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Abstract  

Sufi narratives are ever susceptive to psychoanalytic studies per the 

extent of their detailed experiences and also their main function, 

which is to incite a kind of “mystical experience” in the reader. 

Accordingly, the present study attempts to introduce a novel 

classification of these narratives in line with the psychoanalytic 

concept of “transference”. In this classification, the selection of Sufi 

narratives and the anecdotes of Asrār-al-Tawḥid in particular, are 

regarded as a macro-narrative that depicts the process of 

psychotherapy with a focus on the concept of transference. Each 

micro-narrative could be categorized under one of the stages involved 

within the process. In this point of view, the function of most of the 

anecdotal narratives (Taḍkiras) is apt to be seen as corresponding to 

one or a number of these stages. In effect, the reader of a single text 

encounters all these stages in different ways, albeit in a non-linear 

process, by the end of the reading. These stages, defined by reference 

to Freudʼ s views and his structuralist follower, Lacan's, are listed as: 

1) establishing the subject supposed to know, 2) resistance/denial, 3) 

the random object of the sign, and 4) mission. Yet, the choice of Asrār 

al-Tawḥid in this case study has been due to several reasons, including 
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the inclusion of morer diverse narratives than other anecdotal 

narratives as well as the profound impact of this text on the later Sufi 

narratives. 

Keywords: Sufi Narratives, Psychoanalytic Criticism, transference, 

Asrār al-Tawḥid 

Extended Abstract 

Introduction: Farzi and Pourkhaleghi Chatroudi (2009) have studied 

“the imaginaryˮ  and “the realˮ  in the personality of “Harun al-

Rashid”, which is relevant to some remarks of this study. Paul (2014, 

translated by Ghafoori, 2016, p. 28) has implicitly highlighted the 

status similarity between the psychoanalyst and “walī” i.e. Sufi 

master. Dehghani Yazdeli and Edraki (2019, p. 149) have adopted the 

term “impulse” to refer to the stimulus for the evolution of narrative 

characters, which is corresponding to the interpretation of “the random 

object of the sign” in this study. Barati Khansari and Ebnali 

Charmhini (2020, p. 287) have referred to the “occult knowledge of 

the helping person” in Proppʼ s views, which is linked to the concept 

of the “subject supposed to know,” in the present study. 

Goals, Questions, Assumptions: The present discussion is subject to 

the reader-response psychological critique. In terms of psychoanalytic 

critique, the anecdote genre occupies a unique status within the Sufi 

texts. In the present article, the collection of Sufi narratives is regarded 

as a macro-narrative that depicts the process of psychotherapy with a 

focus on the concept of “transference,” and each micro-narrative is 

categorized as one of the stages involved in this process. 
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Discussion: Classification of Narratives 

1. Establishing the Subject Supposed to Know 

The subject supposed to know (cf. Evans, 2006, p. 214) is, in fact, the 

psychoanalyst himself/herself, to whom the patient attributes such 

authority. The main function of many Sufi narratives is to establish the 

very subject. These narratives are divided into two groups: (1) 

Narratives in which the mystic conceals his identity from a common 

persona, and the person never recognizes the identity and name of the 

mystic. (2) Narrations in which the common persona recognizes the 

identity of the mystic by the denouement of the narrative. In the first 

category’s narratives, the mystical enjoyment and experience pertain 

solely to the “mystic” and the “reader.” In such narratives, the 

mystic/reader perceives the happenings from the level of the “absolute 

conscious,” i.e. God. In the second category’s narratives, the common 

persona also partakes in this mystical enjoyment and experience. 

2. Resistance/Denial 

For Lacan, resistance pertains to the “the imaginary.” The Sufiʼ s aim 

in provoking denial in the disciple is to solidify the subject supposed 

to know. The author distinguishes two distinct patterns in resistance-

oriented narratives: (1) “I know it is legitimate, but I do not do it.” In 

this model, the Sufi acts or speaks against common sense or custom or 

the authority of Sharia. (2) “I know it is illegitimate, but I do it.” Such 

narratives often include Malamati themes. 

3. Random Object of the Sign 

At this point, the resistance is broken and the object enters the 

signifying chain. The Aristotelian interpretation of this incident is 

“anagnorisis,” which implies the “transition from ignorance to 

knowledge” (Payendeh, 2018, p. 72). Lacan upholds two types of 

knowledge, namely the imaginary knowledge and symbolic 



 Quarterly Literary criticism   
  E-ISSN: 2538-2179  

Vol. 14, No. 55  

Autumn 2021 

Research Article 

4 

knowledge (Evans, 2006, p. 96), the former of which pertains to the 

ego and the latter to the subject (ibid.); and achieving the latter is 

deemed as the aim of psychoanalysis. The only means of achieving 

this knowledge is through a particular form of speech designated as 

“free association” (ibid.). From a mystical point of view, the 

individual is pre-guided too, and the mystic presents the individual 

simply with random objects that act as the signifier of “that sign.” In 

many Sufi narratives, a particular theme is portrayed: the object sent 

by the mystic is regarded as a sign from God, leading to the 

transformation of the individual. 

4. Mission 

At this stage, the therapy/transformation process concludes and the 

individual’s pursuit/mission begins. The hero of such narratives is not 

a commoner on the verge of a spiritual revolution, but a mystic who 

has risen as the Caliph of God and bestows meaning upon creation and 

people’s deeds with his presence and effort, as the master signifier. 

According to Lacan, the mystic has evolved into a subject who fills 

the void of “the big Other”. 

Conclusion: In classification and adaptation of the narratives to the 

psychoanalytic stages (both Freudian and Lacanian), the author 

highlights the association of each stage with the concept of 

“transference” - either as its preparation or consequence. Altogether, 

the study examines the entirety of the Asrār al-Tawḥidʼ s narratives 

from the perspective of a single process (psychoanalysis), in which 

each narrative represents a fragment of the macro-narrative. The main 

function of the text in such a view is evoking the mystical experience 

in the reader, rediscovering symbolic knowledge, guiding, and 

ultimately, reminding one of one’s mission. 
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 کاوانۀ انتقالبا نظر به مفهوم روان اسرارالتوحیدبندی حکایات طبقه

  1*سید مهدی دادرس

 

 (02/20/0022پذیرش: 92/29/0022)دریافت: 
 

   چکیده

ها، یعنی اصلی آنکنند و کارکرد ای که بیان میلحاظ عمق و نوع تجربهروایات صوفیانه به

های برانگیختنِ نوعی تجربۀ عرفانی در خواننده، و تنبّه، استحاله و هدایتِ او، قابلیت بررسی

بندیِ کوشد با چنین رویکردی، طبقهنوبۀ خود میکاوانۀ جدی را دارند. مقالۀ حاضر بهروان

بندی، هد. در این طبقه، ارائه د«انتقال»کاوانۀ جدیدی از این روایات، با نظر به مفهوم روان

عنوان روایتی کلان طور خاص ـ بهبه اسرارالتوحیدمجموعۀ روایات صوفیانه ـ و حکایات 

کشد؛ و هر تصویر میدرمانی را به محوریت مفهوم انتقال، بهدرنظر گرفته شده که فرایند روان

