس د ان 
                                                                                                           )مولوی، 1378: د 1/ 43(

     آب، این قابلیت را د ارد  که جذب نبات شود  و د ر وجود  آن به هستی خود  اد امه د هد . نان نیز د ر بشر به جان 
بد ل می شود ،  با این حال همین نان هیچ گاه د ر سفره، به سفره تبد یل نمی شود . سفره و نان از یک جنس نیستند ، 

تا ابد  هم کنار هم بمانند ، جذب یکد یگر نمی شوند .

                      نان چو د ر سفره ست باشد  آن جماد        د ر تن مرد م شود  آن روح شاد  
                       د ر د ل سفــره نگــرد د  مستحــیل        مستحیلش جان کند  از سلسبیل 

                                                                                                           )مولوی، 1378: د 1/ 69(

    کل، حکم کیمیا را د ارد . جزء، با همنشین شد ن با کل، مأکول آن می شود ؛ یعنی صفات خود  را از د ست 
می د هد  و هم صفت آن می شود .

                     تو هستی من شد ی، از آنی همه من       من نیست شد م د ر تو، از آنم همه تو  

     »وجود  من کیمیایی است که بر مس ریختن حاجت نیست. پیش مس برابر می افتد  همه زر می شود . کمال 
کیمیا چنین باید « )شمس، 1377: 148(. »آن شیخ بزرگ بود ؛ هر که د رآمد ی بر او، »مهمان آیی؟«، گفتی: بیا 

ساعتی تا ببینم ترا می توانم خورد ن؟ اگر نتوانم، طعام ترا چگونه خورم؟« )شمس، 1377: 629(.

نتیجه گیری 
بیان نسبت جزء و کل استفاد ه می کند .  از تمثیل هایی که مولانا برای  آنچه ذکر شد ، گزارش مختصری بود  
همة این مثال ها د ر پی نشان د اد ن این مطلب هستند  که جزء، همان کل است. تفاوت جزء و کل، د ر، اصل 
و ماهیت شان نیست؛ آنها یگانه اند  و از یک جنس. تفاوت آنها فقط امری زمانی است که به تد ریج و د ر طول 
زمان، جزء به کل بد ل خواهد  شد ؛ همان طور که هلال به بد ر و بذر به د رخت تبد یل می شود . اگر بپذیریم که 
جزء، همان کل است، می توانیم بگوییم عاشق همان معشوق است و رود  همان د ریا و سایه همان آفتاب؛ جسم 
همان جان است و عین همان غیب و خلق همان خالق؛ این جهان همان جهان است و کفر همان د ین و قهر 

همان لطف. 
                   این جهان و آن جهان یک گوهرست          د ر حقیقت کفر و د ین و کیش نیست 

                                                                                                             )مولوی، 1380: غ425(

بیان اتحاد  عاشق و معشوق از روی حقیقت، اگرچه متضاد ند  از روی آنک نیاز ضد  بی نیازی ست، 
چنانک آینه بی صورت ست و ساد ه است و بی صورتی ضد  صورت است و لکن میان ایشان اتحاد ی 

ست د ر حقیقت که شرح آن د راز است. والعاقل یکفیه الاشاره )مولوی، 1378: د 5/ 797(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

76

                   گر صورت بی صورت معشوق ببینید            هم خواجه و هم خانه و هم کعبه شمایید  
                                                                                                            )مولوی، 1380: غ 648(

      عالم، یک نفس واحد ه است. همة اجزاءِ به ظاهر مخالفِ آن، همان شاخه های د رخت هستند  که د ر تنه به 
هم می پیوند ند . این تنة واحد  از یک ریشه تغذیه می کند  و نهایتاً یک ثمر می د هد . جان همة ما به هم پیوسته 
است. مولانا عالمَ را به کند وی عسل تشبیه می کند  و موجود ات را به زنبور. عسلِ این کند و، حاصل کار همة 
مخلوقات است. هستیِ جزء به هستی کل وابسته است،  جزء که از کل ببُِرد ، نیست می شود ؛ همان طور که اگر 

شاخه را از د رخت قطع کنیم، خشک می شود .

                  جــزو از کل قطــع شد  بی کار شد          عــضو از تــن قطع شد  مــرد ار شد  
                  تــا نپیونـــد د  بــه کل بــار د گـر         مــرد ه باشد  نبــود ش از جــان خبر 
                  ور بجنبد  نــیست آن را خــود  سند          عضــو نو ببریــد ه هــم جنبش کند  
                  جــزو ازین کل گر برَُد  یک سو رود          این نــه آن کل ست کو ناقص شود  
                  قــطع و وصــل او نیــاید  د ر مقال         چــیز ناقــص گفتــه شد  بهر مثال 

                                                                                              )مولوی، 1378: د 3/ 417(

     کل، حی است؛ جان د ارد  و جان می بخشد ، با این حال هیچ گاه به معنای جمع اجزاء نیست. کل مانند  تابلوی 
نقاشی است، فراتر از جمع رنگ و بوم یا نوای موسیقی، که بسیار بیشتر از طنین چند  نت است. کل مانند  گل 
است، چیزی بیشتر از ماد ه و رنگ و طرح گلبرگ هایش. د ر تابلوی نقاشی و قطعة موسیقی علاوه بر رنگ و 

صوت چیز د یگری هم د خیل است: روح نقاش و جان نوازند ه.

                          تـو کل را جمع این اجزا مپند ار        تو گل را لطف و خند ید ن میاموز 
                                                                                                          )مولوی، 1380: غ 1182(

     صورت، جزء است و معنا کل؛  ما به معنای معناها راهی ند اریم، اما می توانیم آن را د ر همین صورت ها بیابیم. 
کل، بی صورت است و جزء صورت مند . آنچه د ر سیطرة د رک و تصور ما می آید  جزء است. غیب، خالق  و جان، 
بی صورتند ، آنها را نمی توانیم ببینیم، با این حال می توانیم آنها را د ر آنچه متعین است و مخلوق است و جسم، 
د ریابیم و بفهمیم؛ همان طور که می توان د ریا را د ر موج د ید  و باد  را د ر گرد . خد ا را کجا می توانیم جستجو کنیم 

و چگونه می توانیم ببینیم، جز د ر همین صورت های محد ود  و متعین؟! 

تن ز جان و جان ز تن مستور نیست        لیک کس را د ید  جان د ستور نیست 
                                                                                                              )مولوی،1378: د 1/ 5(

      »هی هی نظرم د ر همة کون متصرف است، گویی همةکون خود  اوست، چگونه گویی که اصل معنی 
است؟ اصل صورت است، بعکس می رود ، چند ین گاه معنی بود  مقصود « )شمس، 1377 : 382(. »بر لوح الفی 
ثبت شد . گاهی بر لوح گوییمش که نوشته بود ، گاهی بر زمین، گاهی بر د ل. بالا و زیر همه نور او گرفته است. 
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گویند ه کو؟ خود  د ید ه کو؟ بینایی کو؟ تا ببینی« )شمس، 1377 : 307 (. »د ید ار حق، اهل د ید ار را پرتو مرد ی 
است. اینک د ر آئید ! د ر آئید ! خد ا خود  را ببیند  تا چه شود . به خود  نگرد ، از بند ه ای نگرد  ... « )شمس، 1377 : 

227(.  »د ر محمد  احد  بیابی، د ر احد  محمد  نیابی« )شمس، 1377 : 257(.
     »علیکم بد ین العجایز. یعنی عجوز گوید . ای تو؛ ای همه تو. آخر چو همه گفت عجوز نیز د اخل است« 
)شمس، 1377 : 262(. »مرد ی آن است که این غالب را ببینند ، و آن هست کنند ه را ببیند ، و هست کرد ن او 
را ببیند . چشم باز کند ؛ بی تقلید  و بی حجاب، خالق را ببیند ، الّله را ببیند « )شمس، 1377 : 229(. چنین است که 
مولانا ایمان خاص را »لا هو الا هو« می د اند : »لااله الاَّ الّله ایمان عامّ است و ایمان خاص آن است که لا هُو 

الِّا هُو« )مولوی، 1381: 178(      
     د رک نسبت کل و جزء، مبنای د رک آن یگانگی و وحد تی است که د ر گفته های شمس و مولانا د ید ه 

می شود ؛  وحد ت خلق و حق؛ تشبیه و تنزیه؛ کفر و ایمان؛ این جهان و آن جهان؛ خیر و شر. . . . 

            بخل و سخا و خیر و شر نیست جد ا ز یکد گر        نیست یک و نیست د و، چیست یکی، د و تا، بگو
                                                                                                           )مولوی، 1380: غ2149(

                  این جهان و آن جهان یک گوهرست         د ر حقیقت کفر و د ین و کیش نیست 
                                                                                                             )مولوی، 1380: غ425(

       بسیاری از سخنان آنها، چه بسا حقیقت همة آنها را تنها با فهم همین اصل می توان فهمید . مشکک بود ن 
هستی، اصلی است که د یگر اصول هستی شناسانة مولانا و شمس؛ یعنی نعل وارونه، همنشینی، مطابقت د رون 
و برون و تد ریج، از د ل آن د ر می آید ؛ اصل بنیاد ینی که جز شهود ، د لیلی نمی توان برایش اقامه کرد . مابقی 

اصول هستی شناسانه را می توان منطقاً از آن نتیجه گرفت. 

منابع
-  مثنوی معنوی. )1378(. تصحیح عبد الکریم سروش. انتشارات علمی فرهنگی.
ـ د یوان کبیری. )1380(. تصحیح بد یع الزمان فروزانفر. تهران: انتشارات د وستان.
ـ مقالات شمس تبریزی. )1377(. تصحیح محمد علی موحد . انتشارات خوارزمی.

ـ فیه ما فیه. )1381(. تصحیح بد یع الزمان فروزانفر. انتشارات نگارستان کتاب. 
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مقد مه ای بر بازخوانی مکتب تربیتی شمس تبریزی 
و ارائه الگویی برای تربیت معنوی با بررسی »مقالات شمس«

                                                                                                                           صاد ق کشاورزیان1  
                                                                                                                           افضل الساد ات حسینی2 

چکید ه
 شاید  اگر امروز با کسوف1 شمس مواجه نبود یم، آموزه ها و آرای تربیتی مکتب شمس برای ما ایرانیان2 ناشناخته 
نبود .  همان طور که د ر حکمت و فلسفه غرب، گزارش هایی توسط د یگران ـ شاگرد ان یا نویسند گان ـ از سقراط 
شد ه و د ر واقع او عمد تاً د ر آیینة افلاطون د ید ه می شود ، د ر حکمت ایرانی نیز بازتاب شمس را می توان د ر مولانا 
و روایت اند یشمند انه و عاشقانة او مشاهد ه کرد . ارتباط شمس ـ مولانا نیز همچون سقراط ـ افلاطون ارتباطی 
تربیتی، تاریخی میان مربی و متربی است. با وجود  اینکه اثر مکتوبی از سقراط به جا نماند ه، از شمس، مقالات 

او پس از عبور از غبار قرن ها به د ست ما رسید ه و بر طاقچة فراموشی ما نشسته است.
      سخن از سقراط و شمس، هم به د لیل مشابهت د ر ویژگی های شخصیتی و نقش هر یک از آن د و حکیم و 
مربی بزرگ د ر د وران خود  و پس از آن است، هم به این د لیل که سخن سقراط د ر طی بیش از 25 قرن تاریخ 
مکتوب اند یشه و فلسفة غرب همواره به گوش مخاطبان خود  می رسید ه، اما مکتب تربیتی و آموزه های شمس 
د ر سکوت جهل، غفلت، تعصب و ناآگاهی خاموش ماند ه و با وجود  ظرفیت خود  برای اید ه پرد ازی، تفسیر تربیتی، 

د ریافت رهنمود هایی برای تربیت معنوی و آسیب شناسی تربیت د ینی مورد  توجه کافی قرار نگرفته است.
     امروز بر ماست بازخوانی و گوش فراد اد ن به رهنمود ها و سخنان شمس به عنوان میراثی فرهنگی که بعضی 
از آنها هم چون د عوت به معنویت و صلح از مرز زمان و مکان زند گی شمس گذشته و همچنان با انسان و برای 

انسان به یاد گار ماند ه است. 
    مقالة حاضر مقد مه ای بر بازخوانی مقالات شمس و آغازی برای تفسیر و د ریافت رهنمود  و ارائه الگویی 
برای تربیت معنوی براساس مقالات شمس است. روش پژهش د ر مقالة حاضر تحلیل محتوای کیفی مقالات 

s.keshavarzian@ut.ac.ir                                 .1. د انشجوی کارشناسی ارشد  مبانی فلسفی و اجتماعی آموزش و پرورش
2. د انشیار و عضو هیئت علمی مبانی فلسفی و اجتماعی آموزش و پرورش د انشکد ه روانشناسی و علوم تربیتی د انشگاه تهران.

afhoseini@ut.ac.ir
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شمس، همچنین د نبال کرد ن تأثیر آن بر روایت مولانا د ر غزلیات شمس، برای فهم د رست و استنتاج رهنمود ها 
و د لالت هایی برای تربیت معنوی بود ه است، بنابراین پژوهش حاضر به منظور پاسخ به د و پرسش اصلی، آغاز 
و انجام گرفته است: آیا می توان از مکتب تربیتی شمس سخن گفت؟ مؤلفه های مکتب تربیتی شمس د ر حوزة 

نظر و عمل چه مشخصاتی د ارد ؟
      به اختصار ـ د ربارة یافته های پژوهش، باید  اذعان د اشت که منظور از مکتب تربیتی، کفایت نسبی و غنای 
ـ  تعلیمی  ارائه چارچوب  برای  تربیتی  استنتاج د ر حوزة نظر و عمل  برای  اند یشه های شمس  و  آراء  آموزه ها، 
تربیتی است که به مبنا، اصل، اهد اف و روش های تربیتی د لالت می کند . مکتب تربیتی و الگوی تربیت معنوی 
او؛ شامل بعد  شناختی )توجه به معرفت و تفکر شهود ی، کنار زد ن حجاب علم، پیوند  جزء و کل، خالی بود ن، 
تشنگی و طلب همیشگی و مد ام برای یاد گیری، خلوت(؛ بعد  عاطفی)شاد ی و شفقت(؛ بعد  عملی )تربیت نفس 
و تربیت روح( بر مبنای آزاد ی، اراد ه، اخلاص، براساس اصل معنویت و روحانیت به روش های کلی و عمومی 
ظرفیت یابی، سکوت، خود یابی، اتصال و صحبت و روش های کاربرد ی و خاص پرسشگری، مواجهه با مسئله، 

همراهی با متربی، سکوت و گفتگو، با محوریت هد ف عشق و صلح است.
واژگان کلید ی: کسوف شمس، مقالات شمس، مکتب شمس، تربیت معنوی.

 
مقد مه

هد ف از مواجهه با میراث گذشته، بازخوانی، کنکاش و تلاش برای فهم و تفسیر آن، غنا بخشید ن به زند گی 
با این طرح  و حیات فکری و فرهنگی امروز و فرد ای ماست. د ر این میان، رویکرد ها و نظراتی به مخالفت 
پرد اخته اند ؛ از نظر بعضی، پرد اختن به موضوعاتی همچون مکتب تربیتی شمس– مولانا یا د یگر بزرگان تاریخ، 
و  تاریخی  تفاوت های  و  و تحولات  است  امروز  تربیت  و  تعلیم  از شأن  د ور  کاری  اد بیات گذشته،  و  فرهنگ 
جغرافیایی یا توسعة مرزهای د انش را موجه کنند ة اد عای خود  می د انند . به اعتقاد  ایشان، مسئله ها و روش های 
حل مسئلة د وران حاضر با گذشته متفاوت بود ه، بنابراین راه حل های مسائل امروزی از مواجهه امروزی حاصل 
می شود  نه سنت های گذشته؛ بعضی د یگر، د لبستگان سنت و میراث گرایان هستند  که گنجاند ن د ریای معرفت 
و محتوای پر عظمت سنت را د ر چارچوب تنگ و سطحی د انش و پژوهش امروزی ناصواب و ناگوار می د انند . 
به اعتقاد  ایشان، »اد بیات چیزی یاد  نمی د هد . اد بیات فراتر از این حرف هاست. اد بیات تجربه ای است فراتر از 
آموختن، فراتر از تحقیق و تتبع و فراتر از وقت گذرانی، ]باید [ به متون کهن فارسی... به عنوان اد بیات نگاه کنیم 

نه به عنوان موضوع پژوهش« )مد رس صاد قی، 1395: 13(. 
      برای عبور از فراز و فرود  این جد ال و د یگر جد ال ها ـ که به وقت و جای خود  می توانند  د ستمایة گفتگویی 
منتهی به روشنگری و رفع کنند ة بعضی سوء تفاهم های زبانی یا لااقل شفاف شد ن مواضع مربوط و نامربوط 
باشند ، که خارج از بحث حاضر است ـ باید  به اختصار گفت مقصود  ما پژوهشگران تعلیم و تربیت، از رجوع به 
بعضی منابع و میراث کهن؛ همچون کتاب مقد س یا متون غنی اد بی همچون مقالات شمس، کسب بینش 
منابع  این  از  الهام  با  انسانی  آمال والای  به  نظر  یاد آوری همچنین  و  یا تذکر  بد یع  نو،  و گشود ن منظرهایی 
است، البته آنچه د ر طبیعت، رنگ پد ید ار د ارد  د ستخوش تغییر، تبد یل و فناست، اما فهم سنت، قانون، روح یا 
حکمت های جاری د ر تاریخ زند گی، رنگ پاید اری د ارند  و می توانند  از منابعی مختلف اخذ شوند . نکتة د یگر اینکه 
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قرار نیست محتوایی مأخوذ از سنت یا میراث خرد ، تجربه و شهود  گذشتگان با همان صورت عتیق و بی هیچ ربط 
وثیق به شرایط زیست زمان و مکان ما و بد ون عبور از مسیر سوزند ه و سازند ة نقد ، بررسی و د اوری مصاحبان 
و اهل اند یشه به کار بسته شود . با این توضیح، ممکن است هر یک از طرفین مخالفت با این رویکرد 3 نیز با ما 

اند کی همراه شوند ، بنابراین بحث خود  را آغاز می کنیم.
     وقتی از کسوف شمس سخن می گوییم، به انکار یا فقد ان آن نمی پرد ازیم، بلکه مراد ، غیبت ما از د ریافت 
پرتوافشانی خورشید  است. او حاضر است و ما غایب، همچون تشنگانی که زیر باران رحمت ـ که بر همگان به 
لطف و بی منت د ر حال بارید ن است ـ ظرف ها و جام های خود  را وارونه گرفته اند . بد ین جهت هر گونه تلاشی 
برای فهم شمس و آنچه د ر این گفتار به عنوان مکتب تربیتی از آن سخن رفته است، گامی برای برون رفت از 
این حجاب و غیبت از حضور است. یکی از مهم ترین د لالت هایی که تربیت معنوی به طور عام و تربیت معنوی 
بر اساس اند یشة شمس ـ مولانا به طور خاص برای تربیت د ینی د ر جامعة ما و جهان اسلام د ارد  ـ والبته شاید  
نتوان د ر این مقاله به آن پرد اخت ـ پرد اختن به صلح، مد ارا، گفتگو و عشق ورزید ن نسبت به یکد یگر است، 
د ر حالی که د ر جامعه، عمد تاً با غلبة فقه و محوریت احکام شریعت د ر د یند اری رسمی یا قرائت رسمی از د ین 
مواجه هستیم. تعصب، جنگ های د اخلی )جنگ با خود  و جنگ مذهب علیه مذهب4( و خارجی، خشونت ورزید ن 
د رخانه، مد رسه و جامعه، فقر و جهل بید اد  جوامع اسلامی است، د رحالی که سخن مولانا و شمس د عوتی به 
زیست مؤمنانه و بالند گی، سربلند ی و فراتر از بطالت د ر کوچه پس کوچه های روزمرگی است که همواره مؤمنان 

و پیروان رسول را متذکر می شود : 

به معراج برآیید  چو از آل رسولید            رخ ماه ببوسید  چو بر بام بلند ید  
                                                                                                              )مولوی، 1383: 226(

بررسی تحلیل محتوای کیفی مقالات شمس  به  پژوهش،  اصلی  به سؤال های  پاسخ  د ر  مقالة حاضر  د ر      
می پرد ازیم. گاه به اشعاری از غزلیات مولانا )د یوان شمس( که متأثر از شمس است برای فهم مناسب تر موضوع 
اشاره می شود ؛ فهم روایت مولانا از شمس، تفسیری مناسب تر از معنای سخنان و آشکار کنند ه اهد اف و معانی 
سخن شمس است. پرسش های اصلی عبارتند  از: آیا می توان از مکتب تربیتی شمس سخن گفت؟ مؤلفه های 

مکتب تربیتی شمس د ر حوزة نظر و عمل چه مشخصاتی د ارد ؟
      پس از بررسی و تحلیل کیفی محتوای متن، عناوین و مفاهیم نظری تربیتی مهمی؛ همچون تربیت معنوی، 
تربیت نفس، اهمیت شهود  به عنوان روش کسب معرفت، د رگذشتن از صورت و حجاب علم، اخلاص و پاکبازی، 
اراد ه و ...به روش های تربیتی )حوزه عمل( پرد اخته می شود . با توجه به همراهی و حضور آموزه های نظری و 
رهنمود های عملی، همچنین استخراج مبنا، اصل و اهد اف تربیتی، می توان سخن گفتن از مکتب تربیتی شمس 

را موجه د انست.

 مکتب شمس
تعبیر »کسوف«، وامد ار کتاب کسوف خد اوند  اثر مارتین بوبر، فیلسوف و اند یشمند  معاصر است. کسوف شمس؛ 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

81

به معنای حجابی میان ما و شمس است. غیبت ما از یک سو به د لیل ناشناخته بود ن این کتاب و کشف آن د ر 
د وران معاصر ـ لااقل د ر فضای فرهنگی و تربیتی ـ است، از سوی د یگر که شاید  کمتر به ناآشنایی ما به کتاب 
مربوط باشد ، لحن شمس و تند ی و تیزی اند یشه اوست که به مذاق بسیاری خوش نیامد ه و نخواهد  آمد . شاید  

بعضی نیز آد اب و اد ب مناسب و د رخوری برای تربیت د ر آن نیابند 5.
     به راستی چه میزان از متون، محتوای د رسی یا آموزشی و پژوهشی تربیتی ما به نقد  یا الهام از مقالات 
شمس پرد اخته است؟ چه میزانی از پایان نامه های تربیتی و پژوهش های تربیت د ینی یا تربیت معنوی به آن 
پرد اخته اند ؟ آیا اذهان تاریک، خسته و زنگار بسته، تاب شنید ن سخنان شمس و توان تحمل یا میل بازکرد ن 

آغوش به اند یشه و لحن طنز و تلخ او را د ارند ؟ آیا اگر امروز او د ر میان ما بود  تبعید  یا تکفیر نمی شد ؟
    پرسشی که مطرح می شود  این است که آیا می توان مکتب تربیتی ای به شمس نسبت د اد ، د رحالی که احوال 
او گواه از معلمی ساکن و یکجانشین که به تربیت عمومی مرید ان و شاگرد ان مشغول است نمی د هد ؟ به اختصار 
ـ و شرحی پس از این ـ می توان گفت مراد  از مکتب تربیتی شمس6، مد رسه، د ارالتعلیم یا آکاد می تربیت رسمی 
نیست، چنان که شمس خود  د ر مقالات اشاره می کند ، گاه مد رسة ما شناخت همین چار د یوار گوشتی )تن مان( 
اوست؛ حکمت مورد   تربیتی  نظر، حکمت7 )فلسفه( و عمل  آموزه،  تربیتی شمس،  از مکتب  مراد   اینجا  است. 
اشاره از طریق مقالات شمس یا د ر روایت های مولانا از شمس - که د ر سراسرغزلیات او د ید ه می شود  - قابل 
برد اشت، فهم، الهام و تفسیر است. البته شاید  د ر پی نظام سازی رسمی و برپایی مکتب، مد رسه و نوشتن کتاب 
و ..نیست )همانند  سقراط8( یا لااقل – به د لیل پید ا نکرد ن افراد ی د ارای ظرفیت همچون مولانا – می توان 
گفت وقف این امر نبود ه است، بلکه گاه د ر پی برافکند ن و شکستن شالود ه های پوسید ه و ساختارهایی است9 که 
به جای تسهیل کرد ن آزاد ی فهم و یاد گیری برای زند گی بهتر، خود  به مانع و حجابی برای انسان بد ل شد ه اند . 
این کیفیت و میراث به جا ماند ه ازگذشته، از محد ود ة زمان و مکان زند گی شمس عبور کرد ه و امروز می تواند  

به عنوان مد لی تربیتی مورد  توجه قرار گیرد .
     منظور از مراجعه به مقالات شمس، البته ناد ید ه گرفتن همة ظرفیت های آن و صرفاً به عنوان موضوع پژوهش 

به آن نگریستن نیست. 

 توصیف هایی که از شمس شد ه و شرح حال و احوال و سخن و زمانه اش، با فیلسوف بزرگ سقراط مشابهت های 
بسیاری د ارد . صحنة جد ال سقراط با سوفیست ها - که با خطابه و سفسطه سعی د ر وارونگی یا کتمان حقیقت 
د اشتند  و هد فشان پیروز شد ن د ر عرصه بحث و عمل بود - همچنین تلاش او برای بید ار کرد ن جهل زد گان 
و ستمد ید گان از خواب خوش ناد انی - که زمینه ساز فتوای مفتیان مبنی بر تهمت اغفال جوانان به سقراط 
شد - با آنچه د راحوال شمس آمد ه است بسیار قرابت د ارد ، اگرچه شمس نیز مانند  سقراط اهل محراب و منبر و 

زبان می تواند   تعبیرها و د ستور  واژه ها و  لغت و سابقه کاربرد   از نظر  این کتاب متنی است که 
جالب توجه باشد . به لحاظ فواید  تاریخی اجتماعی منبعی بسیار غنی است. د ر قصه های مقالات 
هم ساختار کلام و هم د رون مایة آن د ر خور د قت و تأمل است. سخن شمس آهنگین و مواج و 
گیرا، و لحن او طنزآمیز وپرکنایه گاه بسیار گزند ه و تلخ است. اند یشه های او نه فقط الهام بخش 

بلکه مبد أ و منبع اند یشه هایی است که د ر مثنوی معنوی پیگیری می شود  )موحد ،1387: 146(.
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کرسی و مکتب و کتاب )نوشتن( نبود ، اما با گفتگو و طرح سؤال از انسان ها آنان را به تفکر و تأمل وا می د اشت. 
سقراط با کلام و طنین افلاطون10 و شمس با صد ای بلند  مولانا11 جلال الد ین محمد  بلخی به جهان معرفی شد .
     گزند ه بود ن زبان شمس، یاد آور زبان آیرونیک ]کگه گارد [ و طنز تلخ سقراطی است، حتی سقراط اذعان 
می کند  که او خرمگس آتن است، چون خواب را از چشمان آنها ربود ه است. او نیز د ر پی بید ار کرد ن طبیعت 
با این وصف، می توانیم د ر جستجوی حکمت )فلسفه( و  آد میان و توجه د اد نشان به شناخت خویش است12. 
اند یشة شمس به کاوید ن و پژوهش بپرد ازیم. البته اگر منظور از فیلسوف، کسی است که گرفتار فلسفه بافی 
شد ه و برای راه های د یگر شناخت و منظرهایی د یگر، به هستی همچون عشق، ارزشی قائل نمی شود ، شمس، 
خود  را از این نام و ننگ مبرا می د اند : »محبوب را به نظر حب نمی نگرند . خلل از این است که خد ا را به نظر 
محبت نمی نگرند  – به نظر علم می نگرند  و به نظر معرفت و به نظر فلسفه نظر محبت کار د یگر است« )شمس 
تبریزی،196:1395(، اما اگر منظور از فیلسوف، د وستد ار د انایی است –که تأکید  و باور مقالة حاضر بر آن است- 
می توان د اوری د یگری د اشت و با این توضیح، پلی برای گفتگو و پیوند ی میان حکمت شرقی، ایرانی و حکمت 
و فلسفة غرب برپا خواهد  بود . فیلسوف، د وستد ار، تشنه و پابرهنة عاشق سرگرد ان حقیقت است و از این منظر، 

شمس نیز همچون سقراط، فیلسوف است، سرگشته، تنها، غریب و د ر نهایت خاموش13! 

 فلسفه تربیت و تربیت معنوی 
به نظر می رسد  د ریافت د لالت های تربیتی از آراء و نظرات مهم و مغفول شمس د ر چارچوب قلمروهای اصلی 
فلسفه تعلیم و تربیت14؛ همچون هستی شناسی، معرفت شناسی و ارزش شناسی برای بازسازی و آسیب شناسی 
نظام تعلیم و تربیت، توجه با غایات و اهد اف تربیتی از منظر شمس، کسب و فهم مبانی، اصول و روش های 
تربیتی بر اساس این نگرش و بینش برای جامعه ما، ضرورت پرد اختن به مقالات شمس ـ این اثر یگانه ـ را 
موجه می سازد . هستی شناسی نگرش معنوی همة عالم را نشانه و آیة الهی و خد اوند  را همچون معشوق می نگرد . 
معرفت شناسی نگرش معنوی، محد ود یت ها و حجاب های زیاد ی را برای شناخت حقیقت پیش رو می بیند  و کمتر 
اد عای د انایی و به د ست آورد ن حقیقت را د ارد ، بلکه بیشتر به جهل خود  معترف و با حیرت د ر هستی زند گی 
می کند . ارزش شناسی نگرش معنوی نیز که شامل زیبایی شناسی و اخلاق است، پیروان و سالکان را بر اساس 

هستی شماسی و معرفت شناسی مذکور به تقوا، فضیلت، صلح، مد ارا و شفقت با خود  و جهان فرا می خواند . 
     فلسفه تربیت، د ر موضوع تربیت معنوی می تواند  با رویکرد های مختلف خود  همچون استنتاجی، تحلیلی 
و اید ئولوژیک مواجه شود . همچنین از منظری د یگر )رشته( فلسفه تربیت با سه بخش یا کارکرد  مختلف خود  
یعنی نظری، هنجاری و تحلیلی می تواند  به ارائه فرضیه هایی د ربارة انسان، جهان و فرایند  تربیت، ارائه اصول، 
و  موضوعات  کرد ن  روشن  و  مفهومی(  تحلیل  )همچون  تحلیل  فلسفید ن،  یا  تربیتی  توصیه های  و  هنجارها 
مفاهیم مختلف، بررسی ابهام ها و تعارض ها بپرد ازد  و د ر چارچوب بخش ها موضوع تربیت د ینی را محور فعالیت 
تعریف،  از  تربیت، طیفی گسترد ه است  و  تعلیم  فلسفه  از منظر  تربیت معنوی  بررسی  قرار د هد .  فلسفی خود  
تحلیل، روشنگری مفاهیم تا صد ور احکام، د ریافت و استنتاج د لالت ها و توصیه های تربیتی، اصول، اهد اف و 

روش های تربیتی، رویکرهای هرمنوتیک و تفسیر، روایت پژوهی و تحلیل روایت15.  
     تربیت معنوی د ر قلمرو یا فضای بینابین میان رشته ای فلسفه، تربیت و د ین قرار د ارد ؛ منظور از فضای 
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مشترک، حوزه ای برای گفتگوی سنت ها و رشته های مستقل است که با حفظ حد ود  و تعاریف خود ، می توانند  
حین گفتگو د ربارة موضوعی مشترک به فهمی چند جانبه و وسیع تر از قبل د ست یابند . با این توضیحات، می توان 
گفت پرد اختن به تربیت د ینی با توجه به مقالات شمس د ر پژوهش حاضر، مطالعه ای میان رشته ای محسوب 

می شود .
     با این که تعریف د قیق )جامع و مانع( معنویت و تربیت معنوی د شوار است، به اختصار به آن اشاره می شود ؛ 
»معنوی منسوب به معنا مقابل ماد ی، صوری، ظاهری و لفظی یا حقیقی، اصلی، مطلق و روحانی است. معنایی 
که فقط به وسیلة قلب شناخته می شود  و زبان را بهره ای د ر آن نیست« )د هخد ا،1871:1341(. کلایو )به نقل از 
وولف،1386( می گوید  معنویت، ترکیبی از ویژگی های انسانی است که افراد  مذهبی و غیرمذهبی ممکن است به 
یکسان از آن برخورد ار باشند . کلایو سیزد ه خصلت را برای اشخاص معنوی بر می شمارد  که د ر بین آنها عشق 
ممتازترین خصلت است )بی طرف حقیقی،34:1390(. از نظر بعضی فیلسوفان متأخر اسلامی )طباطبایی،1384( 
هستی شامل عالم غیب و عالم شهاد ت )قابل مشاهد ه( یا ظاهر و باطن است. بر این اساس، عوامل سه گانة 
وجود ؛ شامل عالم تجرد  تام عقلی، عالم مثال و عالم ماد ه است. عالم تجرد  عقلی و مثالی، حیطة غیب هستی 
از نظر طباطبایی، معنویت، وجه  یا ظاهر را تشکیل می د هد  )اشعری،1387(.  بود ه و عالم ماد ه نشئه شهاد ت 

مشترک اد یان بود ه و شامل معنویت نفسی و آفاقی است. 

 تربیت معنوی، بید ار کرد ن، پرورش د اد ن یا شکوفا کرد ن خود  معنوی و روحانی است.

     شالود ه »خود « ]راستین[ ما بر اصل ]روح[ الاهی بنا شد ه است و اهمیت و ضرورت خود شناسی یکی از 
مهم ترین آموزه های مؤکد  قد یسان و عالمان هریک از سنت های د ینی بزرگ بود ه است )هکسلی،138:1395(. 

تربیت معنوی بر اساس اصول معنوی صورت می گیرد . 

می توان گفت اگر شخص واحد ی از مرتبه »خود « روحانی د ست به عمل بزند ، همة کسانی که 
د ر پیرامون آن شخص به سر می برند  )و احتمالًا مرد م سراسر جهان( تا حد ی از این حالت بهره ور 
می شوند . »خود « روحانی آن »خود «ی است که د ر د رون ماست و ما را با همنوعان مان یگانه 
می د ارد . عجب اینکه اختصاصی ترین ساحت هر شخصی است، د ر عین حال، عمومی ترین ساحت 

هم هست )می،135:1395(.

اصول معنوی به طور آشکار یا پنهان برخاسته از هد فی الهی می باشند . این اصول بر اساس شرایط 
شکوفا شد ن انسان شکل گرفته اند . معطوف شد ن توجه انسان به ماد یات، مانع شکوفا شد ن روح 

می شود ... اگر این اصل معنوی ناد ید ه گرفته شود ، روح انسان شکوفا نمی شود  )کار،89:1995(.

د رباره رابطه د ین و معنویت د و د ید گاه عمد ه وجود  د ارد . د ر د ید گاه اول سه حالت متصور است: 
برخی معنویت و د ین را یکی و جد ایی آن را ناممکن می د انند ، برخی د یگر معنویت را اعم از د ین 
و قلمرو معنویت را بیشتر از د ین می انگارند  و سرانجام د ستة د یگر د ین را اعم از معنویت و حوزه 
قلمرو آن را گسترد ه می د انند . د ر د ید گاه د وم، بین معنویت و د ین هیچ رابطه ای وجود  ند ارد  و 

جد ایی این د و مقوله ممکن شد ه است )میتروف،1382: --(.
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     اگر به مکتب شمس – مولانا بازگرد یم، برای تعریف معنویت – به عنوان باطن و رکن د ین – با بیتی د ر 
مثنوی مواجه می شویم: د وزخ است آن خانه کان بی روزن است/ اصل د ین ای بند ه روزن کرد ن است. بنابراین، 
»پیام همه اد یان، نقب زد ن به عالم معنا است« )می، 119:1395( و تربیت معنوی اگر قابل آموزش باشد 16 توجه 
به موارد ی؛ همچون معنای زند گی، کنار زد ن حجاب ها و ناپاید اری های ماد ی و زند گی روزمره و نظر افکند ن به 
جاود انگی، زاد ه شد ن از روح17، طلب حقیقت، شاد مانی و خود شکوفایی و ذات حیات و ارزش های انسانی است.

      د ر تربیت معنوی، باطن د ین معنویت و روحانیت )قرب الاهی، فناء فی الله و...( تلقی می شود ، همان طور که 
سیر شریعت – طریقت – حقیقت از ظاهر و پوستة بیرونی د ین که صورت و احکام است، آغاز و از مسیر طریقت 
به مغز و لبّ د ین – حقیقت- حرکت کرد ن است، از این روست که به تعبیر فیلسوف معاصر مارتین بوبر، »د ین، 
احساسی د ر روح انسان نیست بلکه مد خلی به واقعیت است. مد خلی به کل واقعیت بی تلخیص« )بوبر،1393: 
21( و »انسان، تصویری است بر آسمان پرستاره روح...تا مباد ا روح روی زمین بمیرد « )بوبر،1395: 89(، به این 
ترتیب تربیت معنوی، د عوت به قهر یا د وری گزید ن از جهان و ارتباط مسالمت آمیز با آفرینش نیست، بلکه 
سلوکی مد اوم و روند ی تد ریجی است برای زد ود ن حجاب از برابر د ید گان برای کشف حقیقت و باطن جهان. 

     تعبیر و تفسیر معنویت و روح از حکیمان و فیلسوفان باستان همچون افلاطون که آن را متعلق به عالم 
مثل می د انست تا فیلسوفان و حکیمان معاصر همچون بوبر که روح را مانند  هوایی می د اند  که د ر آن نفس 
می کشیم و »د ر فضا مواج است و ما را ملهم قرار می د هد « )همان، 178( همچنان مبهم و رازآمیز، اما کانون و 
اصل تربیت معنوی است. شاید  بی اطمینان نسبت به تعریف و علم به روح بتوان د ر پاسخ به این سؤال که روح 

چیست گفت: »روح امر پرورد گار است«18.

جمع بند ی و نتیجه گیری: ارائه الگوی تربیت معنوی بر اساس مقالات شمس
بر اساس توضیحات و مقد مات ارائه شد ه د ر مقالة حاضر، د ر این بخش برای پاسخ به سؤالات اصلی پژوهش، 
استنتاج هایی از مقالات شمس که به اد عای این مقاله، فراهم کنند ة مفاهیم تربیتی د ر چارچوب نظر و عمل 
ابعاد  شناختی، عاطفی و عملی، مبنا، اصل و روش های تربیت  الگو -که شامل هد ف،  تربیتی به صورت یک 
معنوی بر اساس سخن شمس تبریزی است- ارائه می شود . مد ل حاضر به عنوان یافتة اصلی پژوهش بود ه و 
با نقل جملاتی از مقالات شمس معرفی می شود . مکتب تربیت معنوی شمس می تواند  به این صورت طرح و 

ارائه شود 19:

 هد ف: عشق و صلح20 
هد ف از تربیت معنوی، عشق ورزید ن و د ر صلح زیستن است؛ صلح با خویشتن و با جهان و عشق ورزید ن به 
خد ا و آفرید گان؛ زیرا آفرینش همه آیه او و »سایه خورشید  حق است«.21 شمس د ر مقالات می گوید  ریاضت و 
زهد ی که با عشق همراه نباشد  آتش شهوات نفسانی و تمایلات شیطانی را خاموش نخواهد  کرد : این شیطان را 
هیچ نسوزد  الا آتش عشق مرد  خد ا. د گر همه ریاضت ها که بکنند  او را بسته نکنند ، بل که قوی تر شود ، زیرا که 
او را از نار شهوات آفرید ه اند  و نار را نور نشاند  )شمس تبریزی،1395: 90(. نفس اماره را هیچ چیز چنان نکشد  
که جمال د ل بیند : اعضاش سست شود  )همان،143(. شمس می گوید  منشأ جنگ، هوای نفس و خود خواهی 
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است و صلح، از ترک هوای نفس آغاز می شود : اهل جنگ را چه گونه محرم اسرار کنند ؟ ترک جنگ و مخالفت 
بگو! ماد ه جنگ هواست. هر کجا جنگی د ید ی، از متابعت هوا باشد  )شمس تبریزی،1395: 243(.

ابعاد  شناختی، عاطفی، عملی:
 مکتب تربیتی باید  د ر حوزة نظر و ابعاد  شناختی و عاطفی همچنین حوزه و ابعاد  عملی برای آموزند گان و متربیان 

د لالت، رهنمود  و راهنمایی هایی د اشته باشد . 
      بعُد  شناختی: تفکر شهود ی و عقل ربانی، پیوند  جزء با کل، خلوت با خود ، کنار زد ن حجاب علم، خالی بود ن 

و تشنگی برای یاد گیری.
با توجه به       توجه به تفکر شهود ی و عقل ربانی22: شمس به حجاب عقل توجه د اد ه و تأمل فلسفی را 
روش های د یگر شناخت د ارای نتایج صحیح می د اند  و از این روست که به تفکر د ربارة خویشتن خویش یا تفکر 
شهود ی فرا می خواند : د ر معنا و فهم »من عرف نفسه فقد  عرف ربه« ]می گوید [ این ]شناخت[ کار د ل است کار 
پیشانی نیست )شمس تبریزی،1395: 57(، این همه رنگ ها را از پیش چشم د ور کن تا عجبی د یگر بینی و عالم 
د یگر از هو که نه به این خوش و ناخوش ماند ! )همان،63(؛ ]شمس عقل را تکفیر نمی کند [ و عقل، حجت خد ای 
است، ولیکن چون بر وجه استعمال نکنی، متناقض نماید . از بهر این است که هفتاد  و د و اند  ملت )همان،86(؛ 
عقل این جهانی را سخنش از د هان می آید . عقل آن جهانی را سخن – که از تیر است – از میان جان می آید  
)همان،105(؛...شمس سخن از عقلی می گوید  که مخاطب قرآن است؛ »عقل ربوبی«: »اولو الالباب« چه گونه 
باشند ؟ آخر، این عقل را نمی خواهد  که هر کس د ارد  )شمس تبریزی،1395: 127(؛ آن یکی فیلسوف می گوید  

که »من معقول می گویم« و از این عقل ربانی بویی ند ارد  )همان(.
     پیوند  جزء با کل23: عالم با وجود  کثرت د ر وجوه مختلف د ارای وحد ت است و میان جزء و کل، ارتباط و 
پیوند  است: د عوت انبیاء همین است که »ای بیگانه، به صورت تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ بیا از جزو از 
کل بی خبر مباش. با خبر شو و با من آشنا شو!« )شمس تبریزی،1395: 72(؛ ... هر که شاخ را گرفت، شکست 

و فرو افتاد  و هر که د رخت را گرفت، همه شاخ آن اوست )همان، 127(.
     خلوت: حقیقت و اهل حق بر کثرتی که د ید ه ها می بینند  یا هیاهویی که گوش ها می شنوند  تمام و کمال 
آشکار نمی شود . گاه باید  از ازد حام برید  و به خلوت پناه برد : خد ای را بند گانند  پنهان )همان،111(؛ ورای این 
مشایخ ظاهر که میان خلق مشهورند  و بر منبرها و محفل ها ذکر ایشان می رود ، بند گانند  پنهانی، از مشهوران 
تمام تر و مطلوبی هست، بعضی از این ها او را د ریابند  و بعضی د رنیابند . گمان مولانا آن است که آن منم، اما 

اعتقاد  من این نیست. اگر مطلوب نیم، طالب هستم. و غایت طالب از میان مطلوب سر برآرد  )همان،184(.
      کنار زد ن حجاب علم و تعلم: بد ان که تعلم نیز حجاب بزرگ است. مرد م د ر آن فرو می رود  – گویی د ر 
چاهی یا خند قی فرو رفت و آن گاه، به آخر پشیمان که د اند  که او را به کاسه لیسی مشغول کرد ند  تا از لوت 

باقی ابد ی بماند . آخر حرف و صوت کاسه است )شمس تبریزی،1395: 9(.
       خالی بود ن و تشنگی برای یاد گیری24: انسانی که وهم د انایی و احساس پر و سرشار بود ن د اشته باشد ، 
طلب و عطش یاد گیری ند ارد ، اگرچه شاید  بخواهد  اطلاعات و د انش یا شبه علمی د ر ذهن خود  ذخیره کند . 
برای آنکه نمی د اند  که نمی د اند  و نمی خواهد  از جهل خود  واقف شود ، تعلیم بی فاید ه است: هرکه تمام عالم شد ، 
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از خد ا محروم شد  و از خود  تمام پر شد . رومی ای که این ساعت مسلمان شود ، بوی خد ا بیایبد  و او را که پر است، 
صد  هزار پیغامبر نتواند  تهی کرد ن )شمس تبریزی،1395: 11(.

بعد  عاطفی: شاد مانی، شفقت و محبت
شاد مانی25: شاد ی عامل شکوفایی و غم عامل پژمرد ه کنند ه و مانع شکوفایی است. شاد ی همچون آب لطیف 
صاف، به هر جا می رسد ، د ر حال شکوفه عجبی می روید . و من الماء کلّ شیء حی- آن آبی  که این آب از او 
روی و از او زند ه شود  و شیرین شود  و صاف شود . غم همچو سیلاب سیاه، به هر جا که رسد ، شکوفه را پژمرد ه 
می کند  و آن شکوفه که قصد  پید ا شد ن د ارد ، نهلد  که پید ا شود  )شمس تبریزی،1395: 223(. مرد  آن باشد  که 
د ر ناخوشی خوش باشد ، د ر غم شاد  باشد . ]شاد  از بشارت روحی[.زیرا که د اند  که آن مراد  د ر بی مراد ی همچنان 

د رپیچید ه است )همان، 152(.
      شفقت و محبت26: آیا معنویت و د یند اری، چیزی جز حب27ّ و شفقت با آفرینش است؟ تا بتوانی، د ر خصم 
به مهر خوش د ر نگر! چون به مهر د ر کسی د ر روی، او را خوش آید  – اگرچه د شمن باشد . زیرا که او را توقع 

کینه و خشم باشد  از تو. چون مهر بیند  خوشش آید  )شمس تبریزی،1395: 100(.

 بعد  عملی: تربیت نفس و تربیت روح28
د ر تربیت معنوی و عرفان شمس ـ مولانا تمرین های عملی برای مبارزه با هواهای نفسانی جهت تجهیز به 
سبکباری برای طی کرد ن طریقت است و وسیله ای برای رسید ن به حقیقت و معنویت؛ اخلاص، پاکبازی و زهد  
عاشقانه که د ر خلوت و جلوت، با سخن و سکوت، با بهره مند ی آگاهانه از مواهب خد اوند ی یا با پرهیز و روزه 
د ر ایام نامعهود  د نبال می شود  همه برای مهار، تربیت نفس است؛ البته شمس د ربارة اولیا الهی سخن از تربیت 
روح می گوید  که قد ری د شوار و البته مبهم است: منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود ه بود  و اگر نه، »اناالحق« 
چه گونه گوید ؟ حق کجا و »انا« کجا؟ این »انا« چیست؟ حرف چیست؟ د ر عالم روح نیز اگر غرق بود ی، حرف 
کی گنجید ی؟ »الف« کی گنجید ی؟ »نون« کی گنجید ی؟ )شمس تبریزی،1395: 17(؛ آد می را رنج چگونه 

مستعد  نیکی ها می کند  ؟ چون رنج نمی باشد  انانیت حجاب او می شود  )همان:175و176(.

 مبنای تربیتی: آزاد ی، اراد ه، اخلاص
تغییرات از انسان آغاز می شود ، از خواست و اراد ه آزاد انه؛ به تعبیری د ین نیز »آنچنان را آنچنان تر می کند «، آن 

را که مایه ای هست رسول و نبی آن مایه را روانه کند  و راه کند  )شمس تبریزی،1395: 6(.
      آزاد ی و اراد ه: شمس، ایام را مبارک از خواست انسان د ر آن می د اند  و جبر ایام و جبر الاهی را رد  می کند :      
خد ا فاعل مختار: اگر نه تو که فاعل مختاری آن »تصور از خد ا« را بر هم زن: اگر همه انبیا این گفتند ی، من 
قبول نکرد می. گفتمی »من نخواهم این خد ا را. خد ایی خواهم که فاعل مختار باشد . آن خد ا را طلب می کنم 
و او را بگویم تااین خد ا را بر هم زند  که تو می گویی. بگویمش که اگر او فاعل مختار نیست، تو باری فاعل 
مختاری، بر همش زن!« )شمس تبریزی،1395: 41(؛ »ایام مبارک باد  از شما« ...... »مبارک شمایید  ایام می آید  

تا به شما مبارک شود « )همان، 42(.
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اخلاص و بی ریایی29: اخلاص، مبنایی مهم د ر تربیت معنوی است، شمس می گوید : اکنون، اول شرط من و 
مولانا آن بود  که زند گانی بی نفاق نباشد  )شمس تبریزی،1395: 151(.

اصل تربیتی: معنویت و روحانیت ]زیستن د ر ساحت روح[
زیستن د ر ساحت روح و بر اساس اصل معنویت، رکن تربیت معنوی است. شاید  یکی از ارمغان های مهم پیامبران 
برای بشریت این اصل است که انسان زیست معنوی د ارد  و قابل فروکاستن به ماد یت نیست؛ هر گونه تلاش 
و روشی د ر تربیت معنوی )مکتب تربیتی شمس(، ابعاد  عملی و سلوک بر اساس معنویت و ایمان به بقای روح 
است. شمس می گوید : والله که غیب آشکار شد ه است و پرد ه براند اخته اند ، لیکن پیش آن کس که د ید ه او باز 
است )شمس تبریزی،1395: 142(؛ آنکه نفس خود  را تربیت کرد ه و د ر ساحت روح قد م می زند ، بوی محسوس 
خد اوند  را استشمام می کند : »حق تعالی را بوییست محسوس: به مشام رسد ، چنان که بوی مشک و عنبر. امّا چه 

ماند  به مشک و عنبر؟ چون تجلی خواهد  بود ن، آن بوی مقد مه بیاید ، آد می مست مست شود « )همان، 189(.

روش تربیتی
 روش های تربیت معنوی را می توان شامل روش های کلی یا عمومی و روش های کاربرد ی یا خاص د انست.

      روش های تربیتی کلی و عمومی: ظرفیت یابی، سکوت، خود یابی، اتصال، عباد ت.
ظرفیت یابی30: مولانا به د نبال کسی می گرد د  که به اهلیت و ظرفیت شنید ن سخن او رسید ه باشد  یا به تعبیر 
د یگر، د ر تربیت به ظرفیت فهم و د ریافت متربی توجه می کند  ؛ گاه نیز از مهر خورد ن و مسد ود  شد ن قلب و 
گوش و چشم جانها گلایه می کند  و سکوت را بر سخن ترجیح می د هد : هنوز ما را اهلیت گفت نیست. کاشکی 
اهلیت شنود ن بود ی. تمام گفتن می باید  و تمام شنود ن! بر د ل ها مهر است و بر زبان ها مهر است و بر گوش ها 

مهر است. اند کی پرتو می زند  اگر شکر کند ، افزون کند  )شمس تبریزی،1395:90(.
     سکوت و خاموشی: قیل و قال بی حد  و حصر و د رهم و برهم و بی هد ف از لحاظ اخلاقی بد  و از لحاظ 
معنوی خطرناک است....سکوت ]فراهم آورند ه و باعث جمع[ افکار، قوت روح و ]زمینه ساز[ عمل به آموخته ها 
است )هاکسلی،1395 :149و150(. د ر سکوت، بسیاری نغمه ها و سرود های آفرینش را می توان شنید ، سکوت، 
پری است )شمس  از  است،  معنی  از کمی  نه  او  تعبیر شمس: خاموشی  به  است،  معنوی  انسان  برای  روشی 

تبریزی،1395: 101(؛ جماد  را نیز فراق و وصال باشد ، الّا ناله ایشان مسموع نشود  )همان،191(.
     خود یابی و خود شناسی31: خود یابی، انسان تربیت یافته را به روح و معنویت و خد اشناسی و خد اگونگی 
رهنمون ساخته، از خود  غیر اصیل رها و به خود  اصیل متصل می کند  ؛ به تعبیر شمس: خد اپرستی آن است که 

خود پرستی رها کنی )همان، 223(.
     اتصال و صحبت )همنشینی(32: همنشین فقط د وست و مصاحب نیست د ر هر چه نظر کنیم آن د ر ما من 
عکس و تولید  می شود ، همنشین بد  و خوب، انقطاع یا اتصال معنوی را ممکن می شوند ، همنشینی با انسان های 
معنوی، میل همصحبتی با د یگران را کم یا شیرینی آن را تلخ می کند : آن کس که به صحبت من ره یافت، 
علامتش آن است که صحبت د یگران بر او سرد  شود  و تلخ شود  – نه چنان که سرد  شود  و همچنین صحبت 

می کند ، بل که چنان که نتواند  با ایشان صحبت کرد ن )همان، 193(.
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روش های تربیتی کاربرد ی و خاص:
 پرسشگری، مواجهه با مسئله، همراهی با متربی، سکوت، گفتگو.

–که د ر مقالات  با کسانی که سخنش را می شنید ند   با مولانا و مواجهه  ارتباط شمس  از عمل و  آنچه       
شمس یا روایت مولانا د ر نظم و نثرش آشکار است– د ریافت می شود  این است که تربیت معنوی با روش هایی 
خاص همچون پرسشگری، مواجهه با مسئله، همراهی با متربی، سکوت، گفتگو صورت گرفته است، آنجا که 
شمس، هد ف از به د نیا آمد ن را ملاقات د و د وست، گفتگوی آنها با هم – همچون خود  با مولانا– می د اند ، یا 
د ر بد و آشنایی با مولانا با به چالش گرفتن باورهای رایج، پرسش کرد ن و گاه مخالفت با باورهای معمول او را 
به رها کرد ن آنچه ناصواب است فرا می خواند  اگرچه این رهایی به بهای از د ست د اد ن مقام و موقعیت و نام 
پیشین باشد ، اما از مرد گی به زند گی33 روی آورد ن است: چون گفتنی باشد  و همه عالم از ریش من د رآویزند  
که »مگو،« بگویم و هر آینه، اگر چه بعد  هزار سال باشد ، این سخن به آن کس برسد  که من خواسته ام )شمس 

تبریزی،1395: 176(.
      سخن را از شمس آغاز کرد ه و به شمس- مولانا پرد اختیم، مفهومی که به د شواری می توان آن را تفکیک 
و تجزیه کرد ، ارتباطی کم نظیر از مربی– متربی که برای هر د و سوی آن آموزند ه، کمال آفرین و رهایی بخش 
بود ه است. مولانا به عشق آموزگار خود  می بالد  و او را واقف اسرار رسول می د اند 34  و شمس انبیاء را آرزومند  د ید ار 
مولانا می د اند . شمس - مولانا، گشایند ه سخن رسول هستند  که به بسط تجربه نبوی35 پرد اخته اند  و تفسیری 
شاد مانه و عاشقانه از د ین و تربیت معنوی را ارائه کرد ه اند 36. مکتب تربیتی شمس – مولانا مکتب آزاد ی معنوی 
و رهایی است؛ رهایی از د ام هایی که د ر ذهن و د رون آد می یا د ر طبیعت و جامعه، د ر بیرون آد می می خواهند  
آگاهی، معرفت و اراد ه و عمل او را اسیر و او را به زنجیر بکشند . شمس– مولانا با  آتش عشق د ام ها و بند ها را 

می گسلند  و انسان را به صلح )سلام( با جهان و هنگام صلح باخویشتن فرا می خوانند :

د رون توست یکی مه کز آسمان خورشید             ند ا همی کند ش کای منت غلام غـلام
ز جیب خویش بجو مه چو موسی عمران            نگر به روزن خویش و بگو سلام سلام

 پیشنهاد  اد امۀ پژوهش
- صلح د ر سنت عرفانی سهرورد ی، شمس و مولانا )د لالت های تربیتی حکمت شمس برای صلح(.

- مقایسة ارتباط شمس- مولانا و سقراط - افلاطون، موقعیت اجتماعی شمس د ر حکمت و اد ب گذشته و 
معاصرایرانی و سقراط د ر فلسفه باستان و معاصر غرب.

-  شمس د ر ترازو: آراء و اند یشه های شمس- مولانا و رهنمود های تربیتی آن برای انسان معاصر.
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یاد د اشت ها
1. نام کسوف شمس برگرفته است از کتاب فیلسوف معاصر مارتین بوبر با نام کسوف خد اوند .

2. برگرفته از نام کتاب پژوهشگر ایرانی مقصود  فراستخواه که د ر آن به معرفی و نقد  فرهنگ ایرانی می پرد ازد .
3. با این رویکرد ، خواند ن و فهم کرد ن محتوایی ارزشمند  د ر یک بیت شعر یا مطالعه کتاب جنگ و صلح تولستوی نیز 
همچون موعظه های مسیح بر فراز کوه – خوشاگویی های مسیح د ر انجیل متی – یاد گیری و عملی با مقصد  تربیتی 
محسوب می شود ، همچنین استجابت د عوت قرآن به تد بر د ر نغمه د لکش برگ و باد  و یا توجه به مثل ناپاید اری کف روی 
آب - که پس ازباران از بین می رود  اما آب می ماند  تا مرد مان را سود  رساند ... - و د یگر عبرت های حاصل از سیر آفاقی 

و انفسی همگی به نحوی تفکر برای یاد گیری و کسب معرفت هستند .
4. اشاره ای به کتاب و گفتاری از علی شریعتی: مجموعه آثار، شماره 22.

5. اد ب عاشقان جمله بی اد بی ست/ امه العشق عشقهم آد اب، غزلیات شمس، غزل شماره 317.
6. د ر مقالة حاضر چون د ر سخن و اند یشه شمس د ریافت هایی آرای نظر تربیت و رهنمود هایی برای عمل تربیت قابل 
استنتاج است، از آن به مکتب تربیتی شمس تعبیر شد ه است، با این وجود  به یک تعریف از کتن یا نظریة تربیت اشاره 
می شود : ]مکتب[، تئوری یا نظریه تربیت شامل مجموعه عقاید  و توصیه های بیش و کم مرتبط به معلمان و مد ارس است 
که باید  انجام د هند . تئوری تربیت را نمی توان د ر روانشناسی و جامعه شناسی و فلسفه پید ا کرد ، بلکه مؤلفه های خاص 
خود  را د ارد  که سه نوع تئوری مذکور را د ر برمی گیرد ؛ زیرا تئوری تربیت اساساً با مسایل ارزش و افکار د رباره کار معلم و 

مد رسه سر و کار د ارد  )شعاری نژاد ،1394: 375و376(.
7. حکمت به معنای اتقان، استحکام، استواری، راستی و د رستی د ر نظر و د ر عمل است )سجاد ی،1354: 177-179(. 

غایت حکمت نظری، ایمان و غایت حکمت عملی، عمل صالح است.
8. سقراط – که ماد رش نیز قابله بود ه – سعی می کند  با گفتگو باعث زایید ن اند یشه شود  بر خلاف سوفیست ها که با 
خطابه و تلقین د ر پی موفقیت و پیروزی بود ند . او با پرسش، گفتگو و به چالش گرفتن باورهای مرد مان، تلاش می کرد  

تا آنها را به ناد انی خود  آگاه کند .
9. فیلسوفانی همچون نیچه نیز نه صرفا د ر پی نظام سازی فلسفی بلکه بیشتر کارشان، گشایش افق های تازه، جریانی 
زند ه، پویا، پیشروند ه، همچنین بازسنجی ارزش ها و نقد  معرفت و باورهای رایج است؛ برای توضیح بیشتر رجوع شود  به: 

نقیب زاد ه، 1397: 119 همچنین به مقد مه د اریوش آشوری مترجم کتاب تبارشناسی اخلاق د ر: نیچه،1397.
10. یکی از مهم ترین روایت ها از سقراط، روایت افلاطون است، اگرچه آریستوفان و گزنفون نیز از سقراط سخن گفته اند .
11. کار سقراط همانا برانگیختن توجه فرد  به شناختن خود  و بید ار کرد ن طبیعت خود  اوست )نقیب زاد ه،1394: 40(. 
همچنین سقراط د ر د فاعیات )آپولوژی( خود  خظاب به آتنی ها می گوید  شما می خواهید  مرا بکشید  تا د وباره به خواب روید .
12. -]فیلسوف[ نوعی آد م د ربه د ر پابرهنه است که د ر زیر نور ستاره ها بیرون می رود  تا با واقعیت و معرفت روبرو شود ، یا 

به زایش مشترک با هر آن چه ممکن است د ر آن خیرخواهی، زیبایی یا خرد  یافت شود ، د ست بیابد . به نقل از:
 Irigaray,luce(1984(,Sorcerer Love: A Reading of Plato,Symposium,”Diotima
,s Speech”, in An Ethic of Sexual Difference(trans.Carolyne Burke and
Gillian C. Gill(,Ithasa,NY:Cornell University Press.pp24
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13. خاموش، تخلص مولانا د ر غزلیات شمس است؛ خاموشی و سخن گفتن با سکوت، زند ه بود ن با طنین سخنانی که هنوز 
د ر تاریخ به گوش می رسد  ، ویژگی بزرگانی همچون سقراط است که جام شوکرانش د اد ند ، یا حلاج که برد ارش کشید ند  یا 

عین القضاه، سهرورد ی و شمس که هنوز د ر میان»قلب ها و اند یشه ها« زند گی می کنند .
به  فلسفه است.  از  پرورش شعبه ای  و  آموزش  و[  ]تربیت  فلسفه  فلسفی است.  ذاته یک مسئله  به  تربیت  و  تعلیم   .14
می کند   روشن  را  علوم  همه  حقیقی  معنای  که  است  معرفت  از  اساسی ای  مبحث  ]اما[  نیست  علم  کلمه  د قیق  معنای 
)شکوهی،1394: 105و106(. همچنین فلسفه تربیت شاخه ای از معارف بشری است که ویژگی های انسان را تبیین می کند ، 
به مباحث نظری و مفاهیم کلی و انتزاعی می پرد ازد  و با تبیین ماهیت تربیت، اهد اف، اصول و روش های آن سرو کار 
د ارد ، اما از سوی د یگر نوعی د ید گاه نظری و راهنمای اقد ام به شمار می رود  که باید  به تبیین تعامل نهاد  سیاست، اقتصاد ، 
جامعه، خانواد ه و حقوق با نهاد  تربیت بپرد ازد  و نظریه هایی جهت هد ایت عمل تربیت اارائه کند  زیرا شاخه ها یا مبانی 
معرفت شناسی، هستی شناسی و ارزش شناسی به تد وین نظریه تربیتی کمک می کند  و نظریه تربیتی، به نوبه خود ، به عنوان 

مبانی عمل تربیتی به کار می رود  )نقیب زاد ه، 1394: 20(.
15. رجوع شود  به: هرست، پل هیوود ؛ پیترز، ریچارد  استنلی )1389(. منطق تربیت: تحلیل مفهوم تربیت از نگاه فلسفه 
تحلیلی، ترجمه فرهاد  کریمی، تهران: علمی و فرهنگی. ص نوزد ه تا چهل و پنج. همچنین رجوع شود  به: باقری، خسرو؛ 
پژوهشکد ه  تهران:  تربیت،  و  تعلیم  فلسفه  د ر  پژوهش  روش های  و  رویکرد ها   .)1394( طیبه  توسلی،  نرگس؛  سجاد یه، 

مطالعات فرهنگی و اجتماعی.
16. بعضی معتقد ند  تربیت معنوی قابل آموزش توسط مربی به متربی به شکل معمول مد ارس نیست بلکه تنها می توان 

به زمینه سازی برای میسر شد ن اکتشاف و د رک فرد ی از حقیقت پرد اخت.
17. زاد ه شد ن از روح، برد اشتی است از سخن عیسی)ع( د ر وصف آن که از روح زاد ه شد ه: ]او مانند  باد  است و باد  هر کجا 
که می خواهد  می رد  و آوای آن را می شنوی اما[ نمی د انی که از کجا می آید  یا به کجا می رود ؛ چنین است حال هر که از 

روح زاد ه شود  )به نقل ازانجیل، د ر: می، 1395: 132(.
18. اشاره به آیة 85 سوره اسراء: از تو د رباره روح می پرسند ، بگو روح از امر پرورد گار من است و جز اند کی از علم آن به 

شما د اد ه نشد ه است.
19. لازم به ذکر است که یافتة پژوهش حاضر د ر مرحلة ابتد ایی و بر اساس اید ه ها، تفسیر، بازخوانی مقالات شمس و 
مطالعات میان رشته ای انجام شد ه اما صورت خام د ارد  که با تأمل بیشتر، د ریافت نقد ها و نظرها رشد  یافته و استوارتر 

خواهد  شد .
20. به د لیل کوتاه تر کرد ن توضیحات د رون متنی، شواهد  و نقل قول های مربوط به موضوعات د ر یاد د اشت ها ذکر می شود : 

اسرار می گویم، کلام نمی گویم.
از مولانا به یاد گار د ارم از شانزد ه سال که می گفت که »خلایق همچو اعد اد  انگورند . عد د  از روی صورت است. چون 

بیقشاری د ر کاسه، آنجا هیچ عد د  هست؟« )شمس تبریزی،1395 :143(.
21. اشاره به بیتی از غزلیات شمس)غزل شماره 544( : گرد ش این سایه من سخره خورشید  حق است/ نی چو منجم که 

د لش سخره استاره شود .
است )شمس  د ل  معید ش  نمی گویم کیست.  است.  بزرگ  مد رسش  چارد یوار گوشتی.  این   – است  این  ما  مد رسه   .22
تبریزی،1395 :65(؛ خنک آن را که چشمش بخسبد  و د لش نخسبد  ]پیامبر و نماز صبح قضا[ وای بر آن که چشمش 
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نخسبد  و د لش بخسبد ! صوفی را گفتند : سر برآر: انظر الی آثار رحمه الله. گفت: آن آثار آثار است، گل ها و لاله ها د ر اند رون 
است )همان:153(؛ رابعه گفت »د ل را فرستاد م به د نیا که د نیا را ببین! باز فرستاد م که عقبا را ببین! باز فرستاد م که عالم 

معنی را ببین! خود  د گر باز نیامد  به من« )همان(.
شود !  فوت  کل  که  نباید   مزن،  جزو  د ر  د ست  مزید .  د یگر  چیزی  و  باشد   تو  آن  جزوها  همه  تا  زن  کل  د ر  د ست   .23
)همان:59(؛ اصل را بگیر...]فرع می آید [ اما این فرع را می گیری، اصل می رود  و فرع حاصل نمی شود  )همان:93(؛ گفتم 
»آن را باشی که اصل است و مقصود  است، اصل همه اصل ها و مقصود  همه مقصود هاست – نه آن اصلی که روزی فرع 
شود  – و د ر طلب او به جد  ایستی و هر چه ضمیر را زحمت د هد  و از مقصود  د ور د ارد ، آن را عظیم شمری. و اگر سهل 

گیری تد ارک آن را، مگر مقصود  به نزد  تو خوار بود ه باشد « )همان:94(.
24. او از خود  و هنر خود  پر است - چنان که کوزه از آب شور پر باشد  )همان:137(؛ ...چون از خود  پر باشد ، کی اشتهای 
آب خنک باشد ؟ )همان(؛ پر سری آمد  که »با من سری بگو!« گفتم »من با تو سر نتوانم گفتن. من سر با آن کس توانم 
گفتن که او را د ر او نبینم – خود  را د ر او بینم. سر خود  را با خود  گویم. من د ر تو خود  را نمی بینم – د یگری را می بینم...« 
)همان:97(؛ امر است که »مستعد  شوید  و قابل شوید « ]یاد اور تخففوا تلحقوا نهج البلاغه[ این امر قد یم است...، الا به 

گوش ها نمی رسد  . زیرا گوش ها پر گل است و چشم ها پر گل و آن کلام لطیف عظیم )همان:187(.
25. د ر اند رون من بشارتی هست، عجبم می آید  از این مرد مان که بی آن بشارت شاد ند  )همان:74(؛ د نیا لعب است و 
مزاح است د ر نظر رجال. ]قرآن[ ]رند ی و شاد ی : وفا کنیم و ملامت کشیم و خوش باشیم، ه د ر طریق ما کافری یست 
رنجید ن[ د ر نظر کود کان، لعب نیست: جد  است، فریضه است. اکنون اگر بازی و مزاح بر نمی تابی بازی مکن! و اگر بر 
می تابی، کی زن و می خور خند ان – که بازی را نمک او خند ه است نه گریه )همان:104و105(؛ چه شاد م به د وستی 

تو – که مرا چنین د وستی د اد  خد ا )همان:177(.
26. من خویی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که »خد اش هد ایت د هاد «! آن را که مرا د شنام می د هد ، د عا می گویم 
که »خد ایا، او را از این د شنام د اد ن بهتر و خوشتر کاری بد ه، تا عوض این، تسبیحی گوید  و تهلیلی، مشغول عالم حق 

گرد د « )همان:155(.
27. اشاره به روایتی از اهل بیت پیامبر: آیا د ین جز محبت است؟

28. انبیاء و اولیاء د ر حال طاعت و د ر حال خورد ن تربیت روح می کرد ه اند  نه تربیت نفس )همان:72(؛ توصیه به روزه 
د ر میان روزهایی نامعهود : روزه بی ترتیب می د ار... تا نفس را سخت آید  باشد  روزی از ناگاه مسلمان شود  – که مسلمان 
شد نش سخت د ور د ور است )همان:75(؛ شک نیست که چرک اند رون می باید  پاک شود  – که ذره ی از چرک اند رون 
آن کند  که صد  هزار چرک برون نکند . آن چرک اند رون را کد ام آب پاک کند ؟ سه چهار مشک از آب د ید ه، نه هر آب 
د ید ه ای. الا آب د ید ه ای که از آن صد ق برخیزد . بعد  از آن، بوی امن و نجات به او رسد ...)همان:106(؛ تو را مانع هاست. 
مال، قبله  اغلب خلق است. ره روان آن را فد ا کرد ند .یک پول عزیزتر است پیش د نیا پرست از جان شیرینش...والله که 

یک پول پیش د نیا پرست قبله است )همان:185(.
 ، اکنون  کافریم د شمنیم«  »آری  نمی کنند ، می گویند   این وجه که د عوی د وستی  از   – را د وست می د ارم  کافران   .29
د وستیش تعلیم د هیم، یگانگیش بیاموزیم اما اینکه د عوی می کند  که »من د وستم« و نیست، پرخطر است )همان:38(؛ هر 
که اهل اخلاص او بیشتر بود ، به عالم حق بیشتر پیوست )همان:150(؛ خاک کفش کهن یک عاشق راستین ]و خالص[ را 
ند هم به سر عاشقان و مشایخ روزگار – که همچو شب بازان که از پس پرد ه خیال ها می نمایند ، به از ایشان )همان:145(. 
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30. من مرید  نگیرم من شیخ می گیرم آن گاه نه هر شیخ شیخ کامل من مرید  نگیرم/ مرا بسیار د ر پیچ کرد ند  که من مرید  
شویم و خرقه بد ه گریختم د ر عقبم آمد ند  منزلی/ و آنچه آورد ند  آنجا ریختند  و فاید ه نبود  و رفت)همان:46(.

31. شناخت خد ا عمیق است؟ احمق عمیق تویی. اگر عمیقی هست تویی )همان:167(؛ از عالم توحید ، تو را چه؟ از آن که 
او واحد  است، تو را چه؟ چون تو صد  هزار بیشی: هر جزوت به طرفی، هر جزوت به عالمی – تا تو این اجزا را د ر واحد ی 
او نبازی و خرج نکنی. تا او واحد ی خود  همرنگ کند ، سرت بماناد  و سرّت!.)همان:45(؛ ولایت خویشتن مهار خود  و امارت 
خود  معنی ولایت چه باشد   آن که او را شکرها باشد  و شهرها و د یه ها ؟ نه. بل ولایت آن باشد  که او را ولایت باشد  بر 
نفس خویشتن و احوال خویشتن صفات خویشتن و بر کلام خویشتن  و سکوت خویشتن و قهر د ر محل قهر و لطف د ر 

محل لطف )همان:27(؛ ولی »صاحب ولایت« باشد   اکنون، کو ولایت؟ اسیر ولایت شد ه ، نه امیر ولایت )همان:55(.
32. مرا به اولیای خود  اختلاط د ه و هم صحبت کن )همان:4(؛ عشق را با د ی و با مروز و با فرد ا چه کار؟ ]عشق رسول، 
همنشین و مصاحب همیشگی[ )همان:159(؛ لا شک با هر چه نشینی و با هر چه باشی، خوی او گیری. د ر که نگری، د ر 
تو پخسید گی د رآید . د ر سبز و گل نگری، تازگی د رآید . زیرا همنشین تو را د ر عالم خویشتن کشد . و از این روست که قرآن 
خواند ن د ل را صاف می کند  زیرا از انبیاء یاد  کنی و احوال ایشان، صورت انبیاء بر روح تو جمع شود  و همنشین شود . ]سوی 
قرین کشد ا[ )همان:57(؛ ]هنمشین اتصال است[ از اتصال هر ستاره به برجی، چیزی تولد  می کند  – چنانکه از اتصال مرد  
به زن – از اتصال جامه به تن گرمی تولد  می کند  )همان:105(؛ صحبت بی خبران سخت مضر است، حرام است. صحبت 

ناد ان حرام است. )همان:177(؛ صحبت اهل د نیا آتش است )همان:225(.
33. مرد ه بد م زند ه شد م گریه بد م خند ه شد م/د ولت عشق آمد  و من د ولت پایند ه شد م )غزل شماره 1393(.

34. شمس تبریز تویی واقف اسرار رسول/ نام شیرین تو هر گمشد ه را د رمان باد  )غزل شماره 792(. 
35. تعبیر بسط تجربه نبوی از عبد الکریم سروش است.

36. به تعبیر خود  شمس: چنان می گویم این معانی را که اگر پیغمبر بود ی، به این معینی نگفتی. نه از عجز، بل از آن که 
او را مشغولی ای بود ی نپرد اختی به آن که چنین فروشکافد  به این سخن )همان:78و79(.

37. )غزل شماره 1734(.
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منابع
ـ اشعری، زهرا.)1387(. بررسی مفهومی اصول و روش های تربیت معنوی با تأکید  بر آراء علامه طباطبایی. پایان 
نامه کارشناسی ارشد . استاد  راهنما و استاد  مشاور: د کتر خسرو باقری و د کتر افضل الساد ات حسینی. د انشگاه تهران.
ـ باقری، خسرو، سجاد یه، نرگس و طبیبه توسلی.)1394(. رویکرد ها و روش های پژوهش د ر فلسفه تعلیم و 

تربیت. تهران: پژوهشکد ه مطالعات فرهنگی و اجتماعی.
از رابرت ام.سلتزر.  با مقد مه ای  ـ بوبر، مارتین. )1393(.کسوف خد اوند : مطالعاتی د رباره رابطه د ین و فلسفه. 

ترجمه عباس کاشف و ابوتراب سهراب. تهران: فرزان روز.
ـ بوبر، مارتین. )1395(. من و تو. ترجمه به انگلیسی والتر کافمن. ترجمة فارسی ابوتراب سهراب، الهام عطارد ی. 

تهران: فرزان روز.
ـ بیطرف حقیقی، نرجس. )1390(. بررسی مبانی فلسفی تربیت معنوی از د ید گاه د یوید  کار و د لالت های این 
رویکرد  بر نوجوانی، پایان نامه کارشناسی ارشد . استاد  راهنما: د کتر افضل الساد ات حسینی. استاد  مشاور: د کتر 

باقر غباری بناب، د انشکد ه روانشناسی و علوم تربیتی د انشگاه تهران. پاییز.
ـ د هخد ا،علی اکبر)1341(. لغت نامه د هخد ا. جلد  سیزد هم. تهران. 

ـ شکوهی، غلامحسین. )1394(. مبانی و اصول آموزش و پرورش. تهران: د انش پژوه.
ـ موحد ، محمد  علی.)1387(. جایگاه مقالات شمس د ر اد ب و عرفان ایران. باغ سبز، گفتارهایی د ربارة شمس 

و مولانا، تهران: کارنامه.
ـ میتروف،د نتون. )1382(. »مطالعه معنویت د ر کار«. ترجمه علی رستگار. مجله حوزه و د انشگاه. سال نهم. شماره 77.
ـ می، رابرت ام)1395(. پیام اد یان: نقب زد ن به عالم معنا. ترجمه مصطفی ملکیان د ر: سیری د ر سپهر جان 

)مقالات و مقولاتی د ر معنویت(. تهران: نگاه معاصر.
ـ نقیب زاد ه، میرعبد الحسین.)1394(. نگاهی د وباره به فلسفه آموزش و پرورش. تهران: طهوری.

ـ نقیب زاد ه، میر عبد الحسین.)1397(. نگاهی به نگرش های فلسفی سد ه بیستم. تهران: طهوری.
ـ نیچه، فرد ریش. )1397(. تبارشناسی اخلاق. ترجمه د اریوش آشوری. تهران: آگاه. 

ـ هاکسلی، آلد وس.)1395(. خود شناسی. ترجمه مصطفی ملکیان د ر: سیری د ر سپهر جان )مقالات و مقولاتی 
د ر معنویت. تهران: نگاه معاصر.

ـ هاکسلی، آلد وس. )1395(. سکوت. ترجمه مصطفی ملکیان د ر: سیری د ر سپهر جان )مقالات و مقولاتی د ر 
معنویت(، تهران: نگاه معاصر.

- The Bible)1971(. Revised  Standard Version,New Testament,Amereican Bible 
Society,New York,john,chapter 3:8.
- Irigaray,luce)1984(,Sorcerer Love: A Reading of Plato,Symposium,”Diotima ,s 
Speech”, in An Ethic of Sexual Difference)trans.Carolyne Burke and Gillian C. 
Gill(,Ithasa,NY:Cornell University Press.
- Carr.D)1995(. Towards a distinctive conception of spiritual education.Oxford 
Review of Education,21)1(.
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شمس الد ین تبریزی: سیمرغ و عنقای مولوی
                                                                                                                     یوسف محمد نژاد عالی زمینی1 

                                                                                                                     فرشته ذکانی2

  
چکید ه

ارتباط میان شمس تبریزی و مولانا با یکد یگر ارتباطی ویژه و کاملًا متمایز با سایر تعاملات و ارتباطات رایج 
میان فرد ی بود ه است. کمّ و کیف ارتباط و پیوستگی روحانی این د و شخصیت بزرگ عرفانی به گونه ای بود ه 
که آن را نمی توان حتی با رابطة مرید ی ـ مراد ی معمول د ر بین افراد  و فرق مختلف متصوفه که جایگاه د و 
طرف د ر آن کاملًا مشخص است، مقایسه کرد . به همین د لیل، موضوع رابطة بین شمس و مولانا همواره به 
منزلة یک مسئله مطرح بود ه است و از همان زمان تا کنون کسان زیاد ی کوشید ه اند  تا ضمن آگاهی از کمّ و 
کیف این رابطه به تبیین و تحلیل و حتی توجیه آن بپرد ازند ، تا جایی که د ر این راه به افسانه پرد ازی نیز روی 
آورد ه اند . البته د ر این میان، کسانی هم بود ه اند  که با مراجعه به اسناد  و متن های معتبر تاریخی و اد بی تلاش 

کرد ه اند  ابعاد  مختلف این مسئله را تبیین کنند . 
     مولوی پژوهان نیز همواره بر این مسئله تمرکز کرد ه و د ر صد د  بود ه اند  که با تحقیق د ر متون به جای ماند ه 
از شمس و مولانا تبیینی د قیق تر از کیفیت ارتباط این د و شخصیت مطرح عرفانی ارائه د هند . طبیعتاً بخشی 
از این مطالعات به بررسی و تحلیل آثار مولانا اختصاص د اشته و حاصل آنها نیز ترسیم تصویری از شخصیت 

شمس از د ید گاه مولوی بود ه است. 
     تحقیق حاضر نیز به د نبال ارائة تصویری از شمس د ر نظر مولانا از منظری نسبتاً متفاوت است که مبتنی بر 
ترسیم سیمای شمس د ر د یوان کبیر با تمرکز بر برقراری نسبتی میان شخصیت »شمس« و مرغان اساطیری 
»سیمرغ« و »عنقا« د ر د یوان مذکور است تا بد ین وسیله نشان د اد ه شود  که مولانا چه تصویری از شمس د ر 

غزلیات خود  ارائه کرد ه است. 
واژگان کلید ی: سیمرغ، عنقا، کوه قاف، شمس، مولانا. 

 
mnezhad.y@gmail.com                             1. عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی

f.zokaee@gmail.com       2. د انشجوی کارشناسی ارشد  زبان و اد بیات فارسی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی
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مقد مه 
جلال الد ین محمد  مولوی، د ر ششم ربیع الاول سال 604 ه.ق د ر بلخ به د نیا آمد  و د ر پنجم جماد ی الاولی 672 
ه.ق د ر قونیه د ید ه از جهان فروبست. وی د ر طول زند گانی 68 ساله خود  سه د ورة مهم را پشت سر گذاشت: د ورة 
اول، که از تولد  و کود کی تا تحصیل نزد  پد ر، سیر وسلوک د ر نزد  سید  برهان الد ین ترمذی و آشنایی با شمس را 
شامل می شود . این د وره را د ورة آماد گی وطغیان مولوی می نامند . د ورة د وم، د ورة آشنایی با صلاح الد ین زرکوب 
است. این د وره، د وران آرامش مولانا بود  و سرانجام د ورة سوم که د ورة آشنایی با حسام الد ین چلبی و د ورة کمال 

وپختگی مولانا و سرود ن مثنوی بود  )گولپینارلی، 1370: 90، 191 و 209 (.
    البته آشنایی مولوی با شمس تبریزی که د ر د ورة اول زند گی او رخ د اد ، منشأ تحولات عظیم روحی د ر وی 
شد ؛ چنان که پس از آن اهل ظاهر را به هیچ انگاشت و شیخی و مرید ی را به یک سو نهاد  و به ذوق عشق 
رهرو راه کمال شد . تحت تأثیر این واقعه، مولانا چنان مجذوب و غرقة وجود  شمس شد  که تصور جد ایی او از 
شمس ناممکن می نمود ، لذا طبیعی بود  که شمس همیشه و همه جا با او باشد ، حتی زمانی که نشانی از وی 
د ر د ست نبود . اشعار مولانا و توصیفات او برای شمس، به ویژه د ر د یوان غزلیات، به تمامی نشان د هند ة عظمتی 
است که وی برای شمس قائل بود ه است و »همواره او را به همان چشم عظمت و جبروت که اول بار د ید ه بود  
می نگریست« )همایی ، 1369: 201(. تاریخ نظم د یوان غزلیات یا د یوان کبیر از سال آشنایی مولوی با شمس 

تبریزی )سال 642 ه.ق( آغاز شد  و تا سال 672ه.ق یعنی سال مرگ مولوی اد امه یافت.

     د یوان غزلیات مولانا پر از نام شمس است و او هر تعبیری را که بیان کرد ه با شمس د رآمیخته، هر جا 
جذبه ای او را فراگرفته با »شمس د ین بر د ل مقیم و شمس د ین برجان حکیم« به تصویر کشید ه؛ جایی که از 
سبب ها می گوید ، شمس را از آنها با خبر می د اند  و هرجا که از عشق معنوی سخن به میان می آورد ، شمس هم 
د ر آن د ید ه می شود . زمانی که غزل می گوید ، تخلصش شمس است. »د ر مقطع 992 غزل تخلص شمس )با 
عنوان شمس الد ین و شمس الحق( و د ر 52 غزل، تخلص شمس و خموش با هم آمد ه است« )احمد ی پور اناری، 
1394: 49(. زمانی که از حقایقی سخن می راند ، گویند ة آن سخن شمس است. این همه تعظیم و تکریم از این 
روست که مولانا د ر شمس خد ا را می بیند  )مشتاق مهر ،1379: 38( و شروع به پرد اختن د یوانی لبریز از عشق 
به معبود  می نماید ؛ عشقی با الفاظ عاشقانه، ولی سرشار از عرفان و معنویت محض که خوانند ه را د ر لابه لای 
اشعار حیران و سر گرد ان می سازد . این حیرت ناشی از اصطلاحات رمزی و نماد ینی است که د ر این د یوان به 

کار رفته است. 

مولانا د ر این د یوان، عشق الهی را با استفاد ه از واژه های غزل عاشقانه مطرح نمود ه و آنها را 
برای بیان تجربه های حسی و عمومی به کار می برد . نتیجة این گونه استفاد ه از زبان د ر غزل 

غزلیات او سرتا پا عشق است و حال و جذبه و شور، کلماتی است که د ر بحران آشفتگی وانقلاب 
احوال از مغزی متلاطم وروحی پرسود ا بیرون جوشید ه وحالات مختلف وصل وفراق ونشاط و 
اند وه و افسرد گی و خمود ی و وجد  وسماع و پای کوبی و د ست افشانی او را نشان د اد ه است 

)همایی: 1369: 207(.
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      کلماتی چون زلف و خط و خال، معنای ظاهری نماد ین متفاوتی د ارند ؛ وصف زلف یار د ر غزل های عاشقانه 
با زلف یار د ر غزل های عارفانه یکی نیست. زلف د ر عرفان، نماد  کثرت است و خال نماد  وحد ت، ولی د رغزل 
عاشقانه از لوازم ظاهری زیبایی معشوق به شمار می رود . د ر شعر مولانا گاه سیمرغ جان می گوید  وگاه عنقای 

عشق، زمانی شمس حق نمود  می یابد  و زمانی از شمس می گوید  و خود  را توصیف می کند .

 

فارغ از این ابهامات د ر ترسیم سیمای شمس، مولوی ویژگی هایی از د و پرند ة اساطیری »سیمرغ« و » عنقا« را 
به وی نسبت می د هد  که این امر، افزون بر اینکه حاکی از ارجمند ی جایگاه شمس د ر نظر مولاناست، بر د ست 
نیافتنی بود ن و رازناکی شخصیت وی نیز د لالت د ارد . د ر این نوشتار برآنیم تا ابعاد  مختلف این تصویرپرد ازی 

مولانا از شخصیت شمس تبریزی را تبیین کنیم.

شمس و مولانا: مرید  و مراد  یکد یگر
مولوی د ر همان اولین د ید ار خود  با شمس د ر قونیه، د ر خان شکرفروشان تحت تأثیر سخنان او قرار گرفت و 
این برخورد  رابطه ای سراسر تأثیر و تأثر را شکل د اد ؛ به گونه ای که د ر آن نمی توان مرید  را از مراد  و پیر را از 
پیرو بازشناخت. هرد و د ر حال سوختن و اثرپذیری از یکد یگر بود ند . شمس د ر هنگام ورود  به قونیه با عالمی 
متشرع  و آگاه به اصول د ین و آشنا با آد اب طریقت و عرفان نظری، صاحب عالی ترین مد ارج علمی، اهل بحث 
و فحص که د ر پای د رس و بحثش متعلمان فراوانی به علم آموزی مشغول بود ند ، مواجه شد . این مطالب و 

آگاهی ها از سخن سلطان ولد  شرح د ید ار مولانا وشمس استنباط می شود ؛ آنجا که می گوید : 

                          شیــخ استــاد  گشت نوآموز         د رس خواند ی به خد متش هر روز 
                          منتهی بـود  مبتـد ی شد  بـاز        مقـتد ی بــود  مقتـد ی شد  بـاز 
                         گرچه د ر علم فقر کامل بـود         علم نــو بود  کو به وی بنمـود  

                                                                                          )نقل از گولپینارلی، 1370: 134 و135(

      ویژگی های نقل شد ه از سلطان ولد  حاکی از آن است که مولانا د ر روز گار خود ش شخصیت علمی و د ینی 

 با عشق شورانگیز مولوی به شمس تبریزی، حق که »او« بود  و بیرون از عالم محسوسات و ماد ی 
بود  به این جهان آمد  و »تو« شد  و با ناپد ید  شد ن شمس، به د رون جان مولوی آمد  و »من« شد  
... . تقابل میان این »من« بیکرانه یا »فرامن« که د ر عین حال هم حق است و هم شمس و هم 
عشق و هم معشوق، با »من« آگاه و تجربی د ر مقام عاشق، سبب ابهام های گوناگون د ر غزل های 

مولوی می گرد د  )پورنامد اریان، 1392: 187(.

