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 علمی سبک شناسی نظم و نثر فارسینشریه 

 )بهار ادب سابق(

 

 چکیده:
دویی و ادبیات تمثیلی است و در هرجایی الدین بلخی استاد مسلم قصه: مولانا جلالبیان مسئله و هدف

بهره میگیرد. آنچه كه لازم است بدان توجه كنیم، تفاوت هدف و روش چه در مثنوی و چه در غزل از داستان 

و منطق داستانگوییِ مولانا در غزلیات شمس نسبت به آثار دیگر وی است. قطعا نمیتوانیم با همان رویکردی 

كه در مثنوی و ادبیات تعلیمی به سراغ داستان میرویم، داستان را در غزل و ادبیات غنایی تعریف و فهم 

دو عرصه با یکدیگر كاملا متفاوت است. در اولی داستان با داشتن یم. هدفِ غایی سرودن داستان در این كن

معنایی از پیش تعیین شده در نزد مؤلف، پدید میاید و فرم در خدمت معنا و داستان ظرفِ بیان معنی برای 

نمودار شدن عمیقترین  خصوی غزل عارفانه كه عرصهمقصودی از پیش مشخص است. اما در غزل و به

خورده با تخیل عواطف سركشانج بشری و كشف و شهودات عارفانه است، معنا سیال و از پیش نامعلوم و دره

و سرمستی است و مخاطبش بر خلاف ادبیات تعلیمی دیگر عموم مردم نیستند و در خود متن تلویح و 

پژوهش میخواهیم بدانیم سرمنشأ و انگیزۀ این های پنهان در آن نرفته. در این ای به رموز و نماداشاره

 رمزدرایی چیست و رموز از چه مسیری ساخته میشوند و در غزل بروز پیدا میکنند.

داستانها در دو : در این پژوهش با توجه به نظریات جدید نقد ادبی به دنبال بررسی متن غزلروش پژوهش

تحلیلی برای درک كلیت اثر با -یکردی توصیفیساخت و روساخت هستیم. و با به كاردیری روسطح ژرف

تک چارچوب تركیبیی از كنار هم نشاندن نظریج هایددر، دادامر به اثر نگاه میکنیم و س س برای درک تک

داستانها به دیدداه اجزا از روش خوانش تنگاتنگ بهره میبریم و برای توضیح مواجج مولانا با امر قدسی در غزل

 .رودلف اتو چشم داریم

این شیوۀ تفسیر و تحلیل به دستیابی به یک معنای جزمی و نهایی و حتمی از متن منجر نمیشود، ها: یافته

ای انباشتی میداند كه دردذر زمان تکامل و تحول پیدا میکند، به شکلگیری اما از آنجایی كه فهم را پدیده

كه در آن امر قدسی  ، كمک میکندیک نگاه تازه و عمیق كه در چندلایه متن را تحلیل و بررسی میکند

 داستانهاست.اصلیترین عامل شکلگیری نظام رمز در این غزل

امر »، « فرامن»داستانهای رمزی تحت تاثیر : مولوی در غزلهای راویی دیوان شمس به خصوی غزلنتیجه

برجای میگذارد كه  هایی در متن روایتاست. مواجهه با امر قدسی ردپا و نشانه« امر قدسی»و یا همان « برتر

ای به یکدیگر است. در روایت خطی و عادی و چنین نشانه« من»از جملج آن تغییر وجه تخاطب و تبدل انواع 

تخطی از سیر طبیعی روایت است اما در یک روایت رمزی كه تحت تأثیر مواجه با امر فراتر نگاشته شده 

خود را در این میانه دم كرده و به طور متداول از ای از كشف و شهود و مکاشفج روایتگر است، دویی نشانه

مییابیم این جنس باز میگردد و با یافتن یکایک این عناصر در« خود»عبور میکند و از لونی دیگر به « خود»

از غزلیات را نمیبایست به داستان و روایتی عادی تقلیل بدهیم و به صورت خودكار یا ماشینی صرفا عناصر 

صیت و پیرنگ را از دل آنها بجوییم بلکه باید از منظر مواجه با امر قدسی رموز را فهم و داستانی نظیر شخ
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ABSTRACT 
BACKGROUND AND OBJECTIVES:  Molānā Jalāl al-Dīn Balkhī is a master of storytelling and 
allegorical literature, making use of narrative both in the Masnavi and in his ghazals. What 
requires our attention is the difference in purpose, method, and logic of storytelling in the Divan-
e Shams ghazals compared to his other works. We cannot approach stories in ghazals and lyrical 
literature with the same perspective we bring to the Masnavi and didactic literature. The ultimate 
aim of composing a story in these two realms is entirely different. In the former, the story emerges 
with a pre-determined meaning held by the author; form serves meaning, and the narrative is a 
vessel for expressing a meaning already defined in advance.In contrast, in the ghazal—particularly 
the mystical ghazal, which is a domain for the manifestation of the deepest rebellious human 
emotions and mystical insights—meaning is fluid, undefined beforehand, and intertwined with 
imagination and ecstasy. Its audience, unlike that of other didactic works, is not the general public, 
and the text itself contains no explicit explanations of the hidden symbols and allusions it holds. 
In this research, we aim to discover the origins and motivations of this symbolism, the pathways 
through which these symbols are formed, and how they manifest in the ghazal. 
METHODOLOGY: In this study, drawing upon contemporary theories of literary criticism, we 
examine the text of ghazal-narratives on two levels: deep structure and surface structure. 
Adopting a descriptive-analytical approach, we employ a combined framework that sets 
Heidegger’s and Gadamer’s theories side by side to grasp the work as a whole. Then, to 
understand each individual element, we make use of close reading, and to explain Mawlānā’s 
encounter with the sacred within ghazal-narratives, we turn to Rudolf Otto’s perspective. 
FINDINGS: This interpretive and analytical method does not lead to a definitive, final, and 
absolute meaning of the text. However, as it considers understanding to be an accumulative 
phenomenon that develops and evolves over time, it fosters the emergence of a fresh and 
profound perspective—one that analyzes the text in multiple layers and identifies the sacred as 
the central factor in shaping the symbolic system of these ghazal-narratives. 
CONCLUSION: In the narrative ghazals of the Divan-e Shams, particularly in the symbolic ghazal-
narratives, Rumi is influenced by the transcendent, the supreme, or the sacred. The encounter 
with the sacred leaves traces and signs within the narrative, among them the shift in the mode of 
address and the transformation of various forms of “I” into one another. In a straightforward, 
linear narrative, such a sign would be a deviation from the natural progression of the story. But in 
a symbolic narrative composed under the influence of an encounter with what lies beyond, it is a 
mark of the narrator’s mystical unveiling and illumination—as if they have lost themselves in the 
process, passed beyond the self, and returned to the self in another mode. Identifying each of 
these elements leads us to realize that this kind of ghazal should not be reduced to an ordinary 
story or narrative, nor should we mechanically extract only conventional narrative elements such 
as character and plot. Rather, we must understand and classify its symbols from the perspective 
of an encounter with the sacred. 
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  مقدمه

شاید بتوان دفت سمبل یا رمز از نخستین مواجج انسان اولیه با جهان طبیعی شکل درفت و بشر از همان ابتدا، 

رای بیان ای بای از رموز درک كرد. داستانسرٌایی برای انسان از دیرباز تاكنون عرصهطبیعت پیرامونش را در شبکه

التهابات، كشف و شهودات، الهامات، اضطرابات و مواجج او با هر نوع امر هیبتناكی در نفس خودش و یا طبیعت 

ها، دنیایی معنوی و آرمانی دریافته، رمز را پیرامونش میباشد. انسان برای بیان آنچه كه از دنیای غیب یا ناشناخته

 داستانتر چون غزل بیان شود آنوقت با غزلبه شعر و در قالبی نامأنوس داستان تنیده. حال ادر این داستان رمزیبا 

اند دهداستانها تجلی پیدا كررمزی مواجه خواهیم بود كه رویکرد ما برای تحلیل و بررسی رموزی كه در غزل

احساسات  میبایست با انواعِ دیگرِ روایت متفاوت باشد. چرا كه از اساس شعر و بخصوی غزل محل بیان عواطف و

 اندیشیده نیستند و جنس مخاطب در غزل با دیگر انواع روایت متفاوت است. ذوقیند. اغلب، معانی از پیش

 

 بیان مسئله
تمثیل از مهمترین ابزاری است كه مولانا در مثنوی برای بیان مقاصد خود به كار میگیرد. تمثیل به طور كلی 

یا پیام اخلاقی، عرفانی، دینی، اجتماعی و سیاسی یا جز آن را بیان  حکایت یا داستان كوتاه یا بلندی است كه فکر

میکند. ادر این فکر یا پیام به عنوان نتیجج منطقی حکایت یا داستان در كلام پیدا و آشکار باشد و یا به صراحت 

باشد و كشف آن ذكر شود، آن را مثل یا تمثیل میگوییم و ادر این فکر یا پیام در حکایت یا داستان بکلی پنهان 

احتیاج به فعالیت اندیشه و تخیِل و تفسیر داستان داشته باشد، آن را تمثیل رمزی مینامیم. در غزلیات شمس با 

هیچگونه توضیح و تفسیر و مقایسه با یک فکر و پیام وجود داستانهایی مواجه هستیم كه صورت مکتوب آنها بی

لوی در مثنوی با داستانگویی او در غزلیات است. )پورنامداریان، دارد و این تمایزی اساسی میان داستانگویی مو

1396 :300-263) 

داستانهای رمزی دیوان شمس نیز با تصاویری شکفته در فضای رویایی و سوررئالیستی مواجه هستیم، در غزل

است. ف شده تعریتصاویری كه حاصل فعالیت آداهانج ذهن او نیست و بعد از مرحلج كشف و شهود، توسط او باز

 اند. العاده از جهان نامحسوس كه به ناچار با محسوسات بیان شدهرویدادی خارق

مولوی در مثنوی هم از داستان بهره میبرد اما هم شیوۀ مواجج او با موضوع و هم غرض او از داستانگویی متفاوت 

ز پیش معلوم به داستانگویی روی است. وی در مثنوی به نیت تعلیم و پند و اندرز و آداهی دادن به مخاطبِ ا

