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شرایط پذیرش مقاله

دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی دانشگاه آزاد اسلامی، واحد فسا به منظور گسترش تحقیق 
نتایج  از  ایران زمین  در زمینه ی »زبان و ادب فارسی« و آگاهی علاقه مندان به ادب و فرهنگ 

پژوهش های محققان و صاحب نظران منتشر می شود.
الف( شرایط کلی و اولیه: 

1- مقاله باید تحت Word 2003 به بعد و با قلم نازنین فونت 13 به پایگاه اینترنتی 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 هم زمان برای هیچ مجله ی دیگری ارسال نکرده و تا زمانی 
که پذیرش آن در مجله ی زبان و ادبیات فارسی دانشگاه 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 کاوش ها و پژوهش های 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 

حوزه ی 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 می گردد. پس از وصول دیدگاه های داوران، نتایج آن در هیأت تحریریه مطرح می شود 

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 می سازد.

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 می شود.
2- ارجاع نویسی:

2-1- ارجاعات درون متن: پس از متن ارجاعی و داخل پرانتز موارد زیر ذکر می شود: 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، شماره ی 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(.
به روز شدن )داخل  تاریخ  نویسنده. آخرین  نام  نام خانوادگی،  اینترنتی:  به سایت های  ارجاع  د: 
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 شعر گفت«، منبع

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

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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چکیده
ادبی است.  نقد  اندیشمندان و نظریه پردازان در عرصه ی  از برجسته ترین  باختین،  میخائیل 
از مهم ترین مؤلفه های قابل توجه، از دیدگاه وی، مفاهیمی چون سبک بخشی، نقیضه، جدل و 
رویکرد کارناوالی است. سنگ صبور صادق چوبک، نیز از برجسته ترین رمان های ایران است که در 
آن دیدگاه منطق گفتگویی و به ویژه رویکرد جدلی باختین مورد توجه قرار گرفته است و بدین 
ترتیب در این داستان میان جدل باختین و جدال به عنوان یکی از اجزای عناصر داستان گفتگو 
برقرار شده است. در واقع عامل پیوند میان این دو عنصر کشمکش است. این کشمکش در جدل 
باختین به صورت شک و تردید راوی با خودش و در جدال به صورت کشمکش میان شخصیت ها 
یا کشمکش خود شخصیت با خودش نمود می یابد. این پژوهش برآن است که پس از معرفی رمان 
سنگ صبور و نیز تعریف و تشریح جدل باختینی و جدال داستانی، به کاربست این مؤلفه ها به 

عنوان یک مشخصه ی بارز در رمان بپردازد.
واژگان کلیدی: سنگ صبور، باختین، رمان، جدل، جدال

تاریخ دریافت مقاله: 1396/10/28
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1- مقدمه
سنگ صبور از جمله رمان های ماندگار در ادبیات داستانی ایران است. نحوه ی نگارش 
و سبکی را که چوبک در این اثر مورد استفاده قرار داده است یکی از مشکل ترین ساخت 
های ادبی است. »حداقل شش نوع زبان و لحن برای این داستان ساخته شده؛ به علاوه در 
استخدام لغات و تصاویر، اصطلاحات خاص زمان در نظر گرفته شده یعنی هیچ لغت و تعبیر 

ساخت سال های بعد درآن راه ندارد« )سپانلو، 1374: 172(.
این رمان از 26 قسمت تشکیل شده است که هربخش شامل تک گویی درونی شخصیت 
هاست. »حدیث نفس احمد آقا بیشترین قسمت از روایت داستان را در بردارد و بقیه ی 
رمان را کاکل زری، بلقیس، جهان سلطان و سیف القلم روایت می کنند« )میر عابدینی، 

.)533 :1380
از  سنگ صبور به واسطه ی حضور صدای دیگری  آثار صادق چوبک، رمان  از میان 
سایر داستان هایش متمایز شده است. این صدای دیگری در این رمان به دو قسمت تقسیم 
می شود. قسمت اول مربوط می شود به جدل باختین که همان صدای نویسنده است که 
در شک و تردید است و قسم دوم به عنوان عنصر جدال در داستان است باختین یکی از 

منتقدان روسی است که به قسم اول، صدای دیگری توجه می کند.
در این مقاله به جوانبی پرداخته ایم که پیشتر به آن توجه نشده است یعنی بررسی رمان 
سنگ صبور بر طبق نظریه ی جدل باختینی. تاکنون پژوهشی که به این رویکرد دراین 
رمان پرداخته باشد، نوشته نشده است. بنابراین شاید یکی از مناسب ترین رهیافت ها برای 

بررسی این داستان، رویکردی باشد که بر اندیشه و نظریات باختین تمرکز دارد.
پیش از آن که به بررسی مؤلفه های جدل و جدال و ارتباط آن ها با رمان بپردازیم به 

شرح کوتاهی از خلاصۀ داستان و نکات موجود در آن اشاره می کنیم.

2-بحث و بررسی
داستان حدود سال 1312 در شیراز می گذرد. در خانه ای که چندین مستأجر دارد. 
»سنگ صبور تک گویی درونی هریک از مستاجران خانه است« )تسلیمی،1383: 88(. یکی 
از این مستأجرها، »احمدآقا« است . او مرد جوانی است که شغلش معلّمی است و از طرف 
دیگر هوای نویسندگی در سردارد. احمد آقا در کنج اتاقش با عنکبوتی که به او »آسید 
ملوچ« می گوید بحث می کند. شخصیت دیگری که دراین خانه حضور دارد، »گوهر« است. 
او در دوازده سالگی مورد توجّه »اسماعیل« تاجر پولداری که سه زن داشته قرار می گیرد. 
گوهر از او صاحب پسری می شود به نام »کاکل زری« یک روز که »گوهر« به همراه »کاکل 
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زری« به صحن شاهچراغ می روند، دست یک دهاتی به بینی »کاکل زری« می خورد و 
پسرک از بینی اش خون جاری می شود و مردم طبق اعتقادات خرافی شان بچّه را حرامزاده 
آگاه  از ماجرا  اسماعیل«  بیرون می اندازند و آن گاه که »حاج  از صحن  را  او  و  نامند  می 

می شود زن و پسرش را از خانه بیرون می کند.
از گوهر هواداری می کند و »حاج  بود،  آنان  نیز که کلفت خانه ی   »جهان سلطان« 
اسماعیل« او را از پله های بالاخانه پرت می کند و او فلج و زمین گیر می شود و بدین ترتیب 

از آن روز به بعد در طویله زندگی می کند.
زندگی خود،  بتواند هزینه ی  بدین وسیله  تا  روز صیغه ی کسی می شود  »گوهر« هر 
»کاکل زری« و »جهان سلطان« را پرداخت نماید. »بلقیس« از جمله مستأجران دیگر این 
خانه است. او  زنی زشت  روست که شوهری تریاکی دارد و از این که »احمد آقا« و »گوهر« با 
هم رابطه دارند، حسادت می کند. شبی »گوهر« به خانه برنمی گردد و چندی بعد جنازه ی 
او و چند زن دیگر در خانه ی مردی به نام »سیف القلم« پیدا می شود. او با این اعتقاد که 
زن های بدکاره عامل شیوع سفلیس و سوزاک هستند؛ کمر به قتل آن ها می بندد. »او تصور 
می کند که با قتل فواحش راه به جایی می برد اگر دیگر آدم ها غرق در جهل و بیچارگی 
خود شده اند و زهر زندگی شان را می نوشند، سیف القلم مصلح گم کرده راهی است که به 

جای هدایت، از میان می برد. « )قاسم زاده، 1383: 118(.
اتفّاقات دیگری هم می افتد از آن جمله: »جهان سلطان« در گوشه ی  با مرگ گوهر 
یاور می میرد، »کاکل زری« هم درحوض می افتد و خفه می شود و  طویله، تنها و بدون 

مأموران نظمیّه، »احمدآقا را برای شناسایی جنازه ی »گوهر« به خانه سیف القلم می برند.
از  درونی،  تک گویی  و  ذهن  سیّال  جریان  شیوه ی  به  درونی،  دید  زاویه ی  با  داستان 
زبان شخصیت های مختلف رمان، روایت می شود. در جاهای بسیاری نویسنده مطلبی را 
ندارد.  با اصل داستان  بوده و هیچ پیوندی  تاریخی  ذکر می کند که مربوط به گذشته ی 

)میرصادقی،124:1379(
بی گمان این خلاصه تمام تکنیک های رمان را بیان نمی کند؛ بنابراین شاید یکی از 
مناسب ترین رهیافت ها برای بررسی این رمان رویکردی باشد که بر اندیشه ها و نظریات 
باختین تمرکز دارد. دیدگاه باختین در مورد رمان بسیار متفاوت از تعابیری است که پیش 

از این مورد وجود داشت.
میخائیل باختین درسال 1895 در شهر اورن واقع درجنوب مسکو در خانواده ای اصیل 
و اشرافی به دنیا آمد. حیات دو دوره ای او چه به عنوان فیلسوف نوکانتی و چه به عنوان 
منتقد ادبی در همان اختناق استالین در شوروی گذشت. اجتماعی که جز نتایج درد بار، 

پیوند میان جدل باختین با جدال به عنوان یکی از عناصر داستان در سنگ صبور
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برای باختین چیزی نداشت، مدام موانع  را سر راهش قرار می داد، موانعی چون تنهایی، 
تبعید، عدم انتشار و به اتمام نرسیدن بسیاری از مهمترین آثارش. باختین در دنیایی زندگی 
می کرد که گذشته اش درحال فروپاشی و نابودی و آینده اش نامشخّص و نامعلوم بود، فضایی 
بود که در آن تک  ایدئولوژی های مکالمه  ستیز  و  اندشی  بر خنده ستیزی، جرم  مبتنی 
صدایی حرف اول را می زد و مکالمه در چنین صدای مطلق و تک بعدی به فراموشی سپرده 

شده بود. )احمدی، 1372: 32(.
میخائیل باختین نظریات بسیار زیادی در زمینه های مختلف دارد؛ امّا مهمترین آن ها 
مربوط می گردد به منطق گفتگویی. این طرح، دایره ی شمول وسیعی دارد؛ به گونه ای که 
می توان بسیاری از آرا و مفاهیم اصلی و مهم او را در همین قسمت جا داد. از مهمترین 
مفاهیم در نظام منطق گفتگویی وی »چند صدایی«، »سبک بخشی«، »نقیضه«، »جدل« و 
»رویکرد کارناوالی« است )تودوروف،1377: 144(. از این میان »جدل« و »جدال« به عنوان 

مؤلفه های غالب در رمان سنگ صبور مورد بررسی قرار می گیرد.
کاربست مؤلفه های جدل و جدال در رمان سنگ صبور

منطق گفتگویی باختین را نمی توان به اشکالی از قبیل: بحث، جدل، نقیضه و کارناوال 
محدود کرد. این ها تنها آشکارترین و خوش برش ترین اشکال آن هستند. از دیدگاه باختین 

سخن بازنمایی شده به شکل نمودار صفحه بعد در می آید:
در جدول فوق، قسمتی که به مربوط به دو آوایی و زیر مجموعه های آن می شود، مهم 
است. زیرا در این صورت اثر قابلیت یک متن دوسویه را خواهد داشت و از نظر باختین 
همین مهم و قابل توجه است. »از طریق  گفتار دوسویه است که چند آوایی و چند واژگانی 

در اثر ایجاد می گردد« )مقدادی،1382: 62(.
اینک به تعریف و تشریح مؤلفه های جدل و جدال می پردازیم:

جدل باختینی
در جدل سخن غیر است که نویسنده را عذاب می دهد و مدام  او را دچار شک و تردید 
می کند. باختین معتقد است که در جدل »قول راوی/ نویسنده جنبه ی اقتدارگرا نخواهد 

داشت« )احمدی، 1372: 109(.
بین می رود  از  اقتدار  به وجود می آید  وقتی دغدغه  دارد،  نویسنده دغدغه  در جدل، 
نویسنده نمی تواند  این دلیل که  به  به چند صدایی می دهد  را  و تک صدایی جای خود 
نظر واحدی درباره ی یک مسئله بدهد، به نوعی درباره ی آن موضوع، دچار شک و تردید 
می گردد، وقتی شک و تردید به وجود می آید، نویسنده نمی تواند نظر مطلق و مقتدرانه 
بدهد. جدل باختینی به شک و تردیدهای خود نویسنده مربوط می شود که شامل سؤال ها 
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و درگیری های اوست. 

نمونه ی جدل باختینی در این داستان بر می گردد به حرام زاده بودن یا نبودن کاکل زری؛ 
گویا حرام زاده بودن کاکل زری برای نویسنده با شک و تردید همراه است، تا جایی که حتی 
سعی می کند با تمسخر داستان آفرینش، دغدغه ای را که در درونش ایجاد شده است، از 
بین ببرد. گویی نویسنده حرف های خود را از زبان احمد آقا، شخصیت داستان بیان می کند:

اگه نیادش تکلیف کاکل زری چه می شد؟ هیچی...میفته تو کوچه ها به گدایی.  
باباش که قبول نمی کنه؛ میگه حرومزادس...

کی اومد اول دنیا دسّک و دفتر گذاشت ببینه که کی تخم و ترکه کیه؟
تازه مگه قصه خودشون مسخره نیس. چقده مزخرف...

گفتن نسل آدمیزاد همه حروم زاده اندر حـرومزاده. چه نقالان ناشی و جاهلی
بودن )چوبک ، 1352: 56(.

از جمله جدل های چوبک، در رابطه با »کاکل زری« این است که گناه وی چه بوده؟ در 
بدبختی او چه کسی را باید محکوم کرد؟ »حاج اسماعیل« که پدرش است یا مردم خرافی؟ 

پیوند میان جدل باختین با جدال به عنوان یکی از عناصر داستان در سنگ صبور
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یا »سیف القلم« که بدبختی اش را تکمیل کرد؟ جواب این سؤال ها همچنان با همان علامت 
سؤال، در ذهن نویسنده باقی خواهد ماند چرا که او دچار شک و تردید است.

بر ذهن خود، در ذهن  را می کشد، علاوه  زنان  القلم«  چوبک در قسمتی که »سیف 
مخاطب هم، این دغدغه را ایجاد می کند که آیا این زنان بدکاره باید کشته شوند؟ یا اینکه 
نباید حیات را از هیچ انسانی بنابر حق مسلمش، از او گرفت. این دغدغه تا پایان داستان در 
ذهن چوبک حضور دارد که آیا کشتن افراد هرچند منحرف و بدکاره باشند، درست است یا 
نه؟ پس می توان گفت که جدل های چوبک در این داستان یکی راجع به خون آمدن بینی 
»کاکل زری« است که نشان دهنده ی دغدغه ی خرافات در ذهن نویسنده است و دیگری 
راجع به زنان بی حقوق و کودکان بی سرپرست و بی آینده است. چرا که نویسنده نمی داند 
چه کسانی را در بدبختی این شخصیت ها مقصر بداند و در نهایت دغدغه ی گذشته گرایی و 

ملی گرایی نویسنده است.
جدال

داستان  در  نیز  یک شخصیت  و  دارد  جهان  این  در  انسان  که  برخوردهایی  و  جدال 
می تواند داشته باشد به سه نوع تقسیم می شود: جدال با خود، جدال با طبیعت و جدال با 

دیگران )عابدی ، 1389: 95(
و اینک نمونه های جدال در داستان:

جدال با خود
1- جدال احمد آقا

احمد آقا دراین داستان دغدغه ی مرگ را دارد و این را می توان درجای جای داستان 
درک کرد؛ برای مثال آنجا که منِ خود را مورد خطاب قرار می دهد و می خواهد از من دیگر 

خودش بنویسد:
پاشو این هیکل لندهور تو از تو رختخواب  بیرون بکش یه 

کاری بکن که کار باشه . آخه تو برای چی خوبی؟ پاشو یه خرده
بنویس از اول  زندگیت هی گفتی می خوام نویسنده بشم، 

اما هیچ غلطی نکردی....
تو که کسی نداری، زادو رودی هم نداری اگه   همین حالا 

زیر آوار رفتی؟ چی ازت می مونه؟ )چوبک، 1352: 11(
احمد آقا از همان ابتدا دغدغه ی مرگ را دارد؛ گویی مرگ خوره ای است که درجان او 

افتاده است. زلزله نیز این ناآرامی و بی ثباتی شخصیت وی را بیشتر تشدید می کند.
جدل بین دو من احمد آقا در اکثر جاهای داستان مشاهده می شود:



17 /

اصلًا من باید از این خونه برم یه جای دیگه که دیگه چشمم
تو چشم اینا نیفته. از بس گند و کثافت دورم گرفته دارم دیوونه

می شم. توهیچ جا نمی تونی بری. بازم اینجا اگه یکی دو ماه کرایه 
اتاقت پس بیفته میرزا اسدالله بروت نمیاره . جای دیگه باید برج تا 

برج کرایه بدی. از این گذشته، همه  جا همین جوره. همه ی مردم فقیر 
و مریض اند حالا تازه تو با اینا اخت شدی )همان:48(   

علاوه بر این ها، شک و تردیدی که احمد آقا برای نوشتن داستان دارد، نمونه ی دیگر 
از جدال های اوست؛ گویی چیزی او را از نوشتن باز می دارد. او از یک طرف نمی خواهد 

بنویسد؛ امّا از  طرف دیگر دوست دارد که این کار را انجام دهد:
آخه این چه نوشتنی داره؟ تو میدونی برای نوشتن زندگی آلوده و 
چرک این چند نفر، آدم ناچاره چه لغات و کلمات طرد شده ای رو 

کاغذ بیاره؟ اونوخت جواب مردم رو چی بدم؟ و... )همان: 76(
و سپس صدای دیگر شنیده می شود که:

... تو منتظری جهان سلطون از فلسفه ملاصدرا حرف بزنه؟ تا یادت 
رفته که حقایقی هم هس. اگه بخواهی چشاتو ببندی و نخوای حقیقت

رو ببینی و آنوخت نویسنده هم باشی که نمیشه. )همان:76(
یا در جای دیگر ما شاهد جدال »احمدآقا« با خودش هستیم آنجا که وی داستانی از 

گذشته اش تعریف می کند و خود را به »کاکل زری« شبیه می کند امّا ناگهان می گوید:
شاید اینطور نبود، شاید تو خواب دیدم. شایداصلًا با ننم کنار دریا نرفتم. 

زندگی من از اولش دروغ بوده. هرچه گذشته دروغ بوده. گذشته مسخره س
اونیکه همیشه ازش  می ترسم آینده مه که نمیدونم چه جوری از آب در میاد.

)همان: 180(  
نمونه ای دیگر از  جدال احمدآقا با من درونی اش:

تو آدم پستی بودی. اما این فداکاری رو نداشتی که دستش رو بگیری
و از منجلاب شیخ محمود  بیرونش بکشی. تودروغ میگی

و دوستش  نمی داشتی... خودت را که دیگه نباید گول بزنی
تو یه آدم مرد رند گندی هستی که اصلًا با مردم دیگه فرقی  

نداری تو دروغگو هستی  می فهمی؟دروغگو... )همان:292(
در این عبارت، صدای درونی احمد آقا با صدای او که از آغاز داستان تا پایان مدام در 
جدال اند، شنیده می شود. دراین قسمت »احمد آقا« دغدغه ی این را دارد که با »گوهر« رو 

پیوند میان جدل باختین با جدال به عنوان یکی از عناصر داستان در سنگ صبور
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راست بوده امّا من درونی اش خلاف این نظر را دارد.
درباره ی جدل »احمدآقا« باهمزاد درونی اش باید گفت که »قهرمان داستان در قلمرو 
گفتگوی بالقوه با نویسنده قرار دارد؛ قلمرو ارتباط مکالمه ای« )باختین، 1387: 88(. در 
سنگ صبور نیز »احمد آقا« در آن قسمت هایی که با من درونی اش )یعنی وجدان و درونش 
( به گفتگو می پردازد گویی آن من درونی که صدایش جدال برانگیز است، صدای نویسنده 

می باشد. به نوعی جدال بین دو صدا در سرتاسر رمان به چشم می خورد.
2- جدال سیف القلم با خودش

کاشکی یک نفر پیدا می کردم کمک می کرد. نه، این فکر را نکن.
اگر شریک خوب بود خدا یکی برای خودش می ساخت. 

مگر ندیدی شهباز و خان بابا با چه شک و تردیدی این گودال ها را 
برایت کندند؟ دیدی چطور با گفتن حقیقت سرشان را شیر مالیدم؟ 

مرتب می پرسیدند این گودال ها را برای چه می خواهی؟ من گفتم: آقاجان
قدر پولتان را  بشناسید و ... )چوبک،167:1352(

جدال جهان سلطان
در قسمتی از رمان آنجا که جهان سلطان شروع به صحبت کردن در باره ی کاکل زری 

می کند نیز نوعی جدال وجود دارد:
وختی دماغ بچه خون اومد، مردم تو حرم بلند بلند صلوات واسش فرستادن
و واسش راه واز کردن و  هلش دادن از حرم بیرونش کردن. اووخ تو صحن

همه دورش گرفتن. همه داد می زدن »واسیه چی چی حرومزاده رو برای پابوس
آقا که مشتت وا بشه؟« رنگ تو رو گوهر نبود. آخرش جادو و جنبلا و سیاهیای

هووا کارشون کردن. روزگار گوهر مثه شب تار شد و حاجی گفت »معلوم می شه
زیر کاسه یه نیم کاسه ای هست تا حالا باور نمی کردم و خیال می کردم بچه مال 
خودمه؛ امّا حالا تو حرم دماغش خون افتاده دیگه حتمه که بچه مال من نیس. 

امام که دروغ نمیگه« )همان: 97(.
جهان سلطان در شک و دودلی است. پس یک نوع جدال وجود دارد، می توان گفت 
در ذهن شخصیت دغدغه وجود داردکه ممکن است کاکل زری حرامزاده نباشد؛ امّا بعد 
می گوید که امام دوروغ نمی گوید، از نظر نویسنده این قسمت نقیضه است؛ ولی اگر آن 

دغدغه ای را که شخصیت دارد نویسنده هم داشت، جدل می شد.
از جمله جدال های دیگر جهان سلطان راجع به »گوهر« و گم شدن اوست:

خدایا خودت گواهی که بچه مال خود حاجیه. من خودم او روز تو 
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حرم همه اش بودم که دماغ بچه خون اومد. باچشای خودم دیدم
که چجوری مشت خورد تو دماغش خون مثه فواره ازش راه افتاد 

و  بچه غش کرد )همان: 97-96(
نمونه ی دیگری از جدل جهان سلطان و همزادش:

کاشکی یکی بود برای رضای خدا یه چکه آب تربت تو حلقم بریزه.
نه، زبونت گاز بگیر تو نمی میری. تو مگه چکار کردی که بمیری؟ 

باید حالا پاهات خوب بشه پاشی راه بری.)همان : 200(
جدال کاکل زری

»کاکل زری« نداشتن پدر را که تمام دل مشغولی اش دراین داستان است چنین بیان 
می کند:

من از روز اول بوا  نداشتم. جی جیم می گه: بوات تاجر بوده و خیلی
پول داشته و خیلی نوکر داشتین. وختی بچه بودی تو شاه چراغ دماغت

خون اومد. او روزم که لب حوض بودم دماغم خون اومد ریخت رو سنگ 
و ... )همان : 247- 248(
جدال شخصیت ها با هم 

جدال احمد آقا با آسید ملوچ
احمد آقا: »این چرک و خون و دل و روده مگس که تو داری این جوری بالا
می کشی چه مزه ای دارد؟ خیلی به دهنت مزه کرده؟ لابد مزه حلیم می ده«.
آسید ملوچ: دل و روده و چرک و خون مگس چه فرقی با مال گاو و گوسفند

داره؟ من عنکبوتم مگس می خورم. تو آدمی گاو و گوسفندی می خوری. همشون
چرک و خونن.

احمد آقا: بازم حرفای گنده تر از دهنت زدی. من آدمم تو عنکبوتی تو چه لیاقت
داری که برابر من اظهار وجود کنی. من عقل و منطق سرم می شه من فکر می کنم. 

من هر کاری که دلم بخواد می کنم.
آسید ملوچ: تو خیال کردی من بلد نیستم فکر بکنم منم دستگاه عصبی و فکری

دارم. من مهندسم. من نقشه می کشم نقشه هایی  که من بلدم بکشم تو، تو یکی شون
در می مونی و ... )چوبک ،1352: 9(

این جدال در چندین صفحه ادامه می یابد.
یا در جای دیگر احمد آقا خطاب به آسید ملوچ می گوید:

تو خیلی شلخته ای. شاید برای اینکه زنی این قده شلخته ای. ببین، مدتیه

پیوند میان جدل باختین با جدال به عنوان یکی از عناصر داستان در سنگ صبور
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این گوشه کارتونکت پاره شده درسش نکردی.
آسید ملوچ در جواب می گوید:

تو چه کار به کار کارتونک من داری؟ من اگه دلم بخواد می تونم شبانه روز 
هزار متر تار بتنم و همون جور که تو دست و  دلت به کار نمی ره که بنویسی،

من دس و دلم به کار تابیدن نمی ره. می خواد چکار؟ این خونه خودش امروز فردا 
خراب می شه و ... )همان : 10(

جدال بین احمد آقا و آسید ملوچ در سراسر این داستان دیده می شود که به دلیل 
با احمد آقا در صفحات  فراوانی آن، فقط چند نمونه را ذکر کردیم. جدال شیخ محمود 
121-126 کتاب سنگ صبور دیده می شود که به دلیل منافات با اعتقادات دینی و مذهبی 

از ذکر آن خودداری شد.

3- نتیجه گیری
صادق چوبک در سنگ صبور بر نظر باختین مبتنی بر دگرگونی، پیشرفت و شدن تأکید 
دارد. باختین به نوعی سخن یک  جانبه گرا و تک  آوا را نفی می کند و نبودن پاسخ را در 
سخن برای کسی که صحبت می کند هراس آور می داند. اینکه سخن فقط از جانب یک نفر 
و با یک صدا بیان گردد و کسی نباشد که پاسخ دهد دردناک است و صادق چوبک در این 

رمان اجازه می دهد که همۀ شخصیت های داستان حرف بزنند.
بنابراین، این اثر یک رمان چند صدایی محسوب می شود برطبق اندیشه های باختین، 
چند صدایی جامع مؤلفه های سبک بخشی )همگرایی نویسنده با شخصیت اصلی داستان(، 
و  شخصیت  نقش  )تغییر  کارناوال  اصلی(،  شخصیت  با  نویسنده  همگرایی  )عدم  نقیضه 
واژگونی صدای حاکم به همراه طنز( و جدل )درگیری ذهنی نویسنده( است صدایی که 
او را از درون آزار می دهد و وی را بر سر دوراهی، شک و تردید قرار می دهد در واقع نوعی 

کشمکش درونی است.
از این میان، جدل به عنوان مهمترین مؤلفه ی چند صدایی در این رمان و جدال به 

عنوان یکی از عناصر داستان در نظر گرفته شد.
جدال درگیری ها و برخوردهای شخصیت های داستان است که به سه نوع جدال شخص 
با خودش، با دیگری و با طبیعت تقسیم می شود. دراین رمان جدال شخصیت با طبیعت 
دیده نمی شود اگر چه شروع داستان با توصیف زلزله در شیراز آغاز می شود؛ امّا هیچ نوع 
درگیری و جدالی با این واقعه ی طبیعی توسط شخصیت ها دیده نمی شود بلکه بیشتر با 

ترس و بیم و فرار مواجهیم.
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بنایران می توان گفت چه در انواع جدال و چه در جدل باختین، شخصیت ها و نویسنده 
سردرگم اند و  نمی دانند که چاره ی کار چیست، درحقیقت صدای دیگری وجود دارد که 

آن ها را دچار شک و ابهام می کند.
این نسبی گرایی حلقه ی اتصال میان جدال به عنوان یکی از عناصر داستان و جدل 

باختینی است.
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دو فصـل نامه ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیـات
فـارسـی دانـشـگاه آزاد اسـلامی، واحـد فســا
س10، ش2 )پیاپی21(، پاییز و زمستان 1398

استعاره ی مفهومی "دست" در شاه نامه ی فردوسی و خسرو و شیرین 
نظامی و غزلیات  شمس

غلامحسین اسماعیلی
دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی، واحد فیروزآباد، دانشگاه آزاد اسلامی، فیروزآباد، ایران 
                                       دکتر احمد طحان )نویسنده ی مسئول(
استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی، واحد فیروزآباد، دانشگاه آزاد اسلامی، فیروزآباد، ایران
دکتر فرزانه مظفریان
استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی، واحد فیروزآباد، دانشگاه آزاد اسلامی، فیروزآباد، ایران

چکیده
در دهه های اخیر زبان شناسان شناختی به مطالعه و بررسی دقیق استعاره پرداخته اند و آن 
را از جنبه های گوناگون بررسی کرده اند. استعاره در مفهوم شناختی بر خلاف استعاره در دیدگاه 
سنتی، تنها نقش زیبایی آفرینی ندارد، بلکه ابزاری زبانی- مفهومی است که انسان از آن در جهت 
باز نمودهای زبانی  این رو، بررسی  از  درک و شناخت پدیده های اطراف خود استفاده می کند. 
آن، گزارشی دقیق از جهان بینی استعاری هر شخص را به دست می دهد. پژوهش حاضر با روش 
توصیفی- تحلیلی و با توجه به دیدگاه شناختی به بررسی و مقایسه ی استعاره ی مفهومی اندام 
واژه ی »دست« بر اساس الگوی شناختی لیکاف و جانسون در سه اثر شاه نامه فردوسی، خسرو و 
شیرین نظامی و غزلیات شمس مولوی می پردازد. تا نشان دهد که ایشان در عینی ساختن مفاهیم 
ذهنی و انتزاعی تا چه حد از این اندام واژه بهره برده اند. نتایج تحقیق نشان می دهد که دست به 
شکل واژه ای زایا در تجسم ذهنی فارسی زبانان مشارکت می یابد و این شاعران هرچند تحت تأثیر 
سنن ادبی، زبانی، تجارب بدنی و نیز ریشه های فرهنگی گاهی از استعاره های همانندی استفاده 
کرده اند، امّا هر یک با توجه به اختلاف در اندیشه و نوع نگرش و هم چنین تفاوت در شیوه ی 
رمزگذاری اطلاعات به دسته ای خاص از مفاهیم علاقه نشان داده و در جهت مفهوم سازی آن به 

کمک اندام واژه ی دست کوشیده اند.  
واژگان کلیدی: استعاره ی مفهومی، اندام واژه، زبان شناسی شناختی، شاه نامه، خسرو و شیرین، غزلیات شمس

تاریخ دریافت مقاله: 1397/10/12
تاریخ پذیرش مقاله: 1398/7/27
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1- مقدمه
با پیدایش دیدگاه های جدید در علوم وفنون مختلف شماری از اصطلاحات نیز معنا 
از قدیمی ترین مباحث بلاغی  برای نمونه بحث استعاره یکی  و مفهومی جدید می یابند. 
است که متفّکران و ادیبان از زمان ارسطو تا به امروز به آن پرداخته اند اما تعاریفی که در 
آثار گذشته درباره ی استعاره در حوزه ی ادبیات یا فلسفه مطرح شده، با آن چه امروز در 
حوزه ی زبان شناسی شناختی  مطرح می گردد، تفاوت اساسی دارد. تا قبل از سال 1980 
م. "استعاره تنها عنصری ادبی و زبانی و شگردی برای هنرآفرینی به شمار می آمد؛ امّا با 
ظهور و گسترش "زبان شناسی شناختی" استعاره، به عنصری بنیادین و پدیده ای لاینفک 
از زبان روزمره )صفوی، 368:1379( تبدیل می شود که در مقوله بندی جهان و در درک و 
فهم آن به ما کمک می کند و به اندیشه و ساختار ذهنی ما شکل می دهد و بنیان بسیاری از 
مقوله بندی ها و استنباط ها قرار می گیرد از این رو بسیاری از بنیادی ترین" مفاهیم انتزاعی 
هم چون زمان، کمیت، علّت، هدف و غیره برای انسان با یاری استعاره قابل درک می شود. 
زبان،  و  شده  قراردادی  مفهومی  ساخت های  بر  مبتنی  معنی  که  معتقدند  زبان شناسان 
انعکاسی از ذهن بشر است. بنابراین آن ها »سعی در توصیف و تبیین ساختار و نقش زبان 
دارند« )راسخ مهند، 1396: 9( آن ها هم چنین معتقدند که ساخت های معنایی چون دیگر 
حوزه های شناختی بیانگر مقولات ذهنی هستند که به کمک تجارب انسانی شکل گرفته اند. 
)صفوی، 367:1379( از این رو استعاره را صورتی از بیان نمادین می دانند که زبان و فرهنگ 
را به یکدیگر می پیوندد و نشان می دهد این دو از هم جدا نیستند. )باسو،118:1976( یکی 
از مهم ترین حوزه هایی که در درک مفاهیم استعاری نقش دارد، حوزه ی اندام های بدن به 

ویژه عضو "دست" است که به وسیله ی آن عبارات استعاری متنوعی ساخته می شود.
بر اساس نظر "کوین" و "هلند" )1987: 4( الگوهای فرهنگی که در ساخت استعاره 
از آن ها استفاده می شود، تا حدّ زیادی در بین افراد یک جامعه مشترک هستند و نقش 
مهمی در درک آن ها نسبت به جهان اطرافشان دارند، اما از آن جایی که فرهنگ ها در یک 
به محیطی که در  فرهنگ های مختلف  در  مفهومی  نظام  مادی شکل می گیرند،  محیط 
آن خلق می شوند؛ وابسته اند. )لیکاف و جانسون،146:1980( نکته ی دیگری که می تواند 
باعث تفاوت در نظام مفهومی افراد شود، نوع نگرش آن ها نسبت به مسائل مختلف است 
که این موضوع درباره ی شاعران به نوع ادبی یا ژانر خاص آن ها نیز بستگی دارد. پژوهش 
با نظام استعاری، شناختی و فرهنگی فردوسی، نظامی و  حاضر قصد دارد برای آشنایی 
الگوی شناختی )Cognitivemodel( "دست"  از  ایشان  مولوی و چگونگی استفاده ی 
به بررسی عبارات ساخته شده با این عضو در شاه نامه، خسرو و شیرین و غزلیات شمس و 
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بیان تفاوت ها و شباهت های آنان در امر مفهوم سازی بپردازد و دریابد که شیوه ی مفهوم 
پردازی آن ها تا چه حد تحت تأثیر فرهنگ و سنن زمان خود بوده است. علتّ انتخاب این 
سه شاعر گذشته از تفاوت زمانی و مکانی، تعلّق خاطر ایشان به سه نوع ادبیات حماسی، 

عرفانی و غنایی است. 
1- 1- روش پژوهش

منظور  بدین  است.  تحلیلی  ـ  توصیفی  شیوه ی  با  نظری  پژوهشی  حاضر  مقاله ی 
واژه ی  اندام  بیت های شاه نامه، خسرو و شیرین و غزلیات شمس که حاوی  تمامی  ابتدا 
"دست"هستند  و در معنای غیر حقیقی )غیر عضوی از بدن( به کار رفته اند، استخراج 
گردید و اگر عبارتی به دو حوزه ی مفهومی وابسته بود، حوزه ی مفهومی نزدیک تر انتخاب 
و   )G. Lakoff( لیکاف"  "جرج  پیشنهادی  الگوی  اساس  بر  داده ها  بعدی  درگام  شد. 
"مارک جانسون" )M. Johnson( و هم چنین "زولتان کوچش" )Z. Kovecses( و 
با بهره گیری از فرهنگ های لغات و کنایات مورد تجزیه و تحلیل قرار گرفت و استعاره ها 
و مجازهای مفهومی زیربنایی آن ها مشخص گردید. هدف این پژوهش آن است تا دانسته 
شود که آیا فردوسی، نظامی و مولوی که در زمان ها و مکان های مختلف می زیسته اند؛ در 
ساخت این گونه استعاره ها تا چه حد تحت تأثیر فرهنگ و یا سنت های زمان خود بوده اند؟ 
در ضمن یادآوری می نماید، برای جلوگیری از اطناب و به دلیل محدودیت مقاله از آوردن 
تمام شواهد خودداری و از هر مورد به ذکر چند نمونه بسنده شد، اما در جدول ارائه شده 

شمار همه ی کاربردهای مختلف دست در معانی گوناگون آمده است.
1- 2- پیشینه ی پژوهش

 پژوهش های قابل توجهی از زمان مطرح شدن نظریه ی استعاره ی مفهومی در زمینه ی 
مفهوم سازی اندام های بدن مطابق دیدگاه شناختی انجام شده است، در خارج از ایران برخی 
از زبان شناسان مانند "زولتان کوچش" به تشریح نظریات "لیکاف" و "جانسون" پرداخته و 

چند مورد را به زیر مجموعه های "جانسون" افزوده  است. 
   "گوتیرز پرز" )2008( با بررسی استعارات "دل" در پنج زبان مختلف به این نتیجه 
می رسد که جسم انسان یکی از مهم ترین حوزه هایی است که در مفهوم پردازی استعاری 
جوانب مختلفی از مفاهیم و تجربیات داخل و خارج بدن وارد عمل می شود و تأکید می کند 
که در بررسی عبارات استعاری باید از یک سو زبان، ذهن و بدن به جهت ساختار وجودی 
انسان و از دیگرسو، الگوهای فرهنگی به جهت تأثیر گذاری بر انسان و اندیشه ی او مورد 

بررسی قرار گیرند.  
  "شریفیان" )2008( با بررسی تعدادی از عبارات استعاری روزمره ی زبان فارسی که 
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بر پایه ی واژه ی "دل" است، نتیجه می گیرد که در زبان فارسی این اندام به عنوان معادل 
یا ظرفی برای احساسات، خاطرات و افکار تصور شده است و در این راستا به نقش و تأثیر 

تفکّرات صوفیه و طب سنتی در این طرز تلقی اشاره می کند.
زبان شناسی  در چهارچوب  زبانی  و  ادبی  آثار  در  پژوهش هایی مختلف  نیز  ایران  در 
شناختی و بر اساس نظریات "لیکاف و جانسون" انجام گرفته که برخی از آن ها عبارتند از:

"واکاوی الگوهای نظام مند استعاری و صورت های بلاغی" )فصل نامه بلاغت و نقد بلاغی، 
سال دوم، بهار و تابستان 1395، شماره ی اول( مقاله ای از توفیقی، تسنیمی و علوی مقدم 
است. نویسندگان این مقاله با بیان ده الگوی استعاری به دنبال دست یابی به جهان بینی 
"رودکی" هستند. آنان مدعی اند که استعاره های مفهومی رودکی نمایانگر تجارب زیستی 

خاص اوست و این امر را متأثر از موقعیت درباری او می دانند. 
  "قادری" در فصل نامه ی نقد ادبی )سال ششم، پاییز 1392، شماره ی 23( "مفهوم 
پردازی دل، جگر و چشم" را در بوستان سعدی در قالب چهار ابزار مفهومی "ترکیب"، 
"پرسش"، "پیچیده سازی" و "گسترش" بررسی کرده و به نظر وی  خلاقیت شعر سعدی 
جانسون  و  لیکاف  نظریه ی  چه  اگر  است.  شده  یاد  ابزار  چهار  از  او  بهره گیری  نتیجه ی 
مقبولیتی جهانی یافته و تاکنون، مقاله های متعددی چه در خارج و چه در داخل ایران 
درباره ی آن نوشته شده است اما هیچ یک از مقاله هایی که در داخل ایران نوشته شده به 
نقش استعاری دست، به ویژه از دیدگاه شناختی و فرهنگی، نپرداخته اند؛ از این روی، یکی 
از اهداف مهم این پژوهش از مطالعه ی استعاره های مربوط به این اندام واژه در زبان فارسی، 
بیان این نکته است که چگونه این استعاره ها با زبان، اندیشه و فرهنگ فارسی زبانان پیوند 
خورده است و دیگر این که دانسته شود شعرای نام برده که هر کدام در دوره های متفاوتی 
از هم می زیسته اند در ساخت استعاره های خود تا چه حد تحت تأثیر فرهنگ و سنت های 

زمان خود بوده اند. 
  1-3- مبانی نظری تحقیق

استعاره به عنوان یک ویژگی سبکی زبان ادبی "figurative language" از دیرباز 
در متون ادبی و فلسفی مورد توجّه خاص دانشمندان بوده است و برای آن تعریف ها و طبقه 
بندی هایی ارائه کرده اند ولی در میان تعاریف و برداشت هایی که در متون گذشته در حوزه ی 
ادبیات و فلسفه ی سنتی غرب برای استعاره شده با آن چه امروزه در حوزه ی زبان شناسی 
شناختی برای کارکردهای مفهومی آن مطرح می شود تفاوت های اساسی وجود دارد. در 
دیدگاه شناختی"استعاره" از حوزه ی بلاغت و انحصار در آرایه های ادبی توسع می یابد و در 
طرح و قالبی جدید مطرح می شود، نظریه پردازان شناختی مدعی اند که تمامی مفاهیمی 
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که در زبان روزمره به کار می بریم، استعاری هستند و طبق این دیدگاه استعاره فقط یک 
ویژگی سبکی زبان ادبی نیست، بلکه خودِ تفکّر و ذهن نیز ماهیتی استعاری دارند. به همین 
دلیل از نظر آن ها استعاره ابزاری زبانی است که می تواند به ادبیات و سایر دانش ها که به 
نحوی با زبان در ارتباط هستند، کمک کند. به طور کلی بحث استعاره ی مفهومی در اواخر 
دهه ی هفتاد قرن بیستم آغاز می شود و در دهه ی هشتاد در آثار "لیکاف" و "جانسون" به 
صورتی نظام مند و منسجم درمی آید. بر اساس نظریه ی آن ها استعاره چیزی بسیار عمیق تر 
از تعاریف سنتی است و نقشی فراتر از مسائل زیباشناختی دارد. "لیکاف" و "جانسون" 
)37:1980( استعاره را صرفا ابزاری زبانی برای اندیشه نمی دانند بلکه آن را حاصل الگویی 
شناختی می دانند که بخشی از تفکر، نه زبان قلمداد می شود. )راسخ مهند،60:1396( آن ها 
هم چنین با در نظر گرفتن این موضوع که "استعاره" هم در حوزه ی سنتی و هم در زبان 
شناسی معاصر به عنوان یک موضوع جانبی در نظر گرفته شده، با به چالش کشیدن این 
پایه  "معرفت شناختی استعاره مفهومی"  را درباره ی نقش  مکاتب، نظریه ی جدید خود 
ریزی می کنند. )لیکاف و جانسون، 1394: 5( این دیدگاه استعاره را "الگوبرداری نظام مند 
بین عناصر مفهومی یک حوزه از تجربه ی بشر که ملموس و عینی است، بر روی حوزه ی 
)لیکاف، 243:1993(  انتزاعی تر است یعنی حوزه ی مقصد" می داند.   دیگری که معمولاً 
بنابراین اساس رابطه در استعاره ی مفهومی، میان دو حوزه یا دو مجموعه، به شکل "تناظر" 
یک به یک صورت می گیرد که به آن"نگاشت" می گویند. نگاشت ها یک پل ارتباطی میان 
دو حوزه ی مبدأ و مقصد  ایجاد می کنند تا از طریق عناصر عینی و ملموس پی به مفاهیم 
و عناصر ذهنی و انتزاعی ببریم. "لیکاف و جانسون" )1394: 40( برای نشان دادن ارتباط 
"حوزه ی مقصد، همان حوزه ی مبدأ  "است" در قالب تعبیر زبانی  از فعل  این دو حوزه 
است" ، استفاده می کنند. بنابراین استعاره به انسان این امکان را می دهد که با الگو برداری 

قلمروهای عینی به مفهوم پردازی تجارب انتزاعی خود بپردازد. 
  ابزارهایی شناختی در ساخت یا آفرینش استعاره های مفهومی دخیل هستند که یا در 
شکل گیری حوزه ی مبدأ دخالت دارند یا به طور مستقیم نقش حوزه ی مبدأ را دارند. به 
نظر لیکاف و جانسون )1999: 56( عبارات استعاری پیچیده از آمیزه ای مفهومی، متشکل 
از استعاره های مفهومی اولیه )primarymetaphors( الگوهای فرهنگی و دانش عمومی 
تشکیل می شوند. برای روشن شدن چگونگی شکل گیری استعاره های مفهومی، در زیر به 

بررسی این ابزارها می پردازیم. 
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2- بحث و بررسی
2-1- ابزارها ی دخیل در آفرینش عبارات استعاری

طرح واره های تصویری
طرحواره های تصویری ساخت های مفهومی، بنیادین و جسمی شده ای هستند که در 
اثر باز نمایی مفهومی از تعاملات روزمره ی انسان با محیط پیرامون خود به وجود می آیند.

)ایوانز، 2007: 106( و در نتیجه ی این تعاملات است که انسان به شناخت و درک کاملی 
از محیط پیرامون خود می رسد. به عقیده ی لیکاف )1993،1990( چون این طرحواره ها 
ریشه در درک جسمی شده و عینی ما دارند یکی از مهم ترین حوزه های عینی ای هستند 
نیز  "کوچش"  بپردازیم.  انتزاعی  مفاهیم  پردازی  مفهوم  به  آن ها می توانیم  به کمک  که 
طرحواره ها را مهم ترین ابزار در فهم و درک جهان می داند. وی مهم ترین ویژگی طرحواره ها 

را تصویری بودن و انتزاعی بودن آن ها می داند. )کوچش، 1395: 341-7( 
این طرحواره ها اغلب در ساخت استعارات اولیه که مستقیما از تجارب بدنی و انطباق های 
اولیه مایه می گیرند، مؤثرند. برای مثال انسان از طریق قرار گرفتن در محیط های حجم دار، 
طرحواره ی ظرف را ایجاد می کند که به عنوان حوزه ی مبدأ در ساخت استعاره ی اولیه ی 
"دست ظرف است"، مشارکت می یابد. برای روشن شدن این موضوع به استعاره ی مفهومی 
"دست ظرف است"، در شعر زیر دقت کنید. این استعاره از استعاره ی عام تر "بدن ظرف 
احساسات است"، گرفته شده است. در این استعاره، طرحواره ی ظرف برای مفهوم پردازی 
"دست" و سپس احساس )حسرت و اندوه( به کار رفته است، به دیگر سخن "حسرت"چون 

مایعی مفهوم سازی شده که درون ظرف "دست" قرار دارد: 
نماند بجز حسرت و سرد باد به دست خردمند و مرد نژاد                    

             )فردوسی، 1388، ج 8: 1828(
مجاز

را هم چون  آن  و  مفهومی  ماهیتی  دارای  را  و جانسون" )1394: 71( مجاز  "لیکاف 
استعاره، فرایندی ذهنی و شناختی می دانند که پایه و اساسی آشکارتر و بدیهی تر از استعاره 
دارد. به عقیده ی آن ها چون در مفهوم پردازی استعاری همه ی جنبه های یک مفهوم نشان 
داده نمی  شود به کمک مجاز و زبان مجازی می توان مفاهیم استعاری را فراتر از یک روش 
عادی اندیشه و گفت و گو به چیزی بسط و گسترش داد. )لیکاف و جانسون،21:1397( 
"راسخ مهند" )1396: 71( نیز مجاز را ابزاری مفهومی و نشان دهنده ی نحوه ی درک افراد 
از موقعیت های مختلف می داند. به عقیده ی "یو" )2004: 664(، بارسلونا )2000: 16( و 
بسیاری از پژوهشگران شناختی مجاز یک رویداد شناختی و اساسی تر از استعاره است که 
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در خیلی از موارد استعاره ها از مجاز ناشی می شوند. بر اساس این نظریه در بیت زیر:       
زیک دست بستد به دیگر بداد جـهـان را چـنـیـن اســت سـاز و نـهـاد  

                )فردوسی، 1388، ج3: 509(
با توجه به معنای مجازی واژه ی "دست" در بیت مذکور می توان گفت که این عبارت 
زبانی بر پایه ی استعاره ی مفهومی »دست شخص/ فرد است«، استوار است که در زیرساخت 
خود از یک رابطه ی مجازی جزء به کل برخوردار است که بر اساس آن "دست" به جای 

شخص/ انسان به کار رفته است.
 استعاره های اولیه

برداری  الگو  ما  بدنی  تجارب  از  مستقیما  که  استعاره هایی هستند  اولیه  استعاره های 
این استعاره ها هم چون مجازها و طرحواره های تصویری نقش  به همین دلیل  می شوند، 
چون  است  معتقد   )248  :2008( "یو"  دارند.  پیچیده  استعاره های  ساخت  در  اساسی 
استعاره های اولیه مستقیماً از تجارب کالبدی شده ی ما شکل گرفته اند، توان بالقوه بیش تری 
برای جهانی شدن دارند. بنابراین می توان گفت که در برخی موارد در شکل گیری یک 

عبارت استعاری پیچیده یک یا چند استعاره ی اولیه نقش دارند. مثلًا در این بیت: 
گر از دنیا وجوهی نیست در دست                   قناعت را سعادت باد،کان هست

                           )نظامی،1390: 15(
با دو استعاره ی اولیه ی »بدن/ اندام های بدن ظرف هستند« و »احساسات/ مفاهیم مایع/ 
جسم درون ظرف هستند«. رو به رو هستیم که به ترتیب با بهره گیری از طرحواره ی ظرف 
و طرحواره ی شیء ایجاد شده اند به این شکل که "دست" در حکم ظرفی مفهوم سازی 
شده که مادیات/ وجوه دنیا هم چون مایع/ جسمی درون آن قرارمی گیرد. به بیانی دیگر از 
تناظر بدن با ظرف و نگاشت احساسات/ مفاهیم با  شیء ایجاد شده اند که این امر زمینه 

ساز بسیاری از عبارات استعاری در زبان فارسی است.
2-2- نقش دست در مفهوم پردازی

بر معنی متداول آن که  "دست" علاوه  برای واژه ی  از فرهنگ های لغت  در بسیاری 
به معنی عضوی از بدن است، معانی کنایی و مجازی دیگری هم آورده اند که عبارتند از: 
دفعه، سمت، نوع و گونه، روش، قدرت و اختیار، جناح لشکر، تخت و مسند، واحد شمارش، 
حق، قدرت، سرانجام و غیره. )دهخدا، 1377: 10824-10779/ معین، 1379: 1524-5/ 
انوری،1393: 22-3120( حضور این اندام واژه با چندین معنای مختلف می تواند نشانگر 

الگوهای انتقال مفهومی توسط آن باشد. 
دست ها به لحاظ استعاری مفهوم پرداز بسیاری از مفاهیم هستند. این اندام واژه در بسط 
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معنایی و انتقال مفهومی خود از مؤلفه هایی پیروی می کند که ریشه در جایگاه مکانی آن 
دارد. برای مثال کاربرد دست در جهت نشان دادن جهات راست و چپ ناشی از جایگاه 
مکانی آن می باشد. بنابراین با توجه به شکل و عملکرد دست و نقش و اهمیت آن در بدن 
انسان، این واژه نقش مهمی در مفهوم سازی بسیاری از مفاهیم انتزاعی ایفا می کند و با 
توجه به اهمیت این عضو، طبیعی است که در نظام مفهومی ما، مفاهیم پیچیده و انتزاعی 

دیگری علاوه بر مفهوم فعالیت نیز بر مبنای آن شکل بگیرند. 
2-3- بررسی استعاره ی مفهومی "دست" در شاه نامه ی فردوسی، خسرو و 

شیرین نظامی و غزلیات شمس
همان گونه که گفته شد،"لیکاف" )1993 :202( استعاره را یک مجموعه نگاشت میان 
حوزه ای می داند. نگاشت ها متناظرهای ثابتی نیستند و در قالب عبارات زبانی متفاوتی نمود 
می یابند که ریشه در بنیان تجربی هر فرد دارند. قسمتی از این تجارب، تجارب فیزیکی 
و جسمی است که به دلیل اشتراکات بدنی انسان ها، چنین استعاره هایی جهانی ترند، اما 
دسته ی دیگر مربوط به تجارب فرهنگی است، از این رو چنین استعاره هایی در فرهنگ های 
مختلف متفاوت هستند. به عقیده ی "یو" )247:2008( هر چند استعاره ها ریشه در تجارب 
جسمی دارند؛ اما این فرهنگ ها هستند که نقش اساسی در شکل گیری و مفهومی کردن 
آن ها بازی می کنند. بنابراین برای درک و دریافت بنیان فکری این سه شاعر توانای فارسی 
که تا چه حد تحت تأثیر تجربه های جسمانی خویش و یا پیشینه ی فرهنگی و سنت های 
زمان خود بوده اند؛ استعاره های مفهومی ساخته شده با اندام واژه ی "دست" در اشعار آنان 

را در سه بخش تقسیم بندی می کنیم و سپس به بررسی و تبیین هرکدام می پردازیم:
اندام واژه ی  2-3-1- استعاره های مفهومی مشترک هر سه شاعر مربوط به 

دست
استعاره ی "دست ظرف است"

استعاره مفهومی"دست ظرف است" که خود زیر استعاره ی »بدن ظرف است« می باشد، 
از این واقعیت نشأت می گیرد که انسان ها بر اساس تجربه ای که از وجود فیزیکی خود مبنی 
بر اشغال بخشی از فضا دارند، به مفهوم پردازی مفهوم انتزاعی حجم می پردازند و از طریق 
قرار گرفتن در محیط های حجم دار، بدن یا اعضای بدن خود را نوعی ظرف می پندارند. 
)لیکاف و جانسون، 1394: 6-55( و این تجربه ی فیزیکی را به مفاهیم دیگر که به لحاظ 
جوهری یا مفهومی حجم ناپذیرند بسط می دهند، در حقیقت"دست ها"به لحاظ استعاری 
از نظر شکل و عملکرد شبیه یک ظرف هستند زیرا وقتی ما چیزی را در دست می گیریم و 
انگشتانمان را در اطراف آن خم می کنیم شکلی درست شبیه ظرف می یابد. در این مفهوم 
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پردازی منطق حاکم از این اصل پیروی می کند که این عضو از بدن دارای یک بعد درونی، 
یک بعد بیرونی و یک مرز است به طوری که هر چیزی داخل یا خارج آن قرار می گیرد. در 
این رابطه، دیواره یا مرز از تماس ماهیت های داخلی جلوگیری می کند. لازم به ذکر است 
که در این مفهوم پردازی بدن/ اندام های بدن ابتدا خود به شکل یک حوزه ی مقصد عینیت 
یافته؛ سپس به عنوان حوزه ی مبدأ مفهوم پرداز بسیاری از مفاهیم و احساسات قرارمی گیرد. 
این استعاره در زیرساخت خود پایه ی بسیاری از اندیشه های استعاری توسط شعرای مذکور 
شده است. شالوده ی اغلب استعاره های این بخش، استعاره ی مفهومی "دست ظرفی برای 
اولیه ی  احساسات و مفاهیم است" می باشد و زیر بنای خودِ این استعاره نیز استعاره ی 

"احساسات و مفاهیم مایع/ جسم درون ظرف هستند" می باشد. برای مثال:
سپر پیش و در دست گرز گران به سر برش تاج و کمر بر میان
)فردوسی، 1388، ج 1: 168(
دهن پر ز آواز و دل پر ز خون بـه دست اندرش خنجر آبگون
)همان،ج6 :1140(
به خون ریز ریاحین تیغ در دست برآید ناگه ابری تند و سرمست
)نظامی، 1390: 418(
گرفته بربطی چون آب در دست مست بلبل  چون  باربد  درآمد 
)همان:190(
چغانه گرفته  ام  عشق  وز  بود همیشه مصحفم  در دست 
 )مولوی، 942:1378(
هست  دست  اندر  خدمت 
نیست دست  در  دوستی  و 

قدر  را  دوستی  بی  خدمت 
نیست هست  قیمت  و 

 )همان: 274(
با دقت در عبارات زبانی بالا در می یابیم که هر چند شعرای مذکور به دلیل اشتراکات 
فرهنگی و زبانی و سنن ادبی به کمک این عضو از بدن استعاره ای مشترکی ساخته اند اما 
با توجه به این که هر موقعیت به طرق مختلف و بسته به ابعاد تجربی، بافت های اجتماعی 
و فردی و نوع نگرش هر شخص استنباط می شود. )استاک  ول،5:2002( این شاعران هم با 
توجه به سبک و بافت شعری خود این استعاره را در جهت مفهوم پردازی مفاهیم خاصی به 

استعاره ی مفهومی "دست" در شاه نامه ی فردوسی و خسرو و شیرین نظامی و غزلیات  شمس
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کار برده اند که با روحیّه ی شعری آنان سازگاری دارد در نظر گرفتن دست به عنوان جایگاه 
گرز، خنجر، درفش، کمان در شعر فردوسی جایگاه بربط، چنگ، نشاط و وجوه دنیایی در 
شعر نظامی و هم چنین مفهوم سازی آن به عنوان ظرف و جایگاه مصحف، عشق و خدمت 
است« در شعر  استعاره ی »دست ظرف  این مدعاست.  بر  بهترین شاهد  مولوی  در شعر 

شعرای نام برده قابل تفکیک به استعاره ی فرعی زیر است:
2- 3- 2- استعاره ی"تسلط/کنترل در دست داشتن است"

در  چه  آن  به  می پنداریم  ما  که  می شود  ناشی  واقعیت  این  از  فرعی  استعاره ی  این 
دستانمان است مالکیت داریم و حتی می توانیم آن را کنترل کنیم به بیانی دیگر مفهوم 
"انتزاعی  کنترل" به راحتی با عمل خاص نگه داشتن در دست بیان می شود. همان طور که 
گفته شد منطق حاکم بر طرحواره ی ظرف این است که اگر چیزی وارد یا خارج ظرف 
شود به طور مثبت یا منفی بر ماهیت داخل ظرف یا خود ظرف تأثیر می گذارد برای نمونه 
عبارت زبانی »دردست کسی بودن« به معنی در کنترل کسی بودن است و »از دست خارج 
شدن« به معنی خروج از کنترل است. این استعاره ی فرعی دراشعار شعرای مذکور به شکل 

زیر مفهوم پردازی شده است:
کـه آن شهرها را تو داری به دست هست چه  هر  زمین  ایران  ز  دیگر  و 
)فردوسی، ج 3: 390(
چو تو هستی همه دولت مرا هست تــو در دستی اگر دولت شد از دست
)نظامی،414:1390(

ای هفت گردون مست تو ما مهره ای در دست تو
ای هسـت ما از هست تو در صد هزاران مـرحبا
)مولوی،155:1378(

البته "فردوسی" استعاره ی مفهومی "دست ظرف است" را در قالب استعاره ی فرعی 
دیگری نیز مفهوم پردازی کرده است که در زیر آورده می شود:

بیامد به تخت مهمی بر نشست دست به  سیاوش  دست  سپهدار 
)فردوسی،  ج 3: 407(
همی راند و دستش گرفته به دست برنشست تا  قیدانه  بفرمود 
)همان، ج 7: 1316(
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نشست جای  به  را  او  بیاورد  پیاده همان شاه دستش به دست
)همان: ج 8: 1892(

عبارت زبانی "دست در دست بودن" بیانگر رابطه ای مثبت و نزدیک میان دو شخص 
آن  به  از حد  بیش  توجّه  و  نشانه ی عشق  داشتن چیزی  در دست  دیگر  بیانی  به  است 
چیز است، مطابق این استعاره ی فرعی، "دست" در حکم ظرفی مفهوم پردازی می شود 
این ظرف،  در  ماهیت ها  و وجود  اهمیت می یابد  و  ارزش  آن  در  موجود  ماهیت های  که 
ارزشمندی آن ها را در ذهنِ مفهوم پرداز تداعی می کند. بنابراین در می یابیم که طرحواره ی 
ظرف در امر ارزشدهی به این استعارات در یک فضای دوقطبی "درون/ بیرون" شرکت 
می کند و به آن چه در درون ظرف دست قرار می گیرد ارزش مثبت و به هر آن چه خارج از 
آن قرار دارد ارزش منفی می دهد. بنای فرهنگی در ساخت این استعاره نیز آشکار است. در 
فرهنگ ایران وقتی افراد می خواهند عشق، علاقه و توجه خود را به شخصی نشان دهند با 
گرفتن دست آن شخص در دست و همراهی با او عشق و توجه خود را به آن شخص نشان 

می دهند. 
2- 3- 3- استعاره ی "قدرت / اختیار دست است"

همان گونه که گفته شد واژه ی"دست" معانی متعددی دارد از جمله قدرت، اختیار، 
نیرو، چیرگی و غیره )دهخدا، ذیل واژه( این بسط معنایی توسط واژه ی دست توجیه گر 
یک رابطه ی مجازی به علاقه ی "آلیت" است که بر اساس آن ابزار وکننده ی کار جایگزین 
استعاری دست ها وسیله ی  به لحاظ  نتیجه ی آن می گردد. )شمیسا،49:1381(  و  کنش 
بیان  را  دست  نیز   )101:1391( معینی سام  هستند.  قدرت  ابزار  و  فعالیت  یا  کار  انجام 
کننده ی فعالیت، نماد سلطنت، ابزار فرمانروایی، مقام پادشاهی و قدرت و توانایی می داند. 
بنا بر آموزه های دینی  الگوهای فرهنگی و مذهبی دارد  این نوع مفهوم پردازی ریشه در 
دست، بیانگر قدرت است. )سجادی،386:1393( کاربرد دست در معنی قدرت در آیه ی ده 
سوره ی فتح "ید الله فوق ایدیهم" نیز مشهود است که به تعبیر برخی از مفسران "دست" 
در این آیه ی شریفه به معنی قدرت و نصرت است. به همین دلیل کاربرد دست چپ و 
دست راست خداوند در مورد پادشاه به ترتیب در ارتباط با عدالت و قدرت شاهانه و رحمت 
نیز   )76:2005( )Skjærrǿ( اسکاجاروو  )ذوالفقاری،573:1379(  برکت می دانسته اند.  و 
در توجیه این مطلب می گوید: شاه در سنت زردشتی، واسطه ی بین خدا و انسان و نثارگر 
برتر است. شعرای مذکور نیز به صورتی ناخودآگاه و با بهره گیری از زبان گفتاری و الگوهای 

فرهنگی این استعاره را در قالب عبارات زیر مفهوم پردازی کرده اند:

استعاره ی مفهومی "دست" در شاه نامه ی فردوسی و خسرو و شیرین نظامی و غزلیات  



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی34 /

که من بود خواهم جهان را خدیو زهر جای کوته کنم دست دیو
)فردوسی، 1388، ج 1: 34(
ناپدید سر  کرد  سپر  زیر  به  چو کاموس دست و گشادش بدید
)همان: ج4: 631(
نه غمخواری که با او دم توان زد نه دستی کاین جرس بر هم توان زد
)نظامی،1390 : 314(
بست از گیسو رسن  تو  بر  توانم  اگر بر در گشادن نیستم دست
)همان: 325(
ندارد بر  خدای  دست  جز  را جان  مشکلات  که  خاموش 
)مولوی، 375:1378(

عاشقان بر  رهی  و  دست  را  عزراییل  نیست 
می کشد سودا  و  عشق  هم  را  عشق  عاشقان 
)همان: 387(

2- 3- 4- استعاره "حمایت/یاری دستگیری است"
 این استعاره در زیر ساخت خود از یک الگوی فرهنگی و مذهبی برخوردار است که 
بر اساس آن در فرهنگ ایرانی یکی از توصیه ها و آموزه های اخلاقی دستگیری و حمایت 
دیگران است در حقیقت شکل گیری این استعاره ریشه در تجارب جسمی و بدنی و همچنین 
عملکرد دست ما نیز دارد زیرا ما هنگام کمک به دیگران مثلًا برای پایین آوردن چیزی از 
یک مکان که دیگران به آن دست رسی ندارند یا کمک به کسی که در جایی گرفتار شده از 
دستان خود استفاده می-کنیم بنابراین درمی یابیم که کاربران زبان فارسی مفهوم انتزاعی 
سازی  "دستگیری"مفهوم  و  "دستگیر"  واژه های  قالب  در  و  "دست"  کمک  به  را  یاری 

می کنند. این مفهوم پردازی در اشعار شعرای مذکور به شکل زیر می باشد:
مر این پر گنه را تو اندر پذیر از این بر شدن بنده را دستگیر

)فردوسی، 1388، ج 1: 108(
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کند هنگام حیرت دستگیری گهِ نعمت دهد نقصان پذیری
)نظامی،268:1390(
بر دست من نه جام جان، ای دستگیر عاشقان                                   
آر پنهان، ساقیا بیگانگان پیش  از لب  دور 
)مولوی،144:1378(

2- 3- 5- استعاره ی "بوسیدن دست، احترام است"
بوسیدن حرکتی ساده و اشاره ای کامل برای بیان روابط مثبت اجتماعی است که در 
عهد باستان، مفهوم روحانی و معنوی نیز در برداشته است در حقیقت این عمل نماد اتحّاد 
و احترامی دو طرفه است که در زیر ساخت خود در بردارنده ی یک الگوی فرهنگی است 
که همیشه محدود به عشق و علاقه نمی شود. گاهی بوسه در کنار معنای نمادین خود 
چون سلام کردن، احترام، دوستی یا ستایش وسیله ای برای صلح نیز محسوب می شده 
است. )توماس، 211:1991( معینی سام نیز بوسیدن را نوعی کرنش و تعظیم در نزد مقام 
)معینی  است.  می شده  محسوب  باستان  در شرق  عام  عملی  کار،  این  که  می داند  بالاتر 
سام، 102:1391( "هرودوت"، مورخ یونانی نیز به وجود این آیین در میان پارسیان اشاره 
می کند و می گوید: افراد طبقه پایین این عمل را در مقابل اعضای طبقه بالا انجام می دهند 
طبق  بر  که  می داند  افراد  اجتماعی  مراتب  سلسله  نبودن  یکسان  در  را  امر  این  دلیل  و 
جایگاه اجتماعی افراد از بوسیدن صورت شروع و در نهایت کسانی که در مرتبه ی پایین تر 
از دیگری بوده باید در مقابل فرد بالادست خود، عمل دست بوسی را انجام می داده است. 