عارفانه خصلت سمبلیک ورمزی پید ا کرد ن زبان است؛ یعنی کلماتی از جانب شاعر عارف برای 
بیان آن معانی وتجربه هایی به کار رفته است که آن کلمات برای بیان آن معانی وتجربه ها وضع 
نشد ه اند . آنچه شاعر عارف، خود  از کلمات وجمله ها د ر شعر عارفانه د ر می یابد ، با آنچه خوانند گان 

و مخاطبان د رمی یابند  تفاوت د ارد  )پورنامد اریان،1392: 97 و96(.
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برجسته ای بود . »د رجات و مراتب سلوک را علماً و عملا ًآموخته و سنجید ه بود  و مرد ی جامع و مراتب د ید ه و 
د ر علوم عصر خود  به کلام و فقه وحد یث و تفسیر و اد بیات عربی و فارسی تبحر د اشت« )شیمل، 1375: 86 (. 
»او صوفی عارفی بود  که مرد م مستجاب الد عوه اش می د انستند « )گولپینارلی ،1370 : 137(. خود  مولوی شرح 

این احوال را د ر یک رباعی د ر د یوان شمس چنین گوید :

                          زاهد  بود م ترانه گویم کرد ی        سرفتنه بزم وباد ه خویم کرد ی 
                          سجاد ه نشین با وقاری بود م        بازیچة کود کان کــویم کرد ی 

                                                                                                               )مولوی، 1373: 104(

    چیتیک معتقد  است: »مولوی عالمی بود ه وارسته و صاحب منسب و مقام د ر علم وسلوک؛ کسی که مقام 
پیری و مرشد ی تعد اد  زیاد ی از پیروان خود  را د اشته است« )چیتیک، 1386: 301(. شمس تبریزی، د ر وصف 
مولانا چنین می گوید : »مولانا را صفت هاست که به صد  هزار مجاهد ه به یک صفت او نرسد  هیچ سالک گرم 
رو، حلمش را گویی علمش را گویی، تواضعش را گویی، کرم را گویی، محال است« )همان(. د ر مقالات شمس 
تبریزی، د ر توصیف مولانا چنین نقل شد ه است که »صد  سال بکوشم د ه یک علم و هنر او حاصل نتوان کرد ن« 

)شمس تبریزی، 1349: 125(. 
      از طرفی د یگر، شمس نیز صاحب حال و قال بود ه، که از شهری به شهر د یگر کوچ می کرد ه است و به 
همین د لیل وی را شمس پرند ه لقب د اد ه بود ند ، کرامات متعد د ی د اشته است؛ گرد  جهان می گشته و با شیوخ 
بسیاری د ید ار د اشته ولی مجذوب هیچ یک نشد ه و همیشه خود  را یک سر و گرد ن بالاتر از بقیه د ید ه است؛ 
اما همیشه از خد اوند  تقاضا می کرد ه که یکی از اقطابش را که د ر پرد ه د ارد  به او بنمایاند . تا این که گذارش به 
قونیه می افتد  و با مولانا برخورد  می کند . با این اوصاف مولانا و کمالات شمس می توان گفت د ر طریقت وی که 

طریقت عشق است مراد ی و مرید ی د ر میان نبود ه است )گولپینارلی، 1370: 126و27 و28 (. 
     شمس د ربارة ارتباطش با مولانا این حقیقت را اذعان می کند  که »من بر مولانا آمد م شرط این بود  که من 
نمی آیم به شیخی، آنکه شیخ مولانا باشد  او را هنوز خد ا بر روی زمین نیاورد ه و بشر نباشد . من نیز آن نیستم که 
مرید ی کنم« )چیتیک، 1386: 305 (. د ر مقالات شمس تبریزی از وی چنین نقل شد ه است که »مرا می باید  که 
ظاهر شود  که زند گانی ما با هم به چه طریقی است براد ریست و یاری، یا شیخی و مرید ی این خوشم نمی آید « 

)شمس تبریزی، 1349: 97 (. 
     از این سخنان چنین بر می آید  تأثیر و تأثری د وجانبه روی د اد ه است که نمی توان د ر جست وجوی پیر و 
مرشد ی بود  و این حقیقت آشکار است که سیمرغی که عقل فعال باشد  و راهنمای طالبان طریق، د ر ارتباط 
میان شمس و مولانا مطرح نیست. د ر حقیقت، د ریای وجود  مولانا آماد ة تلاطم و توفان بود  و شمع وجود ش 
آماد ه سوختن، شمس این شعله را برافروخت اما همچون پروانه ای، خود  د ر شعله جان مولانا سوخت و غریق 
این بحر متلاطم گشت. این د وره از حیات مولانا را گورپینارلی د ورة آماد گی و طغیان نامید ه است )گولپینارلی، 

.)176 : 1370
     جای آن است د ر اینجا به این نکته هم به اختصار پرد اخته شود  که به راستی این چه شعله ای بود  که شمس 
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افروخت. 

     از سوی د یگر گولپینارلی )1370: 176( د ر این باره می گوید : »شمس به منزلة آینه ای برای مولانا بود  که 
د ر آن آینه، حقیقت گسترد ه بر پهنة عالم هستی را و خود  را می نگریست. سرانجام عاشق خود  شد  و به ستایش 

خود  بر خاست«.

                          شمس  تبریزی خود  بهـانه ست       ماییم به حسن و لطف مـاییم
                          با خــلق بگـو بــرای روپــوش       کو شاه کریـــم و ما گد ایـیم

                                                                                                          )مولوی، 1373: 2/ 207(
  

     ابیات بالا، شاهد ی است بر این نکته که مولانا خود  را د ر شمس می بیند  و عاشق خود  می شود ؛ به بیانی 
د یگر »مولانا خود  را د ر مرآت نفس شمس تبریزی مشاهد ه کرد ه است و حقیقت خود  را شمس پند اشته است و 
د ر این تلاقی خود  را گم کرد ه است« )شیمل ،1375: 90 (. شاید  هم د ر این آیینه، حقایق نهفته د ر وجود  خود  
را یافته است، از طرف د یگر مولانا معتقد  است جان اولیا و مرد ان خد ا با هم د ر اتحاد  کامل به سر می برند  و 

وحد ت و یگانگی خود  را حفظ کرد ه اند . هم او د ر مثنوی می گوید :

                     جان گرگان و سگان هریک جد است       متحد  جــان های شیران خد اســـت
                     جمع گفتم جان هاشان من به اســـم       کان یکی جان صد  بود  نسبت به جسم

                                                                                                         )مولوی، 1371: د 4/646 (

     مولانا د ر د یوان شمس د ر بسیاری موارد ، آنجا که باید  از خود  گوید ، نام شمس را بر زبان می آورد  و جایی 
که خود  باید  به بیان افکارش بپرد ازد ، از شمس می خواهد  که باقی را واگوید ، می توان گفت که همین اتحاد  را د ر 
نظر د ارد . »عین این تقریر وبیان که از مولانا د ر تعریف شمس الد ین تبریزی شنید ید  وصف الحال خود  مولوی 

است که د ر نظر حقیقت بین با شمس تبریزی یکی است« )همای، 1369: 243(. 

پیشینۀ تحقیق 
اند ازه ای خاص و منحصر به فرد  بود ه  چنانکه گفته شد ، کیفیت رابطة شمس تبریزی و مولانا با یکد یگر به 
که همواره نظر مولوی پژوهان را به خود  معطوف د اشته است، بنابراین، تاکنون تحقیقات فراوانی د ر این زمینه 
صورت گرفته و د ر قالب مقالات متعد د  و مباحثی از کتب منتشر شد ه است که پرد اختن به همة آنها د ر اینجا 
ناممکن است. د ر این بخش تنها به چند  تحقیق محد ود  که ارتباط مستقیمی با موضع این مقاله د ارند ، اشاره 

می شود .

به نظر می رسد  که آنچه شمس تبریزی بیش از همه به مولوی آموخت و به وسیلة آن از بطن 
مولوی عالم عابد  متشرع، یک مولوی عارف وعاشق به د نیا آورد ، خاموشی وسکوت بود  تا مولوی 
پس از رسید ن و چشید ن آن، فریاد  »او« راکه د ر اند رون خسته د ل او د ر فغان ود ر غوغا بود ، 

بشنود  )استاجی، 1389: 17(
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    - راشد  محصل، محمد رضا. )1369 (. »شمس د ر چشم مولانا «. جستارهای اد بی. پاییز و زمستان. شماره های 
90 و91. صص-657 640.

     نویسند ه د ر این مقاله کوشید ه با استناد  به برخی ابیات مثنوی که د ر آنها سخنی از شمس به میان آمد ه 
است، تصویری از سیمای شمس د ر مثنوی د ر مقام پیر، واسطه و امانت حق، راهنما و واسطة معشوق، نور حق 
و ... ارائه کند  و با بازنمایی تصویرهای شمس د ر مثنوی همچون خورشید  حقایق، آفتاب و کهربای د ل، شمع 
طراز و به عظمت وی د ر نظر مولانا بپرد ازد . د ر توضیح بیت »خورشید  روی مفخر تبریز وشمس د ین/ برفانیی 
بتافت که آن را بقا نکرد « که به توصیف مولانا از شمس اختصاص د ارد ، می گوید : »پرتو بخش وجود  و هستی 
بخش فنا است که د ید ارش آد م های خاکی را انسان افلاکی می کند  و فنا پیشگان مستعد  را بقا می بخشد « )راشد  

محصل،1369: 647(.
 .149 بهمن، ش  فرهنگی.  کیهان  مولانا«.  غزلیات  د ر  »تبریز شمس   .)  1377( رحمان.  مشتاق مهر،   -     

صص-23 21 .
      د ر این مقاله، تمام ابیاتی که د ر غزلیات شمس د ر کنار شهر تبریز آمد ه، مورد  توجه نویسند ه قرار گرفته 
است. نویسند ه معتقد  است د قت د ر ابیات مورد  بررسی به خوبی روشن می کند  که از آفتاب و تبریز معنایی بسیار 
فراتر از معنای قرارد اد ی و فارسی آنها اراد ه شد ه است. وی همچنین معتقد  است: »مفهوم شمس و تبریز د ر 
اند یشه و شعر مولانا، منحصر به عالم حس نبود ه بلکه بهانه ای برای بیان مطلوب ها وعوالمی است که جز به 
زبان رمز واشاره بیان ناپذیرند  و به بیان د یگر، این د و به منزله نمود های عینی وزمینی معشوق آسمانی و جهان 

غیب، شور وشوق وصف ناپذیر او را بر می انگیخته اند « )مشتاق مهر،1377: 21 (.
     - مشتاق مهر، رحمان. )1379(. »شمس حق با مفهوم رمزی شمس تبریزی د ر غزل های مولانا«. نامه 

فرهنگستان. زمستان. ش 16. صص41-33.
      مشتاق مهر همچنین د ر مقالة »شمس حق با مفهوم رمزی شمس تبریزی د ر غزل های مولانا« به بررسی 
سیمای انسانی شمس از د ید  مولانا می پرد ازد  که فرد ی د وست د اشتنی و محبوب با اوصاف پسند ید ه بود ه است 
و شمس را به مثابة انسان کامل د ر د یوان کبیر می بیند  سپس مفهوم رمزی و نماد ین شمس را تنها د ر جملاتی 
با این مضمون بیان می کند  که شمس عنقایی است که د ر قاف عشق مقام د ارد  یک چند  به سیمای آد می 
د رآمد ، ولی د وباره به قاف قربت پر کشید  و بعد  به مفهوم شمس رمزی از خد ا می پرد ازد  و د ر بخشی از مقاله 

خود  چنین می نویسد :

به نظر می رسد  پرد اختن به سیمای رمزی و نماد ین شمس و سیمرغ د ر چند  جمله نمی تواند  بیانگر شخصیت 
نماد ین و رمزی شمس د ر د یوان غزلیات باشد  و بررسی این مطلب به مبحثی جد اگانه نیازمند  است.

      - احمد ی پوراناری، زهره )1394(. »بررسی کاربرد  معنایی تخلص شمس د ر غزل های مولوی«، فنون اد بی: 
سال هفتم، بهار و تابستان. ش 1)پیاپی 12 (. صص47-64.

مولانا حتی د استان آفرینش و تجلی ازلی حق تعالی و پید ایش موجود ات را به واسطه رمز شمس 
بیان می کند . شمس از تبریز طلوع کرد  و نورش سراسر هستی را پر ساخت. نور شمس نیز مثل 
نور حق، هم با همه جان ها پیوسته است و هم از همه جان ها جد است )مشتاق مهر، 1379: 40(. 
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    احمد ی پوراناری د ر مقالة »بررسی کاربرد  تخلص شمس د ر غزل های مولوی«، به بررسی مد ح شمس از 
د ید گاه اخلاقی- اجتماعی پرد اخته و تعابیری را که برای جایگاه روحانی شمس د ر نظر گرفته شد ه، بررسی کرد ه 

است. نویسند ه د ر این مقاله د ربارة القاب مولانا چنین می گوید : 

      - محمد ی آسیا باد ی، علی .)1387(. هرمنوتیک و نماد  پرد ازی د ر غزلیات شمس. تهران: سخن.
     آسیاباد ی د ر کتاب هرمنوتیک ونماد  پرد ازی د ر غزلیات شمس می گوید  که نماد هایی مانند  کوه و د رخت و 
معبد  و خانه و نرد بان و بام د ر اصل  بر چیزهایی د لالت می کنند  که از یک سو به زمین متصل اند  و از سوی 
د یگر به آسمان، نماد  پرواز، بیانگر انفصال کامل و جد ا شد ن کلی از زمین و پیوستن به آسمان است و بر این 
اساس، به تأویل این نماد ها د ست می زند . وی د ر مورد  نماد  پرواز د ر متون عرفانی چنین می گوید : »د ر متون ما، 
نماد  پرواز عمد تاً مربوط به تجربه روحانی معراج می شود «. این گونه است که تمام مفاهیم موجود  د ر غزلیات 
شمس را که به شمس و عنقا و سیمرغ وکوه قاف و د رخت طوبی و ... مربوط است، به این صورت تأویل می کند .
    چنانکه ملاحظه می شود ، د ر همة این مقالات، مطالب مختلفی که مولانا د ر تخلص شمس برای معرفی 
شخصیت وی بیان کرد ه، به طور کامل بررسی شد ه و حتی تبریز شمس هم از نظر د ور نماند ه است، ولی د ر این 
مقالات، به نسبت میان توصیف شخصیت شمس د ر غزلیات مولانا با د و مرغ افسانه ای سیمرغ و عنقا د ر عباراتی 
چون »عنقای ربانی شمس«، »سیمرغ جان و مفخر تبریز شمس د ین« و نمونه هایی نظیر آن پرد اخته نشد ه 
است، از طرف د یگر د ر این مقاله سعی بر این است که نمونه های عنقا و سیمرغی که د ر سایر غزل های د یوان 
شمس آمد ه هم مورد  بررسی قرار گیرد  و خصوصیات آن با ویژگی های عنقا و سیمرغ اسطوره ای مقایسه شود .

نقش نماد ین سیمرغ د ر عرفان
سیمرغ د ر اسطوره های ایرانی پرند ه ای خارق العاد ه است که د ر البرز کوه بر د رختی شگفت انگیز آشیان د ارد . 
پرورند ة زال است و کمک کار او د ر مواقع سخت روزگار و یاری د هند ة رستم د ر تمام مراحل زند گی، از این 

پرند ه د ر روایات کهن زرد شتی نام برد ه شد ه است. 

معنی  مرغ سین  که  است  پهلوی   )sen-murv( مورو«  سیمرغز)عنقا، سیرنگ( همان »سین 
می د هد . »سین« علاوه بر این که با نام حکیم معروف »سئنه« )saena(–که فروهر او د ر بند  97 
فرورد ین یشت ستود ه شد ه - ارتباط لفظی ومعنوی د ارد ، بر یک پرند ة شکاری که مستشرقین، 
شاهین و عقاب ترجمه کرد ه اند  نیز اطلاق می شود  )حاشیة د کتر معین بر برهان قاطع( که بنابر 
روایات کهن بر بالای د رخت شگفت آور هرویسپ تخمک ویسپوبیش )vispobish( یا گئوکرن، 
یعنی د ربرد ارند ة همة رستنی ها، که د ر میان د ریای فکرت است، آشیان د ارد . هر گاه که سیمرغ 
بر می خیزد ، هزار شاخه از آن می روید  و هر وقت که بر آن فرود  می آید ، هزار شاخة تر شکسته 

لقب هایی که مولانا برای شمس به کار می برد ، بیشتر مذهبی است. لقب هایی چون شمس د ین، 
شمس الد ین، شمس الحق، شمس ملت و د ین و گاهی این لقب ها با صفاتی همراه شد ه است؛ 
مانند  شمس د ین به حق و شمس د ین به باقی اعلی و شمس د ین بی نظیر )پوراناری،1394: 50(.
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    سیمرغ با این خصوصیات د ر شاهنامه نمود  فراوانی د ارد  و مانند  برخی اشخاص حقیقی یا خیالی شاهنامه 
که د ر عرفان ایران صوری رمزی و تمثیلی یافتند ، نقشی نماد ین پید ا کرد ه و د ر کتب عرفان مقصد  و مقصود  
سالکان طریقت گشته است )مشکور، 1358: 87(. د ر د استان های سفر عرفانی روح به سوی پاد شاه مرغان، 
همیشه آخر سفر با رسید ن به عنقای افسانه ای و بلند  مرتبه به اتمام می رسد . بسیاری از بزرگان اد ب د ر واد ی 
عرفان، طی طریق ها  نمود ه و د استان سفر روحانی خود  را با تمثیل هایی از مرغان که به د نبال رسید ن به پاد شاه 
خود  قد م د ر واد ی طلب نهاد ه اند ، به تصویر کشید ه اند  و از این راه، رساله الطیرهایی شکل گرفت که مورد  توجه 
سالکان طریق حق واقع شد ، از جمله اولین رساله الطیرها می توان رساله الطیر ابن سینا را نام برد  که د ر آن 
نفس یا روح به مرغی شبیه شد ه که با تحمل رنج فراوان به شهر پاد شاه مرغان می رسد  و به عنایت د ید ار او 

نایل می آید  )همان، 86 (.

     به نظر می رسد  این جانشینی چند ان هم بی د لیل نبود ه زیرا سیمرغ اسطوره های ایرانی تشابه فراوانی با 
عنقای پاد شاه مرغان د ارد .

      سیمرغی که از طریق رساله الطیر احمد  غزالی به اد بیات عرفانی وارد  شد ، نقشی معاد ل نقش عقل فعال 
را ایفا کرد . د ر آثار عرفانی قرن های پنجم و ششم اشاراتی به مرغ جان و سفرش به سوی سیمرغ شد ه است. 
سهرورد ی سیمرغ را پرند ه ای می د اند  که بر د رخت طوبی آشیان د ارد  و پد ید  آورند ة میوه بر د رخت ونبات برروی 
زمین است. توصیف سیمرغ د ر این کتاب، توصیف خورشید  است که بامد اد ان طلوع می کند  و با نور وگرمی خود  
سبب رویش گیاهان بر زمین می گرد د  و تمام ویژگی های اساطیری سیمرغ د ر این د استان عرفانی به آن نیز 
نسبت د اد ه می شود . »بامد اد  سیمرغ از آشیان خود  بد ر آید  و پر بر زمین باز گستراند ، از اثر پر او میوة بر د رخت 

پید ا شود  ونبات بر زمین« )سهرود ی ،1369: 9(. 
     این مرغ اسطوره ای »د ر متون عرفانی و حماسی، نماد  نماد هاست. این نماد  بزرگ مشترک، پرواز د هند ة 
روح ها و پرد ازند ة طراح د ین و سرمایه آنهاست« )قباد ی،1388: 197-198(. خلاصه آنکه این مرغ اسطوره ای، 
د ری از شاهنامه به عرفان گشود  و جبروتش را به رخ همگان کشید  و توانست با قد رت و شکوه افسانه ای خود  
د ر بسیاری از آثار عرفانی جانشین عنقا شود  و د ر بعضی آثار همپای عنقای مغرب شکوه و جلال پاد شاه مرغان 

را به تصویر کشد  و جانشین و همال بسیار خوبی برای عنقای مغرب د ر آثار عرفانی شود .

می شود  و تخم های آن به اطراف پراکند ه می گرد د  و از آن گیاهان می روید  )یشت ها 1/577(. این 
د رخت که د رمان بخش نیز هست، از پاره ای جهات با د رخت طوبا د ر فرهنگ اسلامی شباهت 

د ارد  )یاحقی، 1369: 266(.

 اما به ناگاه نصرا... منشی د ر ترجمة د استان طیطوی و وکیل البحر عنقا را به سیمرغ ترجمه کرد ه 
است. بعد  از نصرا.. منشی د ر ترجمه احمد  غزالی عنقا به سیمرغ ترجمه شد ه است و به این ترتیب 
سیمرغ اساطیری اوستا و شاهنامه، بعد  از رساله الطیر غزالی، وارد  عرفان می شود  )پورنامد اریان، 

.)392 :1364
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نقش نماد ین عنقای اسطوره ای د ر عرفان
      چنانکه که گفته شد ، عنقا پاد شاه، ملجأ وپناه مرغان د ر سفر روحانی به حساب می آمد . د ر کتاب های مختلف، 
عنقا را عنقای مغرب نامید ه اند . یاحقی ذیل مد خل »عنقای مغرب« به نقل از تفسیر ابوالفتوح می نویسد : »د ر 
روایات اسلامی، گاهی نام عنقا بر سیمرغ اطلاق شد ه، د ر وجه این تسمیه گفته اند  که او را عنقا خوانند  چون 
د راز گرد ن است« و همو به نقل از مروج ماد ه او را عنقا نامید ه اند « )یاحقی، 1396: 277(. یکی از ویژگی هایی 

که به عنقا نسبت د اد ه اند ، این است که او بر اساس د استانی به کوه قاف رفته و از چشم ها ناپد ید  شد ه است. 

      با این اوصاف، می توان د ریافت عنقا موجود ی افسانه ای است که مانند  سیمرغ از همة موجود ات کناره گرفته 
و د ر کوهی مسکن گزید ه است. این ویژگی ها، او را آماد ة پذیرفتن مقام پاد شاهی مرغان نمود ه است و مرغان 
روح هم پناهگاهی جز او ند ارند . عنقا این چنین به د استان های رساله الطیر راه یافته است و د ر نهایت شریکی 
افسانه ای د ر منزلت و مقام برای او پید ا شد ه که او کسی جز سیمرغ نیست، اما کماکان قد رت خود  را د ر بسیاری 

از آثار عرفانی حفظ نمود ه و د ر آنها باقی ماند ه است. 
      د ر آثار عظیم مولانا هم شاهد  حضور پررنگ عنقا د ر کنار سیمرغ هستیم که وی با د ستمایه قرار د اد ن 
جایگاه رفیع و د ست نیافتنی و د یگر ویژگی های ممتاز این مرغان افسانه ای د ر آثار عرفانی، تصویری از جایگاه 

و تلقی خود  از شمس د ر د یوان شمس ارائه کرد ه است.
 

شمس به مثابۀ سیمرغ وعنقا د ر نظر مولانا 
سیمرغ و عنقا چنانکه گفته شد ، د ر اشعار مولانا حضوری پررنگ و بارز د ارند  و به ویژه د ر د یوان کبیر د ر ارائة 

تصویری از شمس تبریزی نقشی نماد ین ایفا می کنند : 

سیمرغ کوه قاف رسید ن گرفت باز        مرغ د لم زسینه پرید ن گرفت باز
                                                                                                          )مولوی، 1373: 1 /489(

اما از مرغان بزرگ که شاه مرغان است عنقاست که وی را سیمرغ خوانند .د ر سر کوه قاف است، 
ما.  خواست  به  و  بلی  گفت  عنقا  رود ،  آفرید گار  اراد ت  به  کارها  همه  گفت  سلیمان  آنکه  سبب 
سلیمان گفت این طور نیست. خد ا به من خبر د اد  که امشب د ر مغرب د ختری و د ر مشرق پسری 
زاد ه شد ه اند  که بعد ها به هم می رسند . عنقا گفت من این قضا را تغییر می د هم و سلیمان گفت 
که نمی توانی. سیمرغ آن د ختر را به کوه قاف برد  بر سر د رختی که زیر آن د ریایی بود . پسر که 
بازرگان شد ه بود  بد ان ساحل رسید  و آن د رخت و د ختر را د ید  و از حال او پرسید . پس به او گفت 
اینجا اسبی مرد ه است من د ر شکم او می روم، وقتی سیمرغ آمد  بگو تا آن اسب را به نزد  تو آورد  
و بد ین ترتیب به د ختر رسید  و سرانجام د ختر از او آبستن شد . سلیمان این خبر را به عنقا د اد  و 
عنقا چون حقیقت را د ریافت »به کوه قاف شد  و د یگر وی را کس ند ید « )عجایب المخلوقات: 

513 به نقل از شمیسا، 1377 :341(.
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      با بررسی های انجام شد ه بر روی متن غزلیات شمس مشخص شد  که مولوی مجموعاً 33بار از واژه های 
»عنقا« )22 مورد ( و »سیمرغ« )11 مورد ( د ر این غزلیات استفاد ه کرد ه که د ر بیشتر موارد  ساخت تشبیهی د اشته 
و د ر این تشبیهات نیز عموماً برجایگاه رفیع و د ست نیافتنی این مرغان اساطیری تمرکز شد ه است. تلقی »فلک 
پیمایی« سیمرغ د ر شعر مولانا و تشبیه جان و عشق و روح بد ان و به عنقا نشان د هند ة عظمت و صفای آنها د ر 
نظر مولاناست. این امر از آن نظر اهمیت د ارد  که مولانا د ر ترسیم شخصیت شمس تبریزی ضمن تشبیه وی 
به سیمرغ و عنقا او را د ر مقامی بس فراتر می نشاند  و بد ین ترتیب بر جایگاه والای او د ر نزد  خود  تأکید  می کند .
     د ر چهار مورد ، شمس تبریزی با سیمرغ یا عنقا د ر یک بیت آمد ه و د ر یک مورد  نیز د ر د و بیت مجزا و متوالی 

قرارگرفته است. این بیت ها عبارتند  از:

زهـی عنقای ربانـی شهنشه شمس تبریزی           که او شمسیست نی شرقی و نی غربی و نی د ر جا 
                                                                                                         )مولوی،1373: 1 /30و31(

عنقا  قاف  بیان حد یث  از  خود   که چون  می د هد   د ست  به  از شمس  تصویری  مولانا  نیز  زیر  بیت های  د ر     
د رمی ماند ، او به یاری اش می شتابد  و لکنت زبانش را جبران می کند :

                          نمی یارم بیان کرد ن از این بیش          بگفتم این قد ر باقی تو فرما
                          بگو باقـی تو شمس الد یـن تبریز          که به گوید  حد یث قاف عنقا

                                                                                                         )مولوی،1373: 1 /44و45(

      د ر بیت بعد ، شمس به عنقایی تشبیه شد ه که مد تی د ر بین مرد م زیسته، ولی بعد  مانند  او بی نشان شد ه 
است. د ر این بیت، وجه همانند ی شمس و عنقا همان بود ن و رفتن و بی نشان شد ن است و »عنقا را نه د ر 
معنی نماد ینش بلکه د ر معنی حقیقی و متعارف آن به کار می برد  ... اما مهم این است که شمس تبریزی د ر این 

بیت نماد  جان است که سر انجام به سوی جانان باز می گرد د « )محمد ی آسیاباد ی، 1387: 226 (.

     شه شمس تبریزی مـگر چـون باز آیــد  از سفر         یک چند  بود  اند ر بشر شد  همچو عنقا بی نشان  
                                                                                                     )مولوی، 1373: 2/ 180 و81(

  
     د ر ابیات د یگر که نام شمس و سیمرغ کنار هم آمد ه است، وی شمس را سیمرغ جان د انسته که هزار 
روضة رضوان می بیند  و د ر عالم علوی پر و بال می زند . مولوی همه جا شمس را با مجرد ات می بیند  و با همان 

مقیاس می سنجد :

                  سیمرغ جان ومفخر تبریز شمس د ین        بیند  هـــزار روضه ویــابد  هزار پر
                                                                                                            )مولوی،1373: 1 /454(

     سیمرغ قاف هم به عشق شمس گرفتار است. تو هم اگر می خواهی گرفتار عشق او شوی، باید  از هستی 
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خود  بگذری و د ر نیستی بکوبی، تا به وحد ت با او د ست یابی؛ این عشقی که باید  برای آن از جان گذشت و پر 
هست را برکند ، به تحقیق عشق به حق است. همان مفهومی که با شمس و فرامن یکی است.

سیمرغ قاف خیزد  د ر عشق شمس تبریز         آن پرهست برکن وزعشق بال وپر کن
                                                                                                            )مولوی،1373: 2 /274(

     واضح است تنها خود  عارف است که بر اساس طریقت می تواند  پر هست برکند ؛ از من تجربی خود  جد ا گرد د  
و د رمقام عشق قد م گذارد . »د ر حقیقت »فرامن« و »من ملکوتی« یا بعد  روحانی هر انسانی د ر عالم روحانی 
و فرشتگان است« )پورنامد اریان ،1392: 142(. که با شمس و حق یگانه است و خموش گویایی که از گلوی 

خسته مولانا سخن می گوید :

من خمشم و خسته گلو عارف گویند ه بگو         زانک تو د اود  د می من چو کهم رفته زجا
                                                                                                        )مولوی،1373: 1 /20و21(

     د رجایی د یگر، مولانا مقایسه ای د ارد  بین شمس و سیمرغ فلک پیما که مقصود ش همان پرند ة اساطیری 
است. می گوید  سیمرغ د ر پیش مقام و مرتبة شمس همچون مگسی بیش نیست؛ زمانی که اوبرای سلوک و 

مراقبت اقد ام می کند ؛ چنان قربت و نزد یکی به حق می یابد  که د ست هیچ کس جز مولانا به او نمی رسد :

               ایمان بر کفر تو ای شاه چه کس بـاشد          سیمرغ فلک پیما پیش تو مگس باشد 
                                                                                                            )مولوی،1373: 1 /244(

               شمس الحق تبریزی رانی تو چنـان بالا         تا جز من پابرجا خود  د ست مرس باش
                                                                                                            )مولوی،1373: 1 /244( 

      این نمونه ها و نمونه های د یگر همگی گواه و شاهد ی بر این مد عاست که شمس د ر نزد  مولانا مقامی بس 
والا و ارزشمند  د ارد  و هرگاه از او سخن می گوید ، او را همسان با عالم مجرد ات قرار می د هد  و به توصیفش 
می پرد ازد ، عظمت او را د ر مقایسه با عظمت و بزرگی سیمرغ د ر نظر د ارد  وگاهی او را برتر از سیمرغ می بیند . 
زمانی وی را همانند  عنقا وسیمرغی می د اند  که از عالم ماد ی کناره گرفته و به مجرد ات پیوسته است وگاه وی 

را باسایر متعلقات به آن عالم )همچون جان( برابر می د اند .

 

      او میان حق و شمس وحد تی می بیند ؛ وحد تی که پیوند  د هند ة وجود  است و حق را به شمس پیوند  می د هد ؛ 

عشق شورانگیز مولوی به شمس که از نگاه مولانا تجسم حق بر روی زمین است، مولوی را د ر 
لحظات شور و هیجان عاطفی د ر حالتی از مستی و بی خویشی مستغرق می کند  که برای د یگر 
عارفان عاشق که حق یا معشوق را د ر شخصیتی انسانی د ر کنار خویش د ر جلوه ای محسوس 

احساس نمی کنند  پیش نیامد ه است )پورنامد اریان، 1392: 111(.
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همان وحد تی که بین مرد ان خد ا و اولیا او نیز وجود  د ارد  و جان هایشان را به نوعی متحد  می کند . »البته این 
از  این معنی است که حقیقت موجود ات همه  وحد ت وحد ت وجود  است نه وحد ت موجود ؛ وحد ت موجود  به 
واجب و ممکن یکی است؛ تعالی ا... عما یقول الظالمون علوا کبیرا« )همایی،1369: 266(. این گونه است که 
شمس جایگاه و پایگاهی می یابد  که د ر کنار عنقا وسیمرغ و حتی فراتر از آنها قرار می گیرد  و مقامی همپای 

حق پید ا می کند .

نتیجه گیری 
سیمرغ و عنقای اسطوره ای د ر غزلیات شمس، همچون برخی د یگر از آثار متصوفه، نقشی نماد ینی یافته اند ، 
با این توضیح که این د و پرند ة نماد ین د ر اشعار مولانا ماهیتی یکسان د ارند  و افتراقی بین آنها د ید ه نمی شود . 
مولوی د ر بیت های متعد د ی از سیمرغ و عنقای جان نام برد ه که به عالم علوی تعلق د ارند  و د ر جستجوی قاف 
قربتند . همچنین د ر ابیاتی د یگر د ر د یوان شمس، سیمرغ و عنقا تعابیری شد ه اند  برای بیان مفاهیم عشق و روح.

چنین توصیفاتی از سیمرغ و عنقا د ر د یگر آثار عرفانی نیز وجود  د ارد ؛ چنانکه د ر منطق الطیر عطار سیمرغ مقصد  
و مقصود  نهایی سالکان طریقت معرفی می شود ، شاه پرند گان است و بر بلند ترین جایگاه تکیه زد ه است و مأمن 

و پناه مرغان است. افزون بر این، د ر برخی آثار عرفانی نقش عقل فعال را ایفا می کند  و راهنماست.
     این امر از آن نظر اهمیت د ارد  که مولانا با توجه به این ویژگی ها و با د ر نظر گرفتن جایگاه ویژة سیمرغ 
و عنقا د ر آثار پیش از خود ، د ر ترسیم شخصیت شمس از آنها استفاد ه می کند . د ر واقع او با تشبیه شمس به 
سیمرغ و عنقا بر جایگاه بی همتای شمس د ر نزد  خود  تأکید  می ورزد  و او را د ر مقامی د ست نیافتنی قرار می د هد  
که صفای روح و جان د ارد  و مقصد  نهایی طریقت است. از این رو می توان گفت که مولانا وقتی د ر غزلیاتش از 
شمس سخن می گوید ، از توصیف شمس جسمانی فراتر می رود  و حق را د ر نظر د ارد ؛ گرچه به شمس تبریزی 

که منشأ و یا د ست کم واسطة تحول عظیم روحی او بود ه، بی توجه نیست.
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پیوست ها:
جد ول 1 - توزیع فراوانی کلمه »سیمرغ« د ر د یوان شمس

ایمان بر کفر تو ای شاه چه کس باشد  /  سیمرغ فلک پیما پیش تو مگس باشد )مولوی، 1373: 1 / 244(
سیمرغ جان و مفخر تبریز شمس د ین /  بیند  هزار روضه و یابد  هزار پر)مولوی، 1373: 1/ 454(

بجز به عشق توجایی د گر نمی گنجم / که نیست موضع سیمرغ عشق جزکه قاف )مولوی، 1373: 1 /532(
چون تو سیمرغ روح را بکشانی د ر ابتلا /  چو مگس د وغ د ر فتد  بگه امتحان تو )مولوی، 1373: 2/ 271 (

هله صیاد  نگویی که چه د امست و چه د انه / که چوسیمرغ ببیند  بجهد  مست زلانه )مولوی، 1373: 2/ 416(
معاذا... که مرغ جان قفس را آهنین خواهد  / معاذا... که سیمرغی د ر این تنگ آشیان باشد  )مولوی، 1373: 1 /230(
بسی سیمرغ ربانی که تسبیحش انا الحق شد  / بسوزد  پر وبال او اگر یک پر زند  آن سو )مولوی، 1373: 2/ 201(

صعوه زکجا رهد  که سیمرغ / پابستة این شگرف د امست )مولوی، 1373: 1/ 152(
ایمان بر کفر تو ای شاه چه کس باشد  / سیمرغ فلک پیما پیش تو مگس باشد  )مولوی، 1373: 1 /244(

مه رخا سیمرغ جانی منزل تو کوه قاف / ازتوپرسید ن چه حاجت کزکد امین مسکنی؟ )مولوی، 1373: 2/596(

جد ول 2 - توزیع فراوانی کلمة »عنقا« د ر د یوان شمس
زهی عنقای ربانی شهنشه شمس تبریزی /که او شمسیست نی شرقی ونی غربی ونی د رجا )مولوی، 1373: 1/ 30 و31(

بگو باقی تو شمس الد ین تبریز / که به گوید  حد یث قاف عنقا  )مولوی، 1373: 1/ 44و45( 
زکوه قافم من که غریب اطرافم / بصورتم چو کبوتر بخلق عنقایم  )مولوی، 1373: 2 /150(

کبوترم چو شود  صید  چنگ باز اجل / از آن سپس پر عنقای روح بگشایم )مولوی، 1373: 2/ 150(
چوعنقا کوه قافی را تو پران بینی از عشقش / اگر آن که خبر یابد  زلعل یار عیارم )مولوی، 1373: 2/ 21(  

د امی که د روعنقا بی پر شود  وبی پا / بی رحمت اوصعوه زین د ام کجا رستی )مولوی، 1373: 2/ 498  (
طمع نگر که منت پند  می د هم که مکن /چنان که پند  د هد  نیم پشه عنقا را )  مولوی، 1373: 1/92و93(

ذره های خاک هامون گربیابد  بوی او /هر یکی عنقا شود  تا بر گشاید  بال ها )مولوی، 1373: 1/63(
چو عنقا برپرد  بر ذرة قاف /که پیشش که کمر بستست هیهات )مولوی، 1373: 1/141(
نجس د ر جوی ما آب زلالست /مگس برد وغ ما بازست وعنقاست )مولوی، 1373: 1/(

پا بنهد  بر کمر کوه قاف  / تا بکند  جانب بالا نظر)مولوی، 1373: 1/ 476 و7 (
صد  هزاران مرغ د ل پر کند ه بین / توزکوه قاف واز عنقا مپرس )مولوی، 1373: 1/ 494(

ای بینوایان رانوا،جان ملولان را د وا / پران کنند ة جان،که من ازقافم وعنقاییم )مولوی، 1373: 2/11(
ای که هستی ما ره را مبند  / مابه کوه قاف وعنقا می رویم )مولوی، 1373: 2/ 122 و23(

زار ومعافست کنون غرق مصافست کنون / برکه قافست کنون د ر پی عنقا د ل من )مولوی، 1373: 2 /183(
گرد  ما  د ر می پری ای رشک ماه ومشتری / آمد ی تا د ل بری ، ای قاف وای عنقای ما )مولوی، 1373: 1/546 و7(

بازاز آن کوه قاف آمد  عنقای عشق / باز برآمد  زجان نعره وغوغای عشق )مولوی، 1373: 1/ 534(
می پرد  این مرغ د یگر د رجنان عاشقان / سوی عنقا می کشاند  استخوان عاشقان )مولوی، 1373: 2/ 234(

زهی د لشاد  مرغی کومقامی یافت اند رعشق /به کوه قاف کی یابد مقام وجاه جزعنقا )مولوی، 1373: 1/17و18(
جبریل بالطف ورتد  عجل سمین را چون چشد  ؟/ این د ام ود انه کی کشد  عنقای خوش منقاررا )مولوی، 1373: 1/ 12(
شه شمس تبریزی مگر چون باز آید  از سف / یک چند  بود  اند ربشر شد  همچو عنقا بی نشان )مولوی، 1373: 

2/ 180 و81(
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تحلیل نشانه شناسانۀ عرفانی و اد بی مقالات شمس
                                                                                                                                 فاطمه مد رسی1 

                                                                                                                                 آرتمیزصیاد چمنی2 

چکید ه
نشانه شناسی اد بی، د انشِ تحلیلِ نظام های نشانه ای و د لالت های ضمنی است. این نظام ها و د لالت ها موجب چند  
لایگی متن می شود  و خوانند ه را ناگزیر می سازد  تا برای د رک بهتر متن، به تأویل روی آورد . د ر متون اد بیِ عرفانی، 
این چند  لایگی بیشتر احساس می شود ؛ زیرا زبان عرفانی، متفاوت و متناسب با تجربه های عرفانی است و تبین 
آن همانند  خود  تجربه ها، د شواری هایی را د ر پی د ارد . بنابراین تحلیل نشانه شناسانة چنین آثاری می تواند  زمینه ساز 

فهم بهتر این متون شود .
    د ر این مقاله ضمن معرفی علم نشانه شناسی، مقالات شمس تبریزی براساس این رویکرد  از د و منظر عرفانی 
و اد بی بررسی می شود . شیوة پژوهش، توصیفی ـ تحلیلی است و د اد ه ها به روش کتابخانه ای، جمع آوری و بررسی 
شد ه است. برآیند  آن د ر بخش عرفانی، معرفی و بررسی نشانه های اصلی د ر د و محور اصطلاحات و نماد واژه هاست. 
اصطلاحاتی؛ مانند  حجاب، سماع، طلب، عشق و ایمان و نماد واژه های می، آینه، وطن، و میم  احمد  د ر مقالات 

شمس د ارای ویژگی نشانه ای هستند  و شمس همواره به توضیح و تبیین روابط د لالت معنایی آنها می پرد ازد . 
     د ر بخش اد بی رمزگان خالق اثر، زیبایی شناسی و بینامتنیت تحلیل می شود . حضور رمزگان خالق اثر د ر مقالات 
شمس گسترد ه بود ه، اطلاعات مفید ی د ربارة زند گی، شخصیت، معاصران، احوال اجتماعی و سبک بیان شمس د ر 
اختیار خوانند ه می گذارد . همچنین زیبایی شناسی از طریق نماد ، اغراق، تضاد  معنایی، شمول معنایی و تکرار ماهیّتِ 
زیبایی و اثرگذاری متن را برای خوانند ه برجسته تر می کند . د ر مقالات، پیوند  بینامنت صریحی با متونی همچون 

قرآن، احاد یث نبوی، آثار شاعران و اند یشمند انی چون سنایی، عطار، امام غزالی و نجم رازی می توان یافت.  
واژگان کلید ی: نشانه شناسی، نشانه، نشانه شناسی عرفانی، نشانه شناسی اد بی، مقالات شمس.

1. استاد  اد بیات و زبان فارسی د انشگاه ارومیه
  a.sayadchamani@urmia.ac.ir                                  2. د انشجوی د کتری اد بیات فارسی حماسی د انشگاه ارومیه
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مقد مه
نشانه شناسی1 تلاش علمی نظام یافته برای فهم این مسئله است که »نشانه ها چیستند  و چگونه عمل می کنند « 
رویکرد های  و  گرایش ها  از  که  می گرد د   تلقی  فرارشته ای  علمی  زمینة  یک  معمولًا   .)11  :1380 )د ینه سن، 
گوناگون و تعاریف فلسفی مختلف یک موضوع مشخص تأثیر پذیرفته است )همان: 8(. نشانه شناسی د ر اد بیّات، 
نه تنها د رونمایة آثار اد بي را رمزگشایي مينماید، بلکه توجّه منتقد ان را به ساختارها و روابط د رون متن نیز 
معطوف ميکند ؛ .به عبارتی د یگر»نشانهشناسي اد بیّات به تفسیر آثار نمی پرد ازد ؛ بلکه سعی د ر کشف قرارد اد هایی 
د ارد  که به تولید  معنا می انجامند ، تلاش می کند  به ماهیّت رمزگان هایی د ست یابد  که ارتباط اد بی را ممکن 
می سازد « )کالر، 1390: 86(. به همین د لیل نشانه شناسی سبب نظام مند تر شد ن، علمی تر شد ن و موشکافانه تر 

شد ن نقد  اد بی شد ه و بار د یگر موضوع روش شناسی را د ر علوم انسانی مورد  توّجه قرارد اد ه است.
شگرد های  نماد ها،  استعاره ها،  اسطوره ها،  قبیل  از  متفاوتی؛  منظرهای  از  را  اد بی  متون  نشانه شناسان،     
بررسی  همنشینی  و  جانشینی  محور  بینامتنی،  روایی،  شیوه های  ضمنی،  د لالت های  و  کلام  زیبایی شناسی 

می کنند . نتایج حاصل از این پژوهش ها موجب د رک د رست و د قیق تری از آثار اد بی می شود . 

پیشینۀ تحقیق
تقریباً یک سد ه از ارائة نظریات مربوط به نشانهشناسي د ر جهان ميگذرد  و آثار متعدد ی مربوط به آن د ر جهان 
انتشار یافته که برخی از آنها به فارسی ترجمه شد ه است؛ مانند  د ر جستجوی نشانه ها نوشتة جاناتان کالر ترجمة 
لیلا صاد قی، مبانی نشانه شناسی نوشتة د انیل چند لر ترجمة مهد ی پارسا، نشانه شناسی نوشتة امبرتو اکو ترجمة 
پیروز ایزد ی، د رآمد ی بر نشانه شناسی نوشتة آنه ماری د ینه سن ترجمة مظفر قهرمان، و... پژوهشگران اد بی د ر 
ایران نیز آثاری د ر زمینة نشانه شناسی تألیف کرد ه اند  که می توان به آشنایی با نشانه شناسی اد بیّات نوشتة کورش 
صفوی، نشانه شناسی کاربرد ی، و نشانه شناسی نظریه و عمل نوشتة فرزان سجود ی، فرهنگ نماد ها و نشانه ها 

د ر اند یشه مولانا نوشتة علی تاجد ینی، اشاره کرد .
    پژوهشگران جهان، متون اد بي ملل مختلف را از منظر نشانه شناسی بررسی کرد ه اند ، امّا د ربارة متون اد بی 
فارسي، تحلیلهای نشانهشناسانة اند کی چاپ شده است. کتاب هایی همچون نشانه شناسی و نقد  اد بیّات د استانی 
معاصر نوشتة لیلا صاد قی، نشانه شناسی مطایبه نوشتة احمد  اخوت به نقد  و بررسی جنبه نشانه شناسی متون 

اد بی پرد اخته اند . 
     د ر زمینة مقاله نویسی هم به این آثار می توان اشاره کرد : »تأویل نشانهشناختي ساختارگراي شعر زمستان 
اخوان ثالث« نوشتة علیرضا انوشیرواني، »بررسی الگوی نشانه شناختی پیرس د ر زبان عرفانی مولانا« نوشتة سید  
علی اصغر میرباقری فرد ، مقالة »نشانهشناسي شعر الفباي د رد  سرود ه ی قیصر امینپور« نوشتة سهیلا فرهنگي 

و محمدکاظم یوسفپور و نشانه شناسی غزلی از مولانا نوشتة ید الّله محمد ی و همکاران.

زیرا هر اثر هنری نه فقط مجموعه ای است از نشانه های برگزید ه )که هر یک بنا به قرارد اد ی از 
پیش تعیین شد ه، مد لول هایی د ر ذهن مخاطب می سازند (، بلکه مجموعه ای از قرارد اد های جد ید  
)نشانه ها و مد لول هایی تازه( نیز هست. آگاهی به این نشانه ها )یعنی شناخت معانی قرارد اد ی و 

معانی تازه( د ر حکم کشف مناسبات راستین میان اثر و مخاطب آن است )احمد ی، 1393: 7(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

110

     برخي از آثار اد بي را ميتوان با رویکرد  نشانهشناختي تحلیل کرد  و به د رک تازه ای از آنها نائل شد. متون 
عرفاني از این گروه اند ؛ زیرا خالق هر اثر عرفانی علاوه بر اینکه از یک سری نشانه های قرارد اد ی استفاد ه می کند  
»د نیای نشانه های ویژه ی خود  را می آفریند  و د لالت معنایی خاص خود  را ایجاد  می کند .« )احمد ی، 1393: 7(. 
از میان این آثار، مقالات شمس به د لیل تجارب فراحسی و عرفانی، مملو از نشانه های زبانی است. آشنایی با 
این نشانه ها موجب می شود  مخاطب به د رک بهتری از مفاهیم مقالات برسد  و از فراسوی د لالت های ضمنی به 
مقصود  اصلی شمس تبریزی پی ببرد . شخصیّت شمس که یکی از شاخص ترین چهره های تأثیرگذار بر مولانا 
بود ه و نیز از مشایخ صاحب اند یشه د ر حوزه عرفان و تصوف است، همواره د ر عرصة تاریخ اد بی با ابهاماتی 
همراه بود ه است. نگارند گان کوشید ه اند  با تحلیل نشانه شناختی مقالات شمس، د رک د قیق تری از شخصیّت، 

اند یشه و اثر شمس تبریزی را فراهم آورند .
 

اهد اف و پرسش های پژوهش
محققان از منظرهای گوناگون، مقالات شمس را تحلیل کرد ه اند  و یافته های ارزشمند ی به د ست آورد ه اند ، امّا 
تحلیل نشانه شناختی این اثر، امری است که تا کنون از نظرها د ور ماند ه است. کمبود  چنین پژوهشی د ر عرصة 

اد بیّات، نگارند گان را برآن د اشت تا د ر راه رفع این فقد ان قد م برد ارند . 
     مهم ترین اهد اف پژوهش، آشنایی با نشانه شناسی، به عنوان روش علمی برای تحلیل آثار اد بی و بررسی 
نشانه شناختی مقالات شمس است، چون پژوهش های نشانهشناختي منتشر شده د ربارة آثار اد ب فارسي اند ک 
است، نگارند گان برای د ریافت بهتر د امنة نشانهشناسي و کارکرد  آن، مقالات شمس را از منظرهای گوناگون 
از  سپس  شد ه،  آن  قلمرو  و  نشانه شناسی  پیشینة  به  اشاره ای  ابتد ا  د اد ه اند .  قرار  نشانه شناختی  بررسي  مورد  

نشانه شناسی عرفانی و اد بی مقالات شمس، سخن می رود .
    نگارند گان کوشید ه اند  نشانههای عرفاني را د ر د و بخش اصطلاحات عرفانی، نماد واژه و نشانههای اد بي 
را از جنبة رمزگان خالق اثر، زیبایی شناسی و بینامتنیت بررسی کنند . این پژوهش می کوشد  پاسخی علمی به 

سؤالات زیر د هد : 
1 - نشانه های عرفانی و اد بی پر کاربرد  د ر مقالات شمس کد ام است؟

2 - چگونه شناخت نشانه های مذکور د ر فهم بهتر ما از اند یشه شمس تبریز یاری می رساند ؟

روش انجام پژوهش
روش پژوهش، توصیفی ـ تحلیلی است و د اد ه ها با استفاد ه از شیوة تحلیل محتوا به روش کتابخانه ای بررسی 
از کامل ترین،  این تصحیح یکی  است. منبع مورد  نظر، مقالات شمس تصحیح محمد علی موحد  است.  شد ه 
د قیق ترین تصحیح ها حال حاضر است و وسواسی که مصحح د ر ضبط د قیق و علمی واژگان د اشته و مبنا قرار 

د اد ن نسخه های قد یمی از د لایل انتخاب این تصحیح است.
 

علم نشانه شناسی و نشانه
علم نشانه شناسی د ر اواخر قرن نوزد هم پایه گذاری شد ، هد ف آن بررسی نشانه ها و ارتباط آنها با یکد یگر است. 
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برای این کار، محتوا را از قالب جد ا می کند  و بر نظام نشانه ها که متن را می سازد ، متمرکز می شود . 

      نشانه شناسی نشان می د هد  چگونه زبانی که بد ان تکلم می کنیم بر د رک ما از واقعیّات جهان هستی تأثیر 
انزوا مطالعه نمی کنند ، بلکه توّجه خود  را به  از همین روی است که »نشانه شناسان نشانه ها را د ر  می گذارد . 
مطالعه ی شکل گیری و مباد له معنا د ر متون و گفتمان های مختلف و د ر سطوح همزمانی و د رزمانی معطوف 

کرد ه اند « )سجود ی، 1390: 128(. 
امّا این       نشانه ها معمولًا به شکل کلمات، تصاویر، اصوات بوها، طعم ها، حرکات و اشیاء ظاهر می شوند ، 
چیزها به خود ی خود  معنی د ار نیستند  و فقط وقتی معنایی به آنها منسوب کنیم به نشانه تبد یل می شوند . به 
قول پیرس: هیچ نشانه ای نیست مگر اینکه نشانه تفسیرش کنیم. د ر واقع هر چیزی که د لالت گر، ارجاع د هند ه، 
یا اشاره گر به چیزی غیر از خود ش تلقی شود  می تواند  نشانه باشد  )چند لر، 1387: 41(. نشانه ها د ر متون به 
صورت های مختلفی نمود  می یابـد و خالق اثر اد بی »برای انتقال پیام خود  از آنها مد د  می جوید  و خوانند ه برای 
فهم پیام بایستی بتواند  این نشانه ها را رمزگشایی کند « )لفکوویتس، 1989:60(. نشانة زبانی د ر اصل واقعیتی 
 )Signified /( و مفهوم )مد لولSignifier/ّروان شناختی است که د ارای د و بخش، یعنی صورت آوایی )د ال
یا جوهر  »نشانه، محرک  معنی می د اند:  انتقال  را  نشانه  گیرو هدف  پیر  )مقد اد ی، 1378: 464-463(.  است 
محسوسی است که تصویر ذهنی آن د ر ذهن ما با تصویر ذهنی محرکی د یگر تداعی می شود . کارکرد  محرک 

نخسـت برانگیختن محرک د وم با هدف برقراری ارتباط است« )چند لر، 1387: 39(.
 

قلمروی نشانه شناسی و اهد اف آن
نشانهشناسي  د انش  موضوع  نتیجه  د ر  شود   تلقي  نشانه  د ارد ،  معنا  فرهنگ  یک  قالب  د ر  که  چیزی  هر  اگر 
انساني و اجتماعي  بنابراین نشانهشناسي به د انشي تبدیل ميشود  که غالب رشتههای علوم  شمرد ه میشود ، 
را د ربرميگیرد  و ميتوان تمامي حوزههای فعّالیّت انسان؛ از جمله عرفان، اد بیّات، موسیقي، معماری، آد اب و 
رسوم، آشپزی، تبلیغ و مّد   را د ر قالب آن بررسي کرد  )کالر، 1379: 113-112(. از همین جاست که گرایش های 
متعد د  و متنوعی؛ از قبیل نشانهشناسي اد بي، نشانهشناسي تصویری، نشانهشناسي موسیقایي، نشانهشناسي سینما 
و... )د اد ور، 1387: 152( به وجود  آمد  تا به بشر د ر شناخت روابط د لالت معنایی حوزه های مختلف علمی یاری 

برساند .
    هد ف نشانه شناسی، کشف اصولی کلی است که برمبنای آنها، نظامِ نشانه شناسی عمل می کند . این اصول، 
جنبة انتزاعی د ارند . شناخت این انتزاع ها، به شناخت واقعیّت انضمامی و نظام تولید  نشانه ها کمک می کند . به 
این ترتیب، نشانه شناسی یک موضوع را د ر کلیّت خود  بازسازی می کند  تا بتواند  از این راه قواعد  کارکرد ی آن 

نشانهشناسی به معنای امروزی، عمد تاً از د و منبع یعنی آراء سوسور و نوشته های پیرس سرچشمه 
گرفته و رشد  و گسترش یافته است. هرچند  نشانه شناسی را میراث سوسور می د انند ، امّا با افکار 
و نظریات پیرس نشانه شناسی به رشته ای مستقل تبد یل شد  و به مثابه وجهی بین رشته ای برای 
بررسی پد ید ه ها تکوین یافت. از نظر پیرس، نشانه شناسی چارچوب ارجاعی د ارد  که هر مطالعه ی 

د یگری را د ر بر می گیرد  )گیرو، 1380: 145(.
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موضوع را کشف کند  )تاجیک، 1389: 12(. بنابراین هد ف نشانه شناسی این است که نظام های نشانه ای را از 
لحاظ محتوا تحلیل کند  و بی آنکه ماهیّت نشانه را د ر نظر د اشته باشد ، شناختی نظام مند  از نشانه ارائه د هد .

نشانه شناسی از د ید گاه سوسور، پیرس، موریس
فرد ینان د و سوسور )1857-1913( از نخستین کسانی است که بر اهمّیّت نشانه شناسی تأکید  نمود  و از اصطلاح 

Semiology برای این علم استفاد ه کرد .

      بنابراین سوسور نشانه را د ر حکم مناسبتی میان د الّ و مد لول می د انست؛ یعنی از نظر او نشانه برابر است 
با د الّ بر مد لول. »وجه محسوسِ نشانه، د الّ، وجه نامحسوس، مد لول و رابطه میان آن د و د لالت نام د ارد . 
مد لول فقط یکی شیء، یک تصویر یا یک صد ا نیست، بلکه بازنمود  ذهنی است« )استم، 1388: 30(. سوسور 
به د و نوع رابطة جانشینی و همنشینی برای نشانه ها، معتقد  است. شناسایی هر نوع رابطه زبانی براساس مجموع 
روابط جانشینی و همنشینی تعیین می شود  و رابطة نشانه با د یگر نشانه های زبانی یک نظام زبان، به این روابط 

بستگی د ارد  )احمد ی، 1393: 30(. 
     همزمان با سوسور ولی مستقل از او، چارلز سند رس پیرس ـ فیلسوف پراگماتیست ـ نظریة نشانه شناسی 
خود  را تد وین کرد  و آن را Semiotics/semiotic نامید  )تمیم د اری، 1384: 46(. آثار پیرس د ر حیطة منطق، 

ریاضیات و نشانه شناسی مملو از نواند یشی است. 

او د ربارة نشانه جزیی نگرانه بود ه و مفهومی  آراء سوسر و پیرس د ر خصوص نشانه، نظریات  با مقایسه       
پیچید ه تری د ارد ، وی اذعان می کند : »مقصود  من از نشانه یک کنش یا تأثیر است که از هماهنگی سه چیز 

تشکیل شد ه باشند : مبنای نشانه، موضوع و مورد  تأویلی آن« )احمد ی، 1393: 23(. توضیح آنها د ر زیر آمد ه: 
مبنای نشانه2 معاد ل د الّ است، ابزاری که چیزی را به ذهن متباد ر می کند . 
مورد  تأویلی3 معاد ل مد لول است، همان چیزی که به ذهن متباد ر می شود . 

 موضوع4 چیزی است که نشانه بر آن د لالت می کند .

رویّه«  به »د و  منطق  علم  بسط  رشته علمی می توان  عنوان یک  به  را  نشانه شناسی  او  نظر  از 
د انست: از یک سو، د ستورِ زبانِ نظری که به پد ید ه های معنی د ار می پرد ازد  و د ر ابتد ا توجیهی به 
حقیقت ند ارد ، و از سویی د یگر علمِ بیان که به مقوله ی اعتبار می پرد ازد  و بر پایه ی مفاهیم علم 

منطق استوار است )د ینه سن، 1380: 87(.

از د ید گاه سوسور نشانه کلیّتی است که هم از یک معنی )مفهوم( و هم از یک لفظ )صورت آوایی( 
تشکیل شد ه است. رابطة بین این د و قرارد اد ی و اختیاری است، یعنی واژة ملفوظ یا مکتوب لزوماً 
د الّ بر یک چیز خاص نیست و تنها د الّ بر یک صورت آوایی است که آن صورت آوایی نشانگر 
یک پد ید ه ی مشخص است. از این رو برای سوسور نشانه د ر د رجه اول یک عنصر ذهنی است 

)د ینه سن، 1380: 26(. 
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      پیرس، نشانه را به سه د سته تقسیم می کند  که هنوز د ر مطالعات نشانه شناسی معتبر است. این تقسیم بند ی 
عبارت است از: 

آینه.  با خود  موضوع است؛ مانند  تصویری د ر  آینة تمام نمای مصد اق  1.شمایل5: نشانه ای است که د ر واقع 
)د لالت کل بر کل(؛

2.نمایه6: نشان  د هند ة پاره ای از مشخصات موضوع یا مصد اق خویش است. پیرس می گوید : اثر گلوله حاکی از 
شلیک آن است )د لالت جزء بر کل(؛ 

3.نماد 7: د لالت رمزی یا تفسیری است که به تفسیر کنند ه نیاز د اشته باشد . د ر نماد ، رابطه د الّ و مد لول قرارد اد ی 
و اختیاری است؛ مثلا »رمز« چیزی است که براساس قرارد اد  است و برای فهمید ن آن باید  براساس توافق قبلی 

آن را تفسیر کرد  )د لالت سری( )تمیم د اری، 1384: 53(. 
      از د یگر نشانه شناس مهم چالز ویلیام موریس، فیلسوف پراگماتیست آمریکایی است، که بخش اصلی کارش 
را بر مسائل معناشناسی و د لالتِ زبانی متمرکز کرد  و د ر نشانه شناسی د نبالة کار فکری پیرس را گرفت. او بیانی 
د قیق و نظام د ار از نشانه شناسی ارائه کرد  )احمد ی، 1393: 28(. موریس معتقد  بود  نشانه شناسی از یک سو علمی 
است که د ر میان سایر علوم جای د ارد  و از د یگر سو ابزاری است که به کار علوم د یگر می آید . او معتقد  بود  این 
علم ابزار وحد ت بخشید ن به تمامی علوم است. او -همچون پیرس- به مورد  تأویلی تأکید  د اشت: »نشانه صرفاً 
به این د لیل که توسط تأویل کنند ه ی نشانه چیزی د یگر د انسته می شود ، نشانه است« )همان، 31(. همچنین 

موریس سه جنبة متفاوت برای مطالعات نشانه شناسی ارائه د اد : 
1.سویة معناشناسی: ازمناسبت نشانه ها با موضوع یا »وضعیت چیزها« به د ست می آید ؛ 

2.سویة نحوی: از مناسبات میان نشانه ها به د ست می آید  و د ر ساختار منطقی زبان، روش بررسی سویة نحوی 
را نشان می د هد ؛

3. سویة پراگماتیک: به رابطة میان نشانه ها و تأویل کنند ه می پرد ازد  )همان: 31(.
 

شمس و مقالات
شمس تبریزی از صوفیان مشهور سد ة هفتم هجری است. وی د ر محضر استاد انی چون شمس خونجی تحصیل 
کرد  سپس به سیر و سلوک پرد اخت و محضر بزرگانی چون پیر سله باف و پیر سجاسی، را د رک نمود . شمس 
د ر یکجا ساکن نمی ماند ، بنابراین د ر سیرو سیاحتی که د اشت بامد اد  روز شنبة 26 جماد ی الَاّخر سال 642 هَ . ق  
به قونیه رسید . ورود  او به قونیه و ملاقاتش با مولانا طوفانی را د ر مولانا برانگیخت. تأثیر شمس بر مولانا چنان 
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بود  که د ر مد تی کوتاه از فقیهی متعیّن و با تمکین، عاشقی شورید ه ساخت، بنابراین شناخت شمس تبریزی 
د ر شناخت بهتر مولانا و آثارش بسیار مؤثر است. د ر این راستا یکی از معتبرترین منابع شمس شناسی، کتاب 
مقالات شمس است. مقالات شمس »اعترافنامه ای د ر خور پژوهش است به ابهام و گاهی آشکار پرد ه از زند گی 

خانواد گیش برمی د ارد  و به طور ضمنی خویش را نیز توجیه می نماید « )تد ین، 1372: 559(.
     مقالات، حاوی سخنان شمس و سؤال و جواب هایی است که میان او و مولانا یا مرید ان و منکرانش بیان 
شد ه است. »از گسیختگی و برید گی عبارات و مطالب پید است که کتاب را شمس الد ین تألیف ننمود ه بلکه همان 
یاد د اشت های روزانه مرید ان است که بی ترتیب فراهم نمود ه اند « )فروزانفر، 1394: 89(. اطلاعات طراز اولی که 

از شمس د ر مقالات آمد ه، زوایایی از شخصیّت وی را برای ما روشن می کند  که بی بد یل است.

نشانه شناسی عرفانی مقالات شمس
عرفا به د لایل مختلف از نماد  استفاد ه می کنند  که عمد ترین آنها، یکی نارسایی کلام برای انتقال تمام و کمال 
مفاهیم عمیق شهود ی است، د یگری آنکه اصرار د اشتند  اغیار از مقاصد شان د ر طریقت آگاه نشوند ، بنابراین برای 

بیان مفاهیم عرفانی، از اصطلاحات رمزی و نماد ین استفاد ه می کرد ند .  

   
      نماد پرد ازی به سبب بیان مبهم، چندلایگی و تأویل پذیری، جایگاه مناسبی برای تفسیر حقایق شهود ی 
است. نشانه های عرفانی که د ر مقالات شمس به وفور یافت می شود  د ر اصل نماد هایی هستند  که د ر پرد اختن 
به مد لول آنها باید  زمینة عرفانی اثر را مد  نظر د اشت. این نشانه ها ممکن است د ر خارج متن عرفانی ارجاعی 
متفاوت را نشان د هند . نشانه های نماد ین مقالات شمس را می توان به د و د سته تقسیم بند ی کرد  که د ر اد امه 

می پرد ازیم.

اصطلاحات عرفانی
 می توان آنها را به عنوان نشانه های نماد ین نیز د ر نظر گرفت، زیرا آنها اگرچه د ر اکثر متون عرفانی به کار 
رفته اند ، اما هر عارفی مناسبات د لالتی ویژه ای برای آنها تعریف کرد ه که ممکن است با مناسبات د لالتی که 

د یگر عرفا از آن اصطلاح ارائه می د هند ، تفاوت هایی د اشته باشد . 
     از آنجا که »انس و الفت ذهنی شمس با قرآن و نکته سنجی های هوشمند انه و تسلط وی د ر تفسیر عرفانی 
کتاب مجید  اعجاب انگیز است« )موحد ، 1391: 19(. ما با خیل عظیمی از نشانه های نماد ینی د ر مقالات روبه رو 
هستیم که تحلیل تک تک آنها از مجال این مقاله بیرون است، بنابراین نگارند گان اصطلاحات پرتکراری را 

بررسی می کنند  که محور اصلی اند یشه های شمس تبریزی را تشکیل می د هند .

بنابراین نماد  را از د و زاویه مختلف می توان بررسی کرد : نخست از نظر کسی که آن را به کار می برد  
و د یگر کسی کـه آن را کشف و فهم می کند . د ربارة نخست، نماد  یک ابزار بلاغی است که برای 
انتقال مفاهیم اصلی به صورت غیرمستقیم به کار رفته است. د ر وضعیت د وم، نماد  ابزار شناسایی 
 Gagiu(  کنش روانی و یا روابط عرفانی و رمزی است که باطن و فهم عمیق متن می انجامد

.)Pedersen,2015: 587
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      حجاب: به چهار د سته تقسیم می شود : 

       با نگاهی اجمالی به مقالات شمس، د رمی یابیم حجاب یکی از نشانه های پربسامد  است. با توجه به اینکه 
د غد غة اصلی شمس رسید ن و رساند ن به حق بود ه، بنابراین د ور از تصور نیست که به موانع آن نیز مفصل 
بپرد ازد . بررسی نشانة »حجاب« د ر ساختار مقالات شمس، آنچه نمایان می شود  این است که شمس، حجاب را 
از مهم ترین موانع طریقت می د اند  و برای جلوگیری از کج روی و کج فهمی های مرید ان، پیوسته از طریق تفسیر، 
تمثیل، و بیان قصص، مفهوم این نشانه را به خوبی مشخص کند  و به مخاطب خود  می فهماند  که لفظ حجاب، 

نشان د هند ة چه مفهومی است.
      او برای حجاب نهایتی قائل نمی شود  و آن را شامل حال مرید ان، مراد ان و کاملان نیز می د اند . »آنچه 
گفته اند : هفتاد  و د و حجاب است از نور، مغلطه است. حجب را نهایت نیست« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 118(. 
»آن شاگرد ک ما آن نیم کارک حجاب اوست« )همان، 95(. این بزرگان و کاملان را که عالم جهت ایشان 
هست کرد ، هم حجابی هست. و آن آنست که گاه گاهی اسرار می گویند  با خد ا، تا متلای نشوند  وقت د یگر 

نباشد  این حجاب )همان، 94(. 
     به  نظر او تمام عالم می تواند  برای سالک راه حق حجاب باشد .

     شمس از مسئلة حجاب، برد اشت آگاهانه ای د ارد ، د ر اد امه سخنانش برای پرهیز از گمراهی سالکان، نقطه 
پایانی برای حجاب مشخص می کند  و آن »هم خود  حجاب خود  شوی« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 73(. آنجا 
عقل حجاب است و د ل حجاب و سر حجاب »خود « حجاب است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 180(. وجود  آد می 

را حجاب واقعی می د اند  و معتقد  است د ر سایه سار وجود  انسان است که حجاب های متعد د  معنا می یابد . 
     سماع: د ر لغت به معنی شنید ن و د ر اصطلاح صوفیانه: »یعنی شنید ن آواز خوش و د ر نتیجه پایکوبی و 
رقص حاصل از آن. هر نوع حرکت آمیخته به وجد  و حال را صوفیه سماع می گویند « )شفعیی، 1372: 192(. 
د ربارة سماع، مشایخ اتفاق نظر ند ارند  برخی آن را می پذیرند  و برخی آن را نفی می کنند . با تفحص د ر آرای آنها 
د لیل این اختلاف آراء را بهتر می توان د رک کرد . سجاد ی د ر کتاب فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی به 
د رستی اشاره کرد ه: »سماع د ر حق طایفه ایی که سرایشان به محبّت و اراد ات حق مشغول و متعلق بود ، سماع 
ممد  و معاون باشد  بر طلب کمال. و د ر حق بعضی که ضمیر ایشان به هوا ممتلی بود  موجب هلاک و بال. از 

اینجا است منشأ اختلاف اقوال ائمه د ر تحلیل و تحریم سماع« )سجاد ی، 1383: 480(. 

د نیا، نفس، خلق و شیطان. د نیا حجاب عقباست، هر که با د نیا بیارامد  عقبی بگذارد . خلق حجاب 
طاعت ست، هر که بر پای خلق مشغول گرد د ، طاعت را بگذارد . شیطان حجاب د ین است، هر که 
موافقت شیطان کند  د ین را بگذارد . و نفس حجاب حقست هر که به هوای نفس رود  خد ای را 

بگذارد  )مستملی، 1363: 1/ 26(.

این همه عالم پرد ه ها و حجاب ها است گرد  آد می د رآمد ه. عرش غلافِ او، کرس غلاف، روح قد سی 
همچنین، غلاف د ر غلاف، و حجاب د ر حجاب. تا آنجا که معرفت است. و این عارف نسبت مجبوب 

هم غلاف است، هیچ نیست. چون محبوب است، عارف نزد  او حقیر است )همان، 200(. 
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     مقالات شمس با سماع شروع می شود  و د ر سراسر آن پیوسته وجود  د ارد  و شمس د قایق و ظرایف آن را 
با اشتیاق بیان می کند . علاوه براین او همواره به د سته بند ی تأویلاتِ خود ، از لفظ یا د الّ »سماع« می پرد ازد  تا 
از پیچید گی این اصطلاح عرفانی بکاهد  و مناسبات معنایی این لفظ را آشکارتر کند . سخنان او از سماع به سه 
د سته کلی تقسیم می شود : نخست سخنانی که به انواع سماع می پرد ازد ؛ د وم سخنانی که از ارزش سماع سخن 
می گوید  و سوم سخنانی د ربارة آد اب و شرایط سماع. تأویلات شمس از د الّ سماع نیز شامل سه د سته می شود  

که او به وسواس و برای پرهیز از هرگونه اشتباهی به توضیح و تبیین آن می پرد ازد .

     قبل از شمس، عارفان بسیاری نیز به اهمّیّت و ارزش سماع واقف بود ه اند ، بنابراین شمس بر خلاف تصور 
عامه د ر این مقوله مبد ع نیست. باید  توّجه د اشت شمس د ر سماع، پذیرند ة مطلق نیست، بلکه نوآوری او د ر 
این حوزه، مطرح کرد ن سماع به عنوان »فریضه« است، عقید ه و مطلبی که د ر آثار د یگر عرفا بد ان اشاره نشد ه 
است. بالاترین سماع د ر نزد  عرفا، سماع مستحب بود ه که د ر رسالة قشیریه به آن پرد اخته شد ه است. شمس 
سماع را تنها برای خاصان د رگاه حق واجب د انسته و آن را جزء فرائض روزانه قرار می د هد ، تا هر تازه وارد ی 

بی محابا د ل به د ریای سماع نزند  و مغروق خطرات آن نگرد د .
     طلب: علاوه بر اینکه یکی از اصطلاحات مهم عرفانی است، د ر آثار منظوم و منثور عرفا بازتاب خاصی 
یافته است. نگاهی فراگیر به مقالات شمس، می بینیم که »طلب« از مفاهیم عرفانی ای است که ذهن شمس 
را همواره به خود  مشغول د اشته است، او می کوشد  با ذکر صفات، مثال، حکایت، مناسبات معنایی بین این د الّ 
با مد لولش را مشخص کند . از نظر او طلب نه تنها نخستین مرحله د ر طی طریقت است بلکه مهم ترین آنها 
نیز می باشد ، بنابراین از فعل امری استفاد ه می کند : »بجوی تا بیابی« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 57(. تا سالک 
منفعل را به حرکت واد ارد . او انگیزة اصلی »طلب« را نیاز می د اند ، ولی عوامل د یگری نیز مانند  محبّت، شوق، 

توفیق و کشش الهی برای آن برمی شمرد . 
      شمس معتقد  است که طالب و مطلوب از هم جد ا نیستند : »اگر مطلوب نیم. طالب هستم. و غایت طالب از 
میان مطلوب سر د رآرد « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 127(. او طالبان را به سه د سته تقسیم می کند  تا سالکان 

د ر پرتوی این تقسیم بند ی، از کیفیّت طلب خود  آگاه شوند  و قد م های لازم برای رسید ن به مطلوب را برد ارند :

الف( سماع حرام »فی الجمله سماعی است که حرام است. او خود  بزرگی کرد  که حرام گفت. کفر 
است آنچنان سماع. د ستی که بی آن حالت برآید ، البته آن د ست به آتش د وزخ معذب باشد «؛

ب( سماع مباح: »سماعی است که مباح است و آن سماع اهل ریاضت و زهد  است که ایشان را 
آب د ید ه و رقت آید «؛ 

روزة  و  نماز  پنج  است، چنانکه  آن فرض عین  است، که  اهل حال  آن سماع  ج( سماع فرض: 
رمضان، و چنان که آب و نان خورد ن به وقت ضرورت. فرض عین است اصحاب حال را را، زیرا 

مد د  حیات ایشان است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 72-73(.

1.طالبانی که زود هنگام به مطلوب می رسند : »بعضی را مطلوب مقارن طلب پیش آمد «؛ 
2.طالبانی که سخت به مطلوب می رسند : »و بعضی را به وقت مرگ روی نمود «؛
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      شمس برای د رک معنای پیوستگی طلبِ طالب، از تمثیل های بیمار و طبیب، تشنه و آب استفاد ه می کند . 
د ر این تمثیل د الّ تشنه/ بیمار معاد ل د الّ طالب است و مد لول آب/ طبیب معاد ل مد لول مطلوب است. شمس 
از طریق تشبیه د ر این تمثیل بین د الّ ها و مد لول های مذکور »همانند ی« به وجود  آورد  و مفهوم »پیوستگی 
طلب« را د ر قالب این تمثیل به وضح برای مرید ان خود  بیان می کند . طالب باید  غیر از مطلوب هر چیزی را که 

به او عرضه می شود ، نپذیرد  اگر غیر این باشد  د ر طلبش مد عی است. 

      عشق: عارفان، د ر بحث عشق و اقسام آن قائل به د و اصلند : 
1.معتقد  به وحد ت وجود  بود ه، بر این باورند  که موجود  مستقل و حقیقی د ر عالم یکی بیش نیست و آن هم 

خد اوند  تبارک و تعالی است و هرچه غیر از اوست همه مظاهر و تجلیات و نمود های اویند .
 2.معتقد ند  از آنجا که وجود  واحد  است و همه عالم نمود های او هستند  و از آنجا که وجود  واحد ، به خود  و شؤون 

خویش عشق می ورزد ، پس عشق د ر تمام عالم سریان د ارد  )کریمیان صیقلانی، 1386: 45(.
ت نیست و خد اوند  تبارک        به عقید ة عارفان، این عالم چیزی جز ظاهر و مظهر و چیزی جز متجلیّ و متجلاِّ
و تعالی موجود  حقیقی و بقیه نمود  و از شؤون وجود ی اویند . با توّجه به اینکه عشق د ر تمام عالم سریان د ارد ، 
د ر جهان بیش از یک عاشق و معشوق حقیقی وجود  ند ارد  )همان، 46(. از نظر شمس عشقِ حقیقی، عشق به 
خد اوند  است نه متاع و مال و مقام د نیوی، یعنی د ر واد ی عشق حقیقی، رابطة بین انسان با خد ا است که محک 

می خورد .
     او به عشق اعتقاد  راسخ د ارد  و آن را قد یم می د اند  و معتقد  است که برای رسید ن به عشق باید  آن را از 
خد اوند  طلب کرد . شمس برای شرح و بسط د الّ عشق که یکی از رازآمیزترین د الّ های عرفان است، از کلام 
ِّنما خَلقَناکُم عبثا را به بعضی قهر می گویند  که هست، لطف است.  خد ا ـ قرآن ـ کمک می گیرد  :»افَحَسَبتم ا
یعنی صد  اسبه تاخته ام روی د ر تو د ارم، تو مشغول به جای د یگر شوی. تو را بر می اید . مرا بر نمی آید . من کلی 
روی د ر تو کرد ه ام« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 66(. بنابراین او هد ف غایی از خلقت را، عشق خد اوند  به خود  

می د اند  و معتقد  است همین عشق د ر وجود  مخلوقات نیز سریان یافته است.
     شمس برای کاهش موانع طریقت، عشق را پیشنهاد  می د هد : 

آمد ه  بیمار که خد مت طبیب  اعتقاد  طلب است که شما طالبید .  این زیرکی د ر حق شما  با  مرا 
است که استفسای مرای علاج کن. پس باید  که به هیچ چیز مشغول نباشد  الا به طلب علاج. یا 
تشنه ای که آمد ه است طلب آب خوش. او را نان با حلوا پیش آرند ، اگر بخورد  او د ر د عوی تشنگی 

کاذب باشد  )شمس تبریزی، 1391: 2/ 159(.

اگر از جسم بگذری و به جان رسی به حاد ثی رسید ه باشی. حق قد یم است، از کج باید  حاد ث قد یم 
را؟ ...از قد یم چیزی به تو پیوند د  و آن عشق است. د ام عشق آمد  و د ر او پیچید ، که یُحِبونهَ تأثیر 

3.طالبانی که د ر این د نیا به مطلوب نمی رسند : »بعضی هم د ر آن طلب مرد ند . د ر هوس این مرد ن 
کاری بزرگ است« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 107(.
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صفت قد یم که برای لفظ خد ا و عشق استفاد ه شد ه، د ر ذهن مخاطب، مفهوم هم جنسی این د و لفظ را تد اعی 
می کند . 

      نظریات وحد ت گرایانه بین عاشق و معشوق نیز د ر جای جای مقالات شمس متجلیّ شد ه  است. د ر بالاترین 
د رجه، عاشق و معشوق با هم به یگانگی می رسند : »چون عاشق انانیّت رها کند  معشوق و مطلوب هم انانیّت 

رها کند « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 251(. 
      او برای فهم بهتر مخاطب و تأویل شفاف تر رابطة عاشق و معشوق، از تمثیل آینه استفاد  می کند : »این 
آینه عین حق است. می پند ارد  که آینه غیر اوست با این همه چنانکه او را با آینه میل است، آینه را با او میل 
است. از میل آینه است که او را با آینه میل است، اوَ علی العکس. اگر آینه را بشکنی مرا شکسته باشی« )شمس 
تبریزی، 1391: 2/ 71(. د الّ، آینه/ حق/ معشوق و مد لول، تصویرِ د رون آینه/ عاشق است. شمس برای ایجاد  
مناسباتِ د لالت معنایی، از استعاره استفاد ه می کند . همان طور که می د انیم، اساس استعاره بر تشبیه استوار است 
که همانند ی را د ر ذهن مخاطب به اوج می رساند . شمس به کمک استعاره می کوشد  بین معنایی که د ر ذهن 
اوست با معنایی که د ر ذهن مخاطب ایجاد  می شود ، حد اقل فاصله وجود  د اشته باشد  تا مخاطب به تأویل که 
مد  نظر شمس هست نزد یک تر شود . او د ر نهایت از تد وین این شبکه د لالت معنایی، یگانگی عاشق و معشوق 

را خواسته است. 
       ایمان: شمس برای ایمان یک چهارچوب بسته و مشخص قائل نیست و معتقد  است د ر مسئله ایمان باید  
به روحیات، ظرفیت و احوال اشخاص توّجه کرد . همچنین او استعد اد ِ د رکِ ایمان را مهم ترین عنصر د ر رسید ن 

به ایمان واقعی می د اند  و برای آن سه مرحله متصور است:
احُبُ الآفلین توضیح می د هد . »کو  از پرستش غیر حق، شمس این مفهوم را به یاری آیه لا  1. کناره گیری 

ابراهیم صفتی که به زبان حال گوید : لا احُب الافلین« )شمس تبریزی، 1391: 2/ 65(.
2. ایمان به غیب، چاره ساز کار بند ه خواهد  بود : »گفت مگر از غیب بود  چاره ای. گفت آری ایمان به غیب د اریم. 

ما مؤمنیم به غیب؛ به غایب، همه چیز از غیب آید . همه فتوح از غیب باشد « )همان، 65(.
3. رسید ن به ایمان قلبی، که به واسطة تزکیه د رون، و رهایی از بند  هواهای نفسانی تحقق می پذیرد . 

      د ر جهان بینی شمس، کفر و ایمان د و روی یک سکه هستند . »این نیز همان روی پوش است که گفت: کفر 
پوشش ایمان است. آری چون کسی نیست که با او نفسی بی روی پوش توان زد ! اند رون محمود  همه ایازست، 
اند رون ایاز همه محمود . نامی است که د و افتاد ه است« )همان: 240(. د الّ کفر از طریق تشبیه به مد لول روپوش 
مانند  شد ه، که مناسبت د لالت معنایی آن، پوشید ه ماند ن ایمان است. شمس برای د رک مخاطب از این همانند ی 

گفت: من قال لا اله الا الله خالصاً د خل الجنه اکنون تو بنشین می گوی د ماغ خشک شود ! او یکی 
است توکیستی؟ تو شش هزار بیشی! تو یکتا شو گرنه از یکی او تو را چه؟ تو صد هزار ذرهّ، هر ذرهّ 
به هوایی برد ه، هر ذرهّ به خیالی برد ه! خالصاً بنیته و مُخلًا بفعله )شمس تبریزی، 1391: 1/ 259(.

یُحبُهم است. از آن قد یم، قد یم را ببینی و هُو یُد رِکُ الَابصار. این است تمامی سخن که تمامش 
نیست، الی یوم القیامه تمام نخواهد  شد  )شمس تبریزی، 1391: 1/ 69(.
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به تمثیل محمود  و ایاز متوسل شد ه و بیشتر توضیح می د هد .

نماد  واژه ها
 زمینة عرفانی متن مقالات، موجب می شود  شمس از واژگانی استفاد ه کند  که معنای ظاهری آنها مد  نظر نیست، 
بلکه توصیفی از تجربه های عرفانی د ر قالب استعاره است. این واژگان د ر متون مختلف از لحاظ مناسباتِ د لالت 
معنایی اختلافات گسترد ه ای د ارند . به د لیل گسترد گی این واژگان د ر مقالات شمس به بررسی موارد  پربسامد  

می پرد ازیم.
     می: د ر مورد  آن تعاریف گوناگونی د ر کتب مختلف عرفان آمد ه است، که اختلاف چند انی با هم ند ارند ، اما 
بر حسب شد ت و ضعف و مراتبی که د ارند  هرکد ام معنایی متفاوت یافته اند  چنانکه نویسند ة مرآت عشاق تعریف 

می کند :

 

     شمس نیز بارها کلام حق را »می«، حتی بالاتر از »می« پند اشته زیرا مستی آن از »صد  هزار خم خمر« 
بیشتر است. »مگر از کلام مست شد ند  نتوانستند  نوشید ن، صد  هزار خم خمر آن نکند  که کلام رب العالمین 
کند « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 95(. شمس، د ر جایی د یگر اسرار الهی را به شراب رباّنی تشبیه می کند  که از 
د یگران مخفی است »این همی بود  از شراب ربانی، سر به گل گرفته، هیچ کس را بر این وقوفی نه. د ر عالم 
گوش نهاد ه بود م، می شنید م. این خنب به سبب مولانا سرباز شد « )شمس تبریزی، 1391: 2/ 175(. نوع نگاهی 
که شمس د ر این قسمت از مقالات د ارد  با نگاه بسیاری از عرفا متفاوت است، زیرا آنها اسرار الهی را مخفی از 

اغیار می د اند ، اما شمس مولانا را به عنوان واسطه ای برای پی برد ن به این راز معرفی می کند .
     آینه: از نگاهِ اهل ذوق، مراد  از »آینه« قلبِ انسانِ کامل است از جهت مظهریت او. زیرا ذات و صفات 
)سجاد ی، 1383: 45(.  است  اظهر  د ارد   تامه  که مظهریت  کامل  انسان  د ر  معنی  این  گویند   آینه  را  اسماء  و 
عزیز الد ین نسفی گوید : »ای د رویش بعضی از سالکان باشند  که آینه ی د ل ایشان را با اهل جبروت مناسبت 
پید ا نیاید ... اما آینه ی د ل ایشان را با عقول و نفوس پید ا آید  بعضی را با بعضی، و آن آینه ی د ل انسان کامل 

است« )نسفی،1390 : 173(.
      استعد اد  »آینگی« انسان که د ر اکثر متون عرفانی د ید ه می شود ، ریشه د ر تفکرات کهن د ارد . تفکراتی مانند ، 
انسان حاد ث و خد اوند  قد یم است، بنابراین تجلی قد یم د ر حاد ث امکانپذیر نیست. بنابراین انسان که همواره 
تمایل پیوستگی با وجود  قد سی را د ارد ، می کوشد  با د ستیابی به صفت آینگی، مجلّای بخشی از تجلیّ او باشد . 
اصولًا د ر سنّت اد بی و عرفانی »آینه«به همراه صفتی می آید  تا ماهیّت آینه را برای مخاطب، مشخص کند ؛ 
مانند  آینة جان، آینة د ل، آینة جمال و... امّا شمس ترجیح می د هد  لفظ آینه را بد ون صفت استفاد ه کند . برای 
اینکه مخاطب د رک د رستی از آینه د اشته باشد  از حد یث قد سی الِهی! ایَنَ اطَلُبُکَ؟!قالَ: عِند َ المُنکَسِرَةِ قُلُوبهُُم! 
یاری می جوید  و آینه را د ل انسان عارف تفسیر می کند ، »اگر آینه را بشکنی، مرا شکسته باشی، انا عند المّنسکره.  

باد ه، عشقی را گویند  که هنوز اشتد اد  نیافته باشد  و این مرتبه، مرتبه ی مبتد یان است. و گاهی د یگر 
بر مجلای تجلیّ ذاتی اطلاق نمایند  که مقتضای آن اخفاء آثار و فناء سالک و لهذا آن را بر آتش 

محبّت و برصوف عشق عالم افروز هم اطلاق نمایند  )سلیمانی، 1390: 480(.
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اشاره است به این روایت که موسی از خد ا پرسید  کجات بیابم؟ گفت د ر د ل های شکسته: »الهی این اطلبک؟ 
قال عند  المنکسره قلوبهم« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 75(.

      وطن: عبارت از نفَس زاهد ان است. وطن معرفت د ل عارفان است. او که نفس خویش از شهوات بازد اشت 
وطن عباد ت او آباد ان است و نامش د ر جرید ه زاهد ان است )سجاد ی، 1383: 788(. د ر اند یشة انسان شناسی 
عرفانی، وطن مانند  د یگر مقوله های انسانی تابعی از تلقی معرفت شناختی است. با توّجه به اینکه انسان د و بعُد  
زمینی و قد سی د ارد ، واژة وطن نیز د ر مواجهه با او، علاوه بر بعُد  ماد ی، بعُد  فراماد ی می یابد . بسیاری از عرفا، 
عالم معنوی را وطن حقیقی انسان می شمارند ، اما شمس، پا را اند کی فراتر گذاشته و وطن را همان »حضرت 

خد ا« می د اند  و این گونه به هویّت الهی انسان اشاره می کند :

 

     میم احمد : کوشش عارفان برای بیان تمثیلی مفاهیم رازآلود  طریقت، موجب شد ه سراسر ذهن و زبان آنان 
به سمبول آکند ه شود ، مخصوصاً با استفاد ه از سمبولیسم الفبایی بسیاری از اند یشه های بلند  عرفانی را به تصویر 
بکشند . شمس نیز د ر بیان تمثیلی مباحث عرفانی این شگرد  را مد نظر د اشته است؛ مانند  »از احمد  تا احد  بسی 
نیست... احمد  با احد  یک میم فرق د ارد ، همین طور است فرق حال با محال شمس می گوید  این میم انکار است 
که اگر از محال ساقط شود  تبد یل به »حال« می گرد د « )همان، 43(. سجاد ی د ر کتاب فرهنگ اصطلاحات 
د ایرة موجود ات است که مظهر حقیقت محمد ی هستند   به  اشاره  احمد ،  آورد ه است: میم  تعبیرات عرفانی  و 
)سجاد ی، 1383: 755(. به عبارتی آنگاه که خد اوند  خواست خویشتن را د ر عالم شهاد ت بشناساند ، حرف میم 
از عالم غیب به نام او پیوست و احمد  یا حقیقت محمد ی آشکار شد ، اما شمس نگرش متفاوتی د ارد  او معتقد  
است، تفاوت احمد  از احد  یک میم است، انسان کامل آن کسی است که از قید  تکثرات رها و از خود ی خود  

فانی و به بقای حق باقی شود .
 

10.نشانه شناسی اد بی مقالات شمس
نشانه شناسی اد بی، یافتن مناسبت میان آنچه نویسند ه ارائه کرد ه است و آنچه خوانند ه فهمید ه یا تأویل کرد ه 
است. )احمد ی، 1393: 7-6(. بنابراین نشانهشناسي اد بیّات همان تحلیل د لالت های ضمنی است. گفتنی است 

که، د لالت ها به د و د ستة کلی تقسیم می شوند : د لالت های صریح و د لالت های ضمنی. 

 

حُب الوَطن مِنَ الایمان، آخر مراد  پیغامبر علیه السلام چگونه مکه باشد ؟ که مکه از این عالم 
است، و ایمان از این عالم نیست. پس آنچه از ایمان باشد ، باید  که هم از این عالم نباشد ، از آن 
عالم باشد ...،آن وطن حضرت خد است که محبوب و مطلوب مومن است )شمس تبریزی، 1391: 

.)139 /1

بنابراین  د ارند؛  مسلطّ  نقشي  هنر  و  اد بیّات  د ر  د لالتهاي ضمني  و  علم  د ر  د لالتهای صریح 
نشانهشناسيِ اد بیّات به د نبال د لالتهای صریح که د ر زبان علمي اهمّیّت د ارد ، نیست؛ بلکه به 
د نبال د لالت های ضمنی است که د ر هنر نقشی مسلطّ د ارند ؛ لذا نشانه شناسی اد بیّات به د نبال 

د لالت های ضمنی و تأویلی و معانی ثانویه متون است )کالر، 1390: 83(.
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    مقالات شمس علاوه بر ارزش عرفانی، از ارزش اد بی والایی برخود ار است و نشانه های اد بی به صورت 
اثر،  خالق  رمزگان  قسمت،  سه  د ر  را  اد بی  نشانه های  کوشید ه اند   نگارند گان  لذا  د ارد ،  حضور  آن  د ر  گسترد ه 

زیبایی شناسی، و بینامتنیت بررسی کنند .

رمزگان خالق اثر
چهار عامل کلی معناسازی و معناپرد ازی وجود  د ارد :

1 - متن ساز یا تولید کنند ه ی متن؛ 
2 - متن؛

3 - بافت؛ 
4 - متن پرد از یا خوانشگر متن. 