نگاه، کارکرد اغلب بندی است. با این طبقهروایتی ذیل یکی از مراحل این فرایند قابلخرده

واقع، توان با یکی یا شماری از این مراحل متناظر دانست. پس درها را میروایاتِ تذکره

خوانندۀ متنی واحد در خاتمۀ خواندنِ متن، به انحاء مختلف، مجموع این مراحل را ـ گرچه 

روید و گذراند. این مراحل که با ارجاع به آراء زیگموند فازسر می در روندی غیرخطی ـ
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( برساختنِ سوژۀ 0اند از: اند، عبارتشارح ساختارگرای او، ژاک لکان، تبیین شده

( رسالت. اما انتخاب 0( ابژۀ تصادفیِ نشانه، و 3( مقاومت/ انکار، 9دانستن، بهمفروض

در این مطالعۀ موردی، به دلایل متعدد صورت گرفته است؛ ازجمله، اشتمال بر  اسرارالتوحید

ها، و دیگر، تأثیر عمیقِ این متن بر به دیگر مقامات و تذکرهتر نسبتتر و متنوعراوانروایاتِ ف

 روایات صوفیانۀ پسین.

 .اسرارالتوحیدکاوانه، انتقال، روایات صوفیانه، نقد روان های کلیدی:واژه

 . مقدمه1

آن به  بر خواننده یکی از موضوعات نظریۀ ادبی است که پیشینۀ بررسی تأثیر متون ادبی

 03030239رسد. برای مثال، ارسطو )عصر باستان، خاصه نظریات فلاسفۀ یونان، می

کوب، و در ترجمۀ زرّین« تطهیر و تزکیه»ـ  0«کاتارسیس»لفظ  فنّ شعر( در 33

کار های تراژیک بهنامهدر فارسی امروز ـ را در تبیین اثرات عاطفیِ نمایش« پالاییروان»

نوعی تخلیۀ عاطفیِ بیننده/ خواننده، از رهگذر همدردی با قهرمان  برد که درواقع،می

کاوی، همین گذار روانتراژدی است. بعدها در عصر مدرن، زیگموند فروید، بنیان

زدۀ روانِ خویش اصطلاح را در وصف حالت ناشی از مواجهۀ فرد با محتویاتِ واپس

کاوانه بر آثار معروف ادبیات جهان، هایی روانگیرد و با نوشتن تحلیلاز ارسطو وام می

دهد. دست میکاوی را با نقد ادبی بهآمیز نظریۀ روانهایی از تلفیق موفقیتنمونه

کاویِ نویسنده یا خالق اثر ـ برای مثال رویکرد فروید در این نقدها، گاه متوجه روان

یپ، هملت، کاویِ اشخاص متن ـ برای مثال، اُدداوینچی ـ است و گاه در جهت روان

کاوانه را غالباً از ( نقد روان03: 0321راسکلنیکف و غیره. بر این مبناست که صفوی )

مدار بودنِ آن منافات ندارد. مدار یا پیامداند که با امکانِ گیرندهمی« مدارفرستنده»نوع 

نقد »کند و مشخصاً ذیل مدار تبعیت میبحث حاضر، اما از رویکردی گیرنده
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گیرد؛ با این توضیح قرار می (Tyson, 2006: 182-184)« شناختیروان 9ورِمحخواننده

ای مشخص که خوانشِ او امیالِ ناخودآگاهِ که مقصود از خواننده در اینجا، خواننده

ای نوعی است که با خواندن متن، کند، نیست، بلکه خوانندهاش را برملا میشخصی

ۀ روایت و تعبیۀ نویسنده در آن است. این نگاه کند که نتیجحالاتی عرفانی را تجربه می

 با کاتارسیسِ ارسطویی سنخیت دارد.

 3.(El Shakry, 2018)اند گرانِ فرویدی دانستهدرمانحق روانمشایخ صوفیه را به

(، تمهیدی 003: 0322آورد )مُوَلّلی، را مثال می مثنوی معنویخود فروید، آنجاکه ابیات 

ورده است. در میان متون صوفیانه، ژانر حکایت/ طبقات/ برای این تلقی فراهم آ

ای دارد. کاوانه ـ جایگاه ویژهمقامات از این منظر ـ یعنی قابلیت نقد شدنِ روان

پسند و خالی از رو که مخاطب این ژانر عام و عوام است و زبانِ آن، عامهنخست، ازاین

ها که درعین تعظیمِ عارفِ ان آنسبب قصد پنهان یا آشکار مصنفتکلفات نظری. دوم، به

نیز هست که در راستای ماهیت « تنبه، استحاله و گرویدنِ خواننده»قهرمانِ حکایت، 

تبلیغی این متون قرار دارد. بر این مبناست که راقم این سطور، کارکرد اصلی متون 

م ای که هداند؛ تجربهدر خواننده می« تجربۀ عرفانی»مذکور را برانگیختنِ نوعی 

سخن دیگر، هر خوانندۀ عادی و آشناست و زودیاب، و هم اثرگذار و گیرا. به

الذهن، اما متعلق به زمینۀ فرهنگی مشترکی، و لو ناآشنا با تاریخ تصوف، در فرایند خالی

خواندنِ این روایات صوفیانه، حادثاتِ روحی انکارناپذیری را ـ که گاه نمودِ تَنانه به 

راه کند. لذا، بیشدن و گریستن ـ تجربه میراست تن  بهوی گیرد؛ همچون مخود می

 درمانی قیاس کنیم.کاوی/ رواننیست اگر فرایند خواندنِ روایات صوفیانه را با مراحل روان

اند و بسته به کاربستِ نظریات لحاظ موضوع و ساختار، متنوعروایات صوفیانه به

که در پیشینۀ ها ارائه داد؛ همچناناز آن های متفاوتیبندیتوان طبقهگوناگون، می

پژوهش به مواردی از آن اشاره خواهد شد. در مقالۀ حاضر، نگارنده کوشیده است با 
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بندی جدیدی از این روایات پیش بکشد. در این رویکرد، کاوانه، طبقهرویکردی روان

رایند درمان عنوان روایتی کلان درنظر گرفته شده که فمجموعۀ روایات صوفیانه، به

تفصیل ـ که در ادامۀ مقاله به 0«انتقال»درمانی( را ـ به محوریت مفهوم کاوانه )روانروان

روایتی ذیل یکی از مراحل این فرایند، کشد و هر خردهتصویر میتوضیح داده خواهد شد به

ها نۀ تذکرهنظر نگارنده، با این نگاه، کارکرد بسیاری از روایات صوفیاشود. بهبندی میطبقه

واقع، خوانندۀ متنی واحد توان با یکی یا شماری از این مراحل متناظر دانست. پس دررا می

