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1- مقدمه
یکی از مسائل تأمل برانگیز و پیچیده ای که همواره ذهن بشر را به خود مشغول داشته 
است و اعجاب و حیرت او را برانگیخته، مسئلۀ مبهم »روح« است. این مسأله سال هاست 
که توجه حکما و فلاسفه مختلف را به خود مشغول کرده و موجب پیدایش عقاید و آراء 
قرن ها  از پس  را  آینه هایی شفافند که حقایقی شگرف  اساطیر  است.  گوناگونی گردیده 
جلوه گر می سازند. اسطوره به شیوه ای تمثیلی کاوشگر هستی است. در روایات اسطوره ای، 
رمزها سهمی عمده دارند و به داستان ها حالتی قدسی می بخشند. »در مقام مقایسه با 
انسان که ترکیبی از جسم، نفس و روحی مینوی است، پرندگان اساطیر و قصه ها، مظاهر 
رمزی روان به شمار می روند. پرواز پرندگان در آسمان، نماد آزادی است؛ بنابراین نفس 
پرواز و برخورداری از رهایی می تواند به عنوان نمادی از روح ـ جنبۀ معنوی وجود انسان 
ـ در نظر گرفته شود. پرندگان همواره تصاویری بدیع در اذهان انسان ها آفریده اند. بسیاری 
از اقوام باستانی، پرنده های خاصی را با خورشید، خدایان و آسمان همراه دانسته اند ) هال، 

.)39 :1380
در عرفان اسلامی یکی از مهمترین معانی نمادین پرنده، روح یا جان انسان است؛ بدین 
معنا که »روح« به صورت ذات بالداری تصوّر شده که به سوی عالم افلاک که موطن اصلی 
اوست، به پرواز درمی آید. قائل شدن پر و بال برای روح یا نفس رمزی بسیار دیرین است و 
شواهد فراوانی دارد، به عنوان مثال، افلاطون می گوید: »بال و پر آن قسمت از تن است که 
از همۀ اعضای دیگری به خدا نزدیکتر است؛ چه خاصیّت طبیعی آن گرایندگی به سوی 
آسمان ها و بردن تن به آنجاست« )افلاطون، 1362: 8(. اینکه چرا در تشبیه روح انسانی 
غالبا از سمبلی چون پرنده استفاده می شود؟ جوزف ال هندرسن در پاسخ می گوید: »... در 
این مورد پرنده مناسب ترین سمبل تعالی است این سمبل نماینده ماهیت عجیب مشهود 
است که از طریق یک واسطه عمل می کند، یعنی فردی که قادر است با فرو رفتن در یک 
حالت شبه خلسه معلوماتی درباره وقایع دور دست، یا حقایقی که او بطور خودآگاه درباره 

آنها چیزی نمی داند، بدست آورد.« )یونگ، 1377: 232(
تبیین روح به صورت سمبولیک پرنده ای بالدار نزد سهروردی به شکل بال های جبرئیل 
نمایان شده و در نزد امام غزالّی و عطّار به صورت سیمرغ. این اعتقادات اقوام کهن به 
کهن  متون  مطالعۀ  با  می توان  که  است  شده  جلوه گر  حماسی  آثار  در  نمادین  گونه ای 

مذهبی در ادبیّات فارسی، به ویژه متون پهلوی، چگونگی بازتاب آنها را دریافت. 
در منظومه های حماسی نیز که نمایش باورها و آرزوهای پیشینیان است و از آن درس 
بزرگی و آزادگی می توان گرفت؛ جلوه های عقلانیت یا نابخردی در منش و کنش قهرمانان 
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و ضدقهرمانان وجود دارد که برخی از آن عقاید نیز ریشه در باورهای کهن مذهبی دارد. 
»این منظومه ها تمدّن یک ملتّ را به تصویر می کشد. به همین سبب تنوّع موضوع دارد؛ 
چنانکه در آن افزون بر توصیف پهلوانی ها و مردانگی های قوم، عادات و فرهنگ و اخلاق 
آن قوم نیز معرّفی می شود. این جامعیّت، ادب حماسی را )در کنار مضامین حماسی( از 
مضامین تعلیمی و اخلاقیات و آموزه های عرفانی نیز سرشار کرده است« )صفا، 1369: 9(.