     تولید کنند ة متن یا خالق اثر به طرق مختلف بر اثر تأثیر می گذارد ؛ به عبارت د یگر اثر اد بی به انحای مختلف 
بر زند گی آفرینند ة آن شخصیّت و محیط اجتماعی او د لالت می کند  )محمد ی و د یگران، 1394: 168(. 

      مقالات شمس مستقیم و غیرمستقیم بر زند گی شمس، ساختار شخصیّتی او و محیط اجتماعی ای که او د ر 
آن پرورش یافته است، د لالت می کند . او به عنوان یک متن ساز، ویژگی های گفتاری خود  را د ر متن منعکس 
می کند  که به تأثیر متقابل زبان با اند یشه اش د لالت د ارد ، و به مخاطب اجازه می د هد  تا با استفاد ه از این مناسبات 

د لالتی، مقالات را بهتر تأویل کنند . برای سهولت کار رمزگان خالق را د ر چند  بخش بررسی می کنیم. 
     زند گی شمس: مقالات شمس بهترین منبع برای شناخت او است، با توسّل به آن می توان منشأ برخی از 
تفکراتش را که د ر مقالات منعکس شد ه، د ریافت. به عبارتی خود  متن وسیله ای د ر جهت د رک بهتر متن است. 

می توان زند گی شمس را به پنج د وره د سته بند ی کرد . 
1. کود کی: د وران خوبی را گذراند ه، و والد ین او د ر تربیت شمس معتقد  به مهربانی بود ند . 

2. د وران نوجوانی: که توأم با د ورة تحول روحی و طی مراتبی از معرفت او است. 
3. د ر جستجوی مرشد : د ر این مرحله وارد  سیرو سلوک شد ه، مد تی مرید  شیخ ابوبکر سله باف می گرد د . 

4. سیرو سیاحت: چون تشنه د لی به د نبال آب حیات از چشمة معرفت بود ه است. 
5. شمس د ر کنار مولانا: شمس که همه جا به د نبال عارفان و عاشقان حق است سرانجام به او الهام می رسد : 
»که تو را به یک ولی هم صحبت می کنیم. گفتم کجاست آن ولی؟ شب د یگر د ید م، گفتند : د ر روم« )شمس 

تبریزی، 1391: 2/ 162(. 
     سرانجام شمس پس از آزمود ن عرفای روزگار، مولانا را می یابد . بین او مولانا پیوند ی عمیق به وجود  می آید  و 
فصل جد ید ی د ر زند گی شمس آغاز می شود . به برکت وجود  مولانا شمس لب به سخن می گشاید  و مجموعه ای 

از عظیم ترین مفاهیم عرفانی را بر زبان جاری می کند .
      شخصیتّ شمس: سخنان شمس د ر مقالات بر بهره مند ی او از علوم مختلف روزگار د لالت د ارد . د ر علم 
تفسیر قرآن و تأویل احاد یث مهارت خاصی د ارد . فقه و عربی می د اند ، مطالعاتی د ر زمینه اد بیّات فارسی و عربی 
د ارد . علاوه بر این ها گاه گاهی به کرامت هایش اشارتی می کند  همچنین از طریق متن مقالات به شخصیت 

خود ستایی شمس پی می بریم، د ر نگاه کلی می توان آن را به سه د رجه تقسیم کرد :
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1. خود ستایی معتد ل: برای مثال سلام خود  را حصن بلاها می د اند  و می گوید : »سلام ما از حصار است از همه 
رنج ها امان یابی چون د رآمد ی« )شمس تبریزی، 1391: 1/ 184(. 

2. برتری بر عرفا: مقام معنوی خود  را چنان والا می د اند  که حتی حاضر به مقایسه جایگاهش با آنها نیست. 
ازآنان  بنابراین خود  را برتر  »اسرار می گویم. عجب این بزرگان را، چون کلام نیز روی ننمود  ازین بزرگان« 

می د اند  )همان، 94(. 
افترا است من گفتم که هرکه د شنام  این بر من  اولیاء »من نگویم که شمس الد ین ولی است؛  بر  3. برتری 
شمس الد ین به او رسد - به شرط آن که آن د شنام به او رسد  – آن کس ولی باشد « )شمس تبریزی، 1391: 2/ 
110(. یعنی شمس آن قد ر مقام خود  را والا می د اند  که اگر د شنامش به مخاطبش برسد ، به مقام ولایت خواهد  

رسید .. 
     معاصران شمس: بیشترین اطلاعات، مربوط به مولاناست که منبع خوبی برای د ریافت میزانِ تأثیر و 
تأثر این د و بر یکد یگر است. د ر مرتبة بعد  از فرزند ان و مرید ان مولانا سخن می گوید . همچنین به مناسبت های 
مختلف به افراد  د یگری اشاره کرد ه؛ از جمله ابوبکر سله باف، نجم الد ین کبری، شمس خجند ی، برهان الد ّین 
محقق ترمد ی، جلال ورکانی، قاضی شمس الد ین خویی، اسد  متکلم، محمد  و احمد  غزالی، فخر رازی... نام 
این اشخاص تا حد ود ی فضای فکری شمس را مشخص می کند  و نشان می د هد  که او با کد ام از اقشار جامعه 

بیشتر د مخور بود ه است.
      انعکاس احوال اجتماعی: بیان برخی از اتفاقات عصر، د ر مقالات، آن را به منبعی موثق برای تحقیق 
تبد یل می کند . این اتفاقات بیشتر حول محور زند گی عرفا است؛ مانند  محبّت احمد  غزالی به پسر رئیس یا اقد ام 
شیخ شهاب الد ین سهرورد ی برای قد رت سیاسی که د ر وفیات الاعیان، ابن خلکان نیز مطالبی د ر مورد  آن آمد ه 

است. 
    سبک بیان شمس: با بررسی د قیق مقالات، به چند  ویژگی بیانی شمس پی می بریم. به چند  مورد  اشاره 

می کنیم. 
1. وی اغلب فعل را د ر محور همنشینی، مقد م بر سایر ارکان نحوی می آورد  تا مطلب و معانی برجسته تر کند . 

این امر هنگامی پررنگ تر می شود  که مخاطب را به کاری امر می کند  یا از آن بازمی د ارد . 
2. حذف از محور همنشینی از د یگر مختصات بیانی او است، گویا از این طریق می خواهد  مخاطبِ منفعل را به 

حرکت واد ارد . 
3. استفاد ه فراوان از تمثیل و حکایت است. شایان ذکر است که حکایات و تمثلات صورت نشانه ای مناسبی 
برای تفسیر اند یشه ها و مقاصد  خالق اثر است. »قصه های تمثیلی ناظر به آن است که آورند ة تمثیل از حالت و 
وضعی که حقیقت آن معلوم نیست، تصویری شبیه می یابد  یا از خود  ابد اع می کند  تا آنچه مجهول است با تصویر 
برای مخاطب قابل فهم کند « )زرین کوب، 1366: 207(. این حکایات و تمثیلات اغلب به صورت نشانة شمایلی 

ظهور می کنند  که موضوع آن انسان است.

زیبایی شناسی
از این لحاظ می توان به د و نوع نشانة زیبایی شناختی بلاغی و  قرارد اد ی بود ن نشانه ها، امری نسبی است و 
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هنری قائل بود  )گیرو، 1380: 98-97(. از یاکوبسن8 تا لیکاف9 نقطة مشترک گرایش های نظری معاصر د ربارة 
این صنایع بلاغی این است که فنون بلاغی صرفاً آرایه های سبکی نیستند ؛ بلکه از ساز و کارهای شکل د هند ة 

گفتمان هستند  و کلیّّت با استفاد ه از این ابزارهای بلاغی شکل می یابد  )سجود ی، 1383: 58-60(. 
نشانه های  جزء  اد بی  متون  تحلیل  د ر  که  است  گرفته  بهره  مختلفی  شگرد های  از  مقالات،  د ر  شمس      
زیبایی شناختی به شمار می روند . پربسامد ترین آنها تقابل معنایی، شمول معنایی، تکرار، اغراق، نماد ، و تمثیل 
است. او با استفاد ه از این شگرد ها از نشانه هایی بهره می گیرد  که بر مد لول خود  د لالت ضمنی د ارد  و متن را 

چند  لایه می کنند . د ر اد امه به بررسی چند  نمونه می پرد ازیم.
      نماد : مقالات د ر زمرة متون عرفانی است، به همین د لیل از نماد  برای بیان مفاهیم عرفانی بسیار سود  جسته؛ 

برای مثال واژة »آب« مکراراً به صورت نماد ین آمد ه است.

 آب د الیّ است که مناسبات معنایی همچون راستی، د رستی، حقیقت، از آن تأویل می شود .
     تمثیل: تمثیل های به کار رفته د ر مقالات را نیز نشانه هستند ، زیرا د ر زبان عرفانی نماد ین شد ه اند  و از طریق 

قرارد اد هایی که د ر سنّت و تجربة جمعی ریشه د ارند  قابل فهم هستند . نمونه:

 این تمثیل د الیّ است که بر مفهوم ترک هوای نفسانی و آماد گی خود  برای حضور حق د لالت د ارد . د ر پیکرة 
تمثیل، نماد های منفرد ی نیز هستند  که د ر ایجاد  مناسبات معنایی آن سهیمند ، و نشانه محسوب می شوند : قلعه 

نماد  جان و تن، یاغی نماد  هوا و هوس، پاد شاه نماد  حق.
     اغراق: د ر برخی از نشانه ها مناسبات معنایی همراه با اغراق و بزرگ نمایی است؛ مانند  »گفتم: مرا مهاری 
است که هیچ کس را زهره نباشد  که آن مهار من بگیرد ، الا محمد  رسول الله، او نیز مهار من به حساب گیرد « 
)همان، 245(. تا شبی بر تخت خفته بود ، خفته ی بید ار؛ )همان:81(. د ر این سه نمونه، شمس د ر محور همنشینی 

با گزینش کلمات ویژه ای د ر مفهومِ مهارناپذیری، خواب هوشیارانه، اغراقی لطیفی به کار برد ه است.
     د ر مباحث مربوط به زیبایی شناسی، روابط مربوط به انسجام واژگان نیز مورد  بررسی قرار می گیرد . این گونه 
انسجام د ر نتیجة حضور واژه های مشابه و مرتبط به وجود  می آید  و مبتنی بر رابطه ای است که واحد های واژگانی 
زبان به لحاظ محتوای معنایی خود  با یکد یگر د ارند  و متن به واسطة این روابط می تواند  تد اوم و انسجام به 
خود  بگیرد  )هلید ی، 1985: 310(. این انسجام خود  انواعی د ارد  که به پرتکرارترین آنها د ر مقالات می پرد ازیم.

     تضاد  معنایی: تضاد  معنایی شامل واژه هایی است که از نظر معنی و مفهوم مخالف یکد یگرند ، د ر واقع 

چون آب پلید ی ها را به خود  راه می د هد  و منع نمی کند ، تشنه ای که از بهر اوست چگونه منع کند  
چیزها را از خویشتن از خوف پلید  شد ن، اما آب د یگر هست که پلید ی های عالم د ر او اند ازی هیچ 
تغییر نکند  )شمس تبریزی، 1391: 2/ 164( و اشتهای آب را اگر ند انی که صاد ق است یا کاذب؛ 

حلواهای شکر پیش او بنه، اگر به آن التفات کرد  صاد ق نیست )همان،170(.

 تا قلعه از آن یاغی بود ، ویران کرد ن او واجب بود  و موجب خلعت بود  و آباد ان کرد ن قلعت خیانت 
بود  و معصیت بود . چون قلعه از یاغی بستد ند  و علم های پاد شاه برآورند ، بلکه پاد شاه د رآمد  د ر 
قلعه بعد  از آن ویران و خراب کرد ن قلعه غد ر باشد  و خیانت، آباد  کرد ن آن فرض عین و طاعت 

و خد مت )شمس تبریزی، 1391: 1/ 160(.
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مفهوم یک واژه د ر مقابل واژة د یگر قرار می گیرد  )صوفی، 1387: 118(. شمس به کمک تضاد  معنایی، مخاطب 
را از فضای یک بعُد ی متن د ور کرد ه، با بعُد ِ مخالفِ متن و مفهومِ آن آشنا می کند  و با این شیوه موجبِ تنوع 
و انسجام د ر متن می شود . همچنین او از »تضّاد « به عنوان یک ابراز ارزشمند  و مفید  د ر روند  آموزش بهره 
تا به وسیلة آن مفاهیم عمیق عرفانی را برای مخاطب روشن می کند ؛ مانند  »ولیکن یک پول که  می گیرد ، 
صد یق بد هد ، برابر صد هزار د ینار غیر باشد « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 104(. مولانا را صفت هاست که به 

صد هزار مجاهد ه به یک صفت او نرسد  هیچ سالک گرم رو )همان، 129(. 
     شمول معنایی: این امکان وجود  د ارد  که مفهومی بتواند  یک یا چند  مفهوم د یگر را شامل شود  د ر چنین 
شرایطی رابطه شمول معنایی مطرح خواهد  بود  )صفوی، 1387: 99(. شمس با استفاد ه از این روش، زنجیره هایی 
از نشانه های نزد یک به هم یا مراعات نظیر را می آفریند  که اد بیّت کلامش را استعلاء می بخشد ؛ مانند  »چنانکه 
یوسف صلوات الله علیه که از اعتماد  خواب سجد ه ی آفتاب و ماه و ستاره پیش او و معرفت تأویل آن، چاه و 
زند ان و شبش بر یوسف خوشش بود « )شمس تبریزی، 1391: 1/ 114(. د ر این شاهد  مثال، د و زنجیرة شمول 

معنایی به چشم می خورد :
 1. آفتاب، ماه، ستاره 

2. چاه، زند ان، یوسف. مثال د یگر: »خوانی می اند ازند  ابریشمین، و صحن های زرین و خوانچه های مرصع به زر 
و جواهر« )همان، 212(.

 با سه زنجیرة شمول معنایی روبه رو هستیم:
 1. خوان، صحن، خوانچه 

2. ابریشمین، زرین، 
3. مرصع، زر، جواهر.

     تکرار: این رابطه هنگامی رخ می د هد  که واژه ای د ر متن عیناً تکرار شد ه باشد  و از آنجا تکرار که یکی از 
بنابراین د ر سراسر مقالات حضور گسترد ه ای  القای مفاهیم است،  راهکارهای آموزشی برای برجسته سازی و 
د ارد ؛ مانند  »زنهار، از شیخ همین صورت خوب، و همین سخن خوب، افعال و اخلاق خوب، راضی مشوید ؛ که 

ورای آن چیزی هست، آن طلبید « )همان، 104(. 

 بینامتنیت
بینامتنیت10 اصطلاحی است که نخستین بار ژولیا کریستوا به کار برد  و معتقد  بود ، هرگاه بخشی از یک متن11 
د ر متن د یگری12 حضور د اشته باشد ، رابطة بینامتنیت میان این د و متن برقرار می شود . نقد  اد بی مد رن، »متن 
مسلطّ ترین  از  یکی  که  می کند   مجسّم  هزارتو  فضایی  است  مسلطّ  بینامتنیت،  د لالتِ  آن  د ر  ]را[که  اد بی ای 

ساختارهای نشآنهای د ر گفتمان پسامد رن محسوب می شود « )نجومیان، 1384: 214 و 221(. 
      الُفت شمس با قرآن، احاد یث، آثار و افکار بزرگان موجب شد ه ذهن و زبانش با متون و محتوای آنها عجین 
شود  و بخش هایی از آنها به صورت صریح یا ضمنی د ر مقالات رسوخ کنند . برطبق نظریة بینامتنیت »متن، 
ایند ه  با متون گذشته، امروزی و حتی متون  نظامی خود بسند ه، بسته و مستقل نیست؛ بلکه پیوند ی د وسویه 
د ارد « )احمد ی، 1393: 58(. لذا ما شاهد  حضور فعّال مقالات د ر زنجیره تأثیرپذیری از گذشته و تأثیرگذاری بر 
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آیند ه هستیم. »ژرار ژنت بینامتنیت را به سه نوع صریح عمد ی13، پنهان- تعمد ی14 و ضمنی15 تقسیم می کند « 
)صباغی، 1391: 62(. با بررسی د قیق مقالات شمس هر سه نوع بینامتنیت د ر ساختار متن وجود  د ارد ، امّا چون 

بینامتنیت صریح از پر بسامد تر است، به بررسی این گروه می پرد ازیم.
      د ر بینامتنیت صریح شاعر یا نویسند ه متأخر تمام یا قسمتی از متن شاعر یا نویسند ه پیشین را د ر سخن خود  
می آورد  و تضمین د ر صناعات اد بی عربی و فارسی با این مورد  مطابقت د ارد  )همان، 63-62(. نشانه های روابط 
بینامتنی گویای آن است که ابتد ا آیات قرآن بعد  احاد یث نبوی سپس مطالب مربوط به آثار بزرگانی همچون 
عطار، سنایی، نجم الد ین رازی، امام غزالی و... د ر مقالات، حضور گسترد ه ای د ارند . از مهم ترین د لایل نمود های 

بینامتنیت آثار آنان د ر مقالات، وجود  فضای فکری، اعتقاد ی و محتوایی مشترک است.
       شیوة استفاد ه شمس از این منابع د ر مقالات، به د و صورت کلی تقسیم می شود :

 1. سیاق کلام شمس به گونه ای است که باید  بخشی از مطالب بصورت کامل بیاید .  
2.گاهی ذهن شمس از طریق تد اعی معنایی به مفاهیمی معطوف می شد ه و براساس آن کلمه یا کلماتی از منابع 

مذکور را استفاد  می کرد ه است. د ر اد امه به بررسی د و نمونه بسند ه می کنیم.
      د ام عشق آمد  و د ر او پیچید  که یحبونه تأثیر یحبهم است )شمس تبریزی، 1391: 1/ 69(. شمس کلمات 
یُحِبُّونهَُ و یُحِبُّهُمْ از آیه 54 سورة مائد ه گرفته است: »یا أیَُّهَا الَّذینَ آمَنُوا مَنْ یَرْتَد َّ مِنْکُمْ عَنْ د ینهِِ فَسَوْفَ یَأْتيِ 

ُ بقَِوْمٍ یُحِبُّهُمْ وَ یُحِبُّونهَُ«. اللهَّ
     »عاشقان باشند  که هر چیز را چنان بینند  که آن چیزست، زیرا که آن را به نور حق می بینند ، که هالمومن 
ینظر  بنورالله، ایشان هرگز خود  بر عیب عاشق نشوند ، چنانکه فرمود : لااحب  الافلین« )همان، 161(. شمس د ر 
ا جَنَ  عَلیَْهِ  اللَّیْلُ   بیان کیفیّت حق بینی عاشق قسمتی از آیه76 سوره انعام را د ر اثنای کلام خود  می آورد : » فَلمََّ

ا أفََلَ  قَالَ  لَا أُحِبُ  الْآفِلیِنَ «.  رَأیَ  کَوْکَباً قَالَ  هذَا رَبِّي  فَلمََّ

برآیند 
برای خوانش نشانه شناسانة مقالات شمس، کلیّت متن، اجزای و ساختار نظام نشانه ای آن را تحلیل کرد یم. 
رهاورد  این پژوهش د ر د و محور اصلی عرفانی و اد بی د سته بند ی می شود . نشانه های عرفانی مقالات شمس د ر 
واقع نماد هایی هستند  که با قرارگرفتن د ر زمینة عرفانی، مناسباتِ د لالت معنایی متفاوتی می یابند . این نشانه ها 

را می توان به د و د سته تقسیم کرد : 
1. اصطلاحات عرفانی که به موجب انُس و الُفت ذهنِ شمس با قرآن و تسلط وی د ر تفسیر عرفانی، این نشانه ها 
د ر زبان او و د ر نتیجه متنِ مقالات تجلیِ گسترد ه یافته است. اند یشه های محوری شمس تبریزی اصطلاحات 
»حجاب«، »سماع«، »طلب«، »عشق«، »ایمان« را به عنوان نشانه های عرفانی، برجستگی ویژه ای می بخشد . 
2. نماد واژه ها که بیانگر تجربه های عرفانی د ر قالبی استعاری هستند  و د ر هنگام تأویل، مفهوم ارجاعیِ متناسب 
با زمینة عرفانیِ متن د ارند . کاربرد ی ترین و پربسامد ترین آنها؛ عبارتند  از »می«، »آینه«، »وطن«، و سمبولیسم 
الفبایی. بنابر توصیحاتی که پیش تر بیان شد ، این نماد واژه ها د لالت گر فضای فکری شمس تبریزی بود ه و با 

د غد غه های عرفانی وی د ر هم تنید گی د ارند .
     بخش نشانه شناسی اد بی د ر سه محور اصلی رمزگان خالق اثر، زیبایی شناسی و بینامتنیت بررسی شد . شمس 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

126

به عنوان یک متن سازِ فعال به طرق مختلف بر متن تأثیر گذاشته، آن را آکند ه از اطلاعاتی می کند  که بر محیط 
فکری، فرهنگی، اجتماعی، شخصیّت و تفکر شمس د لالت د ارد . این نشانه ها که مربوط به زند گی، شخصیّت، 
معاصران، اوضاع و احوال جامعه و سبک بیان شمس می شود ، د ر لایه های ظاهری و پنهانی مقالات پراکند ه 
است که به خوانند ة هوشمند  د ر تأویل و د رک د رست مفاهیم یاری می رساند . متن عرفانی مقالات، شمس را 
برآن د اشته تا از عناصرِ بلاغیِ نماد ، تمثیل، و اغراق، برای القای مفاهیم همواره به عنوان رمزگان زیبایی شناسی 
استفاد ه کند  و برای انسجام متن و واژگان به، تضاد  معنایی، شمول معنایی، و تکرار توجه ویژه د اشته باشه تا 
جان کلامش، آهنگین، نظام مند  و مناسب پذیرش مخاطب باشد . نه تنها مقالات شمس متن بسته ای ند ارد  بلکه 
فضای بینامتنی د ر آن بسیار محسوس است و به د لیل فضای فکری، اعتقاد ی و محتوایی مشترک با قرآن، 

احاد یث، و با آثار گذشتگانی مثل سنایی، عطار و... ، پیوند  د ارد . 

پی نوشت 

1 - Semiotics

2 - Representamen

3 - Interpretant

4 - Object

5 - Icon

6 -Index 

7 -Symbol

8 - Jacobson 

9 - Lakoff

10- Intertextuality

11 - متن پیشین.
12 - متن پسین. 

13 - تضمین و نقل قول. 
14 -سرقات اد بی.

15 - کنایه و تلمیح. 
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شخصیت شناسی شمس تبریزی به مثابه انسان کامل
                                                                                                                             سعید  محمد ی کیش1 

چکید ه
یکی از اساسی ترین ارکان عرفان اسلامی که آن را اصل برگزید ة تصوف می نامند ، بحث انسان کامل است. 
انسان کامل مظهر اسماء الهی و صفاتِ کبریایی، جریان مستمر فیض، تجلی و عنایات الهی ست و گمنامی د ر 
میان خلق، از شاخصه های اصلی این شخصیت است. او د ر پی حظوظ نفسانی و بازخورد  توجه عموم به عالم 
اکبر نیست. د ربارة شمس الد ین محمد بن علی بن ملک د اد  تبریزی نیز که به روایات تاریخ صاحب کرامات است و 
به مرتبه ای شهود ی و تجلی رسید ه و د ر واسطة فیض الهی و مراتب هستی قرار د ارد  این مهم صد ق می کند . 

    پژوهش حاضر شخصیت عرفانی شمس الد ین را با تکیه بر اند یشة حاکم بر مقالات شمس بر اساس شاخصه ها 
و مفهوم انسان کامل مورد  بررسی قرار می د هد . این مقاله سعی د ر اثبات کلیة ویژگی های انسان کامل د ر مورد  
شمس تبریزی را ند ارد ، اما آنچه که د ر قاعد ه تحقیق بر مبنای تاریخ می گنجد  او را تا حد ود  زیاد ی د ر این 

مختصات ویژة فرا انسانی قرار می د هد . 
واژگان کلید ی: انسان کامل، شمس، خلیفه الله، اد بیات عرفانی. 

1. د انشجوی د کتری زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه آزاد  اسلامی، واحد  د هاقان، ایران.
 saeid.mohamadikish@gmail.com 
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مقد مه
انسان کامل، یکی از اصطلاحات مهم و رایج د ر متون عرفانی است که پیدایش و ظهور مفهوم آن با پیدایش 
عرفان اسلامي هم زمان است. بحث از انسان کامل، سابقة د یرینهاي د ارد  و چنان د ر چشمانداز تصوف غلبه د ارد  
که آن را اصل برگزیدة تصوف نامیده اند. ظاهراً اولین کسي که د ر عرفان اسلامي مبحث انسان کامل را مطرح 

کرد ، حلاجبود ، بعد از او بایزید بسطامي، اینمسئله را به میان کشید )نصری،1371: 225(.
      اما اصطلاح انسان کامل را »نخستین بار محیی الد ین ابن عربی از عارفان بزرگ قرن هفتم هجری به کار 
برد ه است. این اصطلاح عرفانی از لحاظ انسان شناسی و جهان شناسی عرفانی و نیز به اعتبار نظریة امامت و 
ولایت نزد  امامیه و اسماعیلیه اهمیت خاصی د ارد « )هروی، 1380: 373(. ابنعربي د ر عرفان اسلامي اصطلاح 
»النسان الکامل« را وضع کرد ه و آن را د ر آثار خود  از جمله »فص« نخستین از کتاب فصوص الحکم بهکار 

برد ه اسـت، همچنین عزیز نسفی معاصر ابن عربی د ر همین عنوان به شرح انسان کامل می پرد ازد . 
     از نظر ابن عربی، انسان کامل »از یک سو حقایق خلقی و عالم کثرت را بنحو بساطت و احد یت د ر خود  د ارد  
و از سویی مشتمل بر حقایق الهی و عالم وحد ت است« ) همان، 487(. از نظر صد رالمتالهین »انسان کامل 
نسخة مختصر از همة عوالم د ر نظام هستی است و اگر کسی بتواند  به خوبی او را بشناسد ، همة جهان آفرینش 
را شناخته و اگر از معرفت و شناخته او بهره ای حاصل ننماید  از شناخت همه عوالم هستی محروم خواهد  بود « 

)شیرازی، بی تا: 620(. 
     صوفیه براي انسان کامل ویژگيهایي برشمرد ند و وي را به نامهاي متفاوت مثل قطب، شیخ و پیر نامیده اند. 
انسانکامل ذوالعینین است؛ یعني هم د اراي د یدگاه حق بین است و هم نگرش خلقنگر. از طرفي حق است 
و از طرفي خلق )نیکلسون،1383: 491(. »انسان کامل د ر عرفان، انسانی است که به خد ا می  رسد ، وقتی به 
خد ا رسید ، مظهر کامل همة اسماء و صفات الهی و آیینه ای می شود  که ذات حق د ر او ظهور و تجلی می  کند « 
)مطهری، 1389: 177(. د ر مفهوم انسان کامل این که د ارای چگونه افعالی است و چه ویژگی هایی د ارد ، از 
جمله مباحث هر آیین و مکتبی است »هر صاحب مکتبي که مکتبي براي بشریت آورد ه است، نظریهاي د ربارة 

کمال انسان و یا انسانکامل د ارد « )همان، 301(.
      د ر نظرعرفا، انسان از اصل خود  د ور افتاد ه و باید د وباره به آن د ست یابد. ابنعربي اولین ویژگي انسان کامل 
را جامعیت او مي د اند که خداوند او را بهصورت خویش آفرید )رحیمیان، 1376: 262(. او د ر باب انسان کامل و 

پیامبر گرامی اسلام)ص( د ر کتاب فصوص الحکم می فرماید :

حق- جل و علا – چون از ذات خود  به ذات خود  تجلی فرمود ، جمیع اسماء و صفات خود  د ر ذات 
خود  مشاهد ه کرد . خواست تا مجموع را د ر حقیقتی چون مرآت مشاهد ه فرماید ، حقیقت محمد ی 
را که انسان کامل بود ، ایجاد  کرد  د ر حضرت علم خود  و به نظر لطف د ر وی نگریست و حقایق 
عالم را به طریق اجمال بد ید  و باز د ر حضرت عین که عالم شهود  است او را و آنچه تبع وجود  او 
بود  – از حقایق عالم – وجود ی مفصل بخشید . پس جمله اعیان ثابته گشتند  و وجود  محمد  صلی 
الله علیه و آل وسلم – عین اول بود  که )اول ما خلق الله نوری(- بد انی که چرا انسان کامل انسان 

عین آمد ، که همه بد و د ید ه شد  و او سبب وجود  همه گشت )پارسا، 1368: 29(.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

131

     د ربارة شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی، آنچه بیشتر به چشم می خورد ، تشریح شخصیت او به 
شیوه های ذوقی و تعاریف با اغراق پژوهند گان است، هرچند  که ابهامات بسیار د ر شخصیت روحانی این بزرگ، 
پد ید ة اغراق را هم ناگزیر به  همراه خواهد  د اشت، اما با این سیاق، آنچه د ر واکاوی این ابهام بگنجد ، به د ید ة 
عقل کافی و سنجید ه نمی آید . گفته می شود  که د ر این باره تاریخ نیز مسکوت ماند ه است. تاریخ، ژرفای اند یشة 
اشخاص را نمی کاود  و تنها صورت کرد ار اشخاص را به تحریر د ر می آورد ، د ر مورد  شمس نیز منابع، گسترد ه تر 
از حد ود  ظاهری است. همچنان که د ر مناقب العارفین افلاکی، یا نفحات الانس جامی اشاراتی د ر باب شخصیت 
شمس و د ر د یوان شمس و مثنوی معنوی همچنین د ر مقالات شمس بازتاب تفکرات این چهره را شاهد  هستیم. 

پس د راین باره تاریخ و تذکره نویسان را نمی توان مقصر د انست. 
     د ر قرن هفتم و هجوم مغول به ایران که به موجب آن بسیاری از ایرانیان از شهرهای شرقی ایران بزرگ 
به سمت غرب پناه می آورد ند ، بهاء الد ین نیز به همراه خانواد ه و عد ه ای از اطرافیان د ر سال 617 ق از بلخ مهاجرت 
می کند  و پس از سفری طولانی د ر قونیه ساکن می شوند  و چنان که اغلب تذکره نویسان اشاره کرد ه اند ، شمس 
تبریزی به تاریخ شنبه، بیست و ششم جماد ی الاخر سال 642 وارد  شهر قونیه شد  )افلاکی العارفی، 1362 :1/ 

 .)84
     همچنین د ر سیطرة حلول اند یشه های محیی الد ین ابن عربی، عرفان د ر این قرن، معنای نظری و غنای 
خود  را بازمی یابد  و رنگ و نوایی نو به خود  می گیرد ، اما بر اساس نظر بسیاری از پژوهند گان، تفکرات ابن عربی 
کمترین مایه های تأثیر را د ر زمینه های فکری شمس و مولوی د اشته است. د ر این باره از حقیقت د ور نیست 
که محیی الد ین ابن عربی مسبب بحث و وعظ های گسترد ه ای د ر عرفان قرن هفتم و قرن های پس از آن شد  و 
این گرمی بازار اند یشه های عرفانی، که مرهون آراء ابن عربی است، انگیزه و علت اصلی بیان بسیاری از نظرات 
موافق و مخالف د ر مکتب های گوناگون، از جمله بسیاری از سخنان متفاوت و تک گویی های با صراحت شمس 

شد .
     اساساً صراحت، راز آلود گی و ایجاز، از ویژگی های مقالات شمس است، این مقالات، همة زوایای زند گی 
او را هرگز فاش نمی کند ، شمس الد ین از عام به د ور است و اند یشة خود  را به عکس خلوت با یاران و د وستان، 
د ر شلوغی عام بروز نمی د هد . می فرماید : »مرا د ر این عالم با عوام هیچ کاری نیست، برای ایشان نیامد ه ام، این 
کسانی که ره نمای عالم اند  بحق، انگشت بر رگ ایشان می نهم« )خوشنویس، 1349: 25(. شمس پرند ه است و 

د ر بند  مکان نیست، این خود  د لیلی است برگریز از جوامعی که او آنها را مورد  خطاب قرار نمی د هد . 
     شمس الد ین از جمله اشخاصی است که به اراد ه و خواست خود  مایل به شهرت آراء و افکار خود  د ر میان 
عام و خاص نبود ه است و بی ترد ید  این تحولات عظیم روحی مولانا جلال الد ین است که شخصیت شمس را 
به عنوان مسبب این تحولات، هر لحظه د ر اذهان پژوهند گان برجسته تر می کند . همچنان که د ر رساله سپهسالار 
نیز چنین آمد ه است: »تا زمان حضرت خد اونگار ]مولانا[ هیچ آفرید ه را بر حال او ]شمس[ اطلاعی نبود  و الحاله 
هذه هیچ کس را بر حقایق اسرار او وقوف نخواهد  بود . پیوسته د ر کتم کرامات بود ی و از خلق شهرت، خود  را 
پنهان د اشتی )سپهسالار، 1325: 123(. شمس د ر ابتد ای حال، از مرید ان شیخ ابوبکر تبریزی سله باف بود  و پس 
از او »به  خد مت چند ین ابد ال و اوتاد  و اقطاب و افراد  و اهل فتور و مستور و اکابر معنی و صورت رسید ه، نظیر 
عظمت خود  نیافت و مشایخ عالم را بند ه و مرید  خود  ساخته؛ سیاحتی می کرد  و مطلوب و محبوب خود  را همی 
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جست و همچنان آینة وجود  مبارک خود  را د ر نمد ی پنهان کرد ه، از نظر بینایان عالم د ر جلبات غیبی و نقاب 
غیرت الهی پنهان گشته بود « )افلاکی العارفی،1362: 2/ 42 و 43(.

جهان بینی مولانا شمس الد ین تبریزی
د ر مقالات شمس، فرد یت گویند ه هر لحظه آشکارتر می شود . اثری که یاران و مرید ان ضبط کرد ه اند ، به سیاق 

گفتار شمس نمود های سمبولیک عرفانی را نشان می د هد .
    شمس الحق تبریزی حقیقت وجود ی خویش را چنین بیان می د ارد :

 روحانیت شمس الد ین به نقل از مولانا ازلی است؛ همچنان که خود  می گوید : »د ر من چیزی بود  که شیخم 
نمی د ید « )افلاکی العارفی،1362: 679 و 680 (. لذا بی ترد ید  او از د رک منازل و مراتب نازل تر از حقیقت وجود ی 

خویش فرو می ماند . 
     از نظر این عارف بزرگ »کمال آن است که گر هزاران بگویند  او را هیچ خلل نیست، گویم آن کمال و 
به صورت د یگرست، کمال آن است که نقص بر خود  گیری، که تمام فهم نکرد م و ضبط نکرد م، د ر آن سؤال 
فاید ه ها گفته شود « )خوشنویس،1349: 60 و 61(. »طریق آموختیم و آن طریق ایثار د نیاست« )موحد ، 1375: 
114(. »می پند اری که آن کس که لذات برگیرد  حسرت او کمتر باشد ، حقا که حسرت او بیشتر باشد ، زیرا که با 
این عالم بیشتر خو کرد ه باشد ، آنچ د ر شرح عذاب گور گفته اند  از روی صورت و مثال، من از روی معنی با تو 

بیان کرد م« )خوشنویس، 1349: 29(.
       لازم به ذکر است که گمان می رود  د ر بسیاری از یاد د اشت های روزانة یاران و مرید ان، ایشان بر حسب عد م 
د رک معانی یا فراموشی چند ی واژگان یا جملات د ر قلم تألیف، توقفی د اشته باشند  یا د ر حسد  و د شمنی های 
جاهلانه ضبط نکرد ه باشند  یا د ر روحانیت این مرد  د رماند ه باشند  یا آن که د ر طول روزگاران، برگ یا برگ هایی 
از آن کتاب زرین، تاب د وری ند اشته و د ر د ست تقد یر به سوی صاحب آراء پرکشید ه باشد  و از د ستان محرمان و 
نامحرمان گریخته باشد ، یا د ر حال پیش چشم هر مخاطبی از کرامات آن بزرگ د ر پرد ه غیب شد ه باشد ، یا آن 
جلوه از رموز که شاید ، د ر نگاه زمانه ها اثر نکرد ه باشد ، لذا بررسی نشانه های شمس د ر هر عنوان که باشد ، یک 
د ر هزار آن اند یشه های والا و فعل های کاملی و پنهانی شمس الحق نخواهد  بود ، سرِ صفات حق که جلال الد ینِ 
القاب مد حی و تعارفات و  ایرانی بد ل کرد ، نه د ر حد ود  نازل  آرام را به امواج خروشان سرِ احساس و عرفان 
»سلطان الاولیاء  آسمانی؛  لیاقت های  و  حقیقت  د ید ة  بر  که  یاران،  و  د وستان  گویی های  ثنا  یا  زمان  عرفیات 
است،  )همان(  »قطب العارفین«  است،  )همان(  »تاج المحبوبین«  است،   )122 )سپهسالار،1325:  والواصلین« 
»فخر الموحد ین« )همان( است، »آیه تفضیل الاخرین علی الاولین« )همان( است، »حجه الله علی المومنین« 
)همان( است، »وارث الانبیاء و مرسلین« )همان( است، »مولانا شمس الحق«) همان(  است، »کامل مکمل« 
)همان( است، »صاحب حال وقال« )همان( است، »ذوالکشف« )همان( است، »جناب احد ی« )همان( و »خاص 

آنکه د ر عین آفتاب زایید ه است، از اول ولاد ت چشم د ر آفتاب باز کرد ه است و با آفتاب خو کرد ه 
است، می گویند  که تو سخن از ماه گوی، سخن از عطارد  گوی، چگونه توانم گفتن؟ آفتاب را خبر 

نیست که د رعالم خود  ماهی هست یا نه؟ )همان، 98(.
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الخاص بارگاه صمد یست« )همان(، »از مستوران حرم قد س« )همان( است، »قطب همة معشوقانست« )همان(.  

مبانی نظری پژوهش
موضوع انسان کامل د ر پژوهش حاضر ضمن تکیه بر نظریه انسان کامل ابن عربی همچنین اند یشة شیعی د ر 
تبیین این موضوع نسبت به شخصیت معنوی شمس الد ین تبریزی می پرد ازد . الف. نسبت انسان با خد اوند ؛ ب. 
جایگاه انسان نسبت د ر نظام هستی و همچنین این مسئله که اهلمعرفت، نبوت و رسالت را مرتبط با انسان 

کامل و مراتب و اطوار ولایت می د انند و وجود  انسان کامل را مظهریت اسماء الهی می د انند .

روش تحقیق
این پژوهش به صورت کتابخانه ای انجام شد ه است.بعد  از مطالعه کتب و فیش برد اری از آنها به تجزیه و تحلیل 
مطالب پرد اخته شد ه سپس با د سته بند ی مطالب مناسب نسبت به موضوع، د ر پژوهش حاضر د رج شد ه است. 

تبیین شاخصه های انسان کامل د ر شمس تبریزی
د ر نسبت انسان با خد اوند ، ویژگی انسان کامل این است که نه خلق است و نه حق و به اعتباری هم خلق است 
و هم حق؛ یعنی به اعتبار ربوبیت خود  نسبت به خلق و اصالتش به صفات الهی حق است و به اعتبار مظهریتش 
نسبت به حق عبد  است. ویژگی د یگر انسان کامل آن است که علاوه بر کسب قرب نوافل به مرتبه قرب فرایض 
هم رسید ه باشد  و د یگر ویژگی او توان تد بیر عالم است و این ویژگی به جهت خلافت او از جانب خد اوند  است 

)رحیمیان، 1376: 262(.

فرد یت
شمس الد ین تبریزی از کود کی د ر مطالب مذهبی کنجکاو بود ه و اختلافات مذهبی اشعریه و مشبهه و معتزله 
و قد ریه د ر نظرش کود کانه تلقی می شد ه و اند یشه آنان را د ر معرفت اسرار قرآن و خد اشناسی نارسا می د انسته 

است )خوشنویس،1349 : 14(. افلاکی از سلطان ولد  نقل می کند  که: 

     آن شیخ ابوبکر را مستی از خد است ولیکن آن هشیاری که بعد  از آنست نیست )افلاکی العارفی،1362: 2/ 
44(. از نظر ابن عربی انسان کامل »یگانه انسانی است که عباد ت حق را با مشاهد ه انجام می د هد « )ابن عربی، 

بی تا: 396(.
     ]سلطان ولد [ فرمود  که روزی مولانا شمس الد ین تبریزی با پد رم می گفت که مرا شیخی بود  ابوبکر نام د ر 
شهر تبریز، جمله ولایت ها را ازو یافتم، اما د ر من چیزی بود  که شیخم نمی د ید ، و هیچ کسی ند ید ه بود ؛ آن چیز 

را می د ید م، ملک  بود م که خد ا  پد رم می گفت من کود ک  با  تبریزی  روزی مولانا شمس الد ین 
مرد مان  همه  که  می برد م  گمان  و  می کرد م  مشاهد ه  را  اسفل  و  اعلی  مغیبات  و  می د ید م  را 
از گفتن آن منع می کرد   ابوبکر مرا  بعد  معلوم شد  که نمی د ید ه اند  و شیخ  مانند  من می بینند  و 

)خوشنویس،1349: 15(.
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را د رین حال حضرت خد اوند گارم مولانا د ید  )افلاکی العارفی،1362: 679 و 680(.
الخیر، خلاصة الرواح، سرّ  الی  الد ّاعی  القاب وی چنین نوشته است: »المولی العزّ،       خد مت مولوی د ر 
المشکوة و الزّجاجة و المصباح، شمس الحقّ و الد ّین، نور الّله في الاوّلین و الآخرین« )جامی،1390: 535(. انسان 

کامل انسانی خوگرفته به اخلاق الهی و آیینه تمام  نمای خد است.
     انسان کامل به د لیل اتصاف به صفات الهی توان تصرف و تد بیر د ر نظام هستی را د اراست و موجود ات عالم 
مسخر اراد ه او هستند ، همچنان که از شمس منقول است که »ما چاره بریم، نه بیچاره ایم، چارة عالمی ما کنیم، 

چاره خود  نکنیم« )موحد ، 1375: 108(. 

گمنامی
همین  د لیل  به  احتمالًا  و  گیرد   پیش  د ر  سفر  راه  شمس  تا  شد ه  موجب  کامل تر  پیری  یافتن  برای  جستجو 
مسافرت ها وی را شیخ پرند ه یا شیخ پران می خواند ند . »جماعت مسافران صاحبد ل وی را پرند ه خواند ند ی، 
جهت طیِ زمینی که د اشت است )افلاکی العارفی،1362: 2/ 615(. سفرهای متعد د  شمس د ر سال های بعد  نیز 

صورت گرفت و او د ر کاروانسراها غریب و گمنام بود .
     »پیوسته سفر کرد ی و نمد  سیاه پوشید ی، و هرجا که رفتی د ر کاروانسرای فرود  آمد ی« )جامی،1390: 535(. 
بعید  نیست مد اومت د ر سفر و صفت پرند ه و پران برای شمس د ر معنای غیبت های مد ام د ر شهری و رویت او د ر 
شهرهای د یگر باشد ، همچنان که کامل تبریزی د ر تبریز شهرتی د اشت، د ر قونیه نیز از او نامی آورد ه می شود . 

»کامل تبریزی ابد ال شهر قونیه است« )افلاکی العارفی،1362: 2/ 634(. 
این  را د ربارة علت  افلاکی  البته محمد علی موحد  نظر  نیافتند .  ارتباطی میان آن د و      هرچند  که محققین 

نامگذاری نمی پسند ند  و می نویسند : 

       همین د وری از جماعت بیگانه، او را د ر میان خلق، ناشناس و گمنام ساخته بود . شمس د ر برابر عوام خاموش 
است. »راست ]حقیقت، صد ق[ نتوانم گفتن که من راستی آغاز کرد م مرا بیرون می کرد ند « )موحد ،1375: 50(. 

د ر نفحات الانس آمد ه است:
 

      شمس الد ین نه به ظاهر عرفا و اهل تصوف، که با جامه تجار د ر میان عام به زند گی و سفرهای گوناگون 
می پرد اخت. »حضرت تاج المعشوقین شیخ شمس الد ین تبریزی به اسم تجارت بلاد  را می گشته، و به صحبت 

لقب پرند ه برای شمس تبریز ناظر به علو همت و اوج معرفت وی بود ه است، نه چنان که افلاکی 
تصور کرد ه به کثیرالسفر بود ن یا طی الارض و توانایی و قد رت خارق عاد ت بر اینکه مسافرت های 
د ور د ست را د ر یک طرفه العین د رنورد د ، توانایی و قد رتی که صوفیان آن را به برخی از مشایخ خود  

نسبت می د اد ه اند  )موحد ، 1375: 80 و 81(.

حضرت  معنی  این  د ر  که:  گفته  ]مولانا[  و  الجنس!  أبناء  غیر  تصاحبوا  لا  است.  عزیز  صحبت 
خد اوند م، شمس الد ّین تبریزی- قد ّس سرّه- فرمود ه که: علامت مرید  قبول یافته آن است که 
اصلًا با مرد م بیگانه صحبت نتواند  د اشتن و اگر ناگاه د ر صحبت بیگانه افتد ، چنان نشیند  که منافق 

د ر مسجد  و کود ک د ر مکتب و اسیر د ر زند ان )جامی،1390: 534(.
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اهل د لی می رسید ه« )خوارزمی،1368: (. »به طریقه و لباس تجار بود  به هر شهر که رفتی د ر کاروانسراها نزول 
کرد ی و کلید  محکم بر د ر نهاد ی و د ر اند رون به غیر حصیر نبود ی« )سپهسالار،1325: 123(. او از گرفتار شد ن 
د ر میان محرم و نامحرم ]به گفتار معنوی[ می هراسید  و با خلق عام به حشر و نشر نمی پرد اخت. »هر چند  خود  را 
بیش پید ا کنم، زحمتم بیش می شود ، محرم و نامحرم گرد  شود ، نتوانم چنانکه مرا باید  زیستن« )موحد ،1375: 305(. 

»نشاید  که بحث کنم و اگر به زبان خود  بحث کنم، بخند ند  و تکفیر کنند  و به کفر نسبت د هند « )همان: 140(. 
شمس الد ین تبریزی هیچ گاه آراء خود  را به تحریر د ر نمی آورد ، آن سخنان را خطاب به اصحاب د ل بازگو می کرد . 
»من عاد ت نبشتن ند اشتم هرگز- چون نمی نویسم و د ر من نمی ماند  و هر لحظه مرا روی د گر می د هد ، سخن 

بهانه است« )موحد ، 1375: 101(.
      ورای این مشایخ ظاهر که میان خلق مشهورند  و بر منبرها و محفل ها ذکر ایشان می رود ، بند گانند  پنهانی 
از مشهوران تمام تر و مطلوبی هست بعضی از این ها او را د ریابند . گمان مولانا آن است که آن منم. اما اعتقاد  

من این نیست. اگر مطلوب نیم، طالب هستم و غایت طالب از میان مطلوب سر بر آرد  )همان، 54(.
      انسان کامل غلامی می کند ، خلیفة الله است و بهبقاءبالله د ستیافته، همه د ر حاليکه با او هستند از او 

د وراند و او از منظر ظاهربینان پنهان است. 

غیبت
او برای آزمود ن یاران و هم صحبتان خود ، از جفا نام می برد ، هر که را د ر بی تابی نباشد  یار نیست. »هر که را 
د وست د ارم، جفا پیش آرم، اگر آن را قبول کرد  من خود  همچنین گلوله از آن او باشم، وفا خود  چیزی است که 

آن را با بچة پنج ساله بکنی، معتقد  شود  و د وست د ار شود . الا کار جفا د ارد « )موحد ، 1375: 98(.
     با خلق اند ک اند ک بیگانه شو. حق را با خلق هیچ صحبت و تعلق نیست. ند انم ازیشان چه حاصل شود ؟ 
کسی را از چه باز رهانند ، یا به چه نزد یک کنند ؟ آخر تو سیرت انبیاء د اری، پیروی ایشان می کنی؛ انبیاء اختلاط 
کم کرد ه اند ، ایشان به حق تعلق د ارند ، اگر چه به ظاهر خلق گرد  ایشان د ر آمد ه اند . سخن انبیاء را تأویلی هست، 

باشد  که گویند  برو؛ آن برو، مرو باشد  د ر حقیقیت )همان، 104(. 
      نقل است که مولانا شمس الد ین، کود ک د یرفهم و ناد انی را که د ر سالی یک جزوه از قرآن را نمی توانست 
بخواند ، د ر یک ماه به خوانش و حفظ قرآن کریم تعلیم د اد ه است. »هنگامی که ولایت او شهرت گرفت، همان 
روز غیب شد « )افلاکی العارفی،1362: 694(. او د ر پی حظوظ نفسانی و بازخورد  توجه عموم به عالم اکبر نیست. 
      شمس اظهار نمود  که این بار از حرکات این مرد م معلوم می گرد د  که چنان غیبت خواهم کرد  که هیچ آفرید ه 
اثر مرا نیابد  )سپهسالار، 1325: 134(. به نظر و احتمال قوی ممکن است برای او که از ابد ال و اولیاء حق بود ه 
استتار و غیبت د ست د اد ه باشد  و این قضیه از بزرگان و ابد ال و اوتاد  استبعاد ی ند ارد  )خوشنویس، 1349: 8(. انسان 

منقول است که حضرت مولانا شمس الد ین هرگاه که از تتالی تجلیات الهی مست می شد  و د ر 
کمال استغراق مستغرق می گشت، و قوای بشری از تحملِ تجملِ آن بشری قاصر می ماند ، جهت 
د فع آن حالت خود  را به جزویات کاری مشغول می کرد  و به گمنامی نزد  مرد م به مشاقی تا بهشب 
کار کرد ی و چون اجرت د اد نی، موقوف د اشته؛ تعللی کرد ی تا جمع شود ، که مرا قرض است تا اد ا 

کنم و خارج می شد ند  و بعد  از مد تی غیبت می کرد ند  )افلاکی العارفی،1362: 691(.
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کامل را به عنوان خلیفه خد اوند ، مظهر د و اسم علیم و قد یر خد اوند  د انسته اند ، بر همین اساس طبق آیات قرآن 
گستره علم او را تا مرز اطلاع بر غیب، مشاهد ه ملکوت، د انستن زبان د یگر حیوانات و ... نفوذ د اد ه و قد رت او را 

نیز تا سرحد  خلق و ایجاد  و زند ه کرد ن مرد گان و ... توسعه د اد ه اند  )آملی، 1395: 508(.

انتساب شمس به اسماء خد اوند 
گاه د ر غزل های مولانا، شمس با تعابیری که د ر شأن خد ا به کار می رود  وصف شد ه است بد ین سبب که برای 
مولوی حق مطلق و منزه و غیرقابل رؤیت د ر جهان د ر وجود  شمس، جلوهای محسوس و قابل رویت هم د اشت 
که د ید ار او جد ا از واقعه ها و مکاشفات بیرون از قلمرو جهان محسوس می توانست هیجانات عاطفی او را د امن 

بزند  و او را به بی قراری های د یوانه وار سماع بکشاند  و از خود  بی خود  کند  )پورنامد اریان، 1380: 149(.
       مولانا جلال الد ین این صفات را برای شمس تبریزی د ر نظر گرفته است: سر صفات رحمان )مولوی، 
1381: 2 /1600(، خاص خاص سر حق )همان، 1/ 106( نور رحمان )همان، 2 /1353( لطف خد اوند  جان )1/ 

1476(، جمال کرد گار )همان، 1/ 557( نقش خد اوند ی )همان، 1/ 544(، عشق خد اوند ی)همان،1/ 1350(.

صفات پیامبر)ص( به شمس
از این د ید گاه، د استان پیامبران، مثال و مظهر عینی و محسوس حواد ث مکرر و مستمر حواد ث نفسانی و انسانی 
است. د استان پیامبران تنها حاد ثه ای تاریخی که یکبار اتفاق افتاد ه و تمام شد ه باشد  نیست، بلکه حاد ثه ای است 

که د ر وجود  هر کس و د ر هر زمان تکرار می شود  و نقد  حال هستی انسان است« )پورنامد اریان، 1385: 97(.
هر انسانی با غلبه بر نیمة حیوانی و نفس امارة خود  می تواند  یک انسان کامل شود  و د ر شمار وارثان نور الهی 

و مظهر پیامبران و اولیاء قبل از خود  قرار گیرد  )خلیلی جهان تیغ، 1380: 156(.

                  ای شاه شمس، مفـخر تبریز بی نظیـر        د ر قاب قوس قرب و د ر اد نی چگونه ای؟
                                                                                                          )مولوی،1381: 2 /1515(

صراحت کلام شمس
به روایت تاریخ، شمس الد ین همواره به صراحت لب به سخن می گشود . د ر پاسخ به سالکان خام و همراهان 
نابلد  چنین می گوید  که شما با من نمی توانید  همراهی کرد ن، من لاابالیم! ]بی تفاوت[ )مختاری،1385: 37( و 
همچنین می گوید : »عرفان اگر به شجاعت آمیخته نباشد ، اگر روح گستاخی و جسارت را د ر عارف ند مد ؛ هیچ گاه 

پشیزی نمی ارزد « )سروش، 1367: 29 و 30(.
      تأثیر سخنان شمس همچون سخنان بایزید  بسطامی د ر مواجه با جاهلان و اهل ظاهر به د شمنی منجر 
شد . او نیز همچون بایزید  د ر صراحت و جسارت سخن می گفت. د ر ذکر بایزید  بسطامی نیز چنین آمد ه است که: 

و چون کار او بلند  شد  سخن او د ر حوصلة اهل ظاهر نمی گنجید . حاصل هفت بارش از بسطام 
بیرون کرد ند . شیخ می گفت: چه مرا بیرون کنید ؟گفتند : تو مرد ی بد ی. تو را بیرون می کنیم. شیخ 

می گفت: نیکا شهرا!که بد ش من باشم )عطار، بی تا: 133(.
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شمس نیز چنین می فرماید : 

      اگر تمام راست کنمی، به یکبار همه شهر مرا بیرون کرد ند ی، اند کی د الست بر بسیار. یعنی لطف اند کست 
و معنی بسیار. مثلا جوالی شکر آنجا نهاد ه اند  یک شاخ آورد ند ، آن اند ک د الست بر آن بسیار، اند کی راستی مرد ، 

د الست بر بسیار و اند کی کژی و نفاق مرد ، د الست بر بسیار )همان،50 و 51(.
     گویند  چون به خطه بغد اد  رسید ، شیخ اوحد الد ّین کرمانی را د ریافت. پرسید  که: »د ر چه کاری؟« گفت: 
»ماه را د ر طشت آب می بینم« مولانا شمس الد ّین فرمود : »اگر برگرد ن د مّل ند اری چرا بر آسمانش نمی بینی؟« 

)جامی،1390: 536(.

  
     صراحت کلام د ر شمس، از شاخصه های اصلی شخصیت عرفانی اوست، آن گاه که با مرد ان بزرگی چون 
محی الد ین ابن عربی و اوحد الد ین کرمانی و د یگر بزرگان هم عصر خویش پنجه د ر پنجه می اند اخت و چه 
به د یاری سفر می کرد   از د یاری  از شهری به شهری و  ناامن آن روزگار  تنها د ر جاد ه های  آن گاه که تک و 

)مختاری،1385: 38(.
     پر سَری آمد  که با من سِری بگو. گفتم: من با تو سِر نتوانم گفتن، من سِر با آن کسی توانم گفتن که او را 
د رو نبینم، خود  را د رو ببینم. سِر خود  را با خود  گویم. من د ر تو خود  را نمی بینم، د ر تو د یگری را می بینم. کسی 
بر کسی آید  از سه قسم برون نباشد : یا مرید ی بود ، یا به وجه یاری، یا به وجه بزرگی، تو از این سه قسم کد امی؟ 
)موحد ، 1375: 45(. د ر این گفتمان شگفت انگیز، شمس لاابالی )بی تفاوت(، د ر بلند ای نظر خود  استعد اد های 

د رونی آن فرد  را می جوید . 

قرب به خد اوند 
انسان علتّ  نیز  نگاه هستی شناختی عرفانی  با عالم( د ر  انسان  انسان نسبت د ر نظام هستی )نسبت  جایگاه 
غایی عالم آفرینش است. هرچند  به صورت ظاهر د ر مرحله آخر آفرینش قرار گرفته است، ولی به حسب معنی، 

مرا اوحد الد ین گفت چه گرد د  اگر بر من آیی به هم باشیم؟ گفتم پیاله بیاوریم، یکی من، یکی تو، 
می گرد انیم آنجا که گِرد  می شوند  به سماع! گفت: نتوانم. گفتم: پس صحبت من کار تو نیست. 

باید  که مرید ان و همه د نیا را به پیاله ای بفروشی )موحد ،1375: 97 و 98(.

این مرد مان را حق است که به سخن من الف ند ارند ، همه سخنم به وجه کبریا می آید ، همه د عوی 
می نماید . قرآن و سخن محمد  همه به وجه نیاز آمد ه است، لاجرم همه معنی می نماید ، سخنی 
می شنوند  نه د ر طریق طلب و نه د ر نیاز، از بلند ا بمثابه ای که بر می نگری کلاه می افتد ، اما این 
تکبر د ر حق خد ا عیب نباشد ، چنانست که گویند  خد ا متکبرست، راست می گویند  و چه عجب 
این مرد مان به نفاق خوش د ل  باشد ؟« )موحد ،1375: 61(. »فی الجمله تو را یک سخن بگویم 
می شوند  و به راستی غمگین می شوند ، او را گفتم مرد  بزرگی و د ر عصر یگانه ای، خوش د ل شد  
و د ست من گرفت و گفت مشتاق بود م و مقصر بود م و پارسال با او راستی گفتم خصم من شد  و 

د شمن شد ، عجب نیست این )همان،61(.  
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ترا از قِد م عالم چه؟ تو قِد م خویش را معلوم کن، که تو قد یمی یا حاد ث؟ این قد ر عمر که ترا 
هست د ر تفحص حال خود  خرج کن، د ر تفحص قِد م عالم چه خرج می کنی؟ شناخت خد ا عمیق 
است! ای احمق، عمیق تویی. اگر عمیقی هست تویی. تو چگونه یاری باشی که اند رونِ رگ و 
پی و سر یار را چون کف د ست ند انی؟ چگونه بند ة خد ا باشی، که جمله سِر و اند رون او را ند انی؟ 

)موحد ،1375: 98(. 

نخستین خلقت است؛ زیرا مقصود  از آفرینش ظهور صفات و افعال الهی است و انسان مظهر این ظهور است 
)طباطبایی،1374: 279(. شمس الد ین، خد ا شناسی و قرب به خد اوند  را د ر آشنایی و آگاهی به خویشتن می د اند  

و می فرماید : 

      انسان کامل را انسان بالغی د انسته اند  که د ر علوم شریعت و طریقت کامل است و به آفات و امراض نفوس 
خلق و کیفیت معالجه آن ها آگاه است و مرشد  ظاهری و باطنی خلایق محسوب می  گرد د  )آملی، 1395: 441(.
نیز  الهی د ر اوست. برخی  آنجا که جامع صفات  از  برابر د نیا که عالم کبیر است،  انسان، عالمصغیر است د ر 
بالعکس انسان را عالم کبیر د انسته اند  )رحیمیان، 1376: 262(. تمامي آنچه د ر جهان وجود  د ارد ، د ر انسان هم 
قرار د اد ه شده است و هرچه د ر عالمِ تفصیل وجود  د ارد ، د ر انسانجمع است. انسان خلیفة الله و جامع تمام مراتب 
هستي است )یثربی، 1368: 654(. فلوطین معتقد است روح آد مي به جهت تمایل به خود مختاري از عالم معقول 

به عالم محسوس نزول یافته است و د ر تلاش است د وباره به عالم معقول برگرد د  )همان، 80(.
      جهان هستي تابع نظام کاملي است که اراد ه و مشیت خداوند برقرار کرد ه است. د ر این نظام، همة موجود ات 
برحسب مرتبة کماليخود  قرار گرفتهاند و از اینمیان، انسان برترین مرتبه را د ارد  )موحد،1376: 471.( خوارزمی 
د ر شرح فصوص محیی الد ین ابن عربی می نویسد : »جمیع عالم، صورت حضرت الهیه است تفضیلا و انسان کامل 

صورت اوست جمعا« )خوارزمی، 1368: 72(.
      شمس د ر پی شاد ی د رون و انبساط و آرامش روحی د ر قرب با خد اوند  است، او از د وران کود کی این مرتبه 
را می جوید : مرا چه جای خورد ن وخفتن، تا آن خد ا که مرا همچنین آفرید ه، با من سخن نگوید  بی هیچ واسطه 
ای؟ و من ازو چیزها نپرسم و نگوید . مرا چه خورد ن وخفتن؟ »انس یعنی انبساط محب به وسیلة محبوب یا 
به تعبیر د یگر شاد ی د ل است با یاد  محبوب.... چند ان با اذکار خد اوند  انس گیرد  که از د ید ن غیر د وست غایب 

گرد د « )کلاآباد ی،1371: 107(. وقت ها باشد  که بگذرم، یاران را سلام نکنم، نه از آزار )موحد ،1375: 96(.  
»مولانا را معلوم باشد  که این ضعیف به د عای خیر مشغول است به هیچ آفرید ه اختلاط نمی کند « )خوشنویس،1349: 4(.

شوق
انسان کامل د ر اشتیاق وصال با محبوب است و »هر که د ر حال اشتیاق شد ، به جایی می رسد  که او را نه اثر ماند  
نه قرار« )قشیری، 1374: 575( است شوق ششمین حال عرفانی است. آتشی است که خد اوند  د ر د ل د وستان 
خود  بر می افروزد  تا به وسیلة آن آنچه از خواطر و اراد ات و حاجات د ر اند رونشان وجود  د ارد ، از میان برود  و با 

آن غیر او را فراموش کنند  )سراج، 1381: 94(. شمس الد ین می فرماید : 
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     همچنان که د ر تعریف شوق آمد ه است که: »حال شوق، مطیه ای است که قاصد ان کعبة مراد  را به مقصد  
و مقصود  رساند  و د وام او با د وام محبت پیوسته است؛ ماد ام تا محبت باقی بود ، شوق لازم باشد  ... شوق حق 

الیقین و مقام وصول بود  چه شاید  که سبب آن شوق مشاهد ه و لقا باشد « )کاشانی، بی تا: 183(.

کرامات 
و بعضی گفته اند  که چون خد مت مولانا شمس الد ّین به قونیّه رسید  و به مجلس مولانا د رآمد ، خد مت مولانا د ر 

کنار حوضی نشسته بود  و کتابی چند  پیش خود  نهاد ه. پرسید  که: 

 

 
     نقل است که سبب هجرت مولانا شمس الد ین تبریزی به طرف روم و پیوستن به حضرت خد اوند گار آن بود  
که وقتی مولانا شمس الد ین د ر وقت مناجات می فرمود  که: هیچ آفرید ه ای از خاصان تو باشد  که صحبت مرا 
تحمل تواند  کرد ن؛ د ر حال از عالم غیب اشارت رسید  که: اگر حریف صحبت خواهی به طرف روم سفر کن. د ر 

حال از آن پای متوجه ولایت روم گشت و شهر به شهر جویان گشت )سپهسالار، 1325: 125 و 126(.
      سلطان ولد  می گوید : پد رم فرمود  که از آنِ مولانا شمس الد ین از ازل بود ، نه از روی طاعات و ریاضات، 

چنانک عیسی را د ر گاهواره بخشید .. تا سخن گفت و معجزه نمود  )افلاکی العارفی،1362: 2/ 680(.
باز عزیمت  ازو صاد ر شد ی،  عاد ات  کرامات وخرق  هزار  منزل کرد ی صد   که  مُقامی  هر  ]شمس الد ین[ »د ر 

فرمود ی و رفتی« )همان، 694(. 

تواضع 
د ر  بسیار  مد تی  د یگران،  سخنان  نزد   به  شمس  است  منقول  چنانکه  است،  فروتنی  کامل،  انسان  صفات  از 
سکوت خود  مستغرق بود ، د ر این حال که او عالم مستور عصر خویش بود . او د ر برابر حضرت خد اوند گار مولانا 
جلال الد ین می فرماید : »صد  سال بکوشم د ه یک علم و هنر او ]مولانا جلال الد ین[ نتوانم حاصل کرد ن« )موحد ، 

.)125 :1375

این چه کتاب هاست؟ مولانا گفت که: »این را قیل و قال گویند . ترا با این چه کار؟« خد مت مولانا 
شمس الد ّین د ست فراز کرد  و همه کتاب ها را د ر آب اند اخت. خد مت مولانا به تأسّف تمام گفت: 
»هی د رویش! چه کرد ی؟ بعضی از آنها فوائد  والد  بود  که د یگر یافت نیست«. شیخ شمس الد ّین 
د ست د ر آب  کرد  و یکان یکان کتاب ها را بیرون آورد  و آب د ر هیچ یک اثر نکرد ه. خد مت مولانا 
گفت: »این چه سرّ است؟« شیخ شمس الد ّین گفت: این ذوق و حال است. ترا از این چه خبر؟ 

)جامی،1390: 539(.

د ر اند رون من بشارتی است، عجبم می آید  از این مرد مان که بی آن بشارت شاد ند ، اگر هر یکی 
را تاج زرین بر سر نهاد ند ی، بایستی که راضی نشد ند ی که ما این را چه می کنیم؟ ما را آن گشاد ِ 
اند رون می باید . کاشکی این چه د اریم همه بستد ند ی و آن چه آن ماست به حقیقت، به ما د اد ند ی 

)موحد ، 1375: 106(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

140

      شمس تبریزی با خضوع و افتاد گی، تفسیر قرآن کریم را د ر مرتبه خود  نمی پند ارد  و از رذیلت منیت و نفس 
می گریزد . 

د ر اد امه، شمس می فرماید : »این که نفس من است، سخن من فهم نمی کند ، چنانکه آن خطاط سه گون خط 
نبشتی، یکی او خواند ی لاغیر، یکی هم او خواند ی هم غیر، یکی نه او خواند ی نه غیر او؛ آن منم که سخن 
گویم نه من د انم و نه غیر من« )موحد ، 1375: 124(. عبود یت انسان کامل، عبود یت مطلق د انسته شد ه است، 

بد ین معنا که از انانیت خود  خارج گشته و د ر ذات و صفات خد ا فانی گشته است )قیصری، 1375: 388(.

متابعت از رسول
شمس همواره با اراد تی تمام از پیامبر گرامی اسلام یاد  می کند  »هر که را مایه ای هست، رسول و نبی آن مایه 

را روان کند  و راه کند ؛ چون مایه نباشد  چه را راه کند ؟« )موحد ،1375: 123(. 
      »هنوز د ر مکتب بود م و مراهق نشد ه بود م، اگر چهل روز بر من گذشتی از عشق سیرت محمّد ی مرا آرزوی 

طعام نبود ی، و اگر سخن طعام گفتند ی به د ست و سر منع آن کرد می« )جامی،1390: 536(. 
      هرکس سخن از شیخ خویش گوید ، ما را رسول)ص( د ر خواب خرقه د اد ، نه آن خرقه که بعد  از د و روزه 
بد رد  و ژند ه شود  و د ر تونها بد ان استنجا کنند  بلکه خرقة صحبت، صحبتی نه که د ر فهم گنجد ، صحبتی که آن 
را د ی و امروز و فرد ا چه کار؟ آنچه پیامبران د یگر د ر هزار سال حاصل کرد ند ، محمد  علیه السلام د ر مد ت اند ک 
از آن برگذشت، عیسی اگر د ر اول شیرخوارگی آن یک سخن گفت، اما د یگر نگفت، آن بی اختیار بود . چنان که 
بچه الف کشد  ناگاه نیک آید ، محمد  علیه السلام اگر چه د یر گفت و بعد  از چهل گفت اما کامل تر بود  سخن او. 

آخر سخن هر د و بر جاست. پیشوای اولیان و آخریان است )موحد ، 1375: 87 و 88(.
     مرا مهاری باشد  که هیچ کس را زهره نباشد  که آن مهار من بگیرد ، الا محمد  رسول الله، او نیز مهار من 

بحساب گیرد ، آن وقت که تند  باشم که نخوت د رویشی د ر سرم آید ، مهارم را هرگز نگیرد  )همان، 111(. 
     مرا رسالة محمد  رسوال الله سود  ند ارد ، مرا رساله خود  باید ، اگر هزار رساله خوانم که خود  تاریکتر شوم )همان: 
123(. به تفسیر بعضی از پژوهند گان محترم، د ر خصوص جمله فوق، شیخ تبریزی لحنی به اهانت د اشته، د ر 
حالی که با کلامی روشن تفسیر عام ]خویش[ را از رسالة ]قرآن[ پیامبر د ر غلط می پند ارد . د ر صحت این معنی، 
شمس می فرماید : »اسرار اولیاءِ حق را ند انند ، رسالة ایشان مطالعه می کنند ، هر کسی خیالی می انگیزد  و گویند ة 
آن سخن را متهم می کنند ، خود  را هرگز متهم نکنند  و نگویند  که این کفر و خطا د ر آن سخن نیست، د ر جهل 

و خیال اند یشی ماست )همان، 123(.
     منقول است که روزی حضرت مولانا فرمود  علمای ظاهر واقف اخبار رسولند  و حضرت شمس الد ین واقف 

گفتند  ما را تفسیر قرآن بساز، گفتم تفسیر ما چنان است که می د انید ، نی از محمد  و نی از خد ا 
]تفسیر ما د ر حد  و منزلت پیامبر و خد اوند  نیست.[، از انانیت خود  د وری می جوید : این من نیز منکر 
می شود  مرا. می گویمش: چون منکری، رها کن برو، ما را چه صُد اع ]زحمت، د رد سر[ می د هی؟ 

می گوید : نی روم، همچنین می باشم منکر )همان، 124(.
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اسرار رسول )سپهسالار، 1325: 182(. 

شمس تبریز تویی واقف اسرار رسول        نام شیرین تو هر د ل شد ه را د رمان باد 
                                                                                                          )مولوی، 1381: 1 /426(

د ر صفت صد ق و راستی 
سخن عاشقان فضیلتی د ارد  از جهت این قسم بد ان یاد  کرد  و النفس اللوامه و مطمئنه را د ر من یزید  نمی د هند  
و ظاهر نمی کند ، آن عشق را می گویم که راستین باشد  و آن طلب که راستی باشد ، آن نکر طلب تمنیست؛ یعنی 
کاشکی کجاست؟ خاک کفش یک عاشق راستین را ند هم بسر عاشقان و مشایخ روزگار که همچون شب بازان 
که از آن پرد ه خیال ها می نمایند  به ازیشان زیرا که آن همه مقراند  که بازی می کنند  و مقرند  که باطل است آن 

ضرورت از برای نان می کنیم )موحد ، 1375: 32(.
     شک نیست که چرک اند رون باید  پاک شود ، که ذره ای از چرک اند رون آن کند  که صد هزار چرک برون 
نکند ، آن چرک اند رون را کد ام آب پاک کند ؟ سه چهار مشک از آب د ید ه، نه هر آب د ید ه ای، الا آب د ید ه ای 

که از آن صد ق خیزد . بعد  از آن بوی امن و نجات بد و رسد ، گو فارغ بخسب )همان، 57(. 
رَ سَاعَةٍ خَیْرٌ مِنْ عِبَاد َةِ سِتِّینَ سَنَةٍ )یک ساعت تفکر بهتر از شصت سال عباد ت است(، مراد  از آن تفکر       تَفَکُّ
حضور د رویش صاد ق است که د ر آن عباد ت هیچ ریایی نباشد . لاجرم آن به باشد  از عباد تِ ظاهر بی حضور. نماز 

را قضا هست، حضور را قضا نیست )همان، 96(. 
شرط اخلاص است که خالص برای خد ا کند ، نه هوس د گر و غرض د گر)همان، 87(.

راهنمای خلق، خیرخواهی، مهرورزی 
طریق از د و بیرون نیست، یا از طریقِ گشاد  باطن، چنانکه انبیاء و اولیاء، یا از طریق تحصیلِ علم، آن نیز مجهاد ه 
و تصفیه است است. از این هر د و بماند ، چه باشد  غیر د وزخ؟ پس د عوت انبیاء همین است که ای بیگانه بصورت 

تو جزو منی، از من چرا بی خبری؟ بیا ای جزو، از کل بی خبر مباش، با خبر شو و با من آشنا شو )همان،74(.
     من خود  خوی د ارم که جهود ان را د عا کنم، گویم که خد اش هد ایت د هاد ، آن را که مرا د شنام می د هد  د عا 
می گویم که خد ایا او را از این د شنام د اد ن بهتر و خوش تر کاری بد ه؛ تا عوض این تسبیحی گوید  و تهلیلی، 

مشغول عالم حق گرد د  )همان،50(.
      بسیار بزرگان را د ر اند رون د وست می د ارم، و مهری هست الا ظاهر نکنم، که یکی د و ظاهر کرد م وهم از 
من د ر معاشرت چیزی آمد ، بر خود  گیرم که آن مهر که بود  سرد  نشود ، حق آن صحبت ند انستند  و نشناختند ، با 

مولانا بود  که ظاهر کرد م افزون شد  و کم نشد  )همان،49(.
      ایشان ]یاران[ نمی د انند  که ما د ر حق ایشان چه می اند یشیم، اگر د انستند ی که ایشان را چه صفا و پاکد لی و 
د ولت می جوییم پیش ما جان بد اد ند ی. من هرگز بد  نیند یشم. چه اند یشد  خاطری که پاک شود  از د یو و وسوسة 

خود ؟ هرگز د یو د ر آن د ل نیامد ه است، پیوسته د رو فریشته بود ه باشد  )همان، 96(.
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مظهریت نشانه ها د ر شمس 
د لیل لزوم نبي و خلیفه و حاکم الهي را نه تنها د ر مورد  جوامع انساني، بلکه بر کل مظاهر عالم و جهان بیني و 
حتي د ر بین اسماء و صفات حق تعالي مطرح نمود ه اند و بر این نکته اشاره د ارند که گرچه همة موجود ات عالم، 
هرکدام از حقیقتي خاص، مظهر حق متعال اند، اما تفاوت انبیا و اولیاي کبیر خدا با د یگر موجود ات د ر آن است 
که آنها مظهر اسماي کلیة حقاند. اسمایي که سایر اسماء جزئیه و موجود ات به آنها مستند ميباشند بهخلاف 

د یگر موجود ات )رحیمیان،1376: 214-114(. 
     شمس د ل د ر آن د ارد  که بر آسمان جهان زند  و تاریک خانة جان ها را د ر طلوع شید ایی، گرم و منبسط کند ؛ 
او د ر ره مستقیم، به تکلیف؛ روی به سوی روم آورد  و بار امانت را که بد و سپرد ند  د ر خلوت»خاموش« به جان 
گذارد ، بر او سخت آمد  این قال و حال، این تکلیف، این وساطت فیض، این نیابت، خلافت، این عشق جانسوز 
قریبِ نامتناهی، این قول و فعل و خُلقِ د ر نهایت، این رنج هشیاری و بید اری پس از مستی های مد ام، مگر د ر 
این حال حضرت »خاموش« برخیزد ، و او به نقش آفرینش بر می خیزد ، و تا هستی باقیست از منظر عاشقان و 
شیفتگان به سماع ایستاد ه است، به نوایی که از د رون می نوازند ، به سِر هیچ کسانِ هیچ کس؛ به نشان او که د ر 
کاروانسرایی د ور افتاد ه و مهجور، غریبانه قریب است، هم او که د ر فهم روزگاران نگنجد ، به گمنامی و پنهانی 
زرد رویی ارجمند  که او را قرضی است تا اد ا کند ، که همه حال ها از او و د ر سایة اوست، آن که روح هستی د ر 
اوست، و د ر روزگار غیبتش جهان خموش خانه ای سرد  و تاریک است، او که سلطان الاولیاء است، قطب عاشقان 

است، شمس الحق است. 

نتیجه گیری 
نشانه های انسان کامل تنها د ر حد ود  تحقیق و پژوهش های عرفانی و فلسفی است و فی الواقع نمی توان د ر 
مغیبات، شخص یا اشخاصی را به غیر از انبیاء و ائمه اطهار د ر د ستة انسان های کامل قلمد اد  کرد . د ر این پژوهش 

نشانه های انسان کامل د ر شخصیت شمس تبریزی بررسی شد  و نتایج ذیل حاصل شد . 
1 - شمس الد ین بنا بر روایات از کود کی صاحب فرد یت و کرامات و توجهات خاص بود ه است. 

2 - نه حق است، نه خلق. حد ود  و واسطة فیض الهی است.
3 - به تفسیر حد یث شریف من عرف نفسه فقد  عرف ربه، انسان را عالم کبیر می پند ارد  و مخاطبان را به آگاهی 

از خویش فرا می خواند .
4 - بنا بر روایات شمس از ابد ال پنهان عصر خویش بود ه است. 

5 - از مقربان د رگاه الهی و صاحب حال و قال و شوق بود ه است. 
6 - از متابعین حضرت رسول )ص( ومتواضع د ر برابر قرآن کریم و به نقل از مولانا او واقف به اسرار رسول 

بود ه است. 
7 - د ر کمال خواجگی، پنهان میان خلق به کارگری می پرد اخته است. 

8 - صاحب کرامات و ارتباط با عالم غیب بود ه است. 
9 - صاحب صد ق و راستی و خیرخواهی است. 

10 - شمس تبریزی این شخصیت مهم عرفانی اد بیات فارسی، د ر شاخصه های تعاریف انسان کامل قرار د ارد ، 
همچنان که از مولانا نیز بنزد  د وستد اران به همین عنوان نام برد ه می شود . 
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باور به چشم زخم و رفع آن د ر آثار مولانا 
                                                                                                                               معصومه محمد نژاد 1

                                                                                                                                مهد ی پرهام2

چکید ه 
متون اد بی یکی از غنی ترین منابع ثبت آد اب و رسوم، فرهنگ و اد ب عامه است. باور به چشم زخم یکی از 
عناصر فرهنگ و اد ب عامه است که از گذشته های د ور تا امروز د ر فرهنگ ملل مختلف وجود  د اشته و هر قومی 
متناسب با فرهنگ و باورها و اعتقاد ات خویش به د فع آثار آن پرد اخته است. چشم زخم و اعتقاد  به آسیبی که از 

نگاه د یگران به انسان می رسد  یکی از مضامین پرکاربرد  د ر اد بیات فارسی است. 
     این نوشتار با هد ف بررسی چشم زخم و راه های د فع آن د ر آثار مولانا )672 ـ604( نگاشته شد ه است. از 
شیوه های د فع آثار چشم بد  که د ر آثار مولانا د ید ه می شود  می توان به موارد  اسپند  د ود  کرد ن، نیل برکشید ن، 
ذکر و ورد  خواند ن، زعفران به رخ مالید ن، نمک، سرخر نهاد ن، با کارد  برید ن جای قد م های تعریف کنند ه، حرز 
و تعویذ، هیکل و حمایل، گفتن عبارت چشم حسود  کور و چشم بد  د ور و قربانی کرد ن اشاره کرد . برخی از این 

راه های رفع چشم زخم ریشه د ر د ین اسلام د ارد  و برخی جزو فرهنگ عوام محسوب می شود .
واژگان کلید ي: چشم زخم، فرهنگ عامه، مولانا

1. باشگاه پژوهشگران جوان و نخبگان، واحد  اسلامشهر، د انشگاه آزاد  اسلامی، اسلامشهر، ایران)نویسند ه مسئول(
masomemohamadnejad@yahoo.com

2. استاد یار زبان و اد بیات فارسی، واحد  اسلامشهر، د انشگاه آزاد  اسلامی، اسلامشهر، ایران
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مقد مه 
فرهنگ عامیانه )فولکلور( مجموعه ی د انش، سنن، افسانه ها، قصص، معتقد ات و خرافاتی است که د ر عمل و 
سینه به سینه از نسلی به نسل د یگر می رسد  و رقص ها، ترانه ها، طب عامیانه، اساطیر و ضرب المثل های عوام 
را شامل می شود  و مرکب است از د و جز »فولک« به معنی تود ه و »لور« به معنی د انش. )مصاحب،1345: 2/ 

ذیل فولکلور(
     چشم زخم گزند ی است که عمد تاً از سوی نگاه یا توجه اشخاصی با نیروی خاص، به چیزی یا کسی وارد  
می شود . این باور»از قد یمی ترین باورهای بشر و احتمالا فراگیرترین و رایج ترین باور فراعلمی د ر سراسر جهان و 
از جمله اسلام است« )ذوالفقاری،1395: 446( بنابراین اعتقاد  به چشم زخم د ر میان ملتّ ها، ریشه ای عمیق د ارد . 
قرآن کریم نیز بر د رستی آن صحّه گذاشته است. مفسّران، آیه ی شریفه ی»وَ إنِْ یَکاد ُ الَّذینَ کَفَرُوا لیَُزْلقُِونکََ 
ِّلْعَلمَِینَ« )قلم/52ـ51( را مربوط به چشم زخم  کْرَ وَ یَقُولوُنَ إنَِّهُ لمََجْنُونٌ وَ مَا هُوَ إلِا ذِکْرٌ ل ا سَمِعُوا الذِّ بأَِبصْارِهِمْ لمََّ
و د فع آن د انسته اند . چشم زخم عبارت از آسیبی است که تصوّر می شود  از نگاه حسود  یا بد خواه یا حتّی ستایشگر 
به کسی یا چیزی می رسد . د ر د ایره المعارف د ین )ویراسته ی الیاد ه( آمد ه است که اعتقاد  به تأثیر چشم بد ، جهانی 
است. پیامبر)ص( فرمود ه است»العین حق« )چشم زخم حقیقت د ارد .( )خرمشاهی،1377: 873( این باور د ر آثار 

مولانا انعکاس یافته و د ر این نوشته به بررسی آن پرد اخته شد ه است.

روش تحقیق 
و  استخراج  از  پس  که  شد ه  استفاد ه  کتابخانه ای  روش  از  آن  د ر  که  است  توصیفی  و  تحلیلی  تحقیق  روش 
جمع آوری مطالب فیش ها، نگارش مقاله آغاز گرد ید ه د ر پایان نیز بر اساس موارد  بررسی شد ه نتیجه گیری ارائه 

می شود .

چشم زخم
یکی از اقسام سحر و جاد و، تصرفات چشم است که اگر به گونه آسیب زا و زیان بار باشد  از آن به چشم زخم 
یاد  می شود . چشم زخم به معنای آسیبی است که چشم بد  به کسی بزند . )فرهنگ فارسی، ج1: 1290( علامه 
طباطبایی د ر المیزان می نویسد : چشم زخم نوعی از حسد  نفسانی است که هنگام مشاهد ه چیزی که د ر نظر شور 
چشم، زیاد  و تعجب انگیز است محقق می شود . )طباطبایی، 1382: 20/ 393( چشم زخم »آزار و نقصانی است که 
به سبب د ید ن بعضی از مرد م و تعریف کرد ن ایشان کسی را و چیزی را بهم رسد  و عرب العین اللامه خوانند .« 
)برهان، ذیل واژه چشم زخم( د ر باور عامیانه، چشم زخم آزار و گزند ی است که از تأثیر نگاه کسی به انسان 
می رسد . از نظر لغوی، چشم زخم یا چشم بد  به آزار و نقصانی گفته می شود  که بر اثر نگاه آمیخته با تعجب یا 

تحسین یا حساد ت کس یا کسانی، به شخص یا چیزی می رسد . 
     د ر لغت نامه د هخد ا د ر ذیل چشم زخم آمد ه است: 

چشم زخم: آسیب و زیانی که از نگاه پرمحبت و تحسین یا از نظر آمیخته به حسد  و حیرت شور 
چشمان به افراد  یا اشیا رسد . اثر چشم شور. آزار و نقصانی که از اثر بد  به کسی یا چیزی رسد . 
چشم زخم و چشم شور و د ید ه شور و نظر شور عبارت از آن است که شخصی چیز حسین ]بسیار 
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د کتر مصاحب د ر د ایره المعارف فارسی د ر ذیل این کلمه می نویسد : 

نقاشی های  از  اسناد ی که  د ارد .  بسیار کهن  است که سابقه ای  عامه  از عناصر فرهنگ       چشم زخم یکی 
انسان های نخستین د ر غارها به د ست آمد ه، سنگ نوشته ها و آثار مکتوب به جای ماند ه این مسئله را ثابت 
می کند . د ر کشورهای باستانی، مانند  یونان، روم، چین، مصر و ایران گرفته تا ملل متمد ن امروزی و د ر اد یان 
مختلف نمونه های اعتقاد  به آن را می توان یافت. د ر اسطوره ای باستانی ایران از د یوی صحبت شد ه که وقتی 

مرد م چیزی را ببینند  و یا اگر از یزد ان نامی ببرند  آن چیز را از بین می برد  و آن را د یو شور چشمی نامید ه اند .
     باستان شناسان د ر عراق لوح هایی با قد مت حد ود  پنج هزار سال به د ست آورد ه اند  که نشان از وجود  این اعتقاد  
د ر تمد ن سومر د ارد . همچنین»د ر گرد ن اجساد ی که د ر گورستان های د فن شد ه اند ، طلسم هایی به شکل چشم 
آویخته شد ه است که بر اساس تحلیل باستان شناسان به احتمال زیاد ، برای د فع چشم زخم به کار می رفته اند « 

)سپاهی،1381ـ1380: 54(.
     اعتقاد  به چشم زخم مخصوص ایرانیان نیست بلکه د ر میان اعراب نیز رواج د اشته است. د ر عربی چشم زد ن 
را العین، اصابه العین، العین اللامه، عین الکمال، الازلاق بالابصار و چند ین اصطلاح د یگر می گویند . معروف است 
که د شمنان پیامبر اسلام)ص( یکی از چشم زنان قهار طایفه بنی اسد  را برای چشم زد ن و از پای د رآورد ن رسول 

اکرم)ص( استخد ام کرد ه بود ند ، ولی به قد رت و حفظ الهی او نتوانست کاری از پیش ببرد .
از آن ها سه روزی چیزی  بود ند  و می گویند  کسانی  بد  چشمی معروف  به  بنی اسد   اعراب قد یم طایفه  از      

نمی خورد ه اند ، و پس از آن هر کس و یا چیزی را که چشم می زد ه اند ، فوراً د چار آفت می شد ه است. 
مفسران سه آیه از قرآن مجید  را مربوط به چشم زخم د انسته اند :

آیه ی 51 از سوره ی »القلم«، »و ان یکاد  الذین کفرو لیزلقونک بابصارهم لمّا سمعو اللذکر...«

نیکو[ و مرغوب را نگاه کند  و به طریق حسد  د ر وی نظر اند ازد  و بعضی گویند  د ر چشم زخم، حسد  
ضرور نیست، گاهی نظر د وست هم کار می کند  )لغت نامه، ذیل واژه ی چشم زخم: 200(.

مخفف آن چشزخ یا چشزخم، د ر فرهنگ عامه آزار و گزند ی است که گمان می رود  از تأثیر نگاه 
کسی به انسان می رسد . نظر د شمن، نظر حسود  و نظر کسی که فاقد  و طالب چیزی است و گاه 
هر گونه نظر تحسین، د ر اعتقاد  عامه ممکن است چنین تأثیری د اشته باشد . کسی را که گمان 
می رود  چشمش چنین تأثیری د اشته باشد  بد چشم و شورچشم و چشم رسان خوانند  و نظر کرد ن 
او را به چشم زد ن، نظر رساند ن و امثال آن ها تعبیر می کنند . عامه ی مسلمانان غالباً چشم زخم را 
از نوع سحر و کهانت می د انسته اند ، اما تأثیر آن را انکار نمی کرد ه اند  و معتقد ند  که توکل و توسل 
و د عا و تعویذ تأثیر آن ها را می کاهد  یا زایل می کند . اعتقاد  به چشم زخم از تأثیرات اسلام و اعراب 
است. نزد  اعراب جاهلی این عقید ه بسیار وجود  د اشته و حکایات زیاد ی د ر باب اصالت عین بین 
اعراب نقل شد ه است از اعراب قد یم طایفه بنی اسد  به بد چشمی معروف بود ه اند  و آورد ه اند  که 
برخی از آن ها سه روز چیزی نمی خورد ه اند  و سپس به هرکسی و هر چیز که چشم می رسانید ه اند ، 

د ر د م د چار آفت می شد ه است )مصاحب،1345: ذیل چشم زخم(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
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آیه ی 66 از سوره ی»یوسف«: »یا بنیّ لاتد خلوا من باب واحد  و اد خلوا من ابواب متفرقه«
آیه ی آخر سوره ی فلق: »... و من شرّ حاسد  اذا حسد « )کرمی، 15 /11 /2008(.

     د ر هر صورت احاد یث و اخبار د رباره ی چشم زخم و تأثیر آن بسیار است و از آن جمله روایت است که اسماء 
بنت عمیس از پیغمبر)ص( پرسید  که فرزند ان جعفر را چشم زخم می رسد ، آیا رواست که برای آن ها افسون طلب 

کنم؟ پیغمبر جواب د اد  که رواست )مصاحب،1345: 851(.
همچنین د ر باب تأثیر سحر و چشم زخم از رسول خد ا روایت شد ه که فرمود : چشم شور، کسی را که بر قله ی کوه 

است پایین می آورد  به خاطر نیروی زیاد  و شد ت سختی آن.)گوهری، 1378 :32(
حضرت علی)ع( د ر نهج البلاغه د ر باب شناخت واقعیت ها و خرافات می گوید :

انکار  را  آن  تأثیر  اما  می د انسته اند ؛  جاهلیت  کهانت  و  نوع سحر  از  را  غالباً چشم زخم  مسلمانان  عامه ی      
نمی کرد ه اند  و معتقد  بود ه اند  که توکل و توسل د عا و تعویذ تأثیر آن را کم کرد ه و یا از بین می برد . حتی بعضی از 
حکیمان و صاحب نظران نظیر اخوان الصفا، ابن سینا، امام فخر رازی، غزالی، ملاصد را، و حتی فیلسوف خرد گرایی 
چون ابن خلد ون بر آن حقیقت تأمل کرد ه و د ر توجیه و تبیین آن، سخن گفته اند  و آن را از تاثیرات نفس و وجود  

این خاصیت را د ر بعضی چشم ها محقق می د انسته اند .

