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شرایط پذیرش مقاله

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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



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

واژه های متن میشود.
2- ارجاع نویسی:

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

همراه ← هم راه، بهتر ← به تر، می خواهم ← می خواهم.



داوران این شماره:
دکتر محمد علی آتش سودا - دکتر محمد رضا امینی- دکتر شمسی پارسا- دکتر کاوس حسن لی- 
اکبر صیاد کوه- دکتر  قاسم سالاری- دکتر  دکتر حسین خسروی- دکتر جواد دهقانیان- دکتر 
محمد حسین کرمی- دکتر جلیل نظری- دکتر نوشاد قاسمی- دکتر یوسف نیری- دکتر حکیم 

آذر- دکتر صفدر شاکر
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بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی

دکتر مهدی احمدی
دکترای زبان و ادبیات عرب و مدرس دانشگاه 
علیرضا موسوی
دانشجوی دکترای ادبیات فارسی و مدرس دانشگاه 

چکیده
یکی از موضوعات مهم ادبیات فارسی، پرداختن به ادبیات متعهد و بررسی جای گاه اهل بیت )ع( 
است. بی شک رسالت اهل بیت)ع( از طریق زبان شعر و ادبیات و مورخان به گوش ما رسیده است و 
چه بسا شعر اثرش از یک کتاب تاریخي هم بیش تر باشد. بدین خاطر از گذشته تا به امروز شاعران 
بزرگي در مدح و منقبت و رثاي اهل بیت)ع( شعر سروده اند. وصال شیرازی از جمله این شاعران 
ملتزم به اهل بیت)ع( است که اشعار وی در اعماق وجود هر مخاطبی نفوذ کرده است. در این گفتار 
دیوان وصال شیرازی و جای گاه اهل بیت)ع( در اشعار وی بررسی شده و مضمون های جذاب و اثر 
گذاری از ادبیات متعهد بیان شده است. در واقع او توانسته است گهرهای فراوانی از شعر شیعی و 
وقایع تاریخی را به تصویر بکشد و مجموعه ای از اشعار عاشورایی را عرضه کند. در این مقاله، پس 
از بحث مختصری پیرامون زندگی نامه ی وصال شیرازی، جای گاه اهل بیت)ع( در دیوان او بررسی و 

اشعاری مناسب به عنوان شاهد آورده شده و در پایان نتایج حاصل از بحث بیان شده است.
واژگان کلیدی: اهل بیت)ع(، وصال شیرازی، عاشورا، غدیر
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1- مقدمه
آن چه پس از گذشت قرنها، پیام اهل بیت)ع( را بدون هیچ کم و کاستي به نسل امروز رسانده 
است، زبان شعر و ادبیات است. پیامبرگرامی)ص( نیز در احادیث گوناگونی اهتمام و توجه خود را 
نسبت به شعر و شعرا بیان کرده است، از اهل بیت)ع( روایت شده است که آنان فرمودهاند: »مَن 
قال فینا بیتاً مِن الشعر بنی الله بیتاً في الجنة« یعني »هر کس درباره ی ما یک بیت شعر بگوید 
خداوند در بهشت برایش خانهاي میسازد«.)صدوق،1404ق: 81( به همین خاطر پیامبر شعر را به 
عنوان وسیلهاي براي اعلام رسالت خود انتخاب کرد؛ زیرا زبان شعر، زبان احساسات پاك دروني 
هر انساني است و این اخلاص هر چه بیش تر باشد اثر بخشی آن نیز بیش تر خواهد بود. بنابراین 
ادبیات، شاعران متعهد بزرگي همچون سنایی غزنوی، محتشم  تاریخ  ملاحظه میکنیم در طول 

کاشانی و... ظهور کردهاند. 
با مطالعه ی دیوان وصال شیرازی مشاهده میکنیم او از جمله ی این شاعران نامدار است که 
اشعار زیبایی در مدح و منقبت و رثای اهل بیت)ع( سروده و واقعه ی عاشورا را در اشعارش به تصویر 
کشیده است. بیشک نام این شاعر ایرانی بر تارك ادبیات متعهد میدرخشد؛ زیرا با اشعار دلنشین 
خود با صراحت و شجاعت، اهل بیت)ع( را مدح و رثا کرده است و وقایع تاریخی را با استفاده از 
ابیاتی دقیق و لحنی صریح بیان میکند. او همچنین در اشعارش فراوان، به پیروی از اهل بیت)ع( 

افتخار کرده است. 
با همین عنوان صورت نگرفته است، ولی مقالات فراوانی  در این خصوص، پژوهش مستقل 
مرتبط با این موضوع و دربارهی اهل بیت)ع( نوشته شده است و به جرأت میتوان گفت زندگی و 
اشعاری که وصال دربارهی اهل بیت)ع( گفته، کمتر مورد توجه پژوهشگران حوزهی ادبیات متعهد 

قرار گرفته است.
مقاله ی حاضر به روش کتابخانهای نوشته شده است. ابتدا از مطالب مورد نیاز فیش برداری 
شده، سپس طبقه بندی و نگارش آن به صورت توصیفی_ تحلیلی اقدام شده است و در این گفتار 
سعی شده است که جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی بررسی و اشعار ولایی و عاشورایی 

این شاعر در مدح و رثای ائمه ی معصوم بیان گردد و در پایان نتایج حاصل از آن ارائه گردد.
زندگینامه ی وصال شیرازی 

به  مشهور  و  شفیع  محمد  میرزا  نامش  شیرازي  وصال  نویسان،  تذکره  همه  نوشته  بنابر 
میرزاکوچک و پدرش میرزا اسماعیل و او )پدرش( فرزند محمد شفیع بود که این دو اسم تا شش 

پشت آن جاري است. )دیوان بیگي، بی تا: 2000-1987(
جدّ اعلاي او در روزگار صفویه عامل گرمسیرات فارس بود و میرزا اسماعیل خان نام داشته 
است و میرزا محمدشفیع جدش، در خدمت نادر شاه افشار شغل دبیري داشته و مورد احترام کامل 
بوده است. بعد از میرزا شفیع، به سبب قتل نادر شاه و نیز اختلالي که در کشور به وجود آمد، 
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بازماندگان او به شیراز آمدند و میرزا اسماعیل که ارشد اولاد میرزا شفیع بوده و در علم حساب و 
استیفا مردي کامل بوده است به خدمت کریم خان زند درمي آید. )وصال شیرازي، 1387: 7/1( 
لکن پس از چندي شغل خود را رها کرده به آذربایجان رفته و در آنجا همسري اختیار میکند اما 
پس از چندي به شیراز برگشته و با دختر میرزا عبدالرحیم، شاعر شیرواني، که مقیم شیراز بود 
ازدواج میکند و حاصل این پیوند در سال یکهزار و یکصدو نود و هفت، تولد محمدشفیع بود. )دیوان 
بیگي، بی تا: 1987-2000( حاجي علي اکبر نواب شیرازي متخلص به »بسمل« که همزمان با وي 
بوده از جواني وصال چنین یاد میکند: »جواني است حمیده خصال و شاعري عدیم المثال، انجمن 
هوشمندان را از پرتو جمال پردگیان حجال خیال، ضیاست و درد بي دواي هجران را از اشارت 

نصایح حکیمانه اش شفا...« )نواب شیرازی، 1381: 540(
وصال در این دوران تخلّص مهجور را براي خویش برگزیده بوده است، ولي پس از تکمیل 
معلومات ادبیه و عربي و حکمت و دیگر علوم زمان نزد حکما و دانشمندان عصر، متمایل به عرفان 
مي گردد، ابتدا از مجالست چند تن از عرفاي دوران بهره مند مي شود تا سرانجام دست ارادت 
به »حضرت شیخ الواصلین و اوحد الموحدین، حاج میرزا ابوالقاسم شیرازي« متخلص به سکوت 
میدهد و تا آخر عمر مبارك مراد، دست از دامن این عارف بزرگ برنمي دارد. )شیرازی، 1318: 
ابوالقاسم  میرزا  برمیگزیند.  براي وي  به جاي مهجور  را  تخلص وصال  بود که  او  و هم   )365/3
شیرازي متخلص به سکوت از ساداتِ بلند پایهي شیراز بود، از آغاز جواني تهذیب اخلاق نموده و در 
صدد مردي کامل برآمد و سالیان دراز در این آرزو به مسافرت پرداخت.)روحانی وصال، 1386: 24(

اشعار فراواني از این دوران وصال در مدح مرشدش باقي است مانند این بیت شعر که وصال 
آنرا در وصف وي سروده است: 

مرا پیري جوانبخت است و من طفل زبان دانش        شکسته زان سخن گویم که نغز آید ز طفلانش
)وصال شیرازي، 1387: 256/1(

وصال در علوم ادبیه و حکمت الهي و معاني و فنون ریاضي، ویژه در علم موسیقي مرتبه بلند 
یافت. هفت خط را مانند استادان آن فن نگاشت. صوتي مطلوب و صورتي مطبوع داشت، از آغاز 
جواني طبعي سرشار داشت. خالوي وي او را از گفتن شعر جلوگیري مینمود و به نوشتن کلام الله و 
دعوات تشویق میکرد با آنکه سخنان خود را پنهان مینمود و قدرت آنکه نزد شعرا رفته به اصطلاح 
پردازد، نداشت، قوت طبع پایهي سخن او را به جایي رسانید که نویسندگان بزرگ مانند حاجي 
میرزا علي اکبر نواب متخلص به »بسمل« در کتابي که شرح حال عرفا را نگاشته، در تذکرهي 
دلگشا ورضاقلي خان هدایت در ریاض العارفین و مجمع الفصحا، مراتب کمال ویژهي سخنسرائیش 
را بدانسان ستوده که ادوارد براون دانشمند انگلیسي در تاریخ ادبیات خود به شگفتي پرداخته و 

حمل بر مبالغه نموده است. )روحانی وصال، 1386: 21(

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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معیشت وصال از طریق فروش قرآنهایي که با چهار پنج خط به پایان میرسید تامین 
میشد و همواره وصال از این کسب یعني فروش خطوط خود بسیار راضي بوده و بدان افتخار 

میکرده و خود مدعي است که بیش تر خریداران قرآن و نوشتههایش، اهالي هندوستان 
بودهاند. )نوابی،1334: 19( و این مطلب را در قصاید خود نیز بیان داشته است چنان که در 

قصیده اي با مقطع:
گشاي گوش و برون آر هوش را از بنــد       به گوش هوش حدیثم شنو که گیري پند

به همین موضوع چنین مي پردازد و افتخار مي کند:
کفاف من همه از سند و هند داد خـداي         به ایـن بهـانه که خطم بدیع بود و پسند
وصال مردي حکیم فرزانه، دانشمند، هنرمند، شاعر و موسیقیدان بود او شاعري بود که هرگز 
در طول حیات خود دهان به هجو کسي نگشود و هر چه گفت، اگرچه برخي مدیحه و ستایش بود 
اما مشحون از نکات برجسته اخلاقي، تربیتي و عرفاني پر از بي نیازي و غناي طبع همراه با نگرشي 
فیلسوفانه بود. به جهان اطراف خویش متفکرانه مینگریست و در هر چیز جلوهي کمال حق را 
مشاهده میکرد. گذران زندگانیش از راه نوشتن کلام الله و أدعیه میگذشت و شصت و هفت جلد 
قرآن نوشت که از نظر هنري هر یک گنجینهاي به شمار میرود. هرچند خود شاعر زبان آور است 
اما شاعري را یک نوع عذاب روحي و شرمساري میدانسته و به پادافراه این کار در ضمن قصایدش 
بسیار جا، شاعري را مذمت کرده و مدح گفتن را گدایي خوانده و شاعر را پست و دون همت معرفي 
کرده است.)همان، 7( وصال از همنشیني ارباب سیرت افتخار داشت از مصاحبت و مجالست اهل 
صورت دوري مینمود، او در ضمن سخنانِ خویش، خود را نه تنها شاعر که عالم به همه علوم زمانه 

و برتر از شاعران پیشین مي داند:
نخواني شعـربافم، کایـن گماني بـد بود بر   ز حکمت پرس و تحقیقش ز هیأت جوي و تعدیلش

)وصال شیرازي، 1387: 13/1(
در قصیده اي دیگر خود را »نوکننده ی « طریق کهن در شاعري معرفي مي کند و میگوید:

نو کرده ام طریق کهن را به زور طبع            نعم الخلف ثنا ز سناییم در خور اسـت
و سرانجام از طالع نامیمون خود مینالد و در غزلي میگوید: 

مرا نه طالع سعد است و نه اتابک سعد       خدا نخواست که خیزد دو سعدي از شیراز
)همان(

اثر نوشتن در سراسر عمر پربار  اواخر حیات شکسته و رنجور و ضعیف شد و در  وصال در 
خویش، در اواخر عمر بینایي خود را از دست داد و خانه نشین شد و حکیم، فرزند وي، که پزشکي 
نامي بود »ریسماني در اطراف منزل مسکوني وي بست که بوسیله ریسمان روزها مقداري حرکت 
کند و در همین احوال بود که وصال مراثي معروف خود را سرود. یکسال از نابیناییش گذشت، 
کحّالي به شیراز آمد و چشم وي را میل زد و دیدگانش روشن شد. ولي دیري نپایید که باز بواسطه 
خطّاطي که از آن شدیداً منع شده بود نابینا شد و سرانجام پس از یکسال در کمال افسردگي بیمار 
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گشت و رخت از دار فاني به سراي باقي کشید. )نورانی وصال، 1368: 9(
درگذشت وصال در شیراز به سال یکهزار و دویست و شصت و دو اتفاق افتاد و در پایین پاي 
حضرت شاه چراغ )احمدبن موسي الکاظم )ع( در کنار پیر و مراد خود، میرزاي سکوت به خاك 

سپرده شد. )روحانی وصال، 1386: 39(

2-بحث و بررسی
2-1- جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی

با دقت در دیوان و اشعار وصال شیرازی، التزام و پایبندی او را به ساحت مقدس اهل بیت)ع( 
ملاحظه میکنیم و به جرأت میتوان گفت: او نقش بارزی در مدح و رثا و اثبات حقانیّت اهل بیت)ع( 

داشته است. در این مبحث به بیان جای گاه اهل بیت)ع( در اشعار او میپردازیم:

2-1-1-توصیف و مدح اهل بیت )ع(
وصال شیرازی از جمله ی شاعرانی است که عشق و علاقه فراوانش را به اهل بیت )ع( نشان داده 
است و این ارادت و اخلاص در دیوانش به وضوح دیده میشود. او چنان به پیامبر)ص( و اهل بیت)ع( 

عشق میورزد که قبولی طاعات و اعمال خود را منوط به مدح پیامبر)ص( میداند: 
مدح نبی سرای که بی مدحت رسول                 خدمت نشد ستوده و طاعت نشد قبول
)وصال شیرازي، 1387: 554/1(

و دربارهی مقام و منزلت اهل بیت)ع( چنین میگوید: 
این قوم بـــــرگزیده خلایق عـالمند                          از چشم کم به جانب این قوم کم نگر
گرچه شکافته سر و پهلو شکســتهاند               گرچه گداخته جگرند و بــریده سر
)همان: 551/1(

او در بند دیگر قصیده میگوید: 
هر یک به رتبه باعث ایجــــاد عالمی           از مرد و زن به پایه مســیح و مریمــی
هر یک غلام درگهشان خان و قیصری           هر یک گــدای همتشان معن و حاتمی

و در این بیت صریحاً به معرفی شهید کربلا پرداخته و میگوید: 
خشکیده از سموم بیابان کربلا ریحانه پیمبر و نوباوه علی    
)همان: 579/1(

با توجه به این بیت میتوان گفت شاعر سالار شهیدان را چون شاخه ای از گل ریحان تصور 
کرده که در دامن پیامبر پرورش یافته و لیکن بیابان و حادثهی مسموم کربلا موجب خشکیدگی 
آن شده است. البته باید یادآور شد که این شکستگی و خشکیدگی متوجه جسم خاکی و بعد 
ظاهری حسین بن علی)ع( است نه بعد معنوی وملکوتی آن شهید. همچنین وصال در مثنوی خود 

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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به توصیف امام علی )ع(میپردازد و در مدح او چنین میسراید: 
کیست در مردی چو شــیر حق، عــلی              پشــــت او دشــــمن ندید از پردلی
گرچه کس همسنگـــش از مردان نبود               از بلاها روی او گــــــردان نبـــود
پشت می لــــرزیدش از این ابتــــلا   کـــشف شد بر وی هــمانا کـــربلا
)همان: 632/1(

او در پایان، علاقه فراوان خود به پیامبر)ص( و اهل بیت )ع( را اینچنین توصیف میکند: 
جهان با هر که میبینم به غیر آل پـاك او              دو روزی مهربان گردد، دو روزی رایـگان افتد
ازیرا تا هـمه دانـند که الا احـمد و آلش         کسی کم در جهان افتد که از چشمش جهان افتد
جهان از بهر او آمد نه او بهر جهان زان شـد           زیان از آن به این آید، خلل بی این به آن افتد
جهانا دانمت با آل احمد از چه کین کـردی          چو از چشمت بیفکندند با ایشان چنین کـردی
)وصال شیرازي، 1387: 566/1(

وصال قصاید و مدایح زیبا و ارجمندي در مدح و منقبت امام ثامن سروده شده است: 
قضا را پادشاهي را و یزدان بر همه گیــتي          چو سلطان گشت بر گیتي رضا را کرد سلطانش
رضا را حکم بر هفتم فلک باشد روان زیراك  به هشتم پیشواي دین لقب فرمود یزدانـــش
ز بطحاي خراسان ملک راندن فر یزدانـــي   همي تسبیح خوان قدوسیان بر فر یزدانـــش
یکي نور خدایي بر خراسان تافت از بطحا                 چو ذره بر خورشید بودي مهر رخشـــانش
به شهر طوس تا آرام جان آمد سـنا بادش                به فردوس برین کروبیان از جان ثناخوانــش
اگر توفیق تشریف قبول از حضرتت یابـد                 رسد هر دم هزاران آفرین از این و از آنـش

2-1-2-رثاي اهل بیت )ع( و ذکرمصیبت هاي و سختیهای آنان
وصال در رثا و ذکر مصیبتهای اهل بیت)ع( خود را ملتزم میداند و میگوید هرگز نمی تواند غم و 

اندوه و سختیهای اهل بیت)ع( را پنهان کند:  
اگر این غم به دل پنهان کنم، آتش به جان افتد          وگر آرم حدیثی بر لب، آتش بر زبان افتد
  )همان: 565/1(

یکی از سرودههای زیبا و تاثیرگذار وصال ترکیب بندی است که شاعر در آن به بیان وقایع 
جانسوز و دردناك کربلا پرداخته است. در این ترکیب بند شاعر در رثای امام حسین)ع( و یاران 

باوفایش میگوید: 
آدم دویست سال در این تعزیت گریست    وز ما غریب نیست که میراث آدم است
)همان: 579/1( 
ژرفنای این اندوه از نظر شاعر به حدّی است که گویی در زمان نفوذ کرده است و به نقطهي 
آغاز آفرینش یعنی حضرت آدم)ع( رسیده است و او را دویست سال بر این مصیبت، گریان داشته 
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است، البته این سخن از آنجا نشأت میگیرد که شاعر مانند بسیاری دیگر معتقد است که حضرت 
آدم)ع( از حادثه ي خونبار کربلا آگاهی داشته و بر این حادثه گریسته است لذا بعید نیست که 
این عزاداری و گریه بر حضرت حسین)ع( را میراث مقدس حضرت آدم بدانیم که برای فرزندان 
خود)انسانها( به ارث گذاشته است و اکنون این ودیعهي مقدس به ما یعنی شاعر و هم عصرانش 
رسیده است. شاعر در ادامهي ذکر این خاطرات غمانگیز که خاطره و یاد شهادت سرور شهیدان و 
یاران وفادار اوست که در کربلای عشق جان خویش را تقدیم حضرت دوست کردهاند، به یاد روز 

محشر میافتد و میگوید: 
غوغای محشر است که دلها پر انده اسـت           یا نـوبهار ماتم مــاه مـحرّم اســـــت
غوغای حشر نیست که از روز رستــخیز           یک چند شادیست، اگر نیمه غـــم است
گر دوزخی به رنـج، بهشتی به راحت است       اندوه عام نیست کزان بیش و این کم است
آن یک سیاهنامه و نارش معیّن اســــت       وین یک سپید چهره و خلدش مسلّم است
اندوه عام ماتم فرزند مصطفی اســــت   کز وی بهار تعزیه تا حـشر خرّم اســــت
)وصال شیرازي، 1387: 579/1(
و در واقع به قیاس آن با روز عاشورا میپردازد گویی شاعر به این باور رسیده است که پیوند و 
ارتباطی بین آفرینش و رستاخیز هست که رشته و بند این پیوند هیچ نیست مگر مصیبت کربلا و 
اما در قیاس خود به تفاوتی هم پی برده است که عبارت است از اینکه در مصیبت کربلا هیچ چیزی 
و کسی نیست که غمگین نباشد ولی در روز رستاخیز عدهای شادند و مسرور و عدهای گریان و 
افسرده، عدهای در راحتی و دلآسودگی به سر میبرند و عدهای دیگر در عذابند و رنج میکشند. 
از قیاس این دو روز) روز رستاخیز و روز عاشورا( است که شاعر نتیجه میگیرد اندوه رستاخیز عام 
نیست امّا اندوه و غم فرزند رسول خدا عام است و در حقیقت این ماتم عام موجب خرّمی گلزار 

تعزیه و مرثیه اهل بیت)ع( تا روز حشر میباشد.
وصال در بند سوم از قصیده ای که در تعزیت امام علی )ع( سروده است شدت حزن و اندوه خود 

را برای شهادت امام چنین بیان میکند: 
چون از جهان برفت جهان یکجهان گریست      از غم زمین به ناله شد و آسمان گریـست
آن قـطب آسمـان امامت شـکست یافـت                  گردون سیاهپوش شد و فرقدان گریسـت
تیـغ مرادی آه، یــدالله را بـخســــت                    وز درد او پری و ملک، انس و جان گریست
چون تارك شکافته اش دید مـصطفــی                      با آنکه جـای غم نبود در جنان گریسـت
آگه شدند حمزه و جعفر به باغ خلـــد                     این یک زسینه ناله برآورد و آن گریســت

مریم زسوز سینه زهرا به ناله شــــد                        عیسی ز درد خاتم پیغمبران گریســـتبر 
سر زنان دو فاطمه کندند روی و موی                      این در مصیبت پسر آن در عزای شـــوی
)وصال شیرازي، 1387: 546/1(

و در جایی دیگر آن امام حُمام را اینگونه رثا میکند: 

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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چون به خاك افتاد از زین سرو باغ بوتــراب    گفت از رشک آسمان یا لیتنی کنـت تراب
مضطرب گشت آن جهان مجد و اجزای جهان      سر به سر از حکم جزویت شد اندر اضطراب
در تموج شد هوا و در تزلزل شد زمیــــن             منکسف گشت آفتاب و منخسف شد ماهتاب
برسلیمان بال مرغان باز شد و بر تیر خصم         آن سلیمان شد نهان در سایه پر عقــــاب
زاسمان دائم شهاب آمد به دیوان وین عجب      کامد از دیوان همی بر آسمان دین شهـــاب
)همان: 593/1(

شاعر در قصیدهای دیگر سختیها و ستمهایی که در حق امام حسن مجتبی)ع( شده را ذکر میکند 
و میگوید: 

در تاب رفت و طشت طلب کرد و ناله کــرد       وان طشت را زخون جگر دشت لاله کـرد
خونی که خورد در همه عمر، از گلو بریخت                خود را تهی زخـون دل چند ساله کــرد
نتوان نوشت قصه درد دلـــش تمـــام                     ورنه توان ز غـصه هـــزاران رساله کــرد
آه دل از مدینه ز هفت آسمان گــذشت               آن روز شد عیان که رسول از جهان گـذشت
)همان: 553/1(

وصال شیرازی بعد از بیان باورهایش آرزو میکند که ای کاش تمام اعضای بدنش چشم بود و برای 
عزیز دل زهرا )س( میگریست و بر کشته شدن امام حسین)ع( بدست کسانیکه ادّعای مسلمانی 

داشتند افسوس میخورد: 
ای کاش چون فلک بدی اعضا تمام چشم          تا بهــــر نــور چــشم پیمبر گریستی
)همان: 582/1(

و  دارد  نینوایی خویش است، گویی در کربلا حضور  افکار  ابیاتی دیگر شاعر چنان غرق  در 
میبیند که حضرت زینب)س( گاه بر سر جنازه ی برادر اشک وداع و فراق میریزد و گاه به یاد گلوی 
تیر خوردهي علیاصغر)ع( آه از نهاد خویش میکشد و گاهی در پیش جسم بیسر علی اکبر)ع( ناله 
میکند و... و میبیند که شعلههای آه و شعلههای خیمهگاه به سوی آسمان زبانه میکشند انگار شعله 
ها نیز عظمت این فاجعه ی غمناك را برای آسمان توصیف میکنند و یا گویی شعر شاعر را برای 

آسمانیان قرائت میکنند. او این اندوه را اینگونه بیان میکند: 
فاش از فلک که بر آن تن بی سر گریستی         زان روز تـــــا به دامن محشر گریستی
زاشک ستاره دیده گردون تهی شــدی         بر وی به قدر زخم تنش گر گریستــــی
کشتند و از نشان زمسلمانی ای دریــغ                       آنــرا که از غـمش دل کافـر گریستــی
آه از دمی که با دل چاك از پـــی وداع          خواهر به نعش چاك برادر گریســـــتی
چندان گریستی که فتادی ز پا و بـــاز       یادش چو زان سر آمدی از سر گریســتی
گاهی زحلق پاره اصغر فـــــغان زدی                       گاهی به جسم بی سر اکبر گریــــستی
آن دم فلک زکرده پشیمانیش رسیــد                    کز خیمه گاه شعله به گردون علم کشـید
 )وصال شیرازي، 1387: 582/1(
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در بند دیگری از قصیده از دردهای بیشمار کربلا یاد میکند و خطاب به امام حسین)ع( 
میگوید: 

ای پیکرت به کوفه، سر انورت به شام            کم نیست دردهای تو گرییم بر کــدام
بر آن سپــاه غرقه به خون شهـید تو             یا از سپاه خــصم به دور تو ازدحــام
بر چــاك فرق اکبر ناکام نوجوانــت            یا خـون حلق اصغر بی شیر تشنه کام
بر بیکس ایستادن تو پیش روی خصم            یا بر خـــــروش پردگیان تو در خیام
بــر آن هزار تیــر که آنرا دلت هدف             یـــــا بر هزار تیغ که آنرا تنـت نیام
بر جسم پاره پاره پــــاکت به کربلا             یا بر عیال بیکس زارت به شهر شــام
بر نوجوان خسته بیمــار بی غـــذا                      یا بر غذا زخون جگر خــوردنش مـدام

بر دختران نورس و اطفال ناصبـــور            یا بر زنان بی کـس و ایتام بی طـــعام
این تعزیت به کعبه بگوییم یا حطـیم            زین داوری به رکـن بنالیم یا مــــقام

امام  پایان، شاعر مخاطب را به عزاداری برای اهل بیت)ع( تشجیع میکند و اشک ریختن برای  در 
حسین )ع( را شفاعت کننده در آخرت میداند:

چرا بر کشته ای گریان نباشـــــــی             که مــزد گریه اش پروردگار اســـت
چرا بر خسته نالان نگــــــــــریی                        که اجــر نالـهاش دارالقرار اســـــت
مگر نه پور پیغمبر جــــــــوان بود             مگر نـــــه شبل حیدر تاجـدار است
مگر نه در غـمش یـک قـطره اشــک              بـه از صـــد رشته درّ شاهوار اســت
مگر نه جـای این اشکـت بـه دامــان                        به بــزم خـلد حـور انـدر کنار اســت

  )وصال شیرازي، 1387: 622/1(
   او در قصیده ای دیگر امام رضا )ع( را مرثیه میگوید و خراسان را به برکت وجودش همچون سرزمین 

کربلا میداند: 
گرچه عزا عزای عزیزان کربلاســــــت     حاشا که حق به ترك عزای رضا، رضــاست
در کربلا شهادت و اندوه کربت اســـــت         انصاف میدهم که خراسان چو کربلاسـت
آنجا حسین تشنه لب و تیغ آبـــــــدار         اینجا رضای خون جگر و زهر جان گزاسـت
آن را جگر گداخته از زهر جان گـــــسل           وین را گلـــو شکافته از تیغ اشقــیاست

آن زیر سم مرکب وین را ز سَــــــم مار         بر آن خدا رضا نه و از این رضا خــــداست
)همان: 613/1(

و در بندی دیگر خود را ملتزم به سرودن مرثیه برای امام رضا )ع(میداند و میگوید:
چه شد که دل ز عزا یادی از رضا نــکند                      من و فرامـشی از یـــاد او، خـــدا نکند
مگو به طوس رضا کشته شد به زهر غریب         مگو مگوی، که دل خـویش را رضــا نکند

مگـــــــر نبرد ولیعهد خود نکرد او را                     مگو مگـــوی، که مامون چنین جفا نکند
خــــــدا چگونه رضا میشود خدا نکند از آن کسی که رضا شد دلش به قتل رضا  

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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سحــر به خواب مرا گفت از طریق عتاب:         که آشـــــنا ز چه یادی ز آشـــنا نکند
خدا مباد رضا از وصال اگر خـــــود را           رضا کند که عـزای رضـا به پا نکنـــــد

2-2- طعنه و سرزنش دشمنان اهل بیت)ع(
وصال شیرازی در ابیات فراوانی به سرزنش دشمنان اهل بیت)ع( پرداخته است و در یکی از ترکیب 
بندهای معروف خود از ستم ستمگرانی که در حق اهل بیت)ع( سختترین ستمها را روا داشتند، ناله 

و بیزاری خود را این دغلکاران چنین فریاد میزند: 
آمد چــو در عـراق حـسین از ره حجاز                        نـاراستـان نوای دغـل سـاختند ســاز
آن ناخجـسته قـوم به طـفل صغـیر او                          دادند آب، لیـــک ز پیکـان جانــگداز
فــریاد وااخـــاه بدُ و بانــگ وا ابــاه                           زنگـوله و حــدی و شتـرهای بی جهاز

آل زنا به دیبـــه و خـارای شــشتــری                       آل رسول با تن عـریان به ســوز و ســاز
از خیل سیـــد عــرب آواره شــد دریغ                       شهزاده عــجم که نــمودی به شــاه ناز
اولاد هند با دف و بربط به نای ونـــــوش                  چون چنگ آل فاطمه از غم سیــاه پوش

)وصال شیرازي، 1387: 580/1(
ابیات فوق درحقیقت نوعی سفرنامه ی کوتاه است که به توصیف حرکت امام حسین)ع( از حجاز 
تا مقصد به همراه کاروان آزادگان و عزیزان خویش میپردازد و همچنین بیان حوادث و اتفاقاتی است 
که در این سفر عارفانه برای سالکان طریق عشق و شهادت و مسافران پاکباز عربستان تا وادی نینوا 
رخ داده است و نیز شکوه و شکایت شاعر از ناراستان و دغل کاران و بدسیرتان غاصب است، در این 
ابیات شاعر با توانمندی تمام و مهارتی کم نظیر نام دستگاهها و ردیفها و آلات موسیقی ایرانی را که 

به آنها علم و آشنایی داشته است در توصیف و بیان سیر حرکت کاروان الهی به کار میگیرد. 
وصال همواره دشمنان امام حسین )ع( را مورد عتاب قرار میدهد و آنان را به عقوبت و مجازات الهی 

بیم میدهد:
فردا که بهر ما و تو محشر به پا شود                                بینی که کردگار که را شرمسار کرد

)همان: 613/1(

2-3- غدیریهّ
در حقیقت، شعر شیعي نشأت گرفته از باورهاي ناب معتقدان به ولایت علوي است و آبراهه زلال و 
پایان ناپذیر آن غدیر خم است. هر شیعه ی متعهد و ولایي احساس وظیفه میکرده که براي جاودانه 
ساختن حقیقت متجلي در غدیر و مرام و مذهب اهل بیت عصمت، از قدرت و طبع شعري خود بهره 
گیرد و رنگ ولایت به سرودههاي خویش بزند، در این میان، وصال شیرازی ابیاتی زیبا و دلنشین در 
مدح و ستایش امام علی)ع( دارد و در واقع، این ابیات نشانگر تعهد و التزام شاعر به اهل بیت)ع( است. 

او در قصیدهای خیانت امت در حق امام علی)ع( و تقدم مفضول بر فاضل را بیان میکند:
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نبی امانـــت خود را ســـپرد با امـــــت                     ولــی نبود خـــیانت، زهی ظلوم جهول
زمـانه گشت دگرگون پس از رسول چو گشت                خلافـــت از اسدالله چون فـدك ز بتول
ز شرع و نقل گذشتم به نزد عـقل صــــریح                صحیح نیست به فاضل تقدم مــفضــول
  )وصال شیرازي، 1387: 596/1(

شاعر در قصیدهای دیگر با ابیاتی پر معنا به توصیف و مدح امام علی)ع( میپردازد و میگوید:
شاهی که دین زتیغ جهادش رواج یــافت      این ظلم بین که فرق وی از تیغ تاج یافت
روشن ســراج شرع که خور یافت از رخش         تابی که هر سحر زرخ خور سراج یافــت
ز ابلیس، آدم از دم پاکش نجات جــسـت       وز کفر، دین ز پهلوی تیغش خراج یــافت
این درد بی علاج کجا و آن شهی کــــجا        کز نام نامیش همه دردی علاج یافــــت
بر کند در، ز خیبر و محتاج کس نــــشد         نعشش به چارتن ز چه رو احتیاج یافــت
)همان: 545/1(

و در قصیده ای دیگر به کینهی دیرینهی دشمنانش به خاطر شکستهایی که از او متحمل شدند، 
اشاره میکند:

یا رب قرار جان رسول خدا چه شـــــد         آرام بخش خاطر خیرالنــــسا چـــه شد
روباه سیرتان همه را دست شــــد دراز         دســـت خــــدا شد و شیر خدا چه شد
اسـلام خـوار گشت، شـه لا فتی کجاست           دین شد تباه، تیع زن لافــتی چه شـد
در انتقام بدر و مکافات خیــبرند          ضرغام دیـن و پنجه خیبرگشا چـــه شد
قرآن به نیزه کردنشان زرق بـود و مــکر        پیمان شکست صـاحب تیغ و لـوا چه شـد
اشبال او به پنجه گرگان نینواســــــت    تیغ دو سر کجا شد و شیر خـدا چـه شـد
  )وصال شیرازي، 1387: 545/1(

2-4- شعر عاشورایي
بیشک ادبیات عاشورایي، از غنیترین ذخیرههاي فکري و احساسي شیعه است. در واقع، حماسه ی 
کربلا در زبان شعري شاعران تأثیرگذار بوده و ادبیات رثایي و سرودههاي مذهبي را غنا و اعتلایي 
ویژه بخشیده است. علاوه بر این، برخي از شاعران نیز ماندگاري نام خویش را مدیون پرداختن 
به توصیف و ترسیم قیام کربلا هستند و گاهي با یک شعر عاشورایي، شهره و جاوید گشته اند، 
همچون محتشم کاشاني و ترکیب بند ماندگار او: باز این چه شورش است که در خلق عالم است.... 
بنابراین، پرداختن به عاشورا با زبان شعر، هم توصیه امامان شیعه بوده است، هم مورد ستایش و 
تقدیر و تشویق آنان. در واقع فضیلتهایي که براي سرودن شعر براي حادثه ی عاشورا و احیاي آن 
واقعه با زبان شعر بیان شده، انگیزه ی بسیاري از شاعران شیعي و علاقه مندان به اهل بیت)ع( براي 
سرودن مراثي عاشورا گشته است. وصال از جمله ی این شاعران شیعی است که به حماسه عاشورا 
پرداخته است و اشعار جانسوزی درباره ی امام حسین)ع( به زبان فارسی سروده است. او عشق و 

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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علاقه ی خود به امام حسین)ع( را چنین بیان میکند:
یا لیــت مــتُّ قـبلک و الیوم ما أراك آه این منم فگار و تویی خفته بر زمین  
)همان: 574/1(

و در جایی دیگر چنین میگوید:
این حسین از چه مکان بود و کجا بود و چه کرد         که جهانی زغـمـش سـوخته جان میبینم
مگر این زاده زهراست که شد کشتـه کـیـن         مگر این باغ پیمبر که خـزان میبـیــنـم
بالله این کشته ی بیداد حسین بن عـلی اسـت           که از او در سخن خــلق نشـان میبینـم
شاه بی خیل و سپه نیست مگر سبـط رسول       چه نهان می کنی از مـن که عیـان میبینم
)همان: 600/1(

او مرثیهایی در شهادت سالار شهیدان دارد که نهایت اخلاص و ارادت خود را نسبت به اهل بیت)ع( 
و امام حسین )ع( بیان میکند:

ای فدا گشته که جانها به فـدای تـو بـود          وی قتیلی که خدای تـو بـهـای تـو بـود
کشته راه خدایی و بجـز خـویـش خـدا       خونبهای تو چه بخشد که سزای تو بـــود
بر تو هر زخم دری بود که بگشود ز خلـد         شـاد زی شــاد که درد تــو دوای تو بود
گریه زان است که از کوی تو دور افتادیم          ناله بر خود بود ای شه نـه بـرای تـو بـود
سر ما خاك ره آن که به پـایـت سر داد         کاین سر آنقدر ندارد که به پای تـو بـود
به امید تو ره باغ جـنـان میپـویـیـم       »لیتنی کنت معک« از پــی آن میگوییم
 )وصال شیرازي، 1387: 602/1(

و در قصیده ای دیگر ماهرانه به توصیف حماسه عاشورا و سرزمین نینوا پرداخته است:
ّـذا ای خـاك ای سجـده گاه مـرد و زن               مشهد پـاك حسین آرام جـان بوالحسـن حــب
گر ز خاکت بوی جان آید عجب نبود که هست       بهتـر از ارواح پاك اجـساد هـفتاد و تــن
گر دو گز خاکت به نرخ هشت جنت میدهنـد         صد هزاران مشتعل داری، یکی زان جمله من
بالله امروز ار پیمبر زنــده بــودی در حجـاز      از ضریحت یافتی بویی که میجست از یمـن
در تو ای ارض مقـدس زائـرانـت یـافـتـنـد          آن چه موسی جست از سینا و پاسخ یافــت لن
از تــو دارم شکوه ها ای نینوا و حق مراست          گرچه حق باتست و پنهان کردهای در خویشتن
چون همـه یاران وی کشـتند آسودی چـرا             خاصه چون گشتند بر گنـج خدا غارت فـکن
یا بدین راضی شدی کان گـنـج را دارا شوی            تا قیامت اینـچنین بــاشی مـطاف مرد و زن
)همان: 591/1(

وصال به ذکر مصیبتهای امام حسین )ع( میپردازد و او را با پیامبران الهی که هر یک در زمان خود 
با سختیهایی مواجه بودند به طرز ماهرانهای مقایسه میکند: 
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این نوح کشتی آمده نزدیـک جـودیـش          بشکسته و نیامده بیرون حسـین تــست
ایـــن یـونسی که لـقمه حوت اجل شده        وانگه رها نگشته چو ذوالنون حسین تست
این یوسف فتاده به چنگـال گـرگ غــم        پیراهنش دریده و پر خون حسین تـسـت
این عیسیی که دار وی آمد سنـان خصـم        با سر عروج کرده به گردون حسین تسـت
این سر زتن بریده چو یحیی که آســمان       از آن بر این گریسته افزون حسین تســت
این موسیی که جسم شریفش به روی خاك   خونش روان به مخزن قارون حسین تـسـت
این گلبنی که بیــش تــر از خـار بر تنـش     تیر و سنان بر آمده بیـرون حسـین تسـت
)وصال شیرازي، 1387: 611/1(

او هم چنین مثنوی دیگري در رثای سیدالشهدا )ع( دارد که در آن عظمت واقعه کربلا را بیان 
میکند و بسیار زیبا و استادانه به مقایسهی مصیبت امام حسین )ع( با مصائب انبیای الهی میپردازد 

و قضاوت را بر عهده خواننده اشعار میگذارد: 
آن چه بر پیغمــبران یکــسر گذشـت             جمله بر فرزند پیــغمـبـر گــذشـت
آدم از جــنت اگر مهـــجور مـــاند                            او ز جـد خویش و یثرب دور مــــاند
نوح تــوفان دید و در کشتی نـشسـت                          او ز تــوفـان بلا کــشتی شکســت
آتش از بــهــر خلــیل افـروخـتنـد                          خیــمه سـبط نبــی را سوختــنــد
شـــــد ذبیــــح الله قربــان خـدا                          لیک او را چون حسینی شــد فـــدا
گر به گرگــان تهمت از یوسف رســید                       خصم یوســفها چـو گرگ از وی درید
گــشت ایوب ار به کرمان مبـــتـــلا                            او تنــش ســوراخ از تیـــر جــفـا
هــر جــفا کان موسی از فرعون دید                         این دو صـــد چنداد آن دید از یزید
موســـی ار در تپــه حیـرت رانده بود              ایـــن به دشــت کـربلا درمانده بود
خـــصم موسی شد هلاك از آب نیل            خصـــم ایــن بــی آب کرد او را قتیل
همچو یحیی بی گناهی کشـته گــشــت                        شد سر او همچو یحیی زیب طــــشت
خصم اگر بنمـــود عیــســی را به دار                        شــد سـر ایـن بر سنــان در هـر دیار
چون نبی دنــدان او آسیـــب یافــت                       همچو حیدر نازنین فرقــش شـکـافت
چون حسن صدپاره گشـت او را جــگر   لیـک از تیــر و سنـان خـاکـم به ســر
)وصال شیرازي، 1387: 623/1(

و در ادامهی ابیات، سختی و مصیبت عاشورا را دردناکتر از سختی هایی که پیامبران و اولیا متحمل 
شدند، میداند و میگوید:

ایــن بــلای انــبــــیـا و اولـــیــا                         که هــمــه آمـــد به شـــاه کـربلا
وآن چه شـاه کـربلا افــزون کـشــــید                           گویـمــت اما تو نتـوانی شنــیــد
آن چه میگـویـم گرت هست اشتباه                           روح هــر یـک زانبـیـا دارم گــواه

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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2-5-ذکر حوادث تاریخي
وصال شیرازی از جمله شاعرانی است که به ذکر حوادث و وقایع تاریخی مربوط به اهل بیت)ع( 
پرداخته است. او با لحنی صریح و قاطع، وقایع تاریخی شیعه را بیان میکند و در یکی از قصایدش 
برداشت و باور خود را با توجه به تاریخ سیاسی و اجتماعی جامعهی اسلامی از گذشته تا زمان 
حیاتش یادآوری میکند و براین باور است که نخستین گام ظلم و ستم به خاندان اهل بیت از 
روزی برداشته شد که پیامبر اسلام چشم از جهان بستند و به ندای حق لبیک گفتند. روزی که 
آفتاب نبوت کسوف نمود و»اجنبیان« جای پای مطهرش را آلودند. روزی که نا مردمان رشتهی کار 
را بدست گرفتند و رسمی نامیمون بنا نهادند. و فرق علی )ع(را به تیغ زهر آگین جفا و ناراستی 
شکافتند و قلب عزیز زهرا، امام حسن)ع( را با الماس پاره های زهر آلود از حرکت انداختند و چنین 

میسراید:
آن روز شد اسیــر ستـم عتــرت نبـی                            کالوده کـرد جای نبی پـای اجنبی
آن روز کافتاب نبوت کســوف یافـــت                            شد روز عالمی سیه از تیره کوکبی
ماندند در کــف ستــم از مـرد تا به زن                               گشتند پایمال از شیــخ تا صبـی
پهلو شکسته، فرق به نــاحق شـکافته                             الماس خورده کشته بی مذهب غبی
)همان: 581/1(

وصال معتقد است نطفهی فاجعهی کربلا از زمان عروج ملکوتی پیامبر)ص( در زهدان ذهن 
ستمپیشگان و نابهکاران زمان شروع به رشد و نمو کرده و در کربلا به نهایت بلوغ و تکامل خود 
رسیده است. شاعر با مرور به وقایع دردناك و حوادث فوق در حیرت فرو میرود و میگوید: خدایا 
دستی که همواره پناه و حمایتگر بیکسان و بی پناهان عالم بود چرا به یاری فرزندان و فرزندزادگان 
خود بر نمیخیزد که در این روزهای آتش و خون، در این روزها که جگرها در آتش عطش میسوزد 
و از تشنه کامی بیتاب گشته، در این روزهای آشوب و تلخ که مرگ و اسارت چنگال خود را در قلب 
مردان پاك و پاکزادگان وادی عشق فرو برده است. و این که چرا آه و فغان آتشناك زنان و کودکان 
بی سرپرست و داغدیدهی اهل بیت)ع(که هر شب از عمق دل و جانشان تا فلک پر میکشد و از 
فرش تا عرش را در مینوردد خشک وتر کاینات را نمیسوزد؟ و هزاران چرا و چراهای دیگر که هنوز 

هم در پردهی ابهام پیچیده و بی جواب مانده است. 
و بار دیگر وصال به سفر امام حسین )ع( و حوادث ناگواری که بر امام و اصحابش اتفاق افتاده اشاره 

کرده و میگوید:
چون سوی کوفه سید بطحی کشیـد رخت                    شد عـهد دهرسست ودل روزگار سخت
آب فـــرات بــست بر اولاد مصـطـفـی                         از بهر نان ری، پسر سعد شوم بخــت
دســت قضا شـکــســت در خانه عـلی                         تا زاده زنا رسد از تخـته اش به تـخـت
دوران نگر، که آل علی را برهنه ساخـــت          تا دوده معاویه رنگین کنــنـد رخـــت
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غلطان به خون ز آل پیمبر به دشـت کـین        تن های چاك چاك و بدنهای لخت لخت
)وصال شیرازي، 1387: 581/1(
این دل سختی روزگار همان سخت دلی دشمنان امام است که آب فرات را به روی فرزندان 
مصطفی)ص( میبندند و درِ خانه ی دامادش علی)ع( را میشکنند و ظلم و ستم را به حدّی میرسانند 
که پیکرهای آل علی)ع( آماج تیر دشمن و سرهایشان از بدنهایشان جدا، جسمشان برهنه وپایمال 
سم ستوران میگردد تا عمربن سعد در خاك ری به نان و نوایی چرب و نرم برسد و بازماندگان 
معاویه جامه های فاخر و رنگین بپوشند و بر تخت قدرت بنشینند.شاعر بعد از بیان مطالب فوق 

تصویر زیبا اما دردناکی از صحنهی عاشورا را در قالب شعر بیان میکند و میگوید:
آن سر، که گه به سینه، نبی داشت گه به دوش        گه زیــب نیزه گشـت و گه آویزه درخت
جمــعی ســیاه روز و ز قومی ســـیاه دل                    برخی سیـاه پوش و ز فـوجی سیـاه بخت
)همان(

وصال در دو بیت مذکور اشاره میکند به اینکه سر امامی که در زمان حیات پیامبر اسلام گاه 
بر سینهی آن فخر کاینات قرار میگرفت و گاه بر دوش حضرتش آرام مییافت اما اکنون سر بی تن 
امام گاه بر سر نیزه است و گاه بر بالای چوب و در سوی دیگر آنانکه در کربلا حضور داشته اند برای 
تعدادی از آنها روز و رخت، سیاه گشته اما بر عده ای دیگر دل و بخت سیاه گردیده است. خلاصه 
اینکه شاعر تأکید بر آن دارد تا مخاطب خود را قانع سازد بر اینکه ریشهی ظلم و ستم بر خاندان 
عصمت و طهارت از سقیفه شروع شده است و در کربلا و روز عاشورا به اوج خود رسیده است. لذا 
قصیده را با پرسشهایی از قاتل یا قاتلان حسین )ع( که آنها را به گرگ و حضرت یوسف تشبیه 

کرده به پایان میبرد چنانکه گفته است:
ای گرگ خون یوسف ما را چه میدهی      فردا جـواب شیر خـدا را چه میدهی
)وصال شیرازي، 1387: 581/1(
شاعر در این ترکیب بند به درون خود نظر دارد و گاه آن چه را که در درونش مییابد به جهان 
پیرامون خود نیز نسبت میدهد و به تعبیر دیگر او میپندارد که جهان گرداگردش با وی همآهنگ 
است و گاهی فارغ از درون خویش به حوادث و اتفاقات پیرامون خویش توجه دارد و میاندیشد. 
با مهارت و ظرافت خاصی وقایعی و  از روزگار میپردازد و  وصال در قصیدهای دیگر به شکایت 

حوادث تاریخی که برای اهل بیت)ع( اتفاق افتاده را یادآور میشود و میگوید:
ای چرخ از کمان تو تیری رها نــشــد                 کآزاده ای نشان خدنگ بلا نــشـــد
دور تو برخلاف مراد است، ای دریـــغ               بس کام روا شـد و کامت روا نشــد
از بوالبشر گرفته بـــگو تا به مصـطفی                        آن کیست کز تو خسته تیغ جفا نشد
دنـدان مـصطفی نشکست از عـناد تو                            یا حمزه از و خــسته زخم عنا نشد
نشکافت از تو تارك حیدر به تیغ کـین                   یا درد دل حواله خیرالنسا نــشـد
ای طشت واژگون مگر از حیله های تـو                در طشت پاره جگر مصطفی نـشـد

بررسی جای گاه اهل بیت)ع( در شعر وصال شیرازی
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با این همه تطاول با این همــه خــلاف        ظلـمی به سـان واقـعه کـربلا نشد
)همان: 556/1(

 ودر ابیاتی دیگر کینه های دشمنان اهل بیت)ع( را از طریق سرزنش فلک بیان میکند که در این 
ابیات تصویری جانسوز از شهادت امام حسین )ع( و یاران با وفایش برای خواننده اشعار مجسم 

میشود:
داد از ستــیزه فلـــک و دور اخـترش                           وان دشمنی به عترت پاك پیمـبرش
آن بردن حسیـن و بر او آب بـسـتنـش                          وان آب دادن از دم شمشیر خنجرش
آن دل کباب کردنش از تاب تشـنــگی                            با یاوران و آب روان در بــرابــرش
آن دست و پا خضاب به خون گشته قاسمش                  وان تن به نعل اسب عدو خسته اکبرش
این دشمنی که کـــرد به فـرزند مصطـفی         زان کرد آسمان که ز خود دیـد برترش
گردون همیشه قدر نکویان چنین شــناخت                  این کیـنه تازه نیست به اولاد حیدرش
)همان: 573/1(

3- نتیجه گیری
از جمله نتایج این مقاله میتوان به موارد ذیل اشاره داشت:

3-1- وصال بیشتر اشعارش را وقف حماسه عاشورا کرده است. و در این باره اشعار فراوانی دارد. او 
چنان غرق در اشعار عاشورایی خود است، گویا در سرزمین نینوا حضور داشته و حوادث دردناك 
این واقعه عظیم را دیده و لمس کرده است. در واقع او خواننده اشعارش را در شرح غمخواری و 

بیان همدردی و همدلی با خود همراه میکند.
3-2- وصال اشعار فراوانی در سرزنش و نکوهش دشمنان اهل بیت)ع( دارد. 
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ابیات بسیاری ذکر کرده است. 
3-4- وصال به اهل بیت)ع( ارادت فراوانی داشت که این موضوع در اشعارش به خوبی مشهود است. 
نکتهای که در دیوان وصال بهوضوح دیده میشود، اعتقاد راسخ این شاعر به اهل بیت)ع( بوده است، 

که از روی صفای دل آنان را مدح میکرد نه برای تکسب، مال اندوزی، مقام و منزلت.
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 