است. رموز موجود در میاورد و داستان برای او صرفا ظرفی برای بیان مقاصدی از پیش مشخص و تعیین شده 

های در متن به مخاطب داده میشود تا بتواند داستان در انتها یا توسط خود راوی رمزدشایی میشوند و یا قرینه

تعیین شده در ذهن راوی بر كل داستان چیردی دارد، در واقع داستان برای فهم  رمزها را بگشاید. مفهومی از پیش

بهتر مقصود راوی بیان میشود. اما وقتی یک داستان به خودی خود كامل است و آغاز و انجام معین و قابل قبولی 

ی پنهان در آن میگردد؟  ای مایج تصور معناای به وجود معنی پنهان نرفته است، چه انگیزهدارد و نیز در آن اشاره

آیا میتوان هر داستانی را بالقوه یک تمثیل رمزی شمرد كه در خویش معنایی نهفته را پنهان دارد؟ با دقت و تأمل 

اند، میتوان پاسخ داد كه انگیزۀ تصور معنی نهفته در بر داستانهایی از این دست كه مورد تأویل و تفسیر قرار درفته

ای عدم واقعیت در آن است، به همین دلیل میبینیم كه هیچکس در پی تفسیر و تأویل هیک داستان، وجود رده

 داستانهای تاریخی كه در زمانی معین رخ داده و از شخصیتها و وقایع بخصوی سخن میگوید، برنیامده است.
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ل و افعال انسانها به های عدم واقعیت در داستانها، به طور كلی یا ناشی از نسبت دادن اعمااما عدم واقعیت یا رده

العاده بودن حوادث و موجودات و اعمال حیوانات و اشیا و مفاهیم انتزاعی است و یا ناشی از غیرواقعی بودن و خارق

 (162و افعال شخصیتهای ناشناس و غیرتاریخی است.)همان: 

یگردد، در نوعی دیگر از بخشی پدیدار مهای عدم واقعیت در داستان به بارزترین شکل آن از طریق شخصیتنشانه

های عدم واقعیت اند. نوع دیگر از داستانهایی كه در آنها ردهتمثیلها، مفاهیم انتزاعی هستند كه شخصیت پیدا كرده

بخشی به حیوانات یا اشیا یا مفاهیم كنیم، داستانهایی است كه در آنها عدم واقعیت ناشی از شخصیترا ملاحظه می

از اعمال شخصیتها و كیفیت وقوع حوادث داستان است. در این نوع داستانها وقتی به  انتزاعی نیست بلکه ناشی

صراحت از منظور خاصی چه اخلاقی چه تعلیمی و چه سیاسی و اجتماعی و جز آن سخن نمیرود و به طور كلی 

شته باشد در میان ای كه اشاره به قصد و غرض خاصی داداستان با عقیده یا فکری مقایسه نمیگردد و بلاخره نتیجه

نمیاید، خواننده حق دارد كه تصور كند باید در زیر پوستج ظاهری داستان، مغز و معنی دیگری نهفته باشد. چنین 

تصوری باعث میگردد كه داستان یک تمثیل رمزی تلقی شود و نیازمند تفسیر باشد و با تفسیرِ آن، سطح دیگری 

های رده، داستانهای پیامبران و دیگر داستانهایی در آنها از بعضی نظرها هااز معنی دریافت دردد. اساطیر و افسانه

 (175است. )همان : داهی تفسیر شدهعدم واقعیت دیده میشود به همین علت از قدیم داه

 نویسندۀ چنین متنی در واقع امری درونی و باطنی را از طریق بیان تمثیلی به امری واقعی و ظاهری تبدیل كرده

اما خوانندۀ متن به عکس از طریق تأویل، امری بیرونی و واقعی را درونی و باطنی میکند تا آن را دریابد. است. 

یعنی از طریق تأویل، ظاهر را به باطن و حقیقت آن باز میگرداند. در این تمثیلها از طریق تأویلِ متن، خواننده در 

ای معین و واقعی نیست كه همه بتوانند شخص و اندیشهواقع ذهن خود را تفسیر میکند، چون متن نمایندۀ معنی م

از طریق متن به یک معنی مشترک و معین و قطعی برسند، بخصوی زمانی كه معانی روانی، متافیزیکی و عرفانی 

یا درونی با عواطف و احوال نفسانی آمیخته است و همین امر مانع صراحت و روشنی معنی و در نتیجه مانع 

تر تر و خایر تمام و كمال در نمایشی بیرونی میشود. پس طبیعی است كه هرچه معنی انتزاعیدنجیدن آن به طو

تر میشود. داستان در غزل باشد به نحوی كه در غزل عارفانه با آن سروكار داریم بیان آن به صورت تمثیل دشوار

گر همج مردم نیستند بلکه خود داستان دیرود و مخاطب این غزلبه منظور ثبت لمحج دریزپای شهود به كار می

راوی و یا معشوق او )شمس( كه عامل شکلگیری آن لحظج شهود بوده، خواهند بود. بنابراین شاعر برای تحلیل این 

 ای به دست ما نمیدهد.  رموز، قرینه

ایی مخاطب این شعرها من است. منِ محدود و جزئی و تجربیِ لحظاتِ هشیاری. در حقیقت این شعرها تصویره»

است كه منِ نامتناهی و جامع و متعالی فرد در مقابل منِ محدود و جزئی و تجربی زمان، آداهی میگشاید تا وی 

خود را در كلیت و دسترۀ بیکران خویش بشناسد و نظاره كند و از طریق شناخت این حقیقتِ خود، به شناخت 

پذیری كه به عنوان معشوق و شمس میخواندش، حق نائل دردد. بنابراین آن وجود مطلق و قادر و غنی و تقیدنا

های فنا های او میداند. و عشق كه در لحظههای خود را دفتهپس از فقدان در وجود خویشش كشف میکند و دفته

با عاشق و معشوق یکی میگردد در غزل مولوی وصف و طرف خطاب قرار میگیرد، در نهایت همان حق و من 

های باطنی مولوی ظهورات انداز دیدارها و تجارب روحانی در چشمضمن واقعهمتعالی مولوی است. این من در

 (104)همان: « دونادون و متنوعی دارد.

ای از تصاویر طبیعی و های صوفیانه را در شبکهداستانهای رمزی مولوی هیجانات روحی و واقعهبنابراین در غزل

ز در صورتهای حیوانیِ سیمرغ، نهنگ و شیر بیان میکند شخصی از جمله شخصیتهای دینی، عرفانی، اساطیری و نی
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و از آنجایی كه بیان این تصاویر از حال وجدی و ذوقی مایه درفته، همیشه ناشی از شعور ادبی و هنری و حاصل 

ها كاملا مصنوعی و اختیاری نیستند چون آن نیروی تخیل در شرایط آداهی نیست. در این نوع، رمزها و نشانه

ای است كه تجسم و تصور آنها ا نمیتوان با هر نشانه و رمزی بیان كرد و حتی آن معانی داهی به دونهمفاهیم ر

بدون رمز هم امکان ذیر نیست به همین سبب پیوند میان معنی اصلی و رمزهای متن پیوندیست ذاتی.  بنابراین، 

صورت مجازی آن است. اما بر خلاف این ظاهر و واقعیت دارای باطن و حقیقتی است كه ظاهر و واقعیت متن، 

تمثیل، كه حقیقت و باطن مقدم بر ظاهر متن است، در یک اثر رمزی ظاهر متن است كه بر باطن یا بواطن و 

حقیقت یا حقایق مقدم است. در تمثیل، راز، باطن متن است كه در عین حال هم واقعیت و هم حقیقت است. چرا 

ای را از روی قصد و اختیار بنا به ملاحظاتی در باطن متن كتمان یا حادثه كه دفتیم در تمثیل، نویسنده اندیشه

ای از پیش معلوم از روی قصد ی روحانی، اندیشه یا حادثهمیکند. اما در یک اثر رمزی یا صورت مکتوب یک واقعه

در تفسیرِ تمثیل  و اختیار پنهان نشده است و بنابراین، این خود متن است كه راز است به همین سبب درحالی كه

باید به حقیقتی حتمی و قطعی كه مقصود اصلی و كتمان شدۀ نویسنده و تنها معنی مجازی متن است برسد، در 

( حقیقتی كه بدین 104داستان رمزی تنها میتوان حقیقتی از حقایق احتمالی و مکتوم متن را حدس زد. )همان،

خود ماست كه ظاهر میگردد و تنها معنی حتمی و قطعی متن مییابیم در ارتباط با تفسیر نفس طریق از رمز در

نیست، از این روی تفسیر یک متن رمزی مستلزم تفسیر نفس است. هر مخاطب در شرایط خای خود با متن 

شود. فهم هرچیزی در حقیقت به فعلیت رسیدن امکانهای پیشین فرد و یافتن امکانهای جدید است. روبرو می

فهمی انسان میشود. بنابراین فهم اولیه هم درون ظرف انسان محقق میشود و جب خویشتنملاقات با هرفهمی مو

پیرو امکانهایی است كه درون او برایش فراهم آورده، بر این اساس فهم متن متأثر از دنیای ذهنی مفسر خواهد 

فرایند تفسیر متن، بود، اما چیزی كه باعث افزایش امکانهای تفسیرپذیری میشود، ملاقات با متن است. در 

اساسیترین مرحله همان به خود اختصای دادن متن است و تأویل كه به مفهوم بازدرداندن متن به اصل و حقیقت 

ای درونی و روانی است. پیداست كه چنین ای روحانی و تجربهآن، یعنی تبدیل و استحالج معنوی متن به پدیده

به عنوان عالمی واسطه میان عالم معقول و محسوس ب ذیریم،  تفسیری وقتی ممکن است كه وجود عالم مثال را

عالمی كه محل حوادث نفس و مقدم بر عالم محسوس است و صورت روحانی عالم محسوس و صورت جسمانی 

هاست. بدون در نظر درفتن عالم وسیط یا عالم مثال، بدون قبول امکان ها و مکاشفهلطیف عالم معقول و مکان رؤیا

سوای عقل و انی كه در حالت خلسه و در مکانی ماورای عالم حس اتفاق میافتد و با عضو ادراكی تجاربی روح