 

ابن خلد ون د ر جلد  د وم مقد مه اش می گوید : 

این است که علتّ اصلی  بر  اغلب موارد ، گمان  از ملل رواج د ارد  و د ر  اعتقاد  هنوز هم د ر بسیاری  این      
چشم زخم، حساد ت و بد خواهی د ر برابر موفقیت زیبایی، ثروت و خوشبختی د یگران است. حتی تحسین کرد ن 

العین الحق، و الرقی حق و السحر حق و الفأل حق و الطیره لیست بحق. چشم زخم حقیقت د ارد ، 
استفاد ه از نیروهای مرموز طبیعت حقیقت د ارد ، سحر و جاد و وجود  د ارد  و فال نیک راست است و 

روید اد  بد  را بد شگون د انستن، د رست نیست )علی ابن ابیطالب،1380: 727ـ726(.

تلقی نشد ه است...  اعتقاد  خرافی  به چشم زخم، یک  اعتقاد   ایران اسلامی،  و  د ر تمد ن اسلامی 
فقط بعضی از معتزله چشم زخم را بی پایه شمرد ه اند  وگرنه اخوان الصفا، ابن سینا، غزالی، امام فخر 
رازی، ملاصد را و بسیاری از حکما و محققان برای آن حقیقت قائل بود ه، د ر توجیه آن سخن 
گفته اند . حتی فیلسوف خرد گرایی چون ابن خلد ون که با عرفان و فلسفه نیز مماشات نمی کند ، 
صحت چشم زخم را قبول د ارد  و نمونه های ناد ری از آن نقل می کند  )خرمشاهی،1375: 2/ 907(.

... و د یگر از قبیل این گونه تأثیرات روحی چشم زد ن است، هنگامی که به چشم خود  یکی از 
کیفیات را ببینید  و آن را نیکو شمرد  و د ر امتحان خود  افراط کند  آنگاه از آن حسد ی برمی خیزد  
و سلب آن چیز را از کسی که متصف به آن است، می طلبد  و د ر نتیجه ی آن تأثیر می بخشد . این 
گونه چشم زخم رساند ن امری ذاتی و طبیعی است و فرق میان این و تأثیرات نفسانی این است 
که هر چند  برخی از آن ها اکتسابی نیستند ، لیکن صد ورشان به اختیار فاعل آن ها باز می گرد د  و 

قوه ای که د ر آن ها هست فطری است )ابن خلد ون،1366: 1053ـ1052(.
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هم ممکن است اثر بد ی د اشته باشد . کسی را که چشمش از چنان تاثیری برخورد ار باشد ، شور چشم یا بد  چشم 
می نامند .

     شاید  سرچشمه اعتقاد  به چشم زخم، د ر اعتقاد  گروهی از حکما، د ر مورد  چگونگی د ید ن اشیای نهفته باشد . 
آنان معتقد  بود ند  که برای د ید ن اشیاء به جز جهت و کیفیت و نور و هوا، نور از چشم بیرون می آید  و بر شیء 
انفعال به  می افتد  و به محض احاطه نور چشم به شیء مورد  نظر، آن شیء د ید ه خواهد  شد . د ر این فعل و 
همراه نوری که از چشم بر اشیاء می افتد  می تواند  تأثیرات د یگری نیز بر آن ها بگذارد  و یکی از تأثیرات می تواند  

چشم زخم باشد  )کرمی، 15/11/2008(. 
     آلن د ند س، استاد  د انشگاه کالیفرنیا، د ر مقاله »تر و خشک: نظر زد ن«، معتقد  است که: این باور متکی بر 
معتقد ات اساسی و معتبری است که بر اساس آن، آب متراد ف زند گی و خشکی متراد ف مرگ است. آسیب و شر 
واقعی که به وسیله نظر زد ن وارد  می شود ، این است که باعث می شود  موجود ات زند ه به ویژه بچه ها، حیوانات 
شیرد ه، »خشک« شوند . لطمه ای که با زیاد  نگاه کرد ن وارد  آید ، سبب بروز اسهال و استفراغ ناگهانی د ر کود کان، 
خشک شد ن شیر ماد ران یا حیوانات اهلی، خراب شد ن و خشک شد ن میوه بر روی د رختان و از بین رفتن قد رت 
جنسی مرد ان می شود  )صد قی نژاد ،1383: 27(. مرد م اعتقاد  د ارند  که د ر هنگام د ید ن یا تحسین کرد ن کسی 

برای رفع چشم زخم باید  کلمه ی ماشاءالله یا چشم بد  د ور استفاد ه شود  تا تأثیر نگاه از بین برود . 

     د ر هر صورت عموم مرد م، چشم زخم را باور د اشتند  و معتقد  بود ند  که د عا و تعویذ و توسل، تأثیر چشم زخم 
را از بین می برد . »گاه برای رفع چشم زخم از کارهایی نظیر د ود  کرد ن اسفند ، آویختن مهره های رنگارنگ و 
همچنین خواند ن و آویختن و ان یکاد  و چل بسم الله استفاد ه می کرد ه اند « )شمیسا،1377: 354(. آقای کزازی 

به استناد  بیتی از خاقانی اعتقاد  د ارند  رنگ کبود  آسیب چشم شور را از میان می برد  )کزازی،1378: 600(.
     چشم زخم اغلب ناخواسته و غیرعمد ی است و به صرف این که شخصی د ارای چشم شور یا چشم بد  به چیزی 
یا کسی بنگرد  که د ر آن نیکویی و کمالی وجود  د ارد  به آن چیز یا کس آسیبی می رسد  که د لخواه چشم زنند  هم 
نیست. چنانکه شاعر می گوید  جرأت نمی کنم که به طور کامل به تو بنگرم چون می ترسم تو را چشم برسانم. به 
هر حال شرط چشم زد ن را د ید ن به چشم و تعجب کرد ن د انسته اند  و سرانجام این که، اعتقاد  د اشتن یا ند اشتن 

به چشم زخم و تأثیر روانی آن می تواند  د ر تأثیر یا بی تأثیری آن د خالت د اشته باشد  )کرمی،15 /11 /2008(.
     یکی از موضوعاتی که د ر اشعار فارسی و د ر بین عوام مورد  توجه بود ه است مسئله ی چشم زخم است. گروهی 
چشم زخم را امری خرافی می د انند  و گروهی د یگر به آن اعتقاد  د ارند . از اصطلاحات فراوانی که د ر این ارتباط د ر 
اشعار شاعران از کهن ترین د وران تا کنون د ید ه می شود  حکایت از ریشه د ار بود ن این مسئله د ر جامعه ما د ارد .

مضمون چشم زخم د ر آثار اد بی یعنی اند رزنامه های پهلوی نیز وجود  د اشته و د ر آن به پند هایی بر می خوریم که 
انسان را از هم صحبتی و هم نشینی با افراد  شور چشم منع کرد ه اند . هم چنین این مضمون جالب و پرکاربرد  د ر 

امروزه بین مرد م این اعتقاد  رایج است و افراد ی را د ارای چشم بد  یا صفت شور چشم می خوانند  
و هر پیش آمد  ناگواری را به اثر چشمان آنان نسبت می د هند . به همین د لیل برای جلوگیری از 
این مسئله د ر موقع د ید ن چیزی حتماً به نام ایزد  می گویند  و این اصطلاح د ر میان مسلمانان به 

صورت کلمه ی ماشاءالله رایج شد  )صفاری،1383: 243(.
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عرصه اد بیات فارسی مورد  استفاد ه بسیاری از شاعران و نویسند گان قرار گرفته است. مولانا به چشم زخم اعتقاد  
د ارد  و د ر آثار وی این باور نمود  پید ا کرد ه است:

               عارض رخسار او چون عارض لشکر شد ست       زخم چشم و چشم زخم عاشقان را گوش د ار
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1061(

               بحر خــونست ای صنم آن چشم نیست      الـــحـــذر ای د ل ز زخــم آن نــظـر
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1099(

               مــن زیان هــا کــرد ه ام مــن د یــد ه ام      زخــم هــا از چشـم هــر بی پــا و سـر
               چشم بــد  د یـد یــم مــا کــز زخــم او      رو سیـه گـــرد د  عیــان شمس و قـمر

                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1107(

               ای د ل انــد ک نیست زخـم چشـم بــد       پــس مــگــو بسیار چــونـت یافــتـم
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1660(

               پیش چــو مـن کیقباد  چشم بد م د ور باد       شرم نــد ارد  کسی یــاد  کنــد  از کهـان
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2059(

               می د ید  حسن خود  را می گفت چشم بد  را      نی بود  و نی بیاید  چون من د ر این زمانه
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2395(

مها چشمی که او روزی بد ید  آن چشم پرنورت        به زخم چشم بد خواهان د ر او کوری روا د اری
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2529(

               عــاشقــان سازیــد ه انــد  از چشمِ بــد        خــانه هـا زیــر زمیـن چــون شهر ری
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2922(

               سخـت خـوشی، چـشـم بــد ت د ور بـاد       ای خنک آن چـشم کــه روی تــو د ید 
                                                                                                             )مولوی، 1366: ت 10(

                     یـا رسـول الله! د ر آن نـاد ی کسـان       مـی زنند  از چشمِ بـد  بر کـرکسان
ّـه ی شـیـر عـریـن       واشکافــد  تـا کنـد  آن شیـر انَین                      از نظـرشـان کل
                     بـر شتر چشم افکند  هـم چون حِمام       وانگـهان بفرستد  انـد ر پـی غلام
                     که بــرو از پــیهِ ایــن اشـتر بخـر       بینـد  اشــتر را سـقــط او راه بـر
                     سـر بـریــد ه از مـرض آن اشتـری       کو بتگ با اسب مــی کرد ی مِری
                     کز حسـد  وز چشمِ بـد  بی هیچ شک       سیر و گــرد ش را بگــرد اند  فلک
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                     آب پـنـهـان است و د ولاب آشـکار       لیک د ر گرد ش، بود  آب اصل کار
                     چشـم نیـکـو شـد  د وایِ چشـم بـد        چـشمِ بــد  را لا کند  زیــر لگــد 
                     سبق رحمت راست و او از رحـمتست      چشمِ بـد  محصول قهر و لعـنتست

                                                                                                 )مولوی، 1379: 5/ ب515ـ507(

                     شاهِ شاهـان است و بـل که شاه ساز      وز بــرای چشمِ بــد  نامـش ایـاز
                     چشم های نیک هـم بر وی بد  است       از رَهِ غیرت، که حسنش بی حد  است

                                                                                             )مولوی، 1379: 5/ ب 1885ـ1884(

      همچنین وقتی مولانا می خواهد  تأثیر »حسد « را د ر قد رت چشم زخم رساند ن بیان کند ، این قد رت و قوّت 
را با هنرمند ی، چنان ملموس و پذیرفتنی می کند  که جای هیچ انکاری برای مخاطب باقی نمی گذارد :

                     صد  بیابان زان سوی حرص و حسد       تا بد ان جـا چشمِ بـد  هـم می رسد 
                                                                                                      )مولوی، 1379: 6/ ب4784(

یا
                     کــز حسد  وز چشمِ بد  بی هیچ شک      سیر و گــرد ش را بگــرد اند  فلک

                                                                                                        )مولوی، 1379: 5/ ب512(

    مولانا حتی رابطه ی د وستانه با د یگران)به ویژه معشوق( را نیز د ر معرض چشم زخم می د اند  و از آن، سخت 
ترسان است:

                     د ر خـد مت تو ز چشمِ بد  می ترسم...      حقـا که من از سایة خود  می ترسم
                                                                                                           )مولوی، 1366: ر 1283(

      غالباً انسان هایی را که د ارای چشم هایی با رنگ استثنایی و یا نزد یک به هم باشند ؛ د ارای قد رت چشم زخم 
می د انستند . مولانا نیز مطابق با اعتقاد ات خرافی، به شومیِ چشم کبود  باور د ارد  و می گوید :

                     چشم تــو کو بـُـد  سیاه و جــان فزا      گـر نماند  او را جان فزا، ازَرَق چرا؟
                                                                                                       )مولوی، 1379: 4/ ب1756(

     مولانا چشم بد  را به عنوان آزار و نقصان بصیرت به کار برد ه و آن را حجاب چشم می د اند  و می گوید  که 
چشم بد  حجاب چشم افراد  تنگ نظر شد ه است؛ یعنی نقصان بصیرت او باعث شد ه که او واقعیت را نبیند . د ر 

نتیجه همان چشمی که باید  حجاب را کنار بزند  حجاب گشته است:

د َش َـ                      بند ِ چشمِ اوست، هـم چشمِ بــد ش      عـین رفــعِ سَد ِّ او گشتـه س
                                                                                                      )مولوی، 1379: 5/ ب1084(
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      مولانا برای رفع چشم زخم، راه های مختلفی ارائه د اد ه است که ریشه د ر فرهنگ عامّه د ارد . از جمله اسپند  
سوزاند ن، نیل برکشید ن، و ان یکاد  خواند ن، چشمارو، حرز و تعویذ، قربانی کرد ن.

شیوه های د فع چشم زخم
شیوه های د فع چشم زخم بسیار است، و از ماند گاری این اعتقاد  کهن د ر بین مرد م حکایت د ارد . قربانی کرد ن، 
انواع حرز،  طلسم، نشره، بخور، پتر، زگال آب، تمیمه، چنگ شیر، نمک بر آتش ریختن، نیل، خواند ن یکاد ، 
تعویذها و ورد ها، مهره های رنگی، شکستن تخم مرغ، اسپند  د ود  کرد ن و د وری از هم صحبتی با افراد ی که 
د ارای چشمان آبی و موی بور هستند  و ... . اما آنچه د ر میان عموم مرد م بیشتر رواج د ارد  عبارت اند  از: اسپند  
د ود  کرد ن، وان یکاد  خواند ن، شکستن تخم مرغ، آویزان کرد ن مهره های سپید  و سیاه و آبی، نظر قربانی، گفتن 

چشم بد  د ور باد  و چشم حسود  کور باد .

شیوه های د فع چشم زخم د ر آثار مولانا

ذکر و ورد  خواند ن
»قل اعوذ« خواند ن و د مید ن، لاحول و لا گفتن

چون د ر افگند ت د ر این آلود ه رُود         د م به د م می خوان و می د َم قُل اعَُوذ
َـلق                      تا رهــی زین جـاد ُویّ و زین قَلق       استــعــاذت خــواه از ربُّ الفـ

                                                                                             )مولوی، 1379: 4/ ب 3193ـ3192(

               چشم بد  د ور از آن رو که چو بربود  د لی        هیچ سود ش نکند  چاره و لاحول و لا
                                                                                                            )مولوی، 1366: غ 169(

اسپند  سوزاند ن
سپند  سوختن و سپند  د ود  کرد ن، عبارت از د انه هایی است که برای رفع چشم زخم بر آتش ریزند  که ریشه د ر 
فرهنگ عوام د ارد . اسپند  گیاهی است خوشبو و معطر و گند زا که عوام به د لیل ویژگی های خاص؛ آن را د ر د فع 

برای اجتناب از تأثیر چشم زخم غیر از توسل به تعویذ و حرز و د عا و امثال آن غالباً د ر هنگام 
تعریف از کسی یا چیزی، عباراتی نظیر چشم بد  د ور، ماشاءالله، بنامیزد  )بنام ایزد ( را به کار می برند . 
از جمله کارهایی که برای د فع چشم زخم د ر بین عامه رواج د ارد ، د ود  کرد ن اسپند  برای کسی 
که امتیازی )مسافر مکه، عروس و د اماد ، یا کسی که خانه ای تازه ساخته یا خرید ه و ...( نسبت به 
د یگران یافته است؛ شکستن تخم مرغ با تربیت مخصوص و نوشتن د عاهای خاص بر روی آن 
برای کسی که ناگهان مریض شد ه است؛ آویختن مهره های سیاه و سفید  و آبی رنگ که چشم 
زد  خواند ه می شود  و به آن لحظه و لمحه نیز می گویند ؛ قربانی کرد ن گوسفند  و همچنین اند اختن 

آیه»ان یکاد « و چهل بسم الله بر گرد ن و د وش کود کان است )مصاحب 1345: 1/ 851(.
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چشم زخم و شور چشمی د ود  می کنند  و می سوزانند . »اسپند  د انه های سیاهی است د اخل پوسته ای به شکل نخود  
که برای د فع چشم زخم آن را د ر آتش می ریختند  و تا امروز هم می ریزند « )زیّانی،1387: 20(. 

      اسپند  گیاهی است که د انه سیاه آن جهت د فع چشم زخم مانند  بخور سوزاند ه می شود . د انه اسپند  بخصوص 
برای د فع چشم زخم هنوز نزد  عوام مستعمل است، نوزاد  کوچک را وقتی که نشان می د هند ، هر کد ام یک از 
حضار یک تکه نخ از لباسشان می د هند  تا آن را با اسپند  د ود  کنند  که بچه نظر نخورد . گاهی برای رفع بیماری 

و د فع چشم زخم، اسپند  د ود  می کنند  و اوراد  مخصوص می خوانند  )هد ایت،1356: 32(.
از روزگاران کهن، رسم اسپند  د ود  کرد ن د ر فرهنگ و تمد ن ما ایرانیان ریشه د وانید ه و همواره د ر باور عوام 
ارتباطی بین د ود  کرد ن اسپند  و د فع چشم زخم وجود  د اشته است.»سپند  سوختن برای د فع نحوست ستارگان و 

رفع چشم زخم حاسد ان و د ور کرد ن جن و جاد و نافع است« )شمیسا،1377: 86(.
د ر کتاب فرهنگ اساطیر و اشارات د استانی چنین آمد ه است: 

 
     مرد م عامه اعتقاد  د ارند  عد ه ای د ارای چشم شور هستند  و ممکن است بد ون اینکه خود  متوجه باشند ؛ 
طرف مقابل را چشم بزنند . از این رو بیشتر د ر مجالس و مراسم مختلف اسفند  د ود  می کنند  تا به قول معروف 

چشم زخم را قبل از تأثیر از میان ببرند .

      مرد م عامه برای سوزاند ن اسفند  نیز شرایطی قائل هستند ؛ گاه برای خنثی کرد ن بیماری ناشی از چشم شور 
و شخصی که به طور ناگهانی مریض شد ه، اسفند  را د ر هنگام غروب آفتاب می سوزانند . د ر این زمان مقد اری 
زاج سفید  را همراه اسفند  به د اخل آتش می ریزند  که د ر هنگام سوختن، اگر به گفته ی عوام نظر خورد ه باشد ، آن 
زاج به صورت چشم د ر می آید  و گاه د انه های اسفند  را با شیوه ای خاص بهم متصل و بر بالا یا د ر خانه آویزان 

می کنند  تا از چشم بد  مصون مانند .

د انه ی اسفند ، به خصوص برای د فع چشم زخم هنوز نزد  عوام مستعمل است. نوزاد  کوچک را وقتی 
نشان می د هند  هر کد ام از حضار یک تکه نخ از لباسشان می د هند  تا آن را با اسفند  د ود  بکنند  که 
بچه نظر نخورد . گاهی برای رفع بیماری و د فع چشم زخم، اسفند  د ود  می کنند  و اوراد  مخصوصی 
می خوانند . هنوز هم گاهی د انه های اسفند  به رشته کشید ه، زینت بخش خانه ی روستاییان است 

)یاحقی،1375: 83(.

پاره ای اشخاص چشم شور د ارند  و شور چشمان چون از سر حساد ت و یا حتی بد ون اینکه بفهمند  با 
تعجبی آمیخته به تحسین د ر کسی نظر کنند  و او را چشم می زنند  و سبب می شوند  فرد  به بیماری 

غیرمنتظره ای مبتلا شود  و یا حاد ثه ای خطرناک برای او پیش آید  )شاملو،1376: 475(.

د ر اقلید  فارس روی نخ هایی که به وسیله ی چارچوبی به شکل لوزی د ر آمد ه اند  و مانند  صفحه ی 
شطرنج است نوعی د انه ی اسفند  قرار می د هند  به نام اسپند  مریم و آن را بر فراز نمای ساختمان 
می آویزند . بالای یک برگ کاغذ که د ر آن د عاهای مخصوص نوشته شد ه است و آن را طوری 

نصب می کنند  که نگاه رهگذران را به خود  جاب کند  )ماسه،1357: 2/ 110(.
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     صاد ق هد ایت به نقل از بند  هشتن د ر نیرنگستان خود  د رباره ی اسفند  یا سپند  می نویسد  که به د نبال د ر 
آتش ریختن د انه های اسفند  و بویی که از آن برمی خیزد ، هزار با، هزاران د یو بد کاری و د روغ، و همچنین هزاران 

جاد وگر از هم می پاشند  و نیست و نابود  می شوند  )هد ایت، نقل از مد نی، 1381: 265(.
     اگر این کار را نزد یک غروب بکنند  بهتر است. یک تکه یا پارچه یا نخ یا یک تار از بند  تنبان و یا خاک ته 
کفش کسی که به او بد گمان اند  گرفته و با قد ری اسفند  د ور بچه یا ناخوش می گرد انند  و می گویند  اسفند  د ونه 
د ونه، اسفند  سی و سه ونه، از قوم و خویش بیگونه، هر که از د روازه بیرون برود ، هر که از د ر د روازه تو بیاید ، 
کور شود  چشم حسود  و بخیل، شنبه زا، یکشنبه زا، ... جمعه زا، کی کاشت؟ پیغمبر، کی چید ؟ فاطمه، برای کی 
د ود  کرد ند ؟ امام حسن و امام حسین، به حق شاه مرد ون، د رد  و بلا رو د ور گرد ون« )هد ایت، 1356 :44ـ43(. 

     مرد م عامه حتی برای خرید ن اسفند  شرایطی قائل هستند  که د ر صورت انجام آن شرایط اسفند  می توانسته 
تأثیر چشم شور را از بین ببرد . کلثوم ننه د ر باب اسفند  می فرمایند  که سوزاند ن آن د ر وقت غروب آفتاب و پول 
آن از گد ایی و خرید  آن روز چهارشنبه باشد . بی بی می فرماید : وقت خرید  باید  به د کانی که می روند  بپرسند  
اسفند  د اری؟ استاد  چون گوید  بلی از آنجا بگذرند  و د ر جایی د یگر بپرسند  و این بسیار مؤثر و مجرب است و 
اگر شب جمعه بسوزانند  بهتر است به اعتبار اینکه تمام بیماری ها رفع می شود  و اگر بر کف پا بمالند  برای هر 
علتی آن علت را می برد  و د ر وقت سوزاند ن بگویند : بترکه چشم حسود  و برافتد  حسد ، لعنت خد ا بر منافق و گبر 
و جهود  و بعد  از آن اسم د شمنان خود  را بگوید  و از آن اسفند  سوخته، خالی بر پیشانی و سر بینی خود  گذارد  

)هشترود ی، 1340: 5/ 173(.   
     به هر حال سوزاند ن اسفند  از شیوه های د فع چشم زخم به شمار می رود  که هنوز هم بسیار رایج است و 
می توان گفت از مؤثرترین شیوه هاست. مرد م حتی برای رفع بیماری چشم زخم، اسفند  د ود  می کنند . امروزه پس 

از خرید  کالای باارزش، یا د ر جشن های عروسی و د ستیابی به موفقیت اسپند  د ود  می کنند .
سوزاند ن اسفند  برای د فع چشم زخم یکی از مضامین پرکاربرد  د ر اشعار مولانا است:

                    همه سپنـد  بسوزیـم بهـر آمـد نـش        سپند  چه که بسوزیم خویش را چون عود 
                                                                                                            )مولوی، 1366: غ 914(

                 شد ه ام سپند  حسنت وطنم میان آتش      چو ز تیر تست بند ه بکشد  کمان آتش
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1249(

                       مجلس خوش است و ما و حریفان همه خوشیم      
                                                              آتش بـیــار و چـاره مشتـی سپند  کـن

                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2044(

                   بسوز ای تن که جان را چون سپند ی       بـه د فـع چشم بـد  چـون کیـمیایی
                   که چشم بـد  به جـز بر جسم نایـد        بــه معنی کــی رسد  چشـم هوایی

                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2706(
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                  ما و حریفان خوشیم، ساغر حق می کشیم    
                                                                از جهت چشمِ بد ، آتش و مشتی سپند 

                                                                                                             )مولوی، 1366: ت 14(

     سوزاند ن اسپند  را که لابد  با خواند ن وِرد هایی بود ه است، د ر د فع چشم زخم مؤثرّ می د اند . ناگفته پید است 
که بر اساس باورهای پیشینیان، بوی خوش از آفرید ه های اهورایی است و تأثیر نیروهای اهریمنی را از بین 

می برد . مولانا می گوید :

                    باز خــرّم گشت مـجلس، د ل فروز       خیز، د فــعِ چشمِ بــد ، اسپـند  سوز
                                                                                                        )مولوی، 1379: 6/ ب950(

                    مـن سپند  از چشمِ بـد  کـرد م پد ید         د ر سـپنـد م نـیـز چشـمِ بـد  رسیـد 
                    د افـعِ هـر چشمِ بـد  از پیش و پس       چشم هــای پُــرخمار تُست و بس
                    چشمِ بـد  را چشم نیکـویت، شهـا!        مــات و مستأصل کــند ، نـِعمَ الد َّوا
                    بـل ز چشمـت کیـمیاهـا می رسـد        چشم بــد  را چشـم نیکـو می کـند 

                                                                                              )مولوی، 1379: 6/ ب2816ـ2813(

     مولانا به این نکته اشاره مي کند  که چشم خوب د رمان کنند  ه ی گزند  چشم بد  است. چشم خوب آنچنان 
قد رتي د ارد  که مي تواند  چشم بد  را زیر پاي خود  نابود  کند ، از آن جا که خد اوند  براي هر د رد ي د رماني آفرید ه 
از  اثرات سوء چشم بد  را د فع کرد  و طریق احتراز  است و رحمت حق بر غضبش سبقت د ارد ، پس مي توان 
بد چشمي، هم نشین شد ن با پاک د لان و استعاذه به حضرت رحمان است. مولانا قد رت و اراد ه ی الهي را د افع هر 

چشم بد ي د انسته که حتي مي تواند  همچون کیمیا چشم بد  را به چشم نیکو تبد یل کند  و آن را بي اثر گرد اند .

زعفران به رخ مالید ن

                     زعفران رخ ما از حذر چشم بد  است       مـا حریف چمن و لاله ستانیم همه
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2379(

                      زعفران بر رخ خود  مال اگر مه رویی        روی خوب ار بنمایی بخوری زخم قفا
                                                                                                            )مولوی، 1366: غ 169(

د فع چشم زخم با نمک
یکی از اشیای بسیار پرکاربرد  برای د فع چشم زخم، »نمک« است )ذوالفقاری،1395: 458(. مولانا د ر رباعیِ

                     ای آنکه نخست، سحر بر چشم تو زد        وز بانــمکی راه نظر چـشم تــو زد 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

156

                    آن کس که چو توتیاش عزت د اد ی      آمــد  به طریـق مبتکر چشم تـو زد 
                                                                                                            )مولوی، 1366: ر 544( 

     افزون بر اغراق شاعرانه و زیبا د ر بانمکی معشوق، با کنار هم نهاد ن واژگانی همچون »چشم«، »سحر«، 
»نظر«، »نمک« و رد یف قرار د اد ن »چشم تو زد « نظام واژگانی هوشمند انه ای پد ید  آورد ه که باور به چشم زد ن 

و د فع آن با نمک را برجسته و به شکلی هنری، به خوانند ه القا می کند .

سر خر نهاد ن برای د فع چشم زخم

                          منکر ز بــرای چشم زخـمـت         همچون سر خر میان بستان
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1926(

»یکی از آیین های مهم عامه د ر حوزه ی کشاورزی، د فع چشم بد  از کشتزار با قرار د اد ن سر حیواناتی چون اسب، 
خوک و خر است« )ذوالفقاری،1395: 905(. د ر نزهت نامه ی علایی پیش از مولانا د ر قرن پنجم نیز از این آیین 
سخن رفته است: »اگر سر خر د ر پالیز بنهند ، همه پالیزها را سود  د ارد ، خاصه کاسنی را و خاصیتی د ارد  و این 

مجرب است« )ذبیحی،1396: 40(.

نیل بر کشید ن
د ر فرهنگ عامه براي د فع چشم زخم، خطي از نیل بر چهره کود کان مي کشید ند . همچنین نیل به معناي اسفند  
بناگوش کود کان  یا  پیشاني  بر  را  اسپند  سوخته  د فع چشم زخم  براي  است،  رفته  کار  به  متون  د ر  نیز  سوخته 

مي کشید ند . این معنا با تعابیري چون »نیل کشید ن« یا »نیل زد ن« د ر متون اد بي به کار رفته است:

                     روت بس زیباست، نیلی هم بکش       ضُحکه بــاشد  نیل بـر روی حبش
                                                                                                      )مولوی، 1379: 5/ ب3483(

                     گــر ند ید ی د یو را، خــود  را ببین       بــی جنون نبــود  کبـود ی بر جبین

                                                                                                      )مولوی، 1379: 1/ ب3297(

     برای د فع چشم زخم، که جنون را نیز از آافات آن می د انستند  بر پیشانی و بنا گوش طفلان یا افراد  مصروع= 
)جن زد ه( نیل )سپند  سوخته( می زد ند . کبود ی د ر این بیت همان د اغ سیاهی است که از نیل بر پیشانی فرد  

می زد ند .

با کارد  برید ن جای قد م های تعریف کنند ه
برای چشم زخم، تأثیرات متفاوتی قائل بود ند  و جهت رفع آن به کارهای گوناگونی اقد ام می کرد ند . از جمله:
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 این باورها، د ر مثنوی بارها مورد  تأکید  قرارگرفته است، از جمله:

                    چشم مــازاغَش شد ه پُر زخـم د اغ      چشمِ نیـک از چشمِ بد  با د رد  و د اغ
                                                                                                      )مولوی، 1379: 4/ ب2641(

                    پــرّ طاووست مـبین، و پــای بین       تـا کــه سوءالعــین نگشاید  کمین
                    کــه بلغــزد  کــوه از چشمِ بـد ان       »یُزلقِونکَ« از نبُی بــرخـوان بد ان
                    احمــد ِ چــون کــوه لغزید  از نظر       د ر مــیان راه بــی گِل، بـی مَــطَر
                     د ر عجب د رماند  کین لغزش ز چیست؟       من نپند ارم که این حالت تهی است
                    تــا بیــامــد  آیــت و آگاه کــرد        کان ز چشمِ بــد  رسیـد ت وز نبرد 
                    گر بـُد ی غیر تــو، د ر د َم لا شد ی      صید  چـشم و سُخــرة افِــنا شد ی

                                                                                                 )مولوی، 1379: 5/ ب504ـ499(

                    د ست زیــر بــوریا کــن ای سند !      از بــرای روی پــوش چـشـمِ بــد 
                                                                                                      )مولوی، 1379: 5/ ب2794(

                    گفتــمی از لطف تـو جزوی ز صد       گــر نبــود ی طُمـطُراق چشمِ بـد 
                    لـیـک از چشـمِ بــد ِ زَهــرآب د َم      زخــم هــای روح فــرسا خـورد ه  ام
                    جــز به رمز ذکــر حــال د یگران      شرح حــالـت مـی نیــارم د ر بـیان

                                                                                                 )مولوی، 1379: 6/ ب193ـ191(

                    گــرچه او فتراکِ شاهـنشه گرفت       آخــر از عـین الکـمال او رَه گرفت
                                                                                                      )مولوی، 1379: 6/ ب4889(

حرز
حرز د عاهایی است که برای محافظت از چشم زخم و شر د شمنان و آفات و حواد ث نوشته می شد  و اغلب بیماران 
و افراد  د یگر همراه خود  نگاه می د اشتند .»حرز به تعویذ، طلسم و د عا اعم از خواند نی و آویختنی اطلاق می شد «  

)لغت نامه، ذیل واژه ی حرز(.

               حــرز د ل یعــقوبم سرچشمــه ایوبــم       هم چستم و هم خوبم هم خسرو و هم شیرین
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1863(

جای قد م های کسی که د ارای قد رت چشم زخم بود ه، با کارد  می برید ند  یا بر روی آن با کارد ، خط می کشید ند . 
یا آن که انگشت به خاک تَهِ کفشِ تعریف کنند ه زد ه، روی ناف خود  می مالید ند . یا اسفند  د ود  می کرد ند  و 

سیاهی آن را به پیشانی کسی که تصوّر می کرد ند  چشم خورد ه است؛ می مالید ند  )هد ایت،1378: 86(.



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

158

تعویذ
تعویذ از عوذ به معنی پناه برد ن و پناه د اد ن است و آن د عاها و آیات قرآن که برای د فع چشم زخم و یا د ستیابی 
به مقصود  بر بازو می بند ند  و یا به گرد ن می آویزند . اهل فن آنچه را برای د فع آفات و بلاها و چشم زخم بر گرد ن 
می آویزند  گویند  از قبیل اد عیه و طلسم هایی که بر پوست کد و و یا پوست آهو نوشته آن را با اشیایی د یگر از 
جماد ات و نباتات و منسوبات حیوانی مانند  شاخ افعی و د ند ان مار و شبه مهره سپید  و ... )که به عقید ه عامه از 
تأثیر چشم بد  جلوگیری می کند ( همه را د ر رشته کرد ه و بر گرد ن می آویزند  و تعویذ گویند  که د ر اصطلاح عامه 
نظر قربانی، نظربند ، چشم بند  و د ر زبان فصیح اد بی به نام خرمک، چرمک )چشمک( گویند . این معنی مجازاً 
شامل هر لوحی و د عایی است که آن را برای ایمنی از چشم زد گی بخوانند  یا بنویسند  و همراه خود  د اشته باشند .

)مصاحب،1345:ج1، ذیل تعویذ(
     تعویذ »به معنی نوشته ای است از د عاها یا اسمای الهی که د ر جعبه کوچکی از طلا و نقره می گذارند  برای 

محافظت از بلاها به بازو می بند ند  یا به گرد ن می آویزند « )هروی،1386: 1/ 382(. 

     »پناه د اد ن، د ر پناه آورد ن، د عایی که نوشته به گرد ن یا بازو بند ند  تا د فع چشم زخم و بلا کند . بازوبند  ـ چشم 
پناه« )معد ن کن، 1375: 1/ 261(. »تعویذ د ر اصل لغت از ریشه عوذ به معنای پناه د اد ن و د ر پناه آورد ن است. 

اصطلاحاً به معنای د فع مضرات و خطرات به مد د  د عای نیک است« )خرمشاهی،1375: 1/ 418(.
    د ر باور تود ه ی مرد م یکی از موارد ی که برای رفع چشم زخم کارایی د ارد ، تعویذ است. مرد م عامه برای حفاظت 

و د ور ماند ن از آفات و بلاها و د فع گزند ، بخصوص چشم زخم، د عاها و نوشته هایی به گرد ن و بازو می بند ند . 

     مرد م عامه د و سوره ی فلق و ناس را که به معوذتین مشهور هستند  و آیه ی وان یکاد  را د لیلی برای به کار 
برد ن این تعویذها می د انند . آن ها معتقد ند  خد اوند  این د و سوره و آیه ی و ان یکاد  را برای د ر امان ماند ن پیامبر 

از شر جاد وی قوم یهود  و چشمان بد  نازل کرد ه است.

د ر مقابل چشم بد ، ایرانیان تعویذی به کار می برد ند  که روی آن آیه ها و د عاهایی از قبیل د عای 
جوشن و ان یکاد  نگاشته شد ه است و برای آنکه نوزاد  از هرگونه آسیبی د ر امان ماند ، طلسم و 
د عاهایی به او می آویختند . این طلسم و د عاها عبارت بود ند  از: نظر قربانی، طلسم، ان یکاد ، هفت 

مهره و د عای ام الصبیان و ... )کتیرایی، 1378: 40ـ39(.

مفسرین قرآن مد عی هستند  که د ر زمان پیامبر د ر مکه یک ساحر نامد اری بود  که با نگاه چشمان 
خویش اشخاص را می کشته است و هنگامی که  این جاد وگر قصد  آن حضرت را کرد ، جبرئیل 
با آیه ی مزبور پیغمبر را از تصمیم ساحر آگاه کرد ؛ بطوری که با خواند ن این آیه چشمان جاد وگر 

مکی فی المجلس بترکید  )کتیرایی،1378: 40(.

تعویذ، اسما و اد عیه و کلماتی که برای رفع قضا و د فع چشم زخم و آفات بر کاغذ با پوست نویسند  
و  از جن  جلوگیری  برای  د عانویسان  و  رمالان  زعم  به  تعویذ  کنند .  حمایل  گرد ن  یا  بازو  به  و 

جن زد گی نیز نافع است. به تعویذ حرز نیز می گفتند  )شمیسا، 1387: 279(. 
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     تعویذها به د و د سته ی نوشتاری و آویختنی تقسیم می شد ند . آویختنی ها نوشتنی نبود ند  و بیشتر به صورت 
مهره های رنگین، کبود ، سیاه و سفید  استفاد ه می شد ند . یکی از این آویختنی ها فیروزه بود .»فیروزه این خاصیت 

را د ارد  و د افع چشم بد  است و مانع این می شود  که انسان د ر خواب بترسد « )خیام، بی تا: 28(.

                  گفتی الست زان د م حاصل شد ه ست جانم       تعویذ کـن بلـی را بر جـان حاملـم نه
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2396(

هیکل و حمایل
هیکل به آیات و سوره های قرآن و د عاهایی که بر بازو و زیربغل می بسته اند  گفته می شد  و مرد م اعتقاد  د اشتند  
که این د عاها می توانند  آن ها را از چشم بد  د ر امان د ارند . »هیکل به تعویذ، حرز و د عایی که برای چشم زخم 
به بازو بند ند  اطلاق می شد « )لغت نامه، ذیل واژه ی هیکل(. حمایل قرآن کوچکی است که د ر بر می آویزند . 

)ناظم الاطباء(

                    من هیکلی بد ید م اسرار عشق د ر وی       کرد م حمایل آن را از روی لاغ و بازی
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2937(

قربانی کرد ن
قربانی کرد ن، یکی از مراسم نماد ین و بزرگ است که د ر تمامی اد یان به شکل های مختلف رواج د اشته است 
و د ارد . بر اساس باورهای عامیانه، قربانی کرد ن برای خانه یا وسیله ی نو و نیز برای افراد ی خاص به این د لیل 
توجیهی صورت می گرفته است که معتقد  بود ند  جان موجود  قربانی شد ه به جان موجود ی که برای وی قربانی 
می کرد ند ، ملحق می شود  و به این وسیله، نیروی حیات وی را مضاعف می سازد  و یا اگر برای موجود ی که 
بی جان است، قربانی صورت بگیرد ، صاحب جان و حیات می شود  و توان حفاظت از خود  را د ر برابر ضرر و زیان 

و نیروهای اهریمنی به د ست می آورد . به هر حال، مولانا به باور قربانی اشاره کرد ه و گفته است:

                   چو آمـد  جـان جان جان نشاید  برد  نام جان
                                                         به پیشش جـان چه کار آید  مگر از بهر قربان را

                                                                                                              )مولوی، 1366: غ 58(

                   با شه تبـریز شمس الــد ین خـد اوند  شهـان
                                                       جــان فـد ا د ارید  و تن قربان ز بهر وی کنید 

                                                                                                            )مولوی، 1366: غ 747(

                          چون به د ست ما سپارد  زلف مشک افشان خویش
                                                                       پیش مشک افشان او شاید  که جان قربان کنیم

                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1598(
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گفتن چشم حسود  کور

                     عود  د مد  ز د ود  من کور شود  حسود  من         زفت شود  وجود  من تنگ شود  قبای من
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 1824(

گفتن چشم بد  د ور

                    کان یـد الله آن حد ث را هم به خود        خوش همی شوید  ،که د ُورش چشم بد 
                                                                                                        )مولوی، 1379: 5/ ب123( 

      »د ورش چشم بد « د ر بیت فوق یعنی د ورباد  از آفات و زیان های احتمالی که از چشم بد  د یگران ممکن 
است به آن شخص)پیامبر( رسد .)مباشری،1389: 80(

                    امتحان چشم خــود  کرد م به نـور       ای کــه چشم بد  ز چشمان تو د ور
                                                                                                        )مولوی، 1379: 4/ ب312(

     د ر این ابیات مولانا د ور بود ن از چشم بد  را به عنوان یک د عا به کار برد ه است و می گوید  که الهی که 
آزار و نقصان چشم افراد  شورچشم د ور باشد ؛ همان چیزی که د ر ایران باستان به آن »به نام ایزد « می گفتند  و 
یا آنچه عوام برای د ور کرد ن چشم زخم از فرد ی یا چیزی که د ارای خصوصیت قابل توجهی است یا برایشان 

ارزشمند  است، ماشاءالله می گویند .
     مولانا د ر رباعیات نیز به مقوله ی چشم زخم توجه کرد ه است. از آن جمله است د عاهای فراوان شاعر برای 
حفظ جان و زیبایی مخاطب از گزند  چشم بد . همچون: »چشمت مرسا که سخت بی همتایی«، »ای چشم جهان! 
چشم بد انت مرسا«، »چشمت مرسا که سخت زیباصوری« و ... . این د عا، گاه کارکرد ی هنری به خود  می گیرد  

و به خلق شِکوِه ای هنرمند انه می انجامد :

                   من می گفتم چشم بد  از روی تو د ور       جانا مـگر آن چشم بد ت من بود م؟
                                                                                                           )مولوی، 1366: ر 1131(

                   چشم بد ، گرچه که آن چشم من است        د ور بــاد ا از چــنـیــن رخـساره ای
                                                                                                          )مولوی، 1366: غ 2901(

از د یگر راه های د فع چشم زخم
مولانا برای رفع چشم زخم، راه های مختلفی را ارائه د اد ه است. وی د ر جایی بی ارزش نشان د اد ن ظاهر و سعی 

د ر تخریب زیبایی های ظاهری را برای رفع چشم زخم مؤثرّ د انسته و گفته است:

                    تــو بــه د لــق پاره پاره کـم نگر       کـه ســیه کــرد نــد  از بیـرون زر 
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                    از بــرای چشمِ بــد  مــرد ود  شـد        وز بــرون آن لعــل د ود آلـود  شـد  
                                                                                                      )مولوی، 1379: 5/ ب3452(

     همچنین بیان کرد ه که قرارد اد ن چیزی کم ارزش د ر بین اشیای گران بها سبب می شد ه که اثر چشم زخم به 
چیز بی ارزش برسد  تا شیءِ ارزشمند  د ر معرض تلف قرار نگیرد :

                    همچنان کــه عِقـد  د َر، د ُرّ و شَـبَه       مختـلـط، چـون میـهمان یک شبه
                                                                                                      )مولوی، 1379: 1/ ب2585(

     مولانا چشم بد  و اثر کرد ن آن را به د لیل ظهور و بروز کمالات و برتري هاي افراد  مي د اند  و معتقد  است
که اگر این کمالات پوشید ه و مخفي بمانند  فرد  از چشم بد  د ر امان است.

مولانا همچنین د ر ابیاتی از زبان خد اوند  این طور نقل می کند : 

                    من تو را غمگین و گریان ز آن کنم      تا کـت از چشم بــد ان پنهان کنم 
                    تلخ گــرد انــم ز غم هــا خوي تو      تا بگــرد د  چشـم بــد  از روي تـو 

                                                                                              )مولوی، 1379: 3/ ب4154ـ4153(  

     د ر این ابیات از زبان خد اوند  این طور نقل می کند  که از آن جهت من)خد اوند ( تو )انسان( را غم ناک و 
گریان و اند وهگین مي کنم که از چشم زخم افراد  شرور تو را نهان کنم و خوي و خلق تو را به وسیله ی غم هایي 
که براي تو ایجاد  مي کنم، تلخ و ناخوش و غصه د ار مي کنم تا از چشم بد ، تو را د ر امان نگه د ارم. به عقید ه ی 
مولانا خد اوند  انسان را از آن جهت غمگین و غصه د ار مي کند  که از چشمان بد  پنهان باشد  و به وسیله ی غم ها و 
غصه ها خوي انسان تلخ و تند  مي شود ، مسلماً کسي از انسان تند خو حظ نمي برد  و خوشش نمي آید  و به همین 

د لیل انسان از چشم بد  محفوظ مي ماند  )انقروی، جزء سوم از د فتر سوم: 1573ـ1572(.

نتیجه گیري 
مولانا به چشم زخم و اثر چشم بد  بر افراد  اعتقاد  د اشته و د ر خلال اشعارش به آن اشاره و راهکارهایي را براي 
د فع آن بیان کرد ه است. به طور خلاصه باید  گفت چشم زخم را نمی توان جزو باورهای خرافی د انست؛ زیرا این 
مسئله حقیقت د ارد  و د ر کتاب آسمانی و احاد یث هم به آن اشاره شد ه است؛ اما برخی از شیوه های د فع آن 
خرافی است. مولانا به چشم زخم اعتقاد  د ارد  و برای رفع آن طبق فرهنگ عامیانه موارد ی را پیشنهاد  می کند  که 
می توان به اسپند  د ود  کرد ن، نیل برکشید ن، ذکر و ورد  خواند ن، زعفران به رخ مالید ن، نمک، سرخر نهاد ن، با 
کارد  برید ن جای قد م های تعریف کنند ه، حرز و تعویذ، هیکل و حمایل، گفتن عبارت چشم حسود  کور و چشم 
بد  د ور و قربانی کرد ن اشاره کرد  که برخی از این راه های رفع چشم زخم مثل خواند ن وان یکاد ... و ذکر گفتن 

ریشه د ر د ین اسلام د ارد  و برخی جزو فرهنگ عوام محسوب می شود .
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سهم سنایی د ر غزلیاّت مولانا
                                                                                                                              رحمان مشتاق مهر1 

میِ روشن ز تاک من فرو ریخت
خوشا مرد ی که از د امانم آویخت

نصیب از آتشی د ارم که اوّل
سنایی از د ل رومی بر انگیخت 

)اقبال لاهوری( 

اگر بخواهیم علل و اسباب ظهورِ مولانا را د ر نیمة د وم قرن هفتم جستجو کنیم، بی گمان یکی از مهم ترین 
آن ها، سبقتِ ظهورِ سنایی غزنوی د ر اوایل قرن ششم است. ابتکار، تنوّع و وسعتِ خلّاقیّتِ سنایی د ر وجوهِ اد ب 
و تفکّرِ عرفانی، چنان بود  که جریان کلیِّ اد بِ عرفانی، تعلیمی و شعرِ حکمی و اجتماعیِ سد ه های بعد  از خود  
را تغییر د اد  و کمابیش همة چهره های سرشناس تاریخ اد بیّات فارسی و عرفانِ اسلامی ـ ایرانی را از نظامی و 

خاقانی گرفته تا مولانا و حافظ تحت تأثیر قرار د اد .
      مثنوی ها و قصاید  او، علاوه بر اینکه راهِ تازه ای پیشِ پایِ مثنوی سرایان و قصید ه گویانِ هم عصر و خَلفَش 
گشود ، پاره هایی از آن، به سرعت د ر لا به لای نثر تعلیمی و عرفانی و حکمی و اخلاقی راه یافت و بد ان ها ارج 

و اعتبار بخشید  و فصاحت و بلاغتِ آن ها را د و چند ان کرد .
از طریق پد رش  آثار و جهان بینی عرفانی سنایی،  با  از آشنایی مستقیم  قابل تصوّر است که مولانا قبل      

بهاءالد ین ولد  و مربیّ اش محقّقِ ترمذی با سنایی آشنا شد ه باشد .
       نگاهی به معارف و مقالات آن د و، نشان می د هد  که عارفانه ها و عتاب و خطاب ها و بازخواست های اخلاقی 

و تعلیمی سنایی، تا چه اند ازه به ترویج و تبیین تعالیم عرفانی و اخلاقی آنان یاری رساند ه است.
د ر بررسی مستقلیّ که راجع به جهت گیریِ د وگانة موجود  د ر مقالاتِ شمس نسبت به سنایی صورت گرفته، این 
نتیجة قابل د رک و پذیرفتنی حاصل شد ه است که شمس د ر عین حال که نمی تواند  خود  را از حوزة مغناطیسی 
افکار و عوالمِ پرکششِ سنایی د ور نگه د ارد ، سعی می کند  با تحقیرِ سنایی و متلوّن خواند نِ او و خرد ه گیری از 

r.moshtaghmehr@gmail.com                                                             1. استاد  د انشگاه شهید  مد نی آذربایجان
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میراثِ غبطه انگیزش، مولانا را از قرار گرفتن د ر د رونِ آن حوزة مجذوب کنند ه و شیفتگی بد ان بازد ارد  )محمّد ی، 
1396: 10 ـ 32(.

    کافی است مجالس سبعه را که یاد گارِ د ورانِ جوانیِ مولانا و سال هایِ قبل از آشنایی با شمسِ تبریزی 
است، تورّق کنیم تا ببینیم که مولانا د ر مواعظ و نصایح روزانة خود ، چقد ر به ابیاتِ سنایی د ر حد یقه و د یوان 
استشهاد  کرد ه است. حد اقل یک  سوم از استشهاد ات شعری د ر مجالس به ابیاتی از این گونه است )مشتاق مهر، 

1395: 47ـ68(.

                               گر ز تیرِ تو پر کنم ترکش       کمر کوهِ قاف گیرم و کَش 
                                                                              )مولانا 1379: 26؛ به نقل از سنایی 1377: 153(

                               پد ر و مـاد ری کــه نازارند        انبیا عقــل و روح را د ارند  
                                                                              )مولانا 1379: 62؛ به نقل از سنایی 1377: 305(

       چو آمد  روی مه رویم که باشم من که من باشم        که من خود  آن زمان هستم که من بی خویشتن باشم
      مـرا گر مایه ای بینی، بد ان کان مـایـه او باشد        بر او گر سایه ای بینی، بد ان کان سایه مـن باشم
                                                                      )مولانا 1379: 26؛ به نقل از سنایی 1388: 930 و 931(

      مسی از زر بپالود ی و می لافی، چـه سود  اینجا       که رسوا گرد ی ای لافی! چو سنگِ امتحان بینی
                                                                              )مولانا 1379: 85؛ به نقل از سنایی 1388: 708(

      علاوه بر شواهد  شعری، لحنِ خطاباتِ او نیز یاد آورِ مواعظِ توبیخ آمیز سنایی است: زر و مال، جاد وی چشم بند  
است و گوش بند  است. قاضی و حاکمی که موی د ر مو می بیند  به علم و هنر، چون طمعِ مال و رشوت کند ، چشمِ 

او ببند د  و به روز روشن ظالم را از مظلوم نشناسد  )مولانا 1379: 40(.
      د ر فیه  مافیه و مکتوبات نیز وضع به همین منوال است و د ر هر د و اثر، غلبه د ر استشهاد ات شعری با اشعار 
سنایی است )مشتاق مهر، 1396: 77 ـ 104(. معلوم می شود  که آشنایی با شمس، هر چند  پنجرة شعر و سماع 
را به روی مولانا گشود  و او را با عوالم تازه و ناشناخته ای از عشق و وارستگی آشنا کرد  ، چیزی از قد ر و منزلت 

سنایی د ر نزد ِ او نکاست.
      حضورِ الهام بخشِ سنایی د ر آموزه های مثنوی، تاکنون موضوعِ مطالعاتِ د انشگاهی و غیرد انشگاهی متعد ّد ی 
بود ه است . تصریح به ابیات حد یقه و د یوان، د ر سرفصل ها و عناوین اصلی د فترهای شش گانة مثنوی به مثابة 

الگو و سرمشقی برای تبیین و توضیح حقایق و د قایق عرفانی عمل کرد ه است.
     میزانِ تأثیرِ سنایی د ر غنایِ موسیقایی، پختگی زبانی و شکل گیری مضامین و معانیِ غزلیّاتِ مولانا هنوز 
چنان که باید  برآورد  نشد ه است. اشاراتی که د ر حواشیِ د یوان سنایی به تصحیحِ استاد  مد رّسِ رضوی و کلیّّات 
شمس تبریزی به تصحیحِ استاد  فروزانفر و گزید ة غزلیّات و قصاید  سنایی د ر اقلیم روشنایی و تازیانه های سلوک 
به انتخاب و توضیح استاد  شفیعیِ کد کنی به تأثرّات و منابعِ الهامِ مولانا د ر سرود نِ غزل ها صورت گرفته، انگشت 

 شمار است و به موارد  کاملًا آشکار محد ود  می شود . 
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     د ر صورتی که بخواهیم سهم سنایی را د ر انشاد  و تکوین غزلیّات مولانا برآورد  کنیم، بهتر است آنها را به 
چند  د سته تقسیم کنیم:

با شعر سنایی  این که مولانا  به  د ارد   آنها اسمی از سنایی برد ه شد ه و تصریح  غزلیاتی که د ر   .1
آشنایی د اشته و آن ها را مکرّر می خواند ه است. این د سته از اشعار را با مراجعه به فهرست اعلام کلیّّات شمس 
به تصحیح استاد  فروزانفر به آسانی می توان پید ا کرد  و خواند . با نگاهی به یاد د اشت های استاد  فروزانفر راجع به 
نسخه بد ل های غزلیّات، می توان میزان اصالت و احتمال مد اخله و د ستکاری کاتبان د ر ورود  غزل ها به د یوان 
مولانا را تخمین زد . د ر ذیل، مطلع این گونه غزل ها را با شمارة غزل و قید  نسخه های پشتیبان از نهُ نسخة مورد  
مراجعة استاد  فروزانفر می آوریم تا معلوم شود  که هر کد ام از این غزل ها د ر چند  نسخه وجود  د اشته است؛ با این 
توضیح که طبقِ برآورد ِ استاد  فروزانفر سه نسخة »قح«، »قو« و »عد « کهن تر و معتبرتر از سایر نسخه هاست.

•         جانی که رو این سو کند  با بایزید  او خو کند        یـا د ر سنایی رو کند  یا بو د هد  عطار را 
                                                                                      )مولوی، 1363: غ 24، د ر قح و عد  نیست(

•            اگر عطار عاشق بد  سنایی شاه و فایق بد         نه اینم من نه آنم من که گم کرد م سر و پا را 
      )مولوی، 1363: مطلعِ د و غزل 60 و 61 است که اولی را تنها فذ د ارد  و د ومی را غیر از قح بقیة نسخه ها د ارند (

•             ارضی چو سمایی شد  مقصود  سنایی شد        این بود  همه آن شد  تا باد  چنین باد ا 
                                                                                   )مولوی، 1363: غ 82، د ر قو، قح، عد  نیست(

•                 آن سناجـو کش سنایــی شرح کـرد        یافت فــرد یت ز عطار آن فرید  
                                            )مولوی، 1363: غ 824، غزل را قو، قح و مق ند ارد . این بیت را تنها چت د ارد (

•               که منکر گفت: »سنایی خود  همین است«         سنایی گفت: نی، خروار د یگر
                بـــد ان خــروار تــو خــر وار منــگر        گشا د و چشم عیسی وار د یگر

                                                                                         )مولوی، 1363: غ 1038 قو و قح ند ارد (

•              ای سنایی گر نیابی یار، یار خویش باش         د ر جهان هر مرد  و کاری مرد  کار خویش باش
                                                                                     )مولوی، 1363: غ 1244 و، قح و عد  ند ارد (

•            ای سنایی رو مد د  خواه از روان مصطفی        مصطفی مــا جــاء الا رحـمه للعالمین 
                                                             )مولوی، 1363: مقطعِ غزلِ 1974، قو، قح، عد ، چت، مق ند ارد ( 

مطلعِ غزل: 
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                ای چراغ آسمان و رحمت حق بر زمین        ناله من گوش د ار و د رد  حال من ببین
•              ای سنایی عــاشقان را د رد  باید  د رد  کو        بار جـور نیکوان را مــرد  باید  مـرد  کو

                                                                                   )مولوی، 1363: غ 2199، قو، قح و عد  ند ارد (

•                                 این بود  نصیحت سنایی        جان باز چو طالب عیانی 
                                                                                    )مولوی، 1363: غ 2733، قو قح و عد  ند ارد (

مطلعِ غزل:
                                 ای وصل تو آب زند گانی        تد بیر خلاص ما تو د انی

2. غزلیاتی که با مصراع، بیت یا ابیاتی از سنایی آغاز شد ه و مولانا با همان حال و هوا و لحن و 
زبان، آن ها را اد امه د اد ه و گاهی به تأسّی از غزلی چند  بیتی، غزلی با چند  د ه بیت انشاد  کرد ه است. نوع تأثیر 
د ر این قبیل از غزل ها بیش از سایر گونه های تأثیر، گویای قرابت و پیوند  هنری، ذوقی و فکری این د و استاد  

برجستة اد ب عرفانی فارسی است.

•                         د ل بی لطف تــو جــان ند ارد        جان بی تو سر جهان نـد ارد  
                           عقل ار چه شگرف کد خد ایی ست        بی خوان تو آب و نان ند ارد  
                          خــورشید  چو د ید  خاک کویت        هــرگز سـر آسمان نـد ارد  

                                                                                      )مولوی، 1363: غ 697 قح، قو و عد  ند ارد (

•                      آن کس کــه ز تــو نشان ند ارد         گر خـورشید  است آن ند ارد 
                                د ل چون چنگ است و عشق زخمه         پس د ل به چه د ل فغان ند ارد 
                        امــروز فــغــان عــاشـقـان را        بشنو که تو را زیــان ند ارد 
                        هـر ذره پــر از فغان و ناله ست        اما چــه کند  زیــان نـد ارد 
                        رقــص اسـت زبــان ذره زیـرا        جـز رقص د گـر بیان نـد ارد 
                        هــر سو نگــران تست د ل هــا        وان سو که تویی گمان ند ارد 
                        ایـن عــالم را کــرانه ای هست        عشق من و تو کران نـد ارد 
                        گفتی کـه به سوی مـا روان شو        بی لطف تو جان روان ند ارد 

                                                                                     )مولوی، 1363: غ 698، قح، قو و عد  ند ارد (

      این د و غزل با الهام از غزل سنایی و با همان وزن و قافیه سرود ه شد ه است. بیت نخست غزل اوّل عیناً از 
سنایی است و غزل د وم هم با همان مضمونِ مطلعِ غزل سنایی به پایان رسید ه است.

•                        د ل بــی لطف تو جــان ند ارد         جــان بی تو سر جهان ند ارد 
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                          جز د ر خــم زلــف د لفـریبت        روح الــقد س آشیــان ند ارد 
                          نــاید  ز جــمـال روح، روحی        تا عشق تــو د ر میان ند ارد 
                           روح ار چه شریف کد خد ایی است        بی نطق تــو خانمان نــد ارد 
                          مــا طاقــت عـد ل تو ند اریم         کز فضل کسی زیان نـد ارد 

                                                                     )سنایی، 1388: 117 – 118؛ سنایی 1386: 108 و 109(

•             وقتی خــوشست مــا را لابـد  نبید  باید         وقتی چنین به جانی جامی خرید  باید 
               مــا را نبید  و بــاد ه از خــمِّ غیب آیـد         ما را مقام و مجلس عرش مجید  باید 
               سالی د و عیــد  کرد ن کار عــوام باشد         ما صوفیان جان را هر د م د و عید  باید 
               مــا را از آن مـفازه عیشیست تازه تازه        آن را کــه تازه نبود  او را قــد ید  باید 
               ای شمس حق تبریز د ر گفتنم کشید ی        روزی د و د ر خموشی د م د رکشید  باید 

                                                                                    )مولوی، 1363: غ 858، تنها فذ و چت د ارد (

این غزل با استقبال از این غزل سنایی سرود ه شد ه است:

•              ای یــار بی تکلــف مــا را نبید  بـایـد         وین قفــل رنج ما را امشب کلید  باید 
                جام و سماع و شاهد  حاضر شد ند  باری        وین خرقه های د عوی بر هم د رید  باید 
                جـامی بهای جانی بستان ز د ست د لبر        آمــد  مراد  حاصل اکنون مــرید  بایـد 
                سالی بـرفت ناگـه روزی د و عید  د ید م         این هر د و عید  امروز خوش تر ز عید  باید 

                                                                                                               )سنایی، 1388: 874(

•          میر خــوبان را د گـر منشور خوبی د ررسید         د ر گل و گلزار و نسرین روح د یگر برد مید 
              خوشتر از جان خود  چه باشد  جان فد ای خاک تو         خــوبتر از ماه چه بـود  مــاه د ر تو ناپد ید 

                                                                                   )مولوی، 1363: غ 1011 تنها فذ و چت د ارد (

مولانا مطلع غزل خود  را از مطلع این غزل سنایی اقتباس کرد ه است:

•          مـیر خوبان را کنون منشور خوبی د ر رسید        مملکت بر وی سَهی شد  ملک بر وی آرمید 
            نامه آن نامه ست کاکنون عاشقی خواهد  نوشت        پرد ه آن پرد ه ست کاکنون عاشقی خواهد  د رید 

                                                                                                               )سنایی، 1388: 877(

•                     کی باشد  کاین قفص چمن گرد د         و اند رخور گام و کام من گرد د 
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 687(

این غزل با الهام از مطلع و مقطع د و غزل از سنایی سرود ه شد ه است:
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•                        کی باشد  کیـن قفس بپرد ازم        د ر بـاغ الاهـی آشیان سازم
                                                                                      )سنایی، 1388: 371،؛ سنایی، 1386: 271(

•                        بخ بـخ اگر این علـم برافرازم        د ر تفـرقه سوی جمع پرد ازم
                          این است جواب آن کجا گفتم        کی باشد  کاین قفس بپرد ازم

                                                                                      )سنایی، 1388: 372؛ سنایی، 1386: 273(

•                  جـانا نخست مـا را مرد  مد ام گرد ان       وآنگــه مد ام د رد ه مـا را مد ام گرد ان
                    از ما و خد مت ما چیزی نیاید  ای جان       هم تو بنا نهاد ی هـم تو تمـام گرد ان
                    این راه بی نهایت گر د ور و گر د راز است        از فضل بی نهایت بر ما د و گام گرد ان

                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2033(

     همچنان که استاد  فروزانفر نیز د ر پاورقی ص 247 از جلد  چهارم کلیات یاد آوری فرمود ه اند ، سه بیت آغاز 
غزل از این سنایی برگرفته شد ه است:

•                  جانا نخست ما را مـرد  مـد ام گرد ان        وانگه مــد ام د ر د ه مست مــد ام گرد ان
                    بر ما چو از لطافت مل را حلال کرد ی        بر خصم ما ز غیرت گل را حـرام گرد ان
                    از ما و خد مت ما چیزی نخیزد  ای جان        هم تــو بنا نهاد ی هــم تـو تمام گرد ان

                                                                             )سنایی، 1388: 428 و 429؛ سنایی، 1386: 263(

•        ای یار مـقامـرد ل پیش آ و د مـی کــم زن        زخمی که زنی بر ما مرد انه و محکـم زن
          گــر تخـت نهی مـا را بــر سینة د ریــا نه       ور د ار زنــی مــا را بــر گنبد  اعظم زن
           جان خواسته ای ای جان اینک من و اینک جان        جانی که تــو را نبود  بــر قعر جهنم زن
          مــن بس کنم اما تـو ای مطرب روشن د ل       از زیر چــو سیر آیی بر زمــزمه بـم زن
          تــو د شمن غــم هایی خــاموش نمی شایی       هر لحظه یکی سنگی بر مغز سر غم زن

                                                                                   )مولوی، 1363: غ 1875، قو، قح و عد  ند ارد (

      این غزل مولانا د ر مطلع و ابیات د یگر آن چنان قرابتی با غزل سنایی د ارد  که گویی آن را از حفظ خواند ه 
و به د لیل یاری نکرد ن حافظه، بناچار عبارت هایی را از خود  جایگزین کرد ه باشد . به همین د لیل سه نسخه معتبر 

قح، قو و عد  آن را ند ارند .

•               ای یار مقامر د ل پیش آی و د می کم زن        زخمی که زنی بر ما مرد انه و محکم زن
                 د ر پاکی و بی باکی جانا چـو سراند اران       چون کم زد ی اند ر د م آن کمزد ه را کم زن
                 ار تخت نهی ما را د ر صف ملایک نه       ور د ار زنـی مـا را بـر گنـبد  اعـظـم زن
                 یاران مـوافق را شربت د ه و پـرپـر د ه        پیران منافـق را ضربت زن و د م د م زن

                                                                             )سنایی، 1388: 482 – 484؛ سنایی 1386: 370(
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•             ای سنایی عـاشقان را د رد  بایـد  د رد  کو        بار جـور نیکوان را مـرد  بایـد  مــرد  کو
               د ر میان هفت د ریا د امـن تو خشک کو        د ر میان هـفت د وزخ عنصر تـو سرد  کو
               این ند اری خود  ولیکن گر تو این را طالبی        آه سرد  و اشک گرم و چهره های زرد  کو

                                                                                   )مولوی، 1363: غ 2199، قو، قح و عد  ند ارد (

•            ای بــراد ر عــاشقی را د رد  باید  د رد  کـو       صابـری و صاد قی را مـرد  باید  مـرد  کو
                 چند  از این ذکر فسرد ه چند  از این فکر زمن        نعره های آتشین و چـهره هـای زرد  کـو
               کیمیا و زر نمی جویم مس قابل کجاست        گرم رو را خود  کی یابد  نیم گرمی سرد  کو

                                                                              )مولوی، 1363: غ 2206، قح، قو، عد  و خج ند ارد (

     از مطلع غزل اول برمی آید  که مولانا غزل خود  را با مطلعِ غزل سنایی شروع کرد ه و آنگاه با الهام از وزن 
و قافیه و حال و هوا و مضامین آن، غزل را تا پایان اد امه د اد ه است. به نظر نمی رسد  که غزل د وم با سه بیت، 
غزل مستقلی بود ه باشد . همان مطلع با جایگزین کرد ن براد ر به جای سنایی، تکرار شد ه است. غزل سنایی 

چنین است:

•        ای سنایی عــاشقـی را د رد  بایـد  د رد  کــو        بار حکــم نیکوان را مــرد  باید  مــرد  کـو
          د ر زوایای خــرابات از چنـین مستـان هـنوز        چند  گویی مرد  هست ار مرد  هست آن مرد  کو
            بر د رختی کاین چنین مرغان همی د ستان زد ند          زان د رخت امروز شاخ و بیخ و برگ و ورد  کو

                                                                                )سنایی، 1388: 579-577؛ سنایی 1386: 434(

•              گـر هیچ نگارینـم بـر خلـق عـیانستی        ای شاد  که خلقستی ای خوش که جهانستی
                گر نقش پذیرفتی د ر شش جهت عالم        بالا هـمه باغستی پستی همـه کانستـی
                از خلق نهان زان شد  تا جمله مرا باشد         گـر هیچ پـد یـد ستـی آنِ همـگانـستـی

                                                                              )مولوی، 1363: غ 2586، قو، قح، عد  و خج ند ارد (

     این سه بیت که د ر کلیات مولانا غزلی مستقل فرض شد ه است، با اند کی تغییر از ضمن غزلی 13 بیتی از 
سنایی برگرفته شد ه است. مولانا شعر سنایی را زمزمه کرد ه و کاتبانِ غزل، آن را به نام او وارد  کلیات کرد ه اند .

•      گــر هیچ نـگاریــنــم بــر خلــق عیانستی         ای شاد  که خلقستی ای خوش که جهانستی
         از خلــق نهــان زان شد  تا جـمله تـرا باشد         گــر هیـچ پــد یـد ستـی زانِ همـگانستی
         گفته ست که یک روزی جانت ببرم چون د ل        مــن بــند ة آن روزم ای کاش چــنانستی

                                                                                                               )سنایی، 1388: 624(

•                 بزم و شراب لعل و خرابات و کافری        مــلک قلند رست و قـلنـد ر از او بـری
                  گویی قلند رم من و این د لپذیر نیست        زیــرا کــه آفــرید ه نبــاشد  قلـند ری
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                  زین فرقت و غـریبی طبعم ملول شد         ای مـرغ روح وقت نیـامد  کـه برپری
                  وین پرِّ د رشکستة پـرخونِ خویش را        سوی جناب مالک و مخد وم خود  بری

                                                                        )مولوی، 1363: غ 3004، قو، قح، عد ، خج و مق ند ارد (

این غزل مولانا ملهَم از این غزل سنایی است:

•           عشق و شراب و یار و خـرابات و کافـری       هر کس که یافت، شد  ز همه اند هان بری 
             از راه کـج بـه سوی ره راست راه یـافت       کفــرش همه هـد ی شد  و تـوحید  کافری 
              بگذاشت آنچه بود  هم از هجر و هم ز وصل       بــرخــاســت از تـصـرف و از راه د اوری 
             بیزار شد  ز هـر چه بجز عشق و باد ه بـود        بست او میان به پیش یکی بت به چاکری 
             برخـیز ای سنایی! بـاد ه بخــواه و چنگ       ایــن است د یــن مــا و طریـق قـلند ری 

                                                                               )سنایی، 1388: 653 و 654؛ سنایی 1386: 481(

•                      تا نقش خیال د وست بـا مـاست       مـا را همه عمر خود  تماشاست
                        آن جـا کـه وصال د وستـانست       والله کـه میان خـانه صحراست
                        وان جـا کــه مــراد  د ل برآیـد        یک خـار به از هـزار خرماست
                        چـون بر سر کـوی یـار خسبیم       بـالـیـن و لـحـاف مـا ثریاست
                        چـون د ر سـر زلـف یـار پیچیم       انــد ر شب قـد ر قـد ر ما راست
                        چـون عـکس جـمـال او بتـابد        کهسار و زمین حریر و د یباست
                        از بـاد  چـو بــوی او بـپـرسیـم       د ر باد  صد ای چنگ و سرناست
                        بـر خـاک چـو نـام او نـویسیم       هـر پاره خاک حـور و حوراست
                        بـر آتـش از او فـسون بخوانیم       زو آتـش تــیــزاب سیمـاست
                        قصه چـه کنم که بـر عـد م نیز       نامش چـو بریم هستی افزاست
                        وان لحظه که عشق روی بنمود        این هــا همه از میانه بـرخاست
                        خامش که تمام ختم گشته ست       کلـّیِ مــراد  حــق تــعالاست

                                                                                          )مولوی، 1363: غ 364، قح و قو ند ارد (

    این غزل همچنان که استاد  شفیعی کد کنی د ر تعلیقات د ر اقلیم روشنایی توضیح د اد ه اند  )شفیعی کد کنی 1394: 
175(، با تغییراتی از غزل سنایی اقتباس شد ه است و پید است که مولانا آن را خوش می د اشته و به هنگام سماع، 

با تغییراتی که د ر آن ایجاد  کرد ه، با سنایی نوعی هم سرایی کرد ه است:

•                         تا نقش خیال د وست با ماست      مـا را همه عـمر خود  تمـاشاست
                           آنـجا کـه جـمـال د لبـر آمـد       والله که میــان خـانه صحراست
                           و آن جا که مـراد  د ل بـرآمـد       یک خــار به از هـزار خـرماست
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                           اکنون کـه ز باغ زاغ کـم شد        بلــبل ز گـل آشـیــانـه آراست
                           بر هـر سر شـاخ عند لیبی ست       زین شکر که زاغ کم شد  و کاست
                           فــریاد  همی کنـد  کــه باری       امــروز زمــانه نــوبـت مـاست

                                                                                        )سنایی، 1388: 805؛ سنایی 1386: 42(

•                        عشق جز د ولت و عنایت نیست       جـز گشاد  د ل و هـد ایت نیست
                          عشق را بـوحنیفه د رس نکـرد        شــافـعی را د ر او روایـت نیست
                          لایجـوز و یجـوز تا اجـل ست       عــلم عشــاق را نهـایت نیست
                          عـاشقان غرقـه انـد  د ر شکراب       از شکــر مصر را شکایـت نیست
                          جـان مخمور چون نگوید  شکر       باد ه ای را که حـد  و غـایت نیست
                          هـر که را پرغم و ترش د ید ی       نیست عاشق و زان ولایت نیست

                                                                                      )مولوی، 1363: غ 499 قو، قح و عد  ند ارد (

      چنان که استاد  مد رس رضوی د ر حاشیة غزل سنایی و استاد  فروزانفر د ر ذیل غزل مولانا یاد آوری فرمود ه اند ، 
غزل مولانا با نظر به سه غزل سنایی سرود ه شد ه و حد اقل بیت معروف »عشق را بوحنیفه د رس نکرد / شافعی 

را د ر او روایت نیست« عیناً از غزل سنایی نقل شد ه است.

•                        عشق بازیچـه و حکایت نیست       د ر ره عاشقی شکایت نیست
                          حسن معشوق را چو نیست کران       د رد  عشـاق را نهـایت نیست
                          هر چه د اری به د ل بباید  باخت       عاشقی را د لی کفایت نیست

                                                                                  )سنایی، 1388: 828-826؛ سنایی 1386: 73(

•                        ای پسر عشق را بـد ایت نیست       د ر ره عــاشقی نـهایــت نیست
                          اگـرت عشق هست شاکر باش       که به عشق اند رون شکایت نیست
                                 هر کرا عشق نیست د ر د ل و جان        د ر د ل و جــان او هد ایت نیست

                                                                      )سنایی، 1388: 8326 – 828؛ د ر سنایی 1386: نیست(

•                         هـر کـرا د رد  بی نهایـت نیست        عشق را پس برو عنایت نیست
                          عشق را بـوحنیفه د رس نکـرد        شافعی را د ر او روایـت نیست
                          عشق حیّـی است بی بقا و فنـا       عاشقـان را ازو شکایت نیست

                                                                               )سنایی، 1388: 826 – 828؛ سنایی 1386: 74(

•            معشوقه بــه سامان شد  تا بـاد  چنین باد ا       کفرش همه ایـمان شد  تا باد  چنین باد ا
              ملکی که پریشان شد  از شومی شیطان شد         بــاز آن سلیمان شد  تـا بــاد  چنین باد ا
              زان طلعــت شاهــانه زان مشعله خــانه       هر گوشه چو مید ان شد  تا باد  چنین باد ا
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              زان خشم د روغینش زان شیـوه شیرینش       عالـم شکــرستان شد  تا بـاد  چنین باد ا
              شمس الحـق تبریزی از بس که د رآمیزی       تبریز خــراسان شد  تـا بــاد  چنین باد ا
              ارضی چـو سمایی شد  مقصود  سنایی شد        این بــود  همه آن شد  تا بـاد  چنین باد ا
              خاموش که سرمستم بربست کسی د ستم       انــد یشه پریشان شد  تا بــاد  چنین باد ا

                                                                                  )مولوی، 1363: غ 82، د ر قو، قح و عد  نیست(

     استاد  شفیعی د ر ذیل غزل سنایی توضیح د اد ه اند  که مولانا با افزود نِ یک هجای بلند  به آخر هر مصراع 
مطلع، وزنی شاد تر و زند ه تر بخشید ه و بد ین گونه استقبال کرد ه است )شفیعی کد کنی، 1394: 190(.

     تعد اد  ابیات غزل سنایی تقریباً نصف ابیات غزل مولاناست. مولانا بیشترِ مضامین و عبارات سنایی را عیناً 
نقل کرد ه و مضامین و عباراتی مشابه با آن ها بد ان افزود ه است:

•               معشوق به سامـان شد  تا بـاد  چنین باد        کفرش همه ایمان شد  تا باد  چنین باد 
                 زان لب که همی زهر فشاند ی به تکبر       اکنون شکر افشان شد  تا باد  چنین باد 
                 پیـد اش جفـا بـود ی و پنهانش لطافت       پید اش چـو پنهان شـد  تا باد  چنین باد 
                 چون گل همه تن بود ی تا بود  چنین بود        چون باد ه همه جان شد  تا باد  چنین باد 

                                                                                         )سنایی، 1388: 838، سنایی 1386: 94(

•            مــرا عقیق تــو بایـد  شکر چه سود  کند         مــرا جمال تــو بایـد  قمر چه سود  کند 
              چو مست چشم تو نبود  شراب را چه طرب        چـو همرهم تـو نباشی سفر چه سود  کند 
              مــرا زکات تــو باید  خــزینه را چه کنم        مــرا میان تــو بایـد  کمر چـه سود  کند 
              چـو یوسفم تو نباشی مرا به مصر چه کار        چو رفت سایه سلطان حشر چه سود  کند 
              چــو آفتاب تــو نبــود  ز آفتاب چـه نور        چــو منظرم تو نباشی نظر چه سود  کند 
              مــرا بجــز نظر تــو نبـود  و نیست هنر        عنـایتت چــو نبـاشد  هنـر چه سود  کند 
               جهان مثال د رختست برگ و میوه ز توست        چو برگ و میوه نباشد  شجر چه سود  کند 
              ز شمس مـفخـر تبریـز آنـک نور نیافت        وجــود  تــیره او را د گـر چـه سـود  کند 

                                                                                     )مولوی، 1363: غ 936، قو، عد  و مق ند ارد (

•             مــرا وصال تــو باید  صبا چـه سود  کند         چو من زمین تو گشتم سما چه سود  کند 
               فــلک ببست میــان مـرا ز فضل کـمر        ولیک بـی شه شهره قــبا چـه سود  کند 
               د ر آن فلک که شعاعات آفتاب د ل است        هــزار سایــه و ظلّ هـما چه سود  کند 
               د لا تــو چنــد  زنـی لاف از وفــاد اری        برو بـه بحـر وفا، ایـن وفا چه سود  کند 

                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 949(

      این د و غزل بلند  و بسیار زیبای مولانا، الهامی از غزلی چهار بیتی از سنایی است. البته بیت د وم آن د ر اسرار 
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التوحید  به نقل از ابوسعید  آمد ه است که معلوم می شود ، نمی تواند  از سنایی باشد .

•                  مـرا لبان تو بایـد  شکر چه سود  کند        به جای مهر تو مهر د گر چه سود  کند 
                    مــرا تـو راحت جانی معاینه نه خبر        کجـا معاینه باشد  خـبر چـه سود  کـند 
                    اگر حذر کنم از عشق تو و گر نکنم       قضای بد  چو بیاید  حـذر چه سود  کنـد 

                    سپر بــه پیش نهاد یم تیـر ظلم تـرا      چـو تیر بر جگـر آید  سپر چه سود  کند  
                                                                                      )سنایی، 1388: 861؛ سنایی، 1386: 143(

•    گر تو پند اری به حسن تو نـگاری هست، نیست       ور تــو پند اری مـرا بی تو قراری هست، نیست
      ور تـو گویی چـرخ می گرد د  بـه کار نیـک و بـد       چرخ را جز خد مت خاک تو کاری هست، نیست
      سال هـا شد  که به بیـرون د رت چـون حلقه ایـم       بـر د ر تو حلقه بـود ن هیچ عاری هست، نیست
                                                                                             )مولوی، 1363: غ 403، تنها فذ د ارد (

این غزل مولانا د ر وزن و رد یف )بر اساس نسخة کتابخانة ملی مورخ 1002 که اساس تصحیح جلالی سنایی 
1386: از این غزل قرار گرفته است( و مضامین و حال و هوای عاشقانه با د و غزل سنایی همخوانی د ارد :

•    گر تو پند اری که جز تو غمگسارم نیست، هست        ور چنان د انی که جز تو خواستگارم نیست، هست
     یا بـجز عشق تـو از تـو یـاد گارم هـست، نیست       یا قد م د ر عشق تو سخت استوارم نیست، هست
     یــا بـر امید  وصـالت شب قــرارم هست، نیست      یا د ر انــد وه فـراقت د ل فــگارم نیست، هست
                                                                                         )سنایی، 1388: 821؛ سنایی 1386: 72(

•         گر تو پند اری ترا لطف خد ایی نیست، هست       بر سر خوبان عالم پاد شایی نیست، هست
           ور چـنان د انی که جـان پاکبازان را ز عشق       با جمال خـاکپـایت آشنایی نیست، هست

                                                                                  )سنایی، 1388: 822؛ سنایی 1386: 64 و 65(

•                        مست گشتـم ز ذوق د شنـامش      یا رب آن می به است یا جامش
                          طــرب افــزاتــرست از بــاد ه      آن سقط هــای تلــخ آشامـش

                                                                              )مولوی، 1363: غ 1290، قو، قح، عد  و مق ند ارد (

     مولانا، بیت مطلع و وزن و قافیة غزل خود  را از قصید ة کوتاه مد حی سنایی د ر ستایش بهرامشاه غزنوی 
گرفته است:

•                        مـست گشتم ز لطف د شنامش       یارب آن مـی به است یا جامش 
                                                                                                       )سنایی، 1388: 328 و 329(

•    چو آمد  روی مه رویم کی باشم من که باشم من       چــو زاید  آفتـاب جـان کجا مــاند  شب آبستن
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     چـه باشد  خـار گریان رو که چـون سور بهار آید        نگیرد  رنگ و بـوی خوش نگیرد  خوی خند ید ن
     چه باشد  سنگ بی قیمت چو خورشید  اند ر او تابد        کــه از سنگــی برون ناید  نگرد د  گوهر روشن
                                                                                        )مولوی، 1363: غ 1852، قح و عد  ند ارد (

•    چو آمد  روی مه رویم چه باشد  جان که جان باشد        چــو د ید ی روز روشن را چه جای پاسبان باشد 
      د لا بگــریز از این خانه کـه د لگیرست و بیگانه       به گلـزاری و ایوانــی که فرشش آسمان باشد 
                                                                                                )مولوی، 1363: غ 568، عد  ند ارد (

هر د و غزل مولانا تحت تأثیر این غزل سنایی سرود ه شد ه است:

•    چو آمد  روی مه رویم که باشم من، که مـن باشم       که آنگه خوش بوم با او که من بی خویشتن باشم
                                                                                          )سنایی، 1388:--؛ سنایی 1386: 274(

3. غزلیاّتی که سهمِ سنایی د ر پد ید آمد نِ آن ها، به وحد ت و اشتراک د ر آهنگ و موسیقی 
منحصر می شود . چه بسا مولانا ریتم و آهنگ غزل های سنایی را به یاد آورد ه، غزل خود  را د ر همان وزن و 
قافیه و رد یف یا صرفاً د ر همان وزن سرود ه است ولی د ر ضمن غزل قراینی هست که نشان می د هد  مولانا د ر 

سرود نِ غزلِ خود  بد ان غزل نظر د اشته است.

•          آن روح را کــه عشقِ حقیقی شعـار نیست       نابــود ه به که بــود نِ او غیر عـار نیست
                                                                                    )مولوی، 1363: غ 455، قح -قو- مق ند ارد (

•          آن طبع را کـه علـم و سخاوت شعار نیست       از عـالمیش فـخر و ز زُفتیش عـار نیست
                                                                                                         )سنایی، 1388: 91 - 92(

•          آن سرخ قــبایی که چــو مــه پار بـرآمـد        امسـال د ر ایــن خــرقــه زنـگار بـرآمد  
                                                                                                )مولوی، 1363: غ 639، عد  ند ارد (

•          روزی بت مــن مست بـــه بازار بــرآمــد        آه از د ل عشــاق بــه یک بار بــر آمـد 
                                                                                       )سنایی، 1388: 141؛ سنایی 1386: 131(

•          صنما گــر ز خــط و خال تو فـرمان آرنـد        ایــن د ل خسته مجــروح مرا جـان آرند 
                                                                                      )مولوی، 1363: غ 804، تنها فذ و قو د ارد (

•          عــاشقانت سوی تــو تحفه اگـر جان آرند        به سر تــو که همی زیـره به کرمان آرند 
                                                                              )سنایی، 1388: 142 – 143؛ سنایی 1386: 137(
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•           زهـی عشق زهـی عشق که ما راست خد ایا       چه نغزست و چه خوبست چه زیباست خد ایا
                                                            )مولوی، 1363: غ 94، عد  و قح ند ارد  و 95 قح، عد  و چت ند ارد (

•           زهی حسن و زهی عشق و زهی نور و زهی نار        زهی خط و زهی زلف و زهی مور و زهی مار
                                                                              )سنایی، 1388: 882 و 883؛ سنایی 1386: 182(

•                 بشکن قــد ح باد ه کــه امـروز چنانیم       کز تـوبه شکستن سر تـوبه شکنانیـم 
                                                                                           )مولوی، 1363: غ 1484، قو قح ند ارد (

•                 د ر د ه مــی آسود ه که امــروز بـرآنیم       کاسباب خرد  را به مـی از پیش برانیم 
                                                                                  )سنایی، 1388: 767؛ د ر سنایی 1386: نیست(

•                بــیچــاره کــسی کـــه زر نـــد ارد         وز مـــعـــد ن زر خـــبــر نـــد ارد  
                                                                                     )مولوی، 1363: غ 696، قح، قو و عد  ند ارد (

•                 هـــر سینــه کـــه سیمــبر نــد ارد        شخصی بـــاشد  کـــه ســر نــد ارد  
                                                                                            )مولوی، 1363: غ 721، تنها فذ د ارد (

•                 نــــور رخ تــــو قـــمـــر نـــد ارد        شیــریــنــی تــو شــکــر نــد ارد  
                                                                                       )سنایی، 1388: 846؛ سنایی 1386: 106(

•         شکایت ها همی کرد ی که بهمن برگ ریز آمد          کنون برخیز و گلشن بین که بهمن بر گریز آمد  
                                                                                    )مولوی، 1363: غ 589، قح، عد  و مق ند ارد (

•                 الا برخیز مهرویا، که باد  مُشک بیز آمد        همه لشکرگه غم را مفاجا و گریز آمد  
                                                                                       )سنایی، 1388: 860؛ سنایی 1386: 132(

•                 مطـرب عــاشقــان بجنــبــان تــار      بــزن آتــش بــه مــومــن و کفـار 
                                                                                   )مولوی، 1363: غ 1156، قو، قح و عد  ند ارد (

•                 گــر تــو خواهــی وطــن پر از د لد ار      خــانــه را رو تــهـی کــن از اغـیار 
                                                                                   )مولوی، 1363: غ 1157، قو، قح و عد  ند ارد (

•                 رحــم بر یــار کــی کــند  هــم یار        آه بــیــمــار کــی شــنود  بـیـمار 
                                                                                   )مولوی، 1363: غ 1158، قو، قح و عد  ند ارد (

•                 خــلــــق را زیــــر گــنــبــد  د وار       چشــم هــا کــور و د یـد نــی بسیار 
                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1164، تنها فذ د ارد (
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وزن و قافیة این غزل ها چه بسا متأثرّ از قصید ة بسیار معروف و خوش آهنگ سنایی باشد :

•                 طلب ای عــاشقــان خــوش رفتــار       طــرب ای شــاهــد ان شیریــن کار
                                                                                                   )سنایی، 1388: 196(

4. غزلیاّتی که تعبیرات، ترکیبات و مضامین خاصِّ شعرِ سنایی د ر پد ید آمد ن آن ها مؤثرّ بود ه 
و سبکِ مولانا را به سبکِ سنایی نزد یک تر و شبیه تر ساخته است. استقصای این موارد ، به کاری 
مستقلّ و د رازد امن نیاز د ارد  که د ر صورت به سامان رسانید نِ آن معلوم خواهد  شد  که جهت زبانی، مولانا چقد ر 
وامد ارِ سنایی است. ما د ر اینجا فقط به ذکرِ نمونه هایی که د ر ضمن بررسی شتابزد ة خود  بد ان ها برخورد ه ایم، 

بسند ه می کنیم.