کوش نامه یا »قصّۀ کوش پیل دندان« به قول مؤلف مجمل التواریخ و القصص، داستان 
زندگی پرفراز و نشیب کوش، برادرزادۀ ضحّاک است که، به روایتی، هزار و پانصد سال 
ابوشجاع  الدین  غیاث  پادشاه  فرمانروایی  دوران  از  منظومه  این  نظم  تاریخ  کرد.  زندگی 
محمّد بن ملکشاه سلجوقی است که ایرانشان/ ایرانشاه بن ابی الخیر، شاعر، این نظم را )در 
حدود سال های 500-504(  به او تقدیم کرده است )ایرانشاه بن ابی الخیر، 1377: 43(. 
این حماسه از داستان های پهلوانی ایران زمین است که  بخش های دل انگیز و اشاره هایی 
راه گشا برای بهتر شناختن تاریخ افسانه ای ایران و احوال اجتماعی این سرزمین دارد و بر 
روی هم گنجینه ای است غنی از مطالب متنوع که می تواند از موضوعات  ارزنده و سودمند 

باشد. 
تحقیق حاضر برپایۀ مطالعۀ کتابخانه ای و به روش توصیفی-تحلیلی انجام گرفته است 
و هدف از انجام آن تحلیل و ریشه یابی بیت 1051 از منظومۀ پهلوانی کوش نامه است که 
سرایندۀ آن با توّجه به تاریخ سرایش اثر خویش، قرن پنجم، ناگزیر اعتقاد و باورهای دینی 
خود را از جمله: شکر باری تعالی، نعت نبی اکرم، مدح پادشاه اسلام و... را در منظومه 
در  ریشه  که  می شویم  روبرو  مواردی  با  بیت ها  در ضمن  گاه  امّا  است.  ساخته  منعکس 
باورهای ایران باستان دارد و بالطبع برآمده از منابع دست اوّلی است که در اختیار شاعر 
قرار داشته است. یکی از این باورها »اعتقاد به پرنده بودن روح« است. نگارندگان بر این 
باورند که سرایندۀ کوش نامه با بهره مندی از سرچشمه های عرفانی پیش از اسلام، در بیت 

1051، به این باور کهن اشاره کرده است.
پیشینۀ پژوهش

از دیرباز  پرندگان به سبب شکل ظاهری و آوازهای دلنشین به قدری دلفریبند که 
می دانستند.  روح  از  نمادی  را  آنها  اساطیر،  و  قصّه ها  روایات،  عرفانی،  متون  در  همواره 
»قصیده عینیّه« از ابن سینا جزو نخستین آثاری است که در آن روح در صورت کبوتر 

ممثّل شده است: هبطت الیک من المحلّ الرفع / ورقاء ذات تعزّز و تمنّع.
باری نیست که  این نخستین  و  ناطقه است  اهل معنی کبوتر نفس  زبان  »رقاء« در 
از او  ابن سینا به تشبیه نفس آدمی به پرنده مبادرت ورزیده باشد، چرا که قبل و بعد 

تحلیل و ریشه یابی یک بیت از کوش نامه



فصل نامه ی علمی زبان و ادبیات فارسی112/

سخنورانی بوده اند که برای روح یا نفس انسان قائل به بال و پر شده اند. چنانکه در پیش 
نیز مذکور افتاد افلاطون در رساله فدروس، نفس را گوهری جاویدان می داند که سرچشمه 
بالدار به آن بسته اند.  ارابه ای تشبیه می کند که دو اسب  همه جنبش هاست و آن را به 
از این دو اسب یکی جاویدان است و دیگری مرگ پذیر. اسب جاویدان نفس پیوسته اوج 
می گیرد به سوی بالا می گراید، اما اسب مرگ پذیر بال هایش می شکند و به زمین می افتد. 
اشراق  قلمداد می کند. شیخ  نزدیکتر  به خدا  اعضای دیگر  از همه  را  پر  و  بال  او  سپس 
سهروردی در شعری نفس ناطقه یا همان»من«را به استعاره »عصفور« )گنجشک( و تن 

به قفس شمرده است:
قل لاصحاب راونی میتا / فبکونی اذ رأونی حزنا 

لا تظنونی بانیّ میت / لیس ذا المیت و الله انا
انا عصفور و هذا قفصی / طرت منه فتحلی رهنا ... 