ند، احواس، ادراک و مشاهده میشود و بدون آشنایی با زمینج تفکر و جهانبینی كسانی كه این داستانها را پرداخته

مبهم آنها ذكر كرد، و نه دشودن رمزها و توان علتی موجه برای بیان رمزآمیز و داستانها نه معنی دارند، نه می

( به همین سبب است كه معنی دریافته 267بردن از ظاهر و مجاز به باطن و حقیقت آنها ممکن است. )همان: پی

داه نباید در همج موارد تنها های رمزی دیگر هیچاز طریق تأویل چه در مورد كتب مقدس و چه در مورد پدیده

ای تلقی شود. تأویل واقعی متن وقتی تحقق مییابد كه خواننده، متن ظاهر را به واقعهمعنی حتمی و قطعی متن 

 ( 271در درون خود تبدیل كند و آن را تجربه كند. )همان 

هزاران سال است كه شالودۀ فهم ما از ادبیات این فرض بوده كه متن ادبی یکی از شکلهای بازنمایی است. یعنی 

زی یا كسی، عمل كردن به مثابج جایگزین یا نماد آن مصداق. بازنمایی به معنای به دست دادن تصویری از چی

شود؛ بین می نمایاندن دوبارۀ واقعه یا رخداد س ری شده در دذشته است. در این تعاریف بر وجود شکافی تأكید

صداق یعنی پژواک، ای كه اكنون خاموش، راكد، جایی دیگر، متعلق به دذشته است و بازنماییِ آن ممصداق واقعی
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ی بدل یا تاریخچج آن چیزی كه در زمان حاضر دیگر وجود ندارد. مسئلج بازنمایی در ادبیات پیچیده است نسخه

دونه دنبالج اصیل یا بسا هیچچون مکانها، اشخای، رویدادها و تصاویری كه در متون ادبی بازنمایی میشوند چه

تواند . افلاطون در رسالج جمهوری هشدار میدهد كه ادبیات میدر جهان پیرامون ما نداشته باشند« واقعی»

واقعیتهای كاذبی از خود بسازد. امروزه منتقدان ادبی بازنمایی ادبی را دلیل مهمی بر این موضوع میدانند معنای 

ز ای اتک كلمات به كاررفته در آن نیست. لذا تحلیل متون ادبی این نیست كه خلاصهجمع تکمتن صرفا حاصل 

وقایع پیرنگ داستان به دست دهیم یا معنای بیتهای شعر را بر حسب تاریخ یا فرهنگ لغت بازدویی كنیم. معنای 

ای بین نشدهكاررفته در آن فراتر میرود، همچنین موضوعات مهمتر و پیوندهای ضمنی و بیانهای بهمتن از واژه

 (21-41: 1396اثر را شامل میشود.  )كوش،  اجزاء

و بررسی غزل مولانا، یکی از پرچمداران غزل فارسی، روشن میسازد آنچه كمتر مورد عنایت قرار درفته، مطالعه 

، مسکوت ماندنش را توجیه كرد. مثنوی عنصری است كه البته میتوان با در نظر درفتن چشمگیر بودن آن در

استان و فضای متفاوت حاكم بر استفادۀ هنرمندانج مولوی از غزل به مثابج بستری برای بیان حکایت و خلق د

داستانهای دیوان شمس بعضا غزلیات مولانا و شگردهای خای و ویژۀ او در داستان ردازی سبب شده است تا غزل

عنصر زمان و شیوۀ ممتاز مولانا در استفاده از آن منحصر  برای مثال .عرصه باشدسابقه و متمایز از پیشتازان این بی

مند ند، از جریانی سیال بهرهتانهای غزلیات كه در فضایی عرفانی و رؤیایی سروده شدهبه فرد است. بیشتر داس

هستند و شیوۀ تداعی و تودرتویی داستانی در اشعار مولانا ی كه نمایانگر شگرد جریان سیال ذهن در داستان است 

)اس رهم و اسدی،  .روده شمار میی جزو ویژدیهای بارز سبک شعری این شاعر ی چه در غزلیات و چه در مثنوی ی ب

1392) 

 

 پیشینة پژوهش

درفته،  تاكنون بررسی و پژوهشهای متعددی در خصوی عنصر روایت و داستان در غزلیات شمس صورت

بندی داه براساس محتوا و تقسیمدیوان منتج شده. این داستانهای این بندی انواع غزلپژوهشهایی كه به تقسیم

درفته، محوریت و است. در ابتدا لازم است شرح مختصری از پژوهشهای صورت و ساختار بوده  داه براساس فرم

 رو تبیین شود. نتایج حاصل از آن بیان شود تا وجه تمایزِ و اهداف پژوهش پیش 
تان شده. ما در غزلیات شمس با داس شده در پژوهش ما مسلم در نظر درفته آنچه كه در تألیفات موجود فرض تلقی

مواجه هستیم )فرضیه ای كه محور اصلی پژوهشهای پیشین است( و درصدد اثبات داستانواردی غزلیات نخواهیم 

بود. یافتن عناصر روایت در غزلیات شمس و اثبات روایتمندی آنها غرض اصلی صاحبان این تألیفات بوده. به طور 

( با 1392كوشش داوود اس رهم و سمیه اسدی)به « داستانواردی در غزلیات شمس»مثال در پژوهشی با عنوان 

 رجوع به سوالات پژوهش كه از این جمله است:

 داستانهای مولانا تا چه اندازه منطبق با ساختار داستان، به معنای یک دونج ادبی است؟ساختار غزل-

 ی عناصر داستانی تا چه اندازه و چگونه در غزل مولانا نمودار شدند؟

 نا بر چه پایه و به چند دسته تقسیم میشوند؟داستانهای مولای غزل

یافته متکی بر عناصر داستان، از شیوۀ روایتهای غزلیات اند به الگویی سازماندر مییابیم مؤلفان در تلاش بوده

بیتها ها، داستانکها و داستانشمس دست پیدا كنند و داستانهای دیوان شمس را از نظر فرم و محتوا به داستانواره

 . تقسیم كنند. و ..
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( غزلیات شمس با محور قرار دادن عنصر 1388به كوشش علی دراوند )« بوطیقای قصه»در پژوهش دیگری به نام 

اند كه به تحلیل ساختاری و ریختشناسی مجموعج داستانهای استخراج روایت و زاویج دید، مورد بررسی قرار درفته

های ان استخراج شده بر اساس الگویی مشابه با ریختشناسی قصهای كه از دیوقصه 90شده منجر شده و در نهایت 

شراب -1اند كه از این قرارند: اند و چهار كاركرد كلیِ برای تمام داستانها برشمرده شدهبندی شدهپریان ِپراپ دسته

برخی  ای به رمزی بودندردمندی و علاج. در این پژوهش ادرچه اشاره-4دفتگو -3دیدن احوالات شگفت -2نوشی

از داستانها شده اما تحلیلی از رمز و كیفیت آن ارائه نشده چرا كه از اساس مقصود نویسنده تحلیل داستانها نبوده 

پژوهشگران  به دنبال  بندی آنها بر اساس عناصر روایت و اثبات روایتمندی آنها بوده است. آنچه كه اینبلکه دسته

 اش در غزل است.ناصر سازندهاند الگوهای ادبیات داستانی و عآن بوده

 از دیگر پژوهشهای مشابه میتوان موارد زیر را نام برد:

 . انسجام در غزل فارسی. رسالج دكتری. دانشگاه خوارزمی1389ایشانی، طاهره  -

. سیر سبکی داستان در غزلیات سنایی غزنوی و عطار نیشابوری. بهار 1392شریف نسب، مریم و سمیه كرمی  -

 19ادب. شماره 

 30. بررسی الگوهای روایت در غزل سعدی. ادب غنایی. شماره 1397فرهنگی، سهیلا و پگاه حمیدی اصیل  -

 4. نگرش سنایی به داستان در حدیقه و دیوان. مطالعات داستانی. شماره 1393قانونی، حمیدرضا  -

در دورۀ پیدایش اثر  آنچه كه در پژوهشهای پیشین مورد غفلت واقع شده، عدم توجه به مفهوم و تعریف داستان 

داستانها بر اساس تعریف مدرن و معاصر از داستان صورت درفته و پژوهش در یافتن است و بررسی و تحلیل غزل

عناصر داستان با معنای امروزی، نظیر زاویه دید و كنش و واكنش و... خلاصه شده. حال آنکه شیوۀ نگرش به این 

دن موضوع و محدودیت قالب و فرم میبایست متناسب با تعریف تمثیل و عرفانی بو-ها به دلیل تغزلیداستانغزل

جریانهای ادبی موجود در سدۀ هفتم تنظیم شود. در این تحقیق برآنیم تا ضمن ایضاح چرایی استفادۀ مولوی از 

 های دیگر مولویای ب ردازیم كه از جنس معانی تعلیمی در مثنوی و داستانداستان در تغزل به كشف معانی

 نیستند.

 

 روش تحقیق
با توجه به تحولی كه تا روزدار معاصر در هر دوره در مواجه با فهم و تحلیل متن رخ داده و منجر به شکلگیری 

شده باید دفت برای داشتن « بینامتنیت»و « چند صدایی اثر»، «مرگ مؤلف»نظریات متنوع و متفاوتی چون نظریج 

تن و هم اهمیت قصد مولف را دركنار هم ببیند و بر خصوصیت مکمل رو كه هم استقلال متنیت مموضعی میانه

 این دو تاكید ورزد باید چندین عامل را در نظر بگیریم؛

در نظر درفتن بافت اثر و توقعات معقول در این نوع معین از ارتباط زبانی، یعنی بررسی الگوهای مشترک و  -1

 ار میرود آن را بخوانند.عرفهای آن نوع خای از ادبیات و خواننددانی كه انتظ

 close"ها، هم معانی تلویحی آنها و هم معانی صریحشان. قرائت دقیق یا اصطلاحا قرائت تنگاتنگ بررسی واژه  -2

reading" ای را شامل میشود كه ممکن است حامل معنای بیشتر های بیان ادبیبررسی صناعات سبکی و شکل

 و مجازی باشند.