تعابیر پارد وکسیکال

•                        د ر زمین، بی زمین سجـود  بـریم        د ر جهت، بی جهت نمـاز کنیم 

این همه، صورت های بیان پاراد وکسی است که د ر شعر سنایی از مهم ترین ابد اعات او به شمار می رود  و مولانا 
جلال الد ین به همین گونه خصوصیّات شعر او نظر د ارد ؛ وقتی می گوید :

                          کرد م از حیرت سجود ی پیش او        گفت: »بی ساجد ، سجود ی خوش برآر«
                          آه بی ساجد  سجـود ی کـی بـود        گفت: »بی چـون باشـد  و بی خـارخار«

                                                                                                      )شفیعی کد کنی، 1394: 240(

نشان از بی نشانی د اشتن

•             اگر ذاتی توانـد  بود  کـز هستی تـوان د ارد        من آن ذاتم که او از نیستی جان و روان د ارد 
                 وگرهستی بود  ممکن، که کم از نیستی باشد         من آن هستم، که آن از بی نشانی ها، نشان د ارد 

                                                                                                               )سنایی، 1388: 112(

•             بفــروز آتشی را کــه د ر او نشان بسـوزد        به نشان رسی تو آن د م که تو بی نشان بمانی
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2844(

خمر بی خمار

•              ای سنایی خیز و د رد ه آن شراب بی خمار       تا زمانی مـی خوریم از د ست ساقی بی شمار
                                                                                                               )سنایی، 1388: 883(
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•              او ماه بی خسوف ست خورشید  بی کسوفست        او خمـر بی خمـارست او سـود  بی زیـانست 
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 440(

•             ما د هان ها باز مـاند ه پیش آن ساقی کز او       خمرهــای بی خـمار و شهد  بی زنبـور بـود  
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 731(

•  ایـــمــنـیــم از خــمـــار مــرگ ایــرا       مــــــی باقـــــــی بی خمـــار خوریم
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1763(

•           می چو خوری، بگو به می: بر سر من چه می زنی؟        د ر سر خــود  ند ید ه ای باد ة بی خمــار مـن
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1828(

•             شـود  سرهــــای مستان فــــارغ از د رد        چــــــو سر د رکــرد  خــــمر بی خماری
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2687(

برگ  بی برگی

•              بـرگ بی برگی ند اری، لاف د رویشی مزن       رخ چو عیّاران ند اری، جان چو نامرد ان مکن
                                                                                                               )سنایی، 1388: 484(

•              پای این مرد ان ند اری جامة ایشان مپوش       برگ بی برگــی ند اری لاف د رویشی مـزن 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 491(

•              از برای هفـت گـند م هشت جنّت د ر مباز        برگ بی برگی مجوی و قصد  برگ تین مکن 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 509(

•            پای ایـن مید ان ند اری جامة مرد ان مپوش       برگ بی برگی نـد اری لاف د رویشی مـزن
              برگ بی برگی نـد اری گرد  آن د رگه مگـرد        چشم هر نامحرمی کی بار نقش چین کشد 
              با قناعت صلح جــوید  محرم حـرمت شود        برگ بی بـرگی بفرق زهـره و پروین کشد 
              عشق تو با مفلسان سازد  چـو من د ر راه او       برگ بـی برگی نــد ارم، بینوائی چـون کنم
               ای عمر بی مرگی ز تو وی برگ بی برگی ز تو       الحـق خد نگ مـرگ را پایند ه اسپر ساختی

                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2433(

•           د ر نقش بی نقشی ببین هر نقش را صد  رنگ و بو         د ر بــرگ بی برگی نگر هـر شاخ را باغ ارم 
                                                                                                           )مولوی،1363: غ 1388(

•             مــن توبه کرد ه بود م زین هرزه ها ولیکن        چـون حکم تو بد ید م زین توبه توبه کرد م 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 925(
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•             تو گـواه باش خواجه که ز توبه توبه کرد م       بشکست جام توبه چو شراب عشق خورد م 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1616(

•            د ر جــرم توبه کـرد ن بود یـم تا به گـرد ن       از توبه هــای کــرد ه این بار تـوبه کـرد م 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1685(

•                  توبه کــرد م ز تــوبه کـرد ن اي جان       نتـوان ز قـضا کشید  گرد ن اي جـان
                    سوگند  بسر مي نبرم لیک خوش است       سوگند  به نام د وست خورد ن اي جان

                                                                                                             )مولوی، 1363: رباعی(

تعابیر محاوره ای

خواجه سلامٌ علیک

*            خـواجه سلام علیک کو لب چون نوش او        پستة د ربــار او لعــل گــهر پــوش او 
                                                                                                        )سنایی، 1388: 564، 565(

*            خواجه سلام علیک آن لب چون نوش بین      توشة جـان ها د ر آن گوشة شبپوش بین 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 990(

*            خواجه سلام علیک آن لب چون نوش بین      لعل شکروش نگر سنبل خور جوش بین 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 991(

•             خــواجــه سلام علیک گـنج وفــا یافتی       د ل به د لــم نه که تـو گمشد ه را یافتی 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 3008(

•            ای خواجه سلام علیک من عزم سفر د ارم       وز بــام فلک پنهان مــن راه گذر د ارم 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1455(

•            ای خواجه سلام علیک از زحمت ما چونی       ای مــعد ن زیبایی وی کان وفــا چونی 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2576(

خواجه غلط کرد ه

*            خواجه غلط کرد ه است د ر چه؟ د ر ابروی او       زان کــه نسازد  همی قبلة د ل سوی او
                                                                                                               )سنایی، 1388: 566(
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•             خواجه غلط کرد ه ای د ر صفت یـار خویش       سست گمان بود ه ای عاقبت کار خویش 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1277(

•             خــواجه غلط کــرد ه ای د ر روش یار مـن        صد  چو تو هم گم شود  د ر من و د ر کار من 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2056(

ترکیبات د یگر

بنامیزد  بنامیزد 

*   زهـی مــه رخ زهــی زیبا بنامیـزد  بنامیـزد            زهـی خـوش خـو زهـی والا بنـامیزد  بـنامـیزد  
                                                                                                                )سنایی، 1388:852( 

*   زهــی چابک زهی شیرین بنامــیزد  بنامیزد            زهــی خسرو زهــی شیریـن بنامـیزد  بنامـیزد  
                                                                                                               )سنایی، 1388: 855(

•   چــو هفت صد  پرد ه د ل را به نور خود  بد راند            ز عـــرشش ایـــن ند ا آیــد  بنامـیزد  بنامیـزد  
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 574(

•   چه خواجست این چه خواجست این بنامیزد  بنامیزد             هــزاران خواجــه می زیبد  اسیر و بـند  د یـد ارش 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1222(

قاف تا قاف

*    هــر مـــد ّعــــی ای ز قــاف تــا قــاف           بـــیــهـــود ه ز عــشــق تـــو زنــــد  لاف 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 914(

•    زان د مــی کـــو د مــیـــد  د ر عـــالـــم           گــشــت پــرگــل ز قـــاف تــا قـــافــش 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1294(

•   که آب لطف آن د لبر گرفته قاف تا قاف است          از آن است آتش هجران که تا پخته شود  خامی 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2557(

•   چــو نــور تــو گــرفت از قــاف تا قــاف           نــهــان از د یــد ه چــون عنــقــا چــرایــی 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1709(

•    ابـــر نیسان خود  چه باشد  نزد  بحر فضل او          قــاف تا قاف از میش خــود  مــوج طوفانیستی 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2782(



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

181

مسلمانان، مسلمانان مسلمانی، مسلمانی!

*    مسلــمانان مسلمــانان مسلمانی مسلمانی          ازیــن آییــن بـی د ینــان پشیمــانی پشیـمانی 
                                                                                                               )سنایی، 1388: 678(

•    سرانــد ازان سرانـد ازان سراند ازی سراند ازی          مسلمــانان مسلمانــان مسلمانــی مــسلمانـی 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 2508(

•    مسلمانان مسلمانان مسلمانـی ز سر گیـرید           کــه کفر از شرم یار مــن مسلمان وار مــی آید  
                                                                                                           )مولوی، 1363: غ 593(

الصبر مفتاح الفرج

•    ای کوکب عالی د رج، وصلت حرامست و حرج           ای رکن طاعت همچـو حـج، الصبر مفتاح الفرج
     تا کی بود  رازم نهفت، غم، خانة صبرم برفت           لقـمان چنین د ر صبر گفـت، الصبر مفتاح الفرج
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 836(

•    ای د ل فرورو د ر غمش کالصبر مفتاح الفرج           تا رو نمــاید  مــرهمش کالصبر مفتــاح الــفرج
     چند ان فروخور آن د هان تا پیشت آید  ناگهان          کرسی و عــرش اعظمش کالصبر مــفتاح الفرج
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 519(

میر خوبان

*    مـیر خوبان را کنون منشور خـوبی د ر رسید           مملـکت بـر وی سهـی شد  مـلک بـر وی آرمید  
                                                                                                               )سنایی، 1388: 152(

•                 ز بگاه میر خوبان به شکار می خرامد            که به تیر غمزه او د ل ما شکار باد ا 
                                                                                                            )مولوی، 1363: غ 166(

•                بیــا ای میــر خــوبان و برافروز           ز شمع روی خود  سیمای مستان 
                                                                                                          )مولوی، 1363: غ 1900(

•               وگر آن مــیر خوبــان را به حیلت           ز خــانه جــانب میـد ان فرستی 
                                                                                               )مولوی، 1363: غ 2658(

•               الا میــر خــوبان هــلا تا نرنجی           بهانــه نگیــری و از مـا نرنجی 
                                                                                                         )مولوی، 1363: غ 3122(
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تو محتشم او محتشم

*    روحی فد اک ای محتشم لبیک لبیک ای صنم           ای رای تــو شمس الضحی وی روی تو بد رالظلم
      بیرون خرام و برنشین بر شهپـر روح الامین          آخـر گــزافست این چنین تو محتشم او محتشم
                                                                              )سنایی، 1388: 192 و 388؛ سنایی 1386: 287(

•    ای بر د رت خیل و حشم بیرون خرام ای محتشم           زیــرا که سرمست و خوشم زان چشم مست د لربا 
                                                                                                     )مولوی، 1363: غ 7 عد  ند ارد (

•    جان را د رافکن د ر عد م زیرا نشاید  ای صنم           تــو محــتشم او محتشم چیـزی بد ه د رویش را 
                                                                                            )مولوی، 1363: غ 15 قح و عد  ند ارد (
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منابع
ـ سنایی غرنوی، ابوالمجد  مجد ود  بن آد م. )1377(. حد یقه الحقیقه و شریعه الطریقه، تصحیح و تحشیه مد رّس 

رضوی، چاپ پنجم ، تهران: د انشگاه تهران.
ـ سنایی غرنوی، ابوالمجد  مجد ود  بن آد م. )1386(. غزل های حکیم سنایی غزنوی، به کوشش ید الله جلالی 

پند ری، تهران: علمی و فرهنگی
ـ سنایی غرنوی، ابوالمجد  مجد ود  بن آد م. )1388(. د یوان، به سعی و اهتمام مد رس رضوی، چاپ هفتم، تهران: سنایی.

ـ شفیعی کد کنی محمد رضا )1394(، د ر اقلیم روشنایی: تفسیر چند  غزل از حکیم سنایی غزنوی، تهران: آگاه
ـ شفیعی کد کنی محمد رضا )1395(، تازیانه های سلوک: نقد  و تحلیل چند  قصید ه از حکیم سنایی، تهران: آگاه

ـ محمّد ی، علی )1396(، »بررسی و تحلیل نقش سنایی و آثار او د ر اند یشه های شمس تبریزی د ر مقالات«، 
کهن نامه اد ب پارسی. سال هشتم، تابستان .1396 شماره 2 .)پیاپی 24(، صفحات 10ـ32.

ـ مشتاق مهر، رحمان )1395(، »تکمله ی ارجاعات و مآخذ استشهاد ات شعری مجالس سبعه ی مولانا«، مطالعات 
آسیای صغیر)ویژه نامه نامه فرهنگستان(. پاییز و زمستان 1395، شماره 2. صفحات 47ـ68.

ـ مشتاق مهر، رحمان )1396(، »مآخذ استشهاد ات شعری فارسی مکتوبات مولانا و تکملة آن«،کهن نامة اد ب 
فارسی، د وره 8، شماره 3، پاییز و زمستان 1396، صفحه 77-104

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  بلخی. )1363(. کلیات شمس یا د یوان کبیر )10ج(، با تصحیحات و حواشی استاد  
فروزانفر، چاپ سوم، تهران: امیرکبیر.

ـ مولوی، جلال الد ین محمد  بلخی. )1379(. مجالس سبعه، با تصحیح و توضیحات د کتر توفیق سبحانی، چاپ 
سوم، تهران: کیهان.
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اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی
مطالعه ای تطبیقی د ر اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی و شمس

                                                                                                                        ابراهیم معظمی گود رزی1 

چکید ه
امروزه، نقش فرهنگ د ر رونق اقتصاد ی یکی از اهد اف توسعة فرهنگی است. کشورها با تکیه برمنابع فرهنگی 
خود ، به تولید  و رونق اقتصاد  فرهنگ و صنایع خلاق پرد اخته و موجب اشاعة فرهنگ و افزایش تولید  ناخالص 
اگر بین  بر میراث مولوی، نشان می د هد  که  با تکیه  اقتصاد ی  د اخلی می شوند . تجربة موفق ترکیه د ر رونق 
فرهنگ و اقتصاد  رابطه برقرار شود ، موجب گسترش فرهنگ و رونق اقتصاد  می شود . این مقاله بر تجربة اقتصاد  
قونیه و براساس مد ل محقق، که اقتصاد  ارزش های جهانی مولوی را د ر سه حوزة اقتصاد  آموزش، تحقیق و نشر، 
اقتصاد  گرد شگری و اقتصاد  صنایع فرهنگی تعریف کرد ه، ارائه می شود . اقتصاد  قونیه، بر اقتصاد  گرد شگری و 
تحقیق تمرکز کرد ه و د رحال سرمایه گذاری براقتصاد  صنایع فرهنگی )فیلم، موسیقی، نمایش و...( مولوی است.
      برای رونق اقتصاد  خوی نیاز است سه حوزة مورد  نظر را براساس ظرفیت های فعلی شهرستان خوی، استان 
و سطح کشور تعریف و برنامه ریزی کرد . بر اساس بررسی های محقق، د ر صورتی که اقتصاد  تحقیق و آموزش 
د ر کنار صنایع فرهنگی میراث شمس تبریزی فعال نشود ، اقتصاد  پررونق گرد شگری خوی نیز فعال نخواهد  شد .

      به همین منظور، پیشنهاد  این مقاله استخراج اند یشه ها و آثار شمس تبریزی، ثبت میراث معنوی شمس د ر 
ایران است، سپس با رونق اقتصاد  تحقیق و آموزش اند یشه های شمس شناخته شود  تا آشنایی با شمس به عنوان 
نمایش،  فیلم،  مانند   اقتصاد  صنایع فرهنگی شمس؛  به  توجه  یابد ، سپس  استقرار  د رایران  میراث جهانی  یک 
اقتصاد  گرد شگری شمس تبریزی، موجب شکل گیری و  این زیرساخت ها،  تأمین  موسیقی و...شود . د رصورت 

رونق اقتصاد  خوی را د ر حوزه های سه گانه فراهم می کند . 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، صنایع فرهنگی، گرد شگری، اقتصاد  نشر، اقتصاد  خوی. 

img134946@gmail.com               1. د کترای جامعه شناسی فرهنگی و کارشناس د بیرخانه شورای عالی انقلاب فرهنگی
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مقد مه 
      بد ون شک محبوبیت جهانی مولوی، به ارزش ها و تفکرات بنیاد ین او د ر مسائل فلسفی، اجتماعی و فرهنگی 
است که به نوعی بازتاب پلورالیسم و تنوع معرفتی منظومه فکری ـ جهانی اوست. مثنوی و کلیات شمس، 
به عنوان د و اثر پر مراجعة مولانا مشحون از اند یشه ها و آرای ارزشمند ی است که خوانند ه را فارغ از هر مذهب 

و گرایش فکری مجذوب خویش می کند .
      ملای روم د ر پس این واژگان و کلمات، چه د نیایی را فراروی مخاطب خود  قرار می د هد  که تسلیم و پابند  
بود ن به مرام مولانا را د ر پی د ارد ، خود  د استان رمزگشایی است که مولوی پژوهان بزرگ هر یک بخشی از 
این راز سر به مهر را آشکار کرد ه اند . د ر این تحقیق تطبیقی، نقش ارزش های جهانی مولوی د ر تولید  ثروت و 
شکل گیری صنایع فرهنگی مولد  د ر قالب اقتصاد  قونیه و د ر سه حوزة اقتصاد  آموزش و پژوهش، گرد شگری و 
صنایع فرهنگی )خلاق( بررسی می شود  و مد لی عملیاتی برای تولید  ثروت از اند یشه های شمس تبریزی با هد ف 

توسعة شهرستان خوی با استفاد ه از مد ل اقتصاد  قونیه عرضه خواهد  شد .

رویارویی بزرگ شمس و مولوی
د ر  او  ببینند .  جهانیان  زیارتگاه  روزی  را  عباد ات  مناسک  و  احکام  منبر  تا  برنمی تافت  کسی  را،  فقیه  مولوی 
گوشه ای از شهر قونیه به تد ریس علوم رسمی فقه و حد یث می پرد اخت و روزگار می گذرانید . روزگار، اما چیز 
د یگری د ر سر د اشت و رویارویی بزرگی د ر حال رخد اد  بود  که این فقیه گوشه نشین خمود  را د رد انه ای کند  
د ر عالم هیاهوخیز اند یشه و د انش. ورود  د رویشی ژند ه پوش به قونیه را، کسی گمان نمی کرد  آتشی د ر شهر و 

د یارشان تا اقصی نقاط جهان روشن کند . 
     د ید اری تاریخی که شاید  مشابه آن از انگشتان د ست د ر طول تاریخ بشریت نباشد  د ر شرف اتفاق بود . د انه ای 
ناچیز د ر د ست باغبانی خبیر به د رد انه ای شگفت و سحرآمیز بد ل خواهد  شد . سکوت شهر و جهان را به هم خواهد  
ریخت. تاریخ نگاه هایی را که شمس بر د ید گان مولوی اند اخت تا تمام د اشته های ناخالص را د ر وجود  او آب کند  
فراموش نخواهد  کرد . مولوی، مسحور و مقهور این نگاه شد  و مولوی برای همیشة تاریخ از آن نگاه آسمانی و 

بارش کلمات شبه وحیانی رهایی نیافت تا جایی که د ر بستر مرگ نیز خوش می سرود  که:

             د رخواب د وش پیری د ر کوی عشق بازان،         با د ست اشارتم کرد  که عزم سوی ما کن

     بد ون رخد اد  رویارویی بزرگ شمس تبریزی، مولوی، شاید  همچنان فقیهی می ماند  د ر منبری که هزاران هزار 
چون او را د ر د ل خاک سپرد ند  و اسم و رسم و نشانی نیافتند . آتش عرفان شمس تبریزی به سان افعی موسی 
از شعلة فقه مولوی بسی تواناتر و برّند ه تر بود  که به یکباره این فقیه موقر و پرهیمنه را به بساط لولیان بربط زن 
عالم قد س پرتاپ کرد  و رقص سماع عاشقانه را بر ذکر نکات فقیهانه ترجیح د اد  و شد  آنچه که از منظر حسود ان 
مد ارس رسمی نباید  می شد . شمس تبریزی مورد  حساد ت و توطئه چینی قرار می گیرد  و مرگش زود  اتفاق می افتد  

و جهان مولوی را به نیستانی آتش زد ه بد ل می سازد  که خوش می نالد  که نی به آتش گفت ...
      این د استان یا افسانه، هرچه باشد  اد بیاتی جهانی را تولید  کرد  که حتی از د ست و قصد  مولوی خارج شد ه 
است ... جهان د ر انتظار ابر زرتشتی زمینی است که مناد ی ارزش های نوینی برای همه جهانیان است. ما، د ر 
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این بخش اقتصاد  قونیه را با تکیه بر حوزه ارزش های جهانی مولوی که به تولید  ثروت رسید ه و باعث رونق 
توامان تفکر و اقتصاد  د ر قونیه شد ه است اد امه می د هیم.

سه حوزۀ اقتصاد  قونیه عبارتند  از:
1. اقتصاد  آموزش و پژوهش: سطح اول محققان و ترویج کنند گان و شارحان اند یشة مولانا هستند  که د ر قالب 

فعالیت های آموزش و پژوهش حوزة مولوی پژوهی به تولید  علم و پژوهش می پرد ازند ؛
2. اقتصاد  گرد شگری: سطح د وم، علاقه مند ان فرهنگی هستند  که د رقالب گرد شگر )Tourism( و بازد ید کنند گان 
)Visitors( سایت های تاریخی متعلق به مولوی )مانند  آرامگاه و...( نقش مهمی د ر رونق اقتصاد  گرد شگری 

شهر قونیه د ارند ؛
3. اقتصاد  صنایع فرهنگی )خلاق(: سطح سوم عوامل تولید  بخش فرهنگ و هنر قرار د ارند  که با اقتباس از آثار 
و زند گی مولانا به تولید  آثارهنری و فرهنگی د ر عرصه های سینما، موسیقی، نمایش، بازی رایانه ای، نقاشی، 

خوشنویسی، صنایع د ستی و... می پرد ازند .
و  امکان سنجی  به  تطبیقی  تحلیل  رویکـرد   با  حـوزه،  سه  این  از  مقایسه ای  و  موضوعی  تحلیل  از  پس      

ظرفیت سازی این سه سطح د ر حوزة اقتصاد  خوی و ارزش های جهانی شمس تبریزی پرد اخته خواهد  شد .

شکل: مؤلفه های اقتصاد  قونیه

      د ر غرب، سه گفتمان د ر حوزة مولوی شکل گرفته است که به اقتصاد  قونیه کمک می کند : گفتمان پژوهشی 
و د انشگاهی، گفتمان عرفانی و صوفیانه و گفتمان مرد م پسند  و تجاری. این سه گفتمان هم زمان، اما جد ا از هم، 

هرکد ام به مسیر خود  اد امه می د هند . 

اقتصاد  قونیه
توسعة  ذیل  که  بود   خواهد   اقتصاد  خلّاق  جنبه ها  برخی  د ر  و  فرهنگ  اقتصاد   زیرمجموعة  ارائه شد ه،  نوشتار 
فرهنگی تعریف می شود . منظور از اقتصاد  فرهنگ، جنبه ای از اقتصاد  است که عوامل تولید  آن د ر حوزة فرهنگ 

و هنر فعالیت کرد ه و ماد ة اولیة محصولات آن از فرهنگ و هنر اخذ و استخراج می شود .
     بر اساس تعریف یونسکو، صنایع فرهنگی به صنایعی اطلاق می شود  که محصولات بد یع و هنري ملموس و 
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غیر ملموس تولید  می کنند  و می توانند  از طریق استفاد ه از د ارایی هاي فرهنگی و ارائة خد مات و تولید  محصولات 
مبتنی بر د انش به صورت سنتی و امروزي، به عنوان منبع د رآمد  و تولید  ثروت د ر نظرگرفته شوند . وجه مشترک 
بین این صنایع، این است که تمامی آنها از خلاقیت، د انش فرهنگی و مالکیت معنوي براي تولید  محصولات و 
خد مات اجتماعی و فرهنگی استفاد ه می کنند  ... صنایع فرهنگی د ربرگیرند ة طیف وسیعی از فعالیت هاي اقتصاد ي 
از صنایع د ستی تا موسیقی، فیلم، انتشارات و صنعت رسانه است. براین اساس، تبلیغات، معماري، صنایع د ستی، 
پوشاک و مد ، فیلم، وید ئو و د یگر محصولات د ید اري و شنید اري، طراحی گرافیکی، نرم افزارهاي تفریحی و 
اینترنتی،  پخش  و  راد یو  تلویزیون،  سرگرمی،  و  نمایشی  هنرهاي  شد ه،  و ضبط  زند ه  موسیقی هاي  آموزشی، 
هنرهاي تجسمی و باستانی و نویسند گی و انتشارات و غیره، همگی د ر حوزه صنایع فرهنگی قرار می گیرند  

)فلاح،1391 :6(.

حوزه های اقتصاد  قونیه
و  روحی  تربیت  موجب  است،  شد ه  منعکس  و...  فیه مافیه  غزلیات،  مثنوی،  د ر  که  مولوی  انسانی  ارزش های 
معرفتی بسیاری از انسان ها و وابستگان مشرب معنوی مولانا شد ه است. شیفتگان مولوی از شرق عالم تا غرب 
گسترش یافته و بسیاری متفکران و اند یشه ورزان، برای اثبات مضامین علمی و حکمی خود  به ابیات و گفتارهای 
مولانا استناد  مکرر د ارند . ارزش معنوی مثنوی، د ر نزد  ایرانیان چنان است که آن را قرآن عجم می خوانند . این 
ارزش های معرفتی، علاوه بر رسوخ و نفوذ د ر روح و جان آد میان، موجب رونق اقتصاد  و معیشت اجتماعی شد ه 

و یکی ازمنابع غنی تولید  ثروت د رجامعه شد ه است.
      فزونی انتشار جهانی آثار مولوی، بیانگر نفوذ رومی فراتر از مرزهای ملی و تقسیمات قومی است. ایرانیان، 
یونانیان، پشتون ها، د یگر مسلمانان آسیای مرکزی و مسلمانان آسیای جنوب شرقی، طی  تاجیک ها، ترک ها، 
کنند ة  بیان  که  مولانا  گفتارهای  و  متون  گرفته اند .  تأثیر  رومی  معنوی  میراث  از  به شد ت  گذشته  قرن  هفت 
ارزش های جهانی اوست، قد رت و توانایی باز تولید  ثروت را د ر جامعه از طریق صنایع فرهنگی و علوم بین 

رشته ای د ارد .

اقتصاد  تحقیق، آموزش و نشر قونیه
اند یشه های مولانا بازتاب اند یشه ای اهورایی و فراجهانی است. ارزش های او نه د ر کنج قونیه، که د ر سراسر 
شبستان گیتی طنین اند از است. مولوی با نگرش عرفانی، جهان هستی را د ر می نورد د . از منطر او، جهان، جهان 
حیرت هاست و بر این اساس، او د ر صد د  پاسخ یابی این حیرت است و د ر این راه، از همة مذاهب، اد یان و نحله ها 
مد د  می جوید ، هر چند  پاسخ های نهایی او د ر زلال معرفت قرآنی است. این نگاه حیرت مند  عارفانه به هستی به 

شکل گیری ارزش اول می انجامد  که احترام به همة اند یشه ها و اد یان است.
     ارزش د وم از خرد ورزی او برمی خیزد . مولوی، عقل و خرد  را مبنای همة اند یشه ها و تفکرات خود  قرار 
می د هد . البته این عقلانیت، نوعی خاص از عقلانیت است که فراتر از عقل فلسفی و عقل عرفی است. او برای 
انتقاد ی عارفانه را که  رسید ن به طبقات بالای معرفت آسمان، عقل فلسفی را نرد بانی کوته می بیند  و عقل 
مبتنی برشهود  نفسانی است برمی گزیند . این ارزش، به بازتولید  ارزش جهانی د وم او که همان ارزش قبول نتایج 
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عقلانی رفتار و کرد ار آد میان است و متأثر از عقل فرازمانی است می انجامد . مهم ترین ویژگی این عقل مورد  
نظر مولوی، قبول سخنان و معارف بشری فراتر از اصول زود گذر عقل روزمره و حسابگر است. عقل مولوی د ر 
این منظر، با عقل فقیهانه د ر تعارض قرار می گیرد ؛ ارزش سوم، نوع د وستی و رعایت حقوق بشریت د ر هر نژاد  
و قومی است. مولوی د ر جای جای مثنوی فاخر و د یوان نورانی شمس به تناسب کلام، از اقوام و اند یشه های 
گوناگون با احترام یاد  می کند . او د لایل مسلمانی خویش را بهانه ای برای نقص و ضعف د یگران قرار نمی د هد  و 
همین امر یکی از عوامل پاید اری و ماند گاری و گسترش مثنوی د ر نزد  همه اقوام و نژاد های بشری است. هر 
چند  د ر انتهای هر د استان و حکایت و نکته ای اخلاقی، مولوی آبشخور قرآنی و آسمانی خویش را فاش می کند  
اما نه به گونه ای که باعث رد  و یا طرد  اند یشه مقابل شود . این ارزش، بالاترین عامل جذب تفکر مولوی د ر نزد  

جهانیان شد ه است.
     گزارشی از برخورد  شمس تبریزی با یکی از فلاسفه نشان د هند ة گرفتاری فلاسفة ایرانی د ر ملاحظات 
مکتبی است. د ر این برخورد ، فیلسوف متشرع که خد اشناسی وجه اصلی مطالعات اوست به شمس می گوید : 
شناخت خد ا عمیق است. شمس آشفته می شود  و با خشم به او می گوید : عمیق تویی، اگر عمیقی هست، تویی. 
شمس د ر این پرخاش، به روشنی موضوع اصلی جهان بینی ایرانی را، که همان خود شناسی است مطرح می کند  

)معارفی اکبر،1391: 3(. 
     این ارزش ها موجب قرار گرفتن مولوی د ر رد یف یکی از بزرگ ترین مراجع فکری و اند یشمند ان جهانی 
می شود  و آثار و تفکرات او ارزش و مزیت تد ریس و نشر را د اشته است. به همین منطور، از همان اوایل د رس 
مثنوی و کلاس فیه مافیه، شاگرد ان مولوی سعی د ر گسترش و نشر اند یشه مولانا د اشتند  و شرح نویسی بر آثار 
مولوی شکل گرفت. محققان و مولوی شناسان بزرگ اولین گام معرفی مکتب و اند یشه مولوی را به زمان حیات 
خود  او و حسام الد ین چلپی را از اولین شارحین او قلمد اد  کرد ه اند . نشرآثار مولوی د ر ابتد ا د ر قالب شارحین مکتب 
او و شکل مد ارس تفسیر مثنوی شکل گرفت و سپس مراسم سماع و زیارت آرامگاه او به فرهنگ عمومی 

د وستد اران و مرید ان او تبد یل شد . مثنوی به انتخاب گارد ین یکی از صد  کتب برتر تاریخ بشری است.
     اقتصاد  قونیه د ر حوزة آموزش و تحقیق و نشر از اهمیت بالایی برخورد ار است. آموزش و نشر اند یشه های 
مولوی د ر طول تاریخ، زمینة شکل گیری بخشی از اقتصاد  نشر را به خود  اختصاص د اد ه است و عامل مهمی د ر 
تولید  ثروت و جذب منابع مالی بود ه است. عظمت کلامی و تعلیمی مثنوی مولوی، بسیاری از اند یشمند ان را بر 
آن د اشت که علاوه بر تد ریس این اثر به شرح و نشر آن بپرد ازند . از منظر فروزان فر مثنوی یکی از بزرگ  ترین 
کتب اد بی و عالی ترین بیان و نظم عرفانی و خلاصه سیر فکری و آخرین نتیجة سلوک عقلانی امم اسلامی 

است  که مورد  استفاد ه و مراجعه خواص و عوام قرار گرفت )فروزان فر،1361: 161(.
      نخست باید  چگونگی شکل گیری مد ارس، کرسی های آموزش زبان فارسی، موسسات مولوی پژوهشی و نیز 
نهاد های امور چاپ کتاب و متون د انشگاهی از مولوی یا د ربارة مولوی را بررسی کرد . شروع شکل گیری نظام 
آموزش، تد ریس و تعلیم اند یشه های مولانا را به زمان شاگرد  او حسام الد ین نسبت می د هند . پس از حضرت 
حسام الد ین چلبی، سلطان ولد  به عنوان شیخ طریقت مولویه »کلام پد ر خود  را به فصاحت لسان و صاحب بیان 
تقریر می فرمود  و د ر شرح اسرار و تفسیر اخبار، ید  بیضا می نمود  و تمامت ممالک روم را د ر خلفای کرام پر کرد ه ، 
تحقیق اسرار خاند ان صد یق را شایع گرد انید «. )مایل هروی،1377: 16(. گسترش اند یشة مولانا از مرز قونیه 
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فراتر رفت و به نظر علوی )1390(، این تلاش ها نظام فکری مولانا )عرفان عشق یا عرفان عملی( را فراتر از 
مرزهای روم د ر شرق و غرب گسترش د اد . اند یشه های مولانا د ر همة جوامع فرهنگی جهان؛ از جمله سرزمین 
فرهنگی ایران، هند ، ترکیه و امپراطوری عثمانی، آفریقا و کشورهای عربی، اروپا و کشورهای انگلیسی زبان 

و... نشر و گسترش یافت.
     تفسیر و شرح  احمد  رومی بر مثنوی که معاصر سلطان ولد  بود ه را اولین شرح مکتوب مثنوی و آن را باید  پایة 
اقتصاد  آموزش و پژوهش قونیه د انست. علاوه بر آن، کتبی از قبیل منطق الطیر گلشهری )1317 م. ( و غیب نامه 
)1329 م .(، اولین آثاری هستند  که د ر موضوع مولوی و مثنوی تألیف شد ند . پیوند  اند یشه های مولانا د ر مثنوی 
با »ود انتا« )Vedanta( د ر هند ، نشان د یگری از ابعاد  د ربرگیرند ة تأثیر مولانا د ر آن سرزمین است. ود انتــا، 
تعلیمات عرفانی ود اها؛ به عبارت د یگر اوپانیشاد ها )Upanishads( است . د ر تفسیر حقایق وابسته به ود اها 
)Vedas(، ونتاد ا بعُد  عرفانی و راه اشراق و فرزانگی آن را د ربرمی گیرد  )شایگان،1346: 765(. بیش از چهل 

شرح مثنوی به فارسی د ر شبه قاره و چند  برگرد ان مثنوی به زبان های شبه قاره وجود  د ارد .
     گسترش فرقه های تصوف به تولید  و استقرار اقتصاد  اولیه نشر آثار مولوی د ر اقصی نقاط جهان انجامید ؛ 
برای مثال: گزارش های پیروان طریقت کبرویه بر مثنوی؛ از قبیل جواهرالاسرار حسین خوارزمی و گزارش های 
مختصر نقشبند یه؛ همچون نائیه خواجه یعقوب چرخی و نی نامه عبد الرحمن جامی از قرن د هم به بعد  مورد  توجه 
مثنوی خوانان شبه  قاره هند وستان قرار گرفت و به استقرار بنیاد ِ سنت فرهنگی خاصی، د ر عرصة مثنوی شناسی 
د ر هند وستان انجامید . د ر هند ، »شبلی نعمانی« با اعتقاد  به تأثیر ابن عربی بر مکتب مولانا؛ مجد د اً طریقی جهت 

نفوذ آراء و اند یشه های مولانا بین مسلمانان هند  فراهم نمود  )علوی، 1390: 4(. 
      اقتصاد  نشر قونیه د رخارج از اروپا، د ر حوزة مولوی پژوهی مسیری د یگر را آغازکرد . جورجیوس د ی هانگریا1 
نخستین اروپایی بود  که د ر سفرنامة خویش به »آد اب مولویه« اشاره کرد . هانس کریستین آند رسن2 د ر سال 
1842 م. مشاهد ات خویش از مراسم سماع د رویشان د ر ترکیه را د ر کتابی به نام بازار شاعر3 به نگارش د رآورد . 
»جولیا پارد و4«، با مطالعة خانقاه طریقت مولویه د ر استانبول، مشاهد ات خویش را د ر کتاب شهر سلطان5 د ر سال 
1837 میلاد ی منتشر کرد . جان پورتر براوان6 شرق شناس آمریکایی، با مطالعة آثار کلاسیک عرفانی و بازد ید  از 
حلقه های صوفیان آناتولی ، د ر سال 1868 م. یافته های خویش را با عنوان کتاب مفید  د رویشان یا معنویت گرایی 
شرقی منتشر و به تفصیل، به معرفی د راویش مولویه وَ تبیین اسرار و رموز این طریقت پرد اخت. جان پی د ربین7  
د ر اثر خویش، مشاهد ات شرق8 از مراسم سماع مولویه با شگفتی یاد  کرد ه، به د اوری بین د رویشان خاموش و 

خروشان می پرد ازد  . 
      د ر حقیقت نقطة عطف مطالعات مولوي شناسي را باید  رینولد  الین نیکلسون )1945 - 1868( د انست. او تنها 
براي شرح مثنوي، هشت جلد  کتاب تألیف کرد  و پانزد ه سال ازعمرش را صرف نمود ، چند ان که د ر مسیر همین 

کوشش، بینایي خود  را از د ست د اد  )تمیم د اری،1387 :31(.
      د ر قرن اخیر نیز رینولد الین نیکلسون9 و آرتور جان آربری10 نقش شاخصی د ر معرفی مولانا و مثنوی به 
جهان غرب ایفا کرد ند . نیکلسون علاوه بر ترجمه و شرح منتخبی از غزلیات عارفانة مولانا11 متن کامل مثنوی 
جلال الد ین رومی12 را د ر هشت مجلد  به انگلیسی ترجمه و اکثر ابیات را شرح کرد . آرتور آربری نیز گزید ه ای 
از مثنوی13 و فیـه مافیـه14 را به انگلیسی ترجمه کرد . د یگر مولوی شناس غرب، آنا ماری شیمل15 شرق شناس 
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آلمانی، د ر کتاب من باد م و تو آتش16، ترجمة فیه مافیه به آلمانی؛ به بررسی حیات و شخصیت مولانا و تحلیل 
عظمت مثنوی معنوی می پرد ازد . شکوه شمس17، سیری د ر آثار و اند یشه های مولانا و گزید ه د یوان شمس18 به 
زبان آلمانی، مجموعه ای از غزلیات و رباعیات مولانا، د یگر آثار او د ر عرصة مولوی شناسی است. ویلیام چیتیک19 
معنوی  تعالیم  عشق،  عرفانی  راه  آمریکاست.  د ر  ابن عربی  و  مولوی  عرفان،  متخصصان  و  اسلام شناسان  از 
مولوی20، من و مولانا، زند گانی شمس تبریزی21، صوفیانه مولوی22 از جمله آثار او د ر بررسی و تحلیل آراء و 

اند یشه های مولاناست )علوی، 1390،به نقل از سایت نصرنور(.
      د ر فرانسه، اقبال به مولانا همانند  آلمان نبود ه است و از اواخر قرن هجد هم ترجمه و شرح مثنوی د ر فرانسه 
آغاز شد ، اما هرگز به چاپ نرسید ، چرا که د ر فرانسه به واسطة حضور لویی ماسینیون نگاه ها معطوف به حلاج 
بود ، حتی هانری کربن هم که به عرفان اسلامی توجه د اشت، بیشتر به سهرورد ی پرد اخت، پل نویا، نویسند ة 
کتاب تفسیر قرآن د ر زبان عرفان، تحقیقاتی د ربارة  عرفان د ارد  و نگاه مختصری به آرای مولانا، اما از افراد ی 
با همکاری محمد  مکری  نام برد  که  از میروویچ  که د ر جهان فرانسه زبان به مولانا توجه کرد ه اند  می توان 

گزید ه هایی را به فرانسه ترجمه و د ر این زمینه تحقیقاتی کرد ه است.
      گرایش به مولوی د ر امریکا، اما حکایت د یگری است. میلیون ها نسخه از آثار مولانا و کتاب هایی که د ر مورد  
او نوشته می شود ، سالانه د ر آمریکا به فروش می رود ، روند ی که از یک د هه قبل آغاز شد ه و همچنان اد امه د ارد . 
سیاباتری اشاره می کند  که : ... د ر سال 1976 شاعر معروف »رابرت بلای« یک نسخه از ترجمه کارهای مولانا 
توسط ای.جی.آربری را به بارکس د اد  و گفت: »این اشعار باید  از قفس خود  رهایی یابند «. بارکس، اشعار را از 
حالت متون خشک د انشگاهی به شعر سپید  آزاد  آمریکایی تبد یل کرد . از آن پس، ترجمه بارکس د ر 22 جلد ، و 
طی 33 سال ارائه شد  که شامل اشعار ضروری مولانا، یک سال با مولانا، مولانا: کتاب بزرگ قرمز خاطرات 
عارفانه پد ر مولانا و کتاب غرق شد ه که همگی توسط انتشارات هارپر وان منتشر شد ند . این آثار بیش از د و 
میلیون نسخه فروش د اشتند  و به 22 زبان مختلف د نیا ترجمه شد ند . جلد های جد ید ی نیز د ر آیند ه نزد یک ارائه 

خواهند  شد  )سیاباتاری ،1397 به نقل از ایلنا(.
     آشنایی جهان عرب با مولانا از سال 1872 میلاد ی با ترجمه و شرح شش د فتر مثنوی به قلم یوسف بن احمد  
قونوی، ترک نژاد  عربی د ان و شیخ خانقاه بشکتاش استانبول آغاز شد . عبد الوهاب عزام، تاثیرگذارترین معرف 
مولانا به جهان عرب است. د ر سال 1946 چند  د استان مثنوی را به عربی ترجمه کرد  و پس از او، عبد العزیز 
جواهری و محمد عبد السلام کفافی بود ند  و د کتر ابراهیم الد سوقی شتا که بیست سال پیش د ر سال 1997 ترجمه 
و شرح کامل مثنوی و منتخبی از غزلیات شمس را به عربی منتشر کرد . عیسی العاکوب استاد  زبان و اد بیات 
عرب د ر د انشگاه حلب سوریه فیه مافیه، مجالس سبعه، رباعیات مولانا و نامه های مولانا را به عربی ترجمه کرد  و 
ویکتور الکک و ند ی حسون هم د ر آشنایی جهان عرب با مثنوی نقش به سزایی د اشته اند . تاکنون شش برگرد ان 

مثنوی به صورت کامل یا جزئی به عربی منتشر شد ه است )محمد خانی،1397 به نقل از ایسنا(

ایران وترکیه: محوریت اقتصاد  نشر و اد بیات مولوی پژوهی 
برخی معتقد ند  مولانا میراث مشترک فرهنگی ایران و ترکیه است که از هفتصد  سال پیش و از زمانی که د ر 
قونیه ساکن شد ، شرح های مختلفی د ربارة مثنوی او نوشته اند  که بیشتر این شرح ها د ر ترکیه و ایران منتشر 
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شد ه است )همان(. نشر آثار تألیف و ترجمه مولانا یکی از ارکان زیرساخت صنعت نشر اقتصاد  قونیه د ر د نیاست.  
     مولانا به سبب افکار و اند یشه های بلند ، از د یرباز شارحان و و محققان بسیار د اخلی و خارجی را به خود  جذب 
کرد ه است. تعد اد  ناشرانی که د ر سراسر د نیا آثار مولوی را چاپ، ترجمه یا تألیف می کنند  کم نیستند ؛ برای مثال 
د ر ترکیه د ر هر سی سال یک ترجمة جد ید  از مثنوی معنوی ارائه می شود ؛ کتاب ملت عشق با بیش از پانصد  
بار چاپ، رکورد  پرفروش ترین کتاب تاریخ نشر ترکیه را از آن خود  کرد ه است. به طور متوسط سالانه هشتاد  
عنوان کتاب از یا د ربارة مولوی د ر ترکیه نشر می یابد  که اگر تیراژ هر نسخه هم متوسط 1500 نسخه و قیمت 
متوسط هر جلد  بیست د لار باشد  تولید  د رآمد  نشر کتاب د ر مورد  مولوی د ر ترکیه حد ود  د و میلیون و چهارصد  
هزار د لار خواهد  بود . اگر صنعت گرد شگری و خرید  آثار مکتوب ازسوی گرد شگران به این رقم اضافه شود  بیش 

از هفت تا د ه برابر خواهد  شد . 
      سالانه بیش از د ویست هزار نسخه از مثنوی معنوی، د یوان شمس و بقیة آثار مولانا د ر ایران، طبق آمار 
خانه کتاب، منتشر می شود  که همة این ها فروش نیز می روند . اگر قیمت متوسط هرکتاب 200000 ریال باشد ، 
اقتصاد  نشر کتاب د ر مورد  مولوی د ر ایران معاد ل چهل میلیارد  تومان گرد ش مالی خواهد  بود . به طور متوسط 
د ر ایران، سالانه بین 150 تا 190 اثر از یا د ربارة مولوی با تیراژ متوسط 1300 نسخه چاپ که حد ود  250 هزار 
شمارگان می شود . د رسال 1386 نیز 158 عنوان کتاب از مولانا یا د رباره مولانا با شمارگان 468 هزار و 870 
نسخه چاپ شد ه است. از مهر1390 تا مهر1391 د ر ایران، تعد اد  118 کتاب د رباره مولوی منتشر شد ه است، که 
د ر این میان، 77 کتاب چاپ اولی بود ه و از مهر 1392 تا مهر 1393، تعد اد  143 عنوان از مولوی یا د ربارة مولوی 
چاپ شد ه که 62 عنوان کتاب چاپ اولی د ربارة مولوی بود ه است. د ر سال 1397 تعد اد  256 اثر با شمارگان 277 

هزار610 نسخه از یا د ربارة مولانا منتشر شد ه که 163 اثر برای نخستین بار چاپ شد ه اند . 
     د ر میان شروح مثنوی، شرح جامع مثنوی کریم زمانی با پنج بار چاپ د ر سال 1396 به چاپ پنجاهم رسید . 
رمان ملت عشق نیز جزء کتاب های پرفروش د ر سال 1395 د ر ایران بود ه است. قصه های برگزید ه از مثنوی 
مولوی از مجموعة  قصه های خوب برای بچه های خوب مهد ی آذریزد ی با 67 بار چاپ از آثار مورد  توجه برای 
معرفی مثنوی برای همگان است. این تعد اد  کتاب نشان می د هد  مطالعه و پژوهش د ربارة مولوی یکی از متواترین 
موضوعات د ر اد بیات معاصر و سبد  مطالعه خانواد ه ایرانی است. با کلید واژة »مولوی« جستجوی پیشرفته سایت 
خانه کتاب )د ر کشور ایران( تعد اد  2677 عنوان کتاب از مولوی یا د ربارة مولوی )133ترجمه،2544 تألیف،1343 

چاپ مجد د ،1334 عنوان چاپ اول( ظاهر شد . 
    د ر قرن حاضر تعد اد  زیاد ي مقاله )بیش از 1500 مقاله(، کتاب )حد ود  4000 کتاب( و پایان نامه و رساله 
)نزد یک به 1200پایان نامه و رساله( د ید ه مي شود  که د ر مورد  مولوی نگاشته شد ه اند  )پایگاه اطلاع رسانی کرسی 
مولوی پژوهی ایران( آمار تقریبی ارائه شد ه از اقتصاد  نشر )صرفاً د ر حوزه کتاب(، یا د ربارة مولوی د ر ایران و 
ترکیه بیانگر ظرفیت بالای کشش بازار کتاب و نشر د ر حوزة معرفی ارزش های جهانی مولوی و نیز شمس 
تبریزی است. رابطة اقتصاد  نشر با عوامل تولید  )شاغلان اقتصاد  نشر( بیانگر آن است که فقط د ر حوزه نشر کتاب 

حد ود  بیست عنوان رشته شغلی وجود  د ارد  که قبل، حین و بعد  از چاپ کتاب را شامل می شود . 
     د ر کنار موضوع چاپ و نشر، حوزة صنعت آموزش مولانا نیز حائز اهمیت است. بررسی های اینترنتی و اسناد ی 
مؤلف نشان می د هد  که برگزاری کلاس ها و د وره های آموزشی آزاد  غیر رسمی )فاقد  د ریافت مد رک رسمی( 
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با محوریت مولوی و آثار او د ر قالب د رس گفتار، د وره، سمینار و... روزانه حد اقل بیش از 1500 کلاس و د وره 
آموزشی با محوریت موضوع مولوی و آثار او د ر جهان برگزار می شود  که این کلاس و د وره ها جد ا از کلاس های 
د رسی د انشگاهی و مد رسه ای است. اگر هرکلاس و کارگاه را متوسط، چهل نفر د ر نظر بگیریم روزانه بیش از 
شصت هزار نفر به صورت حضوری از فراگیران آموزش های مولوی خواهند  بود . متوسط هزینة شرکت هر فرد  
د ر هر کلاس )نه جلسه( اگر معاد ل هفتصد  هزار ریال باشد  )د ر امریکا و کاناد ا متوسط کلاس با چهار جلسه 
160 د لار و د ر ایران 600 هزار ریال(، روزانه معاد ل چهار میلیارد  و د ویست میلیون تومان صرف آموزش اند یشة 
مولوی می شود . د ر کنار این آموزش های غیر رسمی، امروزه آموزش رسمی مثنوی و آثار مولوی، ذیل رشتة 
تحصیلی زبان و اد بیات فارسی تقریباً د ر تمامی د انشگاه های ایران و برخی د انشگاه های جهان تد ریس می شود . 
بیشتر د روس رشتة اد بیات؛ شامل بررسی آثار اد بی کلاسیک؛ از جمله مثنوی، د یوان شمس و... است. ظرفیت 
د انشگاه های د ولتی ایران برای پذیرش د انشجویان زبان و اد بیات فارسی د ر د فترچة انتخاب رشته سال1397 
شامل 2140 نفر د ر سراسرکشور بود . د ر پنج د انشگاه ترکیه، رشتة زبان و اد بیات فارسی با حد ود  سالانه هزار 
د انشجو و د ر بیش از بیست د انشگاه، زبان فارسی به عنوان واحد  اختیاری تد ریس و به عنوان د رس ترجیحی با 

حد ود  هشتصد  د انشجو د ر سال تد ریس می شود .

اقتصاد  گرد شگری قونیه
قرار  تأثیر  تحت  را  د یگر  فعالیت   120 از  بیش  که  است  بعد ی  چند   و  ترکیبی  اقتصاد ی  گرد شگری،  اقتصاد  
می د هد . د راقتصاد  گرد شگری، تمرکز بر صنایع د ستی، موزه ها و سایت های تاریخی ـ میراثی، غذا و نوشید نی، 
ازمهم ترین  که  است  و...  زیارت  تفریحی،  گرد ش های  مسافرتی،  آژانس های  هتل ها،  و  عمومی  اقامتگاه های 
حوزه های متأثر از گرد شگری است. د راین قسمت به تحلیلی تطبیقی از روند  گسترش فضای گرد شگری قونیه 

و عوامل مهم رونق صنعت توریسم قونیه می پرد ازیم.
      آرامگاه مولوی، شاعر فارسی زبان، د ر شهر قونیة  ترکیه واقع شد ه و این شهر ـ که به شهر د رویش های مرید  
مولوی نیز مشهور است ـ د ر منطقة آناتولی مرکزی ترکیه قرار د ارد . مناطق اصلی گرد شگری قونیه؛ عبارتند  از 
سایت تاریخی آرامگاه مولانا، موزه، مراسم رقص سماع د ر قونیه، تپه و مسجد  علاء الد ین، موزه باستان شناسی، 
موزه آنتوگرافی، تربت و مسجد  شمس تبریزی، مسجد  سلطان سلیم، موزة آتاترک، مسجد  د ارالفنون سلطان سلیم 

د ر قاره پینار.
     سفر به قونیه بد ون شک، به د لیل بازد ید  از آرامگاه معنوی و تاریخی مولوی است. زیارت مولوی نوعی 
گرد شگری فرهنگی است که جهانی شد ه است. یونسکو به پیشنهاد  ترکیه، سال 2007 را »سال جهانی مولانا« 
نامید  و سازمان یونسکو، یاد بود  هشتصد مین سالگرد  تولد  مولانا را د ر تاریخ ششم سپتامبر سال 2007 برگزار 
کرد . هر سال، آذرماه د ر شهر قونیه، مراسم زیارت مولوی انجام می شود  و مولویان معتقد ند  زیارت مقبرة مولانا 

که »کعبه العشاق« نامید ه می شود  نیمی از ثواب حج را د ارد  )انتخابی،1392: 37(.
     موزة مولانا د ر قونیه، د ر سال ،2017 بازد ید کنند گان بیشتری نسبت به موزه های توپکاپی و ایاصوفیه د ر 
استانبول د اشته و شمار بازد ید کنند گان آن به حد ود  5/ 2 میلیون نفر رسید ه است. این موزه، عمد تاً مورد  علاقة 
ایرانیان، چینی ها و تایوانی ها بود ه است. موزة مولانا با به نمایش گذاشتن فرهنگ عرفانی جلا ل الد ین محمد  
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بلخی که د ر ترکیه به »رومی« معروف است، د و میلیون و 571 هزار و 267 گرد شگر جذب کرد ه بود  که این 
میزان د ر سال 2016 به د و میلیون و 429 هزار و 531 نفر رسید ه بود . سال گذشته، بیشترین علاقه به این 

موزه از سوی اتباع کشورهای شرق آسیا بود  )د نیای اقتصاد ، یارار مد یر گرد شگری ترکیه،1396شماره 4253(.
    د ر سال 2019 تعد اد  بازد ید  کنند گان از موزة مولانا د ر قونیه ترکیه طی یازد ه ماه گذشته، نسبت به مد ت مشابه 
سال گذشته، 23 د رصد  افزایش یافته که تعد اد  آنان، د و میلیون و 119 هزار گرد شگر د اخلی و خارجی بود ند  که 
پیش بینی می شود  تا پایان سال جاری، با برگزاری مراسم شب عروس )یا شب عرس(، تعد اد  بازد ید کنند گان 
به د و میلیون نهصد  هزار نفر برسد  )همان، 1396(. ترکیه د ر سال 2018 میلاد ی با 37.6 میلیون توریست د ر 
بر اساس پیش بینی های وزارت گرد شگری  پربازد ید کنند ه ترین کشور های جهان قرار د اشته است.  رد ة هشتم 
و اطلاعات موجود ، انتظار می رود  تعد اد  بازد ید کنند گان خارجی تا پایان سال به چهل میلیون نفر و د رآمد های 

حاصله از ناحیه گرد شگری به 32 میلیارد  د لار برسد .
     بر اساس مطالعات انجام شد ه، د رآمد  حاصل از جذب یک گرد شگر خارجی با فروش پانزد ه بشکه نفت 
برابري می کند  و با ورود  شش نفر گرد شگر، براي یک نفر د ر کشور ایجاد  اشتغال می شود  )کاظمی،1393 :13(. 
اطلاعات ارائه شد ه نشان می د هد  که منابع و سیاست های صنعت گرد شگری ترکیه، یکی از پشتوانه های قوی 

اقتصاد  قونیه است.

اقتصاد  هنر و صنایع خلاق مولوی 
اند یشه د ر د نیای امروز، د ر قالب صنایع خلّاق مزیت بالای اقتصاد ی محسوب می شود . کتابی که د رگذشته د ر 
کتابخانه نگهد اری می شد  تا د لبند ی را به مطالعه به سمت خود  جذب کند ، اکنون د ر قالب اقتباس، به فیلم، تئاتر، 
انیمیشن، بازی رایانه ای و... تبد یل می شود  و مخاطبان زیاد ی را پوشش می د هد . شرایط عصر حاضر )فراغت و 

ارتباطات(، زمان زیاد ی از گذران وقت افراد  جامعه به تفریح، سرگرمی، آموزش و یاد گیری می گذرد . 
     همین امر به د نبال خود ، افزایش تولید ات فرهنگی، هنری و سرگرمی؛ مانند  ساخت فیلم، اجرای نمایش، 
تولید  گیم )بازی(، اجرای کنسرت موسیقی، طراحی هنری و ... د ر پی د اشته است. تاکنون 35 شخصیت ملی 
ایرانی د ر یونسکو به ثبت جهانی رسید ه و د ر جهان امروز، ملت ها بر بنیاد  فرهنگ رشد  می کنند  و ثروت ماد ی و 
معنوی را از طریق مشاهیرشان صیانت و پاسد اری می کنند . شاید  این بحث د ر سی الی چهل سال گذشته خیلی 
ضعیف بود ، اما د ر حال حاضر متوجه شد ه اند  که یک شخصیت و هر مشاهیری د ر یک ملت، می تواند  امواجی 
از موفقیت، هویت، پویایی، سربلند ی و ثروت ملی را تولید  کند  )مستکین مد یر بخش فرهنگ کمیسیون ملی 

یونسکو، 1397 به نقل از ایسنا(.
      مثنوی باحکایات شیرین و آموزه های اجتماعی اخلاقی، د ر کنار غزلیات مسحور کنند ه و فوق ریتمیک د یوان 
شمس و سایر آثار منثور مولوی منبع عظیم و غنی ناتمام اقتباس کنند گان و شهد گیران هنری و اد بی آن د ر طول 
تاریخ بود ه است. انتخاب اشعار مولانا توسط برخي خوانند ه هاي مشهور، موجب آشنایي تود ه هاي مرد م با مولانا 
شد ه و سایت هاي اینترنتي مولوي د وستي و انتشار برخي از گزید ه هاي اشعار مولانا با ترجمه روان، موجب اقبال 
و آشنایي عامه مرد م با وي شد ه است ... به نظر من د ر غرب، د ر حوزة مولوي پژوهي انفجاري رخ د اد ه است. د ر 
د انشگاه هاي انگلیس، تد ریس بخش هایي از مثنوی یا غزلیات شمس، بخش تفکیک  ناپذیر رشته هاي اد بیات 
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فارسي، اسلام شناسي و ایران شناسي است )صفوی،1389به نقل از سایت عصر ایران(.
ترجمه می کنند ،  را  آثارش  راه می اند ازند ،  برای شناخت مولانا  متعد د ی  د انشگاهی       غربی ها، کرسی های 
نگه  گرم  کمکش  به  را  نامه نویسی  زند گی  پرخوانند ة  ژانر  طور  همین  و  می سازند   فیلم  زند گی اش  براساس 
می د ارند . شاید  برای همین باشد  که د یوید  فزانزونی، فیلمنامه نویس برند ه اسکار، بعد  از سفرش به ترکیه اعلام 
کرد  که د ر حال نوشتن فیلمنامه ای از زند گینامة مولاناست. او گفته بود : »فکر می کنم یک د نیای د یگر وجود  
د ارد  که لازم است د رباره اش حرف بزنیم. رومی د ر آمریکا نیز بسیار محبوب است. باید  به او چهره بد هیم و 

د استان زند گی اش را روایت کنیم« )توانایی،1395به نقل از سایت برترین ها(.
      تولید  فیلم وسریال های تلویزیونی، از د استان ها و اد بیات غنی مولانا، ازد یر زمانی قبل شروع شد ه است، به 
گونه ای که تقریباً همة اقشار اجتماعی مرد م؛ از کود کان، نوجوانان، جوانان، زنان و ... از مخاطبان تولید ات اثری 
با اقتباس از آثار مولوی بود ه اند . مولانا د ر یک د هة گذشته به سرعت د ر جهان غرب مشهور شد ، به طوری  که 
ترجمة کتاب او د ر آمریکا به بزرگترین و پرفروش ترین کتاب سال تبد یل شد . ترجمه کولمن بارکس د ر سال 

2001 بیش از پانصد  هزار نسخه د ر آمریکا فروش د اشت.
    صفحه عمومی و اصلی مولانا، شاعر ایرانی قرن هفتم هجری قمری، د ر فیس بوک که د ر آمریکا به نام 
هزار  و هشتصد   میلیون  یک  »سالن«،  سینمایی  رسانی  اطلاع  پایگاه  اعلام  براساس  شد ه،  شناخته  »رومی« 
نفر پیرو د ارد  که از جملة این علاقه مند ان می توان به پائولو کوئیلو نویسند ة کتاب کیمیاگر اشاره کرد  )روید اد ، 

.)24:1395
     فرانکلین لوییس ـ صاحب کرسی زبان و اد بیات فارسی د ر د انشگاه شیکاگو و مولاناشناس ـ می گوید ، تا 
کنون چهار فیلم نامه د ر مورد  زند گی مولانا نوشته شد ه است و تصریح می کند : اولیور استون اولین بار د ر سال 
1999 میلاد ی د ر مورد  چنین فیلم نامه ای خبر د اد ، اما این فیلم نامه هرگز به فیلم تبد یل نشد ، د ومی را مظفر 
علی کارگرد ان هند ی نوشت و از آن سخن گفت. د اریوش مهرجویی کارگرد ان ایرانی نیز فیلم نامه ای بر اساس 
رمان کیمیا خاتون، نوشتة سعید ه قد س از زند گی مولانا نوشته بود  و اووید و سالازار، مستند ساز، نیز بر اساس 
رمان تاریخی نهال تجد د ، نویسند ة ایرانی مقیم آمریکا د ر این زمینه تلاش هایی کرد ه بود  )روید اد ، 24:1395(. 
تا حد ی که من می د انم فضل تقد م با آقای شهرام ناظری است، گویا نخستین مرتبة مولوی خوانی به همت او 

وارد  موسیقی معاصر ایران شد ه است )موحد ،1396به نقل از خبرگزاری کتاب ایران(. 
     د ر بخش بعد ی، اقتصاد  بالقوة ارزش های جهانی شمس بیان می شود  و از نتیجة مطالعه تطبیقی و تحلیلی 
اقتصاد   د ر حوزه های  تبریزی  ارزش های شمس  از  ملی  ثروت  تولید   راهکار  پیشنهاد ی محقق،  براساس مد ل 
مبتنی  و  تبریزی  آرامگاه شمس  به عنوان  بالقوة خوی،  اقتصاد   تقویت  بر  تأکید   با  و  ارائه خواهد  شد   فرهنگ 

برارزش های جهانی شمس ارائه می شود .

اقتصاد  خوی: ارزش های جهانی شمس و تولید  ثروت ملی
)توانایی  را به هم گره زد ه بود   از هر چیز محو و مبهوت رابطه ای هستند  که مولانا و شمس  غربی ها بیش 
تازه کشف کرد ه اند  و د رباره اش به مطالعة  را  بالاترین ها(. غربی ها معتقد ند  که شمس  از سایت  ،1395به نقل 
بیشتری نیاز د ارند . د ر گذشته اطلاعات چند انی د ربارة او ند اشته اند . د نیای غرب هنوز هم او را چنان که باید  
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نمی شناسد . پس از انتشار متن فارسی مقالات شمس، نخست ویلیام چیتیک ـ محقق امریکایی که متخصص 
ابن عربی است ـ بخشی از آن را، زیر عنوان »من و مولانا« به انگلیسی ترجمه کرد . محقق ایران شناس معروف 
فرانسوی، پروفسور فوشه کور هم اخیراً بیش از نیمی از مقالات شمس را به فرانسه ترجمه کرد ه و مقد مه و 
تعلیقات نفیسی بر آن افزود ه است و من امید وارم بقیة مقالات هم به یمن همت ایشان ترجمه شود  و محققان 
غربی با آن آشنا شوند . فوشه کور پیش تر هم ترجمه ای از د یوان حافظ را انتشار د اد  که به خاطر آن د ر ایران مورد  
تقد یر قرار گرفت. او د ر ترجمة مقالات شمس، پنج سال مد اوم کار کرد ه و آقای د کتر فیض، پژوهشگر عرفان از 
ایرانیان مقیم فرانسه، هم او را د ر فهم و حل مشکلات کتاب کمک کرد ه است. فرهنگستان زبان و اد ب فارسی 

اخیراً فوشه کور را به پاس خد ماتی که به فرهنگ ایران کرد ه است به عضویت افتخاری خود  د رآورد ه است.
     وقتی به سراغ مولانا و شمس بروید  بی ترد ید  از خود تان می پرسید ، شمس که بود ه که چنین آتشی د رون 
مولانا روشن کرد ه و منجر به خلق شاهکارهایی ماند گار شد ه است؟ به گمانم اگر قرار باشد  برای این د و، نظیری 
با افلاطون می شناسیم و افلاطون،  آنان را به سقراط و افلاطون مانند  کرد . ما سقراط را  پید ا کنیم می توان 
برکشید ه و تربیت شد ة سقراط بود ؛ یعنی اگر افلاطون نبود ، هیچ گاه موفق به شناخت سقراط نمی شد یم و اگر 
سقراط نبود  افلاطونی به وجود  نمی آمد . د ربارة مولانا و شمس هم این گونه است، شناخت هر یک از این د و، 
بسته به شناخت د یگری است. جالب اینجاست که سقراط و شمس تبریزی د ر زمینه های د یگری نیز با هم 
شباهت د ارند ؛ سقراط هم مانند  شمس اهل نوشتن نبود ه است. شمس می گوید : سخن را چون نمی نویسم د ر من 
می ماند  و هر لحظه مرا روی د گر می د هد . همین یک سخن یک د نیا حرف برای گفتن د ارد ، شمس می گوید  
من می توانم با کسی سخن بگویم که خود م را د ر او ببینم )موحد ، جایگاه مولاناد رجهان1397، به نقل از ایسنا(

ارزش های جهانی شمس
بد ون شک، شمس تبریزی می تواند  به عنوان شخصیت اثرگذار جهانی، به عنوان یک مزیت فرهنگی و منبع تولید  
ثروت ملی د ر ایران و شهرستان خوی مطرح شود . به این منظور، با استفاد ه از الگوی توسعة اقتصاد ی قونیه، 
مد ل اقتصاد  فرهنگ خوی را با منبع غنی ارزش های جهانی شمس تبریزی طراحی خواهد  شد . د ر این مد ل، 

اقد امات لازم با استفاد ه از ظرفیت های موجود  فرهنگی شهرستان خوی، تبریز و سطح ملی پیشنهاد  می شود . 
شمس  فرهنگ  جهانی  ارزش  ظرفیت  )براساس  خوی،  اقتصاد   مهم  حوزة  سه  قونیه،  اقتصاد   مد ل  براساس 
تبریزی(؛ عبارتند  از حوزة اقتصاد  آموزش، تحقیق و نشر؛ حوزة د وم اقتصاد  گرد شگری خوی و حوزة سوم اقتصاد  

صنایع خلاق و فرهنگی خوی است.
      مطالعات و بررسی ها نشان می د هد  که د و حوزة اول و سوم؛ )یعنی اقتصاد  آموزش و تحقیق و اقتصاد  صنایع 

خلاق(، به عنوان اولویت اول و د وم می تواند  زمینه و ظرفیت رونق اقتصاد  گرد شگری خوی را رقم بزند .

اقتصاد  آموزش و تحقیق و نشر شمس تبریزی
شمس تبریزی کم سخن، غریب و فاقد  مجموعه آثار گسترد ة علمی و اد بی است و مجموعه نوشتار و مکتوبات 
او اند ک و پرمغز است، اما از د و جهت این آثار محد ود  و کم، قابل توجه هستند ؛ اول این که آثار به جا ماند ه از 
شمس، د ر حوزه های معنایی و مفهومی مورد  نیاز جامعه بشری امروز قابل ارائه و نشر است و د وم اینکه مخاطبان 
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این آثار، تقریباً طیف گسترد ه ای از مخاطبان مولوی و نیز شیفتگان اد بیات غنی کلاسیک و پست مد رن را شامل 
می شود . د راین د و طیف می توان بسیاری اقد امات و برنامه های فرهنگی و علمی تقویت و گسترش اقتصاد  خوی 

را برنامه ریزی و اجرا کرد .

 استخراج و معرفی ارزش های جهانی شمس تبریزی
شمس، بسیار فراتر از د وران، خود  را تحت تأثیر اند یشة انسانگرایی و انسان محوری قرار د اد ه است. انسان د ر 
د ید گاه شمس، به عنوان خلیفه الله واجد  همة ظرفیت های تکامل و پیشرفت د ر ابعاد  انسانی تا اوج تکامل برای 
همه اعصار است که نمونة عملی این انسان محوری د ر تربیت تکاملی را می توان د ر تربیت مولوی تحقیقاً د ید . 
ارزش های شمس از نیازهای امروزین جامعه است، یکی از محبوب ترین فضلیت های اخلاقی جامعة امروزی ما 
آموزه های شمس تبریزی است و این فضلیت ها د ر جامعة ما به صورت شگفت انگیز کم یاب شد ه است )ملکیان 
،1395به نقل از باشگاه خبرنگاران جوان(؛ برای نمونه چند  سخن از شمس که د ر آن، نوع انسان را مخاطب قرار 

می د هد  و بیانگر ارزش جهانی کرامت انسانی نزد  اوست آورد ه می شود :

یا عبارت د یگر:

      شمس، رسالت خود  را نه فقط جمع مسلمانان که همة عالم می د اند  و براین اعتقاد  است که آموزه های او 
فراتر از اقلیم و سرزمین خاصی است و مخاطب اصلی او نخبگان و اند یشمند ان بشریت است؛ به عبارت زیر 

د قت شود :

لحظه ای برویم به خرابات
بیچارگان را به بینیم

آن عورتکان )روسپیان، ساقیان، رقاصان، نوازند گان و خوانند گان زن( را خد ا آفرید ه است
اگر بد ند  و یا نیک اند ، د ر ایشان بنگریم

د رکلیسا هم برویم، ایشان را بنگریم )صاحب الزمانی،1351: 164(.

جماعتی
مسلمان- برون، کافر- اند رون

مرا د عوت کرد ند .
عذرها گفتم

می رفتم د ر کلیسا
کافر بود ند ی، د وستان من

کافر-برون، مسلمان-اند رون... )صاحب الزمانی،1351 : 65(.

مرا د ر این عالم 
با عوام

هیچ کاری نیست
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     مجموعة این اند یشه ها و تفکرات عمیق شمس تبریزی، می تواند  د ر قالب آموزش های حوزة تعلیم، تربیت 
تبریزی  د ر شمس  اند یشه ها،  این  از  فراتر  گیرد .  قرار  توجه  مورد   فلسفة حیات  نیز  و  زند گی  فلسفه، سبک  و 
می توان بسیاری از آموزه های اخلاق اجتماعی، روان شناسی تربیت، ارتباطات و مطالعات فرهنگی، نقد  اد بی، و 
د یگر حوزه های اد بیات و فلسفه را استخراج و د ر قالب کتاب، د رس گفتار، کارگاه آموزشی و حتی کتب د رسی 

د انشگاهی مورد  استفاد ه قرار د اد .
     سالاری نسب )1397( منظومة حکمی شمس را بر سه پایة بنیاد ی انسان، حقیقت و عشق معرفی می کند . 
انسان مد اری بر بینش شمس تبریز سیطره د ارد  و شمس به همة امور حتی به خد ا از د رون خویش و براساس 
انسان می نگرد . سالاری نسب، عناصر وجود ی انسان را از منطر شمس را د ر سه عنصر اصالت انسان، غربت و 
تنهایی انسان تقسیم می کند .معرفت شناسی حقیقت شمس را، سالاری نسب از نیازهای انسان امروز می د اند  و 
معتقد  است که عناصر چهارگانة معرفت شناسی شمس؛ شامل کل نگری، ترجیح علم شهود ی بر علم حصولی، 
تفسیری بود ن حقیقت و حفظ اسرار و خاموشی گزید ن است. امروزه د ر معرفت شناسی مد رن تاکید  بر این است 

که معرفت نسبی است و هرکس تفسیر شخصی و مخصوص به خود  از حقیت را د ارد . 
     د ر روش شناسی علمی شمس، منع تقلید  مورد  تأکید  است که گفته است: هرفساد ی که د ر عالم افتد  ازاین 

افتد  که یکی، یکی را معتقد  شد  به تقلید  یا منکر شد  به تقلید .
      بد ون شک اولین و مهم ترین ظرفیت سازی اقتصاد  فرهنگ خوی، شناسایی منابع غنی اد بی و حکمی شمس 
است که د ر قالب اقتصاد  آموزش، تحقیق و نشر قابلیت ارائه د ر سطح جهان را د ارد  و براساس آن می توان جامعة 

جهانی را نسبت به شمس تبریزی آشنا نمود  و سپس ظرفیت های د یگر فرهنگی را رونق د اد .
     بد ون شک، اد بیات شمس تبریزی قد رت و توانایی ارتقا به سطح جهانی را د ارد ؛ برای مثال می توان به 
حکایات تمثیلی شمس اشاره نمود . حکایت های تمثیلی و رمزی یکی از جلوه های بلاغی شمس است که از 
بسامد  بالایی برخورد ار است. روان ترین و ساد ه ترین بخش های مقالات، حکایت های تمثیلی آن است، از آنجا 
که تمثیل د ر سطح عقلانی اند یشه حرکت می کند  ناپیوستگی کلام د ر این حکایت ها بسیار کم و به سطح اد راک 

مخاطب نزد یک است )فتوحی به نقل از پورمظفری،1389: 140(.
     شمس به د لیل رویکرد  عمیق عرفانی به عالم هستی، حضور د ر هستی و احساس همراهی با عالم هستی 
را به مخاطب منتقل می کند . به همین د لیل است که استعاره از نوع گفتگوی همة عناصر طبیعت جاند ار، د یگر 
ویژگی شمس است؛ مثلا میل نکرد ن آیینه، برخاستن منبر، ترس و بیم عقل، ترس د وزخ از مؤمن، سلام کرد ن 

کوه، ترس زمین و... از این گونه اند یشه های شهود ی و استعاره ای شمس است )پورمظفری،1349: 140(.
     شمس تبریزی می تواند  مولد  سبکی از اد بیات پست مد رن باشد  که به بینامتنیت کریستوا نزد یک می شود  و 
امکان ارائه تحلیل های پست مد رن اد بیات کهن را برای مخاطب فراهم می کند . د ر عین حال که خوانش متن 

برای ایشان نیامد ه ام
این کسانی که رهنمای عالم اند ، به حق،

انگشت، بر رگ ایشان،
می نهم )صاحب الزمانی، 1351: 56(.
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براساس نظریه بینامتنیت شمس تبریزی، عرصه های جد ید ی از فهم متون را پیش روی می نهد . د ر هرحال 
آثار  تولید   امکان  تبریزی  براساس روش شناسی شمس  اد بیات معاصر  نوین و بکر مطالعه  این عرصه، عرصة 
پرمخاطب اد بی و هنری را د ارد . براین اساس، بنیاد  اند یشه های شمس د ر تفسیر بر این اصل استوار است که د ر 
تفسیر متن قرآن، شخصیت و آراء و عقاید  مفسر بر چگونگی خوانش معنای متن و معانی استنباط شد ه از سوی 

وی تأثیر به سزایی د ارد  )طاهری،1351: 100(.
     از سوی د یگر، د ر جریان شناسی های فرهنگی و اجتماعی، شمس تبریزی یک نظریه پرد از صاحب سبک 
تحلیل جریان شناسی های مهم  منسجم  نسبتاً  نظریة  به  او می توان  و سخنان  اند یشه  د ر لابه لای  است که 
فرهنگی اجتماعی عصر او پی برد  که قابلیت ارائة یک روش شناسی علمی را د ر ذات خود  د ارد . شمس، منتقد  
زمانة خود ،  از  فراتر  بینشی  آگاهی و  با  براین اساس، شمس  اجتماعی خود  است.  جد ی جریان های فکری و 

ضعف های هریک از آنها را به مؤثرترین وجهی بیان کرد ه است.

 صنایع فرهنگی
تولید  آثار فاخر هنری و فرهنگی نیازمند  متون و اند یشه های والایی است که قد رت بازتولید  آثار به زبان های 
گوناگون را د اشته باشد . عشق، یکی از قلمروهای مهمی است که می تواند  منبع تولید  فیلم، خوشنویسی، بازی 
)گیم(، نمایش، و ... باشد . معنا و مفهوم والای عشق د ر نزد  شمس می تواند  از مؤلفه های مهم و اثرگذار اقتصاد  
خوی باشد . بد ون شک شمس تبریزی همان اکسیر عشقی است که مولانا را قلب هویت کرد  و وجود  او را از 
یک انسان معمولی به شیفته ای حیرت مند  بد ل کرد . شاید  بتوان از فرایند  مسیر عاشق و معشوق و عشق شمس 

و مولوی، مد لی از عشق های اثرگذار را تبیین کرد .
     به نظر می رسد  د استان عاشقانة شمس و تأثیر او بر مولوی، یکی از ظرفیت های بالای تولید  فرهنگ و 
هویت ملی د ر شخصیت معنوی شمس، به عنوان یکی از رهبران معنوی و فکری مؤثر بر اد بیات ایران است. 
بد ون شناخت شمس، صحبت از مولوی بر ابهام و ترد ید  می افزاید  و عشق، مقوله ای مهم د ر فهم رابطة هستی 

نزد  شمس است.
      زبان و هنر شمس، برخورد ار از مشخصات منحصر به فرد ی است که خاص سبک نگارش و ریتم جملات 
شمس است و ویژگی های بلاغی، موسیقایی و کیفیت نثر شمس، بسیار قابل ارائه د ر حوزة هنر است. این هنر 

نیز امکان ظرفیت سازی فرهنگی برای اقتصاد  خوی را د ارد .
     برگزاری جشنواره های تخصصی خوشنویسی با سرمشق جملات و سخنان شمس، تولید  فیلم براساس 
زند گی و آثار شمس، اجرای نمایش و موسیقی د ر ژانرهای گوناگون د ر مورد  شمس و حتی طراحی و ارائه نماد ها 

و نشانه های فرهنگی ایرانی بر اساس الهام از شمس تبریزی از زمینه های رونق اقتصاد  خوی است.
      خوشبختانه د ر این راستا، جشنوارة ملی شمس به عنوان یکی از هفت روید اد  منتخب ملی، از سوی سازمان 
میراث فرهنگی، صنایع د ستی و گرد شگری کشور به تصویب رسید ه است. جشنوارة ملی آیین ها، آواها و نماها 
د ر آرامگاه شمس تبریزی، بد ون شک شهرستان خوی را د ر سطح ملی و بین المللی، زبانزد  عام و خاص می کند . 
هد ف از این جشنواره می تواند   تولید  آثار فاخر هنری و علمی د ر حوزة شمس و مولانا و موضوع معرفت، اخلاق، 
اد ب و عرفان اسلامی، ارج نهاد ن و ترویج فرهنگ و هنر ایرانی واسلامی با تکیه بر آموزه های اخلاق، د ینی و 
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عرفانی برگرفته از کلام شمس و مولانا، رصد  و آشنایی با ظرفیت ها و توانمند ی های نهفته د ر حوزة شمس و 
مولاناست )جباری جلیل، جشنواره ملی شمس د ر خوی، 1398 به نقل ازخبرگزاری صد ا و سیما(.

تبریزی  باید  شخصیت شمس  مفاخر،  و  پژوهشگران  محققان،  به  مولانا  و  ملی شمس  جایزة  اعطای  با      
د رسطح جهان شناساند ه شود ، نقطه ای که می توان به آن اند یشید  جایزة ملی شمس و مولاناست که د رافق های 
مختلف مؤثر بود ه و از طریق آن، حوزه های  مختلف شخصیت شمس و مولانا نمایان می شود ، شمس تبریزی 
نقطة اتکایی برای برقراری ارتباط کشور با جهان خواهد  بود  )صالحی، 1397 شمس تبریزی مهم ترین فرصت 

گرد شگری معنوی است به نقل از خبرگزاری ایسنا(.

 اقتصاد  گرد شگری خوی
رونق و گسترش گرد شگری بین المللی، منوط به گسترش گرد شگری ملی است؛ به عبارت د یگر تا زمانی که 
تعد اد  گرد شگران ایرانی به شهر خوی افزایش پید ا نکند ، برنامه ریزی برای افزایش گرد شگر بین المللی سخت 
نیاز  مورد   تجهیزات  و  امکانات  افزایش  و  زیرساخت ها  موجب گسترش  د اخلی،  گرد شگری  بود . جذب  خواهد  
گرد شگران خواهد  بود ، بنابراین سازمان میراث فرهنگی، صنایع د ستی و گرد شگری باید  د ر یک برنامة منسجم 
و مستمر اقد ام به افزایش ظرفیت ها و امکانات زیرساختی عمرانی، اقامتی، تفریحی، ترانزیتی و... د ر شهرستان 
بارگاه شمس  بد ون شک  نماید .  برنامه ریزی  بین المللی  گرد شگران  هد ف گذاری جذب  با  نماید ، سپس  خوی 

تبریزی د رخوی مهم ترین فرصت گرد شگری معنوی برای کشور به شمار می رود  )همان(.
      مزارشمس تبریزی مهم ترین سرمایه ای است که د ر عرصة ملی و بین المللی ود ر حوزة عرفان، فلسفه، کلام، 
و اد بیات نام ایران و خوی را مشهور کرد ه است )خد ایاری، 1398 مزار شمس تبریزی؛ مهم ترین سرمایه خوی 
به نقل از خبرگزاری بین المللی قرآن(. منارة شمس تبربزی به شماره 996 د ر فهرست آثار ملی به ثبت رسید ه 
است و از این جهت یک قد م به جلو برای تأمین منابع مالی و ظرفیت سازی زیرساخت است. مجموعة فرهنگی 
شمس تبریزی به مساحت هفت هزار مترمربع و با ساختمانی به زیربنای د و هزارمترمربع د رمحل آرامگاه شمس 

تبریزی با اعتبار150 میلیارد  ریال د رحال ساخت است.
    تلاش د ر جهت ثبت جهانی مقبرة شمس تبریزی، احد اث یاد مان شمس، خواهرخواند گی خوی و قونیه، 
اقد امات  از  ایران  تقویم رسمی جمهوری اسلامی  تبریزی د ر  به عنوان روز ملی شمس  تاریخ هفت مهر  ثبت 
فرهنگی مهم د ر ترویج اقتصاد  خوی است. علاوه برآرامگاه شمس، بازار تاریخی خوی، اوج تمد ن شهرنشینی و 
شهرسازی د وره اسلامی است که می تواند  ظرفیت گرد شگری خوی را بالا ببرد . پهلوان نامی ایران، پوریای ولی، 
قلعه کوراوغلی، اشعار وسرود ه های اسطوره تاریخی کوراوغلی د ر میان اقوام شانزد ه کشور سرود ه می شود  و یکی 

از مشترکات فرهنگی کشورهای همسایه و اکو است نیز از این ظرفیت های گرد شگری است.
     کبیری )1395( اولویت برنامه های سال 1395 بزرگد اشت کنگره شمس تبریزی را کارهای علمی و پژوهشی با حضور 
شمس شناسان و مولوی پژوهان مطرح جهان از کشورهای مختلف د انست )کبیری، 1395،به نقل از خبرگزاری تابناک(.
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نتیجه گیری
 لزوم تقویت اقتصاد  قونیه و اقتصاد  خوی

جین چلپی، قائم مقام بنیاد  بین المللی مولانا و نوة مولانا )1387( احیای د ید گاه ها و افکار شمس و مولانا را 
به عنوان د ارالعشاق ترکیه مهم ترین و  ایران و قونیه  به عنوان د ارالصفای  ارتباط فرهنگی بین خوی  از طریق 
اولین گام د ر زمینة شناساند ن شمس و مولانا و ترویج فرهنگ عرفانی اسلامی است )چلپی ،1387به نقل از 

خبرگزاری ایکنا(.
      کبیری )1397( معتقد  است که چشم اند از خوی این است که د ر زمان د ه تا پانزد ه ساله، جایگاه و اعتبار 
شمس به قونیه برسد  تا برای جشنواره های ملی و بین المللی طرح و برنامه ای قابل ارائه وجود  د اشته باشد ؛ زیرا 
وجود  چنین جاذبة گرد شگری می تواند  برای مرد م شهر نیز به لحاظ اقتصاد ی مفید  باشد . وی تفاهم نامة ساخت 
سریال شمس تبریزی د ر همایش مولانا به امضا خواهد  رسید  )کبیری، 1395، به نقل از خبرگزاری تابناک(. 
تولید  موسیقی و خوشنویسی با اقتباس از آثار شمس تبریزی از حوزه های ظرفیت سازی اقتصاد  فرهنگی خوی 

خواهد  بود .
     شمس تبریزی می تواند  به ظرفیتی قابل توجه برای گرد شگری عرفانی د ر کشور تبد یل شود . هر چند  بیست 
تا سی سایت به زبان های مختلف د ر کشور همسایه و د ر فضاهای مجازی برموضوع عد م وجود  قبر شمس د ر 
خوی متمرکز شد ه و برگزاری کنگره شمس تبریزی را د ر خوی زیر سؤال برد ه اند  و حتی برخی از این سایت ها 
اسناد  و مد ارکی مربوط به وجود  مقبره شمس د ر غیر ایران را انتشار د اد ه اند  )مهد  آزاد ی، 1395 به نقل از مهد  

آزاد ی(.
به  قونیه  شهر  است.  معرفی شمس  برای  راهکاری  نیز  تبریزی  فرهنگی شمس  فستیوال های  برگزاری      
برگزاری فستیوال صوفی اقد ام می کند . د ر کنار فستیوال، آیین ها و مناسک خاصی هم اجرا می شود  که معمولًا 
گرد شگران زیاد ی را به خود  جلب می کند . بسیاری شمس پژوهان گفته اند  ما حاضریم اعتبار شخصی خود  را 
بد هیم برای آرامگاه شمس. کتابخانة شمس تبریزی د ر حال حاضر با بیش از سه هزار جلد  کتاب افتتاح شد ه 
است. د ر حال جمع آوری مجموعه ها برای بهره برد اری موزه شمس هستیم )گزارش ایسنا،1397، غربت شمس 

د ر وطن، مصاد ره مولانا د ر غربت(.
     عابد ی )1397( معتقد  است که معرفی کنونی شمس باعث شد ه است که شمس تبریزی، شمسی است که 
برای صد  سال د یگر افق باز کرد ه است. ما این توانایی را د اریم که برنامه هایی از خوی تا قونیه انجام شود  و 

پیوند ی بین شمس و قونیه ایجاد  شود  )عابد ی، 1397به نقل از خبرگزاری ایسنا(.

پی نوشت

1- D. Hungria (1422-1502(
2- Hans Christian Anderson
3-Poet’s Bazaar
4 - Julia Pardoe  (1806 – 1862(
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5 - The City of the Sultan
6 - John porter Bravan
7 - John P. Durbin
8 - Observations in the East
9 - Reynold Alleyne Nicholson
10 - Arthur John Arberry
11 - A Selection of Divan e Shams
12 - Rumi’s Masnavi طی د وره 1940-1925 میلاد ی
13 - A Selection of Rumi’s Masnavi
14 - Discourses of Rumi
15 - Anna Marie Schimmel
16 - Ich bin wind und bist feuer
17 - The Triumphal Sun 
18 - A Selection of Divan e Shams
19 - William chittick
20 - Shams al-Din Tabrizi, Me and Rumi: The Autobiography of Shams-i Tabrizi
21 -The Sufi Path of Love: The Spiritual Teachings of Rumi
22 -The Sufi Doctrine of Rumi
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)www.ourumiyeh.iqna.ir .خد ایاری،ناصر،1398، مزار شمس تبریزی، مهم ترین سرمایه خوی
)www.iribnews.ir ،جباری جلیل،1398، برگزاری جشنواره ملی شمس د ر خوی، خبرگزاری صد ا وسیما
چلپی،اسین،1387، پیام شمس تبریزی و مولانا به جهان، د عوت به یگانگی خد ا و صلح جهانی است، به نقل 

www.iqna.ir از
سالاری نسب مهد ی،1397، کتابِ شمسِ تبریز«؛ )جلد  اول: طرحی از منظومة حِکمی و هنری شمس تبریزی(؛ 

؛ نشر نی
سیاباتاری1397 ترجمه: مجتبی اسکند ری، چرا آثار مولانا د ر آمریکا پرفروش است؟ 

https://www.ilna.ir سیاباتاری؛ جین 1397، چرا آثار مولانا د ر آمریکا پرفروش است؟
شایگان د اریوش.1346. اد یان و مکتب های فلسفی هند . چاپ اول. تهران: د انشگاه تهران.

https://www.asriran.com . صفوي سید سلمان ،1389، مولانا غرب را نجات د اد
صنایع  آمارهای  وساماند هی  تولید   روش های  بررسی  وهمکاران  ابراهیم  معظمی گود رزی  افشین1391.  فلاح 

فرهنگی پژوهشکد ه آمار
www.isna.ir عابد ی سید محمد  1397،خبرگزاری ایسنا،1397/07/11  به نقل

http://nasour.net  علوی مهوش الساد ات1390 نگاهی اجمالی به شروح مثنوی مولوی
www.isna.ir صالحی،سید عباس، 1397، شمس تبریزی مهم ترین فرصت گرد شگری معنوی است، به نقل از
کاظمی ،ابوطالب وهمکاران،1393، مقایسه اثرگذاري توریسم بر رشد  اقتصاد ي د ر ایران و ترکیه فصلنامه فضاي 

گرد شگري، سال چهارم، شماره 13
)www.tabnakazargharbi.ir کبیری فتاح ،1395، به نقل از

 )www.ana.ir ، کبیری فتاح ،1397، تفاهم نامه ساخت سریال شمس تبریزی با صد ا و سیما منعقد  می شود
مایل هروی، نجیب. 1377. معارف سلطان ولد  فرزند  مولانا جلال الد ین محمد  مولوی. چاپ د وم، تهران: مولی.
https://www.hamshahrionline.ir محمد خانی، علی اصغر. 1397 .همایش مولانا و لائوتسه د ر عرصه جهانی
ایران)ایبنا(  کتاب  خبرگزاری  می کنم.  حسود ی  ترکیه  د ر  خوب  کتاب های  انتشار  به   1396 محمد علی  موحد  

http://www.ibna.ir
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https://www.isna.ir !موحد ، محمد علی. 1397. د رآمد ی که ترکیه از »مولانا« د ارد ، نوش جانش
https://www.isna.ir محمد خانی، 1397 جایگاه مولانا د ر جهان

https://www.isna.ir مستکین عبد المهد ی، 1397 آنچه د ر همایش جهانی "خرقان، بسطام، شاهرود " گذشت
)www.yjc.ir ،ملکیان، مصطفی.. باشگاه خبرنگاران جوان

)www.mahdazadi.com ،1395 ،مهد  آزاد ی
معارفی اکبر،1391، جامعه ایرانی، ناشر شرکت کتاب.

https://www.trt.net.tr ،2019،یارار عبد الستار، مد یر سازمان فرهنگی و گرد شگری قونیه
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متناقض نما نوعی ویژگی سبکی مولانا
 با تکیه بر مثنوی معنوی و غزلیات شمس

                                                                                                                             عبد الله مقامیان زاد ه1 
 

چکید ه
از  که  برمی خوریم  بیان  شیوه های  و  عبارات  فنّی،  اصطلاحات  لغات،  از  خاص  گزینشی  به  آثاراد بی  د ربرخی 
قرارد اد های زبانی و سنن اد بی متمایزند . این گزینش خاص از د ید  و د ریافتی نو نسبت به هستی وحیات ناشی 
می شود . شاعر یا نویسند ه ای که به چنین د ریافتی نود ست یافته باشد  و بتواند  این د ریافت را د ر قالب گزینشی نو 
از زبان و شیوه های اد بی ارائه د هد ، د ر حقیقت به سبکی شخصی د ست یافته است. تنها معد ود ی از شاعران د ر 

تاریخ شعر فارسی این توفیق را یافته اند  که بی گمان مولانا یکی از ممتازترین و سرآمد ترین آن هاست. 
     این سبک شخصی را می توان از سه نظرگاه و ساحت مورد  بررسی قرار د اد : ساحت فکری، زبانی و اد بی. 
عرفان  شاد ی گرایی،  از  عبارتند   مولاناست؛  سبک  ساحت  مهمّ ترین  که  فکری  ساحت  خصوصیّات  از  برخی 
حماسی، واقعیّت نمایی، وحد ت وجود ، مرگ ستایی وخاموشی د وستی. د رسطح زبانی که خود  به سه ساحت آوایی، 
صرفی و نحوی تقسیم می شود  برخی از عناصر مهم سبک آفرین؛ عبارتند  از گسترد گی اوزان، کاربرد  اوزان سالم 
از قافیه، گسترد گی واژگان، حذف و د ر سطح  و د وری، تکرار حروف، واژه ها و جملات، خلّاقیت د ر استفاد ه 
اد بی که مورد  بحث ماست و بیشتر به آن می پرد ازیم، ویژگی های سبکی خاصی موجود  است که مهمّ ترین 
آنها؛ عبارتند  از نماد گرایی، جان د ارگرایی، تصاویر عامیانه، وجه شبه های نوین عارفانه، کثرت تلمیح ود رنهایت 
تصاویرمتناقض نما که مفصّلًا به آن خواهیم پرد اخت. این تحقیق برآن است تا به بررسی متناقض نما، تعاریف و 
کاربرد های آن د رکلام مولانا بپرد ازد  و این تکنیک پرکاربرد  راد ر کلام او به عنوان یک ویژگی سبکی بررسی 

کند .
واژگان کلید ی: مولانا، متناقض نما، ویژگی سبکی، مثنوی معنوی، غزلیات شمس.

a.maghamianzade@yahoo.com           .1. گروه زبان و ادبیات فارسی، واحد دزفول، دانشگاه آزاد اسلامی، دزفول، ایران
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مقد مه
او  اجتماع نقیضین هستی است، خوی حیوانی و فرشته صفتی  پاراد وکس و  بزرگترین  انسان د ر ساختار خود  

گویای این تناقض عمیق د رونی اند .
      بسیار شنید ه ایم د ر کلام عرفا آمد ه است: »تُعرَفُ الاشیاءُ باضد اد ها« هر چیز با ضد ّ آن شناخته می شود . این 
ضد ّیت از چه ناشی شد ه است؟ باید  زیبا باشد  تا زشت شناخته شود ، سیاه باشد  تا سفید  معنی شود ، این مسئله 
قابل توجیه است، امّا این تفکّر )مسئله( زمانی قابل تأمّل تر می شود  که همنشینی د و واژة سازند ة یک ترکیب 
از حد ّ عاد ی شناخت، فراتر رفته و حد ّی متافیزیکی و ماوراءالطبیعی برای شناخت پد ید ه ها پید ا کند ؛ مثلًا زمانی 
که می گوییم »زشتِ زیبا«، »سفید ِ سیاه«، د یگر هد فمان شناساند ن زیبا به وسیلة زشت یا سفید  به وسیلة سیاه 
نیست، بلکه از همنشینی این د و واژه مفهومی فراتر را د نبال می کنیم. این مفاهیم چرا د ر اد بیات ما ـ بلکه د ر 
اد بیات جهان ـ فراوان به کار رفته است؟ آیا این ناشی از تناقض های روشن، شرنگ های شیرین و ناسازهای 
سازگار د ر د نیا به منظور کشف حقیقت نیست؟ به عبارت د یگر، د ر د نیای عاری از تناقض، چگونه حقیقت کشف 

می شود ؟ باید  این گونه باشد  تا ذهن های وقّاد  به د نبال آن باشند  که چرا سنائی می گوید :

                    خند ه گریند  همی لاف زنان بر د ر تو       گریه خند ند  همی سوختگان د ر بر تو
                                                                                                             )سنایی،1362: غ 331(

یا مراد  مولوی از این بیت چیست که می گوید :  

                    گم شد ن د ر گم شد ن د ین من است       نیستی د ر هستـی آییــن مـن است
                                                                                                             )مولوی، 1374: غ430(

مگر می شود  انسان هم نیست باشد  و هم هست؟ حافظ چرا می گوید :

               حافظ آن ساعت که این نظم پریشان می نوشت       طایر فکــرش به د ام اشتیاق افتاد ه بود 
                                                                                                             )مولوی، 1374: غ212(

یا بید ل د ر این بیت سرشار از تناقض به د نبال رساند ن چه مفهومی است که می گوید :

                 خلقی به د ور گرد ون مخمور و سست وهم است        این خالیِ پر از هـیچ پیمانه ی که باشد ؟
                                                                                                            )مولوی، 1374:غ1217(

      با کمی تأمّل د ر می یابیم این تناقضات د ر حقیقت ناشی از تناقضی است که د ر صورت و معنای عالم وجود  
د ارد  و همان صورت و معنا د ر ظاهر و باطن اد بیات ما هم جلوه گر شد ه است و زبانی را به وجود  آورد ه است که 

»اند کِ پر معنا« و » موجزِ گسترد ه« است. 
      شگفتا که قرآن کریم هم د ر عین یکد ستی و یک زبانی برای القای مفاهیم بزرگ از این تکنیک بسیار زیبا 
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استفاد ه می کند . »و لکَُم فی القِصاصِ حَیاة« )بقره/ 179(؛ یا »و ما رَمَیت اذِ رَمَیت« )انفال/ 17(.
      تحقیق حاضر به بررسی این اند یشه د ر کلام و ذهن مولانا جلال الد ین محمد  بلخی می پرد ازد  و به د نبال 

آن است تا پرد ه از این راز برد ارد  و این ابهام گویی را کشف نماید  و علت های آن را بیان کند . 

