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شرایط پذیرش مقاله

تحقیق  گسترش  منظور  به  فسا  واحد  اسلامی،  آزاد  دانش گاه  فارسی  ادبیات  و  زبان  نشریه ی 
نتایج  از  ایران زمین  در زمینه ی »زبان و ادب فارسی« و آگاهی علاقه مندان به ادب و فرهنگ 

پژوهشهای محققان و صاحب نظران منتشر میشود.
الف( شرایط کلی و اولیه: 

1- مقاله باید تحت برنامه XP Word 2007 با قلم نازنین فونت 13 به نشاني الکترونیکي مجله 
فرستاده شود.

2- مقالات مستخرج از پایان نامه باید تأیید استاد راهنما را هم  راه داشته باشد و نام وی نیز در 
مقاله ذکر شود.

3- نویسنده باید تعهد نماید که مقاله را همزمان برای هیچ مجلهی دیگری ارسال نکرده و تا زمانی 
که پذیرش آن در مجله ی زبان و ادبیات فارسی دانش گاه آزاد اسلامی، واحد فسا مشخص نشده 

است، آن را برای مجلات دیگر ارسال نکند.
4- مقاله نباید قبلًا در هیچ نشریه ای چاپ شده باشد.

5- نویسنده باید نشانی، شماره تماس و آدرس پست الکترونیکی خود را به صورت جداگانه در برگ 
ضمیمه ارسال نماید.

6- مقاله باید نتیجه ی کاوشها و پژوهشهای علمی نویسنده یا نویسندگان باشد.
7- مقاله دارای اصالت و ایده ی تازه باشد.

8- در مقاله باید روش تحقیق علمی رعایت شود و از منابع معتبر و اصیل استفاده گردد.
9- مقالات باید از نوع تحلیلی و نقد علمی باشد، بنابراین مقولاتی مانند ترجمه و گردآوری در 

حوزهی کار این مجله قرار نمی گیرد.
توضیح: مقاله پس از دریافت، ابتدا در هیأت تحریریه بررسی و در صورت داشتن شرایط لازم، برای 
داوری ارسال میگردد. پس از وصول دیدگاههای داوران، نتایج آن در هیأت تحریریه مطرح میشود 

و در صورت کسب امتیازات کافی، پذیرش چاپ می گیرد.
ب( شرایط نگارش:

1- ترتیب تنظیم مقاله:
1-1- عنوان که باید کوتاه و گویای محتوای مقاله باشد و با خط درشت و سیاه در وسط صفحه 

نوشته شود.
1-2- نام مؤلف یا مؤلفان هم راه با درجه ی علمی.

1-3- چکیده ی فارسی که دربردارنده ی مضامین اصلی مقاله است )حداکثر 150 کلمه(.
1-4- کلید واژه ی فارسی از 4 تا 8 کلمه.

1-5- مقدمه که شامل طرح موضوع و پیشینه ی تحقیق است و خواننده را برای ورود به بحث 
اصلی آماده میسازد.

1-6-  متن اصلی شامل بحث و بررسی. 
1-7- نتیجه گیری.

1-8- پانوشت )در صورت لزوم و بنابر مقتضای متن(.



1-9- منابع.
1-10- چکیده ی انگلیسی که ترجمه ی چکیده ی فارسی است و در صفحه ای جداگانه نوشته و به 
ترتیب شامل عنوان مقاله، نام و نام خانوادگی نویسنده،  مرتبه ی علمی وی، متن چکیده و کلید 

واژه های متن میشود.
2- ارجاع نویسی:

2-1- ارجاعات درون متن: پس از متن ارجاعی و داخل پرانتز موارد زیر ذکر میشود: نام خانوادگی 
نویسنده، صفحه و سال. مانند: )زرین کوب،26:1370(. در مورد منابع اینترنتی ذکر نام خانوادگی و 

تاریخ به روز شدن مقاله کافی است. مانند: )موحد، 1389/2/18(
2-2- ارجاعات منابع:

الف: ارجاع به کتاب: نام خانوادگی، نام نویسنده. سال انتشار )داخل پرانتز(. نام کتاب )با حروف 
پررنگ(، نام مترجم یا مصحح، نوبت چاپ، شهر محل نشر: ناشر.

پرانتز(. عنوان مقاله )داخل  انتشار )داخل  نویسنده. سال  نام  نام خانوادگی،  به مجله:  ارجاع  ب: 
گیومه(، نام نشریه )با حروف پررنگ(، دوره / سال، جلد، شمارهی صفحات )از ص تا ص(.

ج: ارجاع به مجموعه مقالات: نام خانوادگی، نام نویسنده. سال انتشار )داخل پرانتز(. عنوان مقاله 
)داخل گیومه(، نام مجموعه مقالات )با حروف پررنگ(، نام و نام خانوادگی گردآورنده، شهر محل 

نشر: ناشر، شماره ی صفحات )از ص تا ص(.
د: ارجاع به سایتهای اینترنتی: نام خانوادگی، نام نویسنده. آخرین تاریخ به روز شدن )داخل پرانتز(. 
عنوان موضوع )داخل گیومه(، ذکر واژه ی »منبع«، نشانه ی دونقطه، نشانی پایگاه اینترنتی با حروف 

لاتین از سمت چپ. مانند:                              
http//www.fararu.com :موحد، ضیاء. )89/2/18(. »از روی تئوری نمی توان شعرگفت«، منبع

ه: در مورد منابع انگلیسی به همان ترتیب منابع فارسی و از چپ به راست با حروف لاتین عمل 
میشود.

3- مقاله باید حداکثر در بیست صفحه تنظیم شود و هر صفحه حداکثر دربردارنده ی بیست و سه 
سطر باشد.

4- اسامی خاص و اصطلاحات لاتین بلافاصله پس از فارسی آن داخل پرانتز و در متن مقاله آورده 
شود. 

5- در نگارش مقاله اصل جدانویسی و در مورد  واژگان با ساخت واحد استفاده از نیم فاصله رعایت 
شود، مانند: آنچه ← آن چه،

همراه ← هم راه، بهتر ← به تر، می خواهم ← می خواهم.
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ژانر حماسی و سبک آن

دکتر مختار ابراهیمی
استادیار دانشگاه شهید چمران اهواز

چکیده
ملتهای باستانی در روزگاران نخست حیات ملی خویش برای پویایی زندگی خویش تن خویش با 
آگاهی تمام تلاش پیگیری و سخت داشتهاند. این تلاشها که گهگاه به صورت نبردهای بزرگ در 
برابر دشمنان روی داده حاصل این روایتهای داستانی است که شکل و شمایل افسانه و اسطوره 
باوری حکم عنصر مسلط  اندیشهای و گاه  این روایتها، حرفی، کلامی،  به خود گرفته است. در 
است .  میگرفته  نفوذ شدید خود  زیر  را  دیگر  بن مایه های  که  است  کرده  پیدا  اصلی  بن مایهی  و 
در روایتهای اسطورهای و داستانهای حماسی تبار ایرانی نبرد همیشگی میان نیکی )روشنی( و 
بدی )تاریکی( بن مایه ی کلان بوده است. اینها بن مایهای اصلی در حماسه ی ملی ایرانیان یعنی 
شاهنامه ی فردوسی روایت های گوناگون را به هم پیوند زده و نظام واحدی بدان بخشیده است. 
بر این بنیاد روایت منسجمی که حاکی از نبرد خیر و شر بوده است در شیوهی حماسه سرایی 
ضمیر  و  دل  و  ذهن  در  توانسته  و  کرده  متجلی  را  خود  زیباشناسانه ی  نهایی  شکل  فردوسی، 
ناخودآگاه ملی جایی استوار و همیشگی بیابد. اگرچه بخشی از حضور دائمی ادبیات حماسی به 
معنای عام خود وابسته به تمامی فرهنگ غنی ملی بوده، اما باید دانست که روح سترگ و سبک 
و زبان بینظیر فردوسی در این حضور دایمی نقشی مهم و انکار ناکردنی در طول هزاره ی پس از 

فردوسی داشته است.
واژگان کلیدی: اسطوره، حماسه، سبک، شاهنامه، فردوسی، روشنی و تاریکی.
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1-مقدمه
ادب حماسی در تاریخ کهن ایران پیشینه ای بس دور و دیر دارد. میتوان گفت از نظر بن مایه های 
اساطیری باستانیترین بخش اوستا، یشت هاست که روایتی حماسی از نبرد میان نیکی و بدی 
است. )بنگرید به: اوستا، ج 1 یشتها: 272( همین نبرد میان روشنی و تاریکی است که که در 
تمام حماسه ی ملی ایرانیان به درون مایه کلان بدل گشته است. )بنگرید به: اسماعیلپور: 253 و 
صفا، حماسه سرایی: 1369: 35( کلان روایت نبرد نیکی و بدی در ذات شعرهای حماسی دیده 
میشود و از آن به »دژمن« در مقابل وهومنه تعبیر میشود، این دژمن که پیوسته از آن سخن میرود 
ساخته ی ذهن مردمان و شاعران نیست بلکه این اسطوره شکل روایی تاریخ روزگاران باستان بوده 
است آری » آنچه راه به اسطوره میبرد و چونان نهاد و بنیادی فرهنگی و جامعه شناختی در ان 
به یادگار میماند، دستاورد هزاران سال تاریخ است؛ آنچه در پهنه ی تاریخ دیر بدان باور داشته اند 
و آن را ورزیده اند و به کار بسته اند و ویژگی هنجاری بنیادین در فرهنگ و منش مردمان گردیده 
شود.«  دیگرگون  شناختی  اسطوره  مایه ای  بن  به  که  داشت  میتواند  را  آن  توان  و  بخت  است، 

)کزازی،1388: 10(
  روایتهای دیگر در اساطیر ایرانی همه زیر تأثیر مستقیم یا غیر مستقیم کلان روایت نبرد 
بزرگ »خیر و شر« قرار گرفته است و هر یک به نوعی به اصل این روایت باز میگردد و آن را 

گسترش میدهند.
ایران سرزمین روی دادهای بزرگ:

این کلان روایت ریشه در تاریخ ایران دارد. چرا که » به خاطر واقع بودن ایران در گذرگاه حوادث 
است که هرگونه حرکت و رویدادی که قارهی بزرگ آسیا را در مینوردد باید از اینجا بگذرد.« 
)زرینکوب، 1391: 20( در نبرد میان اهرمن و نیکان اگرچه گاه گاهی به درخواست اهریمنان 
آشتی برقرار میگردد امّا در آن آشتی نیز اهریمنان در دل خود چیزی جز نیرنگ ندارند چرا که 
میدانند اگر به جنگ ادامه دهند، نابود خواهند شد. در نامه هایی که کیکاووس به فرزندش سیاوش 
مینویسد از او میخواهد که فریب آشتی خواهی افراسیاب را نخورد چرا که افراسیاب در ضعف و 
ناتوانی به سر میبرد و قصد فریب او را دارد او در این نامه به سیاوش گوش زد میکند که اگر با 

افراسیاب آشتی کند؛ جانش را بر سر آن خواهد گذاشت.
شنیدی که دشمن به ایران چه کرد                                       چـو پیــروز شـد روزگـار نبـرد
کنــون خیره آزرم دشمــن مجـوی                                     بــرین بارگــه بر مریز آب روی
کـه مــن زان فریبنــده گفتــار اوی                                     بسـی بــازگشتــم ز پیـگار اوی
نــرفت ایـچ با من سخــن ز آشتــی                                   ز فــرمان مـن روی برگـاشتــی
چو تو ســاز جنگ و شبیخون کنــی                                 ز خاک سیـــه رود جیحون کنی
سپهبد ســر اندر نیــارد به خـــواب                                   بیــاید به جنــگ تو افراسیــاب
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و گــر مهــر داری بــر آن اهــرمـن                                  نخواهی که خواندت پیمان شکن
سپــه طوس را ده تو خــود بازگــرد                                 نه یی مرد پرخاش و جنگ و نبرد
                                                                                      )فردوسی،1389 :268(
  در سراسر نامه ی باستانی؛ اوستا، به ویژه یشت ها، نبردی میان نیروی خوبی و بدی در 
جریان است، در این نبرد پیروزیها و شکستها رخ میدهد اما همه جا امید آن داده شده است که 
پیروزی نهایی سرانجام از آنِ نیکان خواهد بود. بهرام در این نبرد ایزد جنگ و پیروزی است؛ »بهرام 
اهوره آفریده را می ستاییم که رده های رزم ]آوران[ را از هم بپاشد؛ که رده های رزم ]آوران[ را از 
هم بدرد؛ که رده های رزم ]آوران[ را به تنگنا افگند...« )اوستا، یشت ها، کرده ی بیست و یکم: 444(   
  درباره ی مهمترین اسطوره ی تبار ایرانی یعنی نیکی و بدی باید گفت که این اسطوره در 
تمام لایه های زندگانی ایرانیان نفوذ فوق العاده داشته است. دلیل این امر مقدس بودن آن است. 
چنانکه بهار می گوید: »هر کیشی را چهار بخش است: باورها، آیینها، مکانهای مقدس و پیروان« 
)بهار،1376: 371( اسطوره ی روشنی و تاریکی )خیر و شر( در تمام این بخشها حضور چشمگیر 

داشته است.

2-بحث و بررسی
2-1-تعریف شعر حماسی:

شعر حماسی »سخنیست سخت و ادبی با درون مایه ی رزم مردم سرافراز پیش از تاریخ در برابر 
دژمن یا دشمن نیرومند و زندگی در این آرامش میان جنگ و گریز.« )ابراهیمی،1389: 57( منظور 
از سخن سخت، ویژگیهای زبانی حماسه است که از فرم و معنای هر واژه و جمله ای کوبندگی و 

دلیری میبارد.
  شکل و شمایل حماسه های اسطورهای، روایی و داستانی است. داستانهای پهلوانی و افسانهای 
در خود، فرهنگ و اندیشه و تلاش پیگیر مردمی را در روزگاران سختی و آسانی جای داده است. 
این  از  میدیده اند.  کردن  خطر  و  خطر  در  را  خود  نیرومندی  و  بزرگی  اسطورهای،  مردمان  آن 
داستانها میتوان به شیوه ی زندگی و آیینهای بومی ملتهای باستانی پی برد. داستانهای افسانهای 
و پهلوانی شناسنامه ی راستین ملتهای بزرگاند. چرا که ریشه های فرهنگی و زبانی آنان را در خود 
نگه داشته اند. این ملتها در هر روزگاری برای آن که بتوانند با ملتهای دیگر بده بستانهای فرهنگی 

داشته باشند میباید این ریشه های خود را بشناسند و با آگاهی برای آینده پرورش دهند.

2-2-تأثیر نوع نگاه شعر حماسی در سبک آن:
ژانر حماسی، نوع نگاهاش و زاویه ی دیدش نسبت به انواع دیگر ادبی بسیار متفاوت است، زاویه ی 
دید نوع حماسی کلی و گسترده به تمام پهنه ی بی کران هستی است و انواع دیگر زاویه ی دید 

ژانر حماسی و سبک آن
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محدودتری دارند. سبب این تفاوت آن است که زاویه ی دید نوع حماسی به یک ملت برمیگردد و 
انواع دیگر به یک فرد. نوع حماسی از زاویه ی دید یک قوم فرهیخته و متمدن زبان و ذهن متفاوتی 
دارد که در نزد شاعر ملی متجلی میشود. »نوع حماسیِ ملی، نگاهاش به »دژمن« است، دژمنی 
که دشمنی میکند. نویسنده و شاعر حماسه ی ملی با زبانی سترگ و اندیشهای باستانی رزم میان 

اهریمن تیر، دوان و پهلوان خردمند را به نمایش میگذارد.« )ابراهیمی،1389: 65( 

2-3-جنبه های گوناگون سبک حماسی:
در شکلهای  داشت.  توجه  متن حماسی  گوناگون  به جنبه های  باید  در شناخت سبک حماسی 

گوناگون خیال و زبان و بیان شاعر نگریست.

2-3-1-زبان:
در زبان حماسه، واژه های پهلوانی که بهتر روان و پیکر نیرومند هماوردان را به نمایش میگذارد، 
را که روحیه ی  نوع غنایی  نمیتوانند خواسته ی شاعر  این واژگان  به گونه ای که  کاربرد مییابند 

دیگری دارد برآورده سازد. 
  بر این بنیاد واژه های حماسی و رزمی که هنوز هاله ای از فضای اسطورهای با خود دارند، شاعر 
رزمی را یاری میرسانند تا فضای میدان نبرد را عینیت بخشد. به سخن دیگر اندیشه ی حماسی به 
منطق زبانی و تصویری شعر حماسی شکلی از نظم و انسجام میدهد. بدین معنا که واژه همانگونه 
که باید حماسی باشد باید در تصویر حماسی به کار گرفته شود و ساختاری دستور به وجود آورد 

که نمایشی از رزم را بیافریند.
دستور زبانی شعر حماسی با ساختار زبانی شعر غنایی متفاوت است و همین گونه تصویرهای 
حماسی با تصویرهای دیگر گونه های ادبی همسان نیستند؛ چرا که در حماسه هم اندیشه بسیار 
سنجیده و جدی است و هم زبان و تصویر روشن. سبب این گونه از کاربرد زبان و اندیشه و تصویر 
هم روشن است، چرا که هم اوردان کارزار باید بی هیچ گونه ابهامی زبان هم دیگر را دریابند تا بدانند 

که چه رفتاری در برابر او به کار گیرند.
در حماسه زبان آنقدر جدی است اگر یک سوی جنگ آن را دست کم بگیرد به راستی که 
شکست خورده است. نمونه اش در رزم رستم و اسفندیار، رستم و سهراب و رستم و اشکبوس دیده 
میشود. در هر سه روایت جنگ زبانی را رستم میبرد. بر این بنیاد شعر حماسی زبانی پرتوان، گیرا 
و برنده هم راه اندیشه ای پویا و کشنده دارد و شاعری که بتواند از زبان و نیروی شگفت آور آن بهره 

ببرد شعرش شعر ملی خواهد شد.
سبک حماسی پیوندی تنگاتنگ با نوع حماسی دارد اما در این میانه تفاوتی دیده میشود، 
دیده  گوناگون  نوع حماسی سبکهای  در  است.  نوع حماسی  با  بیانگر سبک حماسی  تفاوت که 

میشود، چنانکه سبک فردوسی، دقیقی، اسدی توسی، فتحعلیخان صبا هم سبک حماسی اند. 
سبک گرایش تام و تمام به زبان دارد در حالی که نوع به لحن و اندیشه ی شاعر اشاره دارد. به 
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همین دلیل است که گاهی برخی از چشم و هم چشمی هایی که شاعران نسبت به یکدیگر داشته اند 
از این روی سبک  سبب روی آوردن به سرودن شعرحماسی و برگزیدن سبک حماسی گردید. 
حماسی میتواند مورد تقلید قرار بگیرد ولی دزدیده نمیشود در تقلید از سبک حماسی نکته ای 

نادیده گرفته میشود، آن نکته، روح حماسی است.

2-3-2-روح حماسی:
اگر در روزگاری و در محیطی آن روح حماسی نباشد که شاعر به نوعی پرورده ی آن روح زمانه 
گردد، اگر هم شعری که میسراید به ظاهر حماسی باشد آن شعر سبب برملا شدن بسیاری از 
ادعاهای نابه جای او میشود. نمونه ی مشهورش در بوستان سعدی دیده میشود؛ در باب رضا که 
سعدی میخواسته همچون فردوسی، شعر حماسی بسراید، در روایتی که سعدی به سبک حماسی 
)فردوسی( سروده است نه روح حماسی حضور دارد نه سبک بکر حماسی، چرا که سعدی فردی 
را که برای حماسه ی خود برمیگزیند ممکن است زور بازو داشته باشد و هرگز روایت حماسی، 
از روح ملی بهره ای نبرده است. در واقع سعدی فکر میکرده است روایت حماسی را میتوان جعل 
کرد و آنگاه با رنگ و لعاب واژه های دیگران )فردوسی ( به آن روایت حماسی، سبک رزمی بخشید. 
شبــی زیت فکرت همی سوختـم                                  چــراغ بــلاغـــت بیـــفروختـــم
پراکنــده گویی حدیثام شنیـــد                                   جــز احسنت گفتـن طــریقی ندید
هم از جنت نوعی در آن درج کرد                                  کــه نــاچــار فریــاد خیـزد ز درد
که فکرش بلیغ است و رایش بلنـد                                  در این شیوه ی زهد و طامات و پند
نه درخشت و کوپال و گـرز گـران                                  که این شیوه ختم است بر دیـگران
نداند که مـا را ســر جنگ نیست                                   وگـــرنه مجال سخــن تنگ نیست
                                                                                       )سعدی،1375: 145(

از  شاهنامه گرفته و بیش تر واژه ها را هم  از  این روایت حماسی وار، تصویرهایی  سعدی در 
خوان زبان فردوسی برچیده است اما چون او هرگز میدان جنگ ندیده اگر هم دیده فرار را بر قرار 
ترجیح داده، حکایتی میسازد و بر آن است که شعر حماسی با تلاش و کوشش بدست میآید و به 
درستی گفته اند که فقط: » فردوسی. .. موفق به ارائه ی نوعی نگرهی ادبی خاص در حیطه ی ) نظم 

ـ داستان ( شده است .« 

2-3-3-نوع نگاه و برخورد با تقدیر: 
یکی از زمینه های اندیشگی که سبب متفاوت شدن سبک حماسی و برجسته شدن آن میگردد با 
ور به سرنوشت است. شاعر با سبک حماسی اش اندیشهای پویا و رفتاری خردمندانه به سرنوشت 
مینگرد و آن را آن چنان که شایسته زندگی آزادمنشانه، پهلوانی است میآفریند. سخنی دیگر 
سبک حماسی نشانی از راوی داستان دارد و هم از پهلوانانی که در میدان نبرد به جنگ با دشمن 
میشتابند و مقصود اینست که راوی داستان ) شاعر و یا راوی ( اگر تجربهای مستقیم در میدان 

ژانر حماسی و سبک آن
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جنگ داشته باشد، سبب صمیمیت شعر و تأثیر به مخاطب میشود. از این رو باید گفت بی تردید 
فردوسی در روزگاری از جوانی اش تجربه ای از جنگ واقعی اندوخته بوده که توانست به خوبی 
لشکرکشی ها و نبردهای گروهی و تن به تن را وصف کند. در حماسه ملی ما پذیرفتن سرنوشت 
به معنای سپر افکندن نیست، چرا که در حماسه، پهلوان به جنگ با تقدیر میرود، چرا که حقیقت 
نبرد و تراژدی، زیستن در خطر و لذت بردن از آن است از نظر پهلوان اسطورهای ـ حماسی بزرگی 
انسان، در خطر به دست میآید. این زندگی، چیزی جز پویایی زندگی )شَوَند( نیست آنهایی که 
تسلیم سرنوشت میشوند، حتی یک گام بر تغییر تقدیر بر نمیدارند در حالی که پهلوانان حماسه به 
جنگ با سرنوشت میتازند. در این تاخت و تاز گاه سرنوشت را هم در ظاهر و هم در باطن شکست 
میدهند )رستم در هفت خوان( ولی در باطن آن را میشکنند اما در ظاهر خود شکسته میشوند 
) رستم و شغاد ( شاعر حماسه سرا میگوید تقدیر هست اما ملت بزرگ میتواند تقدیر دیگر داشته 
باشد. آنکه درجنگ با اهریمن کشته می شود، رستمی است که سرنوشتاش را خود رستم میآفریند، 
آری در تقدیر در حماسه دست به دست میشود و هر بار نبردی سترگ زاده میشود. این مبارزه ی 
پیگیر، سر افرازی و آزادگی در پی دارد، چرا که سرچشمه ی تراژدیها و نبردهای بزرگ ملتها چیزی 
جز، تندرستی سرشار و فوق العاده و دانایی وتوانایی آنان نیست. » زیرا برای این آزادی چندان که 

باید نیرومند است.« ) نیچه، 1382: 159 ( 
  به پرسشها و پاسخهای آنان میپردازیم: 

ادبی،  گوناگون  انواع  در  آنان  از  برخی  داشته اند.  حضور  بسیاری  شاعران  سامانی  دوره ی  در 
خلاقیت های ادبی نیز داشته اند، نمونه را، رودکی در شعر مدحی )قصیده ها( برخی )غزل واره ها( 
داستانی کلیله و دمنه آثاری آفریده است و شاعران دیگر هم هر یک به نوعی در راستای ذهن و 
زبان رودکی حرکت کرده اند و در عرصه ی ادبی دوره ی سامانی خود را با آثارشان تثبیت کرده اند. 
امّا روشن است که رودکی و هم قطاران او که نماینده ی کامل شعر درباری سامانیان بوده اند از نظر 
کمال شعری و میزان تأثیر بر فرهنگ ایرانی مقایسه کردنی با جنبه های هنری شاهنامه و روح 
ایرانی آن نمیباشند، شاید بتوان گفت که دلیل این تفاوت را باید در شخصیت یکتای فردوسی 
جست و جو کرد نه در روح زمانه؛ از این روست که کمال شعری در شاهنامه ی فردوسی تمام و 

کمال وابسته به دوره ی سامانیان و فضای فرهنگی و سیاسی آن دوره نیست.
روایتهای حماسی  و  کننده ی عظمت  تعیین  ادبی  و صناعت های  در شعر حماسی شگردها 
نبوده اند از این رو باید نقش عوامل دیگری را در این کمال هنری پذیرفت و آن عوامل فرهنگ ژرف 
و غنی روایت های حماسی است که در شعر پهلوانی به به ترین شکل ممکن جلوه گر شده است، 
این فرهنگ و فضای گسترده ی اندیشگی هرگز در قصاید و شعر ستایشی آن دوره فرصت ظهور 
پیدا نکرد چرا که هدف های شعر ستایشی با اهداف شعر حماسی کاملًا متفاوت بوده است در یک 
کلام گفتنی است که در شعر حماسی هدفی والا و انسانی و ملی داشته است در صورتی که شعر 

ستایشی از همان آغاز اهداف شخصی و کوتاه مدت را دنبال میکرده است.
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بر این باورم که به دلیل آن که روایتهای حماسی حالت گزارش گونه داشته اند و بر بنیاد یک 
متن تاریخی – اسطورهای )پهلوی( به شعر دری در میآمده اند، در این انتقال از زبان و ادب پهلوی 
به ادبیات دری صناعت ادبی و روح حماسی نیز منتقل میشده است و یکی از دلایل متفاوت بودن 
ادبی  با شعر حماسی در متفاوت بودن سرچشمه های فرهنگی و  نوع شعر ستایشی )قصیده ها( 
آن ها بوده است و یادآوری این نکته ضروری است که در نگارش شاهنامه ی ابومنصوری کتاب داران 
بزرگ خراسان مانند ماخ پیر و یزدانداد و ماهوی، شادان فراخوانده شده اند چرا که اینان بوده اند 
که روایتهای مکتوب حماسه های باستانی را به زبان پهلوی میشناخته اند و در دست داشته اند و به 
نوعی در انتقال میراث ادبی و فرهنگی دوره ی باستان به دوره ی اسلامی تأثیری به سزا داشته اند. 

)بنگرید به مقدمه شاهنامه ابومنصوری: 28( 
باید توجه داشت که تمام کسانی که در نگارش شاهنامه ی ابومنصوری هم یار بوده اند نامه های 
ایرانی سره دارند و باشد که اینان همه زرتشتی بوده اند. )ماخ پیر خراسانی، یزدانداد پسر شاپور، 
ماهوی خورشید پسر بهرام و شادان پسر برُزین( از این سخن شاید بتوان چنین برداشت کرد که 
دفترهایی که این دانایان در نزد خود داشته اند پهلوی بوده و حتی شاهنامه ی ابومنصوری نیز به 

زبان پهلوی نگارش شده باشد. )عطایی، 1385: 39(
  از این رو باید دو نوع کمال یا دو دوره ی کمال برای شعر فارسی در نظر بگیریم نخست 
کمال شعر ستایشی که از رودکی آغاز شده و به عنصری و فرخی و منوچهری و انوری رسیده و 
به سنایی و خاقانی انجامیده است. دوم آن که شعر حماسی که حاصل ترکیب روایتهای منثور و 
شاهنامه های منظوم بوده است از مسعودی مروزی و دقیقی آغاز شده و به فردوسی ختم شده 
است و اسدی توسی و دیگر حماسه سرایان پس از او به نوعی تکرارکنندگان نوع روایت پردازی 

فردوسی بوده اند.

2-4-شعر حماسی-اسطورهای و زمینه ها و چرایی های پیدایش آن:
شعر حماسی ترکیبی از هنر و داستان است، هنر آن است که در سبک حماسی نمود پیدا میکند 
و داستان آن از اسطوره ها سرچشمه میگیرد. از این دوگانه است که متنی به صورت شاهکاری 
حماسی در دورهای خاص از فرهنگ و ادبیات یک تبار ظهور مییابد. چنانکه گفته اند: »اسطوره 
رویایی است که تباری، در درازنای تاریخ خویش، دیده است و بر پهنه ی فرهنگ آن تبار بازیافته 
و به نمود آمده است.«)کزازی، 1384: 45( باز تافتن اسطوره بر فرهنگ ملتهای باستانی دو شکل 
داشته است، در شکل نخست آن، اسطوره خود را به صورت جشنهای آیینی به نمایش میگذاشته و 
بر رفتار و کردار آن مردمان فرمان میرانده است، شکل دوم آن، به صورت اثر هنری در نزد شاعران 
و هنرمندان هویدا میشده است. به هر روی شاهکارهای حماسی زادهی ذهن خلاق شاعران نیست 
بلکه همه ی یک تبار در آن نقش دارند. »اسطوره از آن روی که سویمندی و کارکرد آن جمعی 
است، نیازها، آرمانها و آرزوهایی از ژرفاها برمیجوشند و بر میآیند که مردمان تباری یا مردمان 
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جهان در آنها با یکدیگر هنبازند.«)کزازی، 1384: 47(
به هر روی اسطوره ها و افسانه های تباری هنگامی که از مرحله ی تجربه ی مستقیم زندگی 
گذشتند اندک اندک به صورت آیینی مهم در زندگی نسلهای بعد آن تبار خود را نشان میدهند و 
گاه از آن روایتها، گزارشی نیز به صورت تاریخ اسطورهای پیدا میشوند، اما سخن در این است که 
این اسطوره ها در عالم هنر هنگامی حیات همیشگی مییابند که در دست هنرمند شکل و شمایل 
نظام مند هنر به خود بگیرند. »درست است که هنر، مایه ی خویش را از ناخودآگاهی می ستاند اما 
این مایه میباید در کالبد خودآگاهی ریخته شود و رنگ و ریخت این کالبد را به خود بگیرد تا بتواند 

به نمود درآید و برای هنردوست معنا و ارزش بیابد.« )کزازی، 1384: 54(
از این مقدمه ها میتوان نتیجه گرفت که حماسه ی ملی ایران؛ شاهنامه که از ناخودآگاه جمعی 
تباری سرچشمه گرفته است و در متون مکتوب نیز نگاشته شده سرانجام در نزد این شاعر بزرگ 

بود که شکل نهایی خود را پیدا میکند و به مرتبهی شاهکار بودن میرسد.
 از این رو باید گفت؛ اسطوره های تباری ملی، سرانجام در ذهن و زبان فردوسی به حیات خود 
ادامه داده اند چرا که فردوسی تمام روایت هایی را که در دسترس خود داشت به گونهای نظام 
بخشید که تاریخ ملی اساطیری ایران را از آغاز آفرینش انسان )کیومرث( تا پایان پادشاهی ایرانیان 
به هنر ناب تبدیل کند. او این اساطیر و افسانه ها را از پریشانی و پراکندگی به انسجامی از روایت 
در آورد که هیچ کم وکاستی در آن دیده نمیشود؛ چرا که: »هنر، جستن سامان و هماهنگی و 

همبستگی است در میان پدیده ها و پاره های پراکنده.« )کزازی، 1384: 49( 
یعنی  و چرایی های سرایش شعر حماسی،  زمینه ها  که  برمیگردیم  اصلی  بحث  به  اینجا  در 
شاهنامه فردوسی بوده است. این بحث را با زمان یا دوره ی سرایش شعر حماسی در زبان فارسی 
دری آغاز میکنیم تا ببینیم که چرا در این دوره شاعران به نظم حماسه های ملی گرایش بیشتری 

پیدا میکنند.

2-5-زمان سرایش شعر حماسی:
شعر حماسی در دوران پختگی ادبی در عرصه ی ادبیات یک ملت ظهور پیدا میکند و شاعران بزرگ 
هر قوم اند. اما این تمام حرف نیست، چرا که در تاریخ ادبیات فارسی دست کم تاریخ ادبی ایران پس 
از اسلام کمال شعر فارسی به باور پژوهشگران سده های ششم و هفتم بوده است. از این زاویه ی دید 

که بنگریم برای هر پژوهش گری پرسشهایی چند مطرح میشود. از آن جمله :

2-6- چرایی های سرایش حماسه:
چرایی های سرایش شعر حماسی با چند پرسش مطرح میشود؟ 

نخست - اگر شعر حماسی کمال ادبی هر قومی را نشان میدهد، چرا در تاریخ ادبی ایران این کمال 
از نظر زمانی مطابقت کامل ندارد؟

دوم - حتی اگر فرض کنیم سده ی چهارم و پنجم )دورهی سامانی و غزنوی( شعر فارسی به کمال 
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نسبی خود رسیده بود، چرا این کمال نسبی در شعر حماسی هویداتر است؟
سوم - آیا شعر ستایشی که در ژانر قصیده ظهور کرده بود از سنّتهای شعری و ادبی متفاوتی پیروی 

میکرده است که تفاوت عمدهای با شعر حماسی داشته است؟
چهارم – آیا کمال شعر حماسی ایران در سده ی چهارم )دوره ی سامانی( حاکی از تأثیر پذیرفتن 

و پیروی کردن این نوع شعر از سنّتهای ادبی ایران باستان بوده است؟
پنجم – چرا میان نوع ادبی قصیده و نوع ادبی حماسه این تفاوت صوری و محتوایی وجود دارد ؟ 

آیا شاعران و فضای زندگانی روحی آنان در این تفاوت موثر بوده است؟
ششم – چرا در میان شاعران عصر سامانی و غزنوی کمال شعر حماسی در شاهنامه ی فردوسی 

متجلی شده است ؟ 
هفتم – آیا شخصیت فردوسی - به دور از هرگونه تعصبی نسبت به او – شخصیتی بسیار متفاوت 

از شاعران دیگر بوده است؟ )ابراهیمی،1389 :13(
  این در حالی است که شاعرانی که در نوع ادبی ستایشی مطرح بوده اند، بیش تر قصیده های 
جاهلی عرب را الگوی خود قرار داده بودند و بدین گونه فضای قصاید دوره ی نخست شعر فارسی 

)دورهی صفاری و طاهری( فضای باز و گستردهای در قصاید ایجاد نشده است.
یکی دیگر از سبب های متفاوت بودن شعر حماسی از شعر ستایشی در این دوره این بوده است 
که فضای زندگی و تبار آنان با هم تفاوت بنیادین داشته است؛ همین قدر کافی است که بدانیم 
دقیقی از خانوادهای با باورهای آیین بهی بوده و فردوسی از طبقه ی دهقانان سر برآورده بوده است.

نکته ی دیگر آن است که در دوره ی سامانی سه تن از بزرگترین حماسه پردازان ایران اهل توس 
بوده اند. هم دقیقی توسی بود و هم فردوسی و اسدی از محیط فرهنگی این شهر باور گشته است 
و این مسأله اشاره دارد به تفاوتی که میان شهرهای مهم دوره ی سامانیان یعنی بخارا و سمرقند و 

بلخ و توس که به نوعی پایتخت فرهنگی ایرانیان بوده است.
شاید حاصل و پاسخ تمام پرسشها در خود شخصیت فردوسی نهفته است؛ شخصیت فردوسی 

چند ویژگی داشته است که در هیچ یک از شاعران حماسه سرای دیگر همه جمع نشده بودند:
1- فردوسی از طبقه ی دهقانان بوده است و طبقه ی دهقانان، طبقه ی فرهیختگان جامعه ی ایران 

بوده اند.
2- فردوسی اهل توس بوده است و توس از نظر فرهنگی از مناطق دیگر متفاوت تر بوده است.

3- فردوسی از تاریخ ایران باستان آگاهی کامل و عمیق داشته است. 
4- فردوسی با توجه به پرورش خانوادگی حس ژرفی نسبت به ایران و فرهنگ غنی آن داشته است.
5- روح زمانه را که در فرهنگ ایرانی در هجوم فرهنگهای دیگر قرار گرفته بود بهتر درک کرده 

بوده است.
6- در برهه ای از زندگی خود حامیان شایسته و دانایی پیدا کرده بود. 

7- به طور نسبی منابع اسطورهای، تاریخی و روایی را در دسترس داشته است.
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8- هنر حماسه سرایی را به طور جامع و کامل داشته و به این توانایی خود واقف بوده است.
9- به نام و آوازه ی خویش و ماندگاری آن بسیار اهمیت میداده است و میدانسته که زنده بودن او 
وابسته به شاهنامه خواهد بود و زنده ماندن شاهنامه را هم وابسته به خود میدیده است. )بنگرید 

به: محبتی ،1390: 530(
10- از نهضت شعوبیه و اهداف و مقاصد آن باخبر بوده است و طرف دار سرسخت این نهضت بوده 
است و میتوان گفت هیچ یک از حماسه پردازان ایرانی مانند دقیقی آن برداشتی روشن از اوضاع 
ایران و نهضت شعوبیه نداشته اند و میتوان گفت فردوسی در جنگهای میان طرف داران نهضت 
شعوبیه و تازیان و طرف داران حکومت بنیامیّه شرکت داشته و تجربههای جنگی اندوخته بوده 
است و این تجربه ها در سرودن روایتهای پهلوانی او را یاری رسانده است و یکی از دلایل توفیق 

فردوسی همین مسأله بوده است.
3-نتیجه گیری

حماسه های  که  کند  بروز  و  بخشد  تداوم  گوناگون  روزگاران  در  را  خود  پویایی  میتواند  تباری 
اسطورهای ملی خود را بکاود و بشناسد. در این شناخت، چگونگی پیدایش اسطوره ها و چرایی 
سرایش حماسه ها اهمیت زیادی دارند. در حماسه ی تبار ایرانی خواسته و ناخواسته عنصر مسلط، 
نبرد میان خوبی و بدی بوده است که مهمترین وظیفه ی هر انسانی قرار گرفتن در صف نیکان و 
مبارزه ی با بدان بوده است. یکی از مهمترین کارهایی که هنرمندان و شاعران در تداوم این نبرد 
بر عهده گرفته اند آن بوده که این حماسه های اسطورهای را با توجه به زمان و مکان بروز کنند. 
چنانکه فردوسی با اراده ی شخصی خود در سده ی چهارم در هنگامی که شرایط ظهور حماسه ی 
ملی مهیا شده بود، به این مهم یعنی سرودن شاهنامه دست یازید و به جهت و با نبوغ خاص و 
ذهن خلاقش نظامی هنری به روایتهای اسطوره – تاریخی ایران ارزانی داشت و آنها را از خطر 
نابودی نجات داد. در نزد ایرانیان فردوسی هم شاعری بزرگ است و هم دانایی ارجمند چرا که او 
توانست با فهم و درک درست داستانهای اساطیری آنها را به کالبد هنر بریزد و جاودانه شان سازد. 
نکته ی مهم در شخصیت فردوسی این است که این مرد بزرگ با اراده ی شخصی و خواست قلبی 
خود به کار سرودن حماسه ی ملی دست یازید و پشتیبانی یاران و دوستان فرهیخته اش دلایل 

فرعی این کار بوده اند.
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 
س 6،  ش1  )پـیـاپـی 12(،   بهار   1394  

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و 
شیرین نظامی

دکتر شمسی پارسا 
استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی دانشگاه آزاد اسلامی، واحد سمنان

چکیده
در منظومهی خسرو و شیرین نظامی نقش عناصر غنایی در شکلگیری صفات شخصیتهای غنایی 
منظومه، بسیار برجسته است. این نوشتار قصد بررسی کاربرد این عناصر را در منظومهی مذکور 
دارد. در این بررسی انواع عناصر غنایی گردآوری سپس طبقهبندی شد و سرانجام مورد تجزیه و 
تحلیل قرار گرفت. نتایج به دست آمده نشان میدهد عناصر غنایی به دو دستهی ظاهری و معنوی 
قابل تقسیماند. در این منظومه بالاترین بسامد را عناصر غنایی ظاهری دارا هستند که از این میان 
عنصر غنایی رخ و متعلقات آن چون زلف، لب و دهان، قامت و قد بالاترین بسامد را داراست. در 
بین عناصر معنوی نیز ملاحت و دلبری از بسامد بالایی برخوردار است. برخی از این عناصر فقط 
در توصیف شخصیت زنانه کاربرد داشتهاند و برخی چون رخ، چشم و قامت در توصیف هر دو 
شخصیت غنایی به کار رفتهاند. در مجموع، بسامد بالای عناصر ظاهری مخصوصا رخ و متعلقات آن 
نشان میدهد که نقش این عناصر متناسب با آغاز پیدایش عشق است که از رهگذر دیدار صورت 
زیبای معشوق در عالم بیداری یا رویا و یا توصیف صورت وی به وسیلهی یک راوی پدید آمده است. 

واژهگان کلیدی: عناصر غنایی، صفات شخصیت، خسرو و شیرین، نظامی گنجوی.
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1ـ مقدمه
منظومه ی خسرو و شیرین نظامی یکی از به ترین منظومه های عاشقانه ی ادبیات فارسی است که 
بارها مورد تقلید شاعران دیگر قرار گرفته است. یکی از ویژگیهای برجسته ی این منظومه وصف 
صفات خسرو و شیرین با استفاده از عناصر غنایی است. در واقع وصف یکی از فنون اولیه و پایه ی 
شعری است که هر شاعری از آن بهره میبرد. هم چنین یکی از عناصر مهم داستان است که در 
منظومه های غنایی نیز نقش مهمی به عهده دارد. در این منظومه ها وصف شخصیت اغلب از رهگذر 

عناصر غنایی صورت میگیرد.
این نوشتار به بررسی کاربرد این عناصر در وصف شخصیت خسرو و شیرین نظامی پرداخته 
است. پرسش هایی که باید بدان پاسخ داده شود این است که چه عناصر غنایی در وصف شخصیت 
خسرو و شیرین به کار رفته است؟ آیا این عناصر به دسته های مختلف قابل تقسیم است؟در این 
صورت کدام دسته نقش مهمتری در وصف شخصیت غنایی خسرو و شیرین ایفا کرده است؟ آیا 

نوع عناصر غنایی به کار رفته در توصیف شخصیت مردانه و زنانه با یک دیگر متفاوت است؟ 
به طور کلی درباره ی وصف شخصیت در داستان  باید گفت که  درباره ی پیشینه ی تحقیق 
آثار بسیاری منتشر شده است. هم چنین درباره ی منظومه خسرو و شیرین پژوهشهایی انجام 
گرفته که اغلب با رویکرد تطبیقی به بررسی این منظومه و آثار تقلید شده از آن پرداخته است: 
دکتر حسین فاطمی و مریم درپر مقالهای در مجله ی جستارهای ادبی مشهد با عنوان »بررسی 
ساز و کار شخصیتها در خسرو و شیرین«چاپ کرده اند. در این مقاله روابط شخصیتها بر اساس 
الگوی گریماس تحلیل شده است و بیش تر به نقش شخصیتها در ارتباط با یک دیگر پرداخته است. 
و شیرین  در خسرو  مقاله ی»عامل شخصیت  فرهنگ،  مجله  در  شریف زاده  منصوره  هم چنین 
نظامی و داستانهای امروزی از دید تطبیقی« را به چاپ رسانده است. منصوره تبریزی نیز مقالهای 
با عنوان» ویژگیهای روانی و جسمانی زن و نقش آن در رابطه ی عاشقانه در اشعار احمد شاملو و 
خسرو و شیرین نظامی« در مجله ی پژوهش زنان به چاپ رسانده که با روی کردی تطبیقی به 
بررسی نقش زن در یک رابطه ی عاشقانه در شعر سنتی و مدرن ایران پرداخته است. اما درباره ی 
نقش عناصر غنایی در صفات شخصیت خسرو و شیرین تاکنون کاری بدین شکل صورت نگرفته 
است. در این نوشتار، نخست انواع عناصر غنایی به کار رفته در صفات شخصیت خسرو و شیرین 
بررسی و طبقه بندی سپس میزان نقش و کارکرد هر یک از آنها در توصیف شخصیتهای مذکور 

تبیین گردیده است. اینک به بررسی انواع عناصر غنایی به کار رفته در این منظومه میپردازیم. 