و همو در رساله »الواح عمادی«، از کلمه »طیر« از آیه 41 سوره نور تأویلی می کند 
که بار دیگر پرنده را به عنوان رمزی برای نفس ناطقه یا روح می کند و می گوید: »الطیر 
صافات« اشاره دارد بر مجرداتی که از شبکه بدن ها خلاصی یافته اند. و باز او در رساله »فی 
حالۀ الطفولیه« جان یا روح را به مرغ و تن را به قفس تشبیه کرده است: »شیخ را گفتم 
که رقص کردن بر چه آید؟ شیخ گفت: جان قصد بالا کند همچو مرغی که خواهد خود را 
از قفس بدر اندازد. قفس تن مانع آید، مرغ جان قوت کند و قفس تن از جای برانگیزاند 
)سهروردی، 1373، ج3: 266(. گویا در قرن پنجم و ششم، احمد غزالی و روزبهان بقلی 
آثارشان  از  امر  این  که  داده اند  نشان  علاقه  مرغ  به  روح  تشبیه  این  به  دیگران  از  بیش 
پیداست. »گر مرغ جان آشنا باشد، چون آواز طبل ارجعی بشنود، پرواز گیرد...« )غزالی، 
1358: 393( و روزبهان هم به مرغ ناطقۀ روح اشاره می کند که »به بانگ الست سرمست 
مشاهدۀ بقاست« )روزبهان، 1349: 74 و99(. همچنین امام محمد غزالی سفر روحانی 
عارف را به صورت داستان مرغانی که به جستجوی عنقا سفر آغاز می کنند، به رشته تحریر 
درآورده است. و خود ابن سینا بجز از قصیده عینیه در »رسالۀ الطیر« نیز نفوس انسانی را 

به پرندگان تشبیه کرده است که در همین مقاله به آن اشاره شد.
از میان متون پهلوی نیز در مینوی خرد )1380( به این باور آیینی اشاره شده است که 
»روان مرده روز چهارم به همراهی سروش و »وای نیک« و بهرام نیرومند به پل چینوت 
می رسد و در آنجا با میانجی گری مهر، سروش و رَشن اعمالش با ترازوی مینوی که به 
هیچ سویی گرایش ندارد و در مورد مؤمن و کافر، یکسان عمل می کند، سنجیده می شود. 
روان پارسا از این پل به سلامت می گذرد و به بهشت می رسد و روان بدکار با آزردگی در 
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حالی که هیچ یک از بغان به فریادش نمی رسند، به دوزخ کشیده می شود«.
از جنبه های مختلف بررسی شده  او  به  شخصیّت کوش و منظومۀ حماسی منسوب 
و  منظومه  این  آغاز تصحیح  در  متینی  مقدّمۀ جلال  منابع شناخت کوش نامه،  از  است. 
همچنین مقاله های ارزشمند وی می باشد. تحقیقاتی که در دو دهۀ اخیر در باب کوش نامه 
صورت گرفته و به صورت پایان نامه و مقاله ارائه شده بیشتر به شکل مقایسۀ این منظومه 
با شاهنامه و دیگر متون حماسی است. ولی تاکنون در باب تحلیل بیتی از این منظومه 
و بررسی جایگاه عرفان و تأثیرپذیری سرایندۀ آن از تفکّرات و باورهای مذهبی پیشین، 
پژوهش مستقلی پدید نیامده است و این مهم، در پژوهش حاضر برای نخستین بار تحقّق 

یافته است. 

2- بحث و بررسی
2- 1- ارتباط و پیوستگی حماسه و عرفان

اگرچه در بسیاری از تقسیم بندی ها میان حماسه و عرفان، تمایز و جدایی های ریشه ای 
وجود دارد. همسانی های زیادی نیز در میانشان می توان یافت با چشم اندازی دقیق در 
رزمنامه ها، به این نتیجه دست می یابیم که ژرف ساخت و ریشه های عرفانی، در باورها و 
آیین های پیشینیان ریشه دوانده و ردپای عرفان در متن های حماسی، آشکارا نمود یافته 
است. بر پایۀ این دیدگاه، »همه نوشته ها و داستان های رزمی همچون شاهنامه فردوسی، 
 ... و  برزونامه  نامه،  بانوگشسب  شهریارنامه،  کوش نامه،  بهمن نامه،  اسدی،  گرشاسب نامه 
عرفان  زیرین  پایه های  روساخت  در  اگرچه  دوگانگی ها  دارند.  مداقه  و  بررسی  گنجایش 
دارند«  یکدگر  با  اساسی  پیوستگی های  ژرف ساخت،  در  استوار ساخته اند،  را  و حماسه 
است-چه  شده  بنا  شناخت  برپایۀ  عرفان   .)263  :1389 اکبری پابندی،  و  )مهدی خانی 
یا  توسط خرد  معرفت  و  این شناخت  و خدا، حال  و چه شناخت هستی  شناخت خود 
همان عقل به دست می آید، البّته نه عقل معاش و جزئی نگر، بلکه عقل قدسی و کلی نگر. 
شاهنامه نیز با این تفکّر آغاز می شود، می بالد و سر بر آسمان بیکران می ساید. از بین تمام 
چیزهایی که در عالم، خداوند مالک آن است، فردوسی از خرد و جان )به نوعی همان عقل 