)نقل از معینی سام:101-3(
نیو پای  و  سر  و  دست  ببوسید  چو  رستم چنین گفت بر جست گیو
)فردوسی، 1388: ج 5: 752(
اطراف داران  کله  بسته  کمر  به عزم دست بوسش قاف تا قاف
)نظامی،1390:277(

به وقت مرگ، شیرین شد دهانش                         خنک آن را که دست او ببوسد
)مولوی، 1378: 563(

البته فردوسی این استعاره را به شکل دیگری نیز مفهوم پردازی کرده که در زیر آورده 
می شود:

استعاره ی مفهومی "دست" در شاه نامه ی فردوسی و خسرو و شیرین نظامی و غزلیات  
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فش خورشید  شاه  بر  بیامد  وزان پس دوان دست کرده به کش
)فردوسی 1388 ، ج 1: 148(
بکش کرده دست و سرافکنده پست مست برسان  بنشست  اندیشه  پر 
)همان: 149(

همان گونه که گفته شد آیین احترام با مجموعه ای از حرکات و اشارات دست انجام 
می شود که به عقیده ی معینی سام )101:1391( این امر ریشه در شکل و عملکرد ویژه ی 
دست دارد. گیونز )25:2003( نیز "دست" را نشانه ی خوی انسانی می داند و می گوید: 
دست بیش تر از صورت و ظاهر خود بیانگر معنی و مطلب می باشد زیرا انگشتان دست نشان 
دهنده ی احساسات و تفکّرات ذهنی هستند به بیانی دیگر  "دست تجلی حالات درونی 
انسان است و مهم ترین ابزاری است که فعالیت های ذهنی را بدون بیان متجلیّ می سازد." 
)معینی سام به نقل از اشنایدر، 101:1391( مثلًا دستان برافراشته نمادی از عبادت، دستان 
به هم چسبیده نماد ازدواج در فرهنگ ایرانی دست یا دستان کشیده، دستان به کش کرده 
در حالت ایستادن ظاهرا نماد و نشانه ای معمولی برای احترام محسوب می شده است. وی 
)همان:103( نیز به وجود چنین آیینی در میان مصریان باستان اشاره می کند و می گوید: 
دستان کشیده در حالت زانو زدن یا ایستادن شخص و همچنین دستان به کش کرده نماد و 
نشانه ای برای احترام پیش یک خدا بوده است. بنابراین در می یابیم که کاربران زبان فارسی 

با بهره گیری از عضو دست به مفهوم پردازی مفهوم انتزاعی احترام می پردازند.
2- 3- 6- استعاره ی"دسته/قسمتی از اشیا دست است"

استعاره ی بالا یک استعاره ی ساختاری است، استعاره های ساختاری این امکان را فراهم 
می کنند که از یک مفهوم به شدّت ساختمند و به وضوح تعریف شده برای عینی سازی و 
ساختار بخشیدن به یک مفهوم دیگر استفاده کنیم )لیکاف و جانسون،110:1394( این 
استعاره ها نیز ریشه در تجارب ما دارند. به همین دلیل ما با بهره گیری از تجارب جسمانی 
و با توجه به شکل و عملکرد دستانمان بخش های بسیاری از چیزهای دیگر را به راحتی 
"دست" می نامیم. دست به معنی "چنگال خرچنگ"، دسته ی تفنگ ، دسته ی شمشیر و 
غیره بهترین شاهد بر این مدعاست. در ابیات زیر دامنه ی منبع "دست انسان" به دامنه ی 

هدف بخش های دیگر چیزها معطوف می شود:
فرود آمد از بام کاخ بلند                          به دست اندرون دستِ شاخ بلند

                    )فردوسی ،1388 :ج1: 126(
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        مهندس دسته ی پولاد تیشه      ز چوب نار تر کردی همیشه
                            )نظامی،1390 : 262(

مستی تو و مستی من بر بسته به هم دامن
چون دسته و چون هاون دو هست و یکی هستیم                                                     
)مولوی، 635:1378(

    در ابیات بالا دست یا دسته ی اشیا می تواند تصویرگری شناختی از حوزه ی دست 
انسان باشد در حقیقت هر دو حوزه دارای شکل، عملکرد و نقش مشترک هستند به همین 
دلیل است که عضو "دست" در بسیاری از موارد به آسانی قابل تعمیم به مواردی هستند 

که ارتباطی با بدن فرد ندارند.        
2- 3- 7- استعاره ی "مهارت/ تخصص دست است"

از آن جایی که افراد معمولا مهارت های خاصی را به کمک دست انجام می دهند عضو 
وجود  می شود  استفاده  توانایی  یا  مهارت  دادن  نشان  برای  گسترده ای  طور  به  "دست" 
عبارت زبانی »او دست کمی در نواختن پیانو دارد« بهترین شاهد بر این مدعاست بنابراین 
می توان دریافت که کاربران زبان فارسی با بهره گیری از واژه ی "دست" به غنی سازی 
مفهوم انتزاعی مهارت می پردازند. البته قابل توجّه است که این نوع مفهوم پردازی "دست" 
در اشعار فردوسی در قالب ترکیب های "چربدست"، "چربدستی" و "چیره دست"  آمده 
است. دهخدا چربدست / چربدستی را به معنی جلد و چابک، شیرین کار، زبرو زرنگ، حقه 
باز، هنرمند، ماهر، متخصص، خردمند و عاقل آورده است.) دهخدا، ذیل واژه( نظامی هم 
این استعاره را در قالب دو ترکیب "چابکدست" و "دست برد" مفهوم پردازی کرده است 
اما مولوی این استعاره را هم در قالب واژه ی بسیط "دست" و هم در قالب ترکیب "سبک 

دستی" مفهوم پردازی کرده است:
مرآن ماه رخ را به می کرد مست چربدست بدی  مو  یکی  بیامد 
)فردوسی ،1388 :ج1: 165(
بیاموزدش خوردن و بر نشست همی داردش تا شود چیره دست
)همان : 1088(
کنی در کار این قصر استواری کاری استاد  و  چابکدستی  به 
)نظامی،1390 : 219(
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دید بد  کار  را  خود  عشق  دست  ز  دید باربد  دستبرد  شیرین  چو 
)همان:374(
است سقام  و  درد  بی دلی  در  مرا  تمامست دستی  دلبری  در  را  تو 
)مولوی،246:1378(

بیا ساقی سبک دستم که من باری میان بستم
به جان تو که تا هستم مرا عشق اختیار آمد
)همان: 341(

2- 3- 8- استعاره ی "نزدیک/قابل بهره برداری برِدست است"
کاربرد  این  در  می رود  کار  به  نزدیک  فاصله ی  برای  گاهی  "دست"  فارسی  زبان  در 
او  به  "من  زبانی  عبارات  وجود  می رود  کار  به  فاصله  برای  مقیاسی  عنوان  به  "دست" 
دسترسی دارم"، "کتاب ها دم دستم هستند" و "دوردستان را به احسان یادکردن همّت 
است« از این واقعیت ناشی می شود که دست مقیاسی در بیان فاصله است زیرا ما زمانی 
دستان خود را به سمت چیزی دراز می کنیم که در فاصله ای نزدیک به ما قرار دارد، بنابراین 
در می یابیم که ما انسان ها با بهره گیری از این تجربه ی جسمانی که دست ها در اطراف 
بدنمان قرار دارند، چیزهایی را که به اندازه ی طول دستمان از ما فاصله دارند یا در نزدیکی 
بدنمان قرار دارند با این عضو از بدن و در قالب ترکیب های "دمِ دست"، "کنار دست" ، 
"وردست" و "بردست" مفهوم پردازی می کنیم فردوسی، نظامی و مولوی نیز این استعاره 

را در قالب عبارات زبانی زیر مفهوم پردازی کرده اند:
کلاه بر  سر  به  نهاده  نشسته  خجسته منوچهر بر دست شاه
)فردوسی، 1388 :ج1: 88(
نشاند آن لعبتان را نیز بر دست ملک روزی به خلوتگاه بنشست
)نظامی،1390 : 394(

کــار دنیــا قــمـــار بـــاشـــد                                   این را بر دست و آن بدین مات
)مولوی،378:1378(

2- 3- 9- استعاره ی "فقر دست تنگی است"
فرهنگ لغت دست تنگ را صفت مرکب و به معنی مفلس، محتاج، مستمند، فقیر و 
بخیل آورده است. )دهخدا،10847:1377( همان گونه که گفته شد "دست" ما می تواند با 
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توجه به شکل و عملکرد خاص خود بیانگر بسیاری از ویژگی های شخصیتی شود در حقیقت 
بنای عبارت استعاریِ  تنگ دست "استعاره مفهومیِ "فقر دست تنگی است" می باشد که 
استفاده ی شاعر از واژه ی "تنگ" را توجیه می کند. در این جا "دست" مانند یک شیء قابل 
تغییر تصوّر شده که تحت تغییر وسعت آن به شکل "تنگ دستی" مفهوم پرداز "فقر" شده 
است پایه ی این استعاره در تجربه ی کالبدی شده ی ما نهفته است که در موقع نداشتن 

چیزی در دست، دست ها را در کنار بدن خود جمع می کنیم.
درنگ روزگار  همی  نبینی  تنگ دست  وگر  داری  تاج  اگر 
)فردوسی 1388 ، ج 3: 460(
مالی به  را  تنگدستی  بخندان  چو خندان گـردی از فرخنده فالی
)نظامی،1390 : 39(

می رسند                                     تنگدستان  برای  از  جمله دامن های پر زر همچو کان
)مولوی، 416:1378(

2- 4- استعاره های مشترک دو شاعر
2- 4- 1- استعاره های مشترک فردوسی و مولوی

استعاره ی "بخشندگی / سخاوت گشاده دستی است"
در حقیقت یکی از ارزش های فرهنگی که به وسیله ی استعاره ی "دست" به تصویر 
بر  علاوه  استعاره  این  شکل گیری  در  است.  بخشندگی"  و  "سخاوت  است  شده  کشیده 
و  وسیله ی کمک  و  ابزار  که  آن دست  اساس  بر  که  و مسبب"  "سبب  مجازی  رابطه ی 
بخشش است به جای کنش و نتیجه ی آن به کار رفته است، مجاز حالت به جای ویژگی نیز 
قابل تبیین است که بر اساس آن از حالت بدنی یعنی دستان باز برای ارجاع به ویژگی فرد 
یعنی بخشندگی او بهره برده ایم. بهترین دلیل در توجیه شناختی این استعاره این است 
که بخشندگی با دستان باز و رویی گشاده صورت می گیرد، به این شکل که فرد بدون هیچ 
چشم داشتی دستان خود را باز می گذارد و به دیگران اجازه می دهد تا از آن چه متعلقّ به 
او و در اختیار اوست، استفاده کنند، بنابراین با توجه به ساختار و عملکرد دست انسان و 
با توجه به مجازهای زیر بنایی استعاره ی بالا در می یابیم که کاربران زبان فارسی مفهوم 
"گشاده دست" مفهوم پردازی  قالب ترکیب های  دست"باز" و  را در  انتزاعی بخشندگی 

می کنند:
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بیامد به تخت مهی بر نشست                         میا تنگ بسته گشاده دو دست
                  )فردوسی، 1388،ج8 : 1176(

ای کـه بــه لطـف و دلبری از دو جهان زیاده ای
ای کــه چو آفتاب و مه دست کرم گشاده ای   
                                    )مولوی، 981:1378(

2- 4- 2- استعاره های مشترک فردوسی و نظامی 
استعاره ی "جانب/ طرف دست است"

این استعاره از یک مفهوم جهتی برخوردار است. استعاره های جهتی ، مفهومی از سمت 
گیری های فضایی به دست می دهند و از این واقعیت ناشی می شوند که بدن انسان مکانمند 
و فضایی است و شکل و عملکرد جسم وی با کارکردهای آن در محیط بیرون یکسان است. 
)لیکاف و جانسون،14:1980( در توجیه شناختی این استعاره می توان گفت که کاربران 
زبان فارسی با بهره گیری از تجارب بدنی و جایگاه مکانی دست ها که دو طرف بدن قرار 
دارند این عضو از بدن را در معنای عام تری به کار می برند و از آن برای مفهوم سازی مفاهیم 

انتزاعی جهت یا طرف استفاده می کنند. برای مثال: 
صفی بر دگر دست بنشاندند                               همی نام نیساریان خواندند

                      )فردوسی،1388،ج 1: 37(
گرفتش دست و بنشاندش برآن دست  

                                                                   برون آمد ، درِ خرگه فروبست
                            )نظامی،1390 : 353(

استعاره ی"دست شخص است"
انسان  بدن  »اندام های  استعاره ی  از  گرفته  بر  است"  انسان  "دست  استعاره ی  وجود 
"آن  است"،  شده  دست  به  دست  کتاب  "این  زبانی  عبارات  در  که  می باشد  هستند« 
نجیب زاده، پدرِ دستِ راست من است" قابل تبیین است در این عبارات "دست" به طور 
مستقیم به شخص اشاره می کند، "دست راست" به معنای یک فرد وفادار و قابل اعتماد 
می باشد در این مفهوم پردازی "دست" مطابق رابطه ی مجازی جزء به کل به جای کل 
خود یعنی فرد به کار می رود به عقیده ی "سیرلوت" )2001 ، 137( دست به دلیل داشتن 
پنج انگشت، شباهت ساختاری با پیکره ی انسان دارد زیرا پیکره ی او متشکل از چهار دست 
و پا همراه با سر است و همچنین پنج انگشت نماد عدد پنج است که نشانگر خوی انسانی 
این  نیز در  فرهنگی  الگوهای  "دست"  و عملکرد  البته در کنار شکل  است.  تندرستی  و 
مفهوم پردازی دخیل هستند زیرا بنا بر سنت دست علامتی شاهانه و وسیله ی حکمرانی و 
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نشانه ی استیلات. )ذوالفقاری، 573:1394( 
جهان را چنین است ساز و نهاد               ز یک دست بستد به دیگر بداد

                    )فردوسی1388، ج 3: 509(
دل خود را به زلفت باز بستم چو بی زلف تو بیدل بود دستم  

                            )نظامی، 1390 : 363(
کاربرد صفت "بیدل" برای دست در بیت بالا باعث انتساب ویژگی های انسانی به دست 

شده است.
2-4-3- استعاره ی مشترک نظامی و مولوی

استعاره ی "اتحّاد همدستی است"
 بنای تجربی و فرهنگی این استعاره آشکار است، بنا بر تجارب فردی اغلب افراد در 
مواقعی که در انجام کاری به توافق می رسند یا جهت انجام کاری متّحد می شوند با هم 
دست می دهند و به نشانه ی اتحّاد و یکی شدن دستان یکدیگر را می گیرند البته توجه 
به الگوهای فرهنگی و مذهبی نیز مهم است زیرا در فرهنگ مذهبی ما و مطابق توصیه ها 
و آموزه های اخلاقی و دینی که مسلمانان را تشویق به اتحّاد می کند، اتحّاد و همدستی 
امری پسندیده است بنابراین کاربران زبان فارسی با بهره گیری از تجارب بدنی و آموزه های 
اخلاقی و فرهنگی و با بهره گیری از گفتار روزمره و پیروی از سنت های موجود در جامعه 
به مفهوم پردازی این مفهوم انتزاعی پرداخته و آن در قالب عبارات زبانی زیر مفهوم سازی 

کرده اند:
حریفان از نشستن مست گشتند                به رفتن با ملک همدست گشتند

                            )نظامی، 1390 : 142(
تــا عشــق تـو بـگـرفـتـم ســودای تـو پذرفتم

بـــا جـنـگ تـو یـکتا ام با صلح تو همدستم                                           
)مولوی، 635:1378(

2-5- استعاره های مخصوص هر شاعر
2-5-1- فردوسی: استعاره ی "امان خواستن دست بر سر گرفتن است"

همه بوم و بر دست بر سر گرفت همه غارت و کشتن اندر گرفت             
                    )فردوسی، 1388، ج 3: 476(

ز لشکر زمین دست بر سر گرفت زمین هفت فرسنگ لشکر گرفت             
                                )همان: ج 5: 923(
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2-5-2- نظامی: استعاره ی "گدایی دست پیش کسی داشتن است"
است.)دهخدا،  کردن  گدایی  و  دریوزگی  تکدی،  معنی  به  داشتن  کسی  پیش  دست 
10799:1377( تجربه نشان داده-است که ما،انسان ها، در جهت "درخواست چیزی" یا 
ابراز  "کمک" از کسی دست خود را به سوی آن شخص دراز می کنیم، تا از این طریق 
محبت یا نیاز خود را به آن شخص نشان دهیم از این رو کاربران زبان فارسی با بهره گیری 
گری،  تکدی  هم چون  انتزاعی  مفاهیم  از  برخی  مفهوم پردازی  به  بدنی  تجربه ی  این  از 
حمایت و یاری به کمک عضو دست می پردازند، نظامی نیز با بهره گیری از زبان گفتاری به 

مفهوم پردای این مفاهیم پرداخته است: 
به زیر پای پیلان در شدن نیست                 به از پیش خسیسان داشتن دست

                            )نظامی،1390 : 347(
2- 5- 3- مولوی: استعاره ی"گروه دست است"

این استعاره نیز ریشه در شکل و ساختار ظاهری دست انسان دارد که شامل مچ، کف، 
پنجه ها، و از مچ تا سر پنجه ها می شود که به صورتی یک جا در کنار هم قرار گرفته بنابراین 
کاربران زبان فارسی مفهوم انتزاعی دسته و گروه را با بهره گیری از شکل دست و در قالب 
عبارت زبانی "آن  ها در یک دست قرار نمی گیرند" مفهوم پردازی می کنند. مولوی نیز این 

مفهوم انتزاعی را در قالب ابیات زیر مفهوم پردازی کرده است:
گفت که سرمست نه ای روکه ازاین دست نه ای

      رفتم و سر مست شدم وز طرب آکنده شدم
                                   )مولوی، 616:1378(

خوش خوش سوی من آمد دستی به دلم برزد 
گفتا ز چه دستی تو گفتم از این دستم    
                                           )همان: 634(

3- نتیجه گیری
با بررسی و تحلیل شناختی استعاره های مربوط به اندام واژه ی "دست" و عبارات زبانی 
مرتبط با آن در شعر شعرای نام برده درمی یابیم که دست علاوه بر ایفای نقش مفهوم غیر 
استعاریِ اندام لامسه، اغلب به عنوان یک شیء ارزشمند یا ظرفی برای سنجش چیزهای با 
ارزش، مرکز عملکردهای ذهنی، منبعی برای شناخت شخصیت افراد و هم چنین یک شیء 
قابل تغییردراندازه، حجم و سایر مشخصات، برای انتقال مفاهیم متفاوت به کار می رود. 
از طرحواره ی  با استفاده  این مفهوم پردازی  بررسی داده ها نشان می دهد عضو دست در 
دوقطبی  فضای  یک  در  ماهیت ها  سنجش  برای  ارزشی  وسیله ی  یک  صورت  به  ظرف 
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"درون/ بیرون" وارد عمل می شود و در قالب برخی از عباراتی زبانی مفهوم پرداز مفاهیمی 
می شود که دارای بار ارزشی مثبت و منفی هستند. برای مثال کاربران زبان فارسی مفهوم 
انتزاعی "کنترل" و "تسلط" را که دارای با ارزشی مثبت است به کمک این اندام و در 

قالب عبارت زبانی "زمام همه ی امور را در دست داشت"مفهوم سازی می کنند. 
بیانگر این مطلب است که درک مفاهیم براساس یکدیگر و درونه سازی  این موضوع 
تجارب بر اساس کالبدی شدن ذهن از مهم ترین راه های شناخت و گفت و گو در مورد 
تحت  شخصیتی،  ویژگی های  مفهوم پردازی  در  هم چنین  "دست"  است.  جهان  وقایع 
استعاره ی مبتنی بر طرحواره ی ظرف یا شیء، در حکم یک ظرف یا شیء قابل تغییر از 
لحاظ اندازه، حجم، مشخصات دیگر خود را نشان می دهد. مثلا باز بودن ظرف دست بیانگر 
مفهوم انتزاعی سخاوت، بسته بودن آن توجیه گر مفهوم خسّت می باشد. این عضو از بدن 
هم چنین مفهوم پرداز برخی از ارزش های فرهنگی هم چون احترام می باشد که در فرهنگ 

ایران به صورت بوسیدن دست مفهوم پردازی می گردد. 
لازم به ذکر است هر چند شعرای مذکور به دلیل اشتراکات فرهنگی و زبانی و سنن 
ادبی به کمک این عضو از بدن استعاره های مشترکی ساخته اند اما با توجّه به این که هر 
موقعیت به طرق مختلف و بسته به ابعاد تجربی، بافت های اجتماعی و فردی و نوع نگرش 
هر شخص استنباط می شود. این شاعران هم با توجه به سبک و بافت شعری خود این 
استعاره را در جهت مفهوم پردازی مفاهیم خاصی به کار برده اند که با روحیه ی شعری آنان 
سازگاری دارد در نظر گرفتن دست به عنوان جایگاه گرز، خنجر، درفش، کمان در شعر 
فردوسی جایگاه بربط، چنگ، نشاط و وجوه دنیایی در شعر نظامی و هم چنین مفهوم سازی 
آن به عنوان ظرف و جایگاه مصحف، عشق، نقش و خدمت در شعر مولوی بهترین شاهد 

بر این مدعاست. 
در کل می توان گفت: هرچند بدن یا اندام های بدن در ساخت استعارات و مجازهای 
پایه ای که به مفاهیم انتزاعی صورت می بخشد به لحاظ اشتراکات جسمی در میان افراد 
مختلف، یک حوزه ی مبدأ جهانی محسوب می شوند امّا در این میان نمی توان نقش الگوهای 
فرهنگی، و تأثیر آن ها را در ساخت این استعاره ها نادیده گرفت، در حقیقت این الگوهای 
فرهنگی هستند که خالق منظرهایی خاص می شوند که از خلال آن اندام های خاصی از 
بدن یا جوانب خاصی از تجارب بدنی در درک آن مفاهیم انتزاعی برجسته می شود، به بیانی 
دیگر بافت های اجتماعی، مکانی، زبانی و فرهنگی از مهم ترین بافت هایی هستند که در 

گزینش استعاره و ایجاد نگاشت های استعاری مؤثرند. 
در زیر تمامی استعارات مفهومی حاوی اندام واژه ی "دست" در شاه نامه، خسرو و شیرین 

استعاره ی مفهومی "دست" در شاه نامه ی فردوسی و خسرو و شیرین نظامی و غزلیات  
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و غزلیات شمس و مسائل مربوط به آن در قالب جدول زیر همراه با نمودار مربوطه آورده 
می شود.

جدول 1- استعاره های مفهومی دست در سه اثر شاه نامه ی فردوسی، خسرو و شیرین 
نظامی و غزلیات شمس

مولوی نظاممی فردوسی استعاره مفهومی ردیف مولوی نظامی فردوسی استعاره مفهومی ردیف

تعداد تعداد تعداد تعداد تعداد تعداد

1  زرنگی با دست

بودن است

19 128 70 127  دست ظرف

است

1

23  ناتوانی بی دست

بودن است

20 8 8 16  قدرت دست

است

2

5  تجاوز دست

درازی است

21 2 1 16  اختیار دست

است

3

19  یأس دست

شستن است

22 1 69  جانب دست

است

4

4 گروه دست است 23 3 6 سخاوت گشاده-

دستی است

5

6  تلاش دست

جنباندن است

24 42 7 24  حمایت

دستگیری است

6

1  اطاعت دست بر

چشم نهادن است

25 1 1  نوبت/ دفعه

دست است

7

3  سکوت دست بر

دهان نهادن است

26 12 4 11  تسلط زبر دستی

است

8

2 2 کار دست است 27 10 8 7  دسته/ بخشی از

اشیا دست است

9

4 4  اتحّاد همدستی

است

28 4 2 6  مهارت/ تخصص

دست است

10

11  توسل دست زدن

است

29 1 2 6  کنار/ نزدیک

دست است

11
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5  ظلم/ ستم دست

است

30 7  تمام/ کمال

دست است

12

8 8  امان دست بر سر

گرفتن است

31 14 4 67  وسیله دست

است

13

 گدایی دست

پیش بردن است

32 1 6 76  مطیع زیر دست

است

14

کمک دست است 33 20 1 23  اسارت دست

بسته بودن است

15

 چابک سبک

دست است

34 19 4 9  تأسف دست بر

سر زدن است

16

46 14 14  فقر دست تنگی

است

35 1 2  دست شخص

است

17

12 6 21  احترام دست

بوسیدن است

18

 

پی نوشته ها
رابطه ی  بررسی  به  که  است  زبان  مطالعه ی  در  رویکردی  شناختی  1-زبان شناسی  
مهند،6:1396( )راسخ  می پردازد.  او  فیزیکی  و  اجتماعی  تجارب  و  ذهن  زبان،  میان 

2-نگاشت ها مجموعه ی تناظرهای مفهومی میان عناصر حوزه ی مبدأ و مقصد هستند 
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که استعاره های مفهومی به کمک آن ها مشخص و درک می شوند. )کوچش،609:1395(
3-مبـدا: حـوزه ی مفـاهیم عینی است که از آن برای فهم حوزه ی مفاهیـم انتزاعی تر 
)حوزه ی مقصـد( استفــاده می کنیـم که نسبت به حوزه ی مقصـد کم تر انتـزاعی و کم تر 

پیچیده است. )همان:600(
می کنیم  تلاش  که  است  ذهنی  و  انتزاعی  مفاهیم  حوزه  4-مقصد: 

آن را به کمک حوزه ی مبدأ عینی و قابل درک کنیم. )همان: 601( 
5-استعاره های جهتی استعاره هایی هستند که گوینده را قادر می سازند یک مجموعه 
پایین،  بالا-  انسان، مثلِ  پایه ی  نوعی سمت گیری های فضایی  از طریق  را  مفاهیم هدف 
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تأثیر قرآن کریم بر شعر هاتف اصفهانی
مسعود باوان پوری

دانشجوی دکتری زبان و ادبیات عربی، دانشگاه شهید مدنی آذربایجان، تبریز، ایران  

چکیده
 قرآن کریم معجزه ای جاویدان است که از فجر اسلام تا زمان حال، شاعران زیادی به زبان های 
گوناگون، از دریای پر ازگوهر آن استفاده های لفظی و معنوی برده اند. با گشتی گذرا در ادبیات مللّ 
مختلف به خصوص اعراب و ایرانیان می توان به این نتیجه رسید که کمتر کتاب یا دیوان شعری 
از شاعران  باشد. سید احمد هاتف اصفهانی یکی  آیات قرآنی تهی  الفاظ و  از  یافت می شود که 
دوره ی بازگشت است که در جای جای دیوانش از الفاظ و معانی سحرانگیز قرآن بهره برده و آن ها 
را دستمایهی هنری شعر خود قرار داده است. اهتمام وی به قرآن کریم باعث شده تا آیاتی را به 
صورت مستقیم و برخی دیگر را به شکل ترجمه و پاره ای دیگر را به شیوه ی تلمیح مورد استفاده 
قراردهد. نویسنده ی این مقاله سعی دارد به شیوه ی تحلیلی- توصیفی به بیان نمونه هایی از تأثیر 

قرآن در دیوان هاتف اشاره نماید.
واژگان کلیدی: الگوی تفسیری جامع نگر، مضمون شناسی، مولانا، مثنوی، "قصه ی پادشاه 

و کنیزک"
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1- مقدمه
قرآن کریم، کتاب دینی و اعتقادنامه ی همه ی مسلمانان جهان است. این کتابِ حکمت 
و هدایت، نظر به تعالی انسان ها از خاک تا افلاک دارد و اساساً آمده است که آدمی زادگان 
را از مغاک شهوات پست حیوانی به اوج افلاک و سفرهای علوی و آسمانی برساند. کتابی 
که با گذشت هزار و چهارصد سال، با زندگی آنان عجین شده و گویی با رگ و پوست 
و خون آنان درهم آمیخته است. لذا خواندن، درک مفاهیم و آموزش این کتاب بزرگ به 
منزله ی زیستن و حیات دوباره ی ما با قرآن است. از روزی که آیات و حیانی آن بر رسول 
گرامی اسلام )ص( نازل شده تا به امروز مایه ی هدایت و رشد بشر واقع گردیده است و ابعاد 
بی انتهای این گنجینه ی آسمانی برای هرکس، نسبت به فراخور حالش قابل بهره گیری بوده 
است )پاک نیا تبریزی، 1388: 13(. ادبیّات در پرتو قرآن کریم به زیباترین شکل ممکن 
تعالی یافته و ادیبان و شاعران از دیرباز در آثار خویش به آیات قرآنی توجه داشته و از آن ها 
بهره برده اند. از آنجا که قرآن کریم معیار فصاحت و بلاغت در نزد مسلمانان بوده است، 
شاعران و نویسندگان کوشیده اند با استفاده از الفاظ سحرانگیز و معانی والای آن، توانایی 
خود را در به کارگیری الفاظ و مضامین نشان داده و نیز با استشهاد به آن، تأثیر سخن خود 
را فزونی بخشند و در پناه قداست و حرمت کلام رباّنی، حلاوت اندیشه های خود را صد 
چندان ساخته، آن را ارجمندتر و پذیرفتنی تر نمایند "به کارگیری و بازخوانی قرآن کریم 
در متون شعری یعنی اعطای مصداق بودن به شعر و بالا بردن ارزش آن به خاطر قداست و 
اعجاز قرآن کریم" )جربوع، 2002: 134(. این کتاب ارزشمند یکی از سرچشمه های میراث 
و تمدن بشری و یکی از منابعی است که مورد عنایت شاعران و نویسندگان قرارگرفته و 
به جرأت می توان گفت، کمتر شاعر و ادیب مسلمانی است که در آثار خویش به نحوی از 

قرآن تأثیر نگرفته باشد.
آن  از  بهره گیری  با  شاعر  که  است  دولبه  هنری سلاحی  گونه های  سایر  مانند   شعر 
و  نشر  برای  آفتی  را  آن  یا  گرفته  بکار  در شعر خویش  را  و شریف  والا  اهداف  می تواند 
ترویج فساد در جامعه قرار دهد "رسالت شعر و ادب در این است که انسان را به غایت 
باشد  تأمل  عنصر  دارای  که  شعری  دهد،  سوق  مطلق  کمال  و  متعالی  هدف  و  اصلی 
رمضانی، 1392: 52(. و  )رفیعی  است"  مناسب تر  وسیله ای  هر  از  مهم  این  تحقق  برای 

تأثیرپذیری از قرآن کریم یکی از نمونه های والای ادبیات تطبیقی است ادبیات تطبیقی یکی 
از دانش های موپا، مفید و کارآمد در حوزه ی ادبیات جهان می باشد که ادبیات مللّ مختلف را 
به صورت مجموعه ای به هم پیوسته و مقوله ای واحد با اختلافات ظاهری و زبانی مورد بررسی 
قرار دهد و "ضمن شناختن و شناساندن ادبیات بومی، روابط و مناسبات آن با ادبیات جهان 
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نمایان می سازد و از این رهگذر علاوه بر این سطح دانش و معلومات افراد را ارتقاء می بخشد، 
موجب رشد و بالندگی استعدادهای ادب دوستان نیز می گردد. همچنین زمینه هم سویی و 
تفاهم ملّل مختلف را در جهان پرآشوب امروز فراهم می سازد" )ممتحن و بهمنی، 1391: 10(.

تأثیر قرآن کریم در شعر فارسی
ایرانیان با اثرپذیری از سرچشمۀ زلال قرآن کریم، آثاری جاودانه در نظم و نثر آفریده اند. 
تجلیّ تعالیم و الفاظ قرآنی در سروده های پارسی قبل از سده ی سوم، چندان آشکار نیست 
"پیشینۀ بهره گیری و اثرپذیری سخنوران پارسی از قرآن و حدیث به آغاز پیدایی و پاگیری 
زمان  گذشت  با   .)7  :1376 )راستگو،  می رسد"  سوم  سدۀ  نیمه های  یعنی  فارسی  شعر 
با آمدن شاعرانی که در قرآن و معارف اسلامی تبحر داشتند،  بالندگی شعر فارسی و  و 
آموزه های قرآنی در شعر فارسی گسترش روز افزون یافت و به اوج خود رسید. شمیسا در 
این باره می گوید: "استفاده از آیات قرآن در ضمن کلام، از بارزترین تغییرات سبکی به شمار 
می آید که به صور مختلف، از اوایل قرن پنجم به بعد متداول شد" )شمیسا، 1382: 77(. 
در کتاب های قدیمی و در میان نقاد قدیم، تأثیرپذیری از قرآن کریم و متون پیشین یا دیگر 
با اصطلاحات گوناگونی به کار گرفته شده است مانند اقتباس که در نقد قدیم وجود داشته 
است "اقتباس آن است که کلام چیزی از قرآن یا حدیث در بر داشته باشد" )حلبی،1980: 
323( یا تضمین که ابن اثیر آن را این گونه تعریف کرده است: "این که شاعر یا ادیب، شعر 
یا نثر خویش را با کلامی از دیگری به قصد کمک به تأکید معنای مورد نظر خویش به 
کار گیرد" )ابن اثیر،1995: 203(. تلمیح نیز یکی دیگر از این اصطلاحات به حساب می آید 
"تلمیح مصدر باب تفعیل به تقدیم لام از لمح به معنی نظر کردن عبارت است از آن که 
متکلم در کلام اشاره کند به قصه ی معروفی یا شعر مشهوری یا مَثَل سائری بدون ذکر 
هریک" )هاشمی خراسانی، 1372، ج 9: 245( یا "تلمیح آن است که به مناسبت کلام 
به داستان یا آیه یا حدیث یا شعری اشاره شود. لازمه ی دریافت معنی و زیبایی تلمیح، 
آشنایی قبلی با آن داستان یا مثل یا آیه یا شعر است" )وحیدیان کامیار، 1385: 66(. در 
نقد معاصر نیز این گونه تأثیرپذیری تحت عناوینی مانند بینامتنیت، بیتامتنی، ترامتنیت 
و... تبیین می شود. شعر فارسی در ادوار مختلف، همواره تحت تأثیر ادبیات غنی اسلامی 
و در رأس آن قرآن کریم بوده است و کمتر شاعری را می توان یافت که در دیوان خود، 
تلمیحی به آیات قرآنی نداشته، یا اقتباس و تضمینی  از آن ها برنگرفته باشد. ایرانیان از 
از آن زمان که پیام آسمانی اسلام به گوش  با فرهنگ بوده اند،  دیرباز مردمی متمدن و 
مردم این مرز و بوم رسید، به استقبال آن شتافتند و قرآن و دستورهای آن را سرلوحه ی 
نکته  این  به  می توان  فارسی  شعر  دیوان های  بر  گذری  با  داده اند.  قرار  خویش  زندگی 

تأثیر قرآن کریم بر شعر هاتف اصفهانی
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دست یافت که قرآن کریم از دیرباز منبع و مصدری الهام بخش برای شاعران بوده است.
نویسنده  و  بهره گرفته است  از قرآن  از شاعرانی می باشد که  سید احمد هاتف یکی 
بکشند. تصویر  به  وی  دیوان  در  را  کریم  قرآن  بازتاب  که  است  آن  بر  پژوهش  این 

"اثر پذیری از قرآن و حدیث گاه آشکار است گاه پوشیده و پنهان
با همان ساختار عربی در سروده ای  آیه و حدیث  یا  آنجاست که  پیدا و آشکار  الف( 
بیاید و یا گوینده به شیوه ی نقل قول، سخن خویش را از زبان آیه یا حدیثی گزارش کند.
ب( اثرپذیری پوشیده و پنهان آنجاست که گوینده مضمون یا تصویری قرآنی-حدیثی 
را در سروده های خویش بیاورد، یا سخن خویـش را بر پایه ی آیه یا روایتی بنیـاد نهد، بی 

آنکه به بهره گیری خود اشارتی بکند" )راستگو، 1376: 8(
دوره ی بازگشت

"در نیمه ی دوم قرن دوازدهم هجری، کسانی به مخالفت با سبک هندی برخاستند 
مجامع  و  محافل  تشکیل  به  آرمان خود  تحقق  برای  و  نمودند  اقتدا  متقدمان  شیوۀ  به  و 
ادبی و تعلیم و تربیت شاگردانی که بتوانند به سبک قدما شعر بسرایند، همت گماردند 
از آن جمله: شعله اصفهانی، طبیب اصفهانی، مشتاق اصفهانی، عاشق اصفهانی، آذر  که 
بیگدلی، هاتف اصفهانی، صباحی بیدگلی و رفیق اصفهانی را می توان نام برد که اقداماتشان 
مشهور  بازگشت"  "دوره ی  به  که  شد  فارسی  شعر  در  جدیدی  دوره ی  پیدایش  سبب 
یک  نقاشی  و  نثر  و  نظم  سبک  صفویه  انقراض  از  "بعد  مقدمه(.  است")خاتمی،1371: 
مرتبه تغییر یافت، مجمعی از شعراء که مشتاق و هاتف و آذر و رفیق و طبیب و عاشق 
اعضا مهم آن بودند، سبک عراقی را از نو در شعر به وجود آوردند" )بهار، 1308: 310(.

زندگینامه شاعر
سید احمد هاتف اصفهانی چنان که از تذکرۀ نگارستان دارا و تذکره ی محمدشاهی  بر 
می آید اهل اردوباد آذربایجان بوده که در زمان پادشاهان صفوی خاندان وی از آن دیار 
به اصفهان هجرت کرده و در این شهر سکنی گزیده اند. تولد هاتف در نیمه ی اول قرن 
دوازدهم در شهر اصفهان اتفاق افتاده است و نسب وی به سادات حسینی  می رسد. هاتف 
از محضر  فنون  این  و گویا در  پرداخت  ریاضی و حکمت و طب  به تحصیل  اصفهان  در 
میرزا محمد نصیر اصفهانی بهره گرفت و در شعر نیز مشتاق را راهنما و استاد خود اختیار 
نمود. از وی دیوان کوچکی در دست است که قریب دو هزار بیت از ترجیع بند و غزل و 
قصیده و مقطعات و رباعیات به زبان فارسی و سه قصیده به زبان عربی است. قصاید وی 
که به تقلید از اساتید قصیده سرای قدیم سروده شده است، روان و محکم است و خالی 
از مضامین لطیف نیست. غزلیات هاتف بیشتر تقلید از شیخ و خواجه است و غالب آن ها 
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اوست  ترجیع بند  پنج  لطیف و حاوی مضامین عاشقانه دلکش است. شاهکار جاوید وی 
اعتبار  و  اسم و رسم  تمام جهان صاحب  بلکه در  فارسی زبان،  را در میان شاعران  او  که 
به  و  با چاپ سنگی  ق  سال 1317  در  اول  بار  ایران  در  وی  دیوان  است.  کرده  شایانی 
سال  در  خاور  کتابخانه ی  دوم  بار  و  شده  چاپ  صفحه  در 121  تهران  در  کوچک  قطع 
1307 ش چاپی سربی از آن در 88 صفحه با مقدمه ی رشید یاسمی منتشرساخته است.
بعضی از غزلیات وی توسط مستشرقین فرانسوی، ژوانن و دفره مری، به فرانسوی ترجمه 
شده است و نیکولا، کنسول فرانسه در ازمیر، به سال 1879 م ترجیع بند معروف وی را 
به فرانسوی ترجمه کرده است )ر.ک هاتف،1373: 23-11؛ حسینی دشتی، 1379: 433؛ 
حقیقت،1386: 254(. سیداحمد هاتف شاعر دوره ی افشاریه و زندیه و نماینده ی حقیقی 
تجدید سبک و اصلاح شعر فارسی می باشد. وی در اواخر عمر سفری به کاشان و قم کرد. وفات 
وی در سال 1198 ق اتفاق افتاد و در شهر قم مدفون است )فریور،1352: 334-332(. "هاتف 
اصفهانی از شاعرانی است که سه قصیده به زبان عربی سروده  و در دو قصیده که موضوع آن ها 
غزل است از شاعران جاهلی و اسلامی و غزل عذری تأثیر پذیرفته است" )حریرچی،1344: 1(.
در مورد تأثیر قرآن بر شعر فارسی به طور عام و زندگی و شعر هاتف اصفهانی، تاکنون 
پژوهش های ارزنده ای عرضه شده است مانند: تحقیقی در صور خیال شعر دوره ی بازگشت 
ادبی نوشته ی مختار ابراهیمی، بازگشت ادبی و مختصات زبانی شعر آن دوره به قلم کاظم 
دزفولیان و اکبر شاملو،  چکامه نویاب هاتف اصفهانی: استاد معظم نوشته ی پرتو بیضایی،  اشعار 
عربی هاتف اصفهانی  و اشعار عربی هاتف اصفهانی و جایگاه آن در سبک های شعری عربی 
به قلم فیروز حریرچی، هاتف اصفهانی نوشته ی ع. روح بخشان، سید احمد هاتف اصفهانی به 
قلم عباس اقبال، همشهری من هاتف اصفهانی نوشته ی سید محمد علی جمال زاده و یکی 
هست و هیچ نیست جز او )هاتف اصفهانی بر اوج قله ترجیع بند( به قلم محمد حسین کرمی 
که به زندگانی و اشعار و ترجیع بند معروف هاتف پرداخته اند، تاکنون پژوهشی پیرامون 
بازتاب قرآن در شعر هاتف اصفهانی مشاهده نشده است. منبع مورد پژوهش، دیوان هاتف 
اصفهانی با مقدمه ی عباس اقبال آشتیانی می باشد که مشتمل بر 247 صفحه می باشد.

این پژوهش در پی پاسخ به پرسش های زیر می باشد:
1- هاتف اصفهانی تا چه میزان از قرآن کریم تأثیر پذیرفته است؟

2- وی این تأثیر را چگونه در شعر خویش متجلی نموده است؟

2- بحث و بررسی
قرآن کریم  از  پنهان  و  پوشیده  و  آشکار  و  پیدا  به دو شکل  دیوان خویش  در  هاتف 

تأثیر قرآن کریم بر شعر هاتف اصفهانی
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تأثیر گرفته است که سعی شده است  برای هرکدام از موارد اثرپذیری، نمونه هایی بیان 
شده و در کنار هر بیت توضیحاتی پیرامون آن بیان شود که این تأثیر را بخوبی نشان دهد.

2-1-اثرپذیری پیدا و آشکار
وی در وصف زلزله ای که  در زمان اقامت وی  در کاشان اتفاق افتاده است، سروده است

چون سفها خویش را بی سبب افکنده ام
             از غرفات جنان در درکات سقر )هاتف،1373: 72(

در  که  گرفته  وام  به  کریم  قرآن  از  را  "سقر"  و  جنان"  "غرفات  بالا  بیت  در  هاتف 
مؤمنان  به  بهشت  در  غرفه هایی  وعده ی  خداوند  آن،  در  و  است  آمده  عنکبوت  سورۀ 
تحَْتِهَا  مِن  تجَْرِی  غُرَفًا  الجَْنَّۀِ  مِّنَ  ئنََّهُم  لنَُبَوِّ الحَِاتِ  الصَّ عََمِلُوا  و  آمَنُوا  َّذِینَ  "وَال است  داده 
دوزخ  از  مدثر  سوره ی  در  و  )عنکبوت/58(  العَْامِلیِنَ"  أجَْرُ  نعِْمَ  فیها  خَالدِِینَ  الْنَهَْارُ 
.)26 و   27 )مدثر/  سَقَرُ"  مَا  أدَْرَاک  وَمَا  سَقَرَ*  "سَأُصْلیِهِ  است  شده  یاد  "سقر"  نام  به 
شاعر در بیت دیگری، کاشان را به مثابه ی جنت خلد و اهل آن را جنتیان دانسته است

  دل دو سه روزی کشید جانب کاشان و دید
)75 )هاتف،1373:  مقر  را  جنتیان  آن  در  خلدی  و  جنت                 

که واژه ی "جنۀ الخلد" از واژگان دل انگیز قرآنی می باشد که هاتف آن را در شعر خویش به کار 
َّتِی وُعِدَ المُْتَّقُونَ کانتَْ لهَُمْ جَزَاء وَمَصِیرًا" )فرقان/15(. گرفته است "قُلْ أذََلکِ خَیرٌ أمَْ جَنَّۀُ الخُْلدِْ ال

در بیت بعدی، شاعر از پیری سخن به میان می آورد و او را به سان ماه شب های تاریک و خورشید 
چاشتگاه و نورالهی دانسته و او را در سبزی و طراوت به حضرت خضر )ع( شبیه ساخته است

پیر نه بدر دجی بدر نه شمس ضحی
                         شمس نه نور خدا چون خضر اندر خضر )هاتف،1373: 76(
شاعر واژه ی "شمس ضحی" را از قرآن کریم اخـذ نموده که در ابتدای سـوره شـمس 
آمده است و خداوند متعال در این سـوره به خورشید چاشـتگاه سـوگند یاد نمـوده است 

مْسِ وَضُحَاهَا" )شمس/1(. "وَالشَّ
را  خود  وی  و  می پرسد  شاعر  اصل  از  پیر  پیر،  و  هاتف  بین  گفتگوی  ادامه ی  در 
که  می خواهد  وی  از  جواب  در  پیر  امّا  است،  هنرمند  که  این  و  کرده  معرفی  وفا  اهل 
است برده  بهره  کریم  قرآن  از  این سخن  در  که  مفّر می گردد  دنبال  به  هاتف  و  بگریزد 

گفت که ای وز کجا؟ گفتم از اهل وفا
گفت چه داری بیار گفتمش اینک هنر

خنده زنان گفت خیز ویحک از اینجا گریز
         هی منشین الفرار گفتمش این المفّر )هاتف،1373: 76(
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در قرآن آمده است که انسان در قیامت به دنبال گریزگاه )المفّر( می گردد  و  شاعر از این کلام الهی 
" )قیامت/10(. در شعر خویش به زیباترین شکل بهره جسته است "یقُولُ الْنِسَانُ یوْمَئِذٍ أیَنَ المَْفَرُّ
در بیت دیگری، در مدح ممدوح خویـش اعـلام می کند که دشـمن تو هرگاه به دنبال 

محل رهایی ناله سر دهد، از همه جا صدایی می شنود که گریزگاهی وجود ندارد
خصم تو هرجا کشد ناله أین المناص

                                     از همه جا بشنود زمزمه ی لاوزر )هاتف،1373: 78(
که با نگاهی گذرا در بیت برای خواننده آشکار می شود که شاعر از واژگان قرآنی بهره جسته 
است "کمْ أهَْلکَنَا مِن قَبْلهِِم مِّن قَرْنٍ فَنَادَوْا وَلَاتَ حِینَ مَنَاصٍ" )ص/3( و "کلّا لَا وَزَرَ" )قیامت/11(.
هاتف در ابیات دیگری که در وصف شهر قم سروده باز هم از الفاظ زیبای قرآنی استفاده نموده است

لوحش الله چون حصار آسمان ذات البروج
                    فرق هر برجی بلند از فرقدان سامنظری )هاتف،1373: 91(

"والسماء  ترجمه  که  است  گفته  سخن  البروج"  ذات  "آسمان  از  بالا  بیت  در  وی 
)بروج/1( البُْرُوجِ"  ذَاتِ  مَاء  "وَالسَّ است  آمده  کریم  قرآن  در  که  است  البروج"  ذات 
شاعر در تاریـخ رحـلت ممـدوح خویـش، اعـلام کرده اسـت که وی به سـوی "جـنه 

المأوی" رهسپار شده است
چون ز بیداد چرخ بدرنسا

                                        شد ز عالم به جنت المأوی )هاتف،1373: 180(
که "جنات المأوی" در قرآن کریم از جانب خداوند  به متقیان وعده داده شده است 
الحَِاتِ فَلهَُمْ جَنَّاتُ المَْأْوَی نزُُلًا بمَِا کانوُا یعْمَلُونَ" )سجده/ 19(. َّذِینَ آمَنُوا وَعَمِلُوا الصَّ ا ال "أمََّ
شاعر در رحلت ممـدوح خـویش می سـراید که چون به بهشت رسید ندای "فادخلوها 

خالدین" به گوش همه رسید
به دارالخلد چون بشنید جانش

                                     ندای فادخلوها خالدین رفت )هاتف،1373: 183(
نمایانده  شعرش  در  را  قرآنی  واژگان  و  اصطلاحات  خوبی  به  بالا  بیت  در  شاعر 
وَمَصِیرًا"  جَزَاء  لهَُمْ  کانتَْ  المُْتَّقُونَ  وُعِدَ  َّتِی  ال الخُْلدِْ  جَنَّۀُ  أمَْ  خَیرٌ  أذََلکِ  "قُلْ  است 
جَاؤُوهَا  إذَِا  حَتَّی  زُمَرًا  الجَْنَّۀِ  إلِیَ  َّهُمْ  رَب اتَّقَوْا  َّذِینَ  ال "وَسِیقَ  نیز  و   )15 )فرقان/ 
.)73 )زمر/  خَالدِِینَ"  فَادْخُلُوهَا  طِبْتُمْ  عَلیَکمْ  سَلَامٌ  خَزَنتَُهَا  لهَُمْ  وَقَالَ  أبَوَْابهَُا  وَفُتِحَتْ 
وی در ادامه اعلام می کند که ممـدوح از این دنیـای پر از دام و اهالی خطرناک آن به 

سوی بهشتی رفته است که محل حور عین است

تأثیر قرآن کریم بر شعر هاتف اصفهانی
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غرض چون زین سرای پر دد و دام
)183 )هاتف،1373:  رفت  عین  حور  آرامگاه  سوی                  
)دخان/54( عِینٍ"  بحُِورٍ  وَزَوَّجْنَاهُم  "کذَلکِ  می باشد  قرآنی  واژگان  از  عین  حور  که 

2-2-اثرپذیری پوشیده و پنهان
روح القدس فرشته وحی است که خداوند به وسیله ی او پیامبران )ع( را در تعلیم الهی 
)مراغی،1365،  می سازد  یاری  است،  ضعیف  آن ها  آدمی در  که  جایگاه هایی  در  تثبیت  و 
ج 7: 55(. شاعر در بیت زیر از آیه ی 110 سوره ی مائده الهام پذیرفته است که در آن 
خداوند متعال نعمت هایی را که به حضرت عیسی )ع( اعطا نموده است، متذکر می شود 
می کند اشاره  الهی  اذن  به  بامردی،  مادرشان  بستری  هم  بدون  حضرت  آن  تولد  به  و 

دم روح القدس زد چاک در پیراهن مریم
                             نمایان شد میان مهد زرین طلعت عیسی )هاتف،55:1373(

که در قرآن کریم به آن اشاره شده است: "إذِْ قَالَ اللهُّ یا عِیسی ابنَْ مَرْیمَ اذْکرْ نعِْمَتِی 
عَلیَک وَعَلیَ وَالدَِتکِ إذِْ أیَدتُّک برُِوحِ القُْدُسِ تکُلِّمُ النَّاسَ فیِ المَْهْدِ وَکهْلًا وَإذِْ عَلَّمْتُک الکْتَابَ 
فَتَکونُ  فَتَنفُخُ فی ها  بإِذِْنیِ  یرِ  الطَّ ینِ کهَیئَۀِ  الطِّ مِنَ  تخَْلُقُ  وَإذِْ  وَالنِجِیلَ  وْرَاۀَ  وَالتَّ وَالحِْکمَۀَ 
طَیرًا بإِذِْنیِ وَتبُْرِئُ الکَمَهَ وَالبَرَْصَ بإِذِْنیِ وَإذِْ تخُْرِجُ المَْوتیَ بإِذِْنیِ وَإذِْ کفَفْتُ بنَِی إسِْرَائیِلَ 
إلِاَّ سِحْرٌ مُّبِینٌ" )مائده/110(. هَذَا  إنِْ  مِنْهُمْ  َّذِینَ کفَرُواْ  ال فَقَالَ  باِلبَْینَاتِ  جِئْتَهُمْ  إذِْ  عَنک 
در   .)73 بی تا:  )ابوخلیل،  است"  شده  ذکر  کریم  قرآن  در  بار   136 موسی  "نام 
جیب  در  را  دستشان  که  می کند  اشاره  )ع(  موسی  حضرت  معجزۀ  به  شاعر  زیر  بیت 
از  بیت  در  که  می درخشید  کاملًا  می ساخت  خارج  را  آن  که  هرگاه  و  برده  فرو  خود 
)شعراء/33( للِنَّاظِرِینَ"  بیَضَاء  هِی  فَإذَِا  یدَهُ  "وَنزََعَ  است  پذیرفته  تأثیر  کریم  قرآن 

ز دامان نسیم صبح پیدا شد دم عیسی
                         ز جیب روشن فجر آشکار شد کف موسی )هاتف،1373: 55(.

شاعر ابیاتی در وصف حضرت علی )ع( سروده و در آن ها اعلام کرده است که نباید بر 
کسی غیر از ایشان نام امام نهاده شود. منبع و الهام بخش وی در این داستان، قرآن کریم 
می باشد. سامری کسی است که در غیاب حضرت موسی )ع( قوم بنی اسرائیل را فریفته و 
گوساله ای زرین را به عنوان خدا به آنان معرفی ساخته بود  و آنان نیز به آن ایمان آورده 
افتاده است )بن یاسین،1420،  از زیر سم مرکب جبرئیل  بودند؛ گفته شده زیور گوساله 
پرستش  در  قومش  گمراهی  از  )ع(  موسی  به  است: خداوند  گفته  ابن کثیر   .)367 :3 ج 
گوساله خبر داد، گوساله ای که سامری آن را از زیور قبطیان آراست و سپس خاکی را که 
از سم مرکب جبرئیل برجای مانده بود بر آن پاشید و گوساله صدا می داد )همان: 349(.
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به هرکس غیر تو نام امام الحق بدان ماند
                              که بر گوساله ی زرین خطاب ربیّ العلی )هاتف،1373: 66(

است  شده  ذکر  بیشتری  تفصیل  و  شرح  با  کریم  قرآن  در  سامری  داستان  که 
مَوْعِدَک  أخَْلفَْنَا  مَا  قَالوُا  امِرِی*  السَّ وَأضََلَّهُمُ  بعَْدِک  مِن  قَوْمَک  فَتَنَّا  قَدْ  َّا  فَإنِ "قَالَ 
فَأَخْرَجَ  امِرِی*  السَّ ألَقَْی  فَکذَلکِ  فَقَذَفْنَاهَا  القَْوْمِ  زِینَۀِ  مِّن  أوَْزَارًا  لنَْا  حُمِّ وَلکَنَّا  بمَِلکْنَا 
.)85 و   87 و  )طه/88  فَنَسِی"  مُوسَی  وَإلِهَُ  إلِهَُکمْ  هَذَا  فَقَالوُا  خُوَارٌ  لهَُ  جَسَدًا  عِجْلًا  لهَُمْ 
"یأجوج و مأجوج دو قبیلۀ ترک بودند که در قرآن مجید چیزی که بر شکل و ویژگی های 
اخلاقی آنان دلالت کند، وجود ندارد و بر همین مقتصر است که از اقوام مفسد در زمین 
بوده اند و اگر چیز خارق العاده ای در آنان وجود دارد برای شناخت آن هاست" )ابوخلیل، 
بی تا: 129(. در بیت زیر، هاتف به داستان یأجوج و مأجوج اشاره کرده است و ذوالقرنین 
عناوین مختلفی  به  ذوالقرنین  از  تفاسیر مختلف  بود؛ در  آنان ساخته  برابر  که سدی در 
تعبیر شده است که اسکندر مقدونی نیز یکی از آنان می باشد که هاتف در این بیت  از وی 
یاد کرده است، شرح کامل داستان یأجوج در آیات 83 تا 97 سوره ی کهف آمده است.

در مورد ذوالقرنین در تفاسیر نظرات جالبی ارائه شده است مانند:
1- وی بنده ای صالح بود که خدا را دوست می داشت پس خدا نیز وی را دوست داشت، سپس 
او را به سوی قومش مبعوث کرد و آن ها دو ضربه بر سر وی زدند و به همین خاطر ذوالقرنین نامیده شد.

2- ملقب به ذوالقرنین گشته چون که به مشارق و مغارب رسیده است.
3- بر او ذوالقرنین اطلاق شده چون که پادشاه فارس و روم بوده است.

4- قرطبی گفته که چهار پادشاه مالک تمام دنیا بودند: دو تن مسلمان )حضرت سلیمان 
)ع( و اسکندر( و دو تن کافر )نمرود و بخت نصر( بودند )ر.ک بن العدوی،1425: 289(.

زهی پیش یأجوج شهوت کشیده
)66 )هاتف،1373:  سکندر  سدّ  زهد  از  پاکت  دل                  

مُفْسِدُونَ  وَمَأْجُوجَ  یأْجُوجَ  إنَِّ  القَْرْنیَنِ  ذَا  یا  "قَالوُا  است:  آمده  کریم  قرآن  در 
)کهف/94(. سَدّا"  وَبیَنَهُمْ  بیَنَنَا  تجَْعَلَ  أنَ  عَلیَ  خَرْجًا  لکَ  نجَْعَلُ  فَهَلْ  الْرَْضِ  فیِ 
هاتف در دیوان خویش، به معجزه ی دیگر حضرت موسی )ع( اشاره نموده است که 
در قرآن کریم آمده است که عصای آن حضرت به اذن الهی تبدیل به ماری عظیم می شد

ریسمانی چند اگر جنبد به افسون ناورد
                         تا بچون گردد عصا در دست موسی اژدری )هاتف،1373: 92(

وی در بیت دیگری  نیز به این موضوع اشاره نموده است

تأثیر قرآن کریم بر شعر هاتف اصفهانی
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کسی کو گیردش بر کف نماند     
          چو موسی و ید بیضا و ثعبان )همان: 156(
)شعراء/32( مُّبِینٌ"  ثعُْبَانٌ  هِی  فَإذَِا  عَصَاهُ  "فَأَلقَْی  است:  آمده  کریم  قرآن  در  که 
.)339  :2 ج  )بن یاسین،1420،  گشت  عظیم  ماری  به  تبدیل  ثعبان«:  هی  »فإذا 

نموده  اشاره  قرآنی  والای  مضامین  به  خویش،  دیوان  از  دیگری  قسمت  در  هاتف 
است که سعی شده است در کنار ذکر ابیات به توضیحاتی در باره ی آنان پرداخته شود:

علم الهی یکی از اوصاف ثبوتی خداوند متعال می باشد و در بینش اسلامی، اعتقاد بر 
این است که خداوند به همه ی امور ظاهری و باطنی آگاه است و آیات قرآنی به صراحت این 
موضوع را تأیید می نمایند. هاتف اصفهانی نیز این موضوع را تأیید کرده و چنین بیان می دارد 
که اگر  مخاطب وی، علم آدمی را انکار می کند آیا از علم لایتناهی الهی نیز بی خبر است؟

چنین دانست کائن را من ندانم
)155 )هاتف،1373:  یعلم  الله  بأنّ  یعلم  ألم              
که آیات فراوانی در قرآن کریم بر این موضـوع دلالات دارند و الهام بخش شاعر بوده اند 

دُور" )آل عمران/119(. مانند: "إنَِّ اللهَّ عَلیِمٌ بذَِاتِ الصُّ
یکی از مهم ترین عقاید اســلامی، ایمان به جهـانی غیر از این جهـان اسـت که با روز 
قیامت یا روز حسـابرسی آغاز می گـردد. هاتف در مدح کریم خــان زند، از خداوند متعال 

برای دولت وی تا روز قیامت پایداری می طلبد
خسرو معدلت نشان که بود

)165 )هاتف،1373:  معاد  روز  به  متصل  دولتش                        
فراوانی  آیات  باره  این  در  و  می باشد   قرآنی  اصلی  مباحث  از  یکی  قیامت  و  معاد 
لبَِثْتُمْ  لقََدْ  وَالْیِمَانَ  العِْلمَْ  أوُتوُا  َّذِینَ  ال "وَقَالَ  مانند:  می خورد  چشم  به  کریم  قرآن  در 
)روم/56(. تعَْلمَُونَ"  لَا  کنتُمْ  وَلکَنَّکمْ  البَْعْثِ  یوْمُ  فَهَذَا  البَْعْثِ  یوْمِ  إلِیَ   ِ اللهَّ کتَابِ  فیِ 
اعتقاد به قضا و قدر یعنی اعتقاد به این که انسان عملًا اختیاری در امور زندگی خویش 
ندارد و عاقبت و سرنوشت وی، از قبل در دفتر الهی مکتوب است و وی همان سرنوشت را 
می پیماید. هاتف در شعر خویش این موضوع را به زیبایی به تصویر کشیده است و اعلام 
می کند که وی تلاش خویش را انجام می دهد لکن نمی تواند خلاف قضای مقدّر انجام دهد

 در این کار کوشم به جان لیک چتوان
            که نتوان خلاف قضای مقدّر )هاتف،1373: 69(
 در بیت دیگری در مدح کریم خان زند، اندیشه و قضا و قدر را در تلاش برای رسیدن به او می داند
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در دل اندیشه ی مراد ازو
                      وز قضا سعی و از قدر امداد )همان: 165(
وی همچنین در یک بیت از قصیده ی عربی خویش، قضا و قدر را مکتوب و جاری می داند

حاشای ما کنت من یختار فرقتهم
              لکن قضاء جری فی اللوح بالقلم )همان: 226(
َّا کلَّ شَیءٍ  که در جای جای قرآن کریم به این موضـوع اشـاره شـده اسـت ماننـد: "إنِ

خَلقَْنَاهُ بقَِدَرٍ" )قمر/49(.

3- نتیجه گیری
شعر فارسی در ادوار مختلف همواره تحت تأثیر ادبیات غنی اسلامی و به خصوص قرآن 
کریم و احادیث بوده است و شاعران فارس زبان با گشاده رویی و آغوشی باز به اسثقبال از 
قرآن کریم رفته و از الفاظ و معانی سحرانگیز این معجزه ی جاوید پیامبر خاتم )ص( تأثیر 
پذیرفته اند. سید احمد هاتف اصفهانی یکی از شاعران بزرگ دوره ی بازگشت ادبی محسوب 
می شود که در شعر خویش از الفاظ و معانی قرآنی تأثیر پذیرفته است. وی گاهی عین 
آیه ی قرآنی را یا برگردانی از آن را به شکل آشکار و پیدا و در پاره ی دیگری از سروده های 
خویش، مضمون یا تصویری از قرآن کریم مانند داستان حضرت عیسی )ع(، حضرت موسی 
)ع(  یا داستان سامری و یأجوج و مأجوج  و نیز مضامین قرآنی مانند علم الهی، قیامت 
است. ساخته  متجلی  و  کشیده  تصویر  به  خویش  دیوان  در  زیبایی  به  را  قدر  و  قضا  یا 
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بررسی تطبیقی مضامین اخلاقی و تعلیمی گلستان سعدی و اندرزنامه های پهلوی
   آوا توکلی اوجانی

  دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی، واحد تبریز، دانشگاه آزاد اسلامی، تبریز، ایران 
دکتر مهین مسرت )نویسنده ی مسئول(
استادیارگروه زبان و ادبیات فارسی، واحد تبریز، دانشگاه آزاد اسلامی، تبریز، ایران
  دکتر حمیدرضا فرضی
استادیارگروه زبان و ادبیات فارسی، واحد تبریز، دانشگاه آزاد اسلامی، تبریز، ایران

چکیده
پیشینه ی بسیاری ازآموزه های اخلاقی به ویژه پند و اندرز در ادبیات فارسی، به دوره ی قبل از 
اسلام برمی گردد و علاوه بر ذکر این مفاهیم در خلال آثار مختلف آن دوره، اندرزنامه های مستقلی 
به  ادبی  آثار  این  اندرزپورتویکیشان، جزو  و  آذربادمارسپندان  اندرزنامه ی  نوشته شده است؛  نیز 
شمار می روند. گلستان سعدی نیز یکی از آثار برجسته ی تعلیمی دوره ی بعد از اسلام است. در 
مقاله ی حاضر، سعی بر این است که از طریق مقایسه مندرجات گلستان سعدی با اندرزنامه های 
مذکور، برخی از مشابهت های موجود در محتوای آنها و هم چنین نحوه ی بیان مفاهیم اخلاقی و 
تربیتی این متون نشان داده شود. بر پایه ی پژوهش، آموزه های اخلاقی دراین متون، تنها از لحاظ 
محتوا و درون مایه همانند هستند، و لیکن شکل بیان آن مطالب، متفاوت است. در متون کهن، 
مسائل غالباً به صورت اشارات کوتاه است، ولی سخن سعدی، مشروح و مبسوط و غالباً در قالب 

داستان و با بهره گیری از انواع آرایه های ادبی بیان شده است.
و  اخلاقی  مسائل  پوریوتکیشان،  آذربادمارسپندان،  اندرزنامه ی  گلستان،  کلیدی:  واژگان 

تربیتی، ادبیات تطبیقی

دو فصـل نامه ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیـات
فـارسـی دانـشـگاه آزاد اسـلامی، واحـد فســا
س10، ش2 )پیاپی21(، پاییز و زمستان 1398
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1 - مقدمه
1-1- معرفی متون مورد بررسی:

آثاری اطلاق می شود که در مورد مسائل اخلاقی،  بر  ادبیات تعلیمی در معنای عام، 
عرفانی، اجتماعی، مذهبی، پند و اندرز و حکمت و نظایر آن نوشته شده اند.پند و اندرز، یکی 
از مباحث بسیار مهم و مورد توجه در ادبیات تعلیمی است. هدایت مردم به سوی ارزش های 
والای اخلاقی و کوشش برای بهبود بخشیدن به فرهنگ و روابط فردی و اجتماعی انسان ها، 
در زمره ی اولویت های اصلی گویندگان دانا و صاحبان بینش عمیق بوده است و شواهد 
بسیاری را در این مورد، می توانیم در خلال آثار نظم و نثر فارسی مشاهده کنیم. ریشه های 
بسیاری از مضامین اخلاقی و اندرز های منقول در متون مختلف ادبی دوره ی پس از اسلام، 
غالباً در ادبیات پهلوی یافته می شود. کتب و اندرزنامه های پهلوی که در دوره ی ساسانی یا 
اوایل دوره ی اسلامی نگاشته شده اند، علاوه بر این که در بردارنده ی اصول و معتقدات دین 

زرتشتی هستند، از لحاظ اشتمال بر مفاهیم اندرزی، بسیار ممتازند. 
مجموعه ی اندرزهای پهلوی، در ادبیات دوران اسلامی و کتاب های ادب و اخلاق عربی 
و فارسی، تأثیر به سزایی بر جای نهاده است. بیشتر اندرزهای یاد شده، به بزرگان و حکما 
نسبت داده شده است. مفصل ترین مجموعه ی اندرزها، در کتاب ششم دینکرد گرد آمده 

است و علاوه بر این کتاب، اندرزنامه های مستقلی نیز در ادبیات پهلوی موجود است.
دو مورد از اندرزنامه های پهلوی، در این پژوهش انتخاب شده و از لحاظ نحوه ی بیان و 
محتوا با گلستان سعدی مقایسه شده است که معرفی مختصر اندرزنامه های مورد نظر بطور 

اجمال پرداخته می شود.
اندرز آذرباد مهرسپندان یا مارسپندان )منقول در کتاب "متون پهلوی"(.

اندرزهای این مجموعه، همه کوتاه و مربوط به مسائل عملی زندگی و اخلاق عمومی 
است و بعضی از آنها نیز به صورت مَثل رایج در آمده است؛ مثلًا در بند 109 می خوانیم: 
"هر که برای رقیبان چاه کند، خود در آن افتد." کاربرد تشبیه و تمثیل در این اندرزنامه 

بسیار است.
                                                                    )تفضلی، 1376: 182- 181(

اندرز پوریوتکیشان  
عقایدی که  اصول  آن،  و در  است  اندرزنامه های دینی  نوع  از  اصل  اندرزنامه، در  این 
دانستن آنها برای هر فرد زردشتی پانزده ساله واجب و لازم است و همچنین  وظایف عملی 
مانند: هر روز به آتشکده رفتن )در سه نوبت(، بیان شده است. با وجود صبغه ی دینی، در 
این متن اندرز های عمومی نیز دیده می شود، مانند: کوشا بودن در کسب فرهنگ )بندهای 
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41 و 42(، پرهیز از استهزاء )بند 43( و نیازردن پدر و مادر و سالار )بند 46(. این متن 
در مجموعه ی متون پهلوی چاپ گردیده و به فارسی ترجمه شده است. )تفضلی، 1376: 

)188-189
   ادامه ی مباحث اندرزی دوره ی قبل از اسلام، در متون ادبی دوره ی اسلامی، پی گرفته 
شده است که در میان این متون، گلستان سعدی جزو آثار برجسته و تأثیرگذار به شمار 
می رود. سعدی از محبوب ترین و معروف ترین شاعران و نویسندگان ایرانی، و خالق شاهکار 

گلستان و بوستان در اخلاق و حکمت است .
"گلستان معروف ترین اثر سعدی است و نه تنها در سرزمین فارسی زبان، بلکه در خارج 
از ایران نیز با استقبال روبرو شده است. در گلستان، حکایات و تمثیل های مختلف و مرتبط 

با عنوان های هر باب ذکر شده که حاوی پند و نصیحت می باشد." )نائومی: 1390 ، 48(
این سبک  درباره ی  محققان  از  بسیاری  است.  نثر مسجع  به  انشا  از حیث  "گلستان 
نوشتاری سعدی معتقدند که او مناجات نامه ی خواجه عبداالله انصاری را سرمشق خود قرار 
داده است، اما گلستان سعدی از لحاظ مضمون و روانی عبارات برتر از مناجات نامه است."      
                                                                          )فوشه کور: 1377  ،87(            

1-2- روش تحقیق
است. چنان که می دانیم،  تطبیقی  و  تحلیلی  توصیفی،  مقاله،  این  در  تحقیق  شیوه ی 
ادبیات تطبیقی به شناخت شباهت ها و تفاوت های آثار ادبی می پردازد. اساس این پژوهش، 
همانندی  چه  اگر  است؛  بحث  مورد  ادبیِ  آثار  چشمگیر  همانندی های  از  برخی  یافتن 
موضوعی و محتوایی، دلیل بر این نیست که شیوه ی بیان نیز در اندرزنامه های یاد شده و 
گلستان، یکسان باشد. بنابراین، ابتدا نکات مشترک موجود در این متون به عنوان موضوع 

اصلی، مورد بررسی قرار می گیرد و سپس تفاوت های لفظی و محتوایی بیان خواهد شد.
اندرزهای آذرمارسپندان و اندرز پوریوتکیشان در مجموعه ی متون پهلوی جاماسپ آسانا 
با گزارش سعید عریان، ترجمه و چاپ شده و علاوه بر آن، "گزیده ی اندرز پورتویکیشان" و 
"واژه ای چند از آذرباد مارسپندان" توسط استاد یحیی ماهیار نوابی در نشریه ی دانشکده ی 
ادبیات دانشگاه تبریز ترجمه شده است. در این پژوهش، کتاب متون پهلوی اساس کار قرار 

گرفته است. 
1-3- پیشینه ی تحقیق

آثار و مقالاتی نوشته شده  تربیتی در متون ادب فارسی،  درباره ی مفاهیم اخلاقی و 
پژوهشی  پهلوی  متون  با  الاسرار  مخزن  در  اخلاق  جایگاه  مقایسه ی  مورد  در  ولی  است 
"جایگاه  از:  عبارتند  موضوع  این  به  نزدیک  پژوهش های  از  است.  نگرفته  انجام  مستقل 
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قابوسنامه در ادبیات تعلیمی" از فاطمه الهامی، پژوهشنامه ادبیات تعلیمی )سال چهارم، 
زمستان1391( نویسنده در این مقاله فقط به معرفی جایگاه ادبیات تعلیمی در قابوسنامه 
پرداخته و به متون پهلوی اشاره نشده است. "تأثیر پذیری گلستان سعدی از آموزه های 
تعلیمی قابوسنامه" احمد رضا یلمه ها و مسلم رجبی، پژوهشنامه ادبیات تعلیمی )شماره 
21 ، بهار 1393( در این مقله نویسنده جایگاه تعلیم را فقط در دو کتاب ذکر شده بررسی 
کرده است. "بررسی دیدگاههای تربیتی ایرانیان باستان در قابوسنامه" وحید سبزیان پور، 
پژوهشنامه ادبیات تعلیمی )شماره 17، بهار 1392( این مقاله بیشتر به جنبه ی تربیتی 
ایرانیان باستان اشاره کرده و از اخلاق و تربیت متون پهلوی مطالبی بیان نشده است. اما 
در مورد مقایسه ی گلستان نظامی با اندرزنامه های آذرباد مارسپندان و پورتکیشان، تاکنون 

مقاله ای نوشته نشده است.
2- بحث و بررسی

2-1- عدل و انصاف
دادگری و انصاف، یکی از مفاهیم بنیادین در عرصه ی تعلیم و تربیت است و گذشته 
از فرمان خداوند به مردم در مورد رعایت عدالت، نویسندگان و شاعران نیز در دوره های 
مختلف، این ضرورت اخلاقی را با شیوه های مختلف به مردم یادآور شده اند. به خصوص این 
ویژگی در پادشاهان و داشتن حکومتی عادل بیان شده است و بی تردید، مهم ترین فرمان 

خداوند به پادشاهان اجرای عدل و انصاف و پرهیز از ظلم و ستم است . 
2-1-1- گلستان

نویسندگان و شاعران نیز بر اهمیت این موضوع بارها تاکید کرده اند که کار پادشاهان 
حکومت بر مردم است و مردم آیینه ی اخلاق پادشاهانند بنابراین بین صفات پادشاه و مردم 
رابطه تنگاتنگی وجود دارد که اگر پادشاه عادل باشد مردم زندگی سعادتمندی خواهند 
در  او  آشکار می کند  بهتر  را  این موضوع  آوردن حکایتی  با  و سعدی در گلستان  داشت 
"حکایت ششم از باب اول گلستان" به این موضوع اشاره کرده است  که اگر پادشاه بر مردم 
ظلم و ستم کند مردم به سبب بی عدالتی مملکت او را ترک خواهند گفت و در این صورت  
قدرتش از بین خواهد رفت و سرانجام در اثر هجوم دشمنان یا دلایل دیگر جان خود را از 
دست می دهد  این حکایت دریاره پادشاه عجمی این موضوع را تایید می کند: "دست تطاول 
به مال رعیت دراز کرده بود و جور و اذیت آغاز کرد تا به جایی که خلق از مکاید ظلمش به 
جهان برفتند و به کربت جورش راه غربت گرفتند. چون رعیت کم شد ارتفاع ولایت نقصان 

پذیرفت و خزینه تهی ماند و دشمنان زور آوردند ." 
                                                                              )گلستان،1380: 25- 24(



67 /

2-1-2- اندرز آذر بادمارسپندان
و  بایست ها  و  ایراد می کند  فرزندش  به  را خطاب  نصایحی  نامه،  اندرز  این  در  آذرباد 
نابایست های اخلاقی را در قالب توصیه های کوتاه بیان می دارد. پرهیز از ستم و تجاوز به 
مال مردم، خود داری از آمیختن مال خود با مالی که از راه تاراج به دست آمده و عواقب آن، 

در یکی از بندهای این اندرز نامه مورد تاکید قرار گرفته است:
"116- خواسته ی کسان تاراج مکن و مدار و با آن خویش میامیز، چه آن خویش بیهوده  

و ناپیدا شود." )متن های پهلوی ،1382: 82(  
- دادخواهی  و شکایت کردن از کسی که ستمی روا داشته، در روز مهر، توصیه شده 

است:
134- مهر روز اگر تو را از کسی شکایتی برآمده باشد، پیش مهرایست، از مهر دادوری 

خواه و شکوه کن. )همان :83(
در موضوع  ستم و بی عدالتی، غالبا از شاهان و حاکمان نام برده می شود؛ در اندرز نامه 
آذرباد مارسپندان مورد وجود دارد که در آن، فرزندش را از ستم و تعدی به پادشاهان و 
ایزدان بر حذر می دارد، به نظر می رسد که مقصود از آن پرهیز از ناسپاسی و نافرمانی است 

"66- اندرز خدایان و پادشاهان ، بی رحم نباش." )همان: 80(
مفهوم اندرز مذکور، شاید این گونه نیز قابل تعبیر باشد که ظلم و بی رحمی از جانب 

افراد عادی در حق بزرگان، دور از انتظار نیست و گاهی ممکن است اتفاق بیفتد.
2-1-3- اندرز پوریوتکیشان

جلوه های عدل و انصاف  در این اندرز نامه، بیشتر به صورت توصیه به قانون مداری و 
گرایش به نیکی و راستی و آزادگی است:

"17- و داد )= قانون( آزادگی و دین پوریو تکیشی  و اندیشه به نیکی و زبان به راستی 
و دست به کار نیک داشتن .

18- با همه بهان به داد و آزادگی ایستادن.20- با همه بهان به داد نیک دینی ایستادن." 
)همان: 67(

پوریوتکی شان، مردم را به سـازگاری و اتحاد و دوستی در تمام کارها سـفارش می کنند:
"آشتی  و تحاد در همه کار و کرفه داشتن." )همان:67(

22-"کـرفه ای که برای داد کنند، ارزشـمندتر اسـت تا آنکه برای خـود ورزنـد، به آن 
اهلوتر باشند."  )همان :68(

چنانکه معلوم می شود، ارزش کار نیکی که در راستای پایبندی به قانون انجام می گیرد، 
بسیار بیشتر است. پوریوتکیشان، مردم را از ستایش بدان و قدردمندان نهی می کند، چون 
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به واسطه این کار، آثار بدی در وجود انسان وارد می شود و نیکی را ازبین می برد:
40- بدتران را به توان و قدرت ستایش می کنید، چه، از ستایش بدی، بدتری به تن شود 
بهی بسپوزد. )متن های پهلوی ،1382: 69(                                                           

آزار دادن پدر مادر و سرور، یکی از جلوه های ستم و بی انصافی است که مردم را ازآن 
نهی می کرده اند : 

"46- از آزار پدر و مادر و سالار سخت بپرهیزید تا شما را تن، بدنام و روان، دروند 
نشود." )همان:69(                                                                                          

*در این قسمت از سخن، پس از ذکر شواهد مربوط به موضوع عدل و انصاف از متون 
مورد مطالعه، به بیان همانندی ها  و ناهمانندی های مندرجات متون مذکور می پردازیم:

فضیلت عدل و انصاف و پرهیز ار ستم، درون مایه ی تعلیمات اخلاقی گلستان سعدی 
و اندرزنامه های پهلوی است و آثار نیک و بد پایبندی یا عدم پایبندی به این توصیه ها، در 

متون مورد مطالعه، بیان شده است.
جهت  از  بیشتر  مذکور،  منابع  مندرجات  در  موجود  ناهمانندی های  عبارت  و  تفاوت 
اختصار و تفصیل است و دیگر از جهت شکل بیان مطلب. در اندرزنامه های پهلوی، غالبا 
توصیه ها کوتاه و به صورت امر و نهی مستقیم است ولی در گلستان، بیان مطالب با بسط و 
گسترش و قالب داستان و حکایت همراه با شواهدی موثر و گیرا است. در هر حال، هدف 
اصلی مورد نظر گویندگان، به شیوه های مختلف تامین شده است، و لیکن بیان مطالب 

اخلاقی در قالب داستان، جذاب تر و موثرتر می نماید.
2-2- خرد و دانش و فرهنگ     

خرد و به عبارت دیگر، عقل جایگاه بسیار مهمی در زندگی انسان دارد و تجلی آن در 
رفتار وگفتار هر فرد، میزان و مقیاسی برای سنجش ارزش وجودی و فکری اوست. خرد در 

لغت، به معنای درک، دریافت، ادراک، تدبیر، فراست، هوش و دانش است. 
                                                              )دهخدا ،1377: ذیل واژه خرد(

به عنوان  را  الهی شمرده شده است که خداوند آن  در عرفان اسلامی، عقل موهبت 
معیار تشخیص حق از باطل و طاعت از گناه، در فطرت انسان ها نهاده است. مؤلف "مصباح 
الهدایه" در توصیف خرد نوشته شده است: "عقل نوری است فطری که بدان، صلاح از فساد 

و خیر از شر را متمایز گردد." )کاشانی،1389: 56(  

خرد در باور در باورهای زرتشتی، جایگاه بنیادین دارد. بنابرین باورها، اهورا مزدا خدای 
بزرگ و یگانه آببن زرتشتی مظهر خرد است. این باور از آنجا نشأت گرفته است که اهورا 
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مزدا خود را در هرمز دیشت چنین معرفی می نماید و خرد را منتسب به خود می داند: "منم 
..." )دولتخواه،  سرچشمه دانش و آگاهی، منم خرد، منم خردمند، منم دانایی، منم دانا 

1370، ج ا :272( 
بر مبنای اساطیر ایرانی، خرد اهورا مزدا، در دسترس انسان ها قرار دارد و آنان به شرط 
برخورداری از صفت پارسایی و پیروی از مرد پارسا، به این موهبت می توانند دست یابند: 
"نماد زمینی اهورا مزدا، مرد پارسا است که انسان می تواند با پیروی از راه و اندیشه اهورا 

مزدا، شریک او باشد". )هینلز ،1371 :81(         
و  سعدی  گلستان  در  خرد  کارکردهای  بررسی  به  مختصر،  مقدمه  این  ذکر  از  پس 

اندرزنامه های پهلوی می پردازیم.
2-2-1- گلستان 

سعدی نیز مانند نویسندگان پیش از خود، بر اهمیّت خرد و کسب علم تاکید می کند از 
دیدگاه وی، خرد نعمتی است که خداوند رحمان به انسان ها ارزانی داشته است بنابراین با 

آوردن حکایات مختلفی در چند باب اهمیت این موضوع را بیان می کند:
در حکایت دوم از باب  هفتم گلستان، حکیمی پسرانش را چنین نصیحت می کند:

"هنر آموزید که ملک و دولت دنیا اعتماد نشاید و سیم و زر در سفر به محل خطر است، 
یا دزد به یک بار ببرد یا خواجه به تفاریق بخورد. اما هنر چشمه ی زاینده است و دولت 
پاینده و اگر هنرمند از دولت بیفتد غم نباشد که هنر در نفس خود دولت است، هر جا که 
رود قدر بیند و بر صدر نشیند و بی هنر لقمه چیند و سختی بیند". )گلستان ،1380: 114(                                                                                        
و یا در باب هشتم در آداب صحبت چنین می گوید: دو کس رنج بیهوده بردند و سعی 

بی فایده: یکی آنکه اندوخت و نخورد و دیگر آنکه آموخت و نکرد 
      علم چندانکه بیشتر خوانی               چون عمل در تو نیست نادانی

      نه محقق بود نه داغنشمند              چارپایی بر او کتابی چند
      آن تهی مغز را چه علم و خبر           که بر او هیزم است یا دفتر )همان  : 130(                                                                                  

"یکی را گفتند: عالم بی عمل به چه ماند؟ گفت: به زنبور بی عسل"
 زنبور درشت بی مروت را گو باری چو عسل نمی دهی نیش مزن )همان : 142(                                                                                         

2-2-2- اندرز آذرباد مارسپندان
و  موهبت  بهترین  را  خرد  فرزندش،  برای  خرد  ارزش  بیان  هنگام  مارسپندان  آذرباد 
همچنین ثروت ماندگار می داند که حتی در صورت تباه شدن دارایی های مادی، خرد برای 

انسان باقی می ماند:
"و تو را گویم پسر من که )از( موهبت )ها در مورد( مردم، خرد بهتر، چه، اگر پر گست 
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)خدای نکرده( خواسته بشود یا چهار پای بمیرد، خرد بماند." )متن های پهلوی، 1382: 
)81

- خرد، همچنین عامل خوشبختی مردمان است: "و ترا گویم پسر من، که خرد، بهترین 
خوشبختی برای مردمان است."