2ـ بحث و بررسی
با نگاه به منظومه ی خسرو و شیرین نظامی میتوان دریافت که وصف شخصیتهای داستان از 
رهگذر عناصر غنایی صورت گرفته است. این عناصر را میتوان به دسته های ظاهری، معنوی و 

اروتیک تقسیم کرد که در اینجا به شرح هر یک میپردازیم.
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2-1-عناصر غنایی ظاهری:
نظامی با توجه به غنایی بودن داستانش اغلب از عناصر غنایی ظاهری در وصف شخصیت خسرو و 
شیرین بهره گرفته است. این عناصر شامل موارد زیر است که از سه زاویه دید راوی )سوم شخص(، 

معشوق یا معشوقه )دوم شخص( و خود شخصیت )اول شخص( آنها را وصف کرده است.
عنصر غنایی رخ:

وصف شخصیت غنایی خسرو و شیرین از منظر رخ و متعلقات وابسته بدان هم چون چشم و ابرو، 
زلف و گیسو، لب و دندان، دهان، غبغب، زنخ، خال، گوش، بناگوش و بینی بیش ترین بسامد را 
داراست. این امر با واقعیت نیز هماهنگ است؛ زیرا هر انسانی در وهله ی اول شیفته ی صورت زیبا 

میشود و دیدار صورت زیبا بیشترین تاثیر را در برانگیزانندگی عشق و محبت دارد.
وصف رخ از زبان راوی

راوی داستان در وصف رخ هم از بیان حقیقی و هم از بیان مجازی و استعاری کمک گرفته است. 
در زبان مجازی بیش تر از استعاره ی ماه برای رخ استفاده کرده است. البته در وصف شیرین اغلب 
از استعاره ی ماه و در وصف خسرو از استعاره ی گل بهره برده است. برای مثال میتوان به شواهد 

زیر توجه کرد.
ـ وصف رخ شیرین 

ز ماهش صد قصب را رخنه یابی                   چو ماهش رخنهای بر رخ نه یابی
                                                                                            )نظامی ، 1381 :152(
خرد سرگشته بر روی چو ماهش                    دل و جان فتنه بر زلف سیاهش
                                                                                                      )همان ، 153(
چو بر فرق آب میانداخت از دست                                      فلک بر ماه مروارید میبست
                                                                                                     )همان ، 171(
سیه شعری چو زلف عنبر افشان                          فرو آویخت بر ماه درخشان
                                                                                                      )همان ، 280(

 گهی بر فرق بند آشفته میبود                             گره میبست و بر مه مشک میسود 
                                                                                                     )همان ، 291(
مهی خورشید با خوبیش درویش                               گلی از صد بهارش مملکت بیش 
                                                                                                     )همان ، 326(
کشیده گرد مه مشکین کمندی                         چراغی بسته بر دود سپندی
                                                                                                     )همان ، 327(

وصف خسرو
نظامی در وصف رخ خسرو از استعاره و تشبیه بهره برده است. مشبه به ها اغلب گل است. مانند 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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این نمونه ها:
هنوزش گرد گل نارسته شمشاد                 ز سوسن سرو او چون سوسن آزاد
                                                                                                       )همان ، 163(
رخی چون سرخ گل نو بر دمیده                  خطی چون غالیه گردش کشیده
                                                                                                     )همان ، 278(

شاعر در توصیفی دیگر استعاره آفتاب را در وصف چهره خسرو به کار برده است:
هنوزش پریغلق در عقابست                                                 هنوزش برگ نیلوفر در آبست
هنوزش آفتاب از ابر پاکست                                               ز ابر و آفتاب او را چه باکست
                                                                                                     )همان ، 163(

وصف رخ از زبان معشوق
در این منظومه عاشق و معشوق نیز به توصیف زیبایی های ظاهری و باطنی همدیگر می پردازند و 
صفات بارز یک دیگر را میستایند. در توصیف رخ نیز هم شیرین به وصف رخ خسرو میپردازد و هم 
خسرو زیبائی های صورت شیرین را تحسین میکند. زبان توصیف هم در این موارد استعاری است. 

برای مثال میتوان به نمونه های زیر اشاره کرد:
وصف رخ شیرین از زبان خسرو

بدین خوبی که رویت رشک ماهست                          مبین در خود که خودبینی گناه است
                                                                                                      )همان ، 288(

وصف رخ خسرو از زبان شیرین
رخت ماهست تا خود بر که تابد                               منش گم کردهام تا خود که یابد
                                                                                                     )همان ، 167(
شیرین صورت خسرو را به ماه تشبیه کرده در حالی که راوی اغلب استعاره گل را به کار برده است.

وصف رخ از زبان خود شخصیت
این منظومه شخصیت زنانه نسبت به شخصیت مردانهی داستان بیش تر به نقل زیبائی های  در 

خویش میپردازد. چنانکه شیرین در وصف رخ زیبای خویش چنین میگوید:
رخم سرخیل خوبان طراز است                        کمینه خیلتاشم کبر و ناز است 
                                                                                                      )همان ، 286(
چو سیب رخ نهم بر دست شاهان                          سبد واپس برد سیب سپاهان
                                                                                                        )همان ، 286(
 چو بر مه مشک را زنجیر سازم                           بسا شیر کزو نخجیر سازم
                                                                                                )همان ، 287(

این خودستایی زمانی رخ میدهد که پای رقیب دیگری در میان است و معشوقه برای بیان 
برتریهای ظاهری و مادی خود به مفاخره میپردازد. 
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وصف اجزای صورت و رخ:
شاعر در توصیف چهره، گاه تمام صورت را در نظر میگیرد و ترکیب آن را توصیف میکند و گاه با شرح 
دادن مفردات صورت مثل چشم و ابرو، بینی، بناگوش، لب و دندان، دهان، زنخ و غبغب، زلف و گیسو، 
زیبائی های آن را به طور جداگانه نشان میدهد. در منظومه ی خسرو و شیرین، وصف اجزا صورت نیز 

از سه زاویه دید )راوی، معشوق، قهرمان( صورت گرفته است. 
وصف چشم و ابرو از زبان راوی:

نظامی در وصف شیرین از استعاره ی نرگس برای زیبا نشان دادن چشم استفاده کرده و در مقام تشبیه 
نیز چشم شیرین را به چشم آهو مانند کرده و ابروی وی را به هلال و کمان تشبیه نموده است. به طور 
کلی توصیفات وی از چشم و ابرو کلیشه ای است و تعبیر چندان نویی در آنها دیده نمیشود. در وصف 

چشم خسرو نیز همان استعاره ی نرگس را به کار برده است.
وصف چشم شیرین:

شب افروزی چو مهتاب جوانی                                      سیه چشمی چو آب زندگانی
                                                                                                      )همان ، 152( شده 

گرم از نسیم مشک بیزش                             دماغ نرگس بیمارخیزش
                                                                                                      )همان ، 152(
به چشم آهوان آن چشمۀ نوش                   دهد شیرافکنان را خواب خرگوش
                                                                                                       )همان ، 152(
به عیدآرای ابروی هلالی                               ندیدش کس که جان نسپرد حالی
                                                                                                       )همان ، 152(
کرشمه کردنی بر دل عنان زن                                             خمار آلوده چشمی کاروان زن 
                                                                                                     )همان ، 327(

وصف چشم خسرو:
گرفته دسته نرگس به دستش                                        به خوش خوابی چو نرگسهای مستش
                                                                                                         )همان ، 278(

وصف چشم از زبان معشوق:
وصف چشم شیرین از زبان خسرو:

ز چشم و لب در این بستان پدرام                          گهی شکر گشایی گاه بادام
                                                                                                       )همان ، 293( 

 در این سروده خسرو چشم شیرین را به بادام تشبیه کرده که از زبان راوی چنین تشبیه ی دیده نشد.
وصف چشم از زبان خود شخصیت:

در توصیف چشم نیز شخصیت زنانه ی داستان زبان به تعریف میگشاید و چشم خود را به ترکان مست 
و گوزن تشبیه میکند. 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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هنوزم هندوان آتش پرستند                                  هنوزم چشم چون ترکان مستند
گوزن از حسرت این چشم چالاک                       ز مژگان زهر پالاید نه تریاک

                                                                                                       )همان ، 286( 
وصف زلف از زبان راوی:

عنصر غنایی زلف و گیسو در منظومه خسرو و شیرین از بسامد بالایی برخوردار است. نظامی در 
توصیف زلف نیز از استعاره های کمند، سنبل و مشک و گل بهره گرفته است که باز هم کلیشه ای است. 

در بیش تر موارد توصیف زلف با رخ و صورت همراه است. برای مثال میتوان به موارد زیر اشاره کرد :
دو شکر چون عقیق آب داده                                   دو گیسو چون کمند تاب داده 

                                                                                                         )همان، 152( 
صبا از زلف و رویش حله پوش است                                گهی قاقم گهی قندز فروش است
                                                                                                      )همان ، 152( 

ز مشک آرایش کافور کرده                                    ز کافورش جهان کافور خورده 
                                                                                                        )همان ، 168( 
ز هر سو شاخ گیسو شانه میکرد                         بنفشه بر سر گل دانه میکرد 
                                                                                                      )همان ، 170( 

وصف زلف از زبان معشوق:
- وصف زلف شیرین از زبان خسرو :

سر زلف تو چون هندوی ناپاک                         به روز پاک رختم را برد پاک 
                                                                                                      )همان ، 204( 
کمند زلف خود در گردنم بند                                 به صید لاغر امشب باش خرسند 
                                                                                                      )همان ، 204( 
مکن بازی بدان زلف شکن گیر                          به من بازی کن امشب دست من گیر

 )همان ، 204( 
وصف زلف از زبان خود شخصیت:

بهره  به ماری سیاه  از استعاره ی مشک و هم چنین تشبیه زلفش  نیز شیرین  در توصیف زلف خود 
میگیرد که این تشبیه بدیعی مینماید.

هر آن مویی که در زلفم نهفته است               بر او ماری سیه چون قیر خفته است
 )همان ، 295( 
چو بر مه مشک را زنجیر سازم                              بسا شیر کزو نخجیر سازم 

)همان ، 287( 
راوی – شاعر در توصیف زیبایی های ظاهری معشوق از صور خیالی که جنبه ی غنایی دارد بهره 
برده است، اما قهرمان زن داستان اغلب در توصیف زیبایی های خویش مفاخره نموده و بیانش جنبه ی 
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حماسی گرفته است. معشوق نیز از اصطلاحات سپاهیگری در توصیف زیبایی های معشوقه استفاده 
کرده است.

وصف لب و دهان و دندان از زبان راوی:
عنصر غنایی لب و دندان و دهان نیز در توصیف شخصیتهای غنایی این منظومه بسامد بالایی دارد. 
نظامی در توصیف این عناصر نیز از استعاره های کلیشهای هم چون استعاره ی لعل و یاقوت برای لب 
و در و مروارید برای دندان استفاده کرده است. نکته ی قابل توجه این است که همه ی این موارد به 
توصیف لب و دهان شخصیت زنانه ی داستان اختصاص دارد و وصفی از لب و دهان خسرو به چشم 

نمیخورد. برای مثال میتوان به شواهد زیر اشاره کرد:
به مروارید دندانهای چون نور   صدف را آب دندان داده از دور
)همان ، 152( 
لبش را صد زبان هر صد شکر ریز  به سحری کاتش دلها کند تیز   
)همان ، 152( 
ز لعلش بوسه را پاسخ نخیزد   که لعل ار واگشاید در بریزد
)همان ، 152( 

دهانی کرده بر تنگیش زوری   چو خوزستانی اندر چشم موری 
)همان ، 180( 

لب و دندانی از عشق آفریده    لبش دندان و دندان لب ندیده 
)همان ، 326( 

وصف لب و دهان و دندان از زبان عاشق:
وصف شیرین از زبان خسرو :

رطب را استخوان آن شب شکستند    که خرمای لبت را نخل بستند
 )همان ، 288( 
ز چشم و لب در این بستان پدرام    گهی شکر گشایی گاه بادام
 )همان ، 293( 
لبی چون انگبین داری ز من دور    زبان در من کشی چون نیش زنبور
)همان ، 293( 

وصف لب و دهان و دندان از زبان خود شخصیت:
در این جا نیز شیرین به وصف زیبائیهای ظاهری خود میپردازد و در برابر معشوق مفاخره می کند. 
آنجا که احساس میکند معشوق در پی کار خود رفته یا بیوفایی کرده است. برای نمونه این شواهد 

نقل میشود:
هنوزم لب پر آب زندگانی است    هنوزم آب در جوی جوانی است
)همان ، 286( 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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عقیق از لعل من بر سر خورد سنگ    گل رویم ز روی گل برد رنگ
 )همان( 
به هر در کز لب و دندان ببخشم   دلی بستانم صد جان ببخشم
)همان(  وصف بینی و زنخ و غبغب از زبان راوی:
عناصر غنایی بینی و زنخ و غبغب چندان بسامدی ندارند. نظامی در توصیف این عناصر از استعاره 
و تشبیه بهره گرفته است. این عناصر نیز متعلق به شخصیت زنانه ی داستان است. برای مثال به 

شواهد زیر اشاره میگردد:
تو گویی بینیش تیغیست از سیم    که کرد آن تیغ سیبش را به دو نیم 
)همان ، 152( 
موکل کرد بر هر غمزه غنجی   زنخ چون سیب و غبغب چون ترنجی
 )همان ، 152( 
گشاده طاق ابرو تا بناگوش    کشیده طوق غبغب تا سر دوش
 )همان ، 327( 

وصف بینی و زنخ و غبغب از زبان خود شخصیت:
قهرمان زن داستان نیز زنخ خود را به سیب و غبغبش را به ترنج مانند کرده است. اما از زبان 

معشوق توصیفی از غبغب و زنخ مشاهده نشد. 
زنخ بر خود زند نارنج بغداد  ترنج غبغبم را گر کنی یاد   
)همان ، 286( 
اگرچه نار سیمین گشت سیبم    همان عاشقکش عاقل فریبم
 )همان ، 287(
نظامی از میان صور خیال بیش از همه از استعاره و تشبیه بهره گرفته است. این امر بیانگر 
اهمیت این دو تصویر در توصیف شخصیت است. همان طور که قدما نیز بر این باورند که شعر چیزی 

جز استعاره و اوصاف نیست)شفیعی کدکنی، 1369 :112(
وصف خال و گوش و بناگوش از زبان راوی: 

در وصف این عناصر فقط از زاویهی دید راوی در این منظومه سخن به میان آمده است و از زبان 
معشوق یا قهرمان توصیفی مشاهده نشد. برای نمونه شواهد زیر نقل میشود: 

ز گوش و گردنش لؤلؤ خروشان    که رحمت بر چنان لؤلؤ فروشان
 )همان ، 153(
نقاب از گوش گوهرکش گشاده    چو گوهر گوش بر دریا نهاده
 )همان ، 161(

ز خالش چشم بد در خواب رفته    چو دیده نقش او در تاب رفته 
)همان ، 327(
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وصف اندام و قامت:
عنصر غنایی قامت عنصری است که در وصف شخصیت غنایی زنانه و مردانه حائز اهمیت است. در 

این منظومه توصیف قامت در هر دو شخصیت داستان مشهود است.
نظامی یکبار به طور کلی و بار دیگر اجزای بدن شخصیت را به طور جزئی توصیف میکند. 

شواهدی که در آن قامت به طور کلی وصف شده اند از این قرارند:
وصف اندام و قامت از زبان راوی:

وصف قامت شیرین: 
شاعر قامت شیرین را به نخل و سرو سهی و گل مانند کرده است:

دو زنگی بر سر نخلش رطبچین  کشیده قامتی چون نخل سیمین   
)همان ، 152(
بر شاپور شد بیصبر و سامان    به قامت چون سهی سروی خرامان
 )همان ، 161(
تن سیمینش می غلطید در آب    چو غلطد قاقمی بر روی سنجاب
 )همان ، 168(
همه چشمه ز جسم آن گل اندام    گل بادام و در گل مغز بادام
)همان ، 170(

وصف قامت خسرو :
بهاری تازه بر شاخ جوانی گلی بی آفت باد خزانی  
 )همان ، 163(
در توصیف قامت خسرو نیز آن را به گل و شمشاد و خدنگ تشبیه نموده است که اغلب استعاره هایی 

کلیشه ای هستند:
ز هر کس کو به بالا سروری داشت    سری و گردنی بالاتری داشت 
)همان ، 268( 
خدنگی رسته از زین خدنگش    که شمشاد آب گشت از آب و رنگش
 )همان، 278( 
مرصع پیکری در نیمه دوش    کلاه خسروی بر گوشه گوش
 )همان ، 278 (

وصف اجزای اندام:
وصف کمر و میان و گردن از زبان راوی: 

نظامی در توصیف گردن شیرین آن را به گردن آهو تشبیه کرده است. توصیف گردن دارای 
بسامد نیست. 

نهاده گردن آهو گردنش را    به آب چشم شسته دامنش را 
)همان ، 152( 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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نظامی کمر و میان معشوق زن را به باریکی و لاغری وصف کرده است. در این جا نیز توصیفات 
کلیشهای است. این عنصر در توصیف شخصیت مردانهی داستان به کار نرفته است. 

 میانی یافتم کز ساق تا روی    دو عالم را گره بسته به یک موی 
 )همان ، 180(
 بسی لاغرتر از مویش میانش    بسی شیرینتر از نامش دهانش.
 )همانجا(

وصف گردن از زبان خود شخصیت:
در بحث عناصر غنایی کمر و میان و گردن از زبان معشوق و قهرمان توصیفی داده نشده است. فقط 

در یک جا شیرین به وصف زیبایی گردن خود میپردازد :
 گر آهو یک نظر سوی من آرد    خراج گردنم بر گردن آرد 
)همان ، 286( 

وصف بر و بازو و ساق و سرین از زبان راوی:
این عنصر نیز مختص شخصیت غنایی زنانه است که نظامی از تشبیه در وصف آن استفاده کرده 

است:
سر و گیسو چو مشگین نو بهاری  بر و بازو چو بلورین حصاری  
 )همان ، 161( 
در آن پیچش که زلفش تاب میداد    سرینش ساق را سیماب میداد
 )همان ، 292( 

وصف بر و بازو، ساق و سرین از زبان عاشق: 
خسرو در وصف این عنصر غنایی، شیرین را اینگونه وصف میکند:

 تو ای آهو سرین نز بهر جنگی    رها کن بر دندان خوی پلنگی
 )همان ، 293( 

وصف دست و انگشت از زبان راوی: 
این عنصر نیز در وصف شخصیت زنانه مشاهده میشود و نرمی و سپیدی انگشتان وصف می شود و 

هم چنین باریکی و کشیدگی انگشتان نیز از نظر زیبایی اهمیت دارد.
 سپید و نرم چون قاقم بر و پشت    کشیده چون دم قاقم ده انگشت 
)همان ، 327( 

 به فرمانی که خواهد خلق را کشت    به دستش ده قلم یعنی ده انگشت 
)همان ، 153( 

وصف دست و انگشت از زبان خود شخصیت:
شیرین در یک جا انگشتان خود را به فندق تشبیه کرده است. این نشان از رنگ کردن ناخن ها با 

حنا یا خضاب دارد که به رنگ قرمز است.
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مگر بر فندق دستم زنی سنگ    که عناب لبم دارد دلی تنگ 
)همان ، 295( 

2-2- عناصر غنایی اروتیک: 
یک عشق  آن  در  مطرح  و عشق  غنایی  منظومه ی  یک  و شیرین  منظومه ی خسرو  که  آنجا  از 
جسمانی است، عناصر اروتیک در آن سهمی بسزا دارند. نظامی در توصیف این عناصر همه جا از 
بیان استعاری و مجازی کمک گرفته و عفت کلام را رعایت کرده است. این عناصر را میتوان به 
سه دسته بوسیدن، درآغوش گرفتن و بیان همآغوشی تقسیم کرد. از این میان بوسیدن بالاترین 

بسامد را دارد.
وصف بوسیدن از زبان راوی: 

این عنصر از زاویه ی دید راوی بیشترین بسامد را داراست و بعد از آن از زبان معشوق. مانند این 
نمونه ها:

دهان از بوسه چون جلاب تر کرد    ز بوسه دست شر را پر شکر کرد
 )همان ، 194( 
لبش بوسید و گفت این انگبین است    نشان دادش که جای بوسه این است 
)همان ، 194( 
گهی جستن به غمزه چاره سازی    گهی کردن به بوسه نرد بازی

)همان ، 200( 
وصف بوسیدن از زبان عاشق:

وصف بوسه در این منظومه غیر از زبان راوی از زبان شخصیت مردانه نیز بیان شده است. خسرو 
در وصف یا طلب بوسه از شیرین چنین میگوید: 

مرا از لعل تو بوسی تمام است    حلالم کن که آن نیزم حرام است
 )همان ، 203( 
ندارم زهره بوس لبانت    چه بوسم؟ آستین یا آستانت
 )همان ، 203( 

چو شکر گر لبت بوسم و گر پای    همه شیرینتر آید جایت از جای 
)همان ، 204( 

وصف در آغوش گرفتن از زبان راوی:
این عنصر نیز بعد از بوسیدن بالاترین بسامد را در میان عناصر اروتیک داراست و توصیف آن با بیان 

استعاری از زبان راوی و شخصیت مردانه صورت گرفته است:
چنان تنگش کشیدی شه در آغوش   که کردی قامتش را پرنیان پوش

ز برگ گل بنفشه بر دمیدی  ز بس کز گاز نیلیش در کشیدی   
)همان ، 195( 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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گهی بستن بنفشه بر بناگوش  گه آوردن بهار تر در آغوش   
)همان ، 200( 

وصف در آغوش گرفتن از زبان عاشق: 
خسرو در مقابله با شیرین، این چنین در برگرفتن او را وصف میکند:

مرا جانی تو با جان چون زنم تیغ  در آغوشت کشم چون آب و میغ   
)همان ، 204( 

سزد گر گیرمت چون جان در آغوش  ز جان شیرینتری ای چشمه نوش   
)همان ، 204( 

وصف هم آغوشی از زبان راوی:
هم آغوشی همه جا با بیان مجازی وصف شده است و نظامی عفت کلام را در همه جا رعایت کرده 

است. برای مثال میتوان به شواهد زیر اشاره کرد :
گرفت آن نار پستان را چنان سخت   که دیبا را فرو بندند بر تخت
 )همان ، 206( 
قضای شیر گشت از پهلوی گور   بسی کوشید شیرین تا به صد زور   
)همان( 

 نمود اندر هزیمت شاه را پشت    به گوگرد سفید آتش همی کشت 
)همان ، 202( 

 گه از گیسوش بستی بر میان بند    گه از لعلش نهادی در دهان قند 
)همان ، 321( 

گه آوردی زنخ چون سیب در مشت   گهی سودی عقیقش را به انگشت   
)همان ، 321( 
 صدف میداشت درج خویش را پاس  که تا بر در نیفتد نوک الماس
 )همان( 

وصف هم آغوشی از زبان عاشق:
این عنصر از زاویه ی دید معشوق چندان بسامدی ندارد.

 در این بستان مرا گو خیز و بستان   ترنج غبغب و نارنج پستان 
)همان ، 293(  وصف هم آغوشی از زبان عاشق: 
این عنصر نیز مختص شخصیت غنایی زنانه است که در این منظومه، شیرین به عنوان معشوق 

داستان به توصیف این مورد میپردازد. 
 من آن شیرین درخت آبدارم     که هم حلوا و هم جلاب دارم
 )همان ، 205(
که حلوا هم تو خواهی خورد مشتاب  نخست از من قناعت کن به جلاب   
)همان( 
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 چو ما را قند و شکر در دهان است   به خوزستان چه باید در زدن دست
 )همان ، 205( 
 هنوزم غنچه گل ناشکفته است    هنوزم در دریایی نسفته است 
)همان ، 286( 
 بهشت از قصر من دارد بسی نور    عیار از نار پستانم برد حور
 )همانجا(

 به غمزه گر چه ترکی دل ستانم    به بوسه دلنوازی نیز دانم 
)همان ، 287( 

2-3- عناصر غنایی معنوی: 
در این منظومه عناصر غنایی معنوی نیز در وصف شخصیتهای غنایی نقش بسزایی دارند. هرچند 
در این منظومه سخن از عشقی جسمانی است ولی در توصیف همین عشق نیز عناصری چون 
وفاداری، صداقت، ملاحت، شیرین زبانی و مهربانی نقش اساسی داشته بیانگر خلق و خو و حالات 

عاطفی و درونی شخصیت غنایی است. 
شکیبایی از زبان خود شخصیت:

در وصف شکیبایی هنر نظامی این بوده که این عنصر را از زبان خود قهرمان بیان کرده است.
در وصف شکیبایی شیرین:

شکیبایی کنم چندان که یک روز    درآید از در مهر آن دلافروز
 )همان ، 231( 
صبوری چون کنم عمری چنین تنگ   به منزل چون رسم پایی چنین لنگ
)همان ، 235( 

وصف پاکدامنی از زبان راوی:
پاکدامنی عنصری است که در این منظومه در وصف شخصیت غنایی زنانه ستوده شده است. در 

توصیف از پاکدامنی شیرین، نظامی چنین میگوید:
یک آغوش از گلش ناچیده دیار  هزار آغوش را پر کرده از خار  
 )همان ، 152( 
شبی صد کس فزون بیند به خوابش  نه بیند کس شبی چون آفتابش
 )همان( 
 نبوسیده لبش بر هیچ هستی  مگر آیینه آن هم به مستی
)همان ، 180(
مگر با زلف خود آن هم به بازی نکرده دست او با کس درازی  
) همانجا( 

وصف پاکدامنی از زبان عاشق: 
خسرو در وصف پاکدامنی شیرین چنین میسراید: 
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 عروسی را بدان روئین حصاری   ز بازو ساختن سیمین عماری
 )همان ، 213( 

وصف پاکدامنی از زبان معشوق: 
شیرین در وصف پاکدامنی خود چنین میگوید: 

مبارک رویم اما در عماری   مبارک بادم این پرهیزگاری
 )همان ، 295( 

وصف وفاداری: 
این عنصر نیز از زبان قهرمان زن داستان نقل شده است. شیرین در وصف وفاداری خود چنین 

میگوید:
وصف وفاداری از زبان معشوق:

 شکر همشیره دندان من شد  وفا همشهری پیمان من شد 
)همان ، 287( 
 منم کز یاد او پیوسته شادم   که او در عمرها نارد به یادم
 )همان ، 231( 

وصف ملاحت و دلبری از زبان راوی:
این عنصر در بین عناصر معنوی بیشترین بسامد را داراست و از هر سه زاویه ی دید، نظامی به 
توصیف آن پرداخته است. این عنصر تنها در توصیف شخصیت غنایی زنانه ی داستان به کار رفته 

است. 
لبی و صد نمک چشمی و صد ناز   به رسم کهبدان دردادش آواز 
)همان ، 161( 
نمک دارد لبش در خنده پیوست    نمک شیرین نباشد وان او هست
 )همان ، 152( 
به دیگر چشم عذری تازه میکرد به چشمی ناز بیاندازه میکرد   
 )همان ، 202( 

وصف ملاحت و دلبری از زبان عاشق: 
خسرو در وصف ملاحت و دلبری شیرین چنین میگوید: 

 ترا گر بر زبان گویم دلارام   دهانم پر شکر گردد بدین نام 
)همان ، 288( 

فرود آی از سر این کبر و این ناز   فرود آورده خود را می نداز 
)همان ، 293( 

وصف ملاحت و دلبری از زبان معشوق:
شیرین خود نیز ملاحت و دلبری خویش را میستاید: 
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هنوزم در دل از خوبیها طربهاست   هنوزم در سر از شوخی شغب هاست
کمینه خیل تاشم کبر و ناز است   رخم سرخیل خوبان طراز است   
)همان ، 286( 
به بوسه دل نوازی نیز دانم به غمزه گر چه ترکی دلستانم   
)همان ، 287( 

وصف شیرین زبانی از زبان راوی:
شیرین زبانی پس از ملاحت و دلبری در بین عناصر غنایی بسامد بالایی دارد. نکته ی قابل توجه 

کاربرد این عنصر در وصف شخصیت غنایی مردانه است. 
 وصف شیرین زبانی شیرین:

 به سحری کاتش دلها کند تیز    لبش را صد زبان هر صد شکرریز
 )همان ، 152( 
شنیدم نام او شیرین از آن بود    که در گفتن عجب شیرین زبان بود 
)همان ، 237( 

وصف شیرین زبانی خسرو:
 فسانه بود خسرو در نکویی   فسونگر بود وقت نغز گویی 
)همان ، 268( 

وصف شیرین زبانی از زبان عاشق: 
وصف شیرین زبانی از زاویه دید معشوق نیز در این داستان دیده میشود و شیرین زبانی شخیصت 

غنایی زنانه توصیف میگردد. 
به شیرینی چو آب زندگانی کجا شیرین و آن شیرین زبانی   
 )همان ، 213( 

وصف شرمگینی از زبان راوی:
شرمگینی نیز عنصری است که در توصیف شخصیت غنایی زنانه امر مثبتی به شمار میآید. 

صنم تا شرمگین بودی و هشیار   نبودی بر لبش سیمرغ را بار
 )همان ، 195( 

وصف شرمگینی از زبان معشوق:
 شیرین در وصف شرمگینی خود چنین میگوید: 

دری در خشم دارم و صد در آزرم   جهانی ناز دارم و صد جهان شرم   
)همان ، 287( 

برای بررسی دقیقتر، میزان کاربرد هر یک از این عناصر در منظومه ی خسرو و شیرین بر 
اساس فراوانی داده ها در جدول های زیر نشان داده شده است.

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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 نمودار 1- خسرو و شیرین میزان کاربرد عناصر غنایی ظاهری در منظومه: 

 

نمودار2- میزان کاربرد عناصر غنایی اروتیک
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 نمودار3. میزان کاربرد عناصر معنوی در منظومه خسرو وشیرین
 

3ـ نتیجه گیری
نظامی گنجوی با به کار بردن عناصر غنایی ظاهری )رخ و متعلقات آن چون خط و خال و زلف و 
ابرو و چشم و قامت و تن و متعلقات آن چون دست و ساق و کمر و سرین و . . .( و معنوی )شکیبایی 
و دلبری و ملاحت و پاکدامنی و. . .( در این منظومه، شخصیتهای غنایی خود را به به ترین وجه 
وصف کرده است. در بیان عناصر غنایی ظاهری بالاترین بسامد شامل صورت و متعلقات آن )چون 
زلف و لب و دهان و دندان( و قامت میشود. در میان عناصر اروتیک نیز بوسیدن بالاترین بسامد را 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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داشته و هم آغوشی در رده ی بعد قرار میگیرد. از بین عناصر معنوی نیز ملاحت و دلبری بالاترین 
بسامد را داراست و پاکدامنی و شیرین زبانی پس از آن قرار میگیرند. 

کاربرد عناصر غنایی در وصف شخصیتهای مردانه و زنانه متمایز است. برای مثال عنصر غنایی 
صورت و چشم و ابرو و قامت در وصف هر دو شخصیت مردانه و زنانه کاربرد دارد. برخی عناصر 
فقط در وصف شخصیت زنانه به کار رفته اند. در بین عناصر معنوی نیز فقط شیرین زبانی در هر 

دو نوع شخصیت کاربرد دارد. 
این عناصر از سه زاویه ی دید )راوی- معشوق – خود شخصیت ( در وصف شخصیتهای غنایی 
به کار رفته اند. از زاویه ی دید خود شخصیت، فقط شخصیت زنانه )شیرین( به توصیف خود از 
رهگذر عناصر غنایی میپردازد. از زاویه ی دید راوی نیز تمام عناصر به جز عنصر معنوی شکیبایی 
و وفاداری وصف شده اند. از زاویه ی دید معشوق یا معشوقه نیز عناصر ظاهری بینی و غبغب و 
زنخ، خال و گوش و بناگوش، میان و گردن، دست و انگشت و عناصر معنوی شکیبایی، وفاداری و 
شرمگینی وصف شده اند. عناصر اروتیک )بوسیدن و در آغوش گرفتن( و نیز عنصر ظاهری خال و 

بناگوش و عنصر معنوی شیرین زبانی از زاویه ی دید خود شخصیت وصف نشده اند. 
زبان وصف نظامی در عناصر غنایی ظاهری بیش تر مجازی و از نوع استعاره و تشبیه است و 
تشبیهات نیز اغلب حسی است. بسامد بالای تشبیهات در این منظومه نشانگر اهمیت تشبیه در 
وصف است. در عناصری چون صورت و متعلقات آن و هم چنین قامت و متعلقات آن از زبان حقیقت 
نیز بهره گرفته است. اما در عناصر اروتیک همه جا فقط از بیان استعاری استفاده کرده است. در 

وصف عناصر معنوی نیز فقط از بیان حقیقی استفاده کرده است. 
نتیجه این که عناصر غنایی ظاهری در وصف شخصیتهای غنایی نقش مهمتری بر عهده داشته 
و شخصیت زنانه در داستان از رهگذر این عناصر بیش تر از شخصیت غنایی مردانه ی داستان وصف 
شده است. در بین عناصر ظاهری، عنصر صورت و متعلقات آن بیشترین بسامد را دارا بوده که این 
متناسب با آغاز پیدایش عشق است که از رهگذر دیدار صورت زیبای معشوق یا معشوقه در عالم 
بیداری یا خواب یا روایت راوی انجام میگیرد. زبان توصیف نظامی نیز متناسب با نوع عناصر به کار 

رفته است و در این زمینه نیز وی هنرمندی کرده است.
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پی نوشتها 
1- نظامی در توصیف رخ شیرین از استعاره های شمع و گل و کافور نیز بهره برده است و در بیان 
حقیقی نیز کلمه رخ و صورت و روی را به کار برده است. برای مثال میتوان به شواهد زیر توجه کرد:
ز نازش سوی کس پروا نه بینی به شمعش بر بسی پروانه بینی   
)نظامی ، 1381: 152( 
ز مشک آرایش کافور کرده  ز کافورش جهان کافور خورده
)همان ، 168( 
رخش نسرین و بویش نیز نسرین    لبش شیرین و نامش نیز شیرین
)همان ، 153( 
رخی چون تازه گلهای دلاویز   گلاب از شرم آن گلها عرق ریز
)همان ، 327( 

2- نظامی هم چنین زلف را به شب مانند کرده است و گاه نیز در بیان حقیقی از زلف سخن می 
گوید. مانند این نمونه ها: 

گهی مرغول جعدش باز کردی   ز شب بر ماه مشک انداز کردی
)همان ، 321( 
در آن پیچش که زلفش تاب میداد    سرینش ساق را سیماب میداد
)همان ، 292( 

3- شواهد زیبای دیگری نیز در وصف قامت شیرین، نظامی ارائه داده که بدین قرار است: 
چو سروی گر بود در دامنش نوش   چو ماهی گر بود ماهی قصب پوش
)همان ، 326( 
تنی چون شیر با شکر سرشته   تباشیرش به جای شیر هشته
)همان ، 327( 
ز تری خواست اندامش چکیدن    ز بازی زلفش از دستش دویدن
)همان ، 327( 

4- وصف قامت در منظومه خسرو و شیرین از زاویه دید معشوق و خود قهرمان نیز مطرح است. 
اینک شواهد مورد نظر: 

وصف قامت از زبان معشوق :
سهی سرو آن زمان شد در چمن سست    که سیمین نار تو بر نارون رست
گلت چون با شکر هم خواب گردد   طبرزد را دهان پرآب گردد
)همان ، 288(  وصف قامت از زبان خود خود شخصیت:
چرا باید که چون من سرو آزاد    بود در بند محنت مانده ناشاد
)همان ، 286( 

نقش عناصر غنایی در شکل گیری صفات شخصیتهای خسرو و شیرین نظامی
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5- وصف هم آغوشی با بیان استعاری شواهد بیش تری دارد که در این جا بیان میشود: 
برو هم شیر نر شد عاقبت چیر  گوزن ماده میکوشید با شیر   
)همان ، 328( 
به یاقوت از عقیقش مهر برداشت شگرفی کرد و تا خازن خبر داشت   
)همان( 
حصاری یافت سیمین قفل بر در    چو آب زندگانی مهر بر سر
)همان( 
خدنگ غنچه با پیکان شده جفت    به پیکان لعل پیکانی همیسفت
)همان( 
چکیده آب گل در سیمگون جام    شکر بگداخته در مغز بادام
)همان( 
صدف بر شاخ و جان مهر بسته   به یک جا آب و آتش عهد بسته
)همان( 
ز رنگ آمیزی آن آتش و آب  شبستان گشته پرشنگرف و سیماب
)همان( 
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                  بررسی اسطورهای نمایشنامه ی » آرش« بیضایی

 دکتر سیدمحسن ساجدی راد 
استادیار دانش گاه آزاد اسلامی، واحد فسا
 پگاه پیروزبخت
دانش جوی دکتری ادبیات، دانش گاه آزاد اسلامی، واحد فسا

 چکیده
یکی از مایههای کار بیضایی، پرداختن به اسطورهها در آثار خویش است. وی علاوه بر دید و نگاه 
ایرانی از آگاهی و دانش ژرف در زمینهی ادبیات، اسطوره، تاریخ، فرهنگ و هنر ایران زمین برخوردار 
است. بیضایی تحقیقات گستردهای بر روی اسطورههای مشرق و بهویژه اسطورههای ایرانی انجام 

داده است. فیلمهای بیضایی به نوعی ترجمان تصویری برای متنهای اسطورهای است.
نمایشنامهیآرش بیضایی داستانی اسطورهایست. به نوعی آشنایی زدایی قصهایست که همهی 
ما از آن اگاهیم و آن را میتوان یکی از تلخترین آثار بیضایی بهشمار آورد. در واقع، قهرمان داستان 
بیضایی مانند قهرمانان اسطورهای نیست که مورد قبول همگان باشد بلکه به عکس وی قهرمانش 
را از دل افراد جامعه، از میان گمنامترین مردم بر میگزیند، که این دقیقا در جهت عکس تفکر 

اسطورهای است.
واژگان کلیدی: بهرام بیضایی، آرش، اسطوره، نمایشنامه، روایت.
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1-مقدمه
بوده اند. در  بیدگل  آران و  به دنیا آمد. خانواده اش اهل  بیضایی در سال 1317 در تهران  بهرام 
سالهای آخر دبیرستان دو نمایشنامه با زبان تاریخی نوشت. وی یکی از معدود هنرمندانی است که 
هم در صحنه ی تئاتر کارنامه ای درخشان دارد و هم در سینما. در عین حال او همیشه به پژوهش 
در زمینه ی تئاتر هم علاقه داشته و در سالهای دهه ی 1340 کتابهایی را درباره ی تئاتر در چین، 
ژاپن و ایران منتشر کرده است. بهرام بیضایی یکی از بزرگترین نویسندگان نمایشنامه و فیلمنامه 
و از کارگردانان برتر سینمای ایران است که علاوه بر دید و نگاه ایرانی، از آگاهی و دانش ژرف 
در زمینه ی ادبیات، اسطوره، تاریخ، فرهنگ و هنر ایران زمین برخوردار است. پژوهش گسترده در 
زمینه ی آثار، شخصیت، دیدگاه و احوال شخصی ایشان میتواند داشته های ادبیات نمایشی فارسی 

را روشنتر سازد و چراغی فراروی علاقه مندان برافروزد.
یکی از مایه های پر اهمیت کار بیضایی، به کار بردن اسطوره و پرداختن به آنها در آثار خویش 
است. در نمایشنامه ی آرش، بیضایی نگاه شخصیاش را ارجح میکند بر واقعیت. در روایت آرش، 
آشنایی زدایی قصهای است که همه ی ما از آن آگاهیم. آرش بیضایی را میتوان یکی از تلخ ترین 
آثار بیضایی به شمار آورد. به کارگیری درست واژه ها یکی از شگردهای هنری بیضایی است ضمن 
اینکه او به خوبی میداند واژه ها را چگونه و کجا به کار برد تا وزن و موسیقی ویژه ی خود را از دست 

ندهند و خواننده / بیننده از هر فرهنگ لغاتی بی نیاز باشد.
در این مقاله قصد داریم نمایش نامه ی آرش را از منظر اسطوره شناختی تحلیل کنیم و نوع 

نگرش بیضایی نسبت به اسطوره را در آن بازیابیم. 

2- بحث و بررسی
2-1-اسطوره:

واژه ی اسطوره همچنین معنای آن در پردهای از ابهام و ایهام زندان است، و با تمام پژوهشهای 
انجام شده هنوز معنای حقیقی اسطوره روشن نیست این رمزآلود بودن و رازگونگی، ویژگی ذاتی 

اسطوره است.
اسطوره روایتی تخیلی است که معمولاً به بیان چگونگی شکل گیری جهان، پیدایش ساختارهای 
اجتماعی و وقایع مهم یا مهلکی که در تاریخ رخ داده اند چون جنگها، بلاهایی طبیعی و ... میپردازد. 
باید توجه داشت که هر روایت تخیلی اسطوره نیست و یک روایت تنها آنگاه مبدل به اسطوره 
میشود که دارای ارزش نمادین گردد. روایات اسطورهای دارای دو ویژگی اصلی و مهم هستند. 
ویژگی نخست دارا بودن ارتباط تنگاتنگ با واقعیات است. هرچند که این روایات خیالی بوده و 
بهتر روایات  به عبارت  انکار و مردود شدهای هستند.  قابل  از نظر علمی هم دارای خصوصیات 

اسطورهای تصوری افسانهای از جهان واقعی هستند. )غفوری غروی، 1384، ص133(
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 »ویژگی دوم این روایات، داشتن قابلیت تداوم روایتی است. به بیان دیگر یک روایت 
آنگاه مبدل به اسطوره میشود که از دورهای به دوره ی دیگر منتقل شود و در هر دوره روایت 
تغییراتی متحمل میشود که آن را غنی میسازد بی آنکه اساس آن را بر هم زند.« )همان، ص133(

مهرداد بهار معتقد است: به آن رشته روایات کلًا مقدس سنتی که، بنا به اعتقادات رایج در 
جوامع ابتدایی، شرح امور حقیقی است که عمدتاً در ازل رخ داده، اساطیر گفته میشود. اسطوره 
روایت نمونه و مثال ازلی است، و با تکرار این نمونه ازلی و مقدس و با تقلید کردارهای خدایان 
اسطورهای یا حتی برشمردن کردارهای ایشان در سرودهای آیینی، انسان » ابتدایی« باور میکند 
که با زمان ازلی مقدسه پیوند یافته و از پلیدی و نقصان زمان خویش رها گشته است. )بهار، 1373، 

ص71 و 72(
دکتر محمدحسین جواری نویسنده ی مقاله ی اسطوره و ادبیات تطبیقی همواره به زنده بودن 
اسطوره ها معتقد است: اسطوره، چه مربوط به اسطوره شناسی باستان باشد )اساطیرالاول( و چه 
مربوط به اسطوره شناسی مدرن، برای کسانی که آن را دوباره خلق می کنند، دوباره گوش میکنند 
یا دوباره میخوانند ماجرایی زنده است، هر بار که به آن رجوع شود از نو فعال میشود و تخیل ادبی 

را تغذیه میکند. )جواری، 1384، ص45(

  2-1- بیضایی و اسطوره:
به زعم بیضایی اسطوره ها بخش بسیار مهمی از زندگی بشر را تشکیل میدهند، تأثیر آنها را به 
راحتی میتوان در زندگی امروز جست وجو کرد و همه ی اندیشه ها و فرهنگ مردم تحت تأثیر همان 
اسطوره و باورهای قدیمی است. بهرام بیضایی تحقیقات گستردهای را بر روی اسطوره های شرق 
انجام داده. فیلم های بیضایی نوعی ترجمان تصویری برای متن های  ایرانی  به ویژه اسطوره های 
اسطورهای است، یعنی به جای ادبیات یا حتی زبانهای باستانی بیضایی- خودآگاه یا ناخودآگاه- 
به  اسطوره های سینمایی پیدا کرده است.  برای پرداختن  تازهای- یک شکل سینمایی-  شکل 

)عبدی، 1383، ص111(
علاقه ی بیضایی تا به آن جاست که اصلا چند اثرش داستان اسطوره هاست: اژدهاک، آرش، 

کارنامه ی بندار بیدخش، سیاوش خوانی، شب هزار و یکم و.... 

2-2-خلاصه ی نمایشنامه ی آرش: 
آرش بیضایی ستوربانی است ساده دل و مهربان که در میان جنگ اسبی تیرخورده را به خاک   
میسپارد. از سوی دیگر سپاهیان دشمن بر ایران مسلط شده و برای تمسخر ایرانیان قرار را بر این 
گذاشته تا مرز ایران را تیراندازی از ایران با پرتاب تیری مشخص کند. این مأموریت به کشواد- که 
بهترین کمانگیر ایران زمین است- داده میشود، ولی او با همه ی پافشاری فرمانده، از این کار سر 
باز میزند. او نمیخواهد سرنوشت مردمش را به تیری واگذارد. تیری که با همه ی توان یک کمانگیر 

بررسی اسطورهای نمایشنامه ی »آرش« بیضایی
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چون او حتی، یک فرسخ پیش نمیتواند رفت. او نبرد را تنها راه درست میداند و نمیخواهد آیندگان 
این شکست را به گردن او بیندازند و او را نفرین کنند.

سردار سپاه ایران، هنگامی که از متقاعد کردن او نومید گردید، آرش ستوربان را پیاده به عنوان 
پیکی نزد افراسیاب فرستاد تا یک روز دیگر به ایرانیان مهلت دهند تا کسی را برای پرتاب تیری 
بیابند. چون افراسیاب آرش را میبیند او را به باد خنده میگیرد که چرا پیکی است بیبارگی و پیاده. 
هومان، سردار ایرانی، که به ایرانیان خیانت کرده و به تورانیان پیوسته، به افراسیاب میگوید که 
آرش مردی سپاهی نیست و هرگز تیر انداختن نمیداند. افراسیاب نیز برای سرافکنده کردن هرچه 
بیشتر ایرانیان از آرش میخواهد که تیر بیفکند و تنها به تیر افکندن او رضایت میدهد. آرش ناامید 
به سپاه ایران باز میگردد و پیغام افراسیاب را میرساند. سردار سپاه ایران بسیار خشم گین میشود و 
بر او میغرد و او را متهم به خیانت میکند. چرا که او تیر افکندن نمیداند. ولی از ترس اینکه دشمنان 

را بهانه شود سکوت میکند و ناچار به تیر افکندن آرش تن در میدهد.
اینک آرش است و کوهی درد و نفرت. سرانجام آرش تیر افکندن را تنها راه میبیند و تن در 

میدهد، کشواد نیز با همهی پافشاری خود نمیتواند او را از تصمیمش باز دارد.
آرش سرانجام، تیر را نه به توان بازو و مهارت بلکه به نیروی دل می افکند و تیر او مرزها را در   
مینوردد و تا آن سوی کیهان پرواز میکند و مردمی که به جستوجوی او رفته بودند پیکر مردی را 

دیدند که سمکوب اسبان دشمن گشته و دشتی که از دشمن خالی شده بود.