قدسی( سخن به میان می آورد.
نخستین سخن حکیم توس این است: به نام خداوند جان و خرد. با تفحص در متون 
مینوی و زرتشتی قبل از اسلام درخواهیم یافت که نزدیک به همۀ آنها با یک سخن آغاز 

می شوند: "پتَ نامِی داتا اهُرَمزد" )=به نام دادار اهورا مزدا(. 
بیت سرودۀ  نخستین  در  توس  استاد  است که  اهورامزدا  و خرد همان  خداوند جان 
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خویش به آن اشاره می کند و این نشانگر آنست  که نگاه عرفانی در رزم نامۀ ورجاوندی 
همچو شاهنامه، پیشاهنگ درونمایه های دیگر چون رزم و بزم، مهر و کین، ناز و راز و... 
است. این جوهر تفکّر پیش از اسلام است که فردوسی به آن اشاره کرده است؛ خداشناسی 
حماسی را با شناخت، مهرورز، دانش، سازش، تقدیر، عنایت و... در هم آمیخته تا آن را به 
سده های بعد منتقل سازد و در اندیشه های عارفانی سترگ همچون مولانا، غزالی و شمس 

و در تفکّر حماسه سرایان توانمندی چون اسدی توسی، ایرانشاه و ... بازتاب دهد. 
همۀ  که  است  سرچشمه ای  و  اسلام  از  پس  ایرانی  عرفان  دفتر  نخستین  شاهنامه 
پویندگانِ راهِ معرفت از آن سیراب گشته اند. سال ها بعد توانمندی و مهارت ایرانشاه در 
همین زمینه مشاهده می شود و در پیکرۀ رزم نامه و اسطوره، بینش های عرفانی و فلسفی 
انگاره های »دیر  با رزم و بزم و غم و شادی و مهر و کین پیوند زده و سرانجام  خود را 

مغانی« را در پیش روی مخاطب قرار می دهد.
2- 2- اعتقاد به پرواز روان به مینو

مسأله بازگشت به آسمان و زندگی پس از مرگ از اعتقادات بنیادین در »آیین مهر« 
بوده و »مهری باوران« با چنین تفکّری خویش را برای زندگی آسمانی و پاداش و جزای 
از جایگاه آسمانی به زمین فرود  ارواح  آنان معتقد بودند که  آن جهانی مهیّا می کردند. 
ناپاکی و  ارواح در عالم فرودین که جایگاه  آمده اند و در کالبدها جای گرفته اند. حضور 
دام های فریبنده اهریمنی است، سبب گناه و ناپاکی می گردد و ارواحی که نتوانند خود را 
از این آلودگی ها به دور دارند، گرفتار عذاب دوزخ می شوند و هیچ گاه به آسمان بازنخواهند 
گشت. در مینوی خرد آمده است که »روان مرده روز چهارم به همراهی سروش مقدّس و 
»وای نیک« و بهرام نیرومند به پل چینوت می رسد و در آنجا با میانجی گری مهر، سروش 
و رَشن اعمالش با ترازوی مینوی که به هیچ سویی گرایش ندارد و در مورد مؤمن و کافر، 
از این پل به سلامت می گذرد و به  یکسان عمل می کند، سنجیده می شود. روان پارسا 
بهشت می رسد و روان بدکار با آزردگی در حالی که هیچ یک از بغان به فریادش نمی رسند، 