- بسیاری از کارهای نیک، به یاری خرد امکان پذیر می شود. در بخشی دیگر از اندرز 
نامه  فوق، آمده است: "خرد )مرد( بسیار دان چون با نیکی همراه نباشد، ویر و بی دینی و 

خرد، بیدادگری گردد." )ماهیار نوابی ،1340: 29(
- بنابر مندرجات متون پهلوی، خرد با دانش و فرهنگ و هنر ارتباط متقابل دارد.در 
کتاب "مینوی خرد" آمده است: "دانش و کاردانی گیتی، فرهنگ و آموزش در هر پیشه و 

همه امور مردم روزگار به خرد باشد." )تفضلی، 1391: 64-65(
- آذربادمارسپندان در قسمتی از اندرزهای خود، مردم را به طلب فرهنگ توصیه می کند 
و ارزش آن را بیان می دارد: "66- به فرهنگ خواستاری کوشا باشید، چه، فرهنگ اندرز 
فراخی، پیرایه و اندرسختی، پناه  و اندر پریشانی، دستگیر و اندر تنگی، پیشه است. 67- و 

چون بدانستید، کار بندبد، چه، بیش دانستن و کم به کار بستن، گناه بیشتری )دارد.("  
                                                                       )ماهیار نوابی ، 1340: 29(

2-2-3- اندرز پوریوتکیشان
در  تفاوتی  اندک  با  پیشتر ذکر شد،  مارسپندان که  باد  آذر  نامه   اندرز  از  بند 66   -
اندرزپوریوتکیشان نیز آمده است: "42- در باره آن گفته شده است که فرهنگ اندر فراخی، 

پیرایه و اندر سختی، پناه و اندر نیاز، دستگیر و اندر تنگی، پیشه است.  
                                                               )متن های پهلوی، 1382 : 69(

فرهنگ  به   -41" است:  شده  دانسته  خرد  سرچشمه  فرهنگ،  اندرزنامه،  این  در   -
خواستاذری کوشا باشید، چه، فرهنگ تخم دانش است و میوه آن، خرد، و خرد را راهبری 
هر دو جهانی است." )همان : 69(                                                                          

چنانکه ملاحظه می شود، اشارات مربوط به خرد، در این اندرزنامه، مختصر و کوتاه و 
لیکن پر مغز و دارای محتوی غنی است. منابع متون دیگر پهلوی، مطالب مشروح راجع 
به خرد و ارزش آن، در بردارند که به اقتضای موضوع مقاله، از پرداختن به آنها صرف نظر 

شده است.
*مقایسه مندرجات متون مورد مطالعه، ما را بدین نتیجه می رساند که خرد یا عقل و 
در کنار آن، فرهنگ و دانش، جز برترین فضایل انسانی بر شمرده شده اند که بهره آنها در 
هر دو جهان نصیب انسان می شود. دامنه ی توجّه سعدی به این مفاهیم، گسترده تر بوده 
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است و بیان و مفاهیم فوق در خلال بحث های اصلی کتاب و همچنین حکایات متعدد، 
تأثیر بیشتری بر خوانندگان اثر او دارد. داستان پردازی و بسط کلام، زوایای مختلف مفهوم 
خرد یا عقل را به صورتی روشن عرضه می کند و لیکن، این روش، در اندرزنامه های کهن 
به چشم نمی خورد؛ اگر چه، بیان مفید و مختصر مطلب، پیام مورد نظر را به روشنی انتقال 

داده است.
2-3- دین و ایمان

ضرورت گرویدن به دین و داشتن ایمان به خداوند و سپاسگزاری از او، جزو آموزه های 
مهمی است که در اندرزنامه های پهلوی و همچنین ادبیات دوره اسلامی، توصیه و تاکید قرار 
گرفته است. دین و ایمان، سرآغاز تمام نیکی ها و عامل راستی و درستی به شمار می آید و 
در واقع، پایه و اساس نیک فرجامی هر انسانی است. ایمان کامل و اعتقاد قلبی و عملی به 

خداوند، انسان را از صفات ناشایست می پیراید و به مرتبه کمال می رساند.
در این قسمت  از سخن، به بررسی کیفیت انعکاس مفاهیم دینی و در متون مورد بحث 

می پردازیم.
2-3-1- گلستان

سعدی معتقد است که زندگی دنیا زود سپری می شود، بنابراین، آدمی باید همیشه 
آخرت را در نظر داشته و مراقب اعمال خود باشد  به اعتقاد سعدی انسان باید ایمانی درست 
و قوی داشته باشد و در عین حال ایمان را، نوعی اعتقاد شخصی می داند و تعصب ورزی 
در آن را شایسته نمی داند بنابراین در این مورد در باب اول می گوید شخص باید همیشه 
خدا را در نظر داشته باشد و اعمال خود را اصلاح کند تا مورد عنایت خداوند قرار بگیرد و 

به سروری برسد . 
   مهتری در قبول فرمان است           ترک فرمان دلیل حرمان است

   هر که سیمای راستان دارد            سر خدمت بر آستان دارد )گلستان،1380: 78(                                                                                  
اینک به مطالعه ی اجمالی بازتاب دین در اندرز نامه های کهن می پردازیم. قبل از ذکر 
شواهد مربوط به موضوع، توجه به نکاتی چند ضروری می نماید. به طور کلی می توان اصول 

عقاید دیانت زرتشتی را به صورت زیر خلاصه کرد:
در این دیانت، "اهورا مزدا" به عنوان خدای بزرگ پرستش می شود. علاوه براهورا مزدا، 
موجودات مقدس دیگری به نام های "امشاسپندان" و "ایزدان" مورد احترام و نیایش قرار 
این دو مصدر، یکی  از  امور کیهانی و خلقت جهانی دوگانه است.  بنُ و مصدر  می گیرد. 
نیک است و دیگری بد. مصدر نیکی "اهورا مزدا" و مصدر بدی "اهریمن" نامیده می شود. 
وظیفه ی هر فرد مومن زردتشتی این است که همواره با قوای بد اهریمن آفریده مبارزه کند 
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و به تقویت نیروهای اهورا مزدایی بپردازد، زیرا از طریق مبارزه با اهریمن، قوا و قدرت او 
کاسته می شود  و برعکس، با افزودن به نیروهای اهورایی، قدرت و سلطه او زیاده گشته ،در 
مبارزه نهایی که میان این دو بنُ و مصدر آفرینشی صورت می گیرد، اهورا مزدا می تواند بر 

اهریمن چیره شده، دست او را برای همیشه از خلقت خویش کوتاه سازد.
مبارزه با اهریمن، از طریق رعایت اصول اخلاقی و پاکی و با اجرای مراسم و ترتیبات 
خاص دینی صورت می گیرد و تمامی زندگانی یک فرد مومن زرتشتی بر مبنای دستورالعمل 
کلی، پندار نیک، گفتار نیک و کردار نیک استوار است، زیرا کژی های اندیشه نیز خود 
نشانه ای از نفوذ زاده های اهریمنی در نهاد و ذهن آدمی است. لذا پندار نیز همانند کردار و 

گفتار، باید از راستی و نیکی بهره بیابد.
مهم ترین عامل در تشریفات و مراسم دیانت زرتشتی  آتش  مقدس است. آتش، نشانه 
مادی از تصور الوهیت قابل رویت وجودی است که خودش منبع روشنایی و پاکی محض 
است و این، بازتاب همان اعتقادی است که بر مبنای  آن ،"خورشید تابنده  و روشن" چشم 
مزدا تصور شده که از فراز آسمان ها به تمامی جهانیان می نگرد و همه چیز را می بیند و در 
میابد. هدف اصلی دیانت زرتشتی، فراهم آوردن تمهیدات جهت پیروزی نهایی خیر و خوبی 

است." )باقری ،1376: 36-38(
مطالب منقول در اندرزنامه های پهلوی راجع به دین چنین است:

2-3-3- اندرز آذرباد مارسپندان
در بند اول از این اندرزنامه  آمده است که آذر آباد، فرزندی نداشت. بعد از آن که به 
یزدان توکل کرد، صاحب فرزندی شد و او را بنابرارادت به پیامبر دین خود، نام زرتشت نهاد 
و نصایحی را خطاب به او ایراد کرد: "و گفت که )بر( خیز پسر من تا )ترا( فرهنگ برآموزم." 

)متن های پهلوی،1382: 77(
آذر باد به فرزندش سفارش کرده که همیشه به یزدان امیدوار باشد و در امور مربوط به 

او همیشه بکوشد:
تر  تو سودمند  برای  که  گیر  آن  و دوست  دار  یزدان  به  امید  گاه  و هر  "9- همیشه 
باشد"10- در امر یزدان و امشاسپندان، کوشا و جان سپار باش." )متن های پهلوی ،1382: 

                                                                         )77
در قسمتی دیگر از این اندرزنامه آمده است که در ستایش یزدان که باعث آرامش دل 

و افسونی نیکی می شود:
"102- یزدان آفرین کن و دل به رامش دار که تو از یزدان افزایش به نیکی یابی." 

)همان:81(
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توصیه به دین داری و دین دوستی، در این متن با صراحت بیان شده است:
79- نیک بهر و دین دوست باش تا اهلو باشی. 105- در ایمان به دین بسیار کوش، چه، 
بزرگترین خرسندی، دانایی و بزرگترین )از آن( امید مینو است. )همان: 80-81(                                                                            

2-3-3- اندرز پوریوتکیشان
توصیه به یاری خواستن از یزدان و کوشش برای آموزش دین و فواید آگاهی از دین، در 
این اندرزنامه آشکار است، گرویدن به دین، اهریمن را از انسان دور می کند و به او قدرت 

تشخیص سود از زیان، گناه از کار نیک و ... ارزانی می دارد:
4- به گیتی، نخست به دین خستو )=معترف( بودن، بدان ورزیدار و نیایش کننده و 
از آن ناگردنده بودن، گروش اندیشمندانه به بهدین مزدسنان داشتن، سود از زیان و گناه 

از کرفه، بهی از بدتری و روشنی از تاریکی و مزدیسنایی را از دیویسنایی تشخیص دادن.
9- و )نسبت( به این )امر( بی گمان بودن که از کرفه، سود از گناه، زیان؛ مرا دوست، 
هرمزد و دشمن، اهریمن و راه دین یکی )است(.20- با همه بهان به داد نیک دینی ایستادن.

23- و گفت به دین مزدیسنان را پذیرفتم، بدان بی گمانم، نه تن و نه عشق به جان را و 
نه بهزیستی و نه بیش زیستی و نه از تن، بند بگرداندن را، از بهدین مزدیسنان باز نایستم 

)و( به آن بی گمانم . )متن های پهلوی ،1382: 67-68(
وظیفه یک زرتشتی مومن، چنین بیان شده است:

"3- مرا وزرش )=عمل( خویشکاری و وظیفه داری این که هرمز را به هستی، ازلیت، 
ابدیت و انوشه خدایی و بی کنارگی و پاکی )و( اهریمن را به نیستی و نابودی اندیشیدن و 
خویشتن را به خویشی هرمزد و امشاسپندان داشتن و از اهریمن و دیوان و دیو یادی جدا 

بودن."  )همان : 66( 
ستایش آتش به عنوان جلوه ای از اهورا مزدا، به زندگی برکت می بخشد:

"45- و هر روز سه بار در خانه آتشان شوید و آتش نیایش کنید، چه کسی که در خانه 
آتشان بیش شود و آتش نیایش بیش کند، او را خواسته و اهلایی بیش بخشد." )همان: 69(

مندرجات دو اندرزنامه مورد بحث، همسانی های قابل توجهی با هم دارد: امیدواری به 
یزدان، ستایش او و یاری خواستن، معترف بودن به دین و کوشش راه آن و دین دوست 
بودن و یقین داشتن به آن و ستایش اهورا مزدا و جلوه  او یعنی آتش، تضمین کننده زندگی  

سراسر آرامش و بهره مند از برکت الهی است.
با مقایسه مطالب مذکور در گلستان و دو اندرزنامه پهلوی بدین نتیجه می رسیم که 
اعتقاد به وجود خالق یگانه و قدرتمند در فطرت هر انسانی وجود دارد و لیکن بنابر قول 

شاعر که: هر کس به زبانی صفت حمد تو گوید...
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شیوه ی بیان ایمان و اعتقاد قلبی و تشریح توضیح اصول و بنیان های آن، در هر زمانی  
و نزد هر گرونده ای متفاوت بوده است؛ توحید عملی در سراسر گلستان مشهود است ولی 
نحوه ی توصیف دین و آفریننده جهان و موجودات آن در متون دینی و غیر دینی زرتشتی، 
با توجه به ذکر و توصیف نمادهای خیر و شر، اندیشه ی ثنویت را  به ذهن متبادر می سازد، 
چیزی که در متون دوره ی اسلامی بکلی منتفی است. "برخی از محققان با استناد به این 
نکته که مطالب باورهای دیانت زرتشتی، در نهایت اهریمن شکست می خورد و نابود می شود 
و با از بین رفتن بدی، آنکه در پهنه فرمانروایی ملکوت برجای می ماند، اهورا مزدا است، 
دیانت زرتشتی را یک نوع یکتا پرستی ابتدائی به شمار آورده اند." )باقری،40:1376(                                                                                   

2-4- نیک و بد )نیکی و بدی کردن(
ارزش انسان، در نیکی کردن و دوری از بدی است.حاصل نیکوکاری و نیک اندیشی و 
اقدام کردن به کار نیک، هر چند اندک باشد، به صاحب آن عمل در همین دنیا و نه همین 
اندازه، بلکه چندین برابر آن باز خواهد گشت این موضوع در غالب متون اندرزی و تعلیمی 
دوران قبل و بعد از اسلام مورد بحث قرار گرفته، به شیوه های گوناگون بیان شده است. 
در این جهان گذران، از انسان چیزی جز نیکی به یادگار نخواهد ماند؛ دولت، ثروت، گنج و 
جاه، از بین رفتنی است و تنها نام نیک انسان، او را در یادها جاوید نگه خواهد داشت. پس از 
ذکر این مقدمه، ابتدا، نحوه پرداختن به این موضوع را در گلستان سعدی بررسی می کنیم.

2-4-1-گلستان
سعدی در دیباچه ی گلستان با یادآوری روزهای گذشته و عمر سپری شده، می گوید 
که  زندگی روزی به  پایان خواهد رسید و خوشا به حال کسی که گوی نیکی را ببرد و از 

او  به نیک نامی یاد کنند 
"یک شب تامل ایام گذشته می کردم و بر عمر تلف کرده تاسف می خوردم و سنگ 

سراچه ی دل به الماس آب دیده می سفتم و این بیت ها مناسب حال خود می گفتم":
    هر دم از عمر می رود نفسی               چون نگه می کنم نماند بسی

    ای که پنجاه رفت و در خوابی             مگر این  پنج  روز  دریابی
   ... یار ناپایدار دوست مدار                    دوستی را نشاید این  غدار 

   نیک و بد چون همی بباید مرد            خنک آنکس که گوی نیکی برد
                                                                      )گلستان ،1380: 14(

همچنین  درحکایت اول از  باب چهارم در فواید خاموشی در مورد پیش آمدن نیک و 
بد در سخن و عکس العمل مردم می گوید :

یکی از دوستان راگفتم: امتناع سخن گفتنم به علت آن اختیار آمده است در غالب 
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اوقات، که در سخن نیک و بد اتفاق افتد و دیده ی دشمنان جز بر بدی نمی آید. گفت: 
دشمن آن به که نیکی نبیند.

گل است سعدی و در چشم دشمنان خار است هنر به چشم عَداوت بزرگتر عیب است
زشــت  باشــد  به  چشــم  ِ مو شــک  کــور نـــور گیتــی فروز  چشـــمه ی  هور

)همان : 87(                            
نظر  از  بدی،  و  نیکی  دیدگاه  از  نیز  را  کهن  اندرزی  متون  محتوی  قسمت،  این  در 

می گذرانیم.
2-4-2- اندرزآذربادمارسپندان

سفارش به نیکی و پرهیز از بدی، در اندرزنامه مذکور چنین است:
"5- هر چه برای تو، نیک نیست، تو نیز برای دیگر کس مکن.67- از دادمه )=بزرگسال( 

و به )=نیک( مرد سخن پرس.
ارزنده  نیکی  به  تا  باش  سپاسـدار   -73 باشی.  بهر  نیک  تا  باش،  فرمان  نیک   -71
باشی.110- نیک مرد آساید و مرد بد، رنج و اندوه گران برد. 149- چون )به تو( نیکی رسد، 
بسیار شاد مباش )و( زمانی که سختی رسد، بسیار به رنج مباش: زیرا که نیکی زمانه، سختی  
و سختی زمانه، نیکی است و هیچ فراز نیست که شیب از پیش و هیچ شیب نیست که فراز 

از پس نه )داشته باشد(. 46- نسبت به خواسته، چندان )که ترا( توان باشد، رادی کن." 
                                                                )متن های پهلوی ،77-83:1382(                                                                       
خلاصه ی مندرجات فوق، این است که انسان نیک اندیش و با تدبیر، با آگاهی از مزایای 
نیکی، همواره در جستجوی آسایش و بهره مندی دیگران است و در مقابل، مشمول لطف 
مردم واقع می شود؛ بدی کردن، رنج و بدی به دنبال دارد و البته چون نیکی و بدی در 
جهان، پایدار نیست، شادی و غم بسیار در مقابل شرایط مثبت و منفی، صورت عقلانی و 

منطقی ندارد.
2-4-3- اندرزپوریو تکیشان

در قسمت هایی از این اندرزنامه، سپاسگزار بودن در مقابل نیکی و نیکی کردن در مقابل 
رشک دیگران، سفارش شده است:

"35- به کرفه، همداستان و به گناه، ناهمداستان و به نیکی، سپاسدار و در برابر پتیاره 
خرسند و به بدبختی، شکیبا )و( به کارهای فریض های کوشا باشد.

38- آز را با خرسندی و خشم را با سروش و رشک را با نیک چشمی و نیاز را با قناعت 
و دشمنی را با آشتی و دروغ  را با راستی بزنید." )همان: 69( 
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- در بخشی دیگر آمده است که اقدام به کار نیک، وابسته به ارداه و کوشش است:
"58- اقدام به کار خوب )و( کار نیک از کوشش زاید، از دهش نیز دهش..." )همان: 
70( خلاصه و حاصل مندرجات متون مورد مطالعه، ما را بدین می رساند که: در حالت کلی، 
نیکی، جذب کننده نیکی است و بر نحوه ی رفتار مردم با هر کس، تأثیر می گذارد. حتی در 
اوج نابسامانی های زندگی نیز، می توان نیک بود و خوبی کرد و در مقابل، بهره آن را بدست 
آورد. سعدی این موضوع را در قالب حکایت بیان کرده است و دانایان نیز در دوره ی قبل 
از اسلام، این فضیلت اخلاقی را در قالب اندرز به مردم منتقل  کرده اند. درون مایه و اساس 

مطلب، در تمام متون، مشابه است و تفاوت در شیوه ی بیان و تفصیل یا اختصار آن است.

3- نتیجه گیری
ایران،  ادبیات و فرهنگ  اندرز و حکایت، در  مفاهیم اخلاقی و تربتی در قالب پند و 
کوشیده اند  دوره ای  هر  در  اجتماعی،  بینش  و صاحب  آگاه  افراد  دارد.  دیرین  پیشینه ای 
با شیوه های مختلف و به گونه ای موثر، بایدها و نبایدهای رفتارهای فردی و اجنماعی را 
به انسان ها یادآور شوند. از مقایسه ی مندرجات دو مورد از اندرزنامه های کهن با گلستان 
سعدی، به عنوان نمونه ای از متون تعلیمی و اخلاقی دوره ی اسلامی، بر می آید که طرز بیان 
این آموزه ها در متون تعلیمی کهن، غالباً به صورت اشارات کوتاه و در حد انتقال مفهوم پند 
و اندرز است، ولی در دوره های بعدی، به صورت مشروح و در موارد زیادی، در قالب داستان 
و حکایت مطرح شده، که گلستان سعدی نمونه ای از این متون است. پیام های اخلاقی و 
پند گرایانه سعدی، حکیمانه و با شیوه ای هنرمندانه و با استفاده از آرایه های ادبی، لطیف تر 
و دلنشین ترازاندرزنامه های ساده و کوتاه پهلوی است. تفاوت دیگری که در این مقایسه، 
رخ می نماید، این است که در اندرزنامه های پهلوی، صبغه دینی به وضوح مشاهده می شود 
و اصطلاحات تخصصی دین زرتشتی در آنها به وفور وجود دارد، ولی در گلستان، چنین 
تعابیری را مشاهده نمی کنیم و این مسأله به اقتضای زمان و همچنین اعتقادات دینی شاعر، 
کاملا طبیعی به نظر می رسد. در هر حال آنچه برای خواننده اهمیت دارد، این است که 
فضایل اخلاقی در هر دین و آیینی ستوده است و در مقابل، هیچ دینی درصدد توجیه و 

مثبت نشان دادن بدی ها و پلیدی ها نیست.
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1- مقدمه
»شعر امروز درونمایه ای اجتماعی دارد. شعری که دیگر زورمداران را ستایش نمی کند 
و کالایی بی قدر در ازای صله ای ناچیز نیست تا به انحطاط کشیده شود شعر امروز انعکاس 
دردهای جامعه ی خویش است.« )ضیاء الدینی، 1389: 42( بنابراین شناخت واقعی شعر 
مردم  نفوس  در  زیرا  است،  مقبول  امروز  شعر  است.  جامعه  شناخت  به  موکول  و  منوط 
تأثیر بیشتری دارد. شاعر هر قدر بیشتر در بین عامه برای خود هم درد پیدا کند همان 
قدر مقبولیتش بیشتر است. )زرین کوب،1379: 32- 272( شاملو یکی از تاثیرگذارترین 
شاعران معاصر فارسی است که شهرت و اعتبار وی علاوه بر خلاقیت های سبکی و زبانی، 
توجه به مسائل اجتماعی و انسان است. شاملو آفریننده ی زیباترین مفاهیم اجتماعی از 
دغدغه ها و رنج های انسان معاصر است. شاعر که خود در بطن اجتماع حضور دارد نسبت 
به مسائل جامعه بی تفاوت نیست. شاعری اجتماعی و متعهد نسبت به زمانه ی نابسامان، 
واکنش هایی از خود نشان می دهد و حتی عشق در شعرش با دغدغه های اجتماعی، سیاسی 

و فلسفی گره خورده است. 
بررسی ارزش ها و ضد ارزش ها در آثار شاعران و نویسندگان از مباحث جامعه شناسی 
ارزش ها،  و  دارد  جامعه  با  پیوندی  پژوهش  این  مبانی  بنابراین  می آید.  شمار  به  ادبیات 
خواسته ها، آرمان ها و ضدیت با آن را در کلام شاملو در مجموعه ی هوای تازه خواهیم دید. 
شعر شاملو با ذهن و زبان مردم ایران پیوند خورده است و تفکر حاکم در هوای تازه 
در خور توجه است. پرداختن به مسائل سیاسی، اجتماعی، انسان گرایی، مسائل و مباحث 

مختلف زندگی مردم، شعر شاملو را مورد اهمیت قرار داده است.
 هوای تازه حاصل سال های 1326 تا 1335 است. در هر هشت بخش کتاب دیدگاه ها 
و تجربیات شاملو را می بینیم. شاعری که به افق های تازه ای دست پیدا می کند و بازتابی 
از برخورد شاعر با زندگی و هستی است. انتشار هوای تازه نقطه عطفی در زندگی شاعر 
است. نیمی از این مجموعه به شعرهای نیمایی و چهارپاره اختصاص دارد. و نیمی دیگر 
دربرگیرنده ی شعرهای بی وزن )سپید( است. شعرهای شاملو در هوای تازه عواطف ناشی از 
تأثرات اجتماعی است. محور اصلی تمام این عواطف، اجتماع و مردم است. کمتر شعری در 
این دوره از او وجود دارد که اثری از دردهای مردم در آن نباشد. شاعر در بطن اجتماع است 

و نسبت به دردها و بی عدالتی های مسلط بر جامعه بی تفاوت نیست. )رونق، 20:1388(
موضوع این مقاله بررسی ارزش ها و ضد ارزش ها در مجموعه ی هوای تازه احمد شاملو 
است که همراه با مصادیق و مفاهیم ارزشی و ضد ارزشی آورده شده است. همچنین روش 
مطالعه و جمع آوری اطلاعات از منابع کتابخانه ای و به روش توصیفی تحلیلی صورت گرفته 
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است و با توجه به مطالعه کتب و مقالات پژوهشی مستقل در این موضوع صورت گرفته 
است.

2- بحث و بررسی
2-1- بازتاب ارزش ها در مجموعه ی هوای تازه شاملو

به اعتقاد جامعه شناسان ارزش ها، باورهای ریشه داری هستند که اعضای یک گروه، آن 
را به مثابه معیاری برای ارزیابی شایست ها و ناشایست ها و نیز آنچه بدان علاقه یا دلبستگی 
دارند و با رسیدن به آن خرسند می شوند به کار می برند. )ر.ک. بیرو، 1370: 445( آنها 
ارزش ها را از ارکان فرهنگ می دانند و بر این باورند که به هر نسبتی که ارزش ها آسیب 
ببینند حیات اجتماعی آن جامعه نیز به خطر می افتد. )ر.ک. مریجی، 1387: 8(. »آنچه 
در بررسی  ارزش های اجتماعی مهم می نماید این است که ارزش های اجتماعی در جامعه 
خلق می شوند و عوامل زیستی و وراثتی در بروز آنها نقشی ندارند.« )ستوده و شهبازی، 

)161 :1388
احمد شاملو شاعری است که ارزش های انسانی جایگاه ویژه ای در کلامش دارد و از ضد 
ارزش ها سخن به میان می آورد. جامعه شناسان ارزش های اجتماعی را به سه گونه تقسیم 
می کنند. ارزش های غایی، نسبی و ویژه کوشش شده است مصادیق این ارزش ها در کلام 

احمد شاملو در مجموعه ی هوای تازه بررسی شود. 
ارزش هایی اطلاق می شود که در تمام زمان ها و در  از  به آن دسته  ارزش های غایی 
همه جوامع مطلوب و خواستنی اند مثل فروتنی، انصاف، عدالت، مدارا و ... ارزش های نسبی 
ارزش هایی هستند که در فرهنگ ها و جامعه ها و زمان های معینی مطلوب تلقی می شوند. 
مانند خاموشی، شهادت، نژادپرستی و... ارزش های ویژه به اموری می گویند که فقط بین 
گروه های اجتماعی خاص رواج دارند. ارتشی ها، گروه ها و مشتری های شغلی مشابه، جوانان، 
اقلیت های دینی، نژادی یا قومی دارای ارزش های ویژه ای هستند که آنان را از دیگر گروه ها 

یا از کل جامعه متمایز می سازد. )همان، 1388: 163(
2-1-1- شجاعت

 ارزش انسان در پویایی و تغییر شرایط نامناسب است. شجاعت و دلیری در تمام فرهنگ 
اعمال  و  آزادی خواهی، حرکات  در حق طلبی،  است. شجاعت  پسند  و  مورد ستایش  ها 
اشاره  فایده آن  و  ارزش  و  اعتراض  و  فریاد  به  بارها  تحسین شده پسندیده است. شاملو 
کرده است. آگاهی بخشیدن در فضای خفقان از دید شاعر نوعی شجاعت است. در شعر 
»سنگفرش« که شاملو در زندان در سال 1336 آن را سروده است مخاطبین را تشویق 

ارزش ها و ضد ارزش ها در هوای  تازه احمد شاملو
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می کند؛ آگاهی و دلیری می دهد.
نازلی نماد مبارزی چپ گرا که در مقابل فشارها و تهدیدها  نازلی«،  در شعر »مرگ 
حاضر به سخن گفتن نیست و مانند خورشید روشنگری می کند و این شجاعت همراه با 
مقاومت است که ثمربخش می نماید: نازلی سخن نگفت/ نازلی ستاره بود/ یک دم در این 

ظلام درخشید و جست و رفت. )شاملو، 134:1392(
دیگری  مبارز  همراه  گرفتار شد  مرداد 1332  کودتای 28  از  بعد  وارتان سالاخانیان 
»کوچک شوشتری« زیر شکنجه ی ددمنشانه به قتل رسید و به سبب آنکه بازجویان جای 
رودخانه  به  را  دو  هر  جنازه،  کردن  گم  برای  بودند  نگذاشته  باقی  آن ها  بدن  در  سالمی 
جاجرود افکندند. شعر، نخست »مرگ نازلی« نام گرفت تا از سد سانسور بگذرد، اما این 
بخصوص  مبارز  از صورت حماسه ی یک  و  داد  تعمیم  وارتان ها  تمامی  به  را  عنوان شعر 

درآورد. )شاملو، 1381: 336( 
شاملو بارها نام نازلی را تکرار می کند که خود نامی مستعار برای نام حقیقی شخص مورد 
نظر شاعر است و لذت می برد و تا آنجا که امکان دارد آن را تکرار می کند. در هر سه بند 
شعر مصراع »نازلی سخن نگفت« تکرار شده است و تکیه روی این جمله نشان می دهد که 
شاعر به این نکته خواننده را توجه می دهد که »نازلی« کشته می شود بی آنکه سخن بگوید 
و این سخن نگفتن او یکی از جنبه های بارز شخصیت او باید باشد که شاعر روی آن تکیه 

می کند. )صاحب اختیاری و باقر زاده، 1387: 197(.
2-2-1- حق طلبی

شاملو در داستان پریا که بهترین نمونه شعر فولکلوریک است. عمو زنجیرباف را که نقش 
منفی و ضد مردمی دارد معرفی می کند. نمونه انسان هایی که تن به حقارت می دهند تا زنده 
بمانند و حتی از بافتن زنجیر هم برای دست و پای انسان های دیگر فروگذار نمی کنند و در 
همین روایت باز دیده می شود اسیرانی که آزاد شده اند و عمو زنجیرباف را به میدان شهر 
می آورند با شجاعت و دلیری تاریکی را از بین می برند. الان غلاما وایسادن که مشعلا رو 
بردارن/ بزنن به جون شب، ظلمتو داغونش کنن/ عمو زنجیربافو پالون بزنن وارد میدونش 
یاور  دور  بچسبن/  کنن/ دست همو  پولش  یه  کنن/ سکه ی  که شنگولش  به جایی  کنن/ 

برقصن. )شاملو، 199:1392(
»شعری که زندگی است« بیانیه ی شعری شاملو و شاعران اجتماعی این دوره است. 
شاملو می خواهد تأثیر شعر را از اطاق های در بسته فراتر ببرد و حتی آن را به جای »مته« 
به کار گیرد. او می گوید زمانی همراه شعر خویش همدوش »شن چوای« کره ای جنگیده 

و یک بار هم حمیدی شاعر را بردار شعر خویش آونگ کرده است )دستغیب، 1373: 56(
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2-1-2- همدلی
شاعر در شعر »مرغ باران« معتقد است به صدای انسان هایی که هیچ وقت همدیگر را 
تنها نمی گذارند و اگر چه یاران در خون غلت می زنند و از پای می افتند اما کسانی که جان 
فدا کرده اند در راه آرمان و هدف شان به زندگی چهره ای زیبا می دهند. آه/ رفته اند از من 
همه بیگانه خو با من/ من به هذیانِ تبِ رویای خود دارم/ گفت و گو با یار دیگر سان/ کاین 
عطش جز با یار دیگر سان/  کاین عطش جز با تلاش بوسه ی خونین او درمان نمی گیرد. 

)شاملو، 167:1392( 
    در »آواز شبانه برای کوچه ها« شاعر خود را با خداوندان درد نوین خود روبرو می کند. 
همان مردمی که به خیابان آمده بودند دست در دست یکدیگر و شاعر می دید که خونشان 
بر دیوار کهنه ی تبریز شتک می زند. این شعر مربوط به هجوم ارتش شاه به فرقه دمکرات 
آذربایجان در تبریز بود. شاملو با اشاره مستقیم به این حادثه تاریخی با کشته شدگان این 
فرقه هم دردی می کند. خداوندان درد من/ خون شما بر دیوار کهنه تبریز شتک زد/ درختان 
تناور دره ی سبز بر خاک افتاد/ سرداران بزرگ بر دارها رقصیدند. در ادامه شعر تعهد شاعر 
به مردم این گونه بیان می شود می نویسم/ برای مسلولین و / خاکستر نشینان، .../ بگذار خون 

من بریزد و خلاء میان انسان ها را پر کند )همان، 248:1392(
2-1-3- قهرمان پروری:

شعر شاملو به زوایای زندگی انسان می پردازد و افت و خیز و ستیز و کشمکش در 
نگاهش اولویت دارد. لبه ی تیز ستیز رو به انسان های از جان گذشته و قهرمانان بی باک 
نیرومندتر می گردد.  افزوده شود، جبهه ی دوستان در خلق  این گروه  به  و هر چه  است 
پس ستایش این قهرمانی و تصویر این ستیز نهایی باید جای همه چیز را بگیرد. او شعر 
خویش،  سرود  با  او  یعنی  می کند.  فریاد  را  دیارش  و  شهر  دردهای  او  یعنی  می نویسد. 

روان های خسته را، آباد می کند. )مختاری، 1372: 298(
از روز و  انسان  شاملو دعوت به یک مبارزه ی نهایی می کند: »هر جا که رنج می برد 
شب.../ هر جا که درد می کشد سوی آدمی ..../ از زور و ناتوانی خود هر دو ساخته/ تیغی 

دودَم«. )شاملو، 1392: 151(
نمونه های زیادی از نبرد و ایستادگی در »هوای تازه« از جمله »از زخم قلب آبایی« 
»ساعت اعدام« که آبایی به قهرمانی اساطیری در یکی از افسانه های ترکمنی معروف شد 
و در »ساعت اعدام« سرهنگ سیامک با نهُ تن دیگر از نخستین گروه سازمان نظامی اعدام 
شدند و شعر لحظه ای است که برای اعدام متهم آمده اند و نشان از خوشحالی یک مبارز 

دارد. در قفل در کلیدی چرخید/ لرزید بر لبان اش لبخندی ... )همان، 138:1392( 

ارزش ها و ضد ارزش ها در هوای  تازه احمد شاملو



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی84 /

شعر »از عموهایت« در اعدام مبارزان سازمان نظامی و مخصوصاً مرتضی کیوان نوشته 
شد. شاملو گفته است: »مرتضی، نزدیکترین دوست من بود. انسانی والا با خلقیاتی کم نظیر 
و هوشمندی شگفت انگیز. قتل نابهنگامش هرگز برای من کهنه نشد.« )شاملو، 1381: 

)341
در شعر »پیوند« که انگیزه سرودنش اعدام سیزده تن از سران حزب کمونیست یونان 
بود که شبانه در دخمه های زندان اتن انجام شد و به سیزده هرکول معروف شد. شاعر در 
این زمان با این سیزده تن همدلی می کند و همرنگی و اتحاد خود را بیان می کند. سیزده 
قربانی/ سیزده هرکول/ بر درگاه معبد یونان خاکستر شد/ و آن هر سیزده/ من بودم. )شاملو، 

.)237 :1392
2-1-4- خویشتنداری و مقاومت و صبر

یکی از ارزش هایی که شاعر آن را والا می داند خویشتنداری است؛ که مسئولیت پذیری 
شاعر را در پی آن به دنبال دارد. صبر و بردباری یکی از راه های مقاومت انسان در شرایط 
دشوار است. نمودی از تحمل در زمانی که تحت فشار است. و هنگامی که با مشکلات مواجه 
شده است. قبل از اینکه بخواهد واکنش منفی نشان دهد. در شعر »مرگ نازلی« در ترکیب 
»دندان خشم بر جگر سوخته« بست مفهوم کنایی صبر کردن را می دهد و همین طور آنجا 
که می گوید. نازلی سخن نگفت/ سرافراز/ دندان خشم بر جگر خسته بست و رفت... )همان، 

 )133:1392
بوده است که مأموران  از سخنی  او  به سبب خویشتن داری  نازلی لابد  نگفتن  سخن 
شکنجه و زندان، طالب دانستن آن بوده اند و آنچه طالب آن بوده اند لابد افشای نام یاران و 
هم رزمان وی بوده است. )صاحب اختیاری و باقر زاده، 1387: 197( شاعر برای این شخص 
اهمیت و ارزش زیادی قائل است. به دلیل فضای سیاسی حاکم و مسئولیتی که نسبت به 
او احساس می کند از آوردن نامش خودداری می کند و با نام مستعار، او را می خواند. نازلی 

بنفشه بود/ گل داد و/ مژده داد/ زمستان شکست/ و رفت. )شاملو، 1392: 134(
شاملو که در ستایش پایداری »وارتان سالاخانیان« شعر را سروده است. حتی در جایی 
به صورت کنایه اشاره می کند که وارتان سخنی نگوید تا از قتل و اعدام او دست بردارند 
و این توصیه در واقع به خاطر نشان دادن استقامت و پایداری این مبارز است. نازلی بهار 
خنده زد و ارغوان شکفت/ در خانه، زیر پنجره گل داد یاس پیر/ دست از گمان بدار/ با مرگ 
نحس پنجه میفکن/ بودن به از نبود شدن خاصه در بهار. )همان، 133:1392( وارتان که بر 
اثر شکنجه جان خود را از دست می دهد شاعر مرگش را این گونه بیان می کند که با مرگش 

مژده می دهد؛ زمستان، رفتنی است.
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است.  بارز  و  مشخص  خصوصیتی  مردانگی  و  استقامت  و  بی پروایی  »غبار«  شعر  در 
از غریو دیو توفانم  عواطف و احساسات شاعرانه، به صورت زیبایی خود را نشان می دهد. 
هراس/ وز خروش تندرم اندوه نیست/ مرگ مسکین را نمی گیرم به هیچ/ استوارم چون 
درختی پا به جای و در ادامه می گوید حلقه می بندد به چشمان اشک من/ گرچه در سختی 
به سان آهنم. )همان، 1392: 124( خود را از لحاظ استقامت، پایداری و محکم بودن در 

سختی ها به آهن مانند کرده است.
در باب تحمل و صبر خودم  گوید: یک چند، سنگینی خرد کننده ی آرامش ساحل را در 
خفقان مرگی بی جوش/ بر بی تابی روح آشفته ای که به دنبال آسایش می گشت تحمل کرده 

بودم. )همان، 1392: 259(
2-1-5- مبارزه طلبی

و  می کند  عصیان  دارد  وجود  که  سیاستی  و  حاکمیت  علیه  بر  شعرهایش  در  شاعر 
اعتراضش آشکار است. اعتراض علیه سیاهی ها و تیرگی های جامعه. او در عصری زندگی 
می کند که سیاهی بیداد می کند. دورانی که شاملو شاعری را آغاز کرد شروع یک تحول 
اجتماعی بود. یکی از مشخصه های اصلی شعرش، مبارزه است. او عظمت و سربلندی انسان 

مبارز را توصیف می کند و می ستاید .
زندگی و مرگ انسان هایی که هدفشان آزادی، دادگری، عدالتخواهی و نگاهداشت شأن 

انسانی بوده است؛
برای شاملو در خور ارزش است. دیدگاه شاعر از مبارزه ی انسان برآمده است.

با استفاده از سمبل ها، فضای جامعه را که خفقان آور است در شعر "خفاش  شاملو 
شب« بازتاب می دهد. »شب« را به حکومت مستبد، »صبح« را به فردایی بهتر و »خروس« 
را به کسانی که در راه آزادی گام برمی دارند و مبارزه می کنند تعبیر می کند. هر چند من 
ندیده ام این کور بی خیال/ این گنگ شب که گیج و عبوس است/ خود را به روشن سحر/ 
نزدیک تر کند/ لیکن شنیده ام که شب تیره هرچه هست / آخر ز تنگه های سحرگه گذر کند 

)همان، 130:1392(
در شعر »مه« با نمادهای بیابان و »قریه« که نماد اوضاع سیاسی خاص آن زمان است 
موج  و  گرایان  نماد کوشش چپ  بیابان«  در خون  که »موج گرم جاری  روبرو می شویم 
اعتراضات است. بیابان را سراسر مه گرفته است/ چراغ قریه پنهان است/ موجی گرم در خون 
بیابان است/ بیابان خسته لب بسته/ نفس بشکسته/ در هذیان گرم مه/ عرق می ریزدش 

آهسته از هر بند )همان، 114:1392(
در شعر پریا احمد شاملو ضمن بیان آنچه منظور اوست و آن چیزی جز آرزوی برخاستن 
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مردم، دست یافتن به آزادی و برچیدن زنجیرهای بردگی نیست... شرح درد قصه ی حاکمیت 
آرمان های  و  خواهانه  عدالت  نیازهای  بیانگر  و  مردمان  و  بندگان  محکومیت  و  خدایگان 
انسانی است )نوری زاده، 1380: 42( همچنین واژه های »دیب« و »عمو زنجیرباف« بازتاب 

حاکمیت مستبد است.
شاعر لحظه اعدام یک مبارز را به زیباترین حالت توصیف می کند. تصویر لبخند مبارزی 
که می داند برای چه و به کجا برده می شود؛ لحظه ای است که زندان بان زندانی را برای اعدام 
می برد. شاملو  بارها در اشعارش عظمت و بزرگی این افراد را به تصویر کشیده است؛ کسانی 
که دست از جان شسته و برای انسانیت تلاش کرده اند. رقصید بر لبانش لبخندی/ چون 

رقص آب بر سقف/ از انعکاس تابش خورشید )شاملو، 139:1392(
2-1-6- ظلم ستیزی

در فرهنگ ما مقابله با ظلم و ستم تحسین شده است و ارزش انسان به میزان بصیرت 
او، به وضع موجود و عکس العمل های او تحلیل می شود. شاملو از واژه »شب« در اشعارش 
بسیار استفاده کرده است که نماد تاریکی، ظلم و ستم است. اگرچه می کوشد خواننده را به 
صبحی روشن نوید دهد. آخرش یه شب/ ماه میاد بیرون/ از سر اون کوه/ بالای دره/ روی 

این میدون/ رد میشه خندون. )همان، 187:1392(
شاملو، با رهایی از وجه شعاری شعرهایش و با عمیق کردن و آمیختن با روح جامعه 
و مبارزه علیه ظلم و ستم به خصوص پس از کودتای 28 مرداد 1332 در خدمت مبارزه 
برای آزادی بشر و دفاع از آرمان های بشری قرار می گیرد تا آنجا که مبارزه ی اجتماعی علیه 
ظلم و ستم و بی عدالتی، وجه مشخصه ی اشعارش است. وی علیرغم شرایط نومید کننده ی 
پیرامونش توانست به تدریج و طی تأمل دراز، صدای مقاومت و عصیان نسل خود باشد و 
هم زمان و همسو با جوان ها ، حماسه ی انسان مقاوم و مبارز عصر خود را بسراید. )مجابی، 

)166 :1383
2-1-7- آرمان خواهی:

در جوامعی که اوضاع سیاسی و فرهنگی پر از تنش است؛ اعتراض وجود دارد. وقتی 
نوعی بی عدالتی، ظلم و اختناق در جامعه باشد همیشه گروه هایی آزادی طلب و مبارز به 
دنبال آرمان های خود و تشویق گروه هایی به عصیان و رفع مشکلات هستند و در این راه 
تلاش می کنند و برای شاعر، این مبارزات ارزشمند است. شاعر کسوت انسانی، سیاسی، 
زندگی خودش  از  را  اصلی شعرش  توشه  و  دارد  تن  به  آرمانی  از همه مهم تر  و  تاریخی 
گرفته است. نگرش فلسفی و شعری اش دستاورد زندگی در سال های تلخ و دشوار است. 
او به ترسیم صادقانه و بیان آمال خود برای ساختن جامعه ای آرمانی می پردازد؛ آن چه که 
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از استبداد دور باشد. شعرش سراسر انعکاس دغدغه آزادی و زبان شعری اش حربه ای برای 
مبارزه می شود. شاعر به مسائل روز جامعه می پردازد. در آرزوی مهربانی و صمیمیت است 
و می گوید روزی ما دوباره کبوترهای مان را پیدا خواهیم کرد/ و مهربانی دست زیبایی را 

خواهد گرفت. )شاملو، 207:1392(
اگر مبارزه و عشق به آدمی در میان است؛ پس »شعری که زندگی است« باید سروده 
شود. شعری که هم خود را اثبات می کند و هم پرخاش و دشنام و نفرتش را بر سر کسانی 
به  را  آن  بلکه  تهی کرده اند؛  اعتراضش  و  مایه های طغیان  از  تنها  نه  را  می بارد که شعر 

عرصه های پلشتی و بطالت و ابتذال کشانده اند. )مختاری، 1372: 304(
موضوع شعر شاعر پیشین از زندگی نبود/ در آسمان خشک خیال اش او/ جز با شراب و 
یار نمی کرد گفتگو/ او در خیال بود شب و روز/ ... یعنی اثر نداشت وجودش/ فرقی نداشت 
بود و نبودش.../ کیوان/ سرود زندگی اش را / در خون سروده است/ وارتان/ غریو زندگی اش 
را/ در قالب سکوت... )شاملو، 1392: 148(. جهان بینی شاملو به آرمان گرایی و روشنفکری 
زمانه اش مربوط است. شاعری که سری پرشور دارد و سروده هایش سرزنده و همه نشان از 

مبارزه طلبی و به زبانی بر خلاف جریان آب شنا کردن است.
 احساس پیروزمندی و برانگیختگی در ستایش انسان مشخصه ای است که شاملو در 
شعرش آن را ارزشمند تلقی می کند و خود را تنها احساس نمی کند. او دوباره عظمت مطلق، 
دوباره ستایش انسان، دوباره احساس پیروزمندی، دوباره مجاب شدن از سر باور، دوباره 
برانگیختگی به سائقه شور و هیجان را بیان می کند. )مختاری، 1372: 315(. می گوید »بر 
شانه ی من کبوتری است که از دهان تو آب می خورد/ که با من از روشنی سخن می گوید/ 

و از انسان که رب النوع همه خداهاست« )شاملو، 1392: 219(
2-1-8- سکوت

شاملو در »هوای تازه« از خاموشی و سکوت بسیار سخن به میان می آورد و همان طور 
که می دانیم در ادبیات سرزمینِ ما، خاموشی گزیدن و پرهیز از گفتار بیهوده یا مهر زدن بر 
زبان، یک اصل اخلاقی محسوب می شده است. او از قهرمان مبارزی که در زندان شکنجه 
می شود و حاضر نبوده است نام دوستان مبارز خود را بیاورد و سکوت می کرده به نیکی 
یاد می کند. مرغ سکوت، جوجه مرگی فجیع را/ در آشیان به بیضه نشسته است. )همان، 
133:1392( همچنین گاهی فریاد و خاموشی را در کنار هم می آورد. دست بر دارم که گر 
خاموشم/ با لب ام هر نفسی فریاد است. )همان، 94:1392( شاعر در این گونه خموشی ها و 
سکوت، با زبانی نمادین از خفقان حاکم بر جامعه سخن می گوید. کیوان/ سرود زنده گیراش 
را/ در خون سروده است/ وارتان/ غریو زندگی اش را/ در قالب سکوت. )همان، 148:1392( 

ارزش ها و ضد ارزش ها در هوای  تازه احمد شاملو



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی88 /

او در »بهار خاموش« از بهاری سخن می گوید که کسی فانوسی برای روشن کردن خانه و 
استقبال بهار روشن نکرده است و در همه جا سکوت حاکم است. به هر بامی درنگی کرد 
و بگذشت/ به هر کویی صدایی کرد و استاد/ ولی نامد جواب از قریه، نز دشت. )همان، 
87:1392( در شعر »مرد مجسمه« چندین بار از خاموشی سخن می گوید. استاده است 
روز و شب و از خموش خویش/ با گنج های راز درون اش نیازهاست. )همان، 152:1392( 
او چند سال بعد از کودتا در 1335 در شعر »لعنت« همچنان از سکوت شبانه غم بار 
می گوید در تمام شب چراغی نیست/ در تمام شهر/ نیست یک فریاد )همان، 1392: 131( 
شاملو از تعابیر زیادی در هوای تازه برای بیان سکوت و خاموشی همچون لب های بی 

سرود، نغمه یی خاموش، لب فرو بستن و ... استفاده می کند.
2-2- بازتاب ضد ارزش ها: ضدارزش ها می توانند در مقابل ارزش های یک جامعه قرار 
گیرند و هرآنچه را که از نظر افراد یک گروه یا جامعه ناشایست و ناپسند تلقی گردد را 
در برگیرند. از نظر ستوده و شهبازی مفاهیمی چون ریا، دورویی، نان به نرخ روز خوردن، 
خوش ظاهر و بد باطن بودن، مکر ورزیدن، خود بزرگ بینی، زورگویی، بی وفایی، گمراهی، 
عیب گرفتن، حسودی، سالوس و ... ضد ارزش می باشند. )ستوده و شهبازی، 166:1388( 

2-2-1- ناامیدی
امید و ناامیدی در سرتاسر مجموعه ی »هوای تازه« توأم است. شاعر از حکومت، مردم 
و گاه از خودش ناامید است. با دیدن بی عدالتی و فقر از حکومت ناامید می شود. در تمام 
شب چراغی نیست/ در تمام دشت/ نیست یک فریاد/ ای خداوندان ظلمت شاد/ از بهشت 

گندتان ما را جاودانه بی نصیبی باد. )شاملو، 1392: 156( 
سال بد، دوره ی جنگیدن کوتاهی است که دشمن آن را شروع کرده و یاران آن را قبول 
کرده اند؛ پر از اضطراب و تنش برای کسانی است که مبارزه کرده اند و ناامیدی بیش از حد 
در »سرود مردی که تنها به راه می رود« که هیچ اشتیاق و حرکتی نیست و بر سپیداری که 
خشک شده است مرغ سیاه، آشیان گرفته و شاملو در ادامه می گوید و مردی که از خوب 
سخن می گفت/ در حصار بد به زنجیر شد چرا که خوب فریبی بیش نبود و بد بی حجاب 
به کوچه نمی شد/ چرا که امید تکیه گاهی استوار می جست/ و هر حصار این شهر خشتی 

پوسیده بود... چرا که در زمین پاکی نیست. )همان، 1392: 298( 
فضایی که شاعر ترسیم می کند در اوج ناامیدی هرگونه تلاش و تکاپو را رد می کند و 
این ناامیدی را به گونه ای بیان می کند که قصد پایان ندارد. او شب را به ظلمت، و ظلمت را 
با زندگی عجین شده می داند. مردی که شب همه شب در سنگ های خاره گل می تراشید/ 
و اکنون/ پتک گرانش را به سویی افکنده است/ تا به دستان خویش که از عشق و امید و 
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آینده تهی است فرمان دهد/ کوتاه کنید این عبث را ... او اندوهگنانه می گوید/ من پرواز 
نکردم/ من پر پر زدم )همان، 308:1392(

شاملو در شعر »بهار خاموش« که در سال 1328 سروده شد تصاویری از ناامیدی و یأس 
از فضای شهری ارائه می دهد که مردمانش چشم انتظار بهار نیستند. اگر چه این شعر در 
مجموعه »هوای تازه« صراحت سیاسی شعرهای بعدی شاملو را ندارد اما به خفقان کوتاه 
مدت ترور نافرجام محمدرضا شاه و تعطیلی حزب توده می واند اشاره داشته باشد. بر آن 
حلقه که کس بر در نکوبید/ بر آن در که ش کسی نگشود دیگر/ بر آن پله که برجا مانده 
خاموش/ کس اش ننهاده دیری پای بر سر/ بهار منتظر بی مصرف افتاد )همان، 87:1392(

شاملو برای یأس، تشبیهات گوناگونی به دست داده است. منجلاب یأس، مادر یأس، 
اسب سیاه و لخت یأس، گهواره ی پر درد یأس... و سرمای اندوه آتش سوزان لبان تو را 
فرونشاند. در مثال فوق »اندوه به سرما« یا به زمستان که سرما لازمه ی آنست تشبیه شده 

است )پورنامداریان، 1369: 139(
2-2-2- احساس تنهایی

تاریکی  با هم خوانده می شود. شاعر  تازه سرود پیروزی و مرثیه ی شکست  در هوای 
کوچه های »شبانه« را همراه با عشقی که خنجر در تنش نشسته است وصف می کند. شهری 
دشمن کیش را نشان می دهد که تنهایی و زمهریر زمستانی بر آن حکومت می کند. شهری 
که »زمستان« هولناکش را اخوان )امید( در قطعه زمستان به دفتر تاریخ شعر سپرده است. 
یا فروغ فرخزاد در »آیه های زمینی« ایمان از دست رفته ی مردمانش و ... را نشان داده اند. 
شاملو در »شبانه« می گوید وه چه شب های سحر سوخته/ من/ خسته/ در بستر بی خوابی 
خویش/ در بی پاسخ ویرانه ی هر خاطره را کز تو در آن/ یادگاری بنشان داشته ام کوفته ام.../ 

هیچ در باز نشد )شاملو، 181:1392(
در شعر »سرود مردی که تنها به راه می رود« شاملو از تنهایی و انزوایش می گوید او که 
در میان مردم است در ماتم از دست رفتن مبارزان و کشته شدگان است. با من به مرگ 
سرداری که از پشت خنجر خورده است گریه کن. )همان، 297:1392( شاملو درباره ی این 
سال ها یعنی در سال های پس از شکست جنبش ملی در قطعه ی »نگاه کن« از آن سال بد 

می نویسد. )دستغیب، 1373: 61( 
تسلط یأس بر امید اگر چه گاهی امید لحظه ای می آید و می رود و نا امیدی به وضوح 

مشاهده می شود و پابرجا است.
2-2-3- دورویی دوستان

یکی از دیگر مسائلی که در کلام شاملو دیده می شود؛ در »هوای تازه« خشم و عصبانیت 

ارزش ها و ضد ارزش ها در هوای  تازه احمد شاملو



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی90 /

اوست. گاهی از بعضی از یاران، همراهان که در واقع دوست هستند ولی کمک کننده ی 
دشمن می باشند  از آنان به »خداوندان ظلمت شاد« یاد می کند. 

عواطف ناشی از دید خاص شاملو، به زندگی و اجتماع در شعرهای او جلوه گوناگون 
دارد. اما این جلوه های گوناگون دارای یک هسته ی اصلی و مرکزی است که همان اجتماع 
و مردم و دردها و گرفتاری ها و ظلم ها و بی عدالتی ها می باشد؛ این تأثیرات اجتماعی گاهی 
به صورت خشم علیه مسببین بی عدالتی های اجتماعی است. )پورنامداریان، 1369: 105(

شاعر برای بیان احساسات و عواطف خود از واژه ها و تعابیر شاعرانه مخصوص خودش 
استفاده می کند. کلامی که گاه برایش آزار دهنده و به گونه ای ناپسند و بی ارزش می آید. 
این کلمات تداعی و القائاتی دارند و بار معنایی که از جان شاعر برمی خیزد. او از درد، رنج، 
ناکامی و دورویی نمی تواند بگوید؛ مگر آنکه آن ها را با جان و دل خود و با تمام وجود لمس 

کرده باشد . 
2-2-4- نیرنگ و بی رحمی

روشن است که شاملو شاعری است بی اعتنا به متافیزیک، او در دنیایی زیست می کند 
که لعنت ها از تقدیس ها ، لذت انگیزتراند و مرگ، شادی بخش تر از زندگی است. در »هوای 
تازه« مرجع او، عشق به انسان است... شاعر در جهانی زیست می کند که سرشار از تیرگی 
او »زاغه ای کثیف و مبتذل که در آن فرشتگان و  یا به گفته ی خود  و بیدادگری است. 
و دروغ  نیرنگ  از  مبتذل سرشار  و  از یک دست درد می کشند. جهان رسوا  جنایتکاران 
می رسند.  قدرت  عرصات  به  انگیز  خوف  داعیه های  با  پااندازان  پست ترین  ادا.  و  اطوار  و 
به جستجوی  باشد که صبحگاه  انسانی  نخستین صفت  و خونخوارگی می باید  بی رحمی 
لقمه ی نانی از سوراخ خود بیرون می خزد وگرنه دیگران چون گرگان گرسنه او را از هم 
می درند. می باید از طلا بود تا مورد پرسش قرار گرفت. حتی اگر گوساله ای بیش نتوان بود«. 
)دستغیب، 1373: 88( همین نکته را به زبان دیگری در هوای تازه چنین بیان می کند. 
»شب از راه می رسد/ بی ستاره ترین شب ها/ چرا که در زمین پاکی نیست/ زمین از خوبی و 

راستی بی بهره است« )شاملو، 298:1392(
2-2-5- غم و ناتوانی

ناتوانی در شعر »رانده« آن گونه است که شاعر می گوید حرف هایی در دلش  اندوه و 
دارد ولی سکوت می کند و اینکه همه چیز تاریک و سرد است و به نظرش روز و شبی که 
می گذرد یکسال می آید. و امیدی به دل های تاریک و مرده ندارد. زنده، این گونه به غم/ 
خفته ام در تابوت/ حرف ها دارم در دل/ می گزم لب به سکوت )همان، 94:1392( »هیکل 
غم« تعبیری است که شاعر در کلامش می آورد و خود را  مانند چراغی می داند که در باد 
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خاموش می شود. اگر چه نفسش پر از فریاد است اما همه را از درگاه خود رانده است و 
خاموش می ماند آنقدر اندوهگین است که کاری به کسی ندارد. پای بر آبله دل پر اندوه/ 
از راهی می گذرم سر در خویش/ می خزد هیکل من از دنبال/ می دود سایه من پیشاپیش 

)همان، 95:1392( 
حتی عناصر طبیعت در بیان اندوه و ناامیدی به همراه او می آیند در شعر »احساس« 
تعبیر »سحر لبخندی زد سرد« را می آورد و می گوید دو چشم ام خسته بر هم رفت/ سپیده 
می گشود آهسته جعد گیسوان تابدار صبح سحر لبخندی زد سرد )همان، 129:1392( 
و در »خفاش شب« تعبیر »چراغ امید صبح سوسو نمی«زند« را بیان می کند. کشتی به 
شن نشسته به دریای شب مرا/ وز بندر نجات/ چراغ امید صبح/ سوسو نمی زند. )همان، 
131:1392( و ترکیباتی مانند تالاب های تار، برکه های خون، باد طاغی و ... بسیار به چشم 

می خورد که نشان از دیدگاه غم، اندوه و گاه ناتوانی شاعر است. 

3- نتیجه گیری
دنیای ما دنیای نیکی ها و بدی ها است. اثر ادبی علاوه بر فردی بودن، اجتماعی نیز 
هست و ادبیات معاصر ما نسبت به ادبیات گذشته به مسائل اجتماعی بیشتر پرداخته است. 
مفاهیم،  بررسی  از  می کشاند  محتوا  به سوی  را  ما  که  است  به گونه ای  شاملو  شعر 
ارزش های آن ها و ارجاعات اجتماعی، سیاسی، تاریخی آن ها را درک می کنیم. شاملو که 
واقع گزارشی  بیان می کند در  با جهان و جامعه صادقانه  را در مواجهه  حساسیت هایش 
آزادگی،  آزادی خواهی،  انسان دوستی،  از  و آشکار می دهد. جاودانگی شعرهایش  روشن 
آرمان خواهی سرچشمه می گیرد. هدف شاعر از انسان آرمانی انسانی پایدار، مبارز، تسلیم 
ناپذیر و مقاوم است. انسان های ریاکار و چاپلوس را ضد انسان می داند و انسانی که با اندیشه 
و روشنگری، حق جویی، عدالت خواهی با تیرگی های زمانه می جنگد و در برابر نابرابری ها 
می ایستد انسان متعهد و تلاشگری که اگر چه امید همیشه همراه او نبوده اما به ناامیدی 

تن نمی دهد؛ از دیدگاه شاعر ارزشمند تلقی می شود.
شاملو روشنفکری وطن پرست بود او غفلت از تاریخی که مردمش را به فراموشی و 
سکوت وا می داشت را به شدت مخالف می کرد. آزادی و آزادگی را ستایش می کرد و با سلاح 

شعر روشنگری می کرد. و از کسانی که در این راه نبرد می کردند به زیبایی یاد می کرد. 
اشعار شاملو از لایه های مختلف معنایی و بیانی برخوردار است او از زبان نمادین استفاده 
می کند تا اندیشه و تفکر حاکم به آنچه آنها را ارزش می داند. گاه خاموشی و سکوت به 
دلیل اوضاع اجتماعی، سیاسی، انسانیت، صبر کردن و مقابله با ظلم است را نشان می دهد و 
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در مقابل از نا امیدی ها هم دم می زند. نا امیدی که دوشادوش و توام امید است و گاه یاس 
قدرت می گیرد. او از سال های سختی که یاران همراه نیستند و درد و رنج شاعر زیاد است؛ 
از اضطراب ها و اندوهش سخن می گوید ولی با این همه شاعر در پی آن است که هوایی تازه 

بیابد تا بتواند وجود خود و جامعه ی مورد ظلم را از این هوا پر کند.
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1- مقدمه
در صدر اسلام، مسئله قضا و قدر از مباحث اصلی کلامی بوده است. طرفداران هر دو 
استدلال  اختیار  اثبات  برخی در  و  اثبات جبر  برخی در  قرآن،  آیات شریفه ی  به  عقیده، 
کرده اند. قضا و قدر از مفاهیم عالی اسلام می باشد و به قدری ظریف است که اندک غفلت 
و تساهل، انسان را به یکی از دو پرتگاه جبر و تفویض سقوط می دهد. حضرت علی )ع( در 
جواب سائلی که پرسید قضا و قدر چیست ؟ فرمود: »طریقٌ مظلم فلا تسلکوه، بحرٌ عمیق 
فلا تلّجوه و سرالله فلا تنکلفوه« راهی است تیره آن را نپیمایید، دریایی است ژرف وارد آن 

نشوید، راز خداست برای گشودنش خود را به زحمت نیندازید. )شهیدی، 1373: 414(.
موضوع قضا و قدر هر چند منحصر به یک آیین خاص نیست و آحاد بشر از هر دینی 
خود را در مواجهه با آن می بیند، لکن اسلام و مسلمانان قضا و قدر یا جبر و اختیار را 
آمیخته با جهان بینی و اعتقاد خود دریافتند. همین آمیختگی اعتقادی و بنا بر تفسیرهای 
دوگانه یا چندگانه ای که از این مسئله پیش آمد، باعث پیدایش فرَِق مختلف و مهم تر از 
همه، دو فرقه ی بزرگ اشاعره و معتزله گردید. اشاعره قضا و قدر را یک امر جبری و هرگونه 
رویدادی را بر انسان، ناشی از اراده و خواست الهی می دانند. معتزله وجود جبر و قضا و 
قدر الهی را در زندگی انسان نفی و آدمی را آزاد و مختار در اعمال و امور زندگی خودش 
می دانند. این باور دوگانه از جبر و اختیار در دوره های مختلف تاریخ، بنا بر مشرب فکری 
بنا بر حاکمیت تفکر  حاکمان هر دوره، بر آثار ادبی تأثیرگذار بوده است. در قرن هفتم 

حاکمان سنی مذهب اشعری، در آثار سعدی، به نوعی گرایش به جبر، مشاهده می شود.
در این مقاله کوشیده شده تا با تبیین مفهوم قضا و قدر به مصادیق این امر در غزلیات 

سعدی و نوع نگاه و باور وی اشاره شود.
پیشینه ی تحقیق:

اگر چه تاکنون در عرصه سعدی پژوهی تحقیقات متعددی صورت گرفته و برخی نیز به 
گونه خاص به موضوع قضا و قدر پرداخته اند همانند سعدی و قضا و قدر اثر دکتر مهدی 
محقق که در دایره المعارف بزرگ اسلامی و نیز نشریه سعدی شناسی به چاپ رسیده است، 
و یا آثاری همچون تقابل تقدیر و تدبیر در شعر سعدی و حافظ اثر صغرا پیرزادی، و یا  مقاله 
یک روایت از دو شکست اثر دکتر سیروس شمیسا تدوین و چاپ شده که در آن به گونه 
ضمنی به این موضوع اشاره شده، اما با موضوع مورد نظر؛ یعنی بررسی فهم غلط از قضا و 

قدر الهی در غزلیات سعدی اثری مشخص نگاشته نشده است.
روش تحقیق:

در این تحقیق کوشیده شده تا به شیوه تحلیلی توصیفی به موضوع پرداخته شود.
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2- بحث و بررسی
2-1- قضا و قدر الهی در تعاریف :

»از نظر علمی »قضا« عبارت است از قطعی و حتمی بودن یک پدیده و »قدر« شکل گیری 
و تعیین خصوصیات وجودی حادثه. هر حادثه ای تا با یک سلسله خصوصیات زمانی و مکانی 
و کیفیات درونی و بیرونی توأم نگردد گام به صحنه هستی نمی گذارد« )سبحانی، 1385: 
72(.  و قدر عبارت از خروج اشیاء است در عالم وجود عینی همان گونه که در قضاء مقرر 
ِ وَ مَنْ زَعَمَ  وءِ وَ الَفَْحْشَاءِ فَقَدْ کَذَبَ عَلیَ الَلهَّ َ یأَْمُرُ باِلسُّ بود. پیغمبر فرمود: »مَنْ زَعَمَ أنََّ الَلهَّ
ۀِ  َ مِنْ سُلطَْانهِِ  وَ مَنْ زَعَمَ أنََّ الَمَْعَاصِيَ بغَِیْرِ قُوَّ ِ فَقَدْ أخَْرَجَ الَلهَّ رَّ بغَِیْرِ مَشِیئَۀِ الَلهَّ أنََّ الَخَْیْرَ وَ الَشَّ
ِ« کسی که تصور نماید که خوبی ها و بدی ها بدون مشیت و خواست  ِ  فَقَدْ کَذَبَ عَلیَ الَلهَّ الَلهَّ
خدا انجام می گیرد. خدا را از قلمرو و سلطه خود بیرون ساخته است و هر کسی بیندیشد 
که نافرمانی ها بدون اتکا به قدرتی که خدا به بشر داده است وجود می پذیرد، بر خدا دروغ 

بسته است. )کلینی، 1377: 58(.
مفهوم برخی از آیات قرآن جبر و در بعضی دیگر اختیار را بیان می دارد. آیاتی از قبیل: 
ِ« )آل عمران/ 144( و هیچ کس جز به فرمان خدا  »وَ مَا کَانَ لنَِفْسٍ أنَْ تمَُوتَ إلِاَّ بإِذِْنِ اللهَّ
ۀُ البَْالغَِۀُ  فَلوَْ شَاءَ لهََدَاکُمْ  نخواهد مرد، زیرا اجل هرکس تعیین شده است. »قُلْ فَللَِّهِ الحُْجَّ
أجَْمَعِینَ« )انعام/ 148(.  بگو برای خدا حجت کامل و کافی هست و اگر او می خواست 
ُ مَا یشََاءُ وَ یثُْبِتُ  وَ عِنْدَهُ أمُُّ الکِْتَابِ« )رعد/ 38(.  همگی شما را هدایت می کرد. » یمَْحُو اللهَّ
خداوند هر چه از احکام و حادثه های عالم را بخواهد محو می نماید و هر چه را بخواهد 
ُ لکُِلِّ شَيْءٍ قَدْرًا« )طلاق/ 3(.  اثبات می کند و اصل کتاب )آفرینش( نزد اوست. »قَدْ جَعَلَ اللهَّ
رُ اللَّیْلَ وَالنَّهَارَ« )مزمل/  ُ یقَُدِّ خداوند برای هر چیزی اندازه و حدی تعیین نموده است. »وَاللهَّ
مَعْلُومٍ«  بقَِدَرٍ  إلِاَّ  لهُُ  ننَُزِّ مَا  وَ  20(. خداوند شب و روز را اندازه گیری و تعیین می کند. »... 
)حجر/ 21(. هر چیزی را به اندازه محدودی نازل می کنم. »... وَمَنْ قُدِرَ عَلیَْهِ رِزْقُهُ« )طلاق/ 
رَ فَهَدَی« )اعلی/ 3(. وجود هر پدیده ای را به اندازه خاصی آفریده و آن را به  7(. »وَالَّذِي قَدَّ

هدفی که باید برسد راهنمایی نمود. 
با پیدایش علم کلام و ظهور متکلمین اسلامی، در موضوع قضا و قدر الهی، گروهی راه 
افراط و گروهی راه تفریط پیمودند. فرقه ای به نام اشاعره راه افراط را در پیش گرفتند و قضا 
و قدر الهی را مساوی با جبر دانستند. اینان همه کارهایی که از انسان سر می زند از جانب 
خدا و بشر را در کارهایش مجبور دانستند که این خود ملعبه ی دست حکام فاسد ستمگر 
زیرا هرگونه تحرک و  باعث عقب افتادگی جامعه ی مسلمانان شد،  قرار گرفت. هم چنین 
نواندیشی و یافتن راه و چاره ای را محدود و مسدود می نمود. در مقابل گروه اشاعره که 

 فهم غلط از قضا و قدر الهی در غزلیات سعدی



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی96 /

راه افراطی جبر محض را در پیش گرفتند، گروه دیگری موسوم به معتزله راه تفریط یعنی 
تفویض را پیش گرفتند. این گروه انسان را در کارهای خودش آزاد و مختار دانستند و 
گفتند خداوند همه ی قدرت و توانایی را در انسان آفریده تا هرکاری می خواهد انجام دهد. با 
این تعریف، اختیار افعال و اعمال خلق را به خودشان تفویض می نمودند. در مقابل دو گروه 
اشاعره و معتزله، گروه سومی از متکلمین اسلامی ظاهر شدند که در مسئله قضا و قدر، راه 
اعتدال و وسط را پیش گرفتند و استدلال هر دو گروه اشاعره و معتزله را تخطئه کردند و 
گفتند نه همچون اشاعره قائل به جبر شویم نه مانند معتزله به تفویض، بلکه به پیروی از 

نظریات جامع امامان معصوم )ع( بگوییم. »لا جبرٌ و لا تفویض بل امرً بین الامرین«. 
سرچشمه ی اصلی و زلال این نوع تعلیم و دانش که در عین اعتقاد به قضا و قدر، بشر را 
مسلط و توانمند به سرنوشت خود می کند قرآن است. »هو الذی خلقکم من طین ثم قضی 
اجلًا و اجل مسمی عنده« )انعام/ 2( »اوست که شما را از گل آفرید و اجلی معین کرد و 
اجل نامبرده شد در نزد خود اوست«. »لارطبً و لا یا بسً الا فی کتاب مبین« )انعام/ 59(. 