2-3-آرش کیست ؟
ارِِخش که در اوستا با صفت خشویوی ایشو )Xshwivi-ishu( )سخت کمان دارنده ی تیر تیزرو( 
ذکر شده در ادبیات فارسی به آرش شیواتیر موسوم است. شیواتیر که ظاهراَ هیأت اصلی شِواتیر 
است ترجمهی کلمه پهلوی شیپاکتیر )Shepak-tir( )با یاء مجهول( میباشد که آن هم به نوبه ی 

خود از کلمه اوستایی خشویوی ایشو ترجمه شده است. )صفا، 1389، ص590(
»آرش، پهلوان نامی عصر منوچهر، به لقب » شواتیر« )= شیواتیر( معروف است. یعنی تیر او با 
خود او در تیراندازی همچون شوا، شیوا )خوش یمن و سعادتمند( بوده است.« )دادور، منصوری، 

1390، ص238(
آرش یکی از گمنامترین و درعین حال یکی از شناخته شدهترین اسطوره های ایرانی است. 
روایت  هیچ  و  ندارد  مشخصی  جایگاه  هیچ  ایرانی  شناختی  اسطوره  نظام  در  که  آنرو  از  گمنام 
اسطورهای خاصی از او در دست نیست. نه او را در عصر اساطیری به روشنی بازمییابم و نه در عصر 
حماسه های پهلوانی. و شناخته شده از آنرو که بیش از هر شخصیت دیگر اساطیری درحد اشاراتی 
مختصر به او اشاره شده است. و بالاخص در کتب و منابع پس از اسلام شاهد ازمحاق درآمدن نام 
آرش و رویکرد گسترده ی دانشمندان اسلامی به سوی او هستیم. البته این بدین معنی نیست که 
آرش اسطورهای جدید است، که از دل منابع اسلامی سر برآورده است بلکه به عکس اسطورهای 
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به  ناآگاهانه  یا  آگاهانه  زرتشتی،  شناختی  اسطوره  نظام  و  زرتشتی  عصر  در  که  است  کهن  بسیار 
فراموشی سپرده شده است. کمتر اسطوره ای را سراغ داریم که به اندازه ی آرش مورد اشارهی کتب 

مختلف قرار گرفته شده باشد. )عبدالرحیم زاده، 1388، ص82(
آرش در ادبیات فارسی علاوه بر صفت شواتیر صفت کمانگیر نیز دارد و نمونهی به ترین تیراندازان 
ماهر است و با آنکه نام این تیرانداز ماهر در متون اسلامی دیده میشود در شاهنامه ی فردوسی اثری 
از او نیست. اما به جای این آرش در شاهنامه به نام آرش دیگری باز میخوریم که فرزند کیقباد بود 
و بنابر نقل فردوسی اشکانیان از نسل او بودند و این کی آرش همان کَوی ارَشَن اوستا پسر کوی ائی 
پی و هو )کی اپیوه( پسر کوی کَوات )کیقباد( است که در شاهنامه بدین صورت درآمده و او را نباید 

با آرش شواتیر اشتباه کرد. )صفا، 1389، ص590 و591(

2-4-آرش شِواتیر:
بنابر روایت مورخین اسلامی پس از آنکه افراسیاب بر ایرانشهر غلبه یافت و منوچهر را در طبرستان 
محاصره کرد برای مصالحه قرار بر آن نهاده شد که افراسیاب به قدر یک تیر پرتاب از زمین،  ایران 
شهر را به منوچهر واگذارد. در این هنگام یکی از فرشتگان به نام اسفندارمذ آمد و گفت کمان و تیری 
چنان که در اوستا معین شده است بسازند، آنگاه آرش را که مردی شریف و دیندار بود بخواستند و 
گفتند کمان را بگیرد و تیر بیفکند. پس آرش برخاست و گفت ای پادشاه و ای مردم تن مرا ببینید 
که از جراحت و علتی عاریست اما میدانم که چون تیر از این کمان بگذرانم تنم به چند پاره تقسیم 
و جانم تباه میشود، آنگاه برهنه شد و کمان را تا آنجا که خداوند بدو نیرو داده بود کشید و تیر را رها 
کرد چنان که از آسیب آن تنش پاره پاره شد. پس خداوند دستور داد که باد تیر را از کوه رویان به 
اقصی نقاط خراسان بین فرغانه و طبرستان ببرد و این تیر به درخت گردوی عظیمی که در بزرگی 
نظیر نداشت اصابت کرد و گویند از جای گشاد تیر تا آن درخت هزار فرسنگ مسافت بود. صلح 
منوچهر و افراسیاب بدین شکل صورت گرفت و پرتاب کردن این تیر در روز سیزدهم تیر یعنی تیر 
روز بود و گویند که روز افکندن تیر همین روز یعنی تیر بود که تیرگان کوچک است و روز چهاردهم 
)کوش روز( تیرگان بزرگ است و در این روز خبر اصابت تیر به هدف خود به اهل ایرانشهر رسید. 
)بیرونی، نقل از: صفا، 1389، ص588 و589( نام این آرش را در بعضی دیگر از کتب اسلامی ارسناس 
ضبط کرده و گفته اند که منوچهر تعلیم تیراندازی را به وی واگذاشته بود. این ارسناس در جنگی که 
میان افراسیاب و زاب بن بود کانابنمنوشهربن ایرج در خراسان در گرفته بود تیری به قلب افراسیاب 

زد چنان که بر جای سرد شد. )همان، ص 588 و 589(

2-5- آرش در متون کهن:
2-5-1-آرش به روایت اوستا:

در یشت هشتم اوستا که به نام تیشتریشت و تیریشت معروف است و بند 6 به نام آرش بر میخوریم:
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»تشتر ستاره ی رایومند فرهمند را میستاییم که تند به سوی دریای فراخکرت تازد، مانند آن 
تیر در هوا پران که آرش تیرانداز به ترین تیرانداز آریایی از کوه ائیریوخشوث به سوی کوه خوانونت 

انداخت.« )پورداوود، 1356، ص8(
و همچنین در بند 37 همین یشت بار دیگر گوید:

»تشتر ستاره ی رایومند فرهمند را میستاییم که شتابان بدانسوی گراید. چست 
بدانسوی پرواز کند تند به سوی دریای فراخکرت مانند آن تیر در هوا پران که آرش تیرانداز، 

به ترین تیرانداز آریایی از کوه ائیریوخشوث به سوی کوه خوانونت انداخت.« )همان، ص7(

2-5-2- آرش به روایت تاریخ طبری:
طبری داستان آرش را چنین روایت میکند: 

... پس از آنکه شصت سال از کشته شدن تورج سپری شد، افراسیاب در طبرستان نبرد کرد و 
سرانجام بر آن نهادند که مرز میان آن دو، به وسیله ی پرتاب تیر یکی از یاران منوچهر تعیین 
گردد، این تیرانداز نامش آرش شیواتیر بود ... او تیری انداخت که از طبرستان به نهر بلخ رسید ... 

)رستگار فسایی، 1388، ص240(

2-5-3- آرش به روایت تاریخ بلعمی:
بلعمی مشروح تیراندازی آرش را چنین ذکر میکند:

اندر همه ی زمین از آرش، تیرانداز نبود، او بفرمود که بر سر کوه تیری بینداخت به همه ی قوت 
خویش و تیر از همه ی زمین طبرستان و زمین گرگان و زمین نیشابور و از سرخس و مرو و همه ی 
بیابان مرو بگذشت و به لب جیحون افتاد و از همه شهرها و بیابانها بگذشت و افراسیاب را سخت 
اندوه آمد که چندان پادشاهی از حد سرخس تا لب جیحون به منوچهر ببایست دادن و عهد کرده 

بود و صلحنامه نوشته، نتوانست از آن سوگند باز آمدن. )رستگارفسایی، 1388، ص240(
ابوریحان بیرونی در مورد آرش کمانگیر چنین میگوید:

پس از آنکه افراسیاب بر منوچهر چیره شد و در تبورستان )طبرستان( گرداگرد او را گرفت بر این 
پیمان شدند که مرز ایران و توران با پرتاب تیری نشانه شود. در این هنگام فرشته ی اسفندارمذ 
نمایان شد و فرمان داد تا تیروکمانی چنانکه در اوستا بیان شده است برگزینند. آنگاه آرش را 
برای انداختن تیر بیاوردند. آرش برهنه شد و بدن خویش را به کسان نمایاند و گفت: ای مردم به 
تنم بنگرید، مرا زخم و بیماری نیست ولی میدانم که پس از انداختن تیر پارهپاره شوم، پس از 
آن دست به کمان برد و تیر از شست رها کرد و خود جان داد. اهورامزدا به باد دستور داد تا تیر 
را نگاهداری کند. آن تیر از کوه رومان به دورترین مکان خاور به فرغانه رسید و به ریشهی درخت 
گردکانی نشست. آنجا را مرز ایران و توران شناختند. گویند از آنجا که تیر پرتاب شد تا بدان جایی 
که فرو نشست، شصت هزار فرسنگ درازا است. از آن پس جشن تیرگان به مناسبت این پیمان 

آشتی میان ایران و توران برپا شد. )بیرونی، 1363، ص394( 
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از این روایت بیرونی چند نکتهی مهم سر برمیآورد:
1- در این روایت جمله ی » چنانکه در ابستا بیان شده است...« میآید و این نشانگر آن است که 
داستان آرش در اوستا موجود بوده است و تا زمان بیرونی )قرن 5 هجری( در دست بوده است. یا 

حداقل بیرونی از طریق منابعی دیگر از آن اطلاع داشته است.
2- شرح بیرونی از این داستان شرح کاملی است، به احتمال قوی روایت بیرونی دستمایه ی بقیه ی 
آثاری که به آرش اشاره کرده اند قرار گرفته است و تمام رویتهای نمایش آرش نیز کمابیش از 

همین روایت وام گرفته اند.
3- بیرونی زمان انداختن تیر را روز سیزدهم تیر یعنی روز تیر از ماه تیر میداند. مطابق گاهشماری 
ایران باستان تقارن نام هر روز با ماه هم نام خود جشن گرفته میشد و این روز نیز جشن تیرگان 
نام گرفته است. که مطابق روایت بیرونی ماخذ این جشن تیراندازی آرش است. )عبدالرحیمزاده، 

1388، ص 83(
جشن تیرگان و مراسم مربوط به آن جنبه های نمایشی فراوانی دارد که در ارتباط با این موضوع 

ذکر آن خالی از لطف به نظر نمیرسد.
یکی از مراسم زیبای جشن تیرگان در میان زرتشتیان این بود که: زنان و کودکان النگوهای 
هفت رشته از ابریشم های رنگارنگ که بازنمای رنگین کمان بود، به مچ دست خود میبستند. در 
پایان جشن به جایی بلند میرفتند و این النگوها را به هوا پرتاب میکردند تا باد آنها را با خود ببرد. 
در تیرگان رسم چنین بود که مردم به آب بازی می پرداختند. با یکدیگر شوخی میکردند و در 
سراسر روز یکدیگر را در آب فرو میبردند. این جشن را با همین شادی و خوشی در روستاهای 
زرتشتی ایران جشن میگیرند. گویی اهمیت فراوان آن برای کشاورزی بود که از تیرگان جشنی 

بزرگ ساخت و آن را نگه داشت. )اسماعیل پورمطلق، 1381، ص82(
اما آنچه باعث تعجب است عدم اشاره ی فردوسی به حماسه ی آرش است، چرا که در روایتی 

حماسی همچون شاهنامه، ضرورت حضور پهلوانی ملی هم چون آرش بسیار خود را مینمایاند.
مهرداد بهار در کتاب جستاری چند در فرهنگ ایران در مورد عدم پرداختن فردوسی به 
حماسهی آرش معتقد است که فردوسی به روال معمول خود، به درستی آن را حذف کرده است، 
تا رقیبی که نتوان او را به دست رستم کشت برای رستم وجود نداشته باشد. )ر.ک. بهار، 1373، 

ص84(
»از آرش در ادبیات پهلوی نشان بسیاری بر جای نمانده است. تنها در رسالهی فروردین روز 

خرداد )بند 22( آمده است که در روز خرداد )روز ششم( از ماه فروردین منوچهر و 
ستاندند.«  باز  افراسیاب  از  را  ]ایران[  زمین   )erash shebag-tir( تیر«  شیباگ  ایرَش   «

)تفضلی وهَنُوی، 1381، ص44(
در باب محل فرود آمدن تیر اختلاف منابع بیشتر است. در اوستا تیر آرش به کوه خوَنوَت 
میرسد. ولادیمیر مینورسکی )خاورشناس و ایرانشناس روسی، 1966- 1877( احتمال میدهد که 
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این نام با کوه هَماوَن که در شاهنامه و ویس و رامین آمده است و ظاهراً یکی از قله ها خاوری 
رشته کوه های شمال خراسان است، برابر باشد. بنابراین ظاهراً جای فرود آمدن تیر آرش در اصل 
در حوالی در ناحیه ی هریرود تصور میشده است. در مجمل التواریخ محل نشستن تیر عقبه ی 
مزدوران، میان نیشابور و سرخس، ذکر شده است. )ابن خرودابه، نقل از: تفضلی، 1381، ص46(
دکتر مهرداد بهار، آرش را یکی از اساطیر مشترک هند و ایرانی میداند. وی معتقد است 
این روایت حماسی نیز اصل و منشایی کهن دارد و باید به ریگودا به ویژه ادبیات براهمنه رجوع 
کرد تا به اصل و منشأ این روایت حماسی ایران دست یافت. در ریگودا، ویشنو ایزدی است که 
از جوانی و اندام درشت و عظیم او سخن میرود و ایزدی است که به سه گام جهان را میپیماید. 
القاب او فراخ رفتار، فراخگام، کوهنشین و کوه آشیان است. همه موجودات در پناه این سه گام 
و  برداشتن همراه است. ویشنو  با جنبش، حرکت و گام  او زیست میکنند. شخصیت ویشنو 
ایندره بر فراز قلل کوه ایستاده اند، و بدینروی، ویشنو را از خداوند کوهسار میخوانند. علت به 
سه گام پیمودن جهان توسط ویشنو یاری رساندن به مردم درمانده است. او زمین را میپیماید 
تا مسکنی به انسان ببخشد. او به یاری ایندره زمین را بزرگ و پهناور کرد تا مردم بر آن به 
آسودگی زیست کنند. در نبردی میان دیوه ها )خدایان خیر( و اسوره ها )خدایان شر(، به روایت 
»ائَیتریه براهمنه« که موفقیت با اسوره ها بود، اسوره ها با ایندره و ویشنو پیمان میبندند که تا 
آنجا که ویشنو به سه گام قادر به پیمودن باشد پهنه ای از جهان به دو خدای یاد شده تعلق 
یابد. در »شَتَه پتََه براهمنه« آمده است که اسوره ها بر دیوه ها فائق شده اند و به میل خویش آغاز 
به تقسیم جهان کرده اند. دیوه ها، ویشنو را که مظهر قربانی بود، و خود را به صورت کوتوله ای 
درآورده بود، بر سر خویش قرار دادند و از اسوره ها بخشی از زمین را به التماس درخواست 
کردند. اسوره ها پذیرفتند که تا هر کجا که ویشنوی کوتوله بتواند بر زمین دراز کشد، به دیوه ها 
تعلق یابد. آنگاه خدایان با قربانی کردن ویشنو همه ی جهان را به دست آوردند. در روایات دیگر 
می آید که او با پیمودن سه جهان، خدایان خیر را صاحب جهان میکند. اما با این که اصل این 
روایت هندوایرانی است یا بومی درهی سند و شرق نجد ایران، باید گفت که مسأله چندان روشن 
نیست، زیرا در کهنترین بخش ریگودا نیز بدو اشاراتی رفته است. ولی از طرفی دیگر، اهمیت 
اساسی او در عصر براهمنه ها است. به هر حال ممکن است که احتمال داد که ویشنو، مظهر 
قربانی از خدایان برکت بخشیده و بومی درهی سند و بخش شرقی نجد ایران بوده است که، پس 
از تلفیق اساطیر آریایی و بومی، در روایات ودایی هند خدایی کماهمیت و در ادبیات براهمنه، که 
عمیقاً ملهم از ادبیات بومی و پیش آریایی هند است، خدایی بسیار نیرومند به شمار آمده و گاه 
در رأس قدرت قرار گرفته است. همین روایت بومی در بخش شرقی نجد ایران، همانند داستان 
سیاوش، بر اوستا تاثیر نهاده، آرش از صورت خدایی به صورت انسانی درآمده، و در تیریشت 

اشاره ای مختصر بدو رفته است.« )بهار، 1373، ص84-86(
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2-5-4- خدایان اساطیری در نمایش نامه ی آرش:
از میان تمام خدایان اساطیری بیضایی بیش از همه دراین روایت بر مهر تاکید دارد و نامی از اهورامزدا 
نمیبرد. و این نیز نشان میدهد که وی بر ارتباط میان آرش و اسطوره ی مهر واقف است. در نمایشنامه ی 

آرش از مهر بارها سخن رفته:
»و آنک او- آرش- که مهر به او دلی آتشین داده بود ...« )بیضایی، 1369، ص50(

و »او، آرش آدمی، پای بر زمین استوار کرد و مهر که برگردونه ی خورشید میگذشت از گاه خود کمی 
بالا رفت تا زیرپای آرش رسید.« )همان، ص50(

و نیز »از آن آسمان ها مهر گردونه در آنها میراند.« )همان، ص52(
پس از آن نیز بیضایی بیشترین تاکید را بر ناهید دارد چرا که ناهید در اساطیر ایرانی ایزدبانوی 
آب است. )ر.ک. هینلز، 1389، ص38( و چنانکه بررسی شد اسطورهی آرش را در پناه آیینهای مرتبط 
با آب، باران و باروری میتوان مورد بررسی قرار داد، چنانکه در پایان نمایشنامه نیز به روشنی بیضایی 

تیراندازی آرش را با بارش مرتبط میکند و پس از تیراندازی باران میبارد:
»خورشید به آسمان و زمین روشنی میبخشد و در سپیدهدمان زیباست. ابرها باران به نرمی میبارند. 

دشتها سبزند. گزندی نیست، شادی هست، دیگران راست.« )بیضایی، 1369، ص53(
»و تیری رفت ... از آن آسمانها و در آن میراند و آن دریاها که ناهید بر آنها گام مینهاد.« )همان، 

ص52(
بیضایی در جایی از نمایشنامه آرش را در بلندی مرتبه با گردونه رانان آسمان که مهر و ناهیدند، هم 

ارج دانسته است:
»تو به سوی بالاترین بلندیها میروی که در بالاترین بلندیها پهنه ی گردونه رانان آسمان است و جز 

ایشان به آن نرسید.« )همان، ص48(
».... سوی ابرها که گردونه ی ناهیدند، و ناهید خوبچهر را دید که از آسمان میگذشت و به سپیدی 

چون برف نوباریده بود.« )همان، ص47(
همانطور که گفته شد بیضایی آرش را تا حد خدایان و حتی بالاتر از آنان میبرد: » و مهر... که 
برگرودنه ی خورشید میگذشت- از گاه خود بسی بالا رفت تا به زیرپای آرش رسید.« )همان، ص50(، 
اما در عین حال در همه جای نمایشنامه تاکید دارد، که آرش فرزند زمین است: » و او- آرش- فرزند 
زمین پراندوه و به بالاترین بلندیها رسید.« )همان، ص 47(، یا » او- آرش- کمانش را به ابرها یله داد: 
مادرم زمین، این تیر آرش است.« )همان، ص 51( و بدینگونه تاکید میورزد که آرش انسان است و بیش 
از هرچیز به زمین تعلق دارد و پای برزمین دارد. بیضایی به راحتی میتوانست به جای مادر زمین از 
اسفندارمذ نام ببرد که در اساطیر ایرانی ایزد بانوی زمین است، که در آن صورت با روایت بیرونی تطابق 
بیشتری پیدا میکرد، که در آن اسنفندارمذ حامی آرش است و کمان را در اختیار او قرار  میدهد، اما 
آگاهانه نامی از اسنفندارمذ نمیبرد تا هرچه بیشتر بر جنبه های غیرخدایی و انسانی آرش تاکید ورزد. 
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»بیضایی مسحور روایت اسطوره نیست. او اسطوره را باز میسازد از فرمها و تکنیکهای آن سود  
میجوید، تا برای انسان معاصر سخن میگوید و بدینگونه، گذشته را به حال پیوند دهد و ناخودآگاه 

تاریخی را به ساخت خودآگاهی مدرن بکشاند.« )پایور، 1369، ص577(

2-6- آرش به روایت بیضایی:
آنچه در این جستار و از منظر اسطوره شناختی برای ما مهم است، نوع نگاه نمایشنامه نویس مدرن به 
اسطوره است؛ زیرا نمایشنامه ی آرش با وجود بهرهگیری از زبانی آرکائیک و با وجود استفاده ی فراوان 
از آیینها و اساطیر، در آن نمایشنامه ای مدرن است. و آنچه باعث میشود آرش را نمایشنامه ای مدرن 

به شمار آوریم، نوع نگاه بیضایی به اسطوره است. )عبدالرحیمزاده، 1388، ص85(
»آرش« بیضایی و اسطوره ی آرش از این جهت به هم شبیهاند که ایران مورد حمله ی دشمن 
قرار گرفته است و تیری که قرار است آرش بیافکند سرنوشت خاک ایران را روشن میسازد و نتیجه 
کار این است که آرش تیر را با تمام وجود میافکند و جان میسپارد. بیضایی در این نمایشنامه نگاهی 

تازه به داستان و شخصیتها دارد.
پیامی که بیضایی دارد، با پیام متن کلاسیک تفاوت عمده و اساسی دارد. به طور کلی ساختمان 
با  آهنگین  کلمات  شعرگونه.  محتوا،  در  نیز  و  )فرم(  شکل  در  است.  ریخته  هم  به  داستان  اصلی 
با  قرار گرفته است. خواننده  تراژیک  و  ایجاد فضای مصیبتبار  زبان در خدمت  جملات شکوهمند. 
دوربین بیضایی وارد میدان جنگ میشود. فضایی گنگ و وهمآلود. که » خورشید گریخته« و »ماه 
پنهان شده« و »هیچ گیاه سبز از زمین« نروییده است. نیز »گل سرخ سیاه شده« و »درخت سبز 
رود« و مردان مانند »گیاهی طوفانزده« در این فضا ریشهشان خشکیده است. ترکیبات و کلمات 
بریده و کوتاه، برای ایجاد فضای دلهره و بیم نقش مهمی دارند. خواننده با این ابزارها، قدم به قدم 
در فضای هولناک نزدیک میشود. بیضایی به آرش به گونهی فرد عادی مینگرد. »آرش ستوربان«، 
مردی»ستوربان« است. مردی است عامی، شبانی است بی آزار، و »راهنشینی از آنسان که رمهشان 
به تارج میرود و او باز خوشدلانه مهر میکند و دشنام نمیگوید و فریاد نمیکشد.« هیچ نمیداند و این 
ضعف اوست. نمیداند چرا برای تیر انداختن انتخابش کرده اند. نمیداند چرا باید بجنگد، و نمیداند چرا 
هومان که خیانت کرده، قهرمان جلوه داده میشود. چرا سرداران به او- که »نبشتن« نمیداند- نسبت 
خیانت میدهند و تبانی با شاه توران. علاوه بر آن، دانایی، وجود او را لبریز کرده است. هنگام اعاده ی 
حیثیت فرا رسیده است. برای چیدن بیحرمتی که بر وجود شریف او روا داشته اند، به البرز کوه میرود 

با دانایی کامل. )پایور، 1369، ص579-581(
برای آشنایی بیشتر با شخصیت آرش نمونههایی از متن آورده میشود.

»من از شبانان این بوم بودهام که اینک ستوربان سپاهم.« )بیضایی، 1369، ص14(
»من مردی یله بودم، در پی رمه، آنگاه که دل میخواست گوسپندان را سرود میخواندم، و آنگاه که نه، 
با خفتن رمه میخسبیدم. من به اینجا چرا آمدم؟ خواب مرا این هیاهو چرا شکست؟ و رمه ی مرا این 

تندباد چرا شکست؟« )همان، ص22(
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آرش هیچگاه تیراندازی نکرده و نیکو نمیتوانسته تیر بیاندازد:
»کشواد دست او را میگیرد که راست میلرزد ای آرش تو تیرانداز نیکو نئی، پس چرا تیر میافکنی؟ 

آرش- بیخویش- فریاد میکند: به امید آنکه بمیرم!« )همان، ص37(
یکی از مواردی که همواره بیضایی در آثار خود به آن اشاره میکند ظلمستیزی است که در این 

داستان به گونهای دیگر نمود مییابد. 
»ناگاه سردار سربرمیآورد، هان ای مرد ای پهلوان بیم آور، خدنگی و زهی، این پیمانی است 
گذاشته و کشواد در چشمان او خیره میگوید: من با کسی پیمان نکردهام. ]پس کشواد کمانش را 

به زانو میشکند و میاندازد[.« )همان، ص41(
کشواد تیر نمیافکند چون میداند که تیزروترین تیر تنها یک فرسنگ میتواند پرید در حالی که 

فرهنگها از خاک ایران در دست دشمن است.
»]سردار[: هان تو کمان کشیدن نیک میدانی و تیرت بال سیمرغ دارد. ای کشواد یک تیر، یک 

تیر تو اگر با همه ی نیرو بیندازی تا کجا میرود؟
و او- کشواد- گفت: یک فرسنگ.« )همان، ص9(

و:
»کشواد در دشت مینگرد: یک فرسنگ چیز ناچیزیست، اینک کشوری از دست رفته است!« 

)همان، ص9(
در واقع سردار سپاه این را بهانهای کرده تا شکست را به گردن کشواد بیاندازد و 

همچنین نفرین اسیران خانمان از دست داده را!
» شواد میگوید اما آرام: شکست را یک تن نخورده است. ما همه باخته ایم. اما اگر من تیر 
بیندازم نفرین آن مراست. فردا آنها که در گرواند خیل خیل مینالند که تیر کشواد ما را به دشمن 

واگذاشت« )همان، ص9(.
فرقی  ایرانی، چرا که  به دست خود دولتمردان  بندگی و خواری مردم است  از همه مهمتر 
نمی کند که چیرهی تورانیان باشند و یا زیر سلطهی مستکبران ایرانی در هر دو حالت خربندگی و 

ستمکشی دستمزدشان خواهد بود.
سردار پیشتر میآید چهره ارغوان کرده: هنگام که چاره نیست این خود امید است ای کشواد. 

امید که لختی بیشتر آزاد کنیم.
این میپرسد: آزاد؟

و او: از بندگی!
پس کشواد میغریود سهم: پیش از این دشمن آیا بندگی نبود؟ ما را شکست ندادند. از این پیش 

ما خود شکست خورده بودیم. )همان، ص9-10(
شاه توران برای تمسخر ایرانیان است که قرار بر تیر افکندن توسط یک ایرانی گذاشته است.

»و کشواد میغرد: اومان با ریشخندی نابود کرده است. یک تیرچه میتواند بکند؟ پیمان برای 
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چیست؟ آن چرکجامگان میدانند که تیر ما از آنچه ما را هست دورتر نخواهد رفت.« )همان، ص11(
در حالیکه کشواد خود از تیر انداختن سرباز میزند دائما در تلاش است که آرش را هم از این 
کار باز دارد چرا که او معتقد است نباید سرنوشت کشوری را به دست تیری سپرد. کشواد بر این باور 
است که حداکثر پرتاب تیر یک فرسخ است و یک فرسخ در برابر آنچه از سرزمین ایران در دست 

دشمن است چیز ناچیزی است.
»کشواد: با این تیر هیچ دگرگون نمیشود.« )همان، ص35(

و: »دشمن صدهزار درنوردید. تو در راهی تا یکی آزاد کنی، اینت کار بیهوده!...« )همان،  ص35(
و نیز اینکه آرش بهانه ای خواهد بود برای سردارانی که از جنگ خسته شدهاند و دنبال چارهای 
هستند تا کوه شکست خویش را پست کنند: »]کشواد[: ای آرش و تو میمانی با نهیب دل. هان، تو 
کوه تسلیم سروران را پست میکنی. این تیر شاید بهانه ایست تا دشتها به ایشان بسپارند. و با دشتها 

انبوه بندگان.« )همان، ص35(
آرش که راهش را انتخاب کرده و از تصمیم خود باز نمیگردد گویی که نیرویی سراسر وجودش 
را در بر گرفته و او را به تیر افکندن وا میدارد. نیرویی که آرش مردمی را به قهرمانی ملی تبدیل 

می کند:
اما این چیست که در سر من میگردد؟ این چیست که در بازوانم میدود؟ این چیست که در 

سینهام ره باز میکند؟ این چیست که در رگهایم میجوشد؟ این نیرو چیست در من؟
- نیک بیندیش آرش، آیا ناامیدی نیست؟

- هزار بار بر آن درود، و هزارهزار بار بر آن درود؛ من اگر تیری بیفکنم خرد، تیری ننگ همه ی 
)همان،  هستم.  اینک  که  نیستم  این  از  ننگینتر  بخندد،  زار  من  بر  گیهان  همه ی  اگر  و  مردان، 

ص38و39(
در نهایت آرش از البرز بالا میرود آنچنان بالاتر که » مهر- که بر گردونه ی خورشید می گذشت- 

از گاه خود بسی بالا رفت، تا زیر پای آرش رسید.« )همان، ص50(
و سرانجام تیر میافکند و این چنین:

»شور برخاست و افسانه ی تیر در دهانها افتاد؛ از تیره به تیره، از سینه به سینه، از پشت به پشت. 
و تا گیهان بوده است این تیر رفته است.« )همان، ص53(

»و من مردمی را میشناسم که میگویند آرش بازخواهد گشت.« )همان، ص53(
» ]ولی[ او چگونه میتواند بازگردد؟ زیرا او تیرش را- که به بلندی نیزهای بود- با دل خود 

انداخته بود، و نه بازوی خود.« )همان، ص52(
بیضایی آرش را از میان مردم انتخاب کرده است. مردی ستم پذیر. آدمهایی که در موقعیتهای 
خاص میتوانند بیایند و تا اندازه ی قهرمان آسمانی و آرمانی بالا روند، در واقع پیام بیضایی این است 
که نشان دهد هرکس دیگری چون آرش که در این موقعیت قرار میگرفت میتوانست به امیدی 

تبدیل شود:
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»امید که در هر گذار سخت، مردی خواهد آمد ... ای آرش! تنگناها در پیش است، اگر تو آنها 
را برهانی امید خواهی شد.« )همان، ص46(

یکی از ویژگیهای اثر، سیر تکاملی شخصیت آرش بیضایی از نادانی به دانستن است. دیگر او 
دانسته، چگونه با او بازی شده است، و چطور او را برگزیده اند، اینک میبیند که  دست آویزی بیش 
نیست، که از یک سوی با نفرت و بیزاری روبه رو شده و از دیگر سوی ناچیزش دانسته، و حرمت 
وجود او را بازیچه قرار دادهاند. آگاهی و دانایی آرش به این حقایق، پوشش زیبا و شایسته ی انسان 
بودن را به او میبخشد. از همین رو با رنج و درد جان کاه او نیز آغاز می شود. موجودی که پی به 
ارزش خود برده، و شناختی واقعی، هرچند اندک از پیرامون خود  به دست آورده، دیگر نمیتواند 
همچون گذشته، - دوران بی خبری- باشد. این مرحله ی آغاز تراژدی زندگی اوست. زیرا آن کس 
که میداند، دیگر، بازیچه نمیشود، حقیر شدن را نمی پذیرد، و ناگزیر راه صلابت پیش میگیرد. در 
پایان نیز برای انسان ماندن بهایی گزاف می پردازد. عزت و شرف » آرش ستوربان« در گرو شناخت 
باز  را  انسان است.   »آرش ستوربان« که در آغاز نمیداند، و دست هرکس  به عنوان یک  خود 
میگذارد، تا هرگونه که بخواهند با او بازی میکنند، در مرحله ی تیراندازی به سرگذشت خود وقوف 
مییابد. و در اوج دانایی به حال خود، تیر دل را رها میکند، تا پیام بی پناهی خویش را به تمامی 
بی پناهان دنیا برساند. ندانستن، آگاه نبودن، سادگی، سادهاندیش بودن، »آرش ستوربان« را تا حد 

مرگ و فنا می کشاند.« )پایور، 1369، ص581-582(

3- نتیجه گیری
اسطورهای  امکانات  از  بیضایی  گرفتن  بهره  آرش  نمایشنامه ی  در  اصلی  شاخصه های  از  یکی   
میباشد. وی از شخصیت یا شخصیتهایی برگرفته از تاریخ اساطیری ایران باستان در آثارش بهره 

میجوید. ضمن آنکه پشتوانه ی تحقیقاتی کاملی پشت این شخصیتها وجود دارد.
روایت بیضایی، روایتی اسطورهای است. چرا که همچون روایتهای اسطورهای شخصیتهای او 
در زمان و مکان سیال هستند. گذر سالها میتواند یک لحظه باشد و گذر یک لحظه، سالها طول 
بکشد. چنانکه، در نمایشنامه ی آرش لحظهای آرش را در میانه ی سپاه میبینیم و چند لحظه بعد 

بر دامنه ی البرز و با چرخش کوتاه و چند لحظه بعد از آن بر فراز البرز.
همان طور که در نمایشنامه مشاهده می کنیم، منطق اثر نیز منطقی اسطورهای است و مبتنی 
بر واقعیت نیست. آرش با روح پدر دیدار میکند دو پاره میشود و با پارهی دیگر خود حرف میزند، 

البرز با او به گفتوگو درمیآید و ...
یکی دیگر از نکات برجسته ی نمایشنامه ی آرش سیر تحول و تکامل شخصیت آرش می باشد. 
شخصیت آرش، همچون شخصیتهای اسطورهای مراحل گذر به سوی قهرمانی و تکامل را طی 
میکند. در واقع میتوان گفت صعود آرش از دامنه ی البرز تا قله ی آن در هفت مرحله صورت میگیرد 
و در این فاصله شخصیت آرش دستخوش تحول و تکامل میشود، که این یادآور هفت مرحله های 
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تشرف و آیین گذر در اساطیر میباشد. مانند: هفت مرحله ی هفتخوان رستم، اسفندیار، هرکول و 
یا هفت شهر عشق و ...

هفت مرحله ی تحول و تشرف شخصیت آرش بدین صورت میباشد:
مرحله ی اول: ملاقات با کشواد

مرحله ی دوم: ملاقات با پاره ی دیگر خویش
مرحله ی سوم: دیدار با روح پدر
مرحله ی چهارم: گفتوگو با البرز

مرحله پنجم: گفت وگو با دیده بان تورانی
مرحله ی ششم: دیدار دوباره و از جنسی دیگر با کشواد

مرحله ی هفتم: رسیدن به قله ی البرز و ایمان به انداختن تیر
همانگونه که مشخص شد بیضایی در نمایشنامه ی آرش، بیشتر از فرم اسطورهای بهره گرفته 
است نه تفکر اسطورهای. حتی میتوان گفت که تفکر اسطورهای موجود در آثارش در جهت عکس 

تفکر اسطورهای است.
مطرود  بیضایی،  قهرمان  اما  همگانند  قبول  مورد  که  هستند  خدایانی  اسطورهای،  قهرمانان 
اسطورهای درهم  بیضایی  قهرمانی میرسد. آرش  به  است که  تنهایی خویش  در  و  است  جامعه 

شکسته است درصورتیکه خصلت اسطوره در شکست ناپذیری و انتقاد ناپذیری ازوست.
یکی از وجوه برجسته ی کار بیضایی در نمایشنامه ی آرش، این است که وی تعمدا قهرمانش 
را از میان گمنام ترین مردمان برمیگزیند و این دقیقا در جهت عکس تفکر اسطورهای است که در 

آن قهرمان یا از خدایان است و یا از تبار قهرمانان.
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 
س 6،  ش1  )پـیـاپـی 12(،   بهار   1394  

بررسی  مقابله ای دو ترجمه از غزل هفتاد و شش دیوان حافظ

امین کریم نیا
دانش یار دانشگاه آزاد اسلامی، واحد فسا

چکیده
به عقیده ی برخی حافظ تواناترین غزل سرای فارسی است. غزلیات وی که از لحاظ فصاحت و بلاغت 
بی نظیر است، موجب شده که بسیاری از دوست داران و علاقه مندان حافظ در سرتاسر جهان به 
ترجمه ی غزلیات وی دست یازند. هر چند که تلاش  این مترجمان انتقال زیبای های شعر حافظ 
بوده است، ولی باید اذعان کرد که آنان در اکثر موارد نتوانسته اند در این کار موفق باشند؛ به ویژه 
در انتقال مفاهیم کلیدی و کلیدواژگان. این مقاله به بررسی دو ترجمه از غزل هفتاد و شش دیوان 
حافظ شیرازی اختصاص دارد. در این بررسی از ترجمه ی مترجم ایرانی شهریار شهریاری و مترجم  
ترجمه ی  کیفیت  مقایسه ای  بررسی  اصلی  هدف  و  شده  استفاده  کلارک  فورس  ویلبر  انگلیسی 
کلیدواژگان غزل حافظ از سوی این دو مترجم است. در پایان این نتیجه حاصل می آید که این دو 
مترجم نتوانسته اند ترجمه ی قابل قبولی از این کلید واژگان و در کل از ابیات غزل به دست دهند 

و در کل ترجمه ای تحت اللفظی از این غزل ارائه کرده اند.
واژگان کلیدی: ترجمه، حافظ، ویلبر فورس کلارک، شهریار شهریاری، صوفی، ساقی.
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1- مقدمه
قلمرو شعر حافظ:

در ششصد سال گذشته که از نظر مبانی نیمی از تاریخ شعر و ادب فارسی را تشکیل می دهد، شعر 
حافظ در خاور نزدیک و دور، در شبه قاره هند، در آسیای میانه و در امپراطوری عثمانی بیش از هر 
شاعری خوانده می شده است. حافظ ازاین بخت برخوردار بوده است که در دوره زندگانی خویش از 

عالمگیر شدن شعرش مطلع شود و حتی خودش نیز آن را جهانگیری نامیده است.
تا کند پادشه بحر دهان پر گهرم  پایه ی نظم بلند است و جهان گیر بگو  
)خرمایی، 1384:33(

شعر حافظ در چهار سوی ایران آن روز رواج داشته است. درباره هند)شرق آن روز( می گوید:
شکرشکن شوند همه طوطیان هند   زین قند پارس که بنگاله می رود
)همان(

درباره ی آسیای میانه و شمال و شمال شرقی ایران می گوید:
به شعر حافظ شیراز می رقصند و می نازند                سیه چشمان کشمیری و ترکان سمرقندی

درباره غرب ایران یعنی امپراطوری عثمانی که در قدیم روم خوانده می شد؛ می گوید:
حافظ حدیث سحرفریب خوشت رسید                      تا حد مصر و چین و به اطراف روم و ری
)همان(

که علاوه بر روم، به مصر)جزو خاورمیانه( وچین )خاور دور( هم اشاره شده است.  هم چنین در اشاره 
به بغداد می گوید:

عراق و فارس گرفتی به شعر خود حافظ               بیا که نوبت بغداد و وقت تبریز است
اما اشارات حافظ به گستره سخنش بیش از این هاست.

که گفته ی سخنت می برند دست به دست زبان کلک تو حافظ چه شکر آن گوید  
حافظ سخن بگوی که بر صفحه ی جهان   این نقش ماند از قلمت یادگار عمر
گر به دیوان غزل صدرنشینم چه عجب    سال ها بندگی صاحب دیوان کردم 
)خرمایی، 1384:34(

حافظ از دیدگاه مستشرقین:
یعنی شیرازی  ها هم مشکل  و حتی هم شهریان وی  زبانان  فارسی  برای  واقعی حافظ  شناخت 
است و اگر احساس همبستگی نسبت به وی نبود مردم این گونه تحت تاثیر اندیشه و سخن وی 
قرار   نمی گرفتند و عجب آن است که غربی  ها چگونه تحت تاثیر حضرت خواجه قرار گرفتند که 
اندیشمندی چون انگلس که پیرو مکتب ماتریالیزم و دیالکتیک است و شاید مبتکر آن نامه ای به 
مارکس می نویسد و می گوید: تا زمانی که اندیشه ی حافظ را ندانیم   نمی توانیم افکار و آراءخود را 
در جهان پیاده کنیم به همین سبب من از امروز به آموختن زبان پارسی پرداخته ام تا افکار حافظ 
را به تر بفهم و آموختن زبان پارسی را به توهم توصیه می کنم. )فتی:1385( در این قسمت به نقل 



63 /

قول گرتود بل و ویلیام جونز درباره ی حافظ می پردازیم.
گرتود بل: »به خوبی متوجه ام که برداشت تحسین آمیزی که من از اشعار حافظ می کنم، یک 
نوع ادراک غربی است. یعنی از نظر گاه اهل باختر او را می نگرم و می ستایم، کشف علت محبوبیت 
این سخن سرای بزرگ در نزد ایرانیان، و این که هم وطنانش چرا او را آن قدر دوست دارند، بسیار 
مشکل است و دانستن درسی که حافظ به ایشان می آموزد تقریبا محال می باشد.«)فتی، 1385:18(
ویلیام جونز: »از نخستین خاور شناسان انگلیسی: » سر ویلیام جونز با یکی دیگر از عشاق و 
هواخواهان زبان فارسی یعنی »کنت رویژسکی«، از بزرگان لهستان دوستی و آشنایی پیدا کرد و 
اتفاقا این دو عاشق دلدادهی ایران، بیش از هر کسی شیفته ی حافظ بودند و در ترجمه و انتشار 
آثار سخن ور  شیراز با یکدیگر همکاری می کردند. سر ویلیام جونز در یکی از نامه های خود به 
کنت درباره ی حافظ شیرین سخن می نویسد: »کنت عزیزم من با مطالعه ی اشعار حافظ به خواب 
می خوانم؛  بیش تر  را  حافظ  چه  هر  خوشبختانه  برمی خیزم.  خواب  از  آن  مطالعه ی  با  و  می روم 
زیبایی های تازه در اشعار او می بینم. اشکال کار ما در این است که   نمی توانیم آن همه ملاحت و 
فصاحت غزل  ها و قصیده های حافظ را به قالب زبان های فرنگی در آوریم. آری این کار بسیار مشکل 

می نماید.«) حسن لی، 1385:225(
ترجمه ناپذیری شعر حافظ: »ترجمه ی خوب آن است که همان تاثیری را در خواننده ی 
اصلی می گذارد، نزدیک به آن را در خواننده ی ترجمه بگذارد. اگر این خصوصیت را در نظر داشته 
باشیم، غزل حافظ دورترین شعر می شود به ترجمه؛ زیرا برای برخوداری از آن باید فارسی زبان و 

ایرانی بود. دشواری های ترجمه شعر حافظ عبارتند از:
1- تفاوت افق دید و جهان بینی میان تمدن ایرانی و تمدن های دیگر، 2- شعر حافظ پر از کنایه 
و ایهام است که برگردان آن به زبان دیگر امکان پذیر نیست، 3- اعماق تارخ ایران در شعر حافظ 
جای گرفته و تنها برای کسانی که این تاریخ را لمس کرده باشند قابل دریافت است،4- حافظ در 
یک غزل چندین موضوع به کار برده و در میان این موضوعات متعد د، یک ربط پنهانی می بیند،5- 
اصطلاحات عرفانی اساطیری دیوان حافظ برای غیر ایرانیان نا آشناست، 6- از نظر ترکیب نیز وجود 
ردیف، خواننده غیر ایرانی را سردر گم می کند، 7- آهنگ کلمات که گویی درست برای همان 

موضوعی که حافظ به کار برده، موجودیت یافته اند.« )اسلامی ندوشن، 1385:19( 
گذری بر ترجمه های شعر حافظ به زبان انگلیسی: »انگلیسی  ها در قرن هجدهم با حافظ 
آشنا شدند. توماس هاید برای اولین بار، غزل نخست حافظ را به لاتین ترجمه کرد. نخستین اروپایی 
که اشعار حافظ را به فرانسه و انگلیسی برگرداند، ویلیام جونز بود. پس از او مترجمان بسیاری چون 
ریچاردسون، گرتود بل، نیکلسون و... به این امر اهتمام ورزیدند.« )آذر؛ برزگر،1389:24( در این 

بخش نگاهی به کار های برخی از مترجمان مهم که دیوان حافظ را ترجمه کرده اند می اندازیم.
مترجمان فرنگی:

بررسی مقابله ای دو ترجمه از غزل هفتاد و شش دیوان حافظ
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1-کلن ویلبرفورس کلارک )Clark 1849-1950(: »همه دیوان حافظ را به نثر انگلیسی ترجمه 
کرد و به همراه توضیحات و حواشی مفصلی  منتشر ساخت. نثر او سنگین است و در ترجمه دچار 
تعقید شده است. او شرح و تفسیری عجیب و غریب بر اساس نوشته های مفسرین صوفی مشرب، 
برزگر،  )آذر؛  است.«  رسانیده  به چاپ  هندوستان  در  دو جلد  در  را  آن  و  افزوده  اش  ترجمه  بر 

   )1389:27
2-هرمن بیکنل )Bicknell 1830-1875 (: »وی جراحی انگلیسی بود که در ارتش انگلیس در 
هندوستان، چین و تبت خدمت می کرد. او پس از آموختن زبان فارسی، چنان شیفته اشعار حافظ 
شد که استعفا داد و به ایران آمد و اسلام آورد. مدتی در شیراز ماند تا با محل هایی که حافظ به 

آن ها اشاره کرده است آشنا شود.
ترجمه و تحقیقات او درباره حافظ پس از مرگ زود هنگامش در چهل و پنج سالگی، توسط 
بردارش در سال 1875 در لندن منتشر شد. در این کتاب متن فارسی صد و هشتاد ونه غزل 
حافظ با ترجمه ی آن ها به شعر انگلیسی موجود است که به نام حافظ شیراز و منتخب اشعار او در 

دسترس است.« )آذر؛ برزگر، 1389:27( 
3-آرتور آربری )Arbery 1905-1906 (: »در سال 1947 آرتور آربری استاد زبان فارسی دانشگاه 
لندن و شاگرد تیکلسون، پنجاه غزل از حافظ را به زبان انگلیسی ترجمه و در کمبریج منتشر کرد.« 

)آذر؛ برزگر، 1389:32(
مترجمان ایرانی:

شمار ایرانیانی که اشعار حافظ را ترجمه کرده اند زیاد است. در این قسمت به چند تن از مترجمانی 
که مهم تر بوده اند می پردازیم.