س 6،  ش2  )پـیـاپـی 13(،   پاییز   1394  

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی علیه السّلام در متون ادبي عرفاني 
اهل سنت

دکتر محمد علي جاني  پور
استادیار دانشگاه یاسوج 

چکیده  
یکي از ابعاد وجودي سر سلسله ی اولیا و مولاي متّقیان ، علي بن ابي طالب ، علیه السّلام ، بعد عرفاني 
است که در همه ی کار ها  و رفتارهاي آن حضرت نمود و ظهور آن دیده می شود ؛ از جمله : اتصال 
آن حضرت به دریاي معرفت حق ، که فرموده است : »لوَْ کُشِفَ العظاءُ مَاازدَدْتُ یقَیناً«؛ اگر پرده  ها 
 )از عالم غیب( برداشته شود چیزی بر یقین من افزوده نمی شود. هم ایشان در عبادت گفته: »ما 
لمَْ ارََهُ«؛ پروردگاري را که نبینم نمي پرستم  و نیز در بیان مفهوم آزادي فرموده  کُنْتُ اعَْبُدُ رَباً 
 اند: »لا تکُنْ عَبْدُ غَیْرُكَ فَقَدْ جَعَلکََ اللهُ حُرّاً«؛ بنده دیگري مباش که خدا تو را آزاد آفریده است. 
نیز مجموعه  ای از خصائل نیک ایشان همچون ایثار و از خودگذشتگي و دنیاگریزي و پارسایي 
و... شالوده ی مفاهیم عرفان اسلامي را تشکیل داده و سبب شده است تا اهل عرفان اگرچه که بر 
مذهب تسنن باشند، ایشان را مراد و مولاي خود بشناسند و در آثار خود از او به عنوان سرسلسله ی 

عارفان یاد کنند. 
کلمات کلیدي : امام علي )ع(، شخصیّت، عرفان، متون اهل سنت.
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1ـ مقدمه
 سخن گفتن از شخصیت انسان کامل، فخر بشر، سرور عارفان و مولاي پرهیزکاران، علي بن ابي 
طالب )ع(، بسیار دشوار است، چرا که وجود بی بدیل او که از صدر اسلام تاکنون مورد بحث و 
گفتگوي صاحبان اندیشه بوده و کتاب  ها  و مقالات زیادي درباره ی وي نوشته شده، هنوز ناشناخته 
مانده و همچنان مایه ي اعجاب اهل نظر است. او کسي است که قرن ها  پیش از زمان خود زیسته 
است، به همین دلیل بشر امروز و آینده بیش از گذشته به افکار عالي او نیازمند است و بدون تردید 

افکار تابنده و سیره ي الهي او تا ابد روشني بخش راه هدایت انسان هاست.
 علي )ع( شخصیتي است چند بعدي که هر کدام از ابعاد وجودي او اوج قله ی کمال انسانیت 
است. به همین دلیل است که پیامبر اکرم )ص( درباره ی جامعیت امام می فرماید: هر کس بخواهد 
به علم آدم )ع( و فهم نوح )ع( و حلم ابراهیم )ع( و زهد یحیي بن زکریا )ع( و بطش شجاعانه ي 
موسي )ع( بنگرد، علي )ع( را نگاه کند. )جوادی آملی، 1380، ج4، 67 ، به نقل از البدایه و النهایه، 

ابن کثیر(
 او خود در معرفتش به حقایق غیبی فرموده است: قبل از آن که مرا از دست دهید هر چه 
خواهید از من بپرسید که من راه های آسمان را بهتر از راه های زمین می شناسم »ایهّاالناسُ سَلونی 
قَبلَ انَ تفَقِدونیِ فَلَاَناَ بطُِرُقِ السّماءاعَلمَُ مِنّی بطُِرُقِ الارَضِ« )نهج البلاغه، 1371،خطبه 189، 206( 
و نیز فرموده است:» وَالّله لوَ شِئتُ انَ اخُبِرَ کُلَّ رَجلٍ مِنکُم بمَِخرَجِهِ وَ مَولجِِهِ وَ جَمِیعِ شَأنهِِ لفََعَلتُ وَ 
لکِن اخَافُ انَ تکَفُروُا فیَِّ برَِسُولِ الّله صَلیَ الّله عَلیَهِ وَ آلهِِ ، به خدا، اگر بخواهم هر یک از شما را خبر 
دهم که از کجا آمده و به کجا رود و سرانجام کارهای او چه بوَُد، توانم. لیکن ترسم که درباره ی من 

به راه غلوّ روید و مرا بر رسول خدا)ص( تفضیل نهید.) همان، خطبه 175، 181(
 یکي از ابعاد شگفت انگیز شخصیت آن حضرت بعد عرفاني است که الگو و سرمشق ره پویان 
حقیقت بوده و اندیشه های ناب او از طریق عارفان بزرگ اسلامي به منابع ادبي عرفاني راه یافته است. 
با توجّه به همین جای گاه رفیع عرفانی است که جنید بغدادی می گوید: »شیخ ما در اصول و فروع و 
بلاکشیدن، امیرالمؤمنین علی"مرتضی" است. )تذکرة الاولیا، 1378، 31( و ابوسعیدابی الخیر با ذکر 
هشت واسطه خود را مرید علی بن ابی طالب )ع( و مصطفی )ص( می داند. )اسرارالتوحید،26،1371( 
و میبدی گوید: اولیا را صدر و بدر بود.)کشف الاسرار، 1371،ج3، 150( و عطار او را مفتی مطلق و 
مقتدایی را شایسته ی او می داند و می گوید:» مقتدا بی شک به استحقاق اوست/ مفتی مطلق علی 
الاطلاق اوست.« )منطق الطیر، 1372، 26( ولاهیجي گفته است : »دلیل آن که علي مرتضي مبدأ 
سر ولایت است، آن است که سلسله ي جمیع کاملان اولیا به علي – کرم الله وجهه – می رسد و از 

او به حضرت رسالت – صلي الله علیه و السّلم- اتصال می یابد. همو گوید : 
داري هواي سلوك طریق حق                                   باید قدم نهي به ره شاه لافتي
َّما شاهي که از بلندي قدرش خبر دهد                          ایزد به هل اتَي و تأکید انِ
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بر تخت ملک فقر چو او شاه مطلق است      شاهان فقر جمله بدو کرده اقتدا...
      )شرح گلشن راز ، 1374، 51(
  و نیز در اسرار التوحید در باب خرقه     گرفتن آمده است: »و شیخ ما خرقه از دست شیخ بو 
لمي دارد و او از دست بلقسم نصرآبادي دارد و او از دست شبلي و او از دست جنید  عبدالرحمن السُّ
و او از دست سري سقطي و او از دست معروف کرخي و او از دست جعفر الصادق و او از دست پدر 
خویش، امیرالمؤمنین، حسین، و او از دست پدر خویش امیرالمؤمنین، علي بن ابي طالب، رضي الُله 

عنهم اجمعین، و او از دست مصطفي صلوات اللهُ و سلامه علیه. )منور، 1371، 32 و33(  
  و در تذکرة الاولیا آمده است: »ارادت او )حسن بصری( به علی بن ابی طالب بود – رضی الّله 

عنه – و خرقه از او گرفت. « )عطار، 1378، 31 (
گلشن  )شرح  می داند.  )ع(  مرتضی  علی  مرید  را  خود  واسطه  هفت  و  بیست  ذکر  با  لاهیجی  و 

راز،585،1374(
پرداختن به این موضوع در یک مقاله، آن هم به وسیله ی کسی که در این میدان پیاده ای بیش 

نیست، گرچه کاري است دشوار، اما، 
»آب دریا را اگر نتوان کشید    هم به قدر تشنگي باید چشید«

با استمداد از روح بلند آن یگانه ی روزگاران، نگاهي به منش عرفاني آن حضرت در بعضي از 
متون ادبي عرفاني اهل سنت در موضوعات معرفت خدا ، عبادت،اخلاص عمل و از خود رهایی ، زهد 

و ریاضت ، زهد و ایثار ، زهد و حکومت داری و زهد و دنیاگریزي؛ دارد.

2-بحث و بررسی
2-1-معرفت و شناخت حق تعالي

در حوزه ی معرفت خدا یکي از مباحث مهم و جنجالي عرفاني که موافقان و مخالفان فراواني داشته 
است موضوع »وحدت وجود« است که مفهوم آن، این است که »وجود، واحد من جمیع الجهات و 
بسیط مطلق است... حقیقتِ وجود منحصرا واحد است و او خداست. وجود یعنی وجود حقّ. غیر از 
حقّ هرچه هست وجود نیست، نمود و ظهور است، هستی نماست نه هستی. به بیان صدرالمتألهین، 
الحقیقه است، همه ی  الحقیقه کلّ الاشیاء و لیس بشیء منها، ذات حقّ که ذات بسیط  بسیط 

اشیاست و در عین حال هیچ یک از اشیاء نیست.« )مطهری، 1383، 93(
این مفهوم در سخنان عمیق و پر مغز امام در باب خداشناسي که می توان آن را اساس وحدت 
وجود در عرفان اسلامي دانست، دیده می شود آنجا که ضمن برشمردن صفات گوناگون حق تعالي 
می فرماید: »لیَْسَ في الاشَیاءِ بوِالجٍ وَ لا عَنْ ها  بخِارجٍ« یعني )خداوند( نه در اشیاست و نه بیرون از 
اشیا. )نهج البلاغه، 1371، 201( و نیز در تأویل صمد می فرماید : »که او نه اسم است و نه جسم ، 

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی )ع( در متون ادبي عرفاني اهل سنت
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نه مانند و شبیه دارد... نه روحاني است و نه نفساني و در عین حال هیچ محلي از او خالي نیست«. 
)تفسیر نمونه، ج 27، 1383، 439، به نقل از بحارالانوار ج 3، ص 320، حدیث 21( و نیز فرموده 
است: »ما رَأیَتُ شیئاً الّا و رَأیَتُ اللهَّ قَبلهَُ وَ بعَدَهُ وَ مَعَهُ ، چیزی ندیدم مگر آن که خدا را قبل از آن 

و بعد از آن و همراه آن دیدم.« )ناظم زاده قمی، 1379، 24 (
شاعران عارف را در این مضمون سخن بسیار است از جمله: 

جز از او و بدو بلکه خود او  نیست گویی جهان ز زشت و نکو  
 )سنایی، 1359، 68 ( 
گر همه چل مرغ و گر سی مرغ بود   هرچه دیدی سایه ی سیمرغ بود
 )عطار، 1372، 63 (

 مولوی معتقد است که چون ما وجود حقیقی نداریم ، عدم به شمار می رویم و حتی هستی ما نیز 
عدم محسوب می شود. پس ما نیستِ هست نماییم و تو ای خدا، وجود مطلقی و هستِ نیست 

نمایی: 
ما عدم هاییم و هستی های ما   تو وجود مطلقی، فانی نما
 )مولوی،38،1365(

و حافظ معتقد است که هر کس به هر چیز بنگرد به تو نگریسته است:
روشن از پرتو رویت نظری نیست که نیست       منّت خاك درت بر بصری نیست که نیست «.
        )حافظ ، 30،1358( 
  امام نیز در جواب کمیل بن زیاد نخعي که با اصرار زیاد معني حقیقت را از وي می پرسد ؛ 
می فرماید : »کَشَفَ سَبَحاتُ الجَْلالِ مِنْ غَیْرِ اشِارَه« یعني حقیقت ، آن است که انوار عظمت ذات 
الهي ظاهر و منکشف گردد بي کیف. یعني نه آن که به جهتي مقید بوَُد یا به کیفیتي موسوم باشد. 
آنگاه کمیل گفت که »زدني فیه بیاناً« یعني زیادگران در این سخن بیان را. مرتضي فرمود که : 
»محو الموهوم مع صحو المعلوم« یعني حقیقت آن است که محو کثرات که وجود موهوم دارند 
در هنگام صحو معلوم ، یعني در ظهور نور تجلي حق، محو و متلاشي گردند و غیر حق نماند.« 

)لاهیجي ، 1374 ، 248(
  لاهیجي بعد از تقسیم بندي قرب به دو نوع بیان می کند که : »قرب ایجادي را که مقتضاي 
رحمت عام رحماني است که حق به تجلي شهودي به صورت جمیع موجودات ظاهر گشته است 
و خود را به نقش همه نموده و آن چه مرتضي علي – علیهم السلام – فرمود که : »مَعَ کُلِّ شَيْ ءٍ 
لا بمُِقارِنةَِ« اشارت به آن است ؛ زیرا که چگونه مقارن او باشد چیزي که به ذات خود معدوم است 
و موجودیت او عبارت از ظهور حق است به صورت او به این معني ، هر چه پرتو وجود به او رسیده 
و موجود گشته است ؛ قریب است و »ثمَّ رَشَ علیهم مِنْ نوره« اشارت به این قرب است. )همان ، 

)350
اصحاب طریقت چه  نگفتي ،  کرامت  به  یک سخن  مرتضي  »اگر  که :  گوید  بغدادي   جنبید 
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چه  به  را  عزوجل-   - »خداي  که :  کردند  سؤال  مرتضي  از  که  است  آن  این سخن  و  کردندي؟ 
شناختي؟« گفت : »بدان که شناساگردانید مرا به خود که او خداوندي است که او را شبیه نیست 
و او را در نتوان یافت به هیچ وجهي و او را ، قیاس نتوان کرد به هیچ خلقي ، که او نزدیک است در 
دوري خویش و دور در نزدیکي خویش ، بالاي همه ی چیزهاست و نتوان گفت که تحت او چیزي 

هست. و او نیست از چیزي و نیست چون چیزي و نیست در چیزي. )عطار، 1378 ، 420(
  امام نیز می فرماید : قریبٌ مِنْ الاشَیاءِ غیرُ مُلامِسٍ ، بعیدُ منْ ها  غَیرُ مُبادینٍ ؛ یعني به هر چیز 
نزدیک است نه بدان پیوسته و از آن  ها  دور است نه جدا و گسسته. )نهج البلاغه، 1371،خطبه179 ، 
187( امام که معرفتش به خدا از دسترس بشر عادي خارج است. و عارفان خود را ریزه خوار خوان 
معرفت او می دانند ، در جواب مرد یهودي که پرسید : »یا امیرالمؤمنین ! خداي ما جلّ جلاله کي 
بود و چگونه بود؟ فرمود : »خداي بود بي صفت و بي چگونگي و بود چنان که همیشه بود و بي چگونه 
بود ، او را پیش نیست و از پیش همه ی پیش هاست. بي غایت و بي منتهاست. همه غایت  ها  دون او 

منقطع و ناپیداست زیرا که او غایت غایت هاست«. )منور میهنی، 1371، 249(
  و نیز در همین مفهوم آمده است که : »ذِعْلبِ یماني« از حضرت سؤال نمود که : »هَلْ رَأیتَْ 
رَبَّکَ یا امیرالمُؤمنین؟« اي امیرمؤمنان آیا پروردگار خود را دیده اي؟ جواب فرمود که : »افََآَعْبُدُ 
مالا ارَي؟« آیا چیزي را که نبینم می پرستم؟ و هنگامي که توضیح بیشتر خواست امام اضافه کرد : 
»لاترَاهُ العْیُوُنُ بمُشاهَدَةِ العیون و لکِن تدُْرکُهُ القُْلوُبُ بحَقائقِ الْایمانِ« دیده  ها  او را آشکارا نتواند 

دید اما دل  ها  با ایمان درست بدو خواهد رسید. )نهج البلاغه، 1371، خطبه179، 187(
   امام که متصل به معرفت غیبي است می فرماید : لوَْ کُشِفَ الغِطاءُ ما ازَْدَدْتُ یقَیناً« یعني اگر 
پرده  ها  )از عالم غیب( برداشته شود چیزي بر یقین من افزوده نمي شود. یعني عالم غیب بر او 
منکشف است و چیزي بر او مخفي نیست )مرصاد العباد ، 1365، 32( و سنایي با توجه به این 
سخن امام گوید : »تا بدان حد شده مَکرّم بود / لوَ کُشف مرورا مسلم بود«. )سنایی ، 1359 ، 249(

  بر این اساس صوفیه معتقدند که اگر طالب ، توجه به مبدأ حقیقي نماید و به ارشاد پیر کامل، 
تقوا و عبادت پیشه کند و به تهذیب نفس پردازد و آیینه دل از غبار اغیار صافي گرداند، جمال 

محبوب حقیقتي در آن روي بنماید و بسیاري از حقایق در پرده، او را عیان گردد. 

2-2-عبادت 
نماز  و  براي خداي متعال است  تعظیم  نهایت  و  بندگي و طاعت  و  به معني پرستش    عبادت 
زیباترین جلوه عبادت و مظهر بندگي خداست. »و اصل و روح نماز خشوع است و حاضر بودن دل 
اندر جمله ی نماز که مقصود از نماز راست داشتن دل است با حق تعالي.« )غزالی، 1371، ج1، 

)165
  رسول )ص( گفت: »نماز چنان کن که کسي را وداع خواهي کرد«. یعني بدین نماز خود را 
و هواي خود را وداع کن ، بلکه هر چه جز حق – تعالي – است آن را وداع کن و همگي خود را به 

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی )ع( در متون ادبي عرفاني اهل سنت



مجله ی زبان و ادبیات فارسی34 /

نماز ده. و براي این بود که علي )رض( چون اندر نماز خواستي شد ، لرزه بر وي افتادي و گونه رويِ 
وي، بگردیدي و گفتي که : »آمد وقت امانتي که بر هفت آسمان و زمین عرضه کردند و طاقت آن 

نداشتند«. )همان ، 166(
  چنین کسي »نماز را شهود الهي و زیارت معبود می داند و کسي که به زیارت جمیل محض 
نایل می شود هرگز خود را نمي بیند.« )جوادی آملی، 1380 ،ج4، 48( چنانکه سنایي در حدیثي 

منقول از مولي علي )ع( گوید : خدا را چنان عبادت کن که گویي او را می بیني ؛ 
یاددار این سخن از آن بیدار  /  مرد این راه حیدر کرارّ

لواةِ ترَاهُ    /    ورنباشي چنین تو و اغوثاه   بَ فيِ الصَّ فَاعْبُدِ الرَّ
)سنایی، 1359، 95(

َّکَ آنسَُ  و نیز محبوب ازل را مأنوس  ترین انس پذیرندگان با دوستان می داند ، و می فرماید: »الَلّهُمَّ انِ
الآنسَِینَ لِاوَلیائکِ«. )نهج البلاغه ، 1371، 227(

و نیز از امام نقل شده که : هر چه تو را از یاد خدا دور کند طاغوت است : 
هر چه مانع آیدت از یاد دوست  /    از علي بشنو که آن طاغوت توست

)شبستری، نقل از: لاهیجی ، 1374 ، 55(
  چنین عارفي عبادتش به امید رسیدن به بهشت و ترس از آتش دوزخ نیست بلکه چون خدا 

را شایسته عبادت می داند ، آزادانه او را می پرستد ؛ چنان که می فرماید : 
»انَِّ قَوْماً عَبَدُوا اللهَ رَغْبَةً فَتِلکَْ عِبادَةُ التُّجار وَ انَِّ قَوْماً عَبَدُوا اللهَ رَهْبَةً فَتِلکَْ عِبادَةُ العَْبیدِ وَ إنَّ 
قَوْماً عَبَدوا اللهَ شُکْراً فَتِلکَ عِبادَةُ الْاحَرارِ«. یعني ، مردمي خدا را به امید بخشش پرستیدند ، این 
پرستش بازرگانان است و گروهي او را از روي ترس، عبادت کردند و این عبادت بردگان است و 
گروهي وي را براي سپاس پرستیدند و این پرستش آزادگان است. )نهج البلاغه ، 1371 ، حکمت  

 )400 ، 237
  در حادثه تاریخي زیر که میبدي نقل کرده است ، زیباترین حالت عرفاني امام را در هنگام 
عبادت می توان مشاهده کرد : »و در آثار بیاورند که علي )ع( در بعضي از آن حربهاي وي تیري به 
وي رسید ، چنان که پیکان اندر استخوان وي بماند. جهد بسیار کردند، جدا نشد. گفتند تا گوشت و 
پوست بر ندارند و استخوان نشکنند، این پیکان  جدا نشود. بزرگان و فرزندان وي گفتند: اگر چنین 
است صبر باید کرد تا در نماز شود که وي را اندر ورد نماز چنان همي بینیم که گویي وي را از این 
جهان خبر نیست صبر کردند تا از فرائض و سنن فارغ شد و به نوافل و فضائل نماز ابتدا کرد، مرد 
معالج آمد و گوشت بر گرفت و استخوان وي بشکست و پیکان بیرون گرفت و علي اندر نماز بر حال 
خود بود. چون سلام نماز باز داد، گفت: درد من آسانتر است. گفتند: چنین حالي بر تو رفت و تو را 
خبر نبود. گفت: اندر آن ساعت که من به مناجات الله باشم اگر جهان زیر و زبر شود یا تیغ و سنان 
در من زنند، مرا از لذّت مناجات الله از درد تن خبر نبود.«       .     )میبدی، 1371،ج1، 179و180(

سنایي همچنین در حدیقه صفحه 140 این داستان را نقل کرده است. 
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2-3-اخلاص عمل و از خود رهایي 
  میبدی گوید: »اخلاص و صدق و یقین و تقوی و ورع ، شعار و دثار وی)علی علیه السّلام( بود.« 

)همان، ج3 ،151-150 (    
   داستان خدو انداختن دشمن در میدان نبرد در چهره ی مبارك مولي علي)ع( و عکس العمل 
آن حضرت کمال اخلاص عمل و از خود رهایي را به تصویر می کشد.غزالي این حکایت را چنین 
آورده:   »علي)رض( کافري را بیفکند تا بکُشد، وي آب دهان در روي علي پاشید. وي را دست 
بداشت و نکشت و گفت: خشمگین شدم، ترسیدم که براي خداي- تعالي - نکشته باشم.« )غزالی، 
1371،ج 1، 517( مولوي ضمن به تصویر کشیدن این حکایت، علي)ع( را افتخار هر نبي و هر ولي 
می داند که اعمال و رفتار او نمونه ی عالي اخلاص عمل و از خود ر ها  شدن است و او،کارش را تن ها 

 براي رضاي خدا انجام می داد :
از علي آموز اخلاص عمل                                      شیر حق را دان مطهر از دغل
در غزا بر پهلواني دست یافت                                               زود شمشیري برآورد و شتافت
او خدو انداخت بر روي علي                                                        افتخار هر نبي و هر ولي
.... در زمان انداخت شمشیر آن علي                                      کرد او اندر غزایش کاهلي
... گفت بر من تیغ تیز افراشتي                                          از چه افکندي مرا بگذاشتي
....گفت من تیغ از پي حق می زنم                                         بنده ی حقّم نه مأمور تنم
شیر حقم نیستم شیر هوا                                      فعل من بر دین من باشد گوا
)مولوی، 1365، ج 1، 233-229(

سنایي درباره ی اخلاص امام می گوید که او هرگز از روي خشم کسي را نکشت و شمشیرش را جز 
به فرمان خدا به کار نبرد :

هرگز از خشم هیچ سر نبرید /  جز به فرمان، حسام بر نکشید
 )سنایي، 1359، 245(

و او را الگوي عالمان و عاملان دین می داند که تن ها  به امر دین خشم می گیرند یا کسي را گردن 
می زنند : 

گردن کس به خشم وکین نزنند   /    چون علي جز به امر دین نزنند
)همان، 593(

و با عنایت به آیه ي شریفه ي»و مارمیت اذرمیت ولکن الّله رمي« زننده ي شمشیر علي)ع( را خدا، 
می داند:

 و آن که را زد به ضرب دین آراي   / نامبر دستش و زننده خداي
نامش از نام یار مشتق بود    /    هر کجا رفت همرهش حق بود

)همان، 245(

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی )ع( در متون ادبي عرفاني اهل سنت
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2-4-زهد و ریاضت 
  اساس تربیت و زمینه رشد معنوي و رسانیدن انسان به کمال مطلوب از راه ریاضت و پیشه کردن 
زهد و مجاهدت با نفس امکان پذیر است. آن نفس سرکشي که امام درباره ي آن فرموده است:» ما 
انَاَ وَ نفَْسِي الِا کَراعيِ غَنَمٍ کُلَّما ضَمَّ ها  مِنْ جانبٍ انِتَْشَرَتْ مِنْ جانبٍ« یعني من مانند چوپانم و نفس 
همچون گلّه ي گوسفند، چوپان هر چند گوسفندان را از یک سو گرد کند، از سوي دیگر پراکنده 

شوند.  )کاشانی، 1367، 38 و 39(
رسول خدا)ص( مبارزه ي با نفس را جهاد اکبر نامید و بر جنگ با دشمن بیروني تفضیل نهاد. 
چنان که در هنگام برگشتن از یکي از جنگ  ها  به یاران خود فرمود: »رَجَعْنا مِن الجِْهادِ الاصَْغَرِ الِيَ 
الجِْهادِ الاکَْبَرِ. قیِلَ یا رَسُولَ اللهِ! مَا الجِْهادِ الاکَْبرِ؟ قالَ... هيَ مجاهدةُ النَّفْسِ« یعني بازگشتیم از 
جهاد خردتر یعني از غزو به سوي جهاد بزرگتر، گفتند: یا رسول الله جهاد بزرگتر کدام است؟ 

فرمود: مجاهدت نفس.     )هجویري، 1371، 252(
 امام علي)ع( که به فرموده ي خود اگر خواستي، توانستي که چگونه عسل پالوده و مغز گندم 
ریقَ الِي مُصَفّي هذَا العَْسَلِ وَ لبُابِ هذَا القَْمْحِ  و بافته ابریشم به کار بردي: »ولوْ شِئْتُ لَاهْتَدَیتُْ الطَّ
وَ نسَائجِ هذَا القَزّ« از دنیاي خود به دو جامه فرسوده و دو قرصه نان بسنده کرده»الَا وَ انَِّ امِامَکُمْ 
قَدِ اکْتَفي مِنْ دُنیاهُ بطِِمْرَیهِْ و مِنْ طُعْمِهِ بقُِرصَیْهِ« تا هم دردِ گرسنگاني باشد که شاید در حکومت 
او باشند: »لعََلَّ بالحِْجاز اوَِ الیَْمامةِ مَنْ لا طَمَعَ لهَُ فيِ القُْرصِ وَ لا عَهْدَ لهَُ باِلشُبَعِ« چه بود که در 
حجاز یا یمامه کسي حسرت گرده ناني برد یا هرگز شکمي سیر نخورد.)نهج البلاغه، 1371، نامه 

)318 ،45
   در زهد و پارسایي و تحمل سختي و ریاضت هیچ کس حتي کساني که خود او منصوب 
می کرد نمي توانستند مثل او باشند چنان که در نامه خود به عثمان بن حنیف انصاري که عامل 
او در بصره بود بعد از آن که او را سرزنش می کند که میهمان مردي از بصره شده، پس از آن که 
َّکُمْ لا تقَْدِرُونَ عَلي ذلکَِ وَ لکِنْ  گوشه اي از زهد و پارسایي خود را مطرح می کند می فرماید: »الَا و انِ
اعَینوني بوَِرَعٍ وَ اجِْتِهادٍ وَ عِفَةٍ و سَدادٍ« بدانید که شما چنین نتوانید کرد لیکن مرا یاري کنید به 

پارسایي و در پارسایي کوشیدن و پاکدامني و درستي ورزیدن. )همان، 317(
 امام تهذیب نفس و پیشه کردن ریاضت را موجب زنده شدن عقل و آرامش باطن و رضایت 
پروردگار می داند و می فرماید: »قَدْ احَْیي عَقْلهَُ وَ امَاتَ نفَْسَهُ حَتّي دَقَّ جَلیِلُهُ وَ لطَُفَ غَلیِظُهُ وَ برََقَ 
لامَةِ وَ دارِ  بِیلَ وَ تدَافَعَتْهُ الابَوْابُ الي بابِ السَّ ریقَ وَ سَلکََ بهِِ السَّ لهَُ لامِعٌ کَثیرُ البَْرْقِ فَأَبانَ لهَُ الطَّ
احَةِ بمِا اسْتَعْمَلَ قَلبَْهُ وَ ارَْضي رَبَّهُ ، همانا  الاقِامَةِ وَ ثبََتَتْ رِجْلاهُ بطُِمَأنیِنَةِ بدََنهِِ فيِ قَرارِ الامَْنِ وَ الرَّ
خرد خود را زنده گرداند و نفس خویش را مي راند چندان که اندام درشت او نزار شد و ستبري اش 
اصطلاح  در  را  نور  بدرخشید)این  او  براي  نوري سخت  باید تحمل کند(.  زار)ریاضتي که سالک 
سالکان، وقت گویند( و راه را براي وي روشن گردانید. و او را در راه راست راند و از دري به دري 
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برد)مراحل مختلف ریاضت( تا به در سلامت کشاند و خانه اقامت و دو پاي او در قرارگاه ایمني و 
آسایش استوار گردید به آرامشي که در بدنش پدیدار گردید. )ابن میثم می نویسد: اشارت است به 
طور دوم سالک و آن بعد از طور وقت است که طمأنینه اش گویند(. بدان چه دل خود را در آن به 

کار برد و پروردگار خویش را راضي گرداند.«  )همان، 252(
  یکي از جلوه های زهد امام، سادگي در لباس و خوراك بوده است که آمده است: »پیراهني 
داشت که آستین آن با انگشت او برابر بود و اگر وقتي پیراهني درازتر بودي سر آستین فرو دریدي« 
)هجویری، 1371، 50( و در مصباح الهدایه آمده است که: »وقتي امیرالمومنین علي)ع( پیراهني 
پوشیده بود، آستینش تا سر دست به دشواري می رسید، خوارج او را بدان عیب کردند. در جواب 
ایشان گفت: اتَعَِیبوننَِي عَليَ لباسٍ هُوَ ابَعَْدُ مِنَ الکِْبْرِ وَ اجَْدَرُ انَْ یقَْتَدِيَ بي المُْسْلمُِ« )کاشانی،1367، 
278( غزالی در کیمیاي سعادت صفحات 271، 445 و 446 به این موضوع هم پرداخته است. و 
نیز شارح نهج البلاغه گوید: »جامه های او گاه با قطعه پوستي وصله خورده بود و گاه با لیف خرما 
و کفشهایش از لیف خرما بوده، همواره کرباس خشن می پوشید و اگر آستین پیراهنش را بلند 
می یافت آن را با کارد می برید و لبه آن را نمي دوخت و همواره از ساعدهاي او آویخته بود و چیزي 
زاید به نظر می رسید و هرگاه می خواست با نان خود خورشي بخورد، اندکي نمک و یا سرکه بر آن 
می افزود و اگر گاه چیز دیگري بر آن می افزود، اندکي از رستینهاي زمین و گیاهان بود و هرگاه 
می خواست چیزي بهتر از آن بخورد به اندکي شیر قناعت می فرمود: گوشت نمي خورد، مگر اندکي 
و می فرمود : شکمهاي خود را گورستان جانوران قرار مدهید.« )ابن ابي الحدید، ،1367 ،ج1، 22(

2-5-زهد وایثار 
  ایثار که نهایت بخشش و گذشت و برگزیدن غیر بر خود به رغم نیاز است )سجادي، 1370، 170( 
نتیجه ی زهد و پارسایی است که سراسر زندگی امام با آن آمیخته بود. او در همه ی کار ها  اسلام 
را بر مصلحت و منفعت خویش برگزیده وسراسر زندگی خود را وقف اسلام کرده بود؛ از جمله: 
خوابیدن در بستر پیامبر و پذیرفتن خطر مرگ در زمان هجرت، ماجراي جنگ خندق و از پاي 
درآوردن عمروبن عبدود سردار نامي عرب، جنگ احد و دفاع از جان پیامبر)ص( تا مرز شهادت و 
بیست و پنج سال سکوت بعد از رحلت پیامبر)ص( در جریان غصب خلافت و... در اینجا تن ها  به 

ذکر یک نمونه از ایثار آن حضرت بسنده می شود.
 در بیان حقیقت ایثار، زیباترین حکایت، حکایت خوابیدن شاه مردان و فتي المطلق، علي)ع( 
در بستر رسول اکرم)ص( است که غزالي این حکایت را چنین نقل کرده است: »رسول)ص( از 
قصد کافران حذر همي کرد، علي)رض( بر جاي رسول بخفت تا اگر که قصد کنند، خویشتن فداي 
وي کرده باشد. حق عزّوجلّ گفت به جبرئیل و میکائیل علیهم السّلام: میان شما برادري افکندم و 
عمر یکي از شما درازتر بکردم، کیست از شما که ایثار کند؟ هر یکي از ایشان عمر درازتر، خود را 
خواست حق تعالي ایشان را گفت: چرا چنان نکردید که علي)رض( کرد، که وي را با محمد)ص( 

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی )ع( در متون ادبي عرفاني اهل سنت
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برادري دادم جان خود فدا کرد و به وي ایثار کرد و بر جاي وي بخفت. هر دو به زمین شوید و 
وي را نگاه دارید از دشمن وي، بیامدند جبرئیل بر بالین وي بایستاد و میکائیل در پایگاه، و گفتند: 
بخٍَ بخٍَ یا پسر ابوطالب، که حق تعالي با فرشتگان خویش به تو مباهات می کند. و این آیت فرود 
آمد: وَمِنَ النّاسِ مَنْ یشَترِي نفَْسَهُ ابِتِْغَاءَ مَرَضاتِ اللهِ. )غزالی، 1371،ج2، 174(. میبدي نیز این 
حکایت را مانند غزالي نقل کرده و آورده است: »قرآن کریم به این موضوع اشاره فرموده است آنجا 
که می فرماید: وَمِنَ الناسِ مَنْ یشَْترِي نفَسَهُ ابتِْغاءَ مَرْضاتِ اللهِ وَ اللهُ رَؤُفٌ باِلعِْبادِ، بعضي از مردم 
جان خود را به خاطر خشنودي خدا می فروشند و خدا نسبت به بندگان مهربان است. گفته اند که 
این آیت در شأن امیرالمؤمنین علي ابن ابیطالب)ع( آمد آن گاه که مصطفي هجرت کرد و علي را 
بر جاي خواب خود خوابانید.« )میبدی، 1371،ج1، 554( هجویري نیز در کشف المحجوب ص 
240 این حکایت را نقل کرده است و گفته است که این آیت اندرشأن مولاي متقیان در این ماجرا 

نازل شده است. 

2-6-زهد و حکومت داری
 معمولاً داشتن روحیات عرفاني با حکومت و ریاست سازگار نیست یعني حاکمان اهل عرفان و 
عارفان اهل حکومت نیستند و جمع کردن این دو ویژگي در یک فرد بسیار دشوار است به همین 
سبب است که در تاریخ حکومت های بشري جمع این دو را تن ها  در میان حاکمان الهي می یابیم 
که شاخص  ترین آن ها  وجود مقدس رسول گرامي اسلام)ص( و امام علي بن ابیطالب)ع( است که 
ضمن داشتن حکومت و ریاست، داراي عالي  ترین روحیات عرفاني و معنوي بوده اند و حکومت 
و قدرت ذرّه اي از معنویت آنان نکاسته است. بلکه به حکومت و قدرت صبغه ي معنوي داده اند. 
هدف امام از حکومت دست یافتن به چرب و شیرین دنیا و مال و منال و قدرت و مقام نبوده 
بلکه هدف او اقامه ي حق و دفع باطل بوده است. چنانکه عبدالله بن عباس می گوید در»ذوقار« 
نزد امیرالمؤمنین علیه السَلام رفتم و او نعلین را پینه می زد. پرسید: بهاي این نعلین چند است؟ 
گفتم بهایي ندارد. فرمود: »وَاللهِ لهَِيَ احََبُّ الِيََّ مِنْ امِْرَتکُِمْ الِّا انَْ اقُیِمَ حقاً اوَْ ادَْفَعَ باطِلًا« یعني: به 
خدا این را از حکومت شما دوست تر دارم مگر آن که حقي را برپا سازم یا باطلي را براندازم. )نهج 

البلاغه، 1371، خطبه 33، 34(
   و نیز هدف او از حکومت دین را در جاي خود نشاندن و آشکار کردن اصلاح در سرزمین و 
َّهُ  َّکَ تعَْلمَُ ان ایجاد امنیت براي ستمدیدگان و اقامه ی حدود الهي بوده، چنانکه می فرماید: الَلّهُمَّ انِ
لمَْ یکَُن الَّذي کان مِنّا مُنافسةً في سُلطانٍ و لا التِْماسَ شَي ءٍ مِنْ فُضُولِ الحُطامِ ولکِنْ لنُِرِدَّ المَْعالمَِ 
لةَُ مِنْ حُدُودِكَ،  مِن دِینکَ و نظُْهِرَ الاصْلاحَ فيِ بلِادِكَ. فَیَأْمَنَ المَْظلوُمونَ مِنْ عِبادِكَ وَ تقُامَ المُْعَطَّ
خدایا تو مي داني آن چه از ما رفت نه به خاطر رغبت در قدرت بود و نه از دنیاي ناچیز، خواستن 
زیادت. بلکه می خواستیم نشانه های دین را به جایي که بود بنشانیم و اصلاح را در شهرهایت ظاهر 
گردانیم. تا بندگان ستمدیده ات را ایمني فراهم آید و حدود ضایع مانده ات اجرا گردد. )همان، 
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خطبه 31، ص 129( 
  شقیق بلخی به هارون، خلیفه ی عباسی، می گوید: »هش دار که حق- تعالی- تو را به جای 

مرتضی نشانده است. از تو علم و عدل خواهد، چنان که از وی. )عطار، 1387، 235(
 امام در جایگاه یک حاکم، مسلمان و غیر مسلمان در نگاه او تفاوتي نمي کند. به همین دلیل 
عِیَّةِ و المُْحَبَّةَ لهَُمْ و اللّطْفُ بهمْ و لا تکَوننََّ عَلیََهمْ  حْمَةَ للِرَّ به مالک اشتر می فرماید: »وَ اشَْعِرْ قَلبَْکَ الرَّ
َّهُمْ صِنفانِ امِّا اخٌ لکََ فيِ الدّینِ وَ امِّا نظَیرٌ لکَ فيِ الخَلقْ، و مهرباني بر  سَبُعاً ضاریاًّ تغَْتنمُ اکْلهَُمْ فَانِ
رعیت را براي خود پوششي گردان و دوستي ورزیدن با آنان را و مهرباني کردن با همگان و همچون 
جانوري درنده که خوردنشان را غنیمت شماري، مباش. چه رعیت دو دسته اند: دسته اي برادر 
دیني تواند و دسته دیگر در آفرینش با تو همانندند.« )نهج البلاغه،1371 ، نامه 53، 326( و در 
جُلَ مِنْهُمْ کانَ یدَْخُلُ  جریان حمله سپاهیان معاویه به شهر انبار فرموده است: »وَ لقََدْ بلَغََنِي انََّ الرَّ
عَليَ المَْرَأةَِ المُْسلمَِةِ و الْأخْري المُْعاهَدَةِ فَیَنْتَزِعُ حِجْلَ ها  و قُلبَْ ها  وَ قَلائدَِ ها  و رِعاثهَا. ما تمَْتَنِعُ مِنهُ 
الِّا بالْاسِْتِرجاع وَ الِاسْتِرحامِ ثمَُّ انْصَرَفُوا وافرِینَ ما نالَ رَجُلًا مِنْهُمْ کَلمٌْ وَ لا أرُُِیقَ لهَُمْ دَمٌ. فَلوَْ انََّ امَْرَاً 
مُسلمِاً ماتَ مِنْ بعَْدِ هذا اسََفاً ما کانَ بهِِ مَلوُماً بلَْ کانَ بهِِ عندي جَدیراً، به اطلاع من رسیده است 
که مردي از غارتگران آنان)شامیان( به زنان مسلمان و غیرمسلمان که در جامعه اسلامي تعهد 
هم زیستي دارند، داخل شد و خلخال و دستبند و گوش واره از آنان به یغما می برد، آن بي نوایان 
هیچ چاره اي جز پناه بردن و طلب ترحم از آن نابکاران نداشتند. سپس لشکریان خون خوار معاویه 
با دست پر برگشتند بدون آن که زخمي به یکي از آنان برسد و یا خوني از آنان ریخته شود. پس 
اگر مردي مسلمان پس از چنین حادثه ی جان خراش از شدت تأسف بمیرد، نزد من نه تنهاي جاي 
ملامت نخواهد بود، بلکه این مردن براي او امري است شایسته.« )همان، خطبه 27، ص 27(.و به 
کارگزار خود عثمان بن حنیف در بصره می فرماید: »أاقَْنَعُ مِنْ نفَْسِي باِنْ یقُالَ هذا امَیرُالمُؤمنینَ وَ 
هْرِ، آیا بدین بسنده کنم که مرا امیرالمؤمنین گویند و در ناخوشایندهاي  لا اشُارِکَهُمْ فُي مکارِهِ الدَّ

روزگار شریک آنان)مردم( نباشم.« )همان، نامه 45، ص318(
 دیگر از ویژگي هاي امام در حکومت، بر خلاف حاکمان دنیایي پرهیز از تشریفات بوده است. 
چنانکه وقتي دهقانان انبار، امام را هنگام رفتن به شام دیدند به خاطر وي پیاده شدند و پیشاپیش 
مُ بهِِ امَُراءَنا. فقال: وَاللهِ ما ینَْتَفِعُ  وي دویدند، فرمود: »ما هذا الَّذِي صَنَعْتُمُوهُ؟ فقالوا: خُلُقٌ مِنّا نعَُظِّ
ةَ  َّکُمْ لتََشْقُونَ بهِِ عَلي انَفُْسِکُمْ فيِ دُنیْاکُمْ وَ تشَْقَوْنَ بهِِ في آخِرَتکُِمْ وَ ما اخَْسَرَ المَْشَقَّ بهِذا امُراؤُکم. وَ انِ
عةَ مع ها  الأمَانُ مِنَ النّارِ. یعني این چه کار بود که کردید؟ گفتند: عادتي  وَراءَ  ها  العِْقابُ وَ ارَْبحََ الدَّ
است که داریم و بدان امیران خود را بزرگ می شماریم. فرمود: به خدا که امیران شما از این کار 
سودي نبردند و شما در دنیایتان خود را بدان به رنج می افکنید و درآخرتتان بدبخت می گردید و 
چه زیان بار است رنجي که کیفر در پي آن است و چه سودمند است آسایشي که با آن از آتش امان 

است.« )همان، حکمت 37، 366 و 367(

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی )ع( در متون ادبي عرفاني اهل سنت
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2-7-زهد و دنیاگریزي 
  بدون شک مهم ترین چیزي که با سعادت و شقاوت و هدایت و گم راهي انسان ارتباط مستقیم 
دارد دنیاست و اینکه انسان با او چگونه رفتار کند و زندگي خود را با او چگونه تنظیم کند. اما در 
اصطلاح عرفانی چه چیزي را دنیا گویند؛ مولوی دنیا را غفلت از خدا می داند: »چیست دنیا از خدا 
غافل شدن / نی قماش و نقره و میزان و زن « )مثنوی، 1365، 61 ( و دهخدا به نقل از کشاف 
اصطلاحات الفنون گوید: »به هر چه نفس تو متلذّذ گردد آن دنیاي تو باشد« )1337، مدخل دنیا( 

و سجادی گوید: »دنیا غفلت از حق و توجّه به خلق است.« )سجادی،1370، 394 (
  گر چه سخنان امام در مورد زهد و بی رغبتی به دنیا فراتر از آن است که بتوان در بخشي از 
مقاله و در چند سطر گنجانده شود، به ذکر چند مورد از کلام گهربار آن حضرت بسنده می شود. 

  غزالي از امام نقل می کند که فرمود:» دنیا شش چیز است: خوردني و آشامیدني و پوشیدني 
و بوییدني و برنشستي و به نکاح بخواستني و شریفترین خوردني  ها  انگبین است و آن آب دهان 
و  برابرند؛  آن  اندر  جهانیان  و  جهان  همه ی  و  است  آب  آشامیدني  شریف  ترین  و  است؛  مگسي 
شریف ترین پوشیدني  ها  حریر است و آن با فته ی کِرمي است؛ و شریف  ترین بوییدني  ها  مشک است 
و ان خون آهوست؛ و شریف  ترین برنشستني  ها  اسب است و همه ی مردان، بر پشت وي کُشند؛ و 
عظیم  ترین شهوتها، شهوت زنان است و حاصل آن شاشه داني است که به شاشه داني رسد و...« 

)غزالی، 1371،ج2، 143(
امام دنیا را جاي گاهي می داند که دام شیطان است و باید از او پرهیز کرد چرا که هر جا پاي 
انسان می لغزد و سقوط می کند واسطه ی لغزش و سقوط، دنیاست؛ چنان که می فرماید: »احِْذَرِ 
یطانِ وَ مَفْسَدَةُ الْایمانِ« یعني از دنیا بپرهیز که به درستي آن، دام شیطان  نیا فَانَّ ها  شَبَکَةُ الشَّ الدُّ

و جایگاه فساد ایمان است. )شرح غرر الحکم، 1373،ج2، 279( 
  سنایی در زهد و بی رغبتی امام به دنیا گوید:

حیدری نیست اندرین آفاق    / دهد این گنده پیر را سه طلاق
در جهان حیدران اگرچه بسند   /    در ره دین به گَرد او نرسند

 )سنایی، 1359، 470(
 نگاه امام در باره ی زاهد دنیا این است که اگر کسی »هر چه بر روی زمین مال است به دست 
آورد و برای خدای تعالی بدهد، وی زاهد است اگر چه توانگرترین خلق است و اگر به ترك همه 

گوید و نه برای خدای تعالی بود، وی زاهد نیست.« )غزالی،1371،ج183،2(
 و دنیا نزد او از استخوان خوکی در دست گری خوارتر است: »واللهِ لدَُنیاکُم هذِهِ اهَوَنُ فی عَینِی 
مِن عِراقِ خِنزِیرٍ فیِ یدَِ مَجذومٍ«. )نهج البلاغه، 1371، حکمت 236، 400( و نیز دنیا نزد او خوارتر 
از برگی است در دهان ملخ که آن را می خاید و طعمه خود می کند: انَِّ دنیاکُم عندی لَاهَوَن مِن 
وَرَقَةٍ فیِ فَم جَرادَةِ تقَضَمُها. )همان ، خطبه 224 ، 260( دنیایی که اهل آن برای رسیدن به حکومت 
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آن و دست یازیدن به متاع ناچیز آن هزاران انسان بی گناه را به خاك و خون می کشند و جان 
انسان ها  برایشان بهایی ندارد و حتی عزیزترین و نزدیکترین بستگان خود را به خاطر آن با قساوت 
قلب نابود می کنند، در نگاه امام چنان خوار و حقیر است که می فرماید: »واللهِ لوَ اعُطِیتُ الاقَالیمَ 
بعَةَ بمِا تحَتَ افَلاكِ ها  عَلی انَ اعَصِیَ اللهَ فی نمَلةٍ اسَلُبُ ها  جُلبَ شَعیرَةٍ ما فَعَلعتُ«: به خدا اگر  السَّ
هفت اقلیم را با آن چه زیر آسمانهاست به من دهند تا خدا را نافرمانی نمایم و پوست جوی را از 

مورچه ای به ناورا بربایم، چنین نخواهم کرد. )همان، خطبه 224، 260(
  امام با توجه به معرفتی که نسبت به دنیا و خطرات آن برای سعادت انسان دارد پیوسته توصیه 
می کند که باید دنیا را که فریبنده و بازار زیان و کشتزار بدی و خانه محنت است، ترك کرد و از 
نیا سوُقُ الخُسرانِ« یعنی دنیا بازار زیان است. )شرح غرر  آن دوری نمود، چنانکه می فرماید: »الدُّ
نیا  رِ« دنیا کشت زار بدی است. )همان ، 108( و »الدُّ الحکم، 1373،ج1، 106( و »الدّنیا مَزرِعَةُ الشَّ
دارُ المِحَن« دنیا سرای محنت هاست. )همان ، 112( و »ازِهَد فیِ الدّنیا وَ اعَْرِف عَنها« بی رغبت باش 
در دنیا و برگرد از آن. )همان ، ج 2 ، 244( و »اهُرُبوُا مِنَ الدّنیا وَاصرَفُوا قُلُوبکَُم عَنها« از دنیا بگریزید و 
دلهای خود را از آن بگردانید. )همان، 260( و در نهایت دنیا را که مثل زنی زیبارو بر او جلوه گری 
ضْتِ امَ  می کند تا او را بفریبد، مورد خطاب قرار داده، می گوید: »یا دنیا ، یا دُنیا الِیَکِ عَنّیِ ابَیِ تعََرَّ
قْتِ لَاحَانَ حِینُکَ هَیهاتَ، غُرّی غَیری ، لاحاجَهَ لیِ فیِکِ : قَد طَلَّقتُکِ ثلَاثاً لا رَجعَةَ فیها«  الِیَّ تشََوَّ
ای دنیا ! ای دنیا ! از من دور شو. با خودنمایی فرا راه من آمدی؟ یا شیفته ام شده ای؟ مبادا که تو 
در دل من جای گیری. هرگز ! جز مرا بفریب. مرا به تو چه نیازی است؟ من تو را سه طلاق گفته ام 

و بازگشتی در آن نیست. )نهج البلاغه، 1371، حکمت 77 ، 372(

3-نتیجه گیری
 نتیجه آن که سنّت آن حضرت در پایه گذاری عرفان اسلامی تأثیر گسترده و بنیادی داشته و در 
حقیقت برای عارفان بزرگ و صاحب اندیشه و موثرِ اهل سنت، نشان راه بوده و اندیشه های عمیق 
ایشان در خداشناسی، اندیشه ی محوری وحدت وجود، عبادت، کار خالصانه برای خدا، ریاضت، 
ایثار، بی توجهی به لذایذ دنیوی، حکومت و زهد و پارسایی، سرمشق و الگوی عارفان اسلامی بوده 

است به گونه   ای که تأثیر آن را در متون ادبی عرفانیِ فارسی ملاحظه می کنیم.

بازتاب شخصیت عرفانی امام علی )ع( در متون ادبي عرفاني اهل سنت
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کفر زِلف )ردپاي ابلیس در داستان آدم(
دکتر نجف جوکار
 استاد زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه شیراز
 الهام خلیلي جهرمي
دانشجوي دکتري زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه شیراز
 شیرین رزمجو بختیاري
 دانشجوي دکتري زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه شیراز

چکیده
بررسي بینامتني داستان آفرینش و نوع نگاه ادیبان ما به آن در گستره  ي بي کران ادبیات فارسي 
جلوه ها و نمودهاي گوناگون داشته است. در زبان بعضي از شاعران این نمودها بسیار روشن و واضح 
است و در نگاه اوّل این تلمیحات خود را نشان مي دهند. امّا گاه در ابیاتي این اشاره ها و نشانه ها 
پنهان مي شود و خواننده اگر پیش زمینه هاي این داستان را در ذهن نداشته باشد، این اشاره ها 
را در نمي یابد. بنابراین در این پژوهش داستان آفرینش و اغواگري ابلیس را به تفصیل بررسي 
کردیم. آن هم  براساس متوني که به زعم نگارندگان در موضوع مورد بحث نقش محوري دارند، 
سپس نمونه هایي را برشماردیم که اگر پیش زمینه هاي مطرح شده نبود، تلمیحات آن چنان که باید 

مشخص نمي شد. 
واژگان کلیدی: ابلیس، آدم، کفر،نور، عین القضات، سمعاني، عطار وحافظ.
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1ـ مقدّمه
خوانش بینامتني در ادبیات موجب کشف نکته هاي بدیعي مي گردد، »مراد از شیوه ي میان 
متني روشي است که در خوانش یک متن در پرتو متن یا نوشته  ي دیگري صورت مي گیرد. در این 
چارچوب فرض بر این است که میان متون و نوشته ها نوعي علاقه و قرابت وجود دارد و مي توان 
گفت که متن ها همواره با هم در حال گفتگو و تعامل اند. در واقع وقتي واژه »میان متني« به کار 
مي رود مراد این است که ما در خوانش متون به سایر نوشته ها نظر داریم و مي کوشیم تا مشابهت  
یا مغایرت میان آن ها را کشف و استخراج کنیم.« )ضیمران، 1382: 173( داستان ابلیس به خاطر 
نگاه  است.نوع  توجّه  قابل  بسیار  این جهت  از  گرفته است،  آن شکل  اندیشه هایي که حول  تنوع 
نویسندگان و شاعران به داستان ابلیس در ادبیات سیر پر فراز و نشیبي دارد. کنار هم قرار دادن، 

این گفته ها و بررسي عناصر آن نکته هاي ارزشمندي را بر خواننده آشکار مي کند. 
در مورد ابلیس در نگاه شاعران و نویسندگان کارهاي مختلفي انجام شده است؛ که در قسمت 
پي نوشت ها به آن ها اشاره کرده ایم. امّا  به راستي این داستان چنان در میان آثار ما ریشه دوانده است 
از طرفي  بررسي شده است.  آن  تمام جوانب  نهایي  به طور  که  نمي توان مدعي شد  که هیچ گاه 
نویسنده در این پژوهش سعي کرده است از طریق خوانش میان متني، گستره اي را مورد تحقیق 

قرار دهد که از نظر نگاه به ابلیس شاخص است.