                     رستم از این نفس و هوا زند ه بلا مرد ه بلا     
                                                                 زند ه و مـرد ه وطنم نیست به جـز فضل خد ا

                     بر د هِ ویـران نبود  عشرِ زمین کوچ و قلان      
                                                                 مست و خـرابم مطلب د ر سخنم نقد  و خطا

                     آینــه ام آینــه ام مــرد ِ مــقـالات نــه ام    
                                                                 د ید ه شود  حال من ار چشم شود  گـوش شما

                     عــارف گـویند ه بگـو تا که د عای تو کنم       
                                                                         چون که خوش و مست شوم هر سحری وقت د عا

                                                                                                              )مولوی، 1374: غ 38(

متناقض نما به عنوان یک ویژگی سبکی مولانا 
متناقض نماها و شطحیات را د ر تمامی آثار عرفانی و به خصوص د ر آثار مولانا می توان به عارفانه و اد بی تقسیم 
کرد . مراد  از عارفانه متناقض نماها و شطحیاتی است که ساختار د ستوری ند ارد ، ولی د ر مفهوم متناقض نمایی و 

شطح به کار رفته اند ؛ مانند  این متناقض نما

                               شمس تبریز لامـکان د یـد         برساخت ز لامکان مکانی
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 273(

یا این شطح:

                     زهی گناه که کفر است توبه کرد ن از او       نه پس، طریق گریز و نه پیش، جای مقام
                                                                                                          )مولوی، 1374: غ 1735(

     همان گونه که مشاهد ه می شود  این ابیات از نظر اد بی ساختار د ستوری ند ارند . مثلًا نگفته ایم »مکان لا 
مکان« یا »کفر توبه« ولی د ر مفهوم متناقض نمایی و شطح به کار رفته اند .

به این اعتبار متناقض نماهای یافت شد ه د ر مثنوی معنوی و غزلیّات شمس را ذیل د و عنوان زیر قرار می د هیم 
و به بررسی ابعاد  مختلف آنها به عنوان یک ویژگی سبکی د ر کلام مولانا می پرد ازیم: متناقض نماهای عارفانه 

و متناقض نماهای اد بی.

متناقض نماهای عارفانه
ملکوتی  و سیر  مرحلة شهود ی  د ر  عارف  که  است  بیانی  غیرقابل  توصیفات  )پاراد کسی(،  متناقض نما  تصاویر 
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بد ان ها می  رسد ، ولی چون آن تجربیّات غیرقابل بیان، به صورت تناقض گونه تجربه می  شود ، نظیر نور سیاه، 
مکان لا مکان و ... عارف برای بیان آن ها نیاز به زبانی د ارد  تا آن تجربیّات متناقض را بیان کند ، امّا چون 

تجربیّات او متناقض نماست، زبان او نیز آن تجربیّات را به صورت توصیفی متناقض نما بیان می کند .
     به عنوان مثال او به مکانی می رود  که از جهات خارج است و د ر محد ود ة زمان و مکان نمی گنجد . برای 
بیان این مکان از لامکان به د لیل مشخّص نبود ن آن مکان استفاد ه می کند . تصاویر متناقض نما که ما آن ها را 
متناقض نماهای عارفانه می گوییم از این گونه می باشند . مانند  برگ بی برگی، مکان لامکان صورت بی صورتی 

و بسیاری از متناقض نماهای عارفانة د یگر.
     بد ون شک متناقض نماهای عارفانه به خاطر حالات شناخته شد ة مولانا و نوع بیان او که بیانی عرفانی است 
نسبت به متناقض نماهای اد بی از گسترة بیشتری برخورد ارند . این امر ناشی از تجربه های غیرقابل بیانی است 

که او خود  تجربه کرد ه است.

                        گر صورت بی صورت معشوق ببینید        هم خواجه و هم خانه و هم کعبه شمایید 
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 648(

                                 شمسِ تبریز، لامـکان د ید        برساخت ز لامکان، مکانی
                                                                                                          )مولوی، 1374: غ 2730(

                      این و صد  چند یـن مر او را معجزات       نــور رویش، بی جهـات و د ر جـهات
                                                                                                    )مولوی، 1361: د 3/ ب 1474(

                       غریـو و نالـه  جان ها، ز سوی بی سویی       مـرا، ز خـواب جهانید ، د وش وقت د عا
                                                                                                           )مولوی، 1374: غ 224(

متناقض نماهای اد بی
متناقض نماهای اد بی را می توان به د و بخش تقسیم بند ی کرد :

1 ـ متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی
2 ـ متناقض نما از د ید گاه ساختار د ستوری و واژگانی

متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی 
علمای بد یع )وحید یان کامیار: 1379، 97ـ99( ابعاد  مختلف زیبایی شناسانة متناقض نما را این گونه تقسیم بند ی 

و بیان کرد ه اند :

آشنایی زد ایی
با به کار برد ن این ترفند  زبان عاد ی به کلامی شگفت انگیز بد ل می شود :
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                          بس زیاد ت ها، د رون نقص هاست      مر شهید ان را، حیات اند ر فناست
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 1/ ب 3871(

      مولانا د ر این بیت د و امر، یعنی ترک ماد ّیات د نیایی و فناء فی الله و حیات د وباره یافتن را با کلامی برجسته، 
از حالت عاد ی خارج می کند  و با این کار ذهن را به کنکاش و جستجوی حقیقت وا می د ارد .

قسمت د وم اشاره د ارد  به »و لا تَحسَبَنَّ الَّذینَ قُتلِوا فی سبیل الله امواتاً بل احیاءٌ عند  ربهّم یُرزقون« )آل عمران/ 
169(. مولانا به راحتی می توانست بگوید  د ل نبستن به ماد یات سبب عنایت خد اوند ی می شود  و هر که عنایت 
خد اوند ی شامل او شود  همه ی سرمایه ی د نیا و آخرت از آن اوست؛ امّا یک تضاد  بین »زیاد « و »نقص« کلام 

را از حالت عاد ی خارج و ذهن را به د نبال جستن حقیقت می فرستد . مثال های د یگر:

                          لــذّت هستی نمـود ی، نیست را      عـاشق خود  کرد ه بود ی، نیست را
                                                                                                       )مولوی، 1361: د 1/ ب 606(

                          گـر نفرمود ی قصاصی بـر جنات      یا نگفتی فی القصاص آمـد  حیات
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 1/ ب 3888(

ابهام
کلام متناقض نما ابهام آفرین است. ذهن برای کشف این ابهام به تکاپو می افتد  و با اند ک تلاشی به راز و رمز 
سخن متناقض نما یعنی حقیقتی که د ر آن نهفته است پی می برد  که این تلاش ذهنی و کشف حقیقت شاد ی 

آفرین است. مثال:

                        من »کسی« د ر »ناکسی« د ریافتم      پس »کسی« د ر »ناکسی« د ر باختم
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 1/ ب 1735(

      مولانا د ر این کلام می  گوید  من »کس« بود ن را زمانی یافتم که »ناکس« شد م. ذهن از این کلام ابهام آلود  
به د نبال حقیقت می رود  و به این حقیقت می  رسد  که برای بقاء بالله شد ن و »کس« بود ن باید  فنا شد  و وجود  

خود  را کنار گذاشت. یا:

                           خـفـتــة بیـد ار بـایـد  پیش مـا      تا به بیـد اری ببینید  خـواب ها
                                                                                            )مولوی، 1361: د 3/ ب 1114(

      مولانا با این کلام ابهام آلود  د ر پی بیان این مطلب است که سالک اگر می خواهد  به مقامات بالای عرفانی 
برسد  باید  نسبت به امور د نیوی و ماد ی خفته و نسبت به امور معنوی بید ار باشد .
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د و بعد ی بود ن 
متناقض نما د و بعد ی است. بعد  متناقض که کلامی مبهم و متناقض است و بعد  حقیقت. شک نیست این د و 

بعد ی بود ن و د و منظره بود ن شگفت انگیز است؛ مثل:

                           تـا ببینی چــاشنJیّ زنـد گــی      سلطنت بینی نهان د ر بند گی
                                                                                                      )مولوی، 1361: د 5/ ب 414(

     این که انسان، سلطنت کرد ن را د ر بند گی پید ا کند  بعد  تناقض گونةاین مطلب است، امّا با کمی تأمّل به 
این حقیقت می رسیم که: هر کسی بند گی خد اوند  متعال را بکند  به غنای مطلق می رسد  و کسی که به غنای 

مطلق برسد  د ر عین بند ه بود ن سلطان است و به سلطنت رسید ه است. 

برجسته شد ن معنی 
بد ون شک یکی از ابعاد  مهم متناقض نما بعد  زیبای برجسته شد ن معنی است. د ر متناقض نما نه تنها لفظ برجسته 

و توجّه برانگیز می شود  بلکه معنی نیز اعتلا پید ا می کند . مثال:

                                ایـن بقاهـا از فناهـا یافـتی      از فـنایش رو چـرا برتافـتی؟
                                                                                                       )مولوی، 1361: د 5/ ب 796(

      مولانا د ر این جا می تواند  با کلامی ساد ه بیان کند  که بوسیله ی ترک شهوت و عد م توجّه به ماد یّات می توان 
به مقام قرب الی الله و بقاء بالله رسید . این کلام از نظر لفظی و معنایی برجستگی لازم را ند ارد ، امّا با کلام 
متناقضِ فنا شد ن و به بقا رسید ن، این برجستگی چه از نظر لفظی و چه از نظر معنایی د ر کلام ایجاد  می شود  

و ذهن به د نبال کشف این کلام برجسته برمی آید . یا:

                  هر که بی من شد  همه من ها خود  اوست        د وست جمله شد  چو خود  را نیست د وست
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 5/ ب 2665(

      مولانا می خواهد  بگوید  هر کس وجود  خود  را فانی کرد  همه چیز به د ست می آورد . د ر صورت این فنا شد ن 
است که به بقاء بالله و قرب الهی نائل می شود . این کلام یقیناً با بیان ساد ه، برجستگی کنونی را ند ارد .

ایجاز
یکی د یگر از خصوصیّات کلام متناقض نما ایجاز است. ایجاز سبب زیبایی کلام و واد ار کرد ن خوانند ه به تفکّر 

د ر مورد  موضوع می شود  و بالطبع این تفکّر سبب کشف معانی گسترد ه از میان الفاظ اند ک می شود . 
مثال:

                      از کجا جـوییم علم؟ از تــرک علم       از کجا جوییم سلم؟ از تـرک سلم
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                      از کجا جوییم هست؟ از ترک هست      از کجا جوییم سیب؟ از ترک سیب
                                                                                              )مولوی، 1361: د 6/ ب 823 ـ 824(

متناقض نما از د ید گاه ساختار د ستوری و واژگانی
متناقض نمایی از نظر شکل و ساختار د ستوری به گونه های مختلف د ید ه می شود . د ر این جا به برخی از این 

ساختارهای د ستوری اشاره می کنیم:

موصوف و صفت

                زند ان، شد ه بهشت ز نای و ز نوش عشق      قاضیّ عقل مست، د ر آن مسند  قضا
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 202(

               چو از تیغ حیات انگیز زد  مر مرگ را گرد ن       فرو آمد  ز اسب، اقبال و می بوسید  د ستش را
                                                                                                              )مولوی، 1374: غ 68(

مضاف و مضافٌ الیه 

                          صورت از بی صورتـی آمـد  برون      بــاز شـد  کــه »اناّ الیه راجعون«
                                                                                                   ) مولوی، 1361: د 1/ ب 1141(

                         جنگ هـای خلق بـهر خوبی است      برگ بی برگی، نشان طوبی است
                                                                                                      )مولوی، 1361: د 3/ ب 989(

د و صفت

                           د ل با د لِ د وست، د ر حنین باشد       گویای خموش، هم چنین باشد 
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 685(

                          ای بسا طوطـیّ گـویای خمـش       ای بسا شیرین روانِ رو تـرش
                                                                                                      )مولوی،1361: 3/ ب 4763(

                           بس کشـته  زنـد ه را کـه د یـد م       از غـمزه ی چشم پـر خـمارت
                           بس ساکــن بــی قــرار، د یـد م       د ر آتش عـشق، بــی قــرارت

                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 379(
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مسند  و مسند ٌ الیه 

     چـو اصل رنگ بی رنگست و اصل نقش بـی نقش است
                                                                 چو اصل حرف بی حرف است چو اصل نقد  کان اینک
                                                                                                          )مولوی، 1374: غ 1315(

                     جمله ی بی قراریت از طلب قرار تست      طالب بی قـرار شـو تا که قـرار آید ت
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 323(

                                 از پیر مگو که او جوان شد        وز پار مگو که پار آمد 
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 707(

فعل و مفعول 

                            لـذت هستی نـمود ی نیست را      عاشق خود  کرد ه بود ی، نیست را
                                                                                                       )مولوی،1361: د 1/ ب 606(

فعل و صفت

                            از رنـگ تـو گشته ایم بی رنـگ      زان سـوی جـهان هزار فرسنگ
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 714(

د و جملۀ متناقض با یکد یگر

                          ای تو د ر جان، چو جان ما د ر تن      سخت پنهان و لیک پنهان نیست
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 502(

                           جــوش بــرآورد  یکـی می کزو       هست شود  نیست شود  نیست هست
                                                                                                            )مولوی، 1374: غ 516(

د و امر متضاد  

                       د انه تویی د ام تویی، باد ه تویی جام تویی      پخته تویی خام تویی خام بمگذار مرا
                                                                                                             )مولوی، 1374: غ 37(

                          لیک زین شیرین گیای زهر مند        ترک کن تا چند  روزی می چرند 
                                                                                                      )مولوی،1361: د 4/ ب 1074(
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              خند ان د رآ، تلخی بکش شاباش ای تلخی خوش     
                                                                 گل ها د هم گر چه که من، اوّل همه خار آمد م

                                                                                                       )مولوی، 1374: غ 1379(

متناقض نما د ر تمثیل های مولانا
ذهن فطری بشر با تمثیل سازگاری د ارد ، از این رو یکی از شیوه های تعلیمی کتب آسمانی و روش های بلاغی 
و مؤثر پیامبران، مصلحان و مربیان بشر تمثیل بود ه است؛ زیرا تمثیل د ر خور مطلب، کلام را قابل فهم و ذهن 
مخاطب را به سوی هد ف گویند ه و د رک مطلب راهنمایی می کند . مولانا خصوصاً د ر مثنوی از این شیوي بیانی 
به خوبی بهره جسته است. او د ر اکثر مسائل د ور از فهم عموم به تمثیل متوسّل شد ه است. تمثیل، هنری ترین 
بخش مثنوی می تواند  باشد  و چنانچه امثال و حکایت ها را از مثنوی جد ا کنیم فهم مطلب بسیار د شوار و جذابیت 

مثنوی بسیار کم خواهد  شد  )زمانی، 1382: 859(.
      مولانا می گوید  بند ة عاشق از کمال اشتیاقی که د ارد  نمی تواند  بر یافته های د رونی و تجربیّات روحی خود  

صبر ورزد ، از این رو برای فهماند ن مقصود  خود  به د یگران پی د ر پی مثال می آورد .

                          ایـن قـیاس ناقصان بـر کار ربّ      جوشش عشق است نه از ترکِ اد ب
                                                                                                     )مولوی، 1361: 3/ ب 3677(

      هر چند  مولانا شیوة تعلیمی خود  را خصوصاً د ر مثنوی بر پایة تمثیل بنا کرد ه است، ولی اعتراف می کند  که 
هرگونه تمثیل د ر مسائل ماوراء الطبیعی ناگویاست، ولی چاره ای جز تمثیل سازی نیست؛ زیرا تنها راه کشاند ن 
اذهان به طرف د رک حقیقت تمثیل سازی است و تنها از این راه است که می توان تا حد ود ی تجارب و یافته های 

د رونی خود  را به د یگران منتقل کرد .

                         این مثل نا لایق است ای مستد ل      حیله ی تفهیم را »جهُد ُ المقل«
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 6/ ب 3719(

                         ای برون از وهم و قال و قیل من      خاک بر فـرق من و تمثیل من
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 5/ ب 3318(

                               آتشِ چه؟ آهن چه؟ لب ببند       ریش تشبیه مشبّه را مخند 
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 2/ ب 1355(

                     روح، چون »من امَر ربیّ« مختفی است       هـر مثالی که بگـویم منتفی است
                                                                                                     )مولوی، 1361: د 6/ ب 3310(

استاد  کریم زمانی زبان تمثیلی مولانا را شامل سه بخش می د اند :
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     هنر نمایی مولانا به ویژه د ر این بخش، د رخشش شگرفی پید ا کرد ه است. به نظر می رسد  که تمثیل های 
متناقض نمایی را که ما به د نبال تبیین آنها هستیم باید  از میان این د سته از تمثیل های توجیهی و استد لالی 

مولانا که ساخته شد ة ذهن وقّاد  اوست بیابیم.
     »د کتر پورنامد اریان پس از برشمرد ن انواع تمثیل د ر زبان های اروپایی به نوعی از تمثیل اشاره می کند  که 
د ر انگلیسی بد ان »allegory« و به فرانسه بد ان »allegoria« می گویند « )پورنامد اریان، 1383: 143(. این 
نوع تمثیل را باید  د استان ها یا حکایاتی د انست که د ر آنها غرض و مقصود  اصلی گویند ه از ایراد  آنها به طور 

واضح بیان نشد ه است.
     »Allegory« ارائه د اد ن یک موضوع تحت صورت و ظاهر موضوع د یگر است و به عنوان یک طرز و شیوة 
اد بی، عبارت از بیان یک عقید ه یا موضوع نه از طریق بیان مستقیم بلکه د ر لباس و هیئت یک حکایت ساختگی 
است که با موضوع و فکر اصلی از طریق قیاس قابل مقایسه و تطبیق باشد . این نوع تمثیل را د ر فارسی با توجّه 

به خصوصیات مشترک آن تمثیل رمزی می توان گفت. 
      از آنچه د ر تعاریف گفتیم د ر می یابیم که تمثیل به طور کلی حکایت یا د استان کوتاه و بلند ی است که فکر 
یا پیامی اخلاقی، عرفانی، د ینی، اجتماعی و سیاسی یا جز آن را بیان می کند . اگر این فکر یا پیام به عنوان نتیجة 
منطقی حکایت یا د استان د ر کلام پید ا و آشکار باشد  و به صراحت ذکر شود  به آن مثل یا تمثیل می گوییم و 
اگر به کلی پنهان و کشف آن احتیاج به فعالیّت اند یشه د اشته باشد  تا د استان را تفسیر کند  آن را تمثیل رمزی 

می نامیم.

 تمثیل های رمزی )متناقض نما(
علتّ این که، رمز و کلام متناقض نما، د ر کنار هم د یگر آورد ه شد  خصوصیّات و تعاریف مشترک این د و است. 
همان گونه که قبلًا نیز اشاره شد  رمز و متناقض نما نقاط اشتراکی با هم د ارند  که شاید  د ر این تعریف کاملًا 

مشخص باشد  و بتوان آن را برای هر د و نوع کلام رمزی و متناقض نما ذکر کرد :

1 ـ حکایات کوتاه و بلند ؛
2 ـ امثال سایره و متد اول د ر میان مرد م؛

3 ـ تمثیل های توجیهی و استد لالی که تخیل قوی و سرعت انتقال ذهنی مولانا خلق کرد ه است 
)زمانی، 1382: 859(.

رمز وسیلة بیان حقایق ناشناخته ای است که از راه تجربة روحانی شخصی برای شخص حاصل 
می گرد د ، خواه رمزهایی بی اختیار نویسند ه، خود  به خود  د ر ذهن شکوفا شود ، چنان که د ر رؤیا و 
واقعة روحانی و خواه با فعالیّت ذهن از اعماق ضمیر استخراج و اظهار گرد د . موضوع این حقایق 
از آن جهت ناشناخته است که عینی و مشترک نیست تا به طور یکسان د ر حیطة اد راک حواس 
و عقل همگان د رآید  و د یگران هم بتوانند  د ر اد راک آن با صاحب تجربه اشتراک د اشته باشند  

)پورنامد اریان، 1383: 229(.
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     همان گونه که مشاهد ه می شود  سخن از کلامی است که از راه تجربة روحانی برای فرد ی خاص روی 
می د هد ، ولی به د لیل عد م عینیّت و اشتراک همگانی د ر حیطة اد راک، حواس و عقل همگانی نمی آید . صاحب 
تجربه برای بیان این تجربة خاص نیاز به زبانی د ارد  که د ر حوزة حواس و عقل همگان قابل تعریف و فهم باشد ، 
از این رو از تمثیل برای بیان تجربة خود  د ر جهت فهم عمومی استفاد ه می کند . او چون تجربة خود  را د ر هاله ای 
از ابهام و تناقض می بیند  ناگزیر از تمثیل های متناقض و رمز آلود  برای تبیین تجربیات خود  بهره می گیرد ، از این 

رو کلام او به صورت متناقض و رمزآلود  و تمثیل های رمزی ظهور می کند .
      مولانا د ر تمام آثار خود  خصوصاً مثنوی معنوی این تجربیّات عرفانی را به صورت تمثیل بیان می کند   سپس 
آنها را د ر شبکه ای از پیوند ها و ارتباط ها به گونه ای کنار هم قرار می د هد  که ذهن خوانند ه را به طرف مقصود  
اصلی راهنمایی می کند  و خوانند ه با اند کی تأمّل از میان آن توصیفات که د ر قالب تمثیل بیان شد ه است علائم 

و رموز مورد  نظر را برد اشت می کند .
     تمثیل های متناقض نما و رمزآلود  بخش مهمی از تمثیل های مثنوی را تشکیل می د هند . مهم ترین ویژگی 
این تمثیل ها بیان ناپذیر بود ن تجربیّات عرفانی است که مولانا برای بیان آن تجربیّات، ناچار از محسوس و 
عقلانی کرد ن آن تجربیّات ماوراء الطبیعی د ر قالب تمثیل بود ه است، ولی چون تجربیّات، تجربیّاتی متناقض نما؛ 
نظیر نور سیاه، مکان لامکان و صورت بی صورت بود ه اند ، تمثیل های او نیز به صورت تمثیل های متناقض نما 

ظهور کرد ه اند .
د ر اینجا نمونه هایی از د استان های تمثیلی متناقض نما و رمزآلود  ذکر می شود : 

ـ د استان تمثیلی اوّل
د ر د فتر د وم )د فتر د وم: 439 ـ 440( حکایتی به این مضمون نقل شد ه است: روزی ازبارگاه الهی به حضرت 
موسی )ع( عتاب می شود  که چرا وقتی بیمار شد م به عیاد ت من نیامد ی؟ موسی عرض می کند  پرورد گارا تو از 
هرگونه نقص و عیبی منزّهی بیماری چیست که توان د چار کرد ن شما را د اشته باشد ؟ حق تعالی می فرماید : 

یکی از بند گان من بیمار شد  مگر نمی د انی که او منم؟
      مولانا علاوه بر توجّه د اد ن اذهان به پیران واصل و فنا شد ه ی الهی، یکی از حسّاس ترین موضوعات مکتب 
خود  را که اتحاد  ظاهر و مظهر است، تبیین می کند . او با حکایتی تمثیلی و متناقض نما از تجلیّ حق د ر انسان 

کامل از طریق اتحاد  ظاهر و مظهر سخن می گوید .
     د رک این مسئله آن قد ر مهم است که فهم آن را برای اکثر اشخاص د شوار کرد ه است و حوصلة تنگ عقول 
عاد ی، ظرفیت فهم آن مسئله را ند ارد . بنابراین ممکن است لغزش گاه اوهام واقع شود  و پاره ای از کوتاه نظران را 

به راه کج اند یشی و بد بینی اند اخته باشد ، تا این که حتّی نسبت کفر و الحاد  به مولوی د اد ه باشند .
      مولوی د ر اتحاد  ظاهر و مظهر معتقد  است که حق تعالی د ر هیکل و حلیه ی بشری ظاهر و متجلیّ شد ه 
و وجود  انسانی به حق پیوسته و با او متحد  شد ه است، امّا نه از راه حلول و اتحاد  ذاتی شخصی، بلکه از جهت 
وحد ت نوری و اتحاد  شأنی اتصالی و فضای تاریکی د ر روشنایی و زوال شخصیت و جد ا شد ن تعیّن از هستی 

مطلق. د ر واقع انسان کامل مظهر تام و تمام الهی و آیینه ی سر تا پا نمای حق و نایب و خلیفة خد اوند  است.
     او می گوید  حق تعالی برای هد ایت خلق و تکمیل نفوس بشری از غیب وحد ت به شهود  کثرت د ر هیکل 
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ناسوتی بشریت متجلیّ شد ه است تا به مقتضای جنسیت جسمانی، جاذب و هاد ی خلایق باشد ، پس به قول 
او انسان کامل عین حق است از راه اتحّاد  ظاهر و مظهر. بد یهی است فهم چنین مسئلة مهمی که از تجربیات 

شهود ی مولانا است نیاز به تمثیلی د ر حد  فهم و عقول همگانی د ارد .

ـ د استان تمثیلی د وم
صد ر جهان انسانی به غایت نیکو و بزرگ بود  و هر روز از طبقه ای د ستگیری می کرد . امّا خوی او به گونه ای بود  
که همه صف می کشید ند  ولی حاجت خود  را بیان نمی کرد ند  و اگر بیان می کرد ند  از عطای او ناکام می ماند ند . 
تا اینکه روزی پیرمرد ی تنگ حوصله با صد ای بلند  از صد ر صلتی خواست، صد ر با ناراحتی گفت: ای پیرمرد  تو 
بسیار کم حوصله و بی حیا هستی! پیرمرد  جواب می د هد  تو از من بی حیاتری، د نیا را تصرّف کرد ه ای و اکنون 
او صلة گران  به  بود   این کلام خشنود  شد ه  از  نیز تصرّف کنی. صد ر که  را  اند کی صله آخرت  با  می خواهی 
می بخشد ! روز بعد  فقیهی می خواهد  به روش پیرمرد  چیزی کسب کند  از این رو بانگ و فریاد  برمی آورد  ولی 
صد ر به او چیزی نمی د هد ، هر روز با رند ی خود  را به شکل آن طایفه می کند ، ولی باز از صد ر چیزی نصیب او 

نمی شود . 
     او که از همة ترفند ها ملول و نا امید  شد ه است به کفن خواه می گوید : مرا د ر نمد  و کفن بپوشان و بر سر 
راه صد ر بیند از تا بر من صد قه ای نثار کند . تا اینکه صد ر از آنجا عبور می کند  و به خیال آن که بی کس است 
چیزی بر او نثار می کند . فقیه از بیم آنکه مباد ا کفن خواه پول ها را از او ببرد ، د ست را بیرون می آورد  و پول ها را 

بر می د ارد  و به صد ر می گوید  د ید ی بالاخره از تو پول ستاند م. صد ر می گوید : »ولی تا نمرد ی، نبرد ی«.
     مولانا د ر این حکایت راز مرگ اختیاری را که مستند  به کلام »موتوا قبل انَ تموتوا« است، می گشاید . ماد ام 
که سالک از بند  خود بینی و نخوت نرهد  به فتوحات ربانی نرسد . انسان تا د ر بند  ماد یات است، از جانب حق به 
او صله ای نمی رسد . ماد ام که از قید  و بند  تن و مزخرفات د نیایی رهایی یافت، فتوحات ربانی بر او هوید ا می شود  

و به مقام قرب الی الله می رسد . 

ـ د استان تمثیلی سوم
انبیاء د ر  نا کرد ن نصیحت  اثر  ایشان و  د ر د فتر سوم )د فتر سوم: 454( د ر د ل د استان »اهل صبا و حماقت 
احمقان«، مولانا شهر را به سه گروه: کور د ور بین، کر تیز شنو و برهنة د راز د امن تقسیم می کند  و انسان های 
آن شهر را که می تواند  نماد ی باشد  از غالب انسان های د نیا طلب این گونه معرفی می کند : یکی از آن سه نفر 
بسیار د وربین بود ، ولی چشمانی نابینا د اشت، با اینکه حضرت سلیمان )ع( را نمی توانست ببینید ، امّا قاد ر بود  که 

پای مورچه را ببیند . 
     سلیمان د ر اینجا کنایه از حضرت حق و پای مورچه کنایه از لذائذ د نیایی است؛ یعنی او بینش سطحی و 
ماد ی د اشت و ژرف نگر نبود . د یگری د ر عین حالی که بسیار شنوا بود ، امّا خیلی کر بود ؛ یعنی گوشی د اشت که 
فقط مسائل ماد ی را می  شنید  و از شنید ن حقایق و امور معنوی کاملًا کر بود  و نشان می د اد  که گنج د ارد ، ولی 

هیچ گونه گنجی ند اشت چون گنج او امور ماد ی بود  که ارزشی ند ارد . 
     د یگری نیز شخص برهنه ای بود  امّا د امن های او بسیار د راز بود . بر حسب باطن و ارزش های د رونی فقیر 
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بود  امّا فقط د ر ظاهر برای خود  تشخّصی فراهم آورد ه بود .
     مولانا با این حکایت تأثیر گذار، د ل بستن به امور د نیوی و ماد یات را نکوهش می کند  و پرد اختن به امور 

معنوی و باطن و د رون را جهت خود سازی سفارش و تأکید  می کند .

ـ د استان تمثیلی چهارم
د ر د فتر سوم )د فتر سوم :472( مولانا باز به طریق تمثیلی متناقض نما، برای نشان د اد ن بی فاید ه بود ن د ل بستن 

به این د نیای نیستِ هست نما، حکایتی نقل می کند .
و  به شور و شوق می آید   د ر د م  آویخته می بیند .  د ر جایی  از طعام  د راویش، روزی، خوانی تهی  از      یکی 
د ست افشانی می کند  و جامه می د راند  و بانگ بر می آورد  که ای بینوایان این است نوای بینوایان. اند ک اند ک 
د راویش د یگر نیز به شور و شوق می آیند  و با او همراهی می کنند ، د ر این وقت یک انسان فضول که ناظر همة 
هنگامة عاشقانة آنهاست می گوید : یک سفرة تهیِ از میخ آویزان که این همه های و هوی ند ارد . د رویش د ر 
پاسخ می گوید : برو که نه خود  را می شناسی و نه از عشق حقیقی خبر د اری، عاشقان صاد ق د ر کمند  نیست های 

هست نما اسیر نمی شوند .
      مولانا د ر این تمثیل د ل بستن به نیست های هست نما را مایة خسران و تباهی می د اند .

نتیجه گیری
د ر این تحقیق، تمامی آثار مولانا و به طور ویژه مثنوی معنوی و غزلیّات شمس مورد  بررسی قرار گرفتند . همان 
گونه که د ر مقاله به طور مفصل اشاره شد ه است، متناقض نما د ر آثار مولانا به صورت عرفانی و اد بی قابل 
تقسیم بند ی است؛ متناقض نماهای عرفانی، متناقض نماهایی هستند  که ممکن است ساختار د ستوری ند اشته 
باشند ، ولی د ر مفهوم متناقض نمایی به کار رفته اند  و متناقض نماهای اد بی متناقض نماهایی هستند  که علاوه بر 

مفهوم عرفانی ساختار د ستوری نیز د ارند . 
      مولانا به خاطر سیر ملکوتی و روحانی، فراوان از این تکنیک د ر جهت برجسته سازی مفهوم و کشف 
حقیقت بهره برد ه است و مفاهیم عالیة عرفانی را به وسیلة تکنیک متناقض نما به زیبایی جلوه گر کرد ه است. د ر 
سطح اد بی متناقض نماها به د و قسمت متناقض نما از د ید گاه زیباشناسی و بلاغی و متناقض نما از د ید گاه ساختار 
د ستوری و واژگانی تقسیم بند ی شد ند ؛ د ر بعد  زیباشناسی و بلاغی متناقض نما، ابعاد  مختلفی؛ نظیر آشنایی زد ایی، 
ابهام، د و بعد ی بود ن، برجسته شد ن معنی، ایجاز د ر آثار مولانا بررسی شد ند  همچنین د ر بعد  ساختار د ستوری و 
واژگانی متناقض نماهای مولانا از نظر ساختارهای د ستوری نظیر موصوف و صفت، مضاف و مضافٌ الیه، مسند  
و مسند ٌ الیه، فعل و مفعول، فعل و صفت، د و امر متضاد  و ... مورد  بررسی واقع شد ند  و مشاهد ه شد  که د ر همة 

این جنبه ها که ذکر شد ، متناقض نماهای مولانا به کار رفته اند .
     یکی د یگر از ابعاد  قابل تأمل د ر آثار مولانا تمثیل های د استانی متناقض نما و بعضاً شطح گونه هستند  که 
آنها هم به عنوان یکی از ویژگی های سبکی مولانا مورد  مد اقّه قرار گرفتند . پس از این بررسی نتیجه می گیریم 
متناقض نما که به خاطر سطح فراوان کاربرد  آن د ر آثار مولانا د ر د و ساختار ظاهری و محتوایی کلام و اند یشة 

او متجلیّ شد ه است، از ویژگی های سبکی مولاناست. 



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

217

منابع
ـ قرآن کریم

ـ نهج البلاغه
ـ سنائی.)1362(. د یوان. به اهتمام مد رّس رضوی. تهران: سنائی.

ـ پورنامد اریان، تقی.)1383(. رمز و د استان های رمزی. تهران: علمی و فرهنگی.
ـ حافظ.)1374(. د یوان. به اهتمام محمّد  قزوینی و قاسم غنی. انتشارات گنجینه: تهران.

ـ زرّین کوب، عبد الحسین.)1368(. سرّ نی. تهران: علمی.
ـ ــــــــــــــــــــــ .)1377(. پلهّ پلهّ تا ملاقات خد ا. تهران: علمی.

ـ ــــــــــــــــــــــ. .)1383(. نرد بان شکسته. تهران: سخن.
ـ ــــــــــــــــــــــ .)1384(. بحر د ر کوزه. تهران: علمی.

ـ زمانی، کریم.)1372(. شرح جامع مثنوی. تهران: اطلاعات.
ـ ــــــــــ .)1382(. میناگر عشق. تهران: نی.

ـ شفیعی کد کنی، محمّد رضا. )1350(. صور خیال د ر شعر فارسی. تهران: آگاه.
ـ ــــــــــــــــــــــــ .)1358(. موسیقی شعر. تهران: آگاه.
ـ شمیسا، سیروس.)1368(. نگاهی تازه به بد یع. تهران: فرد وس.

ـ شیمل، آنه ماری. )1367(. شکوه شمس. تهران: علمی و فرهنگی.
ـ صاحب الزمانی، ناصرالد ّین.)1384(. خط سوم. تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد  اسلامی.

ـ فروزان فر، بد یع الزّمان. )1361(. شرح مثنوی شریف. تهران: زوّار.
ـ مولوی، جلال الد ّین محمّد . )1374(. کلیات شمس تبریزی. به اهتمام د کتر جواد  سلماسی زاد ه. تهران: اقبال.

ـ وحید یان کامیار، تقی.)1379(. بد یع از د ید گاه زیباشناسی. تهران: د وستان.
ـ همائی، جلال الد ّین.)1356(. مولوی نامه. تهران: هما. 
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بررسی مفاهیم عرفانی »حلوا« د ر مثنوی معنوی
                                                                                                                                         زهرا ملکی1

چکید ه 
واژة »حلوا« د ر اد بیات فارسی به عنوان سمبل حلاوت و د لپذیری مطرح است. این واژه د ر مثنوی پنجاه بار 
و د ر سه موضوع کلی تکرار شد ه: نخست د ر مجموعه تمثیل هایی که به اوج شیرینی احوال، حالات روحانی، 
افاضات الهی و لطف و حلاوت آنچه از جانب محبوب می رسد ، چهارد ه مرتبه؛ د وم د ر بیان شیرینی های ظاهری 
و مصاد یق لذایذ نفسانی که انسان را اغفال نمود ه و د ر مسیر نیل به اهد اف و کمالات عالیه مانع ایجاد  می کنند ، 
هشت مرتبه و سوم د ر موارد ی که فارغ از این تعابیر، به معنای رایج خود  به عنوان پذیرایی مطلوب آن زمان، 28 

مرتبه به کار رفته و بر شیرینی بیان مولوی افزود ه است.
      د ر این مقاله هفت عنوان فهرست شد ه اند  که از منظر مولانا رسید ن به آنها به منزلة تناول از حلوای الهی 
و چشید ن آن ذوق حقیقی بود ه و چهار د سته خطایایی را هشد ار می د هد  که ارتکاب آنها، به مثابة مقهور شیرینی 
ظاهری و فریب نفس خورد ن است. از آنجا که استعارة حلوا د رمورد  شیرین ترین هاست، این موارد  را می توان 
ناب ترین احوال سالک و فریبند ه ترین د ام های نفس د ر مسیر سیر و سلوک د ر اند یشة مولانا د ر مثنوی معنوی 
د انست. سایر کاربرد های تشبیهی واژة حلوا نیز د ر هفت عنوان مجموع شد ه اند . مبنای تجزیه و تحلیل مفاهیم 
عرفانی، قرائن موجود  د ر همان حکایت و مبحث است. د ر موارد ی نیز از کتب شرح مثنوی بهره برد اری شد ه 

است.
واژگان کلید ی: مثنوی معنوی، مفاهیم عرفانی، مفهوم حلوا. 

malaki.mm@gmail.com                                                                          1. د انشجوی د کترای اد یان و عرفان
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مقد مه
تجارب  یکسو  از  که  لطایفی  است.  تربیتی  و  اخلاقی  عرفانی،  مفاهیم  از  فارسی سرشار  زبان  تعلیمی  اد بیات 
فرود های  و  فراز  است که  اند رزهایی  و متضمن  د رگاه حضرت حق  و واصلان  مجاهد ت های سالکان طریق 
سلوک را می نمایاند  و از سوی د یگر مشتمل بر حکایات شیرینی است که هیچ رهگذری را د ست خالی نمی گذارد . 
     د ر این متن به مثنوی معنوی پرد اخته شد ه و از بی شمار تعالیم و مفاهیم آن، موضوع بحث، تعابیری است 
به  قد یم،  زمان  رایج  پذیرایی  یا  به عنوان غذا  قرین گشته اند . حلوا  با مفهوم حلوا  د لپذیری  و  د ر حلاوت  که 
گونه های متنوعی طبخ می شد ه و شاید  به اند ازة قناد ی های امروز شاغل و طرفد ار د اشته، بنابرین د ر اد بیات، 
به کار برد ن آن رایج بود ه، اما مولانا د ر برخی اشعارش آن را د ربارة ذوق و حلاوت برخی مفاهیم عرفانی و یا 
بیان لذت ظاهری برخی خطایا، به طور معناد اری به کار برد ه است، لذا کاربرد  این مفهوم د ر مثنوی مورد  بررسی 

قرار گرفت. 
     د ر بخش اول موارد ی فهرست شد ه اند  که به اوج شیرینی احوال، حالات روحانی، افاضات الهی، لطف و 
حلاوت آنچه از جانب محبوب می رسد ، اشاره د ارند ؛ بخش د وم به بیان شیرینی های ظاهری و مصاد یق لذایذ 
نفسانی که انسان را اغفال نمود ه و د ر مسیر نیل به اهد اف و کمالات عالیه مانع ایجاد  می کنند ، می پرد ازد ؛ بخش 
سوم نیز مثال هایی است که د ر آنها حلوا به معنای رایج خود  برای بیان مثال هایی اخلاقی و تربیتی به کار رفته 

است. 
     برای تجزیه و تحلیل مفاهیم، مهم ترین مبنا و منبع، ابیات و قرائن موجود  د ر همان حکایت بود ه اند ، اما 
غامضات و مکنونات مثنوی به صورتی است که د ر برخی ابیات، شارحان هم نتوانسته اند  نظری متقن ارائه کنند ، 
لذا د ر برخی موارد ، از شرح های مثنوی بهره برد اری شد ه است. به علاوه نگارند ه افتخار شاگرد ی کلاس مثنوی 
جناب استاد  د کتر محمود رضا اسفند یار را د ارد  و به مد ت سه سال از تعالیم ایشان بهره برد ه است. د ر برد اشت ها 
و تطبیق ابیات ـ به قد ر توان ـ از اسلوبی پیروی شد ه که استاد  د راختیار گذاشته اند ، لذا همین جا صمیمانه از 

زحمات ایشان قد رد انی می کنم. 
    به جهت رعایت اختصار و اینکه بیان حکایات موضوعیت ند اشتند ، د ر پرد اختن به موضوعات عرفانی، به 

اشارات کوتاهی از حکایات اکتفا می شود . 

بخش اول: حلوا سمبل شیرینی حقیقی و معنوی
حلوا مصد اق شیرینی نعمت علم حقیقی د ر عالم است که به د لالت الهی و افاضه او حاصل می شود .

اولین اشارة مولانا به واژة حلوا د ر مثنوی د ر بند  55 د فتر اول است، د استان »شیر و نخچیران« ماجرای واد ی 
سرسبزی را بیان می کند  که د ر آن همه چیز بر وفق مراد  بود  جز شیری که با صید ِ گاه و بی گاهش آرامش 
نخچیران را به هم می زد . آنها تصمیم گرفتند  برای آسود گی از این وضعیت به شیر پیشنهاد  د هند  که به شکار 

نیاید  و از بین خود  غذای روزانة او را روانه کنند .
برابر  از طرح خود  د ر  او د ر د فاع  از د ست شیر رها شوند .  بالاخره خرگوش تد بیری می اند یشد  که اهل بیشه 

اعتراض نخچیران چنین پاسخ می د هد :
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                         گفت ای یاران! حقم الهام د اد         مـر ضعیفی را قـوی رایـی فتاد 
                         آنچه حق آموخت مر زنبور را        آن نباشـد  شــــیر را و گـور را
                         خانه ها سازد  پـر از حلوای تـر       حـق بر او آن علـم را بگشاد  د ر
                         آنچه حق آموخت کرم پیله را        هیچ پیلی د اند  آن گون حیله را؟
                         آد م خاکی زحق آموخت عـلم        تا به هفتم آسمان افروخت علم

                                                                                               )مولوی، 1374: د 1/ 1012-1008(

     د ر اد امة این بحث، مولوی انسان ها را تلویجاً به د و گروه اهل حس و اهل نور تقسیم می کند  که د ر هر کد ام 
حضور این علم کارکرد  خود  را د ارد : »علم های اهل حس شد  پوزبند « )همان، 1016( و »چه زیانستش از آن 

نقش نفوز، چونک جانش غرق شد  د ر بحر نور« )همان، 1023(.
      تعبیر حلوا د ربارة حلاوت علم حقیقی و شیرینی بی بد یل آن د ر مذاق روح، بار د یگر د ر حکایت مسجد  مهمان 
کش مطرح می شود ؛ وقتی اهالی شهر د رصد د  ممانعت از بیتوته مهمان د ر مسجد  برمی آیند ، او که تصمیم خود  را 
گرفته، رموزی از د لایل مرگ د یگران را افشا نمود ه و خود  را اسماعیلی معرفی می کند  که د ست از جان شسته 

است؛ چرا که با عزیزتر از جان آشناست، د ر بوستان یقین می پرد  و د ر طلب علم و استشمام عطر یقین است:

                      هرگمان تشنه یقین است ای پسر        مـی زند  انــد ر تزایـــد  بال و پـر
                    چون رسد  د ر علم، پس پر پا شود         مــــر یقـین را علم او بـویا شود 
                    زانک هسـت اند ر طـریق مـفـتنن        علم، کمـتر از یقـین و فـوق ظن

                                                                                                )مولوی، 1374: 3/ 4122-4119(

                         از گمان و از یقـیـن بـالاتـرم       وز ملامت برنمی گـــرد د  سـرم
                         چون د هانم خورد  از حلوای او        چشـم روشـن گشتم و بیـنای او
                         پا نهـم گستاخ چون خانه روم       پا نه لرزانــم نه کــورانـه سـرم

                                                                                                    )مولوی، 1374: 4129-4127(

     د ر واقع د ر این ابیات سلسله مراتب معرفت الهی و علم حقیقی بیان شد ه اند  که؛ عبارتند  از: 1 - ظن و 
امور ظنی؛ اینها وقایعی هستند  که ذهن تصد یق می کند ، اما نه تثبیت صاد ق جازم، بلکه گرچه همواره امکان 
نقضشان وجود  د ارد ، ذهن صورت موجود  را بر نقیضشان ترجیح د اد ه است. مولانا ظن را حالتی می د اند  که حامل 
آن هنوز از شک و ترد ید  بیرون نیامد ه. 2 -علم؛ اعتقاد ی جازم و مطابق با واقع و نفس الامر است. 3 -یقین یا 

علم الیقین. 4 - د ید  و عیان که همان عین الیقین و حق الیقین است )زمانی،1391: 54/3(.
     مهمان، تجسم شخصیت سالکی است بی تاب رسید ن به آن علم حقیقی و شهود ی؛ که بد ون کوچکترین 
نگرانی، ثابت قد م و استوار به حرکت خود  اد امه می د هد  تا این که به گنج مقصود  د ست می یابد  و با چشید ن آن 

حلوا، چشم جانش روشن به حقایق عالم بالا می گرد د . 
      نمونة سوم استعارة حلوا د ر این مفهوم را می توان د ر ابیاتی یافت که شرح می شود  پیامبر با تبسم به اسرا 
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نگریست، اما ایشان به ظنّ خود  گمان برد ند  که حضرت چون شاهان سرخوش از فتح و ظفر است. کسی از 
طعن ایشان آگاه نشد ، حتی نگهبانان؛ چنان که حامل پیراهن یوسف از رایحه آن استشمام نکرد  و شیاطین به 

اسرار لوح محفوظ د ست نیافتند ، اما پیامبر

                       آن محــمد  خفتـه و تکـیه زد ه        آمـد ه ســرّ گرد  او گـرد ان شد ه
                        او خورد  حلوا که رویش هست باز        آن نـه کانگـشتان او باشـد  د راز

                                                                                                )مولوی، 1374: 3/ 4534-4533(

     خوارزمی د ر جواهر الاسرار د ر توضیح این بیت به ضرب المثلی اشاره شد ه که می گوید : »حلوا نه آن خورد  
که بود  د ست او د راز، آن کس خورد  که باشد  مقبول کیقباد « پس به نظر مولانا کسی می تواند  از حلاوت اسرار 
عالم اعلی بچشد  که د ارای ذوق معنوی و مواجید  باطنی باشد . د ر غیر این صورت با تزیّن به زیور ظاهری تصنّع 

و تکلفّ نمی توان از این حلوا چشید  و به ماهیت آن پی برد  )خوارزمی،1384: 688/3(. 
      آخرین مورد  د ر این مبحث، د استان »حجره ایاز« است. د ر بخشی که شاه او را مخیّر به مجازات نمّامان 

می کند ، به او یاد آوری می نماید  که حلم و خشم الهی هرکد ام به نحوی مرد م را به عبود یت جذب می کنند :

                        از پی مرد م ربایی هر د و هست       شـاخ حلم و خشم از عهد  الست
                                                                                                         )مولوی، 1374: 5/ 2124(

د ر ابیات بعد  می خوانیم:

                           قهر و لطفی چون صبا و چون وبا       آن یکی آهــن ربا ویــن کهربا
                         می کشد  حق راستان را تا رشد        قسـم بـاطل باطلان را می کشد 
                         معــد ه حلوایی بود  حلوا کشــد        معد ه صـفرایــی بود  سرکا کشد 

                                                                                                )مولوی، 1374: 5/ 2130-2128(

     به عبارتی قهر خد ا عاصیان را مقهور می کند  و لطف او ساعیان را مسرور؛ قهر او چون آهن ربا د ل های 
سخت و آهنین را می رباید  و لطفش چون کهربا قلوب بید ارد لان را مجذوب، این چنین است که یضلّ به کثیراً 

و یهد ی به کثیراً )بقره/26(. 
      حال اگر باطن فرد  پیراسته از نفسانیات شد ه و قابلیت و ظرفیت پذیرش حلوای معرفت و هضم آن را د اشته 
باشد ، به سمت آن جذب می شود  و د ر مسیر نیل به کمالات حرکت می کند ، اما حق ستیزان و تیره باطنان از آن 

شیرینی بهره ای ند ارند  )زمانی،1391: 5/ 583 - 582(.

 جوشش میل به تناول حلوای قد سی، کاری می کند  که سنگ د هان باز کند !
د ر سرآغاز د فتر سوم، مولانا حسام الد ین را »ضیاء الحق« خطاب کرد ه و از او می خواهد  بی بهانة بیماری، نگارش 
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را آغاز کند ، چرا که عزم او ناشی از قد رتی الهیست که حق، جان پاکان را بد ان می پرورد :

                       ای ضیاءالحـق حسام الد ین، بیار         این سوم د فتر که سنت شد  سه بار
                       برگشا گنجــــــــینه اسرار را         د ر ســــوم د فتر بهـــل اعذار را
                       قـوتت از قوت حــــق می رهد         نه از عروقی کز حرارت می جهـد 

                                                                                                    )مولوی، 1374:د  5 و 3/ 3-1(

      مولانا به موارد ی اشاره می کند  که نشان د هد  قوت و قد رت حقیقی جاری د ر نظام هستی از جانب خد است 
و انسان مستغرق د ر ذات احد یت، از کثرت گذشته و عین وحد ت شد ه، اما د ر عالم ماد ه د رک مرد م محد ود  
است و برای تناول مائد ه معنوی، استعد اد  کافی و هاضمه مناسب ند ارند  )زمانی،1392: 3/3(. با این وجود ، کار 

حسام الد ین چیز د یگریست؛

                       این مـــزاجت از جهان منبسط        وصف وحد ت را کنون شد  ملتقط
                       ای د ریغا عرصه افــــهام خلق        سخت تنگ آمد ، ند ارد  خلق حلق
                       ای ضیاءالحـق به حذق رای تو        حلق بخـشد  سنگ را حلـوای تو

                                                                                                 )مولوی، 1374:د  5 و 3/ 14-12(

      مولانا معتقد  است مهارت فکر و اند یشه حسام الد ین، می تواند  با حلوای ذوق و معنویت به سنگ نیز د هان 
و استعد اد  د رک معارف معنوی ببخشد . البته د ر نظام فکری مولانا برخورد اری از اصل د رک معنوی، محد ود  به 

انسان نیست: 

                       کوه طور اند ر تجـلی حلق یافت       تا که می نوشید  و می را برنتافت
                       صار د کّا مـــــنه وانشقّ الجبل       هل رأیتم من جبل رقص الجمل؟

                                                                                                )مولوی، 1374:د  5 و 3/ 16-15(

     حلوایی که د ر اینجا آمد ه می تواند  اشاره به قول بد یع مولانا باشد ؛ چرا که از یک سو حاصل جوششی ناب 
روحانی است و این حسام است که آن را نگاشته و به سان حلوایی مطبوع و خوراکی د لپذیر، عرضه می نماید  و 
د ر تمثیل حلاوت آن می گوید  این حلوا سنگ را به تلاطم واد اشته و د ر او چنان میلی به خورد ن پد ید  می آورد  

که بخواهد  د هان باز کند . از سوی د یگر د ر ابیات بعد  می خوانیم حلق بخشی کار خد است: 

                       لقمه بخشی آیـد  از هـر مرتبس        حلق بخشی کار یزد ان است و بس
                                                                                                           )مولوی، 1374:د  3/ 17(

      پس می توان گفت مولانا د ر این ابیات، مثنوی را حلوای قد سی و یکی از عوامل حلق بخشی و ایجاد  شوق 
حرکت به سمت عالم اعلی از سوی خد اوند  د انسته است. 
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      منظور از »حذق رای« می تواند  مهارت د ر فکر و اند یشه باشد ، به گونه ای که توانسته یار و مد د کار مولانا د ر 
پید ایش مثنوی گرد د ، یا »بحذق رای« سوگند  باشد  به تصرف همت و برکت صحبت حسام الد ین که کسانی که 
قابلیت بالفعل د رک اسرار الهی را ند ارند ، از برکت این حلوا این استعد اد  را پید ا خواهند  کرد  )خوارزمی،1362، د فتر 
سوم:360(. به علاوه، تمثیل این حلوا می تواند  متضمن مفهوم د یگری نیز باشد ؛ این مثنوی د عوتی الهی است 
که انسان های بی بهره از احوال روحانی، با اطعام از خوان معنوی و چشید ن حلاوت قد سی آن، میل به حرکت 

یافته و شوق لقای حضرت د وست سبب شود  که سنگ قلبشان د هان باز کند  و حلوا بطلبد . 

تشبیه حلاوت قول اولیاء الهی به طعم د لنشین حلوا و شکر 
د ر د فتر پنجم مثنوی، مولانا د استان »گازری خری« را بیان می کند  د ر رنج و محنت، روزگار می گذراند  و شیری 
از شکار باز ماند ه و روباهی به خد مت شیر د ر آمد ه. روباه د ر پی اغوای خر به د نبال راهی است تا او را به محضر 
شیر برساند . این حکایت نیز مشابه د استان شیر و نخجیران، تقابل د و نظام اعتقاد ی د ر بین اهل توکل )خر( و 
اهل سعی )روباه( را به نمایش می گذارد ، اما د و نکتة د یگر این د استان؛ نخست نقد  اهل تقلید  است، کسانی که 
قشری مآبانه د م از مکارم و فضایل اخلاقی می زنند ، د ر حالی که خود  بد ان عمل ایمان حقیقی ند ارند ؛ د وم نقد  
توبه کاران سست ایمانی است که علوم ظاهری و محفوظات ذهنی نمی تواند  آنها را از مهالک نفس نجات د هد . 
»خر« نشانه هایی از این گروه را د ر خود  د ارد  )زمانی،1392: 638/5 - 637(. د ر واقع اگر چیزی از معارف اولیای 
عاد ل الهی با خود  د اشت و از حلوای آنها بهره ای برد ه بود ، د گربار مفتون حلیت نفس نمی شد  و پس از توبه، به 

پای خود  به ورطه هلاکت قد م نمی گذاشت!

                       رو بـه اند ر حلیه پای خود  فشرد         ریش خر بگرفت و آن خر را ببرد 
                       مطرب آن خانقه کو؟ تا که تفت        د ف زند  که خر برفت و خر برفت

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2519-2518(

    مولانا د لیل مقهور و مفتون شد ن خر را با بیان تفاوت د عوت شیخ کامل واصل و سخن مد عی ناقص، د ر 
قالب تشبیه آب باران و ناود ان مطرح می کند : 

                      شیــــــخ نورانی ز ره آگه کـند        با سـخن هم نور را همــره کند 
                      جهد  کن تا مست و نورانی شوی       تـا حـد یثت را شـود  نورش روی
                      هر چه د ر د وشاب جوشـید ه شود         د ر عقــید ه، طعـم د وشابش بود 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2438-2436(

                       فکر و اند یشـست مــثل ناود ان        وحی و مکشوفست ابـرو آسمان
                       آب باران باغ صــــد رنگ آورد         ناود ان همــسایه د ر جنگ آورد 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2495-2494(
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      با وجود  این تفاوت، مبنایی بین قرار گرفتن تحت تعلیم مرشد  راه آشنا و مد عیان طریق، د ر ابیات بعد  تأکید  
می شود  سالک باید  د ر سرسپرد ن هوشیار باشد  و جز به حلوایی که مرشد  واصل د ر اختیارش قرار می د هد  راضی 
نگرد د ، همچنین هشد ار می د هد  که جان د ور افتاد ه از حق الیقین عاشق شراب است، یعنی شیفتة علوم ظاهری؛ 

زیرا از لب آن ولی عاد ل شیرین گفتار بهره ای نبرد ه و حلاوت حلوایش را نچشید ه است:

                       گوش را بربند  و افسون ها مخور        جز فســــــون آن ولی د اد گـر
                       آن فسون خوش تر از حلـوای او        آنکه صد  حلواست خاک پای او
                       خنب های خســـــروانی پرزمی        مایه برد ه از می لبــــهای وی
                       عاشـق می باشـد  آن جـان بعید          کو می لبـهای لعلــش را ند ید 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2524-2521(

را می توان جزء  تعفف خر(  استعصام و  بر  روباه  )غالب شد ن حیله  بند   این  به حلوا د ر  اشارة د یگر مولانا      
غامض ترین مفاهیم مثنوی د انست. او ابتد ا نفی سرزنش می کند  از پرند ه کوری که گرد  آب شور چرخ می زند ، 

سپس اولیای الهی را عامل تهذیب نفس و شفای جان معرفی می کند : 

                       آب شیرین چون نبیند  مرغ کور        چون نگرد د  گرد  چشمه آب شور؟
                       موسی جان ســینه را سینا کند         طوطــــــیان کــور را بیـنا کند 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2526-2525(

     سپس مژد ة حضور انسان کامل و ولی واصل را می د هد  که از افاضة او، حلاوت بهره مند ی از اسرار الهی، 
جان مشتاقان طریق معرفت را فرا خواهد  گرفت: 

                       خسرو شیرین جان نوبت زد ست       لاجرم د ر شهر قند  ارزان شد ست
                       یوسفان غیب لشــکر می کشنـد        تنگـــهای قند  و شکر می کشند 
                       اشتران مصــــر را رو سـوی ما       بشــنوید  ای طوطـیان بانگ د را

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2529-2527(

      خسرو شیرین، کوس هد ایت خلق را به صد ا د ر آورد  و گنجینة اسرار الهی بر ساکنان این عالم گشود ه شد . 
یوسفان آگاه به عالم غیب، با قند  و شکر جذبه الهی خود  به سوی مرد م می آیند . باید  به این بانگ جرس و د عوت 

مبشران الهی گوش جان سپرد  )مهاجرمکی، بی تا: 217/6(.

                       شـهر ما فرد ا پر از شـــکّر شود        شکر ارزان است، ارزانـــتر شود 
                       د رشــکر غلطـــید  ای حلوائیان       همچو طوطی، کوری صـفرائیان
                       نیشکر کوبید ، کار این است وبس        جان برافشانید  یار این است و بس

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 2532-2530(
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مفهوم ابیات می تواند  این باشد  که »شهر وجود  ما فرد ای قیامت آکند ه از اسرار الهی خواهد  شد . د نیای ما اکنون 
مملو از افاضات الهی است و فرد ای قیامت این تجلی به کمال خواهد  رسید « )انقروی، بی تا: 800/13(. 

 

      سپس طالبان حلوا د عوت می شوند ، به کوری چشم کسانی که به این شیرینی تعلق خاطر ند ارند ، د ر شکر 
غلت بزنند  و کسانی که شوقشان به د رک اسرار الهی چون طوطی به قند  و شکر است، د ر این د ریای حلاوت 
المومنون حلویّون؛  ایقان است، چنان که گفته شد ه:  ایمان و  از اهل  اینجا کنایه  مستغرق گرد ند . حلوائیان د ر 

مومنان اهل شیرینی اند  )زمانی، 1392: 693/5(.  
      »نی شکر کوبید ن« می تواند  به معنای حلاجی کرد ن و د ست یافتن به د رک عمیق، حقیقی و باطنی از قول 
اولیاءالله باشد ؛ چرا که انسان د ر این عالم کاری مهم تر از رسید ن به این د رک و مرتبه معنوی ند ارد  و می سزد  
که د ر این راه از بذل جان نیز د ریغ نورزد . د ر اد امة این ابیات، مولانا شرایطی را توصیف می کند  که هر بد ی به 

خوب بلکه به اید ه آل خوبی تبد یل شود  تا بد ان جا که: 

                       چشم د ولت سحر مطلق می کند        روح شد  منصور انا الحق می کند 
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  5/ 2538(

      چشمِ د ارند ه د ولت و اقبال الهی که منظور عارف و اصل است، به جای سحری که اثر موقت د اشته باشد ، 
معجزه ای کارآمد  و تحولی بنیاد ین پد ید  می آورد  و این هد ایت نفوس به قد ری موثر است که حلوائیانش مؤید  
و منصور گشته و بانک أنا الحق سر می د هند  و د ر شکر غلتان به مراتب اعلای توحید  راه می یابند . گرچه ابیات 
می توانند  شکوة رهایی انسان از عالم خاک را ترسیم کرد ه باشند  و حلوائیان با رهید ن از د ست نفس و بند  عالم 
ماد ه متنعم و مستغرق د ر بحر شکر، اما بیان رمز گونه این ابیات سبب باقی ماند ن ابهاماتی د ر د رک »خسرو 
نکات  نتوانست  نگارند ه  که  است  شود «  ارزانتر  شکر  است  قرار  که  »فرد ایی  و  شکر«  پر  »شهری  شیرین«، 

د قیق تری د ر منابع مورد  بررسی بیابد . 

رضا به قضای الهی د ر بلایا چون حلوا شیرین است
رضا به قضای الهی که د ر جای جای مثنوی به صور مختلف به چشم می خورد ، د ر د استان »جزع نا کرد ن شیخی 
بر مرگ فرزند ان خود « به حلوایی د ر گلو تشبیه شد ه است. حکایت چنین است که روزی د و تن از فرزند ان شیخ 
جان باختند  و اهل خانه سوگوار شد ند ، اما شیخ حالی آرام د اشت و تعذیت نمی کرد . پرسید ند  مگر عاطفه و شفقت 
به حال ایشان ند اری، حال آنکه ما به شفاعت تو حتی د ر قیامت امید  بسته ایم. او پاسخ می د هد : آری، من حتی 
به وحوش هم شفقت د ارم، اما آنها از نظرم غایب نشد ه اند  و خد اوند  مرا به حال ایشان واقف کرد ه. وانگهی من 
به رضای پرورد گار راضی ام. د ر اد امة این حکایت، مولانا د ر ضمن بیان »صفت بعضی اولیاء که راضی اند  به 

همچنین می تواند  منظور این باشد  که علم ما بر حقیقت و آتش اشتیاق ما بر اثر ورود  قافله ها و 
کاروان هایی که پی د ر پی از عالم معنا می رسند ، فزونی می گیرند ، اما انتساب معانی صریح و د قیق 

به تصویر شعری این قطع خالی از خطر نیست )نیکلسون،1374: 5/ 1875(.
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احکام و د عا و لابه نکنند  که: این حکم را بگرد ان« چنین می گوید : 

                       بشنو اکنون قصه آن رهـــروان        که ند ارند  اعـــتراضی د ر جهان
                       ز اولیاء اهــل د عا خـود  د یگرند         گه همی د وزند  و گاهی می د رند 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  3/ 1879-1878(

                      آنگهان خنــــد د  که او بیند  رضا       همچو حــلوای شـکر او را قضا 
                       بند ه ای کش خوی وخلقت این بود         نی جهان بر امر و فرمانش رود ؟ 
                      پس چــرا لا به کنـــد  او یا د عا       که بگرد ان ای خـد اوند  این قضا 
                      مرگ او و مرگ فـــــرزند ان او        بهر حق پیشش چو حلوا د ر گلو 
                      نـزع فــــرزند ان، بـر آن باوفــا        چون قطایف پیش شـیخ بی نوا 
                      پس چـرا گـوید  د عا؟ الا مـــگر       د ر د عـا بینــــد  رضــای د اد گر 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  3/ 1919-1914(

     چنان که د ر ابیات ملاحظه شد ، اوج حلاوت رضا به قضای الهی با تماثیل شکر، حلوا و قطایف، بیان شد ه 
است. د ر نگاه مولانا به قضا و ترسیم رابطة آن با د عا -که احتمالا د ر شیرینی رضا به قضای الهی نزد  او بی تأثیر 
نیست- اولیاء الهی به د و گروه تقسیم شد ه اند : آنها که تسلیم محضند  و آنها که با د عا گاهی می د وزند  و گاهی 

)با توسل به د عا و تصرف د ر امور جهان( پاره می کنند .
     د ر اینجا منظور از د عا و نیایش، صرف سؤال جهت رفع بلا و قضایی مقد ر است، نه مطلق گرایش بند ه به 
خالق، که اقتضای فقر ذاتی و صفاتی بند ه به محضر پرورد گار است. د ر این زمینه برخی عرفا د عا را منافی مقام 
رضا می د انند . چنان که امام قشیری از قول ایشان نقل می کند : »اختیار آنچه د ر ازل رفته است، تو را بهتر از 
معارضه وقت« )قشیری،1393: 439(. لیکن امام محمد  غزالی د عا را موجب صفای د ل و رقت قلب و خشوع و 

مفتاح مکاشفات روحانی تلقی کرد ه و می گوید : 

مولانا با نظر غزالی موافق تر است و د ر همه حال د عا را لازم می شمارد : 

                      ای اخی د ست از د عا کرد ن مد ار        با اجــابت یا رد  اویت چــــکار
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  6/ 2346(

     بند ة خالص زمانی خرسند  و د لشاد  است که رضای الهی را مشاهد ه کند . از این رو قضا و بلا د ر ذیل اراد ة 
حضرت د وست برایش مانند  حلوا شیرین می شود . چنین خویی است که سبب می شود  بند ه به مقامات عالیه و 

همان طور که حمل کوزه آب برای رفع عطش، معارض توکل به خد ا نیست، د عا نیز منافی رضا 
به قضای الهی نخواهد  بود ، چه اگر بند ه علل و اسباب طبیعی را د ر طول اراد ه و مثبت الهی ببیند ، 

هرگز با رضا و توکل تعارضی پید ا نمی کند  )غزالی،1393، 343:4-341(.
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قد رت تصرف د ست یافته و هستی مطیع فرمان او گرد د ، لذا د ر بیان ابن عربی می خوانیم: »حق تعالی جهان را 
پد ید  آورد  جملگی، کالبد ی بی روح. سپس می گوید : روح این جهان انسان کامل است« )خوارزمی،1364: 58/1(.
      چنین بند ه ای چرا باید  بنالد  یا د عا کند ، جز این که د ر آن د عا مطلق رضای الهی را ببیند . یعنی التجاء بند ه 
ذیل اراد ه و رضای الهی است، نه راند ن مصیبت و بلایی مقد ر از خود ؛ به بیان د یگر »لاجرم اگر چنین د رویش 
د عا کند  هم به فرمان و رضای خد ا کند ، زیرا که مطلوب، آواز د عا نه مرحمت خویش باشد « )خوارزمی،1362: 

.)562 /3
     مولانا علاوه بر توصیف شیرینی رضا به قضای الهی، به عکس آن نیز پرد اخته. چنان که اگر بند ه ای د ر مسیر 
طغیان و عصیان حرکت کند ، تقد یر الهی و اراد ه قهر او چنان چارچوب های قواعد  زند گی را د رمی نورد د  که حتی 

حلاوت حلوا باعث رنج د هان شود .
الهیست،  نزول عذاب  و موسم  از حد  می گذرد   ناسپاسی  و  وقتی کفر  اهل سبا« می بینیم  د ر »باقی قصه  لذا 
نشانه هایی بر ایشان پد ید ار شد ، اما آنها توجه نکرد ند . گویا زمین فراخ بر آنها تنگ و حلوای شیرین به کامشان 

تلخ گرد ید : 

                      چون قضا آید  شود  تنگ این جهان      از قضا حــلوا شـود  رنــج د هان
                                                                                                         )مولوی، 1374:د  3/ 380(

      د ر مجموع می توان گفت قضای الهی گرچه د ر مذاق اهل د نیا، شیرینی حلوای این جهانی )هوی و هوس( 
را تلخ می کند ، اما چند ین برابر کام اهل معرفت به حلاوت و لطافت آن شیرین می گرد د . 

وعد ه شاهد باز به حلوا برای گفتگوی بیشتر با شاهد  سبب تأخیر د ر اجابت د عای مومن است
مولانا د ر بند  118 د فتر ششم حکایت شخصی را بیان می کند  که وقتی آنچه ارث به او رسید ه بود  تمام شد ، 
به یاد  پرورد گار افتاد . او اشاره ای معنا د ار می کند  به حد یث پیامبر)ص( که فرمود : »مثل المومن کمثل المزمار 
د رونش  تهی شد ن  با  جز  نگرد د   نیکو  می ماند  صد ایش  مزماری  به  مومن  بطنه«؛  بخلاء  الا  لایحسن صوته 

)فروزانفز، 1361: 222( و به این ترتیب 

                     رفت طغیان آب از چشمش گشاد        آب چشـمش زرع د ین را آب د اد 
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  6/ 4218(

د ر اینجا مولانا گریزی د ارد  به سبب تأخیر اجابت د عای مومن:

                      پیش شاهـد باز چـون آیـد  د و تن       آن یکی کمپیر و د یگر خوش ذقن
                      هر د و نان خواهـند  او زوتر فطیر       آرد  و کمـــپیر را گوید  که: گیر!
                      وان د گررا که خوشستش قد ّوخد        کی د هد  نان؟ بل به تأخیر افگند 
                      گوید ش: بنشـین زمانی بی گزند        که به خانـــه نان تازه مـی پزند 
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                      چون رسد  آن نان گرمش بعد کد         گوید ش: بنشین! که حلوا می رسد 
                      هم بد ین فــن د ارد ارش می کند        وز ره پنـــهان شکارش می کند 
                      که مرا کاریسـت با تو یک زمان       منتظر می باش ای خوب جهان!
                      بی مراد ی مــومنان را نیک و بد        تو یقـین می د ان که بهر این بود 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  6/ 4239-4232(

      به این ترتیب مولانا راز تأخیر د ر اجابت د عای مومن را توقف بیشتر او به د رگاه الهی می د اند  و تحملی که 
نه تنها ملال نیست، بلکه به وعد ه نان و حلوای محبوب، شیرین و د لپذیر است. 

      ترسیم این ارتباط عاشقانه د ر جای جای مثنوی به چشم می خورد  که گویای مهر تمام و کمال الهی و تبلور 
پیوند ی است که مولانا با عبارت بشنو از نی آغاز نمود ه و همچنان جان هر مشتاق را به وعد ه حلوایی شرحه 

شرحه از د رد  اشتیاق می کند . 

سرّ حلوا و کود ک حلوا فروش و خلعت موهبتی که موقوف زاری اوست
سر  از  که شیخ  است  آمد ه  بالهام حق«  غریمان  احمد  خضرویه جهت  خرید ن شیخ  مشهور »حلوا  روایت  د ر 
جوانمرد ی و کمک به فقرا، وام می گرفت و خد اوند  از خزانه غیب خویش قرض او را اد ا می کرد . سال ها بد ین 
روال گذشت تا اینکه عمر او به پایان رسید  و نشانه های اجل پد ید ار گشت. طلب کاران گرد  او جمع شد ند  و روی 

د رهم کشید ه و نا امید  د ر انتظار طلب خود  بود ند  که:

                      کود کی حلوا ز بیــرون بانک زد        لاف حـلوا بر امــید  د انــگ زد 
                      شیـخ اشارت کـرد  خاد م را بسـر       که برو آن جمـله حلوا را بخــر
                      تا غـریمان چونک از حلوا خورند        یک زمانی تلــخ د ر من ننگرند 

                                                                                                  )مولوی، 1374:د  2/ 394-392(

     طلبکاران حلوا را می خورند  و وقتی کود ک نیم د نیار بهای آن را طلب می کند  و شیخ پولی ند ارد  که بد هد ، 
ناله و فریاد  سر می د هد . تا این که صاحب مالی خاد مش را با هد یه ای نزد  شیخ می فرستد  و سرّ تد بیر شیخ آشکار 

می شود .

                      چارصــد  د نـیار، بر گوشـه طبق       نیــــم د یــنار د گـــر اند ر ورق
                                                                                                          )مولوی، 1374:د  2/ 428(

     با د ید ن این اتفاق، غریمان شروع به عذر خواهی کرد ند  و از شیخ خواستند  حکمت ماجرا را برایشان شرح 
د هد : 

                      سر این، آن بود  که حق خواستم       لاجــــرم بنـــمود  راه راسـتم
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                      گفت آن د ینـار اگرچـه اند کست       لیـک موقـوف غـریو کود کست
                      تا نگـــرید  کـود ک حلوا فروش       بحر رحمت د ر نمی آید  بجـوش

                                                                                                  )مولوی، 1374:د  2/ 442-440(

     از ظاهر این د استان بر می آید  که د ر سنت مرد م آن زمان شغل حلوا فروشی و پذیرایی با حلوا رایج بود ه 
چنین  به  می تواند   ماجرا  این  د یگر  لایه های  د ر  غور  اما  آورد ،  فراهم  حلوا  مهمانان  از  پذیرایی  برای  شیخ  و 
د ریافت هایی نیز منجر گرد د : نخست اینکه سفارش حلوا برای طلب کاران می تواند  رمزی باشد  از اینکه تد بیر 
شیخ، د ل و جان غریمان را به مد د  الطاف الهی شاد  خواهد  کرد ، همان طور که حلوا کام آنها را شیرین کرد ؛ 
د وم اینکه اجابت الهی موقوف به گریه کود ک حلوا فروش گرد ید . کود ک رمزی از پاکی و یکرنگی است و حلوا 
فروش بود ن او می تواند  اشاره به این ویژگی باشد  که قابلیت جذب انوار قد سی و الطاف خفیه الهی و انتشار 
شیرینی آن د ر بین تلخ کامان مهجور ماند ه از افاضات حق را د ارد ، لذا د ر حقیقت و معنا نیز آن کود ک »حلوا 
فروش« است و عامل و واسطه چشاند ن آن لطف و حلاوت د ر بین کسانی که به د نبال د نیای خویشند  و آشفته 
حال از حجابی که طبیعت این عالم است؛ سوم، مولانا د ر د و بیت آخر د استان اشاره مهمی د ارد  به این که تمام 
این اتفاقات مشتمل بر یک وجه انفسی است، لذا طفل حلوا فروش استعاره از چشم انسان است که جوشش کام 

د ل را شیرین و جان محجوب را متنعم به نعمات قد سی می کند :

                      ای براد ر طفل طفل چشم توست      کام خود  موقوف زاری د ان د رست
                          گر همی خواهی که آن خلعت رسد       پس بگـریان طفــل د ید ه بر جسد 

                                                                                                  )مولوی، 1374:د  2/ 444-443(

      پس اگر می خواهی آن خلعت موهبت الهی به تو برسد ، طفل حلوا فروش چشم را بر جسم خود  به گریستن 
واد ار؛ چرا که مراد  تو منوط به شیون و زاری اوست و تا نگرید  د ریای رحمت الهی به اجابت تو به خروش نمی آید . 

وقتی زعفران باشی شأن تو به حلوا د ر آمد ن و پیوستگی طالب و مطلوب است.
د ر روایت د استان »سلیمان و ملکه قوم سبا«، به بهانه د عوت بلقیس به حریم رحمت الهی، مولانا د ر »مثل 
قانع شد ن آد می به د نیا و حرص او د ر طلب، و غفلت او از د ولت روحانیان«، ابتد ا به نکاتی د ر مذمت شیوخی 
می پرد ازد  که به سان چشمه آب شور و مایه گمراهی مرید ند ، د ر حالی که می توانند  مصد اق »القلب بین إصبعین«، 

»عیسی د م« و »عصا صفت د ر کف موسی« د ر این ابیات باشند : 

                          مرغِ مرد ه مضطر اند ر وَصل و بیَن       خوانــد ه ای: الَقَلبُ بیَنَ اصِبَعین؟
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  4/ 1056(

                      مـرد ه زند ه کرد  عیــسی از کرم       من به کفِّ خالق عیـــسی د َرَم 
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  4/ 1065(
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                       من عصاامَ د ر کف موسیِّ خویش      موسیم پنهان و، من پید ا به پیش
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  4/ 1069(

     او پس از بیان اوصاف جهنم و اینکه وجود ش لاجرم تجلی صفات جلالیه الهی است، به انسان یاد آوری 
می کند  همان طور که گیاهان مختلف با هم نوعان شان د ر یک کرت و یک آبشخور پرورش می یابند ، عاشقان و 

غافلان نیز پرورد گاه خود  را د ارند : 

                      هر حویجی باشـد ش کرد ی د گر      د ر مــیان باغ از ســیر و کــبر
                          هر یکی با جنس خود  د ر گرد  خود        از برای پختــگی نم می خــورد 
                      تو که کرد  زعفــرانی زعفـــران      باش و آمـیزش مکن با د یگران
                      آب می خــور زعفـــرانا تـارسی      زعفــــرانی اند ر آن حـلوا رسی
                      د رمـکن د رکرد  شلغم پوزخویش      تا نگرد د  با تو او هم طبع و کیش

                                                                                               )مولوی، 1374:د  4/ 1087-1083(

     این ابیات حاوی سه اشاره مهم برای اهل معرفت است: نخست به سالک و اصل به مرتبه ایمان و ایقان 
یاد آوری می کند  که باید  بکوشد  تا شأن و جایگاه مرتبت خویش را حفظ کند ؛ د وم، د ر مجاهد ه به مقام زعفران 
شد ن بسند ه نکند  و پیوستن به حلوا را هد ف بالاتر خود  قرار د هد ؛ سوم از مصاحبت با شغلم صفتان )کنایه از 
افراد  پلید  و بد د ل بپرهیزد  )زمانی،329:4،1392(؛ به عبارت د یگر سالک را متذکر می سازد  که تو زعفران هستی، 
آن قد ر آب بخور تا به حلوا برسی؛ زیرا برای لذیذ شد ن حلوا زعفران به آن می زنند . به همین ترتیب انسان مؤمن 

باید  د ر مزرعه د نیا آب طاعت و عباد ت بخورد  تا به لذت معرفت و شهود  حق برسد  )انقروی، بی تا: 4/ 423(. 
      د ر شروحی که بر مثنوی نوشته شد ه راجع به زغفران و حلوا، مطلب د قیق تری یافت نشد ، اما به قرینة ابیات 
صد ر و ذیل بند  43 از د فتر چهارم می توان حلوا را استعاره از مرتبه فقر و فنا د ر ذات لایتناهی د انست که سالک 
الی الله ابتد ا با مجاهد ه و مراقبه، مقد مات نیل به مراتب عالیه را د ر خود  فراهم می آورد ، سپس با پیوستن به آن 
کمال مطلق، اجازه خواهد  د اشت د ر عالم چون د م عیسی و عصای موسی افاضه فیض نماید . د ر اینجا مسئله 
چشید ن حلاوت حلوا نیست، به آن پیوستن و با آن د ر آمیختن است و د رک مرتبه ای که جان ولی حق »عین« 
آن ذوق الهیست و بهانه ای و وسیله ای تا سالکان طریق کام جان به وجود  وی شیرین کنند . آغاز فرایند  آب 

خورد ن زغفران تا رسید ن به حلوا )تبد ّل سالک( را مولانا چنین توصیف می کند :

                      همچـو مرغ مرد شان بگرفته یار       تا کـند  او جنس ایشان را شـکار
                      مرغ مرد ه مضطر اند ر وصل بین       خــواند ه ای: القلب بین إصبعین؟

                                                                                               )مولوی، 1374:د  4/ 1056-1055(

      د ر شرح این ابیات ضمن بیان روایتی که مولانا اشاره به آن د ارد ، آمد ه: »منظور از د و انگشت صفت جلال 
و جمال خد اوند ی است یعنی د ل مومن میان د و صفت از صفات متقابله قبض و بسط و فرح و غم و هد ایت 
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و ضلالت است!« )انقروی، بی تا: 1070/2(. لذا شاید  وقتی مولانا تذکر می د هد : »د ر نکن د ر کرد  شلغم پوز 
خویش« )د فتر چهارم، 1087( د لالت بر این خلجانات و نوسان احوال د ارد . 

      از سهل تستری نیز نقل شد ه: »نخستین مقام د ر توکل این است که د ر برابر قد رت الهی، چنان باشی که مرد ه 
پیش مرد ه شوی، تا چنانکه خواهد  او را بگرد اند  و او را هیچ اراد ه و حرکتی نباشد « )قشیری،1393: 47 - 246(.

                      شـهر ما فرد ا پر از شـــکّر شود        شکر ارزان است، ارزانـــتر شود 

      د ر این ابیات د رواقع مولانا د و عامل کلید ی برای موفقیت سالک معرفی کرد ه که عبارتند : »ثابت قد م و بی 
توجه به فراز و فرود های مسیر حرکت کرد ن« و د وم »تسلیم محض بود ن د ر محضر پرورد گار«. شاید  این را هم 
بتوان افزود  که هم تجلیات ربوبی د ر عالم ماد ی، با وجود  این اولیاء الهی رنگ حیات گرفته و د ر این عالم تجلی 
می یابند  و هم اولیاء حق با اتصال به آن سرچشمه فیض شیرین، سمبل مائد ه آسمانی د ر ملک سفلی می شوند . 

به علاوه د ر ابیات بعد  به بهانة توصیف سلیمان از واصلان به د رگاه پرورد گار برای بلقیس می خوانیم: 

                      طوف می کن بر فلک بی پرّوبال       همچوخورشید  وچوبد ر وچون هلال
                      چـون روان باشی،روان وپای،نی       می خوری صـد لوت ولقمه خای، نی

                                                                                               )مولوی، 1374:د  4/ 1106-1105(

     این ابیات گر چه د ر مجموع می توانند  موید  آمیختگی طالب و مطلوب باشند ، اما به اتقان برد اشت منجر 
نمی شوند  و شرح بیشتر اسرار، صاحب سرّ می طلبد !

بخش د وم: حلوا سمبل شیرینی نفسانیات
حلوا استعاره از لذایذ د نیاست که زیاد ه روی د ر خورد ن، طبع را مختل می کند  

گفتگوی معاویه و ابلیس متضمن یکی از ظریف ترین مبانی نظری د ر عرفان است. د ر بخشی از د استان آمد ه 
ابلیس، معاویه را برای نماز صبح بید ار کرد . وقتی معاویه مطلع شد  چه کسی او را بید ار کرد ه، د ر صد د  آگاهی از 
د لیل بر آمد . د ر این گفتگو ابتد ا ابلیس، خود  را عاشق و اراد تمند  به د رگاه الهی معرفی می کند  که بازیگر نقشی 

است که خد ا به وی عطا نمود ه و د ر برابر لعن معاویه از خود  د فاع می کند : 

                      گفت ما اول فرشــــته بود ه ایم       راه طاعت را بجان پیمـــود ه ایم
                      سالکان راه را محــــــرم بد یم       ساکـنان عرش را همــد م بد یم

                                                                                               )مولوی، 1374:د  2/ 2619-2618(

                      ترک سجد ه از حسد  گیرم که بود        آن حسد  از عشق خیزد  نه ازجحود 
                      چونک بر نعطش جزین بازی نبود        گفت بازی کن چه د انم د ر فزود ؟
                      آن یکی بازی که بود  من باختـم       خویشـــــتن را د ر بلا اند اخـتم

                                                                                               )مولوی، 1374:د  2/ 2647-2643(
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      معاویه با شاهد  مثال هایی قرآنی، د شمنی او را محرز می  د اند  و ابلیس معتقد  است تنها با قرار د اد ن علف و 
استخوان بر سر راه انسان ها، شرایط آزمونی را فراهم می کند  که روشن شود  سگ صفت کد ام است و آهو رگ 
کد ام. او انسان را متوجه عصیان نفس خود  می کند  و اینکه د رواقع با پیروی از خواهش نفس است که مسببات 

گرفتاری خود  د ر د ام د نیا را فراهم آورد ه است:

                      تو زمن با حق چه نالی ای سلیم؟       تو بنال از از شرّ آن نفــس لئیم
                      تو خـــوری حلوا تو را د مل شود        تب بگیرد  طبع تو مخــتل شود 
                      بی گــنه لعنت کـنی ابلیـس را       چون نبینی از خود  آن تبلیس را؟
                      نیست از ابلیس از توست ای غوی       که چو روبه سوی د نبه می د وی

                                                                                               )مولوی، 1374:د  2/ 2722-2715(

     د ر واقع این نفس اغواگر انسان است که به شیرینی لذایذ د نیا گرایش د ارد  و با افراط د ر بهره برد اری از تنعمات 
آن، طبع لطیف روح را مختل می گرد اند ، همان گونه که شیرینی بیش از اند ازه جسم انسان را متأثر می سازد . 
گر چه د ر اد امة د استان، مولانا از سرّ بید ار شد ن معاویه و د شمنی ابلیس پرد ه برمی د ارد ، اما آنچه د ر اینجا مهم 
است، اینکه زیاد ه روی د ر تبعیت نفس و طبیعت حلوا پسند  آن، د امی است که انسان را از مسیر سلوک باز د اشته 

و به ورطة هلاکت می اند ازد . 
     نمونة د یگر توصیه به حفظ تعاد ل د ر بهره برد ن از نعمات د نیا، هرچند  چون خورد ن حلوایی لذیذ باشد ، را 

مولانا د ر د فتر پنجم تکرار کرد ه که به همین مفهوم اشاره د ارد :

                      لقمه اند ازه خور ای مــرد  حریص      گـر چه باشد  لقمه حلوا و خبیص
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  5/ 1400(

تشبیه شیرینی گفتن هر سخنی که بیانش برای نفس د لپذیر است، به حلوا و بیان مضرات آن    
د ر د استان »طوطی و بازرگان«، مرد  بازرگان عازم سفر هند  است و هر کس سوغاتی طلب می کند ، اما طوطی 

فقط می خواهد  که احوال او بر طوطیان آن د یار شرح شود . 

                      چونکه تا اقصای هند ستان رسید        د ر بیابان طوطی چـــند ی بد ید 
                      مــرکب اسـتانیــد ، پس آواز د اد        آن سـلام و آن امانـت بـاز د اد 
                      طوطیی ز آن طوطیان لرزید  بس       اوفـتاد  و مرد  و بگسستش نفس

                                                                                               )مولوی، 1374:د  1/ 1589-1587(

      خلاصه این که بازرگان از گفتة خویش پشیمان شد . بیان این موضوع فرصتی می شود  که مولانا به ضرورت 
حفظ زبان و بازد اشتن آن از بیان گزاف بپرد ازد  و از راز مهمی د ر تربیت نفس پرد ه برد ارد . او کنار رفتن حجاب 
جان را مایه »مسیح آسا« شد ن کلام انسان د انسته و یکی از روش های رسید ن به آن را »کنترل زبان« و 
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بازد اشتن آن از سخن هایی می د اند  که برای نفس بیانشان چون حلوا شیرین است، اما این بیان نمود ن )تسلیم 
نفس شد ن( راه انسان را د ورتر می کند : 

                    جان ها د راصل خـود  عیسی د مست       یک د مش زخمست و د یگرمرهمست
                    گـر حجاب از جان ها برخاســـتی       گـفت هـر جـانـی مسـیح آساستـی
                     گرسخن خواهی که گویی چون شکر       صبرکن ازحرص و این حلـوا مخـور
                    صـــبر باشـــد  مشتـهای زیرکان      هست حـــــلـوا آرزوی کــود کان
                    هـرکه صـــبر آورد  گرد ون بر رود       هــر که حلوا خورد ، وا پس تر شـود 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  1/ 1602-1598(

 ضرورت پرهیز از حلوای مد ح و تملقّ د یگران برای حفظ سلامت روح
د ر اد امة حکایت طوطی و بازرگان، وقتی مرد  تاجر به تصور این که طوطی مرد ه است آن را از قفس بیرون 
می اند ازد ، طوطی بر شاخ بلند ی پرید ه و از فراز د رخت وی را نصیحت هایی می کند . د ر واقع مطایق سیاق مثنوی، 
اشاراتی است به آفات مسیر سالک و ضرورت پنهان کرد ن احوالات و د اشته های خود  از د یگران برای د ر امان 

ماند ن از مد ح ایشان.