1-»عباس آریان پور)1364 ش(، استاد دانشگاه و فرهنگ نامه نویس ایرانی، نزدیک به 160 غزل 
حافظ را به شعر انگلیسی ترجمه، و باعنوان »طالع بینی شاعرانه غزلیاتی از حافظ« در تهران منتشر 
کرد. این ترجمه را خشک، متکلف، و دست خوش پاره ای بی دقتی ها توصیف کرده اند.« )بجنوردی؛ 

دادبه، 1391:289(
ایرانی مقیم آمریکا، نزدیک به تمامی غزلیات حافظ، صد رباعی  2-» رضا صابری )1320 ش(، 
منسوب به او، و یک مخمس شاعر را به انگلیسی برگردانده است. ترجمه های او تا اندازه ای به معنای 
شعر حافظ نزدیک است، گرچه این امر غالبا به قیمت ضعف در گزینش واژگان، جمله بندی و وزن 
در انگلیسی تمام می شود. ترجمه های وی در این دو کتاب به چاپ رسیده است: شعرهای حافظ 
)1995م( و هزار سال رباعیات فارسی )2000 م(. او در 2002 م چاپی دو زبانه با عنوان »دیوان 

حافظ« منتشر کرد.« )موسوی؛ دادبه، 1391:291(
دانشگاه های  از  مکانیک  التحصیل رشته ی مهندسی  فارغ   ،) 3-» شهریار شهریاری )1343 ش 
انگلستان .و کاندا، و مقیم لس آنجلس در 2002 م بیش از صد و بیست غزل و چهل رباعی حافظ 
را که به انگلیسی نسبتا روشن و قابل فهمی ترجمه کرده بود را به روش الکترونیکی منتشر کرد. 
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وزن ترجمه های صابری به اندازه ای آزاد و غیر منسجم است که دشوار بتوان آن ها را شعر انگلیسی 
خواند.« )موسوی؛ دادبه، 1391:293(

2- بحث و بررسی

2-1-غزل هفتاد و شش دیوان خواجه حافظ:
بـنیاد مـکر با فـلـک حقه باز کرد صوفی نـهاد دام و سر حـقـه باز کرد   
زیرا کـه عرض شعـبده با اهـل راز کرد بازی چرخ بشـکـندش بیضـه در کـلاه  
ساقی بیا کـه شاهد رعـنای صوفیان    دیگر بـه جـلوه آمد و آغاز ناز کرد
این مطرب از کجاست که ساز عراق ساخت            وآهنـگ بازگشـت بـه راه حـجاز کرد
ای دل بیا کـه ما بـه پـناه خدا رویم                         زانچ آسـتین کوته و دسـت دراز کرد
عشقـش بـه روی دل در معنی فراز کرد صنعت مکن که هر که محبت نه راست باخت 
شرمـنده ره روی که عمـل بر مـجاز کرد فردا کـه پیش گاه حـقیقـت شود پدید  
ای کبک خوش خرام کجا می روی بایسـت  غره مـشو کـه گربـه ی زاهد نـماز کرد
ما را خدا ز زهد ریا بی نیاز کرد حافـظ مکـن مـلامـت رندان که در ازل  

2-2-بررسی کلیدواژگان غزل 76 در دو ترجمه :
بیت اول

کلید واژه ی مورد بررسی در این بیت صوفی می باشد.
بـنیاد مـکر با فـلـک حقه باز کرد صوفی نـهاد دام و سر حـقـه باز کرد 

 ترجمه شهریاری:
Dervish laid a trap with slight of hands and trick of the eyes
With the help of this trickster merry-go-round mystifies.

 ترجمه کلارک:
The Sufi laid the snare; and open, the cover of his box, made.
With the sky sorcery-playing, the structure of deceit, he made.

ابتدا نگاهی به تفاسیر مختلفی که از این کلمه شده است می کنیم.
طبق تفسیر بهاءالدین خرم شاهی » به رهروان طریقت تصوف صوفی گفته می شود. تصوف از صوفی 
ساخته شده ولی درباره ی وجه اشتقاق و ریشه کلمه ی صوفی بحث بسیار است. و محققان آن را 
مشتق از ریشه های گوناگون می دانند از جمله: 1( از صفا.2( از صوف )پشم(، به مناسبت پشمینه 
پوشی. 3( صوفیای یونانی به معنای حکمت.4( از صفه و از اصحاب صفه.  صوفی و عارف و درویش 
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کما بیش مترادفند. اما در دیوان حافظ معانی و مصادیق آن ها با هم فرق دارد. حافظ از درویشان 
به نیکی یاد کرده. از نظر حافظ، عارف همان صوفی راستین است که چهره و رفتار رندانه دارد. اما 
از صوفی }=پشمینه پوش= دلق پوش= خرقه پوش{ همواره به بدی یاد کرده چرا که صوفیان زمان 
غالباً مردان خدا و روندگان طریقت نبودند. غالباً پشمینه پوشان تند خویی بودند که از عشق بویی 
نشنیده بودند و لقمه ی شبهه می خوردند و طامات می بافتند و از سرای طبیعت بیرون   نمی رفتند. 
حافظ با آن که غزل هایش تک موضوعی نیست و غالباً در یک غزل به یک موضوع   نمی پردازد ولی 
چندین غزل دارد که خطاب به صوفی است و اغلب ابیاتش وحدت موضوعی دارد.« )خرمشاهی، 

)1387:138
 هم چنین در جلد دوم حافظ خراباتی، درباره ی ریشه و پایه و اساس تصوف اسلامی وعرفان 
ایرنی یا آریایی تحقیق مفصلی انجام داده است و براساس این تحقیق مشخص می شود که » تصوف 
ریشه کنوسی و سامی دارد و در مذاهب یهودی و عیسی و رهبانیت بیش از یهود و سپس اسلام 
سیر کرده و با نوافلاطونیان در هم آمیخته و خود مکتب های مختلفی را پدید آورده و چون در 
اساس و اصل در مذاهب سیر می کرده بنابراین صوفیان صدر اسلام کوشیده اند که شریعت را با 
طریقت پیوند دهند و تصوف اسلامی، کاملا با شریعت تطبیق داده شود و در واقع صوفیان گونه ای 
از زاهدانند. اما عرفان که به معنی شناخت و معرفت حق تعالی در زبان فارسی گرفته شده است، 
در واقع به معنای دانایی بر حقیقت خدا و جهان و معرفت بر وحدت است. در ادامه خاطر نشان 
می کند که " درویش، همان عارف است نه صوفی و ریشه و بنیان این مذهب آریایی، و از مذهب 
مهر سر چشمه می گیرد و از قید و بند تعلقات و به خصوص تعصبات خشک مغزها، آزاد است؛ عارف 
هیچ گاه در قیود اسیر   نمی شود و همه اختلاف  ها را نتیجه گم راهی و کوته فکری پیروان مسلک و 
مذاهب می داند. بنابراین هیچ گاه زهد ریایی پیشه   نمی کند. معتقد است که با روزی هزار بار تکبیر 

گفتن وبا صد بار نماز بردن، هیچ کس به بهشت   نمی رود.« )همایون فرخ،1354:197( 
 هم چنین در این قسمت آماری از تکرار کلمه ی صوفی  ذکر می کنیم که خالی از لطف نیست. 
در حافظ قزوینی 30 بار و در انجوی 36 بار و در ضمن تحقیقات آقای هوشنگ فتی در جنگ های 
مختلف حدود 40 بار در دیوان حافظ کلمه ی صوفی تکرار شده است که به تعداد انگشتان یک 
دست تمجید و بقیه یعنی 35 بار از صوفی تنفیذ گردیده و این ستیز با صوفیان نه فقط مخصوص 
حافظ است و مولوی خود صوفی و دارای خانقاه است از این ستیز غافل نبوده و در مثنوی شریف 

خویش می فرماید:
کج دلان هم چو گربه روی شو صوفیان طبل خوار فتنه جو   
)فتی،1385:101(

و بالاخره:
ما بقی در سایه ی او می زیند   از هزاران تن یکی زان صوفیند  
)همان(
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»صوفی از آن جهت مطرود حافظ است که جهان بینی والای عرفانی را در نیافته با این که از 
علائق دنیوی بریده و در خانقاه عزلت گزیده هم چنان تنگ نظرهای محیط محصور است. دائیه 
کشف و کرامات دارد که شاعر بهایی به او   نمی دهد و همه را به بازار خرافات می برد. صوفی جیره 

خوار دستگاه حکومت شده و از سطح عالی اخلاقی فرو افتاده است. « )فتی،1385:101(
واژه طبق  این  معنای  است.  کرده  ترجمه   dervish را  صوفی  وی  ترجمه ی شهریاری  در 

فرهنگ لغت لانگمن ))Pearson, 2012 به این شرح می باشد:
Dervish: a member of a Muslim religious group, some of whom dance 
fast and spin around as part of a religious ceremony.

ترجمه درویش:
یکی از اعضای گروه مذهبی است، شخصی است که به صورت چرخشی و سریع می رقصد. این 

حرکات بخشی از تشریفات مراسم مذهبی می باشد. 
معنی کلی بیت به این شرح است:

»صوفی دام تزویر وریا را گسترد و با فلک که خود نیرنگ قهاری است، شروع به مکاری و حیله گری 
نمود.« )برزگرخالقی، 1382:344(

و با توجه به تفاسیر ، شهریاری ترجمه ی درستی از واژه ی صوفی ارائه نداده است. طبق تفاسیر، 
درویش مضمون مثبتی در اشعار حافظ دارد، حال آن که صوفی مضمونی منفی در اشعار حافظ دارد 

و مترجم به این مضمون مهم توجه نکرده است . و صوفی را درویش ترجمه کرده است.
در ترجمه ی کلارک که البته دکتر بهروز همایون فر)Homayoonfar,2001( آن را تصحیح 
به معنای آن در فرهنگ  با توجه  این ترجمه  )Sufi( ترجمه کرده است.  را  کرده است، صوفی 

آکسفورد به این شرح است: 
Sufi: member of any of various spiritual orders within Islam 
characterized by asceticism and mysticism.

ترجمه صوفی:
یکی از اعضای فرقه های مذهبی است که دارای خصوصیاتی مذهب اسلامی از جمله زهد و تصوف 

می باشد.
مشاهده کردیم که حافظ میانه ی خوبی با صوفی ندارد چرا که عمل آن ها ریاکارانه می باشد. 
و با بررسی ریشه تصوف، تضاد آن را با عرفان و درویش آشنا شدیم. در این جا شهریاری ترجمه ی 

غلطی از صوفی داده است. ولی کلارک ترجمه ی به تری را از این کلمه ارائه داده است. 

بیت دوم 
عبارت مورد بررسی در این بیت بیضه در کلاه شکستن و عرض شعبده می باشد.

زیرا کـه عرض شعـبده با اهـل راز کرد بازی چرخ بشـکـندش بیضـه در کـلاه 
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 ترجمه شهریاری:
Tricks of his fate will keep the rabbit in his hat
How can you trick those whom to secrets are wise?

 ترجمه کلارک:
The sport of the sphere shattereth the egg in his cap:
Because, with one of mystery, the presentments of sorcery, he made.

)خرمشاهی:1387(  می باشد.  کردن  رسوا  و  کردن  مفتضح  از  کنایه  کلاه شکستن  در  بیضه 
این اصطلاح از این حکایت می آید که کسی تخم مرغ دزدید و در کلاه خود پنهان کرد، صاحب 
تخم  ها شکست.  و  زد  او  کلاه  به  دستی  اثنا  در  بود،  منکر  او  و  می کرد  تحقیق  او  از  مرغ  تخم 
)امیری:1392(  هم چنین بازی چرخ به معنای گردش و روزگار و بیضه به معنای تخم مرغ است. 

)برزگر خالقی:1382( 
ابتدا ترجمه شهریاری را بررسی می کنیم:

اگر ترجمه ای از مصرع اول این بیت داشته باشیم به این صورت خواهد بود: "سرانجام شعبده 
است. شهریار  روزگار  و  به معنای گردش  بازی چرخ  است.  ماندن خرگوش در کلاهش  او  بازی 
معادل بازی چرخ را )trick of his fate( که به معنای "سرانجام شعبده بازی" قرارداده است 
و بشکندش بیضه در کلاه را معادل ) will keep the rabbit in his hat( به معنای "ماندن 
خرگوش در کلاهش" قرار داده است. حال آن که  بیضه در کلاه شکستن کنایه از رسوا ساختن 

می باشد. )خرمشاهی:1387( 
معنی این بیت بر اساس تفسیر شاخ نبات حافظ نوشته ی دکتر محمد رضا برزگر به این شرح 
است: »گردش روزگار صوفی ریاکار را رسوا خواهد کرد، زیرا که با عارفان و اهل راز به مکاری 

پرداخته است.« )برزگر خالقی، 1382:344(
 می بینیم که شهریاری اصلا به معنای کنایه ای بیضه در کلاه شکستن توجه ای نداشته و تنها 

به یک ترجمه ی تحت الفظی بسنده کرده است. ترجمه ی   
" trick those whom to secrets are wise? How can you"

هم  ترجمه  این  دهی؟  فریب  را  راز  اهل  می توانی  کرد: چگونه  ترجمه  می توان  گونه  این  را 
نتوانسته است حق مطلب را با توجه به تفسیر دکتر محمد رضا برزگر که در بالا ذکرشده است، ادا 

کند.
ترجمه ی کلارک به این شرح است:

کلارک بازی چرخ را )the sport of sphere( ترجمه کرده که به معنای "بازی روزگار" می باشد 
و قسمت دوم ترجمه ی وی )shattereth the egg in his cap( به معنای "شکستن تخم مرغ 
در کلاهش" می باشد. کلارک نیز تحت الفظی ترجمه کرده است و به معنی کنایه ای آن توجه ای 

نداشته است.
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معنی  
Because, with one of mystery, the presements of socery, he made. 

به این شرح است:
"چرا که وی با یکی از اهل راز، جادوگری را به نمایش گذاشت".

 کلارک عرض شعبده را )presement of socery( ترجمه کرده است. حال آن که عرض 
شعبده یعنی "آشکار کردن و نشان دادن مکر و فریب است." )برزگر خالقی: 1382( وی  هم چنین 

به معنای کنایه ای عرض شعبده توجه ای نداشته است.
در این قسمت مشخص شد که در این بیت هم دو مترجم نتوانسته اند ترجمه ی قابل قبولی 

به نمایش بگذارند.
بیت سوم 

کلید واژه ی مورد بررسی در این بیت ساقی می باشد.
ساقی بیا کـه شاهد رعـنای صوفیان            دیگر بـه جـلوه آمد و آغاز ناز کرد

 ترجمه شهریاری:
Come hither wine-bearer, the Sufi's beautiful lover
Came with full grace, and evaded their many, many tries.

 ترجمه کلارک:
Saki! Come. For the handsome friend of the Sufis
Again, gracefully, came; and the beginning of blandishment made.

ابتدا به تفسیر هایی که از کلمه ساقی شده است می پردازیم:
»ساقی از محبوب ترین چهره های شعری دیوان حافظ است.« )خرمشاهی، 1387:158( »ساقی 
در حافظ چند چهره دارد: 1( برابر با مغبچه ی باده فروش یا صنم باده فروش.2( برابر با معشوق که 
یا در عین یاری به ساقی گری می پردازد یا از برکت ساقی گری به مقام یاری می رسد.3( ساقی به 

معنای عرفانی برابر با معشوق ازلی است.« )خرمشاهی، 1387:160( 
کلارک ساقی را Saki  ترجمه کرده است. طبق  فرهنگ نامه مدنی )saki,2013( تعریف این 

واژه به این شرح است:
Saki:
A common English misspelling of the Japanese alcoholic beverage, 
"sake," made with fermented rice. Also known as "rice-wine."

ترجمه ساقی:
کلمه ی ساقی )Saki(، با کلمه ی سیک )Sake(، که نوعی از مشروب الکلی ژاپنی است به اشتباه 

گرفته می شود. این مشروب از برنج ور آمده به دست می آید.
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شهریاری ساقی را )wine-bearer( ترجمه کرده است. به معنای "آورنده ی  شراب". 
با توجه به دو واژه ی  )Saki(  و)wine-bearer(  این مفهوم بر می آید که ساقی فردی است 
که تنها وظیفه اش آوردن شراب است، در حالی که با توجه به تفسیر خرم شاهی ساقی به معنای 
معشوق می باشد. به تر بود که این دو مترجم از واژه ی )cup- bearer(  که به معنای ساقی در 

انگلیسی می باشد استفاده می کردند.
طبق فرهنگ نامه ی کولینز)Collins,2012( تعریف این واژه به این شرح است:

Cup – bearer: an attendant who fills and serves wine cups, as in a royal 
household

cup- bearer ترجمه
خدمت کارانی که به عنوان مستخدمین خانه سلطنتی،  جام های شراب را پر می کنند.

 هم چنین واژه ی cup-bearer در فرهنگ معاصر هزاره به معنای شراب دار، ساقی معنی شده 
است. )حق شناس، 1389: 345(

»شاهد رعنای صوفیان، یعنی آن چه نمودار حال و جمال صوفی است و به تعبیر دیگر شیخ 
صوفیان، بار دیگر به جلوه و تفاخر آمده، ساقی بیا و در برابر نیرنگ بازی این شاهد فریب کار، حال 
مستی و فراموشی به من بده که تحمل دیدن کارهای او را ندارم. شاهد رعنای صوفیان همان صوفی 

بیت اول است.« )امیری، 1392:453(
بیت چهارم

کلید واژه ای مورد بررسی این بیت حجاز است.
این مطرب از کجاست که ساز عراق ساخت                   وآهنـگ بازگشـت بـه راه حـجاز کرد

 ترجمه شهریاری:
O minstrel, with what tune was inspired to head for Iraq
Longingly sang to return to the Arabian Hejaz?

 ترجمه کلارک:
Whence is this minstrel who made the melody of Iraq;
And the resolution of turning back from the path of Hejaz made?
تفسیر کلی بیت با توجه به تفسیر خرم شاهی به این شرح است:                                        

»این بیت آکنده از تلمیحات و اصطلاحات موسیقایی است: مطرب، ساز، عراق،آهنگ، بازگشت، راه، 
حجازکه شرح هریک خواهد آمد.« )خرمشاهی، 1387:545(

مطرب: » کلمه ی مطرب که در اشعار به معنی رامشگر یا خیانگر به کار رفته است، به طور 
عام به خواننده و نوازنده و آهنگ ساز یا موسیقی دان نیز اطلاق می گردد، و در بعضی موارد اراده ی 

مطلق موسیقی یا سازو آواز نیز از آن لفظ شده است...« ) همان(
و  بادی  و  رشته ای  از  اعم  موسیقی،  آلات  کلیه ی  برای  عام  است  لفظی  »ساز  ساز...ساخت: 
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کوبه ای. ساختن: آفریدن، ابداع کردن، اجرا کردن، به گوش رسانیدن و هم نوا کردن.« )همان(
عراق: مقام نهم از دوازده مقام)=دستگاه( اصل بوده است. ولی در روزگار ما، عراق یکی از 
گوشه هاییست که در مایه ی افشاری، و دستگاه ماهور و دستگاه راست پنجگاه می نوازد.« حافظ 
غالباً کلمه ی عراق را با ایهام به کاربرده است: الف( عراق جغرافیای. ب( همین اصطلاح موسیقائی. 

)خرمشاهی:1387(
آهنگ در اصطلاح موسیقی به چند معناست: الف: لحن، صوت، آواز، آوا و صدا؛ ب( پرده، راه، 

گوشه؛ ج( یک قطعه موسیقی. )خرمشاهی، 1387:545(.
بازگشت:» بازگشت در موسیقی به دو معناست: یکی فرود آمدن از لحن یا گوشه ای به لحن 

اصلی یا مقام اصلی... یکی دیگر به نوعی تصنیف اطلاق می شده است.« )همان :546(
 راه: »راه، یا ره در اصطلاح موسیقی به معنای: لحن، مقام، پرده، آهنگ، گوشه و نغمه است.« 

)همان(
حجاز:» یکی از دوازده مقام موسیقی بوده است که نواهای سه گاه و حصار، شعبه های آن و کار 
ساز، ملا نازی، روی عراق، و حجاز عراق آوازه های آن به شمار می آمده اند. در روزگار ما »حجاز« 
گوشه ی کوچکی است که در مقام شور، به ویژه در مایه ی ابوعطاء و احتمالاً در مایه ی دشتی که از 
متعلقات شور محسوب می شوند نواخته می شود.« حجاز مانند عراق ایهام دارد و به سرزمین حجاز 

هم ایهام دارد.« )همان(
معنای بیت: »دکتر حسینعلی ملاح در شرح این بیت می نویسد: این موسیقی دان از کدام 
سامان است که مقام عراق را نواخت اما در بازگشت ، مقام حجاز فرود آمد. یا به تعبیری دیگر: عراق 
را نواخت ولی آهنگ بازگشت آن را )یعنی تصنیف آن را( در مقام حجاز اجرا کرد. یا به تعبیری 
دیگر: سازش را برای نواختن مقام عراق کوک کرد اما آهنگ بازگشتی را نواخت که در مقام حجاز 
است. بر روی هم اگر مفاد کلی این غزل را در نظر بگیریم، می بینیم که سخن از تزویر و بی حقیقی 
است...« )خرمشاهی،  میان[  است در  و طنز  آماج طعن  نیرنگبازی ]کسی که در همین غزل  و 

.)1387:546
حال ببینیم این دو شاعر چگونه این کلید واژه را ترجمه کرده اند؟

شهریاری "حجاز" را "Arabian Hejaz" به معنای جغرافیای آن یعنی شهر حجاز تعبیر کرده 
است. و کلارک آن را "Hejaz" به معنای "حجاز" که به نظر می رسد معنای موسیقیایی آن را مد 
نظر داشته است ترجمه کرده است و اگر چه در بقیه ترجمه های این دو مترجم به موسیقایی بودن 
عراق، مطرب، ساز،آهنگ توجه داشته اند ولی باز هم نتوانسته اند مضمون اصلی بیت را بنابر تفسیر 

شاخ نبات دکتر محمد رضا خالقی برسانند. تفسیر وی به این شرح است:
»این مطرب اهل کجاست که مقام عراق را نواخت و هنگام بازگشت در مقام حجاز فرود آمد و یا 
دستگاه عراق را نواخت و آهنگ بازگشت آن را در مقام حجاز نواخت و یا ساز خود را برای نواختن 
دستگاه عراق کوک کرد، ولی هنگام نواختن، آهنگ حجاز را نواخت؟ خواجه با طنز مجلس صوفیان 
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را هم مانند آن ها ریاکا و دو رو می داند که ابتدا قصد نواختن عراق داشته، ولی در بین راه با حیله 
بازی و تردستی حجاز را نواخته است.« )برزگر خالقی، 1382:345(

بر روی هم اگر مفاد کلی این غزل را در نظر بگیریم می بینیم که سخن از تزویر و بی حقیقتی و 
نیرنگ بازی صوفی در میان است. و حاصل بیت این است که: این صوفی ریاکار خود را پیری روشن 
ضمیر معرفی و دکانی باز کرده بود و مردم ساده دل را می فریخت و آن ها را از مسیر عرفان اصلی 

دور می کرد. )امیری:1392(
بیت پنجم

کلید واژه ی مورد بررسی آستین کوتاه است.
ای دل بیا کـه ما بـه پـناه خدا رویم                           زانچ آسـتین کوته و دسـت دراز کرد

 ترجمه شهریاری:
Come O heart; let's commend ourselves unto the Lord
Keep from rolled up sleeve that outstretched arm belies.

 ترجمه کلارک:
O heart! Come; let us go to the shelter of God,
From whatever, the one, short of sleeve, long of hand, made.

ابتدا نگاهی به تفسیر آستین کوتاه داشته باشیم:
یحیی  ابوالمفاخر  است.  صوفیانه  رسم های  از  خرقه  یا  جامه  آستین  داشتن  کوتاه  کوته:  آستین 
باخزری که معاصر حافظ است می نویسد: » و جامه ی کوتاه تا نیمه ساق، و آستین کوتاه و فراخ 
داشتن از شعار اصحاب تصوف است.« پس آستین کوتاه یعنی صاحب آستین کوتاه، یعنی صوفی 
حقه باز درازدست که در مطلع غزل به آن اشاره شده است. )خرمشاهی: 1387( و دراز دست کنایه 

از دست طماع و ستمگر می باشد. )برزگر خالقی: 1382( 
)Long of hand(که در ترجمه ی کلارک آمده است، معنای کنایه ای در انگلیسی ندارد و 
به تر بود که کلارک معادلی برای دست دراز می آورد که در انگلیسی معنای کنایه ای دست طماع 

و ستم گر را داشته باشد.
معنای این بیت با توجه تفسیرهای متعدد عبارت اند از: »شاعر خطاب به خود می گوید پناه بر 
خدا از این صوفی که دستش به مال دیگران است و با تظاهربه  فقر و بی نیازی طمع به مال دیگران 

دوخته و خلق را می فریبد.« )امیری، 1392:454(
حافظ با خود می گوید: به تر است از تعدی صوفیان بی صفای صاحب نفوذ که اهل دل و اهل 

خدا و اهل راز نیستند به خدا پناه ببریم. )خرمشاهی: 1387(
و  کلارک   لوله شده"  "آستین  به معنای   )rolled up sleeve( را  شهریاری آستین کوتاه 

)short of sleeve( را آستین کوتاه ترجمه کرده است.
در ترجمه ی این دو مترجم می بینیم که مصرع اول را که روشن و واضح بوده است به خوبی 
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ترجمه کرده اند ولی در مصرع دوم نتوانتسته اند منظور آستین کوته و دست درازی را برسانند و به 
ترجمه تحت الفظی بسنده کرده اند.

بیت ششم:
کلید واژه ی مورد بررسی در این بیت فراز کردن می باشد.

صنعت مکن که هر که محبت نه راست باخت            عشقـش بـه روی دل در معنی فراز کرد
 ترجمه شهریاری:

Undeceived, whoever lost himself in compassion
In the spirit of love, his soul upward flies.

 ترجمه کلارک:
Do no trick. For, whoever, truly played not love,
Open, on the face of his heart, the door of reality, love made.

ابتدا به تفسیر واژه های صنعت کردن و فراز کردن و سپس به معنی کلی بیت می پردازیم: 
»صنعت کردن: تصنع و ظاهر سازی، تولیس، ملعبه کردن. فراز کردن: باز کردن و گشودن، بستن 

و مسدود کردن است.« )امیری، 1392:454(
 معنی بیت: »تصنع و تکلف و تظاهر در کار و بار عشق روا مدار، که هرکس در کار و بار عشق 
و محبت، پاکباز و راستین نبود، غیرت عشق، در معنی را به روی دل او بست. به تعبیر دیگر هر که 
در محبت و عشق بازی پاک باز نشد، غیرت عشق این مجال را به او   نمی دهد که انوار معانی غیبی 

بر قلب او بتابد.« )همان(
 معنی این بیت با توجه به تقسیر دکتر برزگر خالقی به این شرح است: »حیله گری و مکاری 
مکن، زیرا هر کس که صادقانه و درست محبت نکرد، عشق در حقیقت و مقصود را به روی دل او 
می بندد. خواجه می خواهد بگوید که صوفی عشقش صادقانه و واقعی نیست و به همین سبب در 

حقیقت به روی او بسته شده است.« )برزگر خالقی، 1382:346(
شهریاری "فراز" را )upward( و کلارک )open( ترجمه کرده اند که هر دو به معنی "باز 
کردن" است. با توجه به معنی دوم فراز که بستن می باشد ؛ دو مترجم فراز کردن را به معنای "باز 

کردن" ترجمه کرده اند.
بیت هفتم

کلید واژه ی مورد بررسی در این بیت فردا می باشد.
فردا که پیش گاه حقیقت شود پدید                             شرمنده رهروی که عمل بر مجاز 
کرد

 ترجمه شهریاری:
In the court of the truth, at the time of our demise
Shame on he, who permissible never defies
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 ترجمه کلارک:
To-morrow, when the vestibule of truth becometh revealed,
Ashamed the way-farer, who, illusory work made.

تفسیر کلید واژه ی فردا و بقیه ی واژه  ها به این شرح است:
»فردا کنایه از روز قیامت و پیش گاه حقیقت است: استعاره مکنیه، پیش گاه حق تعالی که حقایق 
در آن آشکار است و دروغ و نیرنگ در آن راه ندارد. رهرو: سالک فرهنگ. مجاز: غیر واقع، در مقابل 
حقیقت، در اصل به معنی محل عبور است و در این صورت با رهرو تناسب است. عارفان هر چیز 
ناپایدار و زودگذار را مجاز گفته اند، به این اعتبار دنیا در نظر ایشان مجاز است بین حقیقت و مجاز 

تضاد است.« )برزگر خالقی،1382:346( 
تفسیر دیگری هم از این بیت موجود است: »فردا= آخرت- قیامت، پیشگاه حقیقت= کنایه 
ازمحضر الهی در روز حشراست. عمل بر مجاز کرد= یعنی کارش از روی حقیقت نبود، بنابر مصلحت 

کار کرد.« )امیری،1392:455(
در این قسمت شهریاری معادل فردا را )in the court of the truth( قرار داده است. به 
معنی" در پیش گاه حقیقت" ولی کلارک معادل فردا را )tomorrow( قرار داده به معنی" فردا".

معنی بیت به این قرار است: »فردای قیامت وقتی اسرار برداشته می شود و حق و باطل در 
پیشگاه حق نمایان می گردد، آن صوفی ای شرمنده است که به دنیا وتعلقات آن روی آورده و ریا 

و فریب کاری را پیشه خود ساخته است.« )برزگر خالقی، 1382:346(
 هم چنین معنی این بیت طبق تفسیر دیگر از این قرار است:» فردای قیامت که حق و راستی 
بر صدر مجلس داوری نشیند و نهان دل  ها آشکار شود، شرمنده سالکی که رفتار وی آلوده ریا و 

خلاف حقیقت باشد.« )امیری، 1392:455(
بیت هشتم:

کلید واژه ی مورد بررسی در این بیت گربه ی زاهد می باشد.
ای کبک خوش خرام کجا می روی بایسـت                  غره مـشو کـه گربـه ی زاهد نـماز کرد

 ترجمه شهریاری:
Where to now, O proud partridge halt and pause
Your delusion, prayers of the pious cat, never ever identifies.

 ترجمه کلارک:
O partridge, pleasant strutter! Where goest thou? Stand!
Be not proud, the cat suddenly became truthful, and the prayer made.

تفسیر مفصلی که از گربه ی زاهد شده است به این شرح است:       
»در این که پیشینه و منشا اقتباس »گربه ی زاهد« در این بیت چیست بین محققان اختلاف نظر 
است. به طور کلی در این زمینه سه نظریه پیشنهاد  شده است: 1( گربه ی زاهد حافظ  متاثر از 
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گربه ی عابد عبید زاکانی در منظومه ی طنز آمیز موش و گربه است. آن جا که گوید :
مژدگانی که گربه تائب شد                                                          زاهد و عاقل و مسلمانا
بود در مسجد آن ستوده خصال                                                      در نماز و نیاز و افغانا

که گربه در این داستان امیر مبارز الدین پدر شاه شجاع است. تا آن جا که گوید:
غرض از موش و گربه بر خواندن                                                 مدعا فهم کن پسر جانا« 
)امیری،1392:454(
هم عصر بودن عبید زاکانی و حافظ و نقطه نظرهای مشترک آن ها در قضاوت های اجتماعی 
چنان که هر دو امیر مبارزالدین را هجو کرده اند می تواند نظر خواجه از گربه عابد همان گربه و 

زاهد عبید زاکانی باشد.
نظریه بعد این که دکتر زرین کوب هم مانند مینوی و دکتر خانلری گربه عابد را با داستان 

»گربه عابد و کبک« در کلیله و دمنه مرتبط می دانند.
نظریه ی سوم این که منظور حافظ  گربه عماد کرمانی است: قول مشهور این است که گربه ی 
عابد اشاره به گربه ای است که عماد فقیه کرمانی داشته و او را تعلیم داده بود تا در نماز به او اقتداد 
کند، و چون عماد فقیه شیخ خانقاه دار بوده و با اعمال صوفیانه خود مردم را می فریفته، بیت طعنه 
به اوست. صاحب حسب السیر نوشته: »گویند خواجه عماد هرگاه نماز گزاردی گربه ی او شرط 
متابعت به جای آوردی و شاه شجاع این معنی را بر کرامت حمل می کرده و پیوسته به قدم اخلاص 
ملازمت آن جناب می نمود، حافظ این غزل به نظم آورد.« این قول را اکثر شارحان حافظ از قول 

حبیب السیر نقل کرده اند.« )امیری، 1392:455(
حال معنای بیت از این قرار است:

»ای مرید ساده دل بی محابا پیروی مکن و شرط تامل و احتیاط به جای آور و غره به این مشو که 
زاهد نمایش گر و فریب کار به عبادت پرداخت. زیرا او اندرونی خبیث دارد و سرانجام ساده دلان را 

به خاک سیاه می نشاند.« )همان(
شهریاری )the pious cat( را معادل "گربه ی زاهد" قرار داده است که صحیح می باشد. ولی 
کلارک معادل گربه زاهد را )cat( قرار داده  که به معنی "گربه" می باشد و توضیح بیش تری در باره 

آن نداده است. به طور کلی این دو مترجم نتوانسته اند  معنی کلی این بیت را برسانند.
بیت نهم:

کلید واژه ی مورد بررسی در این بیت رند است.
حافظ مکن ملامت رندان که در ازل                                    ما را خدا ز زهد ریا بی نیاز کرد

 ترجمه شهریاری:
Hafiz, mad Dervishes upon the path, don't criticize
Freedom from false piety for eternity is our prize
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 ترجمه کلارک:
Hafez! Reproach not profligates. For, in eternity without beginning,
Me, independent of austerity and of hypocrisy, God made.

ابتدا به تفاسیری که از کلید واژه ی رند شده می پردازیم و سپس به معنای آن توجه داریم.
»در قاموس حافظ رند، کلمه ی پربار و شگرفی است. این کلمه در سایر فرهنگ  ها و زبان های 
او هم معنای  بلکه حتی در زمان  از حافظ و  تا کمی پیش  قدیم و جدید جهان معادل ندارد... 
نامطلوب و منفی داشته است. چنان که همین امروز هم بعد از آن هم مساعی حافظ دوباره رند و به 
صورت کهنه رند، مرد رند، خر مرد رند، در آمده است... )حافظ( رند را از زیر دست و پای صاحبان 
جاه و مقام و از صف نعال بیرون کشیده و با خود هم پیمان و هم پیمانه کرد. « )فتی، 1385:217(
)برزگر  می باشد.  سلامت  در  باطنش  و  ملامت  در  ظاهرش  که  شخصی  و  رند  جمع  رندان 

خالقی:1392( 
زهد ریا، زهدی که به معنی نینجامد، زهد تهی از عشق و محبت، زهد خشک و دروغین. 

)همان(
معنی بیت: »ای حافظ رندان را به سبب این که به زهد و عبادت توجه ی ندارند، سرزنش مکن؛ 
زیرا خدا ما رندان را از آغاز خلقت از زهد ریایی بی نیاز کرد. خواجه با زبان طنز، تعریفی به مشایخ 
زمان خود دارد و این یکی از شیوه های اوست که با در میان آوردن نام خود، در واقع قصد حمله به 

ریاکاران زمانش و استهزای آن ها را داشته است.« )برزگر خالقی، 1382:347(                 
را  رندان  معادل  کلارک  و  "درویشان"  معنای  به   )dervishes( را  رندان  معادل  شهریاری 

)profligates( به معنی "هرزه" قرار داده است.
می بینیم این دو مترجم در انتخاب کلمه ای مناسب برای این کلید واژه دچار اشتباه شده اند. 

3-نتیجه گیری
همان گونه که از بررسی های کلید واژه  ها و کل بیت ها پیداست، در برخی موارد شهریاری به تر از 
کلارک ترجمه کرده است؛ و برعکس آن هم صادق است یعنی کلارک به تر از شهریاری ترجمه را 
 )dervish( و شهریاری صوفی را  )Sufi( ارائه داده است. به طور مثال کلارک کلید واژه ی صوفی را
ترجمه کرده است. و همان طور که اشاره شد )dervish(   نمی تواند واژه ی مناسبی برای صوفی 
باشد. ساقی دیگر کلید واژه ای است که دو مترجم نتوانسته اند معنای صحیحی را از آن برسانند. 
کلارک ساقی را )Saki( و شهریاری آن را )wine-bearer(ترجمه کرده اند که با توجه فرهنگ 
لغت  این دو واژه  می توان به معنای آورنده شراب معنی کرد. درحالی که ساقی تنها به معنای 
آورنده شراب نیست و با توجه به تفسیرها، ساقی یکی از چهره های محبوب حافظ است و معنای 
عرفانی آن برابر با معشوق ازلی است. رندان کلیدواژه ای است که باز هم در ترجمه ی آن به معنای 
اصلی مد نظر حافظ توجه ی نشده است. رند  یکی از چهره های خوب حافظ است که ظاهرش 
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ملال انگیز ولی باطنی خوب دارد. شهریاری رندان را)dervishes( به معنی درویشان و کلارک آن 
را)profligates( به معنی هرزگان ترجمه کرده است. فراز کردن به دو معنی می باشد:1- باز کردن 
2- بستن. در بیت ششم فراز کردن به معنی بستن است حال آن که دو مترجم معنی اول آن را در 
نظر داشتند که در نتیجه ترجمه ناصحیح از آن ارائه داده اند. دو مترجم تسلط مناسبی بر کنایه  ها 
و تلمیحات به کار برده شده در ابیات را نداشتند. مثلا در بیت دوم به کنایه ای بودن "بازی چرخ 
بشکندش" نداشته اند . آن را تحت الفظی ترجمه کرده اند. در بیت سوم شهریاری حجاز را که یکی از 
آلات موسیقی است به معنی جغرافیایی آن ترجمه کرده است. »آستین کوته« یکی دیگر از موارد 
کنایه است که  اشاره به صوفیان داشته است در حالی که این دو مترجم آستین کوتاه را به معنای 
لغوی آن در نظر داشته اند. فردا معنای کنایه ای آن روز قیامت است؛ شهریاری به معنای کنایه ای 
آن توجه کرده است اما کلارک به معنای کنایه ای آن نظری نداشته است.به طور خلاصه می توان 
گفت که شهریاری و کلارک  نه تنها نتوانسته اند ترجمه ی مناسبی از کلیدواژه ها داشته باشند بلکه 

معانی کلی بیت را هم نتوانسته اند برسانند.
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پی نوشت:
غزل هفتاد و شش مورد بررسی در این مقاله بر اساس حافظ نامه به کوشش بهاءالدین خرمشاهی 

است.
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تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار
دکتر محمد مجوزی
استادیار زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه زابل
علیرضا کمان باز
دانشجوی کارشناسی ارشد زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه زابل

چکیده
تلمیح آرایه ای است بدیعی که شاعران و سخن وران به وسیله ی آن میتوانند معانی بسیار و گسترده 
را در کم ترین کلمات بگنجانند. در مهم ترین آثار ادبی جهان، تلمیح بیش ترین بار معنایی را بر عهده 
دارد. در شعر سید محمد حسین بهجت تبریزی متخلص به شهریار، تلمیح یکی از گستردهترین 
میدان  های جلوهگری ذوق و اندیشه ی شاعر را در زمینه ی اساطیری به خود اختصاص داده است و 
تاریخ فرهنگی و بار معنایی گفته های گذشتهگان را به درون خویش کشیده و ظرافت معنایی سخن 
او را صد چندان کرده است. در این پژوهش که به صورت توصیفی- تحلیلی بر روی تمام اشعار 
فارسی شهریار صورت میگیرد، عناصر اساطیری تلمیحی شعر او استخراج و مورد تجزیه و تحلیل 
قرار میگیرد. از آنجا که دامنه ی اطلاعات شاعر از اساطیر ایرانی بسیار وسیع است، عناصر تلمیحی 

به ویژه تلمیحات و اشارات اساطیری در شعر او انعکاس بارزی یافته است. 
واژگان کلیدي: شعرمعاصر، بلاغت، تلمیح، شهریار، اساطیر.
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1-مقدمه
اسطوره ها »جزوی از مجموعه ی یک میراث مشترک دیرینه است که تصویرها، رمز ها و مضمون های 
با  فعال  انطباقی  در  )زرینکوب، 1367: 200(  شاعران  میبخشد.«  را هویت  فارسی  خاص شعر 
آفرینی  باز  خویش  خاص  ذهنیات  با  را  میهنی  ملی-  یا  جهانی  اساطیر  خویش،  زمان  نیاز های 
میکنند« )رشیدیان،1370: 91( و از طریق رمز، اساطیر را نماد سمبل روی داد ها و حوادث اجتماعی 
و سیاسی روزگار خویش قرار می دهند، تا خواننده ی شعرش با تأویل آن سمبل، علاوه بر کشف بار 
معنایی آن، احساس لذّت هنری نماید. چون »اسطوره ها و افسانه ها با ظرفیت شاعرانه و سمبلیک و 
تأویل پذیری که دارند، میتوانند در هر دور های بر حسب شرایط و اوضاع خاص اجتماعی بار معنایی 
جدید بپذیرند و از طریق تأویلی، جدید، سمبل بعضی افکار و حوادث نو در زمینه ی رخ داد های 

سیاسی و اجتماعی جامعه قرار گیرند.« )پورنامداریان، 1374: 245( 
استفاده بردن از اساطیر در هر دور های از تاریخ و تبلور آن در شعر شاعران با دوره های دیگر 
تفاوت دارد و به علل مختلفی چون شرایط اجتماعی، اوضاع فرهنگی، وضعیت سیاسی و .. کاربرد 
آن تفاوت میکند؛ مثلًا تا قرن ششم در سبک خراسانی اساطیر ایرانی رواج دارد و حتی تا اواخر این 
دوره هم شاعران چون عمیق به اساطیر ایرانی توجه دارند. امّا از قرن ششم به بعد در سبک عراقی 
اساطیر ایرانی به عقب رانده میشود و تعلیمات اسلامی غالب میشود و همین روند در قرن های بعد 
ادامه مییابد. بروز و ظهور اساطیر در اشعار محمّد حسین شهریار کوششی است جریان ساز که 
برای دستیابی به دو انگیزه ی اساسی است: یکی ارائه ی تفسیری موافق با دریافت خویش از اوضاع 
دنیای پیرامون خویش و دیگری بازتاب ارزش های زیباشناسانه و پر جذبه، از خودش نشان داده 
است. در این پژوهش تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار مورد بررسی قرار میگیرد و 

بسامد تلمیحات و اشارات و نمودار آن  ها در پایان ارائه میشود.

2 - بحث و بررسی

2-1- آب حیات:
 آب حیات چشمه ای است جاری در انتهای دنیای مسکون و جایی بسیار تاریک. )طبیبیان، 1374: 
107( آبحیات. )درفارسی: نوش، انوش و نوشابه( آب یا چشمه ای است که هر کس از آن بخورد، 
اندیشه ی عمر جاوید، آدمی را بر آن داشته است که در افسانه و تاریخ  زندگانی جاوید مییابد. 
راه  هایی به سوی عمر ابد بگشاید و اگر نه در عالم واقع، لااقل، در ضمیر و خیال خویشتن. به گواهی 

روایات این اندیشه در ایران به صورت های گوناگون وجود داشته است. )یاحقی،1386: 10( 
 آب حیات نخستین بار در قصه ی »اسکندر« که فینیقیان پرداخته اند مطرح شده است به 
روایت اسکندر نامه، اسکندر به ظلمات، به طلب آب حیات رفت اما در این جستجو ناکام ماند. 
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)یاحقی، 1386: 11( اما خضر آبحیات را می نوشد و عمر جاوید مییابد. )شمیسا، 1389: 283( 
 »در عرفان اسلامی تعابیر لطیفی از آبحیات شده است و در اصطلاح سالکان کنایه از چشمه ی 
عشق و محبت باری تعالی است که هر که از آن بچشد هرگز معدوم و فانی نگردد.« )یاحقی،1386: 

)11
 شهریار آبحیات را به صورت های گوناگون آببقا، آبزندگانی، آبحیوان، چشمه ی آببقا، چشمه ی 
آبحیات، چشمه ی آبحیوان، چشمه ی حیوان، چشمه ی بقا، سرچشمه ی حیوان، سرچشمه ی حیات 

و اقلیم بقا در دیوانش آورده است.
سخنش بین که بود آب حیات                                      نوش جان کن که چه نوشین باشد. 
)شهریار، 1391: 1082(
مادرم ریخت زپستان به دهن آب حیات                     وه چه سرچشمه نوشین که خدا داد مرا
)همان، 1235(
برای مشاهده سایر ابیات به صفحه های. )همان،3/96- 5/228- 11/313- 18/596( رجوع شود.