»کل یوم هو فی شأن« )الرحمن/ 29(.
امام صادق )ع( می فرماید: "»قضا« و»قدر« دو آفریده از آفریده های خدا می باشند، خدا 
تا آنجا که بخواهد آفرینش خود را افزایش می دهد. قضا در صورتی مخلوق خدای جهان 
محسوب می شود که از مرحله ی تصوری و علمی بیرون و در ظرف وجود پدیده پیوسته با 
»قضا« که با قطعی بودن وجود آن از ناحیه علت و »قدر« که اندازه گیری و شکل پذیری آن 
از جانب اوست همراه می باشد و آفریننده وجود حادثه آفریننده قضا و قدر آن نیز هست و 
کسی که به حادثه وجود می بخشد برای آن قطعیت نیز می بخشد و وجود آن را از جهات 

مختلفی اندازه گیری می کند". )سبحانی، 1385: 56(.
بدین وسیله حکم خدای  تا  است  اسباب  ترتیب  و  دادن  قرار  اصل  »...تدبیر حضرتش 
متعال به مسببّات توجه گردد نصب حکم ثابت و مستقر که زوال و دگرگونی در آنها راه 
ندارد، مانند زمین و آسمانهای هفتگانه و ستاره ها و افلاک و حرکات مناسب دائم آنها که 
تغییر و عدم نمی پذیرد تا مدت معین )عمر دنیا( سرآید، قضای خداوند می باشد. »فَقَضَاهُنَّ 
سَبْعَ سَمَاوَاتٍ فيِ یوَْمَیْنِ وَأوَْحَی فيِ کُلِّ سَمَاءٍ أمَْرَهَا«. )فصلت/ 12( پس آنها را هفت آسمان 
آفرید و کار هر آسمانی را در آن وحی کرد و متوجه ساختن این اسباب با حرکات متناسب 
و محدود و مقدور و حساب شده اش به سوی مسببّاتی که لحظه به لحظه از این اسباب 
پدید می آید قدر الهی است. پس حکم همان تدبیر اولی کلی و امر اولی است که چون یک 
نگاه و اشاره چشم است. قضاء همان وضع کلی اسباب کلی دائمی است و قدر همان متوجه 
ساختن اسباب با حرکات مقدور و حساب شده اش به سوی مسببات معدود و محدودشان 
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به اندازه معلومی است که بیش و کم نمی پذیرد« )فیض کاشانی، 1379: 250(.
2-2- تأثیر دعا در تغییر قضا و قدر:

تقدیر الهی با اسباب دنیوی قابل تغییر است چه بسا افعالی مانند دعا، صدقه و نیکی به 
مردم باعث می شود قسمتی از مقررات ما دگرگونی یابد و همین تغییر نیز در حکم و تقدیر 
الهی است همین خدا که در آغاز تقدیر معین کرده است با روی آوردن به دعا و تمهیدات 
یک سری افعال و اعمال سرنوشتی دیگر را جایگزین تقدیرات اولیه می نماید. همان خدایی 
که تقدیر نخست را مقرر فرموده این را نیز مقدر کرده که هر گاه فردی یا اجتماعی به 
سوی او روی بیاورد و با دعا )خواستن( به روح و روان خود پاکی خاصی بخشد و استعداد 
و شایستگی رحمت و نعمت بیشتری را برای خود پیدا کند. تقدیر او دگرگون شده و تقدیر 

دیگری جانشین تقدیر نخست می نماید.
از مجموع حکایات نیایش و ابیات دعائی مثنوی این گونه استنباط می شود که می توان 
با دعا و تضرع قضای مقدر و حتمی الهی را به رحمت و معنویت تبدیل کرد. نمونه بارز این 

تفکر در قصه قوم یونس )ع( و رهایی آنها از بلای الهی با دعا و تضرع عیان است.
»قوم یونس)ع( پس از آنکه گرفتار عذاب الهی شدند و با دیدن آثار بلا و مشاهده آن از 
فراز بال های خویش شبانه به اتفاق زنان و فرزندان و با نهایت حس بیچارگی و اضطرار به 
صحرا رفتند و با خضوع تمام اظهار پشیمانی کردند و خواستار فضل و رحمت خدا شدند 

آن قدر فریاد و زاری سر دادند که صداهایشان گرفت«. )خدایار، 1387: 26(.
 »و قال ربکم ادُعونی استجب لکم« )غافر/ 60( پروردگارت فرمود: مرا بخوانید هر آینه 
یزیدهم من فضلهِ«  و  الصالحات  و عملو  آمنوا  اجابت می کنم. »و یستجیب الذین  را  شما 
)شوری/ 26( دعای آن کسانی اجابت می شود که ایمان دارند و عمل صالح انجام می دهند 
و خداوند از فضل و کرم خود نعمت خود را در حق آنان افزایش می دهد. سلمان صحابه 
ایرانی و محبوب پیامبر )ص( از حضرت رسول اکرم )ص( روایت کرده است: »لا یرُدّ القضاء 
الا الدّعاء« هیچ چیزی قضای بد را نمی گرداند مگر دعا. )خدایار، 1387: 27(. »دعا جزو 
علل و اسباب وجود حوادث است و همچون علل دیگر در پیدایش معلول اثر خاصی دارد که 
باید انسان اسباب دیگر آن را فراهم سازد. دعا انسان را به قیامت و شایستگی تقرب درگاه 
الهی می رساند و اینجاست که مستجیب لطف و رحمت قرار می گیرد. دعا یک نوع انقلاب 
معنوی و هیجان روحی نصیب شخص می نماید که در پرتو آن تقرب به حق نصیب و باعث 

دگرگونی تقدیر می شود.
مکن که روز جمالت سرآید ار سعدی            شبی به دست دعا دامن سحر گیرد

     )سعدی، 1376: 477(
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2-3- تأثیر طبیعت در قضا و قدر:
ایرانیان به گردش ستارگان و تعیین سرنوشت انسان به وسیله اختران عقیده داشتند و 
یکی از علل شکست شگفت ایرانیان در برابر سپاه عرب نیز همین بود. بنا بر صلاب گرفتن و 
ستاره یافتن، رستم فرخزاد فرمانده سپاه ایران خود و سپاهیانش را شکست خورده می بیند 

و این ضعف و سستی از همان آغاز بر اراده سپاهیان غلبه می نماید.
ز روز بلا دست بر سر گرفت       بیاورد صلّاب و اختر گرفت            

)فردوسی، 1387، ج 2: 1862(
در کارنامه اردشیر بابکان می خوانیم که در دربار اردوان، سالار اختر شناسان گفت که: 
»اورمزد )ستاره هرمز یا مشتری( به بایست آمد و بهرام و ناهید به سوی هفت اورنگ و شیر 
اختر مرزانند و به اورمزد یاری دهند« یعنی ستاره مشتری بالا آمده و مریخ و زهره او را به 
طرف دب اکبر و صورت فلکی اسد می راند و یاریش می دهند و از این نتیجه گرفتند که 

پادشاهی نو به پیدایی خواهد آمد«. )جنیدی، 1358: 111(.
ساقی بیار باده که رمزی بگویمت                   از سرّ اختران کهن سیر و ماه نو

 )حافظ، 1369: 474(
ز اخترم نظری سعد در ره است که دوش         میان ماه و رُخ یار من مقابله بود

)همان: 339(
در آســمان نه عجب گر بگفـته ای حافظ         سرود زهره به رقص آورد مسیحا را

)همان: 197(
بگیر طرّه مه چهره ای و قصه مخوان       که سعد و نحس ز تأثیر زهره و زحل است

 )همان: 225(
)الهه  وایو  از  دشمنان  بر  پیروزی  برای  زمین  ایران  پهلوانان  و  پادشاهان  از  بسیاری 
باد( کمک خواسته اند و او آنها را اجابت کرده است. از آن جمله فریدون برای پیروزی بر 
اژی دهاک، جمشید برای زندگی خوش آریاییان، تهمورث برای پیروزی بر اهرمن، کیخسرو 

برای پیروزی بر افراسیاب و باد در میدان کارزار یکی از عوامل پیروزی بوده است. 
فرشته ای که وکیل است بر خزائن باد        چه غم خورد که بمیرد چراغ پیر زنی

)سعدی، 1376: 184(
2-4- فهم غلط از قضا و قدر الهی در غزلیات سعدی:

سعدی در غزلیات خویش با سه رویکرد با مسئله قضا و قدر روبه رو می شود: نخست؛ 
رویکرد عرفانی و ادبی، دوم؛ رویکرد فلسفی و سطحی، سوم؛ رویکرد عامیانه و غلط.
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2-5- رویکرد ادبی:
با توجه به این که اقتضاء غزل، سخن از عشق و عاشقی گفتن است، بیشتر رویکرد 
سعدی در غزلیات به موضوع قضا و قدر الهی، یک رویکرد ادبی است. هر چند سعدی سنی 
مذهب است و از نظر کلامی پیرو عقیده جبرگرایانه اشعریون، اما توجه او به موضوع قضا 
و قدر الهی و رویکرد جبری او بیش از آنکه جنبه عقلی و کلامی داشته باشد رویکرد ادبی 
و هنری دارد. یعنی سعدی بیش از آنکه از عقاید خود متأثر باشد از سنت های ادبی تأثیر 
پذیرفته است. سنت هایی که تقریباً در بین تمام شاعران سبک عراقی، از سنی و شیعه 
مشترک است. برای نمونه بسیاری از خصوصیات بیان عشقی در غزلیات سعدی با شاعران 
قبل و بعد خود همچون خواجوی کرمانی، فخرالدین عراقی و حافظ فارغ از دین و مذهب 

هریک، کاملًا یکسان است.
سعدی با استفاده از آرایه حسن تعلیل به موضوع قضا و قدر می پردازد. حسن تعلیل در 

واقع آوردن دلیل ادبی و اقناعی برای یک موضوع کاملًا عقلی و واقعی است. 
ای که گفتی دیده از دیدار بت رویان بدوز                 هرچه گویی چاره دانم کرد جز تقدیر را
)همان: 415(

یعنی خداوند این گونه تقدیر کرده است که من عاشق نظرباز باشم.
چشم کوته نظران بر ورق صورت خوبان               خط همی بیند و عارف قلم صنع خدا را
)همان: 412(

یعنی هدف ما از دیدن روی خوبان، دیدن قدرت صنع خداوند است نه دیدن جمال 
زیبارویان. یکی از موضوعاتی که سعدی در آن از قضا و قدر الهی، استفاده ادبی و هنری 
می کند موضوع عشق است. در غزلیات سعدی همواره عاشق به صید و معشوق به صیاد 
تشبه شده است. مراد از این تشبیه آن است که عاشق در هریک از مراتب عشق چه زمینی 

و چه آسمانی اختیاری از خود ندارد بلکه باید توسط معشوق انتخاب شود.
ما همه پیچیده در کمند تو عمدا بپیچد کمند  از  سر  بیابان  صید 
جا دگر  به  نمی رود  بکشندش  گر  طایر مسکین که مهر بست به جایی

 )همان: 412(
در عرفان نیز معشوق ازلی، انتخاب کننده عاشقان خود هست و عشاق در راه عشق 
هیچ اختیاری از خود ندارند. تنها راه عشاق تسلیم شدن در برابر بلای عشق است و چون 

شمع سوختن است.

 فهم غلط از قضا و قدر الهی در غزلیات سعدی



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی100 /

    من تن به قضــای عشق دادم        پیرانه سر آمدم به کتّاب
)همان: 421(
مرا به هرچه کنی دل نخواهـی آزردن         که هرچه دوست پسندد به جای دوست رواست
)همان: 427(
دلشده ی پایبند، گردن جان در کمند       زهره ی گفتار نه کاین چه سبب وان چراسـت؟
مالک ملک وجود، حــاکم ردّ و قبول       هرچه کـند جـور نیـست، ور تو بنالی جفـاست
)همان: 428(

یکی دیگر از موضوعاتی که به قضا و قدر الهی و از سوی دیگر با جبر و اختیار در پیوند 
است موضوع راضی بودن عاشق بر جور معشوق است. در غزلیات سعدی و دیگر شاعران 
عاشقانه سرا و عارفانه گوی، همچون سعدی و حافظ، رضا شرط ادب در مقابل دوست و 
معشوق است. رضا از جهاتی با موضوع تسلیم شباهت دارد اما به واقع رضا یک گام بالاتر 
از تسلیم است. در مقامات عرفانی نیز گروهی رضا را آخرین مقام عرفانی می دانند. حافظ 

می فرماید:
که بر من و تو در اختیار نگشاده ست رضا به داده بده وز جبین گره بگشای  

)حافظ، 1369: 220(
رضا به معنی نه تنها قبول قضا و قدر الهی است بلکه بالاتر از آن، یعنی با طوع و رغبت 

پذیرفتن آن است.چنانکه سعدی آورده:
تفاوتی نکند چون نظر به عین رضاست میان عیب و هنر پیش دوستان کریم  

)سعدی، 1376: 426(
با جور و جفای تو نسازیم چه سازیم؟   چون زَهره و یارا نبود، چاره مداراست
تسلیم تو سعــدی نتــواند که نباشد          گر سر بنهد ور ننَهد دست تو بالاست

)همان: 428(
کز قبَِلِ ما قبـول، وز طــرف ما رضــاست تیغ برآر از نیــام، زهر برافکن به جام 
حکم تو بر من روان، زجر تو بر من رواست گر بنوازی به لطف، ور بگدازی به قهر 
)همان(

شیوه ی عشق اختیار اهل ادب نیست     بل چو قضا آید اختیار نماند
)همان: 491(

یکی دیگر از موضوعاتی که در مذهب عشق گزیر و گریزی از آن نیست، رسوایی عاشق 
است. عاشق هرقدر تلاش کند که راز عشق خود را بپوشاند، در مذهب عشق این گونه تقدیر 
شده است که باید راز عشق او بر سر زبان ها بیفتد. اساسا عاشق حقیقی در دام عشق چنان 
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گرفتار عقوبات و عقبه های سخت می شود که همه از حال و روز او پی به عشقش می برند.
قلب رقیق چند بپوشد حدیث عشق          هرچ آن به آبگینه بپوشی مبیّن است

)همان: 441(
نبود بر سر آتش میسرم که نجوشم هزار جهد بکردم که سرّ عشق بپوشم 

)همان: 560(
در مذهب عشق سعدی، عاشقی اختیاری نیست بلکه عاشق حقیقی، از جانب معشوق 
انتخاب می شود. هم چنین این عشق در وجود عاشق جاودان است و با بلا و ملامت و جور 

و نصیحت و هیچ چیز دیگری از بین رفتنی نیست.
ای برادر که نقش بر حجر است           مُهر مِهر از درون ما نرود  

)همان: 436(
ملامت از دل سعدی فرو نشوید عشق

         سیاهی از حبشی چون رود که خود رنگ است
)همان: 438(

خشت بر دریا زدن بی حاصل است نیک خواهانم نصیحت می کنند  
)همان(

هرجا که می رود متعلق به دامن است عاشق گریختن نتواند که دست شوق 
با من همان حکایت گاو دهل زن است جور رقـیب و سـرزنش اهـل روزگـار  

)همان: 440(
2-6- رویکرد فلسفی:

سعدی جبر را در این رویکرد، حاصل جبر مطلق حاکم بر جهان هستی می بیند. در 
رویکرد قبل نگاهی کاملًا عرفانی و ادبی وجود داشت که انسان را موجودی مجبور در چنبره 
قضا و قدر الهی می دانست، اما در این نگاه جبر به خود انسان نسبت داده نمی شود، بلکه به 
موضوعاتی از قبیل بخت، اقبال، طالع و حتی گردش افلاک و ستارگان نسبت داده می شود.

در هر دو رویکرد نتیجه تفاوتی ندارد، یعنی؛ در هر صورت انسان محکوم به جبر است، 
اما بین این دو رویکرد چند تفاوت عمده وجود دارد. اول آنکه در رویکرد ادبی که برخاسته 
از نوعی نگاه عرفانی به موضوعات است، سعدی معتقد است تمام افعال و کردار انسان ها 
از پیش تعیین شده هستند و به هیچ وجه قابل تغییر و چند و چون نمی باشند، اما چون 
خداوند را حکیم و نظام هستی را نظام احسن می داند، وظیفه انسان را تسلیم در برابر قضا 
و قدر الهی می داند و بر این باور است که علاوه بر تسلیم، انسان باید بر این تقدیر لایتغیر، 
راضی نیز باشد، اما در رویکرد دوم نگاه سعدی این گونه است که انسان از خود اراده انجام 
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کارها را دارد، اما خداوند گردش افلاک را به گونه ای رقم زده است که از دست انسان کار 
چندانی بر نمی آید و در نتیجه باید تسلیم بخت و اقبال خود باشد. دوم: تفاوت عمده دیگر 
اراده خداوند نسبت داده  به خواست و  این است که در رویکرد اول چون جبر مستقیماً 
می شود، چاره ای جز صبر و قبول برای انسان باقی نمی ماند، اما در رویکرد دوم چون اندک 
اختیاری برای انسان فرض شده است و جبر حاکم بر او به جهان و افلاک و بخت و اقبال و 
موضوعاتی از این دست، نسبت داده می شود، انسان می تواند گلایه و شکایت داشته باشد. 
بنابراین بیشتر گلایه سعدی از جبر حاکم بر او وقتی بروز داده می شود که این جبر به 
موضوعاتی از قبیل بخت و اقبال نسبت داده شده باشد. سوم: در هر دو رویکرد یک وجه 
مشترک وجود دارد و آن موضوع این است که سعدی از موضوع قضا و قدر الهی و جبر ناشی 
از آن استفاده ادبی و هنری می کند. یعنی حتی وقتی که جبر را به بخت و اقبال نسبت 
می دهد، باز هم سعدی در غزلیات خود آن را دستمایه ای برای بیان هنری قرار می دهد و با 

زیباترین بیان ها، از آن استفاده هنری می کند. 
در میان مردم عامه در واقع بخت و اقبال، حاصل دگرگونی افلاک و ستارگان است که 
در برخی زمان ها به مردم روی می آورد و به آن اقبال می گویند و گاه روی برمی  گرداند 
که به آن ادبار می گویند. در برخی موارد نیز بخت و اقبال و طالع را نیز حاصل روز تولد و 
شرایط به دنیا آمدن او می دانند. در این صورت مثلا فردی را میمون یا نحس می دانستند. 
برخی را خوش قدم یا پی خجسته و افرادی را بدقدم و گجسته می دانستند. هم چنین گاه 
عوام برخی حوادث خوب را که دلیلش را درک نمی کردند به بخت و اقبال ربط می دادند. 
چون بخت نیکانجام را با ما به کلی صلح شد بگذار تا جان میدهد بدگوی بدفرجام  را
)همان: 416(
را بازو  زور  نه  فضیلت  راست  بخت  که  برد نتوان  گنج  بیهوده  بردن  رنج  به 
)همان: 418(
کوشش چه سود چون نکند بخت یاوری؟ بود دویدیم در طلب چندان که جهد 
)همان: 616(
شاهینی صید  که  مقبل  کبوتر  زهی  غمت  پایبند  سعدی ست  نیکبختی  ز 
)همان: 645(

2-7- رویکرد عامیانه:
منظور از رویکرد عامیانه، نگاه غلطی است که معمولاً مردم عوام، به یک موضوع مذهبی، 
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علمی و یا یک امر مجهول دارند. پاره ای از این باورها از اساس غلط و خرافی می باشند. 
همچون؛ اعتقاد به نحس بودن فرزاندانی که با موی سفید به دنیا می آیند )ماجرای تولد 
زال(، اما برخی از این باورهای نادرست، حاصل برداشت غلط از یک موضوع صحیح می باشد. 
توجیه  برای  است  وسیله ای شده  عوام الناس  بین  در  که  الهی  قدر  و  قضا  موضوع  مانند؛ 
را مرتکب  از روی دوش کسانی که خطایی  بار مسؤولیت  برداشتن  و  نادرست  رفتارهای 

می شوند. 
باید توجه داشت این نوع نگاه غلط به موضوع قضا و قدر الهی ریشه در چند موضوع 
دارد. اول اختلاف نظر علما و بزرگان جهان اسلام در بحث جبر و اختیار و قضا و قدر الهی، 
این اختلاف نظر علما به  که از قدیمی ترین موضوعات پرچالش جهان اسلام است. طبعاً 
سطح عوام مردم نیز سرایت می کند و آنها نیز برداشت های ناصوابی از این موضوع دقیق 
مذهبی و علمی پیدا می کنند. دوم بحث علم خداوند است. معمولاً مردم گمان می کنند که 
چون خداوند از آینده انسان ها خبر دارد پس حتماً آینده هر فردی کاملًا مشخص، ثابت 
و لایتغیر است که خداوند از آن مطلع است. یعنی آنها گمان می کنند لازمه علم خداوند 
بر آینده مشخص بودن سرنوشت انسان هاست. در حالی که که علم خداوند بر احوال آینده 
جهان، جبر مطلق حاکم بر جهان نیست و این علم به آینده، به هیچ وجه منافاتی با اراده 
انسان ها و قدرت تغییر سرنوشت ندارد. سوم: معمولاً عوام، با وجود آنکه اختیار خود را در 
بسیاری از اعمال روزمره خود می بینند، وقتی حادثه بدی برای آنها رخ می دهد یا عمل 
اما معمولاً  اشتباهی را مرتکب می شوند، آن را به قسمت و قضا و قدر نسبت می دهند، 
اتفاقات خوب و هنرهایشان را به خود نسبت می دهند. چهارم: مردم تفاوت قضا و قدر را 
به خوبی درک نمی کنند. به همین خاطر اساساً قضا و قدر را در یک معنی می فهمند و آن 
معنی جبر و قسمت و سرنوشت محتوم است. در حالی که در روایات بسیار اشاره شده است 
که قضای الهی با امور بسیاری همچون دعا، صدقه و صله رحم قابل تغییر است و این خود 
بیانگر اختیار و اراده انسان ها و توانایی آنها برای تغییر سرنوشت است. در زیر به نمونه های 

این برداشت های غلط در غزلیات سعدی اشاره می شود:
2-8- برداشت غلط از تأثیر قضا و قدر الهی در  رزق:

رفته است. در  به کار  از صد مورد  قرآن کریم بیش  کلمه »رزق« و مشتقات آن در 
بسیاری از آیات قرآن مجید به صراحت اشاره شده است که روزی مادی و معنوی همه 
موجودات عالم در آسمان ها معین می شود و سپس بر انسان ها و دیگر موجودات زمین نازل 
می گردد. »و فی السماء رزقکم و ما یوعدون« )الذاریات/ 22(.  »قل من یرزقکم من السماء 
و الرض« )یونس/ 31(. »الله یبسط الرزق لمن یشاء و یقدر« )الرعد/ 26(.  »فابتغوا عند 
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الله الرزق« )العنکبوت/ 17(. هم چنین در آیات و روایات مختلف ذکر شده است که خداوند 
دادن رزق همه موجودات را بر خود تکلیف کرده است. بنابراین یک باور در میان مسلمانان 
به ویژه عرفا و متصوفه وجود دارد که هیچ کس در عالم از بی رزقی نمی میرد و انسان ها تا 
زمانی که زنده هستند روزی خود را از خداوند دریافت می کنند. اگر کسی از گرسنگی بمیرد 

در واقع هنگام مرگش فرا رسیده نه اینکه خداوند به او روزی نداده است. 
گبر و ترسـا وظیفه خور داری        ای کریمی که از خزانه ی غیب          
       دوستان را کجــا کنی محروم          تو که با دشمن این نظر داری

) سعدی، 1376: 28(
در جای دیگر خداوند والدین را مسؤول رزق فرزند معرفی می کند: »والوالدات یرضعن 
کسوتهن  و  رزقهن  له  المولود  علی  و  الرضاعه  یتم  أن  أراد  لمن  کاملین  حولین  أولدهن 

بالمعروف« )البقره/ 233(. 
در موضوع رزق و جنبه های مختلف آن در قرآن کریم اگر قرار باشد سخن گفته شود، 
انواع رزق، بسط و قدر رزق، رزق از آسمان و زمین، رزق  می توان یک رساله تهیه کرد: 
طیب و رزق حرام، وسیله ارزاق، رزق بی حساب »و من یتق الله یجعل له مخرجا و یرزقه 
من حیث لایحتسب« )الطلاق/ 2 و 3(. بسیاری از موضوعات دیگر را می توان در این باب 
مطرح کرد، اما مهم ترین چالش در موضوع رزق آن است که هرچند رزق را خداوند می دهد 
و رزق هر کس معین است، اما خداوند به طور معمول این رزق را با کار و تلاش و دعا به 

مردم می رساند. 
این گونه نیست که اگر کسی در خانه ای خود را محبوس کند خداوند رزق او را در زنبیل 
گذاشته و به او عطا می کند. هرچند در مواردی استثنایی و به دلایلی خاص رزق برخی از 
بندگان شایسته خود را بدون تلاش هم می دهد. مثل ماجرای حضرت مریم )س( هنگام 
اعتکاف در بیت المقدس یا هنگامی که باردار بود، یا ماجرای حضرت یونس )ع( که بیمار بر 
ساحل دریا افتاده بود، اما به طور معمول رزق خداوند از راه کار و تلاش به دست می آید و 

هرکس تلاش بیشتری داشته باشد بهره بیشتری هم از روزی خداوند خواهد برد.
شاید یکی از بهترین آیاتی که اشاره به فهم غلط مردم از برخی موضوعات همچون رزق 
و انفاق دارد، سوره یس باشد. در سوره یس خداوند می فرماید: »و إذا قیل لهم أنفقوا مما 
رزقکم الله قال الذین کفروا للذین ءامنوا أنطعم من لو یشاء الله أطعمه إن أنتم إلا فی ضلال 
مبین« )یس/ 47( کافران در برابر سفارش خداوند به انفاق پاسخ می دهند که خداوند اگر 
می خواست خودش می توانست به بندگان فقیر رزق بدهد. این پاسخ را خداوند ضلال مبین 
و گمراهی آشکار می خواند. یعنی فهم غلط از سخنان درست. پاسخ درست آن است که 
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خداوند می تواند به آنها رزق بدهد، اما براساس حکمت خود به گروهی از مردم رزق بیشتر 
می دهد و به گروهی کمتر تا آنها را در هنگام فقر و غنا بیازماید. هر کس باید وظیفه خود 

را انجام دهد. غنی باید انفاق کند و فقیر باید صبر داشته باشد.
سعدی در گلستان آورده:

خدای صنع  و  لطف  در  فروماند  یکی روبهی دید بی دست و پای
بدین دست و پای از کجا می خورد به سر می برد زندگانی  که چون 
که شیری درآمد شغالی به چنگ در این بود درویش شوریده رنگ
بماند آنچه، روباه از آن سیر خورد خورد شیر  را  نگون بخت  شغال 
) سعدی، 1376: 265(

نخست  غزل  است  اشاره شده  موضوع  این  به  غزلیات سعدی  در  که  ابیاتی  از جمله 
می باشد: 

عنقا و  پشه  می برند  خود  روزی  قسمت خود می خورند منعم و درویش
دریا ماهی  و  نصیب  را  هوا  مرغ  بنده نوازی و  بخشندگی  در  از 
)همان: 411(

که بخت راست فضیلت نه زور بازو را به رنج بردن بیهوده گنج نتوان برد 
)همان: 418(

      ای خواجه برو که جهد انسان               با تیر قضا سپر نباشد
)همان: 483(

2-9- تسلیم در برابر قضا و دست کشیدن از جهد و تلاش :
طرفداران عقیده تسلیم در برابر قضای خداوند به این روایت استناد می کنند که »جف 
القلم به ما هو کائن« یعنی آنچه بر قلم الهی رقم خورده است حتمی و لایتغیر است. یا در 
جای دیگر می گویند: »السعید سعید فی بطن أمه والشقی شقی فی بطن أمه« یعنی هر 
کس از همان آغاز مشخص است که سعادتمند است یا شقی. همین تفکرات است که وقتی 
از راه شاعران و اندیشمندان به حافظ می رسد، خیلی رندانه در غزلیات او انعکاس می یابد. 

مثلًا: 
گر تو نمی پسندی تغییر کن قضا را در کوی نیکنامی ما را گذر ندادند  

)همان: 198(
همان گونه که عموم مردم در موضوع رزق و روزی، از عامل تلاش غافل می شدند، در 
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این موضوع نیز از نقش تعیین کننده تدبیر، غافل هستند. در روایتی آمده است که »العبد 
یدبر والله یقدر« یعنی معمولاً خداوند همان تدبیر انسان را به تقدیر او مبدل می کند، یا به 

عبارت دیگر تدبیرها و اندیشه های ما قسمت و قضای ما را رقم می زنند. 
پس هرچه پیشت آید، گردن بنه قضا را سعدی قلم به سختی رفتهست و نیکبختی
)همان: 414(
مراد خویش دگر باره من نخواهم خواست اگر مراد تو ای دوست بی مرادی ماست
خلاف رای تو کردن خلاف مذهب ماست خویش بر  از  برانی  ور  کنی  قبول  اگر 
تفـاوتی نکـند چون نظر به عین رضاست میان عیش و هنر پیش دوستان کریم
)همان: 426(
مرد جهد  برنتابد  آسمانی  قضای  با  عقل را با عشق خوبان طاقت سرپنجه نیست
)همان: 470(
که شرط نیست که با زورمند بستیزند سعدی کن  اختیار  قضا  حکم  به  رضا 
)همان: 495(
جهد سودی نکند تن به قضا در دادم ظاهر آن است که با سابقه ی حکم ازل
)همان: 548(
که آن چه غایت جهد تو بود کوشیدی سعدی کن  اقتصا  زمان  مقتضای 
)همان: 612(
اگر نخواهدت ای نفس خیره می پویی کام دامن  گرفت  نشاید  جهد  دست  به 
)همان: 603(
کن قضا  در  چشم  و  ده  در  تن  است ناگزیر  حریف  چو  سعدی 
)همان: 585(
درسازی روزگار  با  که  است  ضرورت  برد نتوان  ستیزه  نسازد  روزگار  چو 
)همان: 626(

2-10- رابطه قضا و اسباب الهی:
برای تحقق قضا و قدر الهی نیاز به اسبابی است. خداوند تقدیرات خود را در عالم امکان 
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الوسیله«  الیه  آیه »وابتغو  و جنود خود، تحقق می بخشد.  اسباب  از طریق  دنیا  یا همان 
)المائده/ 35( اشاره به همین موضوع دارد. در عالم امکان 1. هیچ کاری بدون اسبای صورت 
 .2 فرشتگان.  همچون  باشد  غیرمادی  یا  مادی  اسباب  این  است  ممکن  حال  نمی گیرد. 
هرآنچه خداوند در دنیا آفریده است ذی شعور است و از جنود و سربازان خداوند به حساب 
می آید و خداوند در این عالم هیچ کاری را خارج از دایره اسباب انجام نمی دهد. 3. اینکه 

قدرت خداوند منافاتی با انجام کارها از طریق سلسله مراتب اسباب ندارد. 
هر قضائی سببی دارد و من در غم دوست       اجلم می کشد و درد فراقش سبب است
)همان: 430(

2-11- برداشت غلط از رابطه قضا و قدر الهی با مرگ:
یکی دیگر از موضوعاتی که برداشت غلط از قضا و قدر الهی، در آن نقش دارد، موضوع 
مرگ و زمان مرگ است. در قرآن آیات زیادی آمده که هیچ کس حتی پیامبران الهی بدون 
اذن خداوند، از زمان مرگ خود آگاه نیستند و نمی دانند در کدام سرزمین خواهند مرد. 
هم چنین آیاتی که اشاره می کند زمان مرگ حتمی هرکس مشخص است و لحظه ای این 
زمان به تأخیر یا تقدیم نمی افتد. این آیات، گاه برای کسانی که سطحی به آیات قرآن نظر 
می کنند، دستمایه برداشت های غلط و ناصواب شده است. خداوند خود در قرآن می فرماید 

با آیات قرآن گروهی هدایت می شوند و گروهی نیز با همان آیات منحرف می شوند.
برداشت غلط حاصل از این موضوع آن است که برخی می پندارند، چون زمان مرگ آنها 
مشخص است، پس دیگر هیچ سعی و تلاشی برای حفظ سلامتی و حفظ جان فایده ای 
ندارد و بی معنی است. نکته مهم آن است هرچند زمان مرگ هر انسانی مشخص است، اما 
این زمان تابعی از رفتار و عملکرد ما نیز هست. یعنی نوع عملکرد ما می تواند زمان مرگ 

را به عقب یا جلو بیندازد.
کبوتری که دگر آشیان نخواهد دید     قضا همی بردش تا به چنگ بازآید

) همان: 514 (

2-12- برداشت غلط از تأثیر قضا و قدر الهی در سعادت و شقاوت:
بر خلاف آیات کثیر قرآن که اشاره می کند، سعادت و شقاوت انسان ها در دنیا و آخرت 
به رفتار و عملکرد آنها بستگی دارد، گروهی از مردم عامی، خوشبختی و بدبختی انسان ها 
را امری جبری، محتوم و لایتغیر می دانند. حتی برخی از اندیشمندان و ادبا نیز با استناد 
به احادیثی همچون »السعید سعیدٌ فی بطن أمه و الشقی شقیٌ فی بطن أمه« چنین گمان 
می کنند که نیکنامی و بدنامی به قضای الهی مربوط است. معمولاً پیروان این عقیده، هیچ 
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اعتقادی به سعی و تلاش و ایمان و اعتقاد در خوشبختی و بدبختی ندارند. 
دگر نمی شود، ای نفس بس که کوشیدی قضا به ناله ی مظلوم و لابه ی محروم
)همان: 612(
مقسوم رزق  الّا  خوردن  نشاید  آمد خوردن  غم  ما  بخش  دنیا  ز 
)همان: 569(

حافظ نیز آورده:
این شاهد بازاری وآن پرده نشین باشد در کار گلاب و گل حکم ازلی این بود
)حافظ، 1369: 302(

2-13- رابطه تدبیر و تقدیر:
لازمه جهد و تلاش در هر موضوعی نخست تدبیر و اندیشه صحیح است. معمولاً کسانی 
که باور به قدرت اراده و انتخاب انسان ندارند، طبعاً ارزشی نیز برای اندیشه انسان قایل 
نیستند. در واقع قدرت تعقل و تدبیر و اندیشه از وسایل و ابزارهایی است که خداوند به 
انسان ها عطا کرده است تا به وسیلۀ آن زندگی خود را متحول سازند. نگاهی به سیر تحول 
می تواند  زندگی حیوانات،  با  آن  مقایسه  و  تاکنون  پیش  هزاران سال  از  انسان ها  زندگی 
جایگاه واقعی و ارزش قدرت تعقل را به ما نشان دهد. همان نیرویی که انسان ها را بر تمام 
موجودات هستی برتری و تفوق داده است. بی شک خداوند بر طبق آیه صریح قرآن انسان ها 
را جز برای عبادت کردن خود نیافریده است و عبادت حقیقی جز با کسب معرفت از راه 
تعقل و تدبر میسر نمی باشد. در روایتی آمده است: »العبد یدبر والله یقدر«. این مقدم بودن 
تدبیر بر تقدیر الهی، خود بیانگر آن است که تقدیر انسان ها معمولاً به وسیله تدبیر آنها رقم 

می خورد.
روی به دیوار صبر، چشم به تقدیر او با همه تدبیر خویش، ما سپر انداختیم 

)همان: 590(
2-14- رابطه قضا و قدر الهی با جبر و اختیار:

یکی از اصلی ترین باورهای غلط در موضوع قضا و قدر الهی، این است که معمولاً مردم 
عامی گمان می کنند چون خداوند سرنوشت انسان ها را نوشته است پس انسان ها از خود 
هیچ اختیاری ندارند. درک این موضوع که در عالم نه جبر مطلق و نه اختیار مطلق وجود 
ندارد برای مردم عادی اندکی دشوار است. کسانی که بتوانند در این عقیده میانه رو باشند، 

به نسبت پیروان جبر مطلق و اختیار مطلق، اندک هستند.
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پرواضح است که در عالم بسیاری از امور در دایره اختیار انسان ها قرار ندارد، اما از سوی 
دیگر، کارهای بسیاری نیز در چنبره قدرت و اختیار انسان ها قرار دارد. نکته مهم این است 
که همان امور ارادی و اختیاری انسان نیز در دایره قدرت و اختیار خداوند قرار دارد. یعنی 
اراده خداوند می تواند اراده انسان را نقض کند اما بالعکس آن میسر نیست و از سوی دیگر 
اینکه خداوند خواسته است که انسان مختار باشد. قطعا عتاب و خطاب خداوند هم در روز 
قیامت فقط مربوط به اموری است که توسط انسان ها با اختیار کامل صورت گرفته است. 
وگرنه بسیاری از افعال انسان ها غیرارادی و ناخواسته است که طبعاً مسؤولیتی از بابت آنها 
متوجه انسان نیست. آیه شریفه »فمن یعمل مثقال ذرهٍ خیراً یره و من یعمل مثقال ذرهٍ 

شراً یره« به همین موضوع اشاره دارد.
نفس ما قربان توست و رخت ما یغمای تو ما قلم در سر کشیدیم اختیار خویش ر
)همان: 591(
توست باغبان  از  گنه  می رود  که  منعی  گر دست دوستان نرسد باغ را چه جرم؟
)همان: 432(
ناتوانی به  باری  کشیدن  می بایدش  اشتر که اختیارش، در دست خود نباشد
)همان: 640(
باشد ما  کاختیار  نبود  آن  دایم  که  ساخت بباید  زمان  قضای  اختیار  به 
)همان: 480(

3- نتیجه گیری
و  قدیمی ترین  از  یکی  اختیار  و  جبر  آن  پی  در  و  الهی  قدر  و  قضا  موضوع   -1-3
پرچالش ترین موضوعاتی است که پس از ظهور اسلام در بین دانشمندان اسلامی، مطرح 

بوده است.
3-2- اختلاف نظر در میان دانشمندان اهل سنت یعنی اشعریون و معتزلیون و از سوی 
دیگر اختلاف فهم علمای اهل سنت و علمای شیعه، از موضوع جبر و اختیار، سبب بروز 

کج فهمی های زیادی در میان عامه مردم گردیده است.
ایران برای  از آغاز ورود اسلام به  3-3- سیطره ی نگاه جبرگرایانه علمای اهل سنت 
حدود هزار سال، سبب شده است که این نگاه حتی پس از گسترش آیین تشیع در سرزمین 

ایران، هم چنان نفوذ عمیقی در باورهای دینی و اجتماعی مردم به ویژه عوام داشته باشد.
و  نفوذ  هم چنان  ادبی،  طریق سنت های  از  فارسی  ادبیات  در  جبرگرایانه  نگاه   -4-3
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سیطره خود را بر ادبیات ایران حفظ کرده است.
3-5- در غزلیات سعدی، سه نوع رویکرد و نگاه به موضوع قضا و قدر الهی وجود دارد؛ 

اول: نگاه عرفانی و ادبی، دوم: نگاه فلسفی و سطحی، سوم: نگاه عامیانه و غلط.
3-6- در رویکرد عرفانی و ادبی، سعدی موضوع قضا و قدر الهی را دست مایه ای برای 
هنرنمایی ها و مضمون  سازی های ادبی قرار داده است. در این نوع نگاه جبر حاکم بر جهان 
به صورت یک سنت ادبی پذیرفته شده است و شاعر همگان را دعوت به تسلیم در برابر آن 

و قبول آن می کند.
موضوعاتی  به  را  روزگار  بر  حاکم  جبر  سعدی  سطحی،  و  فلسفی  رویکرد  در   -7-3
همچون بخت و اقبال و طالع و گردش ستارگان نسبت می دهد. این نوع نگاه به موضوع قضا 

و قدر الهی، سبب می شود سعدی بتواند از جبر حاکم بر جهان گلایه و شکوه کند. 
3-8- در رویکرد عامیانه و نادرست در غزلیات سعدی، معمولاً از موضوع قضا و قدر الهی 
نتیجه های نادرستی گرفته می شود. در این رویکرد قضا و قدر موضوع حقی هستند که از 

آن نتایج غلط گرفته می شود.
3-9- مردم عامی معمولاً نمی توانند فرق بین قضا و قدر را تشخیص دهند و معمولاً 
هر دوی این موضوعات را درحکم یک موضوع، یعنی؛ سرنوشت محتوم و قسمت، درکی 

می کنند و می فهمند.
3-10- گروهی از عوام معمولاً از قسمت و قضا و قدر الهی برای توجیه اشتباهات خود 
و چشم بستن بر روی اسباب الهی و شانه خالی کردن از بار مسؤولیت و تلاش نکردن برای 

موفقیت، استفاده می کنند. 
3-11- از جمله مهم ترین، رویکردهای نادرست به موضوع قضا و قدر الهی در غزلیات 
سعدی، می توان به موارد زیر اشاره کرد: ارتباط دادن مطلق رزق و روزی به قضا و قدر 
الهی و عدم تلاش برای کسب روزی، تسلیم در برابر سرنوشت و عدم تلاش برای موفقیت، 
چشم بستن بر روی اسباب الهی و انتظار داشتن وقوع معجزه در زندگی، ارتباط دادن مطلق 
کیفیت و زمان مرگ به موضوع قضا و قدر الهی و عدم سعی برای حفظ سلامتی، باور پیدا 
کردن به جبر مطلق حاکم بر نظام هستی، اعتقاد داشتن به خوشبختی و بدبختی ازلی و 

لایتغیر و در نظر نگرفتن تأثیر تدبیر انسان ها در دگرگون ساختن تقدیر آنها. 

منابع
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 مؤلفه هاي ادب غنایي در شعر "مرغ سحر" علي اکبر دهخدا
و "از خون جوانان وطن لاله دمیده" عارف قزویني

رویا چهره برقي
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استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی، واحد تبریز، دانشگاه آزاد اسلامی، تبریز، ایران

چکیده
مسئله قضا و قدر الهی و در پی آن جبر و اختیار از پرچالش ترین موضوعاتی است که در طغنا 
در لغت به معني سرود، نغمه و آواز خوش طرب انگیز و شعر غنایي گزارشگر عواطف و احساسات 
شخصي شاعر است. در پژوهش حاضر به بررسي عناصر ادب غنایي در شعر مرغ سحر علي اکبر 
دهخدا و از خون جوانان وطن لاله دمیده عارف قزویني مي پردازیم، ابعاد پژوهش آن، دهخدا و 
عارف قزویني، حدود مسأله عباراتي از  اشعار این دو شاعر، هدف این پژوهش، استخراج و تبیین 
نمونه هایي از متن آن که متضمن مفاهیم غنایي است. جامعه آماري و حجم نمونه، کل اشعار مرغ 
سحر  و از خون جوانان وطن لاله دمیده است. روش تحقیق، توصیفي ـ تحلیلي و روش گردآوري 
تحلیل  و  تجزیه  روش  و  تحقیقاتي  فیش  اطلاعات،  گردآوري  ابزار  است.  اي  کتابخانه  اطلاعات، 
اطلاعات، تحلیل محتوایي است. بنابر نتایج این مقاله مؤلفه هاي غنایي این اشعار: امید به آینده اي 
حبسیه،  طبیعت گرایي،  فردي،  بر  اجتماعي  تأکید  هنرمندانه،  بیان  فلسفي،  اندیشه هاي  روشن، 
دلبستگي به آزادي، شعر مذهبي، مرثیه سرایي، نوستالژي، هیجان و احساسات، وطن پرستي، امید 
و آرزوي بهبود در آینده، مرگ اندیشي و خوش باشي و عشرت طلبي است. با توجه به بسامد بالای 
این عناصر در دو شعر یاد شده می توان گفت که مضامین غنایی یکی از اصلی ترین مولفه های شعر 

دهخدا و عارف قزوینی ست.
واژگان کلیدی:ادب غنایي،مرغ سحر،از خون جوانان وطن لاله دمیده،علي اکبر دهخدا،عارف قزویني
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1- مقدمه
ادب غنایي و عناصر آن از دیرباز مورد توجه ادبا و شعراي ایران زمین قرار گرفته است 
به نحوي که در اکثر آثار حتي با موضوعات حماسي و عرفاني نیز نمود پیدا کرده است. این 
موضوع در دوران هاي مختلف ادبي دچار دگرگوني هایي چه از لحاظ قالب هاي شعري و چه 
از لحاظ محتوا شده، گاهي عنصري به آن افزوده شده و گاهي کاسته شده، یا اینکه گاهي 
شعرا به برخي عناصر غنایي توجه بیشتري کرده اند و به سایر عناصر توجهي نداشته اند. در 
گذر زمان ادب غنایي شکل منسجمي یافته و عناصر اصلي آن مورد توافق و اعتناي شعرا 
قرار گرفته است که با وجود این عناصر، با بسامد بالا در اثري مي توانیم به غنایي بودن آن 

اثر پي ببریم. 
اما در زمینه دوران اوج و گسترش ادب غنایي مي توان گفت که این دوران »مربوط به 
ایام گسترش تمدن و شهر نشیني و دوره اي است که بعد از شکل گرفتن اجتماعات و پیدا 
شدن شهرها و به وجود آمدن قوانین و نظام و رسیدن انسان به خود شناسي و حرکت 
با اجتماع و قوانین یافته است و احیاناً  به سوي فردیت، بشر خود را در تضاد و تعارض 
احساس انزوا و تنهایي و ناامیدي کرده است. نظامات به وجود آمده، امیال و آرزوهاي او 
را سرکوب کرده و شهرنشیني او را از طبیعت آزاد دور ساخته است. پس شاعر در شعر 
بازگشته است.« )شمیسا،1381: 138-137( و براي بیان  خود به دنیاي آرماني گذشته 
با استبداد و  از جامعه خفقان و مبارزه  احساسات و عواطف و غم و غصه خود و رهایي 
زورگویي و همچنین براي ابراز دلبستگي خویش به انقلاب و آزادي و مواردي از این قبیل، 
به شعر غنایي با این مؤلفه ها روي آورده و در اشعار خود این عناصر را به وضوح بیان داشته 
است، چنان که با بررسي مضامین ادب غنایي در دوره معاصر و به خصوص در شعر "مرغ 
سحر"علي اکبر دهخدا و "از خون جوانان وطن لاله دمیده" عارف قزویني مي توان رگه هایي 
از این مؤلفه ها را در این دو اثر یافت، بر همین اساس در مقاله حاضر با نقد و تحلیل اشعار 
مرغ سحر" علي اکبر دهخدا و "از خون جوانان وطن لاله دمیده" عارف قزویني که توجه 
خاصي به ادب غنایي و انعکاس عناصر آن در آثارشان دارد. بر آنیم که عناصر غنایي را از 

آثار معروف این دو شاعر معاصر استخراج و تبیین نماییم.
1-1- بیان مسأله و سؤالات تحقیق

در پژوهش حاضر که به بررسي عناصر ادب غنایي در اشعار "مرغ سحر" دهخدا و "از 
خون جوانان وطن لاله دمیده" عارف قزویني مي پردازد، به تحلیل و بررسي مؤلفه هاي ادب 
غنایي در شعر مذکور پرداخته مي شود. دوره مشروطیت که ساخت هاي سیاسي، اجتماعي 
و اقتصادي ایران را دچار تحول کرد، شعراي عصر مشروطه به عنوان افراد روشنفکر کشور با 
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به کارگیري ابزار شعر به پیشبرد  اهداف انقلاب مشروطه کمک شایاني نمودند؛ آنان شعر و 
ادبیات را به مانند ابزاري راهبردي در خدمت اهداف خود به کار گرفتند تا از این راه رسالت 
تاریخي خود را به انجام رسانند. در این پژوهش سعي محقق بر آن است تا گوشه هاي نهفته 
سیر تحول در ادب غنایي دوره معاصر را با بررسي و تحلیل عناصر ادب غنایي منعکس شده 
در اشعار مذکور را تبیین نماید. و سؤال پژوهشي مقاله حاضر عبارت است از: مؤلفه هاي 
ادب غنایي منعکس شده در اشعار "مرغ سحر" دهخدا و "از خون جوانان وطن لاله دمیده" 

عارف قزویني کدام اند؟

1-2- اهداف و ضرورت تحقیق
باید  آن، در دوره معاصر آن طور که  و تحولات  غنایي  ادب  تحلیل عناصر  و  بررسي 
و شاید مورد بحث و تفحص قرار نگرفته است، بر همین اساس نیاز به تحلیل و بررسي 
دقیق تر و عمیق تري مي طلبد، به خصوص به تحلیل و بررسي اشعار شعرایي چون علي اکبر 
دهخدا و عارف قزویني چندان توجهي نشده است، بنابراین در حوزه تحقیقات در این زمینه 
خلاء هایي احساس شد، و این عوامل اهمیت و ضرورت تحقیق و پژوهش بر روي اشعار این 
دو شاعر معاصر را از جنبه مؤلفه هاي غنایي ایجاب کرد. لذا استخراج و تبیین نمونه هایي 
از متن اشعار "مرغ سحر" از دهخدا و "از خون جوانان وطن لاله دمیده" عارف قزویني که 

متضمن مفاهیم غنایي باشد،  هدف این پژوهش است.
1-3- ادبیات و پیشینه تحقیق

هر چند پیش از این برخي از پژوهشگران در زمینه عناصر ادب غنایي در دوره معاصر 
به تحلیل و بررسي مختصر پرداخته اند؛ اما هیچ یک به شکل دقیق و موشکافانه به تفحص 
و نقد و تحلیل آن با تأکید بر آثار شعراي دوره مشروطه چون علي اکبر دهخدا نپرداخته اند، 

با این وصف به برخي از  مهم ترین پژوهش هاي مرتبط با موضوع مقاله اشاره مي شود:
و صوري  محتوایي  هاي  عنوان: »شاخص  با  مقاله اي  در  مهر  مشتاق  رحمان  دکتر  ـ 
ادبیات غنایي« ضمن تعریف آن چنین نظري را ابراز داشته است: »ادبیات غنایي بیان نرم و 
لطیف عواطف و احساسات شخصي شاعر است و به عشق، دوستي، رنج ها، نامرادي ها و هر 
چه روح آدمي را متأثر مي کند، مي پردازد. آنچه این نوع ادبي را از غیر آن متمایز مي سازد 
غلبه عنصر عاطفه و احساس است بر سایر عناصر شعري؛ هر اندازه عواطف شاعر عمیق تر 
و احساسات او لطیف تر باشد، سخنش نافذتر و دلنشین تر خواهد بود. ادب غنایي از انواع 
دیگر، خصوصیت شعري برجسته تري دارد و از نظر مراتب، کهن ترین و ناب ترین و خیال 
انگیزترین نوع ادبي به حساب مي آید.« )رحمان مشتاق، پژوهشنامه ادب غنایي دانشگاه 
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سیستان و بلوچستان، سال چهاردهم، شماره بیست و ششم، بهار و تابستان 1395، ص 
302 ـ 183(

ـ عطا محمد رادمنش و مریم ایزدي در مقاله اي با عنوان: "معشوق شعري در ادبیات 
معاصر با تأکید بر شعر شمس لنگرودي"، در توضیح معشوق در شعر معاصر مي نویسند: 
»جریان سیال عشق در هستي و تأثیرات آن، موضوعي است که بخش وسیعي از گستره 
ادبیات جهان، به ویژه ادبیات ایران را به خود اختصاص داده است و دست مایه هنر آفریني 
دلپذیر،  زبان، تحولات  فارسي  آغازین شعراي  است. سروده هاي  و خلاقیت شاعران شده 
منظومه هاي عاشقانه سده هاي پنجم و ششم به بعد، غزل سرایي هاي شاعران دیروز و امروز 
و شعر عاشقانه معاصر گواه این مدعاست که چنانچه نیروي خلاقانه عشق نبود، گنجینه شاعر 
از مضمون تهي مي ماند. ذهنیت شاعر عاشق پرداختن به صورت هاي انساني عشق، در شعر 
است. شاعر عاشق، عشق را از مرز اندیشه هاي جسماني صرف یا عارفانه محض مي گذراند و 
آن را بر قله اي مي نشاند، که مي تواند انسان را به دیدن افق وسیعي از جلوه هاي گوناگون 
عشق فرا خواند. محدود کردن عشق به یک مقوله به معناي محدود کردن ابعاد گوناگون 
وجود انسان است. عشق در معناي وسیع جهاني و انساني منشوري است از طبیعت هاي 
گوناگون هستي.« )عطا محمد رادمنش؛ مریم ایزدي، فصلنامه علمي ـ تخصصي در دري، 
"ادبیات غنایي، عرفاني"، گروه زبان و ادبیات فارسي، دانشگاه آزاد اسلامي واحد نجف آباد، 
سال چهارم، شماره دهم، بهار 1393، ص 28 ـ 7( ـ سید احمد کازروني در مقاله اي با 
عنوان »تحولات و ویژگي هاي شعر عصر مشروطه« مي گوید: »تحولات و ویژگي هاي شعر 
در عصر مشروطیت در چند زمینه از جمله در موضوع و مضمون و تفکر و اندیشه، سادگي 
و رواني، توجه به زبان مردم و عوامانه ها، آشنا زدایي و توجه به باستان گرایي، بهره مندي از 
واژه ها و ترکیبات بیگانه و ساختار شکني و دگرگوني در قالب هاي شعري صورت پذیرفت.« 
)سید احمد کازروني، فصل نامه تحقیقات تعلیمي و غنایي زبان و ادب فارسي دانشگاه آزاد 

اسلامي ـ واحد بوشهر، شماره پیاپي: یازدهم ـ بهار 1391، ص 28 ـ 11(

2- بحث و بررسی
2-1- مباني نظري

معني لغوي و اصطلاحي غنا
معني لغوي غنا در لغت نامه معین »سرود، نغمه و آواز خوش طرب انگیز است.« )معین، 
1382: 1045( همچنین »اصطلاح غنایي در برابر لیریک )lyrique( فرانسوي به معني 
شعري که همراه آلت موسیقي "لیر" خوانده مي شود، و در زبان یوناني قدیم به کار رفته و 
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بعدها به ادبیات اروپایي راه یافته و در سال هاي اخیر در ادبیات عربي و فارسي رایج شده 
است، در قدیم نبوده و قدما براي آن اصطلاح خاصي نداشته اند. چه تعبیراتي از نوع غزل یا 
تغزل در ادبیات ما بوده که در طول زمان مفهوم آن تغییرات وسیعي یافته است.« )حاکمي، 

)17 :1386
در خصوص انواع ادبي نظرات گوناگوني ارائه شده است، که در توضیح آن مي توان گفت: 
»انواع ادبي مشتمل بر موضوعاتي است که به طرزي ویژه و با اختصاصات فني و قواعدي 
خاص، به صورت شعر یا نثر بیان مي شود و نظریه انواع ادبي، کوششي است در راه تقسیم 
بندي موضوعات گوناگون ادبي با توجه به شکل ظاهري یا قالب هایي که موضوعات مورد 
نظر با مشخصات و قوانین ویژه خود در آن قالب ها آفریده و تألیف شده است، چنان که هر 
یک از انواع شعر حماسي، غنایي، تعلیمي، ساختمان و هندسه خود را داراست؛ شعر غنایي 
شعري است که حاصل لبریزي احساسات شخصي است و محور آن "منِ فردي" شاعر است. 
انواع دیگر شعر نیز هر کدام ویژگي خاص خود را دارند و این انواع در نثر نیز مصداق پیدا 
مي کند. از طرفي هر یک از این انواع، ماده و موضوعي مخصوص به خود دارند، در حالي 
که شعر غنایي ماده ساده و محدودي دارد که عبارت از هر گونه احساس شادي یا غم یا 
خشم است.« )رزمجو،1385: 25-24( اما در زمینه دوران اوج و گسترش ادب غنایي در 
دوره معاصر مي توان گفت که »در نیمه اول قرن چهاردهم هجري، جنگ جهاني اول، توأم 
با نهضت مشروطیت و آشنایي گروهي از روشنفکران با ادبیات و زبان هاي اروپایي موجب 
تحولات عمیقي در زمینه هاي مختلف گردید. ادبیات فارسي چه شعر و چه نثر نیز از این 
تحولات بر کنار نماند  به طوري که همه ادبا و صاحبان فکر و اندیشه ایجاد تغییر و تحول و 
نوآوري را در شیوه هاي مرسوم آثار ادبي، به ویژه شعر لازم مي دانستند.« )حاج سید جوادي، 
1382: 337( بدین ترتیب این فکر و اندیشه منجر به پدید آمدن عناصر و مؤلفه هاي تازه اي 
در ادب غنایي شد که در دوره هاي قبل چندان مورد توجه نبود، و اشعاري با عنوان شعر 
مشروطه به وجود آمد، لذا »در آغاز به دلیل فضاي پر جوش وخروش اجتماعي، شعر به 
گونه اي مستقیم وارد مسائل اجتماعي شد، از یک سو مفاهیم و محتواي آن تغییر کرد و از 
سوي دیگر استفاده از زبان مردم و مخاطب قرار دادن آنان به شعر، حالتي ساده تر و طبیعي 
تر بخشید و حتي مي توان گفت که شعر عصر مشروطه صبغه اي واقع گرایانه و رئالیستي به 
خود گرفت.« )جعفري، 1386: 65(؛ و شعرایي چون علامه علي اکبر دهخدا و عارف قزویني 

نیز تحت تأثیر این تحولات در دوره مشروطه قرار گرفت
2-2- نقش علي اکبر دهخدا و عارف قزویني در ادب غنایي دوره معاصر 

حاج سید جوادي به نقش دهخدا در برپایي نهضت مشروطه تأکید کرده و مي گوید: 
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از  ایران هرگز  افکار مردم  تنویر  و  پایي نهضت مشروطیت  بر  آزاد مرد در  این  »خدمات 
خاطره تاریخ فراموش نمي شود.« )حاج سید جوادي، 1382: 136( اما در خصوص این که 
چه عاملي احساسات دهخدا را برانگیخته تا اینکه منجر به سرودن شعر "مرغ سحر" گشته 
است، باید گفت که »پس از پیروزي مشروطه خواهان میرزا قاسم خان تبریزي به کمک 
نام صور اسرافیل و  به  نام جهانگیرخان شیرازي روزنامه اي پدید آورد  به  جوان پرشوري 
این دو، دهخدا را به سردبیري روزنامه برگزیدند. بهترین سال هاي زندگي دهخدا دوره سر 
دبیري صوراسرافیل بود. نوشته هاي طنز او که به صورت مقاله هاي فکاهي، نامه ها، صورت 
جلسه ها و یاد داشت هاي کوتاه چاپ مي شود و عنوان کلي آن "چرند و پرند" بود و در آنها 
هر چه را به زبان جد نمي توان گفت دهخدا به شوخي و طنز بر کاغذ مي آورد.« )استعلامي، 

)88 :2535
»علامه دهخدا نویسنده عصر انقلاب و همکار تواناي روزنامه صوراسرافیل، در دوراني 
که مورد بحث است دیگر از روزنامه نویسي و کوشش در راه آزادي ملول و مأیوس شده و 
از خود آثاري شگرف و جاوید مانند: امثال و حکم و لغت نامه به جا گذاشت. او دیگر دخو 
نویسنده پر شور مقالات کوبنده "چرند و پرند" و گوینده آن اشعار ساده و پر از نیش و 
کنایه نیست، بلکه دانشمند متبحري است ساکن و آرام که مي اندیشد و مي سنجد و به 
محک عقل مي زند و عیار گیري  مي کند و غث و سمین را از هم تمیز مي دهد.« )آرین پور، 

1387: ج 3 / 130( 
عارف قزویني نیز که فعالیتش در این خصوص کمتر از دهخدا نیست، »حوادث انقلاب 
مشروطیت و جانفشاني مردم براي به دست آوردن آزادي، آتشي را در روح وي برافروخت 
و موجب شد تا با سرودن اشعار پر شور انقلابي، به شاعر و هنرمندي محبوب مبدل شود 
و همگان، آرزوها و رویاهایشان را در شعرهاي او بیابند. اشعار وي در بحبوحه انقلاب در 
دل  در  همچنان  را  انقلاب  آتش  و  مي شد  به دست  استبداد، دست  با  مبارزه  سنگرهاي 
مجاهدان و مبارزان زنده نگه مي داشت. عارف را شاید بشود نخستین شاعر ایراني دانست 
که شعري را به طور مستقیم به خدمت مفاهیم سیاسي در آورد.« )عابدي، 1391: 67( از 
مشهورترین شعرهاي او در روزهاي انقلاب مشروطیت مي توان از تصنیف "از خون جوانان 
وطن لاله دمیده" یاد کرد که در سنگر هاي پیکار، در گورستان شهدا، در مراسم یاد بود 
و جشن هاي بزرگداشت مرتب از طرف مردم خوانده مي شد و همگان را به آنچه بر این 
ملت در دوران استبداد گذشته بود، آگاه مي ساخت. »عارف در شعرهایش به طور گسترده 
اي از قهرمانان مورد علاقه مردم، همانند کاوه آهنگر، فرهاد و سیاوش استفاده کرده است 
است.«  داده  قرار  ظلم  و  استبداد  مقابل  در  میهن  به  نماد هاي عشق  را همچون  آن ها  و 
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)عابدي،1391: 68( 
2-3- تحلیل مؤلفه هاي ادب غنایي در شعر»مرغ سحر« علي اکبر دهخدا و 

»از خون جوانان وطن لاله دمیده« عارف قزویني
در تحلیل دیوان علي اکبر دهخدا و عارف قزویني و از میان اشعار این دو شاعر دوره 
معاصر،  در اشعار مرغ سحر  دهخدا و از خون جوانان وطن لاله دمیده مؤلفه هاي ادب غنایي 

و بزمي بیشتر نمایان گشته است، که در اینجا به اهم این مؤلفه ها اشاره مي شود:
امید به آینده اي روشن

یکي از عناصر ادب غنایي در دوره مشروطه امید دهي و امید بخشي است، چرا که »در 
شعر دوره مشروطه صبغه اجتماعي رومانتیسم بر دیگر ابعاد آن غلبه دارد و پر بسامدترین 
مضامین آن دلبستگي شدید آرماني به انقلاب و آزادي، همدردي با توده هاي مردم رنج 
دیده، امید به افق هاي روشن و آینده آرماني، میهن دوستي و ناسیونالیسم و توجه به ایران 

باستان و شکوه از دست رفته است.«: )قانوني، 1396: 70(
شاد خود  بندگان  طاعتِ  وز  چون گشت ز نو زمانه، آباد
خدایي خدا  سرْ  ز  بگرفت  اي کودکِ دوره  طــلایــي!
)دیوان دهخدا، 1360: 9(

دهخدا در این دو بیت، امید و آرزو به آینده اي روشن را به دوست خود میرزا جهانگیر 
خان نوید مي دهد. و امیدوار است که روزگار با گذشت زمان عاري از ظلم و ستم گشته و 
همه در سرزمیني خوش و آباد و خرم و در نهایت شادي و آرامش و در سایه عدالت و حق 
طلبي به سر خواهند برد. که این طرز تفکر بر گرفته از مکتب ادبي رومانتیسم اروپایي است. 

و یا این بیت:
             دلْ پُر ز شعف، لب از شکرخند       محسودِ عدو، به  کامِ اصحاب

)دیوان دهخدا، 1360: 8(
اندیشه هاي فلسفي

از نظر مؤتمن »شعر فلسفي یکي از شاخه هاي ادب غنایي است. منظور از فلسفه بیان 
مسائل و موضوعاتي است که به عنوان یک مسئله مبهم لاینحل بر خاطر شخص کنجکاوي 
خطور و ذهن او را مشغول مي کند و او مي کوشد تا راه حلي براي آن بیابد. مسائلي که با 
زندگي و مرگ، خیر و شر، سعادت و شقاوت، شک و یقین، فقر و غنا و نقص و کمال ارتباط 
دارد. اگر با زبان ادبیات بیان شود شعر فلسفي خوانده مي شود.«: )مؤتمن، 1364: 207 و 

)206
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         اي مونسِ یوسف اندر این بند!        تعبیرْ عیان چو شد تو را خواب
)دیوان دهخدا، 1360: 7(

دهخدا در خصوص خوابي که دیده و بر اساس آن خواب، این مسمط حزن انگیز را در 
غم از دست دادن دوست خود سروده است چنین مي گوید: »شبي مرحوم میرزا جهانگیر 
خان را به خواب دیدم در جامه سفید، به من گفت: »چرا نگفتي او جوان افتاد! من از این 
عبارت چنین فهمیدم که مي گوید: چرا مرگ مرا در جایي نگفته یا ننوشته اي؟ و بلافاصله 
در خواب این جمله به خاطر من آمد: "یاد آر ز شمعِ مرده یاد آر"« )دیوان دهخدا، 1360: 
6( این گونه طرز فکر دهخدا، که  در خواب به وي الهام مي شود که در سوگ دوست خود 

دست به قلم شود بر گرفته از اندیشه هاي فلسفي اوست. همچنین این بند:
طلایي! دوره   کودکِ  اي  چون گشت ز نو زمانه، آباد
خدایي خدا  سرْ  ز  بگرفت  وز طاعتِ بندگان خود شاد
ژاژ خایي زبانِ  بست  گِل  شدّاد اسمِ  نه  ارم،  رسمِ  نه 
حق ستایي جرمِ  به  مأخوذ  زان کس که ز نوکِ تیغِ جلاد
)دیوان دهخدا، 1360: 9(

در این بند نیز اعتقاد و امید دایم به پیروزي خیر بر شر، ناپایداري موفقیت هاي ظالماني 
چون شداد و اینکه سرانجام و پایان کار با پیروزي خیر و با دخالت نهایي خداوند و بر پایي 

عدل و داد به پایان خواهد رسید، یکي از مفاهیم فلسفي مندرج در این اثر مي باشد.
و یا ابیات زیر از عارف قزویني:

چرخ اي  بدکرداري  چه  چرخ اي  کج رفتاري  چه 
چرخ اي  داري  دین  نه  چرخ اي  داري  کین  سر 

نه دین داري
)دیوان عارف، 1357: 359(
همان طور که اشاره شد اعتقاد به تأثیر چرخ و فلک در سرنوشت و شقاوت و بدبختي 
انسان از اندیشه فلسفي نشأت مي گیرد، عارف این اعتقاد و اندیشه را به صورت ترجیع و 

تکرار در شعر خود آورده است.
بیان هنرمندانه

یکي از اصول اساسي مکتب ادبي رومانتیسم بیان هنرمندانه و یا به قول ویکتور هوگو 
یکي از پیشگامان و هنرمندان رومانتیک، هنر براي هنر است. »ویکتور هوگو با اثر معروف 
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خود به نام شرقیات، پایه گذار مکتب "هنر براي هنر" شد و هوگو بود که عبارت "هنر براي 
هنر" را در محافل ادبي مطرح ساخت. جوانان بسیاري دور هوگو جمع شدند و مي گفتند 
هنر خدایي است که باید آن را تنها به خاطر خودش پرستید و نباید هیچ گونه جنبه مفید 
و یا اخلاقي به آن داد. تئوفیل گوتیه ازجمله این جوانان بود که پس از چند سال در رأس 
عده اي که هنر براي هنر را شعار خود کرده بودند قرار گرفت. شاعر نام دار دیگر این مکتب 

نیز تئودور دو بانویل است.« )حسیني، 1384: ج 1 / 475(
لازم به ذکر است که نظامي گنجوي، خسرو و شیرین و لیلي مجنون را که هر دو از آثار 
برجسته و ماندگار ادبیات بزمي و غنایي است، چنان هنرمندانه به رشته تحریر درآورده که 
ذبیح الله صفا در توصیف بیان هنرمندانه این داستان سراي توانمند مي گوید: »نظامي از 
شاعراني است که باید او را در شمار ارکان شعر فارسي و از استادان مسلم این زبان دانست. 
وي از آن سخن گویاني است که مانند فردوسي و سعدي توانست به ایجاد و تکمیل سبک 
و روشي خاص دست یابد. وي در انتخاب الفاظ و کلمات مناسب و ایجاد ترکیبات خاص 
تازه و ابداع معاني و مضامین نو و دلپسند و تصویر جزئیات با نیروي تخیل و دقت در وصف 
مناظر و توصیف طبیعت و اشخاص و به کار بردن تشبیهات و استعارات مطبوع و نو، در 
شمار کساني است که بعد از خود نظیري نیافته است.«: )صفا، 1373: ج 2 / 808 ـ 807(  

اي بلبلِ مستمندِ مســــکین! خرم دوباره  شود  باغ  چون 
این سنین معدود بگذشت چو  عمران! پور  تیه  هم ره  اي 
)دیوان دهخدا، 1360: 8(

بررسي و تحلیل ابیات فوق نشان مي دهد که وي به طرز بیان و هنر شعرا و نویسندگان 
پیشین همچون نظامي گنجوي و ویکتور هوگو بي توجه نبوده و در شعر خود از طرز بیان و 
سبک آنها نیز بهره جسته است، به طوري که کاربرد استعاره در بیت اول که جهانگیر خان 
را به بلبل مستمند تشبیه کرده، و آرایه ادبي تلمیح در بیت دوم و سوم، که دوست خود را 

به حضرت یوسف و حضرت موسي تشبیه کرده است، دلیل بر این ادعاست.
تأکید اجتماعي بر فردي

یکي از ویژگي هاي ادبیات غنایي در دوره معاصر تأکید نویسندگان و شعراي آن عصر بر 
اصالت اجتماعي است، در حالي که در ادوار گذشته »داستان هاي بلند عاشقي و مهجوري و 
مشتاقي براي دو دلداده پیش آمده است، مانند داستان هاي ویس و رامین، خسرو و شیرین، 
لیلي و مجنون و یوسف و زلیخا« )رستگار فسایي، 1380: 152( که نشان از این است که 
شعراي سابق بیشتر بر اصالت فردي توجه داشتند تا اصالت اجتماعي و جمعي، چرا که در 
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داستان هاي عاشقانه مذکور هدف بیان رابطه عاشقانه دو جنس مخالف و حکایت از عشق 
فردي بود. در مقابل، در حالي که در دوره معاصر تکیه بر دو نفر و روابط آنها نبوده و عناصر 
اجتماعي هم در آنها دخالت دارد. و در واقع هر گونه ارتباطي مورد نظر هست، همچون 
ارتباط دهخدا با دوست خود جهانگیر خان صور اسرافیل یا در داستان بینوایان، ویکتور 
هوگو، رابطه ژان وال ژان را با دختر بچه اي به نام کوزت که یک نوع ارتباطي همچون رابطه 
پدر و دختر است، توصیف مي کند. و یا ارتباط خانواده تناردیه با کوزت و مواردي از این 
قبیل، همگي حاکي از این است که در اینجا روابط از فردیت خارج شده و به نظر مي رسد 
که اکثر شعراي دوره معاصر تحت تأثیر مکتب ادبي رومانتیسم اروپایي قرار گرفته اند و این 
گونه روابط به شکل اجتماعي و جمعي در آمده است، تا جایي که به عقیده مسعود جعفري 
و  انقلابي  دیدگاه  و  »سخن«  بیان  و  اجتماعي  نیازهاي  آنان  سرایي  شعر  اصلي  »انگیزه 
اجتماعي شان است. به یک اعتبار، در دوره تحولات، احساس و شخصیت فردي شاعر بیش 
از شعر دوره بازگشت حضور و بروز دارد ولي دغدغه اجتماعي و انگیزه غیر فردي سرایش 
شعر در بسیاري موارد، مجال چنداني به جلوه گري این پدیده خصوصاً به شکل هنري و 

عاطفي آن نمي دهد.«: )جعفري، 1385: 69(
     اي مونسِ یوسف اندر این بند!             تعبیرْ عیان چو شد تو را خواب

 )دیوان دهخدا، 1360: 7(
     اي هـم رهِ تیـهِ پـورِ عــمران!              بگذشت چـو این سنینِ معدود

 )دیوان دهخدا، 1360: 8(
شاعر در اینجا منظورش از "اي مؤنس" و "اي همره" دوست خود جهانگیر خان است 
که رابطه دو همجنس را بیان مي کند. براي اینکه اولاً مؤنس و همره همجنسند نه جنس 
مخالف و دوماً افرادي مثل فرد مورد نظر مورد توجه قرار مي گیرد چون مؤنس و همره لزوماً 

فقط به یک نفر اطلاق نمي شود.
تکیه بر طبیعت

از انواع شعر غنایي که تکیه بر احساس و عاطفه دارد وصف است، وصف یکي از قدیمي 
از  ادبي است، مؤتمن معتقد است که »اساساً وصف و شعر  ترین و مهم ترین موضوعات 
یکدیگر جدا نیستند، این دو از ابتدا مانند دو همزاد قدم در عرصه وجود نهاده و به موازات 
یکدیگر مراحل ترقي و کمال را پیموده اند.« )مؤتمن، 1394: 107(؛ وصف بیشتر از بقیه 
جلوه هاي شعر اهمیت دارد و با روح و طبع و ذوق شاعر مرتبط است، چرا که وصف عبارت 
است از اشعاري »که در آنها شاعر با نقاشي و تابلو سازي به توصیف مناظر طبیعي، بزم ها و 

مجالس و مواردي از این قبیل مي پردازد.« )رستگار فسایي، 1380: 147(
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یا غیر طبیعي مي پردازد و در  به توصیف پدیده اي طبیعي  اشعار توصیفي، شاعر  در 
بسیاري موارد احساس خود را از تماشاي آن چیز بیان مي کند. همه  اشعار توصیفي از نظر 
وجود احساس و عاطفه ارزش یکساني ندارند و در برخي از آن ها توصیفاتي همچون توصیف 

بهار یا معشوق قوي  تر است اما در برخي دیگر احساس، چندان جایگاه شایسته اي ندارد:
مسکین! مستمندِ  بلبلِ  اي  خرّم دوباره  شود  باغ  چون 
چین نگارخانه   آفاق،  وز سنبل و سوري و سپرغم
تمکین زمامِ  کف  ز  داده  تو  گلْ سرخ و به  رخ عرق ز شبنم
تسکین شوقْ  نارِ  به   نا داده  زان نوگلِ پیش رس که در غم
)دیوان دهخدا، 1360: 8(

شد زغن  و  زاغ  از  تهي  بهاري  بار  در  هنگام مي و فصل گل و گشت چمن شد
دلتنگ چو من مرغ قفس بهر وطن شد از ابر کرم، خطه ري رشک ختن شد
)دیوان عارف، 1357: 359(

در وصف بیشتر از صنعت تشبیه استفاده مي شود. شاعر در این صنعت براي توصیف، 
از معلومات و اطلاعات خواننده نیز بهره مي جوید و تابلویي را پیش روي خواننده مي گذارد 
که گویي خواننده خود، در آن صحنه قرار دارد و آن را به چشم مي بیند. دهخدا نیز در این 
ابیات براي توصیف دوست و رفیق خود که در حسرت دیدار اوست، از عناصر طبیعي استفاده 
کرده و او را به بلبل درمانده و یا همچون گل سرخ و قطرات شبنم  در باغي سرسبز که نشان 
از فصل بهار است، تشبیه کرده و در اثر خود از این ویژگي ادب بزمي و غنایي استفاده نموده 
است. همچنین عارف در این ابیات براي توصیف غم و غصه و دل تنگي و در بند شدن خود، 
از عناصر طبیعي استفاده کرده و خود را به پرنده اي در قفس گرفتار شده، تشبیه کرده است.