                    یک د و پند ش د اد  طوطی پر مذاق      بعـد  از آن گفت الســلام الفــراق
                    خــواجه گفــتش فی امان الله برو       مــر مرا اکنـــون نمــود ی راه نو
                    خواجه با خود  گفت این راه منست      راه او گـــیرم، که این راه منـست

                                                                                              )مولوی، 1374:د  1/  1848-1846(

      همین گفتگو بهانه می شود  تا مولوی بند  95 را به »مضرت تعظیم خلق و انگشت نما شد ن« اختصاص د اد ه 
و به بیان تأثیرات نکوهید ة مد ح بر جان آد می بپرد ازد . سپس انسان را متوجه این نکته می کند  که حتی مراقبت 

و باور نکرد ن سخن ماد حان، نفس را مصون نگه نمی د ارد :

                    تو مــگو آن مد ح را من کی خورم       از طمــع می گـوید  او پی می برم
                    ماد حت گر هـجو گـــوید  بر مــلا      روزها ســوزد  د لت زان ســوزها
                    گر چـه د انی کو ز حرمان گفت آن       کان طمع که د اشت از تو شد  زیان
                    آن اثـــر مـی مانـد ت د ر انـد رون      د ر مد یح این حالتت هست آزمون
                    آن اثــر هـــم روزها باقـی بــود        مایـه کـبر و خــد اع جان شــود 
                    لیک ننـماید  چو شـیرینست مـد ح      بد  نــماید  زانک تلـخ افتاد  قـد ح
                     همچو مطبوخست و حب کانراخوری       تا بد یری شـورش و رنـج اند ری
                    ور خـوری حلوا، بود  ذوقــش د می      این اثر چـون آن نمی پاید  هـمی
                    چــون نمی پاید  هـمی پاید  نـهان      هـر ضـد ی را تو بضــد  او بد ان
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                    چــون شــکر پایـد  هـمی تاثیر او       بعـــد  حیـنی د مـل آرد  نیش جو
                                                                                               )مولوی، 1374:د  1/ 1867-1858(

      به این ترتیب توضیح می د هد  که د ر معرض مد ح د یگران قرار گرفتن مانند  خورد ن حلوای شیرینی است 
که اثر طعم آن د ر د هان چند ان نمی پاید ، اما اثر طبع آن به صورت د مل خود  را نشان د اد ه و صورت جان را 

متأثر خواهد  ساخت.

مذمت راضی بود ن به غذای این عالم و بازماند ن از تغذیه جسم به نور ایمان و ذکر، گرچه آن غذا 
چون حلوا شیرین به نظر برسد 

د ر د فتر پنجم، مولانا روایتی از پیامبر)ص( نقل می کند  که فرمود : »الکافر یأکل فی سبعه امعاء و المومن یأکل 
فی معا واحد «؛ کافر با هفت شکم غذا می خورد  و مؤمن با یک شکم )فروزانفر،1361: 160(. نقل شد ه تنی چند  
از کافران به مسجد  د رآمد ند  و از حضرت د رخواست کرد ند  مهمان باشند . ایشان پذیرفتند  و هرکد ام از صحابه 
یکی را به منزل برد . فربه ترین ایشان که مهمان پیامبر)ص( بود  چنان شام خورد  که غذایی برای اهل خانه نماند . 

اتفاقاتی باعث شد  او ایمان بیاورد ، اما کسی که د ر شب اول:

                  معد ه طبلی خوار همچون طبل کرد        قسـم هجـد ه آد مــی تنـها بخـورد 
                                                                                                          )مولوی، 1374:د  5/ 80(

د ر شب د وم:

                    گشت مهمان رسول آن شب عرب       شیر یک بز  نیم خورد  و لب ببست
                                                                                                          )مولوی، 1374:د  5/ 227(

     د ر اثنای این حکایت، فرصتی فراهم می شود  برای بیان اینکه نوری که غذای جان است غذای جسم هم 
می تواند  بشود ، اما انسان های د ون مایه این را باور ند ارند  و به آنچه از سفرة د نیا به آنها می رسد  بسند ه می کنند  
و از آن غذای نورانی بی بهره می مانند ، لذا این غذای پست را چون حلوایی می پسند ند  و د نبال چیزی بیش از 

این نیستند : 

                      أیها المحــبوس فی رهن الطعام       ســـوف تنجــو إن تحمّلت فطام
                      إنّ فی الجـــوع طـــعاما وافـرا       إفتـــقد ه و ارتــــــج یـا نـافـرا
                      إغـــتذ بالنـــور کن مثل البصر       وافــــق الامــلاک یا خیر البشر
                      چون ملک تسبیح حق را کن غذا       تا رهـی هــمچـون ملایک از أذا
                      حبّذا! خــــوانی نهاد ه د ر جـهان       لیک از چشم خسیسان بس نهان
                      گر جـهان باغی پر از نعمت شود        قسم موش و مار هـم خاکی بـود 
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                       قسم او خاک است، گر د ی، گربهار        میر کونی، خاک چون نوشی چو مار؟
                      د ر مــیان چوب گوید  کرم چوب       مر که را باشد  چنین حلوای خوب
                      کرم سـرگین د ر مـیان آن حد ث       د ر جـهان نقـلی نـد اند  جـز خبث

                                                                                                  )مولوی، 1374:د  5/ 304-295(

     بنابراین د ر اند یشة مولانا بر سالک فرض است به قوتِ چون حلوا لذیذِ این عالم راضی نباشد  و رزق الهی 
خود  را با ایمان و تسبیح حضرت حق، از د رگاهش طلب کند . 

بخش سوم: استفاد ه از تشبیه به حلوا، فقط بعنوان شیرینی رایج و مطبوع آن زمان
د ر این بخش، ابیاتی فهرست شد ه اند  که د ر آنها تشبیه به حلوا، فارغ از تعابیر خاص عرفانی به کار رفته است. 
اینکه با توجه به موضوع بحث، به مقاله جامعیت  ابیات از د و منظر مهم است: نخست  اهمیت اشاره به این 

می بخشد  و د یگر اینکه این ابیات به لحاظ تعلیمی و اخلاقی حائز تشبیه های قابل تأملی هستند . 
      به علاوه، گرچه نگارند ه به تحلیل همان ابیاتی که گذشت بسند ه نمود ، چه بسا استاد ان محترم و خوانند گان 

گرامی این ابیات را نیز ذی مرتبه د ر تشریح تعابیر عرفانی قلمد اد  نمایند . 

حلوا به عنوان شیرینی و پذیرایی مطبوع 

                      شـمع و حلوا با چنان جامه لطیف       هد یه آورد  و بیامد  چـون الیف
                                                                                                        )مولوی، 1374:د  5/ 3371(

                      چون رسید ند  این سه همره منزلی       هـد یـه شان آورد  حـلوا مقــبلی
                      برد  حلوا پیش آن هر سه غـریب       محـسنی از مطـــبخ إنی قـریب
                      نان گرم و صـحن حلوای عسـل       بـرد  آن که د ر ثوابــش بود  امل

                                                                                               )مولوی، 1374:د  6/ 2399-2397(

تشبیه نیکی ناآگاهانه به حلوایی که د ر برابر سخت گیری عاقلانه ارزشی ند ارد 

                      عقل د شـنامم د هـد  من راضـیم       زان کــه فیـضی د ارد  از فیاضیم
                      نـبـود  آن د شـــنام را بی فایــد ه       نبــود  آن مهــمانیش بی مـاید ه
                      احمــق ارحــلوا نهــد  اند ر لبـم       زان کـه فیضی د ارد  از فیاضـیم
                      گر تپانــچه می زنم من بر یتـیم       ور د هــد  حلوا بد ستش آن حلیم
                      این تپانچـه خوشـتر ازحـلوای او       ور شـود  غـرّه به حلــوا، وای او

                                                                                               )مولوی، 1374:د  5/ 1664-1663(
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                      هـین بجه زین ماد ر و تیـبای او       سیــلی بابا بـه از حــلــوای او 
                                                                                                       )د فتر ششم 1435(

تشبیه لذت چیزی که فرد  د ون پایه د رکی از آن مرتبت و شیرینی ند ارد ، به حلوا د ر مذاق کود کان 

                       طفل ماهیت ند اند  طـــــمث را       جز تو گویی هست چون حلوا تو را
                      کی بود  ماهـــــیت ذوق جماع       مـــثل ماهیات حـلوا ای مـطاع
                      لیک نسبت کرد  از روی خـوشی       با تو آن عاقل چو تو کود ک وشی

                                                                                               )مولوی، 1374:د  3/ 3640-3638(

نزد  گرسنه نان بیات چون حلواست 

                      آن یکی می خــورد  نان فخـفره        گفت سائل چون بد ین استت شره؟
                      گفت: جوع از صبر چون د وتا شود        نان جـــو د ر پیش مـن حلوا شود 
                      پس توانم که هـــمه حلوا خورم       چـون کنم صبری، صبورم لاجرم

                                                                                               )مولوی، 1374:د  3/ 2838-2836(

د ر د نیا، خیر و شر مطلق بی معناست و چه بسا زجر بموقع برای فرد  از حلوا خوش تر باشد 

                      خیرمطلق نیست زینهار هیچ چیز       شرّ مطلق نیست زینهار هیچ چیز
                      نفـع و ضرّ هریکی از موضعست       علم ازینرو واجبست و نافع است
                      ای بسا زجری که بر مسکین رود        د ر ثواب از نان و حـــلوا به بـود 
                      زان که حلوا بی اوان صفرا کنـد        سیلیــش از خبث مســتنقا کند 

                                                                                               )مولوی، 1374:د  6/ 2603-2600(

هر چیزی د ر عالم خلقت نقش و جایگاه خود  را د ارد 

                      هر یکی را خد مــــتی د اد ه قضا      د ر خـــور آن گوهـرش د ر ابتلا
                                                                                                           )مولوی، 1374:د  6/ 15(

                      نقل خارسـتان غذای آتشــست       بوی گل قوت د ماغ سرخوشست
                      گر پلید ی پیـش ما رســـوا بود        خوک و سـگ را شـکر حلوا بود 
                      گر پلیـد ان این پلیــد ی ها کنند        آب ها بـر پاک کـــرد ن می تنند 

                                                                                                      )مولوی، 1374:د  6/ 32-30(
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تشبیه پایین آمد ن از جایگاه حقیقی به اینکه فرد  شیرینی واقعی را د ر حلوای این جهان بجوید 

                      خد متت بر جمله هستی مفترض       جوهری چون نجد ه خواهد  از عرض؟
                      علم جویی از کتبـها ای فسوس       ذوق جــویی تو ز حلوا ای فسـوس!

                                                                                              )مولوی، 1374: د  5/ 3580-3579(

نتیجه گیری
جستجو د ر مثنوی د ربارة واژه »حلوا« و تعابیر عرفانی که مولانا از این استعاره ایفاد  نمود ه، ذهن را رهنمون 
می کند  به شیرین ترین و به عبارتی د قیق ترین حالات و تجارب عرفانی نزد  او. د ر بخش اول این متن، د ستیابی 
به علم الهی، رسید ن به طعامی قد سی که د هان سنگ را باز می کند ، توفیق بهره گیری از اقوال و برخورد اری 
اولیاء الهی، رضا به قضای حق تعالی، لذت تأخیر اجابت د عا، زاری به طلب خلعت موهبت الهی و  از تعالیم 
د رآمیختن طالب و مطلوب یا فنا فی الله، احوال و مراتبی هستند  که د ر مثنوی، حلاوت شان به شیرینی حلوا د ر 

مذاق جان مانند  شد ه است.
      د ربخش د وم زیاد ه روی د ر بهره برد اری از نعمات د نیا، ناسنجید ه و بی حساب سخن گفتن، آشکار کرد ن 
محاسن و د ر معرض تملق قرار گرفتن و بازماند ن از تغذیه جسم به نور ایمان و ذکر نیز د ام هایی بر سر راه 
سالک هستند  که مولانا شیرینی ظاهری آنها را به طعم حلوا د ر مذاق نفس تشبیه نمود ه و نسبت به آنها هشد ار 

د اد ه است. 
      همچنین 23 مرتبه به  کار برد ن این واژه د ر مثنوی، د ر اینجا قید  گرد ید  فقط تشبیهاتی به معنای رایج کلمه 
بود ه و کام خواند ه را شیرین تر کرد ه اند . این تشبیهات؛ عبارتند  از حلوا به عنوان شیرینی و پذیرایی رایج، شیرینی 
ظاهری نیکی ناآگاهانه، لذت چیزی که فرد  د ون پایه د رکی از آن شیرینی ند ارد ، تشبیه نان بیات به حلوا نزد  فرد  
گرسنه، تشبیه ثمره زجر به موقع برای فرد  به حلوا، این که هر چیزی جایگاه خود  را د ارد  و چه بسا چیزی د ون 
پایه نزد  اهلش چون حلوا باشد  و تشبیه پایین آمد ن از جایگاه حقیقی به اینکه فرد  شیرینی واقعی را د ر حلوای این 
جهان بجوید ، موارد ی هستند  که با هد ف جامعیت بخشید ن به مباحث د ر بخش سوم فهرست شد ه اند  و اگرچه به 
از نظر نگارند ه متضمن تعابیر عرفانی خاصی نیستند ، اما به لحاظ اخلاقی و تربیتی اهمیت خاص خود  را د ارند .

      د ر مجموع، آنچه با رویکرد  عرفانی د ر اینجا فهرست شد ه را نه تنها د ر بیان مولانا، که به طور کلی د ر آثار 
سایر عرفای اسلامی نیز می توان باشکوه ترین تمنّیات سالک و شیرین ترین د ستاورد های او د انست و به همین 
ترتیب، مهالک و د ام هایی که هشد ار د اد ه شد ه نیز می توانند  د ر رد یف اغواگرترین تبلیس های نفس باشند ، اما 
نظر د قیق د ربارة این فهرست منوط به شرایطی است که بتوان این مفهوم را د ر سایر آثار مولانا نیز بررسی 
کرد ، چرا که به طور مثال د ر د یوان غزلیات شمس تبریزی واژة حلوا قریب به سیصد  و پنجاه مرتبه به کار رفته 
که گرچه رویکرد  تربیتی د ر آن به اند ازه مثنوی پررنگ نیست، اما به لحاظ پژوهشی این بررسی ضروری است 
و می طلبد  مفاهیم به کار رفته د ر کنار سمبل حلاوت و ذوق عرفانی د ر سایر آثار او و د ر بررسی های تطبیقی 

مورد  مطالعه قرار گیرند .
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جایگاه و احوال شمس تبریزی د ر مناقب العارفین افلاکی
                                                                                                                                     مرضیه ند افی1

چکید ه  
شمس الد ین تبریزی از عرفای قرن هفتم است. کتاب مناقب العارفین احمد  افلاکی نیز یکی از مهم ترین منابع به 
عهد  مولاناست. با توجه به شخصیت برجستة عرفانی شمس و اهمیت منقبت نامه های صوفیه د ر معرفی احوال 
و اوصاف صوفیان و عارفان، د ر این مقاله به روش مطالعة کتابخانه ای و به شیوة توصیفی، تحلیلی جایگاه و 

احوال شمس تبریزی د ر مناقب العارفین افلاکی، بررسی شد ه است.
     پس از مطالعه و بررسی مناقب العارفین، مشخص می شود  که جایگاه و اند یشه های شمس د ر زمینة مسائل 
است.  بود ه  چگونه  حق،  راه  حجاب های  و  کرامت ها  سماع،  عشق،  فقر،  زهد ،  ولایت،  توحید ،  چون  عرفانی؛ 
همچنین با بررسی احوال شمس می توان نحوة برخورد  او با معاصرانش، د ید گاهش نسبت به زن، شاهد   بازی، 

ملامتیه و موسیقی را از بین روایت های مناقب العارفین استخراج کرد . 
واژگان کلید ی: شمس تبریزی، افلاکی، مناقب العارفین، مولانا، ولایت. 

nadafi_88@yahoo.com                                               1. گروه زبان و اد بیات فارسی، د انشگاه پیرا پزشکی اسپهبان
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مقد مه  
خـضـرش بـود  شمـس تبـریزی      آن که با او اگر د رآمیزی
هیچ کس را به یک جوی نخری      پرد ه های ظلام را بد ری

                                                                                                           )سلطان ولد ، 1315: 54(

      شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی، یکی از شخصیت های بزرگ عرفان و مکتب عشق است. 
تاریخ د قیق ولاد ت و وفات او به روشنی مشخص نیست. فروزانفر وی را چنین معرفی کرد ه است: 

     تذکره نویسان، شمس را به خاطر کمالات معنوی، کامل الحال و به جهت مسافرت های بسیارش، شمس 
پرند ه و به خاطر این که از هرکس که می رنجید  آن فرد  مجروح یا کشته می شد ، سیف الله نامید ه اند . 

د ر رسالة سپهسالار د ر معرفی شمس آمد ه است: 

     از زمان ورود  شمس به قونیه و د ید ار او با مولانا، انقلابی عظیم و طوفانی وصف ناشد نی د ر زند گی مولانا 
آغاز شد . »مولوی د ر آن زمان مرد ی به تمام معنی عالم د انشمند  جامع شریعت و طریقت شد ه بود  و پس از 

پیوستگی به شمس، به حق و حقیقت واصل گرد ید « )همایی، 1394: 1039(. 
است.  نشد ه  اشاره  نکته ای  به  مقالات شمس  یا  تذکره ها  د ر  به صورت صریح  او  خانواد گی  د ربارة نسب      
شوشتری د ر مجالس المومنین بد ون ذکر مأخذ می نویسد : »وی از اولاد  جلال الد ین بود ه و پد ر د ر پد ر از د اعیان 
اسماعیلیه بود ه اند . جلال الد ین از بعضی از عقاید  و قبایح افعال آن ها تبرا نمود ه و به اصل مذهب رجوع کرد ه 
است« )شوشتری، 1354: 110-111(. شیروانی د ر ریاض السیاحه، د و نسب برای شمس ذکر کرد ه است. یکبار 
وی را از نژاد  کیا امید  بزرگ و پد رش را اسماعیلی مذهب معرفی کرد ه است و بار د یگر می گوید  اصل شمس از 

خراسان است، ولی خود  وی د ر تبریز متولد  شد ه بود  )شیروانی، 1339: 85-84(. 
     شمس د ر مقالات به اصل و نسب خود  اشاره ای نکرد ه است. مولوی و سلطان ولد  نیز د ر این خصوص مطلبی 
نیاورد ه اند . افلاکی نیز د ر مناقب العارفین د ربارة اصل و نسب شمس سخنی نگفته است. تنها اشاره ای به زمان 
کود کی و احوال او از زبان شمس د ارد . این که د ر کود کی طالب عشق و سیرة حضرت محمد  )ص( بود ه و د ر 

شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  از مرد م تبریز بود  و خاند ان وی هم اهل تبریز بود ند . 
او را پسر خاوند  جلال الد ین یعنی جلال الد ین حسن معروف به نو مسلمان از نژاد  بزرگ امید  
شمرد ه اند . از تاریخ د قیق تولد  ایشان سخنی گفته نشد ه، اما با توجه به برخی نوشته های تاریخی، 
شمس د ر موقع ورود  به قونیه یعنی سنة 642 ه.ق. شصت ساله بود ه، پس ولاد ت او باید  د ر سنة 

582 ه. ق. اتفاق افتاد ه باشد  )فروزانفر، 1390: 49-48(.

پاد شاهی بود  کامل مکمل، صاحب قال و حال، ذوالکشف، قطب همة معشوقان جناب احد ی و 
خاص الخاص بارگاه صمد ی، از مستوران حرم قد س و مقبولان خطیره انس. د ر معارف و حقایق 
رجوع اهل تحقیق بد و بود ی و سالکان قد س را طریق کشف و وصول او نمود ی. د ر تکلم و تقرب 

مشرب موسی د اشت و د ر تجرد  و عزلت، سیرت عیسی علیه السلام )سپهسالار، 1391: 248(.
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تب و تاب این عشق، د ست از طعام کشید ه و آن قد ر از علم و د انش برخورد ار بود ه که اد عا می کند  می توانسته 
به تمامی سؤال های مرد م د ر ربع مسکون پاسخ گوید . 

است.  یافته  نگارش  بسیاری  تحقیق های  و  کتاب ها  مولوی،  جلال الد ین  آثار  و  احوال  و  زند گی  د ربارة       
احمد   تألیف شمس الد ین  مناقب العارفین  به عهد  مولاناست، کتاب  نزد یک  بیشتر  آنچه  آثار متقد مین  میان  د ر 

افلاکی العارفی است. 

      اهمیت این اثر د ر آن است که مؤلف، جلد  د وم کتاب را بر اساس مشاهد ه های خود  نوشته و جلد  اول را که 
د ر شرح احوال مولاناست از کسانی شنید ه که با مولانا همنشین و معاصر بود ه اند . این کتاب علاوه بر اطلاعات 

مفید ی که د ربارة مولانا و طریقة مولویه د ارد ، مطالب ارزشمند ی نیز د ربارة شمس تبریزی، ارائه می د هد . 
      هد ف اصلی این پژوهش، بررسی جایگاه شمس تبریزی، به استناد  مناقب العارفین افلاکی است. د ر راستای 
رسید ن به این هد ف، این مقاله به این پرسش اساسی پاسخ می د هد  که جایگاه و احوال شمس د ر مناقب العارفین 
چیست؟ و چهرة شمس د ر این کتاب چگونه تصویر شد ه است. اهمیت و ضرورت این پژوهش آن است که با 
توجه به شخصیت برجستة عرفانی شمس و اهمیت منقبت نامه های صوفیه د ر معرفی بزرگان عرفان، یکی از 
موضوعات جالب، بررسی د قیق جایگاه و احوال شمس د ر منقبت نامه هاست، که تا کنون پژوهش مستقلی د ر 
این زمینه صورت نگرفته است. از این رو این مقاله د ر صد د  آن است تا جایگاه و احوال شمس را د ر مناقب 
رویکرد   با  فیش برد اری  و  کتابخانه ای  ابزار  روش  بر  مبتنی  پژوهش  این  کند . شیوة  بررسی  افلاکی،  العارفین 

توصیفی، تحلیلی است. 
      د ربارة شمس تبریزی پژوهش های ارزشمند ی انجام شد ه که مهم ترین آنها عبارتند  از: کتاب شمس تبریزی 
از محمد  علی موحد  )1375( که زند گی و احوال شمس تبریزی را از کود کی تا مرگ او به همراه شرایط اجتماعی 
زمانش به تصویر کشید ه است. مشهور تر از خورشید  اثر مختاری)1386( که حالات و سوانح زند گی شمس و 
اولین د ید ار او با مولانا و اصول و تعالیم اند یشه های شمس، مطرح شد ه است. شعاع شمس اثر ابراهیمی د ینانی 
و فیضی)1391( که د ر واقع شرح و تفسیر 125 غزل از غزلیات مولاناست. مقاله هایی نیز د ربارة شمس و احوال 
او به ویژه بر اساس مقالات شمس نگارش یافته است؛ از جمله »تصویر شمس د ر مقالات د ر مقایسه با سایر 

منقول است که روزی حضرت مولانا شمس الد ین تبریزی فرمود  که من د ر مکتب کود کان بود م. 
ازین عشق سیرت محمد ی آرزوی طعامم  هنوز مراهق نشد ه بود م. سی چهل روز گذشتی که 
نبود ی و اگر سخن طعام گفتند ی همچنین کرد می د ست و سر باز کشید می. همچنین اگر اهل 
ربع مسکون یکسون باشند  و من به سویی همه را جواب گویم که هیچ نگریزم از گفتن و از شاخ 

به شاخ بجهم )افلاکی، 1961: 614(.

این کتاب فارسی منثور را شمس الد ین احمد  افلاکی که هشتاد  سال بعد  از وفات مولانا یعنی د ر 
سال 761ه. د ر گذشته است، گرد آوری کرد ه. تألیف کتاب به امر اولو عارف چلبی د ر سال 718ه. 
آغاز شد ه و د ر سال 754ه. به پایان رسید ه است. شمس الد ین احمد  به علت انتساب به اولو عارف 

»عارفی« و به سبب آشنایی با نجوم »افلاکی« تخلص کرد ه است )گولپینارلی، 1363: 68(.
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منابع« از پروانه عروج نیا )1391( که به بررسی شرح احوال و افکار شمس د ر مقالات او پرد اخته است. »نگاهی 
به آراء و اند یشه های شمس د ر مقالات« از مهد ی سید ی )1386(. »تحلیل و بررسی ویژگی های اخلاقی شمس 

به استناد  مقالات« از آیت شوکتی و جعفر راضی نیا )1397(. 

جایگاه شمس د ر مناقب العارفین 
افلاکی فصل چهارم مناقب العارفین را به شرح مناقب شمس اختصاص د اد ه و او را چنین معرفی کرد ه است: »د ر 
شرح مناقب سلطان الفقرا، سرُّ الله بیَن الوری، کامل الحال و القال مولانا شمس الحق و الد ین محمد  بن علی بن 
ملک د اد  التبریزی قد س الله سره العزیز« )افلاکی، 1961: 614(. »حضرت مولانا شمس الد ین را د ر شهر تبریز 
پیران طریقت و عارفان حقیقت کامل تبریزی خواند ند ی و جماعت مسافران صاحب د ل او را پرند ه گفتند ی، 

جهت طیّ زمینی که د اشته است« )همان: 615(. 
      »مولانا شمس الد ین تبریزی را سیف الله می گفتند . از آن که از هر که رنجید ی یا کشتی یا مجروح کرد ی« 
)همان، 634(. نویسند ه د ر چند  جا از مناقب العارفین، به مشایخ شمس د ر آغاز کار اشاره می کند  که وی د ر ابتد ا 
مرید  شیخ ابوبکر تبریزی سلُه باف بود ه است، اما به گفتة شمس، شیخ او و د یگر مشایخ به چیزی که د ر وجود ش 
بود ه پی نبرد ه و او د ر طلب شیخی کامل راهی سفر و طالب مرد ان خد ا  شد ه است، که سرانجام آن را مولانا 
د ر وجود ش یافته است. »و گویند  د ر اول حال مرید  شیخ ابوبکر تبریزی سلهّ باف بود . رحمه الله علیه« )افلاکی، 
1961: 615(. »روزی مولانا شمس الد ین تبریزی با مولانا می گفت که مرا شیخی بود  ابوبکر نام د ر شهر تبریز 
و او سلهّ بافی می کرد  و من بسی ولایت ها که از او یافتم. اما د ر من چیزی بود  که شیخم نمی د ید  و هیچ کسی 

ند ید ه بود . آن چیز را خد اوند گارم مولانا د ید « )همان، 309(.
 

د ید ار شمس و مولانا 
بنا به روایت های صریح، تاریخ ورود  شمس تبریزی به قونیه د ر بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی الاخر سال 
642 ه. ق. بود ه است. این تاریخ هم د ر مناقب افلاکی و هم د ر نسخه های کهن مقالات شمس، به فارسی و 
عربی ضبط شد ه است. عبارت یکی از نسخه ها چنین است: »قد وم مولانا شمس الد ین تبریزی د ام برکاته بامد اد  
روز شنبه بیست و ششم جماد ی الاخر سنه اثنی و اربعین« )موحد ، 1375: 106(. افلاکی نیز  این تاریخ را زمان 

ورود  شمس به قونیه می د اند . 

       افلاکی د ر بیان یکی از حالات شمس به اولین د ید ار شمس و  مولانا د ر کورة د مشق اشاره می کند . زمانی 
که مولانا به تحصیل علوم مشغول است، اما گویا این د ید ار منجر به آشنایی و مصاحبت نمی گرد د . افلاکی نیز 
خیلی کوتاه به این مطلب اشاره کرد ه و از آن گذشته است. وی حتی تاریخی را برای این د ید ار ذکر نمی کند . 

همچنان بعد  از طول مد ت چون حضرت مولانا شمس الد ین مقام به مقام به د ار الملک قونیه رسید ،  
بامد اد  روز شنبه بیست و ششم جماد ی الاخر سنه اثنی و اربعین و ستمایه و د ر خان شکر ریزان 
فرود  آمد  و حضرت مولانا د ر آن زمان به تد ریس علوم د ینی مشغول بود  و د ر چهار مد رسه معتبره 

مد رسی می کرد  و اکابر علما د ر رکابش پیاد ه می رفتند  )افلاکی، 1961: 618(.
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»بعد  از مد ت مد ید  اول بار به حضرت مولانا د ر کوره د مشق د ر مید ان شهر مصاد ف شد  و آن زمان مولانا به 
تحصیل علوم مشغول بود « )همان(.

 
اولین د ید ار 

افلاکی از بزرگان اصحاب مولانا روایت می کند  که اولین د ید ار و مکالمه شمس و مولانا د ر خان شکرریزان 
بود ه است. شمس از مولانا می پرسد  که ابایزید  بزرگ تر بود  یا محمد )ص(؟ پاسخی که مولانا به شمس می د هد  
او را چنان از خود  بی خود  می کند  که نعره ای زد ه و از پای می افتد . بعد  از آن است که شمس و مولانا مصاحب 

و مجالس یکد یگر می شوند . 

ولایت 
به معنای قرب، نصرت، محبت، تملک، تد بیر، تولی و تصرف است )عزالد ین کاشانی، 1367:  ولایت د ر لغت 
233-235(. اهمیت ولایت د ر این است که مکمل عشق و توحید  است و سالک بد ون واسطه و با تلاش خود  
نمی تواند  به کوی عشق قد م گذارد . ولیّ، که د ر زبان صوفیان به نام های مرشد ، مراد ، شیخ، غوث، د لیل راه، 
هاد ی، مقتد ا، خضر و جز آن نامید ه می شود ، عهد ه د ار ولایت و هد ایت سالکان طریق است )یوسف پور، 1380: 

 .)209

طلب ولیّ 
د ر احوال شمس آورد ه اند  که از ابتد ای حال، پیوسته د ر جست و جوی ولیّ راستین بود  و از خد اوند  طلب می کرد  

که با یکی از اولیای او همصحبت شود . 

       د ر نهایت نتیجة این طلب، خواستن و تضرع، یافتن وجود  مولانای روم است که او را برای همیشه از د یگران 
بی نیاز می کند . شمس د ر جست و جوی ولیّ ای است که حاضر است به خاطر او، سر را نیز فد ا کند . افلاکی د ر 

جای د یگر از مناقب، از قول سلطان ولد  باز هم به این مطلب اشاره می کند . 

روزی مولانا با جماعت فضلا از مد رسه پنبه فروشان بیرون آمد ه بود  و از پیش خان شکر ریزان 
می گذشت. حضرت مولانا شمس الد ین برخاست و پیش آمد ه عنان مرکب مولانا را بگرفت که یا 
امام المسلمین ابایزید  بزرگ تر بود  یا محمد ؟ مولانا فرمود  که از هیبت آن سؤال گوئیا که هفت 
آسمان از همد گر جد ا شد  و بر زمین فرو ریخت و آتش عظیم از باطن من به جمجمه د ماغ زد  و 

از آنجا د ید م که د ود ی تا ساق عرش برآمد ه )افلاکی، 1961: 619(.

مولانا شمس الد ین فرمود  که پیش از این به حضرت حق تعالی تضرع می کرد م که مرا با اولیای 
خود  اختلاط د ه و هم صحبت کن. به خواب د ید م که مرا گفتند  که تو را با یک ولی هم صحبت 
کنیم. گفتم: نیک است، کجاست آن ولی؟ شبی د یگر د ید م. باز شبی د یگر د ید م که گفتند : د ر روم 

است )افلاکی، 1961: 683(.

ابتهال  و  تضرع  انواع  به  ذوالجلال  ملک  از حضرت  حال  اوایل  د ر  مولانا شمس الد ین  حضرت 
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 اولیای خد ا 
شمس پس از یافتن مولانا، د ر چند ین نوبت به همگان اظهار می د ارد  که مولانا، ولیّ خد است. د ر واقع شمس با 
این سخن می خواهد  بگوید  که مولانا هم ولیّ  اوست و هم د یگران باید  او را هم چون ولیّ حق بد انند  و از مولانا، 
متابعت کنند . »اکنون من د وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولیّ خد است. اکنون د وستِ د وستِ خد ا، 

ولیّ خد ا باشد  که این مقرر است، همیشه روی آفتاب به مولاناست« )افلاکی، 1961: 637(. 

خضر
د ر رابطة مرید  و مراد ی که بین مولانا و شمس برقرار است، مولانا همواره شمس را حضرت عشق و خضر 
می نامد . او شمس را همچون خضر، رهبر و راهنمای خود  می د اند . مولانا نیز د ر طلب و جست و جوی خضر 

خجسته پی است که او را از تنگناها و کوره راه های عرفان، به سلامت عبور د هد . 

      و د ر جای د یگر، روایت می کند  که مولانا با د ست خط خود  بر د ر سرای شمس نوشته است: مقام معشوق 
خضر علیه السلام. »از یاران عزیز منقول است که روزی حضرت مولانا برد ر حجره مولانا شمس سر نهاد ه به 

مرکب سرخ به د ست خط مبارکش ثبت فرمود  که مقام معشوق خضر علیه السلام« )افلاکی، 1961: 700(.
 

 رابطۀ مرید  و مراد  
د ر رابطه و ارتباطی که بین مرید  و مراد  برقرار می شود ، از د ید گاه شمس و عرفان یکی از مهم ترین مسائل، 
متابعت امر پیر است. شمس چند ین بار مولانا را با این موضوع مورد  آزمایش قرار می د هد  و هر بار مولانا سربلند  
از آن بیرون می آید . افلاکی به نقل از سلطان ولد  بیان می کند  که روزی شمس از مولانا طلب شاهد  و شراب 

کرد ه است. رفتار مولانا د ر برآورد ه کرد ن خواستة شمس، بسیار جالب و خواند نی است. 

التماس می نمود  که از مستوران حجاب غیرت خود ، یکی را به من بنمای. الهام آمد  که چون به 
خد ا الحاح می کنی و شغفی د اری اکنون شکرانه چه می د هی؟ گفت: سر )همان(. 

با قوت نبوت و عظمت بسالتِ رسالت جویای خضر  بیان فرمود  که چنان که موسی  سلطان ولد  
علیهما السلام گشته بود ، حضرت مولانا نیز با وجود  چند ین فضایل و خصایل و اخلاق حمید ه و 
شمایل و مقامات و کرامات و انوار و اسرار که د ر د َور و طَور خود  بی نظیر بود  و عد یم المثل، طالب 
مولانا شمس الد ین شد ه بود  و خد مت شمس نیز من جمیع الوجوه فد ای عشق او گشته و مجموع 

انبیا و اولیا برین طلب و مصاحبت همد یگر بود ه اند  )همان، 688-687(.

روزی مولانا شمس الد ین به طریق امتحان و ناز عظیم از حضرت والد م، شاهد ی التماس کرد . 
ثانی بود  و د ر عفت و  پد رم حرم خود  کرا خاتون را که د ر جمال و کمال جمیله زمان و ساره 
عصمت مریم عهد  خود ، د ست بگرفته د ر میان آورد . فرمود  که او خواهر جان من است، نمی باید . 
بلکه ناز نازنین شاهد  پسری می خواهم که به من خد متی کند . فی الحال فرزند  خود  سلطان ولد  
را که یوسف یوسفان بود  پیش آورد  و گفت: امید  است که به خد مت و کفش گرد انی شما لایق 
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     پیروی بی چون و چرای مولانا از شمس چنان است که وی حاضر است به خاطر خواستة شمس، د ست از 
مطالعة کتاب پد ر خود ، بهاء ولد ، برد ارد . کتابی که همواره مونس و همراه مولانا بود ه و به قول خود ش همیشه 

آن کتاب را د ر آستین د اشته است. 

      همچنین شمس از مولانا می خواهد  که د یوان متنبی را از آن جهت که به آن نمی ارزد ، مطالعه نکند . »منقول 
است که حضرت مولانا د ر اوایل اتصال به مولانا شمس الد ین، شب ها د یوان متنبی را مطالعه می کرد . مولانا 

شمس الد ین فرمود  که به آن نمی ارزد . آن را د یگر مطالعه مکن« )همان، 623(. 
     یک نمونة کامل د یگر از پیروی امر شیخ، رفتاری است که حسام الد ین چلبی با شمس د ارد . شمس برای 
امتحان چلبی از او می خواهد  که مالی بد هد  تا بتواند  بند گی شمس را بکند . شمس می خواهد  بد اند  که آیا چلبی 

مرید ی است که حاضر به ترک د نیا و ماسوی الله می شود  یا خواستة خود  را بر خواستة شیخ ترجیح می د هد .

 

باشد . فرمود  که او فرزند  د لبند  من است. حالیا قد ری اگر صهبا د ست د اد ی اوقات به جای آب، 
استعمال می کرد م که مرا از آن ناگزیر است. همانا که حضرت پد رم به نفسه بیرون آمد ه، د ید م که 
سبویی از محلة جهود ان پر کرد ه و بیاورد  و د ر نظر او بنهاد . د ید م که مولانا شمس الد ین فریاد ی 
برآورد  و جام ها را بر خود  چاک زد ه سر د ر قد م پد ر نهاد  و از آن قوت و مطاوعت امر پیر حیرت 

نمود  )افلاکی، 1961: 622-621(.

د ر مباد ی حال حضرت مولانا سخنان بهاءولد  را به  جد ّ مطالعه می فرمود . از ناگاه مولانا شمس 
از د ر د رآمد  که مخوان، مخوان! تا سه بار. بعد  از آن که ینبوع علم لد نی از د رون مبارکش فوران 

کرد ، د یگر بد ان سخنان نپرد اخت )همان، 623(. 
از حضرت مولانا نقل کرد ند  که فرمود : چون خد مت مولانا شمس الد ین به من رسید  و مصاحبت 
نمود ، همانا که آتش عشق د ر د رونم شعله عظیم می زد . به تحکّم تمام فرمود  که د یگر سخنان 
پد رت را مخوان. به اشارت او زمانی نخواند م. پس آن گاه فرمود  که با کس سخن مگو، مد تی 

خاموش کرد ه به سخن گفتن نیز نپرد اختم )همان(.

مولانا  خد مت  به  جوانی  اوایل  د ر  سره  الله  قد س  حسام الد ین  چلبی  حضرت  که  است  منقول 
شمس الد ین تواضع عظیم نمود  و تذلل می کرد  و یاران بینا چون تعلقّ و تعظیم آن حضرت را بد و 
می د ید ند ، به صد ق تمام بند گی ها می کرد ند . روزی فرمود  که شیخ حسام الد ین به اینها نمی شود  
و الد ین عند َ د راهمِ، چیزی بد ه و بند گی کن تا د ر ما توانی راه یافتن. همان لحظه برخاست و به 
سوی خانه رفته هرچه از اثاث خانه د اشت از عقار و عروض و نقود  تا ماعون البیت و تجمّل اهل 
حرم را به یکبارگی برگرفت و د ر نظر مولانا شمس الد ین نهاد  و همچنان مگر د ر د یه فلیراس 
باغی د اشت که با بوستان فرد وس مناظره می کرد ، فی الحال فروخته بهای آن باغ را د ر کفش 
مبارکش ریخت و سجد ات می کرد  و می زارید  و شکرها می کرد  که آنچنان پاد شاهی از وی چیزی 

د رخواست کرد  )افلاکی، 1961: 627(.
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حسام الد ین چلبی نیز با این رفتار خود ، اطاعت بی چون و چرا از مرید  را به اثبات می رساند . شمس نیز د ر پاسخ 
به این رفتار چلبی، او را د عا کرد ه که به جایی برسد  که مغبوط اولیای کامل شود  و محبوب و محسود  اخوان 
صفا. شمس می گوید  که اولین قد م د ر راه امتحان، ترک د نیا گفتن و مرحلة د وم، ترک ماسوی الله است. او 
معتقد  است هر مرید ی که د ر راه اطاعت از شیخ خود ، زر ببازد ، سر هم می بازد  و مرید  صد یق است. پس از آن 

نیز همة اموال را به چلبی بازمی گرد اند . 

 

 کرامات اولیا
انواع خوارق عاد ات است؛ خارق عاد ت، چیزی است که خلاف سنت و نظم طبیعت صورت گیرد   از  کرامت 
)سجاد ی، 1357: 323(. د ر آثار صوفیه توجه بسیاری به کرامات اولیا شد ه و همواره بین موافقان و مخالفان، 

بحث های طولانی بر سر این موضوع، د ر میان بود ه است. 
     افلاکی د ر چند  جا، کرامات شمس تبریزی را ذکر کرد ه است؛ از آن جمله می توان به کرامت شمس د ر حق 

فرزند  ارزن الروم و آموزش قرآن کریم د ر یک ماه به او، اشاره کرد . 

     تعد اد ی از کرامت هایی که د ربارة شمس تبریزی د ر مناقب ذکر شد ه است، بیشتر بیان کنند ة صفت »سیف 
الله« است. یعنی د ر موارد ی که شمس توسط فرد ی مورد  آزار و اذیت قرار گرفته، یا از او رنجید ه است، د ر 
حق او د عایی کرد ه و آن فرد  د چار آسیب یا حتی مرگ شد ه است؛ مانند  رفتاری که مؤذن مسجد  شهر اقسرا با 

فرمود  که حسام الد ین، اومید  به فضل یزد ان و همت مرد ان چنان می د ارم که بعد  الیوم به جایی 
برسی که مغبوط اولیای کمّل شوی و محبوب و محسود  اخوان صفا گرد ی. اگرچه مرد ان خد ا 
به هیچ چیزی محتاج و مفتقر نیستند  و از کونین منزه اند ، اما د ر قد م اول امتحان محبوب محبت 
محبّ را جز به ترک د نیا نیست و پایه د وم ترک ما سوی الله است و به هیچ نوع مرید  مزید  طلب 
به مراد  خود  راه نیافت الّا به بند گی و ایثار. و هر مرید ی و عاشقی که د ر راه شیخ خود  زر بازی 

تواند  کرد ن، سر بازی هم تواند  کرد ن )افلاکی، 1961: 628-627(.

منقول است که چون حضرت مولانا شمس به شهر ارزن الروم رسید ، به مکتب د اری مشغول شد . 
مگر آن جایگاه ملکی بود  معتبر و او را فرزند ی د ر غایت جمال و کمال. اما عظیم گول و کود ن 
بود  و تمامت اد با از بلاد ت او فرو ماند ه بود ند ، تا حد ی که د ر سالی جزوی نتوانست خواند ن. ملک 
ارزن الروم برخاست و به خد مت مولانا شمس الد ین آمد  و از حال فرزند  خود  اعلام کرد . فرمود  
که به عنایت حق، من او را به ماهی حافظ قرآن گرد انم. همانا که فرزند  را به حضرت او بزرگ 
تسلیم کرد ه هر روز یک جزو یاد  می گرفت. د ر مد ت ماهی تمامت قرآن را علی طرف اللسان از 
بر کرد ه و ماضی راند  و چند ین لطایف و ظرایف و فواید  د یگر و کتابت حاصل کرد ، هم چنان 
ملک و خاتونش و کافه خد م و حشم و اقربا و اصد قای او مرید  و بند ه شد ند  و فرزند ش به اخلاص 
تمام عاشق مولانا شمس الد ین شد ند . چون حضرتش د ریافت که او را د ریافتند  و ولایت او شهرت 
گرفت همان روز غایب شد  و عزم روم کرد ه د ر هر مقامی که منزل کرد ی، صد  هزار کرامات و 

خرق عاد ات از او صاد ر شد ی )افلاکی، 1961: 694-693(.
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شمس د اشته است. 

      رنجید ه خاطر شد ن شمس از خواجه و غلامانی که قصد  شنید ن آواز چنگ از سرای آنان را د اشت، عاقبتی 
جز فلج شد ن د ست غلامان و مرگ خواجه را د ر پی ند ارد .

 

  

      یکی د یگر از کرامات شمس آن جایی است که از قطب الد ین ابراهیم، مرید  بهاء ولد  رنجید ه خاطر می شود  
و بر اساس این رنجش هر د و گوش قطب الد ین کر می شود . ولی پس از مد تی وی را بخشید ه و گوش های او 
شنوا می گرد د . روزی د ر بازار، شمس به حمایت از همین قطب الد ین که مورد  ضرب و شتم شخصی قرار گرفته، 

چنان نعره ای بر سر آن فرد  می زند  که د ر حال می میرد . 

نقل است که حضرت مولانا شمس الد ین به یک روز از قیصریه به اقسرا رسید ه د ر مسجد ی مسافر 
شد . بعد  از نماز خفتن مؤذن مسجد  به جد ّ گرفت که از مَزکَت بیرون آی و به جایی مهمان شو. 
گفت مرد  غریبم، معذور د ار، طمع چیزی ند ارم. بگذار مرا تا بیاسایم. مؤذن بیچاره از غایت بی اد بی 
و چشم بستگی سفاهت عظیم کرد ه بسی جفا نمود . فرمود  که زبانت بیاساماد . فی الحال زبانش 
برآماسید  و مولانا شمس الد ین بیرون آمد  و به سوی قونیه روانه شد . امام مسجد  د ر آمد  و مؤذن 
را د ر حال نزع د ید ، چون از کیفیت حالش باز پرسید ، اشارت کرد  که آن د رویش مسافر را د ریاب 
که بد ین حال مرا او کرد . امام د ر پی مولانا شمس الد ین افتاد  و د ر آب قلقل رسید ه، سر نهاد  و به 
جد ّ عذرها خواستن گرفت. فرمود  که قضی الامر حکمی راند ه شد . اما د عا کنم تا به ایمان رود  و 
عذاب آخرت را نبیند . امام مرد  روشن د ل بود ؛ اخلاص آورد ه، مرید  شد . تا عود ت امام، مؤذن وفات 

یافته بود  )افلاکی، 1961: 625-624(.

روزی د ر بغد اد  از د ر سرایی گذر می کرد . مگر آواز چنگ به گوشش رسید . د رآمد  تا یک د مه استماع 
کند . خواجة سرا که از سرّ سرّاء، محجوب بود ، به غلامی اشارت کرد  که آن د رویش را بزن تا برود . 
غلام شمشیر کشید ه، حمله کرد . فی الحال د ست او مفلوج شد . به غلامی د یگر فرمود ، او را د ست 
هم بر هوا بماند  و خشک شد . مولانا شمس الد ین بیرون آمد  و روانه شد . کسی د ر پی او نتوانست 

رسید ن. روز د وم خواجه از د نیا به آخرت سفر کرد  )همان: 631(.

حضرت بهاء ولد  را قد ّس الله لطیفته مرید ی بود  و او را قطب الد ین ابراهیم گفتند ی. مرد ی بود  صاحب 
د ل و روشن ضمیر. مگر روزی حضرت شمس الد ین از او رنجید  و او را راه هر د و گوش بسته شد . 
چنانک هیچ نمی شنید . بعد  از مد تی باز عنایت فرمود ه آن کری از وی زایل شد . اما اثر قبضی د ر د لش 
بماند  و هیچ نمی رفت. روزی مولانا شمس الد ین فرمود  که یارا! بارها از تو عفو کرد م و صفا شد م، چرا 
د لتنگی؟ خوش باش و د ر خوشی باش. همچنان آن حالت از او نمی رفت. از ناگاه د ر میان بازار مقابل 
او شد . به صد ق تمام سر نهاد  و کلمه شهاد ت بر زبان راند  که لا اله الا الله، شمس الد ین رسول الله. 
مرد م غلو کرد ند  که او را بزنند . مگر شخصی پیش د ستی کرد ه او را بزد . مولانا شمس الد ین چنان 
نعره ای زد  که د ر حال آن مرد  مُرد  و مرد م بازاری با زاری تمام بیچاره وار سر نهاد ند  و بند ه شد ند . همانا 
که د ست قطب الد ین را بگرفت و از میان بازار به کناری بیرون آمد . گفت: آخر نام من محمد  است، 

محمد  رسول الله بایستی گفتن که مرد م زر را بی سکه نمی د انند  )افلاکی، 1961: 632(.    
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     یک نکتة قابل توجه د ر کود کی شمس وجود  د ارد  و آن این است که می گوید  د ر کود کی، خد اوند  و فرشته ها 
را می د ید ه و عالم غیب را مشاهد ه می کرد ه است. او گمان می کرد ه که همة مرد م این چنین هستند ، اما شیخ 
ابوبکر سله باف، او را از گفتن این اسرار باز می د اشته است. سلطان ولد  از زبان پد رش و او هم از زبان شمس 

چنین می گوید : 

      بر اساس این روایت، مولانا معتقد  است که کرامات شمس، از کود کی و بر اساس جذبه و عشق وجود  د اشته 
است نه اینکه شمس، هم چون د یگران با انجام طاعت ها و ریاضت کشید ن های فراوان به این چنین کراماتی 

د ست یافته باشد . 
     یکی از کرامت های شمس آن است که برای یاران د ر فصل زمستان، د سته ای گل فراهم می کند  و آن را 

تحفه ای از عالم غیب می د اند . سراج الد ین تتری از قول مولانا نقل کرد ه است که: 

     یکی د یگر از کرامات شمس آنجایی است که با یک نگاه مبارکش بر د رویش د ل ریش و تبسم بر حال او، 
باطن د رویش را از نور و شور عالم غیب سرشار کرد ه و او را به کمالی می رساند  که منتهای همت عارفان است. 

این ماجرا را سلطان ولد  از قول پد رش مولانا، روایت کرد ه است. 

من کود ک بود م. خد ا را می د ید م، ملک را می د ید م و مغیّبات اعلی و اسفل را مشاهد ه می کرد م. 
گمان می برد م که جمله مرد مان هم چنان می بینند . آخر معلوم شد  که نمی د ید ه اند  و شیخ ابوبکر 
مرا از گفتن آن باز می د اشت. پد رم فرمود  که از آن مولانا شمس الد ین از ازل بود ، نه از روی طاعت 

و ریاضات )افلاکی، 1961: 680(.

روزی مولانا شمس الد ین با جماعتی همد م، صحبت کرد ه بود  و د ر کنجی نشسته بود ند  و قلب 
زمستان شد ید  بود . مگر عزیزی از آن جماعت التماس گلد سته کرد . مولانا شمس الد ین برخاست 
و بیرون آمد . چون د ر آمد  گلد سته ای لطیف د ر پیش آن عزیز نهاد ، همگان سر نهاد ند . فرمود  که 
کرامت نیست. این از خواست یاران است. حق تعالی برای اجابت اراد ت شما از عالم غیب تحفه ای 

پید ا کرد  )همان، 625(.

شخصی را د ید م د ر بغد اد  که سال های بسیار به ریاضت و مجاهد ت مشغول گشته بود  و با تن لاغر 
و گرد ن باریک و چهره ای زرد  زاری ها می کرد  و صاحب د رد  عظیمش د ید م. تا حد ی که بر روی 
آب شط سجاد ه می اند اخت و نماز می کرد  و با این همه قربت و قد رت از حق تعالی التماس می کرد  
که الها و پاد شاها! بهتر از این حالتم و حیرتم ببخش که از این ها مرا هیچ سود ی نیست. همین 
لحظه به گوش او گفتم که حضرت مولانا شمس الد ین ما د ر د مشق است، گرد  هنگامه ها می گرد د  و 
تفرّج خلایق می کند . اکنون آن جایگاه رو تا آن پاد شاه عشق، تو را بد ین حال ببیند  و بر این زاری 
و نزاری تو بخند د  تا مطلوبت میسّر شود  و از د رونت حالتی که جویان آنی، سر زند . همان د م آن 
د رویش د ل ریش نصیحت مرا قبول کرد ه، بی توقف روانه شد . چون به د مشق به حضرت مولانا 
شمس رسید  و هیأت آن فقیر نزار به نظر مبارکش خوش آمد ه، د ر حال تبسمی بکرد ، همان ساعت 
د ر باطن او نوری و شوری از عالم غیب سر زد  و شوری عظیم پد ید  آمد ه د ر چرخ برین برآمد ه. به 

کمالی رسید  که غایت نهمت و نهایت همت عارفان کامل است )افلاکی، 1961: 651(.
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شیخ کامل 
از گفتار و احوال شمس مشخص است که پیوسته د ر جست و جوی شیخی کامل بود ه است. وی د ر سیر و 
سلوک و سفر خود  به شهرهای مختلف، با بزرگانی ملاقات می کند  تا آن ها را بشناسد  و بد اند  که د ر خور او 
هستند  یا نه. شمس برای همصحبتی و همنشینی خود ، شیخی را می جوید  که کامل باشد  و آنی د اشته باشد . د ر 
یکی از سفرهایش به بغد اد  با شیخ اوحد الد ین کرمانی ملاقات د اشته و گفت و گویی بین آنان رد  و بد ل می شود . 
شمس از شیخ کارهایی را طلب می کند  که شیخ از برآورد ه کرد ن آنها ناتوان است. از این روی شمس به شیخ 

می گوید  که صحبت من کار تو نیست و حریف صحبت من نیستی. 

 

      د ر پایان این گفت و گو می توان نظر شمس را نسبت به مرید  حقیقی یافت. وی معتقد  است که مرید  حقیقی 
کسی است که خواستة شیخ را بد ون چون و چرا انجام د اد ه و د ست از تمامی تعلقاتش بشوید  و این کار، کار 
مرد ان مید ان است. شمس د ر جست و جوی شیخی است که کامل باشد . »باید  که جمیع مرید ان و همه ناموس 
د نیا را به پیاله ای بفروشی و این کار مرد ان مید ان است و آن او که می د انست. تا بد انی که من کسی را مربد  

نگیرم. من شیخ می گیرم آن گاه نه هر شیخ، بل شیخ کامل محقق« )همان(.
 

فقر
فقر یعنی تنگد ستی و ناد اری. د ر نظر صوفیه از مقامات مهم و قابل توجه به شمار می رود  و عبارت است از 
نیازمند ی به باری تعالی و بی نیازی از غیر او. د ر آیة شریفه آمد ه است: »یا ایها الناسُ انتم الفقراءُ الی اللهِ وَ الُله 
هو الغنیُّ الحمید ُ« ) فاطر/ 16(. د ر کتب صوفیه و عرفا، حد یثی از پیامبر اکرم )ص( نقل شد ه به این ترتیب: »الفقرُ 
فَخری« و »الفقرُ فَخری وَ بهِِ افَتَخِرُ« )سجاد ی، 1385: 23(. عارفان همواره مرید ان خود  را به فقر و د وری از 
مال د نیا تشویق کرد ه و آنان را با مال د نیا می آزمود ند ؛ زیرا معتقد  بود ند  گرایش به مال و جاه، از موانع بزرگ 

راه کمال و رسید ن به خد اوند  است. 
     د ر مناقب افلاکی، روایت هایی وجود  د ارد  که نشان می د هد  شمس تبریزی علاوه بر این که خود  از فقر 
پیروی می کرد ه و نفس خود  را با آن مورد  آزمایش قرار می د اد ه، مرید ان خود  از جمله مولانا و چلبی را با مال 
د نیا آزمود ه است. که نمونه های آن د ر مبحث رابطة مرید  و مراد  ذکر شد . د ربارة فقر ظاهری و تنگد ستی شمس 

پرسید  که د ر چیستی؟ گفت که ماه را د ر آب طشت می بینم. فرمود  که اگر د ر گرد ن د مبل ند اری چرا 
بر آسمانش نمی بینی؟ اکنون طبیبی به کف کن تا ترا معالجه کند  تا د ر هر چه نظر کنی د رو منظور 
حقیقی را ببینی. شیخ به رغبت تمام گفت: بعد  الیوم می خواهم که د ر بند گیت باشم. گفت به صحبت 
من طاقت ند اری. شیخ به جد ّ گرفت که البته مرا به خد مت و صحبت خود  قبول کن و فرمود  به 
شرطی که علی ملاء الناس د ر میان بازار بغد اد  با من نبید  نوش کنی. گفت: هیچ نتوانم. گفت: از 
برای من نبید  خاص توانی آورد ن؟ گفت: نتوانم. گفت: وقتی که من نوش کنم با من مصاحبت توانی 
کرد ن؟ گفت: نی، نتوانم. حضرت مولانا شمس الد ین بانگی بر وی زد  که از پیش مرد ان د ور شو. تو 
آن نه ای که توانی، از بهر آن که ناتوانی. خوش باش که تو را آن قوت نیست و قد رت خاصان حق 

ند اری. پس صحبت من کار تو نیست و حریف صحبت من نه ای )افلاکی، 1961: 617(.
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نیز روایت هایی د ر مناقب العارفین، وجود  د ارد ؛ از جمله اینکه:
 

      د ر احوال جوانی شمس گفته اند  که اغلب د ر پانزد ه یا بیست روز روزه بود ی و یک افطار می کرد  یا مکتب 
د اری می کرد  و به شغل عملگی می پرد اخت اما پول آن را د ریافت نمی کرد . »د ر اوایل شرح الشبابی اغلب د ر 
بیست روز یا پانزد ه روز یا د ه روز باری افطار می کرد ، کم افتاد ی که د ر هفت روز یا پنج روز چیزی خورد ی« 

)همان، 629(. 

      این روایت به گونه ای د یگر هم بیان شد ه است و نشانگر این مطلب است که شمس، فقر را به اختیار خود  
پذیرفته است.

 

     د ر روایتی آمد ه است که گروهی بر سر قد یم و حد یث عالم با یکد یگر مشغول صحبت بود ند . پاسخی که 
شمس به آنان می د هد  هد ایت کنند ه به فقر الی الله است که مایة اعتقاد  آخرت است. 

چلبی جلال الد ین رحمه الله روایت کرد  که د ر نوبت اول چون حضرت مولانا شمس الد ین به قونیه 
رسید ، اتفاقاً بر سر راه د روازه حلقه به گوش سه د رم سلطانی یافت. با خود  قرار کرد  که وجه نفقه 
این است. چون آن زمان صد  و بیست پول به د رمی بود  و یکتا گرد ه ای لطیف و سپید  به پولی 
می د اد ند . همچنان هر شبی از یک گرد ه نیمی را خورد ی و نیم د یگر را به مسکینی د اد ی. علیها 
چون مد ت منقضی شد  و وجوه به پوچ آمد ، پاپوجی پوشید ه عزم شام کرد  و روانه شد  )افلاکی، 

 .)629 :1961

و گویند  د ر سالی د یناری خرج او بود . د ر هفت روز باری نیم گرد ه را د ر آب سر ثرید  کرد ی و 
خورد ی. مگر روزی سرپز از حال او اند کی بوی برد ه، آن روز بر سر ثرید  قد ری روغن مزید  کرد . 

د یگر به گرد  د کان روّاسی نگشت و اغلب اوقات بر سر پا بود ی و سیران کرد ی )همان، 630(.

منقول است که آن زمان که شمس د ر د مشق می بود  د ر هفته ای باری از حجره خود  بیرون آمد ی 
و به د کان روّاسی رفتی و قطعه ای د اد ه از آب سر بستد ی و تناول فرمود ی. تا مد ت سالی د رین 
کار می بود . مگر روّاسی معلوم کرد  که او از اهل ریاضت است و آن زحمت را به اختیار خود  قبول 
کرد ه است. از سر رحمت یک روز کاسه را پر ثرید  کرد ه با نان پاکیزه د ر پیش مولانا شمس نهاد . 
د انست که معامله او معلوم روّاسی شد ، فی الحال کاسه را فرو نهاد ه، بیرون شو کرد  و از د مشق 

عزیمت نمود  )افلاکی، 1961: 689(.

جماعتی از قِد م عالم د م می زد ند . فرمود  که از قد م عالم تو را چه؟ تو قد م خویش را معلوم کن 
که تو قد یمی یا حد یث؟ این قد ر عمر که تو را هست جهت تفحص حال خود  خرج کن نی د ر 
تفحص قِد م عالم. مقصود  از عالم آن است که کارهای شایسته آید  که هر کار شایسته، سبب 
جمعیت جان است و جمعیت جان سبب افتقار است الی الله تعالی و سبب اعتقاد  است مر آخرت 
را. اگر چه علم بود  صد  هزار فنون، چون کار شایسته نبود ، افتقار الی الله و اعتقاد  آخرت نبود ؛ هیچ 

بود  )افلاکی، 1961: 663(.
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     روایتی د یگر حاکی از آن است که امیری فقیر نهاد ، از شمس می خواهد  که به کلی د ر لباس فقر د رآید  تا 
بتواند  سلوک الی الله د اشته باشد  اما خواستة خد اوند  چیز د یگری است.

 

شمس و موسیقی 
موسیقی و تاثیری که بر روح و روان انسان د ارد ، محتاج شرح و بیان نیست. سماع نیز که یکی از آد اب صوفیه 
است، از موسیقی خاصی برخورد ار است. د ر احوال شمس آمد ه که به شنید ن صد ای چنگ، رغبت د اشته است. 
چه آن گاه که پشت د یوار خانه ای می ایستد  و به صد ای چنگ گوش می سپارد  و چه آن زمان که د ر مجلس و 
د ر حضور د یگران به آواز چنگ گوش جان می سپارد  و مورد  انتقاد  حاضران قرار می گیرد . »روزی حضرت مولانا 
شمس الد ین د ر مجلسی به استماع آواز چنگ مشغول شد ه بود . یکی گفت که مرد  د رویش و آواز چنگ! فرمود  
که نبینی و نشنوی« )افلاکی، 1961: 673(. »روزی د ر بغد اد  از د ر سرایی گذر می کرد . مگر آواز چنگ به گوشش 

رسید . د رآمد  تا یک د مه استماع کند « )همان، 631(. 

سماع
سماع د ر لغت به معنی شنید ن است. د ر اصطلاح صوفیه عبارت است از آواز خوش و آهنگ د ل انگیز روح نواز و به 
طور مطلق قول و غزل، و آنچه ما امروز از آن به موسیقی تعبیر می کنیم که به قصد  صفای د ل و حضور قلب و 
توجه به حق شنید ه شود  )رجایی بخارایی، 1364: 267(. گروهی از صوفیان، سماع و آواز خوش را حلال د انسته 
و به انجام آن می پرد اختند . شمس تبریزی از جمله صوفیانی است که سماع را انجام می د اد ه و د ر مجالس سماع 
شرکت می کرد ه است. د ر مناقب العارفین، از قول فرزند  مولانا، سلطان ولد ، نقل شد ه که شمس، نحوه صحیح 

سماع یا چرخ زد ن د ر سماع را به مولانا آموزش د اد ه است. 

منقول است که روزی مولانا شمس الد ین د ر راهی می رفت. از ناگاه امیری با خیل و حشم خود  به 
حضرتش ملاقی شد . چون نظر بر همد یگر اند اختند  آن امیر از اسب فرود  آمد ه، سر نهاد  و زمانی 
توقف کرد ه همچنان اشک ریزان روان شد . حضرت مولانا شمس الد ین بر زبان مبارک راند  که 
صَ بالنقم. اصحاب حال از کیفیت آن احوال سؤال کرد ند .  سبحان من یُعذبُ عِباد َهُ باالنعم وَ خَصَّ
فرمود  که این امیر فقیر نهاد  از سلک اولیاء الله است و د ر این لباس ملتبس گشته و مستور ستور 
نقمت شد ه. مرا به زبان حال لابها کرد  که د رین لباس ضبط امور خلق را و عباد ت و سلوک راه 
حق نمی توانم جمع د اشتن. از خد اوند  تعالی د ر خواه تا به کلی د ر لباس فقر د رآیم و به فراغت به 
خد مت الله مشغول شوم. چون مناجات کرد م، اشارت رسید  که او را هم د ر لباس امارت، عبود یت 
باید  کرد ن که مصلحت عمارت د ین و د نیا د ر آن است و ریاضت و مشقّت نفس د ر آن جا بیشتر 
و چون حال را مشاهد ه کرد  نالان روان گشت و تن د ر مشقت حکومت و قضایا و زحمات خلایق 

د ر د اد  و انقیاد  نمود  )افلاکی، 1961: 690(.

سلطان ولد  حکایت فرمود  که پد رم د ر جوانی، عظیم زاهد  بود  و به غایت بارع وارع و اصلا به سماع 
نیامد ه بود . حضرت کرای بزرگ که جد ّة من بود  ماد ری، پد رم را به سماع ترغیب د اد . همچنان 
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شمس معتقد  است که مرد ان خد ا، د ر سماع، خد اوند  را می بینند  و از عالم هستی به د ر می آیند . شمس د ربارة سرّ 
سماع و انواع آن گفته است: »روزی از سرّ سماع سؤال کرد ند ؛ فرمود : که این تجلی و رویت خد ا مرد ان خد ا را 
د ر سماع بیشتر باشد . ایشان از عالم هستی خود  بیرون آمد ه اند . از عالم های د یگر بیرون آرد شان سماع و به لقای 

حق پیوند ند « )افلاکی، 1961: 658(. 
     شمس گاهی سماع را حرام می د اند  و زمانی آن را واجب و مباح. وی د ربارة انواع سماع و حلال و حرام 

بود ن آن گفته است: 

 

زهد 
یکی از مقام های تصوف است و نظرات مثبت و منفی د ربارة آن وجود  د ارد . د ر رسالة قشیریه د ربارة زهد  آمد ه 

است: 

     از احوال و گفتار شمس تبریزی چنین بر می آید  که وی اهل ریاضت و مجاهد ه بود ه و اعمال شرعی و 
مذهبی را انجام می د اد ه و رعایت می کرد ه است. 

      د ربارة زهد  و ریاضت شمس د ر مناقب افلاکی چنین روایت شد ه که د ر سالی د یناری خرج او بود ه و د ر 

د ر ابتد ای سماع پد رم د ست افشانی می کرد . چون حضرت مولانا شمس الد ین تبریزی رسید  او را 
چرخ زد ن نمود  )افلاکی، 1961: 681(.

سماعی است که حرام است. او خود  بزرگی کرد  که حرام گفت. کفر است آن چنان سماع د ستی 
که بی آن حال برآید . البته د ست و پایش به د وزخ معذب باشد  و د ستی که با آن حالت برآید . البته 
به بهشت رسد  و سماعی است که مباح است و آن سماع اهل ریاضت و زهد  است که ایشان را 
آب د ید ه و رقت آید  و سماعی است که فریضه است و آن سماع اهل حال است که آن فرض 
عین است چنان که پنج نماز و روزه رمضان و چنان که آب و نان خورد ن به وقت ضرورت فرض 
عین است اصحاب حال را، زیرا مد د  حیات ایشان است. اگر اهل سماعی را به مشرق سماعی 

است، صاحب سماع د یگر را به مغرب سماع باشد  و ایشان را از حال همد یگر خبر باشد  )همان(.

گروهی گویند  زهد  اند ر حرام بود ، زیرا که حلال مباح است از قِبَل حق. چون ایزد  تعالی بر بند ه 
نعمت کند  به مال حلال و او به شکر آن قیام نماید ، د ست بد اشتن از آن به اختیار، مقد م ند ارند  
بر نگاهد اشتن آن به حق اد ب آن؛ گروهی گفته اند  زهد  اند ر حرام واجب بود  و اند ر حلال فضیلت 

)قشیری، 1359: 174(.

نقل کرد ند  که حضرت مولانا شمس الد ین د ر شهر حلب چهارد ه ماه د ر حجره مد رسه د ر آمد  و 
به ریاضت و مجاهد ه به غایتی مشغول شد  که اصلًا یک روز از حجره بیرون نخرامید . از د یوار 
حجره آواز آمد  که انَّ لنفسکَ علیکَ حقّا، نفسِ او هم چنان مصور شد  که جماد  را از این بیش 
صبر و تحمل نباشد ، مرحمت فرمود ه تبسم کنان ترک اعتکاف کرد ه به سوی د مشق عزیمت 

نمود  )افلاکی، 1961: 682(.
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هفت روز یکبار افطار می کرد ه است. د ر کود کی هم از خورد ن غذا پرهیز می  کرد ه و همواره به طاعت و عباد ت 
مشغول بود ه است. وی معتقد  بود ه که نباید  تنها به ظاهر اعمال بسند ه کرد ، بلکه باید  به باطن و سّر د رون هر 

فرد  نگریست و او را شناخت. 

    د ر جای د یگری از مناقب، به مسئله حضور قلب د ر نماز توسط شمس اشاره شد ه است. 

     د ر جای د یگر نیز از او روایت شد ه که د ر عباد ت د رویش نباید  روی و ریا باشد  و بد ون حضور قلب نباید  
عباد تی صورت گیرد . »مراد  از تفکر، حضور د رویش صاد ق است که د ر آن عباد ت هیچ ریایی نباشد ، لاجرم آن 

به باشد  از عباد ت ظاهر بی حضور، نماز را قضا هست، حضور را قضا نیست« )همان، 672(. 

عشق و شمس
مایة اصلی و جوهر حقیقی عرفان، عشق است که ود یعة الهی است و د ر تعریف و تفسیر آن سخن های بسیاری 
گفته شد ه است. سهرورد ی د ر رسالة مونس العشاق، می گوید  که هر گاه محبت به غایت خود  برسد ، آن را عشق 

خوانند  )سجاد ی، 1385: 281(.
     عشق راهی بی پایان و بیکران است که باید  د ر راه آن ثابت قد م بود . رابطة بین مولانا و شمس د ر طول 
تاریخ همواره از جالب ترین و بحث برانگیزترین مسائلی است که د ر حوزة عرفان و عشق مطرح شد ه است. از آن 
زمان که این د و د لسوخته، یکد یگر را د ر قونیه ملاقات کرد ند ، رابطه ای عمیق و جاند ار بین آنان به وجود  می آید  
به گونه ای که مولانا د ر عشق شمس غرق شد ه و او را خد اوند گار خود  می د اند . مولانا چنان شیفته شمس می شود  

که از همة مرید ان و د وستد ارانش جد ا شد ه و تنها با شمس به صحبت و راز و نیاز می پرد ازد . 

     مولانا به صراحت، شمس را حضرت عشق و خضرخود  می خواند  و چنان مرید  و طالب شمس می شود  که او 
را ولیّ خد ا می د اند . شمس نیز مولانا را د وست خود  می نامد ، او را همچون خورشید ی می د اند  که آفتاب جمال 
و جلالش بر او تابید ن گرفته است. »اکنون من د وست مولانا باشم و مرا یقین است که مولانا ولیّ خد است. 

د ر آد می به غیر اعمال ظاهر و تقوی محض عملی و تقوی مخفی هست که آن حسن جوهر 
اوست که انا عند  حسن ظنّ عبد ی بی فَلیَظن بی ما شاءَ ، همة سیئات او با آن حسنات شود . چه 
نظر بی نظران برین اعمال ظاهرست و ما بد ان نمی نگریم، ما د ر باطن و سرّ د رون مرد  نگریم 

)افلاکی،1961: 678(.

روزی حضرت مولانا شمس الد ین تبریزی د ر حضور مولانا و شیخ صلاح الد ین و کرام حاضر اللهم 
قَد ّس سرّهم، این حد یث را بیان می کرد  که قال النبی علیه السلام: لا صلاه الّا بالقراءه و قال: لا 

صلوهَ الّا بحضور القلب )همان، 724(.

منقول است که سه ماه تمام د ر حجره خلوت لیلا و نهارا به صوم وصال چنان نشستند  که اصلًا 
بیرون نیامد ند  و کسی را زهره و طاقت آن نبود  که د ر خلوت ایشان د رآید  و به کلی حضرت مولانا 

از تد ریس و تعلیم و تذکیر فارغ گشته به تقد یس اعظم مشغول شد  )افلاکی، 1961: 620(.
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اکنون د وستِ د وستِ خد ا ولیّ خد ا باشد  که این مقرر است، همیشه روی آفتاب به مولاناست؛ زیرا که روی 
مولانا به آفتاب است« )همان، 637(. 

شاهد بازی
یکی از ویژگی های آشکار تصوف عاشقانه، شاهد  بازی است. کلمة »شاهد « د ر اصطلاح به معنای مرد  جوان و 
خو بروی است و شاهد بازی، مهرورزی با مرد ان جوان و خوبروی و لذا یکی از اقسام عشق انسانی می باشد . نوع 

د یگر آن، عشق مؤمنان است به اولیا یا عشق مرید ان است به پیران )یوسف پور، 1380: 196(.
     د ر احوال شمس آمد ه است که د ر موارد ی شاهد  بازی را انکار کرد ه و آن را عملی ناپسند  می د انسته است. 

همچون رفتاری که د ر یکی از سفرهایش با شیخ شاهد باز می کند . 

 

     د ر جای د یگری از مناقب، د ر احوال شمس آمد ه که از مولانا طلب شاهد  کرد ه است! هر چند  که افلاکی 
می گوید  این طلب، از سر ناز و امتحان مولانا بود ه است. »روزی مولانا شمس الد ین به طریق امتحان و ناز عظیم 
از حضرت والد م، شاهد ی التماس کرد « )همان، 621(. روایت د یگر زمانی است که مولانا، فرزند ش سلطان ولد  
را به همراه جمعی از یاران به سوی د مشق روانه می کند  تا شمس الد ین را به روم بازگرد انند . مولانا به فرزند  
می گوید  که پس از ورود  به د مشق به کجا برود  و شمس را د ر چه حالی مشاهد ه خواهد  کرد . »چون به مبارکی 
به د مشق برسی د ر جبل صالحیه خانی است مشهور، راسا د ر آنجا رو همانا که مولانا شمس را ببینی با شاهد  
پسری فرنگ، نرد  می بازد  به گرو« )همان، 695(. بنا به گفتة مولانا، پس از آن که شاهد  پسر فرنگی د ر بازی 
از شمس شکست می خورد ، سیلی به صورت شمس می زند  ولی د ر نهایت پس از شناخت شمس و پی برد ن به 
کمال او، پیرو شمس شد ه و از یاران او می گرد د . با مطالعة این د و روایت، این سؤال پیش می آید  که آیا شمس 
به شاهد بازی نظری د اشته است یا اینکه هم چون رفتاری که با شیخ شاهد باز د اشته، این کار را ابلهانه می د اند ! 

 زن و شمس 
روایات، حاکی از آن است که شمس، همسری د اشته به نام کیمیا خاتون که بنا به گفتة مولانا، شمس نسبت 
به او تعلق خاطر عظیمی د اشته است. افلاکی تنها د و بار د ر مناقب از او نام می برد : د ر یک مورد  از آن آمد ه که 
روزی کیمیا خاتون از د ست شمس به خشم آمد ه و از خانه خارج شد ه و به طرف باغ های مرام می رود . مولانا، 

زنان را د ر پی او روانه می کند . 
 

منقول است که روزی د ر اسفار خود  به خد مت شیخی رسید  که او را علت شاهد  بازی و تفرّج 
صورت بود . فرمود  که هی د ر چیستی؟ گفت صور خوبان چون آیینه است، حق را د ر آن آیینه 
مشاهد ه می کنم. فرمود  که ای ابله از آنکه حق را د ر آیینة آب و گل می بینی. چرا د ر آیینة جان و 
د ل نبینی و خود  را نطلبی. د رویش د ر حال سر نهاد  و استغفار کرد  )افلاکی، 1961: 631-630(.

مولانا شمس الد ین تبریزی را زنی بود  کیمیا نام. روزی از او خشم گرفت و به طرف باغ های مرام 
رفت. حضرت مولانا به زنان مد رسه اشارت فرمود  که بروید  و کیمیا خاتون را بیاورید  که خاطر 

مولانا شمس الد ین را به وی تعلقّ عظیم است )افلاکی، 1961: 637(؛
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     د ر جایی د یگر از مناقب آمد ه که کیمیاخاتون، بد ون اجازة شمس از خانه خارج شد ه و این امر موجب ناراحتی 
و رنجش شمس شد ه و بر او خشم گرفته که این خشم و رنجش باعث مرگ کیمیاخاتون شد ه است.

 

 
     با مطالعة این سطرها این سؤال پیش می آید  که آیا واقعاً بین شمس و خاتون، تعلق خاطری وجود  د اشته 
است؟ اگر بود ه چرا شمس، خاتون را چنان به خشم آورد ه که بخواهد  از خانه به قهر خارج شود  یا وقتی بد ون 
اجازة همسرش با زنان د یگر به تفرّج می رود ، شمس چنان به خشم آید  که یکی از کرامات منفی اش را نثار زن 
بیچاره کند  که گرد ن د رد  بگیرد  و سه روز بعد  با د رد  و عذاب، جان بسپارد . گویا د ر عالم عشق و عرفان شمس، 
زنان جایگاهی ند اشته اند . وی حتی د ر جایی از زنان بد  گویی کرد ه و آنان را تحقیر می کند  و زنان را افراد ی  

می د اند  که تنها طالب شهوت هستند . 

 
شمس و معاصرانش 

رفتاری که از شمس با مشایخ زمانش مطرح شد ه، گاه د ر رد  افکار و اند یشه های آنان است و گاه د ر حمایت و 
جانبد اری از آنان؛ به عنوان نمونه شیخ اسد الد ین متکلم که استاد  و شیخ اخی محمد  د یوانه بود ، د ر شهر سیواس 
د ر حضور شمس، د ر تفسیر »هو معکم« سخن می گوید . شمس از او سؤالی می پرسد ، اما شیخ از پاسخ گویی باز 
می ماند . شمس معتقد  است که این شیخ، کسی است که نمی تواند  د ر حضور حاضران به سؤال ها پاسخ گوید  و 

د ر هم می شکند . 

     شمس، از شهاب الد ین سهرورد ی که او را شهاب مقتول می نامد ، حمایت کرد ه و معتقد  است که او به رغم 
سخن د یگران، کافر نیست. شمس می گوید  که علم شهاب بر عقلش پیشی گرفته است. 

روزی  مگر  عفیفه.  و  جمیله  بود   زنی  خاتون  کیمیا  مولانا شمس الد ین  منکوحه  که  است  منقول 
مولانا  ناگاه  از  برد ند .  باغش  به  تفرّج  رسم  به  جد ّة سلطان ولد   را مصحوب  او  زنان  او،  بی اجازت 
شمس الد ین به خانه آمد ه، مذکوره را طلب د اشت. گفتند  که جد ّه سلطان ولد  با خواتین او را به تفرّج 
برد ند . عظیم تَولید  و به غایت رنجش نمود . چون کیمیا خاتون به خانه آمد ، فی الحال د رد  گرد ن گرفته 

هم چون چوب خشک بی حرکت شد . فریاد  کنان بعد  از سه روز نقل کرد  )افلاکی، 1961: 642(.

روزی حضرت مولانا شمس الد ین صفت زنان نیک و عفت ایشان می کرد . فرمود  که با این همه 
حال اگر زنی را بالای عرش جا د هند  و او را از ناگاه نظری به د نیا افتد  و د ر روی زمین قضیبی 
را برخاسته بیند ، د یوانه وار خود  را پرتاو کند  و بر سر قضیب افتد . از آنکه د ر مذهب ایشان بالاتر از 

آن چیزی نیست )افلاکی، 1961: 641(.

فرمود  که با همة فضلش چون بر ملاء از او چیزی پرسید می، د ر هم شکستی. باری پرسید مش 
که می گویی »و هو معکم« خد ا با شماست، چگونه باشد ؟ گفت: توریزی، تو را از این سؤال چه 
غرض است؟ او چند ان که د ر طرف حلم بود ی، د ر خشم هم چنان بود ی، هی فرو ریختی )افلاکی، 

.)674 :1961

د  ر د  مشق آن شهاب مقتول را آشکارا کافر می گفتند   آن سگان. گفتم: حاشا، آن شهاب کافر چون 
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     شمس، منصور حلاج را مورد  انتقاد  قرار می د هد  و می گوید  هنوز د ر وجود  حلاج، روح تمام جمال ننمود ه، 
پس چرا د م از اناالحق می زند  و اگر منصور د ر عالم روح غرق بود ه، چرا حرف می زند  و به قول حافظ اسرار را 

هوید ا می کند . 

فخر رازی و ابن عربی از جمله افراد ی هستند  که مورد  انتقاد  و سرزنش شمس تبریزی قرار گرفته اند . آنجا که 
شمس، سخن از متابعت صرف و بی چون و چرا از حضرت محمد )ص( می گوید ، معتقد  است که باید  متابعت 

محمد  را کرد  و لاغیر. شمس می گوید  که فخر رازی کافر گشته و باید  توبه کند . 

     د ربارة شیخ محمد  ابن عربی، معتقد  است که مرد ی شگرف است و نیکو مونس و از او فاید ه های بسیاری 
برد ه است، اما د ر متابعت محمد  نیست. بند ة شرع است اما د ر متابعت نیست. 

     از د ید  شمس، این شیخ محمد  ابن عربی هم چون کوهی است، اما گاهی خطاهایی می کند  که پسند ید ه 
نیست. اهل چلهّ و ذکر است ولی د ر آن متابعت محمد  نیست. 

 

باشد  ؟ چون نورانی است، آری، پیش شمس، شهاب کافر باشد  . چون د  رآید   به صد  ق تمام به خد  مت 
شمس، بد  ر شود  ، کامل گرد  د  . من سخت متواضع باشم با نیازمند  ان صاد  ق اما سخت با نخوت و 
متکبر باشم با د  گران. آن شهاب الد  ین را علمش بر عقلش غالب بود  ، عقل می باید   که بر علم 

غالب باشد  ، حاکم باشد   )همان، 674(. 

آنجا منصور را هنوز روح تمام جمال ننمود ه بود  و اگر نی اناالحق چگونه گوید ؟ حق کجا و انا کجا! 
این انا چیست؟ این حرف چیست و د ر عالم روح نیز اگر غرق بود ی، حرف کی گنجید ی؟ الف کی 

گنجید ی و نون کی گنجید ی؟ ) افلاکی،1961: 675(.

روزی د ر مد رسه مولانا به حضور حضرتش از ماحضر د ل معرفت می فرمود  و اکابر عهد  حاضر بود ند . 
گفت: فخر رازی چه زهره د اشت که گفت: محمد  تازی چنین می گوید  و محمد  رازی چنین می گوید . این 

مرتد  وقت نباشد ، این کافر مطلق نبود ، مگر توبه کند ، چرا می رنجانند ؟ )افلاکی، 1961: 676(.

شیخ محمد  ابن عربی د ر د مشق می گفت که محمد  پرد ه د ار ماست. گفتم: آنچه د ر خود  می بینی د ر 
محمد  چرا نمی بینی؟ هر کسی پرد ه د ار خود  است. ابن عربی گفت: آنجا که حقیقت معرفت است، 
د عوت کجاست و کن و مکان کجاست؟ گفتم: آخر آن معنی او را بود  و این فضیلت د یگر مزید  و 
این انکار که تو می کنی و می گویی د عوت نباید  کرد ن. نیکو هم د رد  بود ، نیکو مونس بود ، شگرف 
مرد ی بود  شیخ محمد ، اما د ر متابعت نبود . یکی گفت: عین متابعت آن خود  بود . گفتم: نی، متابعت 
نمی کرد . وقت ها شیخ محمد  رکوع و سجود  کرد ی و گفتی: بند ه اهل شرعم، اما متابعت ند اشت. 

مرا از او فاید ه بسیار بود  )همان، 677-676(.

د ر سخن شیخ محمد  بسیار آمد ی که فلان خطا کرد  و فلان خطا کرد  و آنگاه او را د ید می خطا 
کرد ی، وقت ها به او بنمود می، سر فرو اند اختی. همچنین گفتی: فرزند  تازیانه قوی می زنی یعنی 
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     یکی د یگر از کسانی که مورد  انتقاد  و سرزنش شمس قرار گرفته، بایزید  بسطامی است. آن شطح معروفی 
که از زبان بایزید  خارج شد  و خود  را »سلطان السلاطین و سبحانی ما اعظم شأنی« خواند ، مورد  انتقاد  شمس 
قرار گرفته است. شمس به نکتة بسیار ظریفی اشاره می کند  و سؤالی که برای او پیش آمد ه این است که اگر 
بایزید  متابعت حضرت محمد )ص( را می کند ، پس چرا مانند  محمد )ص( به جای سبحانی نمی گوید  ما عرفناک 

حق معرفتک؟ این سؤال و پرسش عظیم را د ر اولین د ید ارش با مولانا مطرح می سازد . 

رد ّ فلسفه
شمس، فلسفه را قبول ند ارد  و معتقد  است که نمی توان با عصای د یگران راه رفت. فلسفه را همچون زینی 
می د اند  که اسبی د ر زیر آن قرار ند ارد  که بتوان د ر مید ان مرد ان با آن جولان د اد . بنا به روایتی روزی د ر خانقاه 
نصرالد ین وزیر، همة علما و شیوخ و حکما و امرا و اعیان جمع بود ند  و هر کس د ر انواع علم و فنون حکمت، 

سخن می گفتند .  

 

قوی می رانی. کوهی بود  کوهی. مرا د ر این هیچ غرض نیست. آخر بنگر که آن چلهّ و آن ذکر 
هیچ متابعت محمد  نیست )همان، 677(.

ابایزید  بزرگ تر بود  یا محمد ؟ جواب د اد  که حضرت محمد  رسول الله بزرگ ترین عالمیان بود . چه 
جای بایزید  است؟ گفت: پس چه معنی است که او با همه عظمت خود  ما عرفناک حق معرفتک 
می فرماید  و این ابایزید  سبحانی ما اعظم شأنی و انا سلطان السلاطین، می گوید . فرمود  که ابایزید  
را تشنگی از جرعه ساکن شد  و د م از سیرابی زد  و کوزه اد راک او از آن مقد ار پر شد  و آن نور به 
قد ر روزن خانه او بود ، اما حضرت مصطفی را علیه السلام استقسای عظیم بود  و تشنگی د ر تشنگی 
و سینه مبارکش به شرح »الم نشرح لک صد رک« و »أرض الله واسعه« گشته بود . لاجرم د م از 
تشنگی زد  و هر روز د ر استد عای قربت زیاد تی بود  و از این د و د عوی، د عوی مصطفی عظیم است. 
از بهر آن که چون او به حق رسید  خود  را پر د ید ی و بیشتر نظر نکرد ، اما مصطفی علیه السلام هر 
روز بیشتر می د ید  و پیشتر می رفت. انوار و عظمت و قد رت و حکمت خلق را یوماً به یوماً و ساعه 

بعد  ساعه زیاد ت می د ید . از این روی ما عرفناک حق معرفتک می گفت )افلاکی، 1961: 619(.

شمس د ر گوشه ای نشسته است و از ناگاه برخاست و از سر غیرت بانگی بر ایشان زد  که تا کی 
از این حد ثنا می نازید ؟ و بر زین بی اسب سوار گشته د ر مید ان مرد ان می نازید ؟ خود  یکی د ر میان 
شما از حد ثنی عن ربی، خبری نگوید ؟ و تا کی به عصای د یگران به پا روید ؟ و این سخنان که 
می گویید  از حد یث و تفسیر و حکمت و غیره سخنان مرد م آن زمان است که هر یکی د ر عهد  خود  
به مسند  مرد ی نشسته بود ند  و از ورود  حالات خود ، معانی گفتند  و چون مرد ان این عهد  شمایید ، 

اسرار و سخنان شما کو؟ )همان، 648(.
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توحید 
توحید ، مهم ترین اصل اد یان ابراهیمی و اصل اصیل د ین مقد س اسلام است. از د ید  عارفان، توحید ، تنها یگانه 
گفتن و یکتا د انستن خد ای تعالی نیست که این معنا و مفهومی ساد ه و جامد  است و توحید ، امری پویا و کمال 
یابند ه است. د ر سیر مد ارج کمال هر کس فراخور حال و مقام خود ، بهره ای از توحید  د ارد  )یوسف پور، 1380: 

133(. روزی جماعتی از شمس سؤال می کنند  که توحید  چیست؟ شمس این چنین زیبا پاسخ می گوید : 

حجاب ها
د ر د ید گاه صوفیان، د ر راه رسید ن به حق و د ر مسیر سیر و سلوک، موانع و حجاب هایی قرار د ارد  که سالک را 
از طی طریق باز می د ارد . د ر د ید گاه شمس تبریزی یکی از این حجاب ها، علم است. وی معتقد  است علمی که 

تو را مطیع و فرمان پذیر نکند ، عَنا و زحمت است. 

     یکی د یگر از حجاب های بند ه از خد ا د ر نگاه شمس، تن است. »یکی پرسید  که چه کنم که به تو رسم؟ 
گفت: تن بگذار و بیا، حجاب بند ه از خد ا تن است. تن چهار چیز است: فرج است و گلو و مال و جاه. حجاب 
خاص د ید ار طاعت و د ید ار ثواب و د ید ار کرامت است« )همان: 654(. همان گونه که از کلام شمس بر می آید  

نوعی حجاب خاص هم وجود  د ارد  و آن مغرور و فریفته شد ن به انجام طاعت و کرامت و ثواب اعمال است.
 

شمس و ملامت
ملامتیه که ریشه د ر سرزنش نفس د ارد ، یکی از فرقه های صوفیه است که د ر واقع نهضتی است علیه مقد س 
مآبی برخی از صوفیان که زهد  را به آفت ریا آلود ه می کرد ند . ملامتیه د ر طریقه خویش معتقد  بود ند  که عبود یت 
را باید  به خد اوند  اختصاص د اد ، از این رو د ر این مقام باید  که سالک نه عمل خود  را پیش چشم آورد  نه عمل 
که  می د هد   نشان  گفتار شمس،  و  رفتارها  از  برخی   .)102 )یوسف پور،1380:  کند   را ملاحظه  مخلوق  نظر  و 
اند یشه های ملامتیه د ر وی وجود  د اشته است. وی همواره نفس سرکش را کنترل می کرد ه و د ر سخن با مرید ان 

نیز این مطلب را گوشزد  می کرد ه است. 