2-2- اسفندیار:
یا آفریده ی  اوستا »سپنتوداته.« و در لغت پهلوی سپنتدات، یعنی آفریده ی خرد  اسفندیار در 
مقدس. پسر گشتاسب و نوه ی قیصر روم. گویند اسفندیار به دست وخشور ایرانی زرتشت پیامبر 

روئینتن گشت و تن ها چشمانش آسیبپذیر گشت. )زنجانی،1372: 69(  
برای  گشتاسپ  طلبید.  تاج  و  تخت  پدر  از  ختا  پادشاه  ارجاسپ  کشتن  ازای  به  اسفندیار   
دفعالوقت او را به طلب جهان پهلوان رستم به سیستان فرستاد تا آن پهلوان را دست بسته به 
درگاه آورد. رستم به این ننگ تن در نداد و کاربه جنگ کشید و نزدیک بود رستم مغلوب شود از 
این رو زخمی از صحنه ی کارزار گریخت. سیمرغ با پر خود زخم های رستم را بهبود بخشید و او را 
برای جنگ روز بعد آماده کرد. و به رستم آموخت که با تیری از چوبگز که پیکان آن را به آب رز 
داده باشد چشم اسفندیار را که تن ها جای بدن وی بود که روئینه نبود هدف بگیرد و او را بکشد. 

)شمیسا، 1389: 117( 
 از زندگی پر ماجرای اسفندیار آن چه در دیوان شهریار انعکاس یافته است، جنبه ی دلیری 
با  البته در زیر سایه ی پهلوانی های رستم است. و دیگر کوری وی به دست رستم  او  و پهلوانی 

راهنمایی سیمرغ است.
چندت حدیث ترکش و تیر و کمان رود                        این قصه ها به رستم و اسفندیار بخش
)شهریار،1391: 272(

سیمرغ قاف، کوری اسفندیار را                                پرورد رستمی که کمین و کمان گرفت. 
)همان، 1144(

تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار
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تانگویی رستم و اسفندیاران را چه شد. رستمی رویین تن آمد با درفش کاویان  
 )همان، 193(

2-3-جابلقا و جابلسا:
جابلقا و جابلسا یا جابلق و جابلس دو شهر از عجایب خدا هستند که یکی از سوی مشرق با کوه 
قاف پیوسته و دیگری از سوی مغرب. )یاحقی، 1386: 207(  جابلقا شهری موهوم که در سرحد 
مشرق واقع است. فراسوی جابلقا آدمی و آبادانی نیست. جابلسا نیز شهری موهوم که در سرحد 
مغرب واقع است و هزار دروازه دارد و در هر دروازه ی آن هزار نفر پاسبانی میکنند. فراسوی جابلسا 

نیز آدمی و آبادانی نیست. )شمیسا، 1377: ج1، 295( 
 برخی آن  ها را نام دو شهر از عالم مثال نامیدهاند و عرفا از آن به عنوان منزل آخر سلوک یاد 
کردهاند که فاصله ی آن با منزل اول به اندازه ی فاصله ی مشرق و مغرب است و پس از آن هیچ 

آبادانی نیست. )یاحقی،1386: 271( 
قـــلـّــــه قــــاف و طـــواف عـــنــقـــا      قــــاف خــــــود قــــلع های از جـــابــــلقا
)شهریار، 1391: 963(
خــــــود نـــــبی کـــوه ســین و جابلسا         قائـــــمــــش کــــوه قـــاف جـــابــلـقا
)همان، 691(

2-4- جام جهان نما:
چـــه فاجـــعه است که سنگ سیاه اهریمن      شــود بـــه شیشه ی جـــام جــهاننما نزدیک
)شهریار، 1391: 282(
جــام جــهاننمایی و دستان سرایی جم   آیـــیـنه ی گــذشتــه و آینــــده ی جــهـــان
)همان، 559(

2-5- جمشید:
جمشید یا جم، نخستین پادشاه اساطیری که در سنسکریت »یمََ.« و در گات ها »ییمَ.« تن ها و 
بدون صفت و در سایر قسمت ها با سه صفت »شید«، »دارنده ی گله های خوب.« و »سریرَ.« توصیف 

شده است. )صفا،1387: 432( 
نامیدهاند.  این صفت  به  زیبایی صورت  به علت  را  ماه میدهد و جمشید  و  جم معنای قمر 
)صدیقیان، 1375: 76(  او فرزند تهمورث است که پس از مرگ پدر بر تخت شاهنشاهی نشست 
و جهانیان فرمان بردار او بودند، همه ی مردم را آرامش بخشید و دیو، مرغ و پری در آسایش بودند. 
)رستگارفسایی، 1369: 312(  حکومت جم، دوران زرین فراوانی و وفور نعمت است که در آن هیچ 

کمبود و نیاز و مصیبت طبیعی و جنگی وجود ندارد. )گریمال، 1387: 24(  
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 در یسنه ی 32 بند 8، گناه جمشید را آوردن گوشت گاو برای مردمان ذکر کرده، اما شاهنامه 
و متن روایت پهلوی گناه او را ادعای خدایی میدانند. )بهار،1386: 230( امّا اعتقاد یاحقی همان 
است که در ضمیر وی دروغ و پیمانشکنی جای گرفت. آن گاه، فر به صورت مرغی از او جدا شد و 

به مهر رسید. )یاحقی،1386: 293( 
 در ریگ ودا، گناه جمشید، هم بستر شدن با خواهرش آمده است به این نحو که »یمه.« از 
او میخواهد که برای پدید آمدن نسل انسان  ها با او هم بستر شود و اگرچه اول جم نمیپذیرد ولی 

در نهایت تسلیم میشود. )بهار، 1388: 181-165( 
 از دیگر کار های او استخراج گوهر است. او برای خود تختی گوهرنشان ساخت. این تخت. 
)تخت جم، تخت جمشید( مانند تخت سلیمان در هوا حرکت میکرد و هم چنین وی مانند سلیمان 

نگین و خاتم داشت. )شمیسا، 1389: 243-240(  
 جمشید را مخترع جام جهاننما. )جامجم( میدانند. جامجهاننما جامی بود که جمشید اوضاع 
جهان را در آن مشاهده میکرد. جمشید مخترع شراب و جام شراب است که به آن نیز جامجم 
گویند. »جامجم در ادبیات عرفانی دل پاک و روشن عارف است که جلوهگاه جمال حقیقت و 
به شمار  آفرینش  مبهم  و  ناگشودنی  راز های  کلیه ی  تمامنمای  آیینه ی  و  ازل  معشوق  متجلای 

میرود.« )مرتضوی،1365: 162( 
 جمشید در دیوان شهریار جای گاه خاصی دارد و ارزش مقام جمشید برای شهریار مشخص 
بوده است که با وی و جام جهاننمایش در دیوانش تصویر های عرفانی ساخته است. با دقت در دیوان 
شهریار و زندگی اساطیری جمشید در مییابیم که شهریار از زندگی اساطیری جمشید به خوبی 

آگاه بوده است و این قدرت پشتوانه ی آگاهی شهریار به اساطیر را میرساند. 
خــجـــسته بـــاد بـــه ایــران باستان نوروز     کـــه یــــادگـــار از جـــمشید کـامکار آمد
)شهریار، 1391: 196(
سپـهر سنگ به جمشید زد چنان که به جامش   زمانه تـیشه بـه فرهاد زد چنان که به خارا
)همان، 446(

تـو سـر بـه پای فرومایگان نهی و ندانـی         کـــه خــود به کله ی جمشید و داریوش نهی پا
)همان، 446(
نــگیـن مـــلک سلیمان ستاندهیم از دیو  دوبــــاره جـام بــه جـــمشـید باز میگردد
)همان، 1164(

 برای مشاهده سایر موارد به صفحه های. )همان، 9/213- 18/248- 10/446- 12/446- 4/605- 
6/818- 1/1164- 7/1332- 2/242- 3/1038( رجوع شود.

تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار
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2-6- رخش:
نام اسب رستم است. در فرهنگ ها آن را اسبی به رنگ سرخ و سفید درهم آمیخته و   رخش 
این اسب  بور آوردهاند. )شمیسا، 1389: 334(  بعضی گفتهاند که رنگ  یا رنگی میان سیاه و 
زرد  میان  بسیار کوچک  و گل های  بوده  و سفیدی  تخممرغ  زرده ی  و  قرمز  رنگ های  از  مرکب 
بنابراین چنین به نظر می رسد که اسب رستم را  و قرمز داشته است. )محمدی، 1374: 228( 
از حیث درخشندگی او بدین نام نامیدهاند و وجه تسمیه ی او را از این طریق معلوم کردهاند. 
این صفت درخشندگی و رخشان بودن رخش رستم  نیز  شاهنامه  )اردلانجوان،1387: 81( در 

دیده میشود. )صفا، 1387: 548( 
 رخش فقط متعلق به رستم بوده و هیچ کس دیگر نتوانسته بود رخش را زین نهد و رام کند. 
رخش مثل رستم، استثنایی و توانمند است و در زندگی رستم بار ها او را از خطر نجات میدهد. 
رخش سرانجام هم راه رستم در چاهی که شغاد کنده بود افتاد و پس از سال ها جنگ و گریز، هم راه 

خداوند خود، جان سپرد.
تــــیر و کمــان به کنجی و دیگر سوار رخش      بیــــرون نــــمیزنـــی و شــکاری نمیکنی
)شهریار، 1391: 424(
رخـــش زمــــانش بود پـی ورنه کمان آسمان        زه مـیزد از پـیکار ایـن دو زنده پیکان شما
)همان، 455(
قد بلـند و چـــارشانه سینه پهن و پیلتن          تـــرکمـانی اسـب چون رخش تهمتن زیر ران
)همان، 558(

2-7- رستم:
 نام رستم در اوستا نیامده است و به جای رستم در اوستا، سخن از پهلوانان دیگری است که 
از آن جمله گرشاسپ است. میتوان احتمال داد که رستم پهلوان اساطیری اقوام بیگانه. )ظاهراً 
سکایی( بوده است که به علت رسیدن این اقوام بیگانه به شرق ایران،. )سیستان( و آمیختن ایشان با 
ایرانیان، داستان های او وارد افسانه های ملیّ ما گردیده است. )بهار، 1386: 55(  توجه به شخصیت 
پهلوانی رستم نشان میدهد که وی از بسیاری جهات، همسان یکی از خدایان کهن تمدن هند و 

ایرانی، به نام »ایندره.« و گاهی نمونه این خدای باستانی به شمار میرود. )همان، 55( 
بالای  )دارنده ی  »رُتستَهم.«  و  »رُتستَخم.«  یا  »رُتستَخمَک.«  پهلوی  ادبیات  در  رستم  امّا   
است.  معنی  هم  نیز هست  وی  لقب  فارسی  در  که  »تهمتن.«  واژه ی  با  تقریباً  و  آمده  زورمند( 

)یاحقی، 1386: 393( 
 رستم یا تهمتن معروف ترین پهلوان ایران که به جنگاوری و شکست ناپذیری و قدرت بازو 
بینظیر بود. در زمان سلطنت منوچهر زاده شد. پدر او زال دستان یا زر. )پوردستان، پورزال، رستم 
دستان( و مادر او رودابه دختر مهراب شاه کابلی نام دارد. دستان نامی بود که سیمرغ بر زال، پدر 
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رستم. )رستم زال( نهاده بود از اینرو به رستم، رستم دستان نیز میگویند. )شمیسا، 1389: 333( 
 یکی از برجسته ترین کار های رستم، نجات کاووس از بند دیو سپید بود. کاووس در لشکرکشی 
به مازندران توسط دیو سپید اسیر شد و خود و هم راهانش در غاری به بند کشیده شدند. رستم 
برای آزادی او و یارانش به سوی مازندران حرکت کرد. دیو سپید بر سر راه رستم هفت مانع ایجاد 
کرد که به هفتخوان مشهور است. این هفتخوان عبارتند از: 1- جنگ با شیر و کشته شدن آن به 
دست رخش 2- یافتن چشمه ی آب پس از تشنگی بسیار 3- جنگ با اژد ها و کشتن آن 4- کشته 
شدن زن ساحر به دست رستم 5- گرفتاری اولاد به دست رستم 6- جنگ با ارژنگ دیو 7- کشتن 

دیو سپید. )محمدی،1374: 232( 
 شهریار رستم را با عناوین مختلف. )رستمدستان، رستم زال، پوردستان، پهلوان زابلی، شیر 

زابلستان و رستم رویینتن( در دیوانش آورده است.
 هر گاه که خورشید شخصیت رستم سر از افق اشعار شاعران ایرانی بر میآورد، دیگر ستارگان 
آسمان تاریخ باستان را چندان مجالی برای درخشش و پرتو افشانی نمیماند، و در واقع، با طلوع او 
در پهنه ی ادبیات ایران، حماسه ها و مفاخرات ایرانی رشد میکند و با افول او درخت تناور مباهات 
قومی به پژمردگی میگراید و او محوری است که تشبیهات، تلمیحات، و اغراق های شاعرانه در 
زمینه های پهلوانی ها و قهرمانی ها بر گرد او میگردد. شهریار به شخصیت اساطیری رستم هم چون 
دیگر قهرمانان قوم ایرانی آشنایی کامل دارد، ریشه ی آن را میشناسد و از شاخ و برگ  هایی که در 
طی اعصار و قرون بر آن افزوده گشته است، آگاه است و از هر شاخ آن، شاخ های از تصویر و از هر 

برگی، برای اندیشه، برگی آماده میسازد.
بیــــژن روح کــــه زنــدانی چاه نفس است    رســتنش بـــا رســن رستـــم درویشان است
)شهریار، 1391: 109(
زدورم دوسـتدارانند و از نزدیک خون خواران   وفای خـلق بـا من رستم و سهراب را ماند
)همان، 203(
آه از آن نـالـه کـــه مـن در چهِ بیژن کردم نـــه رخ ماه منیــــژه، نـــــه کمند رستــم   
)همان، 294(
تو که چون منیژه گیسو بودت کمند رستم          زه چـه مـاه من چو بیژن خود اسیر چاه داری
)همان، 396(
دولـــت و ملت بسیج است و به فرمان جهاد      جنـگ دیوان است و بـا هـر هفتخوانی رستمی
)همان، 410(
رسـتم زورآوران، آن نه که در جنگ دیـــو  شـاخ ســـر دشمــنان بـــه گاو سر بکوبدا
)همان، 1321(
دل کــافری بــودم و کــــیفــری چــــو رستــــم بـــه بـــالین سهراب یــل   
)همان، 587(

تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار
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 برای مشاهده سایر موارد به صفحههای)همان، 1/203-6/193- 1/296- 19/576- 10/578- 
 )2-1259  -2/1244  -4/1165  -16/1123  -8/1122  -5/1038  -15/827  -6/760  -5/604

رجوع شود.

2-8- سهراب:
 سهراب. )در برخی متون: سُرخاب( پهلوانی ایرانی است که در سرزمین سمنگان از یک عشق ساده 

میان رستم و تهمینه. )دختر شاه سمنگان( پدید آمد. )یاحقی، 1386: 490( 
 سهراب برای یافتن پدر به ایران آمد و مجبور به جنگ با ایرانیان شد و چون کسی را یارای 
مقابله با او نبود رستم به جنگ وی آمد. پدر و پسر بدون این که یک دیگر را بشناسند در مقابل هم 
قرار گرفتند. سهراب دوبار پشت رستم را را بر زمین زد امّا او را ر ها کرد. بار سوم رستم، سهراب را 
بر زمین زد و جگرگاهش را درید. رستم به محض دیدن بازوبند سهراب، وی را شناخت و در طلب 
نوشدارو به نزد کاووس فرستاد. )شمیسا، 1389: 397( امّا کاووس به سبب کین های که از سهراب 
به دل داشت و از طرفی در خطر افتادن حکومتش را را از سوی سهراب مشاهده میکرد از دادن 
نوشدارو خودداری کرد تا این که سهراب جان سپرد. پس از جان سپردن سهراب، کاووس از کار 
خود پشیمان شد و نوشدارو را برای رستم فرستاد امّا دیگر کار از کار گذشته بود و نوشدارو سودی 

نداشت. مَثَل نوشدارو پس از مرگ سهراب از همینجاست. )محمدی، 1374: 270( 
نوشـداروســت ولـی حیف که دیر آمده است چون فرستاده ی سیمرغ به سهـراب دلیــر  
)شهریار، 1391: 112(
ُـود پــــس از سـهـــراب نوشـــدارو بــ ایــن جهــان گـر وفــا کند با کس   
)همان، 468(
چـو رسـتــــم بـــه بالین سهراب یل دل  کـافـری بـــــودم و کـــیـــفــــری
)همان، 587(
بـه هـوش تـا نشود نقل رستم و سهراب   کـه نــــوشـداروی ما وحـــدتست و آگاهی
)همان، 1165(

 -1/203  -4/199  -4/169-17/79  -12/76 صفحههای)همان،  به  ابیات  سایر  مشاهده  برای 
4/397- 10/578- 12/1179- 4/1165( رجوع شود.

2-9- سیاوش:
 سیاووش. )سیاوش، سیاوخش( به معنی »دارنده ی اسب گشن سیاه.« که در اوستا ملقّب به کوی. 
)شاه( است و حاصل ازدواج کاووس با دختری تورانی است. )یاحقی، 1386: 496( در ادبیات ودایی 
اشار های بدو وجود ندارد. در متن های اوستایی سخن از قتل او میرود و پسرش کیخسرو انتقام 
خون او را میگیرد. )بهار، 1386: 119( .در متون پهلوی سیاوش را پسر کیاوس و پدر کیخسرو ذکر 
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کرده اند، در صورتی که بنابر آن چه گذشت، در اوستا از نسبت سیاوش با کاووس حرفی به میان 
نیامده است. )صفا، 1387: 495( 

 دکتر بهار نام سیاوش را دارای دو جزء دانسته: »سیاوه.« به معنای سیاه و »ارشن.« به معنای 
مرد، قهرمان و خرس. وی اسطوره ی سیاوش را یکی از آیین های ایزدان گیاهی میداند و با آیین های 
تموز و ایشتر بابل و از آن کهنتر به آیین های سومری مربوط میشمارد و حدس میزند که شاید واژه ی 
اوستایی به معنی »مرد سیاه.« اشاره به رنگ سیاهی است که در این آیین بر چهره میمالیدند و یا 
صورتکی سیاه که بر چهره میگذاشتند. وی سیاوش را نماد مرگ و زایش مجدد میداند. )بهار،1386: 

 )123
 سیاوش بسیار زیبا بود و پس از چندی، زن کاووس، دل بسته ی او شد امّا سیاوش از پذیرفتن 
عشق سودابه امتناع کرد سودابه به خاطر انتقام گرفتن از سیاوش، نزد کاووس از او بدگویی کرد و به 
گون های وانمود کرد که سیاوش نسبت به او قصد ناشایستی داشته است. کاووس برای روشن شدن 
حقیقت، به پیشنهاد موبدان، سیاوش را به امتحان »ور.« واداشت. سیاوش از میان توده های آتش 
گذشت و بیگناهی وی ثابت شد. پس از این کاووس سیاوش را به جنگ افراسیاب به توران فرستاد. 
ولی سیاوش با افراسیاب از در دوستی درآمد و با دخترش فرنگیس ازدواج کرد. )محمدی، 1374: 
272(  امّا گریسوز به خاطر حسادت به سیاوش، افراسیاب را برآن داشت تا سیاوش را بکشد. گویند 
پس از بریده شدن سر سیاوش، چند قطره از خون او. )خونسیاوش( بر روی زمین چکید که از آن 
دارویی رُست که به خون سیاوش معروف شد. پس از رسیدن خبر کشته شدن سیاوش به ایران، 
رستم سودابه را کشت و به توران حمله کرد و به کین خواهی سیاوش، توران را ویران کرد. )شمیسا، 

 )401-400 :1389
 از زندگانی یوسف آسای، سیاوش آن چه که بیش تر ذهن شهریار را به خود مشغول کرده است 

ریختن خون پاک وی در سرزمین دشمن است. 
تـــا ز تــوران طـلــب خون سیاوش کنیم خــــون دل ریخـــته ترُک نگهی، کو رستم؟   
)شهریار، 1391: 332(
بیــژن تر از آنم که به چاهم کنی ای ترُک   خـونــم بــفــشان کیست سیاوش تر از من
)همان، 353(
جـنگ های خونی ایـــران و توران کرده اند یــــا بـــه عنـوان سیاوش سال ها سابق به پا   
)همان، 1170(

2-10- سیمرغ: 
سیمرغ در اوستا »مِرغوسَئنَ.« یعنی مرغسَئنَ نام دارد. و در زبان پهلوی به »سینمورو.« مبدل شده 
است. سیمرغ در شاهنامه، اوستا و ادبیات پهلوی موجودی خارقالعاده و عجیب است و در شاهنامه 

او را همواره چون یکی از عاقلترین افراد آدمی صاحب فکر و تدبیر مییابیم. )صفا،1387: 543( 
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 بین زال و سیمرغ. )عنقا( دوستی و مودت بود زیرا سیمرغ زال را بر فراز البرز پرورده بود. 
سیمرغ دوبار در هنگام سختی به فریاد زال میرسد یکی در هنگام ولادت رستم و دیگری در جنگ 
رستم و اسفندیار به رستم یاری رساند و با پر خود زخم های او را بهبود بخشید و طریقه ی کشتن 

اسفندیار را به رستم آموخت. )شمیسا، 1389: 334( 
 جای گاه سیمرغ یا عنقا در کوه قاف است کوه قاف را با کوه البرز و سیمرغ را با عنقا یکی 

گرفتهاند. بنابراین گاهی جای گاه سیمرغ را در کوه البرز نیز گفتهاند. )محمدی، 1374: 276( 
)زنجانی، 1372: 633(   به کار رفته است.  انسان کامل  از  ادبیات عرفانی کنایه   سیمرغ در 
حماسه،  افسانه،  در صحنه  خارقالعادهای،  گاه  و  متنوع  جلوه های  با  سیمرغ،  اساطیری  چهره ی 
فلسفه، و بطور کلی در فضای فرهنگ ایران، ظاهر شده و شعر فارسی با جذب این اندیشه های 

متفاوت، عرصه ی مضامین خویش را، تنوع و گرمای تاز های بخشیده است.
 استاد شهریار علاوه بر توجه بر جنبه ی عرفانی سیمرغ، توجه به نسبت درمانگری و دارویی نیز 
به سیمرغ داشته است و این بر سه بنیاد استوار است: نخست این که در یشتها، سیمرغ بر درختی 
آشیانه دارد که بر دارنده ی دارو های سبک و کارگر است و دویسپوبیش. )پزشک همگان( نام دارد؛ 
لذا شاید ویژگی شفا بخشی درخت آشیانهاش به خود وی منتقل شده است و این میتواند اساس 
دلیل دوم یعنی »درمان کنندگی پر سیمرغ.« در شاهنامه نیز باشد. نکته سوم، پیوند واژگانی 
بخش نخست نام این پرنده ی اساطیری، »سین.« با نام پزشک نامور ستوده شده در فروردین یشت 

یعنی »سئته.« باشد.
سلامت آن سوی قاف است و آزادی در آن وادی نشان منــزل سیـــمرغ از شاهین شکاران پرس
)شهریار، 1391: 268(
شــفا حــواله بــه سیمرغ و نوش داروی اوست   بــه هـر طبیب نبرّد تبی کــه مـــن دارم
)همان، 300(
نپــــنداری تـــو خود را پشّه خــاکــی    کـــه سیمـرغـی و قـــافـــت آشـــیانــه
 )همان، 578(
ایـن صدای آشنا در گوش جانبازان جنگ   پنـد سیمرغ است پنداری به گوش تهمتـن
)همان، 872(
مـگــسی تـــا بــه کـــجـــا بر خیزد    جــا کـــه سیمـرغ در او پـــر ریـــــزد
)همان، 942(
بـه نـیـروی جــــادوی سیمـرغ ُـرج و بــاروی سیمرغ       چـــه خوش بــ
)همان، 1275(

 برای مشاهده سایر ابیات به صفحه های. )همان، 10/112- 1/296- 7/268- 13/300- 6/335- 
 -18/1207 -16/1206 -12/1179 -9/1039 -10/898 -14/872 -2/601 -7/578 -6/578

6/1238- 10/1144- 11/1331( مراجعه شود.
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2-11- ضحاک:
 ضحّاک )اژیدهاک، اژدهاک( و بنابر یک اشتقاق عامیانه، دهآک )دهعیب( بر اساس روایات کهن، 
نام دیوی بسیار زورمند است که اهریمن وی را با سه دهان و سه سر و شش چشم برای تباهی 
جهان مادّی آفرید. چنان که از اوستا بر میآید ضحّاک برای دستیابی بر ایران زمین، ایزد مورد 
توجه ایرانیان را ستایش کرد و برای ناهید قربانی کرد تا هفت کشور را از انسان تهی سازد که البته 

کامیاب نشد. )یاحقی، 1386: 548( 
 بنا به روایت فردوسی بعهد جمشید در دشت سواران نیزهگداز. )عربستان( نیک مردی بنام 
مرداس بود که پسری زشت رو و ناپاک اما دلیر و جهان جوی داشت به نام ضحاک که چون دههزار 
اسب داشت او را به پهلوی »بیوراسپ.« می خواندند. )صفا، 1387: 441( این بیوراسپ به اغوای 
ابلیس پدر را کشت و پادشاه عرب شد. ابلیس به صورت آشپزی درآمد و به او خدمت کرد و به ازای 
آن کتف او را بوسید و ناپدید شد. بر جای بوسه های ابلیس دو مار به وجود آمد که هر چند سر آن  ها 
را قطع میکردند باز میرویدند. ابلیس به صورت پزشکی ظاهر شد و به ضحّاک گفت داروی این درد 
آن است که به ماران مغز آدمی بخورانی تا ترا آزار ندهند. مراد ابلیس از این چارهگری آن بود که 
نسل آدمیان برافتد. )شمیسا، 1389: 434( در این هنگام ایرانیان بر جمشید شوریدند و ضحاک را 
به سلطنت برداشتند. در عهد وی آیین فرزانگان پنهان شد و دیوان چیرگی یافتند. سلطنت ضحّاک 
هزار سال طول کشید تا زمانی که کاوه آهنگ ر مردم را به قیام دعوت کرد و فریدون را به سلطنت 

رساند و فریدون ضحّاک را اسیر و در دماوند به بند کشید. )اردلانجوان، 1387: 97( 
 تصاویری که از ضحاک، کاوه، و فریدون در اشعار شاعران آمده است، به علت اشتهار این 
شخصیت های اساطیری بسیار است ولی شهریار در اشعارش ضحاک و فریدون را به صفآرایی در 

مقابل یک دیگر وا میدارد تا پیروزی خیر و شر و ظلم و ستم را به بشریت نشان دهد.
 بیت زیر شهریار دارای تلمیح سیاسی است که رژیم پهلوی را به ضحاک و آمدن امام خمینی 
را به فریدون عدالت تشبیه کرده است. این بیت از اولین قصیده ی شهریار بعد از پیروزی انقلاب 
انقلاب.« است. شهریار جریان های عصر پهلوی را به مخاطبان شعرش  با عنوان »نوزوز  اسلامی 
گوشزد میکند که اگر این انقلاب شکل گرفته و راه انقلاب در میان مردم تداوم پیدا کرده، فلسفه ی 

وجودیاش به کارنامه اعمال رژیم گذشته بر میگردد.
رفت ضحاک عداوت به کنار از سر کار                                 تا فریدون عدالت به سر کار آمد
)شهریار، 1391: 1139(

 بیت زیر نیز دارای تلمیح سیاسی است
تا سر برآرد کاوه ی حداد آذربایجان ضحاکیان مرکزی بیرون برند از حد ستم  
)همان، 336(
تـو بـاری عدل کُن نوشیروان خانه ی خود باش  کـه گر با زیردستانت سرِ ظلم است، ضحاکی
)همان، 405(
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رهــن زنــدان ابــــد ضـــحّاک او او فـــریـــدونی، دمـــاونـــد احــتـــشــام  
)همان، 570(
ضــــحاک بــــه غــــار او گــــرو بـند سیـــــمــــرغ بــــــه قــــاف او گــروگان  
)همان، 898(
دوبـاره مسند ضـــحاک مـاردوش آمــد دریـــغ تـــخت فـــریـــدون فرودین کز دی  
)همان، 200(
خورش زمــغز جوانان کند مه افعی زلف   بـــه روی دوش چــو ضحاک ماردوش انداخت
)همان، 469(

2-12-عنقا:
من خود بـه خوف و خِفتم از هیبت مقام گـویـی قدم بـــــه قلعه عنقا نهادهایـم   
)شهریار، 1391: 554(
ســـلام ای قـــلــعـــه ی سیـــمــــرغ و عنقا سـلام ای قـبـله ی تــقـدیس و تـقـوا   
)همان، 774(
گـــاه شــــوم ه ـــــم دم تــرانـــه ی بلــبل   گــــاه شوم هم ره فسانه ی عنـــقــا
)همان، 861(
هــر کـــــرا عــــزت عــنـــقا دادند    قـــافــــش از هـــمّـــت والا دادنــــــد
)همان، 922(

ابیات به صفحه های. )همان، 11/95- 9/131- 5/166- 14/300- 6/328-  برای مشاهده سایر 
12/370- 1/450- 6/493- 8/498- 7/1099- 3/1171- 20/1220- 5/1238( رجوع شود.

2-13-فریدون:
 نام فریدون در اوستا »ثرَاتِئونَ.« و در ودا »ترایتَنَ.« است همین اسم در متون پهلوی »فریتون.« با 
یاء مجهول و در فارسی فریدون شده است. )صفا،1387: 453(  فریدون 500 سال پادشاهی کرد. او 
پسر آبتین و فرانک است. پدرش به دست ضحاک کشته شد. از این رو مادرش او را به مرغزار برد و 
به دست گاوداری سپرد و او با شیر گاوی. )پرمایون( بزرگ شد. فریدون در 16سالگی از کوه پایین 
آمد و شرح احوال و نسب خود را از مادر پرسید. چون کاوه ی آهن گر بر ضحاک شورید فریدون را 
به شاهی خواند فریدون به کمک کاوه، ضحاک را در هم شکست و در کوه دماوند زندانی کرد و در 

روز جشن مهرگان به تخت پادشاهی نشست. )شمیسا، 1389: 504-503( 
 فریدون سه پسر به نام های تور، سلم و ایرج داشت و کشور خود را بین آنان تقسیم کرد ایران 
را به ایرج، توران را به تور و روم را به سلم داد. »در اوستای موجود، به این داستان اشار ه ای نرفته 
است امّا ظاهراً در یکی از نسک های مفقود اوستا چنین اشار های از تقسیم ممالک فریدون میان 
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سه پسرش »سرم«، »توچ.« و »ارِچ.« یاد شده است.« )صفا، 1387: 457( 
 تور که بخشش پدر را غیر عادلانه میدانست ناخشنودی خود را با سلم برادر خود میان نهاد. تور و 

سلم با یک دیگر هم دست شدند و برادر کوچک تر خود، را از میان برداشتند. 
بـه ما تیر و بــــه تـــرکان تاز دادند فـــــریـــــدون زادگــــــانــیم و نیـــاگان   
)شهریار، 1391: 178(
رفـت ضحــــاک عداوت به کنار از سر کار   تا فـریدون عــــدالت بــه سر کار آمد
 )همان، 1139(
کــــاوه بــاشی کـه ستم حکم نراند ورنه   خواه ضحـــاک شـوی خواه فریدون باشی
 )همان، 402(
به صفحههای)همان، 5/247- 6/57- 19/601- 6/562- 13/1332(  ابیات  برای مشاهده سایر 

مراجعه شود. 

2-14- کاوه :
 کاوه مردی آهن گر بود که چون از بیداد ضحّاک به ستوه آمد، بر او شورید و به کمک مردم فریدون 
را به جای او نشاند. )یاحقی، 1386: 659(  از داستان کاوه در اوستا اثری نیست و حتی در آثار 
پهلوی نیز از او اثری نمییابیم. )صفا، 1378: 551( برخی ایران شناسان به این دلیل که نام کاوه 
در متن های اوستایی و پهلوی نیامده است. آن را به صورت شخصیت یافته ی صفت »کی.« میدانند 

که بعد ها لقب فرمانروایان سلسله ی کیانی شد. 
به شیوه ی  را که  بند چرمی خود  قیام کند؛ پیش   زمانی که کاوه میخواست علیه ضحّاک 
آهنگران، زمان کار در پیش میبست بر سر نیزه کرد و فریدون نیز با دیدن آن درفش چرمین آن 
را به دیبا و گوهر بیاراست. از آن پس، این درفش به نام درفشکاویان. )درفشکاویانی( مشهور شد. 

)محمدی،1374: 362( 
کـــــاوه بـــاشی کــه ستم حکم نراند ور نه   خواه ضحـاک شوی خـــواه فریدون باشی
)شهریار، 1391: 402(
زتخـــت و تـاج فریدون چه حکمتی به از این   کـه کاوه داد دل خـــود ستاند از ضحاک
)همان، 281(
کـــاویــــــــانی درفـــــــش نــوروزی    نـو کند یــــاد کـــاوه ی حـداد
)همان، 1132(
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جدول شماره. )1(: بسامد تلمیحات و اشارات اساطیری:

تعدادعنوانتعدادعنوانتعدادعنوانتعدادعنوان

درفش 5توران9آب بقا
کاویان

3قباد6

آب 
 زندگانی

4کاوه1دیو1تور2

1کاوه حداد3رخش13تهمتن6آب حیات

جابلقا و 8آب حیوان 
جابلسا

کاویانی 26رستم2
درفش

1

3کاوه نوروز2زال9جام جم1آرش

جام 1آهورمزد
جهاننما

3کاووس1سام نریمان3

جام 3اسفندیار
جمشید

سرچشمه 2
حیات

1کی1

سرچشمه 1جشن سده1اشکبوس
حیوان

4مرغان قاف 3

جشن 1افراسیاب
مهرگان

مرغ 3سلم2
همایون

1

1میر نوروزی14سهراب14جمشید4اهریمن

12نوروز3سیاوش8هما1ایرج

1نگین جم27سیمرغ10جم1بهمن

چشمه 8پوردستان
آب بقا

شاهان 4
پیشدادی

10نوشدارو1
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پهلوان 
زابلی

چشمه آب 1
حیات

شیر 1
زابلستان

1ویشتاسب1

چشمه آب 14 هفت خوان
حیوان

1هاماوران9ضحاک1

384جمع کل20عنقا1چشمه بقا1پیرنوروز

چشمه 3تاج فریدون
حیات

1فریبرز2

چشمه 6تخت جم
حیوان

9فریدون8

تخت 
جمشید

خون 8
سیاوش

34قاف4

 نمودار)1(
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3-نتیجه گیری
یکی از امکاناتی که شهریار با استفاده از آن نقش خیالانگیزی در اشعارش را به کمال رسانده، 
تلمیح است و همین عامل موجب غنای تصاویر تلمیحی در اشعار وی شده است. کاربرد نسبتاً 
وسیع تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار، از یک سو موجب خلق معانی تازه گشته و 
از سوی دیگر نقش مهم و مؤثر را در خیالانگیز کردن و هم چنین غنیتر ساختن مضامین شعری 
وی ایفا میکند. این ویژگی ضمن آن که نشان دهنده ی وسعت آگاهی و پشتوانه ی عظیم فرهنگی 
شهریار را میرساند، همواره لذّت ادبی بیشتری را نیز برای خواننده به هم راه دارد. بیش ترین استفاده 
شهریار از تلمیحات و اشارات اساطیری از شخصیت اساطیری رستم است که رستم را با القابش 49 
بار در دیوانش آورده است و بعد از رستم، آب حیات با اوصافش 46 بار و جمشید با القابش 41 بار 

بیشترین کاربرد از تلمیحات و اشارات اساطیری در دیوان شهریار را دارند.
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 
س 6،  ش1  )پـیـاپـی 12(،   بهار   1394  

جبر و اختیار و منشاء آن در دین هاي ایران باستان

معصومه محمودي
استادیار زبان و ادبیات فارسی دانشگاه علوم پزشکی مازندران

چکیده
جبر و اختیار از دیرباز براي آدمي مسأله بوده است؛ چه زماني که مي کوشید تا با توسّل به اسطوره 
به تبیین جهان هستي،  دیده ها و رخدادهاي آن بپردازد، چه آن گاه که با آمدن ادیان الهي بر آن 
شد تا به شکلي آن را حل کند که از یک سو، با باور دیني او درباره ي عدالت و از سوي دیگر با 
قدرت مطلقه ي خداوند منافات و تضادي پیدا نکند. چرا که مختار دانستن آدمي، قدرت مطلقه ي 
خداوند را به چالش مي کشد، هم چنان که مجبور دانستن او، مجازات و پاداش خداوندي و در نتیجه 
عدالت او را بي معني مي نماید. نویسنده در این مقاله کوشیده است تا با استناد به متن هاي موجود 
و پژوهش هاي انجام گرفته درباره ي دین هاي ایراني باستان، مسأله ي جبر و اختیار در دین ها و 

آیین هاي معروف ایراني را مورد بررسي قراردهد.
واژگان کلیدي: جبر و اختیار، ادیان ایراني، مزدک، زرتشت، ماني، زروان، کیش مهر.



مجله ی زبان و ادبیات فارسی100 /

1-مقدمه
حدود هزاره ي دوم ق. م. مردماني که در دشت هاي ترکستان، جلگه هاي شمال قفقاز و دریاي 
خزر مي زیستند کوچ بزرگي را آغازیدند: گروهي راه جنوب در پیش گرفتند و وارد سرزمین هند 
شدند و دسته اي دیگر به سوي غرب روانه شدند و به فلات ایران رسیدند. این مردمان جنگجو که 
سواران چیره دستي بودند، بر سراسر گستره ي ایران چیره شدند تا »پیچ بزرگ فرات« پیش رفتند 
و فرهنگ، آیین و اسطوره هاي دیني خود را بر مردمان بومي، که در برابر جنگاوري هاي آنان تاب 

نیاورده و شکست خورده بودند، تحمیل کردند. )کامرون، 1360: 106(
کهن ترین نشانه هایي که از حیات دیني آریایي در دست داریم، به گونه اي است که مي توان آن 
را طبیعت گرایي محض نامید. آریاییان این دوره »تحت تأثیر تظاهرات قواي طبیعي و ظّن خود 
که به واسطه ي زندگاني نیمه چادرنشیني و نیمه آبادنشیني دائماً شاهد آن بودند، قواي طبیعت را 

پرستش مي کردند.« )معین، 1363: 36-35(
نیاکان نژاد هندوایراني، پیش از کوچ بزرگ، به هنگام زندگي در سرزمین مشترک هندوایراني، 
داراي داستان ها، روایت ها و اسطوره هاي دیني مشترکي بودند که با مقایسه ودا و اوستا مي توان 
به آن پي برد. )صفا، 1369: 25-26( امّا پس از کوچ از زادبوم نخستین و جدایي از یکدیگر، در 
نتیجه ي تأثیرات فرهنگي و جغرافیاي محیط زندگي جدید، این باورها دست خوش دگرگوني هایي 
شده است. این دگرگوني ها تنها چند عنصر انگشت  شمار و مشترک را در بر نمي گرفت، بلکه بسیاري 
از  نگرش ها و باورهاي دیني چنین سرنوشتي یافتند. از مهم ترین این دگرگوني ها، یکي پدید آمدن 
خدایان خوب )اهوره ها( و خدایان بد )دیوها( تحت تأثیر فرهنگ آسیاي غربي است )بهار، 1376 
: 191( چرا که در عهد باستان از لحاظ فرهنگي ارتباط نزدیکي میان ایران و بین النهرین وجود 
داشت )فیلیپه، 1385؛ سیزده( دگرگوني مهم دیگري که باید به آن اشاره کرد »برجسته و یکتا 
 :1382 )اسماعیل پور،  ایزدان«  دیگر  برابر  در  او  شدن  عظیم  و  اهورامزدا  هم چون  ایزدي  شدن 
8( است که کاملًا با سنّت هندوایراني وفق مي کرد، چرا که آنان اهورامزدا را از قدیم به عنوان 
بزرگ ترین اهوره از اهوره هاي سه گانه مي پرستیدند. )بویس، 1381: 44( این دگرگوني ها و تحولات 
سرانجام به پیدایش دین تازه اي به نام »مزدیسنا« یا »مزدائیسم« انجامید که خود مهم ترین دین 
ایراني در جهان باستان است تا آن جا که بویس Boyce(( درباره ي این دین معتقد است: »چه بسا 
بیش از هر دین دیگر، به طور مستقیم یا غیرمستقیم بر جهان بشري اثر نهاده باشد.« )همان: 23(

2-بحث و بررسی
2-1-باورهاي مصري – بین النهریني:

همان گونه که اشاره شد، فرهنگ آسیاي غربي )بین النهرین( بر باورهاي دیني آریاییاني که به نجد 
ایران کوچ کردند، تأثیر گذاشت. بنابراین، براي شناخت بهتر ریشه هاي این باورها باید به باورهاي 
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بین النهریني، که به نوبه ي خود متأثر از فرهنگ و عقاید مصر باستان بودند )بهار، 1381: 438( 
رجوع کرد.