حبسیه
گفته  به شعري  و »معمولاً  است  غنایي  انواع مضامین  از  یکي  نامه  زندان  یا  حبسیه 
مي شود که شاعر آن را در زندان سروده یا از خاطرات تلخ ایام زندان خویش سخن رانده 
است. و بیشتر اجزاي آن را شکایت و حسب حال )بث الشکوي(  تشکیل مي دهد. شعر 
نگراني و دلهره و شکواست در سوگ آزادي و حریت از دست رفته شاعر. بنابراین، زندان 

نامه گونه اي از شکایت نامه است.« )رستگار فسایي، 1380: 236(
اندوه خود مي نالد و از تنگي زندان و بد رفتاري زندانبان،  »شاعر در حبسیه از غم و 
سختي و فشار زنجیر، نداشتن پوشیدني و گستردني، پیري و ناتواني و شب کوري و اشک 
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ریزي، مصادره اموال و فقر و ناسازگاري بخت، سفله پروري زمانه، بي قدري دانش، تنهایي 
و صادقانه  بي نقاب  بیان شعري  به  زبان  و  مي گشاید  به شکایت  لب  دوستان  بي وفایي  و 

مي گشاید.«: )ظفري، 1368، 22 و 19(
      اي مونسِ یوسف اندر این بند!           تعبیرْ عیان چو شد تو را خواب

)دیوان دهخدا، 1360: 7(
از ابر کرم، خطه ري رشک ختن شد        دلتنگ چو من مرغ قفس بهر وطن شد

)دیوان عارف، 1357: 359(
دهخدا در این بیت از زنداني شدن دوست و رفیق خود سخن به میان آورده و او را به 
حضرت یوسف که بي گناه گرفتار خشم و غضب زلیخا شده بود، تشبیه کرده است، که او 
نیز بدون اینکه جرمي مرتکب شده باشد به خاطر علم و دانش و قلم تواناي خود و بي قدر 

و منزلت بودن علم و دانش، مورد خشم و غضب واقع شده و اسیر و در بند گشته است.
عارف نیز در این بیت ضمن اشاره به زنداني شدن خویش، خودش را به پرنده اي که در 
قفس گرفتار شده، تشبیه کرده است، که به خاطر مبارزه با ظلم و ستم استبداد و آزادي 

وطن، مورد خشم و غضب واقع شده و اسیر و دربند گشته است.
خوش باشي و عشرت طلبي

ذبیح الله صفا در ذیل بررسي شعر فارسي و شاعران پارسي گوي در قرن چهارم و پنجم، 
در اثر ارزشمند تاریخ ادبیات در ایران، خوش باشي و عشرت طلبي را یکي از خصائص شعر 
فارسي این دوره شمرده و مي گوید: »زندگاني مرفه غالب گویندگان این عصر و معاشرت 
با امرا و وزرا و رجال ثروتمند و خوشگذراني هاي آنان در مجالس پرشکوه وسیله بزرگي 
شده است براي آن که در شعر این عهد همواره صحبت از کامراني ها و عیش ها و عشرت ها 
شود.« )صفا، 1377: ج 1 / 366(؛ عارف نیز هر چند کم، اما در برخي موارد از این ویژگي 

بهره جسته است از جمله در این بیت:
هنگام مي و فصل گل و گشت چمن شد        در بار بهاري تهي از زاغ و زغن شد

)دیوان عارف، 1357: 359(
عارف قزویني چنان که از مفهوم بیت برمي آید اشاره به فصل بهار و طراوت و زیبایي و 

خوشي هاي حاصل از آن دارد.
دلبستگي به انقلاب و آزادي

دلبستگي به انقلاب و آزادي خواهي و سلطه ستیزي و رنج حاصل از دست نیافتن به 
این آزادي و دنیایي آرماني و مطلوب یکي از مؤلفه هایي است که در اکثر اشعار شعراي دوره 
مشروطه به گونه هاي متفاوت و به وفور دیده مي شود چنانچه شفیعي کدکني یکي از درون 
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مایه هاي شعر مشروطه را آزادي بیان کرده و مي گوید: »سخن از آزادي و این کلمه را گفتن 
با مشروطیت شروع مي شود. و قبل از مشروطه، مفهوم آزادي که مترادف دموکراسي غربي 

است، به هیچ وجه وجود نداشت.« )شفیعي کدکني،1387: 35(
حاج سید جوادي  نیز در کتاب "بررسي و تحقیق در ادبیات معاصر ایران" ضمن این که 
آزادي خواهي را از موضوعات ادبیات غنایي در دوره مشروطه بیان کرده مي گوید: »از آغاز 
پیدایش افکار مشروطه خواهي، نظم و نثر فارسي دچار تحول گردید و مفاهیم و مضامین 
جدیدي در جهت افکار آزادي خواهي و مردسالاري در نظم و نثر راه یافت.« )حاج سید 

جوادي،1382: 10(
همچنین منصور ثروت در کتاب "آشنایي با مکتب هاي ادبي" آزادي خواهي را به عنوان 
یکي از ویژگي هاي مکتب ادبي رومانتیسم اروپایي مطرح نموده به طوري که از دیدگاه 
وي »هنرمند رومانتیک براي خواهش ها و احتیاجات روح خود اهمیت بسیار قائل است و 
مي گوید که آنچه به هنرمند الهام مي بخشد و معني و مفهوم زندگي شمرده مي شود "عشق 
و علاقه" است، این علاقه باید آزاد باشد. اگر هنرمند به علت فشار جامعه و قوانین اخلاق و 
یا بر اثر موهومات، عقب رانده شود و نیروهاي او پنهان و مکتوم بماند حق دارد که درباره 
جامعه و قوانین اخلاقي آن داوري کند و حکم بدهد و محیط و اخلاقي که براي رشد خود 
او مساعد باشد به وجود آورد. درک هنرمند رومانتیک از آزادي، جنبه مطلق و فردي دارد. 

به همین جهت او از مشرب آرمان گرایي پیروي مي کند.«: )ثروت، 1385: 87(
     رفتي برِ یار و خویش و پیوند                         آزادتر از نسیم و مهتاب

)دیوان دهخدا، 1360: 8 ـ 7(
دهخدا در این بیت، علت در بند و حبس جهانگیر خان را عشق و علاقه به آزادي مطرح 
کرده و خطاب به وي مي گوید: تو که همچون حضرت یوسف بي گناه اسیر و گرفتار شده اي، 
در واقع با زنداني و در نهایت کشته شدن، به یک آزادي مطلوب دست یافتي و در کنار یاران 
و خویشان خود آزادانه زندگي مي کني. عارف قزویني نیز ابراز مي دارد که  تحمل حبس و 

ظلم و ستم به خاطر عشق و علاقه اي است که به وطن دارم. 
و یا ایبات زیر:

کن                            سپر  سینه  عدو،  تیر  جلو  اندر  کن بتر  ایام  اندیشه  و  کن  غیرت 
اندیشه هر کس کند از مرگ، نه مرد است از دست عدو ناله من از سر درد است
مردي اگرت هست، کنون وقت نبرد است جان بازي عشاق، نه چون بازي نردست
)دیوان عارف، 1357: 359(

 مؤلفه هاي ادب غنایي در شعر »مرغ سحر« علي اکبر دهخدا و »از خون جوانان وطن لاله دمیده« عارف قزویني



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی126 /

عارف در این ابیات، علت نبرد و مبارزه و در بند و حبس و کشته شدن جوانان وطن را 
عشق و علاقه به آزادي و مبارزه با استبداد مطرح کرده و مي گوید که اگر کسي غیرت و 
حمیت داشته باشد و از مرگ هراسي به خود راه ندهد به مبارزه با ظلم و ستم مي پردازد.

شعر مذهبي
این  یکي دیگر جلوه هاي ادب غنایي و بزمي، شعر مذهبي است، که رستگار فسایي 
ویژگي را از مؤلفه هاي ادبیات غنایي قرار داده و مي گوید: »شعر مذهبي علاوه بر ادبیات 

بزمي و غنایي مي تواند از موضوعات ادبیات تعلیمي نیز باشد.« 
رضا حسیني نیز در مکتب هاي ادبي علاقه به مذهب را از ویژگي هاي رومانتیسم اروپایي 
مطرح کرده است: »دین که فلاسفه قرن هیجدهم به مخالفت با آن برخاسته بودند، در میان 
رومانتیک ها به عنوان احتیاجي قلبي و دروني زنده شد. رومانتیک ها که از راه احساسات به 
سوي ایمان مي رفتند، و دین را از نظر "هنري" مورد توجه قرار دادند. )حسیني، 1384: 

ج 1 / 183(
خدایي خدا  سرْ  ز  بگرفت  وز طاعتِ بندگان خود شاد
ژاژ خایي زبانِ  بست  گِل  شدّاد اسمِ  نه  ارم،  رسمِ  نه 
حق ستایي جرمِ  به  مأخوذ  زان کس که ز نوکِ تیغِ جلاد
)دیوان دهخدا، 1360: 9(

در این ابیات دهخدا با انتقاد از حاکمان ستمگر عصر خود، که همچون شداد ظالم که از 
شاهان ستمگر قوم عاد بود و به خاطر ادعاي خدایي و عدم اعتقاد به بهشت و روز قیامت، 
باغي به نام ارم ساخت تا به مقابله با اعتقاد و ایمان مردم بپردازد، خطاب به دوست خود 

بیان مي دارد که جرم و گناه تو ذکر حق و حقیقت و مبارزه با یاوه گویي هاست. 
در این ابیات عارف با انتقاد از وکیلان و وزیران و حاکمان ستمگر عصر خود، که اموال 
عمومي و ثروت و سرمایه وطن را به یغما برده اند، و به فقرا و نیازمندان ظلم و ستم روا 

مي دارند، از خوادند مي خواهد که حق مظلومان را از ظالمان بستاند. 
عارف نیز در این ابیات زیر با انتقاد از وکیلان و وزیران و حاکمان ستمگر عصر خود، که 
اموال عمومي و ثروت و سرمایه وطن را به یغما برده اند، و به فقرا و نیازمندان ظلم و ستم 

روا مي دارند، از خدا مي خواهد که حق مظلومان را از ظالمان بستاند. 
ایران زر  و  سیم  همه  سرقت  به  بردند  وزیران خرابند  و  وکیلان  خوابند 
امیران ز  فقیران  داد  بستان  رب  یا  ویران خانه  یک  به  نگذارند  را  ما 
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مشتي گرت از خاک وطن هست بسرکن  از اشک همه روي زمین زیر و زبر کن
)دیوان عارف، 1357: 359(

مرثیه سرایي
زین العابدین مؤتمن مرثیه سرایي را یکي از جلوه هاي ادب غنایي و از کهن ترین نوع 
ادبي که بر آن غم و اندوه حاکم است، شمرده و بیان مي دارد که »مرثیه شعري است که 
درباره آلام و مصائب فردي یا جمعي سروده مي شود. رثا ریشه در غم و اندوه دارد و به 
اشعاري اطلاق مي شود که در ماتم گذشتگان و تعزیت خویشاوندان و یاران و اظهار تأسف 
بر مرگ پادشاهان و سدور و اعیان و سران قوم و ذکر مصائب پیشوایان دین و ائمه اطهار، 
مخصوصاً حضرت سیدالشهدا و شمردن مناقب و فضایل و مکارم و تجلیل مقام و منزلت 
شخص متوفي و دعوت ماتم زدگان به صبر و سکون؛ و معاني دیگري از این قبیل سروده 

شده باشند.« )مؤتمن، 1394: 27( 
رضا حسیني در جلد اول مکتب هاي ادبي در خصوص مرثیه سرایي در ادبیات غنایي 
مي گوید: »در این اشعار بزمي، بیشتر از سرسبزي بهار، برگ هاي زرد پاییز به چشم مي 
خورد و بیشتر از نغمه هاي پرنشاط بامدادي، آهنگ حزن آلود غروب جلوه گر مي شود، و 
به جاي روشنایي سایه و تاریکي حکم فرماست. این حزن و اندیشه، مثل دردي پنهاني 
پیوسته در اشعار رومانتیک ها طنین مي اندازد. ریشه این تردید را بیشتر باید در همان جنبه 

احساسي و زیبایي جویي جستجو کرد.«: )حسیني، 1384: ج 1 / 183(
طلایي! دوره   کودکِ  اي  چون گشت ز نو زمانه، آباد
خدایي خدا  سرْ  ز  بگرفت  وز طاعتِ بندگان خود شاد
ژاژ خایي زبانِ  بست  گِل  اسمِ شدّاد نه  ارم،  نه رسمِ   
حق ستایي جرمِ  به  مأخوذ  زان کس که ز نوکِ تیغِ جلاد
)دیوان دهخدا، 1360: 9(

در این بند دهخدا نهایت غم و اندوه و حزن و اندیشه خود را نسبت به از دست دادن 
دوست خویش با یادآوري خاطرات دوره کودکي و بیان علل و عوامل کشته شدن وي که 
به خاطر ایمان و اعتقادش و مبارزه با مخالفان حق و حقیقت جان خود را از دست داده بود 
ابراز داشته است. لذا با توجه به این که ادبیات بزمي و غنایي بیان احساس و عواطف چه 
به شکل شور و هیجان و شادي و چه در قالب غم و حزن و اندوه است، مرثیه سرایي با این 
توصیف یکي از ویژگي هاي ادب غنایي محسوب شده و دهخدا در این شعر از این ویژگي به 
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صورت بارز و آشکار استفاده کرده است. و یا ابیات زیر:
زان کــو بـه گنــاه قومِ نادان وز مذبحِ زر چو شد به کیوان
در حسرتِ روي ارضِ موعود هر صبحْ شمیــمِ عنبر و عـود
)دیوان دهخدا، 1360: 9(

که سخن از مرگ جهانگیرخان است که در قربانگاه زرین به آسمان ها پر کشید و بخاطر 
ظلم و ستم ستمگران نتوانست به خواسته هاي خود دست یابد. دهخدا در این دو بیت با 
استفاده از تلمیح زیبایي، دوست خود را به حضرت موسي تشبیه کرده که وعده اي که به 
قوم خود داده بود تا آنها را به سرزمین کنعان ببرد، به خاطر جهالت و ناداني آنها دچار مرگ 
شده و نتوانست به وعده خود عمل کند. ضمن این که قاتلان رفیق عزیزش را هم به قوم 
نادان تشبیه نموده است. لذا با استفاده از این نکات زیباي ادبي نهایت تأسف و تأثر خود را 
با زبان مرثیه که جز بیان احساس و عواطف دروني نیست، به قلم کشیده است. چنان که 
عارف نیز در ابیات زیر غم و غصه و ماتم خود را از شهادت و به خون غلتیدن جوانان وطن 

با تمام احساسات خود بیان نموده است:
خمیده سرو  قدشان،  سرو  ماتم  از  دمیده لاله  وطن  جوانان  خون  از 
گل نیز چو من در غمشان جامه دریده در سایه گل بلبل از این غصه خزیده
)دیوان عارف، 1357: 359(

و یا بیت زیر:
از اشک همه روي زمین زیر و زبر کن                    مشتي گرت از خاک وطن هست بسر کن
)دیوان عارف، 1357: 359(

مرگ اندیشي
ماهیت مرگ موجب پیدایش افکاري متناقض در عرصه هاي مختلف فکري از جمله در 
شعر و ادب فارسي گردیده است و هر کدام از شاعران با تکیه بر پایگاه هاي فکري و معرفتي 

خود به این پدیده نگریسته و دیدگاه هایي متفاوتي از خود ارائه داده اند.
سهراب سپهري معتقد است که »مرگ و نابودي در انتظارهمه موجودات عالم، اعم از 
انسان و حیوان و اشیا است. مرگ معمولاً خوف انگیز و ترسناک است، چراکه آن را به معناي 
توقف زمان و دشمن زندگي قلمداد مي کنیم. گاهي انسان ها به علت ترس آن را نمي پذیرند. 
عدم پذیرش مرگ و ترس از آن در نزد انسان، مي تواند ریشه در مسائلي همچون مسئله 
سرنوشت انسان پس از مرگ، جاودانگي روح، و تصور مرگ پایان همه چیز، داشته باشد. 
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ارائه  سهراب سپهري که همواره و طبق اصل نگاه تازه، چهره اي شاعرانه و زیبا از مرگ 
مي دهد، از ما مي خواهد: »نترسیم از مرگ/ مرگ پایان کبوتر نیست«: )سپهري، 1378: 

)294
از دست عدو ناله من از سر درد است                    اندیشه هر کس کند از مرگ، نه مرد است
 )دیوان عارف، 1357: 359(

عارف در این بیت بیان مي دارد که نباید از مرگ ترس و هراس به خود راه داده و در 
برابر ظلم و ستم ستمگران اظهار عجز و ناتواني کرد. 

نوستالژي
نوستالژي یعني دلتنگي به سبب دوري از وطن یا دلتنگي حاصل از یادآوري گذشته هاي 
درخشان یا تلخ و شیرین که رفته اند و دیگر برنمي  گردند، نوستالژي به دو صورت در ادبیات 
بزمي و غنایي کاربرد پیدا کرده است، یکي با عنوان اصل گریز و سیاحت و دیگري بازگشت 

به طبیعت، که هر کدام به تفکیک توضیح داده مي شود:
اصل گریز و سیاحت

یکي از اصول مکتب رومانتیسم، که تفکر نوستالژي در آن مشهود است، اصل گریز و 
سیاحت است، »آزردگي از محیط و زمان موجود و فرار به سوي فضاها یا زمان هاي دیگر، 
دعوت به سفر تاریخي یا جغرافیایي، سفر واقعي یا بر روي بال هاي خیال، از مشخصات آثار 

رومانتیک است.« )ثروت، 1385: 88(  
رضا حسیني نیز مي گوید: »نویسنده رومانتیک طایر فکر را به سوي سرزمین هاي دیگر 
و کشورهاي دور دست پرواز مي دهد. گاه خواننده را با خود به شرق مي برد و گاهي همراه 
»آتالا« در خلوتکده زیباي سرزمین هاي بکر امریکا سرگردان مي کند، از این رو پیوسته 
به چشم مي خورد. »موسه«  رومانتیک  آثار  به کشورهاي دور دست در  نوعي میل گریز 
بلکه همه رومانتیک ها  او  تنها  نه  رؤیاي عصر طلایي پریکلس )pericles( را مي بیند و 
وقوع  زمان  رو  این  از  رنسانس مي روند.  احساس و جلال و جبروت  از  پر  قرون  به سراغ 
"لورنزاچیو"  "ارنائي"،  "هانري سوم"،  است:  دوره  رومانتیک همان  نمایشنامه هاي  اغلب 
)lorenzaccio( و بیست نمایشنامه دیگر که در دوره رومانتیسم نوشته شده است در 
قرون وسطي اتفاق مي افتد. به جز این سفرهاي تاریخي و جغرافیایي، سفرهاي واقعي نیز در 
آثار رومانتیک مؤثر است. »موسه« به ایتالیا، »مریمه« به اسپانیا، »الکساندر دوما« به ایتالیا 
و اسپانیا، »تتوفیل گوتیه« به اسپانیا و شرق و روسیه و ایتالیا، »شاتوپریان« و »لامارتین« 
و»ترول« و دیگران همه به شرق سفر کردند و خاطرات این سفرها در آثارشان منعکس 
است. همه این سفرهاي رؤیایي در آرزوي یافتن محیط زیبا و مجلل و رنگ هاي تازه و 
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بالاخره آن زیبایي کمال مطلوب است که هنرمند رومانتیک آرزوي نیل به آن را دارد.«: 
)حسیني، 1384: ج 1 / 181(

زان کو به گناه قومِ نادان           در حسرتِ روي ارضِ موعود
 )دیوان دهخدا، 1360: 9(

رفیق خود  در خصوص  سیاحت  و  گریز  اصل  گرفتن  نظر  در  با  بیت  این  در  دهخدا 
مي گوید که او به خاطر جهالت قوم نادان، که در واقع منظورش حاکمان ستمگر آن دوران 
است، مورد ظلم و ستم واقع شده و در حسرت و آرزوي سرزمیني است که وعده داده بود. 

و در واقع از این جهان رخت بر بست و به سفر ابدي گسیل شد.
بازگشت به طبیعت

چشم  به  آن  در  نوستالژي  هاي  اندیشه  که  رومانتیسم،  مکتب  اصول  از  دیگر  یکي 
مي خورد، بازگشت به طبیعت است، »توسعه علاقه به طبیعت و حیات ابتدایي و غیر متمدن 
یکي و شاید نخستین ویژگي از ویژگي هاي رومانتیسم است. در بازگشت به طبیعت مقصود 
بازیافت اصالت انساني مطرح بود. زیرا در این ایام چنین تلقي مي شد که نتایج حاصل از 
خرد گرایي، انسان را از اصالت خود خارج ساخته و اخلاق طبیعي او را فاسد کرده است.«: 

)ثروت، 1385: 72 ـ 71(
آر یاد  شمرده،  سحر  به  اختر  یاد آر ز شمع مرده، یاد آر
آر یاد  سپرده،  جان  بادیه  بر  از سردي دي فسرده، یاد آر

تسنیم وصال خورده، یاد آر
)دیوان دهخدا، 1360: 9 ـ 7(

دهخدا در این شعر، بیان دوري از رفیق و دوست خود و غم و اندوه و حسرت ناشي از 
فراق یار خویش را به صورت ترجیع و تکرار آورده است. که تکرار عبارت "یاد آر" وي بیانگر 
دلتنگي حاصل از یادآوري گذشته هاي تلخ و شیریني است که دیگر برنمي  گردند. و با این 
عبارات به گذشته و خاطراتي که با دوست خود داشته، اشاره مي کندکه در این ترجیع و 

تکرارها بازگشت به طبیعت، به وضوح نمایان است.
همچنین این بیت: 

         چون گشت ز نو زمانه، آباد          اي کودکِ دوره  طلایي!
)دیوان دهخدا، 1360: 9(

این بیت نیز، بازگشت به طبیعت و دوره طلایي کودکي را تدایي مي کند.
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وطن دوستي
با ظهور انقلاب مشروطه و تحولاتي که در جامعه روي داد، مفهوم وطن دگرگون شد و 
عواملي مانند آشنایي ایرانیان با تمدن غرب، انقلاب صنعتي، انقلاب فرانسه، حکومت هاي 
استبدادي حاکم بر ایران و شرایط اجتماعي بر دگرگوني معناي وطن در دوره مشروطه 
تأثیر گذاشته اند. »ایران را وطن انگاشتن و ایرانیان را خواهران و برادران وطني خواندن، 
پیامدي نو در گفتمان ادبیات سیاسي این دوره و حاصل همین عوامل بود.«: )کلهر، حصاري 

ابراهیمي، 1385: 136(  
از ابر کرم، خطه ري رشک ختن شد   دلتنگ چو من مرغ قفس بهر وطن شد )دیوان 

عارف، 1357: 359(
بیت فوق بیانگر این است که هر که عاشق وطن است و دوستدار آن باید جان خود را 
در راه وطن فدا کند و به خاطر عشق و علاقه به وطن هر نوع سختي و ظلم و ستم را به 

جان بخرد.
هیجان و احساسات

رومانتیسم ها  عقیده  به  است،  احساسات  و  هیجان  رومانتیسم  مکتب  اصول  دیگر  از 
»هنرمند رومانتیک پیش از آنکه بر مباني معقول و خردگرایي تکیه کند به خواست هاي 
حسي و دروني و خرد گریزي گرایش دارد. آلفره دوموسه در سال 1842 مي گفت: »باید 
هذیان گفت!« آنچه باید بیان کرد هیجانات شاعر است و آنچه باید به دست آورد هیجان 
مردم. این کیفیت هیجاني در رنگ هاي تند و شدید و گرم دلاکروا )Delacroix( نقاش 

رومانتیک نیز به خوبي مشهود است.« )ثروت، 1385: 88(   
»هنرمند رومانتیک معتقد است که دل باید بي قید و بند سخن بگوید و بي قید و شرط 
فرمان براند. شاعر موهاي آشفته را به دست باد سپرده، شنل سیاهي بر دوش، زیر سایه 
بیدي در روشنایي ماه و در کنار برجي ویران و با دلي که بي شک بر اثر عشق بد فرجامي 
شکسته است با خویشتن خلوت مي کند و غرق رویا مي شود. ادبیات رومانتیک چنین قیافه 
قراردادي را تعمیم داده و توده مردم را با آن آشنا ساخته است. اندوه رومانتیک از دیدن 
گذشت بي رحمانه زمان شدت مي یابد. این اندوه معمولاًٌ زاییده توقعات تسکین ناپذیر قلبي 
است که در جهاني بي احساس و بي ایمان گرفتار شده است.«: )حسیني، 1384: ج 1 / 

)181
اي مونسِ یوسف اندر این بند!                      تعبیرْ عیان چو شد تو را خواب

)دیوان دهخدا، 1360: 7(
دهخدا در این بیت دوست خود جهانگیرخان را خطاب قرار داده و با او سخن مي گوید، 
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در حالي که وي مرده است. که این گونه تصورات، جز هیجان و احساسات و عواطف دروني 
چیز دیگري نمي تواند باشد. به نظر مي رسد که دهخدا در این گونه موارد تحت تأثیر اصول 

رومانتیسم اروپایي قرار گرفته است. 
و یا این بیت که باز هم مخاطب شاعر، جهانگیرخان است:

             چون باغ شود دوباره خرّم          اي بلبلِ مستمندِ مسکین!             
 )دیوان دهخدا، 1360: 8(

بنابراین تحلیل و بررسي شعر "مرغ سحر" دهخدا و بسامد بالاي ویژگي هاي ادبیات 
بزمي و غنایي منعکس شده در این شعر که با نمونه هایي از ابیاتش تبیین گردید، جنبه 
غنایي و بزمي بودن آن مبرهن و تأثیر پذیري وي از مکتب ادبي رومانتیسم مشخص گردید. 

3- نتیجه گیري
علي اکبر دهخدا و عارف قزویني از شاعران برجسته دوره مشروطه هستند که از میان 
اشعاري که جنبه غنایي و بزمي دارد شعر "یاد آر ز شمع مرده یاد آر" دهخدا و "از خون 
جوانان وطن لاله دمیده" عارف که عناصر و مؤلفه هاي ادب غنایي در این دو شعر بیشتر 
نمایان است مورد بررسي قرار گرفت، چنانکه با تحلیل و بررسي این اشعار مي توان مضامین 
موضوعات و ویژگي هاي ادب غنایي و بزمي را مشاهده نمود؛ لذا مهم ترین و پر کاربردترین 
مضامین و مؤلفه هاي ادب غنایي و رومانتیسم اروپایي حاصل از نقد و تحلیل اشعار مذکور 
عبارتند از: امید به آینده اي روشن، اندیشه هاي فلسفي، بیان هنرمندانه، تأکید اجتماعي بر 
فردي، طبیعت گرایي، حبسیه، دلبستگي به آزادي، شعر مذهبي، مرثیه سرایي، نوستالژي، 
هیجان و احساسات، وطن پرستي، امید و آرزوي بهبودي در آینده، مرگ اندیشي و خوش 

باشي و عشرت طلبي.
بنابراین با توجه به بسامد بالاي عناصر ادب غنایي و بزمي در شعر "مرغ سحر" علي 
اکبر دهخدا، و "از خون جوانان وطن لاله دمیده" عارف قزویني که نشانگر عمدي بودن 
استفاده از این مضامین است، به عبارتي دیگر دهخدا و عارف خود علاقه مند به استفاده 
از مؤلفه هاي ادب غنایي و بزمي و مکتب ادبي رومانتیسم اروپایي بوده اند، که این مسئله 
نیز بیانگر تأثیر پذیري دهخدا از رومانتیسم اروپایي است. نتیجه کلي این پژوهش و غنایي 

بودن این آثار است.
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فقر و غنا در مثنوی معنوی با تاکید بر آیات قرآن و احادیث
شهلا حاج طالبی
دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی، واحد نجف آباد، دانشگاه آزاد اسلامی، نجف آباد، ایران
سید محمد امیری
استادیار گروه زبان و ادبیات فارسی، واحد نجف آباد، دانشگاه آزاد اسلامی، نجف آباد، ایران

چکیده
فقر و غنا از موضوعاتی است که همواره بحث های مختلفی پیرامون آن مطرح شده و هر کس 

بر اساس برداشت و دیدگاه خاص خود آن را مورد تجزیه و تحلیل قرارداده است.
فقر به معنای حاجت و نیاز و فقیر به معنای حاجتمند است. احتیاج را از آن جهت فقر گفته اند 
که به منزله شکسته شدن ستون فقرات )فقار ظَهر( است. در مقابل، غنا به معنای کفایت و بی نیازی 
است. در قرآن کریم ، فقر و غنا به دو گونه مطرح شده است: یک دسته از آیات به فقر مالی و 
مادی اشاره دارند و دسته دیگر  آیاتی هستند که به معنایی فراتر از معانی مالی و مادی اشاره 
دارند. مولانا  نیز در مثنوی ارزشمند خود به دو موضوع فقر و غنا اشاره کرده است. او استغنا را به 
دو شاخه استغنای حق و استغنای بنده تقسیم کرده و فقر را به شیوه های گوناگون ستوده است . 
مقصود مولانا از فقر، محتاج بودن به پروردگار و بی نیاز بودن از خلق است؛ بنابراین فقر در این معنا 

فخر محسوب می شود به مصداق حدیث »الفقرُ فخری«.
در این پژوهش سعی بر آن است که ضمن بر شمردن انواع فقر و غنا ، این دو موضوع )فقر و 
غنا( از منظر قرآن و احادیث نیز بررسی شده سپس ابیاتی از مثنوی که به این دو موضوع اشاره 

کرده اند برای روشن تر شدن بحث آورده شود.
واژگان کلیدی: غنا، فقر، قرآن، احادیث، مثنوی
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1- مقدمه
»فقر« در لغت به معنای احتیاج و تنگدستی است و در اصطلاح صوفیه عبارت است از 
فنای فی الله و اتحاد قطره با دریا و این نهایت سیر و مرتبه کاملان است و آنچه گفته اند: 
»الفقر سواد الوجه فی الدارین« )در هر دو جهان، فقر سیاه روی می باشد.( عبارت از آن است 
که سالک به کلی فانی فی الله شود.« )لاهیجی، 1374: 99( در شرح تعرف نیز در تعریف 
فقر و حقیقت آن، چنین آمده است: »حقیقت فقر، نیازمندی است و بنده جز نیازمند نباشد. 
غنی به حقیقت حق است و فقیر به حقیقت خلق.« )مستملی بخاری، 1366، ج 3: 1239( 
اما »استغنا« در لغت به معنای بی نیازی خواستن و بی نیاز گشتن است و در اصطلاح صوفیه 
عبارت است از بی نیازی که لازمه ی آن قطع علاقه از حطام و بهره های دنیا از جاه، مقام و 

منال است. )سجادی، 1370 : 86(
در قرآن کریم، فقر و غنا به دو گونه مطرح شده است: یک دسته از آیات به فقر مالی 
و مادی اشاره دارند؛ مانند: »پس از گوشت آنها بخورید و بینوای فقیر را نیز طعام نمائید.« 
از  و  گرفته اند  قرار  تنگنا  در  خدا،  راه  در  که  باشد  فقرایی  برای  شما  »انفاق  )حج/ 28(. 
شدت خویشتن داری، افراد ناخودآگاه آنها را بی نیاز می پندارند.« )بقره/ 273( . »زکات ها 
برای جمع آوری آن زحمت می کشند.«  مخصوص فقرا و مساکین و کارکنانی است که 
)توبه/ 60( .» این اموال برای فقرای مهاجری است که از خانه و کاشانه و اموال بیرون رانده 

شدند.« )حشر / 8(
اما آیات دیگری هستند که فقر و غنا را به معنایی فراتر از معنای مالی و مادی آن اشاره 
دارند. قرآن کریم می فرماید: »ای مردم شما فقرا و نیازمندان به خدا هستید؛ تنها خداوند 

است که بی نیاز و شایسته هر گونه حمد و ستایش است.« )مائده/ 15(
مرحوم علامه طباطبایی در خصوص این آیه می فرماید :»خداوند در این جمله فقر را 
منحصر در ایشان، و بی نیازی را منحصر در خود کرد، پس تمامی انحای فقر، در مردم، 
فقدان و  از  و غنا عبارت  فقر  بی نیازی، در خدای سبحان است؛ و چون  انحای  تمامی  و 
وجدان است، و این دو، دو صفت متقابل یکدیگرند، ممکن نیست موضوعی از هر دو خالی 
باشد، چیزی که تصور شود، یا فقیر است، و یا غنی. لازمه انحصار فقر در انسان و انحصار 
انسان ها منحصر در فقر  این است که:  از  انحصاری دیگر است و آن عبارت  غنا در خدا، 
باشند و خدا منحصر در غنی. پس انسان ها غیر از فقر ندارند، و خدا غیر از غنی ندارد.« 
)طباطبایی،1372، ج 17: 32( فقر الی الله مقوم انسان است . فقیر به معنای صحیح کلمه 
امکانی  و  توانی  پای خویش،  بر  ایستادن  برای  و  فقراتش شکسته  کسی است که ستون 
ندارد و مانند کسی که دچار قطع نخاع است قیام و حرکت او جز با کمک دیگری، نامیسر 
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است. از این رو حادثه های تلخ را »فاقره الظهر« گویند و قرآن کریم نیز در ترسیم قیامت 
از چهره های گرفته و غمگین خبر می دهد که در انتظار »فاقره« یعنی حادثه ای کمرشکن 
هستند: »و در آن روز صورت هایی عبوس و در هم کشیده است، زیرا می داند عذابی در 
پیش دارد که پشت را در هم می شکند. )قیامت /24و 25( و چون انسان در تمام هویت 
خویش وابسته به غنای محض، یعنی خدای سبحان است و از طرف دیگر، سایر شئون 
علمی و عملی بشر تابع هویت اوست، پس انسان در ذات و صفت و فعل و اثر خود نیازمند 

است. )جوادی آملی ، 1381، ج 14: 144-143(

2- بحث و بررسی
2-1- فقر از دیدگاه اولیا دین: 

در اینکه فقر بر چند قسم است در کلام بزرگان اختلافاتی دیده می شود. برخی آن را 
چهار نوع به شرح زیر دانسته اند:

اول: نیاز ضروری که شامل همه موجودات است، و آن وجود آنهاست مادامی که در 
دنیا هستند. آیه شریفه: »ای مردم شما فقرا و نیازمندان به خدا هستید؛ تنها خداوند است 

که بی نیاز و شایسته هر گونه حمد و ستایش است.« )فاطر/ 15( به این معنا اشاره دارد .
دوم: نیازمند به امکانات زندگی از قبیل غذا و پوشاک و مانند آن است و آیه : »)انفاق 
شما( برای فقرایی باشد که در راه خدا، در تنگنا قرار گرفته اند؛ و از شدت خویشتن داری، 

افراد ناآگاه آنها را بی نیاز می پندارد.« )بقره/ 273(، ناظر برآن است.
سوم: فقر به خداست؛ مانند سخن موسی )ع( که عرض کرد: »پرودگارا هر خیر و نیکی 

بر من فرستی به آن نیازمندم« )قصص/ 24(، به همین اشاره دارد. 
چهارم: فقر به نفس است که بدترین نوع آن به شمار می رود و پیامبر )ص( که فرمود: 

»فقر نزدیک به کفر است«، به همین معناست. )مجلسی، ج 69: 33-30(
و مذموم مشاهده می شود که  فقر ممدوح  پیامبر )ص( دو  به طور کلی در کلام  اما 
حضرت به یکی افتخار می کند و می فرماید:»فقر افتخار من است و به آن بر سایر پیامبران 
افتخار می کنم« )همان/ 33(. روشن است که این همان فقری است که نسبت به خالق 
هستی دارد و تمام وجود و عوارض وجودی اش از ناحیه اوست. اما دیگری فقر مذموم است؛ 
آنجا که می فرماید: »از فقر به تو پناه می برم.« )همان: 32(، در واقع دست نیاز به سوی غیر 
خدا دراز کردن است که ملازم روی گردانی از خدا و جهالت نسبت به کمال و کرم اوست. 
اینجاست که انسان به کفر نزدیک می شود و به همین جهت امام صادق )ع( نیز می فرماید: 
»فقر نزدیک به کفر است.« )حرعاملی، ج 15: 366( وقتی که انسان موجود دیگری غیر از 
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خدا را به رفع حاجت خود طلب کند و خدا را دخیل نداند به معنای کفران و ناسپاسی است.
2-2- مفهوم فقر در قرآن کریم

و  فقها  دارند،  جای  می گیرد،  تعلق  آنها  به  زکات  که  اصنافی  شمار  در  فقیران  چون 
مفسران مسأله فقر را از نظر مفهوم و حدود آن مورد توجه قرارداده اند و در مقام بیان تفاوت 

فقیر و مسکین در آیه 60 سوره توبه به بحث پرداخته اند.
العاملین علیها و المولفه قلوبهم و فی الرقاب و  »انما الصّدقات للفُقراءِ و المساکین و 
الغارمین و فی سبیل الله و ابن السبیل فریضه من الله و الله علیم حکیم.« )توبه/ 60( صدقات 
برای فقیران است و مسکینان و کارگزاران جمع آوری آن و نیز برای به دست آوردن دل 
مخالفان و آزاد کردن بندگان و قرض داران و انفاق در راه خدا و مسافران نیازمند و آن 

فریضه ای است از جانب خداوند و خدا حکیم داناست.
یکسان بودن معنای فقیر و مسکین

بنابر یک نظر، فقیر و مسکین دارای معنی واحد بوده و این دو لفظ مترادف می باشند 
که در این آیه هر دو به جهت تاکید در یک معنی به کار رفته اند )فاضل مقداد ، ج 1، 235؛ 

ابن عربی، بی تا، ج2: 961(
در مجمع البیان نیز این نظر از ابوعلی جبائی و ابویوسف مطرح شده است و بر این 
اساس اگر کسی وصیت کرد که ثلث مال من از فقرا و فلان کس باشد، در این صورت نصف 
آن مال که نصف ثلث باشد مال آن شخص است و نصف دیگر ثلث، مال فقرا و مساکین 

است، زیرا آن هر دو ، یک صنف هستند. )طبرسی، 1372، ج 5: 64(
در پاسخ به این مطلب گفته شده که تاسیس، بهتر از تاکید است. به عبارت روشن تر 
ایجاد یک معنای جدید و متفاوت از معنای فقیر برای مسکین بهتر است از اینکه گفته 
شود فقیر و مسکین به یک معنا هستند و در کنار هم قرار گرفتن آنها به منزله تاکید است. 
)حسینی جرجانی، ج1، : 297-298( و ظاهر آیه دال بر این است که مسکین، غیر از فقیر 

است.)طبرسی کیاهراسی، ج 4: 205(
2-3- اقسام فقر در قرآن کریم و مثنوی مولانا

فقر به معنای نداری و نیازمندی در ابعاد و زمینه های گوناگون زندگی آدمی، مفاهیم 
مختلفی را در بر می گیرد و دارای درجاتی است که با ملاحظه فقر در قرآن و روایات می توان 

به موارد زیر اشاره نمود:

2-3-1- فقر ذاتی
بر اساس فرهنگ ادیان آسمانی و دیدگاه عرفا و فلاسفه الهی، جز خداوند همه موجودات 
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جهان فقیر و نیازمندند. این نیاز و حاجت در همه جهات برای انسان تا زمانی که در دنیا 
هست، موجود می باشد و بلکه در همه موجودات این حاجت و نیاز هست. خداوند تنها 

موجود بی نیازی است که از توانگری ذاتی برخوردار است.
چنان که در قرآن کریم نیز به این مطلب اشاره رفته است: »یا ایها الناس انتم الفقراءُ 

الی الله و الله هو الغنی الحمید«
و  بی نیاز  که  است  خداوند  تنها  خدایید،  نیازمند  همگی  شما  مردم  ای  /15(؛  )فاطر 
شایسته هر گونه ستایش است. نیز در جای دیگر آمده است: »و الله الغنی و انتم الفقراءُ« 

)محمد/ 38( خدا بی نیاز است و شما نیازمندید.
این فقر یک صفت نیست بلکه در فطرت و خمیر مایه آدمی نهفته است و طلب کمال 
برخاسته از آن است و هر قدر انسان از این نیازمندی آگاهی بیشتری پیدا کند ، به خداوند 
نزدیک تر می شود و به درجات بالاتری از کمال دست می یابد . بنابراین، پیامبران و امامان 

فقیرترین انسان ها بودند و بر این فقر خود نیز افتخار می کردند.
باالافتقار إلیک، و لا  حضرت  رسول اکرم )ص( در دعایی می فرمایند: »اللهم أغننی 
تفقرنی بالاستغناءِ عنک.« )مجلسی ج 69: 30(؛ الهی مرا با نیازمندی به سوی خودت غنی 
گردان و نیازم را سرشار و نیز مرا در بی نیازی از خودت فقیر بگردان که خود را از تو بی نیاز 

بدانم.
اشعار عارفان واقعی نیز از اعتراف به چنین نیازمندی آکنده است . به طور طبیعی چنین 

افرادی خود را از همه موجودات جهان بی نیاز احساس می کنند.
 فقر ذاتی درمثنوی

مولانا در مثنوی از فقر سخن به میان آورده و به شیوه های گوناگون آن را ستوده است: 
»مقصود مولانا از فقر، نیازمندی به حق و بی نیازی از خلق است. فقر، بدین معنی فخر است، 
زیرا سالک را بر طلب کمال بر می انگیزد، از آن جهت که حق تعالی مجمع یا مجموع صفات 
خیر و کمال است و نیازمندی به او موجب آن می شود که راهرو طریقت، از وی بخواهد تا 
کمال ممکن را بر او افاقه کند و به اوصاف خیر کلی بیاراید. این کس به علو شخصیت خود 
وقوف دارد و نقص خود را به کمال خیر مطلق و وجود مستغنی و بی نیاز حق می سنجد و 
به همان نسبت نقصان و نیازمندی آفرینش را به چشم خرده بین در می یابد.« )فروزانفر، 

1375، ج 3: 1001(
به اعتقاد مولانا فقر ذاتی چون متضمن استغنای از خلق است، باعث عزت و سربلندی 
است، نه خواری ، آنچه باعث خواری و ذلت می شود دست دراز کردن به سوی دیگران است 

ولی درویش، گرد نیاز و حاجت را از خود پاک کرده و در دو جهان عزیز شده است.
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فقر فخری از گزاف است و مجاز                 نی، هزاران عز پنهان است و ناز
)مولوی ،1363،ج1: 2357(

درویشان نیز از روزی ای نزد خداوند بهره مند می شوند که همانا بی نیازی قلبی و اعتماد 
برحق است که این از ملک دو جهان برتر و گرامی تر است:

سوی درویشی بمنگر سست سست توست فهم  ورای  درویشی  کار 
ذوالجلال از  ژرف  دارند  ای  روزی  زان که درویشان ورای ملک و مال
)همان : 2353-2352(

همچنین مولانا معتقد است که آدمی اگر می خواهد از زندان دنیا رهایی یابد و خود را 
از سختی ها آسوده کند ، باید بفهمد که در برابر حق تعالی فقیر است و خود و هر آنچه در 

اختیارش است، به خداوند تعلق دارد:
تا بود که افلاس او ظاهر شود آدمی در حبس دنیا زآن بود
هم منادی کرد در قرآن ما ما یزدان  را  ابلیس  مفلسی 
هیچ با او شرکت و بازی مکن کودغا و مفلس است و بد سخن
 )همان ،ج 2، 653-655(

»مولانا فقر وجودی انسان را که نوعی فقر ذاتی محسوب می شود به الف تعبیر می کند، 
زیرا الف هیچ نشان و علامتی ندارد و از جمیع تعینات عریان است.« )زمانی ، 1384، ج 6: 
620( دل انسان نیز همچون میم تنگ است. ام که هستی ماست، خود در تنگناست و به 

همین علت ما پیوسته میان غفلت و دلتنگی به سر می بریم:
میم چشم  از  تر  دلتنگ  دلی  جز  چون الف چیزی ندارم ای کریم
میم ام تنگ است، الف زو نرگداست این الف وین میم امّ بود ماست
)همان ، ج 6، 2329-2330(

2-3-2- فقر واقعی و حقیقی
بر اساس تعالیم اسلام می توان به یک نوع دیگری از فقر اشاره نمود که از آن به فقر 
واقعی و حقیقی تعبیر می شود و چهره خود را به صورت فقدان عمل خیر در سرای آخرت 
به نمایش می گذارد. حدیث زیر از پیامبر اکرم )ص( به این نوع فقر مهم اشاره نموده است: 
»قال رسول الله )ص( أتدرون ما المفلس؟ فقیل: المفلس فینا من لا درهم له و لا متاع لهُ. 
فقال: المفلس من امتی من یاتی یوم القیامه بصلاۀ و صیام و زکاه و یاتی قد شَتَمَ و قَذَفَ 
هذا و أکل مال هذا و سَفَکَ دَمَ هذا و ضرب هذا من حسناته و هذا من حسناته فإن فنیت 
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حسناته قبل ان یقضی ما علیه اخذ من خطایاهم فطرحت علیه ثم طرح فی النار بل قد یقال 
ان المفلس حقیقه هو هذا« )مجلسی، ج 69: 6(

آیا می دانید مفلس کیست؟ گفتند: از نظر ما، مفلس کسی است که نه درهمی دارد و نه 
کالایی. حضرت فرمودند: مفلس امت من کسی است که روز قیامت نماز و روزه و زکات با 
خود می آورد اما گاهی دشنام و تهمتی به این زده است و مال آن را خورده و خون فلان را 
ریخته و بهمان را زده است. در نتیجه از حسناتش به این و آن داده می شود و اگر حسناتش 
تمام شود و هنوز خطاهایش تمام نشده باشد از گناهان آن ها برداشته و به او داده می شود 

و سپس در آتش افکنده می شود و گفته می شود: مفلس حقیقی همین شخص است.«
در حدیث دیگری نیز ایشان چنین فرموده اند: »قال رسول الله )ص( ایها الناس ... ما 
م  علوک مَن لم یقَُدِّ الصعُّلوک فیکم؟ قالو : الرجلُ الذی لا مالَ لهَُ فقال: بل الصعلوک حقُّ الصُّ
من ماله شیئا یحتسبه عند الله و ان کان کثیرا من بعده.« )همان؛ ج 74: 152( ای مردم به 
نظر شما فقیر کیست؟ عرض کردند: مردی که ثروت ندارد. فرمود: نه، فقیر حقیقی کسی 
است که از مال خود چیزی به حساب خدا پیش نفرستد، اگر چه پس از او مال بسیاری 

بماند.
امیرمومنان علی)ع( در نهج البلاغه نیز به این نوع فقر اشاره نموده اند: »الغنی و الفقر بعد 
العرض علی الله« )شریف رضی، 1379: ح 452( توانگری و فقر واقعی آنگاه معلوم می شود 

که اعمال به پیشگاه خداوند عرضه شود.
فقر واقعی در مثنوی مولانا 

مولانا در مثنوی از فقر واقعی به عنوان »برگ بی برگی« یاد می کند. برگ بی برگی؛ یعنی 
سرمایه ی عدم تعلق به دنیا و مادیات و رهایی از بند هوای نفس و جمیع ما سوی الله و این، 
توشه ی فقیران است. چنین فقر و ذلتی که از جانب حق باشد مایه افتخار و سرافرازی است.

برگ بی بـرگی بـود ما را نـوال مرگ بی مرگی بود ما را حلال
)مولوی ، 1363، ج1: 3927(

فقر و خواریش افتخارست و علو  برگ بی برگی همه اقطاع اوست
)همان ، ج3، 4519(

عدل خداوند اقتضا می کند که هیچ کس را از رحمت خود بی بهره نگذارد، هر چند 
خداوند فقیران را در ظاهر به آتش می افکند ولی به آنان غنای قلب می بخشد ولی برعکس، 
باطن خود در دوزخ آزمندی و حاجت  توانگران به ظاهر در نعمت و آسایش اند ولی در 
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می سوزند.
دلان بی  بر  استمگری  کنند  کی  حق تعالی عادل است و عادلان
نهند آتش  سر  بر  را  دگر  وین  آن یکی را نعمت و کالا دهند
جهان دو  هر  خالق  خدای  بر  آتشش سوزد که دارد این گمان
)همان ، ج1، 2356-2354(

2-3-3- فقر روحی و ذهنی 
انسان آمیزه ای از جسم و روح است و همانگونه که جسم او نیازمند تغذیه و مواد لازم 
دیگر است، روح نیز تغذیه متناسب لازم دارد و هر کس از آن غافل بماند دچار فقر روحی 
که همان فقر نفس، قلب و روان آدمی است، می شود. این نوع فقر شاخه های متعددی نظیر 
فقر ناشی از آزمندی، فقر ناشی از مال دوستی و دنیا طلبی و بخل دارد. )حسینی، 1380: 

)35
 غزالی در شرح حدیث پیامبر )ص( که فرمودند: »کاد الفقر ان یکون کفرا.« )نزدیک 
است که فقر به کفر بینجامد.(، می گوید: فقر، آدمی را در پرتگاه کفر قرار می دهد چون اولا 
موجب حسادت به توانگران می شود و حسد هم حسنات و خوبی ها را از بین می برد ، ثانیا 
باعث این می شود که انسان فقیر در برابر ثروتمندان اظهار ذلت و خواری کند که این خود 
به آبرو و دین او لطمه می زند، ثالثا سبب ناخشنودی به قضای الهی و ناراضی بودن از روزی 
می شود و این خود هم اگر کفر نباشد به کفر می کشاند. به همین دلیل، هم پیامبر خدا 
)ص( از فقر به خدا پناه برده لذا در دعا آمده است: »نعوذُ بک من الفقر و القِلَّۀِ« )مجلسی، 

1404 ، ج 69: 31(
در ترجمه و تحقیق مفردات الفاظ قرآن کریم نیز آمده است که فقر، همان فقر نفسانی 
است که صاحبش را به کفران نعمت های خدا و فراموشی ذکر او می رساند و از آنچه که 
بردباری است.  او را چرکین می کند، دور نمی سازد و قله هم کم صبری و عدم  حیثیت 

)خسروی حسینی، 1375، ج 3: 79(
فقر روحی و ذهنی در مثنوی مولانا

در قصه »اعرابی درویش و ماجرای زن او به سبب »قلت و درویشی« سخنانی که از زبان 
مرد اعرابی بیان می شود در رابطه با فقر و ارزش آن است.

داستان بدین گونه است:
زن از تنگدستی معاش و تهیدستی گله آغاز می کند و فقر و نداری شوی خود را باز 
زبانی تند بازگو می کند و مدام او را به خاطر فقر ملامت می کند. زن می گوید: ما آنقدر 
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بیچاره ایم که اگر برای ما مهمانی برسد، باید بر رخت و جامه او دست برد زنیم تا بتوانیم 
از او پذیرایی کنیم )فقر ذهنی( مرد در پاسخ زن، به گذشت روزگار و ناپایداری و ناخوشی 
اشاره می کند، همچنین از فضیلت فقر سخن می گوید و آن را بر توانگری ترجیح می دهد، 
مرد اعرابی با توجه به حدیث معروف پیامبر که فرمودند: »الفقر فخری« فقر را مایه افتخار 
و مباهات خود می داند و از زن می خواهد در فقیران به خواری ننگرد، بر فقر طعنه نزند و 

دیدگاه خود را نسبت به فقر تغییر دهد:
فقر، فخر است و مرا بر سر مزن گفت: ای زن، تو زنی یا بوالحزن               

                                 )همان ، ج 1:  2324(
سپس ادامه می دهد که: مال دنیا از زر و سیم و ضیاع و عقار، مورد علاقه کسی است که 
کمبود شخصیت خود را حس می کند و تملکات ظاهری را پوششی بر نقایص و کاستی های 

خویش می داند ، در حالی که فقر، کمالات باطنی آدمی را آشکار می سازد:
پناه سازد  کله  کز  او،  بود  کل  مال و زر، سر را بود همچون کلاه
چون کلاهش رفت، خوشتر آیدش آن که زلف جعد و رعنا باشدش
نظر پوشیده  که  به،  برهنه  پس  بصر بمانند  باشد  حق  مرد 
)همان، ج 1: 2345- 2343(

2-3-4- فقر انتخابی 
شک نیست در تمام جوامع، انسان هایی از خود گذشته و فداکار دیده می شوند که همه 
چیز را در راه صلاح و اصلاح جامعه فدا می کنند. افرادی که عمر خود و تمام نیروهای 
خداداده را وقف رفاه و هدایت دیگران می کنند و توقع هیچ گونه پاداش و حتی انتظار تقدیر 
و تشکر نیز ندارند. این گونه افراد نه از روی تنبلی و ناتوانی بلکه از روی اختیار و اراده فقر 
را برگزیده اند و با اینکه از هر گونه امکان مادی و معنوی برخوردارند لکن تمام این امکانات 
را در مسیر منافع عمومی به کار می برند و در این راه احساس خستگی و ناراحتی نمی کنند. 
روح گذشت و ایثار به اندازه ای در آنها قوی است که لوازم ضروری و شخصی و حتی غذای 

روزانه خویش را به دیگران می دهند و خود گرسنه به سر می برند.
در قرآن کریم در وصف این افراد آمده است: » و یطعمون الطعام علی حُبۀِ مسکیناً و 

یتیماً و أسیراً . انما نطعمکم لوجه الله لا نرید منکم جزاءَ و لا شکورا« ) انسان / 8-9( 
و بر دوستی خدا به فقیر و اسیر و طفل یتیم طعام می دهند و گویند ما فقط برای رضای 

خدا به شما طعام می دهیم و از شما هیچ پاداش و سپاسی هم نمی طلبیم.

فقر و غنا در مثنوی معنوی با تاکید بر آیات قرآن و احادیث
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فقر انتخابی در مثنوی مولوی 
انسان باید بداند که فقر )انتخابی( پناهگاه مطمئن برای اوست. در واقع )»المفلس فی 

امان الله« است( )انقروی،1374، ج 11: 1015(
گزد هرگز  را  مرده  گرگ  گرگ،  نزد را  گدایی  هرگز  راهزن 
رست فجار  از  کشتی  تواند  تا  خضر کشتی را برای آن شکست
رو فقر  اندر  فقرست،  در  امن  چون شکسته می رهد اشکسته رو

)مولوی، 1363، ج4: 2757 – 2755(
به اعتقاد مولانا صوفی چون جامه فقر پوشد، عین فقر برای او طعام می شود و او نسبت 
به طعام های صوری استغنا می ورزد و چون صوفی عاجز و شکسته است، رحم الهی درباب 

او درخور است:
دایه و مطعم شود عین فقرش  صوفی از فقر چون در غم شود
رحم قسم عاجزی اشکسته است زانکه جنت از مکاره رسته است

                                )همان، 1857- 1856(
پس صوفی فقر را چاره قطعی همه ی قحطی ها و پریشانی ها می داند و آن را پیشه خود 

می سازد )فقر انتخابی( تا به نوا رسد:
چرخ می زد جامه ها را می درید صوفیی بر میخ روزی سفره دید
دوا نک  را  دردها  و  قحط ها  بی نوا نوای  نک  میزد  بانگ 

                         )همان ، ج3: 3005- 3004(

2-4-غنا در قرآن کریم
فعل»استغنی« برای بیان زیاده روی در اعتماد آدمی به خویشتن به کار می رود . مفهوم 
اصلی آن، توانگری و ثروتمندی است. در قرآن، بر این نکته، فراوان تاکید شده است که 
خداوند »غنی« است ، یعنی آنقدر توانگر است که او را به کس، احتیاج نیست و کاملا متکی 
به خویش و خود کفا است. اما در مورد انسان، فرض چنین استغنا و بی نیازی مبین فقدان 
حس مخلوقیت و عبودیت است و بدین ترتیب، داشتن چنین حسی چیزی جز استکبار و 

بزرگ بینی که متضمن انکار خداست، نیست.
اقتضای  لغتا به معنی »خویشتن را دیدن« ،»خود را ذاتا غنی دانستن که  این واژه، 
طغیان و عدوان و استکبار است.« و در نتیجه به قدرت و توانایی خویش، اعتماد نامحدود 
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داشتن است. در آیه زیر که هدف آن وصف حالات درونی و باطنی انسان به طور کلی است؛ 
واژه استغنی به معنی بی نیاز بی کار رفته است:

»کلا ان الانسان لیطغی . ان رءاه استغنی« )علق / 6و7( حقا که انسان سرکشی می کند 
همین که خود را بی نیاز پندارد.

اما در آیه دیگری »استغنی« با صفت »بخل« همراه شده است: »... و اما من بخل و 
استغنی و کذب بالحسنی فسینسره للعسری« و اما آنکه بخل ورزید و خود را مستغنی 

شمرد و ]پاداش[ نیکوتر را تکذیب کرد به زودی راه دشواری به او، خواهیم نمود.
با توجه به کاربرد های قرآنی واژه استغنی، همواره هر سه معنا، تواما افاده می شود: یکی 

غنا و بی نیازی، دیگری اکتفا و سوم احساس ثبات.
2-4-1- قرآن از »غنا« )ثروت( تعبیر به »خیر« می کند

اسلام به ثروت به عنوان یک وسیله موثر و کارساز تکیه می کند و خدای تبارک و تعالی 
در قرآن کریم از »مال« تعبیر به »خیر« کرده است و می فرماید :»کتب علیکم اذا حَضَرَ 
احََدَکم الموت إن ترََک خیرا الوصیهُ للوالدین و الاقربین بالمعروف حقا علی المتقین.« )بقره/ 

)180
دستور داده شده چون مرگ یکی از شما فرا رسد اگر دارای متاع دنیاست وصیت کند 

برای پدر و مادر و خویشان به چیزی شایسته، عدل این کارسزاوار مقام پرهیزکاران است.
و در حدیثی از امام باقر )ع( می خوانیم که :» نعم العون الدنیا علی طلب الاخره« )وسایل 

الشیعه، ج 12: 12(
»دنیا کمک خوبی است برای رسیدن به آخرت.«

2-4-2- نظر اسلام راجع به ثروت: 
در اسلام مال و ثروت هیچوقت تحقیر نشده  است، نه تولیدش، نه مصرف کردنش، نه 
مبادله اش، بلکه همه اینها تاکید و توصیه شده و برای آنها شرایط و موازین مقررگردیده 
است و هرگز ثروت از نظر اسلام دور افکندنی نیست بلکه دور افکندنش )اسراف، تبذیر، 
تضییع مال( حرام قطعی است. اشتباه از آنجا ناشی شده است که اسلام با هدف قرار دادن 
ثروت، با اینکه انسان فدای ثروت شود مخالف است و سخت مبارزه کرده است، به عبارت 
دیگر پول پرستی را در اینکه انسان برده پول باشد. یعنی اینکه انسان، پول را به خاطر خود 
پول و برای ذخیره کردن و اندوختن بخواهدکه »الذین یکنزون الذهب و الفضۀ و لا ینفقونها 

فی سبیل الله فبشرهم بعذاب الیم ...« )توبه / 34(
)و کسانی که طلا و نقره را گنجینه و ذخیره می کنند و در راه خدا انفاق نمی کنند آنها 
را به عذابی دردناک بشارت ده( . که نام این حالت حرص و آز است و یا پول را فقط برای پر 
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کردن شکم و برای عیاشی و بیکاری و ولگردی بخواهد که نام آن شهوت رانی است )اینها 
را محکوم کرده(. در این حالت پول خواستن توأم است با دنائت و پستی و محو شخصیت 
انسانی در پول و فقدان هر گونه شخصیت انسانی و شرافت معنوی. نقطه مقابل، این است 
که انسان پول را به عنوان یک وسیله برای فعالیت و عمل و تسهیل و تولید بخواهد. در این 

صورت پول، تابع هدف کلی است که انسان پول را برای آن هدف می خواهد.
حدیثی است از رسول اکرم )ص(: نعم المال الصالح للرجل الصالح«

مولوی مضمون این حدیث را به نظم آورده می گوید:
رسول گفتش  صالحُ  مال  نعم  حمول باشی  حق  بهر  از  را  مال 
ور بود در زیر کشتی، پشتی است آب در کشتی هلاک کشتی است

تشبیه ثروت و انسان به دریا و کشتی از آن نظر که در یک وضع او را غرق می کند و در 
خود محو می کند و شخصیت او را محو می سازد و در صورت دیگر نه تنها ضربه به شخصیت 
او نمی زند، وسیله ای منحصر است برای رسیدن به مقصد و تکمیل شخصیت خود، فوق 

العاده تشبیه خوبی است.

2-4-3- غنا و بی نیازی در مثنوی
مولانا در مثنوی بحث استغنا را در دو جریان بیان می کند: یکی استغنای حق و دیگری 
استغنای بنده. در وادی استغنای الهی، سالک با تمام وجود احساس می کند که حق تعالی 
از همه چیز بی نیاز است. در حقیقت، خداوند به عبادات، اذکار و احوال بنده نیازی ندارد 
و این بنده است که به حق تعالی نیازمند و محتاج است. در این مرحله، سالک به نوعی 
بی نیازی از ما سوی الله دست می یابد و به دنبال آن، تنها خود را نیازمند حق تعالی می داند 
و این تا حدی به بحث فقر که آخرین مرحله از مراحل سیر الی الله است، نزدیک می شود. 

غنای حق
در باب استغنای حق باید از سخن پروردگار بهره برد که می فرماید: »من آفریدگان 
را بیافریدم که در حق آنان، احسان و نیکی کنم و آن ها از من سودی برند، آفریدگان را 
نیافریدم تا فایده ای از آن ها  به من رسد. انما خلقتُ الخلقَ لیِربحَوا عَلیََّ و لم اخلقهم لِارَبحََ 

علیهم« )فروزانفر، 58:1366(
قصد من از خلق، احسان بوده است گفت پیغمبر که حق فرموده است
کنند آلودی  دست  شهدم  ز  تا  کنند سودی  من  ز  تا  آفریدم 
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کنم بر  قبایی  من  برهنه  وز  کنم سودی  تا  که  آن  برای  نه 
)مولوی، 1363، ج 2 :2637 -2635(

خداوند در قرآن کریم می فرماید: »یا ایها الناس ٲنتم الفقراء الی لله و هوالغنیَّ الحمید« 
)فاطر/ 15 ( ای مردم شما نسبت به خداوند فقیرید و تنها خداست که بی نیاز ستوده است.

حق تعالی غنی مطلق است و جزاو همه فقیرند و خداوند در مقابل بخشش به بندگان 
از آنان چیزی نمی خواهد:

کی فقیری بی عوض گوید که گیر کو غنی است و جز او جمله فقیر             

چون خداوند بی نیاز است، اگر خلق  مجاهده و ریاضتی در راه او متحمل می شوند، به 
خاطر سعادت و تکامل روحی خودشان است و گرنه حق تعالی از همه آن ها بی نیاز است.
پوست و  مغز  و  نغز  ز  او  است  بی نیاز  زان که او پاک است و سبحان وصف اوست
است شه  آن  بندگان  برای  از  هست که  کراماتی  هر  و  شکار  هر 
این همه دولت خنک آن کو شناخت ساخت خلق  بهر  طمع  را  شه  نیست 
ورا؟ آید  کار  چه  دولت ها  ملک  سرا دو  و  آفرید  دولت  که  آن 
)همان ، ج1:  3140-3143(

همچنین در آیه سوم سوره توحید خداوند ، بی نیاز مطلق معرفی شده است چرا که 
چیزی او را خلق نکرده است و به عبارت دیگر خداوند از ازل وجود داشته است. خداوند به 
حکم این آیه از همه چیز بی نیاز است به همین خاطر نازکش هیچ کس و هیچ چیز نیست.

نه پدر دارد نه فرزند و نه عم لم یلد،لم یولد است او از قدم
ناز بابایان کجا خواهد شنید ناز فرزندان کجا خواهد کشید
گراز کم  جوانا  والد  نیستم  نیستم مولود پیرا کم به ناز
ناز را بگذار این جا ای ستی نیستم شوهر نیم من شهوتی
)همان، ج 3: 1319-1322(

غنای بنده )استغنا از ما سویالله(
سالک با قدم گذاشتن در وادی استغنا، در می یابد که خداوند از همه چیز بی نیاز است 
و در عین حال، نوعی احساس بی نیازی از ماسویلله در جانش شکوفا می شود. چون سالک 
دریافته که جهان و موجودات آن، وفایی ندارند و همه فانی هستند، بنابراین همه چیز را 
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بی واسطه از حق درخواست می کند و نسبت به لوازم و اسباب به استغنا و بی نیازی دست 
می یابد.

چون ندیدی تو وفا در ناودان زین سبب بستان تو آب از آسمان              
                                             )همان:560(
مولانا این جهان را در مثل چون شاخه های درخت می داند، افراد نارسیده با آرزوهای 
خام، بدان می چسبند، ولی هرگاه همین افراد خام، پخته شوند و تکامل یابند، شاخه های 
درخت را سست تر می گیرند، تا آن گاه که کام جانشان از معنویات شیرین شود. در این 
صورت، ملک این جهان برای آنان جذابیتی ندارد و سالک نسبت به ماسویلله به استغنا و 

بی نیازی می رسد.
خام نیم  میوه های  او چون  بر  ما  این جهان همچون درخت است ای کرام
را کاخ  نشاید  خامی  در  که  زان  را شاخ  مر  خام ها  گیرد  سخت 
از آن سست گیرد شاخ ها را بعد  چون بپخت و گشت شیرین لب گزان
جهان ملک  آدمی  بر  شد  سرد  دهان شد  شیرین  اقبال  ازآن  چون 
)همان، ج 3: 1293-1296(

خداوند بی نیاز کننده بندگان است
خداوند تعالی در قرآن می فرماید:

بعِِبادِه خَبیرُ  یشَاءٳُنَََّّّهُ  بقَِدرِما  لُ  ینُزِّ لبََغوا فی الارَضِ ولکن  لعِِبادِه  الرِّزقَ  »ولوَ بسط لُله 
بصیرُ« )شوری/ 27(

»هرگاه خداوند روزی را برای بندگانش وسعت بخشد در زمین طغیان و ستم می کنند، 
لذا به مقداری که می خواهد نازل می کند که او نسبت به بندگانش آگاه و بینا است.«

این آیه شریفه می فرماید تقسیم روزی بر اساس حساب دقیقی است که پروردگار درباره 
بندگان دارد، چرا که او نسبت به بندگانش آگاه و بینا است. او پیمانه و ظرفیت وجودی هر 
کس را می داند و طبق مصلحت او به او روزی می دهد، نه چندان می دهد که طغیان کنند، 

و نه چندان که از فقر فریادشان بلند شود.
شبیه به این معنی در جای دیگری از قرآن کریم آمده است آن جا که می فرماید:

هرگاه  می کند  طغیان  انسان  )علق/6و7(  استغنی«   ُ رَّءاَه  أن  لیطغی  الانسانَ  ٳن  »کَلاَّ
احساس بی نیازی و غنی نماید.

هُ حرص  در حدیثی از رسول خدا)ص( می خوانیم که حضرت فرمود: »ٳن الرّزقَ لایجَُرُّ
فهُ کُرهُ کاره« )مکارم شیرازی ،ج 22: 340( حریصٍ و لا یصَُرِّ
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رزق و روزی از سوی خداوند مقدر شده است، نه حرص حریص آن را جلب می کند و 
نه اکراه افراد آن را منع می نماید.

در حدیث دیگری از امام صادق )ع( آمده است که در پاسخ کسی که تقاضای موعظه 
کرده بوده فرمود:

»ٳن الرّزقَ مقسومُ فالحرصَ لماذا ...؟« )همان:340( هرگاه رزق قسمت شده است پس 
حرص برای چیست؟...  

مولانا نیز در مثنوی بیان می کند که خداوند نه تنها از نقصان و کاستی به دور است و 
پدیدآورنده فانیان و نیستان است بلکه بی نیاز کننده نیز هست:

گر تو پاکی از خطر وز نیستی                    نیستان را موجد و مغنیستی
                       مولوی ، 1363 ، ج 1 : 3912(
به اعتقاد مولانا نه تنها انسان بلکه تمام هستی و همه آفرینش تنها در برابر حق ابراز 

نیازمندی می کنند و همه نسبت به ماسوی لله بی نیازی نشان می دهند:
زبر و  بی زیر  عیش  می زید خوش  عالم هزاران جانور این  اندر 
ناساخته شب  برگ  و  درخت  بر  شکر می گوید خدا را فاخته
که اعتقاد رزق بر توست ای مجیب حمد می گوید خدا را عندلیب
امید ببریده  مردار  همه  از  نوید را کرده  باز دست شاه 
)همان: 2291-2294(

بی نیازی حقیقی
مولانا دست یابی به استغنای حقیقی را در گرو دوری از هوی و هوس و تعلقات مادی 

می داند و در این صورت است که به کمال روحی و معنوی می توان دست یافت.
انُقلی یا نفس سافرِللغنا غرۀُ المسکن احُاذِرهُأنا                   

                                     )همان، ج 3: 1928(
 )از فریفته شدن به منزل و مأوا می پرهیزم. ای نفس، برای رسیدن به مرتبه بی نیازی 

و استغنای حقیقی سفر کن(
سالک در مرتبه استغنا و بی نیازی می تواند از دریای حقیقت بدون واسطه آب معانی 
را بنوشد هر چند که پیش از آن، یاران عاشق و عارفان صادق واسطه ای برای کسب ذوق 

و معانی بوده اند.
که شوی از بهره بی عکس آب کش عکس چندان باید از یاران خوش

فقر و غنا در مثنوی معنوی با تاکید بر آیات قرآن و احادیث
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چون پیاپی شد شود تحقیق آن عکس کاوّل زد تو آن تقلید دان
)همان،ج2: 566-567(

پیامبر)ص( نمونه کامل انسانی است که به مرحله استغنای حقیقی رسیده به گونه ای 
که در شب معراج سرمه )مازاغ البصر و ما طغی( در چشم می کشد:

امتحان روز  بربست  در  و  چشم  از مخزن هفت آسمان او  آنکه 
آسمان هفت  هر  آفاق  شده  پر  جان و  حور  و  نظّارها  پی  از 
کو دوست  غیر  پروای  ورا  خود  او بهر  از  آراسته  خویشتن 
حق آل  نیابد  ره  هم  او  در  که  آن چنان پرگشته از اجلال حق
)همان، ج 1: 3949-3952(

3- نتیجه گیری
فقر و غنا از موضوعاتی است که قرآن کریم با تاکید خاصی به آن ها اشاره نموده و در 
خلال آیات، این دو موضوع به دو گونه مطرح شده است. دسته ای از آیات قرآن تنها به فقر 
ظاهری که همان فقر مادی است، اشاره کرده اند اما دسته دیگری از آیات فقر و غنا را فراتر 

از معانی مادی آن دانسته و برای این دو انواعی ذکر کرده اند.
به اعتقاد مولانا نیز فقر ذاتی چون متضمن بی نیازی از خلق است باعث عزت و سربلندی 
است نه خواری، بنابراین فقر وجودی انسان نیز نوعی فقر ذاتی محسوب می شود. نوعی دیگر 
از فقر، واقعی )حقیقی( است که منظور از آن نداشتن کار نیک و حسنه در سرای باقی و 
آخرت است که مولوی از آن تحت عنوان برگ بی برگی یاد می کند یعنی عدم تعلق به دنیا، 
مادیات و رهایی از هوی و هوس دنیوی. فقر روحی و ذهنی که نوعی از فقر نفسانی است و 
انسان را به کفران نعمت و فراموشی ذکر خداوند می رساند در مثنوی مولانا در قالب قصه 

اعرابی درویش و ماجرای زن او بیان شده است.
فقر انتخابی در مثنوی به عنوان پناهگاهی مطمئن برای انسان در نظر گرفته شده است 
و نمونه آن صوفی است که جامه فقر بر تن می پوشد و این فقر برای او عین استغنا می شود.