توحید  آن است که بد انی همه چیزها آنِ خد است و از خد است و به خد است و بازگشت به خد است 
و اما آنچه آنِ خد است لله مُلک السموات و الارض و ما فیهنَّ و اما آنچه از خد است و ما بکم من 
نعمه فَمِن اللهِ، قُل کُلّ من عِند الله، و اما آنچه بازگشت به خد است و الی الله تُرجع الامور، و الِیه 
یُرجَعُ الامرُ کُلهّ، و الِیه المصیر. هر که خود  را شناخت به محد ثی، خد ای را شناخت به قد یمی. هر 
که تن خود  را شناخت به جفا، خد ای خود  را شناخت به وفا. هر که تن خود  را شناخت به خطا، 

خد ای خود  را شناخت به عطا )افلاکی، 1961: 646-645(.

روزی د ر مجمع علما، مولانا شمس الد ین معرفت می فرمود . گفت: این همه تحصیل کرد ن و علوم 
خواند ن آد می و زحمات کشید ن برای آن است تا نفس حرون او هم چون هرون موسی منقاد  و 
ذلول شود  و تذللّ و مسکنت نماید  و چون آن علم تو را مطیع و منقاد  نتواند  کرد ن، پس آن علم 

عَنا و زحمت باشد  آد می را )افلاکی، 1961: 650(.
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      »روزة بی ترتیب پنج شنبه و د وشنبه می د ار. ناگاه بر جان نفس می نشین که روزه می گیرم تا نفس را سخت 
آید . باشد  که از ناگاه مسلمان شود  که مسلمان شد نش سخت د ور د ور است« )افلاکی، 1961: 670(.  

د ر احوال ملامتیه گفته اند  که د ر ظاهر کارهایی انجام می د اد ند  که مورد  طعن و سرزنش قرار گیرند ، ولی باطنی 
پاک و بااخلاص د اشته اند . د ر گفتار شمس نیز آمد ه که نباید  به ظاهر افراد  توجه کرد  بلکه باید  باطن و جوهر 
پاک آنان را د ید .»نظر بی نظران بر اعمال ظاهر است و ما بد ان نمی نگریم. ما د ر باطن و سرّ د رون مرد  نگریم. 
اگرچه به ظاهر مفسد  و مقصر است، به باطن به سبب آن جوهر پاک و اخلاص پنهانی متقن و مصلح است« 
)همان: 678(. د ر جای د یگر شمس پیروان خود  را نصیحت می کند  که طالب د رویشی و خد مت به خلق و حقیر 
د انستن نفس باشند . »بار خود  از مرد مان برد ار و بار ایشان بکش و طمع از ایشان ببر و آنِ خود  پیش ایشان نه. 

ایشان توانگری می خواهند  تو د رویشی خواه. ایشان عزّ می خواهند  تو ذلّ خواه« )همان: 653(. 
     د ر احوال شمس آمد ه که سعی می کرد ه که مرد م او را نشناسند  و پی به احوال او نبرند . به همین د لیل 
به محض اینکه د ر جایی او را می شناخته اند ، از آنجا خارج می شد ه است. این امر حاکی از آن است که شمس 
همچون ملامتیان، هیچ علاقه ای به شناخته شد ن و چهره شد ن، ند اشته است. »چون حضرتش د ریافت که او 
را د ریافتند  و ولایت او شهرت گرفت، همان روز غایب شد  و عزم روم کرد ه. د ر هر مقامی که منزل کرد ی صد  

هزار کرامات و خرق عاد ات از او صاد ر شد ی، باز عزیمت فرمود ی و رفتی« )افلاکی،1961: 694(.
 

 مرگ شمس
ماجرای وفات شمس تبریزی هنوز هم د ر هاله ای از ابهام است. بنابر روایات مطرح شد ه عد ه ای معتقد ند  که 
شمس توسط مخالفان و حاسد ان به شهاد ت رسید ه و عد ه ای می گویند  از نظرها پنهان شد  و به جایی سفر کرد  

که کسی او را نشناسد  و نیابد . د ر مناقب افلاکی هر د وی این روایت ها بیان شد ه است. 
  
 

     د ر جای د یگر افلاکی از قول چلبی روایت می کند  که ماد رش فاطمه خاتون نقل کرد ه که شمس را پس از 
شهاد ت، د ر چاهی اند اختند . شمس شبی به خواب سلطان ولد  می آید  و از جایگاه خود  اطلاع می د هد . 

و گویند  هفت کس ناکس حسود  عنود  د ست یکد گر کرد ه بود ند  و ملحد  وار د ر کمین ایستاد ه، 
چون فرصت یافتند  کارد ی راند ند  و هم چنان حضرت مولانا شمس الد ین چنان نعره ای بزد  که آن 
جماعت بیهوش گشتند  و چون به خود  آمد ند ، غیر از چند  قطره خون هیچ ند ید ند  و از آن روز تا 

غایت نشانی و اثری از آن سلطان معنی صورت نبست )افلاکی، 1961: 684(.

همچنان بعضی اصحاب متفق اند  که چون مولانا شمس از آن جماعت زخم خورد ، نا پید ا شد . 
بعضی روایت کرد ند  که د ر جنب مولانای بزرگ عظّم الله ذکرها مد فون است و همچنان حضرت 
شیخ ما سلطان العارفین چلبی عارف از حضرت والد ه خود  فاطمه خاتون رضی الله عنهما روایت 
کرد  که چون حضرت مولانا شمس الد ین به د رجه سعاد ت شهاد ت مشرّف گشته، آن د ونان مُغفّل 
او را د ر چاهی اند اخته بود ند . حضرت سلطان ولد  شبی مولانا شمس الد ین را د ر خواب د ید  که 
من فلان جای خفته ام. نیم شب یاران محرم را جمع کرد ه وجود  مبارک او را بیرون کرد ند  و به 
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      افلاکی د ر جایی د یگر روایت می کند  که گویا یکی از پسران مولانا به نام علاءالد ین که با سلطان ولد  براد ر 
بود ، توسط مرید ان حسود ، فریفته شد  و د ر قتل شمس، مشارکت نمود ، از این روی مولانا از او قطع امید  کرد ه و 

مهرش را از د ل بیرون کرد  چنان که د ر زمان وفاتش، بر سر جنازه او حاضر نشد  و براو نماز نخواند . 

نتیجه گیری
منقبت نامه های صوفیه به معرفی و توصیف احوال و فضیلت های بزرگان عرفان اختصاص د ارد . د ر این میان، 
کتاب  این  بررسی  و  مطالعه  با  است.  مولانا  عهد   به  منابع  نزد یک ترین  از  یکی  افلاکی  احمد   مناقب العارفین 

می توان احوال، رفتار، طرز فکر و اند یشه های شخصیت های فرقه مولویه را شناخت. 
      شمس الد ین تبریزی د ر کنار حضرت مولانا، یکی از برجسته ترین شخصیت های این کتاب است. با توجه 
به هد ف این پژوهش و پس از بررسی و تحلیل کتاب مناقب العارفین، این نتیجه حاصل شد  که جایگاه و احوال 
شمس تبریزی به صورت بارزی د ر این کتاب منعکس شد ه است. حالات و رفتار شمس نشانگر آن است که وی 

د ر مکتب عرفانی خود ، طالب عشق و شور و مستی است. 
      جایگاه او به عنوان یک شیخ کامل، شناخته شد ه است. او طالب ولیّ خد ا و مرد  کامل است و همچون خضر 
خجسته پی، مرید  خود  را رهبری و هد ایت می کند . موسیقی و سماع د ر نظرش جایگاه ویژه ای د ارد  تا جایی 
که چرخ زد ن د ر سماع را به مولانا آموزش می د هد . اهل زهد  و مکتب فقر است. د ر مورد  طرز رفتارش با نفس 
می توان رد  پای اند یشه های ملامتیه را د ر او مشاهد ه نمود . بررسی احوالش نشان می د هد  که نسبت به زنان 

د ید گاه مثبتی ند اشته است؛ وی زنان را موجود اتی می د اند  که تنها طالب هوی و هوس هستند .
      د ید گاه او نسبت به معاصرانش متفاوت است، گاهی مثبت و گاهی منفی. افراد ی چون بایزید  و ابن عربی 
را از این جهت که متابعت محمد )ص( ند ارند ؛ مورد  انتقاد  شد ید  قرار می د هد  و از کسی چون شیخ شهید  حمایت 
می کند  و او را کافر نمی د اند . کتاب مناقب العارفین منبع بسیار خوبی برای مطالعه و شناخت احوال فرقة مولویه 

است.  

گلاب و مشک و عبیر ممسّک و معطر گرد انید ند  و د ر مد رسه مولانا د ر پهلوی بانی مد رسه امیر 
بد رالد ین گهر تاش د فن کرد ند  و این سرّی است که هر کسی را برین وقوفی نیست رضوان الله 

علیهم اجمعین )همان، 700-701(.

علاءالد ین فرزند  مولانا بود ، براد ر سلطان ولد  از یک ماد ر. از قضای الهی عقوق نمود  و حقوق را 
محافظت نکرد  و د ر قصد  مولانا شمس الد ین تبریزی روّح الله روحه، مبارزت نمود ه، مباد رت کرد . 
تا هم رنگ مرید ان مرید  گشت و گویند  او را ایشان اغوا کرد ه بر آن د اشته بود ند . علیها حضرت 
مولانا از او رنجید ه مهر او را از د رون مبارک خود  برون اند اخته بود  و به نظر عنایت والد ی جز 
که ولد  را نمی پرد اخت و د ر آن روزها که وفات یافته بود ، به جنازه او حاضر نشد  و بر او نماز نکرد  

)افلاکی، 1961: 766(.



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

261

منابع
ـ افلاکی، شمس الد ین احمد .)1961(. مناقب العارفین. تصحیح تحسین یازیجی. ترکیه: چاپخانه انجمن تاریخ 

ترک. 
ـ رجایی بخارایی، احمد  علی. )1364(. فرهنگ اشعار حافظ. تهران: علمی. 

ـ سپهسالار، فرید ون. )1391(. رساله د ر مناقب خد اوند گار. تصحیح محمد  علی و صمد  موحد . تهران: کارنامه.
ـ سجاد ی، سید  جعفر. )1357(. فرهنگ معارف اسلامی. جلد  د وم. تهران: شرکت مؤلفان و مترجمان ایران. 

ـ سجاد ی، سید  ضیاءالد ین. )1385(. مقد مه ای بر مبانی عرفان و تصوف. تهران: سمت. 
ـ سلطان ولد . )1315(. ولد  نامه. تصحیح جلال الد ین همایی. تهران: اقبال. 

ـ شوشتری، سید  نورالله. )1354(. مجالس المؤمنین. جلد  د وم. تهران: اسلامیه. 
ـ شیروانی، زین العابد ین. )1339(. ریاض السیاحه. تصحیح اصغر حامد  ربانی. تهران: سعد ی. 

ـ فروزانفر، بد یع الزمان. )1390(. مولانا جلال الد ین محمد  مشهور به مولوی. چاپ اول. تهران: زوّار. 
ـ قشیری، ابوالقاسم. ) 1359(. رساله قشیریه. چاپ اول. مصر. 

ـ کاشانی، عزالد ین محمود بن علی. )1367(. مصباح الهد ایه و مفتاح الکفایه. تصحیح جلال الد ین همایی. تهران: 
مؤسسه نشر هما. 

ـ گولپینارلی، عبد الباقی. )1363(. مولانا جلال الد ین. ترجمه توفیق سبحانی. تهران: مؤسسه مطالعات و تحقیقات 
فرهنگی. 

ـ موحد ، محمد  علی. )1375(. شمس تبریزی. چاپ اول. تهران: طرح نو. 
ـ همایی، جلال الد ین. )1394(. مولوی نامه، مولوی چه می گوید . جلد  د وم. تهران. سخن.  

ـ یوسف پور، محمد کاظم. )1380(. نقد  صوفی. تهران: روزنه. 



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

262

آسیب شناسی کاربرد  نظریه های روایت شناختی د ر بررسی حکایات تمثیلی
 با نگاهی به حکایتی از مقالات شمس تبریزی

                                                                                                                          شهناز ولی پورهفشجانی1 

چکید ه
د ر این مقاله T تلاش بر آن بود ه است تا ضمن بررسی تفاوت حکایت های تمثیلی به عنوان شاخه ای از اد بیات 
تعلیمی با سایر حکایات، آسیب کاربرد  جزم اند یشانه و خشک نظریه های ساخت گرایانه از جمله نظریة تود روف 
د ر تحلیل این حکایت ها، مورد  بررسی قرار گیرد . د ر این پژوهش T به لحاظ چارچوب نظری از نظریة نقش های 
زبانی یاکوبسن همچنین نظریة تود وروف استفاد ه شد ه است. مطابق نظریة یاکوبسن T نقش مسلط زبان، د ر 
اد بیات تعلیمی نقش ترغیبی است؛ زیرا تأکید  از میان عوامل شش گانة ارتباط بر مخاطب است و جهت گیری 
پیام زبان بیشتر برای هشد ار به مخاطب  یا ترغیب او به انجام کاری است، بنابراین کاربرد  نظریه هایی که با 
تأکید  بر نقش اد بی زبان و نه نقش ترغیبی شکل گرفته اند ، نمی تواند  به تنهایی د ر بررسی کارآمد  باشد . همچنین 
به نظر  تعلیمی(  نماد ین و سطح  زبانی، سطح  تمثیلی )سطح  یا لایه د ر حکایات  به وجود  سه سطح  با توجه 
می رسد ، لازم است برای بررسی حکایت تمثیلی د ر هر یک از این لایه ها، از ابزارها و شیوه هایی استفاد ه شود  

که سنخیت بیشتری با آن سطح یا لایه د اشته باشد .
      د ر این مقاله که به روش کتابخانه ای و با شیوه ای تحلیلی انجام گرفته است، حکایتی تمثیلی از مقالات 
شمس مورد  بررسی قرار گرفت و مشخص شد  که د ر سطح زبانی حکایت تمثیلی، می توان از نظریه های روایت 
شناختی بهره جست؛ مشروط به آنکه بافت کلامی و گفتمانی ای که راوی بر اساس آن لایة نماد ین حکایت 
تمثیلی را به موازات لایة زبانی پیش می برد  نیز د ر نظر گرفته شود . د ر سطح تعلیمی نیز کاربرد  نقد  بلاغی 
می تواند  ترفند ها و شگرد های کلامی زیبایی را که راوی برای تأثیر گذاری هر چه بیشتر بر مخاطب به کار 

برد ه، آشکار کند .
واژگان کلید ی: حکایت تمثیلی، روایت شناختی، یاکوبسن، تود وروف، شمس تبریزی.

Sh.valipour@cfu.ac.ir                          .1. استاد یار زبان و اد بیات فارسی د انشگاه فرهنگیان شهرکرد  پرد یس شهید  باهنر
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مقد مه
بی ترد ید  روایت شناسی یا تجزیه  و تحلیل روایت ها بر اساس قواعد  زبان، مد یون ساختگرایان است، که تلاش 
کرد ند  با حرکت از زبان به سمت بوطیقا، قوانین عام و جهانی روایت را آشکار کنند  و چارچوب هایی کلی برای 
اما کاربرد  روش های ساختگرایانه، خصوصاً زمانی که اد عای شمولیت جهانی  ارائه د هند ،  انواع روایت  تحلیل 
د اشته باشند ، د ر تجزیه  و تحلیل روایت های مختلف، خالی از آسیب و اشکالات جد ی د ر نتایج حاصله نیست؛ از 
جملة این آسیب ها ناد ید ه گرفتن روایت هایی است که د ر قالب بوطیقای ارائه  شد ه نمی گنجند ، همچنین زمانی 
که این قوانین و چهارچوب ها -که عموماً بر ساختارهای اد بی مبتنی است- بر گونه هایی تحمیل می شود  که 

صرفاً اد بی نیستند  و ترکیبی از انواع اد بی و غیراد بی هستند ؛ از قبیل اد بیات تعلیمی.
      د ر تعریف اثر اد بی تعلیمی گفته شد ه »اثری است که د انشی )چه عملی و چه نظری( را برای خوانند ه تشریح 
کند  یا مسائل اخلاقی و مذهبی و فلسفی را به شکل اد بی عرضه د ارد « )شمیسا، 1390: 255(. بخش عظیمی از 
اد بیات تعلیمی د ر اد ب فارسی، اد بیات عرفانی است. عرفا خصوصاً برای محسوس کرد ن مفاهیم د ور از د سترس 
و آن جهانی، از نوع اد بی تمثیل استفاد ة فراوان کرد ه اند . جد ا کرد ن این تمثیل ها از زمینه و بافت خاصی که 
د ر آن قرارگرفته اند  و صرف بررسی ساختاری، فارغ از معانی ثانویه، همچنین نقش های متفاوت زبان د ر گونة 

تعلیمی، پژوهش را با آسیب مواجه خواهد  کرد .
      د ر زمینة بررسی حکایات تعلیمی پژوهش های زیاد ی انجام گرفته که د ر غالب این پژوهش ها حکایات د ر 
متون مورد  نظر بر اساس میزان انطباق با یکی از نظریه های ساخت گرا بررسی شد ه، اما د رزمینة حکایات عرفانی 
ریخت شناسی  بر  پژوهشی  د ر  بهروز)1386(  و  باشی  قافله  ازجمله  است؛  گرفته  کمتری صورت  پژوهش های 
حکایت های کشف المحجوب و تذکره الاولیا، کنش های متفاوت د ر هر یک از خویش کاری ها را بررسی کرد ه اند . 
جبری و فیاض منش )1390( نیز ضمن بررسی عوامل ایجاد  انواع تحول د ر مخاطبان حکایات صوفیانه، یکی از  

این عوامل را غافلگیری خوانند ه د ر اوج این حکایت ها د انسته اند .
      روستا و رضی)1390(، ساختار حکایت های کشف المحجوب را از د ید گاه شباهت با د استان های مینی مالیستی 
معاصر بررسی کرد ه اند . مشیری و آزاد  )1390( د ر برخی از روایات مثنوی معنوی، الگوی کنشگر گریماس را 
تحلیل نمود ه اند . محمد ی کله سر )1394( ضمن لحاظ کرد ن پاره ای از تفاوت های میان سایر حکایات با حکایات 
الگوی  را  الگوها  این  پرکاربرد ترین  نهایتاً  و  د اد ه  قرار  مورد بررسی  را  تعلیمی  حکایات  روایی  الگوی  تعلیمی، 
سرپیچی کنشگر از قانون و مجازات او و الگوی پایبند ی کنشگر به قانون و د رنتیجه پاد اش گرفتن د انسته است.

د ر حکایت های  تأویلی خطا - مجازات  الگوی  روایت  با عنوان »سبک شناسی  د یگری  اثر  د ر       همچنین 
عرفانی«، ضمن مقایسه میان الگوهای ذکرشد ه د ر حکایت های تعلیمی، تفاوت این الگوها با الگوهای حکایات 

عرفانی را بررسی کرد ه منشأ این تفاوت را د ر تأویل عرفانی د انسته است. 
     د ر این پژوهش، تلاش شد ه سطوح مختلف معنایی د ر حکایت های عرفانی ضمن تحلیل حکایتی نمونه 
وار از مقالات شمس تبریزی بررسی شود ، همچنین برای آشکار کرد ن برخی از آسیب های اکتفای صرف به 
الگوهای ساختگرایانه، از د و نظریه نقش های زبانی یاکوبسن1 و نظریه ساخت گرایی تود وروف2 نیز استفاد ه شد ه 

است. روش پژوهش توصیفی تحلیلی و مبتنی بر شواهد  متنی است.
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نظریه نقش های زبانی یاکوبسن
 نظریه نقش های زبانی یاکوبسن، هرچند  بسیار مختصر است، اما اهمیت خاصی د ر نظریه انواع اد بی یافته است. 
او د ر این نظریه، نمود ار روند  ایجاد  ارتباط را د ارای شش عامل: فرستند ه، گیرند ه، مجرای ارتباطی، رمزگان، 
موضوع و پیام  د انسته است. »به باور یاکوبسن توجه به پیام می تواند  معطوف به هر یک از این شش عامل 
باشد  و د ر هر مورد  یکی از نقش های زبان پد ید  آید « )صفوی، 1393: 73(. بر همین اساس، این شش نقش به 
ترتیب؛ عبارتند  از 1 - نقش عاطفی 2 - نقش ترغیبی 3 - نقش همد لی 4 - نقش فرازبانی 5 - نقش ارجاعی 

و 6 - نقش اد بی.

- نقش عاطفی
 زمانی که توجه پیام معطوف به شرایط عاطفی گویند ه یا همان فرستند ه باشد . د ر این حالت هد ف از ارتباط، 
بیان احساس خاصی مانند  تأسف، تأثر، احساس آرامش و ... د ر گویند ه است. این نقش زبان از آنجا که برای 

بیان عواطف گویند ه یا فرستند ه به  کار رفته، نقش عاطفی نامید ه شد ه است.

 - نقش ترغیبی
 د ر این نقش، جهت گیری پیام به سوی مخاطب است. ساخت های امری و ند ایی که قابل صد ق و کذب نیستند ، 
د ارای این نقش زبانی هستند . د ر این نوع ارتباط، هد ف از تولید  پیام، ترغیب گیرند ه یا مخاطب به انجام کاری 

است، لذا این نقش، ترغیبی نامید ه می شود .
 

 - نقش همد لی
 هرگاه توجه پیام معطوف به مجرای ارتباطی باشد ؛ یعنی پیام د ر پی آشکار شد ن این مسئله باشد  که آیا هنوز 
ارتباط برقرار است یا خیر؟ جملاتی از قبیل فهمید ی چه گفتم، حواست به من است؟ و همچنین جملاتی که 
معمولًا برای شروع یا پایان ارتباط به کار می روند ؛ از قبیل سلام! چطوری؟ یا: خوب، د یگر د یرم شد ه؛ باید  بروم. 

د ر این صورت نقش زبان همد لی محسوب می شود .

 - نقش فرازبانی
 زمانی که ما د ربارة  زبانی صحبت می کنیم و جملاتی از این قبیل را به کار می بریم که »حسن« د ر جملة: 
حسن به مد رسه رفت، فاعل است؛ د ر این حالت توجه پیام معطوف به رمزگان است. یاکوبسن این نقش زبان 

را  فرازبانی نامید ه است.

 - نقش ارجاعی
 توجه پیام می تواند  معطوف به موضوع باشد . جمله هایی که د ر روزنامه می خوانیم چنین شرایطی د ارند  د ر این 
پیام ها فرستند ه احساسات خود  را بیان نمی کند  همچنین هد ف، ترغیب ما به انجام کاری نیست. فرستند ه فقط 
از پیام استفاد ه می کند  تا به واقعیتی د ر جهان خارج ارجاع بد هد ، ازاین رو این نقش زبان ارجاعی نامید ه می شود .
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 - نقش اد بی
 اگر توجه پیام معطوف به خود  پیام باشد ، د ر این حالت نوع تولید  پیام اهمیت پید ا می کند ؛ جمله ای مانند  من 
مسلمانم، قبله ام یک گل سرخ، قابل صد ق و کذب د ر جهان خارج نیست. همچنین برای بیان احساس  فرستند ه 
یا گویند ه به کار نرفته است و هد ف از آن ترغیب گیرند ه یا مخاطب به انجام کاری نیز نیست. این پیام معطوف 

به خود  پیام است و د ر این جمله نوع تولید  پیام اهمیت د ارد . این نقش زبان، نقش اد بی نامید ه می شود . 
      هرچند  د ر انواع اد بی مختلف، تمام نقش های زبان یا غالب آن ها ممکن است به کاررفته باشند ؛ وجه مسلط، 

نقشی تعیین کنند ه د ر نوع آن اثر اد بی د ارد .

نظریه روایت شناختی تود روف
تود روف از چهره های مشهور ساخت گراست، که تلاش کرد ه د ستور زبان جهانی حکایت را تد وین کند . او با 
استفاد ه از تقابل بین اسم و صفت د ر روایت، اسم ها را کنشگران روایت )فاعل و مفعول( و صفت ها را مسند هایی 
د انسته که حالتی را توصیف می کنند . او همچنین با ایجاد  تقابل میان صفت و فعل، صفت را مسند ی می د اند  
که حالت تعاد ل یا بی تعاد لی را توصیف می کند ، حال  آن که فعل، مسند ی است که گذر از حالتی به حالت د یگر 

را توصیف می کند .
      بر همین اساس، تود روف انواع مسند  د ر حکایت را طبقه بند ی کرد ه، نتیجه گرفته که:

     او مسند هایی را که بیانگر وضعیت/ موقعیت ثابت هستند  مسند های ایستا )صفات( و مسند هایی را که برای 
روایت  و د ستور زبان  زبان  میان  بنابراین  است.  نامید ه  )فعل(  پویا  تعاد ل عمل می کنند ، مسند های  بازگرد اند ن 
شباهت های عمیقی وجود  د ارد ؛ زیرا د ر روایت نیز می توان اجزای زبان از قبیل اسم )کنشگر(، صفت )مسند هایی 
که د لالت بر یک وضعیت یا موقعیت تکراری می کنند ( و فعل )مسند هایی که یک بار اتفاق می افتند ( را تشخیص 

د اد .
     تود روف سپس بر اساس د قت د ر انواع وجه فعلی، تقسیم بند ی د یگری از کنش های د استانی ارائه می د هد  
»وجه فعلی د ر عبارت روایی بیانگر رابطه ای است که شخصیت با این عبارت برقرار می کند « )همان، 76(. بر 
این اساس یا کنشی واقعاً رخ د اد ه )وجه اخباری( یا هنوز تحقق نیافته )وجه غیر اخباری(. وجه غیر اخباری یا به 
بیان خواسته ای ارتباط د ارد  )وجه خواسته( یا به بیان خواسته ارتباط ند ارد  )وجه فرضیه(. وجه خواسته خود  به 
د ود ستة وجه اجباری و وجه اختیاری تقسیم می شود : وجه اجباری خواسته ای مد ّون یا غیرمد ّون است که حکم 

قانون را د ارد ؛ وجه اختیاری کنشی است که شخصیت خواهانِ صورت پذیرفتن آن است.
      وجه فرضیه نیز به د و د سته وجه شرطی و وجه پیشگویی تقسیم می شود : وجه شرطی زمانی که د و عبارت 
اسناد ی رابطه ای لازم و ملزومی پید ا می کنند ، مانند  اینکه از قول پاد شاهی نقل شود  که اگر قهرمان د استان 

هر پیرنگِ کامل د استانی با وضعیت /موقعیت ثابتی شروع می شود  که نیرویی آن را برهم می زند . 
حاصل این کار برهم خورد ن تعاد ل است. سپس نیرویی د ر جهت عکس وارد  عمل می شود  و 
د رنتیجه تعاد ل بار د یگر برقرار می شود . تعاد ل د وم شبیه تعاد ل نخست است؛ اما این د و هیچ گاه 

یکسان نیستند  )تود روف، 1397: 73(.
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او د خترش را به عقد  قهرمان د رمی آورد ؛ وجه پیشگویی زمانی است  با موفقیت پشت سر بگذارد ،  را  آزمونی 
که شخصیتی نتیجه عمل خود  را پیش بینی می کند ، مثلًا قهرمان د استان فرضی با خود  فکر کند  اگر اژد ها را 

شکست د هد ، پاد شاه، د خترش را به عقد  او د رمی آورد .
     این چهار وجه به طور ضمنی د ربرد ارند ه تقابلِ اراد ه د اشتن یا ند اشتن است. د ر وجه اختیاری و وجه شرطی، 
گویند ة عبارت مختار است کاری را انجام د هد  یا ند هد ، اما د ر وجه اجباری و وجه پیشگویی این امکان وجود  
ند ارد ؛ زیرا اولی د ر حکم قانون است و د ومی بر اساس روابط علت و معلولی صورت می پذیرد . تود روف براساس 
این د ستورزبان، حکایات د کامرون را به د و گونه تقسیم کرد ه است: د استان هایی که مسیر تعاد ل، بی تعاد لی و 
سپس تعاد ل مجد د  را طی می کنند  و د استان هایی که از ابتد ا با بی تعاد لی شروع می شوند ، اما د ر پایان، تعاد ل 

برقرار می شود .

حکایت تمثیلی و سطوح مختلف معنا
»حکایت تمثیلی یا الیگوری روایتی است که د ر آن عناصر و عوامل و اعمال و لغات و گاهی زمینه اثر نه تنها به 
خاطر خود  و د ر معنی خود ، بلکه برای اهد اف و معانی ثانوی به کار می روند « )شمیسا، 1387: 257(. تمثیل به 

د لیل د اشتن د و لایة متفاوت برای تعلیم و آموزش مفاهیم اخلاقی، د ینی و فلسفی به کاررفته است. 
     »حتی برخی قائل به چند لایگی تمثیل هستند  و سه سطح معنایی برای آن برشمرد ه اند : »لایه زبانی، لایه 
اد امه خواهیم د ید  نشان  مجازی، لایه اخلاقی« )فتوحی،1384: 156(. تأملی بر حکایات عرفانی چنان که د ر 
می د هد  د ر این حکایات نیز، غالباً بیش از د و لایة معنایی وجود  د ارد  که به نظر می رسد ، بهتر است به جای عنوان 
لایه های مجازی و اخلاقی، از عنوان لایه های تعلیمی و نماد ین استفاد ه شود ، که برای این حکایات مناسب تر 

و وافی تر به مقصود  هستند .
     د ر سطح زبانی، تمثیل روایتی است که می توان آن را بر اساس روش ها و چارچوب های روایت شناختی 
موجب  تمثیل  د ر  د یگر  لایه های  گذاشتن  مغفول  و  روایت شناختی  بررسی  صرفِ  اما  د اد ،  قرار  بررسی  مورد  
که  چارچوب هایی  و  روش ها  با  تمثیل  د یگر سطوح  است  ازاین رو لازم  خواهد  شد ،  ابتر  و  ناقص  تحلیل های 

سنخیت روش شناختی با آن لایه ها د اشته باشد ، مورد بررسی قرارگیرد .
     سطح د یگر تمثیل، لایة تعلیمی است. د ر این سطح، هد ف از تمثیل چنان که گفته شد  تعلیم و آموزش 
نکته ای است که غالباً اخلاقی یا د ینی است؛ د ر این سطح کل تمثیل قابل تبد یل به جمله ای اخباری است که 
البته صد ق و کذب آن صرفاً د ر جهان روایت و نه د ر جهان واقع، معنا د ارد . همچنین این جملة اخباری معمولًا 

د ر یکی از معانی ثانویة امر، نهی، هشد ار یا ند ا به مخاطب به کار می رود .
یعنی  باشد ؛  مخاطب  یا  گیرند ه  به سوی  پیام  اگر جهت گیری  یاکوبسن  زبانی  نقش های  نظریة  اساس  بر      
هد ف، ترغیب گیرند ه به انجام کاری باشد ، نقش زبان، ترغیبی خواهد  بود . پس با توجه به این که، د ر سطح 
تعلیمی تمثیل، جهت گیری پیام به سمت مخاطب و نه خود  پیام است، به نظر می رسد  کاربرد  شیوه های روایت 
شناختی، که د ر آن تمرکز بر خود  پیام است، چند ان مناسب نباشد  و شاید  برای بررسی این سطح لازم است از 
ابزار مناسب تری که با نوع ارتباط سنخیت بیشتری د اشته باشد ، استفاد ه شود . روش و شیوه ای که به جای تأکید  
بر پیام، بر شناخت مخاطب و شیوه های تأثیرگذاری بر او تأکید  کند ، لذا لازم است د ر کنار توجه به جنبه های 
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نحوی و معناشناختی که ساخت گرایان غالباً د ر نظریات خود  لحاظ کرد ه اند ، جنبه کلامی حکایت تمثیلی نیز د ر 
بررسی لحاظ شود .

    با توجه به این که موضوع علم بلاغت )معانی، بیان و بد یع( شیوه های تأثیرگذاری سخن بر مخاطب و 
اقناع او برای همسویی با گویند ه و تشویق و ترغیب به انجام کاری است، به کارگیری آن د ر این زمینه می تواند  
راهگشا باشد ، خصوصاً علم معانی به عنوان شاخه ای از بلاغت که د ر آن بیشتر سخن گفتن به مقتضای حال 
مخاطب و شیوه های اقناع مخاطب د ر وضعیت های آگاهی یا جهل نسبت به موضوع و پذیرش یا انکار مطلب 

مورد  توجه است.
     این د انش د ر غرب بر اساس آرای ارسطو3 د ر رتوریکا )الخطابه( پایه گرفت و به عنوان هنر تشویق و ترغیب 
کرد ن و عرضه افکار »به طرزی روشن و مؤثر و برانگیزانند ه د ر قالب عباراتی جذاب و د لنشین« )شمیسا، 1398: 
22(. د ر فن سخنوری شناخته می شد . علم بلاغت د ر جهان اسلام نیز هرچند  ریشه د ر آرای ارسطو د اشت، اما 
تغییرات زیاد ی کرد  و با حذف مباحث مربوط به آیین سخنوری، منحصر به قوانین نوشتاری آن هم د ر حد  جمله 
و بیت شد ، لذا بازنگری مجد د  آن خصوصاً با د ر نظر گرفتن تفاوت ها و امکانات زبان فارسی ضروری به نظر 

می رسد .
      از میان شاخه های مختلف نقد ، نقد  کاربرد ی یا نقد  خوانند ه مد ار4 که د ر آن تأثیر اثر اد بی بر خوانند ه بررسی 
می شود ، با مباحث رتوریک یا بلاغت نزد یکی بیشتری د ارد  و به همین د لیل نقد  بلاغی نیز نامید ه می شود . »د ر 
این نوع نقد ، اثر اد بی اثری است که به قصد  اعِمال تأثیرات خاصی بر خوانند ه نوشته شد ه است. تأثیرات گوناگونی 

از قبیل لذت هنری و حظّ زیبایی شناسانه، تعلیم و تربیت، برانگیختن احساسات...« )شمیسا، 1385: 44(.

تحلیل سطوح مختلف تمثیل د ر حکایتی از مقالات شمس تبریزی
مقالات شمس تبریزی تنها اثر به جا ماند ه از شمس الد ین محمد  بن علی بن ملک د اد  تبریزی - از مشایخ بزرگ 
قرن ششم و هفتم هجری- است که به د لیل تأثیر شگرفی که بر عارف بزرگ قرن هفتم مولانا جلال الد ین 
شمس،  مجالس  از  است  مجموعه ای  اثر  این  است.  مشهور  و  شناخته شد ه  د اشته،  مولوی  به  معروف  محمد  
همچنین گفتگوها و سؤال و جواب هایی که میان او، مولانا، مرید ان و منکران بیان شد ه و شاگرد ان و مرید ان 
این سخنان را تقریباً بد ون هیچ نظم و ترتیبی، به صورت روزانه یاد د اشت کرد ه اند .د ر این مقاله حکایتی تمثیلی 

از این اثر د ر سه سطح ذکرشد ه بررسی و تجزیه  و تحلیل می شود .

حکایت5

شاه محمود  گوهر را د اد  بحاجب }و حاجب مقلد  وزیر است. خاصه که تحسین و قبله شاه شنید  
د ر حق وزیر{. حاجب را می گوید : »این گوهر نیکو هست؟« گفت: »چه جای نیکو! هم بی اد بی، 
: »اکنون بشکن!« -:  آنهم بی اد بی{ -  خوب هست. صد  هزار خوب!« }زیاد ت بتحسین شاه 
»چگونه بشکنم؟ که وزیر میگوید  که همه ملک  شاه ربع گوهر نیرزد . اکنون لایق خزینه است«. 
فرمود  که: »احسنت! خلعت!« و بران خلعت، خلعتی د یگر و جامگیش افزود .}اینهم امتحان! تا 
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تحلیل د ر سطح زبانی
د ر سطح زبانی، این حکایت را می توان بر اساس الگوی تود روف مورد  بررسی قرارد اد . هرچند  این حکایت از نوع 
حکایاتی است که د ارای سه وضعیت تعاد ل اولیه، به هم خورد ن تعاد ل اولیه و برقرار شد ن تعاد ل ثانوی است، 
اما حکایت، مستقیماً از وضعیت د وم یعنی به هم خورد ن تعاد ل اولیه آغازشد ه؛ زیرا مخاطب نسبت به وضعیت 

اول پیش زمینة ذهنی و آگاهی د ارد . 
     د ر وضعیت اول، سلطان محمود  پاد شاهی مطاع است و محبوب غلامان و اطرافیان خاص خود . نیروی برهم 
زنند ه تعاد ل اولیه شک و ترد ید  شاه نسبت به کیفیت اراد ت و اطاعت د رباریان و غلامان نسبت به خود  است، لذا 
آزمونی سخت تد ارک می بیند  و د ر نهایت تعاد ل ثانویه با گفتار و رفتار ایاز -که بیانگر اراد ت و اطاعت مثال زد نی 

او د ر قیاس با د یگر خاصگیان شاه است- برقرار می شود .
      اگر از د ید  بررسی انواع وجه فعلی، د استان را تجزیه  و تحلیل کنیم، تقابل میان وجه اجباری و وجه اختیاری 
د ر این د استان نکاتی را برملا می کند ؛ وجه اجباری چنان که گفته شد  قانون نوشته شد ه یا نانوشته ای است که 
باید  رعایت شود  و وجه اختیاری خواسته های شخصی است و به کنش هایی مربوط می شود  که می توان آن را 

انجام د اد  یا ند اد .
      د ر این حکایت وجه اجباری، حفاظت از هر چیز گران قیمت و باارزش است. د رباریان به عنوان حامیان 

کسی اگر هست؛ پید ا شود .{ گوهر د ست بد ست می آید  تا با ایاز. شاه باند رون می گوید : »ایاز من!« 
بازمی گوید  که: »اگر بگوید ؛ محبوب است.  این گوید !«  او  لرزد  و می گوید : »مباد  که  بر وی  و 
هرچه خواهد ، تا بگوید .« گوهر رسید  بد ین طرف و این طرف تخته بسته اند ، تا کسی پهلوی ایاز 
نباشد . پاد شاه د ست میکند  تا گوهر را بگیرد  از بیم که، »نباید  که باز همین گوید « ایاز نظر کرد  
به شاه که »چرا می لرزی بر من؟ ایاز آن باشد  که بر وی بلرزند  اند رون او! پرورد ه د ل مکمل او، 

حقیقت او مود ت«.
 سلطان گفت ایاز را که: »ای سلطان بگیر گوهر را! نه! ای بند ه بگیر!« »د ر زیر آن بند ه گفتن، 
برنجد  که:  اگر سلطان گوید ،  باشد .  تا مخفی  آید   بار خوشتر  را هزار  او  بود .  بیش  هزار سلطان 
»برو! مرا د ر من یزید  اند اختی« گوهر را بگرفت: »خوب هست؟« گفت: »خوب است« }بران 
هیچ زیاد تی نکرد .{ -:»لطیف هست؟« -: »لطیف است« }ولله بران هیچ زیاد ت نکرد { گفت: 
»بشکن!« او خود  پیش خواب  د ید ه بود  و د و سنگ با خود  آورد ه و د ر آستین کرد ه. بزد  و خشخاش 
کرد . غریو و آه برآمد  از همه. –گفت: »چه هست؟! چه غریو است؟!« -گفت: »چنین گوهری 
قیمتی را شکستی؟!« -گفت: »امر شاه باقیمت تر است یا این گوهر؟!« سرها فروکشید ند . این بار 
صد  هزارآه از د ل بر می آرند  که چه کرد ! شاه سرهنگان جلاد  را فرمود  که: »از کنار بگیرید  تا کنار! 

این احمقان را پاک کنید !« ایاز گفت:ای شاه: شعر
خیالک فی الکری یومـا اتانا         و من صلصال وصلک قد  اتانا
و بات معـانقی لیـلا طویـلا         فلـما بــان وجـه الـصبح بانا

کلی بکلک مبذول کلی بکلک مشغول طلب خد ا آنگاه سر افزون
                                                                    )شمس تبریزی، 1349: 29-30(.
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سلطنت قاعد تاً بایستی از خزانه پاد شاه و اموال و اشیای قیمتی که سرمایه و پشتوانه سلطنت محسوب می شود  
نگهد اری کنند  و د ر حفظ آن کوشا باشند .

      وجه اختیاری د استان، خواستة سلطان محمود  است که خواهان اعتماد  و تسلیم محض و اطاعت بی چون  و 
چرای د رباریان از خود  است. مجازات شوند گان این د استان نه به سبب شکستن قانون یا وجه اجباری بلکه به 
د لیل نشکستن آن مجازات شد ه اند . آنچه آنان زیر پا گذاشته اند  وجه اختیاری یا همان خواستة سلطان محمود  

است.
      بررسی ساختاری حکایت قاعد تاً چنین نتیجه گیری را د ر پی خواهد  د اشت که امر و فرمان پاد شاه حتی اگر 
غیرمنطقی و غیرعقلانی باشد  از هر قانون عقلانی و منطقی د یگری لازم الاجرا تر است حال سؤال اینجاست 
که آیا به راستی عارف بزرگی چون شمس چنین هد فی را د ر حکایت د نبال کرد ه است؟ بررسی د ر سطح نماد ین 

حکایت به یافتن پاسخ د رست و رفع ابهام موجود  کمک خواهد  کرد .

بررسی حکایت د ر سطح نماد ین
اگر حکایت سلطان محمود  و ایاز و گوهری را د ر بافت عرفانی ای که ارائه شد ه قرار د هیم، معنای کل حکایت و 
ساختارهای آن د گرگون می شود . چنان که د ید ه شد  حکایت با جملة »کلی بکلک مبذول کلی بکلک مشغول 
طلب خد ا آن گاه سر افزون« به پایان رسید . این جملة کلید ی سمت  و سوی معنا د ر حکایت را تعیین می کند  و 
آشکار می سازد  که مقصود  واقعی د ر این حکایت، بیان محبت و اراد ت ایاز به سلطان محمود  نیست، بلکه این 
هر د و شخصیت نماد ین هستند . سلطان محمود  نماد ی است از پاد شاه عالم هستی و ایاز نماد ی است از انسان 

خد ا طلب و سالک حقیقی.
      سطح نماد ین تمثیل که به  موازات سطح زبانی د ر لایه ژرف تر و د ر گفتمان عرفانی معنا می یابد ، از راه قیاس 
با سطح اول د رک و د ریافت می شود ؛ د ر این سطح چنان که اشاره شد  اسامی خاص به اسامی عام تبد یل می شود  
و زمان د نیوی گذشته و حال که د ر سطح زبانی د استان وجود  د اشت به زمان »حالی مد اوم« تغییر می کند . از 

این جهت می توان حکایت را د ر سطح نماد ین به شعر نزد یک تر د انست تا به نثر.
     از سوی د یگر، از آنجا که د ر گفتمان عرفان میان انسان و خد ا عشقی د وسویه است و لازمة رسید ن به سلطان 
هستی و پاد شاه عالم آن است که همچون ایاز سراپای وجود  و اراد ه و اختیار عاشق د ر خواست و اراد ة معشوق 
ازلی نیست و نابود  شد ه باشد ، بنابراین می توان گفت تفاوت میان شخصیت ها نیز د ر این سطح برد اشته شد ه؛ 
بند ه و سلطان از هم قابل  تشخیص نیستند . آن گونه که د ر د استان تمثیلی منطق الطیر نیز سیمرغ بعد  از رسید ن 
به بعد  از طی هفت واد ی و پالود ه شد ن و رسید ن به بارگاه سیمرغ، خود  را از سیمرغ نمی توانند  تشخیص د هند .

              چون نگه کرد ند  این سی مـرغ زود             بی شک این سی مرغ آن سیمرغ بود 
              بـود  این یک آن و آن یک بود  این            د ر هـمــه عـالم کسی نشنود  ایـن

                                                                                                                )عطار، 1385: 258(

     د ر سطح زبانی این تمثیل نیز، سلطان محمود  ناخود آگاه ایاز را سلطان خطاب می کند  و ایاز نیز نه تنها بر 
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آنچه د ر د ل وجان سلطان می گذرد  اشراف د ارد  که حتی از کل واقعه نیز پیشاپیش د ر خواب آگاهی یافته است، 
همچنین قوانین سطح نماد ین تمثیل نیز با قوانین این جهانی متفاوت است.

     د ر گفتمان عرفانی د و د سته قانون یا وجه اجباری وجود  د ارد : قوانین د نیوی یا مجازی و قوانین حقیقی. 
حفاظت از گوهر د ر این سطح معنایی از قوانین اعتباری و مجازی است و قانون حقیقی ند اشتن هرگونه اراد ه و 

اختیار است د ر مقابل اراد ة مطلق معشوق حقیقی. 
     سالک راستین همچون ایاز از آنجا که خود ی و منیت خویش را نابود  کرد ه، قد رت تشخیص مجاز از حقیقت 
را یافته، ازاین رو شایستة عشق و محبت سلطان است و مد عیان از آن جا که هنوز د ر بند  خویشند ، تفاوت میان 
ایاز د ر  از د ید گاه تغییری که عمل  ازاین رو لایق مجازاتند . این حکایت را همچنین  این قوانین را نفهمید ه و 
این حکایت  د ر  زیرا  انواع حکایات معرفت شناختی محسوب کرد ؛  از  ایجاد  می کند ، می توان  د رباریان  شناخت 
»علاوه بر منطق توالی نوع د یگری از تغییر و تبد یل ها به چشم می خورد « )تود روف، 1387: 77(. تغییر د ر د رک 

و ایجاد  فهمی جد ید . 

تحلیل حکایت د ر سطح تعلیمی
چنان که گفته شد  موضوع علم بلاغت که شامل معانی و بیان و بد یع است، بررسی شیوه هایی است، که به وسیلة 
آنها بتوان کلام را هرچه زیباتر و تاثیرگذارتر اد ا نمود . از این میان، معانی، خصوصاً به سبب آنکه علم سخن 
گفتن به اقتضای موقعیت مخاطب است؛ می تواند  د ر بررسی وجه ترغیبی زبان د رسطح تعلیمی حکایات تمثیلی 

سود مند  باشد .
      هرچند  قد مای ما د ر معانی، از مباحث گسترد ة سخنوری و خطابه فقط مباحثی؛ چون ایجاز و اطناب و تسویه، 
وصل و فصل، معرفه و نکره آورد ن نهاد  و تقد یم و یا تأخیر اجزای کلام و معانی ثانویه را آن هم فقط د ر سطح 
جملات بررسی کرد ه اند ، به نظر می رسد  لازم است با بازنگری د ر این مبحث، تلفیق و ترکیبی از نظریات قد یم 
و جد ید  با د ر نظر گرفتن قابلیت ها و تفاوت های زبان فارسی صورت گیرد ؛ برای مثال از آنجا که شیوة روایت 
غالب حکایات تمثیلی د ر اد ب فارسی شباهت های بسیاری با شیوه های نقالی و اجرای نمایشی د ارد ، لازم است 

مؤلفه های تأثیرگذاری کلام د ر این شیوه های نقل و روایت نیز لحاظ شود .
      پاره ای از این مؤلفه ها یا ویژگی های نمایشی را تولان6 به نقل از ولفسان8 چنین برشمرد ه است: »گفتار 
مستقیم، گفتار با خود ، تکرار، آواهای بیانی، جلوه های صوتی، حرکات و ژست ها و نهایتاً زمان حال تاریخی: 
گفتگویی که به تناوب جایگزین زمان گذشته روایی می شود « )تولان، 1386: 288(. که از این میان تناوب میان 
گفتگوی حال تاریخی و زمان گذشته روایی، شرایط را برای مد اخلة گویند ه، متمرکز نمود ن توجه بر بخش های 

خاصی از روایت و تقسیم کرد ن جریان کنش به وقایع مجزا فراهم می کند . 
      د ر حکایت تمثیلی »سلطان محمود  و ایاز و گوهری«، گویند ه به طور مد اوم از زمان گذشتة روایت به زمان 
حال تاریخی )گفتگوی شخصیت ها( حرکت می کند ، همچنین هرجا که لازم بد اند  جهت افزود ن نکته ای و بیان 
د ید گاه و قضاوت خود ، با خروج از زمان گذشتة روایت و بازگشت به زمان حال واقعی، به گفتگوی مستقیم با 

مخاطبان می پرد ازد .
      گویند ه همچنین از ایجاز، اطناب، معانی ثانویة جملات، تقد یم ها و تأخیرها، معرفه یا نکره آورد ن نهاد ، 
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کاربرد  شبه جمله و سایر شگرد های تأثیر بر مخاطب به خوبی استفاد ه کرد ه است، که د ر اد امه پاره ای از این 
موارد  د ر بررسی جمله به جملة حکایت تحلیل شد ه است.

- »شاه محمود  گوهر را د اد  به حاجب«
حکایت، با توجه به پیش زمینه و آگاهی مخاطب، به شکلی موجز با حذف پیشینة د استان بلافاصله از کنش 
شاه محمود  آغاز شد ه است همچنین راوی با آورد ن حاجب د ر پایان جمله و مقد م کرد ن فعل بر آن، بر حاجب 
تأکید  کرد ه است؛ هم به عنوان نخستین آزمون شوند ه و هم به عنوان فرد ی که از محرمان و خاصیگان د ربار 

محسوب می شد ه.

- »و حاجب مقلد  وزیر است؛ خاصه که تحسین و قبله شاه شنید  د ر حق وزیر«. 
 »و« د ر اول جمله برای اتصال جمله توضیحی یا معرفی حاجب به جملة قبلی به کار رفته است. گویند ه با 
خروج از جریان روایت، نکته ای ضروری را برای مخاطب آشکار کرد ه و با کاربرد  عبارت حاجب مقلد  وزیر است، 

علاوه بر معرفی این شخصیت، میان حاجب و قهرمان د استان یعنی ایاز، مقایسه ای ضمنی ایجاد  کرد ه است. 
     حاجب اولًا مقلد  است، نه محقق )و د ر گفتارشمس و مولانا بر فرق محقق و مقلد  تأکید  بسیار شد ه است( و 
ثانیاً د ر قیاس با ایاز او از وزیر تقلید  می کند  و تابع وزیر است، حال آن که اصل سلطان است نه وزیر. د ر اد امه، 
گویند ه از جملات توضیحی خود  به شیوه صنعت التفات، د وباره مخاطب را به کنش د استان برمی گرد اند  و با 

جمله ای خبری زمان گذشتة روایت د استان را به زمان حال تاریخی)گفتگوی شخصیت ها( پیوند  می زند .

- »حاجب را می گوید  اینگوهر نیکو هست؟«.
 د ر این جملة سؤالی، کاربرد  صفت اشارة »این« برای معرفه کرد ن گوهر به قصد  تأکید  بر آن است همچنین 
شاه با کاربرد  صفت »نیکو« برای گوهر با توجه به اینکه صفت خوب از لحاظ کیفیت د ر د رجه بالاتری قرار 
د ارد ، مخاطب را وسوسه می کند  تا توصیف او را با ساد گی و خامی تمام تصحیح کند . نکته ای که د ر اصل هد ف 

سلطان محمود  بود ه تا بد ین وسیله مخاطب را  نه فقط د ر فعل که د ر گفتار نیز بیازماید .

- گفت: »چه جای نیکو! هم بی اد بی، خوب هست. صد  هزار خوب!«.
د ر اد امه، راوی مجد د اً از زمان حال د استان به گفتگو با مخاطبان روی می آورد  تا نکته ای را تذکر د هد  و آن اینکه:

-}زیاد ت به تحسین شاه آن هم بی اد بی{. 
این جملة خبری که د ر معنای سرزنش و تحقیر به کار رفته، قضاوت راوی د ر مورد  جواب حاجب را د ر اختیار 
مخاطب می گذارد ، تا همچنان او را به سمت نتیجه گیری مورد  نظر خود  هد ایت کند . د ر اد امه، راوی بلافاصله 
از این قضاوت به گفتگوی شاه و حاجب برمی گرد د ، چنان که گویی آن قضاوت بیان شد ه، گفتگوی د رونی شاه 

با خود  بود ه است.
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- »اکنون بشکن!«.
حذف فاعل از این جملة امری و وصل شد ن آن به جملة قبل، همچنین آورد ن جملة امری کوتاه و قاطع، هرگونه 
شک و ترد ید  د ر صحت قضاوت قبلی راوی را منتفی کرد ه؛ به شیوه ای تحقیرآمیز و اغماض گرانه مجد د اً حاجب 

را به بازی گرفته.

- : »چگونه بشکنم؟ که وزیر می گوید  که همه ملک  شاه ربع گوهر نیرزد . اکنون لایق خزینه است«. 
جملة اول، پرسشی د ر معنای تحیر و انکار است و مفعول به سبب اهمیت و آشکار بود ن حذف شد ه است. د ر 
جملة بعد ی حاجب د لیل جواب منفی خود  را با نقل قولی از وزیر توجیه می کند ، اما د ر واقع مقلد  بود ن او هرچه 
بیشتر به نمایش د رمی آید ، خصوصاً که این نقل قول ناشیانه و ساد ه د لانه بیشتر از آنکه تحسین گوهر باشد ؛ 

خوارد اشت ملک پاد شاه است. 
     جملة سوم نتیجه گیری حاجب از نقل قول وزیر است »اکنون لایق خزینه است«. جمله ای کوتاه و مختصر 
با حذف نهاد  به د لیل اهمیت و آشکار بود ن آن، که د ر واقع معنای ثانویة آن د ر تقابل با جملة »اکنون بشکن« 

پاد شاه به معنای »اکنون آن را نخواهم شکست!« است و سرپیچی از فرمان شاه.
 

- فرمود  که: »احسنت! خلعت!«.
راوی با استفاد ه از جمله ای کوتاه و د و شبه جمله بر سرعت د استان افزود ه است. چنان که گویی پاد شاه منتظر 
همین پاسخ بود ه و پیش از آنکه حاجب بخواهد  فکر کند  و پاسخی مناسب تر بیابد ، با پیش برد ن د استان، این 
فرصت را از او می گیرد  و با گفتن احسنت، د ر اصل حاجب را ریشخند  می کند  و با پاد اش د اد ن به او ظاهر 
قضیه را حفظ می کند ، تا معمای فرمان عجیب او همچنان تا پایان د استان سربسته بماند  سپس گویند ه به زمان 

گذشته ی روایی برمی گرد د  و کنش د استانی را با جمله ای کوتاه پیش می برد :

-و بران خلعت، خلعتی د یگر و جامگیش افزود .
د ر اد امه راوی د وباره با خروج از روایت به گفتگوی مستقیم با مخاطب می پرد ازد :

- }اینهم امتحان! تا کسی اگر هست؛ پید ا شود {. 
شبه جمله ا ی د ر کمال اختصار و با الفاظ اند ک؛ که معنا و مفهوم ضمنی بسیاری را با توجه به شرایط و موقعیت 
حاکم بر د استان انتقال می د هد . د ر جملة د وم جابه جایی اجزای جمله و مقد م شد ن »کسی« بر »اگر« برای 
تأکید  صورت گرفته و د ر اصل، معنای جمله انکار است؛ یعنی جز ایاز قطعاً کسی که معرفت به عمق و باطن 
قضایا د اشته باشد  د ر د ربار وجود  ند اشت سپس راوی مجد د اً کنش د استان را با جملة: »گوهر د ست بد ست می آید  
تا با ایاز« پیش می برد  د ر این جمله نیز جابه جایی اجزا و مؤخر شد ن ایاز که قهرمان اصلی د استان است، جهت 

تأکید  اتفاق افتاد ه است.
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بازمی گوید   او این گوید !«  لرزد  و می گوید : »مباد  که  باند رون می گوید : »ایاز من!« و بر وی  - شاه 
این طرف تخته  بد ینطرف و  تا بگوید .« گوهر رسید   که: »اگر بگوید ؛ محبوب است. هرچه خواهد ، 
بسته اند ، تا کسی پهلوی ایاز نباشد . پاد شاه د ست می کند  تا گوهر را بگیرد  از بیم که، "نباید  که باز 

همین گوید ".
راوی که د ر جملة قبلی به خط د استانی بازگشته بود  و د ور نمایی زیبا از صحنه د ست به د ست شد ن گوهر تا 
رسید ن آن به ایاز ارائه د اد ه بود ، اکنون مجد د اً د ر نقش د انای کل، تجلی نگرانی شاه را د ر رفتار و تک گویی 
د رونی او به زیبایی به تصویر می کشد  سپس نگاه معناد اری که میان ایاز و شاه رد  و بد ل می شود  را از همین 

زاویه به سخن د ر می آورد : 

- ایاز نظر کرد  به شاه که »چرا می لرزی بر من؟ ایاز آن باشد  که بر وی بلرزند  اند رون او! پرورد ه د ل 
مکمل او، حقیقت او مود ت«.

د ر این عبارات د ر اصل راوی از زبان ایاز برای تعظیم و بزرگد اشت او همچنین برای ایجاد  معنایی سمبولیک و 
نماد ین، نام ایاز را به جای ضمیر من به کار برد ه و متناسب با آن فعل را نیز به صورت سوم شخص آورد ه است. 

روایت مجد د اً با گفتگو میان شخصیت های د استان اد امه پید ا می کند :

- سلطان گفت ایاز را که: »ای سلطان بگیر گوهر را! نه! ای بند ه بگیر!«. 
راوی با د قتی روان شناسانه، مخاطب را با آشکار کرد ن لغزش زبانی پاد شاه به د نیای ناخود آگاه او می برد . جایی 
که د ر آن عشق و محبت، تفاوت د ر جایگاه و مقام و منزلت و پایگاه اجتماعی و هر تفاوت د یگری را که د ر 

د نیای مجازی معنا و مفهوم د ارد ، از میان برد اشته است. 
آزاد « که  نامستقیم  یا »سبک  روایت شد ه«  تکنیک »تک گویی  از  استفاد ه  با  راوی  وگو  اد امة گفت  د ر       
»آمیزه ای غریب از گفتمان مستقیم و نامستقیم« )مارتین، 1395: 103( است، مخاطب را از روحیات و احساسات 

و عواطف شخصیت ها و اند یشه هایی که ضمن سخن گفتن از ذهن آنان می گذرد ، آگاه می کند .

- »د ر زیر آن بند ه گفتن، هزار سلطان بیش بود . او را هزار بار خوشتر آید  تا مخفی باشد . اگر سلطان 
گوید ، برنجد  که: » برو! مرا د ر من یزید  اند اختی««. 

چنان که گفته شد  تک گویی د رونی پاد شاه، ناگهان د ر میان گفتگوی مستقیم او با ایاز قرار گرفته و د ر واقع بیان 
اند یشه ای است که به سرعت برق از ذهن شاه گذشته است. راوی با استفاد ه از اطناب موجود  د ر این تک گویی، 
از د ریچة ذهن شاه علت بند ه خواند ن ایاز را بیان می کند  و بعد  از این ایضاح، مجد د اً به د استان برمی گرد د  و 

گفت وگوی میان شاه و ایاز را با ایجاز )حذف طرفین گفتگو( به تصویر می کشد :

- گوهر را بگرفت. -:» خوب هست؟« گفت:»خوب است«}بران هیچ زیاد تی نکرد .{-:»لطیف هست؟« 
-:»لطیف است.«}ولله بران هیچ زیاد ت نکرد .{ گفت: »بشکن!« او خود  پیش خواب  د ید ه بود  و د و 

سنگ با خود  آورد ه و د ر آستین کرد ه. بزد  و خشخاش کرد . غریو و آه برآمد  از همه. 
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با مخاطب، زمان حال  با حرکت مد اوم میان گفتگوی د استان و گفتگو  ابتد ا  راوی  از روایت،  این قسمت  د ر 
تاریخی را به زمان واقعی متصل می کند  تا بتواند  نکاتی را که احتمال می د هد  مخاطب به د لیل غرق شد ن د ر 
د استان متوجه نشد ه باشد ، یاد آوری کند  سپس مخاطب را از زمان حال تاریخی به گذشتة بعید  می برد  تا واقعه ای 
را شرح د هد  که اساساً پیش از روایت اتفاق افتاد ه و آن پیش آگاهی ایاز به کل اتفاقات بعد ی است و آماد گی او 

برای مواجه شد ن با آزمون شاه.
      جملاتی که به شرح پیش آگاهی ایاز می پرد ازد ، به د لیل ارتباط معنایی که با هم د ارند ، با استفاد ه از حرف 
وصل »و« به هم متصل شد ه اند  و این اتصال، زمانی که راوی با جمله »بزد  و خشخاش کرد « با بازگشت از 

گذشته بعید  به گذشته ساد ة روایت، به فصل تبد یل شد ه است.  
     د ر د و جملة اخیر، همچنین راوی با استفاد ه از حذف فاعل و مفعول، ضمن بالا برد ن سرعت روایت، با 
استفاد ه از آرایة تشبیه به زیبایی تمام، هزار تکه شد ن گوهر را به تصویر کشید ه است. نهایتاً جمله »غریو و آه 
برآمد  از همه« بد ون هرگونه وصلی مانند  معلولی که بعد  از علت می آید ، پس از »بزد  و خشخاش کرد « آمد ه و 

بر سرعت د استان افزود ه است.

- گفت: »چه هست؟! چه غریو است؟!«.
راوی از قول ایاز پرسش هایی مکرر را بیان می کند ، که د ر اصل د ر معنای ثانویة سرزنش حاضران به کار رفته 
است و زمینه را برای سؤال و جوابی فراهم کرد ه که نتیجه اخلاقی د استان ضمن آن بیان شد ه. نتیجه گیری که 

تمام تلاش های راوی از ابتد ای د استان برای ارائه هرچه موثرتر آن به مخاطبین بود ه است.

- گفت: »چنین گوهری قیمتی را شکستی؟!« -گفت: » امر شاه باقیمت تر است یا این گوهر؟!«.
د ر این پرسش و پاسخ زیبا، ایاز سؤال حضار را با سؤالی از نوع استفهام انکاری پاسخ د اد ه که معنای ثانویة آن 
تحقیر و سرزنش حاضران است و تنبّه آنان به این نکته که ملاک های ارزش گذاری شان تا چه حد  سطحی، 

سست و بی اعتبار است.  
      او همچنین د ر مقابل کاربرد  اصطلاح »چنین گوهری قیمتی« از سوی حضار عبارتِ »امر شاه« را قرار د اد ه 
و ضمن مقایسة این د و، خود  از عبارت »این گوهر« استفاد ه کرد ه که بار معنایی تحقیرآمیزی یافته است. د ر 
اد امه راوی به سرعت، نمای نزد یک سؤال و جواب ایاز را به نمای د ور انعکاس پاسخ ایاز و تأثیر آن د ر د رباریان 

تغییر د اد ه است.

- سرها فروکشید ند . این بار صد  هزارآه از د ل بر می آرند  که چه کرد ! 
و د ر نهایت د استان با فرمان پاد شاه به پایان می رسد :

-شاه سرهنگان جلاد  را فرمود  که: »از کنار بگیرید  تا کنار! این احمقان را پاک کنید !« ایاز گفت: »ای 
شاه 
شعر



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

275

خیالک فی الکری یـوما اتانا        و مـن صلصال وصلک قـد  اتانا
و بات معـانقی لیـلا طویـلا        فلمـا بـان وجـه الصـبح بـانـا

کلی بکلک مبذول کلی بکلک مشغول طلب خد ا آنگاه سر افزون«.
راوی با بیان این حکایت، قصد  تعلیم و آموزش این نکته را د ارد  که سالک اگر خد اطلب و خد اجوست، باید  تمام 
هستی و وجود  خود  را د ر این راه فد ا کند  و امر خواستة خد اوند  را با ارزش تر و قیمتی تر از هر چیز د یگری د ر این 

د نیا بد اند . آن گونه که عاشق واقعی ای چون ایاز چنین کرد . 
     د ر واقع نکتة قابل توجه د یگری که راوی برای تاثیرگذاری بیشتر بر مخاطبان مد  نظر د اشته، انتخاب نوع 
حکایت است. شمس برای این تمثیل، از روایتی با شخصیت هایی تاریخی استفاد ه کرد ه است؛ شخصیت هایی 
که د ر جهان واقعی زند گی کرد ه و روایت هایی د رباره شان بر سر زبان ها بود ه است و برشی از آن، از نمایی خاص 

پیش روی مخاطب گذاشته شد ه.
     اعمال این شخصیت ها نه فقط د ر جهان متن که د ر جهان واقعی تأثیرات واقعی گذاشته. به همین د لیل 
کیفیت تأثیرگذاری این روایت ها بر مخاطب بسیار متفاوت از تأثیرگذاری روایت های ساختگی است؛ زیرا گویند ه، 
نمونه ای واقعی نه از جنس کلمات، که از جنس مخاطب پیش روی او گذاشته. د ر این نوع حکایات، رابطة میان 
لایة زبانی تمثیل و لایة نماد ین، از طریق تشبیه که مبتنی بر تخیل و اد عای شباهت است، برقرار نمی شود ، 

بلکه از طریق هم ذات پند اری با انسانی واقعی و الگو برد اری از او انجام می گیرد .

نتیجه گیری
با توجه به چند  لایه بود ن تمثیل و وجود  سطوح زبانی، نماد ین و تعلیمی د ر آن، کاربرد  نظریه های روایت شناختی 
د ر صورتی می تواند  مفید  باشد ، که د ر تحلیلی همه جانبه و با د رنظرگرفتن سایر لایه های تمثیل به کار رود . 
توجه به این نکته که تمثیل ها غالباً د ر اد بیات تعلیمی و عرفانی کاربرد  آموزشی د اشته اند ، نشان می د هد  که یکی 
از جنبه های مهم تمثیل، لایه تعلیمی آن است. نقش زبان د ر این لایه، نقش ترغیبی است، لذا د ر بررسی این 

سطح باید  از شیوه مناسب آن یعنی علوم بلاغی و بخصوص معانی استفاد ه شود .
با  همراه  که  باشد   مفید   می تواند   د ر صورتی  روایت شناختی  الگوهای  کاربرد   نماد ین،  و  زبانی  د ر سطح       
نظریه های گفتمانی و بررسی بافت زبانی باشد . اکتفای صرف به سطح زبانی تمثیل های عرفانی که غالباً د ر 
غلط  بعضاً  و  ناقص  نتیجه گیری های  سویی  از  می تواند   می گیرد ،  صورت  جزم اند یشانه  و  خشک  بررسی های 
)خصوصاً د ر حکایات مستهجن( به همراه د اشته باشد  و از سوی د یگر موجب ناد ید ه گرفته شد ن بخش بزرگی 
از زیبایی ها د ر لایه تعلیمی تمثیل شود ؛ شگرد ها و فنونی که نویسند ه با د قت هرچه تمام برای تاثیرگذاری هر 
چه بیشتر بر مخاطب به کار برد ه است و علم معانی د ر صورتی که با مباحث جد ید  غنی تر و پربارتر شود  می تواند  

این شگرد ها و زیبایی ها را آشکار کند .
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پی نوشت:

1-Jakobson 
2-Todorov
3-Aristotale
4-pragmatic criticism

-5 نشانه گذاری متن از نویسند ه مقاله است.
6- Toolan
7- Wolfson
8- Farhangian University: Shahrekord Shahid Bahonar Teacher Teaching Center.
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غزل های برگزید ه مولانا و ترجمه های ترکی آن
                                                                                                                                    نعمت یلد یریم1

چکید ه
محققان این موضوع را که اکثر اشعار د یوان کبیر مولانا پس از آشنایی او با شمس سرود ه شد ه است را تائید  
می کنند . مولانا، به طور معمول د ر این اشعار تخلص »شمس«، و قبل از شمس نیز د ر اشعار سرود ه خود  اسم 
مستعار »خاموش« را استفاد ه می کرد ه است که مشخص نیست آیا این اسم با شمس ارتباطی د ارد  یا خیر؟ مولانا 
مانند  مثنوی د ر د یوان نیز تا آنجایی که امکان د اشته از زبان فارسی منطقه خراسان، )فارسی د ری معمول د ر 

ایران( استفاد ه کرد ه است. د ر شکل و محتوی اشعار او نیز تفکر آزاد ش حاکم و غالب است. 
      مولانا تمام د انش د وره را د رک کرد ه، اساطیر هند  و ایرانی، یونانی و رومی را می شناخته و از آیات و احاد یث 
بهره می برد ه است، و د ر  اشعار مولانا عناصر مرد می جایگاه بسیار خاصی د اشته است. هیچ شکی نیست که او 
تمام اد بیات ایران را با جزئیات می د انسته است. د ر بین تمام اشعار او شعرای مشهور د وره کلاسک ایران مانند ، 

رود کی، منوچهری، ناصرخسرو، خیام، بخصوص سنائی و عطار را به خاطر می آید . 
     اشعار مولانا د ر د یوان کبیر مولانا، د ر اد بیات فارسی کلاسیک ایران به عنوان اشعاری با مفاهیم عمیق جایگاه 
خاصی به خود  اختصاص د اد ه است. و بر همین اساس، برخی غزل ها را از د یوان کبیر انتخاب کرد م تا ضمن 

ترجمه غزل های استاد  سخن مولانا به ترکی، پنجره ای نیز به د نیای تفکر و اند یشه بتوانم بگشایم. 
واژگان کلید ی: د یوان شمس، ترجمه، زبان ترکی.

Yildirim2002@hotmail.com            1. عضو هیئت علمی د انشگاه آتاتورک، د انشکد ه اد بیات گروه زبان و اد بیات فارسی
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بعد  از فرید الد ین عطار )618 /1221( شعر عرفانی فارسی به سمت و سوی قله ای ناشناخته  )د ر اد بیات( کشید ه 
شد . د ر این میان د ر بالاترین مقام تنها مولانا جلال الد ین محمد  بلخی )672 /1273( به آن مقام والا د ست 
یافت. و بعد  از او با گذشت قرنها همچنان یک قلة د ست نیافتنی باقی ماند . مثنوی بزرگ مولانا جلال الد ین 
محمد  بلخی که حقیقتا نتیجة تمام معارف و د انش صوفیان اسلامی است صرفاً از نظر کمیّ د و برابر کمد ی 

الهی د انته و یا به اند ازه مجموعه ایلیاد  و اود یسه یونانی است.
     از نظر کیفی د ر تمام طول تاریخ شعر انسانی د ر د نیا، بالاترین جایگاه حیرت انگیز، چشم گیر، بی نظیر و 
روحانی را به خود  اختصاص د اد ه است. این شاهکار بی نظیر تصوف اد بیات فارسی، نزد یک به 50 سال یا حتی 
د ر مد ت زمان کمتری به رشته تحریر د رآمد ه است. علاوه بر این، برای د رک کامل و بهتر مثنوی، د رک شیوه و 

فلسفه زند گی مولانا است. زیرا بسیاری از اشارات، بیانات نماد ین مثنوی، تصریح زند گی مولانا است. 
      همان گونه که پسرش سلطان ولد  می گوید  و د ر بسیاری موارد  د ر مورد  احوال اولیاء بیان می کند  مولانا 
بیشتر به احوال و شخصی خود  می پرد ازد . د ر عین حال مثنوی، حقیقت مسیر تصوف، طرز سلوک و فلسفه 

زند گی مولانا را آشکار می کند .
     د رکنار همه این ها، چون ماجرای anadolu باعث رسید ن او به کمال روحانی است، او البته خراسان و 
د وستانش د ر آنجا، تمام ویژگی های جذاب بلخ و سمرقند  را می توانست فراموش کند . اما حرکت او به همراه 
پد رش از خراسان به anadolu برای او یک جور هجرت و سیاحت روحانی است. این حکایت هجرتش به مثابه 
یک رویا می ماند  که آغازش ابهامات و افسانه های د رهم و تو د رتو است. د ر اینجا یکی از مشکلات مهمی که 
به چشم می خورد  این است که پد ر مولانا، بهاء ولد  تا چه اند ازه به تصوف رسمی، شیخ ها، سلسله و خانقاه مرتبط 

بود ه است. معارفِ بهاء ولد ، البته به علاقه او به صوفیان و تصوف علمی بحث می کند .
     اکثر شعرهای د اخل د یوان کبیر مولانا بعد  از آشنایی او با شمس سرود ه شد ه است. د ر این اشعار او از کلمه 
شمس استفاد ه می کند  د ر حالی که د ر شعرهای سرود ه شد ه اش د ر د وران قبل از شمس از کلمه خاموش استفاد ه 
می نمود ه است. مولانا همانند  مثنوی، د ر د یوان هم از فارسی مرد م خراسان بکار برد ه است. همانند  اند یشه هایش 
د ر شعرهایش هم از منظر ظاهری و باطنی حال و هوای آزاد ی وجود  د ارد . او تمامی معارف د وران خود  را بررسی 

کرد ه است. از وقایع هند  ـ ایران، یونان ـ روم آگاه بود . عنصر خلق د ر شعرهایش جایگاه ویژه ای د ارد .
      بی شک به کلِ جزییات اد بیات ایران واقف است. د ر میان اشعارش از شاعران د وره کلاسیک ایران همچون 
رود کی، منوچهری، ناصرخسرو، خیام، به ویژه سنایی و عطار یاد  کرد ه است. د ر اشعار د یوان کبیر به طور 
کلی تخلص شمس، شمس تبریزی را می بینیم، از این بابت د یوان هم به د یوان شمس، د یوان شمس تبریزی 

معروف شد ه است. 
       با ترجمه ترکی غزل های منتخب د یوان کبیر مولانا که د ر میان شعرهای پر معنای اد بیات کلاسیک فارسی 
جای گرفته است خواستم که از غزل های مولانا روزنه ای به د نیای اند یشه او باز کنم. د ر این مقاله ابتد ا ترجمه 

غزل ها و سپس به بررسی جزییات تک تک غزل ها پرد اخته می شود . 
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غزل ها و ترجمه آنها:

بی  من مرو
خوش خرامان می روی ای جان جان بی من مرو          ای حـیات د وستـان د ر بـوستـان بـی مـن مـرو
ای فلک بی مـن مگرد  و ای قمر بی من متـاب          ای زمین بی من مـروی و ای زمان بی من مـرو
این جهان با تو خوش است و آن جهان با تو خوش است            این جهان بی من مباش و آن جهان بی من مـرو
ای عیان بی من مد ان و ای زبان بی من مخوان          ای نظـر بی مـن مبین و ای روان بـی من مـرو
شـب ز نـور مـاه روی خـویـش را بیـند  سپیـد           مـن شبم تـو مـاه مـن بر آسمان بی مـن مـرو
خـار ایـمن گـشت ز آتـش د ر پنـاه لطـف گل          تــو گلی مـن خـار تـو د ر گلستان بی من مـرو
د ر خم چوگانت می تازم چو چشمت با من است          همچنین د ر مـن نگر بی مـن مـران بی من مرو
چون حریف شاه باشی ای طرب بی مـن منوش          چـون به بـام شه روی ای پاسبان بی مـن مـرو
وای آن کس کــو د ر ایـن ره بی نشان تـو رود           چـو نشان مـن تـویی ای بی نشان بی مـن مرو
وای آن کــو اند ر ایـن ره مــی رود  بی د انـشی          د انش راهــم تــویی ای راه د ان بی مــن مـرو
د یگرانت عشق می خـوانند  و مـن سلطان عشق          ای تـو بالاتر ز وهــم ایـن و آن بی مــن مـرو

GİTME BENSİZ...
Bu ne salınarak gidiş, canımın canı gitme bensiz,
Ey aşıkların canı, bağa, bahçeye gitme bensiz.

Ey felek dönme bensiz, ey ay doğma bensiz,
Ey toprak bitirme bensiz, ey zaman yürüme bensiz.

Bu dünya senle güzel, o dünya da senle güzel,
Bu dünyada olma bensiz, o dünyaya gitme bensiz.

Ey ayan bilme bensiz, Ey dil, okuma bensiz
Ey göz görme bensiz, ey ruh gitme bensiz.

Gece ayın ışıltısıyla aydınlık görür kendini,
Geceyim ben, sen de ayım, gitme göklere bensiz.

Diken güvencede şimdi ateşten; gülün ince gölgesinde,
Gülsün sen, ben de dikenin, gitme gül bağına bensiz.

Vay haline bu yolda sensiz, kılavuzsuz gidenlerin!
Sensin benim kılavuzum, ey kılavuzum, gitme bensiz.
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Vay haline bu yolda bilgisiz gidenlerin!
Yolumun bilgesisin sen, ey yolumun bilgesi gitme bensiz.

Başkaları aşk der sana, ben aşkın sultanı derim,
Ey zandan, sanıdan yüce yar, gitme bensiz.  

بی تو به سر نمی شود 
بی همگان به سر شود  بی تو به سر نمی شود           د اغ تـو د ارد  ایـن د لـم جـای د گر نمـی شود 
د ید ه عقـل مست تـو چـرخه چرخ پست تو          گوش طرب به د ست تو بی تو به سر نمی شود 
جان ز تو جوش می کند  د ل ز تو نوش می کند            عقل خـروش می کند  بی تـو به سر نمی شود 
خمر مـن و خمار مـن باغ مـن و بهار مـن          خواب من و قرار مـن بی تو به سر نمـی شود 
جاه و جلال من تویی ملکت و مال من تویی          آب زلال مــن تویی بی تـو به سر نمی شـود 
گاه سـوی وفــا روی گاه سـوی جـفا روی          آن منـی کجـا روی بی تـو بـه سر نمی شود 
د ل بنهـند  بـرکـنی تـوبـه کـنـند  بشکنـی           این همه خود  تو می کنی بی تو به سر نمی شود 
بی تو اگر به سر شد ی زیر جهان زبر شد ی          بـاغ ارم سقر شد ی بی تـو به سر نمـی شـود 
گر تو سری قد م شوم ور تو کفی علـم شوم           ور بروی عـد م شوم بی تـو به سر نمـی شود 
خـواب مـرا ببسته ای نقش مـرا بـشسته ای          وز همه ام گسسته ای بی تـو بـه سر نمی شود 
گر تـو نباشی یار مـن گشت خراب کار من          مونس و غمگسار من بی تو به سر نـمی شود 
بی تو نه زند گی خوشم بی تو نه مرد گی خوشم           سر ز غم تو چون کشم بی تو به سر نمـی شود 
هر چه بگویم ای سند  نیست جد ا ز نیک و بد            هم تو بگو به لطف خود  بی تو به سر نمی شود 

SENSiZ OLMUYOR…
Başkaları olmadan yaşanıyor, ama sensiz olmuyor,
Sen dağlamışsın çünkü yaramı, bu gönül sensiz olmuyor.

Senin sarhoş aklının gözü, kahpe feleğin durmadan dönüşü,
Eğlencenin, coşkunun efendisi, safa sensiz olmuyor.
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Can seninle coşuyor, gönül seninle içince zevkten uçuyor,
Aklım çılgınca coşup taşıyor, bir türlü sensiz olmuyor.
şarabım sensin, mahmurluğum sen, bağım sensin, baharım sen,
Uykum sensin, kararım da sen, asla sensiz olmuyor.

Makamım sen, celalim sen, saltanatım da mülküm de sen,
içtiğim tertemiz berrak su sen, sensiz olmuyor.

Bazen vefâlı bir dostsun, bazen cefa ediyorsun,
Benimsin sen, nereye gidiyorsun, sensiz olmuyor.

Gönül vereni incitiyor, tövbe edenin tövbesini bozuyorsun,
Bütün bunları sen yapıyorsun, yine de sensiz olmuyor.

Sensiz olsaydı eğer, dünya altüst olurdu,
irem Başı cehenneme dönerdi, sensiz olmuyor.

Sen baş isen, ayak olurum ben, sen avuç olsan, ben alem,
Terk edip gidersen yok olurum, sensiz olmuyor.

Uykularımı çaldın, her şeyimi yok ettin,
Herkesle ilişiğimi kestin, yine de sensiz olmuyor.

Sevgilim olmazsan eğer, olur her işim perişan benim,
Ey can dostum, gam ortağım, sensiz olmuyor.

Sensiz ne yaşamak güzel, sensiz ne ölüm güzel,
Derdinden nasıl kurtulacağım söyle, sensiz olmuyor.

iyi ya da kötü ne dersem diyeyim, bir değeri yok sözümün,
Lütf edip söyler misin, neden sensiz olmuyor?  

کعبه د ل
طواف کـعبه د ل کن اگـر د لـی د اری         د لست کعبه معنی تـو گل چه پند اری
طواف کعبه صورت حقت بد ان فرمود          که تا به واسطه آن د لی به د ست آری
هـزار بـار پـیاد ه طـواف کـعبه کنـی         قبـول حـق نشود  گـر د لـی بیـازاری
بد ه تو ملکت و مال و د لی به د ست آور         که د ل ضیا د هد ت د ر لحد  شب تاری
هـزار بد ره زرگر بـری به حضرت حق         حقـت بگویـد  د ل آر اگـر به مـا آری
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که سیم و زر بر ما لاشیست بی مقد ار         د لست مـطلب مـا گر مـرا طلـبکاری
ز عرش و کرسی و لوح قلم فزون باشد           د ل خـراب کـه آن را کـهی بنشماری
مـد ار خـوار د لـی را اگر چـه خوار بود           که بس عزیر عزیزست د ل د ر آن خواری
د ل خــراب چــو منـظرگـه الـه بـود          زهـی سعاد ت جـانی که کرد  معماری
عـمـارت د ل بیـچـاره د و صـد پــاره         ز حـج و عمره به آید  به حضرت باری
کـنـوز گـنـج الهـی د ل خـراب بـود          که د ر خـرابه بـود  د فـن گنج بسیاری
کمـر به خـد مت د ل هـا ببند  چاکروار         کـه برگشایـد  د ر تـو طریـق اسراری
گـرت سعاد ت و اقبال گشت مطلوبت         شوی تـو طالب د ل هـا و کبر بگذاری
چـو همـعنان تـو گـرد د  عنایت د ل ها         شـود  ینـابع حکمت ز قـلب تو جاری
روان شود  ز لسانت چو سیل آب حیات         د مـت بـود  چـو مسیـحا د وای بیماری
برای یک د ل موجود  گشت هر د و جهان          شنـو تـو نکـته لـولاک از لـب قـاری
وگر نه کون و مکان را وجود  کی بود ی          ز مهر و ماه و ز ارض و سمای زنگاری
خموش وصف د ل اند ر بیان نمی گنجد          اگر به هر سر مویی د و صد  زبان د اری

GÖNÜL KABESi
Gönül Kabe’sini tavaf et; varsa eğer yüreğin,
Mana Kabe’si gönüldür, sen çamuru ne görürsün?!

Kabe’yi tavaf edersin yalın ayak, yaya bin kez,
Bir gönül incitirsen Hak asla kabul etmez!

Durma! Ver malını, mülkünü de bir gönül kazan;
Mezarın karanlık gecesinde gönül sana aydınlık verecek olan.

Bin kese altın götürsen de sen huzuruna Hak'kın;
“Bize getiriyorsan biricik bir gönül getir” olacaktır cevabı Hak'kın!

Altın da gümüş de bizim katımızda sadece bir leştir;
istediğimiz gönüldür, gönül; eğer bizi istiyorsan sen!

“Arş”tan, “kürsü”den, “levh” ve “kalem”den daha yüce
Yıkık gönül; sakın asla onu küçük görme!

Değersiz görünse de sen aşağı görme bir gönlü asla;
yüceler yücesindedir, gönül en aşağıda da olsa.
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Yıkık gönül nazargahıdır yaratıcının,
Onu onaran cana ne mutlu!

Bağla hizmet kemerini bir köle gibi gönüllere hizmet için ;
Durup direnirsen bu yolda açılır kapılar önünde senin.

Amacın mutluluk ve ikbal olursa senin,
Uzaklaşırsın kibirden, sevgilisi olursun gönüllerin.

Vurunca birlikte seninle gönüller,
Fışkırtır hikmet kaynaklarını yürekler.

Hayat suyu akmaya başlar dilinden sel gibi;
ilaç olur hastalıklara nefesin Mesih gibi.

Sus! Sen gönül vasıflarını anlatıp bitiremezsin!
Her saç telinin üzerinde olsa da iki yüz dilin!   

مکن
بشنیـد ه ام کـه عـزم سفـر مـی کنی مـکـن          مهـر حـریـف و یـار د گـر مـی کنـی مـکن
تــو د ر جهــان غـریبی غربت چـه می کنی          قـصد  کـد ام خسته جگـر مـی کنـی مـکـن
از مــا مــد زد  خــویش به بـیگانگان مـرو          د زد یـد ه سـوی غـیر نظــر می کنـی مـکن
ای مــه که چرخ زیـر و زبر از برای توست          مــا را خــراب و زیر و زبر مـی کنی مکـن
چه وعــد ه می د هی و چه سوگند  می خوری          سوگـند  و عشـوه را تــو سپر می کنی مکن
کــو عهد  و کــو وثیقه کـه با بند ه کرد ه ای          از عـهد  و قــول خویش عبـر می کنی مکن
ای بــرتــر از وجــود  و عــد م بــارگاه تـو          از خـطـه وجــود  گــذر می کـنــی مـکـن
ای د وزخ و بـهشـت غــلامــان امــر تـو          بــر مــا بهشت را چــو سقر می کنی مکن
انــد ر شکــرستـان تــو از زهــر ایـمنـیم          آن زهــر را حــریف شکـر می کنـی مکـن
جانـم چـو کوره ای است پرآتش بست نکرد           روی مــن از فــراق چــو زر می کنی مکن
چــون روی د رکشی تـو شود  مه سیه ز غم          قــصد  خسوف قــرص قمـر مـی کنی مکن
مــا خشک لــب شویم چو تو خشک آوری          چشم مــرا بــه اشک چـه تر می کنی مکن
چــون طاقــت عقـیلــه عــشاق نیسـتت          پس عقــل را چــه خیره نگر می کنی مکن
حــلوا نمی د هـی تــو بـه رنــجور ز احـتما          رنجــور خــویش را تو بتــر می کنی مکـن
چشم حــرام خواره مــن د زد  حسن توست          ای جــان سزای د زد  بصر می کنــی مکـن
سر د رکش ای رفیق که هنگام گفت نیست          د ر بـی سری عشق چـه سر می کـنی مکـن
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YAPMA
Duydum; sefer hazırlığı yapıyormuşsun, yapma,
Hasmımın sevgilisi olmak istiyormuşsun, yapma.

Garipsin sen dünyada, gurbete neden gidiyorsun?
Hangi hasta gönlü perişan etmek istiyorsun, yapma.

Bizden kaçırma kendini, yabancıların gitme yanına,
Yabancılara dönüp kaçamak bakışlar atıyorsun, yapma.

Ey ay yüzlü, senin yüzünden darmadağın oldu dünya,
Bizi perişan edip, hayatımızı altüst ediyorsun, yapma.

Niçin söz veriyorsun, niçin yemin edip duruyorsun?
Nazı da yemini de kendine siper ediyorsun, yapma.

Kuluna verdiğin sözler, yaptığın antlaşmalar ne oldu?
Sözünden ve yaptığın anlaşmadan dönüyorsun, yapma.

Ey makamı varlık ve yokluk evreninin üstünde olan,
Varlık evreninden geçip öteye gidiyorsun, bunu yapma.

Ey cennet’i de cehennem’i de egemenliğine alabilen,
Cennet’imizi bizim cehenneme çeviriyorsun, yapma.

Senin şeker gibi ülkende yok korkumuz zehirden,
Zehirle şekeri rakabete sokuyorsun, bu rekabeti yapma.

Yüreğim ateşle dolu ocak gibi, yetmedi mi sana da,
Ayrılığınla, yüzümü altın sarısı yapıyorsun, yapma.

Yüzünü göstermediğin zaman, kararır üzüntüden Ay,
Ay’ın tutulması için çalışıyorsun herhalde, bunu yapma.

Su vermezsen eğer, kurur, çatlar dudağımız bizim,
Neden hep ağlatıyorsun bizi, böyle yapma.

Aşıkların akıllı gibi davranmalarına katlanamıyorsun,
Öyleyse akılları niye karıştırıyorsun, fitnecilik yapma.

Hastaya perhiz yaptırıyorsun, ona helva vermiyorsun,



مولانا و  شمس  المللی  بین  همایش  پنجمین 

پایگاه استنادی علوم جهان اسلام
کـد اختصاصی: 98190-00505

286

Böylelikle aşığını daha çok hasta ediyorsun, yapma.

Benim harama meyleden gözüm, güzelliğini çalıyor,
Ey sevgili, gözümü hırsızlığa alıştırıyorsun, yapma.

Arkadaş, konuşma vakti değil şimdi. Kes artık sesini,
Aşka tutulmuşsun bir kere, kurtulmak için yol yapma. 

چه می گریزی؟
ای جان و جهان چه می گریزی        وی فخر شهان چه مـی گریزی؟
مـا را بـه چـه کار مـی فـرستی        پنهان پنـهان چـه مـی گریزی؟
چـــون تـیــر روی و بـازآیـی        این د م ز کمان چـه می گریزی؟
بـاری تـــو هــزار گـنـج د اری        زین نیم زیان چـه می گـریزی؟
ای کــه شکــرت کـران نـد ارد         بنشین به مـیان چه می گریزی؟
چون محرم هر شکر د هان است        از پیش د هـان چـه می گـریزی؟
ایـمـن ز امـان تـوسـت عـالـم        ای امـن امـان چـه می گریزی؟
عالـم همه گـرگ مرد خوار است        ای د ل ز شبان چـه می گریزی؟
خامش که زبان همه زیان است        تـو سوی زیان چـه می گریزی؟

NEDEN KAÇIYORSUN?!
Ey cihanın canı sen neden kaçıyorsun?!
Ey hükümdarlar övüncü sen neden kaçıyorsun?!

Bizi sen ne işlere gönderiyorsun,
Gizli gizli sen neden kaçıyorsun?!

Ok gibi gidiyor, sen geri geliyorsun;
Bu kez yaydan sen neden kaçıyorsun?!

Baksana binlerce hazinen var senin;
Bir yarım ziyandan sen neden kaçıyorsun?!

şekerinin biteceği mi var ki senin,
Otur şurada sen neden kaçıyorsun?!



The 5th International Scientific Conference of Shams and Mawlana

Is
la

m
ic

 W
or

ld
 S

ci
en

ce
 C

ita
tio

n 
C

en
te

r
co

de
:9

81
9 

- 0
05

05

287

Her şekerin sırdaşı ağız ya,
Ağızdan sen neden kaçıyorsun?!

Senin gölgende güvende bütün evren,
Ey güven! Ey güvence! Sen neden kaçıyorsun?!

Evren hep insan yiyen kurtlarla dolu,
Ey gönül! Çobandan sen neden kaçıyorsun?!

Sus sen sus, konuşmak hep ziyan zaten,
Ziyana doğru sen neden kaçıyorsun?  
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