2-بحث و بررسی
2-1- ابلیس و شیطان از نظر لغوي و کاربرد آن در قرآن: 

»لغویون عرب ابلیس را از ماده ي ابلاس به معنی نومید کردن یا کلمه ي اجنبی شمرده اند، و آن 
نام مهتر دیوان است که پس از نفخ روح در جسد ابوالبشر، چون از سجده ي آدم سر باززد، مطرود 
گشت. و او تا روز رستاخیز زنده باشد و جز بندگان مخلص را اغوا تواند کرد. نظیر اهریمن دین 

زردشت.« )لغت نامه دهخدا( 
مراد از ابلیس»در قرآن مجید، موجودی است زنده، با شعور، مکلّف، نامرئی، فریب کار و ... که 
از امر خداوند سر پیچید و به آدم سجده نکرد، در نتیجه رانده شد و مستحق عذاب و لعن گردید. 
ابلیس در قرآن اکثراً به  نام شیطان خوانده شده و فقط در یازده محلّ ابلیس بکار رفته است.« 

)قرشي، 1371، ج 1، ص: 227(
شیطان در لغت به معناي دور شده و متمرد است. این کلمه به صورت مفرد هفتاد بار و به 
صورت جمع )شیاطین( هیجده بار در قرآن مجید آمده است ا زجهت لغوي به عقیده طبرسی و 
راغب و ابن اثیر و دیگران نون شیطان اصل کلمه است و آن از شطن یشطن مي باشد شطن چنان که 
سه دانشمند فوق و جوهری گفته به معنی دور شدن است »شطن عنه: بعد« علی هذا شیطان به 
معنی دور شده از خیر است. به قول بعضی نون آن زاید و اصل آن از شاط یشیط است و آن به 
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معنی هلاکت یا شدت غضب است؛ ولی محققین این قول را قبول ندارند.آن گاه آن را شیطان معروف 
و به معنی هر متمرّد و طاغی گرفته اند. اعمّ از آن که از جنّ باشد یا انس یا جنبندگان؛ امّا از نظر 
نویسنده ي قاموس قرآن شیطان وصف است نه اسم خاص و آن روح شریر است. به مناسبت دوری 
از خیر و از رحمت حق تعالی وصف شیطان بر او اطلاق شده است .« )قرشي، 1371:ج4، ص33(

 آیات 71 الي 83 سوره ي )ص( ماجراي خدا، ابلیس و آدم را به خوبي تبیین مي کند:» آن گاه 
که پروردگارت به فرشتگان گفت: »من بشری را از گِل خواهم آفرید. )71( پس چون او را ]کاملًا[ 
درست کردم و از روح خویش در آن دمیدم، سجده کنان برای او ]به خاك [ بیفتید.« )72(پس همه 
فرشتگان یکسره سجده کردند. )73(مگر ابلیس ]که [ تکبّر نمود و از کافران شد. )74( فرمود: »ای 
ابلیس، چه چیز تو را مانع شد که برای چیزی که به دستان قدرت خویش خلق کردم سجده آوری؟ 
آیا تکبّر نمودی یا از ]جمله [ برتری جویانی؟« )75( گفت: »من از او بهترم مرا از آتش آفریده ای 
و او را از گِل آفریده ای.« )76( فرمود: »پس، از آن ]مقام [ بیرون شو، که تو رانده ای. )77(و تا روز 
جزا لعنت من بر تو باد.« )78( گفت: »پروردگارا، پس مرا تا روزی که برانگیخته می شوند مهلت 
معلوم.« )81( ]شیطان [  معیّنِ  روز  از مهلت یافتگانی، )80(تا  تو  ده.« )79(فرمود: »در حقیقت، 
گفت: »پس به عزّت تو سوگند که همگی را جدّاً از راه به در می برم، )82(مگر آن بندگان پاکدل 

تو را.« )83(

2-2- ابلیس از منظرعلم کلام:
اختلاف در مباني معرفتي و خداشناسي همواره موجب پیدایش گرایش هاي کلامي متفاوت شده 
است. تا آن جا که شهرستاني در توضیح الملل، نخستین اختلاف کلامي بشر را به شبهات ابلیس 

باز مي گرداند:
»بدان اول شبهه اي که در خلق ظاهر شد، از ابلیس بود... و در دیگر خلق سرایت کرد و در 
ذهن هاي مردم در آمد تا آن که از آن شبهات، مذهب هاي بدعت و گمراهي پدید آمد... و در تورات  
مذکور است که ابلیس گفت: من مسلم مي دارم که حضرت باري خداي من و عالمیان اس و به 

کمال علم و قدرت متّصف، و زبان سوال از پرسیدن« )شهرستان، 1358: 30 و 31(
»معتزله بر حسب محورهاي فکري مکتب خود)عدل الهي، اختیار، عقل گرایي(، ابلیس را در 
موضع گیري هایش کاملًا مختار و شایسته لعنت دانسته اند و از طرفي دیگر معتقد بوده اند که وجود 
شیطان و فطرت دوسویه آدمي لازمه ي کمال و تحقق اصل لطف و هدایت اختیاري آدمي است. 

مشابه این دیدگاه در کتب کلامي شیعه نیز دیده مي شود.
 اشاعره با تأکید بر قدرت مطلق و لایسأل بودن خداوند، از سویي معتقدند که ماجراي ابلیس و 
آدم هم مانند دیگر امور جهان، فقط بر حسب علم و اراده ازلي خداوند انجام شده است، ولي با توجه 
به پایبندي آنان به ظواهر آیات و احادیث، استکبار بالإراده ابلیس را  سخت مي پذیرند و عموماً در 
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حل این معضل کلامي،  شیوه ي سکوت را  در پیش گرفته و گفته اند که درك حکمت آن از فهم 
بشر بیرون است:»هر که خداي را شناسد، داند که آن کند که خواهد و باك ندارد و خود حاکم 
فرماید و نترسد. فرشتگان را بي  وسیلت سابق مقرب گردانید. و ابلیس را بي گناه سالف دور کرد. 

)احیاء، ج4، ص459(« )حیدري،1384: 70(
2-3-انعکاس داستان ابلیس در ادب عرفاني:

اگرچه که  در گستره ي ادب عرفاني حلاج را در دفاع از ابلیس  آغاز گر دانسته اند، امّا با توجّه 
به تذکّره ها عارفان بزرگي از سده ي سوم و چهارم نیز با حلاج هم صدایند؛ عطار در تذکره الاولیاء، 
دفاع از ابلیس را به چند تن از عارفان بزرگ سده ي سوم و چهارم نسبت مي دهد و نظر هر یک را 
در زندگي نامه ي او مي آورد: 1- سهل پسر عبدالله شوشتري)200-283ه(؛2- جنید بغدادي متوفي 
)297ه(؛ 3-ابو الحسین نوري هم روزگار حلاج و جنید؛ 4-شبلي)247-334ه(؛ 5- ابوبکر واسطي. 
)عین القضات همداني، 1387: ج3، تلخیص صص238-237( عین القضات نیز دفاع از ابلیس را به 
حسن بصري)121-110ه( نسبت داده است و مي گوید: »فریاد از دست حسن بصري که این مقام 
را شرح چگونه مي دهد: انّ نور ابلیس من نار العزة که گفت: مرا از آتش آفریدي. پس از این گفت: 

اگر نور خود براي مردم آشکار مي کرد، چون خدایش مي پرستیدند....«
دفاع حلاج در طواسین از ابلیس نیز چنین است: »و ما کان في اهل السماء موحدٌ مثل ابلیس. 
حیث ابلیس}تغیّر{ علیه العین، و هَجَرَ الالحاظ، في السیرِ، و عَبَدَ المعبودَ علي التجریدِ، و لعُِنَ 
حین طلبَ بالمزیدِ، فقال له»اسجُد!«قال لا غیر! قال له»و انّ علیک لعنتي؟«قال لاغیر! ما لي غیرك 
سبیل، و انيّ محبٌ ذلیل. قال له»استکبرتَ« قال لو کان لي معک لحظةٌ، لکان یلیق بي التکبر و 
التجبر و انا الذي عرفتُک في الازل»انا خیرٌمنه«لانّ لي قدمة في الخدمة ....التقي موسي )ع( و ابلیس 
عقبة الطور، فقال له یا ابلیس! ما مَنَعَکَ عن السجود؟ـ فقال له»مَنَعَني الدعوي بمعبودٍ واحدٍ، و لو 
سجدتُ له، لکنتُ مثلک، فانکَّ نودیتَ مرةً واحدةً »انظر الي الجبل« فنظرتَ، و نودیتُ انا الف مرةٍ 

أن اسجد فما سجدتُ لدعواي بمعناي.
در آسمان عابدي و موحدي چون ابلیس نبود. ولیکن عین برو بیاشفتند، و از لحوظ و الحاظ در 
سرّ هجران کرد، و معبود را به تجرید پرستش کرد، لعنتش کردند چون برسید به تفرید، براندندش 
از در چون  طلب فردانیت کرد. چون گفتند که»اسجد!«گفت»لا غیر!« گفت »وان علیک لعنتي 
الي یوم الدین؟«گفت»لا غیر« گفت مرا راه نیست به غیر تو که من محبي ذلیلم گفتندش که 
تکبر مي کني گفت اگر لحظه اي با تو بودمي، تکبر در من لایق بود فکیف که دهرها با تو بریده ام از 
من }نه{ عزیزترست و بزرگوارتر چون اول تو را شناخته ام در ازل. من از او بهترم که خدمت من 
قدیم است.....موسي)ع(با ابلیس در عقبه ي طور به هم رسیدند، موسي گفت»چه منع کرد تو را از 
سجود؟« گفت»دعوي من به معبود واحد، و اگر سجود کردمي آدم را، مثل تو بودمي، زیرا تو را ندا 
کردند یک بار گفتند:»انظر، الي الجبل« بنگریدي، و مرا ندا کردند هزار بار که »اسجدوا لآدم!«سجود 

نکردم دعوي من معنا را.« )حلاج،1384:ص88-91(
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 احمد غزالي نیز به تبع حلاج مدافع ابلیس است. نصرالله پور جوادي در مورد غزالي و ارتباط 
او با حلاج مي نویسد که: »تاثیر حلاج بر غزالي در حسن ظني که به ابلیس دارد، دیده مي شود.« او 
هم چنین معتقد است که  سخناني که خواجه احمد درباره ي ابلیس گفته است بدون شک بیش از 
این ها بوده و از لحاظ عرفاني بحث هاي بسیاري پیرامون این مطلب کرده است که پاره اي از آن ها در 
آثار مرید او عین القضات همداني به خصوص در تمهیدات منعکس شده است. )پورجوادي، 1358: 

)45-48
حکیم سنایي نیز نسبت به سجده نکردن ابلیس در برابر آدم دو قضاوت مختلف دارد: در برخي 
از ابیات او را مبرّا از گناه و تقصیر، دانسته؛ در حالي که در ابیاتي دیگر او را چون عموم مسلمانان 
گناهکار مي شمارد.)حیدري،1384:72( سنایي در غزلي که متکلم آن شیطان است، جایگاه بلند 

شیطان را پیش از سجده نکردنش بر آدم چنین توصیف مي کند:
»با او دلم به مهر و مودّت، یگانه بود
بر درگهم ز جمع فرشته، سپاه بود

در راه من نهاد نهان دام مکر خویش
مي خواست تا نشانه ي لعنت کند مرا
در لوح خوانده ام که یکي لعنتي شود

آدم زخاك بود، من از نور پاك او
گفتند مالکان که نکردي تو سجده اي
جانا بیا و تکیه به طاعات خود مکن
سیمرغ عشق را دلِ من آشیانه بود
عرش مجید، جاه مرا آستانه بود
آدم میان حلقه ي آن دام دانه بود

کرد آنچه کرد، آدم خاکي بهانه بود...
بودم گمان به هرکس و بر خود گمان نه بود

گفتم یگانه من بوم و او یگانه بود
چون کردمي؟ که با منش این در میانه بود

کاین بیت بهر بینش اهل زمانه بود«
)سنایي: 1385،ص 21( 

»برخي محققان در انتساب غزل به سنایي تردید کرده اند، امّا مضمون مذکور هم در دیوان و هم 
در حدیقه مکرراً گفته شده و با هنجار شکني ها و قلندریات او نیز تناسب دارد.« )حیدري،1384: 

 )1( )72
نگاه عین القضات همداني به ابلیس نگاه خاصي است که در تمهیدات در حد توان آن را بررسي 

خواهیم کرد:
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2-4- ابلیس از نگاه عین القضات همداني:
 عین القضات پیامبر )ص( و ابلیس را در کنار هم مي گذارد و در تمهید دهم از کتاب تمهیدات، 
اصل و حقیقت آسمان و زمین را از نور محمد)ص( و ابلیس مي داند.)عین القضات،1386: 254( وي 
در شرحي که در مورد شاهد و مشهود مي آورد، خدّ)چهره( و خال و روي شاهد را از نور محمدي 
مي داند و زلف و ابروي او را از نور سیاه ابلیس مي پندارد: »خد و خال معشوق جز چهره نور محمد 
رسول الّله مدان که »أوََّلُ ما خَلقَ اللهُّ نوري«. نور احمد خدّ و خال شده است بر جمال نور احد« 

)همان: 117( 
عین القضات در قسمت هاي مختلف تمهیدات مقام شامخ پیامبر را مي ستاید و نور محمّدي را 
طبق حدیث پیامبر اولین مخلوق خداوند مي داند. و در مورد مقام ایشان مي نویسدکه: »شنیدي 
بٌ وَلانبَِي مُرْسَلٌ«  که مصطفي-علیه السلام- چه مي گوید: »ليِ مَعَ الّله وقتٌ لایسعُني فیهِ مَلکٌ مُقَرَّ
خود گواهي مي دهد بر اسرار این مقام ها تاأبدَالأبدِین و دهر الداهرین.« )همان: 123( در حالي  که 
ابلیس را پاسبان عزّت و دربان حضرتِ »اعوذ بالله من الشیطان الرجیم« مي پندارد و او را صاحب 
چنان نازي مي داند که پرواي هیچ کس ندارد؛ زیرا که هم قرین آمده است با خدّ وخال. و از آن جا 
که حکمت الهي اقتضا کرده است سپیدي بي سیاهي کمال ندارد و نور محمّدي را مقتضي نور 

ابلیسي است. 
جالب این جاست که کفر و ایمان نیز در تمهیدات با توجه به این موضوع معنا شده اند: لقاي 
محمّد را موجب ایمان و دیدن ابلیس را موجب کفر مي داند: »چون محمّد را بینند لقاي محمّد 
ایمان ایشان باشد؛ و چون ابلیس را بینند این مقام دیدن نزد ایشان کفر باشد.« )عین القضات،1386: 
116( سپس اضافه  مي کند که: »کفر و ایمان بالاي عرش دو حجاب شده اند میان خدا وبنده زیرا 
که مرد باید که نه کافر باشد و نه مسلمان. آنکه هنوز با کفر باشد و با ایمان هنوز در این دو حجاب 

باشد؛ و سالک منتهي جز در حجاب »کبریاء الّله و ذاتهِ« نباشد« )همان: 123(
از مباحث تأثیر گذار عین القضات در نگاهش به ابلیس چنان که گفته شد، کنار هم قرار دادن 
پیامبر )ص( و ابلیس است. وي در کنار سپیدي و نورانیّت، نور محمدي، نورسیاه ابلیس را مطرح 

مي کند و چنین مي گوید:
)166( خد و خال این شاهد شنیدي. زلف و چشم و ابروي این شاهد داني که کدامست؟ دریغا 
مگر که نور سیاه بر تو، بالاي عرش عرضه نکرده اند؟! آن نور ابلیس است که از آن زلف، این شاهد 
عبارت کرده اند و نسبت با نور الهي، ظلمت خوانند؛ واگرنه، نوراست. دریغا مگر که ابوالحسن بستي 

با تو نگفته است، و تو از او این  بیت ها نشنیده اي؟
دیدیم نهان گیتي و اهل جهان

آن نور سیه ز لا نقط برتر دان                                  وز علت و عار برگذشتیم آسان
زان نیز گذشتیم نه این ماند و نه آن

گفته است، و تو ازو این بیت ها نشنیده اي؟
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 »بحث نور سیاه در عرفان، خود بحثي مفصل است. که شاید اوّلین نشانه هاي آن را مي توان در 
طواسین حلاج و در آثار ابوالحسن بستي و بعد از آن در آثار شیخ احمد غزالي و عرفاي دیگر دید.« 
)سنایي: 1385،ص 21( در نگاه کلي »انوار بر دو نوع اند: یکي انوار جمال، و دیگر انوار جلال که 
عین القضات آن را نور محمدي و نور ابلیس، یا نور متلالي و نور سیاه نام نهاده است. انوار جمالي 
همان انواري است که ضمن ریاضات و مجاهدات بر سالک ظاهر شود، اما انوار جلال از عالم قهر 
خداوند است و نوري است سخت سوزان و محرق که همه چیز را بسوزاند و فاني کند و بیان از شرح 

و کیفیت آن قاصر است.«)شرح اصطلاحات تصوف( 

2-5-ابلیس از نگاه سمعاني در »روح الارواح« و میبدي در »کشف الاسرار«:
روح الارواح اِبوالقاسم احمدبن ابي المظفر منصور سمعاني)534ـ487 ه.ق(،  نخستین شرح عرفاني 
اسماءالحسني در زبان فارسي است. این کتاب از جهت سیر اندیشه ي عرفاني بسیار حایز اهیمت 
است.»روح الارواح، هم چون کشف الاسرار، منبعي کهن و مفصّل براي تعالیم نظري صوفیانه است. 
سمعاني در بسیاري از موضوعات، از جمله انسان شناسي اسلامي، نقش برجسته دارد. این کتاب 
الهام بخش بسیاري از نویسندگان بعد از خود است. مولانا به احتمال زیاد با این کتاب آشنا بوده 

است.
 بیش تر مباحث سمعاني درباب رحمت خداوند، بر محور رویداد اسطوره وار و مهم وجود انسان 

یعني هبوط آدم دور مي زند.« )چیتیک، 134:1385( )2(
 کشف الاسرار و روح الارواح از نظر لفظ و محتوا با هم شباهت بسیار دارند. تا جایي که گاه 
حتي الفاظ و تر کیبات نیز یکسان است. لذا در این قسمت، پاره هاي مشترك  داستان ابلیس را  از 

هر دو کتاب  به طور خلاصه نقل خواهیم کرد.
داستان حضرت آدم)ع( و به طور خاص قسمت هایي که ابلیس در این داستان حضور برجسته 
دارد، در آیات گوناگوني از قرآن کریم قابل مشاهده است. در این جا براي نمونه، بخش هایي از 
داستان را مي آوریم که به جبرِ عملکرد ابلیس اشاره دارد و ازلي بودن تقدیر آدم و ابلیس را بیان 

مي کند، چیزي که بعد از این در اندیشه ي عطار نیز آن را خواهیم دید. 
»آدم هنوز گل بود که کلاه اجتباء وی ساخته بودند. ابلیس مدبر هنوز سرباز نزده بود که تیر 
لعنت به زهر قهر آب داده بودند. این را فرمودند که سجود کن، نکرد و آن را فرمودند که گندم 

مخور، بخورد. آدم را عذر بنهاد که وی در ازل دوست آمد و زلتّ دوستان در حساب نیارند.
و اذا الحبیب اتی بذنب واحد                                                  جاءت محاسنه بالف شفیع 
نبود.«  محسوب  دشمنان  طاعت  و  آمد  دشمن  ازل  در  که  نهاد  بر  لعنت  داغ  را  ابلیس   

)میبدي،1371، ج9،ص422(
 همین مضمون با الفاظ مشابه در روح الارواح چنین آمده است: 

»اي دوست عزیز! هنوز آدم گندم نخورده بود که کلاه اجتبا ساخته بودند، و هنوز ابلیس سرباز نزده 
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بود که تیر لعنت به زهر قهر آب داده بودند. ابلیس مي گوید: اگر ما را فرمودي که آدم را سجود 
کن و نکردیم، آدم را فرمودي که گندم مخور و بخورد؛ یکي به یکي. اي طرید درگاه نداني که زلتّ 

دوستاندر حساب نیاید. و طاعت دشمنان محسوب ندارند.
و اذا الحبیب اتی بذنب واحد  جاءت محاسنه بالف شفیع «
 )سمعاني،1389: 163(

در جلد هشتم کشف الاسرار درباره ي داستان آدم و ابلیس آمده  است: 
ُّکَ للِمَْلائکَِةِ إنِيّ خالقٌِ بشََراً مِنْ طِینٍ ...« تا آخر سوره قصّه آدم و ابلیس است و سخن در  »إذِْ قالَ رَب
ایشان دراز گفته شد و این جا مختصر کردیم، از روی ظاهر زلتّی آمد از آدم و معصیتی از ابلیس. 
آدم را گفتند گندم مخور، بخورد. ابلیس را گفتند سجده کن، نکرد. امّا سرمایه ردّ و قبول نه از 
کردار ایشان خاست که از جریان قلم و قضایای قدم خاست، قلم از نتائج مشیت قدم در حقّ آدم به 
سعادت رفت هم از نهاد وی متمسّکی پیدا آوردند و جنایت وی به حکم عذر به وی حوالت کردند، 
گفتند: »فَنَسِيَ وَ لمَْ نجَِدْ لهَُ عَزْماً«. و ابلیس را که قلم به حکم مشیّت قدم به ردّ و طرد او رفت، 
هم از نهاد وی کمینگاهی بر ساختند و جنایت وی به دو حوالت کردند گفتند: »أبَی  وَ اسْتَکْبَرَ وَ 
کانَ مِنَ الکْافرِِینَ« قلاده ای از بهر لعنت برساختند و به حکم ردّ ازل برجید روزگار او بستند تا هر 
جوهری که از بوته عمل وی برآمد در دست نقّاد علم نفایه آمد، عملش نفایه  آمد، عبادتش سبب 
لعنت گشته، طاعتش داعیه راندن شده و از حقیقت کار او این عبارت برون داده که: الحکم لا یکابد 

و الازل لا ینازع.
ایّ محبّ فیک لم احکه؟                                            و ایّ لیل فیک لم ابکه؟
ان کان لا یرضیک الادمی                                             فقد اذنالک فی سفکه 

 آدم در عالم قبول چنان بود که ابلیس در عالم ردّ، هر کجا درودی و تحیّتی است روی به آدم 
نهاده، هر کجا لعنتی و طردی است روی به ابلیس نهاده. این که ناصیه آن لعین در دامن قیامت 
بستند نه تشریف او بود، لکن مقصود الهی آن بود تا هر کجا کودکی را سر انگشتی در سنگ آید 
سنگ لعنتی بر سرش مي زنند که: لعنت بر ابلیس باد. از جناب جبروت خطاب عزّت آمد به پاکان 
مملکت و مقرّبان درگاه که یکی را از میان شما منشور عزل نوشتیم و توقیع ردّ کشیدیم، ایشان همه 
عین حسرت و سوز گشتند، جبرئیل نزدیک عزازیل آمد، این که امروز ابلیس است، گفت: اگر چنین 
حالی پدید آید دست بر سر من دار، و او مي گفت: این کار بر من نویس، و آن سادات فریشتگان 
مي آمدند و هم چنین درخواست مي کردند و او هر یکی را ضمان مي کرد که دل فارغ دارید که من 
شما را ایستاده ام، پس جواز آمد از درگاه عزت که: اسجدوا لآدم. آن لعین عنان خواجگی باز نکشید 
که نخوت »انا خیر« در سرداشت به خواجگی پیش آمد که من به ام ازو »خَلقَْتَنِي مِنْ نارٍ وَ خَلقَْتَهُ 
مِنْ طِینٍ« آن لعین قیاس کرد و در قیاس راه خطا رفت. ای لعین از کجا می گویی که آتش به از 
خاك است؟ نمي دانی که آتش سبب فرقت است و خاك سبب وصلت؟ آتش آلت گسستن است 
ُّهُ« ابلیس که از  و خاك آلت پیوستن؟ آدم که از خاك بود بپیوست تا او را گفتند: »ثمَُّ اجْتَباهُ رَب
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آتش بود بگسست، تا او را گفتند: »عَلیَْکَ لعَْنَتِي إلِی  یوَْمِ الدّینِ« خاك چون تر شود نقش پذیرد، 
آتش چون بالا گیرد همه نقش ها بسوزد، لا جرم نقش معرفت ابلیس بسوخت و نقش معرفت دل 

آدم و آدمیان را بیفروخت »أوُلئِکَ کَتَبَ فيِ قُلُوبهِِمُ الْإیِمانَ«. )میبدي،1371: ج8، صص5ـ374(
 عین همین داستان با اندك اختلافي در بعضي کلمات در روح الارواح آمده است:

»اي درویش از آن جا که ظاهر بود زلتي از آدم آمد و معصیتي از ابلیس؛ آدم را گفتند: گندم 
مخور، بخورد؛ ابلیس را گفتند: آدم را سجده کن، نکرد، امّا سرمایه ي رد و قبول نه از کرد ایشان 
خاست. از جریان قلم و قضاء  قدم خاست. قلم به نتایج مشیت قدم در حق یکي به سعادت رفت. 
هم از نهاد وي متمسکي پدید آوردند و جبایت وي را به حکم عذر به وي حوالت کردند. گفتند: 
فنسي و لم نجد له عزماً. و آن دیگر را  قلم به حکم مشیت به رد و طرد رفت، هم از نهاد وي 

کمینگاهي ساختند و جبایت وي را بدان حالت کردند که أبي و استکبر و کان من الکافرین. هر 
چه کرده بود به شحنه ي رد ازلي حواله کردند تا آن را به صفت أبي و استکبر و خویشتن بیني 
بیرون دادند و قلاده اي خواستند از قهر لعنت. و برجید   ِ روزگارش بستند. محراب وي را نام بت 

دادند، کمر مجاهدت ِ وي را زناّر لقب دادند، قرطه ي معاملت را رقم عسلي و غیار اغیار برکشیدند، 
و این ندا  در عالم دادند که و کان من الکافرین. عمل وي را گنگ کردند و علم خود را به سخن 
آوردند تا هر جوهري که از بوته ي عمل ابلیس بدر آمده بود در دست نقّاد علم نفایه آمد. عمل 

نفایه، و ازل روي به خصمي آورده و علم از وي تبرّا کرده، و مشیّت بیزاري نموده، و نیک به رنگ 
بد ببوده، و عبادت سبب لعنت آمده، و طاعت داعیه ي راندن شده، و از حقیقت ِ کار او این عبارت 

بیرون داده که الحکم لا یکابد و الازل لاینازع.
ایّ محبّ فیک لم احکه؟ 

ان کان لا یرضیک الادمی  
ماشئت فافعل غیرسترالهوي

و ایّ لیل فیک لم ابکه؟
فقد اذنالک فی سفکه

بالّله لاتحرص علي هتکه«
)سمعاني،1389: 460ـ459(

2-6- ابلیس در نگاه عطار
ابلیس  درباره ي  عطار  مصیبت نامه ي  در  که  مي پردازیم  داستان هایي  بررسي  به  قسمت  این  در 
آمده است. عطار با توجّه به مشرب کلامي اش که اشعري است، معتقد است: »آن چه از حق تعالي 
در جهان جاري است، به دو معني »بي علت« است. نخست آن که افعال حق، روي قانون علیّت 
نیست. بلکه »اذا اراد شیئاً أنْ یقول له کن فیکون«)82:36(»چون خواهد چیزي را که بباشد گوید 
مر آن چیز را که بباش و آن چیز بباشد.« و دیگر این که آن چه حق تعالي در سرنوشت انسان مقدّر 

کفر زِلف )ردپاي ابلیس در داستان آدم(



مجله ی زبان و ادبیات فارسی54 /

مي کند، معلول کارهاي انسان نیست. عدّه اي شقي و عدّه اي سعیدند و این شقاوت و سعادت امري 
است آن سري و کسي با اعمالِ خویش شقي و سعید نمي شود.« )عطار، 1388: 575( »اشاعره 
خداي را »حضرت بي علت« مي خوانند« )عطار، 1385: 608( این حکم آن سري بودن سعادت و 
شقاوت فقط شامل انسان ها نمي شود، بلکه شقاوت ابلیس را نیز امري آن سري مي دانند. همان طور 
که پیش از این نیز دیدم به قول تفسیر کشف الاسرار» آدم هنوز گل بود که کلاه اجتباء وی ساخته 
بودند و ابلیس مدبر هنوز سرباز نزده بود که تیر لعنت به زهر قهر آب داده بودند.« )میبدي،1371، 
ج9،ص422( این اندیشه ي میبدي در مورد ابلیس در مصیبت نامه نیز جاري است.  در مصیبت 
نامه به داستان آفرینش آدم اشاره شده است و در بسیاري از موارد شباهت بسیاري با مرصاد العباد 

پیدا مي کند، از جمله آن جا که عطار به گنج نامه ي ابلیس اشاره مي کند:
جسم آدم صورت جان آمده است

گنج خود در قعر جان مست برُد)فاعل خداست(
لیک چون ابلیس بوي جان نیافت

گوهر جان، جسم جانان آمده است...
تا کسي آن جا نیارد دست برد

برد دست و دست برد آن نیافت
)عطار،1389: 128(

دکتر شفیعي کدکني در تعلیقات منطق الطیر به داستان گنج نامه اشاره کرده اند و داستان 
تذکره الاولیا را نقل کرده اند:» ....و آن گنج نامه این بود که گفت: آن وقت که جان در قالب آدم 
علیه السلام آمد جمله ي فریشتگان را سجود فرمود. همه سر بر خاك زدند. ابلیس گفت که »من 
سجده نکنم و جان ببازم و سرّ ببینم که شاید لعنتم کنند و طاغي و فاسق و مرائي خوانند.« سجده 
نکرد تا سرّ آدمي را بدید و بدانست. لاجرم به جز ابلیس هیچ کس رابر سرّ آدمي وقوف نیست.... 
گفتند: »ما گنجي در خاك نهادیم و شرط گنج آن است که یک تن بیند امّا سَرش برند تا غمازي 
نکند.« پس ابلیس فریاد برآورد که »اندرین مهلتم ده و مرا نکش. ولیکن من مرد گنجم. گنج بر 
دیده ي من نهادند و این دیده به سلامت نرود.« در متون کهن تصوف پیش از عطار به این گنج نامه 

اشاره نشده است.« )عطار، 1385: 707(
در مرصاد العباد نیز آن جا که مي گوید:»هر چند که ملایکه در آدم تفرّس مي کردند نمي دانستند 
که این چه مجموعه اي ست . تا ابلیس پرتلبیس یکباري گرد او طواف مي کرد و بدان یک چشم 
اعورانه بدو در مي نگریست . دهان آدم گشاده دید . گفت: »باشید که این مشکل را گره گشایي 
یافتم ! تا من بدین سوراخ فرو روم، بینم چه جایي ست.« )نجم الدین رازي، 1366:75( بي ارتباط 
با گنج نامه ي عطار نیست. زیرا که در مرصادالعباد نیز وقتي که از آفرینش دل حرف مي زند، آن را 
به گنجي تشبیه مي کند که خزانه داري آن فقط به دست خداوند است. )همان،74( و به قول 
نویسنده ي چون ابلیس به چشم اعورانه و دزدکي وارد شد او را به رسن شقاوت بستند و نتوانست، 
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سجده کند. )همان،86( که این نگاه دزدکي  و گنج دل در مصیبت نامه هم آمده است و نجم الدین 
دایه و عطار هر دو در این نگاه جبري به ابلیس و شقاوت ازلي که براي او قائلند، باهم هم عقیده 

هستند.
سیر داستان مصیبت نامه به این شکل است که شخصیتي به نام »سالک فکرت« به سراغ 
جمادات، وحوش، عناصر اربعه »آب،آتش، باد و خاك«، دوزخ، بهشت، پیامبران و.... مي رود و از 
آن ها طلب یاري مي کند تا براي درمان دردش او را راهنمایي کنند. سپس در هر مرحله به سوي 
پیر مي رود و قضیه را براي او تعریف مي کند و پیر هم او را راهنمایي مي نماید. جالب این جاست 
که سالک فکرت براي هدایت به سراغ ابلیس نیز مي رود، ابلیسي که سوگند به گمراه کردن انسان 

خورده است:
سالک آمد پیش شیطان رجیم
اي در اوّل مقتداي خواندگان

اي به یک بي حرمتي مفتون شده
......هم ز ماهي جایگه تا مه تراست

چون جهاني درگرفتي پیش تو
گر رهي دزدیده داري سوي گنج
زین سخن ابلیس در خون اوفتاد
گفت اوّل صد هزاران سال من 
تا به آخر جام کردم سرنگون 

در دو عالم نیست از سر تا به پاي من
......سالک آمد پیش پیر رهبران
پیر گفتش: هست ابلیس دژم

زان که گفتندش که» اي افتاده دور
گفت» دور استاده ام تیغي به دست

تا نگردد گرد آن در هیچ کس
....}دور استادم که نتوانم که کس
.... گرچه هستم رانده ي درگاه او
گفت اي مردود رحمان و رحیم
وي در آخر پیشواي راندگان

وي به یک ترك ادب ملعون شده
هم زمشرق تا به مغرب ره تراست

آگهم گردان زکار خویش تو
شرح ده تا من برون آیم ز رنج«

کفر زِلف )ردپاي ابلیس در داستان آدم(
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آتشش از سینه بیرون اوفتاد
خورده ام این جام مالامال من
دُرد لعنت آمد از زیرش برون

هیچ جایي تا نکردم سجده جاي
قصه اي بر گفت صد عبرت درآن

عالم رشک و مني سرتا قدم
چون شدي در غایت دوري صبور؟
باز مي رانم، از آن در، هر که هست

در همه عالم مرا این کار بس
روي او بیند ، به جز من یک نفس{

سر نپیچم ذره اي از راه او
 )عطار، 1389: 334ـ333(

را  از گنج خبر دارد و دزدانه آن  اگر  ابلیس مي خواهد که  از  جالب است که سالک فکرت، 
دیده است، به او هم خبر دهد که این قسمت با نگاه اعورانه  ي ابلیس که در مرصاد آمد، هماهنگ 
است. این ره دزدیده ابلیس و آگاهي او از سرّ و غیرتش در مورد خداوند در این ابیات به طرز زیبایي 

بیان شده است.  
پس از این ابیات، در مصیبت نامه باز حکایتي از زبان ابلیس نقل مي شود که حاکي از این است 
که ابلیس عاشق حق است و به همین سبب، نتوانست بر آدم سجده کند. داستان از این قرار است 
که صوفي اي عاشقِ زیبارویي مي شود، زیبارو به او مي گوید که تو خواهر مرا ندیدي. او از من بسیار 
زیباتر است و الآن دارد مي آید. صوفي برمي گردد تا خواهر را بنگرد و زیبارو از این عمل او  متوجه 

مي شود که در عشق صادق نیست. در پایان حکایت عطار مي گوید:
قصه ي ابلیس و این قصه یکي ست
گرچه مردود است، هم نومید نیست
گرچه این دم هست نومیدیش کار
مي ندانم تا کرا این جا شکي ست
لعنت او را گویي جاوید نیست

در امیدي مي گذارد روزگار
)همان، 336(

پس از این حکایت عطار داستان رفتن ابلیس به پیش پیامبر را مطرح مي کند، که این داستان 
نیز سوزناك و قابل تأمّل است. ابلیس از پیامبر درباره ي معراج مي پرسد که آیا عرش و کرسي و 
فلک را دیدي؟ پیامبر مي فرمایند که دیدم. ابلیس مي گوید در چپ عرش اله ، آن بیایان سیاه را 

هم دیدي؟ پیامبر مي فرمایند:
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گفت »دیدم، دور بود از راه من
...گفت »دیدي منبر بشکسته را؟
منبرم آن بود مجلس مي گفتمي
... من روایت از خدا مي کردمي

ظن چنان بردم که هستم دولتي
»لعنتي« را پنج آمد شمار

دوش، سلطاني که معراجت نهاد
پنج حرف آمد »لعمرك« اي عزیز
پنج آن تست و پنج آن منست

طوق من پنج است و تاج تست پنج
گرچه هستي هم رسول و هم امین
زان که من هر چند هستم هیچ چیز

من نیم نومید، تو ایمن مباش
گفت »بود آن دشت، مجلس گاه من« 

حق نهاده بود این دل خسته را
خویش را زر، خلق را مس مي گفتمي

یک به یک را آشنا مي کردمي
بیخبر بودم ز طوق »لعنتي«

لام و عین و نون و تا  و یا کنار
 از »لعمرك« برسرت تاجت نهاد
لام و عین ومیم و را و کاف نیز
راحت آن تست و رنج آن منست
آن من خاکست و آن تست گنج

طوق من مي بین و و ایمن کم نشین
تاج تو بینم، نیم نومید نیز

بي نیازي مي نگر، ساکن مباش
)همان، 337(

ابلیس در این داستان گستاخانه با پیامبر سخن مي گوید و او را بر حذر مي دارد که از خشم 
خداوند ایمن نباشد. ابلیس با نشان دادن شکوه و هیبت پیشینش و حال کنوني اش در واقع هشدار 
مي دهد و توصیه مي کند، که همواره باید در بین مقام خوف و رجا زیست. این توصیه ي ابلیس به 

پیامبر و نا امید نبودن ابلیس از رحمت حق قابل تأمّل است. 
در مصیبت نامه ابلیس با سلیمان ، عیسي و فرعون هم مواجه مي شود و در بقیه ي داستان ها 

کفر زِلف )ردپاي ابلیس در داستان آدم(
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هم، نوع نگاه عطار از همین دست است.

2-7-رد پاي داستان ابلیس در بعضي از تعابیر و تلمیحات:
گستردگي کاربرد داستان حضرت آدم)ع( و ابلیس در زبان شاعران  به انحاء مختلف بروز مي کند. 
گاه تلمیحي است آشکار به پاره اي از قسمت هاي داستان و گاه اشاره اي است نهان که کشف آن 

التذاذ هنري خواننده را دو چندان مي کند. ابیات زیر از حافظ در این مورد قابل تأمّل است:
بر امید دانه اي افتاده ام در دام دوست زلف او دام است و خالش دانه ي آن دام و من 
)حافظ،1376: 87(

ساقي ار باده از این دست به جام اندازد
ور چنین زیر خم زلف نهد دانه ي خال
عارفان را همه در شرب مدام اندازد
اي بسا مرغ خرد را که به دام اندازد

)همان،203(
کس نیست که افتاده ي آن زلف دو تا نیست

در رهگذر کیست که دامي ز بلا نیست
)همان، 96(

از دام زلف و دانه ي خال تو در جهان 
ك مرغ دل نماند نگشته  شکار حسن

)همان،537(
زکفر زلف تو هر حلقه اي و آشوبي

ز سحر چِشم تو هر گوشه اي و بیماري
)همان، 602(

شاید در نگاه اوّل تناسب این کلمات و ارتباط و تلمیح آن ها با داستان حضرت آدم و ابلیس 
بعید به نظر بیایید. امّا در این بیت : 

خال مشکین که بدان عارض گندم گون است
سرّ آن دانه که شد رهزن آدم با اوست

)همان،81(
تلمیح و هنرمندي حافظ در به کارگیري صفت گندم گون براي یادآوريِ گندمي که موجب 
رانده شدنِ آدم از بهشت شد، بسیار  چشم گیر و قابل تأمّل است. پیش از این به یاد داریم که در نگاه 
عین القضات، شاهد چگونه تصویر شد، سیاهي زلف و چشم را از نور سیاه ابلیس دانست و سپیدي 

خد)= چهره( را از نور محمّد)ص(. 
ربط دادن سیاهي زلف و چشم به ابلیس و نیروهاي اهریمني در شاهنامه نیز دیده مي شود و 
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اساساً »رنگ سیاه مشخصه جادو است و نشانه ي پیوستگي آن با اهریمن است؛ براي آنکه سیاهي ها 
نام یزدان سیاه مي شود و سرشت  با شنیدن  زاییده  اهریمن است.}در شاهنامه{چهره جادوگر 

اهریمني وي آشکار مي گردد:
سیه گشت چون نام یزدان شنید

بینداخت از باد خم کمند
تهمتن سبک چون بدو بنگرید

سر جادو آورد ناگه به بند
اند و آن را جادوگر خوانده اند.)3(   سخنوران پارسي زلف و چشم سیاه را خوش مي داشته 
جادوگراني که نیروي پایداري آدمي را مي شکنند و از وي عاشقي سرسپرده و دل از دست داده 
مي سازند. زلف به شب و کفر مانند شده است. گویي آن رازوارگي و سیاهي شب که تیرگي راي 

اهریمن است چونان راهزن دین و دل در چشم و زلف نمود یافته است:
کفر زلفش ره دین مي زد و آن سنگین دل
در پي اش مشعلي ازچهره بر افروخته بود«

)حافظ،1376: 286( ) سروریعقوبي،1384: 75ـ74(

3-نتیجه گیري:
با مشرب هاي فکري  نگاه گویندگان مختلف  ابلیس، همان طور که ملاحظه گردید، در  داستان 
و کلامي مختلف متفاوت است. ما در این پژوهش پس از بررسي پیشینه ي داستان ابلیس، نگاه 
کساني چون عین القضات، میبدي، سمعاني و عطار را بررسي کردیم. بحث جبر عملکردي ابلیس 
در سجده نکردن بر آدم در بین میبدي، سمعاني و عطار مشترك بود. گفتیم که عطار و به طور عام 

اشعریان سعادت و شقاوت را ازلي مي دانند. 
یکي از صداهاي رسا و بلند عرصه ي ادبیات درباره ابلیس، صداي عین القضات است. عین القضات 
نگاه خاصي به ابلیس دارد. گفتیم که ابلیس و پیامبر در تمهیدات در کنار هم قرار مي گیرند. یکي 
نماد نورانیت و روشني است، یکي سمبل تاریک و ظلمت. جالب این جاست که رنگ سیاه  از دیرباز  
مشخصه ي اهریمن بوده است و عین القضات در وصفي که از شاهد مي کند از این رنگ با توجه به 

پیشینه اش به جا بهره  گرفته است که چشم و ابروي سیاه را از آن ابلیس دانسته است.
از طرف دیگر دریافتیم که رد پاي این داستان نه تنها در ادب عرفاني، بلکه در ادب حماسي و 

غنایي نیز قابل پیگیري است.

کفر زِلف )ردپاي ابلیس در داستان آدم(
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چکیده
این  تشکیل می دهد،از  را  گرایی  پساساختار  و  گرایی  فکری ساختار  زیربنای  دوگانه  تقابل های 
نظرگاه، شعر »حافظ« زمینه ی گسترده ای برای پژوهش دارد. تقابل های زمانی و مکانی، بخش 
عمده ای  از ساختار شعر و اندیشه ی »حافظ« را تشکیل می دهند؛ این منطق دوگانه، شعر »حافظ« 
را در برزخی ازمفاهیم  متقابل قرار می دهد که مطالعه و شناخت آن ها، ما را یاری می کند تا درك 

عمیق تری از شعر »حافظ« داشته باشیم.
واژه  گان کلیدی: شعر،حافظ، تقابل های دوگانه ،ساختارگرایی ،پساساختارگرایی.
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1-مقدمه
ساختارگرایی از اندیشه های زبان شناس سوییسی »فردینان دو سوسور« )1913-1875(سرچشمه 
می گیرد. این مکتب به بررسی اجزای یک اثر می پردازد و در نهایت یافته های خود را به کل یک 
مجموعه تعمیم می دهد و به یک ساختار کلی دست می یابد. لازم است به این نکته توجه داشته 

باشیم که ساختار و شکل با هم متفاوتند و دو مقوله ی جدا از هم هستند.
»ساختار، حتی از شکل نیز بنیادی تر است. شکل به طور اجتناب ناپذیر مقیّد به معناست؛ در 
حالی که، ساختار، آن چیزی است که معنا را ممکن می کند. ساختار است که امکان ظهور معنا را 

فراهم می کند« )برتنز ،1382 :77 (.
ساختارگرایی- در مطالعه متون نظم و نثر- نباید مطالعه خود را محدود به ساختار ظاهری یا 
بیرونی اثر کند. بلکه ساختارهای درونی اثر در کنش متقابل با ساختار بیرونی اند و برای ره یافت 

به هسته مرکزی و عنصر غالب اثر هنری نمی توان از آن ها چشم پوشی کرد.
   »نقد ساختار گرایی با فاصله ایی که از نقد سنتی گرفت، دریچه های تازه ایی به روی شناخت 
اثر ادبی باز کرد. این روش توانست دریچه ای را که نقد سنتی برای تحلیل اثر به روان نویسنده  

محدود کرده بود، به دریچه ایی رو به ذهن جهانی تبدیل کند.«)فضیلت ،1390 : 215 (.
لازم به ذکر است که ساختار گرایان با فرمالیسم ها تفاوت عمده دارند و نمی توان آن ها را یکی 
انگاشت.» اگر نقد فرمالیستی فقط به بررسی روابط  اجزای اثر می پردازد، نقد ساختارگرا، درصدد 
کشف آن روابط اصلی و بنیادی است که قابل تعمیم به همه ی موارد، مثلًا یک نوع ادبی یا هر نظام 

دیگری باشد .«)سپه وندی،1389: 112(.
اما در این نوع از نقد، از اصطلاح تقابل های دوگانه زیاد استفاده می شود و این عنوان، نکته 
ای کلیدی در تفکرات آن ها به شمار می رود. تقابل و منطق دوگانه در تمام پدیده های آفرینش 
جاری است و با نگرش به هر زاویه ای از خلقت، در می یابیم که عامل شناخت پدیده ها، خود آن ها 
نیستند، بلکه نامطابق هایی که در تقابل با آن پدیده قرار می گیرند، معرف و عامل شناخت آن ها به 
شمار می روند.) تعرف الاشیاء باضدادها( زمانی معنای واقعی نور را درك می کنیم که درك نسبتاً 

عمیقی از ظلمت ،پیدا کرده باشیم .
»اساساً، ساختارگرایی از آنجا آغاز می شود که ما بخواهیم، نسبت اساسی میان اندیشه و معنا 
و زبان را درك کنیم، » »سوسور« به این بحث پرداخت که دانش ما درباره ی جهان، به صورتی 
تفکیک ناپذیر شکل گرفته و مشروط به زبانی است که در جهت بازنمایی این جهان عمل می کند. 
به نظر »سوسور« معناها مقید به نظام ارتباط و تفاوتی هستند که شیوه های تفکر و ادراك ما را 
معیّن می کنند، از نظر او دانش ما درباره ی چیزها به صورت نامحسوس و توسط نظام های نشانه 
ها و قراردادهایی ساخت می یابد که به تنهایی ما را به طبقه بندی و سازمان دهی جریان آشفته ی 
تجربه قادر می سازند از نظر او اساساً، هیچ راهی برای کسب دانش جز از طریق زبان و دیگر نظام 
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نظریه ی  سرآغاز  معنا،  و  اندیشه  اساسی  نسبیت  این  ندارد.  وجود  بازنمایی  مربوط  هم  به  های 
ساختارگراست«، )نوریس1380، ص10(.