از دیدگاه قرآن، غنا )ثروت( به عنوان یک وسیله بسیارموثر و کارساز در زندگی انسان ها 
دانسته شده و از آن تعبیر به خیرگردیده است بنابراین باید گفت که  قرآن هیچ گاه غنا و 
بی نیازی را مذموم نشمرده همان طور که مولانا در مثنوی گران سنگ خود ثروت و انسان 
را به دریا و کشتی از آن نظر که در یک موقعیت او را غرق می کند و شخصیت او را محو 
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می سازد و در موقعیت دیگر شخصیت او را به تکامل و پختگی می رساند، تشبیه نموده است.
استغنا در مثنوی به دو شاخه استغنای حق و استغنای بنده تقسیم شده است. استغنای 
حق یعنی این که حق تعالی از همه چیز و همه کس بی نیاز است و این بندگان هستند که 
به او نیازمندند همان گونه که در قرآن آمده است: »یا ایها الناس انتم الفقراء الی لله و هو 
الغنی الحمید« اما استغنای بنده یعنی بی نیازی خلق از ماسوی لله و این که خلق از هرچه 

غیر خدا دست بشوید و تنها نیاز و احتیاج خود را به سوی خالق بی نیاز مطرح نماید.
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1- مقدمه
نسخه های خطی آثار بی نظیر از علم و تمدن و فرهنگ ایران را در خود جای داده است 
که حاصل عمر و تلاش ادبا، دانشمندان، علما و هنرمندان این مرزو بوم است و نمایانگر 
پیشگامی و درخشش دانشمندان کشورمان در اکثر رشته های علمی در دوره های تاریخی 
گذشته می باشد. در میان نسخه های خطی، جُنگ ها مجموعه های بسیار کمیابی هستندکه 
بسیاری از اشعار و آثاری که شاید در جای دیگر به صورت مستقل یافت نشود را محفوظ 
نگاه داشته و درحقیقت گنجینه مستحکمی برای حفاظت از تاریخ، ادبیات و فرهنگ ایران 
است. »جُنگ ها بهترین و ارزنده ترین نشانه طرز فکر مردم هر مملکت و دیار محسوب 
می شود و نخستین گام برای شناخت و شناساندن یک ملت متمدن و دستیابی به آثار 

فرهنگی اوست« )فدایی،1386:  25(.
جُنگ ها یکی از ارزشمندترین میراث مکتوب محسوب می شوند و به این سبب »جُنگ 
پژوهی یکی ازضرورت های فرهنگی و تحقیقی ما بشمار می آید و تا این سفینه های ارجمند 
نگیرد هر کوششی  قرار  علمی  تحلیل  و  مورد شناسایی  آن  در  نهفته  معلومات  دریای  و 
به منظور شناخت دقیق و جامع از فرهنگ، تاریخ و ادب ایران، کژی و کاستی خواهد داشت« 

)عظیمی، 1389: 14(.
یکی از این جُنگ ها که در سیر و گذشت زمان گمنام باقی مانده است »مجمع الشعراء 
از سالار نامی است که می گویند از مخترعات خواجه رستم خوریانی بسطامی متخلص به 
رستم است. این نسخه به نظر می رسد متعلق به قرن نهم باشد و شامل مجموعه ای از شعر 
شعراء بر اساس حروف الفباست که نام شاعر هر شعرقبل از آن به رنگ قرمز و سیاه نوشته 
شده است؛ در این جُنگ، از اشعار بیش از چهل شاعر استفاده شده و به صورت تک نسخه 
در کتابخانۀ مجلس به شماره نسخه 530 موجود می باشد که به خط نستعلیق نوشته شده 
و افتادگی هایی در وسط دارد همچنین افتادگی هایی در ابتدای بعضی ابیات نیز به چشم 
لکه  بیشتر صفحه ها  به چشم می آید در  بیشتر  می خورد که در چند صفحه آخر نسخه 
قهوه ای رنگ بزرگ به چشم می خورد. برگ های نسخه پس و پیش شده و در آغاز دو برگ 
رباعیات است سپس با حرف الف شروع می شود و در پایان نیز ده برگ مقطعات، مستزاد 
و رباعیات است. جلد نسخه از جنس تیماج است و دارای 258 برگ، 25 سطر)25*18(« 

)درایتی، 1386، ج 82 : 162 (.
پذیرفته  نسخه های خطی صورت  زمینه شناساندن  تمام تلاش هایی که در  با  امروزه 
است، هنوز شاعران، نویسندگان و آثاری که ناشناخته باقی مانده، زیاد هستند و احیاء و 
تصحیح آثار مکتوب یکی از وظایف متخصصان این حوزه است زیرا که این آثار راهی برای 
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معرفی و شناخت هر چه بهتر زبان، فرهنگ و تمدن هر جامعه است. گفتنی است تصحیح 
متون به صورت علمی در ایران پیشینه ای طولانی دارد و از »سده سوم هجری آغاز گردیده 
و در طول قرن های متمادی تحولات بسیاری را پشت سر گذاشته« )مایل هروی،1380: 

.) 384
یکی از شاعرانی که تعداد قابل توجهی از اشعار وی در جُنگ مجمع الشعراء امیر رستم 
خوریانی آورده شده است "یحیی قانی" متخلص به یحیی قانی است که با توجه به اشعارش 
یکی از گویندگان توانای زمان خود بوده است و تاکنون در باب وی و اشعارش پژوهش 
و تصحیحی انجام نشده است. متأسفانه در کتاب های تذکره از جمله فرهنگ سخنوران، 
مجمع الفصحا، ریاض العارفین، تاریخ نظم و نثر فارسی، عرفات العاشقین، طبقات اعلام 
شیعه، طبقات الاطبا، تذکره نفایس المأثر و . . .  هیچگونه اشاره ای حتی به نام وی نشده و 

بنابراین اطلاعی از زندگی و زمان تولد و مرگ وی دردست نیست.
از آنجا که مجمع الشعراء امیر رستم خوریانی در قرن نهم گردآوری شده است و امیر 
رستم بعد از نام وی اصطلاح نورمرقده و نور الله روحه را آورده است به نظر می رسد درآن 
زمان یحیی قانی در قید حیات نبوده است و دوره زندگی وی اواخر قرن هشتم و اوایل قرن 

نهم می باشد.
همچنین وی طبیب بوده و امیر رستم بیشتر مواقع از وی به نام مولانا یحیی قانی طبیب 

یاد می کند و خودش نیز در پاره ای از اشعارش به طب و طبابت خویش اشاره می کند:
 

طبیبست بیمار  تو  پرشور  نرگس  چون  قانی یحیی  تو  لب  شهد  حسرت  در 
)مجمع الشعرا، 11:ص116(

لیک کند  طب  ز  دعوی  چه  از  قانی  یحیی 
بسته خسته  جان  در  دردی  تو  غم  هستش 
)همان، 25:ص433(

با توجه به ابیات موجود در این جُنگ گویا یحیی قانی ده سال در عشق زیبا رویی 
بوده است:

کرد در تحویل من مستوفی دیوان هجر حاصل ده ساله را از لشکر عشقت مگر
)همان،36: ص254(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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 و تنها در یک غزل از اقبال خود در رسیدن به معشوق سخن می گوید:
ایمانم و  گه  قبله  کژت  ابروی  و  زلف  جانم دوای  تو  لعل  لب  ای  مرحبا 
)همان، 29: ص 350(
مهمانم قدی  سرو  تو  چو  رسیدست  که  رفیق اقبال  و  شد  مساعد  باز  دولتم 
)همان،30:ص350(
هجرانم شب  اندوه  چاره  بدی  چه  نگشتی ظاهر تو  وصال  اگر صبح  آه 
)همان، 32:ص350(

دراین بیت شکوه می کند که چرا مدتی از من یاد نکردی:
پیمانم همه  زلف  سر  چو  برشکستی  مدتی شد که زمن یاد نکردی ز چه روی
)همان،39:ص 350(

و در غزلی دیگر می گوید:
می کنم داد  جان  به  حسن  شهریار  ای  ستمگرت شوخ  غمزه  زجور  گفتم 
)همان،13: ص351(
این از  بعد  که  قانی  یحیی  منال  گفتا  گفتا منال یحیی قانی که بعد از این
)همان،14:ص351(
با توجه به اشعارش شاعر در دوره ای از زندگی خود دچار فقر و تنگدستی شده است 

و معشوق به سبب فقر او از وی رویگردان شده است:
چون شدم بی زر یقین دانم که از روی طمع

داشتن خواهی  بیزار  دل  بیچاره  من  از 
)همان،24: ص388(

همچنین به نظر می رسد که وی سنی مذهب بوده است و در قصیده ای که در نعت 
پیامبر سروده  از مونس اول سخن می گوید که منظور شاعر ابوبکر است ولی قسمتی از 

شعر که به نظر می رسد کلمه یار غار باشد محو شده است:
مصطفاست صداقت  راه  در  آنک  مونس اول سپهر صدق احمد مران تقی
)همان،14:ص 464(
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احمد مران تقی هم بعد از محو شدن این قسمت جایگزین شده است.
همچنین آمده است:

آنک درد ظلم را از شربت عدلش دواست تقوا و  غیرت  جهان  ثانی  همدم 
)همان،17:ص 464(

که با توجه به همدم ثانی و کلمه عدل به نظر می رسد کلمه محو شده عمر باشد.
همچنین آمده است:

حیاست خورشید  نور  و  وفا  چتر  سایه  سرور ثالث امیرالمؤمنین حیدر که او
)همان،20: ص 464(

در این بیت نیز امیرالمؤمنین حیدر جایگزین کلمه محو شده آمده است.
یحیی قانی از حضرت علی)ع( با عنوان "محرم رابع" سخن می گوید:

خداست شیر  و  مرسل  نبی  داماد  آنک  ریا بی  عالم  مردان  شه  رابع  محرم 
)همان،23: ص464(

البته در مورد حضرت علی بسیار مفصل سروده است و هل أتی را آورده:
قدم زیر  بود  چرخش  نه  که  سرافرازی  آن 

است أتی  هل  ندای  حق  از  او  شأن  اندر  آنک 
)همان،28: ص464(

سعدی نیز با وجود سنی مذهب بودن در مورد حضرت علی چنین می گوید:
کند علی  وصف  که  زهره  و  زور  چه  را  کس 

أتی هل  گفت  او  مناقب  در  جبار 
)کلیات سعدی، بیت87،قصیده1(

همچنین آورده است:
وفا با  آل  مهر  ندارد  دل  اندر  که  هر 

نام دین داری یقین می دان که بر وی افتراست
)مجمع الشعراء،36: ص464(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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البته این ابیات نمی تواند دلیل شیعی بودن وی باشد زیرا منقبت اهل بیت از رایج ترین 
مضمون های شعری است و کمتر شاعری است که صفحاتی از دیوانش را به این مضمون 

اختصاص نداده باشد.

پیشینه پژوهش:
زندگی و اشعار یحیی قانی تاکنون ناشناخته مانده است و برای نخستین بار بر اساس 
نسخه مجمع الشعراء که  تاکنون تصحیح و چاپ نگردیده است مورد بررسی و تصحیح قرار 
می گیرد. لذا پژوهشی که به طور ویژه به بررسی سبک شناسی این نسخه و یا اشعار یحیی 
قانی پرداخته باشد انجام نشده است و این پژوهش در نوع خود اولین گام در این راستا به 

شمار می رود.

2- بحث و بررسی
2-1- سطح فکری

با توجه به ابیات موجود از یحیی قانی در نسخه مجمع الشعراء که شامل 40 غزل)317 
بیت( و3 قصیده )139 بیت( و در مجموع 456 بیت است می توان مضامین فکری وی را 

اینگونه دسته بندی کرد:
عشق

توصیف عشق و ذکر خصوصیات معشوق از بارزترین مفاهیمی است که یحیی قانی در 
غزلیات خود به آن پرداخته است و مضمون همه 40 غزل منتخب در این جُنگ عاشقانه 
است البته شاید به این خاطر باشد که امیر رستم در عهد تیموری به گردآوری این جُنگ 
پرداخته و غزل در این دوره »دارای مضمون های عاشقانه بوده و از اختصاصات غزل های 

عاشقانه این دوره اظهار بیش از پیش عجز و زبونی و ناکامی در مقابل معشوق است« 
)صفا، 1385، ج 3: 84(.

یحیی قانی در غزل خود از معشوقی سخن می گوید که از هرگونه بی توجهی و آزار و 
درد و رنج نسبت به عاشق دریغ نمی کند و عاشق برای رسیدن به معشوق و رضایت خاطر 

او هر گونه آزار را از جانب معشوق بجان می خرد:

را جنگ  اسباب  ساخته  کینه  بهر  تو  زنیم می  صلح  در  تو  با  زاشتیاق  ما 
)مجمع الشعراء،10:ص 32(
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می کنی سینه  بجفا  سنگدل  تو  من  بر 
را سنگ  سینه  بر  تو  جور  ز  می زنم  من 
)همان،11:ص32(
یحیی قانی از هجران  و غم  و اندوه آن می گویید و از این فراق و دوری شکوه می کند:
امتحان کردیم رای عقل دوراندیش را ماه رویا نیست ما را طاقت هجران تو
)همان،22: ص32(
از عشق تو ما را غم و اندیشه نصیب است غریبست بیچاره  دل  کویت  سر  بر  تا 
 )همان،3: ص116(
آمد هجران  اندوه  غم  ز  من  بر  آنچه  بیان سال  صد  به  کرد  نتوان  نازنینا 
)همان،37: ص 192(
غرقه طوفان محنت گشتم از باران هجر بر امید بوی جانبخش گلستان وصال
 )همان،33:ص 254(

یحیی قانی به قهرمان پروری عاشق که آماده هرگونه فداکاری در راه معشوق است 
پرداخته و برای رضایت خاطر معشوق حتی از سر جان نیز می گذرد:

را خویش  روان  سازد  قامتت  نثار  ا  یک نظر بر یحیی قانی نگر بیگانه وار
)همان،25:ص 32(
ترک سر گیرم و در پای تو جان افشانم نثار قدمت ای دو جهان از بهر  شاید 
)همان،31: ص 350(

یحیی قانی در غزلی از عشق حقیقی می گوید که حتی اگر رخ محبوب را به خواب 
ببینم پس ازآن باده ناب می نوشم و چون کسی مست عشق حقیقی باشد مجازاتی ندارد.

بخواب گشت  عیان  محبوب  رخ  خیال  چون 
ناب باده  این  از  پس  بنوشم  که  بودم  گفته 
 )همان،20:ص 62(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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باشم جانان  رخ  عشق  می  مست  که  من 
محراب در  کنم  سجده  خوشش  ابروی  همچو 
)همان،21:ص 62(
شتاب به  برآیم  دلارام  سرکوی  به  ترک رندی کنم و بیخودی و قلاشی
)همان،22: ص 62(

چون سرت مست می عشق حقیقی است مترس
خطاب دوست  نکند  مجازی  شرب  پی  کز 
)همان،23:ص 62(
 یحیی قانی در شعر خود اظهار می کند که در راه عشق به نام و ننگ و سخن دیگران 

توجهی ندارد:
دارد که  آری  بلند  گویم  همی   رقیبان منع  از  باکی  ندارم 
 )همان،42:ص 193(
کز عاشق شوریده دل این کار عجیبست منعم مکن ای مدعی از عشق نکویان
)همان،6: ص116(
او را چه غم از سرزنش قول رقیبست هر دل که سراسیمه زنجیر بتان شد
)همان،7:ص 116(

برتری معشوق:
بستاند خراج  حیوان  چشمه  ز  لبت  بستاند باج  مهر  از  تو  جمال  مه 
)همان،4:ص 194(

گل ز شرم روی تو در غنچه پنهان نیست هست
نیست هست  اعتباری  قدت  پیش  در  را  سرو 
)همان،13:ص 116(
که لعل تو به صفت رشک آب حیوانست به بوسه ایی ز لبت عمر جاودانم بخش
)همان،29:ص 116(
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نالیدن از دست معشوق به سبب توجه به رقیب:
روز و شب با دشمنانم ذوق و عشرت می کنی

نیست هیچ می گویی فلانی در شماری هست 
)همان،17:ص 116(

توحید
یحیی قانی در قصیده ای پنجاه بیتی با مطلع به حمد خداوند پرداخته است:

منزه خالق انس و ملک صبوح سبحان را سپاس و شکر بی پایان واهب جان را
 )همان،12:ص 438(

عرفان
»شعر عرفانی شعری است که ارباب معانی در بیان اصول و مواجید و حقایق معنوی 

سرودند« )پورجوادی، 1370: 3(.
استفاده از مضامین عرفانی در اشعار یحیی قانی نمود پررنگی ندارد و بیشتر به صورت 
استفاده از اصطلاحات عرفانی مانند رند، سماع، مست، میخانه، خمار و مسجد و .... است:
مقامست خرابات  کوی  سر  چو  را  ما  در صومعه و مسجد و میخانه چه پوییم
)مجمع الشعراء،42:ص 116(

چو جانت یافت این لذت اناالحق گوی منصوری
مخور پس غصه فرقت یکی دان وصل و هجران را
 )همان،12:ص 463(

افشان آستین  قدس  مجلس  سماع  در  درآیی 
را گریبان  برهانی  نفس  طبع  دیو  از  اگر 
)همان،16:ص 436(

موعظه
یحیی قانی در قصیده ای با موضوع موعظه مضامینی چون بی اعتبار بودن دنیا، توجه 

به جهان آخرت و ذات خداوند و . . . را آورده است:

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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که بیش از چند روز آخر نباشد قدر مهمان را تو مهمانی و دنیا هست مهمانخانه پیکر
)همان،18:ص 463(
بریده از سر غفلت بسی کوه و بیابان را  الا ای توسن فهمت عنان عقل بگسسته
)همان، 5: ص 463(

نه راهست آنچه می پویی چنان سرگشته ای حیران
را پریشان  و  زار  دل  آخر  دار  جمع  دانش  به 
)همان، 6: ص 463(
به ترک متره ای مفروش ذوق باغ رضوان را منه از چاره فرمان یزدان با دل بیرون
)همان،7: ص 463(

پرستش خالقت را کن مکن مخلوق را خدمت
را پرستان  خالق  او  لطف  برندارد  رحمت  که 
)همان، 15: ص 463(

نعت پیامبر
آموزه ها و اعتقادات دینی و باورهای مذهبی جامعه در آثار شاعران و نویسندگان هر 
دوره ای قابل مشاهده است، منقبت پیامبر و اهل بیت نیز یکی از رایج ترین مضمون های 
شعری است در شعر یحیی قانی نیز می توان ردپای این اعتقادات را در قصیده ای با موضوع 

نعت پیامبر جستجو کرد:
کاستان قدر او را عرش اعظم متکاست کمال دریای  درّ  رسالت  گردون  مهر 
)همان،10:ص 440(

دین ملک  شهریار  نبوت  اقلیم  شاه 
صفاست و  صدق  معدن  شریعت  تخت  خسرو 
)همان،10:ص 440(
انبیاست پیشوای  و  اله  محبوب  آنک   احمد مرسل که محمود و محمد نام اوست
)همان،6:ص 441(
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 اطلاعات فلسفی و عقلی
را چنگ  ساز  دلم  سوز  ناله های  با  عشرت سرای چرخ زجور تو گردپاست
)همان،11:ص 32(

چون سرت مست می عشق حقیقی است مترس
خطاب دوست  نکند  مجازی  شرب  پی  کز 
گر تو هوشیار جهانی و اگر مست و خراب آنچه تقدیر خدایست بدل نتوان کرد
)همان،26:ص 62(
هر کو پو تواش مونس و دلدار حبیبست باشد چه  امید  دگر  سپهرش  دور  از 
)همان،4:ص 116(
از جفا و کین میان بر هر چه بستی می کند  شد فلک با تو شریک اندر ستم کو نیز هم
)همان،29:ص 192(
آمد درمان  چو  تقدیر  خانه  شفا  از  ناله از درد جدایی مکن ای دل من بعد
)همان،7:ص 193(
گرفتار جانان  فرقت  درد  به  بیمار چرخ  زدور  دارم  دلی 
)همان،41:ص 254(
کار جفا  بودن  کی  به  تا  گردون  چو  ستمگر بودن  کی  به  تا  اختر  چو 
)همان،47:ص 254(
که از خاری برون آرد گل صد برگ خندان را که را قدرت بود غیر از کمال لطف ربانی
)همان،10:ص 438(
بسازد معدن لؤلؤ برآرد شاخ مرجان را که را شاید که غیر از لطف حق کز لجه دریا
)همان،11:ص 438(

تاب خورشیدی نه  ور  اوست  تأثیر صنع   همه 
را رمان  یاقوت  کند  سنگی  از  که  داند  کجا 
)همان،12:ص 438(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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که از ترکیب ایشانست اصل اشکال و الوان را فروتر چار اجسام بسیط مختلف با هم
)همان،1:ص 463(
سپس کرده با هم ممتزج این چار ارکان را زصنع خود پدید آورد معبود همه اشیاء
)همان،2:ص 463(

 
نبات و معدن و حیوان چو شد حاصل رمکش

را انسان  نوع  عالم  مخلوقات  جمله  از  گزید 
)همان،3:ص 463(
که بیش از چند روز آخر نباشد قدر مهمان را تو مهمانی و دنیا هست مهمانخانه پیکر
)همان،18:ص 463(
جهانداری مسلم نیست چرخی جهانبان را  توانایی مقرر نیست جز معبود دانا را
)همان،26:ص 463(

اطلاعات نجومی
قانی برخی از اصطلاحات و افکار نجومی را در اشعار خود به کار برده است که نشان 

می دهد این شاعر در علم نجوم اطلاعاتی داشته است.  
بر افرازنده رخساره برجیس و کیوان را را پیکر  پیروزه  طارم  نه  برافرازنده 
)همان،4:ص 438(
کزان گل ها بود رونق همه گلهای بستان را فروتر زو گلستانی ولی گل های او انجم
)همان،19:ص 438(
بسی لؤلؤی ناسفته بسی یاقوت رخشان را چو اندر هم نشاند از پی ترصیع بر مینا
 )همان،20:ص 438(

دل برنا  تیرآموز  هندوی  یکی  زو  فروتر 
را رهبان  و  شیخ  هزاران  کرده  تربیت  دانش  به 
)همان،23:ص 438(
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فربه بزغاله  او  از  شیر  دستی  ز  دوشد  همی 
را کیهان  طفل  بدانش  پرورده  است  شیر  کزان 
 )همان،25:ص 438(

حیوانی آب  درونش  دلوی  دیگرش  دست  به 
را گلستان  این  همیشه  دارد  می  آب  کزانجا 
 )همان،26:ص 438(

خردمندی کارفرمای  وزیر  زو  تر  فرو 
ضمیرش حل بسی کرده چو حکمت های لقمان را
 )همان،27:ص 438(
از آن تازه به سوی او نباشد جهل نادان را خرد از خرمن فکرش نصیبی می برد دایم
 )همان،28:ص 436(

مقامش گشته بطن حوت چون یونس گه عزلت
را دستان  پور  گاه  چون  کفش  کمانی 
)همان،30:ص 436(
پی کین وجفا گسترده دام مکر و دستان را فروتر زو دلیری اشقری خونخواره برنا
)همان،31:ص 436(
ز گردون برکشیده پرچم چتر درفشان را سیری فلک  جهانگیری  زو  فروتر 
)همان،35:ص 436(

بگرفته چنگ  در  بربطی  نگاری  زو  فروتر 
که حیران کرده صوتش جمله مرغان خوش الحان را
)همان،39:ص 436(

ز کاری کرده که مرکب چو افریدون با شوکت
را دکان  اهل  چو  چنان  ترازوی  گر  دستش  به 
)همان،42:ص 436(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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که حیران دارد الفاظش آب حیوان را فروتر زو یکی منشی نازک طبع چابک رای
مصاحب گاه با شخصی دو پیکر هیأت جسمش

را مقامش خرمن گندم گهی چون مرد دهقان 
)همان،46:ص 436(
منور کرده از شمع جمال خود شبستان را  فروتر زو دلارامی پری رویی سمن رویی
)همان،47:ص 436(

مقامش گرچه خرچنگ آمده لیکن ز قرص خور
را خوان  نیلگون  سپهر  شب  هر  داشته  منور 
)همان،51:ص 436(
مهر خاور نزد رایش کمتر از جرم سهاست  ردبان نه فلک تا پای قدرش پایه ایست
)همان،30:ص 440(

از خوف خسوف ایمن  هم  خاطرش  چرخ  مهر 
کاست و  افزون  از  فارغ  هم  انورش  رای  ماه 
)همان،38:ص 440(

اطلاعات موسیقی
ای مطرب خوش نغمه دمی ساز نوا کن نیاید راست  غم  پرده  را  تو  عشاق 
)همان،44:ص 388(

تأثیر آیات قرآن و احادیث
» آذین بندی سخن با آیات قرآن، به شیوه اقتباس، شیوه ای پسندیده و گونه ای اعتقاد 
و احترام به قرآن می نماید و از سوی بسیاری از صاحبان فقه و فتوا مهر جواز نیز یافته 

است و از دیرباز میان سخنوران در نظم و نثر رواج داشته« )راستگو،1380: 4(.
کاربرد آیات و مضامین قرآنی در اشعار یحیی قانی بسامد بالایی دارد که در اینجا به 

تعدادی از آنها اشاره می کنیم:
همه ورد ثنای اوست مرغان سحرخوان را همه تسبیح ذکر اوست موران را شب تیره
)همان،8:ص 438(
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مَاوَاتِ وَالْرَْضِ وَ هُوَ العَْزِیزُ الحَْکِیمُ« )سوره حدید،  ِّ مَا فيِ السَّ حَ لِلهَ اشاره به آیه: »سَبَّ
آیه 1(.

قدرت سر  کز  قدیمی  سر حکمت  کز  حکیمی 
را ایوان  نه  طاق  ستون  بی  امرش  داشت  معلق 
)همان،16:ص 438(

مَاوَاتِ بغَِیْرِ عَمَدٍ ترََوْنهََا« )سوره رعد، آیه13(. اشاره به آیه: »الَلهُّ الذَِّي رَفَعَ السَّ
البصر زاغ  ما  گفت  را  نرگسش  یزدان  آنکه 

والضحاست آفتابش  چون  رخ  وصف  در  وانک 
 )همان،6:ص440(

اشاره به آیه :»مَا زَاغَ البَْصَرُ وَمَا طَغَی« )سوره نجم،آیه17(.
حَی« )سوره ضحی، آیه 1( همچنین :»وَالضُّ

زانک قاب قرب او بیرون ز حد وهم ماست  آنکه در وصف کمالش عقل دانا قاصرست
)همان،9:ص 440(

اشاره به آیه :»فَکَانَ قَابَ قَوْسَیْنِ أوَْ أدَْنیَ« )سوره نجم، آیه 9(.
آنکه اندر شأن او از حق ندای هل أتی است آن سرافرازی که نه چرخش بود زیر قدم
 )همان،19:ص 440(
هْرِ لمَْ یکَُن شیْئاً مَّذْکُوراً «)سوره هل   اشاره به آیه :»هَلْ أتَی عَلی الانسنِ حِینٌ مِّنَ الدَّ

اتی، آیه1(.
استفاده از داستان های حماسی و مضامین اسطوره ای

نه آخر زین جهان روزی بخواهی رخت بربستن
را توران  و  را  ایران  گیر  می  خود  امر  مطیع   
)همان،25:ص 463(

کن کبریایی  جلال  درگاه  سوی  توجه 
که خاک درگهش بینی بسی فغفور و خاقان را
)همان،14:ص 463(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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ز کاری کرده که مرکب چو افریدون با شوکت
را دکان  اهل  چو  جنان  ترازوی  گر  دستش  به 
)همان،41:ص 438(

2-2- سطح زبانی
سطح زبانی در سه سطح قابل بررسی است: سطح آوایی، سطح لغوی، سطح نحوی.

الف( سطح آوایی
سطح آوایی را می توان»سطح موسیقایی متن نیز گفت زیرا در این مرحله متن را به 
لحاظ ابزار موسیقی آفرینی بررسی می کنیم. موسیقی بیرونی که از بررسی وزن و قافیه 
و ردیف معلوم می شود. و موسقی درونی که به وسیله صنایع بدیع لفظی است« )شمیسا، 

.)153 :1375
قافیه: »یکی از تمهیداتی که شاعر به کار می برد تا سخن را از نثر عادی دور کند و 
درآن به نوعی، تناسب و آهنگ ایجاد کند، در واقع قافیه عامل غنای مو سیقی شعر است 

و خواننده با شنیدن قافیه لذت می برد« )ذوالفقاری،1380: 32 (.
اشعار قانی در قالب غزل و قصیده دارای قافیه است و در هیچ کدام از ابیات قافیه 

تکراری دیده نمی شود.
ردیف: »تکرار کلماتی می باشد که در نظام مو سیقیایی عالم وجود دارد و یکی از 
جلوه های آن در شعر نمود یافته است. تکرار کلمات در پایان مصراع ها، جنبه ی موسیقیایی 
دارد و نه تنها مکمّل موسیقی قافیه است بلکه با عنایت به اسم، فعل یا حروف بودن آن در 

تکمیل مفاهیم موجود در بیت مؤثر است« )همان: 595(.
در بیشتر غزل های یحیی قانی می توان ردیف را مشاهده کرد که موجب غنای موسیقی 

در شعر وی شده است.
»وزن نوعی تناسب است و تناسب کیفیتی است که حاصل آن دریافت وحدت است 
بین اجزای متعدد که اگر در مکان واقع شود وزن نامیده می شود« )خانلری،1367: 24(.

 یکی از پرکاربردترین اوزان در اشعار قانی رمل است که 14 شعر در این وزن سروده 
شده، بعد از آن وزن هزج است، همچنین در بحرهای مضارع و مجتث نیز اشعاری سروده 

است.
نرگس مخمور تو بی باده مستی می کند هندوی کافر نهادت بت پرستی می کند
)مجمع الشعراء،27:ص 192(
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در بحر: فاعلاتن/ فاعلاتن/ فاعلاتن/ فاعلن )رمل مثمن مخبون(
به آب دیدگان شویم همه گرد رکابش را شبی در خواب اگر بینم رخ چون آفتابش را
)همان،14:ص 32(

در بحرمفاعیلن/ مفاعیلن/ مفاعیلن/ مفاعیلن )هزج ساده(
 در اشعار یحیی قانی137 مورد از صنایع بدیع به کار رفته است که از این تعداد 36 
تضاد یعنی26 درصد، 25 جناس یعنی 19 درصد، 24 تلمیح یعنی 18 درصد، 19 مراعات 
نظیریعنی 14 درصد، 9 اشتقاق یعنی 7 درصد، 5 تکرار یعنی 4 درصد،3 واج آرایی یعنی 
2 درصد، 3 تضمین یعنی 2 درصد،3 لف ونشر یعنی 2 درصد، 3حسن تعلیل یعنی2 
استفاده  ایهام یعنی1 درصد،2 موازنه یعنی1 درصد  یعنی 1 درصد، 2  درصد،2تناقض 

شده است.
تناقض ایهام موازنه  حسن

تعلیل

 لف و

نشر

تضمین  واج

آرایی

تکرار اشتقاق  مراعات

النظیر

تلمیح جناس تضاد  صنایع

بدیع

2 2 2 3 3 3 3 5 9 19 24 25 36 تعداد

1% 1% 1% 2% 2% 2% 2% 4% 7% 14% 18% 19% 26% درصد

جدول شماره1 – بسامد صنایع بدیع در اشعار یحیی قانی

تضاد
یکی از پر بسامدترین صنایع بدیع در شعر یحیی قانی تضاد است که می توان بیشترین 

کاربرد آن را در واژه های  شب و روز مشاهده کرد. 
با دشمنانم ذوق و عشرت می کنی روز و شب 

نیست در شماری هست  فلانی  گویی  می  هیچ 
)همان،17:ص 116(

تو و  آسانست  نگارین سخت  ای  با منت وصل 
داشتن خواهی  دشوار  دلم  بر  آسان  کار 
)همان،38:ص 388(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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نیز هست و نیست )116:18(، بودن و نبودن )388:34(، خواب و بیدار )388:41(، 
صبح و شام )389:22(، پیدا و نهان )403:21(، بستن و گشودن )413:25( و . . .

جناس
را  یا جملات موسیقی کلام  و  از روش هایی است که درسطح کلمات  جناس یکی 
افزون می کند و از »آرایه هایی است که در سخن آراسته و هنرورزانه کاربردی گسترده 
یافته است. این آرایه نیک خنیای درونی، سخن را سودمند و کارساز می تواند باشد« 

)کزازی،1389: 48(. 
در ابیات یحیی قانی25 مورد جناس است که 11 مورد جناس افزایشی یعنی 44 

درصد، 8 جناس ناقص اختلافی)لاحق( یعنی 32 درصد، 6 جناس تام یعنی 24 درصد
جناس افزایشی

وصل و وصال ) 254:38(، جان و جهان )350:42(، زار و نزار )350:42(، بی زر و بی 
زار )388:41( و . . .

جناس لاحق
سوز و ساز )32:12(، جفا و وفا )116:10(، کار و کام )116:44(، عزم و رزم )438:20(، 

دوست و دست )116:44( و . . 
جناس تام

باری و باری )194:3(، ترسا و ترسا )388:33(، دوران و دوران )438:16( و . . . 

تلمیح
استفاده یحیی قانی از تلمیحات آشکار و معروف ادب فارسی با اشاره به یک کلمه یا 
روایت علاوه بر زیبایی شعر بیانگر آگاهی و تعمق شاعر در قصص قرآنی، تاریخ و ... است

اشاره به داستان خضر و آب حیات یا آب حیوان

که لعل تو به صفت رشک آب حیوانست عمر جاودانم بخش زلبت  ای  ببوسه 
)مجمع الشعراء،33:ص 116(
خضر شادان به لب چشمه حیوان آمد آمد گلستان  طرف  بسوی  بلبل  باز 
)همان،14:ص 193(
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خطی به خضر و چشمه حیوان نبشته اند جهانیان حیات  بهر  ز  مگر  خود  یا 
)همان،40:ص 438(

اشاره به داستان آفرینش انسان
که چشم حور و ملک در رخ تو حیرانست الهی لطف  آفریده  گلت  چه  از  الهی 
 )همان،32:ص 116(

 اشاره به داستان ید بیضا
زدست هجر تواش دست درگریبانست   تنی که خواب به عشوه تو سرفرازی کرد 
)همان،34:ص 116(
بستاند عاج  و  بلور  رونق  لطف  ز  چو ساعدت ید بیضای خویش بنماید
)همان،15:ص 194(

داستان حضرت مسیح در آسمان چهارم
کشید گردون  از  سر  تا  حسنت  سلطان  رایت 

کند می  پستی  میل  چارم  تخت  شاه  چتر 
 )همان،11:ص 193(

داستان حیات بخشی مسیح به مرده
آمد جان  ستم  و  تیمار  مرده  تن  به  بدمید مریم  عیسی  نفس  بوی  باز 
)همان،15:ص 193(

گرچه به مرده پیش از این داد دم مسیح جان
لیک حیات بخش جان بوی شماست این زمان
)همان،27:ص 389(

داستان هجران یعقوب
در لب امید من تا کی بود دندان هجر هجر احزان  کلبه  در  منزوی  چند 
)همان،32:ص 254(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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محمود و ایاز
کند می  ایازی  است  محمود  گرچه  او حسن  جمال  سلطان  پیش 
 )همان،22:ص 193(

حضرت سلیمان
سلیمانی تو بر تخت سعادت ترک سستی کن

را ایوان  و  صدر  عبای  این  بگذار  باز  ایوان  به 
)همان،38:ص 439(

نه بر امرش کسی حاکم نه زاسرارش کسی واقف
به موری بخشد ار خواهد همه ملک سلیمان را
 )همان،6:ص 438(

داستان حضرت یونس در شکم ماهی
مقامش گشته بطن حوت چون یونس گه عزلت

را دستان  پور  گاه  چون  کفش  کمانی    
 )همان،29:ص 438(

 لیلی و مجنون
راهی این  مجنون  ار  شو  لیلی  مستغرق  چنان 

را جانان  غیر  کلی  به  بازنشناسی  خود  از  که 
 )همان،11:ص 463(

منصور حلاج
چو جانت یافت این عزت اناالحق گوی منصوری

 مخور پس غصه فرقت یکی دان وصل هجران را
 )همان،12:ص 463(
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معراج پیامبر
القدس روح  او  معراج  در  است  قدر  بنده 

و سماست ارض  معنی خاطر  ملک  در  چاکرش 
 )همان،20:ص 440(

مراعات النظیر
برافرازنده رخساره برجیس و کیوان را را پیکر  پیروزه  طارم  نه  افرازنده  بر 
)همان،4:ص 438(

نیز )438:11(، )438:5(، )438:24(، )438:28(، )439:4(، )192:37(، )193:25(، 
)193:38( و . . .

اشتقاق
قرارم و  خواب  بی  تو  غماز  غمزه  وز  ای جان و جهان در غم تو زار و نزارم
 )همان،42:ص 350(

نیز )350:43(، )403:29(، )438:15(، )438:16(، )463:15( و . . .
تکرار

کزان گلها بود رونق همه گلهای بستان را فروتر زو گلستانی همه گلهای او انجم
 )همان،19:ص 438(

 نیز )438:24(، )463:4(، )463:10(، )463:18( و. . .

واج آرایی
»مصوت ها از جهت جایگاه زبان در دهان به دو نوع بلند و کوتاه تقسیم می شوند ... 
مصوت های بلند بیش از مصوت های کوتاه بر آرامش و وقار دلالت می کنند و مصوت های 

کوتاه حاکی از حرکت سریع و ابراز هیجانات هستند« )کامیار، 1375: 28(.
بقا تشریف  یافت  راهش  قربان  شد  چو  جان 

پادشاست اعضا  ملک  بر  فرمانبرش  دل چو شد 
 )مجمع الشعراء،14:ص 464(

    نیز )464:15(، )464:18(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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تضمین
البصر مازاغ  گفت  را  نرگسش  یزدان  آنکه 

والضحاست آفتابش  چون  رخ  وصف  در  وانکه 
)همان،6:ص 464(

نیز )464:27(، )438:3(
لف و نشر

ماننده گیسوی نو شد لیل و نهارم دل صبح رخ و شام سر زلف سیاهت
)همان،1:ص 351(

نیز )464:37(، )464:38(
حسن تعلیل

هستم همیشه دل در عید خجسته بسته عید خجسته روی چون ماه تست از آن رو
)همان، 40: ص 433(

نیز )438:7(، )464:14(
تناقض

چون نرگس پر شور تو بیمار طبیب است قانی یحیی  تو  لب  شهد  حسرت  در 
)همان،11:ص 116(

نیز )388:22(
ایهام

بازم هوس یار و سر شرب مدام است  نی نی غلطم من به چه حالم به چه دستم
)همان،40:ص 116(

نیز )388:13(
ب( سطح لغوی

بسامد واژگان عربی
واژه های عربی مانند: صبّـوح )1: 438(، آمنّـا و صـدقّنا )7:438 (، فضـلّنا )4: 439(،
کرّمنا )4: 439(، والضـحا )6: 440(، ارض و سماء )35: 441(، هل أتی )40: 441(، عرش
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و کرسی )50: 441(، ثانی )30: 441(، ثالث )36: 441( و مطرب، طره، فتنه، صبا، قصد، 
لعل، حسن، نظر، بلا، غمزه، عافیت و . . . در اشعار قانی به کار رفته است.

کلمات پرکاربرد در اشعار یحیی قانی
در اشعار یحیی قانی کلمه بیمار و طبیب و طیف معنایی کلمات مرتبط با این دو واژه 

بسامد بالایی را در شعر قانی  دارد و این شاید به سبب شغل او بوده است.
بر امیدی که از آن لعل دوا خواهی کرد گشت بیمار غمت یحیی قانی ز درون
)همان،26:ص 193(
از دل بیمار دایم می پرستی می کند تو لعل  شراب  امید  به  قانی  یحیی 
)همان،17:ص 193(
این نسخه ای است کز پی درمان نبشته اند بیمار خاطر است یحیی قانی ز چشم تو
)همان،11:ص 194(

 نیز )116:9(، )192:16( و  . . .
همچنین کلمه شب و روز نیز در اشعار قانی بسامد بالایی دارد و در بیشتر غزل ها و 

همچنین قصاید دیده می شود.
روز و شب با دشمنانم ذوق و عشرت می کنی

نیست در شماری هست  فلانی  گویی  می  هیچ 
)همان،17:ص 116(

نیز )193:36(، )350:32(، )350:44(، )351:1(، )351:3(، )388:22(، )433:24(، 
)433:35(، )438:8( و . . .

به طور کلی می توان گفت که در سطح واژگان بیشتر لغات امروزه هم معمول هستند 
و تنها لغاتی محدود مانند شوخ که در معنای قدیم خود به کار رفته و یا رندی که مانند 

شعر حافظ در معنای خاص آمده است بقیه واژگان تشخّص خاصی ندارند.
ج( سطح نحوی

نحو درواقع »قرارگرفتن اجزای جمله است، وقتی اجزای جمله را پس و پیش کنیم 
ممکن است معنی جمله تغییری نکند ولی مسلما تأثیر بلاغی جمله دگرگون خواهد شد« 

)شفیعی کدکنی،1380: 29(.
اجزای جمـله در شعـر قانی بیشتـر موارد با اسلوب طبیعی زبان )فاعل،مفعول و فعل(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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منطبق است و معمولا اجزای اصلی جمله ذکر شده و حذف ها و جابه جایی ها در اجزای 
جملات به گونه ای نیست که به تعقید بینجامد و معنی کلی در جملاتی که اجزای آن 

پس و پیش شده است تغییری نکرده است.
همچنین در غزل های یحیی قانی ابیات موقوف المعانی نیستند و معنی در خود بیت 
تمام می شود، اما در قصاید به دلیل موضوعی بودن مانند نعت پیامبر یا حمد خداوند 

ابیات موقوف المعانی هستند.
2-3- سطح ادبی

شعر یحیی قانی دارای زبانی ساده و به دور از تعقید و پیچیدگی است. ولی شاعر 
آرایه های ادبی را می شناخته و می توان برای اغلب صنایع ادبی نمونه هایی یافت البته قانی 

در حد اعتدال از همه آن صنایع بهره گرفته است. 

مجاز کنایه استعاره تشبیه سطح ادبی
3 7 89 127 تعداد

1% 3% 39% 56% درصد
 جدول شماره 2– بسامد سطح ادبی در اشعار یحیی قانی

تشبیه
»مانندگی یا تشبیه کردن چیزی یا کسی به چیزی یا کسی دیگر بر بنیادپیوندی که به 

پندار شاعرانه، در میانه آن دو می توان یافت« )کزازی،1385: 40(.
جمع تسویه مرکب مؤکد مضمر مجمل کامل بلیغ تشبیه

1 1 2 2 4 8 15 88 تعداد
1% 1% 2% 2% 3% 7% 12% 73% درصد

جدول شماره3 – بسامد انواع تشبیه در اشعار یحیی قانی

از آنجا که »تشبیه مناسب ترین روش برای مقصودی است که ذهن و نگرش سنتی از 
شعر و تصویر شعری می طلبد.« )فتوحی، 1385: 89( یکی از پر بسامدترین مختصات ادبی 
اشعار یحیی قانی تشبیه است به همین سبب می توان وی را شاعری تصویرگرا دانست. 
یحیی قانی در اشعار خود 127 مورد تشبیه یعنی 56 درصد به کار برده است که از این 
تعداد 60 مورد یعنی 49 درصد تشبیه حسی به حسی است، که بیانگر دیدگاه حسی و 
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طبیعت گرای شاعراست، 49 تشبیه عقلی به حسی یعنی 40 درصد، 11 تشبیه حسی به 
عقلی یعنی 9 درصد، 7 تشبیه عقلی به عقلی یعنی 6 درصد که تشبیهات حسی به عقلی 

و عقلی به عقلی با بسامد پائین به کار رفته است.

تشبیه بلیغ 
 تشبیه بلیغ به ویژه تشبیه بلیغ اضافی با بسامد بالایی در اشعار یحیی قانی به کار رفته 

است:
غرقه طوفان محنت گشتم از باران هجر بر امید بوی جانبخش گلستان وصال
)مجمع الشعراء، 33: ص 254(

که ترکیباتی چون گلستان وصال، طوفان محنت و باران هجر را به کار برده است، البته 
شاعر در ساخت تشبیهات چندان خلاقانه عمل نکرده و تصویر سازی های نو و بی بدیل 

در اشعارش دیده نمی شود.
 تیر بلا )193:3(، صدف دل )193:5(، تیغ هجران )193:14(، چوگان هجر )254:34(، 

گلزار ثنا )462:13(، گلزار تقوا )463:21(، زنجیر فنا )462:31( و . . .
در ابیاتی نیز با به کارگیری تشبیه بلیغ اسنادی تصویرسازی کرده است:

است حیات  آب  منبع  دهانت  است نبات  و  قند  معدن  لبانت 
)همان، 32: ص 116(

تشبیه مجمل
فلان زناّر  چو  زلف  کشوری  کافر  کرد  برد هوش از عالمی لعل شکربار فلان
)همان، 18: ص 388(

نیز)388:19(، )433:40(، )4333:29(، )438:42( و . . .

تشبیه کامل
سری که مست ازآن دو چشم پر خمار بود چو خاک ره سزد او بر سر رهت افتد
)همان، 32: ص 193(

 )192:16(، )351:3(، )388:10(، )388:8(، )388:19(، )463:12( و . . .

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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تشبیه مؤکد یا محذوف الادات
تا به کی غوطه خورم در بحر بی پایان هجر گوهر وصلت نیفتد خود به دست بخت من
)همان،39:ص 254(

نیز )194:10(.
تشبیه مرکب

هندوی خال دلکشت جای گرفته بر سمن سنبل مشک سای تو خیمه زده بر ارغوان
)همان،2:ص 388(

 نیز )388:3(.
تشبیه جمع

عدن لؤلؤی  حقّه  تو  تنگ  دهان  درج  ای رخ مه جبین تو چشم و چراغ انجمن
)همان،1:ص 388(

رخ یک مرتبه به چشم انجمن و یک مرتبه به چراغ انجمن تشبیه شده است.
تشبیه تسویه

بودن پیدا  تو  مهر  نظر  در  سان  ذره  نرسد را  مه  و  تو  مهر گردون جمال 
)همان،13:ص 388(

استعاره
یحیی قانی در اشعارش بیشتر از استعاره مصرحه استفاده کرده است. در مجموع 89 
مورد استعاره دارد یعنی 39 درصد که 55 استعاره مصرحه یعنی 62 ، و 34 استعاره 

مکنیه یعنی 38 درصد است.
استعاره مصرحه

چون نرگس پرشور تو بیمار طبیبست قانی یحیی  تو  لب  شهد  در حسرت 
)همان،11:ص 116(
وی سنبل تو برقع در پیش ماه بسته بسته راه  عقل  بر  دلفریبت  لعل  ای 
)همان،22:ص 433(

نیز )433:28(، )433:31(، )433:32( و . . .
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استعاره مکنیه
هر سر که ز سودات سراسیمه شد ای دوست

برآید زنهار  به  تو  خیال  پای  در 
)همان،10:ص 192(

نیز )388:2(، )388: 5(، )388:27(، )433:22(، )433:24(، )433:36(، )463:18(، 
)463:29( و . . .

کنایه
در ابیات موجود از یحیی قانی 7 مورد کنایه به کار رفته است که در مجموع 3 درصد 

می شود و همه موارد کنایه از مصدر یا فعل می باشد.
دلی که بسته آن زلف عنبر افشانست سر بیارد  فرو  دنیا  ملکت  به  اگر 
)همان،28:ص 116(

سر فرود آوردن به کنایه یعنی تسلیم شدن
امید وصال روی تو می دارم از جهان بر روی آب ببین که چه بنیاد می کنم

بر روی آب بنیاد کردن به کنایه یعنی کار بیهوده انجام دادن
نیز )116:29(، )116:30(، )192:27(، )193:14(، )403:22(.

مجاز
در ابیات موجود از یحیی قانی 3 مورد مجاز به کار رفته است یعنی 1 درصد.

سودای تو چون در سرم از روز الستست جانا چه عجب تا به ابد ار مهر تو ورزم
)همان،22: ص 116(

مجاز است به علاقه کلیه
مدامست شرب  سر  و  یار  هوس  بازم  نی نی غلطم من به چه حالم به چه دستم
)همان، 40: ص 116(

مجاز به علاقه محلیه
ترک سر گیرم و در پای تو جان افشانم شاید از بهر نثار قدمت ای دو جهان
 )همان، 31: ص 350(

معرفی شاعر ناشناس مولانا یحیی قانی و سبک شناسی شعر او بر اساس تصحیح نسخه مجمع الشعراء
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 مجاز به علاقه جزئیه
تأثیرپذیری از شعر حافظ 

با مطالعه شعر یحیی قانی می توان متوجه نگاه شاعر به شعر حافظ شد. کاربرد کلمات 
و مضامینی که در شعرقانی است ما را به این باور نزدیک می کند که وی  در سرودن غزل 

به نوعی سعی در تقلید از شعرحافظ داشته است.
شتاب به  برآیم  دلارام  کوی  سر  به  ترک رندی کنم و بیخودی و قلّاشی
)همان،22:ص 62(
کز عاشق شوریده دل این کار عجیبست منعم مکن ای مدعی از عشق نکویان
)همان،6:ص 116(

کنند عشق  منع  که  مدعیانی  رغم  به  حافظ: 
ماست موجه  حجت  تو  چهره  جمال 
)دیوان حافظ،غزل 23(
پس قبله گه و مسجد من دیر و صلیبست ترسا بچه چون برد به یغما دل و دینم
)مجمع الشعراء،9:ص 116(
برآید دار  دین  و  زاهد  بسی  زاسلام  برآید بازار  سر  بر  بچه  ترسا 
)همان، 8: ص 192(
چاره ایی نیست به جز رفتن و ترسا بودن چونکه ترسا بچه دل برد و زما دوری کرد
)همان،17:ص 388(

باده پرست ترسا بچه  نغز گفت آن بت  حافظ: 
دارد صفایی  که  خور  کسی  روی  شادی 
)دیوان حافظ، غزل123(
مقامست خرابات  کوی  سر  چو  را  ما  در صومعه و مسجد و میخانه چه پوییم
)مجمع الشعراء،42:ص 116(
به ملک عافیتش بعد از این چه کار بود بود قرار  بی  زلف  آن  بسته  که  دلی 
)همان،23:ص 193(



181 /

گرفته ایم لشکر  به  نه  عافیت  ملک  ما  حافظ: 
ایم نهاده  بازو  به  نه  سلطنت  تخت  ما 
)دیوان حافظ، غزل 365(

کردم خطا  ترک  با  تو  تشبیه  که  مردم  خطا 
عجب گر چون رخ و زلف تو در چین و خطا باشد
)همان،51:ص 193(

حافظ: از خطا گفتم شبی زلف تو را مشک ختن
هنوز اندامم  بر  مو  تیغی  لحظه  هر  زند  می 
)دیوان حافظ،غزل 265(
گر چه شوریده نهاد آن سخن می رانم دوستان عیب من عاشق بی دل مکنید
)مجمع الشعراء،35:ص 350(

حافظ: دوستان عیب من بی دل حیران مکنید
جویم می  نظری  صاحب  و  دارم  گوهری 
 )دیوان حافظ ،غزل380(

تخلص
یحیی قانی در شعر خود نامش را به عنوان تخلص در نظر گرفته است.

وگرنه چون کند درد دل ریش خرابش را زهی دولت اگر یحیی قانی یابد این فرصت
 )مجمع الشعراء،21:ص 32(
نوش کن یحیی قانی و دل از غصه متاب ساغر باده گلرنگ به من داد چه گفت
)همان،25:ص 62(

  3- نتیجه گیری
مولانا یحیی قانی طبیب متخلص به یحیی قانی از شاعران خوش قریحه و توانایی است 
که در زمره ی شاعران ناشناخته ایرانی محسوب می شود. وی علاوه بر اینکه شاعری توانا 
بوده، طبیب نیز بوده است و در پاره ای از اشعارش به طب و طبابت خویش اشاره می کند. 
همچنین وی سنی مذهب است ولی عشق و ارادت ویژه خود را در قصیده ای که در منقبت 
پیامبر سروده نسبت به حضرت علی )ع( نشان داده است. اشعار موجود از یحیی قانی در 
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نسخه خطی مجمع الشعراء در قالب غزل و قصیده است که غزلیات را در باب عشق سروده 
بیان کند  از روزگار  را  تلخ و شیرین خود  قالب تجربه های  این  به وسیله  توانسته  و  است 
همچنین امید و آرزوی وصال، شکایت از غم هجران، ذکر مشکلات راه عشق و قهرمان 
پروری عاشق از جمله مضامین مطرح شده در این قسمت است. قصاید نیز با موضوع حمد 
خداوند، نعت رسول، منقبت حضرت علی، موعظه و ... است. از آنجا که شاعر شخصیت و 
منش، دانسته ها و آموخته های خود را در شعرش مانند آیینه ای به نمایش می گذارد اشعارش 
بیانگرآموخته ها و دانسته های او را در علم حدیث، قرآن، تاریخ، طب، نجوم، موسیقی، فلسفه 
و . . . است. اشعار یحیی قانی از منظر سبک شناسی در سطح آوایی از صنایع بدیع چون 
تضاد، جناس، تلمیح، مراعات النظیر و . . . در حد تناسب و به جا بهره گرفته و به همین 
سبب زبان شعر او ساده و قابل فهم است. در سطح ادبی یکی از پربسامدترین مختصات ادبی 
اشعار او تشبیه است و به همین سبب می توان گفت وی شاعری تصویرگرا است و مجاز نیز 
کمترین بسامد را دارا است. در سطح نحوی معمولا اجزای اصلی جمله ذکر شده و حذف ها 
و جابه جایی ها در اجزای جملات به گونه ای نیست که به تعقید بینجامد. در سطح لغوی 
کاربرد واژه ای عربی به ویژه در قصاید به اقتضای موضوع حمد و مناجات و تلمیح به آیات و 
احادیث اجتناب ناپذیر است البته این لغات آنقدر زیاد نیستند که از سادگی و روانی زبان 

شاعر کاسته باشد.
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1- مقدمه
1-1- ضرورت و اهمیت تحقیق:

سیّد میرآقا کبریایي )1268-1334 ه.ش( متخلص به مفتون همداني فرزند سیّد آقا 
شمس العرفا کبریایي، یکي از شعراي تواناي معاصر است که درانواع قالب هاي شعري طبع 
آزمایي کرده و مهارت خود را در سخن سرایي نشان داده است. اسلوب سخنوري وي داراي 
ویژگي هایي است که از آن جمله مي توان به سلامت و رواني بهره گیري از تلمیحات و 
ابزار و ادوات دنیاي مدرن،  از واژه هاي عامیانه در شعر مخصوصاً  اشارات قرآني، استفاده 

پرداختن به مضامین مذهبي و اصول جوانمردي و نقد اجتماعي اشاره کرد. 
مفتون صاحب دو اثر است، یکي "دیوان اشعار" و دیگر کتاب"انسان کامل" در قالب 
مثنوي دارای  لحن مناجات؛ همچنین حاوي قصایدي چند در توحید حضرت باري تعالي و 
توصیف اسماء الحسني و مدح و منقبت خاتم الانبیا )ص( و سیّد الاوصیا علي )ع( و مطالب 
عارفانه ی بسیاري که مفتون آن را به تدریج در فاصله ی سال هاي 1318 تا 1328 شمسي 
سروده و جمعاً ده هزار بیت است. )نفیسی، 1364: 14( شهرت و مهارت عمده ی وي در 
غزل سرایي و ساختن مسمط هاي مختلف و رباعي است. مفتون مبتکر سبکي جدید نیست 
و او را نیز باید مانند سایر شاعران همدان پیرو استادان قدیم و پیشینیان دانست، ولي با این 
همه در لطف سخن و انسجام کلام و رواني طبع و بیان مضامین لطیف و اداي مطالب نغز 

شیوه اي استادانه و دل انگیز دارد.
1-2- بیان مسأله:

»ادبیّات تعلیمی یکی از مهم ترین و قدیمی ترین انواع ادبی است که هدف اصلی آن 
آموزش است. تمامی نوشته های دینی، اخلاقی، حکمی، انتقادی، اجتماعی، سیاسی، علمی، 
پندنامه و حتّی متونی که به آموزش شاخه ای از علوم، فنون یا مهارت ها می پردازند ادبیّات 
تعلیمی هستند.« )انوشه،1376 :44( از این رو »اثر ادبی تعلیمی، اثری است که دانشی را 
برای خواننده تشریح کند یا مسائل اخلاقی، مذهبی، فلسفی را به شکل ادبی عرضه دارد.«. 
)داد، 1385: 20( در کنار زیبایی های شعری و مفاهیم گوناگون، مباحث اخلاقی نیز یکی 
از درون مایه های شعر مفتون است که آثار او را برجسته ساخته است. این تنوع و گوناگونی 
در به کار گیری مضامین اخلاقی، به شکلی روشن آشکار در اشعار مفتون به کار رفته است. 
در این مقاله کوشش می شود تا مضامین اخلاقی در دو ساحت فضائل و رذایل اخلاقی در 

شعر مفتون بررسی  شود.
1-3- پیشینه ی تحقیق:

در باره ی زندگي و شعر مفتون جز مطالبي پراکنده چیزي وجود ندارد و تاکنون کار 
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در خوري انجام نشده است و فقط یک پایان نامه با عنوان »تحلیل ارسال المثل در دیوان 
مفتون همداني« در دانشگاه پیام نور مرکز در تهران توسط علي ثابتي صالح نوشته شده 
است. »ابراهیم صفایي« نیز در مقاله ای که در شماره ی هفتم سال 1338 مجلّه ی ارمغان 

چاپ شده به ترسیم کلی بیوگرافي مفتون می پردازد.: 
1-4- روش کار:

پژوهش این مقاله از نوع بنیادي، نظري و کتابخانه ای است که به شیوه ی توصیفی، 
تحلیلی و کمی به بررسی و ارزیابی مضامین دینی و فضائل و رذایل اخلاقی در غزلیات 

مفتون همدانی می  پردازد. 

2- بحث و بررسی
مضامین ادبیات غنایی و تعلیمی در غزل های مفتون بیش از انواع دیگر نمود دارد؛ 
موضوع اصلی آن ها بیشتر عشق و عرفان و اخلاق و تربیت است. مفاهیم عاشقانه و معرفت 
باطنی و احساسات و عواطف رقیق را در اشعار او به وضوح می توان دریافت. شعر مفتون 
از تجربیات عرفانی او لبریز است و مضامینی چون ترک دنیا و توجّه به آخرت، فانی شدن 
در راه حق، دعوت به زهد وعزلت، خود شناسی و خداشناسی در غزل های او دیده می شود.

به علاوه در دیوان مفتون مضامین دینی و اشعار مدحی از بسامد بالایی برخوردار است. 
وي در نعت رسول اکرم )ص( و بزرگان دین در قالب قصیده اشعار زیبایی سروده است. 
پایبندی او به شریعت و دین مداری باعث آفرینش اشعار جاودانی در این زمینه شده است. 
مضامین اخلاقی در شعر مفتون بسیار دیده می شود. او همواره مخاطب خود را به کسب 
فضیلت ها و صفات نیک، همچون قناعت، تواضع و فروتنی، صبر و بردباری، دستگیری از 
افتادگان، انفاق، وفای به عهد، احترام به پدر و مادر، قناعت، اغتنام فرصت، رعایت ادب و... 
دعوت می کند. انواع دیگر شعر هم کما بیش در دیوان او دیده می شود که در جای خود به 

آن پرداخته می شود.
2-1- مضامین دینی 

اشعار دینی شامل سروده هایی است که محتوای آنها را موضوعات دینی نظیر، توحید 
باری تعالی یا سرگذشت پیشوایان مذهب و مناقب و مصائب آنها که به صورت مدایح و 
مراثی به سروده شده است، تشکیل می دهد. دستورالعمل های دینی و مضامین اخلاقی 
مربوط به مذهب، جزو اشعار تعلیمی قرار می گیرد که آن ها را در اغلب آثار شاعران فارسی 
می کنیم.  ملاحظه  شعر  ادوار  همه ی  در  مسلک  عارف  شاعران  دواوین  در  ویژه  به  زبان 

)رزمجو، 1385 :102(

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني
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شعر که هنری است در ارتباط با حساسات و عواطف آدمی، اگر در خدمت تعالی و 
کمال  به  را  او  معنوی  های  از خواست  بسیاری  می تواند  گیرد،  قرار  انسان  نفس  تهذیب 
مطلوب برساند و به همین جهت رسول اکرم )ص( شعری را که در خدمت اهداف دین 
بوده ستایش کرده و می فرمودند: »انِّ من الشعرِ لحکمه وانَِّ مِنَ البیان لسَِحراً.« )احمدی 

بیرجندی،1380: 82(

2-2- تجلّی عقاید و باورهای دینی در غزلیات مفتون 
در زبان فارسی قصاید و قطعات بسیاری در ثنای پیامبر اسلام )ص( و ائمه هدی )ع( و 
یا در رثای آنان سروده شده است که از مقوله شعر متعهّد به شمار مي رود، نه هنر محض؛ 
چون شاعران در این گونه آثار حقّانیّت رهبران الهی و راه آنان را می نمایانند و می کوشند 
تا با زبان والای شعر، حقایق را به فرهنگ جامعه و شعور اجتماعی منتقل سازند و موضع 
مردان حق و رهبران سعادت و عدالت را در برابر دیگران، به ویژه در برابر جبّاران و ستمگران 

تحکیم بخشند و استوارتر سازند. )رزمجو، 1385: 103(
 توحید 

یکی از گونه های تجلّی دین در شعر مدح و ثناست و بالاترین مرتبه ی آن مدح و ثنای 
پروردگار است. اگرچه در جای جای دیوان به طور پراکنده از ستایش باری تعالی سخن رفته 
است، ولی در قسمت زلیلت موردی یافت نگردید. کاشفی درباره ی مناجات نامه می نویسد: 
»در اصطلاح آن شعر را گویند که مشتمل بر حمد خداوند تعالی و ذکر صفات وافعال او 
باشد.« )واعظ کاشفی سبزواری، 1369: 81( اولین غزل دیوان مفتون مناجات نامه ای است 

در سیزده بیت که با مطلع آغاز می شود:
گر ابتدا به عشق نمی شد کتاب ما                                می بود تیره دفتر روز حساب ما
)مفتون: 389(

نبوّت 
در غزلیات مفتون، به کرّات به پیامبراسلام، حضرت محمّد )ص( و کتاب و معجزه ی 
ایشان و شب معراج اشاره شده است. همچنین از پیامبران پیشین از قبیل حضرت آدم )ع(، 
نوح )ع(، ابراهیم )ع(، موسی )ع(، عیسی )ع(، یعقوب )ع(، یوسف )ع(، سلیمان )ع(، خضر 
)ع(، داوود )ع(، یونس )ع(، و ... بسیار نام برده و به زندگی و معجزات آنان اشاره شده است 

که در قسمت تلمیحات به طور مفصل همراه با شاهد مثال بیان می گردد. 
 اعتقاد به معاد و روز جزا

مفتون روز قیامت که به پرونده ی اعمال رسیدگی می کنند روز عید خوانده است:
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آن روز  عید ماست که باشد حساب ما عشاق کج حساب به جایی نمی رسند
)مفتون: 389(

و در ادامه می گوید روز قیامت خورشید و ماه خاموش می شوند:
گـر بـی نقـاب جـلوه کـند آفتـاب ما خورشید و ماه روی به دیوار می کنند

)مفتون: 389(
ناپایداری حیات دنیا

مفتون می گوید ما انسان ها بیهوده به این دنیا نیامده ایم که بیهوده از جهان برویم:
شد نقد عمـر خـرج ایاب و ذهـاب ما جهان از  نرفتیم  و  نیامدیم  ارزان 
)مفتون: 389( 

روز قیامت
در شعر مفتون، از روز قیامت و سوال و حساب در این روز سخن به میان آمده است:
تازه جوان روز مباداست تو را آخر ای  روز مبادا آن  مبادا که  روز  از  ترسم 
)مفتون: 400(
به میگساران، زاهد کنون چه می گوید؟ اگر که آخرتی باشد و سؤال آن جاست
)مفتون: 446(
باید این جا ناحساب خویش را سنجید و  رفت می رود هر نا حسابی پای میزان حساب
)مفتون: 489(

نترسیدن از مرگ
درباره ی   نترسیدن از مرگ، مفتون معتقد است مرگ، رهایی از کمند عذاب است. در 
روایت می خوانیم: »ان اکثر الناس شبعا فی الدنیا، اکثرهم جوعا فی الآخرۀ، یا سلمان! انما 
الدنیا سجن المؤمن و جنۀ الکافر.« بیشترین افراد سیر دنیا، بیشترین افراد گرسنه در آخرت 
خواهند بود، ای سلمان! به راستی دنیا زندان مؤمن و بهشت کافر است. )طوسی، 1388: 

396( نمونه ای از اشعار مفتون درباره ی نترسیدن از مرگ:
سایه بان ها بر سر از  بال هما داریم ما نیست ما را وحشتی از آفتاب رستخیز
)مفتون: 424(

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني
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چنان که هـرکه زمادر برای مردن زاد خدا گواست که مردن  برای زندگی است
)مفتون: 505(

کجاست مرگ؟ که چون جان کشم در آغوشش
عذاب کمند  از  رست  توان  مرگ  به  اگر 
)مفتون: 429(
زروی شوق می نازم به بخت مقبلم امشب گریبان اجل افتاده در چنگم به آسانی
)مفتون: 433(
که غیر مرگ ز شش سوره فرار نداشت به مرگ رستم از این دامگاه پر آشوب
که تاج و تخت شهان نیز افتخار نداشت تا بینی نگر به تاج شهان بعد مرگ 
)مفتون،: 486(

 تهذیب نفس
افَلحَ مَن زَکّها وَقَد خابَ مَن دَسّیها« )شمس،  خداوند در قران کریم می فرماید: »قَد 
10-9( بی تردید کسی که نفس را از آلودگی پاک کرد و رشد داد بر موانع وم شکلات دنیا و 
آخرت پیروز شد و کسی که آن را به آلودگی ها و امور بازدارنده از رشد بیالود از رحمت حق 
ناامید شد. آیات فوق نشان دهنده ی اهمیت تهذیب نفس است. نراقی نیز در این باره نوشته 
است: »باید دانست که سعادت مطلق حاصل نمی شود مگر اینکه صفحه ی نفس در جمیع 
اوقات از همه اخلاق ذمیمه معرّا و به تمام اوصاف حسنه محلّی باشد.« )نراقی،1374: 34(

در شعر مفتون درباره ی تهذیب نفس می خوانیم:
مفتون! جمال جانان، با چشم جان توان دید          بر هر کسی ندادند، چشم خدای بین را
)مفتون: 414(
شـرف اسـت آدمـی را به خـصـال آدمـیّت             نه به علم و فضل تنهاست کمال آدمیّت
)مفتون: 495(

2-3- مضامین اخلاقی و تربیتی در غزلیات مفتون همدانی
ادبیّات، میدانی بسیار وسیع و گسترده دارد که جنبه های مختلف وجودی انسان با آن در 
ارتباط است. مسائل اخلاقی، یکی از این جنبه هاست. در حقیقت اشعار اخلاقی، برای اصلاح 
وضع جامعه و بالا بردن سطح اخلاق عمومی و نیز سعادت دنیا و عقبی سروده می شوند. در 
کتاب نقد ادبی آمده است »بعضی ارزش اخلاقی را اصل و ملاک نقّادی شمرده اند. هر شعر 
و سخنی را با حکمت و اخلاق مقرون و موافق باشد، می پسندند و می ستایند و هر آن چه 
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را خلاف اخلاق و حکمت باشد نکوهش ورد می کنند.« )زرین کوب، 1388: 65( سنایی، 
عطّار، نظامی، مولوی و ... از جمله شعرایی هستند که موضوعات اخلاقی در اشعارشان به 

چشم می خورد. 
2- 3- 1- فضایل  اخلاقی

محبت
مفتون درباره ی محبت، معتقد است این خصلت عاشقان را به دور هم جمع می کند:

محبت، عاشقان را جمع می سازد به دور هم
دهد یک رشته نظم سبحه ی صد دانه در یک جا
)مفتون: 391(

تواضع و فروتنی  
در باره ی تواضع گفته اند: »تواضع آن بود که خود را مزیتّی نشمرد بر کسانی که در 
جاه از او نازل تر باشند.« )طوسی،1369 :113( در روایت نیز آمده است که حضرت عیسی 
)ع( فرمود که: خوشا به حال تواضع کنندگان در دنیا که ایشان در روز قیامت بر منبر ها 
خواهند بود. )مجلسی، 1386، ج 78 :309( از حضرت علی )ع( نیز نقل شده که فرمودند: 
»الَتَواضُع سُلمَُ الشَرف وَالتَکبُّرُ اسَُّ التَّلفَِ« فروتنی نردبان سرافرازی است وخود بزرگ بینی 

بنیاد نابودی. )راستگو، 1376: 260(
حافظ می گوید: 

چاکری اظهار  و  کن  بندگی  اقرار  نمی خرند در کوی عشق شوکت شاهی 
 )حافظ،1367 :247(

در شعر مفتون نیز می خوانیم:
را آزمایي  زور  سرپنجه ي  و  طاقت  ندارد  زتاب طرّه، آزار دلم کم کن که این خسته
)مفتون: 419(
جای خود گر بشناسی همه جا جاست تو را قدر خود  را چو بدانی همه قَدرَت دانند
)مفتون: 399(

      فضیلت قناعت
از  قلّت و کفایت و قطع طمع  برحدّ  قناعت گفته اند: »قناعت، وقوف است  باره ی  در 
طلب کثرت و زیادت و هر نفسی که بدین صفت متّصف باشد و بدین خلق متخلّق گشت، 
خیر دنیا و آخرت و گنج فراغت و غنا یابد و راحت ابدی نصیب او گردد.« )کاشانی،1387: 

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني
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244( موسی )ع( گفت: یارب از بندگان تو که توانگرتر؟ گفت آن که قناعت بکند بدان 
چه من بدهم. رسول)ص( گفت: خنک آن کس که راه اسلام به وی نمودند و قدر کفایت 
باشی.  تا شاکرترین خلق  قناعت کن  وبه آن چه داری  قناعت کرد  بدان  و  به وی دادند 
)غزالی،1370: 541-540( نراقی در این باره نوشته است: »ضدّ صفت حرص، ملکه ی قناعت 
است و آن حالتی است از برای نفس که باعث اکتفا کردن آدمی است به  قدر حاجت و 
ضرورت و زحمت نکشیدن در تحصیل فضول از مال و این از جمله صفات فاضله و اخلاق 
حسنه است و همه ی فضایل به آن منوط بلکه راحت در دنیا و آخرت به آن مربوط است و 
صفت قناعت مرکبی است که آدمی را به مقصد می رساند. وسیله ای است که سعادت ابدی 

را به جانب آدمی می کشاند.« )نراقی، 1374: 397(
در شعر مفتون درباره ی فضیلت قناعت می خوانیم:

آری آری شاه آن باشد که بنوازد گدا را تا گدای او شدم ملک دو گیتی داد بر من
)مفتون: 394(
ما کلاغ  ننشیند  آرزو  بام  بر  ما آشیان به کنج قناعت گزیده ایم
)مقتون: 422(
هرچند می شود چو گدا شاه از رقیب شاه و گدا به مملکت عاشقان یکی است
)مفتون: 435(
که تاج و تخت شهان نیز افتخار نداشت نگر به تاج شهان بعد مرگ تا بینی
)مفتون: 486(
گدای کوی تو نبود به کیمیا محتاج استغنا کز  بود  کافی  تو  چشم  نگاه 
)مفتون: 498(

خاموشی و راز داری 
حضرت رسول اکرم )ص( فرمودند: »مَن صَمتَ نجَا« هر که خاموشی گزیند نجات یابد. 
از حضرت علی )ع( نقل شده است: »ما شَیءٌ احََقَّ بطِولِ سِجنٍ مِن لسِان« هیچ چیز برای 
زندانی کردن طولانی، سزاوارتر از زبان نیست. )مجلسی،1386،ج74 :76( خاموشی و حفظ 
زبان از منظر بزرگان دین و دیدگاه عارفان از اهمیّتی وافر برخوردار است. مفتون نیز به این 

مهم توجّه داشته است و در ابیاتی به این موضوع اشاره می کند: 
من وحرفی نگفتن از تو حتّی با دل خود هم                                         تو وگفتن به پیش دشمنان از دوست مطلب ها
)مفتون: 425(
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تیر و شمشیر جدا، حلقه جدا، دار جدا می طلبد بـــرون  افتاد  چو  پرده  از  راز 
)مفتون: 392(

سخن
حضرت علی )ع( درباره ی سخن و اهمیت آن می فرمایند: »تکََلمَّوُا تعُرَفوُا فَانَِّ المَرءَ 
مَخبوُءٌ تحَتَ لسِانهِِ.« سخن بگویید تا شناخته شوید، زیرا انسان در زیر زبانش پنهان است. 