 های همان نویسنده برای كشف معانی تکرار شونده.بررسی بافتار سایر نوشته  -3

تلاش برای یافتن پیوندهای متن ادبی با جریان تاریخی و فرهنگی برهج تألیف برای درک بهتر ارجاعات و  -4
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 معانی.

های قبلتر تا بسنجیم كه آیا معنی با جریان عمومی بررسی متن با سایر متون دبی در همان مقطع زمانی و دوره -5

 آن همسویی دارد یا خلاف آن است. ادبیات در

 خوانش دیدداه تخصصی سایر مفسران و شرح نویسان دربارۀ متن با امکان شکلگیری مسیرهای تفسیری جدید. -6

 

 ضرورت انجام پژوهش

دفت آنچه كه در پژوهشهای پیشین مغفول مانده و نهایتا به تحلیل و  در ضرورت انجام این پژوهش میتوان

 داستانهای رمزی منجر نشده؛ داستانها به ویژه غزلزلرمزدشایی راستین غ

دریزی و ساختارشکنی شهیر برخورد كاملا تقلیدی و فرمی و غیرمنعطف با اثری است كه مؤلفِ آن به فرم :اول

است و این نگرش مکانیکی به داستان، منجر به جدا شدن پوستج ظاهری داستان از محتوا شده و در واقع محتوای 

 تان و غرض داستانگویی نادیده انگاشته شده. اصلی داس

ای كه داستان را در آن مورد بررسی قرار میدهیم همخوانی داشته باشد. ؛ آنکه تعریف ما از داستان باید با دورهدوم

در پژوهشهایی كه نام برده شد، با تعریف معاصر اروپاییان از داستان و همج عناصرش كه روایتی دارای پیرنگ و 

شخصیت و روابط علت و معلولی و ... است ) و این تعریف تقریبا برابر است با تعریف رمان در معنای امروزی(  زمان و

اند. و به علت عدم همخوانی تعریف با مصداق به باور من تحلیل همه داستانهای مولوی رفتهبه سراغ تحلیل غزل

 جانبه رخ نداده و در مواضعی نیز تحمیل به متن حادث شده. 

ای برای بروز عواطف و احساسات و كشف و شهودات و سرمستیهای عاشقانه است ؛ از آنجایی كه غزل عرصهسوم

باید توجه كرد كه آیا غرض داستانگویی مولوی در مثنوی با غزلیات یکسان بوده؟ آیا داستانگو در اثری كه به قصد 

وما در اثر وجد و شدت عواطف و بیخویشی برای شود با اثری كه عمتعلیم و تربیتِ مخاطبانی معلوم نگاشته می

تولید شده، یکسان عمل میکند؟ آیا تعریف یک داستان  -كه حتی میتواند خود شاعر باشد -مخاطبی عموما خای

كوتاه در غزل برای مولوی خودآداه بوده؟ یا استفاده از شیوۀ داستانی به صورت ناخودآداه و به عنوان یک كاركرد 

 ف یک واقعج روحی و كشف و شهودی رقم خورده است؟ذهنی برای تعری

های دیوان شمس است البته نه با به داستاآنچه كه ما در این پژوهش به دنبال آن هستیم تحلیل محتوایی غزل

بینانه نسبت به متن كاردیری یک نظریج واحد بلکه در تلاشیم با به كار بستن دیدداهی تركیبی، منعطف و واقع

 لف داستانها را بکاویم و رموز احتمالی آن را بگشاییم. های مختلایه

 

 هرمنوتیک و تأویل

تلقی میشود، در هرمنوتیک مدرن « هنر فهم»و در دورۀ رمانتیک « هنر تفسیر»ادر در دورۀ كلاسیک، هرمنوتیک 

وان قواعدی برای ، فرایند آن و وجودشناختی فهم مورد مطالعه قرار میگیرد. هرمنوتیک اولیه كه به عن«خودِ فهم»

تفسیر و تأویل متون مقدس) صرفا در مواقعی كه دچار ابهام میشویم( پیشنهاد شد به مرور جایش را به بررسی 

كه با فهم مواجه بین را از روی متن برداشت و اظهار كرد ما پیش از آنچالشِ فهم داد. در واقع شلایرماخر ذره

رسالت هرمنوتیک از حالت مقطعی به حالت همیگشی دسترش  باشیم با سوءفهم مواجه هستیم و بدین طریق

جا هرمنوتیک رسیدن به فهم نهایی و یافت و وی تلاش كرد تا اصولی برای فهم درست متن ارائه دهد. تا بدین

عینی متن را امری ممکن میداند و معتقد است نیت مؤلف محور نهایی متن و قابل دسترس است. اما با شروع 
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ن و فلسفی پرسش از خود هستی به عنوان نخستین سوال طرح شد. هایددر معتقد بود فهم هرمنوتیک مدر

رو هستی را باید در موجودات مبتنی بر فهم هستی است. هستی موجودات امری جدا از موجودات نیست از این 

انسان در جهانی نهانِ هستها جستجو كرد و ما برای كشف معنای هستی باید از هستی پرسنده آغاز كنیم. هستی 

واقع شده است كه نسبت به او تقدم دارد، مراد از جهان، محیط خارجی یا زمین نیست، بلکه مراد وی عالم ذهنی 

ای از و روانی، شرایط و موقعیتها و علایقی است كه انسان در آنها به سر میبرد، یعنی وجود انسان در مجموعه

زده كه اختیار انسان در آن محدود به تاریخی انسان به دنیایی قالب روابط قرار میگیرد. این محدودیت و وابستگی

اش بنشیند و در مقام حصاری است كه خودش آن را شکل نداده باعث میشود انسان نتواند برتر از جهان فردی

دارد سوبژه به جهان خویش به منزلج یک ابژه بنگرد. به این دلیل و از آنجایی كه هر انسانی جهان خای خود را 

كه وابسته و محدود به امکانهای خای اوست، فهم او منحصر به خود است. فهم، قدرت درک امکانهای خودِ شخص، 

 برای بودن در متن جهانی كه خود انسان در آن زنددی میکند است. 

آن احاطه با دیدداهی كه هایددر به دنیا عرضه كرد هر فهمی از متن از رهروِ افق و جهان خای خواننده كه توسط 

شود. با این تفاسیر و از این منظر، فهم امری متکثر و نسبی خواهد بود و رسیدن به معنای اصیل شده حاصل می

و نهایی یک متن عملا غیرممکن خوانده میشود. اما دادامر كه ادامه دهندۀ راه هایددر بود تلاش كرد تا فرایند 

فهم را امتزاج دو افق معنایی میدانست كه از سویی به افق معنایی مفاهمج افراد از یک متن واحد را توضیح دهد. او 

صاحب اثر و از سوی دیگر به افق معنایی مفسر برمیگردد. افق معنایی اثر متعلق به دیروز و افق معنایی مفسر نیز 

ه میان رو شناخت، محصول درهم شدن افق معنایی دذشته و حال است. فهم، مکالممتعلق به امروز است. از این 

دو افق و دو زمانه است. قرائت یک متن به نظر دادامر مانند یک دفتگوست. البته به دلیل وجود فاصلج تاریخی 

كاربرد آن متن در میان اثر و مفسر، طبعا اثر به صورت عینی به فهم نمیاید. از طرفی فهم مفسر از متن بر اساس 

یل افزون بر اینکه وشد فاصلج كنونی را هرچه كمتر كند. تأوموقعیت كنونی وی است. وظیفج تأویل این است كه بک

باید مشتمل بر تبیین معنای متن در جهان خودش باشد، باید مشتمل بر توضیح معنای آن بر حسب لحظج كنونی 

باشد. بنابراین دادامر تحقق فهم را به روشن شدن كاربرد معنای متن در نسبت آن با زمانِ حالِ مخاطب 

 (1396ی راد، میداند.)اله

طبق دیدداه پل ریکور مفسر باید بکوشد تا به قصد مؤلف از متن برسد اما مراد او از قصد مؤلف، مؤلف حقیقی 

نیست كه در تاریخ خای متن را ایجاد كرده، بلکه مراد او، مؤلف ضمنی است. یعنی همان جهان متن و آنچه كه 

کن است مؤلف اولیه اصلا چنین قصدی نداشته باشد. ریکور از متن میتواند در ظرف زبان اراده شود، هرچند مم

مینامد. او فرایند تفسیر را در ضمن یک قوس هرمنوتیکی از معنا به مفهوم و از تبیین  فهماین مرحله از تفسیر را 

به تصاحب متن، تصویر میکند. این فرایند با تصاحب معنای متن، یعنی جهانی كه محکی متن است و دشوده 

داوری یایی به روی مفسر پایان می ذیرد. از منظر او مفسر كار خود را ابتدا با یک فهم اولیه و حدس و پیششدن دن

آغاز میکند ) روشی كه ما نیز در روند تحلیل خود از آن استفاده میکنیم(، س س به تبیین معنای متن بر اثر 

ینی از فهم دست مییابد كه میتواند معنای جدیدی تحلیل ساختارهای زبانی می ردازد در مرحلج پایانی به مرتبج نو

 (385-388: 1380برای متن هم باشد.)واعظی، 

های فهمدر فرایند تحلیل متن یک دور هرمنوتیکی رخ میدهد و این همان دفتگویی است كه میان متن و پیش

و با آنچه از متن درمییابد دوباره  ها به سراغ متن میرودفهمداوریها و پیشافتد. خواننده با پیشخواننده اتفاق می
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میگردد و ممکن است در آنها اصلاحاتی انجام دهد و بار دیگر از منظر جدید به سراغ داوریهای خود بازبه پیش

 مییابد تا سرانجام به توافق و هماهنگی میان متن و خواننده بینجامد.  متن میرود. این رفت و آمد آنقدر ادامه

دهد حلقج شناختی مؤلف و سخن وی است. از سویی برای ری كه در فرایند تفسیر متن رخ میدور هرمنوتیکی دیگ

شناخت سخن باید راوی را شناخت و از دیگر سو راوی را باید از سخنش شناخت، راه حل این حلقه نیز مانند دور 

 (128-130: 1387شناختی جزء و كل است كه در بالا شرح آن رفت. )پالمر، 

ر نمادها و سمبلها مفاهیم ثابت نیستند، بلکه میتوانند وجدانی، فردی، عاطفی و ذوقی باشند. جهشهایی از سوی دیگ

دیری از آنها به آفرینش نماد قادر نخواهد بود و دذرداه آفرینش تصویرهای نمادین، درونی كه خالق اثر جز با بهره

بخش معنای دونادون هستند و همواره كه نمادها الهامحالتی رؤیادونه به آنها میبخشد. رولان بارت نیز معتقد بود 

با همان زبان نمادین در زمانهای دونادون سخن میگویند. از نظر او نماد پایدار است و تنها معنا و دیدداه اجتماع 

 نسبت به آن و حقوقی كه برایش قائل است، تغییر میکند.