ـ در خاتمۀ خواندن متن، به انحاء مختلف، مجموع این  اسرارالتوحیدـ در این مطالعه، 

در این  اسرارالتوحیدگذراند. اما انتخاب مراحل را گرچه در روندی غیرخطی، ازسر می

تر و لعۀ موردی، به دلایل متعدد صورت گرفته است؛ ازجمله اشتمال بر روایات فراوانمطا

ها، و دیگر، تأثیر عمیق این متن بر روایات صوفیانۀ پسین. تر از دیگر مقامات و تذکرهمتنوع

و جامی در  تذکرهبسیاری از آنچه عطار در (: »310: 0310تعبیر جلالی پندری )به 

«. است اسرارالتوحیداند از رۀ احوال و سخنان مشایخ خراسان آوردهدربا الانسنفحات

نگاهی اجمالی به بخش دوم مقاله، و ملاحظۀ دامنۀ وسیع تحقیقات پیشین دربارۀ این متن 

شود که نگارنده در خوبی گویای اهمیت تاریخی این اثر است. یادآور میو روایات آن، به

 رِ آن را در دیگر منابع روایی صوفیانه مانندنقل برخی از روایات، مشابه یا تکرا

جامی و غیره، محض اطلاع  الانسنفحاتعطار،  الاولیاءۀتذکرهجویری،  المحجوبکشف

 خوانندگان، یادآور شده است.

 . پیشینۀ پژوهش1ـ1

« خویشکاری»عنوان دو به« تحول درونی»و « کرامت»( از 0313باشی و بهروز )قافله

های کرامت»ها همچنین کرامت را ـ شامل اند. آنرفانی یاد کردهپیاپی در حکایات ع
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( تعریف 090)همان: « عمل خلاف عرف و عادت»عنوان ( ـ به091)همان: « کلامی

 مقایسه است.مقاله، قابل 9-0اند که با محتوای بخش کرده

 ( در تحلیلی لکانی از داستان دیدار متنکرّوار0311ِفرضی و پورخالقی چترودی )

« واقع»و « خیالی»به بُعد  5،«سمّاکابن»و « عمریابن»با دو زاهد زمان، « الرشیدهارون»

مقاله، مجدداً  3-0دلیل تناسب با مباحث بخش اند، که بهدر شخصیت هارون پرداخته

 به آن بازخواهیم گشت.

 به الاولیاءۀتذکر( الگوی تحول شخصیت را در 032: 0312حاج آقابابایی و نصری )

 ←امداد غیبی  ←سفر  ←تحول  ←حادثه  ←دانند از: آغاز حال ترتیب عبارت می

و  قرآنها، این الگو استوار است بر روایت مرجع آن، یعنی نظر آنتشرف. همچنین به

های قرآنیِ نکات بندی(. تأکید نگارندۀ حاضر بر صورت035متون پیرامونی آن )همان: 

 کند.عیت میکاوانه از چنین رویکردی تبروان

« کرامت، تحول )درونی(، توبه، و فراست»( از 902-901: 0329شفق و همکاران )

 اند.یاد کرده اسرارالتوحیدهای اصلی حکایات مایهمنزلۀ درونبه

های دینی در متون عرفانیِ منثور شناسی تجربه( به نشانه2: 0323مالمیر و دهقانی یزدلی )

 .«است دینی تجربۀ هر هایویژگی از دگرگونی و تغییر»ه اند کپرداخته، و نتیجه گرفته

عرفا را ـ ازجمله ابوسعید ـ در برابر « تأویلی»های ( واکنش0320سر )محمدی کله

 9-0مطرح در بخش « آمدِخلاف»نوعی، با اند که بهخطا یا جرمِ دیگران، تشریح کرده

 مقالۀ نگارنده، متناظر است.

 کاو و ولی را برجسته کرده است: سانی جایگاه رواناً همپاول در عبارات زیر تلویح

 که هستند حکایاتی منبع هردو در روایات کرامت ناپذیرجدایی هایبخش از یکی

 توبه به آنان را تجربه این و کنندمی تجربه را حقیقی ایمان منکران هاآن در
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 تأکید خود مانقهر کاریزماتیک استعداد یا توانایی بر حکایات این. داردوامی

شوند  گذرانده سر از تجاربی چنان که دهند سامان ایبه شیوه را امور تا کنندمی

(03259200 :91). 

اشاره « افسون شباهت/ هومیوپاتیک»( به مفهوم 39ـ30: 0325چالاک و مرادی )

ای صوری، اسم، یا در این شیوه، پدیده«: »بر تداعی معانی استوار است»اند که کرده

این عبارات را «. ای ظاهری رهنمون مسمّی و حقیقتی معنادار و عمیق استدثهحا

 مقاله. 3-0بسنجید با بخش 

آمدِ خلاف»( یادآور 30: 0321در پژوهش اشرفی و فرخزاد )« نعل وارونه»تعبیر 

 آنجا او. ..است  ستیزعادت ابوسعید ابوالخیر»مقالۀ حاضر است:  9-0در بخش « عادت

 این که آنجا تا ... کندمی سکوت بگوید، که باید آنجا کند،می مدارا زد،بستی باید که

 .«رسدمی نظربه نامعقول گاه و عجیب مخاطب رفتارها برای

در اشاره به محرکّ تحول « تکانه»دهقانی یزدلی و ادراکی از اصطلاح 

 3ـ0بخش  در« ابژۀ تصادفیِ نشانه»ارز تعبیر اند که همهای روایت بهره گرفتهشخصیت

 مقاله است:

یا پدیدارهایی  هاگزاره هاتکانه ... هستند عارفانه هایداستان اوج نقطۀ هاتکانه

 عرفانی بازتولد مرحلۀ به عرفانی تولد ماقبل وضعیت از را سالک که هستند

ها شوند .... تکانه آشکار چیزی یا هر کس زبان از توانندمی هارسانند. تکانهمی

ای در تواند کارکرد تکانهباشند ... غیرمسلمان هم می قرآنگرفته از توانند برمی

 (.002: 0321روایت بیابد )

(، 935)همان: « رمز»( از عملکردهای 0322علی چرمهینی )براتی خوانساری و ابن

( در 913)همان: « تحول»( و 903)همان: « عامل جادویی )کرامت و فراست(»

( در 910)همان: « دانش غیبیِ شخص یاریگر»شارۀ ایشان به اند. ایاد کرده اسرارالتوحید
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مقالۀ حاضر در پیوند است. نویسندگان همچنین شگردهای  0ـ0آراء پراپ، با بخش 

و « کرامت )نقطۀ اوج(»، «افکنی(انکار )گره»ترتیب، پردازیِ محمد بن منور را بهروایت

 (.929همان: اند )دانسته« گشایی(تحول )گره توبه،»

های تبلیغی ابوسعید، به ( در بررسی شیوه03-05: 0322جعفرزاده و روحانی )

 9ـ0های های بخشاند که شواهد آن در راستای نمونهتوجه کرده« روش تداعی معانی»

 مقاله است. 3ـ0و 

 . بحث و بررسی2

 . در باب انتقال1ـ2

« انتقال قلبی»است  کار رفتههای فارسی بهکه در برخی ترجمهچنانـ یا آن« انتقال»