)مجلسی، 1386،ج4: 421(
سعدی در این باره می گوید:

هنر صـاحــب  گنــج  در  کلــید  چیست خردمند  ای  دهان  در  زبان 
ور پیله  یا  است  فروش  جوهر  که  کسی داند  چه  باشد  بسته  در  چو 
)سعدی،1370 :107(

مفتون در این باره سروده است:
به شست باز نیاید چو تیر جست از شست مفتون وسبک  نسنجیده  مگوي  سخن 
)مفتون: 442(
دم مزن از دهنش قافیه تنگ است این جا  هرچه می خواست دل تنگ تو مفتون گفتی
)مفتون: 392(
پوست فاسد چو شود تن برد آزار ز پوست  بهتر آن است که بی پوست بگوییم سخن
)مفتون: 472(

صلح و آشتی
حافظ می گوید:

مدارا دشمنان  با  مروت  بادوستان  آسایش دو گیتی تفسیر این دو حرف است
)حافظ،1367: 4(

َّه طَغی  در قرآن کریم خطاب به موسی )ع( و هارون )ع( آمده است: »اذِهَبا الِی فرعون انِ
فَقولا لهَُ قَولا لیََّنا« بروید به سوی فرعون به راستی که او طغیان کرد پس بگویید به او با 

نرمی. )طه، 44-43( 
در شعر مفتون درباره ی صلح و آشتی می خوانیم:
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دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی194 /

آخر ای نوع بشر قافیه تنگ آمده است جنگ وخون ریختن وغارت هم تا کی وچند
)مفتون: 261(
کنی کم  خود  سر  از  را  ما  شرّ  نازنین ای  ای  بوسه  با  توان  می 
)مفتون: 724(

    انتخاب دوست و همنشین نیکو 
در کیمیای سعادت آمده است: »بدان که هر کسی دوستی و صحبت را نشاید، بلکه باید 
که صحبت  با کسی داری که در وی سه خصلت بود: اول عقل بود، خصلت دوم خلق نیکو 
بود، خصلت سوم آنکه به صلاح بود که هر که بر معصیت مصر بود از خدای تعالی نترسد 
و هر که از خدای تعالی نترسد بر وی اعتماد نباشد. از امام جعفر صادق )ع( نقل است 
که: از صحبت پنج تن حذر کنید: اول دروغ زن که همیشه با وی در غرور باش؛ و دیگر 
احمق، که آن وقت که سود تو خواهد، زیان کند و نداند؛ و بخیل که بهترین وقت تو از تو 
ببرد؛ و بد دل که در وقت حاجت تو را ضایع بماند؛ و فاسق که تو را به یک لقمه بفروشد.« 

)غزالی،1370: 314-315(
مولوی می گوید:

همنشین نیک جویید ای مهان ای فغان از یار ناجنس ای فغان
بد مار  از  بود  بدتر  بد  یار  بد یار  از  گریز  می  توانی  تا 
زند ایمان  بر  و  جان  بر  بد  یار  زند برجان  همی  تنها  بد  مار 
)مولانا،1363،ج6: 441 (

در شعر مفتون نیز درباره ی دوست همنشین و نیکو می خوانیم:
مژده، ای اهل نظر پیدا نمودم کیمیا را تا شدم هم صحبت پیر مغان زر شد مس من
)مفتون: 394(
کان چه می جویند اهل دل در آن کاشانه است جهد می کن تا دل صاحبدلی آری به دست
)مفتون: 463(
دادی ای تازه جوان گوش به نادان به عبث کردی دانا  مردم  دلبستگی  ترک 
)مفتون: 496(



195 /

کز صد هزار مملکت جم غنیمت است صاحب دمی اگر دهدت دم همان دم است
)مفتون،1364: 444(

      رضا 
نراقی درباره ی رضا نوشته است: »ضدّ سخط، رضاست وآن عبارت است از ترک اعتراض 
بر مقدّرات الهیّه در باطن و ظاهر، قولاً و فعلًا. صاحب مرتبۀ رضا، پیوسته در لذّت و بهجت و 
سرور و راحت است؛ زیرا تفاوتی نیست در نزد او میان فقر و غنا، راحت و عنا، بقا و فنا، عزّت 
و ذلتّ، مرض و صحّت و موت  وحیات. )نراقی،1374: 767( در مقدمه ی کشف المراء در 
تعریف این واژه آمده است: »وَ بهَجَۀ بمِا قَضی اللهُ رضا وَ ذو الرّضا بمِا قَضی ما اعِتِرَضا« یعنی: 
خشنودی به خواست خدا، مقام رضا است و کسی که دارای مقام رضا بوده باشد به آنچه خدا 
بخواهد اعتراضی ندارد. )طوسی،1369: 19( حضرت علی در این باره می فرمایند: »عَلامَۀٌ 
رَضیِ اللهِ سُبحانهَُ عَنِ العَبدِ رِضاهُ بما قضی بهِِ سُبحانهُ لهَُ وعَلیَه« نشانۀ رضا و خشنودی 
خدای سبحان از بنده، خشنود بودن آن بنده است بدان چه خدا برای او مقدر فرموده، چه 

به سودش باشد و چه بر زیان او. )آمدی،1377،ج2: 309( 
مفتون درباره ی رضا سروده است:

حضرت کبریا کند قسمت تو ثواب را شوم اگر  رضا  تو  از  ام  کبریایي  که  بنده 
)مفتون: 399(
شکوه اي نیست از آن جعد بلاخیز مرا قتل خود هرکه عیان دید به زنجیر رضاست
)مفتون: 410(
بي قسمتي است قسمت روز الست ما مفتون به جهد مي نشود وصل او به دست
)مفتون: 421(
خیمه در صحراي تسلیم ورضا داریم ما مي پسندیم آن چه برما مي پسندد لطف دوست
)مفتون: 424(
زروي شوق مي نازم به بخت مفبلم امشب آساني به  چنگم  در  افتاد  اجل  گریبان 
)مفتون: 433(

رعایت ادب 
در رساله ی قشیریه درباره ی ادب آمده است که حقیقت ادب، اجتماع صفات خیر است، 
پس ادیب کسی که جمع باشد در او خضال وصفات محموده. و بعضی گویند ادب آن است 
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که هرچیزی را در محل و موضع خود بگذارند و مقتضیّات احوال را بدانند. )قشیری،1381: 
512( حضرت علی )ع( در این باره می فرمایند: »حَسن الادَبِ خَیرُهُ وازِرِ وَ افَضَلُ قَرین« 

ادب نیکو بهترین یاور وبرترین همنشین است. )راستگو،1376: 94(
در شعر مفتون در اینباره می خوانیم:

بعد اخلاق وادب خوش گفت مفتون هرکه گفت
آدمی را زینتی چون دانش و فرهنگ نیست
)مفتون: 480(

عفو و گذشت 
در تعریف عفو گفته اند: »عفو آن است که از بدی درگذری و در مقابل بدی، بدی نکنی 
عفو و بخشش کنی به حکم، وَالکاظِمین الغَیظ وَالعافینَ عَن اِلناس )سجادی،1362: 336(

مفتنون در این باره می سراید:
پس بهر کي بگذاشتي آن عشوه ی ممتاز را کردیم با هم آشتي، با من اگر کین داشتي
)مفتون: 405(
نگارا دارد؟  مگر  سنگت  دل  عاشق دارد  ترحم  چشم  تو  ز 
)مفتون: 396(

عدم تعلق به دنیا 
در شعر مفتون، نشانه های بسیاری از عدم تعلق به دنیا وجود دارد. بهره بردن از آدمیّت، 

اشتیاق به مرگ، فانی بودن عالم و... از نشانه های این معنا است:
تا بدیدم لحظه ای دیدار یار آشنا را از دو عالم سر به سر بیگانه سان برداشتم دل
)مفتون: 394(
اگر به مرگ توان رست از کمند عذاب کجاست مرگ که چون جان کشم در آغوشش
)مفتون: 429(
پیغمبر وارستگان داده است این پیغام را بر بهره  آدمیّت  از  بزن  را  عالم  دو  قید 
)مفتون: 407(
از گدا تا شاه باید چشم از آن پوشید و رفت آن چه از این عالم فانی توان فهمید و رفت
)مفتون: 488(
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گرد باد آسا به خود باید از آن پیچید ورفت
)مفتون: 489(

دشت وحشتناک هستی آدمی خوار است و بس

     غیرتمندي
علمای اخلاق در تعریف غیرتی که مورد تأیید آنها است، چنین آورده اند: »غیرت و 
حمیّت؛ یعنی تلاش در نگهداری آنچه حفظش ضروری است. این صفت در قالب مطلوبش، 
از شجاعت، بزرگ منشی و قوت نفس انسان سرچشمه می گیرد و یکی از »ملکه«  های 
شریفه نفسانی  است.« )نراقی،1377،ج1: 301( اصل غیرت به دور از افراط و تفریط ها و 
کجروی ها، از جمله صفاتی است که موجب مباهات بوده و در احادیث، از خداوند نیز به 

عنوان غیرتمند یاد شده است. )کلینی،1407،ج5: 535( 
در شعر مفتون در این باره می خوانیم:

به بزم غیر رفتي و من بیچاره از غیرت           به خاک و خون طپان مانند مرغ بسملم امشب
)مفتون: 433(

دوری گزیدن از غفلت و اغتنام فرصت
غزّالی دوری گزیدن از غفلت و اغتنام فرصت می نویسند: »بدان که هرکه از سعادت 
آخرت محروم ماند از آن بود که راه نرفت و هر که راه نرفت از آن بود که یا ندانست و یا 
نتوانست و هر که نتوانست از آن بود که اسیر شهوت بود و با شهوت خود بر نیامد و هرکه 
ندانست از آن بود که یا غافل بود و بی خبر و یا راه گم کرد، یا هم اندر راه به نوعی از پندار 

از راه نیفتاد.« )غزّالی،1370: 624(
فردا؟ دیده  که  گلگون،  ي  باده  بیار  تو وقت را مده از دست ساقیا امروز
)مفتون: 395(

مگر امشب سحر دارد نگارا را دلت  کام  دهم  فردا  مگو 
)مفتون: 396(
که نقد عمر شود خرج این ایاب وذهاب جز این ز آمد ورفت جهان نشد حاصل
)مفتون: 430(
خرّم بزی که خاطر خرّم غنیمت است این یک دو دم که مانده ز عمر عزیز تو
)مفتون: 444(
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خرّم بزّي که خاطر خرّم غنیمت است این یک دو دم که مانده زعمر عزیز تو
            )مفتون: 445(

سیرت نیکو 
جُلُ المُؤمِنُ خُلقٌ حَسَنٌ  در روایات درباره ی سیرت نیکو می خوانیم: »خَیرُ ما اعُطِیَ الرَّ
جُلَ قَلبَ سُوءٍ فیِ صُورَهٍ حَسَنَهٍ.« بهترین چیزی که به مؤمن عطا شده خلق  وَشَرُ ما اعُطِیَ الرَّ
نیکو است. و بدترین چیزی که به کسی داده اندباطن زشتی است که در ظاهر زیبا پوشیده 

باشد. )سیوطی،1373، ج2: 10( در شعر مفتون نیز در این باره می خوانیم:
کردیم با هم آشتی، با من اگر کین داشتی           پس بهر کی بگذاشتی آن عشوه ی ممتاز را
)مفتون: 405(

شاکران نعمت
خواجه نصیر الدین طوسی گوید: شکر در لغت ثنایی است بر منعم به ازای نعمت های 
او؛ چون معظم نعمت ها بل جملۀ نعمت ها از حق تعالی است. پس به بهترین چیزی مشغول 
بودن، شکر او تعالی باشد. قال الله تعالی: »لئَِن شَکَرتمُ لِازَیدَنکَُم« در خبر است: »الَایمانُ 

نصِفُمان نصِفُ صَبر وَنصِفُ شُکر« )طوسی،1369: 214(
دست من گر کوته است از دامن وصلش چه غم         شکر لله پای آه صبحگاهی لنگ نیست
)مفتون: 480(

همت بلند داشتن
مفتون در باره ی داشتن همت و فواید و برکات آن می سراید:

منتظر ننشسته ام کز اسمان آید مرا رزق خود از همت خود مي خورم با خون دل
)مفتون: 409(
سایه بان ها بر سر از بال هما داریم ما رستخیز آفتاب  از  وحشتي  را  ما  نیست 
)مفتون: 424(
گر چو شبنم هوس عالم بالاست تو را جوی دانا  دل  خورشید  تابش  از  همت 
)مفتون: 400(
بر سر افلاک افشاندیم گرد خویش را ما که  زاهد  مبین  را  ما  آلوده ی  دامن 
)مفتون: 406(



199 /

منتظر ننشسته ام کز آسمان آید مرا رزق خود از همت خود می خورم با خون دل
         )مفتون: 409(

مبین که خانه به دوشم و یا که خانه نشین
به طول و ارض و سما، عرض دستگاه من است
)مفتون: 456(

 فضیلت صبر
نراقی درباره ی صبر نوشته است: »ضد صفت جزع، صبراست و آن عبارت است از: ثبات 
نفس و اطمینان آن و مضطرب نگشتن آن در بلایا و مصائب و مقاومت کردن با حوادث و 
شدائد، به نحوی که سینه ی او تنگ نشود و خاطر او پریشان نگردد و گشادگی و طمأنینه 
که پیش از حدوث آن واقعه است زوال نپذیرد.« )نراقی،1374: 814( امام علی )ع( در این 
باره می فرمایند: »وَعلیکُم باِلصَبر مِن الایمانِ کالراس مِن الجَسَدِ وَ لا خَیرَ فی جَسَد لا رَاسَ 
مَعَه ولا فی ایمانِ لا صَبر مَعَهُ« شکیبایی نسبت به ایمان به منزله ی سر نسبت به بدن است؛ 
در بدنی که سر نیست و در ایمانی که شکیبایی نباشد خیری نیست. )فروزانفر،1361: 46( 
برِ حُسنُ الیقین بالله؛ِ ریشه و اساس صبر  در روایت دیگری از حضرت می خوانیم: »اصَلُ الصَّ
و بردباری، یقین نیکو داشتن به خداست.« )آمدی،1377،ج2: 608( تهانوی نیز در باره ی 
صبر آورده است: »اصل صبر بر سه مقام اند: اوّل، ترک شکایت و این درجه ی تائبان است، 
دوّم، رضا به مقدور است و این درجه ی زاهدان است، سوّم، محبّت آن است که مولا با وی 

کند و این درجه ی صدّیقان است.«. )الفاروقی تهانوی،1346،ج1: 823( 
در شعر مفتون نیز درباره ی صبر می خوانیم:

به پاس آن که بلي گفته ایم روز الست بلاي دوست به جان مي خریم و دم نزنیم
)مفتون: 442(
صبر باشد آخرین درمان ولیکن کو مرا خود گرفتم درد بی درمان عشق یار را
)مفتون: 411(
که عشق خانه ی صبر مرا رساند به آب کجا روم به که گویم حدیث سیل سرشک
)مفتون: 429(
کافت دین و دل و صبر و تحمل اینجاست از من ای دل طمع صبر ودل و دین منما
)مفتون: 448(
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چاره ی هجر بود صبر و تحمّل، لیکن                 عاشق آن نیست که با صبر و تحمل گردد
)مفتون: 508(

فضیلت دوری از نادان
خداند در قران کریم می فرماید: »وَ اعَرِض عَنِ الجاهِلین« از نادانان دوری کن. )اعراف، 

)199
سعدی در این باره می گوید:

مپیونـد نـادان  بـا  فـرمـود  مــرا  طلـب کـردم زدانـایـی یـکـی پـنـد
ببـاشـی تـر  ابـلـه  نـادانـی  گــر  و  بباشی خـر  دهـری  دانای  گر  که 
)سعدی،1366: 662(

در شعر مفتون نیز درباره ی این معنا می خوانیم:
تو و بدخویی از حدّ فزون با نیک مشرب ها من و پند تو دادن کز بد افعالان گریزان شو
)مفتون: 425(
چرا؟ ز صحبت نا اهل احتراز خوش است مفتون توان  تا  جهّال  ز  گیر  کناره 
)مفتون: 453(
آدمیت زوال  ز  گوید  دیو  که  مشنو  اگرت حسود گوید که زوال دارد آدم
)مفتون: 495(

علم و دانش 
مفتون در اشعار خود درباره ی علم و دانش آورده است:

که خلع جهل نکوتر بود ز خلع سلاح نمی داند الملل  بین  مجمع  که  مگر 
)مفتون: 501(

عمل و نتیجه ی آن
سعدی در باره ی عمل و نتیجه ی آن می گوید:

جـو ز  جـو  بـرویـد  گنـدم  از  گندتم  مشــو غـافـل  عـمـل  مـکـافـات  از 
)سعدی: 241(

در قرآن آمده است: »انِ احَسَنتُم احَسَنتُم لِانَفُسِکُم وَ انِ اسََأ تمُ فَلهَا« اگر نیکویی کنید 
برای خودتان کرده اید و اگر بدی کنید، برای نفس خودتان است. )اسراء، 7( 
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جامی در این باره می گوید: 
کردار بد  به  بدی  گردد  باز  نیــکوکــار بــه  دهــد  بــر  نیکــویی 
)جامی،1367: 214(

مفتون نیز در شعر خود این معنا را آورده است:
هرکه در این جا کند تعمیر یک ویرانه را روز محشر مي کند مفتون بهشتي بهر خود
)مفتون: 417(
آدمی را زینتی چون دانش و فرهنگ نیست بعد اخلاق و ادب خوش گفت مفتون هرکه گفت
)مفتون: 480(

رازداری
مفتون در باره ی راز داری این چنین سروده است:

تیر و شمشیر جدا، حلقه جدا دار جدا طلبد می  برون  افتاد  چو  پرده  از  راز 
)مفتون: 392(

فقر عرفانی
در شعر مفتون در باره ی فقر عرفانی چنین می خوانیم:

چرا؟ که سلطنت فقر عزّ و جاه من است نگه دارد را  فقر  سلطنت  خدای 
)مفتون: 457(
اشعار بخواهید زمن سیم و زرم نیست مفتون و  مفتونم  و  مفتونم  و  مفتونم  
)مفتون: 481(
نشسته اند عزت  سرادق  بر  قوم  کاین  عشق کوی  گدایان  به  کم  چشم  به  منگر 
)مفتون: 541(

همدردی با مستمندان و دستگیری افتادگان
مفتون درباره ی همدردی با مستمندان و دستگیری افتادگان چنین سروده است:

  دستگـیري کن ز پا افتـاده را تا مي تـوان           گوش کن از پیر اي رعنا جوان این پند را  
)مفتون: 404(

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی202 /

صواب طریق  مدان  گساري  باده  غیر  به  نجات طریق  مجو  کارگشایي  غیر  به 
)مفتون: 430(
پاي بر کعبه نهاد آن که دل آورد به دست دست برد آن که به بازّي دو عالم زد پاي
)مفتون: 441(
در عمر خویش از همه عالم غنیمت است اگر کشي از دل  پردرد  یک آه سرد 
)مفتون: 445(
با گدا بنشستنش عار است، گویی نیست، هست یار می گیرد کنار از ما عجب نبود که شاه
)مفتون: 473(

فضیلت انفاق
سجادی درباره ی فضیلت انفاق می نویسد: »عبارت از بخشش و بذل مال است در راه 
خدا به فقرا و مستحقین به حکم »الَذَّینَ ینُفِقوُنَ امَوالهَُم« و »انُفِقوُ خَیرالًاَ نفُسِکُم« و نزد 
عرفا کمال بذل است، بذل مال ،بذل منال ،بذل جان و بذل جسم در راه معبود و محبوب 

حقیقی.« )سجادی،70:1362(
یک بوسه کن کرم، که نگویند آن صنم       بسیار خوب بود، ولیکن کرم نداشت

)مفتون: 486(
عزلت و گوشه نشینی

را  انزوا  و  انقطاع  و  از خلق، مشایخ طریقت، عزلت و خلوت  گوشه گیری، کناره گیری 
گردند.  معزول  خود  اعمال  از  و  شود  بسته  ظاهر  حواس  تا  کرده اند  اختیار  آن جهت  از 
از مشاهده ی جمال مولی محبوب گرداند.  را  او  انسانی رسد  به روح  زیرا هر حجابی که 

)سجادی،1370: 579(
کم ملاقات شو ار عزت خود مي طلبي                هرچه بسیار شود گل، به نظر خوار تر است
)مفتون: 450(

فضیلت عهد و وفا 
درباره ی وفا آمده است: »وفا آن بود که از التزام طریق مواسات و معاونت تجاوز جایز 
نشمرد.« )طوسی، 1369: 116( در قرآن کریم آمده است: »یا ایَهُّا الذّینَ آمَنوُا اوُفوُا باِلعُقوُد« 

ای کسانی که ایمان آورده اید به پیمان ها وفا کنید. )مائده، 1(
زکویت می روم ای بی وفا امروز یا فردا                         تو می مانیّ و اغیار و خدا امروز یا فردا
)مفتون: 393(
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دشمنت بوده که گفته به جفا کوش تو را به وفا کوش که محبوب همه خلق شوي
)مفتون: 400(
با مدعي خندیدن و، با من نخندیدن تو را داني کدامین حالتت، پیوسته گریان داردم؟
)مفتون: 401(
گر که لطفي مي کني، امروز کن، فردا چرا؟ این همه امروز وفردا مي کني با من چرا؟
)مفتون: 401(
تو و پیوستن با غیر واز مفتون بریدن ها من واز دوستان الفت بریدن ، با تو پیوستن
)مفتون: 428(
ما داریم  کیمیا  عالم  خلق  ای  الصلا  ما داریم  وفا  وکالای  عشقیم  تاجر 
)مفتون: 424(
است وفادارتر  که  یاري  دولت  دامن  زدست ندادند  دوست،  غم  آشنایان 
)مفتون: 450(

عاقبت اندیشی 
مفتون درباره ی عاقبت اندیشی چنین سروده است: 

می کند پاییز  و  دی  پی  آوری  جمع  قوت بهار  در  وی  که  مور  ز  مشو  کمتر 
)مفتون: 399(

 احترام به پدر و مادر
در قرآن درباره ی احترام به پدر و مادر می خوانیم: »وَ وَصَیّنا الانِسانَ بوِالدَِینِ احِساناً«  

و ما انسان را سفارش کردیم به نیکویی کردن با پدر و مادر. )احقاف، 15(
مفتون نیز این معنا را در شعر خود آورده است:

ولا تقَُل لهَُما افُ، که می کنی صد آخ کن مدارا  مادرت  و  پدر  حرمت  به   
)مفتون: 555(

احسان و نیکي به مردم
مفتون به احسان و نیکی به مردم نیز توجه بسیار مبذول داشته است. در اشعار وی در 

این باره می خوانیم:

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني
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خوش آنکه خاطر موري به عمر خویش نخست چو تاج وتخت سلیمان  به باد رفت به دهر
)مفتون: 442(
که جز فلاحت این زرع ، نیست راه فلاح خلق دل  مزرع  به  نکویی  تخم  بکار 
)مفتون: 500(
آباد کنی  مگر  خرابی  که  تا  بکوش  آثاری بهشت  بر  رسی  که  آن  برای 
آزاد زغم  کنی  را  دلی  عمر،  به  اگر  به شادکامی و عشرت توان رسی به جهان
)مفتون: 505(

نیک نامي
مفتون درباره ی نیک نامی چنین سروده است:

است غنیمت  آدم  از  ماند  نیک  نام  گر  روزگار به  ندارد  نتیجه  جم  ملک  صد 
)مفتون: 444(

شب زنده داری
در شعر مفتون دربارۀ شب زنده داری می خوانیم:

تو و لب بر لب اغیار بنهادن همه شب ها من و شب ها ز انبوه غمت تا صبح یا رب ها
)مفتون:424(

2-3-2- رذایل اخلاقی
در این بخش از پژوهش، رذایل اخلاقی در شعر مفتون بررسی می شود.

 جاه طلبی
مِنهُ.« مال همچون  هُ وَالجاهُ اضََرُّ در روایات درباره ی جاه طلبی آمده است: »الَمالُ حَیَّ
است!  مار  از  خطرناک تر  مقام  و  جاه  و  کننده(  هلاک  امّا  وخال  خط  )خوش  است  مار 
)فروزانفر،1361: 152( در روایت دیگری از امام محمد باقر )ع( می خوانیم: ما ذِئبانِ ضاریانِ 
رَفِ فی  لهِا وَ هذا فی آخِرِ ها بأِسرَعَ فیها مِن حُبِّ المالِ وَ الشَّ فی غَنَم لیَسَ لهَا راع، هذا فی اوََّ
دینِ المؤمِنِ. دو گرگ درنده در یک گله بی چوپان که یکی در اول گله و دیگری در آخر 
آن باشد، آن قدر ضرر نمی زنند، که مال پرستی و جاه طلبی به دین مؤمن ضرر می رسانند. 

)کلینی،1407، ج 2: 315( 
مفتنون نیز در این باره سروده است:
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نام و ننگ از همنشینان عقول ناقصند        هرکجا عشق است آن جا جای نام و ننگ نیست
)مفتون: 480(

خودبینی و غرور 
    غرور یعنی فریب و اصل آن مأخوذ از قرآن مجید است که فرمود: »وَما یعَِدُ هُمُ 
الشَیطانُ الِّا غروراً« )اسرا،64( وعده ی شیطان چیزی جز غرور نخواهد بود. امام محمّد غزّالی 
اینگونه تعریف کرده است: »بدان که کبر و خویشتن  در کتاب کیمیای سعادت، کبر را 
بزرگی، صفتی مذموم است و به حقیقت خصمی است با حق عزّ وجل که کبریا و عظمت 
وی را سزد و بس و بدین سبب اندر قرآن مذمّت بسیار است جبّار و تکبّر. چنان که گفت: قَد 
خابَ کُل جَبّار عَنید. نومید و بی بهره شد هر گردنکشِ ستیزنده بود. و رسول علیه السلام 
گفت: متکبّران را اندر قیامت چنان کنند که به صورت موران در زیر پای خلق افتاده باشند 

از خواری که باشند به نزدیک حق تعالی. )غزالی،1370: 598(

مفتون درباره ی خودبینی و غرور چنین سروده است:
دست من بگرفت وگفت از حد برون مگذار پا را دوش رفتم تا بگویم کیست مفتون میر مجلس
)مفتون: 394(
را ثروتمند  نیست  التفاتي  فقیران  با  هست راضي عاشق از معشوق،مي داند که هیچ
)همان: 403(
ما پرست  بت  شما  پرست  خداي  باشد  زاهد تو غرّه اي به عمل  ما به لطف دوست
)مفتون: 420(
خود پرست است زحق دور و یا باده پرست من که مستم یکي از شیخ بخواهد انصاف
)مفتون: 441(
هرکه غیر از این بگوید جمله سعیش باطل است از منیّت هرکه پا بیرون گذارد در مناست
)مفتون: 467(
نداشت منم  اوّل  ز  مسئله  بود  معلوم  گفتی که نور ماه و خور از عارض من است
)مفتون: 486(

ریاکاري
در شعر مفتون درباره ی ریاکاری می خوانیم:

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني
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خدا گواست که اخلاص من ریایی نیست اخلاص در  غیر  کرده  ریا  عشق  به  اگر 
)مفتون: 484(
به مفتون زاهدا مفروش این زهد ریایي را دگر چیزي ندارد هرچه بودش شد بهاي مي
)مفتون: 419(

مذمت دشمنی و پرهیز از آزار دیگران
فردوسی در بیتی زیبا سروده است:

بس و  است  همین  رستـگاری  ره  کس  مـیـازار  و  گـرای  نــیــکی  بــه 
)فردوسی،1387ج3: 202(

در شعر مفتون نیز درباره ی آزار دیگران می خوانیم:
گر شکایت از تو روزی بر زبان آید مرا می برم را  خویشتن  زبان  من  محبّت  در 
)مفتون: 409(
گو بگوید هر چه می خواهد، خدا داریم ما ما به  زاهد  کس  حق  در  بد  نمی گوییم  ما 
)مفتون: 424(

مذمت شهوت پرستی و هوای نفس
درباره ی شهوت نوشته اند: »شهوت میل مفرط را گویند.« )سجادی،1362: 1079(

مولوی در این باره می گوید:
هر که  در شهوت فرو شد بر نخاست سخاست شهوت ها  و  لذّت ها  ترک   
)مولوی،1368: 1272(

مفتون نیز همین مضمون را در شعر خود آورده است:
با لب جانان چه حاصل ز آب حیوانی مرا می کند حیوان  آب  آرزوی  حیوان  نفس 
)مفتون: 412(
آنچه مي خواهد جز کذب وریا داریم ما تا به صد فرسنگ از نفس و هوا دوریم دور
)مفتون: 424(
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مذمت دنیا پرستی
غزّالی در کیمیای سعادت می گوید: »بدان که دنیا سر همه شرهاست و دولتی وی اصل 
همه ی معصیت هاست رسول اکرم )ص( روزی به گوسفند مرده ای بگذشت، گفت: ببینید 
که این مردار چگونه خوار است که کسی به وی ننگرد! بدان خدای که نفس محمّد به دست 
قدرت وی است که دنیا بر حق سبحانه و تعالی خوارتر از این است. و گفت: دوستی دنیا سر 

همه ی گناهان است.« )غزّالی،1370: 522( 
خواجه عبد الله انصاری در این باره می گوید: آن علی مرتضی و هژبر درگاه رسالت داماد 
حضرت نبوت، هرگاه بر دنیا برگذشته دامن دیانت خویش فراهم برگرفته، ترسان ترسان و 

گفتی غُرّی غَیری« )سجّادی،1370: 394(
در شعر مفتون نیز این معنا به زیبایی منعکس شده است:

خنک آن کس که به کار می وچنگ است این جا نبود ندامت  غیر  جهان  گلزار  گل 
)مفتون: 391(
خیمه هر جا می زنند این ها مخفف می زنند نیستند مظّول  خرگاه  فکر  معنی  اهل 
)مفتون: 556(

مذمت بدحسابي
مفتون درباره ی بد حسابی چنین سروده است:

ما حساب  باشد  که  ماست  عید  روز  آن  نمي رسند جایي  به  کج حساب   عشاق 
)مفتون: 389(
اوست اعتبار  شود  خوار  که  اگر  عاشق  می شود خـوار  فتـد  که  هر  اعتبار  از 
)مفتون: 469(

خود کم بیني
در شعر مفتون درباره ی خود کم بینی چنین می خوانیم:

فردا یا  امروز  را  تو  من  قدر  معلوم  شود  سگ کوي تو بودم قدر پاس من ندانستي
)مفتون: 393(

ظلم  و ستم
مفتون در باره ی ظلم و ستم می سراید:

مضامین دیني و اخلاقي در غزلیات مفتون همداني
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فتخ با شیشه بود ظلم به سنگ است این جا از دل سنگ تو گر شیشه ی دل یافت شکست
)مفتون: 391(
نگارا دارد  اثر  روزی  یک  که  دردمـــندان آه  ز  نمــــی ترســــی 
)مفتون: 396(
دستت ز  شداد  به  بفرستند  رحمت  ای شوخ ستمگر مکن آن کار که عشاق
)مفتون: 438(

بدگویی خلق
مفتون درباره ی بدگویی خلق می سراید:

نیـسـت دیـدن  خـلـق  عیـب  از  بـدتـر  کمال اهل  پیش  به  نقصی  هیچ 
)مفتون: 483(
گو بگوید هر چه می خواهد خدا داریم ما ما به  زاهد  کس،  درحق  بد  نگوییم  ما 
)مفتون: 424(
مرا آید  زبان  بر  روزی  تو  از  شکایت  گر  را می برم زبان خویشتن  در محبت من 
)مفتون: 409(

3- نتیجه گیری
در اشعار مفتون، مفاهیم و موضوعات مختلفی مطرح شده است که در این بین، مضامین 
دینی و اخلاقی جایگاه ویژه ای دارد. در بعُد مضامین دینی، توحید، نبوت، معاد، ناپایداری 
حیات دنیا، روز قیامت، تهذیب نفس و ... و در بعُد اخلاقی نیز هر دو ساحت علم اخلاق، 
شامل فضائل و رذایل اخلاقی مورد توجه مفتون بوده و وی در اشعارش به مضامین هر دو 
ساحت به خوبی پرداخته است. در ساحت فضائل اخلاقی پرداختن به مورادی چون محبت، 
تواضع و فروتنی، قناعت، خاموشی و رازداری، صلح و آشتی، انتخاب همنشین نیکو، رضا، 
رعایت ادب، عفو و گذشت، عدم تعلق به دنیا، غیرتمندی، سیرت نیکو، شکران نعمت، و... 
و در ساحت رذایل اخلاقی جاه طلبی، خودبینی و غرور، ریاکاری، دشمنی، آزار دیگران، 
شهوت پرستی، دنیا پرستی، بدحسابی، خود کم بینی، ظلم و ستم، بدگویی خلق و... در اشعار 
مفتون به خوبی نمایان است و با توجه به اینکه مفتون روحیه ای جوانمرد داشته است می 

توان چنین نتیجه گرفت که وی به خوبی به مضامین اخلاقی و دینی توجه کرده است.
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جدول و نمودار کاربرد فضایل و زذایل اخلاقی واصطلاحات عرفانی در غزلیات مفتون

اصطلاحات عرفانی رذایل اخلاقی فضایل اخلاقی شاعر
119 26 107 مفتون

منابع
1- قران کریم. )1390(. به کوشش مهدی الهی قمشه ای، تهران : الهادی
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چکیده
گسترده ترین بخش آثار ادبی به ادب غنایی مربوط می شود  که  مضامین  متعددی را در خود 
جای داده است. در این نوشتار تلاش بر این است  تا موضوعات غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 
تازه  بزرگترین شاعران طرز  از  یکی  به عنوان  قرار گیرد. عرفی شیرازی  تحلیل  و  بررسی  مورد 
بسیاری از این مضامین را در رباعیات خود آورده است. از جمله این مضامین می توان به  عشق، 
شکواییه، مفاخره، مدح، وصف، طنز، ماده تاریخ  و... اشاره کرد. برخی از مضامین چون حبسیه، 
بیشتر شکواییه های  عرفی  نمی شوند. شکواییه های  دیده  او  رباعیات  در  و...  مرثیه   ، شهرآشوب 
شخصی است. وی در اکثریت مفاخره هایش به برتری سخن خود اشاره دارد. در طنزهایش به 

زاهدان ریایی می تازد. مدحش نیز در اکثر موارد مدح اکبرشاه است.
واژگان کلیدی: ادب غنایی، عرفی شیرازی، رباعی، مضامین غنایی
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1- مقدمه
1-1- پیشینه پژوهش

که  است  شده  نوشته  ادبی  انواع  کتاب های  در  بسیاری  مطالب  غنایی  ادب  درباره ی 
می توان به انواع ادبی از رزمجو، انواع ادبی از شمیسا، انواع ادبی از عبادیان، انواع شعر فارسی 
از رستگار فسایی و مقالاتی چون انواع ادبی و شعر فارسی از شفیعی کدکنی  اشاره کرد 
همچنین چندین کتاب نیز درباره نوع ادب غنایی به طور خاص نوشته شده است که کتاب 
تحقیق درباره ی ادبیات غنایی ایران و انواع شعر غنایی از اسماعیل حاکمی و  ادب غنایی 
و جلوه های آن در ایران پیش از اسلام از پیروز  از آن جمله هستند. پژوهش هایی نیز  در 
مورد عرفی شیرازی صورت گرفته که از آن جمله  می توان از کتاب کلیات عرفی شیرازی به 
کوشش محمد ولی الحق انصاری و مقالاتی چون  صور خیال و صنایع ادبی در غزلیات عرفئ 
شیرازی  از یدالله بهمنی و مهران شادی، تصویر در غزلیات عرفی شیرازی  از احمد کریمی 
و آلیس سعیدی ، سایه عرفی بر طرز تاره از محمد حکیم آذر نام برد. اما تاکنون پژوهشی 
به عنوان بررسی و تحلیل مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی صورت نگرفته است و 
با توجه با اهمیت عرفی شیرازی  که یکی از تاثیرگذارترین شاعران بر طرز تازه است، چنین 

پژوهش هایی لازم به نظر می رسد.
1-2- رباعی

» رباعي« یا چهارگانه یکي از قالبهاي شعري رایج در زبان پارسي از دیرباز تا کنون است 
که تقریبا همه شاعران صاحب نام پارسي زبان طبعشان را در این نوع شعر دلنشین و خاص، 
آزموده و آثار گرانبهایي را در این زمینه خلق کرده اند.»چارانه « ویژگی و حال و هوای خاص 
خود را دارد که در مضامین مختلف قابل استفاده است و آن، » دو بیت است که قافیه در 
هر دو مصراع بیت اول و مصراع چهارم رعایت شده و بر وزن مخصوص »لاحولَ ولا قوۀَ ال 
بالله« باشد و آوردن قافیه در مصراع سوم اختیاري است« )همایي، 1380 :151(. رباعي در 
زبان عربي هم رایج است اما برخي معتقدند که از ابداعات شاعران پارسي گوي است. )رک 
همان:152( این قالب شعري همیشه مورد توجه شاعران زبان پارسي بوده و هست. درست 
است که در شعر سبک هندی رباعی جایگاه والایی ندارد زیرا »شاعران این سبک بیشتر 
به غزل و مفردات توجه داشتند و در بند آن نبودند که ابیات پراکنده ی بلند بیافرینند « 

)شمیسا،45:1387( و اما با این وجود رباعی گویان خوبی نیز در این دوره وجود داشته اند.
»رباعی گویان خوب این قرن عبارتند از آصفی)923(، بابافغانی )935(، هلالی جغتایی 
)935(، لسانی شیرازی )941(، اهلی شیرازی )942(، غزالی مشهدی )980(، وحشی )991( 
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عرفی )999(« )همان:98( همانطور که شمیسا نیز گفته است، عرفی یکی از رباعی گویان 
خوب قرن دهم است. ناگفته نماند که بسیاری  معتقدند که رباعی به خاطر محدودیت 
ابیاتش هرگز نمیتواند مانند قصیده و غزل و مثنوی و.. عرصه جولانگاه اندیشه باشد و»شاعر 
در این قالب نمی تواند با فراغ بال یافته هایش را بیان کند ناچار آن چه که در این صورت 
انسانی«  عمیق  و  بلند  مفاهیم  به  است  گذرا  اشاره ای  دارد  عرضه  قابلیت  بیشتر  شعری 
)رضایی کلانتری، 9:1369( و برای همین این قالب شعری  بسیار زیبا کمتر مورد توجه 
قرار گرفته است اما اغلب در همین مجال اندک مطالب عمیق و شگرفي گنجانده مي شود 

که گویاي خلاقیت و توان شاعران زبان پارسي است 
1-3- ادب غنایی 

از زمان ارسطو رواج داشته است و  از لحاظ درون مایه و محتوا  ادبیات  تقسیم بندی 
بهترین  و  مهم ترین  تقسیم کرده اند که  انواعی  به  را  ادبیات  نیز کسان دیگری  او  از  بعد 
تقسیم بندی که انجام گرفته به این شکل است که ادبیات را به حماسی، غنایی و نمایشی 
تقسیم کرده اند که در تقسیم بندی های تازه ادبیات تعلیمی نیز بدان اضافه شده است زیرا 
در زمان گذشته هدف غایی ادبیات تعلیم به شمار می آمده است البته در ادبیات شرقی 
قالب شعری  اساس  بر  تقسیم بندی ها  بیشتر  و  است  نبوده  اصلا مطرح  تقسیم بندی  این 
بوده اند که  امروزه تقسیم بندی ادبیات به حماسی، غنایی، تعلیمی و نمایشی نیز در ادبیات 
ادبیات غنایی توجه  از همه در  شرقی و اسلامی مورد توجه قرار گرفته است.آنچه بیش 
را به خود جلب می کند این است که شعر غنایی ، شعریست که برگرفته از احساسات و 
عواطف شخصی است که در تعاریف اکثر پژوهشگران دیده می شود »غِنا:در لغت به معني 
سرود، نغمه و آواز خوش طرب انگیز است و شعرغنایي به شعري گفته مي شود که گزارشگر 
عواطف و احساسات شخصي شاعر باشد. )رزمجو:64:1370(  اسماعیل حاکمی در کتاب 
تحقیق درباره ی ادبیات غنایی ایران می نویسد که » شعر غنایی شعری است که حاصل 
لبریزی احساسات شخصی است و محور آن ))من(( شاعر است و سراینده در آن نقش 
پذیرنده و متاثر دارد و نه تاثیربخش و موثر « )حاکمی،4:1383(  یا اینکه معتقد است که 
»شعر غنایی، ماده ی ساده و محدودی دارد که عبارت است از هر گونه احساس شادی یا 
غم و خشمی که به گونه ی شعر درآید.« )همان:4و5( یا پژوهشگر دیگری بر این باور است 
که در ادب غنایی نویسنده »اغلب رشته ی سخن را دارد و هاتف روح مطالب زمان خود 
است. در این نوع ادب بیشتر مولفه های مورد نظر که در تشکیل ژانر نقش دارند در پیوند 
با با ذهن و حضور ذهن شاعر نویسنده مصداق پیدا می کند« )عبادیان،29:1379( شاید 
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بهترین تعریفی که بشود از شعر غنایی کرد تعریفی است که شفیعی کدکنی از آن  دارد 
و دیدگاهی اینچنین دارد که »شعرغنایي درنظر لامارتین و موسه و بسیاري از شاعران 
همین  وبه  دهد  قرار  آن  موضوع  را  شاعر »خویشتن خویش«  که  است  رمانتیک شعري 
مناسبت تصور مي کردند که شعرغنایي شعري است شخصي، در صورتي که چنین نیست.

شعرغنایي شعري است کاملًا اجتماعي و اگر تعریف این گروه را بپذیریم، بخش عمده اي 
از شعرهاي غنایي را باید از حوزه ي تعریف »غنایي« بیرون کنیم. تعریف دقیق شعر غنایي 
شاید چنین باشد: »شعر غنایي سخن گفتن از احساس شخصي است« به شرط این که از 
دو کلمه ي »احساس« و »شخصي« وسیع ترین مفاهیم آنها را در نظر بگیریم؛ یعني تمام 
انواع احساسات:از نرم ترین احساسات تا درشت ترین آنها با همه ي واقعیاتي که وجود دارد.
احساس شخصي بدان معني که خواه از روح شاعر مایه گرفته باشد وخواه از احساس او 
به اعتبار این که شاعر فردي است از اجتماع، روح او نیز در برابر بسیاري از مسائل با تمام 

جامعه اشتراک موضع دارد.« )شفیعي کدکني،1372: 6-7(. 
مهدی زرقانی نیز نظری مشابه شفیعی کدکنی دارد و شعر غنایی را شعری می داند 
این  دایره  باشد.  زیبا  بیانی  که »هدف نخستین شاعر، گزارش عواطف درونی در صورت 
عواطف بسیار گسترده و در عین حال متنوع است؛از احساسات عاشقانه و تغزلی گرفته تا 
عواطف طرب انگیز، تمسخرآمیز، دردآلود و حزن انگیز ... و همه عواطف فردی و اجتماعی 
دیگر« )زرقانی،  92:1388و91( درباره ی موضوعات شعر غنایی باید گفت که موضوعات 
شعر غنایی بسیار متنوعند و تقریبا بیشتر موضوعات رایج در زیر مجموعه شعر غنایی قرار 
می گیرند.و هر پژوهشگری تلاش کرده است که مصادیق شعر غنایی را نام ببرد »در یک 
نگاه اجمالی: شعرهای عاشقانه، فلسفی، عرفانی، مذهبی، هجو، مدح و وصف طبیعت همگی 
موضوعات  خسروفرشیدورد  اینکه  یا  )حاکمی،16:1383(  هستند.«  غنایی  شعر  مصادیق 
شعر  غنایی را این چند موضوع می داند»سوگنامه یا مرثیه، شادی نامه یا شعر خوش بینی، 
شعرهای سرگرم کننده و تفننی،خمریه یا شرابنامه، وصف طبیعت و جهان، شعر نگرانی و 
دلهره، ستایش نامه یا شعر درباری یا شعر مدحی،شعر انسانی، شعر مذهبی، شعر اخوانی، 
اشعار عاشقانه« )فرشیدورد، 71:1378-69( منصور رستگار فسایی درباره موضوعات شعر 
غنایی در کتاب انواع شعر فارسی می نویسد که »از عشق و جوانی تا پیری و مرگ و غم ها و 
شادی های ناشی از حوادث روزگار ، علایق انسان نسبت به خدا و خلق، وطن پرستی، مدح، 
هجو، عرفان و شطحیات، سوگنامه ها و شکایت ها، خمریات، حبسیات، اخوانیات تا تفننات 
ادبی همچون لغز و معما و ماده تاریخ، مناظره، مفاخره، وصف طبیعت و شهرها و ... به همین 
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 )165:1373 )رستگارفسایی،  است.«  فارسی  شعر  انواع  دامنه دارترین  غنایی  شعر  جهت 
بنابراین در بیشتر اشعار شاعران پارسی گوی می توان موضوعات غنایی را مشاهده کرد حتی 
در برخی از جاهای منظومه های حماسی هم می توان موضوعات غنایی را دید. درباره ی 
قالب شعر غنایی باید به این نکته اشاره کرد که شعر غنایی محدود و منحصر به قالب خاصی 
نیست و در همه ی قالب ها چون مثنوی، غزل، قصیده، ترجیع بند، ترکیب بند، رباعی و... 
دیده می شود. مثنوی های نظامی، غزلیات سعدی، قصاید فرخی سیستانی، رباعیات خیام 
و... نمونه بارز این اشعار هستند. در این نوشتار به بررسی  موضوعات غنایی در رباعیات  

اشعار عرفی شیرازی پرداخته می شود.
1-4- عرفی شیرازی 

وزیر داروغه ی شیراز را در سال 963 در کوچه ی  سختویه نزدیک محله ی قصاب خانه 
پسری دنیا آمد که نامش را محمدحسین گذاشتند و لقبش جمال الدین شد و بعدها به 
عرفی مشهور شد.او در شیراز به فراگیری علوم پرداخت و می گویند در اکثر علوم متداوله 
و عقلیه مهارت داشته است. صفا معتقد است که در بیست و شش سالگی در شیراز شهرت 
داشته است )رک، صفا،532:1369( تذکره ها بر این اعتقادند که به خاطر زشت رویی و آبله 
عرفی از شیراز به هند کوچ کرد اما نباید از این نکته غافل بود که در آن دوران سرزمین 
هند، سرزمین آمال و آرزوهای بساری از شاعران بوده است و هر کسی دوست داشته است 

که به آن سرزمین برود.
او در سال 992 نخست به دکن می رود چون فتح الله شیرازی آنجا بوده است اما وقتی 
به دکن می رسد فتح الله شیرازی به فتح پور رفته است پس او هم راهی آنجا می شود. او با 
ابوالفتح گیلانی آشنا می شود به توصیه او قصایدی در مدح عبدالرحیم خان خانان می گوید 
و در آخر هم  در سال 997 به دربار شهشناه اکبر و شاهزاده سلیم راه می باید و آنان را 
مدح می کند. در اواخر عمر به لاهور می رود و در آنجا به سر می برد که مورد حسادت واقع 
می شود و دو منظومه هجویه دارد که مربوط به همین دوران است. در سال 999 در سی 
و شش سالگی از دنیا می رود که در لاهور دفن می شود و پس از چند سال او را به نجف 
پایه گذاران سبک هندی می دانند و  از  را یکی  برده و در نجف به خاک می سپارند. وی 
بسیاری از تذکره های زمان عرفی به این امر اقرار کرده اند . در دوران معاصر نیز بسیاری بر 
این باور هستند و  معتقدند که »عرفی را باید در اعداد مبتکرین صاحب سبک و خلاقین 
شعرا نام برد« )شهریاری، بی تا: صفحه ج( یا اینکه »عرفی که نفوذ خود را از هند تا ترکیه 
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گسترده بود و نویسندگان معاصر او را مخترع طرز تازه قرار داده اند؛ شیوه ای که مورد تقلید 
شاعران مابعد قرار گرفت، ایجاد کرده بود« )کلیات عرفی ج 1،15:1378( »عرفی با قدرت 
و قوت کم سابقه ی طبع و قریحه ی خود توانست سخن جزیل و استوار شاعران قرم دهم 
را با لطافت اندیشه ی غزلگویانه پایان آن قرن درهم آمیزد.« )صفا، 527:1369( عرفی در 
قالب های گوناگون شعر سروده است غزل، قصیده، رباعی، قطعه، مثنوی و سه اثر به تقلید 

از نظامی دارد. ساقی نامه، محمع الابکار و خسرو شیرین. 
موضوع اصلی این نوشتار موضوعات غنایی در رباعیات اوست دراین مقاله کلیات عرفی 
شیرازی جلد سوم، تصحیح محمد ولی الحق انصاری به عنوان نسخه اساس مورد تحقیق 
قرار گرفته است.  رباعیات عرفی شیرازی، برخی موضوعات غنایی چون، عشق، درد و غم 
طلبی، مدح، مفاخره، وصف؛ طنز، شکواییه، خمریات، ماده تاریخ، معما و تقاضا را می توان در 
رباعیات عرفی مشاهده کرد که به بررسی آنان پرداخته شده است و برخی مضامین غنایی 
چون داستان های عاشقانه، اخوانیات، ده نامه، مرثیه، شهر آشوب، حبسیه و ... در رباعیات 

عرفی وجود ندارد.  

2- بحث و بررسی
2-1- عشق 

یکي از مهم ترین مضامین اشعار غنایي عشق و دلدادگي به شمار مي رود. می توان گفت  
است.  اشعارش محسوس  تمام  در  و  افکنده  سایه  شیرازی  عرفی  دیوان  سراسر  بر  عشق 
»نمی توان تصور کرد که شاعر شوریده ی ما، کسی که در سرزمین عشق خیز شیراز پا به 
عرصه ی وجود گذاشته و در مرز و بوم زیبای هندوستان نشو و نما یافته از تعلق خاطر بی 

بهره بوده« )شهریاری، بیتا: 26( 
رباعیات عرفی از نظر این بن مایه ي اساسي شعر، بسیار غني و متنوع است. او بارها و 
بارها به توصیف و تعظیم عشق مي پردازد و یا به زبان شعر شدت عشق و دلدادگي خود 
را بیان مي کند اما هرعشقي، غم و اندوهي بدنبال دارد و عرفی  زبان به شرح غم عشق 
مي گشاید و بارها پرده از عاشق بودنش برمي دارد. اهمیت عشق بر همگان روشن است. این 
موضوع را در شعر تمام شاعران برجسته مي توان یافت. شاعر نام آور طرز تازه  نیز همواره از 
عشق سخن مي گوید و آنچنان آن را بلند مرتبه مي بیند که بارها زبان به وصف و بزرگداشت 

آن مي گشاید.
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2-1-1- اظهار عشق:
در بسیاري مواقع هدف شاعر تنها اظهار عشق و محبت خود است و این رونمایي چه 
بسا به زبان شعر شیرین تر و پذیرفتني بیفتد. البته تمام این نوع عرضه ي دوست داشتن ها 
جنبه ي خبري صرف ندارد؛ چه بسا که معشوق این نکته را مي داند و عاشق بارها آن را 
تکرار مي کند و این به زمزمه اي دروني و همیشگي براي شاعر تبدیل شده است. لذا در 
تعداد بیشتري رباعي مي توان اظهار عشق  عرفی را یافت چرا که هدف از بسیاري سخن ها 

و توصیفات شاید همین اظهار عشق باشد.
عشق آن داغی که دوزخش نیرنگ است حسن آن باغی که خلد ازو بیرنگ است
وین عشق مرا هست و هنوزم  ننگ است آن حسن تو داری  و ترا نیست شرف

)کلیات عرفی، ج 3، 18:1378( 
رنجش به فغان که این ز جان بیمار است رو زردی دل به نعره کین بیمار است
است زنار  برهمن  علـم  پی  از  کین  پیچید به دل عشق و به خلقش بنمود

)همان:28(
یا همین عشق را نشان بزرگی می داند که برای مدحش خودش کافی است و معتقد 

است که عاشق شدن نشان بزرگی است.
برقیست که موسیش یکی مشت خس است این عشق که مدح او همین عشق بس است
کش موسی عمران گل مشکین نفس است گلزاریست نزنم،  مستی  در  نی،  نی 

)همان:9(  و صفحات 46 و 90
2-1-2- فراق، وصل و تمناي وصال 

نیز  وصال  و  فراق  شرح  به  خود  رباعیات  در  عرفی  وصال.  و  فراق  دارد.  دوسو  عشق 
پرداخته است و علاوه بر آن اصرار زیادي براي وصال یا تمدید وصل نشان مي دهد.

است آمده  فراز  مردنم  اندیشه ی  است آمده  جانگداز  فراق  که  بازا 
است آمده  باز  بود،  نرفته  که  دردی  وصال داروی  ناچشیده  که  آی  باز 

)همان:20(
نشود خالی  وسوسه  از  دلت  عرفی  نشود عالی  تو  عشق  مرتبه ی  تا 
نشـود وصـالی  عـاشـق  تـو  نـام  تـا  می سوز به درد و خو به هجران می کن

)همان:56( 

مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی220 /

2-1-3- بی تابی و پایداری  در عشق 
یکي از آفاق خودنمایي اشعار غنایي، نشان دادن شدت عشق و حتي بي تابي و بي خودي به 
سبب عشق است و پایداری در عشق است چنان که تقریبا تمام استادان سخن از این مضمون 
بازنمانده اند، چرا که زبان شعر زبان بیان همین دلدادگي ها و بي تابي ها و پایداری هاست. 
عرفی شیرازی  در چندین چارانه چنان اظهار بي تابي مي کند که هر خواننده اي تحت تاثیر 

این دلدادگي قرار مي گیرد.
گشت خواهم  بی دوا  درد  مجموعه ی  نما خواهم گشت انگشت  یاران دگر 
گشت خواهم  شهرها  به  دوا  بهر  از  هم دست به دل نهاده هم دل در دست
)همان:22(
مشغولست سخن  کرشمه ی  به  دانا  مشغولست بدن  عمارت  به  نادان 
عاشق به هلاک خویشتن مشغول است صوفی به فریب  مرد و زن مشغولست
)همان:23(

2-1-4- وصف معشوق:
تمام شاعران پارسي گوي به ستایش معشوق خود پرداخته اند و کم و بیش در این 

عرصه دستي نشان داده اند. عرفی  نیز بر این کار همت گمارده است مانند این رباعی :
جادوییست زغمزه ی  سرم  شوریده  در رعشه دلم ز جنبش ابرویی است
موییست بر  گره  صد  عشق  آزادی  بدل است  نگاه  صد  حسن  بیداری 
)همان:28(
من کشته ی آن لبم که شور جگر است این زهر به ساغر دلم زان شکر است
کین کشته ی شهادتش مسیحا اثر است می دهد مسیحا  زحمت  که  زنهار 
)همان:29(

   2-1-5- شرح غم عشق
دنیاي عشق بدون غم معنایي ندارد هر آنکه عشقي مي ورزد قطعا با غم آن نیز روبرو 
است. شاعران پارسي گوي به زیبایي تمام  به توصیف این مقوله پرداخته اند.  شاعر طرز تازه 
نیز بارها زبان به گزارش این حس دروني مي گشاید. یکی از مهم ترین مضامین عشق در 

رباعیات عرفی همین غم عشق است و بیشترین بسامد را داراست . 
وصف لب یار از لب جان برجـوشید                     نـوش از لـب جـان جـهـان بـرجوشید 
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بشکافت زبان و زهر از آن برجوشید شکر غم عشقم از زبان برجوشید
)همان:38(
بی فیض رخت بهشت پژمرده شود بی یاد لب تو خضر دل مرده شود
شود افسرده  کباب  اگر  آتش  از  غمت تاثیر  ز  دلم  شود  پژمرده 
)همان:43( و صفحات 68 و 75

2-2- درد و غم طلبی 
یکی از موضوعاتی که شاعر شوریده طرز تازه از آن برکنار نبوده است، درد طلبی است و 
» از لحاظ خصوصیت اخلاقی به نظر می رسد که شاعر ما سعی داشته است همواره غمگین 
باشد« )شهریاری، بی تا:4( برای همین غمگین بودن شاعر ،درد طلبی او بیشترین موضوعی 
است که پس از عشق در رباعیاتش یافت می شود . درست است که پژوهشگران نامی از 
دردطلبی در مضامین غنایی نبرده اند اما با توجه به اینکه این عواطف برخاسته از عواطف 
شخصی شاعر است و بسامد بسیاری در اشعار او و به ویژه رباعیاتش دارند ، جا دارد که یکی 

از مضامین غنایی رباعیات او به شمار آیند.
است  نگهداشتنی  که  دردی  ذره  جز  این داشتنی ها همه بگذاشتنی است
گنجی تو ولی نقد تو برداشتنی است عرفی علم هجر تو افراشتنی است
)کلیات عرفی، ج 1، 24:1378(
در شهر عدم به بیخودی نامی داشت دل در ازل از شراب غم جامی داشت
داشت دامی  ما  دل  تذرو  بیضه  در  است فلک  زادم  نه  ما  دلبستگی 
)همان:29(
این درد طلبی را در سـایر قالـب های اشـعار عرفی نیز می تـوان مشـاهده کرد 

چنان که در مقطع غزلی چنین می گوید:
گذشتیم  و  دردی  تحفه ی  بهم  دادیم  هر گه که گذار من و عرفی به هم افتاد
)کلیات عرفی، ج 1، 729:1378(

        2-3- شکواییه:             
شکوه یا» گلایه« یکي از درون مایه هاي رایج در شعر پارسي است که آثار مستقلي نیز 
در این زمینه خلق شده است. )رک، شمیسا، 1380، 241( در هر دوره ي زماني شرایط 
الشکوی یا شکواییه  و مسائلي وجود دارد که موجب گلایه سرایي شاعران مي شود. »بث 

مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 
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یا  شاعر  ادبی شکایت  اصلاح  در  و  است  کردن  اظهار شکایت، شکوه  معنای  به  لغت  در 
نویسنده از روزگار، بخت و سرنوشت ، مردمان زمانه ، سختی های حیات، ارباب قدرت و 
جز اینها. اشعار و نوشته هایی که حاوی این گونه مضامین باشند، شکواییه نامیده می شود.» 
)یاحقی،707:1384( معمولا در شکایتهاي شاعر موجي از احساس و سوزش دروني نمایان 
است که در دوره هاي مختلف یکسان نیست. ناگفته نماند که برخي از این گلایه ها در واقع 
تصویري از اوضاع نابسامان اجتماعي آن زمان است و تنها سخن شاعر نیست، بلکه آواي 
شکوه آمیز همه ي انسانهاي روشنفکر است.طبقه بندی شکواییه کار بسیار سختی است و به 
خاطر تنوع آن بسیار دشوار است اما یکی از بهترین تقسیم بندی شکواییه این است که 
می توان آن ها را  به پنج دسته کلی تقسیم کرد که عبارتند از: فلسفی، عرفانی، اجتماعی، 
سیاسی و شخصی . گرچه گاهی برخی از شکواییه های عرفی در هیچ کدام از این ها قرار 
نمی گیرد. از انواعی که نام برده شد عرفی تنها شکواییه سیاسی ندارد و آن هم بیشتر برای 
این بوده که شاعر در دربار هند گویا آن چنان رنجی ندیده است و زندگی خوبی داشته 
است و برای همین کاری به سیاست نداشته است اما نکته ای که باید به آن اشاره کرد این 
است که شکواییه های سیاسی بیشتر در دوران معاصر سروده شده اند و در دوران گذشته 

شکواییه های سیاسی به گستردگی دوران معاصر وجود نداشته است. 
2-3-1- شکواییه شخصی 

این نوع شکواییه بیشترین بسامد را در دیوان شاعران دارد و رباعیات عرفی نیز از این 
او دیده می شود، شکواییه  رباعیات  بیشترین شکواییه ای که در  و  نیست  قاعده مستثنی 
شخصی است. در این نوع شکواییه، شاعر از دردها و رنج ها، مصایب و مشکلات شخصی و 
فردی خود سخن می گوید و از معشوق گله می کند. در این میان شکواییه عشقی بیشترین 

شکواییه را در شکواییه های شخصی به خود اختصاص داده است.
ازان بدخو داشت دیدم که عجب حالی  عرفی که همیشه در سلامت رو داشت
داشت مو  هر  سر  بر  ناله  خوشه ی  صد  صد بیشه ی شعله داشت در هر بن مو
)کلیات عرفی، ج 3، 17:1378(
اوست کرده ی  بلا  حواله ی  نیز  جان  دل با غم و درد آشنا کرده ی اوست
اوست ناکرده ی  نگاه  از  حیرانیم  نگهی که کرده حیران شده ام از  نی 
)همان:25( صفحات  85 و 89(

گویی در رباعیات عرفی سخن از درد و پیری و آلام شخصی نیست، تنها یک بار از 
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بیماری خود سخن به میان آورده است که آن رباعی در حسب حال آورده شده است. آیا 
زندگی کوتاه عرفی دلیل شده است که چنین شکواییه هایی در رباعیات او دیده نشود. 

2-3-2- شکواییه فلسفی: 
در این نوع شکواییه، شاعر به دستگاه آفرینش، بخت و اقبال و فلک و روزگار و موضوعاتی 

از این دست اعتراض دارد و شکایت می کند.
سرمایه ی علم خاک بی سامانی است معموره ی عقل فضله ی ویرانی است
است ارزانی  غایت  و  متاع  کافتاده  آبــادان مـا  حـیرت  بــازارچـه ی 
)همان:13(
است حامله  غم  شام  به  طربم  صبح  به دام غم حامله است عرفی نفسم 
بختم که به ازدحام غم حامله است ابدی زادی  و  آمد  ازلی  حملش 
)همان:29( و صفحات 36 و 85(

     2-3-3- شکواییه عرفانی 
است.  جانان  فراق  و  سلوک  و  سیر  دشواری  از  شکایت  معمولا  عرفانی  شکواییه های 
شاعران طرز تازه با این که عارف به معنای خاص نبوده اند  اما همیشه می توان ردپای عرفان 

را در شعر آنان دید. در رباعیات عرفی فراق جانان در بحث عشق آورده شده است. 
نیست حوصله  تنک  هر  رفیق  توفیق  عرفی گله سر مکن که جای گله نیست
صاحب نظری لیک به هر قافله نیست بر هر سر گام یوسفی در چاه است
)همان:9(

2-3-4- شکواییه اجتماعی 
در این شکواییه شاعران از نابرابری های اجتماعی، نادانی ، فساد اخلاقی و موضوعاتی از 

این قبیل که با جامعه در ارتباطند شکایت می کنند.
هستم همه عیب و مو به مویم هنر است عرفی منم آنکه کوششم بی اثر است
است محتاج تر  توبه  به  گنه  ز  طاعت  مرا که  سرشتم  برهمن  عابد  آن 
)همان:10( و صفحه 97

2-4- مدح 
و  نیکو  صفات  به  را  کسی  گفتن  ثنا  »ستودن،  معنی  به  و  است  تازی  واژه ای  مدح 
پسندیده ای که در اوست« )دهخدا،1377: ذیل مدح( شاعران پارسی گو نخستین موضوعاتی 

مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 
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که درباره ی آن شعر گفته اند مدح است. مدح در اصطلاح ادبی، سخنی است که در آن 
گوینده به توصیف، تحسین، و تمجید کسی بپردازد. بیشترین مدایح عرفی مربوط است به 
مدایحی که در هندوستان سروده است که  »ممدوحین عرفی در هندوستان  الف- حکیم 
ابوالفتح ب- عبدالرحیم خانخانان ج -شهشاه اکبر د -شاهزاده سلیم« )کلیات عرفی، ج 
1، 109:1378( بودند. بیشترین مدح عرفی  در رباعیاتش از سلطان اکبر شاه است که از 
شجاعت او سخن می گوید که بیشتر همراه با بندق است. »بیشترین صفتی را که در مورد 
ممدوح مورد ستایش قرار می دهند، سخاوت و شجاعت اوست« )رستگارفسایی،182:1373(. 

و عرفی نیز سخاوت و شجاعت ممدوح را مورد توجه قرار داده است.
زا آتش  شد  نثار  گهر  دست  زان  آرا ملک  اکبر  شاه  بندق  چون 
دریا میان  از  آتش  فواره ی  نمود که  شمردم  او  معجزه های  از 
)کلیات عرفی، ج 3، 4:1378(

ازلست  خطاب  غازیت  اکبر  شاه  شاها تویی آن که دولتت لم یزل است
زحلست بزم  مغنیان  نایب  کین  را کشت جهانی  از صدا  بندقت  زان 

)همان:26( 
گاهی نیز این شجاعت بدون بندق آمده است. 

وز بستن یخ حباب رشک گره است  زین سان که کمان شدت وی بزه است
کش علت لرزش به نظر مشتبه است دشمن که ز هیبت تو لرزد چه عجب
)همان:16(

گاهی نیز به صفات دیگری چون زیادی لشکر و برتری مقام او را می ستاید.
آمد فوج  یکی  عساکرت  ز  انجم  آمد زوج  را  زهره  عروس  تو  بخت 
آمد موج  در  آفتاب  چشمه ی  یا  چین بر سر چین نهاده از چیره ی زر

)همان:41( 
نشود  بازو  بسعی  او  سنجیدن  نشود او  هم گهر  فلک  که  شاها 
نشود  همترازو  جهانش  دو  ورنه  مگر کفه  در  نهند  او  هم سایه ی 
)همان:33(

البته به سخاوت شاه هم می پردازد: 
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است  بی تاج  سلطنت  تو  درویشی  است مواج  قلزم  تو  کرم  شاها 
است معراج  او  نام  که  آرامگهی  بود تو  نزول  عالم  به  منسوب 
)همان:6( و دعای ممدوح  صفحه 50

البته غیر از اکبر شاه ، پنج پسر شیخ مبارک نیز مدح کرده است. 
در دست زمانه همچو پنج انگشت اند  این پنج گهر از صدف یک پشت اند
مشت اند دهن ها  بر  شوند   ور جمع  علم اند نظرها  در  شوند  فرد  گر 
)همان:85( 

2-5- مفاخره 
اصلی است. کمتر  انواع درون مایه های  از  ویژه شعر، یکی  به  و  ادبیات  خودستایی در 
شاعری دیده میشود که بیانش آمیزهای از تفاخر و خودستایی نباشد. شاعران و نویسندگان 
و شاعران  کرده اند  افتخار  نویسندگی خود  به  ایران همیشه  ادبیات  تاریخ  در جای جای 
دیگر را ریزه خوار خوان خود دیده اند و خود را برتر از همه می دانسته اند ، از خاقانی گرفته 
تا شاعران سبک هندی، از سعدی گرفته تا ایرج میرزا. . خودستایی کاملا با احساسات و  
عواطف انسانی در ارتباط است. در اصلاح ادبی »مفاخره اشعاری را گویند که شاعر در مراتب 
فضل و کمال و سخن دانی و تخلق به اخلاق حمیده و ملکات فاضله از حیث علو طبع و عزت 
نفس شجاعت و سخاوت و امثال ان و احیانا افتخارات قومی و خانوادگی به طور خلاصه 
در شرف نسب و کمال حسب خویش سروده است« )موتمن،258:1364( عرفی شیرازی 
بیشترین مفاخره ای که دارد این است که خود را برتر از همه میشمارد و مراتب فضل و 

کمال خود را بسیار بالا می داند. او در قصیده ای خود را با مطلع 
بیا که با دلم آن می کند پریشانی               که غمزه ی تو نکرده ست با مسلمانی 

)کلیات عرفی، ج 2، 377:1378( 
خود را برتر از خاقانی  می خواند یا اینکه بیشتر تذکره ها معتقدند که این اخلاق او ناشی 
از تکبر و بی ادبی اوست به عنوان مثال عبدانبی فخرالزمانی در تذکره می خانه می نویسد که  
»بر رای انور خردمندان و ضمیر ضیا گستر دانشمندان، مبرهن است که مولانا عرفی هیچ 
عیبی به غیر از بی ادبی نداشته، چنان که شیخ نامی، نظامی را بد یاد می نموده و سخنان 
ایشان را به نظر درنمی آورده و با آن همه دانش، بی دانشی به جای آورده.« )فخرالزمانی، 

 )220:1375
و همان طور که گفته شد بیشتر تفاخر عرفی به این بوده است که خود را استاد مسلم 

مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 
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سخن می داند و هر کس او را اینگونه نمی شمارد، می خواهد که وارد میدان شود و می گوید 
این گوی و این میدان 

خونش هدر است و قاتلش نظم من است در عبد من آنکه لاف سنج سخن است
است شکن  دندان  نغز  کلیم  اعجاز  زند بانگ  اگر  سامری  گوساله ی 

)کلیات عرفی، ج 3، 377:1378( 
است نظر  صاحب  عرفی  گهرش  یکتا  است گهر  معانی  دریای  که  شیراز 
است القمر  شق  شبیه  او  کوچه ی  هر  می گذرد ماه وشان  طرف  دو  کز  بس 
)همان:14( صفحه 75

البته عرفی به صفات دیگر خود نیز می نازد و به آنان تفاخر می کند. 
یافت  نتوان  صفا  نور  جز  آینه  زین  یافت نتوان  به جز حیا  ما  دیده ی  در 
یافت  نتوان  ما  نگاه  سلسله ی  در  ببرد عصــمت  نــور  کــه  آلــودگی 
)همان: 15(
آخر بـــه همـــین راه بـرآیـد جانــم  ایمانم رهبر  که  آن  منم  عرفی 
طــوفانم  شکـند  بـدریـا  چنـدانـــکه  من کشتیم آرم به کران رخت کشان
82 صفحه    )75 و  )همان:74 
یا حتی اگر کسی او را بستاید معتـقد اسـت که ارزش خـودش را بیشتر کرده است 

نه اینکه چیزی به عرفی افزوده شود. 
تو  نه  ستایند  را  خویش  همه  مردم  عرفی همه کس به خود گرایند نه تو
بر عــزت خــویــش مـی فـزایند نه تو آنــان کــه یــگانـه ی جهانت خوانند

)همان: 89(
2-6- طنز و ریشخند 

در واقع طنز »شعر یا نثری است با دستمایه ی طعنه، به تمسخر و نشان دادن معایب،  
زشتی و مفاسد فرد و جامعه می پردازد.« )ربیعیان،934:1381( 

دکتر رستگار فسایی طنز را به »1- کنایه 2- لطیفه 3- طعـنه 4- هـزل 5- فکاهه 
6- هجو 7- متلک« تقسیم بندی کرده است )رک، رستگار فسایی،248:1373-50(

در رباعیات عرفی می توان طنز دید و یک رباعی هجو آمیز نیز دارد، چیزی که در طنز 
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او بیشتر جلوه می کند این است که گویی طنزهای او نیز همانند طنزهای حافظ است و 
زاهد ریایی و اسلام ظاهری را به باد طعنه می گیرد.