اعتقاد به این که مي توان از آینده و تقدیر خود آگاهي پیدا کرد، در میان مردمان بین النهرین 
وجود داشت. »بر اثر مشاهده ي مداوم بعضي هم زماني ها میان طلوع و غروب و حرکات ستارگان در 
آسمان و وقوع جریان هایي بر زمین، چون در رسیدن فصول، فرو ریختن باران هاي موسمي و جز 
آن، این باور استوار در بین النهرین وجود داشت که وقایعي که بر زمین مي گذرد، انعکاس و تکرار 
آن چیزي است که در آسمان ها جریان دارد. مردم بر آن بودند که این نیروهاي آسماني قادرند و 

گاه مصمم که از طریقي مقاصد خود را به اطلاع انسان برسانند.« )همان: 432(
این نکته نشده است که  به  از بین النهرین اشاره اي  از متن هاي به دست آمده  در هیچ کدام 
اجراي آداب دیني مي تواند در برآورده شدن نیازهاي مادّي و درخواست هاي معنوي انسان مؤثر 
باشد. بنابراین، باید باور کرد که زندگي انسان از دیدگاه آنان نه براساس کوشش هاي عبادي او، 
بلکه براساس سرنوشت از پیش تعیین شده، رقم مي خورده است. شرکت در امور دیني محدود به 
شرکت در عزاداري هاي مربوط به شهادت و جشن تولد مجدّد خداي نباتي بارور کننده و نقطه ي 
مرکزي ارتباط فرد و جامعه با دین، به ستایش این خدا و الهه ي ایشتر باز مي گشته. در آن روزگار 
باوري نسبت به بهشت و دوزخ وجود نداشته و زندگي تیره و تار در جهان مردگان در زیر زمین 

سرنوشت همه ي آدمیان شمرده مي شده است. )همان: 414(
»دین سومري- بابلي دیني است در اصل جانگراي، که در آن انسان خود را با خدایان و دیوان 
بسیار رو به رو مي بیند. خدایان نیرومند در برابر خود دیوان نیرومند داشتند. گروهي از دیوان 
پیوسته آماده ي آن بودند که مردي یا زني را در خلوت، به هنگام خوردن یا نوشیدن یا خواب 
فروگیرند و به ویژه بچه ها را بربایند... لمَِشتو دیوي که بر سر زنان به هنگام زایش مي تاخت و بچه ها 
سو بودند.  را از کنار مادران مي ربود... در برابر... گونه هایي از دیوان با محبّت همچون شدّو و لمَّ
این دو بر دو سوي  دروازه هاي کاخ سلطنتي آسوري به صورت شیران و گاوان بالدار مي ایستادند 
نیز مي توان دید.« )همان:  را در کاخ هاي هخامنشي در تخت جمشید و شوش  که شبیه آن ها 

)411 -410
و  ستارگان  به  مربوط  باورهاي  نفوذ  و  داشتند  نجوم  در  مصریان  که  پیش رفتي  خاطر  به   
تأثیرگذاري آن ها در زندگي آدمیان، در میان ایرانیان که متأثر از فرهنگ بین النهرین و به تبع 
آن عقاید مصري ها بودند، اساطیر نجومي شکل مي گیرد و در پي آن اعتقاد به جبر و پیش گویي 

درباره ي تقدیر از طریق ستارگان رواج مي یابد. )بهار، 1376: 228(
 هم چنین »در بین النهرین عقیده بر این بود که سرنوشت انسان یک سره در دست خدایان 
و با ذکر جزئیات مسیر  است و جبري چنان مطلق بر حیات مردمان غلبه دارد که حتّي دقیقاً 
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همه ي حوادث زندگي مردم از قبل تعیین شده است و مسؤول موفقیت ها و شکست هاي ما دو 
دیو برنامه ریزي شده اي هستند که درون هر فرد انسان قرار دارند. پس باید راهي جُست تا... بر 
تقدیر... آگاهي یافت. درعین حال این اعتقاد هم بود که نیروهاي فوق طبیعي که سرنوشت ما را 
تعیین مي کنند قادرند و مایلند که خواست هاي خود را به ما آگاهي برسانند و به ما یاري برسانند 
و از مقاصد پلید و مقتدر بر ضد ما جلوگیري کنند. بعدها این آگهي ها مکنون در کواکب آسماني 
در  پیشگویي  و  ستاره شناسي  عظیم  پیشرفت  باعث  دو  این  جمع  و  شد  شمرده  آن ها  گشت  و 

بین النهرین و غرب آسیا گشت.« )بهار، 1381: 430- 431(
باور به چنین جبری است که در مرحله ی نخست، سبب اهمیّت یافتن علم ستاره شناسی و 
اعتقاد به پیشگویی و خوابگزاری در فرهنگ بین النهرین و در مرحله ی دوم، موجب گسترش آن 
در دیگر مناطق همجوار با این حوزه ی فرهنگی شد. )همان: 414- 415( اعتقاد به سرنوشت از 
پیش تعیین شده چنان با فرهنگ بین النهرین سرشته بود که به باور ساندرز، بابلیان بر آن بودند 
که »سالی یکبار استقرار بزرگ سرنوشت ها به دست مردوخ و ایزدانِ گرد هم آمده در بابل، انجام 

می شود.« )ساندرز، 1373: 109(
2-2-آیین زرتشتي

بنابر سنت زرتشتیان، که ایران شناس نامداري چون هنینگ )Henning( نیز آن را پذیرفته، 
برخي  گمان  به  و   )87  :1379 )هنینگ،  است.  مي زیسته  م.  ق.  ششم  قرن  حدود  در  زرتشت 
پژوهشگران با استناد به زبان اوستا و نزدیکي بسیار آن به »ودا«، روزگار زندگي زرتشت را تا یک 
هزار سال )یک قرن بیشتر یا کمتر از این( پیش از میلاد نیز مي توان عقب برد. )تقي زاده، 1341: 
نخستین  »زرتشت  که  مي نماید  )Myer(پذیرفتني  مایر  ادوارد  گفته ي  زرتشت  درباره ي   )494
)کمبل،  است.«  اثر گذاشته  ادیان  تاریخ  بر سیر  و سازنده  به صورت خلّاق  که  است  شخصیتي 
اعقاب نخستین موج کوچ نشینان هندوایراني بود«  1381: 10( اصلاحات دیني زرتشت که »از 
)زنر،1377: 6( در روند شکل گیري و دگرگوني دین هاي هندوایراني تأثیر ژرف و اساسي داشته 
است. به گفته ي دومزیل)Dumezil(، زرتشت نخستین مصلحي است که بانگ »توحید و عظمت 
خداوندي« بر آورد و »مزدائیسم همانا شکل ایراني آیین دیرین و مشترک هندواروپایي است.« 

)دومزیل، 1339: 86(
نقطه ي کانوني نوآوري دیني زرتشت در این جاست که مردم ایران که به آیین واحدي باور 
نداشتند و خدایان طبیعي گوناگوني را مي پرستیدند، پرستش ایزدان باستاني را به یک سو نهادند 
آن ساختند. هرچند  را جاي گزین  )بنونیست، 1377: 4(  اخلاقي«  مجرّد  بنیادهاي  و »ستایش 
زرتشت خدایان باستاني را در آیین خویش طرد کرد و »با اصلاح دیني اش عناصر طبیعت شناختي 
اهورامزدا را زدود« )الیاده،1385: 84-85( اما این ویژگي آیین مزداپرستي پس از زرتشت رنگ 
باخت و دوباره ایزدان پیشین بازسازي و پدیدار شدند. این امر موجب شد تا سویه ي یکتا پرستي 
دین زرتشت کم فروغ شود. از این رو، شکل اصیل دین زرتشت را باید در گاهان جست و »بیرون 
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ایراني در تاریخ.« )شاکد،  با دین زرتشتي است؛ یعني مرحله ي اخیر دین  از گاهان، سروکار ما 
 )20 :1387

بنابر آموزه هاي زرتشتي، جهان مادّي، آوردگاه نیروهاي اهورامزدا و اهریمن است که سرانجام 
به پیروزي نیروهاي اهورایي مي انجامد. در این آیین »آن چه در نهایت پیروزي و تسلطّ اهورامزدا 
بر اهریمن و زوال و نابودي کامل اهریمن از عرصه ي هستي را فراهم مي سازد، یاري و مساعدت 
انسان هاي مؤمن و مزداپرست است که با تبعیت از راه راست دین، موجبات تقویت و پیروزي او 
را مهیّا مي سازند... بنابراین، زندگي هر فرد صحنه ي مبارزه با اهریمن و قواي اوست و شخص از 
لحظه ي که دست به انتخاب مي زند و راه یکي از دو مصدر خیر یا شرّ را برمي گزیند، وارد صحنه ي 
نبرد و مبارزه ي جهاني مي شود و بدان جهت که متابعت و پیروي از اهریمن یا اهورامزدا موجب 
تقویت آن ها مي شود و زمینه را براي پیروزي نهایي شان آماده تر مي سازد، انتخاب یا گزینش راه، با 
اینکه در ظاهر امري فردي و شخصي است، در نهایت با عالم و نظام عالم ارتباط مي یابد.« )باقري، 
1386: 51( از این رو، شعار معروف این آیین »پندار نیک، گفتار نیک و کردار نیک« نشان دهنده ي 
جهت گیر ي اخلاقي و عملي زندگي یک مؤمن زرتشتي است و این اختیار در گزینش راه، خود 

نشان گر اختیاري است که در این دین براي انسان قائل اند.
 اعتقاد به سرنوشت از پیش تعیین شده که از پایه هاي اعتقادي زروانیسم است، از دید آیین 
زرتشتي نکوهیده و ناپسند تلقي مي شود و به نظر باورمندان به این آیین، با عدالت خداوند سازگار 
نیست. در این آیین هرکس مطابق با اندیشه ها، گفته ها و کرده هاي خود داوري مي شود و آزاد است 
خوبي یا بدي را برگزیند. )هینلز، 1375: 194( بنا به باورهاي زرتشتي، سرنوشت و کوشش همچون 
دو کفه ي بار هستند و عمل انسان علت نزدیک آن چیزي است که براي او رخ داده. تقدیر تنها بر 
هستي مادّي نظارت دارد و سرنوشت مینوي انسان در اختیار خود اوست. حتي در جنبه هاي مادّي 
انسان مي تواند آن چه را که توسّط ایزد بخت براي او مقرر شده، زودتر از زمان آن به دست آورد، هر 
چند نهایتاً در جهان پس از مرگ است که پاداش واقعي را دریافت خواهد کرد. )زنر، 1384: 389(

نصّ صریح متن هاي دیني زرتشتیان خود گویاي این است که انسان مسؤول اعمال خویش 
است. در اوستا آمده:»هر یک از شما-چه مرد، چه زن- پیش از آن که رویداد بزرگ به کام ما 
پایان گیرد، از میان دو راه، )یکي را( براي خویشتن برگزیند.« )گاهان،هات30، بند2( هم چنین 
در کتاب پنجم دینکرد مي خوانیم: »پارسیان در برابر کارهاي نیکي که کرده اند پاداش جاودانه ي 
پایدار مي گیرند و به آن ها در برابر هر آن چه انجام داده اند یا پرهیز کرده اند اجر و مزدي مي رسد.« 
)آموزگار، 1386: 44( بنابراین انسان در آیین زرتشتي، خود راه سعادت یا شقاوت را برمي گزیند و 
باید پاسخگوي کردارهاي خود در این جهان باشد. در آیین زرتشتي، انسان به سبب اختیاري که 
دارد، بلافاصله پس از مرگ نه تنها درباره ي کارهاي خود داوري  مي شود بلکه پندارها و گفتارهاي 
او نیز سنجیده مي شود و در این زمینه هیچ تفاوتي میان زن و مرد و ارباب و خدمتکار نیست. 

)بویس، 1381: 52-51(
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2-3- آیین زرواني:
 به باور خاورشناساني چون کریستن سن )کریستن سن، 1382: 52( و هنینگ )جلالي مقدم، 
برمي گردد. گویي  دوره ي هخامنشیان  به  زرواني  آیین  و گسترش  آغاز شکل گیري   )48 :1384
در دوره ي خشایار شاه، گروهي از مغان به سبب سیاست هاي سخت گیرانه ي مذهبي این پادشاه 
در ممنوعیت آیین دیوپرستي به آسیاي صغیر و بین النهرین مهاجرت کردند. این گروه پس از 
سکونت در این ناحیه با تأثیرپذیري از برخي باورهاي بابلي هم چون اندیشه ي زمان که خداي غالب 
نمایان گر افلاک پنداشته مي شد و تلفیق آن با عقیده ي ارتدادي زرتشتي، آییني را پدید آوردند 
که از آن با عنوان »زروانیسم« یاد مي شود. )زنر، 1375: 47( بي گمان اندیشه ی تبدیل زمان به 
خدای برتر در جمع خدایان و رسیدن آن به گاه و مقام خدای آفریننده ی اصلی، تنها نزد روحانیان 
ستاره بین می توانست پدید آید. از این رو، می توان نتیجه گرفت که اصل این اندیشه از بابل است و 
این که منشاء اندیشه ی تبدیل زمان به ارباب مطلق سرنوشت جهان، در آخرین تحلیل، اندیشه اي 

یونانی– بابلی است. )دوشن گیمن، 1385: 136- 147(
 به نظر نیبرگ )Nyberg( آیین زروان صورت ویژه ای از دین مادی مغان، پیش از فرا رسیدن 
و  کاملًا ساخته  تنها چهره ي  نیز  آن  و  است  مغان  دین  اصل،  در  دین  این  است.  زرتشتی  دین 

پرداخته ی دین ایران باستان است که ما می شناسیم. )نیبرگ، 1383: 411(
در عقاید پیروان زروان آمده است که »زروان خدای اصیل قدیم، قربانی ها کرد شاید فرزندی 
بیاید و او را اوهرمزد بنامد و بعد از هزار سال قربانی دادن به شک افتاد از مؤثر بودن قربانی... دو 
پسر در بطن او موجود شد، یکی اوهرمزد که قربانی ها را به نام او کرده بود و دیگر اهریمن که زاده ی 
شک و تردید بود. زروان پادشاهی عالم را به کسی وعده داد که اوّل به حضور او بیاید. اهریمن شکم 

او را پاره کرد و... زروان 900 سال به او حکومت داد.« )کریستن سن، 1382: 107- 108(
این مسأله، منشاء دو ویژگی برجسته ای است که به باور فراي از زروانیه به دیگر آیین هاي 
ایراني رسیده است. یکی دیدگاه های خاص آنان درباره ی زمان ابدیت و آنچه به آن مربوط است 
و »دیگری اسطوره ی زادن اهورمزد )اهورامزدا( و اهریمن از پدر زروان.« )فراي، 1377: 385( در 
میان معتقدان این مذهب، زروان تنها به معنی »زمان مطلق« نبود بلکه مفهوم »بخت«، »قدر«، 
و »سرنوشت« نیز داشت و بنا بر آن چه در کتاب مینوی خرد آمده )فصل 23، بند 4- 7( همه ی 
کارهای جهان به قضا و زمان و مشیّت عالیه ی زروان که وجودش قائم به ذات و فرمانروائي اش 
طولانی است، باز بسته است. به همین سبب فلسفه ی زروان ی موجب رواج عقیده ی جبری شدیدی 
شده بود که موجبات ضعف ایمان در میان مزدیسنان را فراهم می آورد. )باقري، 1386: 87( بنابر 
آن چه آمد، می توان گفت که آیین زروانی بیش تر قائل به نوعی جبر است که بر شئون گوناگون 

زندگی بشر سیطره دارد و سرنوشت نهایی او را رقم می زند.
در کتاب مینوي خرد که به باور کریستن سن متعلق به زروانیه است )کریستن سن، 1382: 
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108( به وضوح اندیشه ي جبري گري را مي توان دید: »پرسید دانا از مینوي خرد که به خرد و 
دانایي با تقدیر مي توان ستیزه کرد یا نه؟ مینوي خرد پاسخ داد که حتي با نیروي زورمندي خرد 

و دانایي هم با تقدیر نمي توان ستیزه کرد.« )مینوي خرد، 1380: 42(
2-4- آیین مهر:

درباره ي معني نامواژه ي مهر )= متیره( اتفاق نظري میان پژوهش گران وجود ندارد. برخي مانند 
میه آن را به معني سانسکریت آن »دوست« دانسته اند و برخي مانند هیلبرانت )hillebrant( و 
الدنبرگ )Oldenberg( خورشید پنداشته اند. اما بیش تر ایران شناسان معاصر، از جمله اشپیگل 
)Spiegel(، بارتولومه )Bartholomae(، گرشویج )Greshevitch( و... معني پیمان را براي آن 
پذیرفته اند. )اسماعیل پور، 1377: 127-128( مهرداد بهار مهر را ایزد برکت بخشنده ي خورشید به 

شمار آورده است. )بهار، 1376: 173(  
 هر چند »چگونگي آغاز مهرپرستي تا حد زیادي ناشناخته است« )بسکوف، 1385: 33( امّا 
مهر، ایزد راستي و فیروزي از زمان هاي بسیار کهن مورد ستایش و احترام اقوام آریایي بود. در 
ناحیه ي کاپادوسیه ترکیه، در نزدیکي آنکارا کتیبه اي مربوط به هزاره ي دوم پیش از میلاد مسیح 
یافت شده که پیمان نامه اي است میان دو قوم میتاني و هیتي از اقوام هندوایراني که در آن نام ایزد 
مهر ذکر شده است )همان: 143( که این مي تواند هم نشان دهنده ي قدمت باور به مهر باشد و 
هم کارکرد آن را در باورهاي کهن نشان دهد. مهر پیش از زرتشت چنان مورد احترام اقوام ایراني 
بود که زرتشت براي اینکه یکتاپرستي را روایي بخشد و اهورامزدا را به خداي یگانه ي دین زرتشتي 
بدل کند مجبور شد که از اهمیّت آن بکاهد، اما به سبب محبوبیت زیاد مهر در میان عامّه، موفق 
به ازمیان بردن کامل آن نشد و با مخالفت شدید مهرپرستان، به ویژه در آغاز تبلیغ اش مواجه شد 

و حتي گفته شد که او به دست آنان در پرستشگاهي کشته شد. )ورمازرن، 1383: 18(
این گونه بود که این ایزد حتي پس از زرتشت نیز به حیات دیني خود در میان ایرانیان ادامه 
داد تا آن جا که در اوستاي متأخّر یشتي به نام مهریشت که به ستایش این ایزد اختصاص دارد، 
دیده مي شود که این موضوع موجب شگفتي پژوهشگراني شده است که درباره ي این ایزد به تحقیق 
پرداخته اند، )بیانکي، 1385: 47( اگر چه مهر در اوستاي متأخّر در خدمت اهورامزدا قرار مي گیرد 

و به نوعي فیضاني از او شمرده مي شود. ) ورمارزن، 1383: 17(
 این آیین که از ایران به مغرب زمین رفت، چنان در آن جا روایي یافت که آیین مسیحیت را 
که پس از آن ظهور کرد، سخت تحت تأثیر خود قرار داد. )1( )شمیسا، 1376: 115( اما پیش 
از راه یابي به اروپا به سبب آمیزش با باورها و عقاید محلّي از جمله عقاید نجومي بابلي و کلداني 
درباره ي تأثیر ستارگان در امور خاکیان )باقري، 1386: 164-165( به ورطه ي جبري گري افتاد. 
باور کومون )Cumont(، اخترشناسي به جبري گري آلوده است. )ورمارزن، 1383:  چرا که به 
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188( برخي نیز این جبري گري را متاثر از باورهاي زروان مي دانند:»تاثیر باورهاي زرواني بر کیش 
مهر در روم نیز دیده مي شود. در این کیش خداي بزرگ، ایون-کرونوس نام دارد که بابر با زروان 

است.« )جلالي مقدم،1384: 55(
هم چنین دو نوشته در رم یافته  شده که به باور ورمازرن به اندازه ي کافي گواه تأثیر اخترشناسي 
در دین مهري است. )همان جا( افزون بر این، مي توان تأثیر عقاید نجومي را در این آیین »از روي 
نقش ها و نگاره هاي مهري که حاوي منطقۀ البروج و افلاک و سیارات سبعه هستند دریافت. هم 
بدین دلیل، عدد هفت در آیین مهرپرستي از تقدّس ویژه اي برخوردار بود.« )باقري، 1386: 165(

آیین  در  نجومي  عقاید  از  برآمده  باورهاي  که  نفوذي  به  توجه  با  مي رسد  نظر  به  بنابراین، 
مهرپرستي داشته، بایستي اعتقاد به جبر درمیان پیروان این آیین رایج بوده باشد. در باورهاي 
مهري، نشانه اي از اعتقاد به این که رفتار و اعمال نیک مي تواند در سرنوشت آدمي مؤثر باشد، 

یافت نمي شود.
2-5- آیین ماني:

بنابر روایت هاي موجود، ماني، نجیب زاده ي ایراني، مادري از خاندان شاهان اشکاني داشته است. پدر 
او فاتک همداني، همدان را ترک کرد و در سرزمین بابل اقامت گزید. ماني در سال 215 یا 216م 
متولد شد و به قولي، هم چون پدر در آغاز گرایش به آیین مغتسله داشت. )کریستن سن، 1382: 
133- 134( که از فرقه هاي نامدار گنوسي بود )مشکور، 1378: 350( و به دیگر قول، گرایش به 

مسیحیت.)منزوي، 1377: 170(
ماني که باید او را از بدعت گذاران آیین گنوسي در سده ي سوم میلادي دانست و با ابتکارات 
خود، این آیین را به دیني جهاني در روزگار خود بدل کرد، )اسماعیل پور، 1382: 195( عناصر 
اساسي دین خود را تلفیقي از آموزه ها و باورهاي ادیان بزرگ زمان خود قرار داد. اندیشه ي دو بني 
آیین زرتشتي، که براي او کلید حل معمّاي خوبي و بدي بود، اساس دین او را مي ساخت؛ هم چنان 
که وارد کردن عناصري از آیین بودایي و ترسایي، موجبات پذیرش آیین او را از شرق تا غرب فراهم 
ساخت، )میرفخرایي، 1383: 22( تا آن جا که گفته اند سنت آگوستین، قدیس نامدار ترسایي، مدّت 
نه سال مانوي بود. )محجوب، 1378: 351( ماني که دین خود را به شاپور اوّل ساساني عرضه کرده 
 ،)kartir( بود و ظاهراً مورد عنایت او قرار گرفته بود، در دوران بعد به سبب سخن چیني کرتیر
موبد موبدان زرتشتي، مورد غضب بهرام اوّل ساساني قرار گرفت و کشته شد. )همان: 351-350(

 براي پي بردن به تلقّي مانویان از جبر واختیار، ناگزیر باید اشاره اي به اعتقاد آنان درباره ي 
آفرینش و ... کرد. در آموزه هاي ماني جهان داراي سه دوره ي نخستین، میاني و پایاني است. در 
دوره ي نخستین دو اصل روشني و تاریکي از هم جدا بوده اند. روشنایي در بالا و تاریکي در پایین 
قرار داشت. در دوره ي میاني، یعني عصر کنوني، این دو اصل با هم درآمیختند و جهان از این 

آمیزش پدید آمد و در دوره ي پایاني این دو اصل براي همیشه از هم جدا خواهند شد.
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 با تاختن اهریمن به سرزمین روشنایي، پدر عظمت )زروان( از جان خویش مادر زندگي را 
ساطع و مادر زندگي انسان نخستین را از خود تراوش مي کند. به این ترتیب تثلیث نخستین مانوي 
شکل مي گیرد. انسان تسلیم اهریمن مي شود تا در تاریکي نفوذ کرده باشد و در زماني که به یاري 
زُروان نجات مي یابد، پنج عنصر وجودي خود را در میان تاریکي به جاي مي گذارد. براي نجات 
این عناصر راهي جز تکوین دنیا و به گردش درآوردن چرخ و نجات تدریجي ذرّات نور روحاني از 
زندان اجسام ظلماني نیست. اختران، ماه، خورشید و بروج دوازده گانه ذرّات نور را از دل ظلمت به 
در مي کشند و به سرزمین روشنایي مي فرستند. پر و خالي شدن ماه نمونه اي از این عمل پالایش 
است. با توالد و تناسل نور زنداني شده و از تني به تن دیگر مي رود. )میرفخرایي، 1383: 29-16(

 براساس چنین انگاره اي »آفریننده و نگاه  دارنده ي آفریدگان مادّي، اهریمن است، به همین 
سبب، زایش و پیوند خانوادگي آراستن، سزاوار نیست و کِشتن گیاهان و نگاه داري از گوسفندان 

هم یاري با اهریمن در دور داشتن نور و روشني در تن ما است. « )همان: 101- 102( 
در این آیین »نوري که روح انسان را مي سازد، به نحوي مادّي قابل نجات نیست. نجات او تنها 
از طریق کوشش آگاهانه براي پرهیز و به گونه ي فردي ممکن است.« )بهار، 1375: 89( و انساني 
که در بند اهریمن است با معرفت و دانش )گنوس( مي تواند به رستگاري برسد. )اسماعیل پور، 

)199 :1382
در مانویت سه راه در برابر روان تعبیه شده است: »1- بهشت براي راست کاران 2- جهان ترس 
یا بیم یا برزخ براي ستیزه جویاني که در عین حال، یاور راست کاران و نگهبان آیین اند و 3- دوزخ 

براي انسان گناهکار.« )اسماعیل پور،1383: 119(
وجود  نوراني  عنصر  رهایي  وسایل  آوردن  فراهم  و  شناخت  در  انسان  اگر  مانویان  اعتقاد  به 
خود از زندان ظلمت جسم با پرهیزگاري، توفیقي حاصل کند، پس از مرگ روحش به قلمرو نور 
برمي گردد، در غیر این صورت به دوزخ ظلماني سرنگون مي شود. امّا اگر کسي کیش ماني را بپذیرد 
ولي توانایي انجام تمام فرایض را نداشته باشد و گناه بزرگي هم مرتکب نشود محکوم به زندگي 
کردن در اجساد دیگر به توالي است و باید دوره ي دردناک تناسخ )سمسارا( را طي کند تا روح او 

پس از پاک شدن لایق پیوستن به سرزمین نور شود.)2( )باقري، 1386: 109-108(
آیین ماني هر چند در کوتاه زماني به آییني جهان روا در روزگار خود بدل شد و مورد اقبال 
مردمان قرار گرفت، امّا پس از چند سده به سرعت از میان رفت. پژوهش گران دلایلي را براي این 
زوال برشمرده اند که با بحث ما بي ارتباط نیست: »نخست مخالفت شدید ادیان رسمي دیگر به 
ویژه مسیحیت و زرتشتي در مناطقي که مانویت رواج داشت. دو دیگر، پیچیدگي و غامض بودن 
مهم ترین  دیني،  جامعه شناسان  اعتقاد  به  و  سومین  مانوي.  خاص  جهان بیني  و  دیني  فلسفه ي 
دلیل از بین رفتن این دین مخالفت آن با بشریتّ و ادامه ي حیات بود. زیرا ماني متوقّف کردن و 
برانداختن نظام هستي و تکثیر موجودات را تبلیغ کرده ازدواج و تولید نسل را تقبیح مي کرد و 
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انسان ها را از مزاوجت که یک امر طبیعي و لازمه ي بقاي نسل است، منع مي نمود.« )همان، 1386: 
)112

 با توجّه به آن چه که از آموزه هاي ماني آورده شد، به نظر مي رسد در آیین مانوي، سرنوشت 
آدمي در این جهان، به جهت اهریمني بودن ماهیّت آن، مقوله اي فاقد اهمیّت است و حتّي مي توان 
با توجّه به »گرایش هاي صوفیانه ي این آیین.« )دوشن گیمن، 1385: 5( که برآمده از ارتباط آن 
با آیین گنوسي است، باور داشت که رنج بیش تر جسم به پالایش آن یاري مي رساند. هم چنین، با 
توجه به باور تناسخ در آیین ماني، انسان تنها مي تواند با اختیار کردن راه زهد، خود را از چرخه ي 
آمدن به این جهان برهاند. بنابراین، مي توان پذیرفت در روزگاري که شاهان ساساني براي تقویت 
تمرکزگرایي سیاسي خود، جبراندیشي را تقویت مي کردند. )منزوي، 1377: 250( »ماني یگانه 
فیلسوف ایراني بود که...از دوآلیسم )دو بني( هندوایراني باستان و از آزادي و اختیار بشري دفاع 

نمود.« )همان:171-170(
2-6- آیین مزدک:

 بنا به پژوهش هاي کریستن سن )Christensen(، آیین مزدک که یکي از شاخه هاي مانویه و در 
واقع اصلاحي در این آیین محسوب مي شود، دو قرن پیش از ظهور مزدک به دست یک ایراني که 
هم نام زرتشت بود، در سرزمین روم شکل گرفت. )کریستن سن، 1382: 245( مؤسّس این آیین، 
با کتاب هاي فلسفي یونان، ازجمله جمهوریت  زرتشت خورگان، به سبب زندگي در روم  شرقي 
افلاطون آشنایي پیدا کرد و »تحت تأثیر مدینه ي فاضله ي افلاطون قرارگرفت.« )محجوب، 1378: 

364( بعد از او، مزدک اندیشه هاي او را پي گیري کرد و کوشید به آن جامه ي عمل بپوشاند.
 این آیین پیش از آن که صبغه اي دیني پیدا کند، در پایان قرن پنجم میلادي به شکل جنبشي 
قباد ساساني  دربار  به  راه یابي  با  مزدک  )فراي، 1377: 356(  پدیدار شد.  اقتصادي  و  اجتماعي 
 ،)Noldeke(کوشید تا اصلاحات خود را با پشتیباني قدرت سیاسي به انجام رساند. به باور نلدکه
اقبال قباد به مزدک به سبب ناخشنودي قباد از طبقه ي اشراف »فقط براي درهم شکستن قدرت 

اشراف بوده است.« )کریستن سن، 1382: 249(
باور پژوهش گران کتاب ها و رسالات مربوط به اعتقادات و جهان بیني مزدکیان به علت   به 
مخالفت شدید روحانیان زرتشتي و کشتار مزدکیان، از بین رفته است. منابع اطلاعاتي محدود از 
این آیین بر دو دسته است: نخست، منابع سریاني و یوناني که نویسندگان و گزارش گران آن، هم 
عصر و هم روزگار ساسانیان بوده اند و دسته ي دوم آثار پهلوي، عربي و فارسي که در اعصار بعد 
نوشته شده و نویسندگان آن ایرانیان و مورّخان اسلامي هستند. در منابع موجود بیشتر به بازگویي 
تعلیمات اجتماعي مزدکیان پرداخته شده و درباره ي جهان بیني و خداشناسي آنان کم تر سخني به 
میان آمده  است و مباحث مربوط به آخرت شناسي نیز کاملًا مسکوت گذاشته شده است. )باقري، 

)132 :1386
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مهم ترین منبع اطلاعاتي درباره ي باورهاي مزدک، کتاب الملل و النحل شهرستاني است که 
آیین مزدک توصیف شده در آن آییني گنوسي است و این آیین جز بیان جدیدي از کیش ماني به 

نظر نمي رسد. )میرفخرایي، 1383: 15(
  و مانند دین مانوي »این آیین هم آغاز کلام را بحث در باب روابط دو اصل نخستین، یعني 
نور و ظلمت، قرار مي داد. تفاوت آن با عقاید ماني در این بود که مي گفت حرکات ظلمت ارادي و از 
روي علم قبلي نبوده، بلکه کورکورانه و برحسب تصادف و اتفاق جنبشي داشته  است. برخلاف اصل 
نور، که حرکاتش ارادي است... در آیین مزدک برتري نور خیلي بیش از کیش ماني مؤکد بوده.« 
)کریستن سن، 1382: 246( بنابر باور مزدکیه رهایي نور از تاریکي نیز به شکلي اتفاقي رخ خواهد 
داد، هم چنان که آمیزش آن ها در آغاز بدون اختیار پیش آمده بود و راه نجات انسان جز طریق زهد 

و ترک نیست. )همان:247( 
 اگرچه از دید مزدکیان رهایي از ظلمت به صورت اتفاقي رخ مي دهد نه به اختیار، امّا تشویق 
پیروان به پارسایي و مهرباني و مساوات و هم چنین حرکت این جنبش به سوي اصلاحات اجتماعي 
نشان دهنده ي باور آنان به اختیار انسان است. انساني که ناخواسته و به جبر، تاریکي با وجود او 

آمیخته  است،امّا او مي تواند سرنوشت خود را به دست خویش تعیین کند.

3-نتیجه گیري
پس از کوچ آریاییان به نجد ایران و همسایه شدن با فرهنگ بین النهرین، باورهاي بین النهریني 
که متأثر از باورهاي نجومي جبرآلود بودند، بر باورهاي این مهاجران تأثیر گذاشتند. بیش ترین 
این تأثیر را مي شود در آیین زرواني دید که شدیداً جبرانگار است. پس از آیین زرواني، هم چنین 
مي توان از تاثیر فرهنگ جبراندیش آسیاي غربي بر آیین مهر پیش از روایي آن در اروپا با قاطعیت 
یاد کرد، اگر چه شاید بر اساس دانسته  هاي ما از این آیین، در باره ي شکل هندوایراني آن نتوان 

از چنین موضعي سخن گفت.
امّا در آیین زرتشتي، انسان صاحب اختیار است و به همین دلیل، مسئول پندار و گفتار و اعمال 
خود؛ هرچند در دوره ي ساساني، به سبب احیاي اندیشه هاي زرواني و خواست حکومت باورهاي 
جبرگرایانه تهدیدي براي اندیشه هاي اصیل زرتشتي به شمار مي رفت و بر برخي از آموزه هاي آن 
نیز تاثیر گذاشت. در کیش ماني، که در اساس متاثرّ از آیین زرتشي بود، انسان داراي اختیار عمل 
است و مي تواند با در پیش گرفتن راه زهد و ترک، خود را از چنبر این جهان اهریمني و پیامد آن، 

تناسخ، برهاند.
آیین مزدک نیز به سبب سویه هاي عمل گرایانه ي اجتماعي و سیاسي اش، که خواهان تغییر و 

تحوّل در جامعه ي آن روزگار بود، به طور منطقي انسان را مختار و صاحب اراده مي داند.
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 
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فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
دکتر سیما منصوری                                  
استادیار دانش گاه آزاد اسلامی، واحد رامهرمز 

 چکیده 
هرگاه با دقت در کنش های حماسی یلان نگریسته گردد، یقیناً به دلیل همذاتی های موجود در 
رفتارهای حماسی  میان  فراوانی  الگوگیری های  و  بوم؛ مشابهات  و  مرز  این  اساطیری  بنیان های 
پهلوانان رخ می نماید که خارج از انتظار نیز نیست. بر همین اساس در این نگره، همسانی های 
بنیادین و غیرقابل انکاری میان کنش های حماسی رستم سکایی و مهرایزد معرفی شده ی مهریشت 
مشاهده می شود که تحقیق حاضر بر آن بنیاد شده است. الگو پذیری حماسی- اساطیری رستم از 
مهرایزد، از همان دست است که پدیدآیی ققنوس جوان از خاکس تر ققنوس پیر. مهرایزد نمونه ی 
تمام عیار ایزد- یل آریایی تبار با تمامی ویژگی هایش برآیند کمال یافته ی باورهای آریایی است و 
رستم سکایی نیز میراث دار تبار و نیای آریایی خویش و مقلد و همسان اوست. با وجود دگرگونی ها 
و  شکستگی ها  و  تبدیل ها  پس  از  و  می رود  اساطیری  عناصر  بر  زمان  مرور  به  که  تصاریفی  و 
جابجایی هایی که در اساس عناصر اساطیری رخ می-نماید، گهگاه چهره های متنوعی از کنش های 
حماسی پدید می آید که به درجاتی از اصل خویش مجزا می نماید. اما حتی با در نظر گرفتن این 
تصاریف هنوز هم اعمال یلانه ی رستم نمونه ای کوچک  تر از مهرایزد مهریشت می نماید و اوست که 
در چهره ی ریگبر اسطوره ای مهر ایزد جلوه می کند. گو این که ققنوس مهریشت از ورای هزاره ها 

بر بام زابل فرود آمده و رستمش نامیده اند. 
واژگان کلیدی: رستم، مهرایزد، میترا، شاه نامه. 
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1- مقدمه
به گواهي تاریخ، سیستانیان دسته اي از کوچندگان آریایي هستند در همسایگي شرقي ما و از قدیم 
هم زیستي مسالمت آمیزي با ما داشته اند. به یقین این حسن هم جواري در طي تاریخ، در پیدایش 
و گسترش بنیان  هاي فرهنگي هم سوي و هم سان مؤثر بوده است. افزون بر آن امروزه تردیدها 
در انتساب نژاد سیستانیان سکایي به آریاییان ایراني برداشته شده است و اشتراک نژادي، دلیل 
مستحکم تري به دست ما مي دهد تا با اطمینان بیش  تر فرضیه ي هم ذاتي پهلوان سکایي، رستم، را 
با ایزد آریایي، مهر، مطرح و اثبات نماییم. جغرافیاي مطرح شده در اوستا، بخش شرقي کشور و 
مشخصاً هیلمند و سیستان را معرفي مي کند. رستم و مهرایزد اوستا، مربوط به سرزمین نیمروز 
اوستا،  میان بخش  هاي  از  به علاوه،  ناف جهان خوانده مي شد.  و  مرکز  اساطیر،  در  هستند که 
مهریشت منحصراً فضاي ویژه ي نظامي و حماسي دارد و روحیه ي مسلط بر آن، جنگ جویي و 
رزم آرایي است. آیین مهر متعلق به قوم کوچرو و شبانکاره ي آریایي است که افتخارات سپاهي گري، 
روحیه ي تهاجمي و جنگ و گریز از ویژگي  هاي بارز آن است و این روحیه، در نزد اقوام سکایي به 
همان شدت یافته مي شود. بدین علت است که در رفتار و اخلاق رستم سکایي با کردار هاي مهر، 

همساني هایي دیده مي شود. 
در مهریشت، گاه مهرایزد را در هیأت صورت فلکي در مجموعه ي ستارگان مي یابیم که طبق 
عادت اساطیري با پرسونیفیکاسیون قوي، به قالب جنگاوري زمیني تجسد یافته و صفات انساني 
به خود دیده است. گاه در مجموع فرشتگان و امشاسپندان پیرامون اهورامزدا خودنمایي مي کند و 
صفات و منش انساني دارد و گاه به شماي آفریننده و خالق کائنات جلوه مي کند. »... گیاه مي رویاند 
و داد و روش فرا مي نهد و ...« و در هر سه جلوه ي خود، یادآور صفات رستم است که به هر کدام 

از این همساني ها اشاره خواهد شد. 
 پیش  تر  از این، پژوهندگان به ذکر برخي خویش کاري  هاي مشترک میترا و رستم پرداخته اند 
و در یاد کرد هم ذاتي آن دو، سخن رانده اند. در این بخش از رساله، چهل مورد از شباهت هاي 
رستم و مهر را که از دید دیگر پژوهش گران مخفي مانده است، بررسي مي کنیم. یادآوري این نکته 
بایسته است که در این مقاله ویژگي  هاي هم سان میان رستم و دو چهره ي مهري، یعني میتراي 
معرفي شده در میتراپرستي روم و یونان؛ و مهرایزد توصیف شده در مهریشت، مورد سنجش و 

ارزیابي قرار مي گیرد.

2- بحث و بررسی
2-1- همساني ولادت رستم و میترا: 

شگفت ترین نحوه ي ولادت در اساطیر و افسانه ها، از آن رستم و میتراست. صحنه ي زایش میترا 
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در سنگ نگاره  هاي غربي، کودکي برهنه را نشان مي دهد که در دستي مشعل و در دست دیگر 
خنجري دارد.  هم چنین، در مهرابه  هاي دیگر در دستي خنجر و در دست دیگر خوشه ي انگوري را 
نگاه داشته است، در حالي که از دل صخر هاي سنگي بیرون مي آید. مهرایزد در مهریشت نیز، هر 
روز از پس البرز طلوع مي کند و متولد مي شود. در صحنه ي ولادت میترا، چند پدیده وجود دارد که 

در هنگام ولادت رستم نیز حضور دارند و در  شاهنامه بدان ها اشاره شده است؛

2-1-1-شگفت انگیزي و بي سابقه بودن ولادت رستم از زبان سام : 
 به زال آن گهــي گفت تـا صد نــــژاد                    بپــرسي کسي این نـــدارد بـه یـــــاد
که کـودک ز پهلـــو بــرون آورنـــد                         بدین نیکــویي چـــاره چـــون آورند
به سیمـــرغ بـــــادا هــــزار آفــــرین                که ایـــزد ورا ره نمــــود انـــدریــــن
)فردوسي: 1375، 245/1(

ب: حضور خنجر در ولادت میترا و رستم : 
میتراي یوناني- رومي، هنگام ولادت خنجري در دست دارد. همین خنجر به فرموده ي سیمرغ براي 

دریدن تهیگاه رودابه حاضر مي شود:
نیــــاید بـــه گیتــــي ز راه زهـــش                     به فــــرمـــان دادار نیکـــي دهـــش
بیــــاور یکــي خنجــــر آبگـــــون                      یکي مـــرد بینــــا دل پـــرفســـــون
بکـــافــد تهـــي گاه ســــرو سهـــي                       نبـــاشـــد مـــر او را ز درد آگهـــي
)همان: 237(

2-1-2-حضور انگور یا شراب انگوري )هومه( در هر دو ولادت : 
میترا هنگام ولادت از سنگ؛ در دستش خوشه ي انگوري را نگاه داشته است. به فرمان سیمرغ، براي 

بیهوش کردن رودابه باید به او مقدار زیادي هومه یا شراب نوشاند : 
بیـــاور یکـــي خنجــــر آبگــــــون                      یکي مــــرد بینـــا دل پرفســــــون
نخستین به مـــي مــــاه را مسـت کن                    ز دل بیـــم و اندیشـــه را پست کــن
بکافــــد تهي گــــاه ســــرو سهـــي                     نبــــاشد مــــر او را ز درد آگهــــي
)همان: 237(

2-1-3-: شکم رودابه، سنگ است : 
میترا از سنگ متولد مي شود و در  شاهنامه شکم رودابه، به وضوح به سنگ تشبیه شده است؛ 

رودابه به مادرش چنین مي گوید : 
همـــانــــا زمـــان آمدستــــم فــــراز                 وزیــن بــار بـــردن نیـــابــم جــــواز
تو گویي به سنگ استـــم آگنده پوست                      وگر آهن است آن که نیـــز انــدروست

)همان: 236(

فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
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2-1-4-حضور مشعل و درخشش، در هر دو ولادت : 
در سنگ نگاره  هاي میتراییسم غربي، هنگام ولادت میترا، در دستش مشعلي برافروخته، نماد غلبه 
بر تاریکي ها و سمبل دانش و فرّه است. رستم به محض ولادت، از تابش و فروغ فرّه برخوردار است : 
چو از خواب بیدار شد ســـرو بن ]رودابه[                به سینــدخـت بگشــاد لــب بر سخـــن
مــــرآن بچـــه را پیش او تـــاختــنــد            بـه ســـان سپهـــري بــــرافــــراختـنــد
بخنــدیـــد از آن بچـه ســـرو سهـــي             بـدیــد انـــدرو فـــــرّ شـــــاهنـشهــي
 )همان: 239(

2-1-5- هماهنگي نام مادر میترا و رستم : 
میترا فرزند آناهیتاست. آناهیتا الهه ي آب هاي نیالوده است. مفهوم نهفته در نام واژه ي آناهیتا، که 
با نام مادر رستم، اشتراک دارد، آب است. نام مادر رستم، رودابه است که معني »فرزند تابناک 
چون آب« را القا مي کند. در سنگ نگاره  هاي میترایي، میترا از میان آب هاي اقیانوس، در حالي 
که پاهایش روي گلبرگ نیلوفر قرار دارد، از میان صدف سربر مي کند. و در ارتباط با زادن مهر 
از افلاک هم، باید گفت آسمان، گاه به دریاي وارون هاي تشبیه مي گردد، که گاه از آهن و گاه از 

سنگ ساخته شده است. 

2-2- مرکب ویژه ي میترا و رستم : 
گردونه ي چهار اسبه ي میترا، با توصیف دقیق در مهریشت، مرکبي است که آن ایزد را به گرداگرد 
جهان مي گرداند تا پاس خونیرث درخشان بامي کند. گمانم بر این است که سم فولادین رخش 
نیز گرداگرد ایران زمین را گردیده و پاس این سرزمین آریایي را داشته است. پژوهندگان دیگر 
چه بجا گفته اند که رخش نیز هم چون اسبان گردونه ي مهر خوراک مینوي مي ستاند، و از مینو 
تغذیه مي شود. باید در داستان گزینش رخش اندیشید که پیش از وجود رستم دستان نیز بدان نام 

»رخش رستم« مشهور بوده است. 
تنش پر نگـــار از کــــران تا کــران                        چو داغ گـــل ســـرخ بـــر زعفـــران
همي رخش خوانیم و بور ابرش است                            به خـــو آتشي و بـه رنگ آتش است
چنین داد پـــاسخ کـه گـــر رستمـي                      بـــرو راست کن روي ایـــران زمــــي
مر این را بر و بـــوم ایـــران بهـاست                        بدین بر تو خـواهي جهــان کرد راست
چنان گشت ابــرش که هر شب سپند                    همـي ســوختندش ز بیـــم گـــزنــــد
)فردوسي، 1375، 54/2(
پایه ي اساطیر، اسب نخستین در گردونه ي چهار اسبه ي مهر، اسبي است که در میدان  بر 
فراختري گردش مي کند و طبع آتشي دارد. طبق اسطوره ي فرجام در آیین مهر؛ هرگاه قیامت و 
تن پسین نزدیک شود، اسب نخستین با شتاب بسیار زیاد به دور سه اسب دیگر گردونه مي چرخد 
و از بخار نفسش آتش بر یال اسب دوم مي رسد و از آن آتش جهان مي سوزد و خاکس تر مي شود. 
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شاید »به خو آتشي و به رنگ آتش« بودن رخش اشار هاي به هم ذاتي آن دو اسب داشته باشد. 
رخش را حسي فرا جانوري است و دریغ است که از سنخ اسبان زمیني شناخته شود. 

2-3- عروج میترا با گردونه و مرگ رستم با رخش : 
میتراي گاو اوژن، پس از صرف شام آخر، به گردونه ي سل سوار مي شود و به افلاک برمي گردد. 
نمي میرد چون ایزدان جاودانند. رستم با طول عمر وصف مي شود و فرزند زال نامیراست. رستم از 
روزي که رخش را یافت تا هنگام مرگ، بدون  رخش نبود و برگرده ي فرخنده ي رخش، ایران را 
نگاه داشت. رخش براي رستم متولد شد و با رستم به گور رفت. سکایي ها اسب را در کنار صاحبش 
خاک مي کردند. آیا مرگ رستم در حالي که رخش زیرپاي او در چاه است، نشاني از عروج میترا 
در گردونه ي چهار اسبش نیست؟ رستم خود اقرار مي کند که »کسي زنده بر نگذرد با سمان« 

)همان، 332/6(
یعني آن که هم  اکنون میل عروج به آسمان دارد. رخش پیش از رستم به چاه افتاد و جان 
سپرد. رستم هنوز رخش را زیر ران دارد و تا انتقام شیرانه ي خود را از شغاد نگیرد عروج نخواهد 

کرد. 

2-4- پیوند میترا و رستم با مهرگان : 
یکي از جشن  هاي گاهانبار، مهرگان بود که به مناسبت مهرروز در مهرماه )شانزدهم مهرماه( برگزار 
مي شد و در  شاهنامه به فریدون انتساب یافته است. اما سر مهر ماه یعني یکم مهرماه است که 
به خاطر تقسیمات سال به 365 روز، مهرگان در آن روز جشن گرفته مي شد. هرگاه روز مهر و ماه 
مهر با هم مطابق مي افتاد، جشني مي ساختند که به مهرایزد منتسب بود. حال، ارتباط مهرگان با 

رستم چگونه است؟ در زیر به آن اشار هاي مي شود: 
به فرجامین روزگار پهلواني خود نزدیک مي شود. آن گاه که  با ولادت رستم، رفته رفته سام 
کودک حریرین برساخته از هیأت رستم را به سوي سام مي فرستند، دلش به مهر نوه برمي جنبد و 
شوق دیدار، او را به زابل مي کشاند و یک ماه نزد زال و رستم مي ماند. بر پایه ي ابیات  شاهنامه، آن 
زمان رستم هشت ساله شده بود. سام، خود مي داند که روزگار سپري شده اش را باید در چهره ي 

نوآمد فرخ روزگار بجوید و با دیدن رستم، به زال چنین مي گوید : 
که گیتي سپنجست است پــرآي و رو                     کهــن شد یکــي، دیگـــر آرنـــد نـــو
)همان: 245(

پدرانه ي  اندرز هاي  و  مي گوید  پیمانه ي عمرش سخن  پرشدن  از  زال،  با  کردن  پدرود  زمان 
خویش را با وي در میان مي نهد. آن روز، سرماه مهر است. یکم مهرماه است که سام آخرین دیدار با 
فرزندش را به انجام مي رساند. گویا حکیم فردوسي با ثبت تاریخ آن روز، رسمیت پایان یافتن عصر 
سام و آغاز عصر رستم را با ما در میان مي نهد، اما چرا در یکم مهرماه سالي که رستم هشت ساله 

فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
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شده است؟  پیش  تر  از این هم فریدون به پایان دو هشت که رسید، از البرز فرود آمد و به نبرد با 
ضحاک شتافت. گویا هشت، رمز و نماد آغاز عصر نو است. 