» ساختارگرایی به وسیع ترین مفهوم آن، روش جست و جوی واقعیت است نه در چیزهای 
منفرد بلکه در روابط میان آن ها است. ساختارگرایی عملی ترین مبنای ممکن برای پژوهش های 
ادبی است.«  )گورین، 1380 :277(. » در ساختگرایی، از چند اصطلاح زیاد استفاده می شود که 
یکی از آن ها منطق دوگانه یا تقابل های دوگانه است که اساسی ترین مفهوم در ساختگرایی است. 
زیرا به نظر ساختگرایان اساساً تفکر انسان بر این بنیاد است: بد/ خوب، زشت/ زیبا و در طبیعت 
هم چنین است، شب/ روز، سفید/ سیاه ... بشر در نظامات اجتماعی هم از همین منطق استفاده 
می کند، چراغ قرمز/ سبز، پس در آثار ادبی هم باید به دنبال این تقابل های دوگانه بود، مثلًا در 
دیوان حافظ انواع و اقسام مختلفی از ساده تا پیچیده وجود دارد که نهایتاً منجر به یک ساختار 

پارادوکسیکال می شود.« )شمیسا، 1388 :182(.
علاوه بر ساختارگرایی، در پساساختارگرایی هم، اصطلاح »تقابل های دوگانه« از جایگاه ویژه ای 
شالوده شکنی  ویژه  به  پساساختارگرایان  نظریات  در  دوگانه  تقابل های  »اصطلاح  است.  برخوردار 
دریدا که جزئی از پساساختارگرایی است، نقش اساسی ایفا می کند و از مفاهیم کلیدی است، با این 
تفاوت که با نگاهی انتقادی به آن نگریسته اند، با تغییرات اساسی که ژاك دریدا )متولد 1930 م( 
در دهه ی 1960 در نظام فکری غرب پدید آورد، مفهوم تقابل های دوگانه هم دچار تحول بنیادی 

شد.«  )مقدادی، 1378 :168(.
»تقابل های دوگانه، الگوی زبانی ساختارگرایان را به اندیشیدن در پیکر اصطلاح های دوسویه  

کشاند تا در هر موضوعِ پژوهش خود در پی تقابل های کارکردی برآیند.« )کالر،1381 : 16(
» اشتراوس با تاثیر پذیری از یاکوبسن، تقابل های دوگانه را مهمترین کارکرد ذهن جمعی بشر 
می داند. به نظر وی نیاکان و اجداد اساطیری ما چون از دانش کافی برخوردار نبودند، برای درك و 
شناخت جهان پیرامون خود دست به خلق تقابل های دوگانه می زدند از این رو ساختار تفکر انسان، 
بر روی تقابل های دوگانه ای مثل خوب/ بد، مقدس/ غیر مقدس و ... بنا شده است.« ) برتنس، 

1384، ص77( 

2-بحث و بررسی

2-1-تقابل زمانی در ساختار اندیشه حافظ 
به نظر می رسد که ادبیات ایران هر گاه در اختناق قرار گرفته رشد کرده است: در دهه ی  سی 
و چهل که اوج شکوفایی ادبیات معاصر است؛ سایه ی اختناق بر اوضاع اجتماعی وسیاسی زمان، 
حاکم بود، اما شاعران و نویسندگان بزرگی متولد شدند که از تاثیرگذارترین شاعران و نویسندگان  

تقابل زمانی و مکانی در شعر حافظ
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معاصر به شمار می روند ،در روزگار حافظ هم خفقان فضای جامعه را در برگرفته است و هر کس 
از لایه های تودر توی کلام سر بیرون بیاورد، سر خود را به باد داده است، در این اوضاع و احوال، 
حافظ به تاسیس عالم برزخی در شعر خود می پردازد و در سایه روشن های گمراه کننده شعر خود 
پناهنده می شود و به لطف این ابهام افزایی در کلام، به زبانی در شعر دست پیدا می کند که رمز 

ماندگاری او را تشکیل می دهد.
 به قول عباس خالصی: » اگر آن شرایط گفته شده زمانی و مکانی فراهم نبود هرگز شاعری به 
نام خواجه حافظ شیرازی با آن مشخصات و هویت و شان و مرتبت، امکان ظهور و بروز پیدا نمی 
کرد.«  )خالصی، 1387: 40 و 41( حافظ کسی است که در زیر ذره بین عوامل اختناق ،رندانه 

زندگی می کند، چنانچه گفته اند که اگر منش رندانه ی او نبود به خاطرگفتن بیت:
گر مسلمانی از این  است که حافظ دارد                                  آه اگر از پس امروز بود فردایی

به جرم مرتد بودن به قتل می رسید، تا جایی که حافظ با راهنمایی زین الدین ابوبکرتایبادی و 
اضافه کردن بیتی به قبل از بیت بالا رندانه از مهلکه جان سالم به در می برد:

این حدیثم چه خوش آمد که سحر گه می گفت                  بر در میکده ای با دف و نی ترسایی
» در جامعه ای که اکثریت افراد آن تعلیم نیافته و از نعمت رشد  اخلاقی نصیبی نداشته باشند 
و در اثر توالی فتن و ظلم و جور و غلبه فقر و فاقه در حال نکبت سر کنند، خواهی نخواهی زمام 
اداره و اختیار امور ایشان به دست چند تن مردم مقتدر و طرار و خود رای و خودکامه که جز جمع 
مال و استیفای حظ های نفسانی، مقصد و منظوری ندارند می افتد علما و قضات و شحنه و حاکم 
و عسس که باید مردم  را به راه راست هدایت کنند و آمرین به معروف و ناهیان از منکر باشند، به 
مذهب مختار امرا و سلاطین  می گروند و از آن باکی ندارند که به حکم )الناس علی دین ملوکهم( 
کسی زبان به طعن و لعن ایشان بگشاید، زیرا به عقیده ایشان راه درست آن است که انسان را 
بالفعل و بفوریت به سر منزل مقاصد آنی و شاهد مطلوب های مادی و نفسانی برساند و کامیاب 

گرداند«. )همان: 33(.
» تاریخ ایران در دوره ی فترت، بین مرگ سلطان ابو سعید آخرین پادشاه سلسله ی ایلخانی و 
استیلای امیر تیمور گورکانی، همراه با هرج و مرج عجیبی است که همراه با قیام ها و زد و خوردها 
و کشمکش های دایمی بر سر مدعیان سلطنت بوده و خرابی ها و مظالم بسیاری را به مردم وارد 
ساخته بوده بحدی که در اواخر، حتی صالح ترین افراد، آمدن خون ریز بی باکی مانند تیمور را 
به دعا و به جان و دل از خدا می خواستند. حافظ از این اوضاع آشفته به تنگ آمده، با کمال بی 

صبری می گوید:
سوختم در چاه صبر از بهر آن شمع چگل                   شاه ترکان فارغست از حال ما کو رستمی

عموماً حال افسردگی و آشفتگی چنین مردمی در چنان اوضاع و احوال به یکی از دو صورت 
ظاهر می شود: یا بر وضع پسندیده ی گذشته تاسف می خورند و بر تبدیل آن به وضع ناگوار خود 
گریه و ندبه سر می دهند و یا آنکه بر بی خبری و حماقت و کوتاه بینی خود می خندند و در همه 
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چیز دنیا و همه ی شئون زندگانی انسانی از جمله به کمالات و معنویات آن نیز به دیده ی بی 
اعتباری و کم ثباتی نظر می کنند و به آن می خندند. اما این خنده و سبک روحی نشانه ی رضایت و 
موافقت آنان نیست بلکه خنده ی ترحم و استهزا است که از سراپای آن حس انتقام خواهی و انتقام 
جویی نمایان است و چه بسا عقلای قوم و جدی ترین مردم در این احوال همه چیز حتی عقل و 

علم خود را در راه مستی و بی خبری می دهند.« )همان: 35( .
تقابل حافظ با زمان تاریخی که در آن می زیسته از نکات مهمی است که ما را به سر چشمه 
حافظ  هرمنوتیکی  فهم  برای   « آشوری:  داریوش  قول  به  و  می کند  رهنمون  حافظ  فکری  های 
نیز می باید همواره رابطه حافظ را با تاریخی که به آن تعلق دارد در نظر داشت، یعنی تاریخیت 
اندیشه ی او را به عنوان اصل کلی اساسی، پذیرفت. با پذیرش این اصل، می باید با شکیباییِ ضروریِ 
روحِِِِِ پژوهندگی بگذاریم تا تاریخ او یا جهان معنایی همگانی ای که او با مردم روزگارش زیسته، 
خود را بر ما در مقام پژوهنده ی تاریخ و زندگانی فرهنگی او بگشاید و صورت خود را آن چنان که 

بر حافظ و همروزگاران او نموده، تا آنجا که شدنی است، بر ما بنمایاند.« )آشوری ،1379: 20(.
زمان برزخی حافظ: تقابل بین ازل و ابد:

دوش و سحر در شعر حافظ دوش و سحر ازلی و آغاز آفرینش انسان هستند. سرگردانی حافظ 
در میان ازل و ابد در میان آخر الزمان و روز الست از تقابل های اسطوره ای در شعر حافظ است.

دوش دیدم که ملایک در میخانه زدند                                گل آدم بسرشتند به پیمانه زدند
حافظ ازلی، پیش از آدم، بوده و شاهد آفرینش آدم بوده است.

دوش وقت سحر از غصه نجاتم دادند                            و ندر آن ظلمت شب آب حیاتم دادند
» با نگاه به بیت های حافظ در می یابیم که در آن ها به زمان ازلی زمان نخستین اشاره شده 
است، کسان اصلی این درام را در » آن زمان« و » آن« می بینیم و در بیت های دیگر حضور » این 
جا« یی شان را نیز یا اشاره های همزمان به هر دو حضور مکان هایی همچون مسجد و خرابات 
سرنوشت ازلی دارند و گذار از یکی به دیگری در اصل یک رویداد ازلی است که » حافظ« ازلی یا 
همان آدم آن را » اختیار« کرده است، مستی امروزی حافظ از آن روست که حافظ ازلی از چنین 

سرنوشتی برخوردار بوده است.« )همان:223(.
دوش در دیوان حافظ پنجاه و هفت بار تکرار شده است و عمدتاً ازل و آغاز آفرینش، مخصوصاً 

آفرینش آدم و هبوط آدم از بهشت به زمین را در بر می گیرد.
دوش از مسجد سوی میخانه آمد پیر ما
چیست یاران طریقت بعد از این تدبیر ما

در روز ازل آدم/ حافظ مست » الست بربکم« است و سر از پا نمی شناسد.
چه گویمت که به میخانه دوش مست و خراب  سروش عالم غیبم چه مژده ها داده است

حافظ در روز ازل پیر مغان را دیده است و این اسطوره ،در همه ی ذهن و زمان حافظ جریان دارد.
مشکل خویش بر پیر مغان بردم دوش       کو به تایید نظر حل معما می کرد

تقابل زمانی و مکانی در شعر حافظ
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آدم/ حافظ تا زمانی که در بهشت به سر می برد چون از درد عشق خبر ندارد در مقام فرشته 
بودن است و حافظ او را زاهد خلوت نشین معرفی می کند یعنی همان مقام فرشتگی اما آنگاه که 
پیمان ازلی را   می شکند و همدم پیمانه به میخانه ی زمین پا می نهد، وارد وادی السلام عشق 

می شود.
زاهد خلوت نشین دوش به میخانه شد    از سر پیمان برفت با سر پیمانه شد

سرانجام آدم/ حافظ، توبه را می شکند و به میخانه ی زمین پا می نهد.
صوفی که بی تو توبه ز می  کرده بود دوش            بشکست عهد چون در میخانه دید باز

حافظ، اسرار الهی را در روز ازل از هاتف غیبی شنیده است.
بیا که هاتف میخانه دوش با من گفت                    که در مقام رضا باش و از قضا مگریز

حافظ، حضرت آدم را امام شهر می نامد، شرف او را در آن می بیندکه در مقامگاه فرشتگان عصیان 
می کند و به میخانه ی زمین مبتلا می شود.

ز کوی میکده دوشش به دوش می بردند                      امام شهر که سجاده می کشید به دوش

2-2-تقابل مکانی  در شعر حافظ:
»مکان هایی که در دیوان حافظ از آن ها نام برده می شود بر اساس همان اندیشه ی تاویلی که 
دیدیم، در بردارنده ی اشاره ی نمادین به جایگاه آدم/ رند رویارویی )تقابل( جایگاه ملک/ زاهد در 
از آن دیدگاه اساسی ترین  ازلی شان  نظام عالم است. یعنی زیستگاه  دو گروهی که رویارویی 
کشاکش بر سر معنا و غایت هستی را در بردارد. جایگاه و شیوه ی زیست هر یک از آن دو گروه 
در عین حال، تقدیر ازلی شان را نمایان می کند .جایگاه ملک/ زاهد/ صومعه/ خانقاه/ مسجد است 
و جایگاه آدم/ رند، دیر مغان/ خرابات/ میخانه و این مکان ها هم سرنمون ازلی خود را دارند و هم 
نمون های زمینی خود را رویداد گذار از مسجد به میخانه یا از صومعه/ خانقاه به خرابات/ دیر مغان 

به زبان رمزی تاویلی در شب نزول روح روی می دهد.« )همان: 305 و 304(.
پس میخانه حافظ، در روز ازل بنا شده است و به میخانه رفتن حافظ سرنوشت ازلی اوست. 
»حافظ خاکدان زمین را جلوه گه جمال یار می داند و از این که در دام زلف یار افتاده است، احساس 
سرخوشی می کند و غایت هستی را جز ماجرای عشق و مستی نمی داند، اما از آنجا که در این سیر 
و سفر روحانی که در ازل آغاز می شود، روح می باید سرانجام به وطن مالوف بازگردد، این وحدت 
وجود هرگز کامل نمی شود و دوگانگی عالم برین روحانی و عالم فرودین جسمانی در زیر کار آن 

نهفته است.
ای خوش آن روز که پرواز کنم تا بر دوست                         به هوای سر کویش پر و بالی بزنم

البته بازگشت حافظ به صومعه نیست بلکه به میخانه ازلی است یعنی بازگشت به همان سرنوشت 
ازلی.« )همان:323(.

مسجد در این بیت بهشت است که در تقابل با میخانه که همان زمین است قرار می گیرد.
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دوش از مسجد سوی میخانه آمد پیر ما                     چیست یاران طریقت بعد از این تدبیر ما
تقابل های مکانی در دیوان حافظ، در ژرف ساخت های شعری، مورد بررسی قرار گرفت. در 
این جا ساختار بیرونی این واژه ها و چگونگی صف آرایی آن ها در مقابل همدیگر مورد بررسی قرار 

می گیرد.
واژه های مورد علاقه ی حافظ عبارتند از: خرابات، دیر مغان، میکده، میخانه، و واژه های متقابل 
با ذکر شواهد هر کدام جداگانه  اینجا  اینها، صومعه، خانقاه، مسجد، مدرسه می باشند که در  با 

بررسی می شوند.
تقابل خرابات با خانقاه:

حافظ گنج مستی و عشق را در خرابه ها جستجو می کند از این رو میخانه ی حافظ خرابات است، 
محل خراب شدن همه ی اسباب خودپرستی و از میان رفتن همه ی اسم های عاریتی و انگشت نما 

شدن با همه ی صفت های رذیله اجتماعی.
» خرابات – درباره ی این واژه ریشه، معنی و اطلاقات آن سخن بسیار است. اما اجمالاً می توان 
و  می فروشان  است،  محرمات  جمله  اسلام،از  شرع  در  می گساری  و  می فروشی  چون  که  گفت 
سبوکشان در خارج از شهرها در ویرانه ها و خرابه های متروك به این کار مشغول می شده اند، و 
سپس به محل شاهدان شیرین کار و می گساران و ساقیان اطلاق شده است در ادب عرفانی، عبارت 
است از خراب شدن صفات بشریت و فانی شدن وجود جسمانی. خراباتی مرد کاملی است که از 
او معارف الهی، بی اختیار صادر شود. نیز گفته اند: که خرابات و مصطبه عبارت از، خرابی اوصاف 
نفسانی و عادات حیوانی و تخریب قوت غصبی و شهوانی و عادات و رسوم و تبدیل اخلاق مذمومه 
است، خرابات مغان، میخانه، مقام وصل و اتصال را گویند که واصلان به الله را از باده ی وحدت 

سرمست می کند.« )سجادی،1389 : 342(.
» زرتشتیان و گبران باده ی ناب می ساخته اند و آماده می داشته اند. چنانکه خاقانی بدین رسم 
اشارات متعدد دارد و حتی از خمکده ی مغان، سخن می گوید و آنرا در مقابل مسجد مسلمانان ذکر 
می کند و این رسم یعنی رفتن مسلمین برای باده نوشی به خمخانه زردشتیان. از قدیم به صورت 
های دیگر معمول بوده است .به طوری که خلفا و شعرا و ظرفای اسلام، به دیرهای مسیحیان و 
خمخانه گبران برای می گساری می رفته اند ،و این مطلب از کتاب دیارات و اشعار ابن المعتز و ابو 

نواس هم مستفاد است.«  ) رجائی، 1381 :120( .
» در برهان قاطع آمده است: » خرابات بر وزن کرامات، شرابخانه، و بوزه خانه [ بوزه: بر وزن 
کوزه شرابی باشد که از آرد برنج و ارزن و جو سازند و در ماوراء النهر و هندوستان بسیار خورند] 

می توان گفت که خرابات کانون انواع فسق از: شراب و قمار و لهو و لعب بوده است.
در بیتی از حافظ هم اشاره به جنبه ی قمار خانگی خرابات مشهود است:

به خرابات مغان گر گذر افتد بازم                                    حاصل خرقه و سجاده روان در بازم
خرابات در راحه الصدور، به معنی مرکز انواع فسق و فجور به کار رفته است. سعدی: » وگر به 
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خراباتی رود به نماز کردن، منسوب شود به خمر خوردن.« )کلیات سعدی : 187(.
تهانوی می گوید :» الخرابات: در لغت به معنی شرابخانه است و در اصطلاح صوفیه عبارتست 
از خراب شدن صفات بشریه و فانی شدن وجود جسمانی و روحانی و خراباتی مرد کامل که از او 
معارف الهیه بی اختیار صادر شود.« )کشاف اصطلاحات الفنون؛ به نقل از خرمشاهی، 1388 :150(.
به نظر می رسد، حافظ خرابات را به عنوان نقطه مقابل خانقاه به کار برده است. پیشتر عنوان 
شد که حافظ شاعر عارف است، او می خواهد به زشت ترین پدیده های محیط اطراف خود ارزش 
ببخشد، او به دنبال زیبایی در میان زشت ترین پدیده هاست. از این رو،  خرابات را از فرهنگ 
مسموم روزگار خود می گیرد اما ،خراباتی دیگر گونه آغاز می کند تا آنجا که حافظ خدا را در خرابات 

پیدا می کند.
در خرابات مغان نور خدا می بینم                              این عجب بین که چه نوری ز کجا می بینم
علت گرایش حافظ به خرابات و به تقابل کشیدن آن، با خانقاه جو مزورانه ی حاکم بر روزگار حافظ 

است ،که این پدیده ی شوم، شرك را بر جامعه حاکم کرده است.
نذر و فتوح صومعه در وجه می نهیم                                     دلق ریا به آب خرابات بر کشیم

راه رشد و شکوفایی سالک در شعر حافظ، حضور در خرابات است.
خشک شد بیخ طرب راه خرابات کجاست                       تا در آن آب و هوا نشو و نمایی بکنیم

رفتن حافظ به خرابات، نصیبه ی ازلی است و حافظ بر این فطرت خلق شده است.
مدام خرقه ی حافظ به باده در گرو است                              مگر زخاك خرابات بود فطرت او

آنگاه حافظ برای ورود به خرابات، شرط می گذارد، باید ابتدا پاك و مطهر شد تا بتوانی وارد خرابات 
شوی.

شست و شویی کن و آن گه به خرابات خرام                          تا نگردد ز تو این دیر خراب آلوده
و تقابل همیشه میان خرابات و خانقاه.

ساقی بیار آبی از چشمه ی خرابات                                 تا خرقه ها بشوییم از عجب خانقاهی
در مکتب حافظ، واژه ها مدام جا عوض می کنند و پیوسته در حال چرخش به حول محور 
ماورایی تری به حرکت در می آیند و چون حافظ به دنبال کمال غایی و نهایی خویش است، پس 
با وجود اینکه نور خدا را در خرابات دیده است اما، به خرابات بسنده نمی کند. او به دنبال اوست 

و منزل به منزل می رود و به آشیانه های بلند فکر می کند.
تو خانقاه و خرابات در میانه مبین                                  خدا گواه که هر جا که هست با اویم

تقابل دیر مغان با صومعه:
اگر چه تقابل دیر مغان با صومعه ، شباهت جغرافیایی به خرابات و خانقاه دارد اما ،دیر مغان از 
برساخته های اندیشه ی حافظ است و تصرف شاعرانه در زبان و درگیری شاعر با زبان ،می تواند ما 

را به درك عمیق تری از ذهنیت شاعر، برساند.
» دیر مغان و پیر مغان، خرابات از آفریده های اسطوره وار طبع حافظ است و مصداق و مابه 
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ازاء قدیمی سنتی ندارد. اگر بگویم پیر مغان همان مرشد و پیر طریقت و دیر مغان، همان خانقاه 
است، به دلایل متعدد از جمله به دلایل تاریخی، درست نیست، آری می توان کنایتی از آن و اشارتی 
به آن باشد منشاء و انتزاع این اسطوره ها، البته عالم واقع است، حافظ از ترکیب پیر می فروش و 
پیر طریقت، پیر مغان را  می سازد و از ترکیب خانقاه و میخانه خرابات یا دیر مغان را، کسانی که 
به مبهم اندیشی و مبهم گویی علاقه دارند، می کوشند این چند کنایه و اشاره ی حافظ را نماینده 
و نمایانگر جهان بینی زردشتی او بگیرند چنانکه، بعضی هم از دیدن مهر و محراب )که آن را » 
مهراب« و مشتق از مهر- میترا می انگارند( به این طمع افتاده اند که برای حافظ سابقه ی تعلق 

خاطر میترائی بتراشند.« )خرمشاهی، 1388 :105(
یک خصوصیت دیگر صومعه در شعر حافظ، این است که نقطه مقابل دیر مغان است، چنانکه 

حافظ صومعه را در مقابل دیر مغان قرار می دهد.
زاهد ایمن مشو از بازی غیرت زنهار         که ره از صومعه تا دیر مغان اینهمه نیست
بیا به میکده و چهره ارغوانی کن                  مرو به صومعه کانجا سیاهکارانند

از دیگر مکان هایی که نفرت حافظ را بر می انگیزد، صومعه است که ساکنان آن غرق ریاکاری 
اند، حافظ صومعه را در برابر دیر مغان قرار می دهد، دیر مغان همانند پیر مغان ساخته و پرداخته 

ذهن و زبان حافظ است.
» دیر- خانه، اقامتگاه، محل تربیت و زندگی گوشه نشینان و زاهدان و راهبان که به یادگار 
از دوران مسیحیت ،در برخی از سرزمین های اسلامی، خاصه سوریه و بین النهرین وجود داشت 
و غالباً از مراکز شهرها دور بود و در کنار رودها و چشمه ها و بر بلندی ها قرار داشت، این دیرها 
به تدریج در قلمرو خلافت، گاه به محل هایی برای تفریح و خوشگذرانی تبدیل می شد و برخی از 
آن ها به این سبب شهرت بسیار یافتند و شاعران، در وصف آن دیرها و ساکنان زیبا روی آن سخن 

ها گفتند.
اما در کلمات عارفان و ادب عرفانی، این واژه به معانی گوناگون به کار رفته است از جمله: خانه 
انسان، عبادتگاه، خانه ی پیر و مرشد و گاه کنایه از محل کفر و ملامتکده است. دیر مغان- کنایه 

از مجلس عرفاء و اولیاء است.
مست از می  و می خواران از نرگس مستش مست در دیر مغان آمد یارم قدحی در دست 
 ) سجادی، 1389 : 397(

به نظر می رسد که واژه ی دیر از باری منفی برخوردار است و در زمان حافظ محل می و معشوق، 
و نقطه مقابل آن صومعه محل ریاکاری و خودنمایی و تزویر و تلبیس بوده است، اما از آنجا که 
با ریاکاری زمان خود مبارزه ی منفی می کند و می خواهد  او  زیباشناسی عرفان حافظ می طلبد 
حساب خود را از ریاکاران جدا کند. می خواهد، در دل دوست به هر حیله، راهی پیدا کند. از طرف 
دیگر، حافظ درد هنر را هم در سینه دارد؛ از این رو او برای آفرینشی جدید، و پی ریزی مکتبی 
شخصی و منحصر به فرد، به عناصر زشت محیط زندگی خود قداست می دهد و از دیر مغان آرمان 
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شهری می آفریند و با آن صومعه را تسخیر می کند و در راستای این تقابل حافظ نخ نما شدن تزویر 
را در لوای صومعه و در حصار صومعه نشان می دهد و از بودن در صومعه دلتنگ است.

دلم ز صومعه بگرفت و خرقه ی سالوس                             کجاست دیر مغان و شراب ناب کجا
دیر مغان محل تجلی رند- همان ابر مرد اسطوره ای حافظ- است.

قصر فردوس به پاداش عمل می بخشند                            ما که رندیم و گدا دیر مغان ما را بس
تقابل مسجد و مدرسه با میکده و میخانه:

اینکه مکان جولان دادن شیخ واعظ و صوفی است ،دشمن  حافظ مسجد و مدرسه را به دلیل 
می شمارد و آن ها را در مقابل میکده و میخانه قرار می دهد .دلیل این تقابل روح ریاستیز شاعر است 
و از طرفی خواجه بر آن است تا با زشتی ها زیبایی بسازد پس میکده و میخانه ی منفور را می گیرد و 
طرحی نمادین و اسطوره ای به آن می بخشد. میخانه محل هبوط انسان به دلیل درد عشق و حتی 
روشنفکری و اختیار بلا در مقام رضا است و حافظ ازلی آدم است که از اهل آسمان که عشق ندانند 
چیست ،از صوفیان و شیخان آسمان، جدا می شود و در میکده ی زمین هبوط می کند، میکده و 
میخانه جایی است که لولیان و رندان و می پرستان ،در آن جمع می شوند، تقابل میان اهل آسمان 

با اهل زمین در ناخودآگاه این واژه نهفته است.
ابعاد  که  است  میخانه  حافظ  دیوان  شعری  موجودات  از  و  متواتر  کلیدی  کلمات  از  »یکی 
اساطیری یافته است. نهادی است در برابر [ در تقابل] خانقاه، صومعه، مدرسه و مسجد. به اسامی 
دیگر هم خوانده شده از جمله میکده، خمخانه، کوی مغان، سرای مغان، و از همه مهمتر دیر مغان 
و خرابات و خرابات مغان بسیاری از غزل های حافظ با حدیث میخانه آغاز می گردد بیش از هشتاد 
درصد غزل های حافظ آکنده- بلکه بافته از آن است، بر این بیفزاییم معلوم می شود که خمریه 
سرائی حافظ،  از منوچهری هم گذشته و در ادبیات فارسی بی مانند است. حافظ نهاد اساطیری 
میخانه یا دیر مغان یا خرابات را در برابر نهادهای شریعت و طریقت و علم و آموزش رسمی علم 

کرده است.« ) خرمشاهی، 1388 :307(.
»میکده/ خرابات/ دیر مغان در معنای نمادین خود عالم خاکی است .اما در معنای حقیقی، 
جایگاه لولیان و مستان و می پرستان و سرخوشان بر روی زمین است، در برابر صومعه و دیر و خانقاه 
جایگاه زاهدان خشک دماغ عبوس؛ بنابراین او تردماغی مستانه را در برابر خشک دماغی زاهدانه و 
رواق روشن میکده را در برابر تنگی و تاریکی صومعه می نهد و آن یک را ،بر این یک می گزیند.« 

) آشوری،1379 :309(.
مسجد در ساختار کلی اندیشه ی حافظ جایگاه قدسیان یا کسانی که ادعای قدیس بودن دارند 
و محل دینداران بی درد فرشتگان بی عشق و از این قبیل امورات است در روز ازل اهل آسمان به 
آفریدگار جهت خلقت انسان خاکی انتقاد کردند و به خدا گفتند ما به جای این موجود خاکی تو 
را ستایش می کنیم کرنش می کنیم ،از خلقت این موجود صرف نظر کن و خود را در مقابل این 
موجود خاکی قرار دادند ،این موجودات آسمانی و هر موجودی که ادعایی شبیه این موجودات 
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داشته باشد از نظر گاه حافظ منفور است و در مقابل انسان ابر مرد حافظ در میخانه که نماد عالم 
خاکی است قرار می گیرد.

دلم از صومعه بگرفت و خرقه ی سالوس         کجاست دیر مغان و شراب ناب کجاست
در خانقه نگنجد اسرار عشقبازی       جام می مغانه هم با مغان توان زد

» مسجد در اصطلاح صوفیان مظهر تجلی جمال را گویند. بعضی گویند مسجد، آستانه ی پیر و 
مرشد و دل عارف کامل و مومن است.« ) سجادی، 1389 :23(.

» حافظ به بسیاری از نهادهای مقدس و محترم شریعت و طریقت همچون زهد، نماز، روزه، 
حج، مسجد، محراب، و مجلس وعظ، خانقاه، خرقه، تسبیح و سجاده با دیده ی طنز آمیز می نگرد. 
این نحوه ی نگریستن به مقدسات یکی از اضلاع مهم طنز حافظ است بعضی از معاصران، به ویژه 
انگار  دینی، سهل  مبانی  و  معتقدات  نظر  از  را  ،حافظ  بیهوده می کوشند  و  تکلف  به  که  کسانی 
انتقاد حافظ حاکی از  ابیات را دستاویز قرار می دهند حال آنکه  و لاابالی جلوه دهند، این گونه 
ابیات دیگرش بر  دردمندی و همدلی و اعتقاد است، چرا که به دلایل مشهودی که از بسیاری 
می آید مبانی معتقداتش محکم است، ولی برای دفع آفاتی چون ریا، حربه ی طنز را به کار می برد.« 

)خرمشاهی، 1388 : 631(.
چیست یاران طریقت بعد از این تدبیر ما دوش از مسجد سوی میخانه آمد پیر ما 

من ز مسجد به خرابات نه خود افتادم                           اینم از عهد ازل حاصل فرجام افتاد
و سرانجام، حافظ همه ی آفرینش را در طلب معشوق ازلی سرگردان می داند و معتقد است، 
همه ی هستی چه خودآگاه چه ناخودآگاه به سمت آفریننده در حرکت هستند و این مهم ترین 

بخش ساختار استراتژی فکری حافظ و نگرش او به عالم آفرینش است.
همه کس طالب یارند چه هوشیار و چه مست     همه جا خانه ی عشق است چه مسجد چه کنشت

یک  خاکی(  )زمین  خرابات  به  فرشتگان(  جایگاه  )آسمان،  مسجد  از  را  خود  هبوط  حافظ 
سرنوشت ازلی می داند و آنرا فراتر از اختیار و اراده ی خود می داند.

من ز مسجد به خرابات نه به خود افتادم                           اینم از عهد ازل حاصل فرجام افتاد
حافظ خرابات را میان بری مطمئن جهت سلوك الی الله می داند و دلیل گردش خود از مسجد 
به خرابات را این می داند که در مسجد به دلیل وعظ طولانی )شریعت( از دایره ی حرکت به محور 

هستی )طریقت( دور می افتد و زمان کوتاه عمر سپری می شود.
گر ز مسجد به خرابات شدم خرده مگیر                      مجلس وعظ دراز است و زمان خواهد شد

مدرسه در نظر گاه حافظ محل فقیه، واعظ و صوفی است .دلیل تضاد دیالکتیکی حافظ با 
مدرسه هم همین افرادند که در جغرافیای زمانی حافظ، مدرسه را محل تزویر و ریا و دروغ کرده 

بودند.
فقیه مدرسه دی مست بود و فتوی داد                          که می حرام ولی به  ز مال اوقاف است
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حافظ مجلس جنون را، که همان مجلس مستی و میخانه باشد ،در برابر مدرسه قرار می دهد.
مباحثی که در آن مجلس جنون می رفت               ورای مدرسه و قال و قیل مسئله بود
طاق و رواق مدرسه و قال و قیل علم                              در راه جام و ساقی مه رو نهاده ایم

******
بر در مدرسه تا چند نشینی حافظ                              خیز تا از در میخانه گشادی طلبیم
حدیث مدرسه و خانقه مگوی که باز                                فتاد در سر حافظ هوای میخانه

از دیگر دلایل مخالفت حافظ با مدرسه، این است ،که طالبان علم که در این مکان جمع شده اند، 
نه اهل دانایی اند و نه اهل کشف و شهود.

سرای مدرسه و بحث علم و طاق و رواق                        چه سود چون دل دانا و چشم بینا نیست

3- نتیجه گیری
تقابل های  بر مبنای  نگره ی کلی  آنچه گذشت می توان گفت که غزل حافظ در یک  از مجموع 
ازلی و آغاز  بنا شده است. دوش و سحر در شعر حافظ دوش و سحر  دوگانه ی زمانی و مکانی 
از  الست  ابد در میان آخرالزمان و روز  انسان هستند. سرگردانی حافظ در میان ازل و  آفرینش 
تقابل های اسطوره ای در شعر حافظ است. از جهت مکانی باید گفت که واژه های مورد علاقه ی 
حافظ عبارتند از: خرابات، دیر مغان، میکده، میخانه. واژه های متقابل با این دسته عبارت است از: 
صومعه، خانقاه، مسجد، مدرسه که هر دو گروه وجهی نمادین دارند و با زبانی رمزی هبوط انسان 

از آسمان به خاك را تبیین می کنند. 
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
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مقایسه ي »حدیقه الحقیقه« با » منطق الطیر«
دکتر مهدي شریفیان
دانشیار دانشکده ي ادبیات دانشگاه بوعلي سینا
            فروزان آزادبخت
دانشجوي دکتري زبان و ادبیات فارسي دانشگاه بوعلي سینا

چکیده:
نقد و بررسی متون کلاسیک ادبیات فارسی یکی از نیازهای ادب فارسی امروز است، زیرا اینگونه 
پژوهش ها موجب تشخیص سره از ناسره و ارزشیابی درست متون قدیم فارسی است. قرنهاست 
که »حدیقه الحقیقه« به عنوان یکی از »امهات ثلاثه« ی مثنوی های عرفانی ادب پارسی شناخته 
شده است، و حال آن که هرگز درباره ی اصالت عرفانی بودن آن تحقیقی صورت نگرفته و با تکیه بر 
عارف شناخته شدن سنایی مثنوی او نیز عرفانی محسوب شده است. هدف این مقاله نقد و بررسی 
»حدیقه الحقیقه« بدون در نظر گرفتن سراینده ی این مثنوی و صرفاً بر اساس خود اثر است. و 
برای این کار »منطق الطیر« به عنوان الگویی قابل مقایسه انتخاب شده و هر دوی این مثنوی ها 
به لحاظ صورت و معنی بررسی شده اند. در فصل صورت به لحاظ وزن، شکل و شیوه ی بیان و در 

فصل معنی از در جنبه ی محتوا و انسجام معنایی، بررسی و مقایسه انجام شده است.
کلید واژه ها: حدیقه الحقیقه، منطق الطیر، صورت، معنی، عرفان
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1-مقدمه
در ادبیات فارسی برخی آثار بسیار مورد توجه قرار گرفته اند و هر یک به نوعی در ردیف شاهکارهای 
ادب پارسی ماندگار شده  اند و آنقدر درباره ی محاسن آنها بیان شده است که بعضاً تصور می شود 
حرفی برای گفتن باقی نمانده است. و حال این که با هر بار خواندن یک اثر ادبی گویی آن اثر دوباره 

خلق می شود و باز هم می توان با دید تازه ای به آن نگریست.
 یکی از آن  گونه آثار ادبی، حدیقه ی سنایست که قریب نهصد سال قمریست )صفا، 275:1371( 
تمامی منتقدان ایرانی با احترام و قداست از آن یاد می کنند و سنایی را آدم شعر فارسی و پیشاهنگ 
تمامی شاعران بعد از خود می دانند )شفیعي کدکني، 303:1386( و یا درباره ی حدیقه می گویند: 
»حدیقه الحقیقه لفظاً و معنیً یکی از شاهکارهای کم نظیر زبان فارسی است و در جزالت و حسن 
درباره ی  اظهارات  گونه  این  )غني، 419:1388(  است.«  های شعر  نمونه  بهترین  از  یکی  سبک 
حدیقه بسیار است و قرنهاست که منتقدان ایرانی هرجا سخن از حدیقه است تعابیر مشابهی و گاه 

با الفاظ زیباتری به کار می برند و در این عرصه گویی سبقت را از هم می ربایند.
 دکتر»شفیعی کدکنی« درباره ی سنایی می گوید: »چیزی که در طول تاریخ شعر فارسی، 
همواره موجب بزرگداشت خاطره ی سنایی و شعر اوست آن ترکیبی است که وی از »عرفان« 
و »زبان منسجم« خویش به وجود آورده است و گاه این معانی را چنان ذوب کرده و در قالب 
بیان خویش ریخته که تا زبان فارسی وجود دارد هیچ کس را توانایی آن نخواهد بود که این گونه 
اندیشه ها را به لفظی و عبارتی خوشتر از سنایی ادا کند.« )شفیعي کدکني،42،1390( که این گونه 
اظهار نظرها بسیار تامل برانگیز و موجب شگفتی است. »ادوارد براون« درباره ی حدیقه می گوید: 
» این منظومه در بحری سکته دار و غیر جالب سروده شده و به نظر من یکی از کسالت بارترین 
کتابهای فارسی است، که گاه به پایه ی فلسفه ی تمثیلی »مارتین تایر« می رسد. و سرشار است 
از بدیهیات احمقانه و حکایات بی نتیجه. همانقدر از »مثنوی جلال الدین رومی« فروتر است که 

»شیطان« رابرت مونتگومری از »بهشت گمشده« ی میلتون.« )براون، 1381: 22-23(
 علت تضاد این گونه نظرات و قضاوت های متفاوت درباره ی حدیقه عدم نقد علمی و غیر 
مغرضانه ی شاهکارهای ادبیات فارسی است. شاید بهتر باشد به جای نوآوری در شیوه ی تمجید 
حداقل برای یک بار به آثار بزرگ ادبی با دید تازه ای بنگریم و درباره ی آنها بدون پیش زمینه 
های فکریی که درباره یشان آموخته ایم به شیوه ی کاملًا علمی قضاوت می کنیم »نقدها را بود 
آیا که عیاری گیرند« حدیقه ی سنایی یکی از این گونه آثار است که هر چند پس از نهصد سال اما 

ضروریست که با نگاه تازه ای نقد و بررسی شود.
این پژوهش در راستای این ضرورت شکل گرفت. اما برای نقد حدیقه نیاز به یک محک مناسب 
بود و چون حدیقه به عنوان یکی از امهات سه گانه ی مثنوی های عرفانه )حدیقه-منطق الطیر-

مثنوی مولوی( شناخته شده است. بی تردید محک نقد آن باید چیزی هم سنخ خود آن باشد. پس 
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بهتر بود که یکی از دو مثنوی دیگر انتخاب شود از آنجا که »سنایی« و »عطار« هر دو شعرای 
قرن ششم هستند و معمولاً در کنار هم به عنوان دو شاعر بزرگ صوفیه )زرین کوب، 70:1371( 
یاد می شوند. و از سوی دیگر »مثنوی مولانا« در چنان اوجی از ادبیات عارفانه ی فارسی است 
که هیچ اثری یارای مقابله با آن را ندارد. لذا »منطق الطیر« به عنوان یک الگوی مناسب برای نقد 
»حدیقه« در نظر گرفته شد. و با بررسی جنبه های صورت و معنی این او اثر محاسن و معایب 

آنها آشکار می شود. تا بتوانیم قضاوت بهتری درباره ی آنها داشته باشیم. 
 این پژوهش در واقع یک فتح باب است برای نقد علمی و به دور از غرض آثار تثبیت شده 

ی ادبیات فارسی و امید است که با همت عالی، دیگر ادب دوستان نیز از این باب وارد شوند. 
فلک را سقف بشکافیم و طرحی نو در  بیا تا گل برافشانیم و می در ساغر اندازیم 
اندازیم
)حافظ(

پیشینه ي پژوهش
 هر چند که درباره ي هر یک از این دو اثر )حدیقه الحقیقه و منطق الطیر( به طور جداگانه 
پژوهش هاي بسیاري انجام گرفته است که همه ي آنها به نوبه ي خود سودمند هستند. اما تا 
کنون به این شیوه ي علمي مورد مقایسه و نقد قرار نگرفته  اند و نتایج حاصله از این پژوهش در 

نوع خود بي سابقه است. 

2-بحث و بررسی

2-1-صورت:
 هر اثری دارای دو بعد صورت و معنی است و آنچه که ظاهر اثر است صورت آن را تشکیل می 
دهد ظاهر اعم از وزن و موسیقی و کلام و کلمه و فصل بندی و عناوین و قالبی که محتوا در آن 
ریخته شده است و هرچه که از یک اثر دیده می شود. لذا صورت اهمیت خاصی دارد زیرا صورت 
است که معنی را ارائه می دهد. و یک معنی را می توان بارهای بار با صورت های متفاوت ارائه 

داد و هر بار بسته به زیبایی صورت از آن لذت برد.
یک قصه بیش نیست غم عشق و این عجب                    کز هر زبان که می شنوم نامکرر است

 و چون صورت بیشترین تاثیر گذاری را بر مخاطب دارد و بارمعنی را هم بر دوش می کشد 
در فصل اول به بررسی صورت این دو اثر می پردازیم و ذیل سه عنوان وزن، شکل و شیوه ی بیان 

آنها را با هم مقایسه می کنیم.

مقایسه ي »حدیقه الحقیقه« با » منطق الطیر«
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2-1-1- وزن
 در حیطه ی ادبیات کلاسیک وزن اصلی ترین نمود شعر است. »افلاطون« در کتاب »جمهور« 

می گوید:
» وزن و آهنگ با لطافتی که مخصوص آنهاست، نفوذی خاص و تاثیری عمیق در روح دارد.« 
را هم، حتی بدون  تاثیر گذاری، احساس و عاطفه  این  بدیهیست که  )افلاطون، 176:1348( و 
ارتباط واژگانی به مخاطب منتقل می کند. پس وزن در صف مقدم ایجاد ارتباط با مخاطب است. 
و به قول خواجه نصیرالدین طوسی: » اوزان در رزانت )سنگینی( و خفت )سبکی( مختلف باشند.« 
)طوسي، 61:1355( یعنی برخی اوزان بار احساسی سنگین تر و تعقل بر انگیزی را به مخاطب القاء 
می کنند و در مقابل آن بعضی اوزان نیز سبک تر و شادتر هستند. و همان گونه که » ابن سینا« 
می گوید: » وزنهایی هست سبک و وزنهایی سنگین و موقََّر.« )ابن سینا، 32:1966( و »هر شعری 
بسته به محتوا و حالت عاطفیش، با وزن خاصی مطابقت دارد. به عبارت دیگر شاعر از میان اوزان 
شعر، وزنی را که با محتوا و حالت انفعالی شعرش هماهنگ باشد، برمی گزیند. این انتخاب بیشتر 
آگاهانه نیست؛ به این صورت که ابتدا شاعر محتوای شعرش را در نظر بگیرد و سپس وزنی را که 
با آن متناسب است انتخاب کند، بلکه محتوای شعر با وزنش به شاعر الهام می شود. « )وحیدیان 
کامیار، 61:1369( و » در واقع همان طبیعت موضوع است که ما را به انتخاب وزنی مناسب هدایت 
می کند. « )زرین کوب، 104:1353( شعرایی که تلاش کنند درباره ی موضوعی خلاف طبیعت 

درونی خود شعر بسرانید با عدم هماهنگی وزن و محتوا مواجه خواهند شد.
 مانند »مخزن الاسرار نظامی گنجه ای« که چون با طبیعت قریحه ی نظامی سازگار نیست 
به قول »اخوان ثالث« وزن رنگی و رقص آور آن هیچ مناسبتی با مقام پند و حکمت ندارد.)اخوان 
ثالث، 34:1349( البته »مخزن الاسرار« اولین مثنوي »نظامي« بوده است و حاصل بي تجربگي 

دوران جواني اوست.
 و چه بسا شاعرانی توانا که در شرایط مختلف برای سرودن یک نوع مضمون اگر شعرشان 
برخاسته از عواطف واقعی آنها باشد به طور طبیعی و خود جوش وزن و محتوای شعر با هماهنگی 
کامل از ذهنشان تولید می شود و اگر به طور تصنعی و یا فرمایشی باشد این هماهنگی وجود 
ندارد.  وقتی شعر از دل برآمده و با صمیمیتی همراه باشد، وزن مناسب خود را خواهد داشت. )ناتل 

خانلري، 31:1347( 
 لذا بررسی وزن اشعار در مقایسه و نقد و ارزشیابی ادبی آنها بسیار موثر است به همین جهت 

وزن هر یک از دو مثنوی موضوع پژوهش را به طور جداگانه بررسی می کنیم.
حدیقه الحقیقه

نسبت  که  است.  مخبون«  مسدس  »خفیف  فعلن«  مفاعلن/  فعلاتن/   « سنایی  حدیقه ی  وزن   
هجاهای کوتاه به بلند آن 6 به 5 ) ( است. و »همیشه تالیفی از الفاظ که در آن شماره ی نسبی 
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هجاهای کوتاه یا شدید بیشتر باشد، حالت عاطفی شدیدتر و مهیج تری را القا می کند و به عکس، 
برای حالات ملایمتر که مستلزم تانی و آرامش هستند. وزنهایی به کار می رود که هجاهای بلند 
یا ضعیف در آنها بیشتر باشد. « )وحیدیان کامیار، 76:1369( و »چون ساختمان واژه های زبان 
فارسی طوری است که هجاهای کوتاه آن کمتر از هجاهای بلند است لذا معمولاً زیادترین حد 
هجاهای کوتاه نسبت به هجاهای بلند در اوزان نصف به نصف است. « )همان، 64( و حال اینکه 
در وزن حدیقه بیش از نصف ) ( است و به همین دلیل وزنی بسیار سبک و ضربی و رقص آور دارد 
که اساساً با طبیعت پند و حکمت سازگار نیست. که البته سنایی همین وزن را نیز در بسیاری از 

ابیات حدیقه معیوب و سکته دار سروده است.
به عنوان مثال:

      ز ابر برش جدا شده به لطف     عقد در بسته در میان صدف
و یا

      ای شده از شناخت خود عاجز    کی شناسی خدای را هرگز
   که در بیت اخیر اگر وزن حفظ شود معنی از دست می رود چون باید شناخت باسکون آخر 
خوانده شود و اگر معنی را حفظ کنیم و »شناخت ِ خود« با کسره ی اضافه بخوانیم وزن مصراع 
کاملًا خراب شده به این شکل در می آید » - u - - / u – uu/ - - - « »فاعلاتن/  مفاعل/ مفعولن« 
و تعداد اینگونه ابیات در حدیقه کم نیست که شاعر در تنگنای وزن قرار گرفته است. و البته بعید 
به نظر می رسد که یک شاعر توانا که قریحه ی خوبی دارد با وزن مشکل داشته باشد. چون وزن 

به طور طبیعی با شعر جاری می شود.
منطق الطیر

 وزن منطق الطیر » فاعلاتن/  فاعلاتن/ فاعلن« » رمل مسدس محذوف« است. و نسبت هجاهای 
کوتاه به بلند آن 3 به 8 ) ( است که در این حالت وزن بسیار تامل برانگیز و خردمندانه و برای 
بیان مضامین حکمی و عرفانی مناسب است. که این وزن حکیمانه در منطق الطیر بسیار گیرا و 
روان جاری شده است. و با سازگاری آوایی واژه ها و در برخی ابیات کاربرد طبیعی نغمه ی حروف 

بر زیبایی آن افزوده شده است.
خه خه ای موسیچه ی موسی صفت     خیز و موسیقار زن در معرفت

و یا
   مرغ خوش الحان و خوش آواز بود       زیر یک آواز او صد راز بود

و یا
         موی می بشکافت مرد معنوی     در کرامات و مقامات قوی

و یا
هم عمل هم علم با هم یار داشت   هم عیان کشف و هم اسرار داشت
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قرب پنجه حج به جای آورده بود                                        عمره عمری بود تا می کرده بود
 در دو مثال اخیر علاوه بر سازگاری واژگان و نغمه ی حروف کاربرد به جا و درست ایقاعات بر 
تاثیر گذاری شعر افزوده است که نمونه ی اینگونه ابیات در منطق الطیر فراوان است. و بدیهیست 
که حد انتظار از یک شعر خوب فراتر از رعایت وزن است که تمرین شعرای نوپای دبستانیست و نه 

تنها به کار بردن بلکه زیبایی جریان سایر عناصر موسیقایی ملاك ارزشیابی شعر است.

2-1-2- شکل
و چیدمان  عناوین  و همچنین  قالب سرایش منظومه  در  است که  اثر  فرم ظاهری  شکل همان 
ظاهری اثر نمود پیدا می کند و در بررسی و مقایسه ی قالب و عناوین بسیاری از محاسن و یا 
معایب و کاستی های یک اثر شناخته می شود. که در این قسمت ابتدا قالب هر دو اثر تحت مقایسه 

، بررسی و سپس به عناوین هر یک به طور جداگانه می پردازیم.
قالب :

 هردوی این منظومه ها )حدیقه الحقیقه ومنطق الطیر( در قالب مثنوی سروده شده اند. وچون 
قالب مثنوی محدودیتی در تعداد ابیات ندارد،برای سرودن مضامین طولانی مناسب است. )همایي، 

)156:1370
 و ظاهرا چاره ای جز این نبوده است،چون در قالب های کلاسیک شعر فارسی تنها قالبی 
که به لحاظ نامحدود بودن تعداد ادبیات و امکان تغییر قافیه در هر بیت این ظرفیت را ایجاد می 

کند،قالب مثنوی است. لذا تمامي منظومه هاي بلند فارسي در همین قالب سروده شده اند.
عناوین 

در هر اثری اگر متن توسط خود نویسنده دسته بندی شده و ذیل عناوین قرار بگیرد ارزش بیشتری 
دارد زیرا سیر فکر نویسنده را درباره ی آن موضوع نشان می دهد .ودر حیطه ی محتوا نیز عنوان 
همان چیزیست که به نظر نویسنده یا شاعر چکیده ای مضمون است و توجه به آن مانع از تاویل به 
رای می شود چون در بسیاری از موارد منظور شاعر هیچ ارتباطی با آنچه که شارحان شعر او می 
گویند ندارد.وچه بسا اگر خود این تعابیر را می شنید غرق شگفتی می شد .اما خوشبختانه عناوین 
اصلی هردوی این آثار )حدیقه و منطق الطیر( توسط خود نویسنده مشخص شده است.که در این 

جا آنها را به طور جداگانه بررسی می کنیم.
عناوین حدیقه 

حدیقه دارای ده باب است که سنایی خود این ده باب را در فهرست منظوم آغاز کتاب به این ترتیب 
ذکر کرده است: 1- بیابان تحمید 2-ثنا و نعت رسول و خلفا 3-عقل 4-علم 5-عشق 6 غفلت 

7-حال دشمن و دوست 8-گشت افلاك 9-ثنای شاه جهان 10-صفات این تصنیف .
این عناوین هر چند که نام گذاری خود مولف است اما با محتوای ابواب حدیقه مطابقت ندارد 
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و این جای تامل است که چرا شاعر خود برداشت درستی از محتوای هر باب ندارد؟!
لذا فهرست عربی ابواب که بعد از مولف برای آن تنظیم شده است ،نیز ذکر می شود:

 1- فی التوحید و التمجید 2- فی ذکر کلام الباری عز وعلا 3- فی نعت النبی  4- فی صفت العقل 
5- فی فصیلت العلم ومعنی العشق و حالاته 6- فی ذکر نفس الکلی و مراتبه وکمال العقل 7- فی 

صفه الافلاك و... 8- فی مدح السلطان 9- فی الحکمه والامثال 10 فی صفه تصیف الکتاب 
انسجام فکری دیده نمی شود و عناوین دچار تشتت و  این دو فهرست،  از   و در هیچ یک 
آشفتگی است .وجالب اینکه از مجموع ده باب حدیقه فقط یک باب عنوانی با شهبه ی عرفانی دارد 
)باب پنجم عشق( که در فهرست عربی همین یک باب هم به طور مستقل به عشق اختصاص داده 

نشده ،که البته صحیح تر است.
عناوین منطق الطیر 

 عناوین اصلی در منطق الطیر به این گونه است که پس از تحمیدیه- که سنت شاعران و نویسندگان 
ادبیات کلاسیک فارسی است- به حکایت مرغان می پردازد و پرسش و پاسخ میان مرغان و عزم راه 
کردن آنها و عذر آوردن برخی که طرح علائق و دلنگرانی هایشان است و سپس به بیان هفت وادی 
طریقت پرداخته می شود که در واقع نام هر وادی عنوان آن قسمت است و به ترتیب عبارتند از : 
1- وادی طلب 2- وادی عشق 3- وادی معرفت  4- وادی استغنا 5- وادی توحید 6- وادی حیرت 
7- وادی فقر ، و سرانجام سی مرغ در پیشگاه سیمرغ. که در هر قسمت حکایت های مرتبطی نیز 

برای تفهیم بهتر موضوع بیان می شود.
 هفت وادیی که عطار ذکر می کند درست و به ترتیب همان هفت مرحله ی عرفان است.

ودرکل متن منطق الطیر هیچ گونه انحراف از موضوع اصلی دیده نمی شود و گویی عطار تیر انداز 
ماهریست که هدف را درست نشانه گرفته است و تیر را مستقیما به طرف آن شلیک می کند و 

درست به هدف می زند.