ماتم زده بود دادمش شیبشه به دست نشست تند  بسی  و  آمد  محتسب  دی 
توبه شکند، شیشه شکست  بایست که  بشکست و نیافت قصدم آن جاهل مسشت
)کلیات عرفی، ج 3، 14:1378(
بنهاند سرم  ز  شیخی  عمامه ی  بگشادند درم  و  دیر  در  به  رفـتم 
بفرستاند  کعبه  به  مرا  اسلام  بستند بت  گردن  به  مرا  تسبیح 
)همان:35(
می دوزند مغفرت  دلق  همه  یاران  می افروزند زهد  شمع  که  کعبه  در 

می سوزند  ریا  خرقه ی  همه  کانجا  نیست بهتر  این  از  نفعی  را  آتشکده 
)همان:52 و 53( 
گسست زنار  و  آمد  جوش  به  مستانه  دست ز  ناقوس  فکند  حرم  به  عرفی 
دست از  برد  زاهدش  ریای  تسبیح  نبست اسلام  عهد  مست  که  گفتند 
)همان:20(

یک رباعی هجو آمیز نیز دارد 
ک....بینم چو  گه  به  دهن  آکنده  بینم سرنگونت  همیشه   ... ک  چون 
بینم  چون ک... گه حیض غرق خونت  بینم برونت  دری  هر  خ...ز  چون 
)همان:99(

2-7- ماده تاریخ
اوج رسید گرچه  به  قرن دهم و سبک هندی  از موضوعاتی است که در  تاریخ  ماده 
هندی  سبک  در  اما  می دانند  سلمان  سعد  مسعود  به  متعلق  را  تاریخ  ماده  نخستین 
دوره شکوفایی این فن به شمار می رود »ماده تاریخ، شعری را گویند که شاعر در شرح 
وقایع حوادث مهم و موضوعات و پیش آمدهای جالب توجه و قابل ضبط مانند ولادت، 
و  سلطنت  مسند  بر  امرا  و  وزرا  و  سلاطین  جلوس  و  بزرگ  اشخاص  مرگ،  مهاجرت، 
اماکن خیریه  باشکوه و مساجد و پل ها و کاروانسراها و  بنای کاخ های  امارت و  وزارت و 
از  تالیف کتب و تدوین دواوین و دیگر موضوعات ساخته و تاریخ وقوع آن را نیز اعم  و 
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)موتمن، 219:1364  است(  کرده  ذکر  مقال  پایان  در  به صورت حساب جمل  یا  صریح 
است.  جمل  حساب  به  است  برده  کار  به  عرفی  که  تاریخ هایی  ماده   همه  ی   )218 و 

رفتند مقدم  و  موخر  رفتند  رفتند عالم  ز  علامه  دو  امسال 
رفتند  هم  با  دو  هر  که  آمد  تاریخ  بهم نمودند  موافقت  دو  هر  چون 
)کلیات عرفی، ج 3، 54:1378(
از زهــر هلاهــــل فنـــا مسمومه  در فصل بهار چون شد این مرحومه
زهرا منـــش صالـــحه ی معصومه  گفت دل  طلبیدم  وفاتش  تاریخ 
)همان:92(

که این هر دو مربوط به درگذشت است و سه ماده تاریخ مربوط به ولات دارد. 
نیــکو خلفــی چــــو مـــاه تابان  زمان شهنشاه  از  وجود  به  آمـــد 
جهان سلطان  شاه  سلیم  شهزاده  من به  گفت  لقبش  و  نام  ز  تاریخ 
)همان: 98( و صفحه  99( 
پردازی به رقم  چون گشت مکمل  اعجازی و  سحی  نکات  طرفه  این 
شــیــرازی عـرفــی  دیـوان  اول  مجموعه طراز قدس تاریخش گفت
)همان:98(

یک رباعی هم برای ساخت امارت دارد:
با زیــر امــارت زده بــر اوج علم  این مه که طلوع کرده از برج قدم
عجم سلاطین  نتیجه  رست  می  مولود سال  اینکه  امارت  برهان 

)همان:82(
2-8- وصف:

یکی دیگر از مضمون های شعر غنایی، توصیف است. که عبارت است از اینکه محسوسات 
جسمانی و طبیعی را مانند عناصر مختلف طبیعت، مجلس بزم یا شکار را به تصویر بکشد، 
که می توان شعر البسه و اقمشه را زیر مجموعه همین نوع شعر به شمار آورد. »عرفی در 
وصف، یعنی نقاشی طبیعت و مجسم ساختن دست توانایی دارد، آنچه مورد توجه او قرار 
می گیرد، با ریزه کاری و ظرافت، در قالب الفاظ زیبا، به کمک تشبیهات و استعارات دلنشین 
به نظر می رساند، آن طور که یعنی منظره یا واقعه را در نظر مجسم سازد« )شهریاری، بی 
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تا :48( 
عرفی در رباعیاتش بیشترین چیزی که از طبیعت توصیف کرده است، سرما است و برای 

البسه نیز  به توصیف شال پرداخته است .
سرما:

شکست  الماس  جوهر  یخ  وزبستن  زین سردی دی که آب و آتش یخ بست
نتواند جست و  کمان گشاد   ز  یابد  تیر که  بسته  هوا  مسامات  زانگونه 

)کلیات عرفی، ج 3، 25:1378 و  صفحه 90(
شال: 

گویی عرفی از لباس  ها به شال علاقه  ی خاصی داشته است و درباره  ی شال شعر گفته 
است، از رباعیات او پی می  بریم که شال کشمیری و دکنی، چگونه شال  هایی بوده  اند که در 

هند بافته می  شده  اند.
آرایـش دوش نـازکـان دکـن است این شال که یادگار صد دوش و تن است

یعنی به صفت پرده  ی تدبیر من است  بس نازک و باریک و درست آمده است
)همان: 29 و 30(

است  تفسیر  مرا  رعونت  آیات  این شال که وصفش نه حد تقریر است
صد رخنه به کار مردم کشمیر است  نامش نکنی قمــاش کشمـــیر، کـزو
)همان:31(  و صفحه 82

یا گاهی به وصف بهار می  پردازد 
گلهای نشــاط در گـــریبان ریزند  وقت است که یاران به گلستان ریزند

این مژده به شاخ و برگ بستان ریزند  قفس بشکست  باغ  هــوای  به  بلبل 
)همان:40(                     
زیر  نیز  را  حال  حسب  همین  می  توان  که  می  کند  وصف  را  خودش  حال  هم  یکبار 
مجموعه وصف به حساب آورد حسب حال درباره  ی احولات شخصی است و به اشعاری 
اطلاق می  شوند که شاعران برای »شرح احوال و  سوانح و حوادث شخصی ... و سایر مطالب 
مربوط به خود سروده  اند« )موتمن،252:1364( که در این رباعی به بیماری خود عرفی 

اشاره کرده است 
بـازم ز صـداع روی راحـت زرد اسـت           هنـگامه  ی ذوق استماعم سرد است 

مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 
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شرمنده  ی زانوی دلم کین سر و گوش           از درد گران است گزان از درد است 
)کلیات عرفی، ج 3، 32:1378(

2-9- خمریات 
خمریات »به اشعاری گفته می  شود که در آن از موضوعاتی چون ))ساقی و ساغر و مینا 
و جام و سبو و میکده و پیر می  فروش و دختر رز و تاک و محتسب و صبوحی و توبه از می 

و ...(( گفتگو می  شود« رستگارفسایی،281:1373( 
در رباعیات عرفی شیرازی هم   می  توان ردپای خمریات به ویژه توبه از می را مشاهده 

کرد.
واجب  مرهم  دوری  ترا  مجروح  واجب غم  اطاعــت  مـرا  تو  از  ای 
واجب  محرم  در  و  حلال  روزه  در  خون جگرم بخور که این می بنو هست
)کلیات عرفی، ج 3، 5:1378(
می نوش و طرب کن که همین دم روز است عرفی شب عید باده عیش افروز است
توبه مرغ دست آموز است می  نوش که  نرمید ما  از  و  توبه بسی شکست  این 

)همان:8 و 9( و صفحات  68 و 78

2-10- تقاضا و درخواست 
بیشترین تقاضا و درخواستی که در رباعیات عرفی دیده می  شود درخواست و تقاضا  از 
خداوند متعال است چنانکه از خدا می  خواهد که نقشی به مرادش درآید یا بتواند خدا را 

ستایش کند.
یارب  یابد  نر  ایمان  سرمایه  یارب بگشاید  بندم  ز  ابلیس 
نقشی به مراد ما برآید یارب ماییم و هزار داو یک خصل زبون
)همان:5(
وین نغمه آهنگ سزا پردازم  پردازم ثنا  که  ده  نفسی  یارب 
کز حمد تو نقش آشنا پردازم دیباچه  ی علم خویش در پیشم نه
)همان:73( 

یا از خدا می  خواهد که توبه او را پذیرا باشد. 
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آمده  ام گناه  غرق  قدم  به  تا  سر  آمده  ام پناه  به  عفوت  بر  یارب 
آمده  ام  نگاه  امید  به  دیده  بسی  چشمی نه کرم ببخش کز غایت شوق

                 )همان:79 و 80( پذیرش توبه صفحه  80
2-11- لغز و معما 

یکی دیگر از مضامین غنایی که جنبه  ی سرگرمی و تفنن دارد، معما است اما در جلد 
سوم کلیات این رباعیات نیامده و محمد ولی الحق انصاری که کلیات عرفی شیرازی را با 
باریک بینی خاصی تصحیح کرده و به چاپ رسانده در جلد دوم کلیات  در بخش معمیات 
مولانا عرفی شیرازی چند رباعی، تک بیت و قطعه آورده و معتقد است که این معماها تنها 
در دو نسخه از نسخی که تصحیح کرده است آمده است، و به درستی نمی  توان دریافت که 

آنها چگونه معما هستند. )رک  کلیات عرفی، ج 2، 514:1378( مانند
تا دل ز غمت عنان الفت برتافت  چندان به جفا و جور خوی تو شتافت

آخر دل ما ز آفت آسایش یافت بودیم اسیر آفت از عشق تو لیک
)همان:517(
که گویا به شخص فتحی نامی اشاره دارد!یا این رباعی که به اسم خان بابا اشاره دارد 
در دوستی ما شده  ای دشمن ما  تا شوق تو آورده به کف دامن ما

بی  روی تو غیر مردن از محنت هجر
این   مایه  ی زندگی کی آمد فن ما 
)همان:516(

                                  
3- نتیجه گیری

عرفی شیرازی از بزرگ  ترین و تاثیرگذارترین شاعران طرز تازه به شمار می  رود که در 
بسیاری از قالب  های شعری از جمله رباعی شعر سروده است، و در این قالب شعری برخی از 
مضامین ادب غنایی مانند عشق، درد و غم طلبی، مدح، طنز ، شکواییه ، مفاخره، خمریات، 
ماده تاریخ، معما، وصف آورده است و برخی از مضامین چون حبسیه، مرثیه، شهر آشوب، 
داستان عاشقانه و .. را نیاورده است که نیاوردن برخی به خاطر قالب رباعی بوده است .در 
مضامین عاشقانه بیشترین بسامد اظهار عشق است. او شاعری است که در رباعیاتش دنبال 
غم و درد طلبی است . مدحش بیشتر مدح اکبر شاه است و  در مفاخره خود را در سخن 

مضامین غنایی در رباعیات عرفی شیرازی 



دو فصل نامه ی زبان و ادبیات فارسی232 /

برتر از دیگران می  داند. شکواییه  هایش بیشتر شکواییه  های شخصی است در طنز به زاهدان 
ریایی می  تازد و در وصف و البسه به توصیف شال توجه داردو در ماده تاریخ به تولد و مرگ 

و در خمریات توبه از می کردن او جلب توجه می  کند.
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1- مقدمه
رمز یا نماد یکی از فنون بسیار هنرمندانه است، که در فرهنگ و تمدن انسان جلوه ای 
گسترده و متنوع دارد و از دیرباز مورد توجه ادیبان و شاعران بزرگ زبان فارسی قرار گرفته 
است و بخصوص در ادبیات عرفانی ریشه  ای عمیق دوانده است. شاعر عارف با استفاده ی 
سمبلیک از رمزها و نمادها سعی می کند تصاویری بسازد که با باطن اشیاء و اشخاص سر و 
کار دارد. نماد یکی از برجسته  ترین انواع صورخیال است، صورخیالی که در آن نقش خیال 
شاعر بسیار روشن و ادبی تر به نظر می  نماید. »نماد بیانگر کلیات و مفاهیم بزرگ به وسیله 
موضوعات جزئی است اما این موضوعات و تصاویر جزئی چنان زنده و جاندارند که ذهن را 
تسخیر می کنند.« )فتوحی، 1385: 161( آثار شاعران و نویسندگان ایران مشحون از انواع 
رازها و نمادها است. قدامه بن جعفر درباره رمز در کتاب نقد النثر می  نویسد: »گویندگان 
آن  گاه که می  خواهند مقصود خود را از مردم بپوشانند و فقط بعضی را از آن آگاه کنند، 
در کلام خود رمز به کار می  برند، بدین سان برای کلمه با حرف، نامی از نام  های حیوانات، 
پرندگان،  وحوش، و یا اجناس دیگری یا حرفی از حروف معجم را رمز قرار می  دهند و 
کسی را که بخواهد مطلب را بفهمد آگاهش می کنند.« )پورنامداریان، 1367: 3( سروده  های 
مولوی دریای پهناوری است که موضوعات بسیار زیاد، متنوع و رنگارنگی را در خود جای 
داده است، موضوعاتی برگرفته از قصص قرآن، سرگذشت انبیاء و صحابه، انسان  های عادی، 
داستان  های تاریخی و... سهراب سپهری هم به مانند مولانا در کنار سایر آرایه  های ادبی از 

آرایه سمبل و نماد برای بیان اندیشه های خویش بهره می  گیرد.
پیشینه  ی تحقیق

از پژوهش های مرتبط با موضوع این مقاله می توان به موارد زیر اشاره کرد:
- مقاله نماد پرندگان در مثنوی، دکتر محمد رضا صرفی فصلنامه پژوهش های ادبی 
سال 5، شماره 18 که در زمستان 86 به چاپ رسیده است. مهم  ترین نمادهای پرندگان در 

مثنوی روح یا جان انسان بیان شده است.
استانی  پژوهش نامه  در  که  شریفیان  مهدی  سپهری،  اشعار سهراب  در  نماد  مقاله   -
شماره 46-45 بهار و تابستان 84 به چاپ رسیده است که نشان می  دهد که بسیاری از 

واژه  های کلیدی اشعار سهراب سپهری دارای بافت سمبلیک است.
- مقاله نمادهای جانوری نفس در متون عرفانی با تکیه بر آثار سنایی، عطار، مولوی، 

فصلنامه متن پژوهی ادبی، دوره 18، شماره62 به چاپ رسیده است.
- پایان نامه بررسی نمادها در اشعار سپهری از نیره امیر بیگی که در آن به بررسی نماد  ها 

در اشعار سهراب سپهری پرداخته است.
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با تکیه بر آثار نیما یوشیج،  - پایان نامه نمادشناسی حیوانات در شعر معاصر فارسی 
سهراب سپهری، مهدی اخوان ثالث، منوچهر آتشی و محمدرضا شفیعی کدکنی، از شیرین 

لطفی در مورد موضوع فوق کار شده است.
هیچ یک از تحقیقات فوق در مقام مقایسه بین دیدگاه دو شاعر در خصوص نماد های 

مشترک نپرداخته است.  

2- بحث و بررسی
2-1- نماد در اشعار مولوی

با روایت تمثیل و نماد  مولوی حقایق و گنج های پنهان معانی را در قالب داستان، 
است. شخصیت  های  شاعران  سایر  آثار  از  متفاوت  مثنوی  بودن  گونه  رمز  می  دهد.  شرح 
داستان  های وی اغلب نمادین  اند که خود شاعر آنها را شرح داده و داستان را پیش می  برد.

او در بیان نکته  ها و مسائل عرفانی و اخلاقی، از نمادهای تک بعدی استفاده می کند، یعنی 
در آن مورد مشخص، معنی آن  ها معمولاً مطلق و متقن است و هیچ معنی دیگری جز آن 
نمی دهد، شعر مولانا انعکاس عواطف ناخودآگاه و اندیشه  های الهی و عرفانی است و رمز و 
نماد به  کار رفته در اشعار شاعر نیز در خدمت بیان این عواطف و افکار می باشد. مولانا از 
رمز و نماد برای بیان مفاهیم، آموزه  ها و افکار عرفانی استفاده می  نماید. نکته مهم دیگری 
که در اشعار مولانا وجود دارد زبان خاص و ویژه  ی اوست، حتی نمادهایی که به  کار می برد 
همان است که در زبان اهل ادب متداول است، اما نمادهایی بی شمار هم در اشعارش دیده 
می شود که توسط خود او ساخته و ابداع شده است و این کار را دشوارتر می کند. به طور 
کلی در اشعار مولانا رمز و نماد به دو شکل دیده می شود: در قالب الفاظ و در ساختار کلی 
شعر به عبارت دیگر گاه تنها واژگان در معنای فرا واقعی خود به  کار رفته و گاه یک غزل به 

شکل نمادین به بیان حقایق و آموزه ها می پردازد.
و در  نمادین  بیانی  از  معاصر، همواره  و صاحب سبک  نوپرداز  سهراب سپهری شاعر 
عین حال، نامتعارف برای تبیین احوال،اشراق و شهود عارفانه ی خویش بهره برده که در 
نوع خود، منحصر به فرد است وی از درخشان  ترین چهره های شعر معاصر است. »از پایه 
گذاران مدرنیسم در شعر فارسی به حساب می آید.« )باباچاهی، 1377: 79( »مهم  ترین 
ویژگی شعر سهراب سپهری غنای آن از نظر جوهر شعری است.« )یا حقی، 1388: 121(
کلیت شعر سپهری، ترسیم سمبولیک و شاعرانه ای از یک عرفان ساده و همه فهم بوده که 
با روش هنری و به طریق ناخودآگاهانه، نگاه خواننده را بر چشم اندازی عرفانی می  گشاید. 
»سهراب بینش افلاکی دارد و از بالا به زمین نگاه می کند درست  تر این است که سهراب 

نمادهای مشترک  در اشعار مولوی و سپهری
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می خواهد با نفس عادت  ها و تازه کردن نگاه، تعینات را از میان بردارد چه وقتی تعینات از 
میان برداشته شود، همه چیز گره می  خورد و یگانه می شود همه چیز آیات خدا می شود. 
آفریده  های خدا از تبعیض و تمایز رها می شود.« )حسینی، 1375: 32( »آنچه شعر عرفانی 
سپهری را از عرفان سنتی متمایز می کند، ریشه در نگاهی دارد که هم وجه غالب آن مادی، 
زمینی و طبیعت گرایانه است و هم در تقابل ضمنی و پنهانی با مدرنیسمی یکسان  ساز و 
بری از عواطف انسانی قرار دارد.« )آتشی، 1382: 94( »سپهری پس از مشق  های نخستین 
که زیر سایه  ی تأثیر نیما یوشیج، توللی، مولانا و حتی هایکوهای ژاپنی بود به زبانی تصویری 
سمبلولیک، ساده، در عین حال، ژرف و قابل تأمل، دست یافت و در کارهای پایانی خویش 
توانست زبان مستقل و صدای مشخص خود را به دست آورد.« )آشوری، 1375: 24( او در 
پرداختن تصاویر نمادین و سمبول  های متناسب با دنیای فکری خویش توفیق داشته و با آن 
تا حد زیادی توانسته از عهده ی ترسیم و تبیین حالات ویژه و تجربیات درونی خود برآید. 
خاستگاه اصلی سمبولیسم سپهری، مشرب عرفانی و نگرشی بوده که برآیندِ دنیای شهودی 
اوست وی در سمبول آفرینی به احوال و دریافت  های خویش از جهان هستی توجهی ویژه 
داشته و بهره مندی از سمبل و تصویر را به صورت الزام و ضرورتی در کار خود تلقی کرده 
است. شعر او مصداق این سخن یونگ است که می گوید: »ما پیوسته اصطلاحات سمبلیک 
را به کار می  بریم، تا مفاهیمی را نمودار سازیم که نمی  توانیم تعریف کنیم یا کاملًا بفهمیم.« 
)یونگ،36:1377( »سمبل بهترین تصویر ممکن برای تجسم چیزی است که ناشناخته 
است و نمی  توان آن را به شیوه  ای روشن  تر نشان داد.« )دلاشو، 1364: 9( شعر سپهری 
و عرفان سنتی نهایتاً به هم گره می  خورند، ولی عرفان سنتی رموز حقیقت را در آسمان 
می  جوید در حالی  که رموز حقیقت نزد سهراب سپهری، زمینی است مکاشفه  ای است که 

براثر رابطه انسان با جهان به دست می آید.
2-2- تأثیرپذیری سپهری از مولوی

اگر بخواهیم سهراب سپهری را به شاعران قدیمی مقایسه کنیم، سهراب بیش از همه 
است،  عالم هستی  زیبایی  از درک حقایق  »مولوی شاعری شیفته  است  مولانا شبیه  به 
است  نکرده  عمده  را  آدمی  شناخت  به  پرداختن  اشعارش  در  سهراب  که  تفاوت  این  با 
دارد.« )رحمانی،26:1382( »عرفان سهراب سپهری  کائنات  تمام  به  نگرشی گسترده  او 
ادامه زنده همان عرفان مکتب اصیل ایرانی معین مکتب مشایخ خراسان است وآرای او به 
آرای بزرگانی از قبیل ابوسعید ابوالخیر و مخصوصاً مولانا شبیه است.« )شمیسا،20:1382(

سپهری همه لحظه  های خوب تخیل عرفانی را درک کرده و به ثبت لحظه  های ظریف و 
دقیق عارفانه با زبانی ساده و روان به روانی آب پرداخته است. شعر او نمایانگر سادگی بینش 
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و عمل است، از آغاز تا پایان، از ظاهر تا اعماق. در حقیقت اشعار او به طرز ساده ای ترک 
متعلقات مادی و حرکت به سوی جذبه  ی عرفانی است. ستایش او از طبیعت، نور، حقیقت 
و عشق به قدری صریح است که همتای ادبی او در دوره  های قبل یعنی شاعر عارف، مولانا 
در کلیات شمس تبریزی را به یاد خواننده می  آورد. به نظر می  رسد سپهری بیش از هر دفتر 
شعر عرفانی دیگر با دیوان کبیر مولانا دم  خور بوده است. نشانه  هایی از تأثیر پذیری او را از 
غزلیات مولانا آشکارا در بسیاری از شعر های شرق اندوه می  توان دید که بیشتر معطوف 
تأثیر ساختاری و تکنیکی اشعار مولوی است و نه نوع تأثیر بینش عرفانی او در این شعرها 
نفوذ مولوی نه فقط در نوع رفتار با کلمات بلکه در آهنگ و حالت شعر نیز به طور کلی 
مشهود است. این ویژگی در شعرهای بعد از» شرق اندوه« یعنی در »صدای پای آب« و 
شعرهای پس از آن به خصوص در»حجم سبز« به طور کامل جلوه می کند. در این شعرها 
پیوند دو شاعر پیوندی درونی شده و نامرئی است. او این بینش را به ساحت شعرهایش 
نیز منتقل می کند.هنر سپهری در این است که جای تحمیل این بینش و نوعی وحدت 
مصنوعی بر ساختار شعرش و در نتیجه خلق و هارمونی یا هماهنگی ظاهری توانسته است 
آن را ساختاری و درونی کند. نتیجه این عمل آن است که گرچه به ظاهر میان کلمات 
و تصاویر در اشعار سپهری نوعی ناهمگونی و عدم تجانس دیده می شود، اما در واقع شعر 
او از هماهنگی و انسجامی درونی برخوردار است و در این جاست که نزدیکی میان سبک 
سپهری و مولوی مشخص تر می شود. »سپهری در ادامه شیوه مولوی با در کنار هم گذاشتن 
مجرد و ملموس با بکارگیری تصاویر و کلمات نامتجانس ولی نه متضاد با جابجایی نقش و 
خصلت متعارف اشیاء به گونه  ای شاعرانه مفاهیم و حالات پیچیده عرفانی و حسی را تجسد 
می  بخشد، ابعاد و سطوح مختلف، یک مفهوم، یک حالت، یک احساس و حتی یک شیء 
زمانی آشکار می شود که نامتجانس  های متجانس کنار هم نشانده می شوند.« )ساورسفلی، 
240:1387( سهراب همچون مولانا شاعر همیشه بشر است، هر دو برای حل مشکلات و 
دفع بلای بشر ضرورت دارند، شاید سهراب سخن تازه  ای بر زبان جاری نساخته است و 
حرفش از کلام مولانا سرچشمه گرفته باشد اما تصوف عشق مولانا شیوه  ای خاص و دشوار 
بود برای مردمانی خاص. »سهراب سخن مولانا را در کلامی و جامه  ای بدیع و در خور زمانه 
بر زبان جاری می سازد، او نمی تواند اصل اندیشه مولانا را تغییر دهد، چون سخن مولانا از 

فطرت آدمی برخاسته و فطرت انسان هماره اصلی ثابت است.« )رحمانی، 8:1382(    
2-3- برخی از نمادهای مشترک در اشعار مولوی و سپهری

الف( آب 
ملای رومی از نماد آب، در طرح معانی ژرف عرفانی بهره  های فراوانی برده است. در 
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مثنوی با انواعی از آبها روبرو هستیم که هر کدام بیانگر موضوعی متفاوت هستند. مولانا 
آب سیاه را نمادی برای در نظر گرفتن تعلقات دنیوی و دنیای دون را همچون آب سیاهی 
متصور شده است، هم  چنان که آب سیاه مورد ذمّ انسان و هم نوعانش است ذات دون نیز 

در روابط انسانی نتایجی عالی به بار نخواهد آورد. 
»چون که صبرت نیست زین آب سیاه        چون صبوری داری از چشم اله« 

                                                                             )مولوی، 1376، ج4/ 1212(
انسان مادی با گرفتار شدن در بند ظواهر و جلوه  های دنیایی حریص  تر شده و نفس او 
بیشتر در طلب کسب مادیات بر می آید. مولانا دنیا و ظواهرش را تمثیلی از آب شور می داند 

که نوشنده آن هر چه بیشتر می  نوشد تشنه  تر می شود. 
مولانا آب را به  عنوان رمز پاکیزگی به  کار برده و برای تفهیم معانی بلند عرفانی بهره 

فراوان برده است. از منظر وی حقیقت طهارت در آب  های ماورای طبیعت نهفته است.
»حق ببردش باز در بحر صواب                    تا بشستش از کرم، آن آب آب« 

                                                                               )مولوی، 1376، ج5/ 201(
مولانا آب را مظهر زیبایی و لطافت و سرسبزی می داند. »نیکلسون در بحثی که عرفا 
میان عشق و حسن دارند معتقد است که مولوی زیبایی را، مظهر آب و عشق را، مظهر 

تشنگی می داند.« )تاجدینی، 1383: 17( 
از حدیث نبوی اخذ کرده است و آن را سمبل دل آدمی  مولانا نماد آب جوشان را 
می داند، همان گونه که آب بر اثر حرارت به جوشش می  افتد، دل انسان نیز بر اثر مخاطرات 

و حوادثی که برایش پیش می آید مانند جنگ و انتظار به تپش می  افتد. 
در بین شاعران معاصر، آب در شعر سپهری بسامد بالایی دارد، در شعر او آب هم اشاره 
به روشنی و معرفت است و هم مفهوم نوجویی و تازگی را به ذهن القا می کند، شعر مشهور 
آب با همه ایجاز و سادگی  اش نمودی از عواطف شاعرانه سهراب است. »اساساً نظام عاطفی 
و اندیشیدگی سپهری به گونه ای است که واژه  ی   آب در کنار واژگانی نظیر روشن، ادراک، 
او تلقی می شود، در حوزه  ی عواطف زلال و  گل و خدا و کلمات کلیدی زنجیره  ی شعر 
طبیعت  گرای سپهری آب با همه  ی ابعاد و اضلاع مضمون آفرین آن نقش گسترده  ای دارد.« 

)روزبه، 1381: 18( 
در شعر سپهری با معانی گوناگون نمادین آب روبرو هستیم:

- آب: آزادی و آرزوهای شاعر
»هر قدم پیش رود پای افق/ چشم او بیند دریای آب/ زندگی راه چو می  پیماید/ می کند 

فکر که می بیند خواب« )سپهری، 1392:26(
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آب نماد آزادی و آرزوهای شاعر است که خواب و خیالی بیش نیست و شاعر را به توهم 
می اندازد. سهراب از آزادی و فضای باز طرح خیالی در سر دارد و از آن به عنوان »آب« 

یاد می کند.
- آب: استبداد

»رفته بود آن شب ماهیگیر/تا بگیرد از آب/ آنچه پیوندی داشت/ با خیالی در خواب« 
)همان: 66(

- آب: مشکلات و گرفتاری  های راه آزادی خواهی
»دست از دامان شب برداشتیم/ تا بیاویزم به گیسوی سحر/ خویش را از ساحل افکندم 

در آب/ لیک از ژرفای دریا بی  خبر« )همان: 15(
- آب: تجلی انوار الهی 

»به آب روان نزدیک می  شوم/ ناپیدایی دو کرانه را زمزمه می کند« )همان:170(
در شعر »کو قطره وهم« سهراب از پرواز روح سالک و مکاشفه  های او در عالم روحانی 
سخن می گوید. نزدیک شدن زنبور که نماد روح سالک است به آب روان و تعبیر ناپیدایی 

این دو کرانه را زمزمه می کند.
- آب: نگاه تازه و آشنا زدایی

»رخت  ها را بکنیم/ آب در یک قدمی است« )همان:292(
از آنجایی که تجربه  ها و خاطره  های بشری مانع حضور کامل انسان در محضر حقیقت 
تجربه  های  و  و خاطره  ها  دانش  ها  و  معلومات  توصیه می کند که رخت  می  گردد، سهراب 
در طبیعت، جهت  مکاشفه  به  تازه  نگاهی  و  دید  با  و  دور ساخته  از خویشتن  را  بشری 

مشاهده  ی جلوه  های گوناگون خداوند بپردازیم.
- آب : روح سالک

»رشته گسست می  پیچم می  تابم کوزه شکست می  آیم« )همان:226(
کوزه نماد تعلقات سالک است و آب نماد روح سالک است.  

همچنین »آب رمز خود شاعر است که آرام و تازه از هر گوشه و کناری عبور کرده است 
و همان منظومه  ی »مسافر« است انگیزه سرودن شعر مرگ پدر و تسلیّ به مادر است.« 
)شمیسا، 1382: 52( »آب در شعر سپهری نمادهایی از عشق و عرفان می  باشد.« )عابدی، 

)235 :1384
ب( آیینه 

مولوی به طریقه عرفا هم عوالم وجود را آیینه ذات حق می داند و هم حق را آیینه 
مشاهده مخلوقات. آیینه، نماد نقص و عجز و نیستی بشر است. عارفان در سیر مقامات 
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سلوک فرموده  اند که آخرین سیر سالک عجز است ومولانا در مواضع متعددی عجز اولیاء 
را ستوده است.

»نقص  ها آیینه وصف کمال                          و آن حقارت آینه  ی عزّ و جلال«
                                                                                  )مولوی،1376،ج3210/1( 
مولوی آیینه را به عنوان نماد ضمیر انسان به  کار برده است، دلایل تمثیل جان انسانی 
به آیینه متعدد است از جمله تعبیر »زنگ قلوب« در قرآن مطرح شده است. مولانا آیینه 
را نماد مرگ خوانده است چون اعمال ما را می  نمایاند کسی که اعمالش نیکوست، مرگ 
را همچون گلی خوش  بو می یابد و آنکه زشت سیرت است، به مانند هیولایی ترسناک در 
برابرش جلوه می کند. در حقیقت ترس بشر از مرگ، ترس از خود است. نکته ظریفی که 
مولانا از آیینه برداشت کرده این است که »آیینه خود نما نیست، آیینه غیرت نماست نماد 
انسانی است که نفس اماره ندارد و هم  چنین نماد همه موجوداتی است که خودنمایی ندارند 
نظیر موجودات عالم ملکوت و جبروت عوالم اسماء و صفات حق تعالی.« )تاجدینی، 1383: 

)79
»آنکه او بی نقش و ساده سینه شد            نقــش  های غیب را آیینه شد 
سـرّ مـا را بی  گـمـان مـوقـن شـود            زآنکه مؤمن آیینه مؤمن بود« 

                                                             )مولوی، 1376، ج1/ 925- 924( 
در شعر سپهری، آیینه بسامد بالایی ندارد اما در همین تعداد محدود هم بیشتر معنایی 
نمادین دارد، از آنجا که آیینه با روشنایی و آب در ارتباط است، با دیدگاه و ذهن عارف 

مسلک سپهری که همه چیز را روشن می بیند، تناسب و هماهنگی دارد.
»شبنم مهتاب می بارد/ دشت سرشار از بخار آبی گل  های نیلوفر/ می  درخشید روی 

خاک آیینه ای بی  طرح« )سپهری،151:1392(
»آیینه افشاگر رازها و تصاویر رو به روی خود است، پس می  تواند انعکاسی از دنیای 
مقابل خود باشد و گل آیینه رازهایی را از پس زمان  ها مطرح می  نماید.« )حسین زاده، 

)63:1388
 شاعر در این شعر روشنایی و صفا و صمیمیت را از آینه اراده کرده است. 

است«  آینه  مجذور  زندگی  است/  خیابان  جوی  در  دهشاهی  سکّه  یافتن  »زندگی 
)سپهری، 1392: 180(

یعنی زندگی تکرار صفا و صمیمیت و روشنایی و پاکی است. 
سپهری در شعر دوست که مرثیه ای در مرگ فروغ می  سراید، آینه را نماد ذهن می داند. 

»و عاشقانه  ترین انحنای وقت خودش را / برای آینه تفسیر کرد« )همان: 229( 
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یعنی خاطراتش را در ذهنش مرور کرد.
پ( اسب 

»در نگاه عارفان و اخلاقیون اسب وسیله ای برای تقرب است، بنابراین عارفان اسب را 
به دسته  ی رحمانی، انسانی و شیطانی طبقه بندی کرده اند.« )میبدی، 1394: 37( اسب 
حیوانی است باهوش و قابل تربیت، مولانا از این خصیصه اسب و به ویژه اصطلاحاتی که 
در زبان عربی درباره اسب، نظیر ریاضت، تعال، تمثیلات متعددی ساخته و پرداخته است. 
وجه مشترک همه این تمثیلات در یک معنا خلاصه می شود. اسب، مظهر و نماد جان و 
روح است، اعم از روح حیوانی یا انسانی. اسب چموش، جان  هایی است که در نزد شاه وجود، 

مردود و مهر خورده است. 
»پس ادب کن اسب را از خوی بد            ورنه پیش شاه باشد اسب رد« 

                                                                      )مولوی، 1376، ج2/ 1290( 
که حواس  است  معتقد  »مولانا  است.  باطنی  از حواس  بی  بهره  نفس حیوانی  و  جان 
ظاهری تحت ربوبیت عقل انسانی قابل تربیت هستند، اما جان  های حیوانی مانند ستوران 
چموش از تربیت عقل سرباز می  زنند و بدون مهار به هر طرف که متمایل هستند کشیده 
می شوند.« )تاجدینی، 1383: 98( معنای اصلی که مولانا از اسب مراد کرده همان جان 
و روح در مرتبه حیوانی و انسانی است، اما تنها در یک موضع مولانا اسب را نماد معارف و 

علوم اکتسابی دانسته است.
از جمله حیواناتی که در مجموعه  های شعری سپهری کم و بیش یافت می شود اسب 

است. 
»چرخ یک گاری در حسرت واماندن اسب/ اسب در حسرت خوابیدن گاریچی/ مرد 

گاریچی در حسرت مرگ« )سپهری، 1392: 224( 
شاعر در این شعر، با زبان طنز قصد بیان مقصود خود را دارد این طرز بیان آمیخته به 
جدّ از مهم  ترین خصوصیات هنر سپهری است، و در این بین، او اسب را به شکلی ساده و 

به دور از آرایه  های لفظی موضوع طنز خود قرار داده است.
 سپهری به سان همه، اسب را نجیب و نماد نجابت می داند و دلیل اصلی آن را نیز 

نمی داند. 
»من نمی  دانم که چرا می گویند/ اسب حیوان نجیبی است/ کبوتر زیباست« )سپهری، 

)292 :1392
اسب در شعرهای سپهری نماد جسم سالک نیز به  کار رفته است.

»روی شن  ها هم نقش  های سم اسبان سواران ظریفی است که صبح به سر تپه  ی معراج 
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شقایق رفتند« )همان:271(
ت( باران 

»آب عنصر نخستین که همه چیز از آن آفریده شد و بنابراین یک نماد باستانی برای 
زهدان و باروری و همچنین نماد تطهیر و نوزایی بود.« )هال،195:1382( »آب از عناصری 
است که نزد ایرانیان مقدس و ایزدی به شمار می  رفته است زیرا از قدیمی  ترین ایام در ایران 
همانند جهان بینی کهن سومری، معتقد به نقش آفرینندگی آب در نظام جهان بوده  اند.« 

)یا حقی، 25:1388( 
می شود،  سرازیر  تعیّنات  اراضی  بر  حقایق  آسمان  از  که  معنوی  آب  های  مثنوی  در 
مصداق حقیقی باران نامیده می شود. باران، نماد رحمت الهی است به  وسیله باران زمین  ها 
سرسبز و بهاران گلستان می شود، همین  طور رحمت الهی بر قلب انسان موجب نشاط و 
سرسبزی و خرمی است همان طور که زمینهای خشک با آمدن بهار زنده می شود، دل  های 

مرده نیز با فیض و رحمت الهی احیاء می شود. 
»روز باران است می روتا به شب                         نی ازین باران ازآن باران رب« 

                                                                 )مولوی، 1376، ج1/ 2021( 
در شعر سپهری واژه  ی باران بسامد بالا و مصداقی متفاوت دارد: 

- از باران به عنوان رمز پاکی و تطهیر یاد می کند، چرا که او بر این عقیده است باران 
باعث شسته شدن زنگارهای مادی و معنوی انسان می شود. 

»زیر باران باید رفت/ فکر را خاطره را زیر باران باید برد/ با همه مردم شهر زیر باران باید 
رفت/ دوست را زیر باران باید دید« )سپهری، 1392: 231(

کثرت استعمال این واژه در اشعارش او را به عنوان شاعر باران و آب معرفی کرده است، 
»مسأله دیگر که در این شعر و اشعار سپهری مشاهده می شود، اصالت دادن به طبیعت 
در مقابل انسان است، چرا که در ورای عناصر طبیعت که ارائه می  دهد، هیچ نماد و رمزی 

نیست و طبیعت برای طبیعت ارائه می شود.« )دانشور کیان و امامی، 1385: 122( 
- باران سمبل تجلی، مکاشفه، شهود، واردات الهی و اشراق است. 

»یک نفر آمد کتاب  های مرا برد / روی سرم سقفی از تناسب گل  ها کشید/ عصر مرا با 
دریچه  های مکرّر وسیع کرد  / میز مرا زیر معنویت باران نهاد« )سپهری، 1392: 182( 

- باران سمبل باروری و تأثیرات آسمانی بر روی زمین است. 
»مرا راهی از تو به در نیست/ زمین باران را صدا می  زند من تو را« )همان: 189( 

»در تمامی فرهنگ  ها باران به عنوان نماد اثرهای آسمانی بر روی زمین است، این نکته 
واقعیتی بدیهی است که باران بارور کننده زمین است و این که زمین از آن حاصل خیز 
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می شود به همین دلیل بی  شمار آیین  های زراعی شکل گرفته  اند تا باران ببارد.« )شوالیه و 
دیگران، 1378، ج2: 17( 

- باران نماد عوامل استبداد نیزاست.
»امشب باد و باران هر دو می  کوبند/ باد می خواهد بر کند از جای سنگی را/ و باران هم/
خواهد از آن سنگ نقشی را فرو شوید/ هر دو می  کوشند/ می  خروشند« )سپهری،62:1392(

ث( پروانه
معانی مورد نظر مولانا از پروانه همگی ناظر به »پروانه شب« است و آن حشره بالدار 

کوچکی است که شب  ها گرد چراغ یا شمع می  گردد و گاه در شعله شمع می  سوزد.
 در نماد پردازی پروانه بارها به دو قطبی بودن آن برخورد می  کنیم. اصولاً دو معنای 

نمادین اصلی دارد: 
نخست نمادی از عاشق خالص و دیگری نمادی از فراموشی و نسیان هست. پروانه هشت 
به  کار رفته است در جایی پروانه نماد حماقت شمرده شده است، چنانکه  بار در مثنوی 

می گوید: 
»همچو پروانه شرر در نور دید                     احمقانه او فتاد از جان پرید«

                                                              )مولوی، 1376، ج3/ 3918( 
در سه مورد پروانه، نماد انسان فراموش  کار است، که توبه می کند و توبه می  شکند، آزار 
می بیند به خود می آید اما پس از مدتی کوتاه، درد و رنج خود را فراموش کرده و به سوی 
اسیر در چنگ غرایز و طبیعت  انسانی  از  نمادی  پروانه  این حالت  باز می  گردد، در  گناه 

حیوانی خویش شمرده شده است. در دفتر چهارم مثنوی آمده است که: 
»از کمی عقل پروانه خسیس          یاد نارد آتش و سوز و حسیس«

                                                                      )مولوی، 1376: ج3/ 2290( 
همراهی با شمع او را به نمادی از عاشق حقیقی در مثنوی بدل  کرده است، در ابیات 

زیر می  توان معنای نمادین عاشق را از پروانه آشکارا دریافت: 
»همچنین هر قوم چون پروانگان                      گرد شمعی پر زنان اندر جهان«

                                                                        )مولوی، 1376: ج3/ 336(  
»یاد من باشد فردا لب سلخ/ طرحی از بزها بردارم/ طرحی از جاروها، سایه  هاشان در 
آب/ یاد من باشد هر چه پروانه که می  افتد در آب/ زود از آب درآرم« )سپهری، 1392: 

 )276
این شیوه  ی توصیف طبیعت، سبک خاص سپهری است شعر او تصویر گویایی از طبیعت 
است هر آنچه را می بیند وصف می کند. شاعر در این ابیات با استفاده از یکی از عناصر 
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طبیعت یعنی پروانه قصد لقای اندیشه  ای را دارد و آن این است؛ که انسان با طبیعت دوست 
و همراز شود، سهراب در شعر غربت پروانه را نماد مهربانی، دوستی، همراز شدن با طبیعت 

می داند. 
ج( جغد 

در ادبیات دنیا غالباً جغد یا بوم نماد شومی است و جایگاهش در ویرانه ها است.
معروف  ترین ویژگی جغد در ادبیات فارسی ویرانه نشینی آن است، که خود به خود 
معنی هایی چون نحوست، نوحه سرایی را به دنبال می آورد، یکی از ساکنان دائمی ویرانه 
ها جغد است. جانوری ویرانه نشین و شبگرد و این دو خصلت کافی است که مردم آن را 
نماد نحوست قرار دهند.مولانا بر این مبنا اهل دنیا را شوم و نحس خوانده و جایگاه آنان 
یعنی دنیا را خرابه و ویرانه نامیده است، معاشرت با دنیا طلبان نه تنها برکت نمی آورد که 

موجب شومی است و صد ها خاندان را بر هم می زند.
»این مثالت را چوزاغ و بوم دان                   که ازایشان پست شد صد خاندان« 

                                                                              )مولوی،1376:ج2794/3(
»در ادبیات عرفانی، ما جغد رمز عزلت نشین سالکان طریقت است حتی دو تن از عارفان 
بزرگ هم عصر عطار در نیشابور به نام »کوف« شهرت داشته اند.« )شفیعی کدکنی، 1383: 

 )179
»کوف آمد پیش چون دیوانه  ای                      گفت من بگزیده  ام ویرانه  ای«

                                                                         )عطار، 1383: 227( 
جغد در مثنوی همواره دارای بار معنایی منفی شمرده شده است، طولانی  ترین بخشی 
که مولانا از جغد سخن گفته است ابیات 1132 تا 1171 دفتر دوم مثنوی است »جغد 
نمادی از عالم ماده و تعلقات حسی است.« )زرین کوب، 1351: 191( »جغد به طور نمادین 
یافته به دنیای خاک،  انسان کامل، روح تعلق  به دنیا پرستان، منکران نبوت و حاسدان 
انسانهای دنیا پرست و اسیر لذت های زودگذر، انسان  های پست که برای حفظ قدرت خود 

حاضرند دنیایی را به جنگ و آشوب بکشند اشاره دارد.« )صرفی، 1386: 67( 
مولانا در جای دیگر مسکن جغدها را ویرانه  ها می داند و آنها را نماد مردگان بی  بهره از 

جان معنوی معرفی می کند.
جغد در اشعار سپهری نماد شومی، نحوست، اندوه، مرگ، ویرانی و آوارگی است.   

»جغد بر کنگره  ها می  خواند/ لاشخورها سنگین/ از هوا، تک تک آیند فرود/ لاشه ای 
مانده به دشت« )همان: 36(

از  اشعارش  رمانتیک است، در کل شاعر در جایگاه  های مختلف  به غروب شعری  رو 
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غروب دلتنگ و ملول است. جغد که شبانگاه بر کنگره می  خواند و نمادی از حزن است، 
رفته رفته در امتداد شب و تاریکی رنگ دیگری به خود می  گیرد و می  تواند توصیفی از 
وضعیت اجتماع نیز باشد، چرا که در شب شاخه ها پژمرده نمی  گردند و روز نمی  نالد پس 
شاعر می خواهد به صورت نمادین فساد و تباهی را نمایان سازد، همان  گونه که لاشخورها 

آمدند تا لاشه مرداری را در تاریکی تخریب کنند. 
چ( زنبور

زنبور در مثنوی، نماد انسانی است که یا از شهد گل  های باغ حقیقت می  نوشد و شکر و 
عسل از او می جوشد و یا از گل های باغ دنیا می نوشد و زهر و درد به عالمیان می  فروشد، 
که یکی عسل و دیگری زهر است می  توان گفت: »زنبور نماد عرفانی دارد، که زنبور معمولی 

نماد آدمیان و زنبور عسل نماد اولیاء است.« )ممتحن، 1392: 28(
»هردو گون زنبور خوردند از محل             لیک شدزان نیش و زین دیگر عسل« 

                                                              )مولوی، 1376: ج1/ 828، 827(
»در جای دیگر مفهوم غریزی وحی را در زنبور بیان می کند و او را نماد وحی می داند.« 

)ممتحن، 1392: 28(   
»آنچه حق آموخت مر زنبور را      آن نبـاشـد شـیــر را و گـور را

 خانه ای سـازد پر از حلوای تر                حق بر او آن علم را بگشود در« 
                                                                     )مولوی، 1376: ج64/1(
مولانا زنبور عسل و موم را تمثیل ارواح و اجسام می داند، همان  طور که زنبور موم را با 
الهام پروردگار خانه می  سازد و سپس با عسل آن را پر می کند، همین طور ارواح ما نیز به 

اذن خدا بدن  های ما را پر می  سازند.  
»سر برداشتم / زنبوری در خیالم پر زد/ یا جنبش ابری خوابم را شکافت« )سپهری، 

)112 :1392
سپهری در این شعر، ناگهان زنبوری که در سر آغاز در خیال شاعر بود در پرواز می بیند. 
»این زنبور نماد یگانگی متناقضان است، نیش و نوش در زنبور با هم خلوت کرده اند، خیر 
و شر، زشت و زیبا و سرانجام خدا و شیطان در این جانور با هم  اند همین جانور است که 

چونان شاعران و پیامبران با الهام و وحی آشناست.« )آشوری، 1375: 140( 
»هم خنده  ی موج هم تن زنبوری/ بر سنگ ریزه  ی مرگ و شکوهی در پنجه  ی باد« 

)سپهری،264:1392(
زنبور نماد روح است، این واژه معنای نمادینی نظیر سعادت، فنا ناپذیری ثروت و فرمان 

برداری دارد، زنبور در اینجا نماد روح سالک است.
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ح( زن 
مولوی زن را مظهر خالقیت دانسته است و در زندگی و معاشرت با زنان نهایت احترام 
را برای آنان قائل بوده است، وی صریحاً زن را در مقامی قرار می  دهد، که گویی خالق است 

و مخلوق نیست. 
»پرتو حق است آن معشوق نیست               خالق است آن گوییا مخلوق نیست« 

                                                                             )مولوی، 1376، ج1/ 2437(
مولانا زن و مرد را نماد معانی مختلفی دانسته است، البته بحث وی خارج از جنسیت 
است زیرا بسیاری از زنان به دلیل خصیصه  هایی که دارند، جزء رجال محسوب می  شوند 
و بسیاری از مردان را می  توان در زمره  ی زنان قرارداد. »مولوی زن را نماد نفس حیوانی، 
متمایل به دنیا و مرد را متمایل به آخرت می داند، زیرا در زن تمایلات نفسانی غلبه دارد و 

در مردان عقل.« )تاجدینی، 1383: 499(
در شعر سهراب زن نماد 1- آنیمای شاعر 2- معنویت و لذایذ معنوی است. »آنیما 
همانند  است،  مرد  روح  در  زنانه  روانی  گرایش  های  تمامی  تجسم  عنصر  یونگ  تعبیر  به 
احساسات یا خلق و خو ها، مکاشفه  های پیامبر گونه، حساسیت  های غیرمنطقی، قابلیت 
عشق شخصی، احساسات نسبت به طبیعت و سرانجام روابط نا خود آگاه که اهمیتش از 

آنهای دیگر کمتر نیست.« )یونگ،283:1377(
»فصل ولگردی در کوچه  ی زن/ بوی تنهایی درکوچه  ی فصل« )سپهری ،280:1392(

در اینجا زن نماد معنویت و لذایذ معنوی است. سهراب از فصل ولگردی در کوچه  ی زن 
صحبت می کند، که معنای نمادین معنویت و لذایذ معنوی نمادی زمانی به خود می  گیرد.

ارقام شن لگد  از کنار تغزل عبور می  کردم/ و موسم برکت بود/ و زیر پای من  »من 
می  شد/ زنی شنید/ کنار پنجره آمد نگاه کرد به فصل/ در ابتدای خودش بود« )سپهری، 

)240 :1392
زن در این شعر نماد آنیمای شاعر می باشد.جاودانگی زن او را با حقیقت جاوید یعنی 
سرود یا شعر یگانه می  سازد. می  توان گفت که »زن در اشعار سهراب، نمادی از اشراق است و 
به نوعی جلوه مونث الهی به شمار می رود ابتدا با وجود طبیعی و غریزی زن ظاهر می  گردد. 
این وجود مرحله به مرحله در ذهن مرد متکامل  تر می شود، مرد در ارتباط با او مراحل 
مختلف را می  گذراند، او حتی در مراحل ابتدای راه و تجربه غرایز به شناخت  هایی دست 
می  یابد. تمام این رفتارها و حتی ارتباط با او حکمتی دارند و به مسافر کمک می کنند تا با 
نیل به معرفت سر شاخه  هایش را به نور برساند و یا با فروتنی حکیمانه دانه  ها و ریشه  هایش 

را به اعماق خاک ببرد.« )رحمانی، 1382: 181( 
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خ( شتر
شتر در حکایات مثنوی جنبه  ی مثبت دارد و نماد مفاهیم ستوده و نیک است. »در 
حکایت کشیدن موش مهار شتر را ... شتر نماد افراد فروتن و اولیاء است.« )نبی لو، 1386: 
260( انبیاء و اولیا بردبار و فروتن هستند و با همگان نرمی و ملاطفت می کنند و نباید به 
آنان حسادت کرد. در حکایت اشتر، گاو و قوچ و نیز شتر، تمثیل اصحاب کشف و شهود 
است در برابر اصحاب قیل و قال. »در حکایت شکایت استر به شتر، شخصیت  های اصلی 
استر و شتر است که تقابل انسان  های شهوت پرست و صاحبان بصیرت که گاهی فرومایگان 
دون صفت در اثر همراهی و کسب معرفت از اهل بصیرت به خطای خود معترف می  گردند.« 

)تقوی، 1376: 351( 
»عقل تو همچون شتربان توشتر           می کشاند هر طرف را حکم مُرّ 
عـقـل عـقلنـد اولـیاء و عقـل  ها          بـر مثـال اشـتـران تـا انـتـها« 

                                                               )مولوی، 1376 ج1 / 2533- 2532( 
» قاطری دیدم بارش انشا/ اشتری دیدم بارش سبد خالی پند و امثال/ عارفی دیدم 

بارش تناهو یا هو« )سپهری، 1392: 279(
امثال  پند  و  به حرف  های خود عمل نمی کنند  واعظ صفتانی است که  اشتر، سمبل 
شان بی  محتوا و مانند سبدی خالی است. در شعر سهراب قاطر سمبل افراد لفاظ، پرگو و 
پرادعاست شمیسا می گوید: »طنز است، قاطر نفهم و ناز است و کنایه است از افرادی که 

فقط لفاظی می کنند و معنی آفرین نیستند.« )شمیسا، 1382: 71( 
د( کودک 

خداوند در قرآن کریم، دنیا را بازیچه نامیده است. عارفان و از جمله مولانا اهل دنیا 
را کودکان نام گذارده  اند. چون مردان با اسباب بازی کار ندارند، اما بچه  ها با آن سرگرم 
می  شوند. دوران کودکی در مثنوی، نماد دورانی است که انسان هنوز به شناخت خداوند و 
به وصال او نرسیده است. از نظر مولانا، کودکی یا بزرگی به سن نیست، بلکه هرکس بویی 
از حق برده است، بزرگ شمرده می شود. مرز کودکی و مردی در نسبتی است که هر فرد با 
دنیا دارد. »مرز کودکی به افق بصیرت انسان نسبت به دنیا و رفتار وی در آن بستگی دارد، 
ملاک کودک و مردی محجوبی است ،هر که محجوب باشد کودک و هر که از شک خارج 

شود مرد است.« )تاجدینی، 1383: 726(  
»هرکه محجوب است اوخودکودک است        مردآن باشدکه بیرون از شک است«

                                                                              )مولوی،1376:ج2344/5(
مولانا عقل جزئی را به کودکی تشبیه می کند، که به کسی می گوید باید به مکتب خانه 
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بروی و درس بیاموزی اما خودش نمی تواند به او درس بدهد.
»طفل ره را فکرت مردان کجاست         کو خیال او و کو تحقیق راست« 

                                                                         )مولوی، 1376، ج5 / 1287( 
می آید«  سمت  این  به  رو  کودکی  حوادث/  پلک  روی  می  دود  نفر  یک  کن  »گوش 

)سپهری، 1392: 187( 
شاعر در لحظه یقظه و آگاهی قرار می گیرد، یک نفر حاضر است و سرشار از شادی و 
انرژی حادثه ها را می  پیماید. شاعر چشم دل می  گشاید، کودکی را می بیند که به سوی او 
می آید. »کودک نمادی از سادگی، پاکی و صداقت است و درست به همین دلیل می  تواند 
زلال  تر ببیند و به الهامات دست یابد. این کودک، همان کودک شفا یافته نفس ماست.« 

)رحمانی، 1382: 92(  
ذ( مار 

در آثار مولانا مار، نماد متعددی است که حاصل جمع آنها هواهای نفسانی و دنیاست. 
مولانا بر پایه متون دینی دنیا را بارها مار خوانده است، وی زیبایی های دنیا را مانند ماری 

می داند،که با مهارت خاصی برگی زیبا در دهانش می گیرد تا جانوران را شکار کند.
»ماراستاده است بر سینه چو مرگ               در دهانش بهر صید اشگرف برگ«

                                                                              )مولوی،1376:ج4079/6(
 »در مثنوی حرص شهوت، مار نامیده شده است مولانا بارها از تبدیل مار شهوت به 
اژدها سخن گفته است.« )تاجدینی، 1383: 786( عادات زشت و تمایلات نفسانی در ابتدا 
به  باشد  فراهم  نیز  بیرونی  و مقتضیات  ریشه  دار شوند  اگر  اما  مارند.  مانند مورچه، کرم، 

اژدهایی بزرگ تبدیل می شوند. 
در مثنوی، ابلیس به صورت  های گوناگون ترسیم شده است از جمله مار و احتمالاً این 

تصویر مبتنی بر تفسیر یهودی از قصه آدم و حوا می  باشد. 
آفریقا،  »در  داشته  اند.  متفاوتی  نشانه  های  و  نمادها  مارها  مختلف،  فرهنگ  های  در 
آرژانتین و چین مارها الهه رودخانه تلقی می  شوند و مقدس هستند و مارها مانند اژدها به 
آب علاقه دارند. در هند پرستش مار با آیین های باروری هندوها مرتبط است، همچنین 
نماد انرژی جنسی انسان به شمار می آیند، در نقاشی های مسیحی نشانه زشتی و شهوات 

است.« )شفرد،214:1393(
در دین اسلام مار مظهر فریب است که در داستان آدم و حوا جلوه گر شده و آنهارا 
می  فریبد، تا از میوه  های ممنوعه بخورند. در شاهنامه فردوسی نیز در داستان ضحاک، نمود 

اهریمنی مار جلوه  ی بیشتری دارد. 
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سپهری از نگاهی متفاوت به این حیوان نظر می کند. 
»خواهم آمد سر هر دیواری، میخکی خواهم کاشت/ پای هر پنجره  ای، شعری خواهم 
خواند/ هرکلاغی را کاجی خواهم داد/ مار را خواهم گفت چه شکوهی دارد غوک« )سپهری، 

 )267 :1392
در اندیشه سپهری هیچ جان  دار بد ذاتی جای ندارد، او به نحو زیبایی با طبیعت تعامل 
دارد، این شعر با ارائه تصویری آرمان  گرایانه تلاش دارد، بذر کینه و دشمنی را از دل  ها 
برکند. سپهری به سراغ طبیعت می رود و با استفاده از این دو حیوان که قرابتی با هم ندارند 
و به نوعی دشمن یکدیگر هستند، قصد تعمیم این فکر را با بیانی این چنین نمادین به 

مخاطب دارد. 
»از هر شکاف تن کوه خزیده بیرون ماری/ به خشم از پس هر سنگ کشیده خنجرخاری« 

)سپهری، 1392: 50( 
»مار در این شعر سپهری مرکز چرخه  ی هستی و مظهر خشم، حرص، جهالت، ویرانگری، 
طوفان، آشفتگی، رستاخیز تجدید حیات، عشق شهوی و سکوت است.« )عطاری کرمانی، 

)124 :1391
»مار سیاه ساقه ی این گل/در رقص نرم و لطیفی زنده بود/ نگاهم به تار و پود شکننده 

ی ساقه چسبیده بود/ تنها به ساقه اش می  شد بیاویزد« )سپهری،93:1392(
مار سیاه نماد معنویت است، ساقه وسیله  ای است که به واسطه  ی آن می  توان به دنیای 
آبی وارد شد و از زمین که نماد تعینات است، جدا گشت و به آبی ملکوت و عوالم روحانی 

رسید.
ر( ماهی 

کار ماهی جز شناگری در آب نیست عارف نیز کاری جز شناوری و تسبیح و عبادت 
درگاه احدیت ندارد.

»دایم اندر آب کار ماهی است                           مار را با او کجا همراهی است«
                                                                   )مولوی،1376:ج3595/3(

مولانا بارها تأکید می کند،که ماهیت قرآن چیزی جز احوال انبیا نیست.
»هست قرآن حال های انبیا                                    ماهیان بحر پاک کبریا«

                                                                         )مولوی،1376:ج1538/1(
او قسم یاد می کند که نورانیان یعنی اولیاء الهی مانند ماهیان بحر احدیت هستند، اگر 

چه این تمثیل را باز نارسا می داند.
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»حق آن نور و حق نورانیان                           کاندر آن بحر اند همچو ماهیان«
                                                                     )مولوی،1376:ج923/2(
مولوی به کرات عاشق صادق را به ماهی مثال زده که مایه  ی حیات و بقایش عشق 
است، ماهی هرگز از آب سیر نمی شود، اهل ایمان نیز از آب حقیقت و دریای رحمت الهی 

سیراب نمی  شوند. 
»هرکه جز ماهی ز آبش سیر شد               هرکه بی روزیست روزش دیر شد«

                                                                  )مولوی، 1376، ج 14/1(
» به طور کلی ماهی نماد عاشق صادق، سالک یا انسان کامل، استعاره از مأموران مشیت 
خداوندی و انسان بهشتی، استعاره از پیامبران و نماد مردان کامل می  باشد.« )گلی زاده و 

همکاران، 1394: 172(
»چه خیالی چه خیالی می  دانم/ پرده  ام بی جان است/ خوب می  دانم حوض نقاشی من 

بی  ماهی است.« )سپهری، 1392: 170(
در شعر سپهری با دو معنی نمادین از ماهی روبرو هستیم : 

- ماهی که مرز حیات و روح است و سهراب بر این که نقاشی  های او هر چند هم که 
استادانه باشد، باز زنده و جاندار نیست دریغ می  خورد، باتوجه به این قسمت شعر دانستیم 

او نقاشی است که نقاشی، او را ارضاء نمی کند. 
- ماهی که نماد عارف و سالک کامل مستغرق در دریای معرفت است،نماد پارسایان 
و مریدانی هستند که در آب  های حیات شنا می کنند. »در فرهنگ بودایی ماهی ردّ پای 
بوداست، نماد رهایی از چنگال نفس، رهایی از هوس  ها و تعلقات دنیوی و بودا ماهی  گیر 

انسان است و ماهی دارای روح و حیات است.« )ضرابیها، 1384 : ج 2: 768(
ز( مرغ 

»مرغ در اشعار مولانا نماد افراد دنیادوست و آکل است.« )نبی لو، 1386: 260(
مرغ، نماد روح انسانی است چون ارواح انسان  ها در سعادت و شقاوت، قوت و ضعف، 
آگاه بودن و غافل بودن با یکدیگر متفاوتند، مرغان متفاوتی نیز در ادبیات مولانا پدید آمده 
است، مولانا انبیاء و اولیاء را دارای منطق الطیر می داند. آنان با زبان همه انسان ها در هر 

درجه ای آشنایند. 
مولانا در داستان پیغام حضرت سلیمان )ع( به قوم سبا از مردم سبا به مرغان تعبیر 

نموده است.
»چون سلیمان سوی مرغان سبا                  یک صفیری کرد بست آن جمله را«

                                                                          )مولوی،1376: ج859-860/4(
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»نی ها همهمه شان می آید/ مرغان زمزمه شان می آید« )سپهری،254:1392(
مرغان نماد پیک های الهی یا الهامات غیبی هستند که زمزمه های آسمانی را در روح و 

باطن سالک به صدا در می آورند.
» پنجره  ای در مرز شب و روز باز شد/ و مرغ افسانه از آن بیرون پرید« )همان:75(

در این شعر مرغ شاهدی برای گرایش  های سهراب به بوداست، زیرا مرغ مظهر رهایی و 
آزادگی است و او راه رهایی از رنج را پرنده بودن می داند. »سپهری در مواجهه با این آیین 
دچار نوعی دگرگونی روحی شده است، در نهایت شاعر به خود باز می  گردد او روح خود را 
کامل می کند و دوباره به جسم باز می  گردد خود انسانی تقلای راه یابی به بی  کران را دارد 

و نیروانه است.« )عماد، 1377: 90( 

3- نتیجه گیری
نمادهایی که مولوی درمثنوی به کار برده است، از نوع تعلیمی و صوفیانه است رویکرد 
مولانا درطراحی نمادهایش درمثنوی، رویکردی عرفانی و فلسفی است. او با استفاده از نماد 
به مکشوف کردن جهانی دیگر می  پردازد، گاهی مستقیماً با مخاطب سخن می  گوید و گاه 
تنها اشاره می کند. بررسی زندگی مولانا به لحاظ جامعه شناختی نشان می  دهد. او با افرادی 
کینه جو، حسود و تنگ نظر، حتی در جامه مریدان، مواجه بود اشخاصی که چشم خدابین 
و فطرت واقعی خود را نیافته بودند، پس برای مواجهه با این اقشار، در آثار خود به ویژه 
در مثنوی معنوی روش تدبیرگرانه ای را در پیش گرفت. او برای این که از مثنوی تعبیر 
انحرافی و سلیقه  ای نشود آن را با ابیات زیبایی شرح می  دهد و در موارد ضروری، شخصاً به 

تأویل و رمز گشایی از آن می  پردازد. 
سمبولیسم شعر سپهری هرگز معنایی سیاسی و اجتماعی به خود نمی  پذیرد. در شعر 
او رمز و مثل راه خود را یافته است. او سمبول  های شعر خود را از همه اشیاء و موجودات 
طبیعت دریافت می کند، سمبل  ها و نمادهای سپهری از عقاید و اندیشه  های عرفانی، فلسفی 
و اجتماعی او گرفته شده است، برخی از این نمادها از فرهنگ  های هند و چینی نیز تأثیر 
پذیرفته است، البته تأثیر او از ادبیات عرفانی ایران را نباید انکار کنیم، برای فهم و درک 
شعر سهراب باید از معنا و تحلیل بهره جست. قسمتی از نمادها در دو شاعر به طور کلی 
ابداعی و بی  سابقه است، برخی دیگر در سنت  های فرهنگی ریشه دارد و از سوی دیگر ناشی 

از برداشت  های شخصی و قریحه توانای آنها است.
این پژوهش با دیدگاه مقایسه  ای این دو شاعر نشان خواهد داد که اندیشه دو شاعر گاه 
شبیه هم پسندیده یا نکوهیده و گاه به طور کامل از هم جداست. به عنوان مثال اسب مولانا 
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سرکش و اسب سهراب نجیب، پروانه در نزد مولانا رنگ عوض می کند، حماقت می کند و 
توبه می  شکند و عاشقی پاکباز است. سهراب پروانه را نماد مهربانی، دوستی و هم  راز شدن 
انسان با طبیعت می  پندارد. مرغ اندیشه والای مولانا دنیا دوست و پابند دنیا است اما مرغ 
اندیشه  ی سهراب عرفانی است. شتر در سروده  های مولانا نیک و پسندیده ولی در اشعار 
سهراب میان تهی و لفاظ و پر گوست. ماهی در نزد هر دو عارف نیکو است، مولانا او را 
عاشق صادق و سهراب رمز وجود عارف و سالک می داند. جغد، مار در نزد این دو شاعر 

منفی و نکوهیده  اند.
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Common symbols in Molavi and Sepehri poems
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Abstract
Literature due to its special language structure, use symbols effectively. Mystical texts in order to 

expressing internal and epistemic experiences, require to indirect language, especially symbol. 

Molavi in Masnavi in order to revealing his epistemic base and describing journey, has been used 

various symbols. He by using mystical worldview, has been provided valuable setting of mystical 

symbols to Persian literature.

Sohrab Sepehri as a Kashani mystic and painter and contemporary modern poet, in order to 

affecting his audients by generating ambiguity, participating them in meaningful creating an 

forcing them to thinking in poems meaning had been used this technique and representing 

excellent poem samples. Although these two poets belong to different periods, but sometimes 

they have common sense of words and probably they have been inspired of this item in their 

poems. 

Authors after defining symbol and its kind, symbolism in Persian literature, encoding motivation, 

how to using symbol  in Molavi and Sepehri affairs try to extracting common which Molavi and 

Sepehri has been used in their settings. In alphabetical order and by using context analyzing 

method they try to classify, describe and expressing their symbolic meaning.

Keywords: Symbol, Molavi, Sepehri
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Abstract
The broadest area of literary works is related to lyrical literature that includes various contents. 

Orfi Shirazi, as one of the great poets, has used the newest form of these contents in his quatrains.

Some of them, for example, are: Love, complain, boasting, praise, description, satire, and 

historical subjects but contents such as prison, poems to cause chaos between two towns, (Shahr 

Aashoob) and elegy can`t be found in his quatrains. The more of his complaints are complain of 

himself, most of his boastings indicate the superiority of his words. His satires tilt at the tartuffe, 

his praises are the most for Akbar shah. The present writing tries to study and analyze the lyrical 

subjects of Orfi Shirazi`s quatrains. 

Keywords: Lyrical literature, Orfi Shirazi, Quatrains, Lyrical contents
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Abstract
Seyed Mir Aqa, known as Maftoun Hamedani (1955  –  1889) is one of Iran’s outstanding 

contemporary poets which a massive poem collection is left from him, and he is known and 

famous for his skill in composing lyrics. Maftoun was a famous champion of ancient sport field, 

therefore he had a chivalrous spirit. In this study which is conducted in descriptive, and citation 

analysis, the religious and ethical themes and concepts in Maftoun Hamedani’s lyrics are assessed 

and evaluated in two axes of ethical virtues and vices.

Explaining ethical virtues such as compassion, modesty, humility, contentment, silence and 

confidentiality, peace and friendship, consent, politeness, forgiving and forsaking, and ethical 

vices such as ambitiousness, arrogance and conceit, hierocracy, disturbing others, lust, non-

creditworthiness, oppression and unjustness, etc. is conducted well. Generally, in the studied 

lyrics, ethical virtues are mentioned 119 times, and ethical vices are mentioned for 6 times.

Keywords: Maftoun Lyrics, Religious Themes, Ethics, Virtues, Vices
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Abstract
Manuscripts are valuable treasures Which can represent a clear view of the linguistic, 
literary, artistic and sociological layers of each era. One of these treasures is a manuscript 
MAJMAALSHOARA Written SALAR names They say that they are from Khwaja Rostam 
Khouryani's books Porter To Rustam Belongs to the 9th century AH And includes 25800 bits 
From poetry poets based on alphabets And in the form of a single copy in the Library of the 
Parliament, the manuscript version 530 is kept This manuscript was a anthology And includes 
the works and poems of many well-known and unknown poets of Persian literature One of these 
unknown poets is Yahya Khani Which Amir Rustam called "Maulana Yahya Ghani Tabib" in the 
Assembly of Shi'ra'a Existing poetry from a mountain near 500 bits And in the form of a lyrics 
and Idiot. Saying lyrics about love And his bitter and sweet experiences of the times. The verses 
are also related to the theme of the Lord Almighty, the Atonement of the Prophet, the birth of 
Imam Ali and the preaching From the perspective of stylistics at the phonetic level, the poetry 
of the modern industry has been used in a proportionate way And so the language of his poem 
is simple and understandable. At literary level, one of the most frequent literary coordinates of 
his poems is likened. At the syntactic level, the main components of the sentence are mentioned, 
and deletions and displacements in the components of the sentences are not such as to lead to 
conclusiveness. At the level of the words, the use of the Arabic word, especially in the Qasidah, 
is inevitable due to the subject of Hamad and Talmayah to the verses and hadiths. This research 
introduces Yahya Khani and the style of his poetry based on the correction of the archival form 
of the Assembly.                                                                                         
Keywords: Manuscript. Anthology. Ninth Century. Yahya Ghani. MAJMAALSHOARA
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Abstract
Pour and richness are an objects that has talked about them more than others , and everyone has 

different perception about them.

Poverty means requirement, and the requirement of poverty is the same meaning of broken spin, 

and the opposite, richness means independence. Holly Quran has explained poverty and richness 

to two ways: some verses emphasis to financial poverty and the other emphasis to poverty and 

richness beyond financial poverty. Rumi has emphasized to both poverty and richness in his 

worthy Masnsvi. He has divided disdain to two branch of right disdain and servant disdain and 

has praised poverty to more ways. The aim Rumi of poverty is need of Lord and independence 

of people. So, on the base of Fakhri verses, poverty interprets to pride. 

This study has tried to show all kind of poverty and richness. Holly Quran also reviewed these 

two subjects then some verses of Rumi has presented to clarifying debate.

Keywords: Richness, Poverty, Saying of Quran, Verses, Masnavi
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“AliakbarDehkhoda” and “Tulip has come from the Blood of the Youth 
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PhD Student in Persian Language and Literature, Tabriz Branch, Islamic Azad University, Tabriz, 
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Assistant Professor in the Department of Persian Language and Literature, Tabriz branch, 
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Abstract
“Ghena” (a Persian word) means hymn, singing and good-humored singing; and Ghanaian 
poem expresses the components and personal feelings of the poet.In the present research, we 
study the elements of Ghanaian literature in the poem " Chicken Sohar” “Aliakbar Dehkhoda” 
and “Tulip has come from the Blood of the Youth of the Homeland”AarefGazvini”. It’s research 
dimensions are Dehkhoda and AarefGhazvini, the scope of the issue is some quotations from 
these two poets, the aim of this study is to extract and explain some examples of its text that 
contains Ghanaian concepts. The statistical population and sample size are the whole poems of 
"Chicken Sohar" and “Tulip has come from the Blood of the Youth of the Homeland”. Research 
and information gathering methods are analytical descriptive and library methods, respectively.
Information gathering tool is research file and information analysis method is content analysis. 
The Ghanaian components of these poems are: hope for a bright future, philosophical thoughts, 
artistic expression, social emphasis on individual, naturalism, hobbies, attachment to freedom, 
religious poetry, lamentation, nostalgia, excitement and emotions, patriotism, hope and wish 
for improvement in the future, enjoyment and thinking about the death and happiness and self-
seeking and being voluptuary. Its findings and results are the high frequency of the elements 
of Ghanaian literature; and the overall result of this study is lyrical (Ghanaian) nature of these 

works with regard to the frequency of Ghanaian components.

Keywords: Ghanaian literature, Tulip has come from the Blood of the Youth of the Homeland”,  

Aliakbar Dehkhoda, Aaref Gazvini
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Abstract
Divine judgment and consequence, algebra, are one of the most challenging issues in human 

history, resulting in divergent and sometimes contradictory views, as they sometimes lead to 

misunderstandings; this is evident in the works of many poets such as Saadi. In Sa'di's sonnets 

we come across three approaches to the subject of divinity and magnitude: the literary approach; 

the philosophical approach; the folk approach. In the first approach, Saadi puts the subject of 

divinity and magnificence in his poem as a theme for artistic expression and expression, using it 

in the form of good analogy to justify the mystical and romantic states. In the second approach, 

Saadi provides the possibility of blaming the destiny and the fate of destiny by attributing divine 

algebra to elements such as fortune and nature, and in the third approach that results from 

a misunderstanding of the subject of justice and magnitude. It is divine, on matters such as 

believing in a certain destiny and giving up the quest for a day, giving in to the divine doctrine, 

and not trying to change destiny, ignoring the dynasty in achieving results and success, believing 

in a certain time of death and trying not to. To maintain health, disregard for self-control and its 

role in determining fate, for believing in absolute determinism and disregard for human power 

and in He has finally given up trying and falling into illusions and fantasies.

Keywords: Saadi; Fortune-Telling, Algebra, Part, Astrology, Fortune
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Abstract
Paying attention to values is prevalent in all societies and literature is a social phenomenon. 

Regarding its profound effect, poetry has always been considered as manifestation of human 

beings’ feelings and emotions. It also has been an arena for emerging values in the literature of all 

periods. Severely affected by his country social situation. Shamloo used poetry in order to show 

the virtues and evils of his time. His words depicted the values and anti-values which persisted 

in beliefs and ideology of his society. This article analyses values including endurance, patience, 

fighting injustice and anti-values such as frustration, pain and sorrow in Shamloo’s third poetry 

collection entitled “Havaye Tazeh”. Lllustrating concepts and examples in this collection requires 

an extensive research. This article is conducted through library method.

Keywords: Poetry, Shamloo, Havaye Tazeh, Values, Anti-Values

   



A Comparative study of ethical and didactic themes in ''Golestan" of Sadi 
and "Pahlavi Book of Counsels"
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Hamid Reza Farzi, PhD
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Azad University, Tabriz, Iran

Abstract
Many moral teachings, especially the advice in Persian literature, go back to pre-Islamic times. 

And in addition to these concepts during various works of that period, Independent guidelines 

have also been written; Among the literary works by Andarznameh Azarbad Marspandan 

and  Andarznameh Puriotkishan. Golestan Saadi is also one of the great works of post-Islamic 

education. At present,Through a comparison of  the contents of  golestan Saadi  or Andarznameh 

mentioned, Some similarities In their content and in such a way to express the ethical and 

educational implications. Based on research,the moral teachings in these texts are only identical 

in content and in substance. but the form of expression is different. Ancient texts,the issues 

are often short-lived gestures but Saadi's words are detailed and often in the form of stories 

and it has been expressed using a variety of literary arrays. The research method of this article, 

matching. Comparative literature recognizes the similarities and differences between literary 

works. The basis of this research is to find some remarkable similarities between the literary 

works in question.

keywords: Golestan, Azarbad Maraspandan Andarznameh, Puriotkishan, Ethical and 

Educational Issues, Comparative Literature 
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The influence of the Holy Quran in Hatef Esfahani’s poetry
Masood Bavan Poory
PhD Student in Arabic Language and Literature, Shahid Madani Azarbaijan University, Tabriz, 

Iran

Abstract
The Holy Quran is an immortal miracle which many poets with different languages have taken 

many literal and spiritual usages from it, from the dawn of Islam to the present time. With a 

quick look at nations’ literature and specially Arab and Persian literature, it can be concluded 

that there is no book or no poem book empty of the words and verses of the holy Quran. Seyed 

Ahmad Hatif Esfahani is one of the poets of the return(Bazgasht) period whom all around 

his poem book is full of magical words and meanings of the Quran that he has used as an 

artistical source for his poem. His efforts on the Quran led him to use some of the verses of 

the holy Quran directly and others in the form of translation and some other in the form of 

allusion. Using descriptive analytical method the authors of this paper have tried to express some 

examples from the impacts of the Quran in Hatif ’s poem book.

Keywords: the Quran, Seyed Ahmad Hatif Esfahani, the Return (Bazgasht) period, the Poem 

Book   
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The conceptual metaphor of "Hand" in Ferdowsi's The Epic of Kings, 
Nezami's Khosrow and Shirin, and Shams-Tabrizi's Ghazals
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Abstract
In recent decades, the cognitive linguists have been researching metaphor and exploring it from 

various aspects. Unlike the traditional view, metaphor in its cognitive sense is not only an aesthetic 

concept but also a linguistic-conceptual tool by means of which human beings understand 

and recognize their surroundings. Hence, the examination of its linguistic representations 

provides a detailed account of each person's metaphorical worldview. The present study, using 

a descriptive-analytic method and based on Lakoff and Johnson cognitive model, examines and 

compares the conceptual metaphor of the organ-word "hand" in three Persian masterpieces, 

namely Ferdowsi's Shahnameh, Nezami's Khosrow and Shirin and Rumi's Divan-e Shams. It 

aims at showing to what extent these poets have used this word-organ to objectify the subjective 

and abstract concepts. The results of the study show "hand" as a generic word gets involved 

in the subjective embodiment of Persian-speaking people, and sometimes these poets, though 

influenced by literary and linguistic traditions, bodily experiences and cultural roots, have used 

similar metaphors. However, each of them, with regard to differences in thought and attitudes as 

well as differences in the encryption of information, show interest in a particular set of concepts 

and conceptualize them with the help of the organ-word "hand."

Keywords: Conceptual Metaphor, Organ-Word, Cognitive Linguistics, Shahnameh, Khosrow 

and Shirin, Divan-e Shams
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The link between the Bakhtin’s polemic and the conflict as one of the 
elements of the story in Chubak’s Sang e Sabur
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Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Central Organisation of 
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Abstract
Mikhail Bakhtin is one of the most prominent intellectuals and theorists in the field of literary 

criticism.Concepts such as convergent, divergent, polemic and carnival approach are his most 

notable components. SadeghChubak's novel ”Sange Sabur” is also one of Iran's most prominent 

novels, in which the perspective of dialogue logic and especially Bakhtin's polemical  approach 

has been taken into account; Hence, in this story, the dialogue between the Bakhtin’s polemic 

and the conflict as one of the elements of the story is created. In fact, the link between these two 

elements is the controversy. This controversy is manifested in Bakhtin's polemic as a narrator's 

self-doubt, and as a conflict between personalities or as a personal conflict with himself.

The present study aims to apply these components as prominent features in the novel after 

introducing the ”Sang e Sabur“ novel as well as defining and describing Bakhtian’ polemic  and 

Fictional conflict.

Keywords: Sangesabour, Bakhtin,novel, polemic, conflict
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