چـــو رستـــــم بپیمــود بـــالاي هشت                  به ســـان یکــي ســرو آزاد گشــــت
چنان شـد کـه رخشـــان ستـــاره شـود               جهــــان بــر ستـــاره نظـــاره شــــود

تو گفتي که سـام یـل استـي به جــــاي                   به بالا و دیـــدار و فـــرهنـــگ و راي
)همان: 241/2(

آخرین دیدار سام با رستم سرماه نو هرمز مهرماه به پایان مي رسد و فصل نویي از دف تر روزگار به 
نام رستم ورق مي خورد: 

سـرمــاه نـــو هـــرمـــز مهــرمـــاه                        بـدان تخت فــرخنـده بگــزیـــد راه
بسازیـــد ســـام و بـــرون شد بـه در                     یکــي منـــزلي زال شــــد با پـــــدر
همــي رفت بــــر پیــل رستـــم دژم                     به پـــدرود کـــردن نیـــارا بـه هـــم
چنین گفت مــر زال را کـــاي پســر                       نگـــر تا نبــاشــي جـــز از دادگــــر
که مـن در دل ایــدون گمــانم همي                       که آمـــد به تنگي زمــانـــم همــــي
 )همان: 246(
آیا تعمدي در گزینش مهرگان براي سپردن کلید پهلواني به دست رستم وجود داشته است؟ آیا 

حکمتي در سخن سام در بیت زیر بوده است؟ 
که گیتي سپنــــج است پــرآي و رو                        کهـن شد یکي، دیگــر آرنــــد نــــو
به سیمـــرغ بـــادا هـــزار آفـــریــن                    که ایــــزد ورا ره نمــود انـــدریــــن
)همان: 245(

شاید همان راز سپهري که در کار بود تا کاووس پس از سقوط از آسمان، باز هم زنده بماند؛ 
اینجا هم به کار خود در پرده مي پرداخت. کاووس زنده ماند تا از پشتش سیاووش آید، سام هم 
میراث پهلواني خود را چونان تاج و تخت شاهي، به رستم مي سپرد و در مهرگان، کهنه  مي رفت تا 
نو به میدان آید. »فردوسي، مهرگان را سرماه مهر مي داند. ظاهراً سر سال در اول ماه باغیادیش بود. 
]یعني یاد بود میترا[ در حوالي اعتدال خریفي بوده. بزرگترین عید آنها که در واقع مهم ترین روز 
و نقطه ي اصلي بوده روز اعتدال خریفي و این روز ظاهراً روز میترا )خداي نور و آفتاب( یعني عید 

میترا بوده است.« )رضي، 1381: 209(
شاید منابع مورد استفاده ي فردوسي، به مطلبي اشاره  داشته اند و حکیم در نقل آن، اهمیتي 
ندیده است. اگر فریدون پس از برچیدن سلطه ي ضحاکي، مهرگان را براي تخت نشیني و تاج گذاري 
برمي گزیند، به یقین مراسم زیناوندي و بلوغ رستم مي توانست هم چون آییني مقدس، به دست سام 

و در مهرگان برگزار گردد. 
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2-5- زودرنجي و  خشم گین مزاجي :
 هیچ یک از ایزدان و خدایان عصر چند خدایي تا اهورمزدا، همسان میترا  خشم گین نبوده اند. شاید 
بتوانیم از آن میان یهوه را ممتاز کنیم، چون آن خداي عبري هم گاه چنان اعمال  خشم گینان هاي 
کند.  آرامش  و  بگوید  منطق سخن  در  از  او  با  مي شد  مجبور  موسي  که  داد  مي  نشان  خود  از 
برابر مهر دروجان؛ بسیار سریع واکنش؛  در مهریشت، چهره ي مهرایزد؛ چهر هاي بي گذشت در 
منتقم؛ جبار؛ و  خشم گین است. »نام آوري که اگر در خشم شود میان دو کشوري که به جنگ 
برخاسته اند؛ اسب سم پهن برمي انگیزد … آنگاه که برآشفته شد هاي مي تواني نیروي بازوانشان و 
بینایي و شنوایي و استواري پاهایشان را بگیري … نشود که ما خود را دچار ستیزه ي آن بزرگ 
برآشفته کنیم.«)مرادي غیاث آبادي، 1382: 50-43( سرشت خشم آغشته ي میترا، ویژه ي قوم 
از راه عیاري و تهاجم به روستا هاي کشاورز، و ربودن احشام آنها  بدوي و صحرا گردي بود که 
و  قوم  دار حمله و هجوم  و  لحظه درگیر  ناآرام که هر  زندگي در شرایطي  امور مي کرد.  گذران 
قبیل هاي مي گذشت، ایجاب مي کرد که خشم را حافظ بقاي خاندان محسوب دارند. رستم سکایي 
نیز با همه ي راستي ها و نیکي ها، از خشم بهر هاي وافر داشت. او نیز درست به مانند میترا، هرگاه 
 خشم گین مي شد؛ از منطق به دور مي ماند و به جاي گرفتن انتقام مساوي؛ صدها و ده ها برابر 
انتقام مي گرفت. خشم رستم پس از شنیدن مرگ سیاووش، گذشته از کین وحشیان هاي که در 
توران زمین گرفت؛ در برابر سودابه نیز دیدني است. سودابه را بدون معطلي از وسط به دونیمه کرد. 
را خوب مي شناخت؛  میترا  نام  به  زایش رستم، سیمرغ که خود خدایي  خشم گین  از  پیش 
به زال نوید داده بود که هم اینک رستمي به دنیا مي آید که چنین و چنان است … و یکي از 
ویژگي هایي که سیمرغ براي رستم برمي شمرد؛ خشم آگیني ذاتي اوست که در نگاه مهریان، اتفاقاً 

صفت پسندید هاي هم هست!
کــزین ســرو سیمین بر مـــاه روي                         یکي نــره شیـــر آیـــد و نـامجـــوي
به جـــاي خـــرد ســـام سنگي بود                        به خشم انـــدرون شیـــر جنگي بــود
)فردوسي: 1375، 237/1(

هرگاه خشم  گیرد، شاه کاووس را نیز خوار مي کند : 
به در شد به خشم انـــدر آمد به رخـــش                  منم گفت شیــر اوژن و تـــاج بخــش
چو خشم آورم شـــاه کـــاووس کیست                    چرا دست یـــازد به من طـوس کیست
)همان: 201/2(

شاید آن همه تازش زرتشت به »دیو ائشمه« یا دیو خشم، بیهوده نیست. چون خشم از نیکي  هاي 
آئیني مهرایزد است. 

فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
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2-6- فرّه مندي میترا و رستم : 
آریایي  اجتماعي  طبقه ي  سه  انشعاب  از  که  گسترده  خویش کاري  سه  با  است  خدایي  میترا 
فرّه روحاني- موبدي  ارتشتاران است؛  به کاست  برمي خیزد. فره پهلواني و جنگاوري که مربوط 
فره  و  برمي گردد؛  و دین گزار  فره مندي شارع  به  میترا،  و در خصوص  آثوربانان است  ویژه ي  که 
ویژه شهریاري، میترا از هر سه نوع فره  بهره مند است. آن چه مسلم است، با توجه به سروده  هاي 
مهریشت، میترا خود دارنده ي نخستینِ فره است. اما در عصر زرتشتي، مجموع هاي خویش کاري ها 
و صفات او را در وجود اهورمزدا جمع کرده اند. و فره بخشي را که صفت ویژه ي میترا بود، نیز به 
هورمزد نسبت داده اند. در واقع میترا هم قوه ي مقننه، هم مجریه و هم قضاییه را در اختیار خویش 

دارد و به همراهي وارونا از عهده ي هر سه امر به خوبي برمي آید. 
رستم از حیث  فره مندي، فرّه نیکان و پارسایان و دین یاران را در سلسله مقامات دیني مکتسب 
فره  انتساب  داراست. در  ویژه  به طور  نیز  را  پهلواني  فره خاص  و  آورده است  به دست  خویش، 
شهریاري به رستم و خاندان سیستاني او باید چه گفت؟ مي دانیم که خاندان رستم، همه جنگاور و 
پهلوان بوده اند و صفت ویژه ي آنان، تاج بخشي است، نه تاجداري و در اصل آن چه سبب شده بود 
در این خصوص براي سهراب خلط مبحث پیش آید و به نیت بر تخت نشاندن رستم به ایران لشکر 
کشد، بي توجهي به همین نکته بود که خاندان رستم، خود در پي تصاحب تاج و تخت شهریاري 
نبوده اند. اما در گرشاسب نامه ي اسدي طوسي، گرشاسب، نسل به جمشید شهریار- موبد مي رساند 
از بین سه  و خود در سیستان شهریاري مي کرده است. اگرچه در شناسایي گرشاسب مستقل، 

شخصیت با همین نام، ابهاماتي وجود دارد. 
علاوه بر این ها، فردوسي در بیتي، براي رستم فره شاهنشهي قایل شده است. این تناقض ها 
را چگونه باید گشود؟ شاید حکیم به مسامحه فره شاهي را به رستم داده باشد، در بیت زیر که از 

زایش رستم سخن مي گوید : 
بخنــدیــد از آن بچـــه ســـرو سهـــي                بــدیــد انـــدرو فــــر شـــاهنشهـــي
)همان: 239(

اما هنگامي که منوچهر شاه با منجمان رایزني مي کرد تا آینده ي زال و رودابه را از اخ تر بجویند؛ 
پاسخ منجمان چنین بود که از این دو شخص، کودکي پدید مي آید که پهلواني زورمند و فرهمند 

خواهد شد و چنین و چنان خواهد کرد. منجمان فره رستم را به فره پهلواني تعبیر کرده بودند : 
چنـیـن آمـــد از داد اخ تر پــدیـــد                          که این آب روشـــن بخواهــد دویــد
ازیـن دخت مهــراب و از پـــور سـام                      گـــوي پـــرمنش زایـــد و نیـکنــــام
بـــــود زنــدگــانیش بسیــــار مـــــر                  همش زور بــاشد هـــم آییــن و فـــر
یکي بـــرز بـــــالا بـــود فـــرّمنــــد                 همه شیـــر گیـــرد به خـــم کمنـــــد
)همان: 218(
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در ابیات بالا هرجا سخن از فرّ به میان است، زور و پهلواني در کنار آن دیده مي شود. اگر آیین 
را به مفهوم »دین« و »شرع« در نظر بگیریم؛ شاید بتوانیم بگوییم، هم زور )فره پهلواني( دارد، هم 
موبد است )فره دیني( و هم فر شهریاري دارد. که در این صورت بیش  تر به میترا شباهت مي یابد. 

سام هم در چهره ي رستم، فرّ پهلواني مي بیند : 
بـدیـن خـوب رویي و این فــرّ و یــال                  نـــدارد کــس از پهلــــوانــــان همــان
)همان: 245(

2-7- فره بخشي و فره ستاني : 
در مهریشت، مهرایزد بخشنده ي فره است. »آن ایزد مینوي بخشنده ي فره به سوي همه ي کشورها 
مي رود… « )مرادي غ، 1382، 38(  هم چنین مهرایزد، هرگاه در خشم شود فره را برمي گیرد 
ناکام مي سازد و فره را برمي گیرد و پیروزي را دور  بازپس مي ستاند. »او که کشور دشمن را  و 
دارنده ي  مهر  گسست؛  جمشید  از  فره  آن که  از  پس  نیز  اساطیر  در   )40 )همان،  مي کند…« 
دشت  هاي فراخ آن فره را برگرفت تا به چه کسي تعلق گیرد! مهر فره را به فریدون سپرد. همین 
قدرت فره بخشي و فره ستاني را نزد رستم نیز مي بینیم. فره کیاني سرگردان که پس از گرشاسب 
هنوز به کسي نیاویخته بود و در جدال انگره مینو و سپنتامینو به وئوروکش جست و به اپم نپات 
پناهنده  شد؛ از دست افراسیاب نابکار توراني سه بار گریخت. رستم کسي بود که تکلیف این فره 
سرگردان را مشخص کرد و آن را به کیقباد سپرد. در حقیقت رستم فره کیاني را به کیانیان متعلق 
ساخت. حال، همین رستم  خشم گین است که مي تواند با خشم خود فره را برگیرد آن هم از دروند 
مهر دروجي چون اسفندیار. رستم با کور کردن و کشتن اسفندیار فره کیاني را از او دور مي کند: 
بـــزد تیـر بر چشــــم اسفنـدیـــار                      سیه شد جهان شد جهان پیش آن نامدار
خــم آورد بـــالاي ســـرو سهــــي                     ازو دور شــــــد دانـــش و فـــرّهــــي
)فردوسي: 6/1375، 304(

2-8- پیوند با »زمان« و »هواي جاودانه« : 
هرگاه هم چون زینر، زمان را برابر با هواي جاودانه یا هواي اکرانه بدانیم؛ و هر دو را با »زروان« یکي 
تصور کنیم، ارتباط میان میترا و زروان از سویي، و رستم و زروان از دیگر سو، آشکار مي شود. زینر 
در تحقیقات خود به این نتیجه رسیده است : »به بیان دقیق  تر این هماني زروان سپهر و واي را 
تصویر مي نماید. زروان- زمان کرانه مند و واي درنگ خداي، میان این ها تفاوتي وجودندارد.«)زنر، 

آرسي، 1384: 206( 
اگر واي درنگ خداي، همان زمان کرانمند باشد که به دست زروان اکرانه ساخته شده؛ پس 
هواي جاودانه، همان واي اکرانه است و معادل زروان بزرگ و بیکران است. بدیهي است که میترا و 

فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
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زروان در ساختار و در ریشه از اصول جهان شناختي یکساني بهره مندند. در مهریشت به صراحت 
بر این ارتباط تاکید شده است : »اوست که یاور اویند: پارند سوار به گردونه ي رهوار، نیروي مردانه، 
نیروي فر کیاني، نیروي هواي جاودانه و … او که به سوي کشور خونیرث مي شتابد و از نیروي 

زمان و فر مزدا آفریده بهره مند است.« )مرادي غیاث آبادي، 1382: 46 و 45(
همین پیوندها را در میان رستم و زمان و هواي جاوداني مي یابیم. برخي محققان زال را تفسیر 
و نمون هاي از زروان بیکران دانسته اند. پیرسري و سفیدمویي زال و عمر جاوید و بي پایان وي، 
به علاوه ي اعتقادات اساسي زرواني که در مجاوبه با دانش مندان و موبدان منوچهر نشان داد، این 

شباهت و اینهماني را پررنگ  تر مي نمایاند. 
حال اگر زروان، زال است پس رستم همان مهرایزد است. بر پایه ي متون اساطیري مانوي، 
زروان براي قضاوت بین فرزندانش، هرمزد و اهریمن، مهرایزد را با نام مهر میانجي آفرید. مهرایزد 
با مشاهده ي تجاوز و تعدي اهریمن و شکست یافتن هرمزد، از خودش پنج پسر آفرید که به جنگ 
اهریمن رفتند و اهریمن را مغلوب کردند و به نظر نگارنده سرود مهریشت چیزي جز شرح دفاع و 
تهاجمات مهرایزد بر قواي اهریمن در حمایت از هرمزد نیست. پس زال هم پسري دارد که باید به 
نیروي او افراسیاب مغلوب گردد. و بخش اعظم  شاهنامه براساس دفاع و نبردهایي است که رستم 

در برابر افراسیاب مي کرد و تا این وظیفه ي الهي را نگذارد، رخت از جهان نبست. 
دو موقعیت حساس و حیاتي در زندگي رستم هست که به رهبري »زمان« یا زروان یا زال 
به انجام مي رسد. یکي در هنگام زایش رستم، به فرمان سیمرغ و خواست خدا- زروان، رستم به 
جهان وارد مي شود. دیگر، هنگام نبرد با اسفندیار و پیروزي بر او، درست هنگامي که چیزي به 
مرگ رستم نمانده بود. پس نیرویي که رستم را از گرده ي سام بیرون کشید و در هر آن پاینده ي 
زندگاني رستم بود، زال است که نقش واسطه ي زروان- خدا را ایفا مي کند. زال از سیمرغ پیام  هاي 
ایزد را دریافت مي کند و خود واسط هاي بیش نیست. همچنان که به نظر مي رسد »صورت گیتایي« 
زروان- خداست. یا کالبد پیکرین هاي است که زروان براي خویش برساخته تا در تقابل با دین 
زرتشت بدان پیکر درآید. آنگاه که نبرد رستم و اسفندیار وجهه ي دیني و تقابل مذاهب مي یابد، 
راز سپهر را تنها سیمرغ است که از زروان مي گیرد و به زال مي رساند هر دو واسطه اند. هم سیمرغ 
و هم زال و چون لحظه ي پرتاب تیر، زمانه است که تیر را به چشمان اسفندیار مي زند، پس رستم 

هم واسط هاي بیش نیست:
ابـــر چشم او راست کن هر دو دست                         چنان چون بود مــردم گـــز پــرست
زمـانه بـــرد راست آن را بـه چشـــم                          بدان گـه که باشد دلت پـــر زخشــم

)فردوسي: 1375، 299/6( 
دیگر پیوند هواي جاودانه با رستم و میتراست که هواي جاودانه خود، صورتي از زروان است. 
در دیوار نگاره  هاي میترایي هرجا تصاویر گاوکشي هست، در چهار گوشه ي قاب، ایزد باد را در حال 
فوت کردن و دمیدن مي بینیم. یکي از جلوه  هاي باد ایزد، همان است که در دریانوردي  هاي چند 
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ماهه ي کیخسرو به یاریش مي آمد. دیگر همان است که بیژن در پاي دار، ندایش مي کند و از او در 
مي خواهد که پیامش را به شاه برساند و به فریاد بیژن برسد : 

ایــــا بــاد بگـــذر به ایــــران زمیـــن               پیـــامي بـــر از من به شــــاه گــزیــن
بگویش که بیـــژن به سختــي در است                     چـــو آهو که درچنگ شیــر نـر است
)همان: 28/5(
صورت آشکار تر زمانه، آن است که به هیأت باد عمل مي کند. باد است که تیر آرش را به هدف 
مي رساند. و همان باد است که تیر رستم را به چشم اسفندیار مي رساند. یقیناً در بیت زیر مفهوم و 

مقصود از »زمانه« همان باد است!
زمـــانـه برد راسـت آن را به چشـــم                       بدان گه که بـــاشد دلــت پر زخشـــم
)همان: 292/6(

شاید زینر به درستي زمانه و هواي جاودانه را با هم برابر شناخته است و آن دو را مترادف با 
زروان مي بیند. حضور باد خوشبو را در کنار سیمرغ، پیامبر زروان- خدا، همه جا مي بینیم. هرجا 

سیمرغ فرود مي آید بي همیاري باد یا هوا نیست. 
یکي مجمـــر آورد و آتش فــــروخت                      وزآن پــــر سیمــرغ لختي بســـوخت
هم انــدر زمان تیـــره گـــون شد هوا                        پـدیـد آمد آن مــــرغ فــــرمانـــروا
چو ابــري که بارانش مــرجـــان بـود                      چه مــرجـــان که آرایـــش جان بـود
)همان: 237/1(

بادي که بوي جان بخشي مي دهد، از بوي سیمرغ مي وزد. دیگر در جنگ رستم و اسفندیار است که : 
چـو پاسي از آن تیـره شب در گذشـت       تو گفتـي چو آهـن سیــاه ابـر گشت
همانگه چـــو مـــرغ از هــــوا بنگریـد                  درخشیـــدن آتـــش تیـــــز دیــــــد
همي رانـــد تـا پیش دریــــا رسیـــــد                  زسیمــرغ روي هـــوا تیـــره دیـــــد
به رستـــم نمــود آن زمـان راه خشک                     همي آمـــد از بـــاد او بـــوي مشـک
گـــزي دید بر خـــاک سـر بـر هـــوا                      نشست از برش مـــرغ فـــرمانـــــروا
)همان: 298/6(

2-9- کورکنندگي : 
یکي از رفتار هاي  خشم گینانه ي مهرایزد در اوستا، بازستاندن قوایي است که پیش از آن به مردمان 
بخشیده بود. به نظر مي رسد گرفتن بینایي چشم پیمان شکنان و زیادخواهان و افراط کاران، در آیین 
مهر و جمشید مرسوم بوده است. جمشید که بسیار بر رعایت اعتدال و میانه روي تأکید مي ورزید، 
دیوان زیاده خواه و افراط کار را در بند کرد و میانه روي و پیمان را از دوزخ بیرون آورد. جهان را که 
در سیطره ي دیوان به بیماري ورن و آز گرفتار آمده بود به بهشتي بدل ساخت که در آن نه سرما 
بود و نه گرما، نه پیري و نه مرگ و … هاشم رضي از قول جاماسب نامه نکت هاي در همین مورد 
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مي نویسد : »جمشید یکي از چشمان هفت پري را که مي خواستند به درخشندگي ستارگان برسند 
براي پادافراه درآورد و آن ها را زنداني کرد و بدین گونه آن ها را از یک چشم کور کرد تا تنبیه کرده 
باشد.« )رضي، 1381: 2564( به نظر مي رسد این شیوه ي تنبیه در تاریخ ایران ماندگار و همیشه 
تکرار شد. کور کردن براي تنبیه و از روي خشم، در مهریشت صفتي است که خاص مهرایزد است. 
»آنگاه که برآشفته شده اي، تو مي تواني نیروي بازوانشان را بگیري؛ استواري پا هاي آنان و بینایي 

چشمان آنان و شنوایي گوش  هاي آنان را بگیري.« )مرادي غیاث آبادي، 1382: 44( 
و  دید  قدرت  آن  و  مي دارد  ارزاني  را  موهبت  برترین  یاوران خود  به  که  است  میترا خدایي 
بینایي فراوان است. احمد حامي مي نویسد که مهرابه ي شاهچراغ در شیراز،  پیش  تر  از این یکي از 
مهرابه  هاي میترایي بوده و شاهچراغ همان مهرایزد بوده است. »مهر، ایزد فروغ و یا شاه چراغ بود. 
بغ مهر نگاهبان پیمان بود. از این رو هنگام پیمان بستن، مردم درون مهرابه شاهچراغ مي رفتند و 
مهر را گواه مي گرفتند. که ترانه ي دلچسب »بیا بریم شاه چراغ عهدي ببندیم« را هم در این باره 
سروده اند. )حامي، 2535: 66( ولي ما مي دانیم که معجزه ي مشهور و خاص شاهچراغ، بخشیدن 
بینایي  که  است. همو  مهرایزد  یا  کوران، خویشکاري شاهچراغ  است. شفاي  نابینایان  به  بینایي 
مي بخشد اگر  خشم گین شود بینایي را باز مي ستاند. چراغ یعني سو و فروغ چشم. از این مبحث که 
درگذریم، باید به ارتباط رستم و کور کردن بپردازیم.  پیش  تر  گفته شد که زروان همان زال است 
و برآن اساس، رستم، همان مهرایزد است در ابعاد حماسي. رستم نیز هنگامي که خشم سراپایش 
را فراپوشانده بود، تیر بر چشمان اسفندیار زد. شکست اسفندیار، نقطه ي عطف نبرد هاي رستم 
است نه به منزله ي یکي از اعمال عادي و تکرارپذیر. به دلیل اهمیت ابعاد دیني و سیاسي داستان، 
کشتن شاهزاده اسفندیار، شاهکاري است از رستم که براي او فرجامي نه نیک در این جهان و 
جهان پسین به یادگار گذاشت. کور کردن اسفندیار برابر با ساقط کردن او از مقام سیاسي و دیني 
است. چه، کوري نقص عضو است و نقص عضو، عامل دور کردن فرّ است. فرّ شاهي هرگز به علیل 
و ناقص العضو تعلق نمي گیرد. پس کور کردن مدعي شاهي، از قدیم تاکنون؛ راهي براي برکناري 
وي از مقام سیاسي محسوب مي شد. جداي از آن، بر پایه ي مهریشت؛ چشم انسان برابر با کلیت 
وجود اوست. چشم در آیین مهر، همان خرد است. کوري چشم، به منزله ي بسته شدن یکي از 
ابواب خرد بر بشر است. »شناختن در خرد، وابسته و در گرو دیده ها، یا به سخني گسترده  تر در گرو 

دریافت هاي حسي است.« )کزازي، 1380: 96( 
به همین دلیل وقتي تیر به چشم اسفندیار مي رسد، نه تنها فرّه بلکه دانش که نوعي از خرد 

است، نیز از او دور مي شود : 
بـــزد تیــــر بـر چشـــم اسفنــدیـــار                   سیه شد جهـــان پیش آن نــامــــدار 
خــــم آورد بــالاي ســــرو سهـــي                     از او دور شد دانــــش و فـــرهــــي
)فردوسي: 1375، 304/6(
مهرایزد به داشتن ده هزار چشم براي نگریستن ویژه است. اهمیت چشم و بینایي که معادل 
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داشتن  خاطر  به  است  نشدني  فریفته  اگر  است.  فراوان  مهر  آیین  در  است،  چیستي«  و  »دئنا 
همین ده هزار چشم است. در این جا مي توان گفت چشم همان خرد و دانش دروني است. »از 
نیروي همین چشم ها و چالاکي هاست که مهر، فریفته نشدني است. او که ده هزار دیده بان دارد، 
آن توانایي فریفته نشدني و آگاه به همه چیز.« )مرادي غ، 1382: 49( در این بند از سروده ي 
مهریشت، آشکار چشم و دیدن به دانایي و آگاهي و فریب نخوردن ربط داده شده است. مهر که 
ده هزار چشم دیده باني دارد، فریب نمي خورد چون داناست و دانایي او از سنخ »خرد هرویسپ 

آگاهي« است و مترادف با بینایي. 
 چنان چه مهر  خشم گین شود بینایي را مي ستاند.  چنان چه رستم  خشم گین شود نیز، بینایي 
را مي ستاند. چون اسفندیار از دید رستم، مهر دروج است و پیمان شکن.  پیش  تر  هم، سیمرغ به 
رستم گفته بود، اگر  خشم گین باشي و تیر گز در کمان راني، زمانه آن تیر را به چشم اسفندیار 
افراد،  خواهد رساند ولي لازمه اش،  خشم گیني رستم است. چون در غیر این صورت کور کردن 

جنایت است. 
زمانه بـــرد راســـت آن را به چشــم                         بدان گه که باشد دلت پـــر ز خشــم
)فردوسي: 1375، 299/6(

2-10- نخست دفاع، سپس تهاجم :
 یکي از همانندي  هاي شگفت میترا و رستم آن است که آغازگر جنگ نیستند و آن چه سبب دست 
جنباندن آنان به جنگ مي شود، در مرحله ي آغاز؛ دفاع است و بیرون راندن دشمن از مرز و پس 
از آن هجوم و نابودي کامل دشمن. این روي هاي است که در مهریشت نیز، مهرایزد بدان رفتار 
کرده است. تأمل در مهریشت، نشان مي دهد که مهرایزد پس از نزول از افلاک، به جنگ دیوان و 
مهر دروجاني مي شتابد که خانه  هاي آریاییان را غصب کرده اند. با مهارت و سلحشوري خاص خود 
دشمن را از سرزمین مورد حمایتش بیرون مي راند. در بخش پسین، مهرایزد است که به خانه  هاي 

دشمنان مي تازد و سرافشان مي کند. 
در بند چهل و دوم از بخش نهم مهریشت، مردم مهر را به فریاد مي خوانند و از ربایندگان 
اسب هاي خود شکایت مي کنند. مهر در پاسخ، صدها و هزارها تن از ربایندگان را به خاک مي افکند. 
پس از آن است که دیگر مهر را در قالب دفاع نمي بینیم بلکه با گردونه ي هزار سلاح خود به خان و 
مان دشمنان حمله مي کند و دستان بسیار بلندش »پیمان شکن را گرفتار مي سازد و او را مي گیرد، 
اگرچه در خاور هندوستان باشد، او را بر مي افکند اگرچه در باخ تر باشد … در برابر او همه ي دیوان 

نادیدني و پیروان دروغ در ورنه به هراس مي افتند.« )مرادي غ، 1382: 50(
ماجراي  در  جز  به  نیست.  جنگ  آغازگر  دارد.  طرحي  چنین  خود  نبرد هاي  در  نیز  رستم 
خون خواهي سیاووش، اغلب جنگ ها با تجاوز تورانیان آغاز یافته بود و دفاع جانانه و بیرون راندن 
تورانیان از مرز، کاري بود که سپاه ایران مجبور بود انجام دهد و معمولاً پس از فرار تورانیان ماجرا 
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با پذیرش پیشنهاد صلح آنان، خاتمه مي یافت. به هیچ روي تجاوز و دراز دستي به ملت هاي  هم جوار 
با هدف اهانت و اسارت مردم آن سرزمین ها، در پیشینه ي اساطیري ایران نیست. اما آن گاه که به 
خون خواهي سیاووش، سپاه مي آرایند و جنگ بزرگ و سرنوشت ساز را آغاز مي کنند، بي هیچ رحم 

و شفقتي در نهایت سنگ دلي با تورانیان برخورد مي کنند.

2-11- نگاهباني و پایندگي دایمي ایران : 
صفتي که به تکرار در بند هاي گردان مهریشت از آن یاد شده است، نگاهباني دایمي است طوري 
که شبها هم به خواب نمي رود. »آن بلند بالاي برومندي که در فراز ناي آسمان ایستاده و نگاهباني 
نیرومند و به خواب نرونده است.« )همان: 36( جدا از بند هاي گردان، در میان پاره  هاي شعر نیز 
صفت پایندگي را مي یابیم : »آن مهر توانا نگران خونیرث درخشان است، جایي که پناه گاه بي آسیب 
چارپایان است. آن مهر دشت هاي خود را براي پاسباني آماده کرده است و از پشت سر مي پاید، 
از پیش مي پاید، مانند دیده باني فریفته نشدني هرسو را مي نگرد. اوست که با بازوان گشوده براي 

نگاهباني از سراي درخشان روان مي گردد.« )همان: 38-54( 
مهریشت سرود حفاظت دشت هاي پهناور ایراني به دست مهرایزد است. شگفت آن که مناطق 
بوم  زاد  که  است  افغانستان  تا شمال  آمودریا  از  مهریشت،  و محل سرایش  یاد شده  جغرافیایي 
رستم نیز آنجاست. اگر در اوستا نگاهبان سرزمین آریایي و خونیرث، مهرایزد است؛ در حماسه ها 
این وظیفه ي پایندگي ایران به عهده ي رستم گذاشته شده است. هاشم رضي مي گوید آن چه در 
هفت هات گاثاها »دو نگهبان آفریننده« خوانده مي شود، باید میترا- وارونا باشد نه ترکیب بعدي 
میترا- اهورا. میترا- وارونا دو نگهبان آفریننده هستند که کار پاسباني از آریاییان را انجام مي دهند. 
مهرایزد مهریشت، هرگاه به یاري فراخوانده شود، با مجهزترین سلاح ها به فریاد مردمان خواهد 
پایان زندگي  تا  از هشت- ده سالگي بدان آغازید و  این همان وظیفه اي است که رستم  رسید. 
رسالتش را وانگذاشت. به یاد مي آوریم روزهایي از بي کسي ایرانیان درگیرودار و آشوبي که از یک 
سو ترکان افراسیاب به ایران تاختند و از دیگر سو تازیان، کشور را محل تاخت و تاز خویش کردند. 

به رستم پناه آوردند و از او فریاد رسي خواستند : 
شکست آمد از تـــرک بـر تـازیــان                           ز بهـــر فـــزونــي سرآمد زیــــــان
سپاه اندر ایـــران پـــراکنـده شــــد             زن و مرد و کودک همه بنــده شـــد
همـه در گـــرفتند زایـــــران پنــــاه                   به ایــرانیـــان گشت گیتـــي سیـــــاه
دو بهره سـوي زاولستـــان شــدنـــد                      به خـواهش بر پـــور دستــان شـدنــد
که ما را زبدهـــا تـــو بـاشي پنـــــاه                       چو گــم شد سر تاج کـــاووس شــاه
کسي کز پلنگــان بخـوردست شیــر                     بــدیـن رنـــج ما را بــــود دست گیــــر
بباریـــد رستــــم ز چشــم آب زرد                         دلش گشت پرخون و جـان پــر ز درد
چنین داد پــاسخ که مــن با سپــــاه                    میان بستـــه ام جنگ را کینــه خــــواه
)فردوسي: 1375، 9/2و 138( 
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»در جنگ هماون، ایران را از شکست محتوم نجات مي دهد و در واقع بقاي کشور و شاه را 
تثبیت مي کند.« )مزداپور، 1383: 164( 

2-12- دوگانگي سرشتین میترا و رستم : 
همه ي پدیده  هاي میترایي از نهاد و ذاتي دو چهره و ناهم ساز بهره دارند. خود میترا ایزدي است دو 
چهره و دو جنبه. در حقیقت همین دو جنبه اي بودن سرشت اوست که به زروان نزدیکش مي کند. 
زروان که دست خونریز روزگار از گریبان او بیرون مي آید، سرشتي دوگانه دارد. میترا نیز در بنیاد 
و اصول آییني خویش چون دو روي سکه عمل مي کند. همین خصوصیت سبب شده که زرتشت 
راهي براي طعن و کنایه زدن به میترا بجوید. میترا از یک جلوه، یاري رسان و نیرو دهنده است و از 
جلو هاي دیگر، کیفررسان و پادافراه کننده. این دو صفت متضاد وجود میترا، به او شخصیت خاصي 

بخشیده است. در عین حال هم بسیار بد است )اکه( و هم بسیار خوب )وهیشته(. 
خدایان انجمن میترایي و یاوران نزدیک او همگي به همین خصلت آراسته اند و در بنیاد، دو 
خاصیت متضاد دارند. مثل واته یا ایزد باد که به باد بدو باد خوب تقسیم مي شود. ایزد هومه، هم 

جان بخش و »دوراشه« است و هم مرگ زاي. 
رستم نمونه ي کوچک تر مهرایزد است و در سرشت هم چون او از دو جنبه ي ناساز بهره دارد. 
از چهره جاري مي سازد و گاه،  ایراني، اشک  با شنیدن خبر اسارت کودکان  ایران و  از  در دفاع 
جگرگوشه را در راه ایران جگرگاه مي درد. هنگام خشم زمین و زمان را به هم برمي زند و در دوستي 
و پیمان داري، پیشنهاد دار زدن گروگان هاي توراني را از کاووس نمي پذیرد و … رستم هم چون 
میترا، براي رسیدن به هدف نه از یک مسیر ثابت و لایتغیر، که از مسیر هاي متضاد بنا به مصلحت 
مي تواند بهره برگیرد. همین عقیده باعث مي شود که در هنگام پیش آمدن ضرورت ها، از پذیرش 

منطق و خرد و آیین، چشم بپوشانند و 
زبــدها نبــایـــدت پـــرهیـز کـــرد                       که پیـش آیــدت روز ننــگ و نبـــرد
)فردوسي: 1375، 157/2(

وقتي در جنگ با سهراب، به دستاویز حیله گري خود را از چنگ مرگ مي رهاند، یک تاکتیک 
هدف  به  طریق  بدان  چون  نگفته  را  حقیقت  مي شود.  گرفته  کار  به  شرعي  حلي  راه  و  نظامي 
نمي رسید. پس به ناچار از راه خلاف واقع وارد مي شود. اما خلاف شرع نیست چون در آیین مهر 
حفظ جان نگاهبان ملت، امري واجب است. در نبرد با اسفندیار هم به جادو متوسل مي شود یا 
او رسیده است. میترا  به  از میترا- وارونا  ناهمگون رستم،  این چهره  هاي  راه حلي آییني مي یابد. 
اما هم هدف  ناهم ساز  ایزد، دو رفتار  قالب یک  وارونا خداي شب، هر دو در  خداي روز است و 
مي گزارند. پس دو چهره ي رستم با مظاهر ناسازي که دارند، روي به یک هدف دارند و این در 
آیین میترا امري پسندیده و ضامن حفظ و بقاي آیین و سرزمین و پهلوان است. میتراییان دیویسن 
در عبادت نیز روش دوگانه دارند. روز براي هرمزد یزشن مي کنند و شب براي دفع بلایا، به درگاه 
شاهزاده ي تاریکي، فدیه مي پردازند. خود میترا، روز بر فرق گردون مي تابد و شب نگاهبان و پاسبان 
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فریفته نشدني خونیرث است. خاندان سکایي رستم روش هاي عبادي نزدیک به دیویسنان میترایي 
دارند. این دوچهرگي را از آنجا به میراث دارند. 

2-13- سفر هاي جنگي : 
خصوصیت مشترک دیگري که رستم و میترا را بیش از پیش به یک دیگر شبیه مي سازد، آن است 
که بنیاد هستي شان بر پایه ي سفر هاي فرشگرد سازانه  و آییني نهاده شده است. میترا را در فضاي 
حماسي و جنگي مهریشت به یاد آوریم. از آغاز تا انجام مهریشت، همه شرح سفر هاي جنگي میترا 
یا در دفاع یا در تهاجم برابر دشمنان سرزمین است. حتا در لحظات آرامش و سکون، به پاسباني 
شبانه ي خویش و حراست از مرز هاي سرزمین آریایي مي پردازد. میترا همه روزه از البرز بر گردونه 
سوار مي شود بر اطراف خونیرث مي چرخد و در این سفر روزانه، با ظلمت و دیو تاریکي نبرد مي کند 
و شب در خیمه ي افلاکي خویش غروب مي کند و باز هم نگران است و با ده هزار چشم خونیرث 

بامي را مي پاید. 
همین وضعیت در سفر هاي جنگي رستم دیده مي شود. از ده یا هشت سالگي به جانشیني 
سام و زال، یال برمي کشد و گرز و کوپال برمي گیرد و همه ي زندگاني را در سفر هاي هفت خاني 
و فرشگردي، طي مي کند. خود گوش هاي از درد دلش را در خان چهارم به چنگ و رود، سرود 
برمي کشد و غمانه مي سراید. سفر، در آیین مهر از واجبات و مقدسات است. »او که پس از فرو 
رفتن خورشید، بر پهنه ي زمین بازآید؛ هر دو انت هاي این زمین پهناور گوي پیکر را دست مي زند 
و مي نگرد به هر آن چه میان زمین و آسمان است.« )مرادي غ، 1382: 49( با خواندن این پاره 
سرود مهریشتي، آدمي بي اختیار به یاد دو کرانه و دو قطب زمین مي افتد که کوروش هخامنشي 
پیموده بود. آن چه ذوالقرنین به اسکندر مقدوني گفته اند و بر پایه ي تفسیر هاي علامه طباطبایي 
نه اسکندر که کوروش کبیر است که در قرآن بدین صفت خوانده شده است، همگي برخاسته از 
حراست و پایندگي و سفر هاي حفاظتي است که مهرایزد بر دو کران زمین مي گزارد. در جنگ 
بزرگ کیخسرو و افراسیاب، دو کرانه ي زمین به جست  و جوي افراسیاب طي شد. رستم در این 
سفر فرشگردسازانه و آییني، در رکاب کیخسرو صاحب زمان، زمین مي پیمود. آیا آن سفر شبیه به 

سفر هاي میترا به دور زمین نبود؟ 

2-14- سپاه آرایي و لشکرکشي :
 در فضاي حماسي و جنگي مهریشت، سخن از جنگ و نبرد هاي سخت و خونریز به میان است 
و مهرایزد، خود هم شهریار است و هم جنگاوري که به کار پردازش و سامان دهي و سپاه آرایي 
مشغول است. »او برانگیزنده ي رزم است، در رزم استوار مي ماند و رده  هاي دشمن را از هم مي درد. 
از او به میانه ي سپاه دشمن خونریز لرزه درمي افتد… اوکه سپاه مي آراید و دارنده ي هزار چابکي 
است …آن مهر توانا به سوي همه ي کشورها مي رود، آن جایي که شهریاران دلاور سپاهي آراسته 

فراهم کنند.« )همان: 38-43(
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برپایه ي ملحقات  شاهنامه از بیت 1617 به بعد در جلد نخست، درست پس از رهسپاري سام 
و دیدار واپسین با زال، رستم خردسال مجوز تشکیل و تجهیز سپاه را از زال دریافت مي نماید. گو 
آن که سام تاییدیه ي رسمي پهلواني رستم را طي مراسمي آییني صادر کرده باشد. همزمان با آن، 

فیل سفید از اسطبل مي گریزد و رستم خردسال با گرز نیاي خود مغزش را مي آشوبد. 
چنیــن گفـــت فــرزنـــد را زال زر                          که اي نــامور پـــور خــورشیـد فــر
دلیـــرانت را خلــعت و یــاره ســـاز                         کسي را که بـــاشند گــــردن فـــراز
ببخشید رستـــم بســي خـــواستـــه                      ز خــوبــــان و اسبـــــان آراستــــه
وزان پــس پـــراکنــده شد انجمـن                        بسي خـــواسته یـــافته تــن بـه تــن
)فردوسي: 1375، 264/1(
طبق ابیات بالا، سام آمده بود که مجوز تأسیس سپاه و لشکر به نام رستم و براي نخست بار 
را به او بدهد. به احتمال، همان وقت سلاح ویژه ي نیاي خود را به عنوان افتخار اجدادي از دست 
سام دریافت مي کند. گرز سام به یقین در زمره ي سلاح هاي جادویي بود و دریافت آن از افتخارات 
رستم محسوب مي شد. سپاه رستم، سواران زابلي بودند که فردوسي خنجر کابلي آنها را به قافیه 
برمي گزیند. آنگاه که با سپاه به دیدار اسفندیار کنار هیرمند مي رفت به زواره فرمان داد که لشکر 
را آماده کند. پس از چینش سپاه و اعلام آمادگي، رستم از سپاه سان مي بیند، در حالي که سواره 

راه مي پیماید سپاهیان ستایش سرودش مي خوانند و زنده بادش مي فرستند : 
بفــرمـــود تا شـــــد زواره بـــرش                             فـــراوان سخـن رانــد از لشکـرش
بـــدو گفت رو لشکـر آراي بــاش                                 بر کـــوهـــه ي ریگ بر پـاي باش
بیـــامـــد زواره سپـــه گـــرد کرد                            به میــدان کـــار و به دشت نبـــرد
تـهمتـن همي رفت نیـــزه بـه دست                            چـون بیـرون شد از  جاي گاه نشست
سپاهش بـرو خــواندند آفـــریـــن                                 که بي تو مباد اسب و کوپال و زین
)همان: 278/6(

میتراپرستي کیش ویژه ي ارتشتاران و سپاهیان است هم در مهریشت طنین حماسي متن، 
گویاي این مطلب است، هم در کاست نظامیان یونان و رم، گرایش عمیق و فراگیر به این آیین، 

شاهدي بر تعلق این کیش به سپاهي گري است. 

2-15- هنروري و گهروري :
  پیش  تر  گفته  شد که میترا ایزدي است با سه خویشکاري که از سروري بر سه کاست اجتماعي 
کسب کرده است و سه گونه ي فره از آن اوست. در مهریشت صاحب فره شهریاري، جنگاوري و 
موبدي است. عصر میترا، عصر شاه- موبدي است و پیشدادیان نیز شاه- موبد بوده اند. بعدها پهلوانان 
عصر حماسي، به داشتن هنر و گوهر خود افتخار مي کردند و آن را نقطه ي قدرت خود مي شناختند. 
جمشید که فرهنگ میترایي داشت و شاه- موبد بود، وقتي در گریز از ضحاک به زابل رسید و با 
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دخ تر شاه زابل آشنا شد، در آغاز سخن از نژاد او پرسید : 
بدو گفت جـــم کـاي بت مهـرچهـر                        ز چهـر تــو بر هـــر دلي مهــر مهـــر
ز شــاهــاني ار پیشــه ور گـــوهــري                      پـــــدر ورزگـــــر داري ار لشکــري؟
که بــازاریــان مـــایــه دانند و ســود                      کــدیـــور بـــود مــرد کشـت و درود
به چیز فـــراوان بـــوند این دو شــــاد                 نـــدانــنــد آمـــــرغ مـــــرد و نـــژاد
سپــاهي بــه مـــردي نمـــایــد هنــــر               بــود پـــادشـــازادگـــــان را گهـــــر
تـو زین چـار گــوهر کدامي بگـوي                                      دلم را ره شادمـانـي بجـــوي
)اسدي طوسي، 1354: 27(

رستم و خاندان او پهلوانند و از رده ي سپاهیان و سخت به نظام طبقاتي پایبندند. با آن که 
در آیین مهر، مومنان همه برادر یکدیگرند و مساوات و برابري و برادري مستحکم در میان آنان 
برقرارست، اما در اصل به سامان طبقاتي معتقد هستند. از آن است که رستم در نخستین میهماني 
اسفندیار در کنار هیرمند، به  جاي گاه نشستي که برایش ترتیب داده بودند معترض شد و سخت 

 خشم گین گشت و به آنان گوش زد کرد که شکوه و آزرم هنر و گوهر او را نگاه دارند : 
به دست چپ خـویش بر جـــاي کرد                            ز رستـــم همي مجلـس آراي کــرد
جهاندیده گفت این نه جاي من است                         به جـــایي نشینـم که راي مــن است
به بهمــن بفـــرمود کز دست راســت                       نشستي بیـــاراي از آن کـم ســزاست
چنین گفت با شـاهـــزاده بـه خشـــم                      که آیـیـن مـن بین و بگشــاي چشــم
هنـــر بین و ایـن نامـــور گــوهـــرم                      کــه از تخمـــه ي ســـام گنــــد اورم
هنــــر باید از مــرد و فـــر و نـــــژاد                     کفـــي راد دارد دلـــــي پـــــر ز داد
)فردوسي: 1375، 255/6(

و پس از آن است که اسفندیار مي کوشد تا گوهر نژادي رستم را به تمسخر گیرد و بر آن طعن 
زند و زال را »دستان بدگوهر دیو زاد« خواند. هنر رستم، جنگاوري و جهان پهلواني افتخارآفرین 
اوست. نژاد وي به گفته ي اسدي طوسي در گرشاسب نامه به جمشید شاه مي رسد و شهریار است 
ولي به واسطه ي قرین هاي که فردوسي در بیت بالا از زبان رستم گنجانده است، »گنداور« اشاره 

به نژاد پهلواني او دارد نه شهریاري. 
اما مقصود حکیم از فرّ چیست؟ آیا مي توان گفت فرّ شهریاري را خواسته است؟ نمي دانیم. 
رستم در  جاي گاه پیري و مرشدي و پدر مهري قرار دارد و خاندان سیستاني او به مقام »پدر پدران« 
نیز دست یافته اند و از آن است که بیدادگري نوذر شهریار را به دامان سام چنگ مي آویزند. زال نیز 
واسط بین نماینده ي میترا، سیمرغ، و مردم قرار مي گیرد. پیري زال نه به واسطه ي موي سفید او 
بلکه به دلیل رسیدن او به مقام پیري که تصحیفي از »پدري« است، بدو منتسب مي شود. براین 
اساس مي توان آنان را داراي فرّه ایزدي و آثورباني- موبدي نیز دانست. واژه ي دیگري که رستم 
برآن تاکید دارد، »آیین« است. در فرهنگ فارسي معین براي این واژه دوازده معنا به کار رفته 



131 /

است و »شرع و کیش« و »شکوه و هیبت« نیز دو معنا از آن است. اگر به مفهوم »شرع و کیش« 
در نظر بگیریم، رستم خواسته است تا حرمت مقام دیني او را بزرگ بشمارند.  چنان چه  جاي گاه 
آییني خاندان سیستاني او را- که بسي بزرگ نیز هست- در نظر بگیریم،  هم چنین نژادش را به 
پیروي از اسدي طوسي به جمشید برسانیم؛ در آن صورت رستم نیز هم چون میترا، صاحب سه 

گونه ي فره خواهد بود. 