2-1-3-شیوه بیان 
اثر اهمیت دارد چون هر  تاثیر گذاری  اثر است که در  از عناصر صورت  بیان یکی دیگر   شیوه 
موضوعی را باید با شیوه ای مناسب با آن بیان کرد و در غیر این صورت ارتباط درستی با موضوع 
برقرار نمی شود. برای دقت بیشتر در این موضوع ، شیوه ی بیان تحت دو عنوان گونه ی ادبی و 

زبان، بررسی شده است.
گونه ی ادبی

 تناسب گونه ی ادبی هر یک از این دو متن )حدیقه و منطق الطیر( به ایجاد ارتباط و درك بهتر 
هدف نویسنده کمک می کند پس مقایسه ی آنها خالی از فایده نیست. 
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گونه ي ادبي حدیقه
 حدیقه بر اساس آنچه سنایي در متن کتاب ذکر کرده است یک مثنوي تعلیمي است، و شیوه ي 
پردازش آن بیان موضوعات مختلف است که در خلال آنها داستانهایي کوتاه از زندگي انسانها براي 

تحصیل نتیجه اي تعلیمي، حکایت شده است.
گونه ي ادبي منطق الطیر

 منطق الطیر یک داستان تمثیلي است که شخصیت هاي آن حیواناتي )پرندگان( داراي تعقل و 
سخنگو هستند. همان گونه ي ادبي که به آن »فابل« گفته میشود و در خلال سیر حکایت این 
پرندگان، داستانهاي کوتاه دیگري که جنبه ي تعلیمي دارد مطرح شده از آنها براي تفهیم بهتر 
موضوع استفاده مي شود که کلیه ي این داستانهاي کوتاه بسیار اخلاق گرا و اکثرا  داراي موضوعات 

عرفاني است.
 ویژگي داستانهاي تمثیلي، نمادین بودن آنهاست و همین قابلیت موجب مي شود که این گونه 
ي ادبي مناسب ترین ظرف براي محتواي عرفاني باشد، زیرا بسیاري از موضوعات که طرح آن با 
زبان صریح جنجال برانگیز خواهد بود در قالب تمثیل به راحتي و بدون جدل قابل ارائه است. به 
ویژه موضوعي که عطار مي خواهد در منطق الطیر بیان کند. که ازهمان شروع داستان )مجمع 
مرغان( این جمله ي معروف حلاج به ذهن متبادر میشود که »یا بابکر، دست برنه که ما قصد کاري 
عظیم کرده ایم و سرگشته ي کاري شده و چنین کاري که خود را کشتن در پیش داریم. « )عطار 

نیشابوري، 514:1390(
تا آن جایي که به هدف اصلي مي رسد ومي گوید :

چون نگه کردند آن سي مرغ زود    بي شک این سي مرغ آن سیمرغ بود
 بي تردید این نتیجه ي داستان جز در قالب چنین تمثیل بسیار مناسبي قابل بیان نبود و اگر 
به هر گونه ي دیگري بیان مي شد پیامدي ناگوارتر از سرنوشت حلاج را در پي داشت. و مگر ممکن 
است به جز در قابل پرندگان، عطار در آرامش کامل به این نتیجه برسد که سي مرغ همان سیمرغ 
است.  و بیان آن هیچ جنجالي به پا نکند. و البته در شروع داستان وگیرودار عذر آوردن مرغان 
که به این شیوه عطار صنوف مختلف جامعه را با ویژگي هاي اخلاقي و دغدغه هایشان معرفي مي 
کند اگر در ظرفي جز هویت پرندگان بود بي شک با مخالفت و حتي برخورد شدید عامه ي مردم 
روبرو مي شد. اما انتخاب این گونه ي مناسب از به وجود آمدن همه ي این مشکلات جلو گیري 
کرده است . و هوش سر اینده ي منطق الطیر به جهت انتخاب این گونه ي ادبي بسیار مناسب ، 

قابل تحسین است.

2-1-4-زبان 
 در بحث صورت یکي از مقوله هاي مهم، زبان است زیرا کاربرد و شیوه ي استفاده از زبان بر تاثیر 
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گذاري اثر و در نتیجه ایجاد ارتباط با مخاطب بسیار مو ثر است و بیشترین برداشتي که مخاطب 
از اثر دارد به وسیله ي زبان اثر است. 

 هر زبان داراي قابلیت محور جانشیني واژه ها و محور همنشیني آنهاست و نویسنده با استفاده 
از این قابلیت زبان از بین واژه ها، واژه ي مناسب را از محور جانشیني انتخاب کرده و در محور 
همنشیني در جاي مناسب آن قرار مي دهد. و حاصل این گزینش، زبان اثر او را به وجود مي آورد 
. پس بحث درباره ي زبان اثر ، بحث از گزینش هاي خالق  اثر است. و در ارزشیابي اثر بسیار موثر 

است. لذا ابتدا زبان »حدیقه« و سپس زبان »منطق الطیر« را بررسي مي کنیم.
زبان حدیقه

  هر خواننده اي اعم از فارسي زبان یا غیر آن با خواندن چند بیت از »حدیقه« به خوبي در 
مي یابد که زبان حدیقه روان و سلیس نیست و واژه ها در کنار هم خوش ننشسته  اند و سازگاري 
ندارند و این امر معلول دو علت است اول محدودیت دامنه ي واژگان سنایي و دوم تصنعي بودن 
سرایش شعرش که موجب مي شود شاعر ارتباط خوبي با شعر خود برقرار نکند  و مجموع این دو 
عامل باعث شده است که گاه چنان دیده مي شود که شاعر موضوعات بسیار ساده را به سختي 

بیان مي کند مانند:
         عشق بي چار میخ تن باشد   مرغ دانا قفس شکن باشد

و یا
        گه کني بر قیاس خودتا ویل        گه کني حکم رابرین تحویل

و یا     
         بر زبان ازحروف ذوقي نه     در جنان ازوقوف شوقي نه

و یا
        بر زبان طرف حرف وذوقي نه      غافل از معنیش که ازپي چه

و یا
        عقل کانجا رسید سر بنهد    مرغ کانجا پرید پر بنهد

و یا     
        تا ترا کبر تیز خشم نکرد   تا ترا چشم تو بچشم نکرد

و یا     
خدمتش را کسي کنند پدید                                                    که برو بایدش مقیم دوید
ور شود کشته گاه جولانش                                                      صید در زیر زخم دندانش
چون بگویي برو بهم تکبیر                                                   شرع مي گویدت حلالش گیر
و بسیاري ابیات از این قبیل که در سراسر حدیقه دیده مي شود وهر خواننده اي – ولو بي ذوق – 
مي داند که همین معاني ساده را با زباني بسیار ساده تر وبه راحتي مي توان بیان کرد. اصولا هیچ 
معني پیچیده و سنگیني در کل حدیقه نیست که گمان کنیم زبان قابلیت بیان آن را ندارد، اما 
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دست سنایي از واژه ها خالیست و آنقدر واژه ندارد که افکار ساده اش را با آنها بیان کند. حتي این 
خالي بودن ذهن سنایي از واژه به معدود تصاویري که در حدیقه وجود دارد هم کشیده شده است؛ 
او براي تشبیه ، مشبه به هاي زیادي نمي شناسد و به همین دلیل براي چند چیز با ماهیت هاي 
متفاوت که بعضي در تلقي او مثبت و برخي منفي هستند از یک مشبه به عیني نه چندان جذاب 

استفاده مي کند به عنوان نمونه:
کرمش گفت مر مرا بشناس                                             ونه کشناسدش به عقل و حواس
به دلیلي حواس کي شاید                                                         گوز بر پشت قبه کي پاید

در جاي دیگر مي گوید:
نقش وحرف و قرائتش به یقین                                                از زمین هست تا سر پروین
تو هنوز از کفایت شب وروز                                                     قشر اول چشیده اي از گوز

ویا 
تو چو گوزي به حکمت آگنده                                              پاك مغز ولطیف وخوش خنده
بر وفاي سپهر کیسه مدوز                                                         کایج گنبد نگه ندارد گوز
مر ترا زود چرخ بگذارد                                                              گوي کي گوز را نگه دارد

 در مثال اخیر ملاحظه مي شود که در سه بیت متوالي سه مشبه متفاوت به گوز تشبیه شده 
است که هیچ شاعر مبتدي اي هم این کار را نمي کند چه رسد به سنایي هشتاد ساله که حدیقه 
آخرین مثنوي و اوج پختگي شعر اوست. )صفا، 275:1371( ولي در کمال شگفتي چنین مواردي 

در شعر سنایي کم نیست .
 موضوع دیگر در باره ي زبان سنایي کاربرد کلمات رکیک و تعابیر سخیف است که در برخي 
ابیات و به ویژه در باب نهم )ثناي شاه جهان: في الحکمه والامثال( که مشحون از رکالت کلام است 

از ارزش اثر کاسته است. 
زبان منطق الطیر

ابیات  اما در برخی  از رکاکت و تعقید است  به دور  الطیر دارای کلامی سلیس و روان،   منطق 
ناهمواری هایی دیده می شود که در اکثر موارد به دلیل بعد زمانی سراینده از فارسی امروز است.

مانند:   
مي خرم یک دم به صد عالم هنوز                                         زانکه به مي ارزدم هردم هنوز
چون به ارزم یافتم من این متاع                                             پادشاهي را به کل کردم وداع

و یا   
آنکه  بر سنگي بخفت و سنگ خورد                                 با چنین کس از چه باید جنگ کرد
 نکته ي جالب توجه درباره ي منطق الطیر استفاده از ظرفیت افتادن و خیزان آواهاست مثلا از 

قول کبک مي گوید:
در میان سنگ و آتش مانده ام                                   هم معطل هم مشوش مانده ام
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سنگ ریزه مي خورم در تفت وتاب                          دل پر آتش مي کنم بر سنگ خواب
چشم بگشایید اي اصحاب من                                           بنگرید آخر به خورد و خواب من

 همانگونه که ملاحضه مي شود افتادن وخیزان آواها کاملا صداي نغمه سرایي کبک، به قول 
حافظ »قهقه ي کبک« را تداعي مي کند و همان فراز و فرود را در صدا ایجاد مي کند. به جز 
این نوع استفاده از زبان عطار از قابلیت آوایي صامت ها و مصوتهاي زبان فارسي براي اینکه صداي 

پرندگان را به ذهن خواننده القا کند بهره مي گیرد .مثلا از زبان بلبل مي گوید:
طاقت سیمرغ نارد بلبلي                                                    بلبلي را بس بود عشق گلي
 تکرار صامت هاي »ب« و »ل« که هر دو از صامت هاي غنایي هستند و تقویت آنها با مصوت 
بلند »ي«، لحن نغمه سرایي بلبل را نشان مي دهد. وخواننده بیشتر باور مي کند که این صداي 
بلبل است همانطور که در مثال قبل گویي خود کبک است که سخن مي گوید، و این استفاده ي 
هنرمندانه از زبان حاصل گزینش درست واژه ها و چیدمان صحیح آنها در محور همنشیني است. 

2-2- معنی:
 شاعري که شعر تعلیمي یا عرفاني مي سراید مهمترین بخش کار خود را معني مي داند و هدف 
او از سرودن شعر بیان معني است و تلاش سراینده در استخدام زبان براي انتقال معني مورد نظر 
خویش است. لذا در نقد یک اثر عرفاني یا تعلیمي ارزیابي معني ضروري و اجتناب ناپذیر است. در 
این فصل معني هر یک از این دو اثر را به طور جدا گانه از لحاظ محتوا و انسجام معنایي بررسي 

مي کنیم.

2-2-1- محتوا
 »حدیقه الحقیه« و »منطق الطیر« از دیر باز تا کنون به عنوان دو مثنوي از امهات ثلاثه ي مثنوي 
هاي عرفاني فارسي شناخته شده  اند )آربري، 278:1384( و تحت این عنوان تثبیت یافته اند. و 
اکنون مجال آن فرا رسیده است که محتواي این دو مثنوي را بدون دخالت دادن و پیش زمینه 
هاي ذهني خود و یا زندگینامه و سایر آثار و گرایش هاي فکري سرایندگانشان و صرفا بر اساس 
خود اثر ارزیابي کنیم زیرا اگر اجازه بدهیم دانسته هاي تاریخي وارد حیطه ي نقد آثار ادبي شود 
نهم،  و  قرنهاي هشتم  دانیم در  اینکه مي  باشیم مثلا صرف  داشته  توانیم قضاوت درستي  نمي 
اکثریت قریب به اتفاق ایرانیان صوفي مشرب بوده  اند )شریفیان، 3:1386( دلیل مناسبي نیست که 

تمامي شعراي این دو قرن را صوفي بدانیم و آثارشان را جزء ادبیات عرفاني قرار دهیم.
 لذا در تحلیل محتواي یک اثر باید اساس کار، خود اثر باشد و حتي نام مؤلف )خالق اثر( را هم 
در نظر نگرفت چه رسد به لحاظ کردن زندگي نامه و سایر آثار او. پس باز هم به شیوه ي مرسوم 

این مقاله ابتدا حدیقه و سپس منطق الطیر رابه طور جداگانه از نظرمحتوا بررسي مي کنیم.

مقایسه ي »حدیقه الحقیقه« با » منطق الطیر«
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محتواي حدیقه
سنایي خود در باب دهم، حدیقه را یک اثر تعلیمي دیني معرفي مي کند:

یادگاري طرازم از پي شاه                                               جان فزاي از معاني دلخواه  
روش روز را بود وادي                                                          مهتري را ازو بود هادي

عقلا را بود نکو دستور                                                  نخورد زان سپس شراب غرور 
رستگاري وي درین باشد                                                   یادگار خرد چنین باشد
هرزه ناورده ام من این تصنیف                                 جان و دل کرده ام در این تالیف
 اما از همان آغاز و در عصر سنایي تعلیمي بودن حدیقه را از نوع عرفاني و صوفیانه ي آن تلقي 

کردند و این جریان تا به امروز ادامه دارد ولي متن حدیقه چیز دیگري را نشان مي دهد.
 با یک نگاه اجمالي به فهرست حدیقه در مي یابیم که از مجموع ده باب حدیقه کمتر از 
نصف یک باب داراي عنواني با شبهه ي عرفانیست و وقتي وارد متن حدیقه مي شویم و تک تک 
ابیات را مطالعه مي کنیم از مجموع10000ببت حدیقه تنها به 335 بیت برمي خوریم که ممکن 
است بتوان آن ها را عرفاني به شمار آورد. البته امکان تفسیر غیر عرفاني اکثر این ابیات نیز وجود 
دارد حتي بیش از عرفاني بودن آنها. یعني چیزي کمتر از 3/5 درصد کل حدیقه داراي شبهه ي 
عرفانیست )335بیت از مجموع10/000بیت =35 /3( که البته در دیوان هر شاعري بیش از این 
مقدار ابیات عرفاني و درویشانه مشاهده مي شود. واگر بنا باشد به خاطر حجم کمتر از3/5 درصد 
ابیات ضعیف عرفاني یک اثر را عرفاني محسوب کرد، همه ي شعراي جهان شیر بیشه تحقیق اند. 

اما واقعیت این نیست. 
 پس حدیقه داراي کمتر از 3/5درصد ابیات مشکوك به عرفانیست و از 96/5 درصد دیگر حجم 
محتواي حدیقه بیشترین مقدار آن ستایش و نکوهش )مدح و ذم( است- تا آنجا که به نظر مي 
رسد نام »مثنوي حب و بغض« براي آن مناسب تر است تا »حدیقه الحقیقه«- و بقیه ي  آن پندار 
و اندرز، بد بیني نسبت به تمامي آحاد مردم حتي صوفیه و زاهدان و همچنین پاره اي مباحث 

ساده ي کلامي و فقهي است.
محتواي منطق الطیر

شاعر خود در منطق الطیر مي گوید:
کردي اي عطار بر عالم نثار                                                    نافه ي اسرار هر دم صد هزار
از تو پر عطرست آفاق جهان                                                   وز تو در شورند عشاق جهان
گه دم عشق علي الاخلاق زن                                                  گه نو اي پرده ي عشاق زن
شعر تو عشاق را سرمایه داد                                                عاشقان را دایم این سرمایه داد
ختم شد بر تو چو بر خورشید نور                                      منطق الطیر و مقامات طیور
در کتاب من مکن اي مرد راه                                                  از سر شعر و سر کبري نگاه
از سر دردي نگه کن دفترم                                                     تا زصد یک درد داري باورم
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این کتاب آرایش است ایام را                                                   خاص را داده نصیب و عام را
گر کسي را ره نماید این کتاب                                              پس براندازد ز پیش او حجاب
چون به آسایش رسد زین یادگار                                                در دعاگوینده را گو یاد دار
 پس عطار خود این مثنوي را تعلیمي عرفاني مي داند اما اینکه محتواي اثر چقدر عرفانیست 

موضوع این قسمت است.
 ابیات آغازین این مثنوي )تا بیت 615( به تمحیدیه و منقبت پیامبر و ستایش خلفاي 
راشدین )ابوبکر- عمر-عثمان – علي)ع اختصاص یافته که شیوهي مرسوم و متداول ادبیات 
کلاسیک ایران است و گذشته از این پنج تن در تمام محتواي 4696بیتي منطق الطیر هیچ 
کس مورد ستایش قرار نگرفته است و از هیچ کس و بد گویي و مذمت نشده است. و این مقدمه 
ي تحمیدیه وذکر منقبت نیز کاملا از حجم اصلي کتاب جداست و خود عطار آغاز کتاب را از 

بیت: مرحبا اي هدهد هادي شده/ در حقیقت پیک هر وادي شده مي داند.
 درباره ي محتواي منطق الطیر »دکتر زرین کوب« مي گوید: منطق الطیر در واقع یک 
نوع حماسه ي عرفاني است، شامل ذکر مخاطر و مهالک روح سالک که به رسم متداول قدما 
از آن به طیرتعبیر شده است. این مهالک و مخاطر در طي مراحل هفتگانه ي سلوك که بي 
شباهت به هفت خان رستم و اسفندیار نیست پیش مي آید. منتها این هفت خان روحاني فقط 
گذر گاه یک قهرمان بي همانند نیست. روح هایي مختلف که به تقریب مناسبات اخلاقي به 
صورت موسیچه و طوطي و کبک و باز و دراج و عندلیب و طاووس وتذرو و قمري و فاخته و 
چرخ و مرغ زرین در آمده اند، همه این هفت خان را در پیش دارند و بدین گونه منطق الطیر 
حماسه ي مرغان روح، حماسه ي ارواح خداجوي، وحماسه ي طالبان معرفت است. )زرین کوب، 

)211:1372
 داستان منطق الطیر از بیت آغازین تا پایان تماماً درباره ي سالکان طریقت و مسائل و 
مشکلات و طي طریق هفت وادي عرفان و سر انجام رسیدن به پیشگاه سیمرغ )حق( است و 
حتي حکایت هاي کوتاهي که در خلال این داستان آورده مي شود تماماً داراي درون مایه ي 

عرفاني هستند. وبه همین دلیل حجم اصلي مثنوي منطق الطیر کاملا عرفانیست.

2-2-2-انسجام معنایي 
 انسجام معنایي یکي از شاخص هاي تعیین میزان ارزش یک اثر ادبي است. در واقع شاعر خوب 
داراي فکري منسجم و سازمان یافته است و از پراکنده گویي و تشتت مبراست. به ویژه در 
عرصه ي ادبیات تعلیمي پراکنده گویي موجب دور شدن از هدف سرایش و سر گرداني مخاطب 
مي شود به همین دلیل به عنوان یکي از ملاکهاي نقد، ابتدا حدیقه را از نظر انسجام معنایي 

بررسي مي کنیم و سپس منطق الطیر  را به همین لحاظ محک مي زنیم.

مقایسه ي »حدیقه الحقیقه« با » منطق الطیر«
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انسجام معنایی حدیقه
دکتر اسحاق طغیاني در مقدمه ي شرح مشکلات حدیقه میگوید: »حدیقه به یک تعبیر چیزي از 
نوع یک دایره المعارف است که در طي آن شاعر از همه چیز سخن مي گوید.« )طغیاني، 1386: 
ص6( در همین یک سطر کل مطلب ادا شده و اصولاً نباید به دنبال چیزي از جنس انسجام در 
حدیقه بود. چون هر باب از ده باب حدیقه راجع به موضع دیگریست و حتي عنوان هر باب با 
مطالب ذیل آن ارتباط واقعي ندارد و در ذیل هر باب به مسائل گوناگون پرداخته شده است و حتي 
بعضا ابیات متوالي به هم مربوط نیستند و یا دو مصراع یک بیت از نظر معنایي به هم ربطي ندارد.
نه تو مردي و مرگ بي زور رست                                          شیر او شیر و گور او گور است

و
روح را از خرد شرف او داد                                                         عفو را از گنه علف او داد
تا بیایي تو درج در یتیم                                                           تا بداني تو زر ناب ز سیم

 البته برخي کوشیده  اند براي چنین ابیاتي شرح و توضیحي ارائه دهند و معني مصراع ها را به 
هم مربوط کنند اما چنین اقداماتي توجیه است. در شعر تعلیمي نباید ذهن درگیرکشف رابطه ي 
بین دو مصراع و یا واژه ها ي یک جمله شود، چون ذهن در مسیر موضوع اصلي متن است و قرار 
نیست درگیر رابطه ي بین »عفو« و »علف« باشد یا متوجه این موضوع که چگونه و چرا به عفو 
علف مي دهند ؟! و وقتي براي این مقدمات توجیهي ساخت به دنبال توجیهي دیگر براي ایجاد 

ارتباط بین دو مصراع بیت باشد.
 همانطور که گفته شد عناوین باب ها و یا عنوان هاي درون هر باب با ابیات ذیل آن تناسب 
ندارد مثلا باب نهم که سنایي خود آن را »ثناي شاه جهان« دانسته است و در فهرست عربي »في 
الحکمه والامثال« است، بیشترحجم این باب هجوها بسیار رکیک است و حتي ذیل في مذمت 
الاقارب تمام بستگان خود حتي برادر و خواهر و فرزند و دختر و داماد وعمو و دایي و همسر خود 
را باکلمات رکیک هجو کرده است و در این زمینه قطعاً پیشوا و مقتداي سوزني سمرقندیست که 

یک قرن بعد از او مادر خود را هجو گفت.
 در باب دهم )صفات این تصنیف: في صفه تصنیف الکتاب( هیچگونه رابطه اي بین محتوا و 
عنوان باب نیست اما نکته ي جالب اینکه در این باب ذیل عنوان اندر خط و قلم و کاغذ و خاطر 
گوید ده بیت آمده است که نشان مي دهد حتي فکر و هدف شاعر با هم مرتبط نیست آن ده بیت 

عینا ذکر مي شود:
از دل آبستن است خامه ي من                                     زان همي گل خورد چو آبستن
کز همه چیز تیره و روشن                                                             نکند آرزو چو آبستن
سایه باید ز گل چو در راهم                                                    امن باید زید چو در حرمم
تا ز روز و شب توام اثرست                                                شب من روز و زهر من شکرست
همه را شب ز روز حامل و من                                             در شبي ام که آن شب آبستن
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عمر داده بخیره باد مرا                                                          تا چه زاید ز بامداد مرا
دختر طبع بنده است چو دین                                هم سبک روح و هم گران کابین
گر چه از عقل دیده پر هوشم                                               پیش چشم تو حلقه در گوشم
همچو استاد درزي از پي چاه                                       نپسندم گروهه سینه ي ماه
بعد از این معني کتاب آرم                                                          عدد بیت در هزار دیدم
 در این ده بیت قافیه ي 3 بیت آبستن، 1بیت حرمم،  1بیت کابین، 1 بیت سینه ي ماه و یک 
بیت حلقه در گوشم- که التذاذ از غلامان را به یاد مي آورد– است و گذشته از این واژه ها در خلال 
ابیات واژه هاي آبستن، حامل، زاید، دختر طبع، وتکرار شب به خوبي نشان مي دهد که شاعر اصلا 
به قلم و خط وکاغذ، فکر نمي کرده است و زمینه ي ذهني او کاملا التذاذ جنسي است و خواننده 

ي این ابیات هیچ گونه تعلیم دیني و یا عرفاني از آن نمي گیرد.
 انسجام معنایی منطق الطیر 

همان طور که در قسمت محتوا ذکر شد، در منطق الطیر پس از تحمیدیه و ذکر مناقب، شاعر 
مستقیماً به موضوع اصلی پرداخته است و با تصویر جامعه ی پرندگان و دغدغه هایشان، در مسیر 
پردازش داستان به طور طبیعی وارد وادی طلب شده است و کاملًا سیری من الخلق الی الحق دارد 
و با بیان هفت وادی به سیمرغ )حق( که همان سی مرغ است، رسیده و اینگونه مثنوی را به پایان 
برده است و حکایت هایی که در خلال داستان اصلی بیان می شود کاملا مر تبط وهدفمند است.

 دکتر ذبیح الله صفا در این باره می گوید: منطق الطیر منظومه یست رمزی بالغ بر 4600 
بیت، موضوع آن بحث طیور از یک پرنده ی داستانی به نام سیمرغ است. مراد از طیور در اینجا 
سالکان راه حق ومراد ازسیمرغ وجود حق است. از میان انواع طیور که اجتماع کرده بودن هد هد 
سمت راهنمایی آنان را پذیرفت )= پیر مرشد ( و آنان را که هر یک به عذری متوسل می شدند 
)تعریض به دلبستگی ها وعلایق انسان به جهان که هر یک به نحوی مانع سفر او به سوی حق می 
شود.( با ذکر دشواریهای راه وتمثیل به داستان شیخ صنعان، در طلب سیمرغ به حرکت می آورد 
و بعد از طی هفت وادی صعب که اشاره است به هفت مرحله از مراحل سلوك یعنی: طلب، عشق، 
معرفت، استغناء، توحید، حیرت، فقروفنا( بسیاری از آنان به علل گوناگون از پای درآمدند. واز آن 
همه مرغان تنها سي مرغ بي بال و پر و رنجور باقي ماند که به حضرت سیمرغ راه یافتند )صفا، 

)323-324 :1371
 ملاحظه می شود که داستان منطق الطیر دارای یک طرح مشخص بوده و منطبق با هفت 
مرحله ی عرفان، داستان در یک سیر مشخص پرداش شده است. و بدون انحراف از هدف مستقیم 
پیش رفته وبه نتیجه رسیده است. و حتی عنوان مثنوی منطق الطیر  یا مقامات طیور  کاملا 

متناسب با متن کتاب مذکوراست و لذا منطق الطیر دارای انسجام معنایی است .

مقایسه ي »حدیقه الحقیقه« با » منطق الطیر«
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3-نتیجه گیری
 انتخاب منطق الطیر به عنوان یک الگوی مقایسه این مکان را ایجاد کرد که به ارزشیابی درستی 
درباره ی حدیقه الحقیقه دست بیابیم .هرچند که منطق الطیر هر گز کتاب درسی عرفا نبوده 
و خانقاهی نشده است. و هرگز مورد تمجید و تحسین های آنچنانی– که درباره ی حدیقه رایج 
است– قرار نگرفته است؛ اما این مقایسه نشان داد که سطح ادبی و عرفانی حدیقه بسیار نازلتر از 
منطق الطیر است و البته از نتایج حاصله در هر قسمت چنین بر می آید که نه تنها از منطق الطیر 
که از بسیاری مثنوی های تعلیمی و غیر تعلیمی ادب فارسی فروتر است، اما این اثر از اواخر قرن 
ششم تا کنون به عنوان یک اثر ادبی وعرفانی بر جسته مطرح بوده است. شاید زمان بازنگری در 
این درجه و رتبه باشد؛ زیرا اگر اثری به دلیل ملاحظاتی در عصر نویسنده ی آن مورد استقبال قرار 
گرفت، نباید سینه به سینه ونسل به نسل، بدون هیچ تاملی این باور در ادبیات فارسی ریشه بدواند. 
 درست است که مولانا مي فرماید:  عطار روح بود و سنایي دو چشم او / ما از پي سنایي و 
عطار آمدیم اما باید در پاسخ مولانا عرض کنیم:  که لیلي گرچه در چشم تو حوریست/ به هر جزیي 
زحسن او قصوریست و کار ما در عرصه ي نقد ادبي تشخیص سره از ناسره است و به همین دلیل 
نمي توانیم و نباید به هیچ اثري عاشقانه بنگریم زیرا حب و بغض موجب دور شدن از هدف اصلي 

است.
 حاصل کلام اینکه پس از سالها مطالعه و تحقیق درباره ي حدیقه الحقیقه اکنون به ضرس 
قاطع اذعان مي داریم که حدیقه ي سنایي یک مثنوي عرفاني نیست. و قطعاً نباید در شمار آثار 
عرفاني قرار بگیرد. و نه تنها یک اثر عرفاني نیست؛ بلکه آن را داراي هر نوع محتوا و مضموني که 
بدانیم به لحاظ سایر ارزشهاي ادبي نیز کاستي هاي بسیاري دارد و نمي تواند جزء آثار برتر ادبیات 

فارسي باشد

 پی نوشت ها: 
1. مانند مرثیه ای که خاقانی در رثای فرزندش سرود و مقایسه ی آن با مر ثیه ای که برای یکي 

از امرا سروده است.   در رثای فرزندش می سراید:
صبحگاهی سر خوناب جگر بگشایید   ژاله ی صبحدم از نرگس تر بگشایید

ودر رثای امیر می گوید:
ای قبله ی جان کجات جویم    جانی و به جان هوات جویم

2. »پس دیگر بار حسین را ببرند تا بردار کنند. صد هزار آدمي گرد آمدند و او چشم گرد مي آورد 
و مي گفت: حق، حق، انا الحق !« )عطار نیشابوري، 515:1371(

این موضوع، در عدم هماهنگی وزن و محتوای حدیقه است.که ذیل عنوان وزن  نمود دیگر   .3
حدیقه در همین مقاله بررسی شد.
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مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 

س 6،  ش2  )پـیـاپـی 13(،   پاییز   1394  

بررسی بازتاب آیه  ی »الست« و مفهوم عرفانی آن در غزلیّات شمس

دکتر عسگر صلاحی 
استادیار زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه محقق اردبیلی
حلیمه عبدی سیدلر 
دانشجوی کارشناسی ارشد زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه محقق اردبیلی

چکیده
شاعران و نویسندگان ما در آثار خود، تأثیر ویژه  ای از قرآن گرفته  اند. مولوی نیز مانند شاعران دیگر 
از این هنر بی  نصیب نمانده است. او تسلیم محض و عاشق کلام الهی بوده است و در آثار خود این 
عشق به کلام الهی را گنجانیده است. آیات بسیاری مورد استفاده  ی مولوی بوده است؛ اما سخن ما 
در این جستار، بررسی »آیه  ی ألست« در غزلیّات شمس است. در این تحقیق، در بخش نخست به 
بررسی موضوعاتی از قبیل: اهداف و تأثیرات پیمان ألست، دیدگاه  هایی در مورد این آیه )آیا خطاب 
ألست خداوند متعال با روح آدمی بوده است، یا با عقل کل یا پیامبر(، نگاه تأویلی عرفا به مسئله  ی 
ألست، ازلی بودن سرنوشت آدمی )مؤمن یا کافر آفریده شدن انسان(، و ارتباط نزدیک آن با آیه  ی 
امانت با ذکر نمونه  هایی از دیوان کبیر پرداخته می  شود؛ و در بخش دوم، تفسیر عرفانی مولوی از 
ألست، و پیوند میان عشق و بلا بر اساس آیه  ی ألست مورد بررسی قرار می  گیرد؛ و بخش سوم با 

دو عنوان تصویر  های بیانی و بدیعی ارائه می  گردد.
واژه  گان کلیدی: الست، ازل، امانت، عشق، بلا، استعاره و جناس.
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1- مقدمه
ُّکَ مِن بنَی ءادَمَ مِن ظُهُورِهِم  آیه  ی مورد بحث ما در این مقاله، آیه  ی الست است: »و إذ أخَذَ رَب
ذُرّیتََهُم و اشَهَدَهُم عَلی انَفُسِهِم ألسَتُ برَِبکُّم قالوُا بلَی شَهِدنا أن تقَُولوا یوَمَ القِیمَةِ إناّ کُنّا عَن هذا 
غافلِین« )أعراف/ 172(. زمانی که آدم آفریده شد، فرزندان او از صُلب او به صورت ذرّات خردی 
بیرون آمدند. خداوند آن  ها را مورد خطاب قرار داد: ألست بربکم؟ )آیا من پروردگار شما نیستم؟( 
همگان قبول کردند و به ربوبیّت خداوند گواهی دادند )طبرسی، 1380: 5/ 197(. در تفاسیری 
که از این آیه وجود دارد، به عهد بستن حق تعالی با ارواح چندان اشاره  ای نشده است. اما عارفان 
طرف پیمان را در ازل، روح آدمی می  دانند و معتقدند که خداوند از ارواح به یگانگی خود گواه 
گرفت )بحرانی، 1389: 4/ 347(. مولوی نیز بر همین عقیده است و مخاطب ألست بربکم را ارواح 
می  داند. در نوشتار حاضر کوشیده شده است تا حدّی دیدگاه  های مختلف مفسّران در مورد آیه  ی 
الست و اهداف آن ذکر گردد. جنبه  های مختلف مفهوم الست در غزلیّآت شمس برّرسی و برداشت 
عرفانی مولوی از این مفاهیم روشن می  شود. در این جستار به شیوه  ی استفاده  ی مولوی از الست و 
نحوه  ی انعکاس مفهوم آن در غزلیّات شمس می  پردازیم. آیه  ی الست به صورت عین لفظ و نیز به 
صورت معنا و مفهوم و به شیوه  ی اقتباس و تلمیح منعکس شده است. اقتباس عبارت است از درج 
حدیث، آیه، مَثَل و یا گفته  ی دیگران در ضمن کلام و شعر )محبّتی، 1380: 89(. در این جستار 
هم اقتباس از آیه  ی الست وجود دارد و هم اشاراتی به مفهوم آن )یعنی: تلمیح(. نوعی از اقتباس، 
استفاده  ی ادبی است یعنی اخذ کلماتی از آیات و ساختن ترکیب  هایی از کلمات قرآنی به صورت 

ترکیب  های وصفی، اضافی و تشبیهات و استعارات )حیدری، 1387: 28(.
پاسخ بلی به خطاب ألست، همان پذیرش امانت عشق الهی است اقرار به یگانگی حق، از روی 
عشق بوده است که بلایا و مصائب راه دشوار عشق را بر جان خریده است. پس پیوند میان عشق 
ازلی و نتیجه  ی بلی گفتن آدمی به خطاب »ألست بربکّم« است و در روز ألست  و بلا پیوندی 

سرنوشت تمام کائنات تا قیامت رقم خورده است )پورنامداریان، 1369: 1/ 257-142(. 
سخن گفتن از این  که مولوی در غزلیّات شمس، تصویر  های زیبا  تری با مفهوم ألست ایجاد کرده 
است، کار آسانی نیست. اما در یک برّرسی که ما تصویر  های ألست در غزلیّات شمس را با مثنوی 
معنوی و آثار سعدی مقایسه کردیم، به این نتیجه رسیدیم که تعداد واژگان ألست در غزلیّات 
شمس در مقایسه با شش دفتر مثنوی و آثار سعدی )بوستان، گلستان، غزلیّات و مواعظ(، تقریباً 
چند برابر است و تصویر  گری با واژه  ی ألست در غزلیّات شمس از جایگاه ویژه  ای برخوردار است. 
ترکیب  هایی که با واژه  ی ألست در مثنوی و آثار سعدی به کار رفته است، شامل ترکیب  های ساده 
و پر  کاربرد است که معمولاً هر شاعری از آن  ها استفاده کرده است مانند: روز الست، عهد الست، 
ساقی ألست، جام ألست، خلوت  سرای الست، بانگ الست و مواردی از این قبیل. درست است که 
در غزلیّات، این تراکیب نیز مشهود است، اما ترکیب  های الست عشق، نور الست، وحدت الست، 
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شمع الست و مهر است را هم می  توان در آن یافت که مثنوی و آثار سعدی فاقد این موارد هستند.
پیشینه  ی تحقیق

برای موضوع پژوهش، کتابی مستقل نگاشته نشده است؛ اما چندین مقاله وجود دارد که به تفسیر 
اشاره  با موضوع دارند،  نزدیک  ارتباطی  به چند کتاب و مقاله که  اینک  آیه  ی ألست می  پردازد. 

می  کنیم:
1- »ألست در غزلیّات شمس و شبکه  ی روابط معنایی آن با آفرینش، ذکر و سماع«، علی محمدی 
آسیابادی. 1390؛ این مقاله یکی از ارزنده  ترین مقالات در این مورد است که نخست در مورد آیه  ی 
ألست توضیحاتی آورده؛ به روایت  ها و دیدگاه  هایی اشاره کرده است؛ سپس به توضیح و تبیین 

نمونه  هایی از ابیات غزلیّات پرداخته است. 
2- تصویر  گری در غزلیات شمس، سیّد حسین فاطمی، 1379؛ این کتاب نمونه  هایی از تشبیه، 

استعاره، مجاز و کنایه را در غزلیّات شمس توضیح داده است.
3- »عهد ألست، عقیده  ی ابو  حامد غزالی و جایگاه تاریخی آن«، نصرالله پور جوادی، 1369؛ در 
این مقاله به مواردی چون عالم ذر، عقیده  ی عامّه  ی اهل سنّت، تفسیر شیعی، سابقه  ی عهد الست 
در تصوّف، پاسخ دیگران به پرسش  هایی که از ابو  حامد کرده  اند، عقیده  ی ابو  حامد، محبّت ازلی و 

مواردی از این قبیل پرداخته شده است.
1389؛  اورنگ،  زهرا  و  شفق  اسماعیل  هفتم«،  قرن  عرفانی  متون  در  ألست  آیه  ی  »بازتاب   -4
نویسندگان این مقاله، نخست توضیحات و دیدگاه  هایی در مورد ألست ارائه می  دهند. سپس به 
برّرسی بازتاب این آیه در مثنوی، غزلیّات شمس، بوستان و غزلیّات سعدی، اشعار فخر  الدین عراقی 

و مرصاد  العباد می  پردازند.

2-بحث و بررسی
2-1-آیه ی ألست و دیدگاه  هایی در مورد این آیه:

بحث  های مهمی پیرامون این آیه مطرح شده است و در مورد تفسیر آن بین علما، عرفا و مفسّران 
اختلافات زیادی وجود دارد و هر کدام به نوعی به تفسیر و تأویل پرداخته  اند. برخی پیمان ألست 
را یک پیمان فطری می  دانند، برخی از ذریتّ سیاه و سفید سخن آورده  اند، و گروهی دیگر، حتی 
مکان ألست را نیز مشخص کرده  اند؛ مثلًا اهل سنّت  وادی نعمان را محل عهد ألست می  دانند، 
از نظر کلبی در محلی بین مکّه و طایف بوده است. برخی مخاطب خداوند را »عقل«، »ذریاّت« 
و برخی دیگر مخصوصاً عرفا، مخاطب ألست را روح عنوان کرده  اند. در مقابل همه  ی این موارد، 
کسانی هستند که وجود عالم ذر را نمی  پذیرند از جمله ابو  حامد محمد غزالی. ما در این پژوهش به 

دیدگاه  های مختلفی در مورد آیه  ی ألست اشاره می  کنیم:
1- به باور گروهی از مفسران، پیمان ألست یک قرارداد تشریعی است که میان انسان  های آگاه 

و آفریدگار هستی بسته شده است )طبرسی، 1380: 200(.

بررسی بازتاب آیه  ی »الست« و مفهوم عرفانی آن در غزلیّات شمس
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2- به عقیده  ی گروهی دیگر از جمله رمانیّ، ابو  مسلم و ابن  اخشید، منظور از این پیمان، پیمان 
فطری و تکوینی است؛ یعنی آفریدگار، فرزندان انسان را از صُلب پدران به قرارگاه رحم مادران 
انتقال می  دهد و طبق نظام آفرینش، آن  ها را به تدریج به سوی کمال سوق می  دهد )همان: 200(.

3- از دیدگاه برخی دیگر، خداوند گروهی از فرزندان آدم را آفرید و به آنان خرد ارزانی داشت و 
آن  گاه از آنان بر بی  همتایی خود اقرار گرفت و آنان به بندگی در مقابل آفریدگار اقرار کردند تا در 

روز رستاخیر نگویند: دچار غفلت شده اند )همان: 203-202(.
4- مُقاتل نخستین مفسّری است که به این آیه توجه کرده است، همچنین تفسیر مُقاتل قدیمی  ترین 
سندی است که داستان ذریاّت سفید و سیاه در آن آمده است )پور  جوادی، 1369: 8(. به تفسیر 
او خداوند از پهلوی راست آدم، ذریتّی سفید  رنگ برون آورد و به آنان گفت: اینان به رحمت من به 
بهشت خواهند رفت؛ سپس از پهلوی چپ آدم، ذریتّی سیاه  رنگ بیرون آورد و به آنان گفت: اینان 

در خور آتش  اند و اصحاب المشئمه  اند )نویا، 1373: 48(.
5- مطابق سی و شش روایت که محمد بن جریر طبری نقل کرده است، خداوند پس از آفرینش 
آدم، دست بر پشت او کشید و ذریتّ آدم به شکل مورچگان بیرون ریختند، آنگاه آن  ها به یگانگی 
خداوند اقرار کردند. سپس آن  ها که از جانب راست آدم بیرون جهیدند، سپید  گونه بودند، اینان 
مؤمنان و نیک  بختانند و آن  ها که از جانب چپ بیرون آمدند، سیاه  گونه بودند و اینان کافران و 

سیاه  بختانند )فروزانفر، 1388: 3/ 859(.
6- در مقاله  ای با عنوان »عهد ألست، عقیده  ی ابو  حامد غزالی و جایگاه تاریخی آن« آمده است که 
گروهی از اهل تفسیر، نزول آیه  ی ألست را در شأن یهودیان می  دانند، به این دلیل که برخی از 
یهودیان پس از اسلام آوردن، دوباره منکِر رسالت حضرت محمد )ص( شدند، یعنی بعد از ایمان 
کافر شدند )پور  جوادی، 1369: 7(. آیه  ای مرتبط با این مورد: »یوَمَ تبَیَضُّ وُجُوهٌ وَ تسَوَدُّ وُجُوهٌ فَامََّا 

الَّذینَ اسوَدَّت وُجُوهُهُم اکََفَرتمُ بعَدَ ایمانکُِم فَذُوقُوا العَذابَ بمِا کُنتُم تکَفُرُونَ« )آل عمران/ 106(.
7- ابو  حامد محمد غزالی دیدگاهی متفاوت از دیگران دارد، او وجود عالم ذر یا ألست را قبول ندارد 
و نظرش این است که وجود انسان با ورود او به این عالم دنیوی آغاز شده است و پیش از وجود 
در این عالم، در جای دیگر نبوده است. غزالی فقط حیات دنیوی و جهان آخرت را باور دارد، وجود 
عالم سومی را که در آن خداوند با انسان پیمان بسته باشد و بر این عالم مادی، تقدّم زمانی داشته 
باشد، نمی  پذیرد )سلطانی، 1389: 94-95(. صاحب المیزان در مقابل این عقیده  ی ابو  حامد غزالی، 
دیدگاهش این است که کلمه  ی »إذ« در آیه  ی ألست بیانگر این است که زمان آفرینش بر زمان 
خطاب تقدّم دارد و خطاب به پیامبر و افراد انسانی است؛ پس این عهد، قبل از ورود انسان به عالم 

دنیا بوده است )طباطبایی، 1367: 419-418(.
علاوه بر موارد بالا، در این  که این پیمان با چه کسی بسته شده است نیز اختلاف وجود دارد که 
آیا این پیمان با ذریاّت آدمی بسته شده است یا با روح انسان یا عقل. نظر کلی بر این است که این 
پیمان میان ذریاّت آدمی و پروردگار، قبل از ورود انسان به این عالم، در عالم ذر بسته شده است. 
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اما عرفا این میثاق را با ارواح می  دانند به طور مختصر به چند مورد اشاره می  کنیم. 
الف- بسیاری از اهل سنّت و جماعت میثاق ألست را میان انسان و خدا می  دانند و بر این عقیده  اند 
که خدای متعال در وادی نعمان، کنار عرفات یا در دهناء، جایی در سرزمین هند، ذرّه  هایی را که از 
پهلوی چپ و راست آدم بیرون آورده بود، مورد خطاب قرار داد آیا من پروردگار شما نیستم؟ )ألستُ 
بربکُم( همگان بلی گفتند؛ منتها نیک  بختان )همان ذرّه  هایی که از پهلوی راست آدمی بیرون آمده 
بودند و اهل بهشت بودند( به طوع و رغبت پذیرفتند؛ اما تیره  بختان )ذرّه  هایی که از پهلوی چپ بیرون 
آمده بودند و اهل دوزخ بودند( از روی تقلید بلی گفتند و از ته دل به پروردگاری و یکتایی خداوند 

اقرار نکردند )دایره  المعارف تشیّع، 1368: 2/ 310-309(.
ب- کلبی، میثاق ألست را میان مکّه و طایف می  داند. و سُدّی عقیده دارد آن در آسمان بود که خدای 
تعالی دست بر پشت آدم بمالید و از پهلوی راست آدم، فرزندانی هم  چون مروارید سپید بیرون آورد 
و رحمت بهشت ارزانی داشت، سپس از پهلوی چپ آدم، فرزندانی سیاه بیرون آورد و در خور دوزخ 
دانست )رازی، 1378: 9/ 5-6(. با این سخنان مشخص شد که سُدّی بر این عقیده است که عهد 

ألست، میان ذریاّت آدمی و خداوند بسته شده است و سرنوشت انسان در ازل رقم خورده است. 
ج- امام علی )ع( در نهج البلاغه بحثی در مورد فریب خوردن آدم ، فرود او به این سرای و زادن 
فرزندان می  آورد و سپس علت بعث پیامبران را این  گونه تصریح می  کند؛ زماني که بیشتر خلق خدا از 
آن پیماني که پروردگار با آن  ها بسته بود، تخلّف نمودند و حقّ خدا را نشناختند، پروردگار از فرزندان 
آدم، پیامبرانی را برگزید و از آنان به زبان وحی پیمان گرفت که امانت او را نگه دارند و به ابلاغ 
درست فرامین الهی بپردازند )نهج البلاغه: خطبه1/ 5(. بنابراین از این سخنان امیر المؤمنین مشخص 
می  شود که خداوند با بشر عهد و پیمانی بسته است که  بندگان نا  سپاس آن عهد و پیمان را به باد 
فراموشی سپرده  اند و پیامبران مبعوث شده  اند تا از همگان بخواهند که حق میثاق فطرت را بگزارند. 
روایتی هست که برخی از قریشیان از رسول اکرم پرسیدند: چگونه از پیامبران پیشی گرفته  ای؟ پیامبر 
فرمود: زمانی که خداوند از پیامبران پیمان گرفت و آنان را بر خودشان گواه ساخت و گفت آیا من 
پروردگار شما نیستم؟ همگان گفتند: بلی. و من نخستین اقرار  کنندگان به پروردگارم که بلی گفت؛ 
به همین علت با وجود خاتم پیامبران بودن، با اقرار به ربوبیت حق از آنان سبقت گرفتم )بحرانی، 

.)349 /4 :1389
د- معتزله به پیمان انسان با خداوند در عهد ازل باور ندارند و می  گویند میثاق با کسی که وجود 
ندارد، غیر ممکن است و در اصل پیمان خداوند در عهد ألست، با قوّه  ی عقلیّه بوده است نه با انسان 

)مشرّف، 1384: 59(.
و- میبدی در کشف الاسرار مخاطب ألست بربکم را ارواح می  داند. فرمان آمد که ای پیامبر! »و ذَکّرهُم 
بأِیاّمِ الله« )ابراهیم/ 5(، بندگان ما که عهد خود فراموش کرده و راه نا  سپاسی پیش گرفته  اند، به یاد 
آن  ها بیاور، آن روز را که روح ایشان با ما عهد دوستی می  بست و ارواح و اشخاص دوستان از جام 

محبّت، شراب عشق می  آشامیدند )میبدی، 1376: 3/ 794(.
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و لکن آن تو را کی یاد باشد تو عهدی کرده  ای چون روح بودی  
 )مولوی، 1377: 1/ 252(

2-2- اهداف و تأثیرات پیمان ألست
پیمان ألست اهدافی داشته است؛ به چند مورد اشاره می  کنیم:

1- از فرزندان آدم گواهی گرفتند تا در روز رستاخیر نگویند: ما از این پیمان بی  خبر بودیم.
2- نگویند که پدران ما راه شرك را بر گزیدند و ما هم از آن  ها پیروی کردیم.