ای است ناگزیر که طی آن، درمانی، مرحله( ـ در فرایند روان33: 03139229)اسون، 

های روانی پریش، آن دسته از عواطفِ ناخودآگاه و فانتزیرنجور/ روانشخصِ روان

سازد، به شخص پریشیِ وی را برمیرنجوری/ روانخود را که هستۀ اصلیِ روان

کاو، دیر یا زود کند. در این انتقال، که البته با هدایت و هنر روانمی گر معطوفدرمان

کاو به موضوع مهر/ کینِ فرد ـ یعنی شخصی که در گذشته دهد، شخصِ روانرخ می

شود، و از این رهگذر، در زندگی وی واجد اهمیتی بسزا بوده است )همان( ـ بدل می

های پنهانِ گذشتۀ شده و فانتزیسرکوب آید تا بیمار مجدداً عواطففرصتی فراهم می

درمان نوین »کاو، آفتابی کند. از همین روست که شخصی را بر خویشتن و بر روان

)الکساندر، « کندکاوی در درجۀ اول بر روی اجرای مسئلۀ انتقال تکیه میروان

 3«ساحت خیالیِ»(. از منظر لکانی، این انتقالِ عواطف نمودی از 020: 03000233

ساحت »کاو، به گذارِ فرد به روان است که از طریق ارتباط بیناسوژگانی با روان
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عبارت دیگر، فرد که در آغاز درمان، (. به00: 03159229انجامد )کِلرِو، می 0«نمادین

نگریست و با عشق ای با معرفتِ تام میکاو به چشم سوژهدر ساحت خیال، به روان

این معرفت بود، در پایانِ درمان، به ساختار نمادینِ ورزیدن به او درصدد تصاحب 

شده، خاصه با والدین، است ـ پی ای فراموشاش ـ که بازتکرار رابطهحاکم بر رابطه

کاو نسبت داده، به خود او تعلق داشته و یابد که معرفتی که به روانبَرد و درمیمی

این شناخت نائل آمده است؛ کاو، به وساطت صرِفِ رواندرحقیقت، خودِ اوست که به

و چیزی را که از قبل در سطح نمادین وجود داشته است از پس پردۀ خیال مشاهده 

 ، با اندکی شرح و بسط(.02ـ00کند )همان: می

 بندی روایات. طبقه2ـ2

از منظر  اسرارالتوحیدبندی روایات بخش حاضر به بحث اصلی مقاله، یعنی طبقه

و  برجسته« انتقال»بندی، پیوندِ هر طبقه با مفهوم ر این طبقهپردازد. دکاوانه میروان

کاوانه تطبیق کوشیده شده است بر این اساس، انواع این روایات با مراحل درمان روان

پذیر داده شود. این بدان معناست که مضمون اصلی هر روایت، از نظر نگارنده، تقلیل

اند. در این منطقی و خطّی مرتب شده به یکی از عناوینی است که درادامه به ترتیبی

تشخیصِ آن بوده است؛ بنابراین، اصراری بر بندی، معیار خودِ روایات و انواعِ قابلطبقه

 درمانی در آن وجود نداشت.گنجاندنِ همۀ مراحل یا اجزای روان

 1«دانستنبهسوژۀ مفروض». برساختنِ 1ـ2ـ2

( Evans, 2006: 214)« رار است بداندای که قسوژه»یا « دانستنبهمفروض»سوژۀ 

دهد. شروع فرایند کاو است که بیمار چنین اقتداری را به او نسبت میدرواقع، روان

آگاه کاو همهشود که رواندرمان اساساً با پذیرش این مطلب از سوی بیمار آغاز می
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از این ؛ و هر اشارت و تفسیرِ او برخاسته «دانمداند که من نمیچیزی می»است و 

آگاهیِ اوست. از منظری دیگر، نخستین تظاهر انتقال همین معنی است؛ مرجعیت و همه

« ای که قرار است بداندسوژه»عقیدۀ لکان در فرایند انتقال، اندیشۀ و از اینجاست که به

انتقال یعنی نسبت دادنِ دانش به دیگریِ بزرگ؛ این فرض که دیگریِ »مرکزیّت دارد: 

به گمان این راقم، کارکرد اصلی بسیاری  (.ibid: 214)« دانداست که میای بزرگ سوژه

از روایات صوفیانه، تثبیت همین سوژه است. روایات مذکور در دو گروه جای 

 گیرند: می

کند و او ها عارف هویت خویش را از شخص عامی پنهان می( روایاتی که در آن0

که از فیض حضور او برخوردار شده، لیبرد، درحاهرگز به هویت و نام عارف پی نمی

یا نادانسته به دیدۀ استحقار در او نگریسته و او را هدف تیر ملامت خویش ساخته 

نامد و او هم که خزبافی او را بندۀ خود می« خیر النّسّاج»است. برای نمونه، حکایت 

ناخته در که نش« ابراهیم ادهم»(؛ و حکایت 990: 0313کند )رک. هجویری، موافقت می

(، و روزی دیگر، 21/ 0: 0225اندازند تا کشتی سبک شود )رک. عطار، آبش می

گفتنی است که این الگو، در  2شود )همان(.کند و او شاد میای بر او بول میمسخره

هایی دارد. برای مثال، شاهان یا خلفایی که حکایات تاریخی و عامیانه نیز نمونه

خبر را با خویش ببینند. روند تا برخوردِ مردمِ بیمیالناس ناشناس به میان عوام

)فرضی و « هارون الرشید»(، 39: 0313الملک، )نظام« بهرام گور»حکایات منتسب به 

« سلطان مسعود»( و 903: 0222)زاکانی، « مَهدیِ خلیفه»(، 0311پورخالقی چترودی، 

)عنصرالمعالی،  02ردی( از همین قبیل است؛ یا طراران جوانم019/ 0: 0330)میهنی، 

 کنند.جا، به آنان اعتماد می( که مردم ناشناخته و غافل از همه022ـ021: 0310
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ها پس ها یا ماه( روایاتی که شخص عامی در پایان روایت ـ که ممکن است سال9

برد، و در درون خویش نوعی از نخستین برخورد اتفاق بیفتد ـ به هویت عارف پی می

کند؛ برای مثال، داستان یا پشیمانی و توبه از کَرده را احساس میتعظیم به عارف، 

نشاند تا ماند و ابوسعید او را بر شیری میبازرگانی که در راه بخارا از کاروان جا می

 شیر او را به مسیر درستِ بخارا برساند:

گفت. من در وی نگرستم. آن آنجا بایستادم و او بر تخت نشسته بود و سخن می

را دیدم که در آن بیابان مرا بر آن شیر نشانده بود. او روی از دیگر سوی مرد 

های! »گفت. من او را بازشناختم. روی سوی من کرد و گفت: داشت که سخن می

؟ چون او این سخن «... نشنودستی هر آنچ در ویرانی/ بینند نگویند در آبادانی

خود خبر نداشتم. شیخ با سر ای از من برآمد و بیهوش گشتم و نیز از بگفت نعره

سخن شده بود و مجلس تمام کرده ... من با شیخ قول کردم و تا شیخ زنده بود 

 (.31ـ0/30: 0330این حکایت کس را برنگفتم )میهنی، 

( و به 302، 030: 0313)هجویری،  المحجوبکشفنمونۀ اعلای این حکایت در 

و « مالک دینار»(، وجه تسمیۀ 003، 00/ 0: 0225)عطار،  الأولیاءۀتذکرتبعیت از آن، در 

است که در هردو حکایت، ماهیان به حمایت از عارف، هریک با « ذوالنّون»داستان 

آورند. انُسِ سباع و اژدهایان را با برخی دیناری/ گوهری در دهان سر از دریا برمی

میان عارف « زرا»دلیل تأکید بر های صوفیه است، بهعرفا، که از مضامین رایج در تذکره

 بندی کرد.و سباع، نیز باید در همین گروهِ فوق دسته

است، و « خواننده»و « عارف»، التذاد یا تجربۀ عرفانی تنها از آنِ 0در روایات نوع 

کند. ، یعنی خداوند، بر ماجرا نظاره می«آگاه مطلق»در آن، عارف/ خواننده از جایگاه 

بندی قرآنیِ شود. صورتتذاذ و تجربه سهیم می، عامی نیز در این ال9در روایات نوع 
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نگاه »( است که 023)انعام: « لاتُدرکهُ الأبصار و هو یُدرکُ الأبصار»این دو نوع روایت، 

و دیگر  اسرارالتوحیدکند. در سرتاسر خداوند را در سرتاسر هستی درج می 00«خیرۀ

و عارف را به پوشیدگی و خورد که میلِ شیخ چشم میهای صوفیانه، عباراتی بهتذکره

 کنند:کند که این موارد نیز چونان مکمّل حکایات عمل میاختفا، به خواننده تلقین می

تعالی هفتاذ هزار فرشته را بیافرینذ در صورت اُوَیس ... تا هیج فردای قیامت حق» -

 (.05/ 0: 0225)عطار، « آفریذه ... واقف نگردذ که در آن میان اُوَیس کذامست

ترین حالی که مرا بیش )= پیش( آیذ، آن بوذ که جایی برسم که مرا سخت» -

 (.23)همان: « بشناسند ... آنگاه مرا از آنجا بایذ گریخت

 (.009)همان: « حلاوت آخرت نیابذ آنک دوست دارذ کی مردمان ویرا بدانند» -

 (.001/ 9)همان: « آن شیخ بنهانی )= پنهانی(» -

ای که دارند، خصلت عارفانۀ بر کارکرد عرفانیبقه علاوهدرمجموع، روایات این ط

در تناقض است، « کتمان»کنند. اگرچه نفْسِ نقل حکایت با را برجسته می« کتمان سرِ»

ریزیِ اسرار و اعترافِ راز، که یونگ از آن گویی نویسنده به نیاز روانی بشر به برون

: 03220212دهد. یونگ )می (، پاسخ51-50: 03100202سخن گفته است )مورنو، 

را در تکوین شخصیت خویش « داشتنِ راز»( در جایی دیگر، همچنین اهمیت 33

 گوشزد کرده است.

 . مقاومت/ انکار2ـ2ـ2

کاوی، با تثبیت سوژۀ در بخش پیشین این مسئله طرح و تبیین شد که اساساً آغاز روان

شود. باوجوداین، معنای این سخن، یپذیر مکاو/ عارف( امکاندانستن )روانبهمفروض

کاو از سوی بیمار نیست، زیرا بیمار اغلب در مراحل آغازین وتمام روانپذیرش تامّ
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یا انکاری نشان  09کاو از خود مقاومتهای روانگیریدرمان، در برابر تفسیرها و موضع

ید در نخستین آثارِ عکس، فرودهد که البته نباید بیرون از مدار انتقال فهمیده شود؛ بهمی

خود، انتقال را با مقاومت یکی گرفته بود؛ هرچند آن را مانعی بر سر راه درمان 

رسان در پیشرفت او بعدتر مقاومت را عاملی یاری (.Evans, 2006: 213)نگریست می

از نظر لکان، مقاومت، متعلق به ساحت خیالی است؛ در تقابل  (.ibid)درمان تلقی کرد 

. لکان که به تبعیت از فروید، (ibid: 214)که مشخصۀ ساحت نمادین است  «تکرار»با 

« انتقال منفی»، و در شکل تهاجمی، «انتقال مثبت»تجلی انتقال را در هیئت مهرآمیز، 

« تلقین»ذاته مقاومت در برابر را از این لحاظ که فی« مقاومت»، (ibid: 216) نامدمی

 (.ibid: 169)د کنارزیابی می« انتقال مثبت»است، 

ظهور و بروز مقاومت را در روایات صوفیانه، نه در اَشکال شایع آن در اتاق 

کاو )مراد( از رفتار بیمار )مرید( ـ بلکه در هر کاو ـ یعنی تحلیل و تفسیر روانروان

به عارف انکاری سر بزنگاهی باید سراغ گرفت که در آن از سوی خلق یا مریدان نسبت

گرانۀ صوفیه گرفته تا ار فقیهانۀ شطحیاّت و رفتارهای ملامتی و اباحیزند. از انکمی

الوصف، بررسی روایات شک و تردیدها و انکارهای باطنی و دلیِ مریدان صادق. مع

اند. گویی رساندن دهد که صوفیه خود نیز عامدانه برانگیزانندۀ چنین انکارهایینشان می

بندی اند. صورتدانستهمراحل سلوک می مرید را به سرحدّ انکار و خشم یکی از

إنّی أعلمُ ما »ازای قرآنیِ آن، ، و مابه«آمد عادت بطلب کاماز خلاف»شعری این الگو، 

( است. از منظر روابط قدرت، هدف صوفی از برانگیختنِ انکار در 32)بقره: « لاتعلمون

، و طلب نهایت دانستن(بهبیشتر مرجعیتِ خود )سوژۀ مفروضمرید، تثبیتِ هرچه 

سرسپردگی از مرید و خشکاندن آخرین بیخ تردید در وجود اوست. اگر مرید در این 

زعم مرید ـ منفیِ ـ به« تلقیناتِ»مرحله متوقف شود، نشانۀ نگرش منفی او به مراد و 
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)کهف: « )ع(و موسی  )ع(خضر »شدۀ اوست، اما در صورت گذر، مصداق الگوی شناخته

که در شواهد چنانآمد و لجبازانه، آناین گونه رفتارهای خلاف( خواهد شد. 35-19

 کند:توان دید، گاه به افراط میل میزیر می

 (.00/ 0: 0225)عطار، « جون مردمان بخندند او بگریذ و جون بگریند او بخندذ»ـ 

 (.000/ 9)همان: « الهامش داذند که خلاف عادت است دست درزن»ـ 

 دهد:بر مقاومت تمییز میرا در روایات مبتنینگارنده دو الگوی مشخص 

در این الگو، صوفی خلاف عقل  03؛«کنمدانم که مشروع است، اما نمیخوب می( »0

 راند:کند یا سخنی غیرمنتظره بر زبان میسلیم یا عرف یا اجازۀ شرع، عمل می

زدند. صوفیان در خوردند و چیزی میجمعی را دید که در آن موضع خمر می

طراب آمدند و خواستند که احتساب کنند و ایشان را برنجانند و بزنند. شیخ اض

دارد در آن دلتان میخدا همچنین که درین جهان خوش»اجازت نداد ... گفت: 