2-16- ترکیب جسماني بسیار نیرومند :
 »مي ستاییم آن نخستین دلاور آسماني، نیرومند، دلیر، و آن یل رزم آرا را.« )مرادي غ، 1382، 55( 
»آن ایزد نیرومند توانا را در میان موجودات قوي ترین را مي ستاییم…« )پورداوود، 1/1377، 425( 
تصویر جنگجوي شکست ناپذیر مهر در مهریشت، یادآور دلاوري  هاي رستم در جنگ با تورانیان 
است. او هم چون مهر، ضربتي چنان فرود مي آورد که مغز سر و ستون فقرات دشمن را فرود مي آورد 
و »او فوراً همه را قطعه قطعه کند و استخوان ها و مغز و موها و خون مرد پیمان شکن را بر زمین 
فرو مي ریزد.« )همان، 461( رستم نیز در نبرد با دیو سفید در غار هم چون مهرایزد که گاو اوکداد 

را مي کشد او را بر گردن گرفته بر زمین مي زند. 

2-17- زیناوندي و سلحشوري از کودکي : 
او  و در گردونه ي  زیباروي جلوه مي کند  و  نوجواني خردسال  به هیأت  تصاویر مهري،  در  میترا 
سلاح هاي گران، فراوان است. رستم از هشت تا ده سالگي به دست سام جواز تأسیس سپاه مي گیرد 

و زیناوند مي شود و از همان شب با گرزنیا، رسماً سلحشوري مي آغازد. 

2-18- تاج بخشي به شاهان :
مهر بخشنده ي شهریاري است در مهریشت به تکرار این سروده را مي یابیم. در تصاویر میتراپرستي 
رومي، تصاویر میترا را در حال بخشیدن تاج شاهي به شهریاران مي بینیم. در کتیبه  هاي ساساني 
نیز بسیار از این تصاویر هست. این خویشکاري خاص میتراست. نیاز به شرح نیست که نبود خاندان 
رستمي و یا دست کم عدم حمایت آنان از شاهان ایراني، در عصر حماسي، چه اوضاعي را پیش 
مي آورد. رستم در نخستین زینه  هاي پهلواني و نوجواني تاج بر سر کیقباد مي نهد و سر سلسله ي 

کیانیان دوم را تاجدار مي کند. در چند  جاي گاه کیکاووس را زیر تاج نگاه داشت؟ 
چهره ي جوان تاج بخش میترا، رستم جوان تاج بخش را به ذهن متبادر مي کند. برخي گفته اند 

که رستم سرباز جاویدان مهر است، از آن است که تاج نمي پذیرد. 

2-19- تجهیز به گرز :
 رستم نخستین سلاحش را براي کشتن فیل سفید سپهبد در هشت سالگي به کار برد. گرزي که 
از سام به او هم چون یادگاري افتخاري رسیده بود. پس گرز رستم باید اهمیتي بر تر داشته باشد 
که از بین سلاح  هاي دیگر برگزیده شده و از نیا به او رسیده است. در مقال هاي از دک تر بهمن 

فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
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سرکاراتي با عنوان »گرز نیاي رستم« که به الحاقي بودن موضوع انتقال گرز از سام به رستم طبق 
نسخه ي چاپ شوروي، اعتراض کرده است- چنین مي خوانیم : »گرزي که یادگار گرشاسب است 
… در اساطیر هندو ایراني به عنوان زین افزار ویژه ي ایزدان اژدرکش نماد آییني آذرخش است 
… به جاي بهرام به مهرایزد منتقل شده است … لقب گرشاسب، گرزور است و اژد هاي شاخدار 
را کشته است و در پایان جهان نیز اژدهاک را خواهد کشت … اعمال پهلواني گرشاسب را به سام 

نسبت داده اند و گرز سام جایگزین گرز گرشاسب شده است.« )سرکاراتي، 1385: 118-120(
در مهریشت بر هیچ یک از سلاح هاي میان گردونه ي مهر آن چنان تاکید نگردیده که بر گرز 
صد گره صد تیغه ي ریخته شده از طلاي او. رستم نیز پس از پوشش ببر بیانش، به گرز خویش 

شهره است. 

2-20- اژدر اوژني در غار : 
میترا گاو سفید اوکدات را که نشاني از غول یا اژد هاي نخستین در اساطیر بندهشي است، در غار 

مي کشد تا با خونش جهان را برکت زندگاني بخشد. 
رستم نیز در غار، دیو سفید را که بزرگترین دیو مازندران و نماد اژدر هاي باستاني است مي کشد 
و با خونش بینایي را به کاووس و پهلوانان ایران، هم چون جان تازه مي بخشد، چون چشم برابر با 

خرد و معادل با جان بر تر آدمي است. 
خــرد چشم جــان است چون بنگـــري                  تو بي چشم شـــادان جهـــان نسپـــري
                 )همان، 13/1(

2-21-  جاي گاه میانگي و میانجي میترا و رستم : 
تمامي  جاي گاهها و زمان هاي ویژه ي میترا متعلق به میانه و وسط هر پدیده هستند. میانه ي سه 
طبقه ي زیرین، همستکان یا برزخ از آن اوست؛  جاي گاه چهارم ستارگان در میان هفت اخ تر از آن 
اوست؛ ماه هفتم سال و روز شانزدهم ماه از آن اوست؛ از سه گاه شبانه روز، نیمروز یا »ریپیتوین« 
از آن اوست. سرزمین سیستان که در مهریشت اوستا، مرکز و ناف زمین محسوب مي شود، نیز از 

آن اوست سیستان را میانه ي زمین خوانده اند. 
همین حال در باب رستم نیز منظور مي شود. از نظرگاه مکاني، سیستان زادگاه اوست. ازدیدگاه 
زماني نیز، روزي که سام مجوز سلاح برگرفتن رستم و تأسیس سپاه او را صادر کرد و از سیستان 
خارج شد و دیگر برنگشت، روز رسمیت یافتن پهلواني رستم، و پذیرش او به جرگه ي جنگاوران و 

سپاهیان، به گفته ي فردوسي مصادف با جشن مهرگان دنیاي قدیم بوده است : 
سر مـــاه نو هـــرمز مهـــر مـــاه                          بـــر آن تخت فـــرخنــده بگـــزید راه

)همان، 245/1( 
مصرع دوم بیت در نسخه ي چاپ مسکو مخدوش است و چیز دیگري بوده است. شاید در 
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به  جاي گاه  راه و فرمان پذیرش رستم  باشد مثلًا؛  نهفته  راه« مقصودي دیگر  جمله ي »بگزید 
سپاهیان را گزیده باشد. خدا به تر مي داند. 

2-22- دادگستري و نبرد با بیداد : 
داد به معناي مجموعه ي قوانین پذیرفته شده که بر آن اساس اشه و نظم جهاني پي ریزي مي شود 
و ثبات و قوام جامعه به پیروي مطلق از آن بستگي دارد پذیرفته مي شود. خط قرمز ها و بایدها 
و نبایدها با توجه به آن قوانین موضوعه، سنجیده مي گردد و بیداد یعني خروج از آن قوانین. 
مهرایزد هیچ گونه بیدادي و قانون شکني را نخواهد بخشید و از گناه کوچک ترین قانون شکني 
در نخواهد گذشت. دروج و بي نظمي و آشفتگي در پیشگاه مهرایزد نابخشودني است. رستم تنها 
تنها اوست که دست  را در هر زمان، برمي چیند  ایرانشهر  بر  بیداد هاي رفته  پهلواني است که 

تجاوزگران و بیدادرانان را کوتاه مي دارد آن گاه که همه ي در هاي امید بر ایرانیان بسته باشد. 

2-23- داوري و قضاوت : 
در وداها و اساطیر هندي، میترا- وارونا داوران روان به شمارند و وارونا کمندي در دست دارد که 
با آن ارواح را شکار مي کند و به هادس مي برد. همین کمند را در دست یمه نیز مي بینیم که براي 
گرفتن ارواح انسان ها و بردن آن ها به جهان زیرین به کار مي آید. جمشید نخستین بشر است 
که راهي سرزمین مرگ مي شود. در میتراپرستي رومي و غربي نیز میترا وظیفه ي رهبري ارواح 
را عهده دار است و  جاي گاهش در همستکان یا برزخ است و در آن جا به داوري اعمال مردمان 
به خاک درمي افتند.« )مرادي غ،  پیمان شکن  او همه ي مردمان  مي پردازد. »در دادگاه داوري 
1382، 48( علاوه بر این، روان گاو به درگاه گوشورون و مهرایزد استغاثه برمي دارد و داوري 
مي خواهد. رشن و سروش ترازوداران محکمه ي قضاي مهرایزدند. برآنیم که رستم هم چون نیاکان 
خود به داوري فراخوانده مي شد. هم از جهت موقعیت پهلواني خویش و هم از جهت اعتبار و 
منزلت آییني که داشت. وجود انگشتري ویژه ي او نیز بر این فرضیه صحه مي نهد. انگشتري نشان 
پدران انجمن مهریان است و اقتدار سیاسي و روحاني رستم را بازگو مي کند. انگشتري رستم 
در چاه بیژن به صحنه مي آید و همان جاست که رستم داوري بین بیژن و گرگین را مي گزارد. 
از گناه گرگین درگذرد. در ماجراي زنداني شدن توس  از کیخسرو درمي خواهد که   هم چنین 
پس از مرگ فرود نیز، رستم است که به داوري شایسته و خواهش گري نزد کیخسرو مي شتابد و 
همان گونه که پهلوانان از او درخواسته بودند، با ارایه ي دلایل منطقي دل کیخسرو را بر سر مهر 

مي آورد. 

2-24- حرمت پیمان:
 میتراي مهریشت ایزد پیمان است و یکي از معاني نام میترا، پیمان و عهد است. اگر سیاووش 
جان بر سر پیمان مي نهد و به پیماني که با افراسیاب دروند نابکار مبني بر استرداد گروگان ها، 
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بسته است پایدار مي ماند، از آن است که پرورش  یافته ي رستم است و این فضیلت مهرآییني را از 
وي آموخته است. رستم حتي به پیماني که با اولاد دیو بسته است وفادارمي ماند. 

2-25- تثلیث: 
از مشترکات میتراي رومي و مهرایزد مهریشت، آرایش ظاهري آنان به سه چهره است. در تصاویر و 
دیوارنگاره  هاي رومي، میترا را در هیأت سه گانه مي بینیم در حالي که از درخت کاج ظاهر مي شود 
و یا در میان کوتس و کوتوپاتس، چوپانان اطرافش، ظاهر مي شود و نمایشي از عدد سه را به ظهور 
مي گذارد. دانسته ایم که عدد سه را با دنیاي مایا و جادوي میترا- واروناي هندي پیوندي مستحکم 
است. و دلیل ظهور میترا در میان دو سر که اطرافش قرار دارند به پیشینه ي هندو ایراني اساطیر 
برمي گردد. مهرایزد در میان ایزد سروش و رشن قرار دارد و همین جلوه ي سه گانه را در مهریشت 
به نمایش مي نهد. برآنیم که رستم نیز از چنین ویژگي برخوردار است. در  شاهنامه در موقعیت  هاي 
مهم و سرنوشت ساز، رستم در کنار فرامرز و زواره نمایش داده مي شود. رستم با دو برادر خود، 
شغاد و زواره، تثلیث پهلواني مي سازد. در کنار پدران خویش، سام و زال، تثلیث مي سازد و در کنار 
پسران خود، فرامرز و سهراب نیز، نمایشي سه گانه و تثلیثي فرخنده مي سازد. این مبحث شاید 
چندان مهم به نظر نیاید اما خواه ناخواه شباهتي به میترا مي رساند از آن دست که فریدون با عدد 

سه درآمیخته بود. 

2-26- مقام پیري و مرشدي : 
میتراي رومي، خود پدر پدران اعظم است و پدران نایب و خلیفه ي میترا بر زمین هستند. میترا و 
خورشید هر دو در کار پختن و به تکامل رسانیدن کاینات هستند. در مهریشت او را با عنوان »کسي 
که داد و روش فرا مي نهد« مي بینیم. »امشاسپندان بر طبق دستور دین اهورمزداي نیک کنش 
ریاست روحاني به نوع بشر را به او واگذار نمود…« )پورداوود، 1/1377، 475( رستم در  جاي گاه 
مربي گري سیاووش و بهمن قرار مي گیرد و به نظر مي رسد این دایگي روحاني براي پرورش معنوي 
آنان بوده است تا افزون بر آموزش فنون رزمي و پهلواني به فضایل معنوي آیین رستم آراسته 
گردند. آن گونه که از فحواي متن  شاهنامه برمي آید پدران رستم در  جاي گاه مربي گري آییني و 
مرشدي، مقامي بزرگ داشته اند. نمونه را؛ در ماجراي بیدادگري نوذر شهریار، به دامان زال چنگ 

مي زنند که شاه را پند و اندرز از کژروي و بیدادي باز دارد. 

2-27- دهش و مهمان نوازي :
 در متون اساطیري از صفت ویژه ي میهمان نوازي جمشید سخن بسیار رفته است. جمشید که 
میراث دار آیین مهر است، به ساختن ور شهره است که در آن از گروه  هاي نهصد و ششصد و سیصد 
نفره ي مرد و زن میهمان داري مي کند و گاوستاني دارد ویژه ي قرباني براي میهمانان ور. حتي از 
میهماني  دادن به دیوي سخن آمده است که یکسره گله  هاي جمشید را مي اوبارد. خود مهرایزد، 
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بسیار بخشنده است. »گستره ي پهناوري که نشستگاه اوست، که در آن پرواي نیازمندي نیست، 
درخشان است و پناه دهند هاي بسیار بخشنده« )مرادي غ، 1382، 42( همین خصلت را در نزد 
خاندان رستم در سیستان مي بینیم. از نمونه  هاي بارز میهمان نوازي رستم اهمیت بسیار نوید و 
خرام نزد وي است. آن گاه که در کنار هیرمند ملتمسانه از اسفندیار بارها و بارها خواستار مي شود 

که به کاخ رستم رود و بر سفره ي او بنشیند. 

2-28- گوشت خواري و قرباني سازي :
از دین آوري زرتشت است و در آن آیین   آیین مهر، آیین جامعه ي کوچرو و شبانکاره ي پیش 
داشتن تن و جسم نیرومند و سالم لازمه ي زیست در محیطي است که به شیوه ي تهاجم و شکار 
گذران امور مي کنند. در آن آیین که مردان ورزیده و کارزاري تربیت مي کند و جنگاوري و رزم آرایي 
فضیلت بر تر آن جامعه است، به یقین قرباني پردازي به درگاه ایزد جنگ و پیروزي، و خوردن 
پاره  هاي متبرک گوشت قرباني هم برکت و هم نیرو مي آورد و هم آییني عبادي محسوب مي گردد. 
یکي از دلایل عمده ي مبارزه ي زرتشت پیامبر با آیین جمشید و مهر، پرداختن قرباني  هاي فراوان و 
گوشتخواري بود. میتراي رومي پس از ذبح گاو و پاشیدن خون آن بر سر و روي شرکت  کنندگان 
و  خوردن  بر  در  شاهنامه  مي شود.  هم کاسه  مهمانان  با  قرباني  گوشت  چریدن  در  مراسم،  در 

نوشیدن  هاي افراطي رستم بسیار تأکید شده است. 

2-29- شراب  و خوراک فراوان :
 در مهریشت بر تقدس هوم و زوهر تأکید شده است و مهرایزد، نوشیدن شراب »دوراشه« ي هومه 
را بسیار دوست مي دارد. همچنان که ایزدان دیگر با نوشیدن هومه جاودانه مي شود. در آیین میتراي 
رومي نیز، میترا پس از شکار با سل اینویکتوس به خوردن پاره  هاي گوشت قرباني که از گاو ذبح 
شده تهیه شده به هم راه مقادیر زیادي از شراب هومه در مراسم شام آخر به تصویر کشیده مي شود. 
رستم هم در شکار افکني ها و نخچیر هاي چند روزه، هم در سور و بگماز با بهمن پیش از دیدار 
با اسفندیار و هم در هفت خوان خود، چنین ویژگي دارد و شراب و خوراک فراوان رستم یکي از 
نقاط تفاوت و تضاد وي با اسفندیار به شمار آمده است. در نبرد هفت یل، پهلوانان از تعلل رستم در 
برنامه ریزي براي رویارویي با سپاه از ره رسیده ي افراسیاب به رستم هشدار مي دهند که مي گساري 

را رها کند و آماده ي جنگ شود: 
که ما را بدین جام مي جاي نیست                            به مــي با تــو ابـلیس را پـــاي نیست
)فردوسي: 2/1375، 161( 

2-30- پادافراه کنندگي و کین ستاني : 
در ویژگي پادافراه کنندگي میترا شکي نیست. ایزدي که رستم پیش از رها کردن تیر به چشم 
اسفندیار؛ از او در مي خواهد به پادافراه گناهش نگیرد کیست جز مهر ایزدي که در مهریشت آن 

همه از انتقام  هاي وحشت آفرین او سخن رفته است؟ 
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را  او  در کین سیاووش  است.  مهر  و کین ستاني  انتقام جوي  و  نمونه ي  خشم گین  نیز  رستم 
شناخته ایم و دیگر این که تا رمقي در تن و جاني در بدن داشت برآن کوشید تا انتقامش را از 
کشنده ي خویش بگیرد. ستاندن کین در آیین مهر، امري فریضه بوده است و به منزله ي عملي 
عبادي نگریسته مي شد. رستم آخرین عبادتش را گزارد و دیده از جان بست. اهمیت کین ستاني و 
پادافراه کنندگي در نزد وي آنچنان بلند پایه بوده است که پیش از مرگ، تنها خواستي که از ایزدان 
به آرزو مي طلبد، نیمه جاني است تا پیش از غروب خورشید، کین خویش  بستاند و با خورشید و 

در خورشید غروب کند. 
درخــت و بــرادر به هم بر بــدوخت                           به هنگام رفتـــن دلــش بر فــروخت
بدو گفت رستــم که یـــزدان سپـاس                        که بودم همه سالـه یـــزدان شنــــاس
ازان پس که جــانم رسیده بــه لـــب                         بـــدین کیــن ما بر بنگذشت شـــب
مـــرا زور دادي که از مـــرگ پیـش                          ازین بي وفــا خـــواستم کین خـویش
)همان، 333/6(

2-31- انجمن آرایي و بزم نشیني : 
در بند گردان سروده  هاي مهریشت به تکرار با صفت »ویاخمن« روبرو مي شویم که پورداوود آن را 
به »زبان آور و انجمن آرا« برگردانده است و آن را صفت مردي دانسته که در انجمن خوش سخن 
و نطاق باشد و در مجاوبه چست باشد به طوري که بتواند به آساني حریف را مجاب کند. این 
صفت میترا، به راستي ملکه ي کردار رستم است و گویا بدین ویژگي نیز شهره بوده است. چنان 
که اسفندیار هنگام گزینش سفیر زبان آور براي فرستادن نزد رستم، در پي سواري مي گشت که 

چنین باشد: 
فـــرستاده باید یکــي تیـــز ویـــر                                 سخن گــوي و داننده و یاد گیـر
ســـواري که باشد ورا فــر و زیب                                    نگیرد ورا رستــم انــدر فـــریب
)فردوسي: 6/1375، 230(
»آن انجمن آرایي که داراي هزار گوش است... که آگاه به گفتار راستین است.« )مرادي غ، 
1382،36( شیوه  هاي انجمن آرایي و بزم نشیني در نزد رستم چنان بزرگ و مقدس است که به 
بزم آرایي اسفندیار اعتراض مي کند و  جاي گاه نشستي را که براي او ترتیب داده اند نمي پذیرد از آن 
که آزرم پیش کسوتي و جهان پهلواني او نداشته اند. رستم هنگام پذیرش سیاووش براي تربیت و 

تعلیم، بر آن است تا از وي مردي انجمني و سخن گوي بسازد: 
تهمتــــن ببـــردش به زاولستـــان                             نشستنگهش ساخـت در گلستــــان
نشستنگــه مجلـــس و میگســــار                               همان باز و شاهیـــن و کار و شکار
 ز داد و ز بیداد و تخــــت و کـــلاه                           سخن گفتــن رزم و رانـــدن سپـــاه
)همان: 11/3(
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2-32- اهمیت گفتار مینوي : 
»مي ستاییم مهر دارند ه ي دشت  هاي پهناور را؛ او که آگاه به گفتار راستین است؛ آن نیک بخت 
بلند پایگاهي که پیکرش از گفتار مینوي است.« )مرادي غ، 1382، 38 و 39( و »... او را که با 
کلام بلیغ است مي ستاییم... از کثرت کلام زشت که کار دشمن مهر است، نیزه ي دشمن مهر به 
)پورداوود: 1/1377،  است.«  )منتر(  ایزدي  پیکرش کلام  مقامي که  عالي  آن  برمي گردد...  قهقرا 
439-427( در  شاهنامه بازتاب دقیق همین ویژگي  هاي مهر را مي بینیم که به نحو آشکاري به 
رستم نسبت داده مي شود و افزون بر آن، شاخصه ي باور هاي خود حکیم فردوسي نیز هست. رستم 

در اندرز به بهمن اسفندیار چنین مي گوید: 
چو مه تر ســراید سخـن سختــه به                               ز گفتــــار بد کــام پـــردخته بـه
تو آن گو که از پادشاهان ســزاست                                 نگوید سخن پادشا جـز که راسـت
سخن هر چه بر گفتنش روي نیست                                درختي بود کش بر و بــوي نیست
سخـن  هاي ناخـــوش ز من دور دار                               به بــدها دل دیـــــو رنجــــور دار
)فردوسي: 6/1375، 241- 240(

2-33- نبرزگي و شکست ناپذیري :
 »او که از پیروزي مزدا آفریده بهره مند است ... آن در میان دلاوران دلاورترین ... آن پهلوان رزم آزما، 
آن بازو توانا در میان زورمندان زورمندترین است نیرومند دلیر ...« )مرادي غ، 1382، 48- 39( 
مهر، ایزد جنگ است و  جاي گاهي که در میان ایزدان دارد همان  جاي گاهي است که رستم در 
میان پهلوانان دارد. میتراي رومي نیز از جانب پرستندگان خود به لقب »نبرزه « خوانده مي شد. 

شکست ناپذیري و نبرزگي که از مهر به رستم رسیده است. 

2-34- رهایش گري و آزادي بخشي : 
بر پایه ي متون مانوي، زروان براي میانجي گري میان هرمزد و اهریمن و جلوگیري از تازش آنها 
بر یکدیگر، مهر میانجي را آفرید. پس از آن که اهریمن هورمزد را شکست داد و نور جهان مادي 
را بلعید؛ مهرایزد مأمور آزادسازي نور بلعیده شده از جانب اهریمن شد و اهریمن را شکست داد. 
مهر میانجي، وظیفه ي بزرگ آزادسازي نور و روشنایي در بند دیوان را به عهده دارد. همین وظیفه 
بر عهده ي رستم  شاهنامه است. و هر کجا پهلوانان و شاهان ایران زمین به اسارت و زندان در 
از  رهاسازي کاووس  برمي آمد.  از عهده ي رستم  تنها  آنان  رهاسازي  و  آزادي بخشي  مي افتادند، 
چنگال دیوان در چند  جاي گاه؛ رهاسازي بیژن از بند و چاه؛ رهاسازي پهلوانان و گودرزیان از حصر 

در جنگ لادن و هماون و ... از آن دست است. 

2-35- آراستگي و اشرافیت :
 »از توست که خانه  هاي سترگ از زنان برازنده برخوردار است از گردون  هاي برازنده از بالش  هاي 
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...« )پورداوود:  پهن و بستر هاي گسترده بهره مند است... ثروت، زور، پیروزي و دولت و آسایش 
1377/ 1، 450( ایزد آریایي که اشرافیت آریایي ها را در خود حفظ کرده است و تجمل و نعمت و 
ثروتش یادآور فضاي اشرافي باستان ایران است، مهرایزد است. همین غرور و بایستگي در مناظره ي 
رستم و اسفندیار در کلام رستم، موج مي زند. رستم و نیاکانش در سیستان شهریاري عظیمي 
دارند و از تنعم و آسایش بهره مند اند. از آن است که به هیچ روي کوچک ترین بي حرمتي را در حق 

خویشتن حتي از جانب کیکاووس برنمي تابد. 
فضاي مهریشت نیز چنین است، سرزمین ها و دشت هایي پهناور و راه هایي روشن که مردمان 
از طلاست  با گردون هاي که آلات آن همه  آزادي مي زیند و در آن، مهر  به  و چارپایان در آن 

مي چرخد. 

2-36- ضدیت زرتشت با هر دو :
 زرتشت پیامبر، اگرچه در پرده اما به شدت با آموزه  هاي آئیني جمشید پسر ویونگهان و مهرایزد 
زرتشت  مغضوب  آیین  هاي  مهر؛  ویوو  آناهیتا،  ورثرغنه،  ایزدان  آیین  است.  برخاسته   مخالفت  به 
هستند و پرستندگان آنها را دیویسن مي خواند. دیویسنان مورد اعتراض زرتشت از بسیاري جهات 
شباهت  هاي زیادي با باور هاي رستم پهلوان دارند و در اوستا نیز نام و نشاني از نیکي  هاي رستم به 

دست نیامده است. 

2-37- پیوند با شب : 
»او که در شب پاسباني فریفته نشدني است… او که پس از فرو رفتن خورشید بر پهنه ي زمین باز 
آید … « )مرادي غ، 1382، 48-36( میترا- واروناي هندوایراني، ایزدان روز و شب هستند. میترا، 
موکل روز و وارونا خداي شب است. مراسم جادوي شبانه، عبادت شبانه، نذر و نیاز و قرباني  هاي 
شب  هنگام همه از آن واروناست که ایزد جادو و خلسه گري  است. زرتشت با آن دسته از پرستندگان 
ایزدان که شبانه به نیاز و قرباني و عبادت مي پردازند و با جادو در ارتباطند به شدت مخالفت ورزیده 
است. در  شاهنامه سوگند عظیم رستم را هرجا شنیده ایم؛ سوگند به شب لاژورد است. دعاي 
شبانه و جادوي سیمرغي به دست زال است که رستم در حال احتضار را نجات مي بخشد و تأکید 

سیمرغ بر اجراي شبانه ي مراسم بر این نکته صحه مي گذارد. 
شگفتي نمــایم هـــم امشب تــــو را                              ببندم ز گفتــار بد لــب تـــــو را
چو پاسي از آن تیره شب درگذشت                                   تو گفتي چــو آهن سیاه ابر گشت
بشد پیش بــا عــــود زال از فـــــراز                             ستودش فراوان و بردش نمــاز …
)فردوسي: 6/1375، 294-250(

2-38- آشتي باني و صلح دوستي :
 »مي ستاییم مهر پهناور را که به همه ي سرزمین  هاي ایراني خانماني پر از آشتي، پر از آرامي و پر 
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از شادي مي بخشد… او که نگران خونیرث درخشان است جایي که آرامشگاه ستوران و پناهگاه 
بي آسیب چارپایان است… او که گردهم آورنده ي گروهي از پیروان راستي است … تو که سرور 
آشتي  و ناآشتي هستي…« )مرادي غ، 1382، 45-36( رستم هم چون پدر خویش مهرایزد، بر 
این  براي کسب  و  ایرانیان کند  ویژه ي  و آشتي است  آرامش  و  تا هر آن چه صلح  آن مي کوشد 
مایه  آرامش و آشتي، سرمایه ي عمر و اندوخته ي جان را مي نهد. رستم بر آن است که با دشمن 

ستیزه جوي نیز هر آنگاه که آشتي جوید، نباید جنگید: 
کسي کاشتي جــویــد و سور و بـزم                         نه نیکــو بــــود پیش رفتــــن به رزم
)فردوسي: 1375/ 3، 62(

2-39- پیوند با فره پنهان در آب :
 پیوند میترا با باراندن باران و هدیه ي ترسالي به مردمان، فرزندي آناهیتا بانوي آبها، وجود تصاویر 
مربوط به برآمدن میترا از میان صدف یا گل نیلوفر در میان اقیانوس، و موعود سوشیانسي که از 
کیانسیه برخواهد آمد، همگي اشار هاي به ارتباط گسست ناپذیر میترا با فره درون آبها دارد. فره 
یا خورنه یکي از ایزدان هم انجمن میتراست. بنا به تصریح  شاهنامه، رستم هم در بدو ولادت از 
فره برخوردار است و هم از فره ویژه ي پهلواني بهره  دارد. از آنجا که آبها هرگز به فرهمندان آسیب 
نمي رسانند و شخص فرهمند هرگز در آب نخواهد مرد؛ رستم پس از آن که به تیر اسفندیار پیکرش 
چون آبکش شده بود از هیرمند گذر کرد و فره کیانسیه او را محفوظ نگاه داشت. دیگر آن که پس 
از پرتاب شدن به دریاي چین به دست اکوان دیو، توانست به برکت وجود فره به سلامت از آب 
بیرون آید و طعمه ي جانوران دریایي نشود و در حقیقت انتخاب محل پرتاب شدنش به اختیار خود 
وي بود و زیرکانه دریا را برگزید چون آگاه بود که به مناسبت فرهمندي خود هرگز در دریا جان 

نخواهد سپرد از آنکه : 
که در آب هرکو برآیدش هوش                                      به مینـــو روانــش نبیند ســـروش
)فردوسي: 1385/ 4، 306(    

2-40- نوع خرد : 
طبق متن سروده  هاي مهریشت، مهرایزد از خرد »هرویسپ آگاهي« برخوردار است. »او که ده هزار 
دیده بان دارد، از همه چیز آگاه، نیرومند و فریفته نشدني است… بسیار هوشمند و از همه چیز 
آگاه…« )مرادي غ، 1382، 40 و 46( »در جهان بشري نیست که بیش  تر از عقل طبیعي بهره مند 
باشد آن گونه که مهر مینوي از عقل طبیعي بهره مند است… « )پورداوود: 1/1377، 483( در 
مهریشت به وضوح، عقل طبیعي را برابر با کاربرد درست سه بوخت نیک )گفتار، پندار و کردار( 
آورده است. مي گوید در جهان هیچ پدید هاي معادل مهر، از عقل طبیعي بهره مند نیست و درست 
پس از آن مي گوید : در جهان هیچ کس برابر با مهر از هوش شنوا بهره مند نیست. و پیش از آن هم 
گفته است که : در جهان هیچ کس قادر به نیک اندیشي برابر با مهر نیست. در  شاهنامه بازتاب این 

فرود ققنوس، از مهریشت تا  شاهنامه
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باور مهري را به وضوح مي یابیم. حکیم فردوسي خود بر آن است که خرد همان سه پاس نیک است: 
نخست آفــــرینش خــــرد را شنــاس                     نگهبان جــان است و آن ســه پـــاس
سه پاس تو چشم است و گوش و زبان                        کـــزین سه رسد نیک و بد بـــي گمان

)فردوسي: 1/1375، 14( 
شاه بیت سروده  هاي مهریشت همان بند گردان است که پس از هر بخش در هر کرده تکرار 
مي شود و آن چنین است: »مي ستاییم مهر … او که آگاه به گفتار راستین است، انجمن آرایي که 
داراي هزار گوش است، خوش اندامي که داراي هزار چشم است… « ملاحظه مي کنیم که شباهت 
شگفتي به سروده  هاي حکیم فردوسي مي رساند. حال این ویژگي  هاي سه گانه ي منسوب به خرد 
را در نهاد رستم بر مي رسیم. رستم بر آن است که دانا آن گاه که سخن مي گوید باید سخن سخته 
بر زبان راند و خود چنین مي کند. رستم در موقعیت  هاي حساس آراسته به هزار گوش مي شود تا 
از حریف خود حیله و نیرنگ نپذیرد. او هم چون مهر، با هزار چشم بیدار است و به خواب نرونده، 
از پیش و پس مي پاید و آراسته به هوش سرشاري است که در سروده  هاي مهریشت پي در پي از 

آن سخن رفته است. 

3-نتیجه گیری
برآیند مطالب مطرح شده در مقالت حاضر با توجه به فرضیه  هاي اثبات شده در آن، ما را بدین 
نکته رهنمون مي سازد که رستم افشر هاي از شخصیت مهرایزد معرفي شده در مهریشت است و 
ویژگي  هاي مهرایزد را مي توان در رفتار، کردار و منش رستم  شاهنامه یافت. از میان سه چهره ي 
به چهره ي  بیش  تر  و جنگاوري( رستم  ایزدي،  امشاسپندي-  نجومي،  و  )افلاکي  مهرایزد  موازي 

جنگاور مهرایزد شباهت دارد ضمن این که از ابعاد نجومي و ایزدي او نصیب وافر دارد. 
برخي محققان رستم را نمودي از ایزد ویو دانسته اند که به باور ما منافاتي با مباحث حاضر 
نخواهد داشت. از آن که ویو از نزدیک ترین همراهان ایزدکده ي میترایي است که در ذات و صفات 
هیچ بیگانگي با میترا ندارد بلکه آیینه ي نهاد میترا نیز هست. از این رهگذر است که در اثبات و 
تأیید آبشخور عقیدتي رستم گهگاه حیرتي حاصل مي گردد. ضمن باور به این نکته که تشبه به 
ایزدان، آرمان یلان و پهلوانان بوده است، چنین مي پنداریم که رستم مهرایزدي است تجسد یافته 
و پیکرینه  شده و یا ایزدي که در ابعاد حماسي بر زمین زیسته است. نه آن که پهلواني بوده باشد 
که مقبولیت و محبوبیت مردمي او را به  جاي گاه ایزدینگي رسانیده باشد. در این مقاله چهل مورد 
از نشانه  هاي یگانگي نهادین و بنیادین در ذات و صفات رستم با مهرایزد مهریشت نکته به نکته 
بررسي و برسنجي شده و با ارایه ي مستندات و شواهد سه گانه؛ 1- مهریشت، 2- چهره ي میتراي 

رومي- یوناني و 3-  شاهنامه ي فردوسي هم راه گردیده است. 
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 
س 6،  ش1  )پـیـاپـی 12(،   بهار   1394  

بررسی وجوه روایتی در خسرو و شیرین نظامی

پوران یوسفی پورکرمانی
عضو هیأت علمی دانشگاه آزاد اسلامی، واحد انار

چکیده
نقد داستان در ادبیات ایران ، بیشتر متکی به روش های معناگرایانه بوده است. در سال  های اخیر، 
مؤلفان آثاری مثل سرچشمه های داستان کوتاه فارسی کار مشترک بالایی و کویی پرس ، مشکل 
شناسی داستان های شاهنامه نوشته قدمعلی سرّامی ، رمز و داستان های رمزی در ادب فارسی اثر 
دکتر پورنامداریان و ... از شیوه های تحلیل ساختاری متن استفاده کرده اند. در این مقاله تلاش بر 
آن است تا وجوه روایی خسرو و شیرین نظامی بر اساس نظریه ی تودوروف در پنج بعد اخباری، 
الزامی، تمنایی، شرطی، حدسی یا پیش بین بررسی شود. با توجه به نتایج تحقیق می توان گفت که 
در این منظومه وجه اخباری پررنگ تر از بقیه ی وجوه است و برخی وجوه مثل وجه شرطی هم در 

این منظومه دیده نمی شود.
واژگان کلیدی: تحلیل ساختاری، نقد ادبی، روایت.

تاریخ دریافت مقاله:  1393/2/13
تاریخ پذیرش مقاله:  1393/11/24



Journal of Persian Language and Literature /No.1(Ser.12), spring 2014-

A Review on Narrative Aspects in Khosrow and Shirin by Nezami

Pooran Yousefi PourKermani
Department of Persian Language and Literature, Anar Branch, Islamic Azad University

Abstract

Story criticism in Iranian literature is mainly relied on spiritual methods. In recent years, 

the authors have used structural analysis methods, for example, the sources of Persian 

short stories by Balay and KoyiPeres, the Problems of Shahname stories by Ghadam-

Ali Sarrami, Mystery and Mysterious stories in Persian literary by Dr. Poornamdarian 

and etc. In the present paper, the narrative aspects of Khosrow and Shirin by Nezami 

were investigated based on the theory of Todorov in five aspects including declarative, 

mandatory, benedictory, conditional, speculative or prediction. According to the results, it 

can be concluded that in this poetry, the declarative aspect is more prominent than other 

aspects, and some aspects such as conditional aspect could not be found in this poetry. 

Key words: structural analysis, literary criticism, narrative. 
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The Phoenix Descent, from Mehryasht to Shahnameh 
We assume that heroic conflicts in epics are derived from ancient moral bases and general 

religions. Also, we think that hero manners in iranian epics show all characteristics of 

God,s love. 

Rostam creates Haftkhan. The Salient and sensitive pavillion of Avesta Mehryasht in 

designing the way of passing the seven exploits, and instruction of placing holly Yasht in 

athletic and Haftkhani manners is undeniable. 

God,s love in his Mehryasht flaunts in the first place of creating Haftkhan.

Our land,s epic literature has obtained the most effect from the bellicose Mithra- the god, 

Shahryar. 

Following the god,s love, our legendary heroes and epic athletes in different manifestations 

and personalities are evolved with duties like that of Mithra, because similarity to gods is a 

way to connect the hero to eternity. So we find forty example of similarities and the same 

characteristics between Mithra and the hero Rostam which wonderfully connect them to 

each other. The mentioned similar characteristics, every one is presented for the first time, 

conclusively are arised from Mehryasht Songs in one side and the introduced Roman 

Mithra worshiping texts in another side. 

The purpose of this study is to measure the identical cultural and moral sabstructures 

which are introduced in Mehryasht and Rostam- Shahnameh. 

The present study is produced by directly studing the Mehryasht Songs and precious 

Shahnameh texts, also by Comparing them in Sections.

 Key words: Invincibility- vindictiveness- mediation- killingdragon
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Fate and Freedom and Their Origins in Ancient Iranian Religions

Masoomeh Mahmoodi
Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Mazandaran 

University of Medical Sciences

Abstract

The question of fate and freedom has always been important for man from the earliest days 

of creation. This has occupied his mind since he attempted to define his world through 

resorting to myths, legends and mythological stories. He also makes use of heavenly 

religions as a means to find answers to such varied concepts as justice and absolute power. 

Man's freedom, however, has challenged and stood in opposition to God's absolute power. 

At the same time, the thinking that says man should be obedient makes God's punishment 

and reward and the ensuing justice meaningless. In the present paper, the author tried to 

investigate the issue of fate and freedom in famous Iranian religions through referring to 

available documents and researches on Iranian ancient religions.

Keywords: fate and freedom, Iranian religions, Mazdak, Zoroaster, Mani, Zarvan, Mehr 

religion.
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Mythological Allusions and References in Shahriar Poetry

Dr. Mohammad Mojavezy1, Alireaza Kamanbaz2
1. Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Zabol University

2. M.A Student of Persian Language and Literature, Zabol University

Abstract

Allusion is a rhetorical array used by the poets and speakers to include several extensive 

meanings in the least number of words. In the most important global literal works, 

allusion undertakes the highest meaning concept. In the poems of Seyyed Mohammad 

Hussein Behjat Tabrzi, known as Shahriar, allusion is one of the most expanded areas for 

representing the verve and thoughts of the poet in the field of mythology, and includes 

the cultural history and meaning concept of ancient speech, and multiplies the semantic 

subtlety of his speech.  In the present study, which focused on all Persian poems of Shahriar 

in a descriptive-analytical method, the mythological allusion elements of his poem were 

extracted and analyzed. Since the knowledge of Shahriar on Iranian mythology was very 

extensive, the allegorical elements, especially mythological allusion and references were 

clearly reflected in his poems  

Key words: contemporary poems, rhetoric, allusion, Shahriar, mythology
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A Contrastive Study of Two Translations of the 76th lyric Poem of 
Hafez

Dr. Amin Karimnia
Associate Professor, Department of English, Fasa Branch, Islamic Azad University

Abstract

Most people believe that Hafez is the most capable composer of Persian lyric poems. His 

lyric poems which are unique with respect to eloquence and rhetoric have been translated 

by many translators all around the world who are interested in Hafez poems. Although the 

consequence of such efforts have been the conveyance and distribution of the beauties of 

Hafez Poems, it should be considered that in most cases the mentioned translators could 

not be successful in achieving the goals, especially in conveying the key concepts and key 

words. In the present study, two translation of the 76th lyric poem of Hafez poetry were 

reviewed. To this aim, a translation by an Iranian translator "Shahriar Shahriari", and a 

translation by a British translator "Wilberforce Clarke" were reviewed, and the main goal 

was to conduct a comparison review on the quality of translating the key words in lyric 

poems of Hafez by the two mentioned translators. Finally, it was concluded that the two 

mentioned translators could not present an acceptable translation of the given key words 

and the whole verses of Hafez poems. In general, they presented a verbatim translation.

Keywords: translation, Hafez, Wilberforce Clarke, Shahriar Shahriari, Soufi, Saghi.  
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A Review on Mythological Aspects of the play "Arash" by Baram 
Beizayee
Dr. Seyyed Mohsen Sajedi Rad1, Pegah PirouzBakht2
1. Assistant Professor, Department of Persian Language  and Literature, Fasa Branch, 

Islamic Azad University

2. PhD Student, Department of Persian Language  and Literature, Fasa Branch, Islamic 

Azad University 
Abstract

  One of the themes of Beiyzaee's work is using the myths. He has deep awareness and 

knowledge on literature, history, culture and art of Iran, beside his Iranian viewpoint. 

Beiyzaee has conducted many researches on eastern myths; especially Iranian myths. 

Beizayee's films are a kind of pictorial translation for mythological contexts. The play 

"Arash" by Beizayee is a mythological story. It is a kind of defamiliarization of a story which 

we are all aware of, and one can consider it as one of the bitterest works of Beizayee. In fact, 

the hero in Beizayee's story is not like mythical heros which are accepted by all people; but 

he selects his hero among the people of his society, among the most anonymous persons; 

so that it is precisely against the mythological thinking.

Keywords: Bahram Beizayee, Arash, myth, play, narration.

Journal of Persian Language and Literature

Islamic Azad University, Fasa Branch

Vol.6,    No.1     (Ser.12),     spring      2014

8



Journal of Persian Language and Literature /No.1(Ser.12), spring 2014-

Journal of Persian Language and Literature

Islamic Azad University, Fasa Branch

Vol.6,    No.1     (Ser.12),     spring      2014

The Role of Lyrical Elements in Formation of personality traits in 
Khosrow and Shirin in Nezami Poems

Dr. Shamsi Parsa
Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Semnan Branch, 

Islamic Azad University 

Abstract

Lyrical elements play significant role in the formation of personality traits in the lyrical 

characters of Khosrow and Shirin Poem. The aim of this study was to investigate the 

application of these elements in the mentioned poem. In this survey, a variety of lyrical 

elements were collected, classified and analyzed. The results showed that the lyrical elements 

can be divided into two categories: Apparent and Spiritual. In this poem, apparent lyrical 

elements have the highest frequency, and among them, the lyrical elements related to face 

such as hair, lips and mouth, and stature have the highest frequency.  Among spiritual 

elements, charm and attractive beauty have high frequency. Some of these elements can 

only be used to describe a female character, and certain elements, such as face, eyes and 

stature can be used to describe both characters. In general, high frequency of apparent 

elements, especially face, shows that the role of these elements is proportionate to onset 

of love, which is created through watching the beautiful face of beloved or describing her 

face by a narrator.

Keywords: lyrical elements, personality traits, the poem of Khosrow and Shirin, Nezami 

Ganjavi
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Epic Genre and Its Style

Mokhtar Ebrahimi
Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Shahid Chamran 

University, Ahvaz

Abstract
Ancient nations consciously had hard and continuous attempts to have dynamic lives in 

the first days of their national life. These attempts which sometimes took place in terms of 

great wars led to narratives which were represented in the form of myth and legend. In these 

narrations, a speech, a discourse, a thought, and a belief were rendered as the main motif 

or dominant element which strongly influenced other motifs. In mythological narrations 

or Iranian heroic stories, permanent war between goodness (light) and badness (dark) was 

the main motif. These were the main motifs in national epics of Iran, such as Ferdowsi’s 

Shahnameh, and unified the varieties of narrations and gave them a unified system. 

Therefore, a coherent narration which rendered the war between goodness and badness 

showed its highest beauty and aesthetic in Ferdowsi’s epic, and could find a permanent 

and firm place in people mind and heart. Although some part of the permanent presence 

of epical literature generally depends on the whole great culture of the nation, it is to be 

considered that the great spirit, and brilliant style and language of Ferdowsi have a strong 

undeniable influence on this permanent presence during thousand years after Ferdowsi.

Keywords: myth, epic, style, Shahnameh, Ferdowsi, light and dark.   
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