3- نگویند؛ چرا ما را به خاطر عملکرد پدران مشرکمان نابود می  سازی )اعراف/ 173و172(.
میثاق ألست علاوه بر اهدافی که ذکر شد، نتایجی نیز به همراه داشت که اشرف مخلوقات شدن 

انسان و رانده شدن شیطان از درگاه الهی می  تواند باشد.
تأثیرات خطاب ألست:

1. خطاب ألست عامل باز  دارنده از اطاعت نفس
2. خطاب ألست عامل کمال انسان  ها

3. خطاب ألست آغاز عشق  بازی خدا با بندگان
4. خطاب ألست عامل تطهیر

5. خطاب ألست مشهود حق و معرفت حقیقی اوست )سلطانی، 1389، 108-110(.
2-3-ازلی بودن سرنوشت آدمی

سرنوشت آدمیان ریشه  ای ازلی دارد و در روز ازل به مشیّت الهی معیّن شده است و گریز از آن 
محال است. هر کس از نعمت سعادت برخوردار شده است، تا ابد نیک  بخت و کام  روا خواهد بود و هر 
کس از فیض الهی محروم مانده است، سیاه  بخت خواهد بود. در روز ازل شور عشقی در دل ذرّیات 
آدمی افتاده است که به خطاب »ألستُ بربکّم« پاسخ بلَی داده  اند و پیمانی میان آن  ها و خداوند 
بسته شده است. تفسیر پیمان الست از یک سو، سرنوشت از پیش تعیین شده  ی انسان را امری 
مقدّر می  کند و از سوی دیگر پیوند دهنده  ی عشق الهی با سرنوشت ازلی انسان است )پورنامداریان، 

.)142 /1 :1369
روایتی هست که پیامبر اکرم فرموده است: امام علی )ع( قبل از دمیده شدن روح در بدن آدم، 
امیر  المؤمنین لقب یافت؛ یعنی خداوند در عالم ذر، مردم را بر نفس خودشان گواه گرفت و از آنان 
به ربوبیّت خود، پیامبری حضرت محمد )ص(، ولی و امیر بودن امام علی )ع( اقرار گرفت. اگر مردم 
از این امور اطلاع داشتند، هرگز منکر فضیلت امیر  المؤمنین نمی  شدند )بروجردی، 1380: 2/ 589(. 
این روایت دلیل صریحی بر ازلیّت سرنوشت است؛ یعنی خوب یا بد، نیکو  کار یا بد  کار بودن انسان 

و اهل بهشت یا دوزخ شدن او در ازل رقم خورده است: 
پیش از آن کاندر جهان باغ می و انگور بود

ما به بغداد جهان جان انا  الحق می  زدیم
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ما دهان  ها باز مانده پیش آن ساقی کزو
شهر تبریز ار خبر داری بگو آن عهد را
از شراب لا  یزالی جان ما مخمور بود

پیش از آن کین دار و گیر و نکته منصور بود
خمر  های بی خمار و شهد بی زنبور بود

آن زمان کی شمس دین بی شمس دین مشهور بود
)مولوی، 1377: 1/ 274(

از لحظه  ی بی  آغاز هستی یعنی در ازل، عشق و انسان کامل با هم بوده  اند. روح انسان کامل از 
بدو هستی وجود داشته است و جسم او بعد از روح آفریده شده است. بنابر دیدگاه مولانا و دیگر 
عرفا، انسان کامل کسی است که حقیقت روح اولیّه  ی خود را باز یافته و به وصال رسیده باشد. 
این بازگشت به الست است؛ یعنی همان جایی که روح اولیه را آن  جا دریافت کرده است. شراب 
سبب مستی می  شود؛ اما آدمی پیش از آن که شراب و انگور آفریده شود، از شراب ساقی هستی 
که در ازل بر او عرضه شد، مست و مخمور بود )سرمدی، 1390: 106-108(. قائلان نظریه  ی 
عالم ذر )عالمی که در آن خداوند از آدمیان بر ربوبیّت خود پیمان گرفته است( بر این اعتقادند 
که در ألست، سرنوشت  ها تا پایان جهان رقم زده شده است و هیچ تغییری در آن ممکن نیست 

)دایرة  المعارف تشیّع، 1368: 11/ 26(.
بدُ عمر را نام این  جا بت  پرست
لیک مؤمن بود نامش در الست

)مولوی، 1377: 2/ 455(
2-4- آیه  ی ألست و آیه  ی امانت

آیه  ای که ارتباط نزدیکی با آیه  ی ألست دارد، آیه  ی امانت است: »إناّ عَرَضنا الأمانهََ عَلیَ السّمَواتِ و 
َّهُ کانَ ظَلوماً جهولاً« )أحزاب/  الأرضِ وَ الجِبالِ فَابَیَنَ انَ یحَمِلنَها وَ اشفَقنَ مِنها وَ حَمَلهََا الإنسانُ إن
72(. )ما بر آسمان  ها و زمین و کوه  های عالم عرض امانت کردیم، همه از تحمّل آن امتناع ورزیده و 
اندیشه کردند و انسان )ناتوان( آن را بپذیرفت؛ انسان بسیار ستم  کار و نادان بود(. گویی پاسخ بلی 
به خطاب ألست، همان پذیرش امانت عشق الهی است که هر دو پیش از آفرینش رخ داده  اند. عشق 
همان بار امانت الهی است که انسان ظلوم و جهول با پذیرفتن بار طاعت و تکلیفی که آسمان  ها و 
زمین و کوه  ها از قبول آن ابا کردند، خود را سرگردان پهنه  ی هستی ساخت. عارف دل  آگاه، اشارت 
انسان  را منشأ عشق می  داند )کی  منش، 1366: 1/ 145(. ظلوم و جهول بودن  برَِبکُّم«  »ألسَتُ 
به خاطر بر دوش کشیدن بار سنگین امانت، برای او مذمّت و نکوهش محسوب نمی  شود؛ بلکه 
امتیازی برای انسان است؛ چون آدمی استعداد و قابلیتی داشته است که آسمان  ها و زمین و کوه  ها 
نداشتند، استعدادی که با تهذیب و تزکیه  ی نفس می  تواند به معرفت حق دست یابد و مقامش از 
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مقام فرشتگان هم فراتر رود. همان  گونه که آدمی با وجود آفریده شدن از خاك، به مقام خلیفه 
اللهی نائل شد و مسجود ملائک گردید در حالی  که فرشتگان از نور آفریده شده بودند و از این 
منزلت، بی  بهره ماندند. صاحب مرصاد العباد نیز معرفت حقیقی را خاصّ انسان می  داند: »و معرفت 
حقیقی جز از انسان درست نیامد، زیرا که ملک و جن اگر  چه در تعبّد با انسان شریک بودند، اما 
انسان در تحمّل اعباء بار امانت معرفت از جملگی کاینات ممتاز گشت... از این  ها درست نیامد بار 
امانت معرفت کشیدن الّا از انسان ]...[ « )نجم رازی، 1388: 39-40(. دو صفت ظلوم و جهول 
برای انسان در آیه  ی امانت، به علت فراموش کردن عظمت این امانت الهی است که با قابیل شروع 

شده است و هم  اکنون نیز ادامه دارد:
کجا شد عهد و پیمان را چه کردی

چرا کامل شدی در عشق  بازی
نشاط عاشقی گنجیست پنهان
ترا با من نه عهدی بود ز اول

امانت  های چون جان را چه کردی
سبک  روحی مرغان را چه کردی

چه کردی گنج  پنهان را چه کردی
بیا بنشین بگو آن را چه کردی

)مولوی، 1377: 2/ 985(
ابیات فوق اشاره به همان عهد و پیمان دارد که در ازل میان خداوند و انسان بسته شده است و 
انسان  ها آن را فراموش کرده  اند و راه غفلت پیش گرفته  اند. تنها جانی که عشق در آن جای گرفته 
باشد و به نور معرفت روشن شده باشد، توانایی تحمّل این فیض الهی، یعنی امانت را خواهد داشت 
)فروزانفر، 1388: 3/ 759(. متشرعین قرآن و صلات، و عدّه  ای از عرفای دل  آگاه، امانت الهی را 
همان موهبت عشق می  دانند که در جان  های تابناك است )کی منش، 1366: 1/ 161(. مولوی نیز 
این عهد و پیمان بین خداوند و انسان را حاصل عشق می  داند. انسان در نظر او، حامل امانت الهی 

یعنی عشق است و اگر عشق نبود، هیچ مخلوقی هستی نمی  یافت )نصر اصفهانی، 1377: 40(.
2-5- نگاه تأویلی عرفا به مسأله  ی ألست

عرفا عقیده دارند که در ازل، مخاطب »ألسَتُ برَِبکُّم«، ارواح بودند و پروردگار با روح آدمی پیمان 
بسته است. معنی رمزی »ألسَتُ برَِبکُّم« بر بنیاد دیدگاه عرفانی، به معنی تجلّی خدا با صفت جمال، 
بر روح است. معنی رمزی »بلَی شَهِدنا«، اشتیاق روح به معشوق )خدا( و میل به حُسن اوست؛ وقتی 
در عهد ازل حق تعالی با حُسن خود بر ارواح تجلّی یافت، ارواح شیفته  ی جمال او شدند، بدین 

ترتیب میثاق بین عاشق و معشوق بسته شد )دایره  المعارف تشیّع، 1368: 2/ 311(.
روح ز روز الست بود ز روی تو مست
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چند که از آب و گل بود پریشان تو
)مولوی، 1377: 2/ 825(

ماجرایی رفت جان را در الست
باز  گو آن ماجرا را باز  گو

)همان: 2/ 820(
فروزانفر در شرح مثنوی شریف، به دیدگاه زمخشری و تسُتری در مورد ألست اشاره می  کند: 
او  به عقیده  ی  نوعی تمثیل می  داند،  را مفید  آیه  این  ابوالقاسم محمود بن عمر زمخشری  الف( 
»اقامه  ی دلائل حسّی و عقلی از سوی خداوند؛ بدین  گونه که فرزندان آدم را بیرون آورده و یگانگی 
خدای را بدیشان نموده  اند، در صورت تمثیلی بیان شده است« )فروزانفر، 1388: 3/ 860(. ب( 
سهل بن عبدالله تسُتری ذریهّ  ای را که در آیه  ی ألست از آن سخن به میان آمده است، سه قسم 
می  داند:1- محمد مصطفی )ص( 2- آدم 3-ذریتّ آدم. به شکل دیگر گفته است که این ذریتّ، 

همان انبیا بودند که خداوند برای ابلاغ فرمان  هایش از آنان پیمان گرفت )همان: 3/ 860(.
2-6-تفسیر مولوی

2-6-1- تفسیر عرفانی مولوی از ألست
در میان عارفان، هیچ کسی به گستردگی مولوی، آیات قرآن را در آثار خود نگنجانیده است. دریافت 
عارفان از مفاهیم قرآنی مانند دیگران نیست. دریافت عرفانی برای عارفان، نوعی دریافت شهودی 
است و تنها زمانی برای عارف حاصل می  شود که چنان تأمّل ژرف و عمیقی داشته باشد که در 
معارف و بطون آیات غرق گردد. عارف آگاهی که چشم دلش باز می  شود، هر کجا می  رود و به هر 
چیزی که می  نگرد، جلوه  های عمل و فعل الهی را مشاهده می  کند. هر پدیده  ی عادّی، خاطرات 
روحانی را برای او بر  می  انگیزاند. برداشت عرفانی از آیات قرآنی، شیوه  ای از تفسیر است که در آن 
عارفان با استنباط، معنای ظاهری آیات را متناسب با آن  چه پیش و پس از آن می  آید، به معنایی 
باز  می  گردانند )شجاعی، 1390: 444(. مولوی از جمله شاعران گرانقدری است که علاقه  ی خاصی 
اثبات این سخن مراجعه به اشعار مثنوی و غزلیّات شمس  به آیه  ی ألست نشان می  دهد، برای 
از جمله مثنوی، غزلیّات شمس، دیوان  آثار منظوم عرفانی قرن هفتم  کفایت می  کند. در میان 
فخر  الدین عراقی، اشعار عرفانی سعدی،  و ... بسامد استفاده از این آیه در غزلیّات شمس گسترده  تر 

است )شفق، 1389: 38(.
بلا کنیم ولیکن بلی اول کو

که آن چو نعره روح است وین ز کوه صدا
)مولوی، 1377: 1/ 96(

»بلی« همان پاسخ آدمی به خطاب پروردگار است که حاصل عشق بوده است و آدمی بلا و مصیبت 
عشق را به جان خریده است. شاعر در بیت فوق، بلی گفتن در روز ازل را همانند نعره و بانگ روح 
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دانسته است. پس آن بلی گفتن ازلی است و ارتباط با روح آدمی دارد؛ لیکن بلی گفتن در این 
جهان مادی، انعکاسی از آن بلی است؛ چون هر چه در این جهان وجود دارد در حقیقت سایه و 
عکسی از عالم بالا است. در مورد پیمان الست، این  که آیا خطاب پروردگار به ذرّیات آدمی یا روح 
انسان بوده است، عقاید مختلفی وجود دارد؛ بسیاری می  گویند که در روز الست، پروردگار با ارواح 
آدمی پیمان بسته است. عرفا نیز همین عقیده را دارند و می  گویند در روز ازل، مخاطب »ألسَتُ 
برَِبکُّم« ارواح بودند )دایرة  المعارف تشیّع، 1368: 2/ 311(. مولوی نیز بر این باور است که خدای 
عزّ  و  جّل در عهد الست، ارواح آدمیان را مورد خطاب قرار داده است و این ارواح بوده  اند که به ربوبیّت 
و حقانیّت باری تعالی اقرار کرده  اند. همان  طور که از بیت فوق نیز بر  می  آید؛ هر چیزی که در این 
عالم موجود می  باشد؛ عکس و سایه  ای از عالم دیگر است. ابیات بسیاری در مثنوی و غزلیّات شمس 

وجود دارد که این موضوع را اثبات می  کند:
آن ندایی کاصل هر بانگ و نواست

ترُك و کُرد و پارسی  گو و عرب
خود چه جای ترُك و تاجیک است و زنگ

هر دمی از وی همی  آید الست
گر نمی  آید بلی زیشان ولی

ز آنچ گفتم من ز فهم سنگ و چوب
خود ندا آن است و این باقی صداست

فهم کرده آن ندا بی گوش و لب
فهم کردست آن ندا را چوب و سنگ

جوهر و اعراض می  گردند هست
آمدنشان از عدم باشد بلی

در بیانش قصّه  ای هُش دار خوب
)مولوی، 1388: 3/ 858-857(

را  الهی  فعل  تجلّی  می  رود،  که  جا  هر  و  است  حق  وجود  از  چیز  همه  که  می  داند  مولوی 
مشاهده می  کند که به وحدت و یگانگی حق تعالی دلالت دارد )شیمل، 1386: 48(. هر ندایی که 
ما می  شنویم، از جانب حق است؛ این آواز  ها انعکاس ندای حق است. هر موجودی ندای حق را 
متناسب با توان و استعداد خود در  می  یابد و علاوه بر بشر، چوب و سنگ نیز آن را به گوش هوش 
فهم می  کنند. عبارت »الست« در این ابیات به معنی آغاز هستی و همراه با کلمه  ی »بلی« به معنی 
اذعان آفریدگان به پروردگاری حق است. مولانا خطاب »ألسَتُ برَِبکُّم« را قبل از خطاب به أمر 
»کُن« می  داند. معنی سخن مولانا در این بیت این است که همواره رابطه  ی آفریننده و آفریدگان 
جریان دارد و پروردگار به آفرینش خود ادامه می  دهد و جواهر و اعراض را می  آفریند بنابراین سؤال 
»ألسَتُ برَِبکُّم« مختصّ زمانی خاص نیست و از جانب او همواره تکرار می  شود؛ درست است که 
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جواهر و اعراض لفظ »بلی« را مانند ما به زبان نمی  آورند؛ ولی همین  که از عدم به وجود می  آیند، 
این همان پاسخ بلی دادن به حق و اقرار به یگانگی و وحدت اوست )فروزانفر، 1388: 3/ 857-

.)862
جان عاشق لا مکان و این بدن سایه الست
آفتاب جان به رقص و این بدن پا کوفته

)مولوی، 1377: 2/ 867(
جان عاشق و روح الهی؛ یعنی همان روحی که خداوند در انسان دمیده است )وَ نفََخْتُ فیِهِ مِن 
رُّوحِی(، گرفتار مکان نیست و لا  مکان است، چون جلوه  ای از حق تعالی است. از آن  جایی که خداوند 
مقیّد به مکان نیست، پس روح عاشق نیز به قید و بند مکان گرفتار نیست. مولانا گوشزد می  کند 
که جان عاشق، جانی است که خداوند روز الست به انسان داده است و این بدن سایه  ای از آن 
الست است. روح که از عالم بالاست و سایه  ی آن بر زمین افتاده است، مانند آفتاب در رقص است و 
نشاط دارد و می  خواهد به اصل خود باز  گردد و این بدن گرفتار رنج و درد است و زیر پا مانده است.

هر بشری که صاف شد در دو جهان وُرا دلی
عالم خاك هم  چو تل فقر چو گنج زیر او

چشم هر آنک بسته شد تابش حرص خسته شد
دید غرض که فقر بدُ بانگ الست را بلی
شادی کودکان بوُد بازی و لاغ بر تلی

وانک ز گنج رسته شد گشت گران و کاهلی
)مولوی، 1377: 2/ 913(

نخست تعریفی از فقر می  آوریم: »فقر« عبارت است از بی  چیزی و ساختن به حداقل نیاز  های 
زندگانی )نسفی، 1379: 327(. فقر در نزد عرفا نیازمندی به باری تعالی و بی  نیازی از غیر اوست. 
الحَمید« )فاطر/  الغَنیُ  هُوَ  وَ اللهُ  الفُقَراءَ إلی اللهِ  الناسَ أنتُم  ایُّهَا  در آیه  ی شریفه آمده است: »یا 
16(. مولوی در این ابیات از فقر سخن می  گوید و آن را چون گنجی زیر خاك می  داند که از چشم 
ظاهربینان و سطحی  نگران ناپیداست. صافی  دلان پی برده  اند که غرض از پاسخِ بلی گفتن به ندای 
الست، پاسداشت و گزینش فقر است. گنجِ فقر با ویران کردن تلّ عالم خاکی حاصل می  شود؛ یعنی 
چشمِ حرص را به روی گنجِ مادون و مادّی بستن. باید چشم خود را به روی تابشِ حرص ببندیم 
تا تأثیری در ما نکند و تابش زرق و برقِ ظاهری آن چشم ما را نفریبد. کسی که گنجِ راستین فقر 
را رها کند، حاصلش گران  جانی و کاهلی است. مولوی به عهد ألست نیز اشاره  ای می  کند و هدف از 

پاسخ »بلی« دادن به خطاب »ألسَتُ برَِبکُّم« را فقر می  داند:
من باده نیستی چنان خوردستم
کز روز ازل تا به ابد سر  مستم
)مولوی، 1377: 2/ 1423(
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این فقری که مولوی از آن سخن می  گوید در این فقر مادّی خلاصه نمی  شود؛ از منظر مولوی، 
فقر آن است که آدمی با تزکیه و تهذیب نفس، دلش را از آرزو  های نفسانی به دور دارد، به سوی 
حقیقت برود و دل خود را از تعلقّات دو جهانی مبرّا سازد، از هستی مجازی خود برهد و از خویشتن 

خویش جدا شود:
درویش ز خویشتن تهی شد

پرُ ده تو شراب فقر پرُ ده
)مولوی، 1377: 2/ 863(

عاشقانی که با  خبر میرند
از الست آب زندگی خوردند

پیش معشوق چون شکر میرند
لاجرم شیوه دگر میرند

)همان: 1/ 363(
منظور از »با  خبر مُردن عاشقان« همان مرگ اختیاری است، اینان فقط به وحدت و یگانگی حق 
ایمان دارند و به ترك ما  سوی  الله می  پردازند. مرگ اختیاری مورد علاقه  ی عرفاست. مرگ برای این 
عاشقان، شیرین و لذّت  بخش است؛ چون با ایمان به وحدت حق تعالی و ترك ما  سوی  الله، به وصال 
معشوق می  پیوندند. آن  ها انسان  های آگاهی هستند، که مرگ اختیاری را بر  می  گزینند تا زود  تر به 
وصال حق برسند. حیات عارفان نیز مانند دیگران از روز الست آغاز شده است؛ اما چون آنان هر 
چه غیر خداست را فراموش کرده  اند، مرگشان با بقیه کاملًا متفاوت است. مرگ برای دیگران تلخ و 

نا  گوار است در حالی  که برای آنان شیرین است.
گفت السَت و تو بگفتی بلی

سرّ بلی چیست که یعنی منم
هم برو از جا و هم از جا مرو
شکر بلی چیست کشیدن بلا

حلقه  زن درگه فقر و فنا
جا ز کجا حضرت بی  جا کجا

)همان: 1/ 107(
کسی که در روز ألست با خداوند پیمان بست؛ باید بلا  ها را تحمّل کند، رازی که در این »بلی« 
گفتن نهفته است، برگزیدن فقر و فنا در پیشگاه خداوند است. به طور کلی مولوی علاوه بر مفهوم 
ألست در تفاسیر قرآنی به مفهوم عرفانی آن نیز توجه داشته است و تعابیر زیبایی را ارائه می  دهد.
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2-6-2-پیوند میان عشق و بلا
هر موجودی در راه عشق زمانی به کمال دست می  یابد که فارغ از رذایل و تعلّقات مادّی باشد، علاوه 
بر ترك تعلّقات، از هستی موهوم خود نیز جدا شود، خود را در میان نبیند و با فنای کامل به بقای 
جاویدان نائل شود )صبور، 1384: 310(. عشق، یکی از پدیده  های معنوی بشری است و هر انسانی 
پرتوی از آن را در درون خود دارد )همان: 406(. عشق در حقیقت همان بلاست و هیچ ارتباطی 
با راحت و آسایش ندارد. عشق زمانی به کمال می  رسد که معشوق بلای عاشق گردد. احمد غزالی 
عشق را امری جبری می  داند و معتقد است که اختیار را در حریم عشق جایی نیست. بارگاه عشق، 

ایوان روح است که در ازل ارواح با ألست بربکم مخاطب واقع شده  اند )غزالی، 1359: 53-17(.
بلاست عشق منم کز بلا نپرهیزم
مرا رفیقان گویند کز بلا پرهیز

چو عشق خفته بود من شوم بر  انگیزم
بلا دل است من از دل چگونه پرهیزم

)غزالی، 1359: 17(
همان  گونه که غزالی نیز عقیده دارد، عشق با راحت و آسایش هیچ سنخیتی ندارد و کاملًا نقطه 
مقابل هم قرار دارند. عاشق باید در راه رسیدن به معشوق خود، درد و رنج  های بسیاری را متحمّل 

شود. مولوی نیز مصاحبت عشق و آسایش را در طریق عشق  بازی غیر ممکن می  داند:
عشق تو و آنگهی سلامت

ای دشمن ننگ و دشمن نام
)مولوی، 1377: 1/ 571(

پیوند میان عشق و بلا پیوندی ازلی و نتیجه  ی بلی گفتن آدمی به خطاب »ألسَتُ برَِبکُّم« است 
)پور  نامداریان، 1369: 1/ 257( جان  هایی که در روز ازل به خطاب الست پروردگار بلی گفتند، بلای 
عشق او را به جان خریدند. شکر بلی گفتن انسان به ندای الست خداوند، که ناشی از تجلیّ او بر 

دل  های عاشقان است، تحمّل مشتاقانه  ی محنت و بلا در این دنیاست:
الست عشق رسید و هر آن که گفت بلی

گواه گفت بلی هست صد هزار بلا
)مولوی، 1377: 1/ 98(

عشق من و روی تو از عهد قدم بوده است
روی من از اول بد بر روی تو بنهاده

)همان: 2/ 854(
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زین راه نا  بدید معما کی بوُ برد
آنک از شراب عشق ازل خورد یا چشید

)همان: 1/ 326(
عشق امری ازلی است که از ابتدای آفرینش و از همان روز الست وجود داشته است. مولانا بر 
این اعتقاد است که عاشقان از روز الست، مست شراب عشق الهی هستند. این عشق همان  گونه 
که ازلی است، ابدی نیز خواهد بود؛ زیرا عشق عاشقان روحانی است نه جسمانی. با مرگ از بین 
نمی  رود. کسی که مست باده  ی الست باشد، عاشق حق است. پاکانی که ندای الست را در روز ازل 
با گوش جان شنیده  اند، با همان خطاب پروردگار مست شده  اند؛ مستیی که تا ابد جاویدان خواهد 

ماند.
در  آمد آتش عشق و بسوخت هر چه جز اوست

و خاصه عشق کسی کز الست تا به کنون
چو جمله سوخته شد شاد نشین و خوش می  خند

نبوده است چنو خود به حرمت پیوند
)مولوی، 1377: 1/ 350-349(

احمد غزالی عشق را ازلی می  داند. و بر این اعتقاد است که هرگز عشق کاملًا به کسی روی 
نمی  نماید؛ چون او مرغ ازل است و مسافر ابد. هر خانه  ای آشیان او را نشاید )غزالی، 1359: 12(.

پیش از آن کاندر جهان باغ می و انگور بود
از شراب لا  یزالی جان ما مخمور بود

)مولوی، 1377: 1/ 274(
در روز ازل سرنوشت آدمی را رقم زده  اند، هر کس از نعمت سعادت برخوردار شده است، تا ابد 
نیک  بخت و کام  روا خواهد بود و هر کس از فیض الهی محروم مانده است، سیاه  بخت خواهد بود. 
در تفسیر قرآنی و زبان عرفانی پلُ نویا به این موضوع اشاره شده است که خداوند ذرّیات آدمی را 
از پهلوی چپ و راست او آفرید، ذرّیاتی که از پهلوی راست آدم، بیرون آورد و سفید   رنگ بودند، 
وعده  ی بهشت و رحمت به آن  ها داده شد و آن  هایی که از پهلوی چپ آدم بیرون آمدند و سیاه  رنگ 

بودند، آنان نزد خداوند بی  مقدار و در خور آتش  اند )نویا، 1373: 48(.
2-6-3-تصویر  سازی با واژه  ی ألست در غزلیّات شمس

مولوی شاعری است که گستردگی دامنه  ی خیال او  را نمی  توان با شعرای بزرگ دیگر مقایسه 
کرد. مولوی در اشعار خود چنان تصویر  سازی می  کند که این تصویر  سازی از هر شاعری بر نمی  آید. 
او حتی  نیست.  پوشیده  ما  بر  تصاویر شعری  اش  تنوّع  و  مولوی  خیال  دامنه  ی  بودن  شگفت  آور 
چنان  خود  هنری  نبوغ  و  نو  آوری  با  کرده  اند،  تصویر  سازی  آن  با  مکرّر  دیگران  که  را  مضامینی 
تصاویری از همان مضامین ساخته است که بسیار زیبا و متفاوت از تصاویر دیگران است. هنر  نمایی 
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او بیشتر در زمینه  ی تشبیه و استعاره است )فاطمی، 1379: 24(. اما بسامد تشبیه در اشعار مولوی 
بیشتر از سایر موارد است.

2-6-3-1- تصویر  های بیانی
در علم بیان سخن از مجاز، تشبیه، استعاره، و کنایه است. امّا از آنجا که با مفهوم ألست در غزلیّات 
شمس، مجاز و کنایه  ای به کار نرفته است و یا در بررسی اجمالی ما به چشم نیامده است، بنابراین 
ما در این جستار تنها به برّرسی تصویر  سازی مولوی در زمینه  ی تشبیه و استعاره با واژه  ی ألست 
می  پردازیم. همگان به آمیختگی زیاد قرآن و مثنوی واقفیم و کمتر بیتی در مثنوی می  توان یافت 
که مستقیم یا غیر مستقیم از مفاهیم قرآنی متأثرّ نباشد. علاقه  ی خاصّ مولوی به قرآن با نوعی 
انجذاب روحانی همراه بوده است. مولوی تنها در مثنوی نیست که از آیات الهی به طور گسترده 
بهره گرفته است، بلکه در سرودن غزلیّات، که در حالت شور و جذبه بوده است، باز هم الفت ذهن 
و زبان مولوی با قرآن به چشم می  آید و آیات قرآنی از اندیشه و زبان مولوی سرازیر می  شود. در 
بهره  گیری وسیع مولوی از قرآن، فقط این نیست که در بسیاری از ابیات او، به طور مستقیم یا غیر 
مستقیم تأثیر  پذیری از قرآن مشهود است؛ بلکه مضامین قرآنی چنان ذهن و اندیشه  ی مولانا را 
فرا  گرفته است که حتی زمانی  که می  خواهد تشبیهی به کار ببرد، تعبیرات قرآنی فضای ذهن او را 

پرُ می  کند و با آن تعابیر شروع به نقش  بندی می  کند )شجاعی، 1390: 48-34(.
تشبیه: تشبیه عبارت از ماننده کردن چیزی به چیز دیگر در صفت مشترك میان هر دو است 
و این صفت مشترك وجه شبه نام دارد )واعظ کاشفی، 1369: 106-107(. تشبیه در اشعار مولانا 
در مقایسه با تصویر  های ادبی دیگر، به وفور دیده می  شود. تصویر  های او با تشبیه، از جهت تنوّع 
و بدیع بودن بیشتر قابل توجه است. وجه شبه نیز در آن  ها از تازگی خاصّی برخوردار است. علتّ 

بسیار  یِ تشبیه در اشعار مولانا، آسان  یابی آن است )فاطمی، 1379: 29(.
آمد موج الست کشتی قالب ببست

باز چو کشتی شکست نوبت وصل و لقاست
)مولوی، 1377: 1/ 179(

بیت فوق یکی از ابیات مولوی است که ما شاهد تجربه  ی شهودی او هستیم. ألست به دریایی 
تشبیه شده است که موج آن از دریای ازلیّت الهی برخاسته است و کشتی تن را به وجود آورده 
است )یعنی ما هستی یافته  ایم(؛ دوباره وقتی که کشتی تن بشکند )یعنی بمیریم(، نوبت وصال و 
پیوستن به همان امواج ازلی خواهد بود؛ پس ما باید این کشتی را بشکنیم و از قالب مادّی خویش 
خارج شویم تا به لقای معشوق ازلی نائل آییم. در شکوه شمس ذیل این بیت آمده است: »الست، 
یعنی آن دمی که وحدت هنوز غلبه داشت، جان  ها از آن وحدت الست چون سیل بیرون جهیدند؛ 
اما آن  گاه که خطاب خداوند بار دیگر به گوش می  رسد، مسیر رودخانه  ها به دریا ختم می  شود« 
)شیمل، 1375: 350(. مولوی می  داند که همه چیز از حق تعالی آغاز می  شود که آدمی را یک بار 
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پیش از آفرینش خطاب قرار داد: »ألسَتُ برَِبکُّم«. در اشعار شهودی، مولانا گاه ماه را می  بیند که 
هنگام سحر عیان می  شود تا هم  چون عقابی که مرغی را صید می  کند، او را در چنگ بگیرد. ماه او 

را به پرواز در  می  آورد و مولوی می  تواند به شهود بی  کران قدسی برسد:
بر چرخ سحر  گاه یکی ماه عیان شد
چون باز برباید مرغی به گه صید

در خود چو نظر کردم خود را بندیدم
در جان چو سفر کردم جز ماه ندیدم
نهُ چرخ فلک جمله در آن ماه فرو شد
از چرخ فرود آمد و در ما نگران شد
بربود مرا آن مه و بر چرخ دوان شد

زیرا که در آن مه تنم از لطف چو جان شد
تا سرّ تجلیّ ازل جمله بیان شد

کشتی وجودم همه در بحر نهان شد
)مولوی، 1377: 1/ 243(

استعاره: استعاره در لغت به معنی عاریتّ خواستن است و در بدیع تشبیهی است که یکی از 
طرفین تشبیه حذف و دیگری ذکر می  شود )هادی، 1371: 123(. در استعاره، مانند تشبیه هر 
دو طرف تشبیه نمی  آید و فقط مشبّهٌ  به ذکر می  شود؛ بنابراین دریافت آن ساده نیست و احتیاج به 

تفکّر دارد.
میی اندر سرم کردی و دیگر وعده  ام کردی

که ساقی الستی تو قرار جان مستی تو
به جان پاکت ای ساقی که پیمان را نگردانی

درِ خیبر شکستی تو به بازوی مسلمانی
)مولوی، 1377: 2/ 919(

ساقی الست در این بیت استعاره از حضرت علی )ع( است و شکستن در خیبر قرینه  ای است 
که ما را متوجّه می  کند که ساقی الست در معنی دیگری به کار رفته است. چون در استعاره ما نیاز 

به قرینه  ی صارفه  ای داریم که ما را به معنی اصلی رهنمون شود.
چو از الست تو مستم چو در فنای تو هستم

چو مهر عشق شکستم چه غم خورم ز حرونی
)همان: 2/ 1119(

مستان الستیم به جز باده ننوشیم
بر خوان جهان نی ز پی آش و ثریدیم                        

)همان: 1/ 546(
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ای ز بگه خاسته سر  مست مست
مست شرابی و شراب الست

)همان: 1/ 199(
مست شود نیک مست از می جام الست

پرُ کن از می  پرست خانه خمّار را
)همان: 1/ 89(

مولانا بر این اعتقاد است که عاشقان از روز الست، مست شراب عشق الهی هستند. جام الست 
و باده  ی الست، شراب عشق و معرفت را گویند و مجازاً یعنی عشق. بندگان حق با بلی دادن به 
خطاب ألست پروردگار، عشق او را در دل خود جای داده  اند و مست شراب ازلی هستند. آدمی در 

روز ازل آن فضیلت را داشت که حق تعالی به پروردگاری خود از آنان گواهی خواست.
با پرّ بلی بلند می  پر

چون محرم گلشن الستی
)همان: 2/ 1009(

»پرّ بلی« اضافه  ی استعاری است. مولوی در این بیت »بلی« را در ضمیر خود، مکنیّاً به پرنده  ای 
تشبیه کرده است و سپس برای آن، پر داشتن و پرواز کردن را تخیّل کرده است. در استعاره  ی 
مکنیّه  ی تخییلیه، مشبّه با یکی از ملایمات مشبّه  به می  آید. »بلی« مشبّه و پرنده یا مرغ، مشبّه  به 
محذوف است و پر داشتن و پرواز کردن هم از صفات مشبّهٌ  به )پرنده( است. ذرّیات آدمی با بلی 
گفتن به خطاب ألستُ بربکّم، با جان و دل بلا را پذیرفتند؛ بلایی که خداوند به نشانه  ی لطف خود 
بر آنان نازل می  کند. بنابراین آدمی با این اجابت می  تواند به درجات عالی و به سوی خدا پرواز کند 

و به معرفت الهی دست یابد.
2-6-3-2- تصویر  های بدیعی

تصویر  های بدیعی شامل موارد بسیاری از جمله تناسب، تضاد، ایهام، التفات، مبالغه، لفّ و نشر، 
استخدام، جناس و خیلی صنایع دیگر است. از آن  جایی که مولوی با مفهوم الست چندان تصاویر 
بدیعی نساخته است، بنابراین ما در این جستار به برّرسی لفّ و نشر، جناس و حُسن تعلیل که با 
الست نمود یافته  اند، می  پردازیم. چون در قسمت بدیع، تصویر  سازی مولوی با مفهوم الست، تنها در 

همین سه صنعت مشهود است.
لفّ و نشر: در بدایع  الافکار در تعریف لفّ و نشر آمده است: »]...[ آن است که شاعر ذکر معدودی 
چند کند، بر سبیل تفضیل؛ و بعد از آن کلمه  ای چند ایراد نماید که هر یک از آن کلمات متعلّق 
به یکی از آحاد معدودات مذکوره باشد؛ و چون اول، کلمه  ای چند در هم پیچیده می  شود، و در 
ثانی  الحال، منتشر می  گردد، این صنعت را لفّ و نشرگفتند« )واعظ کاشفی، 1369: 143(. نمونه  ای 

از لفّ و نشر با واژه  ی ألست:
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دم به دم بحر دل و امت او
در خطابات و مُجابات بلی  اند و الست

)مولوی، 1377: 1/ 159(
خداوند در عهد ازل ذریاّت آدمی را مورد خطاب قرار داد: ألستُ بربکّم؟ )آیا من پروردگار شما 
نیستم؟( همگان اجابت کردند و بلی گفتند. مولوی با هنر  مندی شگرفی، کلمات الست و بلی را 
طوری در بیت به کار برده است که در عین اشاره به میثاق الست، از آرایه  ی لف و نشر نیز سود 
اول،  لفّ  بنابراین خطابات  بلی هستند.  مجابات  و  الست  در خطابات  آدمی  ذریاّت  است.  جسته 
مجابات لفّ دوم و بلی و ألست به ترتیب نشر دوم و نشر اول است؛ پس در این بیت با لفّ و نشر 

مشوّش مواجه هستیم.
جناس: جناس آوردن واژه  هایی هم  جنس در سخن، که از نظر لفظ، یکسان یا مشابه باشند؛ اما 

از نظر معنی متفاوت باشند )وحیدیان کامیار، 1390: 23(.
الصلا پروانه  جانان قصد آن آتش کنید
چون بلی گفتید اول در  روید اندر بلا

)مولوی، 1377: 1/ 66(
نقد الست می  رسد دست به دست می  رسد

زود بکن بلی بلی ور نکنی بلا رسد
)همان: 1/ 210(

»بلی« به معنی آری و بلا در معنی محنت و مصیبت است. مولوی با این دو کلمه، جناس 
زیبایی ساخته است. این نوع جناس، جناس مطرّف نام دارد که در آن دو رکن جناس فقط در حرف 
آخر مختلف  اند. این بلا به معنای سنگ محک آدمی است. آدمی تنها در صورتی می  تواند این بار بلا 
را بر دوش کشد که در روز ازل، به خطاب »ألست بربکّم« از روی صداقت، جواب بلی گفته باشد؛ 
و هر اندازه که مرتبه  ی او در ضیافت الهی بالا  تر بوده است، اندازه  ی رنجی که باید متحمّل شود، 
عظیم  تر خواهد بود )شیمل، 1375: 350-351(. تحمّل رنج و محنت عشق، آدمی را به کمال و 
وصال می  رساند. اعتقاد مولوی بر این است که از روز ازل، بلی و بلا را به هم آمیخته  اند؛ پس زندگی 

همواره با رنج و محنت است.
ادعایی  دلیلی  امری.  برای  خیال  انگیز  و  شاعرانه  دلیل  آوردن  از  است  عبارت  تعلیل:  حُسن 
برای زیبایی  آفرینی )وحیدیان کامیار، 1390: 132(. البته بیتی که ما برای حُسن تعلیل از مولوی 
اما در حقیقت تفسیر  آورده  ایم، درست است که دلیلی شاعرانه و خیال  انگیز محسوب می  شود؛ 

عرفانی مولوی از ألست، و نشان دادن عظمت آن است: 
گفت حبیب نادرست هم  چو الست و جنس او

تا که به پاسخ بلی چرخ دوار می  کند
)مولوی، 1377: 1/ 213(
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در روز ألست، زمانی  که خداوند از ذریاّت آدمی و به گفته  ی عرفا )از جمله مولوی( از ارواح 
پیمان می  گرفت، روح چنان در مقابل خطاب پروردگار از خود بی  خود شده بود که با تمام اشتیاق، با 
بلی دادن اقرار به وحدت حق کرد. مولوی معتقد است که در آن حین، آسمان نیز به خطاب ألست 
پروردگار، پاسخ بلی داده است. گفت حبیب )خداوند( یعنی امر او، از بس عظیم است که آسمان با 
این عظمت و بزرگی خود هم نتوانسته است از آن سر  پیچی کند و به دور خودش می  چرخد. مولوی 

گردان بودن آسمان را نتیجه  ی بلی گفتن آن به خطاب عظیم حق تعالی می  داند

3- نتیجه  گیری
تأثیر  پذیری از قرآن، کم یا زیاد در آثار تمام شاعران و نویسندگان ما مشهود است. این تأثیر گرفتن 
و به کار  گیری مفاهیم و مضامین آن در ضمن آثار، آنگاه به صورتِ هنرِ واقعی جلوه می  کند که آنان 
در بهره  گیری از آیات و مفاهیم قرآنی، نبوغ و نو  آوری خاصّی نشان دهند. شاعر باید چنان مهارتی 
داشته باشد که خلّاقیّت هنری خود را نشان دهد و از همان آیات و مفاهیم قرآنی چنان ترکیبات و 
مضامینی استخراج کند که از دست هر کسی بر  نیاید. این مهارت در متون عرفانی، بیشتر می  تواند 
نمود یابد؛ چون عارفان، جهان را دیگرگونه می  بینند و طرز فکر آنان با دیگران متفاوت است. آنان 
در دریای موّاج عشق الهی غرق گشته  اند. مفسّران دیدگاه  هایی در ضمن آیه  ی ألست دارند که با 
انسان  این است که مفسّران مخاطب ألست را ذریاّت  بارز  ترین تفاوت  دیدگاه عرفا تفاوت دارد، 
می  دانند در حالی  که عرفا مخاطب را ارواح می  دانند. در این جستار مشخّص کردیم که مولوی با 
مفهوم الست ترکیب  های زیبا  تری ساخته است. به صورت اضافه  ی تشبیهی: وحدت الست، الست 
عشق، باغ الست و شمع الست، و به صورت اضافه  ی استعاری: پرِّ بلی، نور الست و موج الست. مولوی 
بر این اعتقاد است که عشق امری ازلی است، و سرنوشت آدمیان نیز از ازل تا ابد در روز الست رقم 
خورده است و پاسخ بلی در روز الست را حاصل عشق می  داند. در نظر مولوی، انسان حامل امانت 

الهی یعنی عشق است. پس آدمی باید سختی  های راه وصال به معشوق را به دوش کشد.
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دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 

س 6،  ش2  )پـیـاپـی 13(،   پاییز   1394  

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه 
روانشناسان(

دکتر معصومه محمودی
   استادیار زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه علوم پزشکی مازندران

چکیده
خواب و رویا به سبب ماهیت سیال خود از دیر باز تاکنون مورد تاویل و تفسیر قرار گرفته است و 
از آن جا که عرفا نوعاً اهل تاویلاند، توجه آن ها به این مقوله چندان دور از انتظار نمینماید. دلیل 
دیگر توجه عرفا به خواب و رویا، می تواند آیاتی از قرآن کریم باشد که در آن ها از خواب و تعبیر آن 
سخن به میان آمده است؛ داستان قرآنی یوسف پیامبر)ع( معروف ترین این آیات است. نویسنده در 
این مقاله کوشیده است با توجه به متون مهم عرفانی مانند کشف المحجوب، مرصاد العباد، رسالهی 
قشیریه، مثنوی و ... دیدگاههای عرفای معروفی چون ابن عربی و کلابادی و.... به مقولهی خواب و 
رویا از دیدگاه عارفان اسلامی بپردازد و دسته بندی ای از آراء آنان به دست دهد. در پایان نیز به 
اشاره، خلاصهای از دیدگاه روان شناسان نام داری چون فروید و یونگ دربارهی خواب و رویا آورده 

شده و در مورد مشابهتها و تفاوتهای آن با دیدگاه عرفا  بحث گردیده است. 
واژگان کلیدی: خواب و رویا، عرفان، تاویل، قرآن کریم.
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1-مقدمه
خواب و رویا هم چون مقولهای اسرارآمیز و شگفت چنان ذهن و ضمیر آدمی را در طی اعصار و 
قرون به خود مشغول داشته که در گذر زمان دیدگاههای گوناگونی دربارهی ماهیت آن پدید آمده 
است. گروهی رویا را تجربیات واقعی روح دانستهاند که در جریان خواب از بدن جدا شده و به 
سیر و سیاحت میپردازد و گروهی دیگر آن را ملهم از خداوند و یا از ارواح خبیثه تلقی کردهاند. 
بعضی رویا را بروز و تظاهر هیجانات و انفعالات غیرمعقول ما فرض نموده و دستهای دیگر آن را به 

عالیترین و اخلاقیترین نیروهای ما منسوب کردهاند. )فروم، 1385 :33(
هم چنین تعبیر خواب و رویا از دیرباز بسیار مورد توجه بوده است و عدهای با ادعای فهمیدن 
زبان آن، آن را تعبیر میکردند. از آن جا که منشاء بسیاری از خوابها را خدایان و الههگان میدانستند، 
عموماً خوابگزاری کاری آئینی و روحانی قلمداد میشد. در ایران نیز از دورههای باستان تعبیر خواب 
و رویا روایی داشته است. بنا به گفتهی هرودوت »در دورهی مادها، مغان که نقش روحانی را بر 
عهده داشتند، خوابها را تعبیر می کردند.« )کیا، 1378: 7(  هم چنین »بنا بر ایلیاد، رویا در اختیار 

خدای آسمان است.« )همان: 66(
یونانیان باستان نیز در بئوس رسم شگفتی داشتند، آنان در کمرگاه کوهی ، شکافی را تعبیه 
کرده بودند که شخصی پس از قربانی کردن در آن می خوابید و آن گاه که از خواب برمی خاست و 
از شکاف بیرون می آمد،کاهنان آن چه را او دیده و شنیده بود، تفسیر کرده، بر لوحی می نوشتند.
)همان:71( »خوابگزاری عربی نیز بسیار مدیون یونان است و در عهد خلفای عباسی بود که نگارش 

و ترجمه ی خوابنامه ها و تعبیر الرویاها اوج گرفت.«)همان:119(

2-بحث و بررسی
2-1-عرفان، خواب و رویا

پیدایش جریان تصوف و تاثیرپذیری ای که این جریان از قرآن و آموزه های آن داشت بر اهمیت 
خواب و تاویل آن در میان مسلمانان افزود. افزون بر آن که عرفا نوعاً اهل تاویل و تفسیرند، وجود 
آیاتی چند در قرآن درباره ی خواب، از دیگر دلایل توجه به مساله ی خواب و علاقه ی آنان به تاویل 
آن می تواند باشد، چنان که می توان گفت »رویا و تعبیر آن به لحاظ اشاراتی که در قرآن کریم 
وارد شده و نیز به لحاظ مکاشفاتی که سالکان طریق تصوف، چه در عالم مراقبه و چه در عالم رویا، 
همواره چشم به راه آن بودند برای همه مسلمانان و به ویژه برای صوفیان اهمیت بسیار داشت.« 

)ابن عربی، 1386: 352(
برای نمونه به نوشته ی مستملی بخاری درباره خواب و تفسیر او از خواب یوسف)ع( که در 
قرآن آمده است توجه می کنیم:»حدیث خواب اصلی است متفق علیه میان همه. ملت ها و ادیان 
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متفق اند مر قبول خواب را و دلیل بر صحت این، خواب یوسف علیه السلام است که گفت انی 
رایت احد عشر کوکباً )قرآن کریم، 4/12( و خواب آن دو مرد که اندر زندان با یوسف علیه السلام 
گفتند و خواب ملک مصر و خواب ابراهیم صلوات الله علیه که گفت فرزند را: انی اری فی المنام 
انی اذبحک)همان، 102/37( و نیز خواب مصطفی صلی الله علیه و سلّم فتح مکه را. نیز مصطفی 
فرمود صلی الله علیه: الرویا الصالحه عاجل بشری المومن و نیز فرمود: الرویا الصالحه جزء من سته 
و اربعین جزء من النبوه و بسیار پیامبران علیه السلام وحی ایشان در خواب بوده است.« )رجایی، 

)516 :1349
هم چنین در رساله ی قشیریه می خوانیم:» در خبر آمده است که خواب برادر مرگ است 
]و[ خدای تعالی می گوید: و هو الذی یتوفّیکم باللیل)همان، 60/37( و دیگر جای می گوید:« 
الله یتوفی الانفس حین موتها و التی لم تمُت فی منامها)همان، 42/39(« )قشیری، 1361: 619(

» عرفا و حکما هر دو برای تجسم و تمثیل حالت انقطاع از شواغل جسمانی و حصول قوت 
روحانی، نمودار حالت خواب را ذکر می کنند که مرگ کوچک و حشر اصغراست. چنان که بیداری 
نیز نمودار قیامت کبری و حشر اکبر است. روح انسانی در خواب، موقتاً از علائق مادی آزاد می شود، 
خود به خود حالت صفا و نورانیت ذاتی او بروز می کند و جنبه ارتباط او با عالم مجردات یا فرشتگان 
آسمانی و ملائکه مقربین قوت می گیرد. بدین سبب ممکن است که به صورت رویای صادقانه، 
حقایقی بر وی الهام شود که در بیداری از درك و دریافت آن، عاجز بوده است و یا حوادث قبل از 
وقوع، بر وی مکشوف گردد و واقعه ای را در خواب بیند که پس از چندی در بیداری خواهددید.« 

)زمانی، 1372، دفتر اول:79(
ابن عربی نیز مقوله رویا را مهم تلقی کرده و مورد بررسی قرار داده است» اول از جهت ارتباط 
آن با مساله وحی و نبوت، چرا که رویای صادقانه راهی برای ارتباط با عالم غیب است و ممکن است 
مقدمه ای برای وحی باشد، دوم از جهت ارتباط با عالم مثال و جایگاهی که عالم مثال در سلسله 
مراتب تعینات دارد و سرانجام از جهت ارتباط رویا با نیروی متخیله آدمی و قدرت بالقوه و استعداد 
آن نیرو برای آفرینندگی و تصرف در روال معتاد و جهان.« )ابن عربی، 1386: 351-352( به طور 

کلي به نظر می رسد عرفا دو رویکرد کلی نسبت به مقوله ي خواب داشته اند:
1- زمانی به خواب از لحاظ ظاهری نگریسته و از آن جایی که خفته در بی خبری به سر می برد و در 
طول خواب حظّی نصیب جسم می شود تا توانی دوباره بیابد، آن را امری مذموم تلقی کرده و خواب 
را نوعی غفلت دانسته اند.» شبلی گوید حق ]تعالی[ اطلاع کرد بر من و گفت هر که بخسبد غافل 
بود و ]هر که[ غافل ]شود[ محجوب بود و شبلی بعد از آن نمک در چشم کردی تا وی را خواب 
نیامدی« )قشیری، 1361: 700( نویسنده کتاب کشف المحجوب هم حکایاتی را در مذمت خواب 
ذکر کرده است:» از ابراهیم ادهم روایت آرند که ماه رمضان جز پانزده روز هیچ نخورد و از ابراهیم 

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه روانشناسان(
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ادهم روایت آرند که ماه رمضان از ابتدا تا انتها هیچ نخورد و ماه تموز بود هر روز به مزدوری گندم 
درودی و آنچه بستدی بدرویشان دادی و همه شب تا روز نماز کردی، وی را نگاه داشتند بنخورد 

و بنه خفت.« )هجویری، 1373، 417(
مولانا و عطار نیز در رابطه ی عاشقانه ی انسان و خدا، خواب را نشانه ی عدم صداقت عاشق در 
اظهار عشق خویش می دانند و حکایاتی از عشق مجازی در این باره ذکر می کنند تا خواننده خود 

قیاس گیرد که در عشق حقیقی چگونه باید بود.
عاشقی از فرط عشق آشفته بود         بر سر خاکی به زاری خفته بود
رفت معشوقش به بالینش فراز           دید او را خفته وز خود رفته باز
رقعه ای بنبشت چست و لایق او             بست آن بر آستین عاشق او
عاشقش از خواب چون بیدار شد          رقعه برخواند و  بدو خونبار شد
این نوشته بود: کای مرد خموش            خیز اگر بازرگانی سیم کوش
ور تو مرد زاهدی شب زنده باش        بندگی کن تا به روز و بنده باش
ور تو هستی مرد عاشق شرم دار                 خواب را با دیده ی عاشق چه کار؟...
چون تو از عشق از سر جهل آمدی          خواب خوش بادت که نااهل آمدی
)عطار، 1384: 394(

حکایت عاشق که در قرار خود با معشوق، به خواب می رود:
سال ها در بند وصل ماه خود           شاهمات و مات شاهنشاهِ خود
گفت روزی یار او کامشب بیا                   که بپختم از پی تو لوبیا
در فلان حجره نشین تا نیم شب        تا بیایم نیم شب من بی طلب...
عاشق خود را فتاده خفته دید                  اندکی از آستین او درید
گردکانی چندش اندر جیب کرد                    که تو طفلی گیر این می باز نرد...
ای دل بی خواب ما زین ایمنیم   چون حَرَس بر بام چو بک می زنیم
)مولوی، 1370، دفتر ششم: 306(

همچنین برداشت تاویلیِ زیبایی در کتاب رساله قشیریه آمده است که مربوط می شود به 
آیه 102 از سوره 37. در این آیه ابراهیم)ع( با اسمعیل، فرزندانش، از خواب خویش درباره قربانی 
کردن او به امر خداوند سخن می گوید. در نزد بسیاری از عرفا این آیه از مصادیق رویای صادقانه 
است، اما امام قشیری می گوید» از استاد ابوعلی رحمه الله شنیدم که گفت: آن گه که ابراهیم با 
اسمعیل علیهماالسلام]انی اری فی المنام انی اذبحک گفت[ و این جزای آن است که بخسبد، اگر 

ترا خواب نبودی، پسرت را قربان نفرمودی...« )قشیری، 1361: 700(
»و گفته اند اندر بهشت خواب بر آدم افتاد علیه السلام، حوا را از وی بیرون آوردند، همه بلاها 

فرا دیدار آمد.«)همان(
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البته نویسنده  در جایی دیگر، خواب گناهکار را دشواری در کار ابلیس می داند که با خود
می اندیشد »کی بود که بیدار شود تا ]خدای را[ معصیت کند.« )همان: 702(

2-2-انواع خواب از دیدگاه عرفا
علیرغم  است،  گرفته  صورت  عرفا  میان  در  خواب ها  مورد  در  که  بندی ای  دسته  کلی  طور  به 
عناوین کشف  تحت  را  خواب ها  مصباح  نویسنده ی  دارد.  بسیاری  اشتراك  وجوه  آن  تفاوت های 
مجرد، کشف مخیّل و خیال مجرد دسته بندی می کند و درباره ی هریک توضیح مبسوطی ارائه  می 
نماید. )کاشانی، 1382: 124-127( اما صاحب مرصاد معتقد است خواب بر دو نوع اضغاث احلام و 
خواب نیک یا رویای صالح تقسیم می شود. به این ترتیب به نظر می رسد کشف مجرد و مخیل در 
همان خواب نیک یا رویای صالح، در دسته بندی نجم الدین رازی می گنجد و اضعاث احلام نامی 

است که بر خیال مجرد صدق می کند. )رازی، 1373: 292-291(
در این قسمت براساس دسته بندی عزّالدین کاشانی که به نظر سنجیده ترین دسته بندی ای 
است که تمام خواب ها را از دیدگاه عرفا در بر می گیرد، انواع خواب عنوان گذاری شده و نظر سایر 

عرفا در ضمن این تقسیم بندی ذکر می شود:

2-2-1- کشف مجرد:
این نوع از خواب به خصوص بر خواب هایی صدق می کند که در آن ها بیننده ی خواب خداوند یا 
پیامبر اسلام را دیده یا سخنانی از ایشان شنیده است و از آن جایی که به نظر عرفا شیطان توانایی 
درآمدن به هیات پیامبر و یا نمایاندن خود، به عنوان حضرت حق را ندارد، پس این گونه از خواب، 

رویای صادقه و کشف مجرد از جسم و برآمده از روح اهل سلوك است.
در این مورد عزالدین کاشانی)مصباح: 124-125(، مستملی بخاری )شرح تعرف: 520-516(، 
تفضیل سخن  به  )فصوص: 354-352(  عربی  ابن  و  )مرصاد: 291-290(  رازی  الدین  نجم 

گفته اند.
در مصباح می خوانیم: »کشف مجرد عبارت است از این که کسی به دیده ی روح مجرد از 
از آن،  بعد  و  واقعه مطالعه کند  یا  بود، در خواب  خیال، صورت حال که هنوز در حجاب غیب 
همچنان که دیده باشد، برُِمَّتِها در عالم شهادت واقع یا از حجاب غیب به عالم شهادت آمده باشد 
ولکن به نسبت با بیننده ی آن، هنوز حکم غیب دارد به سبب غیبت از حسّ ظاهر او، چنان که مثلًا 
کسی به خواب بیند که فلان جای دفینه ای بر این صفت پنهان است و چون باز جوید، هم بر آن 
وصف بود که دیده باشد و این قسم را کشف مجرد، از بهر آن خواندیم که قوت متخیله را در آن 
هیچ تصرف نبوده باشد و آن را لباس خیالی نپوشانیده و این معنی اگر به طریق مشاهده ادراك 

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه روانشناسان(
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افتد، مدرك آن بصیرت روح بود و اگر به اسماع هواتف و القای سمع معلوم شود واسطه ی ادراك 
آن سمع روح بود... و در این قسم کذب صورت نبندد اصلًا، چه روح در این کشف، به مشاهده 
متفرد بود و کذب از او منتفی و این کشف بعد از دلالت شواهد اخبار نبوی عقلًا دلیل است بر آن 
که ارواح را بعد از مفارقت اجساد، مشهور به جزئیات این عالم از مبصرات و مسموعات و غیر آن 

حاصل بود.« )کاشانی، 1382: 125-124(
ابن عربی نیز از رویای صادقه به عنوان کشف مجرد سخن می گوید:» و معتقد است که آن 
وضوح و خلوص تام دارد و از آسیب تصرفات قوی تصور آدمی مصون است... کشف مجرد محتاج 
تعبیر نیست...« )ابن عربی 1386: 357( و اما نجم الدین رازی در ابتدا رویا را بر دو نوع می نهد » 
رویای صالح و رویای صادق. صالح آن است که مومن یا ولی یا نبی بیند و راست بازخواند، یا تاویلی 
راست دارد و آن نمایش حق بود و رویای صادق آن است که تاویلی راست دارد و بازخواند و باشد 
که به عینه ظاهر شود و اما از نمایش روح بود و این نوع کافر و مومن را بود.«)رازی، 1373: 292(

سپس از میان سه نوع خواب صالحی که بر می شمارد یک نوع را خوابی می داند که به تاویل 
و تعبیر نیاز ندارد و به عینه ظاهر می شود و برای این خواب، رویای حضرت ابراهیم را در مورد 

فرزندش نمونه می آورد. 
دو نوع دیگر از خواب صالح مربوط می شود به خوابی که ملک مصر و زندانیان هم بند یوسف 
دیده اند. ایرادی که بر این تقسیم بندی وارد است، آن است که پس از این تقسیم بندی، رازی به 
رویای صادق پرداخته و همان طور که در بالا اشاره شد آن را در مورد کافر و مومن امکانپذیر 
می داند. در صورتی که پیش از آن رویای صالح از دو نمونه خواب ملک مصر و زندانیان هم بند 
یوسف که از پیامبران و بزرگان دین نیستند، سخن گفته است و خوابشان را از انواع رویای صالح 

برمی شمارد. 