به دوزخ کشیده می شود« )مینوی خرد، 1380: 28-24(.
در متون حماسی پهلوان همواره نگران است که مبادا روانش به مینو نرود و در همین 
جهان باقی بماند. این نگرانی تا حدّی یادآور چرخۀ حیات در آیین بودایی است که نهایتاً 
باید روان به نیروانا بپیوندد و گرنه در این چرخه سرگردان است و کار او ناتمام می ماند. 
»این همان پروا و بیمی است که پهلوانان یونانی نیز داشته اند و بارها از آن در ایلیاد و 
دار  بر  را  بیژن  قرار است  )کزازی، 1384: 354(. هنگامی که  رفته است«  اودیسه سخن 

بیاویزند با خود چنین می گوید که اگر مرا چنین زار و دربند بر دار کشند:
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بود سرزنش بر من  از مرگ  پس  منش پهلو  نیاکان  پیش  به 
جای باز  شوم  چون  پدر،  شرم  ز  جای به  ایدر  هم  بماند  روانم 

                                                                 )فردوسی،1386، ج5، بیت346-345(
غرق شدن در دریا نیز چون طبیعی نیست باعث می شود که روح به آسمان نرود. گویی 
دریا هم صاحب روح است و مرتکب قتل شده است. رستم در نبرد با اکوان دیو چنین 

می گوید:
سروش نبیند  روانش  مینو  به  که در آب هر کو برآیدش هوش
سرای دیگر  به  نیاید  خرامش  جای به  بماند  ایدر  هم  زاری  به 

                                                                              )همان، ج4، بیت 74-73(
2- 3- جایگاه پرنده در عرفان و تصوّف

آنچه در تشبیه روح به پرنده نقش محوری دارد، بال ها و مفهوم پرواز پرندگان است. 
زیرا بال قبل از هر چیز نماد پرواز است؛ نماد سبکی و خارج شدن از جسم. پرواز پرنده 
حادثه ایست که به صورت ضمنی، مفهوم آزاد شدن روح را از اسارت جسم و دنیای خاکی 
به دست  به آسانی  پرواز  و قدرت  بال  آیین های عرفانی،  از  نشان می دهد. »در هیچ یک 
نمی آید. سالک باید در دوره های طولانی و پر مخاطره به تزکیه نفس بپردازد تا به معنویت 
و شایستگی صاحب بال شدن دست یابد. از همین نکته می توان دریافت که چرا فرشتگان 
که خود حقایق یا مظاهر مراحل معنوی تکامل انسان هستند، بال دارند« )شوالیه، 1378: 
در  مسعودي  است.  پرنده  به  روح  تشبیه  موارد  کهن ترین  از  جاهلی  اعراب  عقاید   .)57
مروج الذهب، ضمن عقاید اعراب جاهلی، دربارۀ نفس می نویسد: »گروهی گمان می کردند 
که نفس پرنده ای است که در تن انسان منبسط می گردد و هنگامی که انسان بمیرد یا 
با  او متصوّر می گردد که  او می گردد و به صورت پرنده ای برای  کشته شود در پیرامون 

وحشت بر قبر او بانگ می زند« )مسعودی، 1364: 508(.
در میان دانشمندان ایرانی نیز »ابن سینا نخستین کسی است که معراج روح را از عالم 
خاک به سوی افلاک، در رمز پرواز مرغ و عبور او از کوه ها بیان کرده است« )پورنامداریان، 
ناطقه را همچون کبوتری تصور  یا نفس  ابن سینا در قصیده عینیه روح   .)409 :1364

می کند که در دام تن گرفتار شده است:
زٍ وَ تمََنُّعِ وَرقاءُ ذات تعزُّ      هَبِطَت الِیکَ مِنَ المَحَلّ الارَفَعِ  

کبوتری عزیز و والامرتبه از جایگاه والای خود به سمت تو فرود آمد. چنانکه شارحین 
نیز ذکر کرده اند، منظور ابن سینا از کبوتر همان روح آسمانی فرد است که در قالب تن 
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فرود آمده است. این قصیده جزو نخستین آثاری است که در آن روح به پرنده )در اینجا 
کبوتر( تشبیه شده است. از آنجا که ابن سینا متولد 370 ه.ق و متوفی 428 ه.ق است، 
بنابراین حدود یک قرن قبل از سرودن کوش نامه به این موضوع به طور مفصل پرداخته 