ملازمتهایی افزونتر دارد اما بدان معنا نیست كه نماد جز تأویل نماد با برخی از مواد و عناصر تاویل، پیوستگی و داه 

ها و وجوه افراطی آن بر سراسر دنیای نماد و نمادشناسی سایه چیز دیگری نیست یا نگرش هرمنوتیک از جنبه

شف ای برای تشخیص دارد، اما برای كاست و به عبارتی دقیقتر، نماد سرانجام بازدشتگاه، ملاک و ضابطه افکنده

ها و ابزارها را بیشتر فهمید. علوم بلاغت و فصاحت و دیگر عناصر و صنایع ادبی و حتی صرف معنای آن باید ضابطه

-103و نحو و درک ظاهر و ساختار كلام، از جمله ابزارها و محکهای مفید در این معنایابی به شمار میایند. )همان: 

100) 

 امرِ قدسی؛ ناگفتنی و گفتنی
فت، حضور و درک امر قدسی هستج مركزی شهودات و انگیزۀ اصلی بیان رمزآمیز مولانا باشد. ادر از شاید بتوان د

ی تجربج دینی بیگانه باشیم، دركی از شیوۀ بیان، استعارات و فراز و نشیبهای روحی مؤلف نخواهیم اساس با مقوله

 داشت.

محور( نیست. تجربج دینی یک حالت و مفهوم پذیرپذیر و منطقامر قدسی، امری ذهنی) به معنی امرِ محاسبه

روحیست كه با حضور امر قدسی به شدت برانگیخته میشود. این حالت یک حالت معرفتی متکی به ذات خودش 

پذیر هم نسبت به ارزشهایی چون زیبایی و خیر و علم و عقل. این حالت تقلیل« كاملا دیگر»است. یعنی حالتی 

كس ی دینها و خداترسیها و پارساییها مشترک است. هیچكند كه در همهو تأیید مینیست و فقط چیزی را تصدیق 

قادر نیست كه امر قدسی ناب و اصیل را آموزش دهد. تنها راه احتمالی انتقال آن به دیگران، تحریک و برانگیختگی 

 (11: 1402است.) اتو، 

در موجب نوعی بیحسی و مستی و دیجی هدرک ماهیت امر قدسی یک تجربج فردی و درونزاد است و در تجرب

میشود در این حالت او نمیتواند جز به زبان رمز و استعاره شهوداتش را بیان كند، در واقع بیان تجربج تازه نیاز به 

رو در غزلیات مولانا مکرر با تصاویر و مدلولهایی مواجه میشویم واژدان، تصاویر و حتی دستور زبان تازه دارد. از این 

-اند. زبانی سرشار از توصیف، تصویردری و نقاشیپیش از آن حتی در متونی با موضوع مشابه سابقه نداشته كه

 واژدانی.

در از امرقدسیست، برای همین تا این حد نما، تعبیرهای شخصِ تجربهتمامی این تعابیر و توصیفات بعضا متناقض

اند، تعابیری كه هرچقدر هم پر و بال پیدا كنند، باز شده تازه، غریب و نامأنوس، غیرقابل دسترس و رازآمیز بیان

 است نه سزاوار امر قدسی.در شأن خود راوی 
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-در متناسب است. ابتدا به شرح ویژدیهایی كه دینهایش در تجربهامر قدسی ماده و محتوایی دارد كه با صورت

 پردازیم.اند میپژوهان برای امر قدسی برشمرده

 هیبت و صلابت -1

در دینی در همج دورانهای بشر، وقتی با محتوای مهیب امر قدسی مواجه میشود در خود نوعی احساس تجربه

 هراسِ همراه با احترام را درک میکند.
به   Mysterium Tremendumم( این ویژدیِ امرقدسی را  1869-1937پژوه معروف آلمانی)رودولف اتو دین

 (62ان: معنای راز هیبتناک معرفی میکند. )هم

شود كه این مواجج بشر تعبیری كه اتو از آن با نام راز یاد كرده در باور ما با عنوان غیب یا امر ماورایی شناخته می

آور و تسخیر كننده بوده است.  راز هیبتناک به صورتهای مختلفی بر انسان با غیب، همیشه هولناک و اضطراب

انگیز کن است داهی همچون موجی آرام در عمیقترین حالت آرامشاحساس چنین راز هیبتناكی مم» ظاهر میشود. 

عبادت، به ذهن ما هجوم بیاورد و ممکن است با وضعیتی ثابت و مانددار در روح ادامه یابد و روان ما را به لرزه و 

ینی انداز دردد و سرانجام خاموش شده و روح حالت دنیوی و غیر دارتعاش درآورد و در سراسر ضمیر ما طنین

ای تجربج هرروزینج خود را بازیابد. این حالت ممکن است به دونج انفجاری نادهانی از اعماق روح فوران كند و با دونه

آورترین هیجان یا شوریددی مستانه و جذبه و خلسه منتهی شود، این تشنج و آشفتگی همراه شود كه به شگفت

آور شود. این اند موجب هراسی تقریبا خوفناک و ارتعاشآمیزی دارد و میتوعنصر شکلهای مهارناپذیر و جنون

ای دارد كه باز ممکن است به شکلی زیبا و پاک و باشکوه تکامل های خام و ابتدایی و نمودهای اولیهحالت، زمینه

در در حضور آن كس یافته و تجلی كند؛ چنین حالتی ممکن است موجب نوعی خاموشی، هراس و خشوع تجربه

ناپذیر و برتر از همج مخلوقات د كه دقیقا نمیداند چیست. در حضور چیزی كه وجودش رازی بیانیا چیزی شو

 (1396است. )محمدی و صوفی،

پژوهان است مولانا نیز در غزلیات بارها از خشم و قهر و غلبج معشوق كه همان امرقدسی یا نومینوس نزد دین

 سخن دفته.

 بیش مگو راز كه دلبر به خشم

 
 كژ نگرستن درفت جانب من 

 (295: 1، ج 1378)مولوی،                        

 فریاد ز یار خشم كرده

 
 سودند به خشم و كینه خورده 

 (139: 5)همان، ج                                   

 غلبه، قهاریت، استیلا -2

شود كه بر همه چیز غلبج مطلق دارد و ی امر قدسی با نیرویی قدرتمند و عظیم مواجه میدر در تجربهوقتی تجربه

راه دریزی از او نیست، خود را یک سره در بند و چنگ او و در حالت غرق شدن میبیند و دچار احساس مخلوقیت 

 ( 63: 1402و خاكساری و حقارت میشود.) اتو، 

 ه:مولوی نیز در چارچوب و پارادایم زمانج خودش در فیه ما فیه دربارۀ استغراق اینطور دفت

استغراق آن باشد كه او در میان نباشد و او را جهد نماند و فعل و حركت نمانده، غرق در آب باشد. هر فعلی را » 

 (58: 1389)مولوی، « كه از او آید فعل او نباشد؛ فعل آب باشد.

جاسییییت      تج خوف و ر ماً بر تخ  مرد بحری دائ

 
 چون كه تخته و مرد فانی شد جز استغراق نیست 

 (289: 1، ج 1378)مولوی،                         
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 جذبه و فریبندگی-3
امر قدسی، هم هیبت و صلابت و مهابت دارد و هم ویژدی جذبه و فریبنددی. ویژدی اول، باعث پدید آمدن خشیت 

در میشود و او را از آنِ در میشود، اما جذبه و جذابیت باعث احساس سکینه و آرامش در تجربهو خوف در تجربه

در نیز به طور طبیعی به ستایش امر قدسی می ردازد. برای نزدیک شدن به فهمِ این خودش میکند، پس تجربه

ای از آن جنبه از امر قدسی باید مفاهیمی مانند عشق و مهر و شفقت و آرامش كه در طول زنددی عادی تجربه

هردز به طور جامع نشانگر این بعد امر قدسی  داریم را به صورت امر مطلق در نظر بگیریم. تجربج ما از این مفاهیم

نمیتواند باشد. ویژدی جذبه در واقع مکمل ویژدی قبلی یعنی هیبت است. ادر صاحب شهود فقط در همان مرحله 

دری فقط به دنبال دفع خشم امر ای جز احساس خشیت اهریمنی ندارد. چنین تجربهدرجا بزند در ادامه نتیجه

ای تهی از شور و شوق و اشتیاق و هیجان است و غایت نهایی آن هردز است. چنین تجربهقدسی و مجازات اخروی 

 (63-65: 1402این نیست كه شهوددر امر قدسی را برای خود امر قدسی بخواهد. )اتو، 

نماست. و انگیز است، امری متناقضزمان ترسناک و فریبناک، رازآلود و شوقاینکه مادۀ امر قدسی كه به طور هم

دویی شهوددری كه در حال تجربج این ماهیت پارادكسیکال است نیز حین بیان این تجربه به ناچار روی تناقض

 میاورد.