تفاوت کشف مجرد در مکاشفه و نوم:
میان کشف مجرد، در مکاشفه و کشف مجرد در خواب و واقعه، تفاوت است. روی دادن کشف مجرد 
در حال مکاشفه، در ضمن بیداری است و حادث شدن این نوع از کشف در خواب و واقعه، در حال 
غیبت از محسوسات است. همچنین مي توان تفاوت را در تعلقِ آن کشف، به چیزی در عالم غیب 
یا به عبارتي به چیزی که ظهورش در عالم شهادت ممکن نیست، مثل بهشت و دوزخ دانست. اگر 
چنین کشف مجردی صورت بگیرد مربوط به خواب و واقعه است نه عالم مکاشفه. )کاشانی، 1382: 
128( از نمونه های دیگری که می توان برای کشف مجرد از آثار بزرگان ذکر کرد، حکایات زیر است:
در حکایت پیر چنگی)مولوی، 1370، دفتر اول: 116-135( خواب دیدن عمر از نوع کشف 
مجرد است که در ضمن داستان، عمر دقیقاً آن چه را که از حق شنیده بی هیچ تاویلی دریافت 

کرده و به کار می بندد.
یا در داستان فرعون و موسی در دفتر سوم مثنوی )همان:67( زمانی که فرعون دو ساحر را 
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برای مقابله با موسی به دربار خود فرا می خواند، آن دو در کنار آرامگاه پدر خویش، روزه گرفته و از 
وی یاری می جویند، پدر در خواب با ایشان سخن گفته، آنها را راهنمایی می کند و ساحران دقیقاً 

آن چه را که او گفته است بدون تاویل به کار می بندند.
در منطق الطیر نیز به این گونه از خواب ها اشاره رفته است. در یکی از حکایت ها مردی مفسد 
می میرد و زاهدی از خواندن نماز بر جنازه آن مرد ابا می کند. شب هنگام در خواب او را می بیند 
که وارد بهشت شده است و در برابر تعجب مرد زاهد می گوید که چون زاهد نسبت به او بی رحمی 

پیشه کرد، خداوند دریای رحمتش به جوش آمد و او را به بهشت برد. )عطار، 1384: 315(
در کشف المحجوب هم حکایاتی از خواب دیدن مشایخ، پیامبران و بزرگان دین، نقل شده 
است که در مقوله ی کشف مجرد می گنجد، » یکی از مشایخ گفت ویرا)عیسی بن مریم( به خواب 
دیدم با آن مرقعه ی صوف و از هر رفعه نوری می درخشید، گفتم: ایها المسیح این انوار چیست بر 

این جامه ی تو؟ گفت: انوار اضطرار منست.« )هجویری، 1373: 56(
» شب که بخفت )حسن بصری( خداوند را سبحانه و تعالی به خواب دید. گفت: بارخدایا رضای 
تو اندر چه چیز است؟ گفت: یا حسن رضای ما یافته بودی، قدرش ندانستی. گفت: بار خدایا آن 
چه چیز بود؟ گفت: اگر تو از پس حبیب دوش نماز بکردی... ما از تو راضی شدیم.« )همان، 107(

2-2-2- کشف مخیّل:
این نوع از خواب برآمده از ادراکات روحي است که به تمامی تعلقات جسم را ترك نگفته است. 
زبان این نوع از خواب، تمثیلی است و باید تاویل گردد. در کشف مخیّل » آن چنان بود که روح 
انسانی در خواب یا واقعه، بعضی از مغیبات دریابد و نفس به جهت تشبّث و تعلق بدو، باری در آن 
ادراك مشارکت و مداخلت نماید و به قوت متخیّله، آن را از خزانه ی خیال، کسوت صورتی مناسب 
از محسوسات درپوشاند و در آن کسوتش مشاهده کند، پس معبّر یا شیخ در تعبیر و تفسیر آن نوم 
یا واقعه به وجه مناسب، از صورت خیالی عبور کند و حقیقت آن را که مدرك روح بود، دریابد و 

بیان کند.« )کاشانی، 1382: 126(
نجم الدین رازی هم در تقسیم بندی هایی که برای خواب صالح انجام داده است نوعی از آن 
را محتاج به تاویل، آن هم به تمامی می داند و در این مورد به خواب زندانیان در داستان یوسف 
اشاره می نماید. همچنین او نوعی دیگر از خواب صالح، را خوابی می داند که در بعضی اجزا نیاز به 
تاویل دارد مانند خواب یوسف که در آن یازده ستاره و ماه و آفتاب، محتاج به تاویل بود، اما بخش 
سجده کردن ایشان به عینه انجام شد.)رازی، 1373: 291-292( این تعریف هم، در کشفِ مخیّل 

می گنجد.
ابن عربی نیز در فصوص تعبیر جالبی در این باره آورده است. او معتقد است حضرت خیال یا 
مثال» یکی از حضرات خمس است که در حد فاصل میان حضرت ارواح و حضرت شهادت یا عالم 

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه روانشناسان(
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محسوسات قرار دارد. نیروی مخیّله انسان ها که آن را خیال مقید یا متصل می نامد با حضرت 
خیال مرتبط است. خیالِ مقید یک دریچه به عالم خیال مطلق دارد و یک دریچه به عالم اجساد. 
نقشی که از بالا در آئینه ی خیال می افتد رویای صادقه است، ... رویای صادقه گاهی به صورت 
کشف مجرد است که آن وضوح و خلوص تام دارد و از آسیب های تصرفات قوه ی تصور آدمی 
مصون است، اما گاهی چنین نیست و ظواهر ذهن انسانی در نقش بندی و تصویر گری آن موثر 
می افتد و آن را کشف مخیل می نامند. کشف مجرد محتاج تعبیر نیست اما کشف مخیّل محتاج 

تعبیر-گذر از صورتی که دیده به چیزی دیگر- است.« )ابن عربی ، 1386: 357-356(
نکته ظریفی که نویسنده مرصاد در مورد بیننده ی این نوع از خواب ها مورد اشاره قرار می دهد، 

اهمیت احوالات روحانی ی بیننده ی رویا است.)رازی، 1373: 2 292(
 در واقع به جهت جنبه ی رمز گونه و نمادین، این گونه خواب ها بسیار مورد توجه عرفا قرار 
دارد. نمونه و شواهد بسیاری از تاویل و تعبیر این خواب ها در آثار بزرگان می توان یافت، از جمله 
می توان به حکایتی از منطق الطیر اشاره کرد که در آن مردی حریص پس از مرگ به شکل موش در 
خواب پسرش ظاهر می شود و خود برای پسر توضیح می دهد که هر کس حسرت زر دارد به صورت 
موش محشور می گردد )عطار، 1384: 278( داستان پیر صنعان نیز از همین دسته خواب ها است:
گرچه خود را قُدوه ی اصحاب دید              چند شب بر هم چنان در خواب دید
کز حرم در رومش افتادی مقام   سجده می کردی بتی را بر دوام
)همان، 1384: 286(

همچنین در حکایت پیر چنگی، خواب پیرچنگی در زمره کشف مخیل است در برابر خواب 
عمر که کشف مجرد می باشد.)مولوی، 1370، دفتر اول: 116-135( در حکایت مرد صوفی که به 
خانقاهی وارد شده و فریب خادم چرب زبان آن  را می خورد، خواب هایی توسط صوفی دیده می شود 

که از مقوله کشف مخیل می تواند باشد:
صوفی از ره مانده بود و شد دراز          خواب ها می دید با چشم فراز...
باز می دید آن خرش در راه رو    گر به چاهی می فتاد و گه به گو
)همان، دفتر دوم: 265-254(

عطار نیز در تذکره الاولیا در بخش مربوط به حلاج، در پایان داستان از خوابی سخن می گوید 
که بزرگی درباره ي حلاج دیده است: » بزرگی به خوابش دید، ایستاده، جامی در دست و سر بر تن 

نه. گفت: این چیست؟ گفت: او جام به دست سر بریدگان می دهد.« )عطار، 1377: 453(

2-2-3-خیال مجرد:
عرفا برای این دسته از خواب ها، اصطلاح اضغاث احلام را به کار می برند و سبب پیدایش آن را 
ظواهر نفسانی می دانند که به سبب غلبه ی آن، روح از مطالعه ی عالم غیب محجوب ماندَ، پس در 
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حال نوم یا واقعه آن خواطر قوی تر گردد و متخیّله هریک را کسوتی خیالی در پوشاند و مشاهده 
افتد یا صور آن خوطر، بعینها بی تصرّف متخیّله و تلبیس او مرئی و مشاهده گردد، چنان که کسی 
را پیوسته خاطر گنج یافتن غالب بود و در خواب بیند که گنج یافته است.« )کاشانی، 1382: 127(
 ابن عربی نیز معتقد است» گاه نقشی که از عالم بالا در آیینه خیال افتاده است با تصاویری 
از عالم پایین اختلاط پیدا می کند و حاصل آن خواب های پریشان یا اضغاث احلام است.« )ابن 
عربی، 1386: 357( البته به نظر می رسد این تعریف بیشتر در مقوله کشف مخیل می گنجد که 

تصاویر عالم بالای آن قابل تاویل است.

2-3-تاویل رویا
از نظر عرفا خواب های نوع اول همچنان که اشاره رفت، نیاز به تفسیر ندارد اما تعبیر و تفسیر 
و  گرفته  قرار  توجه  مورد  عرفانی  مهم  متون  از  بسیاری  در  مخیّل(  دوم)کشف  نوع  خواب های 
و  بهایم  با  محاربه  دیدن  کاشانی  عزّالدین  است.  شده  گزارده  خواب ها،  گونه  این  از  نمونه هایی 
درندگان را در خواب سالک تعبیر به مبارزه او با نفس خود می کند و گاه آن را تاویل به غضب 
و شهوت می نماید و زمانی معتقد است عداوت و خبث در خواب سالک به شکل حیّات و عقارب 
در می آیند. )کاشانی، 1382: 126( به نظر می رسد نویسنده مصباح هم احوالات درونی مرید را 
در تعبیر خواب او دخیل دانسته است و حکم صریح برای تصویری که در خواب آمده است، ارائه 
نمی دهد. »روش خوابگزاران مشهوری چون ابن سیرین نیز گاه از روی لفظ و گاه از روی معنا بوده 
است.« )شمیسا، 1377: 437( در مورد بعضی از خواب ها نیز حکم به ضد داده اند به طور مثال » 
در مورد خنده حکم به ضد می کردند و معتقد بودند اگر کسی خواب ببیند که می خندد به اندوه 

و غم دچار خواهد شد.
در خواب خنده موجب دلتنگی و بطاست مگشای لب به خنده چون تو خفته ای از آنک 
)ظهیر فاریابی(

گزاره ی رویای مستی و بی خودی برای عرب بد و برای پارسیان روزی و سرافرازی باشد.« )همان: 
437( سنایی در حدیقه ابیاتی در تعبیر خواب دارد و رویاهایی را بر می شمارد و تاویل می کند:

خلق تا در جهان اسبابند                       همه در کشتی اند و در خوابند
تا روان شان چه بیند اندر خواب                       آنچه پیش آید از ثواب و عقاب
آتش تیز تاب خشم بود                             چشمه ی آب نور چشم بود
نرد بازی به خواب یا شطرنج                      سبب جنگ و غلبه باشد و رنج
گر بود پاك و عذب  صاف و زلال... آب در خواب روزی است حلال   
)همان: 438(

نویسنده مرصاد هم پس از اشاره به انواع خواب و رویا به توضیح واقعه1 می پردازد و تاویلاتی 
از انواع آن ذکر می کند که به نظر می رسد در تفسیر خواب ها هم قابل استفاده است.

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه روانشناسان(



مجله ی زبان و ادبیات فارسی126 /

» اگر آب های روان و صافی ببیند و دریاها و غدیرها و حوض ها و سبزه های خوش... صورت 
صفات دلی است... اگر ملکوت و مشاهده ملائک و هواتف و ... عرش و کرسی ببیند در سلوك صفات 

ملکی است... باقی هم بر این قیاس کند.« )رازی، 1373: 296-295(

2-4-دیدگاه روان شناسان درباره ی رویا
اگرچه خواب هایی از نوع خیال مجرد در نزد عرفا خالی از ارزش و اعتبار هستند، اما روان شناسان 
چنین خواب هایی را در شناخت عقده های روانی و برای تسکین آلام روحی انسان حائز اهمیت 
می دانند. از نظر فروید» رویاها تحقق یافتن موهوم آرزوهای نامنطقی و نامعقول انسان را امکان 
پذیر می سازد.« )فروم، 1382: 84( از طرفی یونگ نیز معتقد است وظیفه ی خواب »کوشش در 
برقراری توازن روانی ما به یاری ملزومات رویاست که به گونه ای پیچیده موازنه ی کلی روان را دوباره 
برقرار می کند. من این را وظیفه تکمیلی )یا جبرانی( خواب در ساختمان روانی می نامم و همین 
روشن می کند چرا کسانی که واقع گرا نیستند یا زیاده از اندازه به خود بها می دهند یا پا را از گلیم 
خود فراتر می گذارند همواره خواب می بینند که در حال پرواز یا سقوط می باشند... اگر چنانچه به 
این هشدارها توجه نکنند ممکن است اتفاقات ناگواری برایشان روی دهد.« )یونگ، 1386: 56( 
»خواب می تواند واقعه را پیش از وقوع هشدار دهد و این را نباید لزوماً به حساب معجزه یا پیشگویی 
گذاشت. بسیاری از بحران های زندگی ما تاریخچه ی طولانی ناخودآگاه دارند و ما گام به گام به 

آن ها نزدیک می شویم بی آن که متوجه خطری که هر دم فزونی می گیرد بشویم.« )همان: 63(
 به نظر می رسد با توجه به تاکیدی که یونگ بر مساله کهن الگوها دارد، ناخودآگاهی بتواند 
همانند خودآگاهی رویدادها را بسنجد و نتیجه گیری کند و حتی بتواند با تکیه بر پاره ای از رویدادها 
که در گذشته روی داده است، نتایج احتمالی را پیش بینی کند» و این دقیقاً بدان جهت است که ما 
از آن ها آگاهی نداریم... ما با تکیه بر منطق و شناخت خود گزینش می کنیم. در حالی که ناخودآگاه 
به ویژه به وسیله ی گرایش های غریزی اشکالی از اندیشه، هدایت می شود، یعنی به وسیله ی کهن 

الگوها.« )همان: 111(
نکته دیگر این که روان شناسان نیز هم چون عرفا معنایی صریح و قطعی برای تعبیر خواب هایی 
که گزارش می شود ارائه نمی کنند و وضعیت روحانی و جسمانی و شرایط کلی بیننده خواب را در 

فهم آن چه که از رویای آن ها استنباط می شود، موثر می دانند.
یونگ معتقد است ممکن نیست برای تعبیر خواب قوانین فراگیر و معتبر وضع کرد )همان: 
82( از نظر او دو آدم متفاوت ممکن است تقریباً به طور دقیق یک خواب ببینند، اما اگر یکی جوان 

و دیگری کهنسال باشد، تعبیر یکسان خواب هایشان کار عاقلانه ای به نظر نمی آید. )همان: 93(
در میان روان شناسان بر خواب هایی که تکرار می شوند، تاکید می شود و دریافتن معنای این 
گونه خواب ها برای کمک به تعادل روان آدمی لازم دانسته شده است » خواب های مکرر در باب 
مضمونی واحد را فروید خواب های نوعی)typique( نامیده و ثابت کرده است که آن ها بر معنایی 



127 /

هشدار دهنده دلالت دارند که خواب بین را به کشف و دریافت آن معنا و هرچه زودتر، تا کار از کار 
 )premonitiore(نگذشته، فرا می خوانند، یونگ؛ با اشاره به سندیت و اعتبار خواب های غیب آموز
ذاتاً  رویا،  که  فروید  شده   شناخته  کاملًا  نظر  برخلاف  می گوید:  عالم،  ملل  و  اقوام  فرهنگ  در 
... رویا، نمایش خود به خود و خودجوش و  برآورده شدن آرزویی است، من دعوی می کنم که 
نمادین وضع کنونی ناخودآگاهی است. در حالی که به موجب ]نظر[ فروید، رویا تحقق آرزوست. 
تجاربم درباره ی رویا، مرا بدین اندیشه رهنمون می شوند که کارکرد یا کنش رویا، جبران است. 
ترمیمی رویا  و  یونگ، کنش جبرانی  بنابراین مطابق نظر   )kompensatorishe funktion(
موجب می شود که روان آدمی در عالم رویا فقط به تکرار گذشته نپردازد، بلکه رویا، علاوه بر کنش 
جبرانی )برآوردن آرزو( سازوکارهای پویایی بر می انگیزد و به فعالیت می اندازد که وضع موجود را 
تصحیح می کنند. خواب نوعی پیر صنعان از این قماش است که حکم یونگ درباره آن با رای حکما 
و عرفای ما در همین خصوص خالی از مشابهت نیست، آن جا که می گویند رویای صالحه یا خواب 
نیک، موید به نور الهی است و به همین جهت جزوی است از چهل و شش جزء نبوت ... رویای 
شیخ صنعان نیز از آینده خبر می دهد و نوعی کشف قضایای عینی و شهود مغیبات و پیش آگاهی 

و مکاشفه ی روحانی و یا کشف مخیّل بنا به اصطلاح عرفاست.« )ستاری، 1381: 79-78(

3-نتیجه گیری
خواب و رویا از دیدگاه عرفا، تحت عنوان کشف مجرد، کشف مخیّل و خیال مجرد دسته بندی شده 
است. در مورد خیال مجرد که برآمده از احوالات نفسانی و غرایز شخصی است، اهل عرفان قائل به 
تعبیر نیستند و این نوع از خواب را فاقد ارزش می دانند؛ اما در مقابل آن، خواب هایی از نوع کشف 
مجرد و کشف مخیّل را مهم تلقی می کنند. ایشان تفاوت کشف مجرد و مخیّل را در این می دانند 
که اولی نیاز به تاویل ندارد و همان طور که دیده و شنیده شده است باید پذیرفته  و به کار گرفته 
شود. به نظر می رسد کشف مخیّل مهم ترین مبحث در مقوله ی خواب و رویا، از دیدگاه عرفاست؛ 
چون در این بخش است که آن ها دست به تاویل می زنند و سعی می کنند از میان تصاویر تمثیلی و 
نمادین، به پیام و مفهوم خواب دست پیدا کنند. در برخی کتاب های عرفانی چون حدیقه و مرصاد 

تعدادی از این گونه خواب ها گزارده شده است.
روان شناسان نیز برای خواب و رویا به جهت موثر بودن فهم آن در بازگشایی عقده های روانی 
و درمان آشفتگی های روحی، ارزش و اهمیت قائل هستند. دیدگاه روان شناسان و عرفا در باره ی 

خواب و رویا از جهاتی شبیه و از جهاتی دیگر متفاوت است.
عرفا از میان خواب ها تنها کشف مجرد و مخیّل را مورد توجه قرار می دهند اما روان شناسان 
خواب های برآمده از غرایز و نفسانیات را هم مهم تلقی کرده درصدد کشف معنای آن بر می آیند. از 
طرف دیگر هم عرفا و هم روان شناسان به معنا و تعبیر قطعی رویاها قائل نیستند و احوالات روحی 

و شرایط کلی بیننده خواب را در معنایی که استنباط می شود، موثر می دانند.

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه روانشناسان(



مجله ی زبان و ادبیات فارسی128 /

پی نوشت:
1- صورتی است میان خواب و بیداری)رازی، 1373: 290(. گاه صادق و گاه کاذب است.)کاشانی، 

)124 :1382



129 /

منابع
1-قرآن کریم، ترجمه ی مهدی الهی قمشه ای.

2-ابن عربی)1386(. فصوص الحکم، برگردان متن توضیح و تحلیل محمد علی موحد و صمد 
موحد، چاپ دوم، تهران: نشر کارنامه.

3-رازی، نجم الدین. )1373(. مرصاد العباد، چاپ پنجم، تهران: انتشارات علمی فرهنگی.
4-رجایی، احمدعلی. )1349(. خلاصه شرح تعرّف، تهران: انتشارات بنیاد فرهنگ.

5-زمانی، کریم. )1372(. شرح جامع مثنوی معنوی، تهران: انتشارات اطلاعات.
6-ستاری، جلال. )1381(. پژوهشی در قصه شیخ صنعان و دختر ترسا، چاپ دوم، تهران: 

نشر مرکز.
7-شمیسا، سیروس. )1377(. فرهنگ اشارات ادبیات فارسی،ج1، تهران: انتشارات فردوس.

نشر  تهران:  امانت، چاپ هشتم،  ابراهیم  ترجمه ی  رفته،  یاد  از  زبان   ،)1385( اریک.  8-فروم، 
مروارید.

9-قشیری، ابوالقاسم. )1361(. ترجمه ی رساله ی قشیریه، تصحیح و استدراکات بدیع الزمان 
فروزانفر، چاپ دوم، تهران: انتشارات علمی فرهنگی.

شفیعی  محمدرضا  تعلیقات  و  تصحیح  و  مقدمه  الطیر،  منطق   .)1384( فریدالدین.  10-عطار، 
کدکنی، تهران: انتشارات سخن.

11-ــــــــــــــــ)1377(. تذکرة الاولیا، تصحیح محمد استعلامی، تهران: نشر زوّار.
12-کاشانی، عزالدین. )1382(. مصباح الهدایه و مفتاح الکفایه، مقدمه و تصحیح و توضیحات 

عفت کرباسی، محمدرضا برزگر خالقی، تهران: انتشارات زوّار.
13-کیا، خجسته. )1378(. خواب و پنداره، تهران: نشر مرکز.

14- مولوی،جلال الدین. )1370(. مثنوی معنوی، به همت رینولد. نیکلسن، چاپ هشتم، تهران: 
انتشارات مولی.

با مقدمه ی قاسم  – ژوکوفسکی،  کشف المحجوب، تصحیح و  15-هجویری، عثمان. )1373(. 
انصاری، چاپ سوم، تهران: کتابخانه طهوری.

16-یونگ، کارل گوستاو. )1386(. انسان و سمبول هایش، ترجمه ی محمود سلطانیه، چاپ 
ششم، تهران:  انتشارات جامی.

خواب و رویا از دیدگاه عرفا )با نگاهی تطبیقی به دیدگاه روانشناسان(





تاریخ دریافت مقاله: 1393/9/2
تاریخ پذیرش مقاله: 1394/3/14

Email: zbbagheri@yahoo.com

hosein_seyyedi@yahoo.com

مجله ی علمی-پژوهشی زبان و ادبیات فارسی 
دانـشـگـاه   آزاد   اسـلامـی،   واحـد   فسـا 

س 6،  ش2  )پـیـاپـی 13(،   پاییز   1394  

بررسی مفهوم مرگ در اندیشه سهراب سپهری

زینب باقری نجف آباد
دانشجوی دکتری زبان و ادبیات فارسی، دانشگاه علوم و تحقیقات خراسان رضوی
دکتر سیدحسین سیدی
 استاد دانشگاه فردوسی مشهد 

چکیده:
مفهوم »مرگ« از مفاهیمی است که همواره اندیشه ی آدمیان را به خود مشغول داشته است و 
سخن هیچ کدام از سخن سرایان فارسی زبان از این مقوله خالی نیست. این پژوهش به بررسی 
بررسی  تبیین  پرداخته است. هدف مقاله  اشعار شاعر معاصر، سهراب سپهری،  مفهوم مرگ در 
اولین دفتر های شعریش تسلیم مرگ  بوده است. سپهری در  این مفهوم  با  شیوه ی برخورد وی 
می شود، اما در دفتر های آخر مرگ اندیش و مرگ آگاه شده و به استقبال مرگ می رود. نظر و 
اندیشه این شاعر در مورد مرگ این است که مرگ حقیقتی مسلم است که از آن گریزی نیست. 

نگاه او نسبت به مرگ نگاهی مثبت است و چون عارفان مرگ را ادامه حیات می داند. 
واژگان کلیدی: مفهوم مرگ، شعر معاصر، سهراب سپهری، ادب غنایی.
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1-مقدمه
شعر سهراب سپهری شعری رنگارنگ است که خواننده را به افق های تازه می کشاند. آثار وی پرُ 
است از صور خیال و تعبیرات بدیع، که با وجودِ زیبایی ظاهری و تصویر های بدیع و رنگارنگ، در 
مجموع از جریان  های زمان به دوراست. در اشعار او نقد و پیام اجتماعی کم رنگ است، و در آن 
پراکندگی و ناهماهنگی تصاویر به چشم می خورد. اما سهراب در اشعارش به طور کلی و در بعدی 
وسیع نگران انسان و سرنوشت اوست. سپهری روح شاعرانه و لطیفی داشت که برای هر چیز معنی 
و مفهومی خاص قائل بود. تخیل وی در همه ی اشیاء باریک می شد و از آنها تصاویری زنده و 
اندیشه ها و تجربه  های فکری و عاطفی او به حالتی  حساس می ساخت، بدین علت است که 
دلپذیر درآمده است. سهراب سپهری دارای سبک ویژه ای است که می توان او را بنیان گذار این 

شیوه دانست. 
سهراب شاعری بود، غوطه ور در دنیای شعر و هنر خویش که به همه چیز رنگ شعر می داد. 
شعر او دارای تصویر های شاعرانه و مضامین و مفاهیم عرفانی و فلسفی و غنائی است. همه ی اشیاء 
برای او معنویت داشتند، در ژرفای هر چیز مادی فرو می رفت و به آن حیات معنوی می بخشد. 
گویی برای او تمام ذرات عالم دارای روح و عاطفه و احساس بودند. زبان سپهری نیز زبانی لطیف 
و ویژه ی خود اوست. شعرش دارای تصاویر تازه ولی مبهم است و از این رو ساده و روشن نیست. 
خیالات ظریف و تصویر های زیبا سراسر اشعار وی را در برگرفته است. او البته همواره در راه تکامل 
خویش پیش رفته است و این نکته را از خلال شعر های »هشت کتاب« او می توان دریافت. در کل، 
سهراب سپهری در شعر با زبان ساده، انسانها را به نگریستن دقیق در طبیعت و نزدیک شدن و 
یکی شدن با آن دعوت می کند. او محیط خود و عصری را که در آن می زیست نمی پسندید و در 

جستجوی عالمی والاتر و برتر بود )محمدی، ص. 599- 605(.
در  »مرگ«  است.  اندیشیده  بسیار  مرگ  پدیده  درباره  سپهری  کتاب،  هشت  گواهی  به 
هشتکتاب پهلو به پهلوی »عدم« و »هیچستان« میزند. جایی که همه صور خیال، رنگها، مفاهیم، 
تصورات و تصدیقات فرو میریزد و بیکرانگی وبیسویی در میرسد. »عدم« و »هیچستان« در نظام 
سپهری، نه به معنای نیستی و پوچی و از میان رفتن، بلکه معطوف به عدمِ اعداد و عدمِ اضداد و 
فرو ریختن همه تعینات و اوصاف، و مواجهه با حیرت محض است. »پشت هیچستان جایی است«؛

جایی که بیجا و بیسو و بیجانب است و یادآور »سمت خیال دوست«
هیچستان  پشت  است/  جایی  هیچستان  پشت  هیچستانم/  پشت  میآیید،/  اگر  من  سراغ  به 
رگ های هوا، پر قاصدهایی است/ که خبر میآرند، از گل واشدهی دورترین بوته خاك/ ... پشت 
هیچستان، چتر خواهش باز است/ ... به سراغ من اگر میآیید/ نرم و آهسته بیایید، مبادا که ترك 

بدارد/ چینی نازك تنهایی من )واحه ای در لحظه، حجم سبز(.
از دیدگاه سپهری هیچستان، پشت جهان پیرامون است و با سوختن و از میان رخت بربستن 
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کثرات و تعددها و تضاد های این جهانی، در میرسد؛ هیچستانی که ارتباط وجود شناختیِ وثیقی با 
این جهان دارد و از آن جدا نیست. و رسیدن پدیده مرگ و رخت بربستن جسم خاکی را از میان، 

نیز باید در دل همین نظام متافیزیکی دریافت )دباغ ، 1391 ،ص139(. 

2-بحث و بررسی
2-1- مرگ از دیدگاه سهراب

مرگ از مسائل اساسی مطرح در شعر سهراب است و یکی از نکات ظریف دربارة آن با توجه به 
فلسفة نگاه تازه و فرزند لحظه بودن این است که مرگ نقطه ای است بین گذشته و آینده و به قول 
نور تروپ فرای آدمی را از تداوم زندگی که میان گذشته و آینده جاری است جدا می کند. به هر 
حال مرگ در نظام کلی زندگی تأثیر ندارد بلکه مثل همه ی چیز های دیگر طبیعی و جزء لاینفک 

زندگی است )شمیسا، 1382، ص 125-134(.
سهراب بر این نکته تأکید دارد که مرگ و زندگی یکی است: مرگ »زنده« است، برای او مرگ 
پایان کار نیست. سپهری پیوسته به مرگ با دیدی مثبت می نگرد. از نظر او مرگ عنصری حیات 
بخش است که اکسیژن از اجزای این حیات است. او معتقد است همانطور که با پر و خالی شدن 
ریه  های انسان از اکسیژن، حیات تداوم می یابد و انسان، لذت ماندن و زیستن را احساس می 
کند، مرگ نیز با اکسیژن حیات بخش، ریه  های لذت را پرو خالی می کند. در حقیقت مرگ را 

لذت آفرین می داند.
سپهری )در اشعار خود( به سراغ بزرگترین پرسش هستی، یعنی مرگ می رود و تلاش می کند 
تا مرگ را نیز به نوعی توجیه کند، نه اینکه سپهری منکر مرگ است، نه بلکه او با آگاهی کامل از 
اینکه پایان هر زندگی مرگ است تأکید می کند که »نترسیم از مرگ« چرا که مرگ »پایان کبوتر« 

یا پایان هستی نیست )ترابی، 1382، ص 130(.
از دیدگاه سهراب مرگ و زندگی همزادند و کسی که پیش تر از زندگی گفته، در ادامه از مرگ 

می گوید:
و نترسیم از مرگ/ مرگ پایان کبوتر نیست/ مرگ وارونه یک زنجره نیست/ مرگ در ذهن اقاقی 

جاری است )صدای پای آب(

2-2- قیاس مرگ در شعر سهراب و شاعرانی که چون او به مرگ نگریسته اند
در شعر شاعران دیگر، نیز گاه این گونه برخورد سبک دلانه و پر آرامش با مرگ به چشم می 

بررسی مفهوم مرگ در اندیشه سهراب سپهری
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خورد. »والت ویتمن« در یک شعر از »شادی  های اندیشه مرگ« سخن می گوید. البته »ویتمن« 
و سپهری در این میان تنها نیستند و شاعران چندی به این بینش دست یافته اند. به عنوان مثال 
یکی از شاعران قرن هیجده و نوزدة انگلیسی به نام »و.س.لاندور« می گوید که »مرگ بالای سرم 
ایستاده است و آرام نجوا می کند/ نمی دانم در گوشم چه می گوید/ اما می دانم که در زبان بیگانه 
او/ اشاره ی ترسناکی نیست«. می بینیم که زبان مرگ برای او بیگانه است. یعنی به مرحلة شادی 
و یگانه شدن نسبت به مرگ نرسیده اما اشاره ی او برایش ترس آور هم نیست. در عرفان ایران هم 
گاه به اشاراتی بر می خوریم که مرگ و اندوه با باوری سرشار از شادی و زیبایی تلقی شده است. 
اصولاً عارفان مسلمانان مرگ را وصول به حق دانسته اند از جمله مولانا و یا جانشین مولانا »شیخ 
صلاح الدین زرکوب« که وصیت کرده بود، که آیین عزاداری در مرگ او اجرا نشود )عابدی، 1376، 

ص 199-201(.
هر گاه وصف مرگ را از زبان سهراب می شنوم و به »صورت طلایی« آن می اندیشم، هم 
وصف مرگ از زبان سن فرانسیس در یادم زنده می شود و هم وصف مرگ از زبان پابلو نرواد. سن 
فرانسیس در »سرود خورشید« مرگ را خواهر می نامد و خدا را به خاطر ارزانی داشتن چنین 
خواهری به آدمیان سپاس می گوید. و اما پابلو نرواد در بلندی های ماچو پیچو مرگ را با ردایی 

سرخ تصویر می کند:
تو هرگز به کاوش جیبی نیامدی / دیدار تو بی ردایی سرخ میسر نبود

و در ادامه چنین می گوید: اما تو می آیی- آی مرگ- نه موج موج / بل چون شکفتنی از زلال شبانه
جالب اینکه این دو تصویر شباهت زیادی با تصاویر سهراب از مرگ دارد. در شعر سهراب مرگ 

صورت طلایی دارد و می روید )حسینی،1379، ص 35-37(:
یا: برای بته ی نورس مرگ آب را معنی کردم )سبز به سبز(

و نیز باید به پیوندی که بین عشق معنوی سپهری با آثار و جلوه  های طبیعت برقرار است و تصور 
صمیمانه او از مرگ و سلوك صمیمانه اش با آن، توجه کرد. به گفتة »میگل داونا موتو« )فیلسوف 
عرفان مسلک اسپانیایی(، غمناك ترین چیز در جهان و در زندگی عشق است، عشق زایید ه ی 
مستی است و زاینده ی هوشیاری، عشق تسلای تنهایی انسان است، عشق پاد زهر مرگ است، زیرا 
خواهر مرگ است. به گفته ی لئو پاردی: سرنوشت در یک شکم زاد عشق و مرگ را، حال از زبان 
سپهری بشنویم که می گوید: غبار عادت پیوسته در مسیر تماشاست / همیشه با نفس تازه راه باید 

رفت / و فوت باید کرد / که پاك پاك شود.
برخوردی این چنین پاك و آرام با مرگ، البته برازنده ی سپهری است، که در میان دیوانگی 
 های »این کژ آیین قرن دیوانه« ]تعبیر از »م.امید«[ بودا وار »با تیغ بی نیازی خویش« ]تعبیر از 
»علی شریعتی« [ به »بام ملکوت« [ ]تعبیر از خود سپهری[ عروج می کند. و گویی تفسیری که » 
ویلیام بارت « بر کتاب »سرنوشت سوگناك زندگی« نوشته است، تحلیل و تفسیر شعر های سپهری 
است؛ »اروس« ]Eros = عشق = خدای عشق[ که ما را با نزدیک ترین پیوند به یکدیگر دلبسته 
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می کند، در طی مراحل زندگی با مرگ همداستان می شود که بین ما جدایی می افکند. ولی این 
ضد آیا به کلی از یکدیگر جدا هستند؟ آیا در زندگی بشر در هم تنیده نیستند؟ آیا مرگ آگاهی 
پیوند انسان ها را با عشق محکم تر نمی گرداند؟ حال که در مرگ برابر و برادریم چرا به یکدیگر 

مهر نورزیم؟ )عابدی،1376 ، ص 320-322(.

2-3- درون مایه  های شعر سهراب 
محتوای اشعار سپهری معمولاً با شرح مکاشفه  های عارفانه ی اوست یا توصیف طبیعتی که او را به 
مکاشفه هدایت می کند. در سراسر دیوان شعر او- به جز دفتر مرگ رنگ- تأثیر عرفان شرق دور 
را مشاهد می کنیم. به همین دلیل برخی مانند داریوش آشوری او را بیش از آنکه از عرفان اسلامی 

تأثیر پذیرفته باشد، متأثر از عرفان شرق دور می دانند )آشوری، 1359، ص 26(.
البته در کنار این نظریه، کسانی چون سیروس شمیسا هم بر این عقیده اند، که عرفان سپهری 
ادامه ی زنده ی عرفان مکتب خراسان است. چرا که مکتب خراسان خود آمیزه ای از افکار بودایی، 
چینی، آیین  های کهن ایرانی و اسلام است )شمیسا، 1370، ص 9(. اما به نظر می رسد سپهری را 
نمی توان در این دو دایره بسته جا داد. او نه یکسره متمایل به عرفان شرق دور دست و نه یکسره 
متمایل به عرفان اسلامی است، بلکه او دیدگاه خاص خودش را دارد. او به وحدت ادیان معتقد است 
)جلالی،1383 ، ص 7(. در مجموعه  های اولیه دیوان، او سالکی مبتدی است که در آغاز راه است. 
معمولاً مکاشفه رخ نمی دهد و گویی مکاشفه از او می گریزد، اما هر چه به انت های دیوان پیش 
می رویم او به کمال خود نزدیک تر می شود و مکاشفه به راحتی دست می دهد. در مجموعه ی 
حجم سبز می بینیم که او به رضایت و خرسندی عارفی که در مقام رضاست دست می یابد و در 
مجموعه ی ما هیچ ما نگاه به سمادهی می رسد و به روح اعلی می پیوندد و به جایی می رسد که 

به قول خودش تا انتها حضور است و مشاهده )جلالی،1383 ، ص 7(.
ناقدانی که سپهری را شاعری رمانتیک نامیده اند، درون مایة اصلی شعر او را متشکل از عناصر 
رمانتیسمی بر شمرده اند و بیشتر به سه دفتر اول شعر او نظر داشته اند؛ اما با پایان دفتر سوم، 
سپهری مایه  های درد و غم و دلزدگی را که از وجوه ممیز رمانتیسم اروپایی است رها می کند و 
منظر جدیدی به روی اذهان خوانندگان آثارش می گشاید )وزیر نیا و ایراندوست، 1379، ص 29(.

سهراب به زندگی از آن سوی وادی ایمن و استغنا می نگرد ولی مراقب است، که در دام ایده 
آلیسم افراطی گرفتار نشود. زندگی به نظر او در عین اینکه پرشی به اندازه عشق دارد بال و پری 
به وسعت مرگ هم دارد. زندگی در عین اینکه مجذور آینه است و کل به توان ابدیت، عادت نیست 

)سیدی، 1384، ص 185(.
زندگی بال و پری دارد با وسعت مرگ / پرشی دارد اندازه ی عشق / ...

در فلسفه سپهری مانند عارفان مکتب خراسان، مرگ و زندگی به هم در آمیخته است یک مفهوم 
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است که یک سرش را زندگی و سر دیگرش را مرگ می بینیم )شمیسا،1382 ، ص 101(.
سهراب اساساً منکر مرگ است، از نظر او مرگ جزئی از زندگی است )سیاهپوش،1382 ، ص 
127(. یکی شمردن مرگ و زندگی در عرفان کهن ما به کرات بیان شده است و یکی از معابری که 
تا حدی معلوم می کند شاعر در حقیقت عارف بوده است یا خیر تحقیق در تلقی او از مرگ است 

)شمیسا،1382 ، ص 36(.
و بدانیم اگر کرم نبود، زندگی چیزی کم داشت / و اگر خنج نبود، لطمه می خورد به قانون 

درخت / و اگر مرگ نبود دست مادر پی چیزی می گشت.

2-4- تصویرهای مرگ در شعر سهراب سپهری
اساس تصویرگری سهراب در اشعارش اولاً استفاده از تکنیک روایت است و ثانیاً تجریدی و ذهنی 
کردن هر پدیده ای که وارد شعرش می شود. استعاره مکنیه و شخصیت بخشی به او کمک می 

کند، تا اجزای تصاویر شعریش کاملًا تجریدی و ذهنی شوند )زرقانی،1383 ، ص 335(. 

2-4-1- تصویرهای مرگ در دفتر اول
اولین مجموعه ی شعری سهراب سپهری مرگ رنگ نام دارد. شعر با گزارشی از مرگ رنگ آغاز 
می شود. آنچه سهراب از رنگ در دفتر اول به کار می گیرد، رنگ افسردگی و مرگ و سیاهی است.

رنگی کنار شب / بی حرف مرده است
»مرگ رنگ« سهراب به راستی رنگ مرگ دارد. در آن جز سخن از تنهایی و خاموشی، شب 
و جغد و ویرانه نیست. فضای »مرده رنگی« نه تنها در مفاهیمی که می آفریند موج می زند، بلکه 
خود »رنگ« ها نیز غریب و انتزاعی اند. فضای مرگ، مرگ رنگ، مرگ همه چیز با تصاویری از 
جغد و لاشخور و ویرانه، تا سر حد امکان در شعر او جلوه گر می شود)وزیر نیا، ایراندوست، 1379، 

ص 25(.
جغد بر کنگره ها می خواند/ لاشخورها سنگین/ از هوا، تک تک، آیند فرود/ لاشه ای مانده به 

دشت/ کنده منقار زجا چشمانش زیر پیشانی او/ مانده در گودِ کبود. 
این تصویر چیزی جز همان خبر مرگ رنگ را به خواننده القاء نمی کند. راستی مگر رنگ 
هم می میرد و اصولاً مردن و نمردن رنگ چه اتفاق مهمی می تواند باشد. شاعر در پی گفتن چه 
حرفی است و چه احساسی را می خواهد به مخاطب منتقل کند. مرگ رنگ آن هم در بند دوم 
شعر تصویر مرغی است که در بلندی بام شب شکست آواز می خواند، مرغی که غم پرست است و 

همین حکایت ادامه دارد تا پایان شعر که شاعر می سراید:
بی حرف باید از خم این ره عبور کرد/ رنگی کنار این شب بی مرز مرده است.
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درست است که هنگام شب همه رنگ ها بی رنگ می شود و سیاهی جای تمام رنگ ها را می 
گیرد ولی با این همه خود سیاهی نیز رنگی است. پس وقتی شاعر می گوید » رنگی کنار شب بی 
حرف مرده است « خود رنگ شب را فراموش می کند. اما برای شاعری مثل سپهری که ذهنیتی 
رنگین دارد و همه چیز را در دایره رنگ ها قابل توجیه می داند، رسیدن شب و از بین رفتن رنگ 
 های دیگر و چیرگی سیاهی بر جهان حادثه بزرگی است. در حقیقت با فرا رسیدن شب این رنگ 
نیست که مرده است بلکه نور و روشنایی که منبع تمام رنگهاست مرده است و آمدن شب در واقع 

چیرگی ظلمت و سیاهی است بر نور و روشنایی )ترابی،1382 ، ص 27 و 26(.
در شعر »نایاب« نومیدی و غمناکی روحیه شاعر به نوعی دیگر جلوه کرده است: جسدی در 
حال پوسیدن و فساد در »خلوت کبود اتاق« تصویرهایی دقیق که ما را به یاد بخش هایی از »بوف 

کور« »صادق هدایت« می اندازد )عابدی، 1376، ص 13( .
آفتاب است و بیابان چه فراخ / نیست در آن نه گیاه و نه درخت/ غیر آوای غرابان، دیگر/ بسته 

هر بانگی از این وادی رخت )سراب، مرگ رنگ(.
که البته در آن به شومی غراب اشاره شده است اما در دورة معاصر این شومی و نحوست غالباً 

با تصویرهایی از جغد باز نموده است.
جغد بر کنگره ها می خواند / لاشخورها سنگین / از هوا، تک تک، آیند فرود  )روبه غروب، 

مرگ رنگ(.
یکی از نماد های جغد مرگ و بد شگونی است بویژه تصویر آن بر بالای خرابه ها و گورستان 
ها نشانه ای از مرگ و سوگواری دارد. ترانه جغد بر بالای این کنگره ها ترانه مرگ و تاریکی است. 

لاشخورها نیز نشانه مرگ آوری است.
آبادی ام ملول شد از صحبت زوال / بانگ سرور در دلم افسرد کز نخست / تصویر جغد زیب تن 

این خراب بود )خراب، مرگ رنگ(.
اما بی تردید، تصویر هایی از این دست بیشتر فضای » رمانتی سیسم سیاه « » توللی « را به 
یاد    می آورد که چند سالی پیش از سپهری آغاز به شعر گفتن کرده بود و بسیار مورد توجه قرار 

گرفت. )عابدی، 1376، ص 114- 113(
روزگاری است در این گوشه پژمرده هوا / هر نشاطی مرده است.  )قیر شب، مرگ رنگ(.

البته این شرط فقط مربوط به اکنون که دیرگاهی است رنگ این خاموشی و سیاهی و پژمردگی 
بر طرح زندگی نمایان است، همه انسان ها پژمرده و دلسرد هستند و قاعدتاً هوا نیز نشاط و حیات 
و زنده بودن خود را از دست داده است. در حقیقت همه چیز شبیه سایه مرده ای است متحرك 

و سکوتی است تیره.
هم پای رقص نازك نی زار / مرداب می گشاید چشم تر سپید )سپیده ، مرگ رنگ(.

در اینجا بوی مرگ و نیستی و تاریکی از مرداب زندگی رخت بر می بندد و نور نجات و اقتدار 
معنوی چهره می گشاید.
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گر به گوش آید صدایی خشک/ استخوان مرده می لرزد درون گور )روشن شب، مرگ رنگ(.
سهراب از همان آغاز به زمان مرگ طور دیگری می نگرد، نه چگونگی مردن را، که جان بخشی 

به مرگ و زمان سپری شده را شعر می سراید )مسیح، 1378، ص 63(.
از هجوم نغمه ای بشکافت گور مغز من امشب/ مرده ای را جان به رگها ریخت/ باشد از جا در 

میان سایه روشن )جان گرفته، مرگ رنگ(.
هیچ روزنه امیدی به چشم نمی آید. هیچ صدای لطیف و آزادی بخشی به گوش نمی رسد. 
هر چند اگر هم در نور افشانی آتش صدایی به گوش آید آنقدر خشک و بی روح و تحکم زاست 
که ترس بر همه عناصر هستی جاری می گردد. حتی استخوان های مرده درون گور. » استخوان « 
نماد فناپذیری حیات است، عامل اصلی و نشانه رستاخیز. این صدا چنان با طبیعت ناهمگون است 

که استخوان مرده درون گور نیز به فساد و فناپذیری دچار می گردد. )ضرابیها،1383 ، ص 83(.
شاخه ها پژمرده است / سنگ ها افسرده است / رود می نالد / جغد می خواند / غم بیامیخته 

با رنگ غروب )رو به غروب، مرگ رنگ(
است.  فراهم  جغد  خواندن  برای  شرایط  همة  نیستند.  بیش  ای  مرثیه  دیگر  رود  ترانه  های 
)همانطور که در قبل گفتیم جغد نشان مرگ و نحسی است(. جغد بر بالای کنگره روز نشسته است 
و هراس و تاریکی و سوگواری را آواز می دهد. فضای غم آلودی است از در و دیوار شب ترانه مرگ 
و تخریب و نیستی به گوش می رسد. همه جا اندوه و غم گسترده شده است و این غم و اندوه با 

رنگ غروب پیوند خورده است.
در شعر » جان گرفته « حتی مرده ی شاعر در عالم وهم بر او می شورد و گور مغزش را با نغمه 
 های جانکاه می شکافد. احساس بدبختی و اندوه آنقدر عمیق و بزرگ است که شاعر با تن مرده 
اش در یک گور نمی خوابد. حاصل تمام » جان گرفته « یک تصور توهمی است که در آن تن مرده 
مرگ را از خویش می راند تا زنده شود و مرده ای را که در واقع همان » خود « اوست عذاب می 

دهد و درد باران می کند )وزیر نیا و ایراندوست، 1379، ص 17(.

2-4-2- تصویر  های مرگ در دفتر دوم
در دفتر دوم که نشان از کاهش یأس و اندوه او در زمان سرایش این دفتر دارد، اما هنوز سهراب 
از چنگال کابوس هایی که جلوه ی مرگ در آنها بیش از نشانه  های زندگی است رها نشده است. 