 00 (.0/930: 0330)میهنی، « دلتان داراد!جهان خوش

پاره هدر این حکایات نیز چنین الگویی تکرار شده است: فرمان دادن ابوسعید به پار

هایی که مریدی به هدیه آورده بود، تا انانیت آن مرید شکسته شود )همان: کردنِ جامه

کندند و هایی که مخالفان ابوسعید از سقف خانقاه میپاره(؛ بوسیدن خشت923ـ925

عطار نیز این موارد درخور ذکر است:  تذکرۀ(. از 999ریختند )همان: بر سرشان می

ربط را بر سر بایزید شکست، و بایزید بهایش را داد )عطار، نوازی که بجوان بربط

که از مرو به شام رفت تا قلمی را که قرض « عبدالله مبارک»(؛ 005ـ0/000: 0225

که پیرهن واژگونه « سفیان ثوری» 05 (؛012گرفته بود و باز نداده، پس دهد )همان: 

خدا آن پیرهن را پوشیده پوشد، اما حاضر به درآوردنِ آن نیست، چراکه از بهر می

دارآویخته، که کار خود را به کمال رسانده (؛ ستایش جنید از دزدِ به020است )همان: 
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( 925ـ920: 0310جوزی )آور صوفیان که ابنهای شگفت(. توکل01/ 9است )همان: 

 آن را از مصادیق تلبیس ابلیس بر ایشان دانسته، از همین مقوله است.

؛ این حکایات اغلب مضمون «کنمنامشروع است، اما می دانم کهخوب می( »9

پندارند، غافل از کنند که ناظران غیرشرعی میملامتی دارند و رفتاری را توصیف می

 اینکه عارف باطناً به حقیقتِ آن، که مطابق با شریعت است، وقوف دارد:

از همه  خه! او»معلم گفت: «. ما به خانۀ رئیس دیه فرو خواهیم آمد»شیخ گفت: 

تر دیه خود بتر است. سَرِ همۀ راهزنان و دزدان اوست و سیم او از همه حرام

است، و پیوسته خمر خورد و در همه سرای او یک جامۀ نمازی نیابد که شیخ بر 

 (.005/ 0: 0330)میهنی، « وی نشیند

کردندی ... شیخ ما ـ از حسن آن زر خرج کردی و مردمان بر آن اعتراض می

ها کرده بودند، بدان ظن بد به دوزخ نروند تا آن جماعت که اعتراض جهت آنک

ای جوان! این زر که بر »بر سر جمع گفت: ...  ـو آن شبهت از پیش همه برخیزد 

جدّۀ من »... عریف گفت: « کردی، وجه آن از کجا بود؟سفرۀ درویشان خرج می

)همان: « به من رسیده بودفرمان یافت و از وی گردنبندی بماند ... به میراث حلال 

 (.012ـ011

شود که در یک مورد ابوسعید حتی امکانِ خوانشی پرسشی از بیتی را متذکر می

از بهر بتی گبر شوی عار نبو؟/ تا گبر نشی »خوانشِ خبریِ آن، سبب انکار شده بود: 

( دربارۀ 930، 031/ 0: 0225(. حکایات عطار )00)همان: « ترا بتی یار نبو؟

را بر جای خود به « شاددلِ گبر»تستری  و نشاندنِ سهل 03خواری بایزید بسطامیروزه

چون مرا اینجا مرگ »( از ابوالغریب اصفهانی که: 022: 0302قول جامی )واعظی، و نقل

 ، شواهد دیگری از همین الگو هستند.«آید، مرا در گورستان گبران دفن کنید!



 19                    ...با نظر به مفهوم اسرارالتوحیدبندی حکایات طبقه             55/ شمارۀ 00سال 

 . ابژۀ تصادفیِ نشانه1ـ2ـ2

آید؛ یعنی درپیِ مرحلۀ قبل می ای فرض کرد کهتوان مرحلهروایات این بخش را می

تر در ناخودآگاهِ فرد دنبال کاوشی ژرفبه 00کاو با تکنیک تداعی آزادزمانی که روان

و  01 است. از منظر کاربردی، این شیوه که در آن فشار و اجبار از روی بیمار برداشته

است و به  شود، مانع از بروز مقاومتاو کنار گذاشته می 02تبع آن، تحریکِ اگویبه

برد درمان، که همانا گذار به سطح ناخودآگاه و ساختارها و الگوهای تکرارشوندۀ پیش

شود، در در سمت آنچه سرکوب می»(: Evans, 2006: 170) کندآن است، کمک می

 ؛ibid)« سویۀ ناخودآگاه چیزها، مقاومتی در کار نیست، فقط گرایشی هست به تکرار

عنوان انتقال مثبت اشاره شد. (. در بخش قبل به مقاومت بهبرگردان فارسی از نگارنده

در تکمیل آن باید گفت که لکان مقاومت را نه مکانیزمی دفاعی، بلکه نیرویی گذرا که 

پس  (.ibid)گیرد کند، درنظر میشدنِ ابژه را در زنجیرۀ دلالت سد میراه جذب 

اند، پاسخی تارِ سوژه دائمیهای دفاعی که در ساخدرواقع، مقاومت برخلاف مکانیزم

بیان به (؛ibid: 34)های ساحتِ نمادین، و در سویۀ ابژه قرار دارد گذراست به دخالت

کاو در ساحت نمادینِ فرد و مقاومت بیمار در برابر تفسیرها تر، یعنی دخالت روانساده

ته، و افتد این است که مقاومت، شکسهای او. در این مرحله، اتفاقی که میو پرسش

، در «وقوف/ بازشناخت»شود. تعبیر ارسطویی این حادثه، ابژه وارد زنجیرۀ دلالت می

(. فرضی و 09/ 0: 0320است )پاینده، « گذر از نادانستگی به دانستگی»معنای 

( در تحلیلی از حکایت دیدار هارون با دو زاهد 093ـ095: 0311پورخالقی چترودی )

انۀ موردنظر در مقالۀ حاضر است ـ این گذار را مشهور ـ که از جنس روایات صوفی

 کنند:چنین تفسیر میاین



 55 / شمارۀ 00 سال                                                                                    21

هارون در طلب دانش خاصی است و برای رسیدن به آن، به کسی که صاحب 

ضمیر »سوی دانش کند؛ یعنی کسی که او را بهچنین دانشی است مراجعه می

نزد خود  کند ـ درواقع ـدهد ... دانشی که هارون طلب میسوق می« ناآگاهش

ها داده، دانش درونی هارون را اوست و دو زاهد باید در جایگاهی که هارون به آن

 به او بنمایانند.