 ی تو غالبهای جانی، ای جذبهزان جذبه  دركش رمیددان را، محنت رسیددان را

 (186: 1، ج 1378)مولوی،                         

 برانگیز و سیالشوق-4

میگوید: این ویژدی همه جا خود را با تعابیری سمبلیک نشان میدهد نظیر؛ سرزنددی، شورمندی،  رودولف اتو

حالت عاطفی، اداره، نیرو، هیجان، كنش، انگیزه. امر قدسی قرار و دوام ندارد، فعال و متقاعد كننده است. )اتو، 

 ( 65و 66: 1402

ور درایانه و عرفان عشقی این ویژدی در قالب آتش شعلهادهاین عنصر در عرفان اثری بسیار ویژه دارد، در عرفان ار

شود كه عارف سوزنددی آن را به دشواری میتواند تحمل كند. عارف خواستار تسکین این سوز عشق نمودار می

است، زیرا در غیر اینصورت او را به نابودی میکشاند. این طلب و فشار كه زاییدۀ عشق است، مستلزم نوعی قرابت 

)اتو، « س با خودِ امر قدسی است و همان هیبت و جلال نومینوس است كه به دونج متفاوتی تجلی یافته.ملمو

1380 :75) 

 سوزت وز شوق جگردوزتاز عشق جهان

 
 هیچ دعادویی، عالم شده پر آمینبی 

 (146: 4، ج 1378)مولوی،                         

 راز آمیز و كاملا دیگر-5
ناپذیر ناپذیر و توضیحكه برای ما غریبه و درک اش فقط به معنای سِرّ استبیعی و معمولی و عرفیراز به معنای ط

اش رونمایی كند اما به طور كامل قادر به این كار میباشد اما در اینجا این مفهوم میخواهد از معنای عمیق و واقعی

و راز را به ما مینمایاند، فرد در تجربج دینی در  به میان میاید« كاملا دیگر»جاست كه صفتِ نیست. و دقیقا همین

قرار میگیرد و به آن آداه میشود. فرقی « كاملا دیگر»وار در برابر موجودی یک لحظج خای و در حالتی خلسه

به سراغ تخیل برود یا تصوراتی را قبول كند كه « این كاملا دیگر»نمیکند آن را روح بنامد یا جهت فهم و تفسیر 

اش بردرفته از آن ناپذیریاز پارادایم اساطیری است. رازآمیز بودنِ امر قدسی از این جهت است كه توضیح بردرفته

( این ماهیت مینوی نه تنها در 66، 1402از هر چیزی است كه موجود است. )اتو « غیر»است كه به كلی و ذاتا 
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اطبیعی جلوه میکند و دارای منزلتی فراجهانی تضاد با اشیای مأنوس و عادی قرار میگیرد بلکه به شکل موجودی فر

مواجه هستیم كه هستج مركزی « فراتر»است كه او را برتر از كل نظام جهان قرار میدهد. در عرفان نیز ما با امری 

 همج ادیان نیز هست. 

لف این موضوع بودنِ خدا یا همان معشوق تأكید میکند و با الفاظ مخت« مطلقا دیگر»مولانا در غزلیاتش بارها بر 

 ورای همج بودنها و موجودها مینامد.« چیز دیگر»را بیان میکند. او معشوق ازلی را 

 روح آمد و راح آمد معجون نجاح آمد

 
 ور چیز ددر خواهی، آن چیز ددر آمد 

 (47: 2، ج 1378)مولوی،                           

 از حور و ماه و روح و پری هیچ دم مزن

 
 و نماند او چیز دیگر استكانها به ا 

 (186: 1)همان، ج                                    

 گرصورتهای امر قدسی در تجربه

ای است كه با حضورش در دل و جان و ضمیر انسان، او را به شدت میلرزاند. در این تجربه امر قدسی ماده و مایه

ار واكنشهای احساسی نیرومند و بیمانند میکند. این واكنشها افتد كه باطن او را دچدر درون انسان اتفاقهایی می

 كننده است. كه عبارتند از:ها و صورتهای دونادون حضور و تجربج دینی در وجود مکاشفهنشانه

 خشیت-1
در متناظر با ویژدی صلابت و عظمتی است كه به عنوان نخستین عنصر برای امر قدسی این ویژدی در وجود تجربه

 كه احساسی طبیعی است به شمار آورد.« ترس». این واژه را هردز نباید به معنای برشمردیم

نگری دقیقتری داشته باشد، باید بفهمد كه فرق میان چنین خشیتی با ترس طبیعی صرفا در هركسی بتواند درون

د و در قالب شان نیست. این نوع لرزش درونی از اساس جنسی متفاوت با هراس معمولی دارتفاوت شدت و درجه

تواند فقط با ای دذرا با تسخیر سراپای شهوددر همراه است. هیچ ترس طبیعیی نمیهیجانات نادیدنی، مانند سایه

آمیز، قدسی و جذاب ممکن است به علت ابتدایی بودن شدت یافتنش به خشیت تبدیل بشود. این هراس احترام

و  71: 1402احساسات طبیعی یکسان انگاشته شود.) اتو، مراحل خام تجربج دینی، نادهانی و نامنظم بودنش با 

 در میشود.( اما از جنس سلطه و منجر به حیرت و خاموشی و تجربه68

 مجذوبیت-2
امر قدسی، چون هیبت و صلابتش رازآمیز است، برای فرد در حال مکاشفه غریبه، نافهمیدنی و غیرقابل انتظار 

در در این تجربه امر قدسی است، اما چون تجربه« كاملا دیگر»بزرگ و  مینماید، لذا موجب حیرت میشود. یک راز

 را جذاب و تماشایی و فریبا میبیند، برایش علاوه بر غریبگی آشنا نیز هست.

 دوید:ی زیبایی چنین میافلاطون نیز در سم وزیوم درباره

عاشقانه را تا این دام آموخته است اكنون بکوش تا بیشترین حد قدرتت به من توجه كنی، زیرا هركسی كه امور »

و به ترتیب و درست چیزهای زیبا را دیده است، در حركت كنونیش به سوی پایانج كامل چیزهای زیبا، نادهان، 

 (79: 1402)جعفری، « انگیز میافتد.نگاهش به چیزی شگفت

زمانی و فرافهمی درک نهایی حقیقت كه افلاطون از آن یاد میکند، دلالت بر معنای فرامکانی و فرا« نادهانی»تعبیر 

ی افلاطون باز میکند؛ زیرا آنچه در ایمان دینی و عرفانی از فلسفه-دارد. و چنین تعبیری جا را برای تفسیر دینی

 تجربج عرفانی مطرح است، جهش است، نه درنگ و تأمل.
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نیز از آن سخن دفته، همان  فایدورس وهی یّاس بزرگ، پولیتیا كه افلاطون در « انگیزچیز شگفت»و عبارتِ 

مند از آن هستند. و وجودی است كه وجودش مستقل از چیزهای زیباست، اما چیزهای زیبا متکی به و بهره

كوششهای منطقی و استدلالی برای رسیدن به آن پا در هوا هستند. برای رسیدن به آن باید با تطهیر نفس و دوری 

 (78و 79د. )همان، رخ ده« یادآوری»از تن مسئلج بنیادینِ 

در را قبض و بسط میدهد و ذهن و ضمیرش را به نمایی است كه جان تجربهاین خشیت و مجذوبیت، دو تناقض

شدت دردیر میکند و او را به حالت خوف و رجا میافکند. میتوان اینگونه دفت كه امر قدسیِ رازآمیزِ مطلقا دیگر، 

در مکاشف به وجود میاورد كه ذهن و ضمیرش  ربودگیشود و حالت آور نمایان میبه صورت تركیبیِ جذابِ خشیت

 را میلرزاند.

 لطف تو دفت: پیش آ، قهر تو دفت: پس رو

 
 ما را یکی خبر كن، كز هردو كیست صادق 

 (510، 1362)مولوی،                                

 لرزش درونی-3
پس از دچار شدن به حالت خشیّت و فریفتگی، از درون   دهاش آغاز نشدر كه هنوز تجربج مستقیم و زندهتجربه

كند و امر قدسی كم كم در برابر مکاشف نمایان میشود. این ارتعاش درونی، آغاز تأثیر مستقیم آغاز به لرزیدن می

قدسی در را آمادۀ مواجهه با امر در است. دو حالت قبلی هراس احترام آمیز و مجذوبیت تجربهتجربج دینی بر تجربه

 و مینوی میکنند و بعد از این لرزش مرحلج چهارم بر شهوددر حادث میشود.

 احساس مخلوقیت، هیچی و خاكساری-4

ای است كه قاهر مطلق است. دهندۀ لرزش درونی و احساس هیچی و مخلوقی در برابر آفریدهاین احساس، تسکین

شدن را دارد. پایه و مایج تجربج دینی همین  در در این مرحله احساس غرق شدن و غبار شدن و خاكسترتجربه

احساسِ مخلوقیت در مقابل موجود بیرونی قاهر مطلق است. و هردز نمیتوان این احساس درونی و والا و برتر و 

 (82: 1402بزرگ را در قالب تنگ و تاریک ذهن و زبان و واژدان بیان كرد. )جعفری،

ی فنا و نیستی در عرفان اسلامی شباهت با مرحلهاند، بیربه بیان كردهپژوهان اروپایی دربارۀ این تجآنچه كه دین

آمیز عرفا از تجربج مواجه با امر قدسی بیانگر همین احساس نیستی و پوچی در برابر وجود نیست. بیانات شطح

ارزشگذاری  های صادره از وی را نمیتوان درست یا غلط خواند ومطلق است. عارف از حال خود آداه نیست و دزاره

 پذیر قدسی است.اخلاقی كرد. زیرا بیانات او پاسخی ناخودآداه به امر تحریک

 نمونه:

 لب ببند و صفت لعل لب او كم كن

 
 همه هیچند به پیش لب او، هیچ مگو 

 (510، 1362)مولوی،                                

 همتای مخلوقیت؛ حس ربودگیجلوۀ بی-5

ربوددی در عبادت عالیترین درجه از تجربج دینی است. شکی نیست كه انسانهای دیندار  از دیدداه اتو، حس

ای مراقبه و هنگامی كه عبادت و نیایش میکنند، به والایی و تعالی اخلاقی نیز میرسند. به هرحال عبادت، دونه

دت، انسان را حیرتزده میکند. ای كار نیک است كه انسان را به تعالی اخلاقی میرساند اما حس ربوددی در عبادونه

شددی دویی ربوده شده است و كسی او را با خود به جایی دیگر برده است. از انسان مؤمن در اوج عبادت و تسلیم

این روست كه او از خود بیخود میشود. انسانِ در اوج عبادت، چنان غرق در عبادت میشود كه چندان نمیفهمد 