)همان، ص 21(.
در » زندگی خواب ها « او از مشرق سر درآورده است. او خود از شرق است، اما نگاهش و 
روحش به شرق دورتر توجه می کند از مغرب می برُد و دل می کند، و این انتخاب اوست و تا 
واپسین دم حیات به آن وفادار و علاقمند می ماند. آنچه از دفتر » زندگی خواب ها « استنباط می 
شود این است که باید این » شرق « را بیشتر در جذبه و جاذبه  های آیین » بودا « منحصر و جست 

و جو کرد )عابدی، 1378، ص 124(.
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در پایان شعر »پرده« سهراب از آن به »سیاه سرد بی تپش گنگ« تعبیر می کند. عناصری که 
سهراب برای بیان این بی تپشی و بی تحرکی به کار می گیرد یا واژه هایی هستند که مستقیماً با مرگ 
هم خوان اند مانند تابوت، جان کندن، و یا عناصری از طبیعت اند که نماد سکون و مرگ شده اند مانند 
» مرداب «. بعضی دیگر اسم ها یا صفاتی هستند که بار عاطفی بسیار منفی دارند: دوزخ، دوزخی، 
جهنم، جهنمی و ... با این واژگان نیز ترکیباتی چنین می سازد؛ جهنم سرگردان، تابوت پنجره، مرداب 
اتاق، گودال مرگ خود را مردن، مرداب زندگی و ... وی بارها زیر بار این واژه ها و ترکیب هایی که از 
عواطف و احساساتی زندگی ستیز برخاسته اند »خود را می میرد« )وزیر نیا و ایراندوست، 1379، ص 

.)25
در پس در های شیشه ای رویاها / در مرداب بی ته آینه ها / هر جا که من گوشه ای از خود را مرده 

بودم / یک نیلوفر روییده بود.
در شعر »برخورد« به رفتن ها و آمدن ها و زندگی  های پی در پی توجه دارد. پیداست که شاعر این 

رفتن ها و آمدن ها را در آینده نیز انتظار دارد. )وزیر نیا و ایراندوست، 1379، ص 84(.
نوری به زمین فرود امد، دو جا پا بر شن های بیابان دیدم/ جا پاهایم گم شدند/ خود را از روبرو تماشا 
کردم/ گودالی از مرگ پر شده بود/ و من در مردة خود به راه افتادم/ ناگهان نوری در مرده ام فرود آمد.

از نظر یونگ »مادر مثالی مانند هر صورت دیگر در صور نامتناهی جلوه می کند«. و اشاره می کند 
به کهن الگوی مادر که از مهمترین کهن الگوهاست. اشکال منفی کهن الگوی مادر از نظر یونگ عبارتند 
از: گور، قبر، مغاك، تابوت، مرگ، کابوس و لولو. در »شاسوسا« این صورت مثالی مادر – معشوق است. 
گاه مادر است و گاه شاسوسا که صورتی از »من« است. این مادر – معشوق – ین، با قبر و گور و مرگ 
که طبق اعتقاد یونگ با کهن الگوی مادر در آمیخته است، آمیزه ای است از عطوفت، و کین، به خود 
می کشد و می راند. سهراب در شاسوسا دوباره به خاطرات کودکی بر می گردد، دوباره لالایی مادر به 
گوش می رسد و این بار، یاد مادر، لالایی مادر زیر فانوس خاطره، دری می شود گشوده به گورستان. 

)همان، ص 162-165(.
به شبی نزدیکم، سیاهی من پیداست/ ... برگ هایش خوابیده اند، شبیه لالایی شده اند/ صدای مادر 

را می شنوم... انگار دری به سردی خاك باز کردم / گورستان به زندگیم تابید.
شعر سهراب در دو دفتر اول خارستانی است که در کویر روییده است. پرچین اگر هست، روح شاعر 
را از همه چیز حتی از خودش و از زندگی جدا می کند. او غریب جامعه نیست، غریب هستی است. 
به دلیل حاکم بودن همان فضای تیرة یأس حتی تصاویری که خود به خود در طبیعت مبشر و مبین 
روشنی و نور و حیاتند، در شعر سهراب همخوان مرگ اند. پیکر مشرق در تابوت پنجرة او می لولد، 
گیاه نارنجی در مرداب اتاقش می روید و مغرب برای روییدن این گیاه تنها عرصه را خالی نمی کند 
بلکه جان می کند. و به این ترتیب نه تنها اموری که به ذرات خود سرد و خاموشند بلکه هر چیزی که 
می تواند زنده و گرم امید بخش باشد، با عناصری چون تابوت، مرگ و مرداب پیوند می یابد )وزیر نیا، 

ایراندوست، 1379، ص 23(.
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2-4-3- تصویرهای مرگ در دفتر سوم
سپهری در دفتر سوم، »آوار آفتاب«، فضای تاریک و ناگرفته ای را که »زندگی خواب ها« در آن 
جریان دارد رها می کند و به طبیعت سبز و روشن و زنده گام می نهد. در این دفتر سهراب از زندان 
درون رها شده و در مرز های وسیع تری گام نهاده است. گرچه هنوز در این دفتر واژه هایی چون: 
مرداب، قیر، شب، گورستان و به تمامی از شعر او رخت بر نبسته است اما بسامد بالایی ندارد.می 
توان گفت روشنی حیات به شعر او تابیده است. در مرز های زیستن گام نهاده اما هنوز یک پایش 

در تاریکی مرگ و اندوه است. 
پار های است هموزن مثنوی  آوار آفتاب چهار  از مجموعه ی  در شعر » روزنه ای به رنگ « 
الیه راجعون بلند است  انا  با اندیشه مولانایی است. در این شعر فریاد آسمانی انالله و  معنوی و 

)سیاهپوش، 1382، ص 107(.:
در نسیم لغزشی رفتم ز راه / راه نقش پای من از یاد برد/ سرگذشت من به لب ها ره نیافت/ 

ریگ باد آورده ای را باد برد.

2-4-4- تصویر های مرگ در دفتر چهارم
در شعر »چند« از شرق اندوه می بینیم که سپهری در یک سیر و سفر سالکانه چون مولانایی است 
که به شمس الحق رسیده، به جهانی دیگر گونه رسیده و شادمان از این کشف و شهود است که 

فریاد برمی دارد:
اینجاست، آیید، پنجره بگشایید / ای من و دگر من ها / صد پرتو من در آب )چند، شرق اندوه(.

مهتاب، تابنده نگر، بر لرزش برگ، اندیشه من، جاده ی مرگ )چند، شرق اندوه(.
در شعر »و چه تنها« شاعر از راهی که تا صخرة دوست پیموده سخن می گوید: از تنهایی 
خودش در میان »ابر نیایش« و »بوته دوست« ! سر انگشتش در »چشمة باد« است! اما یاد »مرگ« 
هم او را تنها نمی گذارد؛ و این اخیر با اشاره به »تن زنبوری بر سبزة مرگ« بیان می شود )عابدی، 

1376، ص 165(.
سپهری همواره به مرگ با دیدی مثبت می نگرد. در اینجا منظور از مرگ فناء فی الله است 

)جلالی، 1383، ص 352(.
تنها من، و سر انگشتم در چشمه ی باد، و کبوترها لب آب/ هم خنده ی موج، هم تن زنبوری بر 

سبزه ی مرگ، و شکوهی/ در پنجه ی باد.
در پایان شعر » پاراه « از شرق اندوه غمگنانه در مرگ و نیستی می لغزد و می لغزاند و به 

استقبال مرگ می رود )سیاهپوش،1383 ، ص 118( .
نه تو می پایی و نه من/ دیده ی تر بگشا/ مرگ آمد/ در بگشا )هشت کتاب، ص 234(.
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2-4-5- تصویر  های مرگ در دفتر پنجم
سهراب در صدای پای آب )دفتر پنچم( است که پرده را یک سو می زند تا احساس هوایی بخورد. 

با مرگ دست می دهد و دوست می شود از آن نمی هراسد.
مرگ با خوشه انگور می آید به دهان/ مرگ در حنجرة سرخ گلو می خواند.

در همین دفتر است که تسلیم تسلیم است: در نبندیم به روی سخن تقدیر که از پشت چپرها 
صدا/ می شنویم.

 گویی در »صدای پای آب« صدای پای مرگی را که شنیده است، برای ما توصیف می کند و 
در پایان منظومه ما را به جستجوی آنچه خود عمری به دنبالش بوده است فرا می خواند. )وزیرنیا 

و ایراندوست، 1379، ص50(.
اهل کاشانم، اما / شهر من کاشان نیست/ ... خانه ای در طرف دیگر شب ساخته ام.

معنای اولیه طرف دیگر شب روز است. اما در معنای مجازی عبارت است از رفتن به ساحل 
دیگر، یعنی رسیدن به مرگ. پس » خانه « به معنای گور است، گوری به وسعت تمام زمین. منِ 
شعری با پیوستن به خاك با نباتات و آب و روشنی یگانه می شود. با آغاز زمین یعنی با آغاز اساطیر، 
پیوند می خورد و به همان »گیاهی در هند« و »سفالینه ای از خاك سیلک« می رسد. تن خاکی 

او فنا می شود اما در وجود زنده باغچه و روشنی و آب بقا می یابد )حسینی، 1379، ص 29(.
سر بالین فقیهی نومید/ کوزه ای دیدم لبریز سؤال.

بالین ظاهراً بالین مرگ است. فقیه در حال احتضار بود. او که خود به هزاران سؤال جواب داده 
بود، هزاران سؤال و اشکال داشت. طنز است؛ عمری را بیهوده گذرانده بود مخصوصاً که برای او 

صفت نومید آورده است )شمیسا، 1382، ص 77(.
سهراب گاهی مرگ را به خندقی تشبیه کرده است که برای رهایی از این خندق مرگ باید 
جهید، باید از این سو به آن سو به پرواز در آمد با شادی و شور، این است که با شور و شعف می 
توان از گودال مرگ رهید. یا می توان این عبارت را کنایه از این دانست که به هنگام مرگ شادی 

از میان می رود )می پرد(.
چرخ یک گاری در حسرت واماندن اسب/ اسب در حسرت خوابیدن گاریچی/ مرد گاریچی در 

حسرت مرگ.
این چرخه ی زندگی توقف بردار نیست. چرخ گاری به عنوان چرخه ی زندگی مادی، از دوران 
خویش خسته شده است. اما نچرخیدن آن به ایستادن منشأ نیرو بستگی دارد )گاریچی( وایستادن، 
منشأ مرگ، از چرخه ی زندگی، دیگر خارج است. اسب هم نماد زندگی است و هم نماد مرگ است، 
دو خصلته است. هم شمسی است و هم قمری، نماد شادی و سلامتی است )ضرابیها، 1383، ص 

.)813
بارش شبنم روی پل خواب / پرش شادی از خندق مرگ.
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پل مظهر جهان مینایی و مرگ است به بی مرگی و حیات و خواب حالتی است که روح انسان 
به قلمرو دیگر صعود می کند. جسم انسان در عالم خواب مانند جسم بی جان یا مرده می ماند 
چون روح از قالب جسمی خارج شده اما تفاوت آن با مرگ این است که قطع تعلق از کالبد جسمی 
نکرده است ولی در مرگ روح انفصال کامل از جسم می یابد و به همین دلیل است که پیامبر بزرگ 

اسلام فرموده است که: »النومُ اخَُو الموَت« خواب برادر مرگ است )همان، ص 823(. 
سهراب در »صدای پای آب« که اولین منظومة یکپارچة سهراب است و شعر های آن بر خلاف 
دفتر  های قبلی تکه تکه و مجزا از هم نبوده، برای اتصال اجزاء شعر به همدیگر، ناچار از اتخاذ روش 
بوده، و آن بهره گیری از تکرار الفاظ در اول هر بخش است که هم فصاحت ساز است و هم شعر 
را یکپارچه نشان می دهد. مانند تکرار پدرم، باغ ما، سفر، جنگ، حمله، فتح، قتل و مرگ ... که از 
رمز های نامحسوس موفقیت و ماندگاری »صدای پای آب« است )فیضی، 1384، ص 112-113(.
سهراب کلام خود را در پنجه ی تکرارهایی ملموس تر می لغزاند، تکرار جنگ، حمله، فتح، قتل:

جنگ یک روزنه با خواهش/ جنگ یک پله با پای بلند خورشید/ ... که هشت بار واژه ی جنگ 
را تکرار کرده است.

حمله کاشی مسجد به سجود/ حمله باد به معراج حباب صابون/ ... که همچنین واژه ی حمله 
را 6 بار تکرار کرده است و واژه فتح را 5 بار و نیز واژه قتل را 6 بار در صدای پای آب پشت سر هم 
تکرار کرده است. این تکرارها )تکرار، جنگ، حمله، فتح، قتل( بسیار پر معنی به نظر می رسد. از 
همه جالب تر این است که این واژه ها که در رگ رگِ طبیعت جریان دارد، چیزی است که برای 
همچون سهرابی در روی زمین مکشوف و هویدا بوده است. چه خود تصریح می کند که: همه روی 

زمین پیدا بود )همان، ص 122-123(.
میرد.  باز کی می  آید، کبک کی می خواند،  دانم سارکی می  سپهری می گوید خوب می 
چون می داند مرگ باز در کوهستانها و به دور از چشم آدمی و اسرار آمیز است و حتی می گوید؛ 
می دانم مرگ در ساقه خواهش چیست. یعنی نابودی آرزوهایم را می دانم )شمیسا، 1382، ص 

.)100-101
و بپاشیم میان دو هجا تخم سکوت.

مراد از دو هجا، دو هجای هستی است: هس، تی که در واقع دو دم است بین دم و بازدم. یک 
سرش زندگی و سر دیگرش مرگ. میان این دو هجا و دو دم بذر سکوت و آرامش بپاشیم )همان، 

ص 116(.
و بدانیم اگر نور نبود/ منطق زندة پرواز دگرگون می شد.

اگر نور نباشد )در تاریکی(، نمی توان پرید. مرگ در حکم همان نور است که پرواز را به سوی 
افق اعلی میسر می کند. )همان، ص 118(.

پشت سر خاطره ی موج به ساحل صدف سرد سکون می ریزد.
شمیسا می گوید مصراع فوق العاده زیبایی است. موج زندگی است )دریای زندگی( که ارمغان 
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به  ایستایی  و  جنبش، سکون  و  تپش  نه  است،  مرگ  و  ساحل، سکون  برای  ها  گذشته  در  آن 
صدف های مرده و بی حرکت تشبیه شده اند )همان، ص 121(.

و نپرسیم کجاییم / بو کنیم اطلسی تازه ی بیمارستان را / و نپرسیم که فواره ی اقبال کجاست.
سهراب پیش از این سطر از مرگ، چیستی مرگ و دلایل وجودی آن در نظام هستی و ... حرف 
می زند و پس از طرح لزوم مرگ و علت غایی حرکت آدمی تا مرگ به سطر »بو کنیم اطلسی 
تازه ی بیمارستان را« می رسد. بیمارستان به نوعی جایگاهی است، بین زندگی و مرگ و بودن و 
نبودن جایی میان مرگ و زیستن، پس »نپرسیم کجاییم«. در هر کجا که هستیم چه در حالت 
رو به مرگ و چه رو به زندگی. چرا که »مرگ پایان کبوتر نیست« و نبود مرگ سرگردانی است 

)مسیح، 1378، ص 96(.
مرگ پایان کبوتر نیست.

کبوتر رمز روح و آزادی و پرواز و در نهایت زندگی است. )در باور اسلاوها روح به هنگام مرگ 
به صورت کبوتر در می آید. کبوتر رمز روح و روحانیت و نیروی عروج است.

مرگ وارونه یک زنجره نیست.
زنجره یا سیر سیرك که در خلوت شب ها و بعد از ظهر های تابستان از میان درختان و بوته 
زارها آواز ممتد و طولانی سر می دهد وارونة زنجره، نبودن زنجره است. از طرفی زنجره را اگر 
واژگون بر زمین قرار دهند نمی خواند، زیرا زنجره با کشیدن پاهایش بر منافذی که در زیر شکم 
دارد تولید صدا می کند. و نیز زنجره و حشرات شبیه به او مثل سوسک وقتی می میرند وارونه بر 

زمین می افتند. 
مرگ در ذهن اقاقی جاری است.

بر عکس مرگ، در بطن زیبایی است، اقاقی رمز زیبایی است. اقاقی در آیین  های هرمسی 
اشاره به این جمله است: ))آدمی باید بداند که چگونه بمیرد تا بتواند دوباره در ابدیت زنده شود((. 
مرگ در آب و هوای خوش اندیشه نشیمن دارد / مرگ در ذات شب دهکده از صبح سخن 

می گوید.
تصویر دیگری است از ارائه این معنا که مرگ و زندگی یکی است و ادامه ی یکدیگرند مثل صبح 

و شب. دهکده سمبل زندگی است.
مرگ با خوشه ی انگوری آید به دهان / مرگ در حنجره ی سرخ گلو می خواند.

خوشه ی انگور همانطور که نشاط و سر مستی را به کام اندر می کند، مرگ را هم در تن تزریق 
می کند، زیرا عصاره ی انگور هم سر مست کننده است و هم مخدر و بی رمق کننده و در اینجا 
رخوت و سکون به مرگ تشبیه شده است و احتمالاً تلمیحی به شام آخر هم دارد که در آن عیسی 
شراب نوشید و در مرگی ظاهری عمر ابدیت یافت. مسموم کردن با انگور هم در قدیم مرسوم بود، 

چنانکه امام رضا )ع( را چنین شهید کردند.
سرخ گلو اسم پرنده ای است. بین مرگ و سرخی تناسب است زیرا هنگامی که گلوی پرنده را 
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ببرند با خون سرخ می شود. و در ثانی پرنده را برای صدایش می گیرند یا از صدایش متوجه او می 
شوند )شمیسا، 1382، ص 125-127(.

مرگ مسئول قشنگی پر شاپرك است / مرگ گاهی ریحان می چیند.
شاپرك نوعی پروانه است. بال  های شاپرك بسیار ظریف است و با کوچک ترین تماس از بین 
می رود. و به همین لحاظ کسی او را نمی گیرد تا نمیرد. پس مرگ مسئول زندگی اوست. و مرگ 
را همان زندگی می داند مثلًا مادر شاعر است که مشغول چیدن ریحان است )مادرم ریحان می 

چیند(.
مرگ گاهی ودکا می نوشد / گاه در سایه نشسته است به ما می نگرد / و همه می دانیم / ریه 

 های لذت، پر اکسیژن مرگ است )هشت کتاب، ص 296-297(.
در نبندیم به روی سخن زنده ی تقدیر که از پشت چپر های / صدا می شنویم.

سخن زندة تقدیر مقدرات ماست و از جمله اینکه سرنوشت محتوم آدمی مرگ است. داستان 
این دریافت دردناك در قدیم ترین و زیباترین حماسه  های جهان، گیل گمش آمده است.

کار ما نیست شناسایی راز گل سرخ.
و این نکته مهم را مطرح می کند که چه لزومی دارد با عقل ناقص خود بکوشیم تا همه ی رموز 

عالم را )مثلًا مرگ را( بگشاییم، شاید باید با حافظ هم صدا بود )شمیسا، 1382، ص 36(.
و من آنان را، به صدای قدم پیک بشارت دادم / و به نزدیکی روز رو به افزایش رنگ / به طنین 

گل سرخ، پشت پرچین سخن  های درشت )سوره ی تماشا(.
طنین گل سرخ در »صدای پای آب« با تعبیر »سخن زندة تقدیر« بیان می شود. اگر سخن 
زنده ی تقدیر را مرگ بدانیم – که با توجه به این که در پایان قسمت مربوط به وصف مرگ آمده، 
چنین است – مرگ همان گل سرخ است. هم چنان که آب مظهر زندگی است، بتة مرگ هم در 
بن آن قرار دارد و بته به دلیل آن که تصویر مکرر درخت است با گل سرخ یکی است و گل سرخ 
هم چیزی جز زندة تقدیر یا مرگ نیست. پیچیدگی این تصاویر و تکرار آنها در یکدیگر و شمول 
آنها در مرگ و زندگی به صورت راز در می آوردشان. چنین رازی به تصویر می آید اما در محدودة 

ادراك  نمی گنجد )حسینی، 1379، ص 35-37(.

2-4-6- تصویر  های مرگ در دفتر ششم
در منظومه ی »مسافر« مرد مسافر پس از بازگویی سرگذشت سفر و دیده ها و تجربه هایش مجدداً 
به یاد سفر می افتد و به یاد این که »عبور باید کرد« سفری که تا مرگ و تا پیوستن به نیستی و 

تا »حضور هیچ ملایم« ادامه خواهد داشت )ترابی، 1382، ص 255-256(.
دم غروب، میان حضور خسته ی اشیاء / نگاه منتظر حجم وقت را می دید / و روی میز هیاهوی 

چند میوه ی نوبر به سمت مبهم ادراك مرگ جاری بود.
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در منظومه ی مسافر سپهری از همان اغاز درگیر مفهوم مرگ است و سفر نیز حرکتی است که 
به مرگ و »هیچ« می انجامد.

مرگ و نیستی که نه تنها در انتظار انسان بلکه اشیاء نیز هست، حتی سیب. این مسأله مرگ 
را در ذهن شاعر تداعی می کند. مرگ در اینجا شعر را به منظومه قبلی صدای پای آب که موضوع 

اصلی آن تشریح مسأله مرگ بود مربوط می کند )شمیسا، 1382، ص 140(.
بیان مبهم این مفهوم که: میوه  های تازه و نوبر روی میز احساس می کنند لحظ های دیگر 

خورده خواهند شد )حقوقی، 1371، ص 28(.
یا: همیشه با نفس تازه راه باید رفت / و فوت باید کرد / که پاك پاك شود صورت طلایی مرگ.

و سرانجام باید بدانیم چیزهایی را که بر حسب عادت سیاه و زشت می دانیم مثلًا مرگ، به 
صورت واقعی ببینیم و دریابیم که مرگ نه تنها سیاه و زشت نیست بلکه صورتی زیبا و طلایی دارد.

و سرانجام شعر با تأکید بر سفر و گذشتن از ایستگاه های گوناگون به مرگ یعنی »هیچ ملایم« 
می رسد و با آرزوی پیوستن به »وسعت تشکیل برگ ها« و رسیدن به »خلوت ابعاد و دیدن« 

حضور هیچ ملایم یا مرگ، پایان می گیرد.
مرا سفر به کجا می برد / کجا نشان قدم ناتمام خواهد ماند.

در معنی عادی یعنی کجا مرگ فرا می رسد اما می توان عرفانی هم فهمید. قدم رمز سیر 
و سلوك است. مقصد سفر عارف در جادة طریقت – که بدان سیر من الخلق الی الحق – می 
گویند فنا فی الله است که همان وصال است. همه کس تا پایان جاده نمی رود، و به هر حال نشان 
قدم بسیاری – هر کس به اندازه ی وسعش – در این جاده نا تمام می ماند )شمیسا، 1382، ص 

.)161-162
همیشه چیزی، انگار هوشیاری خواب / به نرمی قدم مرگ می رسد از پشت / و روی شانة ما 

دست می گذارد
همیشه یک حس پیش بینی مبهم آینده، مثل یک خواب هوشیار و هشدار دهنده در پس 
انسان است. در اینجا مرگ جاندار تصور شده است که با پشت نیز تناسب دارد زیرا در رؤیاها و 
اساطیر مرگ چند قدم پشت انسان، در طرف چپ است، چنانکه در درس های دون خوان )نوشتة 

کاستاندا( هم آمده است )همان، ص 170(.
که سنگ عزلت من در کدام نقطه فصل است.

در این کشاکش گوناگون راه  های زندگی و حقیقت، کسی چه می داند که در پناه کدام روش 
قرار خواهم گرفت یا در کجا به پایان زندگی خواهم رسید. سنگ عزلت استعاره از سنگ قبر است. 
سنگ را بر روی قبر قرار می دهند و نشانه توقف و ایستایی است. فصل می تواند رمز زندگی باشد 

)همان، ص 184(.
و عکس »تاج محل« را در آب / نگاه می کردم / ... و پیشرفتگی حجم زندگی در مرگ

تاج محل آرامگاه شاه جهان و ملکه نور جهان است، اطاق هشت گوشه ای در وسط بناست 
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که قبر آن دو در آنجاست. نور آرام بخش و ملایمی از میان دیوار های مرمرین به این اتاق می تابد 
)شمیسا، 1382، ص 193(. پس سپهری زندگی را حرکتی به سوی مرگ می شمارد.

ناپدید تر از راه یک پرنده به مرگ.
نخست گفت لطیف خواهد شد و سپس گفت ناپدید خواهد شد. یعنی هراس بالکل از بین 

خواهد رفت. پرنده رمز مرگ و زندگی توأمان است پس نمی میرد )همان، ص 205(.
و کفش  های مرا تا تکامل تن انگور / پر از تحرك زیبایی خضوع کنید.

انگور رمز مرگ است. در صدای پای آب گفته بود: مرگ با خوشه ی انگور می آید به دهان. نشئه 
شراب به نشئه مرگ تشبیه شده است. و در قسمت پایانی منظومه فلسفی مسافر می گوید باید تا 

دم مرگ عبور کرد )همان، ص 206(.
شاعر واژه ی انگور را در معنای نمادین مرگ و فنا به کار برده است. او می خواهد در سیر و 
حرکتی فروتنانه و زیبا به سوی آستانه ی فناء فی الله پیش رود و در روح ذات ازلی مستغرق گردد 

شعر »همیشه« می گوید:
روی زمین  های محض/ راه برو تا صفای باغ اساطیر / در لبة فرصت تلألو انگور )همیشه، حجم 

سبز(.
منظور از »تلألو انگور« فنای اوصاف ذمیمه سالک است. او از روح می خواهد تا در زمین  های 
محض که پاك از هر گونه آلودگی  های مادی است )عوالم روحانی( تا صفای باغ اساطیر پیش برود 

و به لبة تلألو انگور که فناء فی الله است برسد )جلالی، 1383، ص 296(.
اما در اینجا مرگی است که به حیات و معرفت دیگر منجر می شود. چنانکه در متون عرفانی 
آمده است: موتوا قبلَ ان تموتوا: بمیرید قبل از آنکه میرانده شوید و از گفته  های مسیح در انجیل 
است که: لن یلج ملکوت السمواتِ من لم یوُلدَ مرتین: یعنی هرگز به ملکوت خدا راه نمی یابد کسی 
که دو بار زنده نشده باشد، زیرا آن مرگ به تولد دیگر منجر می شود و به قول مولانا »زاده ثانی 

ایجاد می کند« )شمیسا، 1382،ص 227(.
دقیقه  های مرا تا کبوتران مکرر.

همان طور که در قبل نیز اشاره کردیم کبوتر رمز مرگ و زندگی توأمان است. در آیین بودایی 
»سامسارا« آن حیات و ممات  های پی در پی است که آدمی را از وصول به نیروانا باز می دارد. 
وظیفه آدمی این است که هر چه زودتر از این گردونه بگریزد و به نیروانا )فناء فی الله( واصل شود 

)همان، ص 206(.
مرا به خلوت ابعاد زندگی ببرید / حضور »هیچ« ملایم را

هیچ اشاره به ما هیچ، ما نگاه است، یعنی فقط دیدن، نه وجود نگرنده. و به قرینة خلوت ابعاد 
زندگی، بعید نیست که مراد مرگ و فنای عرفانی هم باشد.
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2-4-7- تصویر  های مرگ در دفتر هفتم
در مجموعه ی شعر حجم سبز که هفتمین دفتر شعر سهراب سپهری است شعرها همگی در فضایی 
آرام و به دور از دغدغه رخ می دهد. جهانی آرام و به دور از ستیز، درگیری، تباهی و فساد. جهانی 
که در آن شاعر به مرور خود و زندگی روزمره اش می نشیند و گاه نیز به یاد دوست و سفر می افتد 

که جز در یک شعر، کمتر بوی مرگ می دهد )ترابی، 1382، ص 183(.
چیزهایی هست که نمی دانم / می دانم سبزه ای را بکنم خواهم مرد.

دانش شاعر به پایه ای رسیده است که او می داند که نمی داند. همین قدر فهمیده است که 
اگر، علفی را از ریشه بکند، به همان اندازه خود را از اکسیژن، مایه هستی، محروم گردانیده است. 

مرگ گیاه با مرگ انسان برابر می شود )غیاثی، 1387، ص 130(.
سبزه در پیوند با گل است که از یک سو با من شعری یگانه است و از سوی دیگر در پیوند 
با گل های حیاط است. حال اگر توجه داشته باشیم که رستگاری لای گل های حیاط است و این 
سخن را با »خدایی که در این نزدیکی است / لای این شب بوها ...« در »صدای پای آب«، قیاس 
کنیم، منظور روشن تر می شود. از آن جا که رستگاری و به طریق اولی خدا لای گلها منزل دارند، 
کندن سبزه تجاوز به حریم آنهاست و محروم کردن مظاهر حیات از سرچشمه وجودشان )حسینی، 

1379، ص 45(.
یک نفر دیشب مرد / و هنوز نان گندم خوب است / و هنوز آب می ریزد پایین، اسب ها می نوشند.
در شعر »جنبش واژه ی زیست« حادثه مرگ دل شاعر را به درد نمی آورد. چه غم، که هنوز 
نان گندم خوب است و اسب ها آبی برای نوشیدن دارند. زیرا این تصاویر محصول فرآیند خویشتن 
و غلبه چهره ی مشاهده گر و ناظر در شخصیت »خویشتن« است. در »خویشتن« اضداد به هم 
می رسند. در اواخر »هشت کتاب« نمونه  های جمع اضداد یعنی محل بروز شخصیت »خویشتن« 
جای جای نمایان است. »از سبز به سبز« آب را که مظهر سر زندگی و حیات است به مرگ پیوند 

می زند )وزیرنیا و ایراندوست، 1379، ص 183 و 182(.
خواب مرا می روبد / بوی هجرت می آید / بالش من پر آواز پر چلچله هاست. شب خرداد به 

آرامی یک مرثیه از روی سر ثانیه ها می گذرد / و نسیمی خنک از حاشیة سبز پتو
شاعر غیر مستقیم از غیبت پدر سخن می گوید، پدری که شاید به سفر رفته است و شاید هم 
مرده است و این حضور مرگ پدر است که در نهایت در مصراع پنجم شعر در هیأت »مرثیه« تظاهر 
می کند و یاد پدر در گذشته شاعر است که او را به فضای مرثیه می کشاند و موجب می شود تا 
گذر شب را از روی سر ثانیه ها به آرامی »یک مرثیه« ببیند. شبی که خود خبر از مرگ می دهد 
و سیاهی! سیاهی و سوگواری که در هم می پیچند و فضای مرثیه آلودی پدید می آورند، تا شاعر 
بی آنکه بخواهد یادی از پدر بکند. پدری که مرده است و اینک در خانه حضور ندارد. آن هم گاهی 
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که شاعر قصد سفر دارد. سفری که حتمی است و اجباری و شاعر می داند که باید برود. شاید مثل 
پدر که پیش از این رفته است )ترابی، 1382، ص 265-266(.

در کتاب رمز گشایی اشعار سهراب پتو نمایانگر مرگ نمادین و تولد دوباره است. در این ابیات 
پتو و نسیم خنک هر دو نمایانگر تولد دوباره سالک است. او آماده است که سیر عروجی خود را به 

انجام برساند. نام شعر »ندای آغاز« گواهی بر این مدعاست )جلالی، 1383، ص 243(.
حجم  از  دوست  شعر  لوحة  سر  بر  الیوت  مصراع  این  درج  با  سپهری  سهراب 
از مرگ دیگر شادمان خواهم بود، به  سبز I Should be glad of another death یعنی 

تولدی دیگر که اسم کتاب شعر فروغ است اشاره کرده است )شمیسا، 1382،ص 276(.
در آخرین شعر دفتر »حجم سبز« شاعر »سرطان« کشنده و دردناك تنهایی و گوشه گیری را 
به دیدار دوست ترجیح می دهد. مهمان، دستش را تا بهشت خدا می برد، او را از کتاب  های ملال 
آورش می رهاند، سقفی از گل بر سر او می کشد. با این همه، او سراپای خود را ارزانی سرطان عزلت 

می کند )غیاثی، 1387، ص 100(.
سهراب به جایی پای می گذارد که برای رسیدن به آنجا زیسته بود. آنجا که مرگ هست و باور 
او هست که پایان تولد اوست. اما در شعر سهراب، زمان پایان جهان فردی، نه چون اسکلتی است 

که در اتاق و نه چون پیرمردی است داسی در دست، بلکه:
آه/ در ایثار سطح ها چه شکوهی است/ لای سرطان شریف عزلت/ سطح من ارزانی تو باد!

او که از آغاز زمین می آمد. جذب نبض زمان شد. تمام زمان ها را زیست و به ایثار سطح ها 
رسید؛ اکنون می رود که تا انتها حضور را زندگی کند. اما نه در بیداری که در خواب. این خواب 
همان مرگ و »زندگی خواب هاست«. خوابی نه از سر پرخوری بلکه در عین هوشیاری خوابی 
است در حضور او و با حضور او. خوابی است بیدارتر از بیداری. خوابی که سرآغاز دگرگونی همه ی 

زمان هاست که با مرگ می آید، که با ریزش دیوار زمان می آید )مسیح، 1378، ص 74-75(.
امشب / در یک خواب عجیب / رو به سمت کلمات / باز خواهد شد / راز سر خواهد رفت/ 

ریشه ی زهد زمان خواهد پوسید ... / داخل واژه ی صبح / صبح خواهد شد.

2-4-8- تصویرهای مرگ در دفتر هشتم
ما هیچ، ما نگاه، هشتمین و آخرین مجموعة شعر سپهری است. با زبانی پیچیده تر از زبان »حجم 
سبز« در این کتاب بر خلاف مجموعة )حجم سبز( و دو شعر بلند »صدای پای آب« و »مسافر« 
شاعر روی به یأس دارد. اما »یأسی ملّون« و سپهری وار، که جز از حوزة ذهن رنگین سپهری بیرون 
نمی تراود. شاید به علت اگاهی شاعر به بیماری و خوف از توقف، توقف در پایان حرکتی که در دیگر 
مجموعه هایش بود و در این مجموعه به مرز ایستایی می رسد. بیان شاعر در شعر های این کتاب 
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بیشتر »خطابی« است. خطاب هایی که منشأ آنها یا اصل »ندانستن« است یا اصل »ترس« یحتمل 
به سبب آگاهی به نزدیک شدن مرگی که در انتظار اوست. و شاید از همین روست که یکبار دیگر 
به سرعت زندگی خود را از کودکی تا آستانة مرگ مرور می کند. اما با زبان شعر های پیشین او 

متفاوت است )حقوقی، 1371، ص 246-247(.
جز سه شعر آخر کتاب که فضای روشن و آرامی دارد و اگر سخن از هیچ است، هیچی نیست 
که به مفهوم پوچی باشد بلکه هیچ به معنی مرگ و فنا و زندگی مجدد است. به همین دلیل نیز 
کلمه ای مثل هیچ در کنار واژه  های شاد و سرزنده ای چون تماشا، مزین، صریح و آفتاب آمده است 

که در ترکیب کلی مفهوم منفی ندارد )ترابی، 1382، ص 213-216(.
مثل:

آسمان به اندازه آبی / سنگچین ها، تماشا، تجرد / کوچه باغ فرا رفته تا هیچ
ناودان مزین، به گنجشک / آفتاب صریح / خاك خوشنود )تنهایی منظره، ما هیچ، ما نگاه(.

این »گل هیچ« که یادآور »هیچ مطلق« یا »نیروانای« بودایی است، کم کم با رشد فکری شاعر 
رنگ می بازد و جای خود را در منظومه مسافر به »هیچ ملایم« می دهد و در نهایت در کتاب آخر 
یا »ما هیچ، ما نگاه« به »هیچ خوشرنگ« بدل می گردد که دیگر آن نیروانای بودا نیست، بلکه آن 

گونه که خود سپهری می گوید:
در چه سمت تماشا / هیچ خوش رنگ / سایه خواهد زد / کی / انسان / مثل آواز ایثار / در کلام 

فضا کشف خواهد شد )این جا همیشه، از ما هیچ ما نگاه(.
و بالاخره »هیچ« به »فنا« بدل می شود، فنایی که نشان از فناء فی الله عرفانی اسلامی دارد و 
نهایت آن پیوستن به ذات حق و حقیقت است، آن گونه که خود شاعر در آخر این کتابش در »هم 

سطر، هم سپید« می گوید )ترابی، 1382، ص 250-251(:
باید کتاب را بست / باید بلند شد / ... باید دوید تا ته بودن / باید به بوی خاك فنا رفت / باید 

به ملتقای درخت و خدا رسید )هم سطر، هم سپید، ما هیچ ما نگاه(.
و این چنین است که سهراب می میرد، که سهراب می ماند، که سهراب از رود و کوچه و 
کویر می گذرد و کوچه و کویر و رود تنها می مانند، به عظمت تنهایی و مرگ چه بی اعتبار می 
شود، وقتی که معنای خود را از دست داده باشد و چه تنها می آید. زمانی که قرار است تنها و بی 
هم بمیریم. بی معنای مرگ، مردن درد جانکاهی است که دیریست بر ما چیره شده است. مرگ، 
دیریست در این ملک دیگر آن ارج و قرب خود را از دست داده است و چه آسان می آید و چه آسان 
می میراند. و ما دل ساده، چه بی رنگ و بو آن را می پذیریم. همه می میرند، بی آنکه فهمیده باشیم 
معنای مرگ چیست. می دانند برای چه می میرند و می فهمند که معنای مرگ چه معنای عظیمی 
است و هرگز نمی هراسند. اما آنها که نمی هراسند، از طوفان نمی هراسند، از قیل و قال نمی 
هراسند، آرام و متلاطم در کار خود اند و آرام و متلاطم می میرند )سیاهپوش، 1382، ص 94-95(.
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3- نتیجه گیری
سپهری در سبک شعری خود بیشتر از لغات و ترکیب  های مأنوس و متعارف استفاده می کند و 
بیشتر در فضا های فرهنگی و فلسفی به ویژه عرفانی به سر می برد. نظر و اندیشه ی این شاعر در 
مورد مرگ این است که مرگ حقیقتی مسلم است، که از آن گریزی نیست. اما دید این شاعر در 

دفتر های اول شعرش درباره ی مرگ نسبت به دفتر های آخر شعریش فرق می کند. 
سپهری در سه مجموعه ی اول خویش از مرگ گریزان است. و او مرگ را در همه جا شاهد 
است که از آن گریزی نیست به خاطر حاکم بودن فضای تیرة یأس همه چیز همخوان مرگ اند 
لذا تصویری که از مرگ ارائه می دهد تصویری از یک امر ناگزیر است. آشنایی سهراب با عرفان و 
ادیان خاور دور موجب تغییر نگرش او به مرگ شد در مجموعه ی آخر خود با آگاهی از مرگش 
دچار یأس نشد او همچون عرفا از مرگ استقبال می کند. می گوید: نه تو می پایی و نه من/ دیده ی 
تر بگشا/ مرگ آمد/ در بگشا. سهراب مرگ و زندگی را با هم می داند چنان که هر دو لازمه ی هم 
هستند و یکی بدون دیگری معنا ندارد او دنیا را محل گذر می داند و مرگ را پلی می داند که او 
را به جهان ثبات می رساند. در صدای پای آب و مسافر نگرش عارفانه شاعر که شکل تکامل یافته 
شرق اندوه است در این سه دفتر با دیدی عارفانه به مرگ می نگرد. در مجموعه ما هیچ/ ما نگاه 
با آگاهی از بیماری خویش و با علم اینکه مرگ چون سایه او را دنبال می کند گاه تسلیم مرگ 
می شود. حساسیت سهراب بعد از شرق اندوه نسبت به مرگ کم می شود و شاید بخاطر عرفان 
اوست. در مجموعه ی آوار آفتاب بخاطر فضای تاریکی که بر آن حاکم است شاعر مرگ را در برابر 
خود می بیند. اصولاً نگاه عارفانه سهراب به مرگ و زندگی ساده دیدن آنهاست. بیشتر شعر های 
سهراب تفسیری ساده از زندگی و لحظات آن و مرگ دارد آنقدر ساده که قابل لمسند. او با این 
نگاه به مرگ، تمام زشتی و تنفر شکل گرفته از آن را از ذهن مخاطب پاك می کند و به جای آن 

زیبایی ایجاد می کند. 
پس نگاه سهراب نسبت به مرگ بر خلاف نگاه ما مثبت است و چون عارفان مرگ را ادامه 

حیات می داند. 
اگر بخواهیم بسامد مرگ و واژه هایی که هم معنای مرگ و نماد و از لوازم مرگ است را در 
شعر این شاعر بررسی کنیم می توانیم بگوییم بسامد واژه مرگ در شعر سهراب زیاد است و با 
دیدی مثبت به آن نگریسته است، چنان که در منظومه ی صدای پای آب شاعر هفده بار به تنهایی 
واژه مرگ را به کار برده است و کلماتی که با آنها مرگ به ذهن می آید مثل حمله، جنگ، قتل نیز 
بیست بار بکار رفته اند و در چهار دفتر اول، واژه مرگ به تنهایی یا همراه با ترکیبات دیگر یازده 
بار، و کلماتی که تداعی کنندة مرگ است مثل مرداب، گور، تابوت، گورستان، نیز کم و بیش بکار 
رفته و در منظومه ی مسافر واژه مرگ نیز حدود شش بار بکار رفته است و کلماتی مثل انگور و هیچ 

نیز نمادی از مرگ را در ذهن تداعی می کند. 
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اما در مجموعه ی شعر حجم سبز چون فضایی آرام و به دور از دغدغه است، کمتر بوی مرگ 
مشاهده می شود. در دفتر آخر یعنی ما هیچ، ما نگاه واژه مرگ نیست، اما از واژه ی فنا و هیچ که 

نماد مرگ و زندگی مجدد و فناء فی الله است، استفاده شده است. 
سپهری جهان را زندان نمیبیند و مردن را متضمن درِ زندان شکستن و درِ مخزن گشودن و 
پرواز کردن به قلمرو دیگری نمیانگارد. او اساساً مرگ را اتفاق مهیب و منحصر به فردی در این 
امر خیلی غریبی  آنرا  و  از آن هراسید  نباید  اما  اندیشید،  باید درباره آن  نمیکند؛  قلمداد  جهان 
دانست، مرگی که »گاه در سایه نشسته است به ما مینگرد«؛ پدید های است نظیر صدها پدید های 

که در زندگی روزمره رخ میدهد:
»زندگی رسم خوشایندی است/ زندگی بال و پری دارد با وسعت مرگ/ ... و نترسیم از مرگ/ 
مرگ پایان کبوتر نیست/ مرگ وارونهی یک زنجره نیست/ مرگ در ذهن اقاقی جاری است/ مرگ 
از صبح سخن میگوید/  اندیشه نشیمن دارد/ مرگ در ذات شب دهکده  در آب و هوای خوش 
مرگ با خوشه انگور میآید به دهان/ مرگ در حنجره سرخـگلو میخواند/ مرگ مسئول قشنگی پر 
شاپرك است/ مرگ گاهی ریحان میچیند/ مرگ گاهی ودکا مینوشد/ گاه در سایه نشسته است به 
ما مینگرد/ و همه میدانیم/ ریه  های لذت، پر اکسیژن مرگ است/ درنبندیم به روی سخن زنده 

تقدیر که از پشت چپر های صدا میشنویم« )صدای پای آب، هشت کتاب(.
»ببین، همیشه خراشی است روی صورت احساس/ همیشه چیزی، انگار هوشیاری خواب/ به 
نرمی قدم مرگ میرسد از پشت/ و روی شانه ما دست میگذارد/ ... غبار عادت پیوسته در مسیر 
تماشاست/ همیشه با نفس تازه راه باید رفت/ و فوت باید کرد/ که پاكِ پاك شود صورت طلایی 
مرگ/ ... و نیمه راه سفر، روی ساحل »جمنا«/ نشسته بودم/ و عکس »تاج محل« را در آب/ نگاه 
میکردم:/ دوام مرمری لحظه های اکسیری و پیشرفتگی حجم زندگی در/ مرگ« ) هشت کتاب، 

مسافر (
میتوان چنین انگاشت که سهراب از سویی زندگی این جهانی را جدی میگیرد و بر این باور 
است که به رغم تلخیها و ناکامیها، دلخوشیها آنقدر هست که زیستن در این جهان را دلپذیر و 
خواستنی کند. از اینرو، به زندگی آری میگوید و این جهان را زندان نمیانگارد و در پی حفره کردن 
زندان نیست. در عین حال از رسیدن مرگ واهم های ندارد و آنرا بخشی از زندگی میداند؛ مرگی که 
تفاوت ماهوی با دهها پدید های که در اطراف ما رخ میدهد، ندارد. علاوه بر این، سپهری هستی را 
روشن و زنده و سرسبز میبیند و مرگ را پایان کار انسان نمیانگارد و بر ادامه یافتن حیات انگشت 

تأکید مینهد.
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Abstract

 The concept of "death" is one of the concepts that have always involved the human 

thoughts, and one cannot find a poet or writer who does not refer to death in his works. 

The present study explored the concept of death in the poetry of "Sohrab Sepehri", a 

contemporary poet. The aim of this study was to explore his attitude towards death. In the 

first poems, Sepehri was surrender to death, but in the last poems, he was aware of death, 

thought about it, and welcomed it. He believed that death is an undisputable fact that no 

one can escape from it. He had a positive perspective about death, and like mystics, he 

considered death as the continuation of life.

Keywords: concept of death, contemporary poet, lyric literature, Sohrab Sepehri.
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The Opinions of Mystics on Dreams: A Comparative Study with 
Psychologists’ Views
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Abstract

Dream has traditionally been subjected to interpretation and explanation because of its 

fluid nature. As mystics are usually involved in interpretation, their attention to dream is 

not unexpected. Another probable reason for mystics’ attention to dream is that the Holy 

Quran, in some of the verses, talks about dream; the Quran story on Joseph is the most 

well-known one. Considering the main mystic texts such as Kashf-Al Mahjub, Mersad-

Al-Ebad, Resaleye Qashirie, Masnavi, etc., and viewpoints of famous mystics such as Ibn 

Arabi and Kolabadi, the author tried to address dream from the viewpoint of the mystics, 

and to classify their views. Moreover, a brief summary of some famous psychologists’ views 

such as Freud and Yung on dream are presented, and their similarities and differences with 

mystic views are discussed. 

Keywords: dream, mysticism, interpretation, the Holy Quran
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A Study on Reflection of the Verse "Alast" and Its Mystical Meaning in 
Lyrics of Shams
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1. Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Mohaghegh 

Ardebili University

2. M.A Student in Persian Language and Literature, Mohaghegh Ardebili University

Abstract

The Holy Quran has had a great influence on Iranian poets and authors. Molavi, like other 

poets, was affected by this art. He loved the divine words, and included this love in his 

poems. Many Quran verses were used by Molavi. However, in the present paper, we studied 

the verse "Alast" in lyrics by Shams. In the first part of the paper, some topics including 

aims and effects of Alast Promise, the viewpoints on the mentioned verse, interpretative 

perspective of mystics with regard to Alast issue (if God addressed the human soul, the 

prophet or logos), eternal fate of human being (if he is born as a believer or unbeliever), 

and its close relation to the verse on Trust are addressed. In the second part, the mystical 

interpretation of Molavi on Alast, and the link between love and disaster are studied based 

on the Alast verse. In the third part, the expressive and original pictures are presented.

Keywords: Alast, eternity, trust, disaster, love, metaphor, synonymy.
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Abstract

Reviewing the classic Persian literature is the main requirement of today’s Persian literature, 

because such studies would lead to distinguishing proper (good) from improper (bad), 

and valid evaluation of the old Persian literature sources. "Hadighah -al –Haghighah" has 

long been known as one of the "Omhat-al- Salasa" (three mothers) of mystical Masnavi in 

Persian literature, while there is no study that proves its mystical origin. Just because Sanaie 

has been known as a theosophist, "Hadighah" has been considered as a mystical work. The 

aim of this study was to review "Hadighah-al-Haghighah" without regarding its composer 

and just based the poem itself. To this aim, "Mantegh-al-Tair" was chosen as a comparative 

pattern, and both Masnavies were considered (analyzed) with regard to form and context 

(meaning). In the section on form analysis, rhythms, tones (written style) and form, and 

in the section on context (meaning) analysis, context and meaning coherence are reviewed 

and compared.

Keywords: "Hadighah-al-Haghighah", "Mantegh-al-Tair", form, context, mysticism.
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The Contrast of Time and Place in Hafiz Poets

Dr. Masood Sepahvandi
Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Khorram Abad 

Branch, Islamic Azad University

Abstract

The dual contrasts form the structuralism and post-structuralism intellectual foundation. 

In this perspective, there is an extensive field for researches in Hafez poems. The contrast 

of time and place forms the main part of the poem structure and thoughts of Hafiz. This 

dual logic puts Hafiz poems in the limbo of contrasting concepts. Studying and recognizing 

such contrasting concepts would help us in reaching a deeper understanding of Hafez 

poems.    

Keywords: poem, Hafiz, dual contract, structuralism, post-structuralism
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The Infidelity of Tress (The Trace of Satan in Adam’s Story)

Dr. Najaf Jokar1, Elham Khalili Jahromi2, Shirin Razmjou Bakhtiari3
1. Faculty Member, Shiraz University

2. PhD Student in Persian Language and Literature, Shiraz University

3. PhD Student in Persian Language and Literature, Shiraz University

Abstract

The intertextual study of the creation story and viewpoints of the scholars about it have 

various manifestations and appearances in the boundless field of Persian literature. Such 

manifestations are very obvious in some poems, and readers can understand the meaning 

at the first glance. But sometimes the allusions are hidden, so the reader needs to have a 

background of this story in his mind to understand the verses. In this study, the authors 

studied the creation story and story of seduction by Satan in the texts which have essential 

role in this atmosphere. Moreover, some samples are presented whose allusions cannot be 

understood without having the required background. 

 Key words: Satan, Adam, infidelity, light, Ayn al-Quzat, Samani, Attar, Hafiz
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A Investigation of the Reception of the Mystic Character of Imam Ali 
(PBUH) in Sunni Literary Texts

Dr. Mohammad Ali Janipour, Yasouj University

Abstract:
One of the superb dimensions of Imam Ali’s character is his mysticism which is manifested 

in his practical and behavioral life. One example is his connection to the ocean of truth, as 

he maintains: “If all knowledge is unveiled, nothing will be added to mine.” In worship he 

says, “I will not worship a God whom I do not behold.” In the explanation of the concept 

of freedom he remarks, “Do not enslave yourself to others as God has created you free.”  

His sacrificial deeds like staying in Prophet Mohammad’s bed while the enemies intended 

to assassin the prophet the same night, asceticism, denial of the worldly life and so on have 

formed the basis of Islamic mysticism and thereby mystics know him as their guru and 

refer to him as their spiritual forerunner. 

Key words: Imam Ali, Character, Mysticism, Asceticism, Sacrifice, Freedom of the soul



 - Abstracts of Articles in English

Journal of Persian Language and Literature

Islamic Azad University, Fasa Branch

Vol.6,    No.2     (Ser.13),     Autumn     2015

6

A Study on the Position of the Ahl al-Bayt  (May Peace be Upon Them) 
in Vesal Shirazi’s Poetry

Dr. Mehdi Ahmadi1, Ali Reza Mousavi2
1. PhD in Arabic Language and Literature

2. PhD Student in Persian Language and Literature

Abstract

Addressing the religious literature and studying the position of the Ahl al-Bayt (may peace 

be upon them) are the important topics in Persian literature. Undoubtedly, we have heard 

the mission of the Ahl al-Bayt through poetries, literature, and historians, however, the 

influence of poetry is perhaps much more than a history book. Thus, there are great poets 

all over the history, from the past until now, who have wrote in praise of the Ahl al-

Bayt (may peace be upon them). Vesal Shirazi is one of the follower poets of Ahl al-Bayt 

whose poems reached the deep souls of his audiences. This paper reviewed the position of 

Ahl al-Bayt in Vesal Shirazi’s poetry, and introduced interesting and influencing concepts 

in the religious literature. In fact, he succeeded in portraying many treasuries of Shia 

poetries and historical events, and he presented a collection of Ashura poems. After a brief 

discussion on biography of Vesal Shirazi, the paper addresses the position of Ahl al-Bayt in 

his poetry, and in cases needed, some poems are presented as samples. Finally, the results 

are discussed. 

Keywords: Ahl al-Bayt, Vesal Shirazi, Ashura, Qadir 
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