گیرند که زاهدِ راستین درحقیقت فرد را از ساحت درادامه، ایشان نتیجه می

(، 032نوعان و تقلید از آنان )همان: خودفریبی و ازخودبیگانگی، و انطباق هویّت با هم

حیث »اند، به های ساحت خیالی( که مشخصه031ز تکبرّ و نارسیسیسم )همان: نیز ا

نظر نگارندۀ این سطور، ساحت نمادین است که فرد بدان دهد. اما بهسوق می92«واقع

 شود، زیرا لکان قائل به دو نوع دانش است: دانش خیالی و دانش نمادینسوق داده می

(Evans, 2006: 96)ه اگو و دومی از آنِ سوژه است ، که اولی متعلق ب(ibid؛)  و هدف

کاوی نیل به دومی است. حتی به تعبیر لکان، ناخودآگاه همین دانش نمادین است، روان

یابی به این تر اینکه تنها راه دست. از همه مهم(ibid)مادامی که دانشی ناشناخته بماند 

. به این ترتیب، آن نگاه خیره (ibid) نام تداعی آزاد استدانش، فُرم خاصی از کلام به

 شود:میان آمد، اینک آشکار میاز آن سخن به 0ـ0که در بخش 

“Shame … is shame of self; it is the recognition of the fact that I am indeed 

that object which the Other is looking at and judgingˮ  (Sartre, 1943: 261). 

کند، ابژه نیز ای نگاه میاز سارتر معتقد است که وقتی سوژه به ابژه گیریلکان با وام

تواند آن را ای که سوژه نمیزند، اما از نقطههمیشه در همان آن دارد به سوژه زل می

)نحل: « مِن حیثُ لایشعرون»بندی قرآنی این مفهوم، . صورت(Evans, 2006: 73)ببیند 

 ( است.05
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شد که دانش ناخودآگاه/ نمادین در دسترس فرد است، و تا اینجا این مطلب مطرح 

کند. به تعبیر سنتی، فرد، کاو با تداعی آزاد، راه را برای نیلِ فرد به آن هموار میروان

هایی تصادفی در اختیار ازپیش هدایت شده است، و عارف، مطابق الگوی روایات، ابژه

خوش « آن نشانه»ن، در جایگاه دالِّ نهد که به حُکمِ همین تصادفی/ اختیاری بوداو می

« ای برون آ ای کوکب هدایتاز گوشه»بندی شعریِ این اتفاق، نشیند. صورتمی

)حافظ( است. بسیاری از حکایات صوفیانه چنین مضمونی دارند که ابژۀ ارسالی از 

آنکه خودِ عارف مراد ای، سخنی، فعلی، حرکتی، اشارتی، ... ـ بیسوی عارف ـ هدیه

شود. البته خودِ فهمد و موجب دگرگونی فرد میای از جانب حق میده باشد، نشانهکر

کند که عارف از این ارسال، نیت و مقصودی داشته است متن در اغلب موارد ادعا می

است، اما  90که همان تذکرّ و تنبّهِ مرید، و نیز اظهار کرامت و اِشراف خویش بر ضمایر

دهد که فرای نیت مؤلف، و با متعدد به ما این اجازه را میتکرار این الگو در روایات 

 آن را در چهارچوبِ خوانشِ حاضر بفهمیم و تحلیل کنیم: 99نگاهی واسازانه

بر موجب اشارت شیخ از آن دو موضع کاک و مُنَقّا بخریدم و به در سرای ابوبکر 

انیدم و اسحق شدم و بار خواستم. چون دررفتم و سلام گفتم و سلام شیخ برس

چون او آن بدید رنگ «. امشب باید که بدین روزه گشایی»گوید: گفتم شیخ می

رویش بگشت و ساعتی انگشت در دندان گرفت و تعجب کرد و مرا بنشاند و 

شدم به گفت: ... من دوش نیت روزه کردم امروز بر خر نشسته به مسجد جامع می

کاک نیکو دیدم نهاده آرزوم پزی سر چهارسوی کرمانیان رسیدم. بر دوکان کاک

کرد. بدلم برگذشت که چون از نماز بازآیم بگویم تا ازین کاک بخرند و امشب 

روزه بدین گشایم ... کسی را که اشراف بر ضمایر بندگان خدای تعالی چنین بود 

 (.09ـ0/00: 0330مرا با وی برگِ مناظره نبود )میهنی، 

 بیند:نه میدار و نشاخود شیخ نیز همه چیز را معنی
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«. کلف»؟ گفتند: «این دیه را چه گویند»خواستند که آنجا منزل کنند. شیخ ما گفت: 

این دیه را چه »به در دیهی دیگر رسیدند. شیخ ما گفت: «. نباید»شیخ گفت: 

به دیهی دیگر رسیدند. شیخ «. بند نباید»شیخ گفت: «. در بند»؟ گفتند: «گویند

خدا شاد باید، »شیخ ما گفت: «. خدا شاد»گفتند:  ؟«این دیه را چه گویند»گفت: 

 (.005آنجا منزل کردند )همان: «. شاد باید بود

کند ( دربارۀ ابوعبدالله القلانسی، ابوعبدالله نذر می002: 0302طبق حکایت جامی )

طرزی که چون از طوفان خلاص یابد، هرگز گوشت فیل نخورد! نذر عجیبی که به

معنی در موقعیت مناسب ای بیعبارتی، گفتهشود. بهاقع میشگفت، شرط تحقق آن، و

 شود.عنوان نشانه فهمیده میبه

 . رسالت1ـ2ـ2

گیرد و فاعلیت/ رسالتِ فرد، آغاز در این مرحله، فرایند درمان/ تحول، پایان می

شود. قهرمان این حکایات، نه عامیِ در شرُفِ انقلاب روحی، بلکه عارفی است که می

 93اللهی ظاهر شده است و با حضور و همت خویش، چونان دالِّ اعظمخلیفۀاه در جایگ

معنی است، نفْس وجود او بخشد. اگر دنیا سرد و بیبه خلقت و اَفعالِ خلق معنا می

آموزاند که دستِ حق اوست و فعلِ حق از مجرای معنابخشِ زندگی است. او می

ای شده که خلأِ به بیان لکان، او سوژهافتد. وجود وی است که در جهان به جریان می

« إن تنصروا الله ینصرکم»بندی قرآنیِ این معنی، کند. صورترا پرُ می 90«دیگریِ بزرگ»

( است که مؤمنان را به مقام یاوران خداوند برکشیده است. از همین نگرش 0)محمد: 

ب بقاءِ عالم چهل مردان که سب»در تصوف نضج گرفته است: 95«نظریۀ اَبدال»است که 

/ 0: 0225)عطار، « الأرضأمان»(. و 022/ 0: 0330)میهنی، « آدم ایشانندو نظام کار بنی

؟ گفت: "چه کردی"آن شب برفی آمد بزرگ. گفتند: »( بدیشان بازبسته است: 023

/ 0: 0330)میهنی، « . یعنی چون من خنک ببودم جهان خنک ببود"ترینه وا خوردم"