 (84 :1380پیرامونش چه میگذرد.)اتو، 
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ها و ابعاد هستی شخص این، حالتی ویژه و بیمانند در مخلوق است و در برابر موجودی آشکار میشود كه همج جنبه

اینک » را در دست دارد؛ ابراهیم وقتی میخواهد دربارۀ نجات قوم لوط با خداوند سخن دوید، چنین آغاز میکند: 

این یک احساس وابستگی و نیازمندی و فقر « یممن خاک و خاكستر هستم، جرئت كردم با خداوند سخن بگو

 (51-54است كه در وجود آدمی، هنگام رویارویی با نومینوس برانگیخته میشود. )همان: 

مولانا نیز در جای جای غزلیات خود به زیبایی این حس نیستی و ربوددی در پیشگاه حق را به تصویر میکشد، در 

لی منظومج فکری و پایه و مایج نگاه عرفانی او به هستی دانست. او در زمرۀ واقع این تجربه را میتوان از اجزای اص

عارفان اهل سکر است. بارها در مثنوی و پیوسته در غزلها عمل فنا را به نمایش دذاشته و برای مخاطب دیدنی 

وان ها و صداها و موسیقی متن میتاست. مسئلج جذبه و بیخویشتنی را از تک تک عبارات و واژهكرده 

 های تجربج این بیخویشتنی در غزلیات:( از نمونه1388:804فهمید.)محمدی،

 دم شدن در دم شدن دین منست

 
 نیستی در هست آیین من است 

 (200، 1362)مولوی،                               

 دویدچنان در نیستی غرقم كه معشوقم همی

 
 بیا با من دمی بنشین سر آن هم نمیدارم 

 (209: 3،ج 1378)مولوی،                         

 پذیری تجربة دینینابیان
 دریز است پس چگونه باید از آن سخن دفت؟ حال باید پرسید ادر تجربج دینی یک تجربج فردی، شهودی و مفهوم

سلامی داشته ای در عرفان اهای عرفانی و دینی از آن مسائلی است كه بازتاب دستردهناپذیری تجربهمسئلج بیان

های كشف و شهود دریافت میشود، در قالب الفاظ و عبارات نمیتوان درآورد. است. عارفان معتقدند آنچه در لحظه

آنان زبان را نامحرم و ناتوان از بیان لحظات پرشکوه خلسه و استغراق و فنا میدانند. در عرفان غربی نیز این ویژدی 

در كتاب عرفان و فلسفه  والتر ترنس استیساند، ی آن بسیار دفتهدربارهپژوهان غربی بازتاب داشته است و دین

مینویسد: پیامبران در روشنایی دام برمیدارند و داه  اكهارتپژوهان غربی را بیان كرده است، برخی از سخنان دین

و از افشای این راز، مهر  ای از آنچه میدانند با ما بگویند و معرفت خدا را به ما بیاموزندتاب میشوند تا بهرهبی

میگوید:  ر.م بکاند نادفتنی است. بردهخاموشی بر دهانشان میافتد و زبان در كام میماند، رازی كه به آن پی

میگوید:  ج. ا .سیموندزكلی برتر از كلام است. میگوید: این حال به تنیسوناش محال است به وصف درآید. تجربه

ها به دست توانست الفاظی بیابد كه تعبیر مفهومی از آنوانست وصف كند و نمیاین حال را برای خودش هم نمیت

ی جدّ و جهدی كه برای اش میگفت كه معنا نداشت، اما نه قالب الفاظ، او دربارهدهد. آرتور كوستلر از تجربه

اید دست به دامن الفاظ نگذاشتنی است بناپذیر و ذاتا در میانتوصیف آن كرده بود، چنین میگفت. برای آنچه ابلاغ

ناپذیر ( تجربیات عارفان بیانگر همین ویژدی است، یعنی تجربه میشود اما مفهوم289-291: 1367شد. ) استیس، 

چیز نمیتوان یافت، زیرا اجزایی در آن نیست تمایز، مفهومی از هیچناپذیر است. به دفتج استیس در وحدت بیو بیان

كم دودانگی در كار باشد. در بطن هنگامی به دست میاید كه كثرت و یا دست كه به شکل مفهوم درآید. مفهوم

ها متمایز شوند، آنگاه درپی آن كثرت، دروهی از اجزای مشابه میتوانند به صورت صنف درآیند و از سایر دروه

 (310میتوان لفظ داشت. )همان،

دارد، اما كم كم بار معناییِ اخلاقی و عقلانی پیدا  این تجربه ادرچه در آغاز بار معناییِ قدسی و الهی و فراعقلانی

كه موضوعی عقلانی است( « ) جهان، معلول و مخلوق خداست»میکند و لباس فهم به تن میکند. این تعبیر كه 

است )موضوعی قلبی و درونی است(. كسی كه به تجربج دینی دست « احساس وابستگی به امر قدسی»همان 
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واسطه، خدا را نه قادر رودرور با امر قدسی دارد، در آن لحظج ناب و زنده و مستقیم و بیمییابد و تماسی زنده و 

« تو»با « تو»ی در، تجربهمطلق میبیند و نه خیرخواه مطلق. آنجا دیدار، دیدار خصوصیست. آنجا تجربج فرد تجربه

 (46: 1402است. آنجا هرچه هست فرااخلاق و فراعقل است.)جعفری، 

های عرفانی و حالات كشف و شهود معتقد است. او شاید حتی از این رو تخلص ناپذیری تجربهبه بیانمولوی نیز 

 را برای خود بردزیده تا بارها به ناتوانی خود در بیان تجربیات ناب عارفانه اعتراف كند.« خموش»

 های او راخامش كه در بگویم من نکته

 
 از خویشتن برآیی نی در بود نه بامت 

 (201: 1362)مولوی،                              

 ستخمش خمش كه اشارات عشق معکوس

 
 نهان شوند معانی به دفتن بسیار 

 (450)همان:                                           

م تا تجلی داستانهای دیوان شمس را بررسی میکنیدر ادامه با مبانی نظری كه ذكر آن رفت برای نمونه یکی از غزل

ای یوسف خوش »دیوان شمس با مطلع  18روح بیقرار مولوی را در مواجهه با امر قدسی نشان دهیم. غزل شماره 

 ترین غزلیات مولوی و روایتی سراسر شور و شهود عاشقانه است.جزو نامی« نام ما...

رفی سازدار نیست و تصاویر ساخته وجود دارد كه با منطق ع "دفتم و دفتا "در میانج این غزل یک مکالمه از نوعِ 

ای را آغاز میکند خطاب به ممدوحی كه در شده ناشی از تجربج عرفانی شاعر است. این غزل در بیت هفتم مکالمه

 بیتهای پیشین هم ذكر احوال و زیباییهای او و سردشتگیهای خودش در راه وصال به این محبوب رفته بود.

شناسی برخی ضمایر و هویت ته در تصاویری كه در داستان خلق شده و مرجعبردن به معانی نهفالبته برای پی

شخصیتها نادزیریم مروری به ابیات پیشین یعنی عباراتی كه جزو روایت داستانی به شمار نمیایند داشته باشیم، 

 بنابراین ما غزل را از ابتدا بررسی میکنیم.

 فتحنا الصلا بازآ ز بام از در درآانّا  ای یوسف خوش نام ما، خوش میروی بر بام ما 1

 این جان سردردان من، از دردش این آسیا ای بحر پرمرجان من والله سبک شد جان من 2

 اشتر بخوابان هین هله نز بهر من بهر خدا ای ساربان با قافله، مگذر مرو زین مرحله 3

 زیرا كه جان را نیست جا از چون مگو، بیچون برو نی نی برو مجنون برو خوش در میان خون برو 4

 در خرقج تو چاک شد جان تو را نبود وفا در قالبت در خاک شد جان تو بر افلاک شد 5

 هاای پیش تو آید فتنهچون عشق را سرفتنه ایای بنمای رو كایینهاز سرّ دل بیرون نه 6

 یی تا كجابنگر كه در خون میروی آخر نگو دویی مرا چون میروی دستاخ و افزون میروی 7

 میغلط در سودای دل تا بحر یفعل مایشاء دفتم كز آتشهای دل بر روی مفرشهای دل 8

 بر دل خیالی میدود یعنی به اصل خود بیا هردم رسولی میرسد جان را دریان میکشد 9

 دران اندر وفازنان كان اصل كو جامهنعره دل از جهان رنگ و بو دشته دریزان سو به سو 10

نام را مورد خطاب قرار میدهد. یوسف در دیوان شمس مصداق روح، معشوق، یوسف را خوش بیت اول،ر مولوی د

دری میکند، تعالی است. این یوسف در بام جلوهالدین و خود عشق است. زیباست و تجلی صفت جمال حقشمس

 كارش حركت و دلربایی است. 

ن به وجه استعلایی معشوق و فوق انسان بودن او و در دری است و علاوه بر ایبام محلی برای نمایش و جلوه

ایم پس در ایم و هنوز جمالش را ندیدهنام است، نامش را شنیدهدسترس نبودنش هم اشاره دارد. این یوسف خوش

اش برای حضور معشوق، انسان كامل و مصرع بعدی با تضمین به آیج قرآن، فتح حقیقی را این میداند كه سینه
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ر صفت جمیل خدا دشوده است و درخواست میکند تا معشوق از بام پایین بیاید و از در وارد قلب و دریافت مظه

 جان عاشق شود و در منظر او قرار بگیرد چون او نسبت به بام اشراف ندارد.

نام را بحر پر مرجان مینامد و میگوید جان من سبک شده و از زندان تن رهیده است یوسف خوش بیت دوم،در 

سبکی هم به دلیل دشایش و فتوحی است كه در بیت قبل از آن سخن دفت و هم به دلیلی است كه در مصرع  این

بعدی ذكر میکند و آن رهایی جانش از دردش آسیای زمانه است و لفظ آسیا تداعیگر وضعیت دانه در زیر آسیا 

انی جان رهایی پیدا میکند و در واقع است كه مراحل تکامل را طی كرده و بعد از آرد شدن روسفید میشود و از در

 تر میشود. دردش آسیا نیز میتواند رمزی از دردش افلاک باشد.ارزشمند

، معشوق را با نام ساربان میخواند كه هادی و راهبر است و از او درخواست میکند از این مرحله نگذرد بیت سومدر 

 تا آن جمال را بیشتر ببیند و مستفیض شود.

برای مولوی حق مطلق و منزه و غیر قابل »جه تخاطب تغییر میکند و به خود مولوی بازمیگردد. و بیت چهارم،

ها و مکاشفات ای محسوس و قابل رؤیت هم داشت كه دیدار او جدا از واقعهرؤیت در جهان، در وجود شمس جلوه

ویژدی نادرِ تجربج عشق كه سبب توانست هیجانات عاطفی او را دامن بزند... این بیرون از قلمرو جهان محسوس می

او را با حق « من»ای در مولوی میشد، میتوانست زمینج تجربی ارتباطهای مکرر های روحی و عاطفی طرفهتجربه

فراهم سازد. تجربج یگانگی حق در دو مقام مرئی و نامرئی كه ادراک دیگری از یگانگی حق و خلق بود « فرامن»یا 

لمرو نظر به قلمرو تجربه درمیامد و سابقج ذهنی از دودانگی هستی انسان كه در كه با وجود شمس تبریزی از ق

ملکوتی دیگری را مطرح میکرد كه در آثار دیگر عارفان نیز هویتش با حق یکسان « من»تجربی، وجود « من»برابر 

« حساس كرده بود.شمرده میشد، زمینج ذهنی مولوی را برای درک و تجربج مبتنی بر این عقیدۀ عرفانی آماده و 

( در اینجا و در غزل سایر غزلیات رمزی دیگر هم وجه تخاطب به نحوی در میانِ 161-163: 1380)پورنامداریان، 

چرخش پیدا میکند كه داهی اصلا مشخص نیست مولوی دارد از چه كسی و با چه كسی سخن « من»انواع 

« فرامن»میاورد و یا از « من»نادهان روی به « فرامن» میگوید. البته در اینجا واضح است كه بعد از سخن دفتن با

در واقع ابتدا خطاب به آن وجود روحانی یا منِ برتر میگوید نرو و  "نی نی برو ، مجنون برو... "به من میگوید كه 

وار در میان خون برو، چرا كه تجربی میاورد كه نه تو مجنون« من»بیشتر در این مرحله بمان و س س روی به 

جلی دوام پیدا نمیکند بنابراین تو باید به دنبال او بروی. و این رفتن، رفتنِ مادی در دنیای آفاقی نیست، یک سیر ت

در این مرحله سیر كرد و این سفری در عالم جان است و « چونبی»و سلوک در عالم انفسی است چرا كه باید 

 جان كم و كیف و جا و مکان نمیشناسد.

ین است كه ادر در این مسیر جسم را رها كردی و از قید تن رهیدی جان تو تعالی پیدا سخن از ابیت پنجم، 

 كه دیگر این جان فنا نمی ذیرد.میکند و چنانچه این خرقج تن كه لباس روح است از هم بدرد، ضمانتی است بر این

دری از او ضای جلوهمیگوید كه تو ضمیر و جان ما هستی و تقا« فرامن»خطاب به « من»هنوز  بیت ششم،در 

ها ای تمام عیار برای تجلی صفات خدا شده و او را سرفتج عشق مینامد كه تمام فتنهمیکند كه خود وجودش آینه

 از برمیخیزد و بدو بازمیگردد.

جلو میرود. اینجا  "دفتم و دفتا"و روایت با  "دویی مرا چون میروی..."داستان ما آغاز میشود كه  بیت هفتم،از 

میگوید كه چگونه در این مسیر طی طریق میکنی؟ به دوش باش كه این راه، راهیست به خون « من»به « منفرا»

آغشته. كار عاشقی دستاخی میطلبد چرا كه برای سربرآوردن و نظر كردن به جمال حق باید دستاخ بود. پرسش 

 پایانی مسیر عشق دارد.حکایت از بی "آخر نگویی تا كجا "
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 "مفرش دل"ی خطاب به خودش میگوید كه از آتش عشق در این مسیر خون بغلط و پیش برو. مولوبیت هشتم، 

ای است كه اشاره میکند عاشق در این راه تنها نیست و دیگرانی چون او در این مسیر سربازی و تركیب تازه

براند. كلمج بحر در ادب  "بحر یفعل ما یشاء "اند و اكنون او بر فرشی از دل و خون عشاق باید تا بازی كردهجان

یفعل "تعالی بوده است. و خویشی، عالم بسیط و حتی وجود حقعرفانی همیشه اصطلاحی از عالم غیب، عالم بی

پایاب نیز رمزی از استغنای معشوق نسبت به عاشقان و كشتگان این راه است. میگوید در این دریای بی "ما یشاء

ی عشق و یا دریای استغنای معشوق از تصاویر پركاربرد در ادبیات فارسی بران و فکر جان و یا وصال نکن. دریا

 است.

نام میایند و هرلحظه ندا میدهند اشاره دارد به رسولان قدسی و عالم بالا كه از طرف همان یوسف خوشبیت نهم، 

ۀ انسان به سوی و دریبان جان ما را میکشند. عبارت دویدن خیال اشاره به خواطر رحمانی دارد كه دعوت كنند

 سرمنشاء و اصل خودش است.

و بیت پایانی اشاره بدین مفهوم دارد كه دل در اثر تجربج عشق معشوق و مواجهه با عالم جان كه عالم  بیت دهم

ی بود دیگر از جهان رنگ و بو سیر آمده و بیتاب و بیقرار در این عالم به دنبال ردی از معشوق آن «چونبی»

داری او هرزمان میخواهد جامج تن را بدراند. جامه دریدن مضمونی است كه مل میگردد و در وفاجهانی یا انسان كا

درانی در بیت پنجم هم با عبارت خرقه چاک شدن تکرار شده و به جز تفسیری كه یاد شد اشاره به سنت خرقه

 اند.میکردهعرفا در مجالس سماع دارد كه در اثر وجد و شور مواجهه با امر قدسی دریبان چاک 

نام، بحر پرمرجان خوانده در این غزل در بخش غیرروایی آن استحالج مکرر شخصیتها را میبینیم. یوسف خوش

العاده مواجه هستیم، حركت در مسیری سالار میشود. در بخش روایی با تصاویری خارقمیشود و بعد تبدیل به قافله

حاكی  "بحر یفعل ما یشاء"و  "مفرش دل"است. تركیبهای  كه آغشته به خون است و فرش راه آن از دل آدمیان

ای شهودی و باطنی است كه حضور و مواجج امر قدسی را نشان میدهد امر قدسی قهاریت دارد و در عین از تجربه

حال جذاب است و حالت ربوددی در مکاشف ایجاد میکند به نوعی كه دوینده در این مسیر از تن و جهان ماده 

و میخواهد از خود بگریزد و در وجود معشوق فنا شود و در بحر استغنای او براند. جز این تغییر وجه  غافل میشود

 و برعکس سبب نوعی ابهام در سیر طبیعی دفتگو شده است.« من»به « فرامن»تخاطب از 

 

 گیرینتیجه

و یا همان « امر برتر»، « فرامن»داستانهای رمزی تحت تاثیر مولوی در غزلهای راویی دیوان شمس به خصوی غزل

هایی در متن روایت برجای میگذارد كه از جملج آن تغییر است. مواجهه با امر قدسی ردپا و نشانه« امر قدسی»

ای تخطی از سیر طبیعی به یکدیگر است. در روایت خطی و عادی و چنین نشانه« من»وجه تخاطب و تبدل انواع 

ای از كشف و شهود و تحت تأثیر مواجه با امر فراتر نگاشته شده نشانهروایت است اما در یک روایت رمزی كه 

عبور میکند و از لونی دیگر « خود»مکاشفج روایتگر است، دویی خود را در این میانه دم كرده و به طور متداول از 

شده و حساب شده  تعیینباز میگردد. پویایی و توالی تصاویر حاكی از روایتی رؤیادونه دارد كه از پیش« خود»به 

نیست. در واقع راوی خود متن روایت به سر میبرد و هم در زمان سرایش در حال تجربج مفاهیم همراه با مخاطب 

راه رفتن یوسف »العاده نظیر داستانهای رمزی عناصر طبیعی، چندصدایی و خلق تصاویر تازه و خارقدر غزل است.

مییابیم این و با یافتن یکایک این عناصر در دونه هستند.یت خوابپیش برندۀ روا« ی راوی...بر پشت بام خانه
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جنس از غزلیات را نمیبایست به داستان و روایتی عادی تقلیل بدهیم و به صورت خودكار یا ماشینی صرفا عناصر 

 داستانی نظیر شخصیت و پیرنگ را از دل آنها بجوییم.

 

 مشاركت نویسندگان

استخراج شده است. جناب  تربیت مدرستری زبان و ادبیات فارسی مصوبّ در دانشگاه دك ۀاین مقاله از رسالج دور

اند. سركار خانم راهنمایی این رساله را برعهده داشته و طراح اصلی این مطالعه بوده حسینعلی قبادیآقای دكتر 

اند. در نهایت تحلیل ش داشتهها و تنظیم متن نهایی نقبعنوان پژوهشگر این رساله در دردآوری داده الناز ابراهیمی

 پژوهشگر بوده است. دو محتوای مقاله حاصل تلاش و مشاركت هر

 

 تشکر و قدردانی

اعلام  تربیت مدرسنویسنددان مراتب تشکر و قدردانی خود را از مدیر دروه رشتج  زبان و ادبیات فارسی دانشگاه 

 مینمایند.

 

 تعارض منافع

یند كه این اثر در هیچ نشریج داخلی و خارجی به چاپ نرسیده و حاصل نویسنددان این مقاله دواهی مینما

فعالیتهای پژوهشی تمامی نویسنددان است و ایشان نسبت به انتشار آن آداهی و رضایت دارند. در این تحقیق 

كلیج قوانین و مقررات اخلاقی رعایت شده و هیچ تخلف و تقلبی در آن صورت نگرفته است. مسئولیت دزارش 

نویسندۀ مسئول است و ایشان مسئولیت كلیج موارد ذكر  ۀارض احتمالی منافع و حامیان مالی پژوهش بر عهدتع

 شده را بر عهده میگیرند.
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