 21                    ...با نظر به مفهوم اسرارالتوحیدبندی حکایات طبقه             55/ شمارۀ 00سال 

وارِ حکایاتی است که نگرشِ فوق در در ذیل، مثالِ نمونه 39(. حکایت طنبوری952

 کند که کارگزار ارادۀ خداوند است:ها بازتاب دارد، و شیخی را تصویر میآن

من برفتم، آنجا که شیخ نشان داده بود. درشدم. پیری را دیدم، سخت ضعیف 

رسانیدم و آن  طنبوری در زیر سر نهاده و خفته. او را بیدار کردم. و سلام شیخ بدو

من پرسیدم که «. مرا پیش شیخ بر»زر به وی دادم. آن مرد فریاد درگرفت و گفت: 

حال تو چیست؟ ... ]طنبوری:[ راه فرا هیچ جای ندانستم. بدین گورستان آمدم و 

ای بدرد بگریستم و با خدای تبارک و تعالی مناجات کردم که خداوندا هیچ پیشه

دارم. همه خلقم رد کردند. اکنون زن و فرزندم نیز زخم نندانم و جوانی و دست

بیرون کردند. اکنون من و تو و تو و من. امشب ترا مطربی خواهم کردن تا نانم 

گریستم. چون بانگ نماز آمد مانده زدم و میدهی، تا به وقت صبحدم چیزی می

 (.021ـ020شده بودم. بیفتادم. و در خواب شدم. تا اکنون که تو آمدی )همان: 

در حکایت فوق، اگر از زاویۀ نگاه طنبوری داستان را تحلیل کنیم، شیخ همان سوژۀ 

از آن صحبت شد، و قهرمان داستان  0ـ0دانستن است که در بخش بهمفروض

شود، اما از زاویۀ دید شیخ، قهرمان داستان خودِ اوست، است که متحول می« طنبوری»

 کند.زی میداند چه نقشی بازیرا فقط اوست که می

 . نتیجه1

محور، منزلۀ یکی از شُعَب نقدهای خوانندهکاوانه بهدر این مقاله نخست به نقد روان

ها و مقامات، ازجمله اشاره، و سپس به اهمیت روایات صوفیانه، خاصه روایات تذکره

دهد، که پیشینۀ مقاله نشان میچنانکاوی پرداخته شد. هم، در رواناسرارالتوحید

بندی این روایات یکی از موضوعات مکرر در تحقیقات معاصر فارسی است و طبقه

کاوانه، به این مسئله پرداخته است. نوبۀ خود از منظری روانمقالۀ حاضر نیز به

ترین مرحله در توان آن را کلیدیبود که می« انتقال»محوریت بحث در مقاله، مفهوم 
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ها بر تطبیق آنبندیِ خود از روایات، علاوهقهکاوی برشمرد. نگارنده در طبفرایند روان

کاوی )فرویدی و لکانی(، پیوند هر مرحله/ طبقه را با مفهوم فوق ـ با مراحل روان

عنوان تمهید یا پیامد آن ـ برجسته کرد. درمجموع، مقاله به کلیت روایات به

ای از ت، گوشهنگرد که هر روایکاوی( میبه دیدۀ فرایندی واحد )روان اسرارالتوحید

کند. کارکرد اصلی متن در چنین نگاهی، برانگیختن روایت را بازنمایی میاین کلان

تجربۀ عرفانی در خواننده، بازکشف دانش نمادین، هدایتِ او، و درنهایت، یادآوری 

 رسالتِ اوست.

 هانوشتپی

1. Catharsis (< Greek katharsis) 

 (.reader-response« )واکنش خواننده»بر . یا مبتنی9

 . با سپاس از دوست دانشور، جناب آقای میلاد ماهر، برای شناساندن این منبع به نگارنده.3

4. transference 

( روایتی مشابه، ولی با اشخاص )عرفای( متفاوت )عبدالرزّاق الصنّعانی، 050ـ050: 0313. هجویری )5

 سفیان بن عیُیَنه و فضیل بن عیاض( نقل کرده است.

6. the imaginary 

7. the symbolic 

8. subject supposed to know 

 (.22: 0305)ریاحی،  الأسرار. بسنجید با همین حکایت در کشف2

( که پیش از توبه در زمرۀ صعالیک 002: 0313. بسنجید با حکایت فضیل بن عیاض )هجویری، 02

 بود.

در آراء لکان که در ادامۀ مقاله به آن باز  gaze( »Evans, 2006: 73-74)». اشاره دارد به مفهوم 00

 خواهیم گشت.

12. resistance 

 ( از ایدئولوژی:Žižek, 1989: 30بندی تقلیدی است از بازتعریفِ ژیژک ). این جمله03
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“They know very well how things really are, but still they are doing it as if 

they did not know”. 

 ( دربارۀ ذوالنّون مصری آمده است.053ـ055: 0313)هجویری،  المحجوبکشفایت در . این حک00

 ( همین داستان، با اندک تفاوتی در نام اماکن، آمده است.095: 0305)ریاحی،  الأسرارکشف. در 05

 ( همین ماجرا را دربارۀ ابوبکر اشتنجی نقل کرده است.099: 0305)ریاحی،  الأسرارکشف. 03
17. free association 

بر فشار ذهنی و سپس تخلیۀ آن است، با تبیین فروید از سازوکار . اقتصاد روانیِ این شیوه که مبتنی01

: 0322هایی دارد )برای آگاهی بیشتر از نظر فروید، نک. کوهن، ها مشابهتروانیِ لطیفه

 (.02ـ32
19. Ego 

20. the real 

جاسوس درگاه »( و معادل فارسی آن، 0/ 9: 0225)عطار، الأولیاء ۀرتذکدر « القُلوبجاسوس». تعبیر 90

و هر کرا چیزی بر دل »(، ناظر به همین اشراف بر ضمایر است: 02/ 0: 0330)میهنی، « خدای

بگذشتی شیخ در میان سخن روی به وی کردی و جواب آن چیز که او را در دل بودی به رمزی یا 

 (.39/ 0)همان: « ن کس را مفهوم شدیبیتی یا حکایتی بگفتی. چنانک آ
22. deconstructive 

23. the master signifier 

24. the big Other 

ها )اخیار، ابرار، بندی. این تعبیر، برساختۀ نگارنده و اصطلاحی پوششی است؛ یعنی سایر تقسیم95

 شود.اوتاد، نقبا و اقطاب( را نیز شامل می

بازگو شده « پیر چَنگی»در قالب داستان مشهور  این حکایت مثنوی معنوی. در 93

 است.

 منابع

. ترجمۀ علیرضا ذکاوتی قراگزلو. تهران: مرکز تلبیس ابلیس(. 0310جوزی، عبدالرحمن )ابن

 نشر دانشگاهی.

(. تهران: بنگاه ترجمه و نشر 0303کوب ). ترجمۀ عبدالحسین زرینفن شعر(. 0239ارسطو )

 کتاب.
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