است. 
پس از ابن سینا نیز چنین تشبیهی را در رساله الطیور غزالی مشاهده می کنیم. وقتی 
مرغان آرزوی دیدار یارانشان را می کنند »گفتند ما را آرزوی دیدار ایشان است، به کدام 
طریق بدیشان رسیم؟ گفتند شما هنوز در بند بشریت و قید اجل و هراسان از کارید ایشان 
را نتوانید دید. چون از این خدمت فارغ شوید و از آشیانۀ قالب بپرید، آن گه یکدیگر را 
ببینید و به زیارت یکدیگر شوید که »الناس نیامً فأذا ماتوا انِتبهوا«. امّا تا مادام که شما در 
قفس قالب باشید و رسن تکالیف بر پای شما، بدیشان نرسید« )غزالی، 1358: 77(. چنان 
که مشاهده می شود غزالی جدا شدن روح از بدن را با فعل پریدن که مخصوص پرندگان 
به قفس تشبیه است که  را  اضافه ای تشبیهی تن  از طرف دیگر در  است آورده است و 
پرنده روح در آن اسیر است. »تمثیل روح به پرنده پس از ابوعلی سینا )در قصیده عینیه  
مجموعه اي از قصاید ابن سینا به فارسي( و رساله الطیر تألیف او و رساله اي به همین نام از 

ابوحامد غزالي در فرهنگ مکتوب ما جلوه گر شده است« )فروزانفر، 1373: 594(. 
راه یابی  مصداق  ما  فرهنگ  در  رساله الطیر  و  عینیه  قصیدۀ  در  پرنده  به  روح  تمثیل 
اندیشه های اساطیری به ساختار دین و باورهای دینی است. به همین سبب در ادبیّات 
از  با فرشتگان که نمودی  بلندپرواز دارد  به مرغ  انسانی که نسبت تشبیهی  عرفان روح 

پرنده گونی دارند تناسب معناداری دارد.
آبادم خراب  دیر  این  در  آورد  آدم  من ملک بودم و فردوس برین جایم بود

                                                                                    )حافظ، 1368: 227(
بدنم از  ساخته اند  قفسی  روزی  چند  خاک عالم  از  نیم  ملکوتم  باغ  مرغ 

 )مولوی، 1363: 577(
مرغی که چند روزی قفسی از تن استخوانی ساخته و همیشه میل پر کشیدن به سوی 

معشوق ازلی را در سر می پروراند و در این جهان چند صباحی میهمان است. 
مولانا در دفتر اوّل خود سیمرغ را نمادی از عظمت روح می پندارد و چنین می آورد:

میان اندر  مقام  اهل  است  نادر  صوفیان از  حال  اهل  بسیار  هست 
داد یاد  روانش  سفرهای  وز  داد یاد  جانش  منازلهای  از 
وز مقام قدس که اجلالی بدُست وز زمانی کز زمان خالی بدُست
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پیش ازین دیدست پرواز و فتوح روح سیمرغ  کاندرو  هوایی  وز 
بیش مشتاق  نهمت  و  امید  وز  بیش آفاق  از  پروازش  یکی  هر 

                                                                              )مولوی، 1363: 78(
2- 4- ردپای عرفان در کوش نامه

در هر اثر ادبی فکر و اندیشه ای اصلی و مسلّط بر آن اثر وجود دارد که به آن درون مایه یا 
مضمون می گویند. ویژگی درون مایه آن است که جهت فکری نویسنده را نمایان می کند؛ به 
این معنا که درون مایه از پندارها و اندیشه های ویژۀ نویسندگان مایه می گیرد )داد،1390: 
219(. در منظومه های حماسی، درون مایه ها و مضامین، از پندارها و جهان بینی های مردم 
متون  است.  گرفته  سرچشمه  سرایندگان  اندیشه های  از  و  حماسه ها  رخداد  روزگارِ  در 
حماسی دربردارندۀ نخستین ها، باورها و آیین و رسوم مردمان دیرین اند. در این نوع آثار 
به ویژه آنان که جنبۀ اسطوره ای و تاریخی دارند، اعتقاد و آرمان هایی منعکس گشته که 
ریشه در تاریخ و فرهنگ و تمدّن ایرانشهر دارد. از جمله آموزه های عرفانی که در متون 

حماسی ما نمود یافته، مبحث »اعتقاد به پرنده بودن روح« است. 
تبیین روح به صورت سمبولیک در نزد امام غزالّی و عطّار به صورت سیمرغ نمود یافته 
است. در فرهنگ ایران دورۀ اسلامی سیمرغ جایگاه رفیعی یافت و اشاره ای تمثیلی از سیر 
و سلوک و طریقت، برای دستیابی به حقیقت و تجلیّ ذات باری تعالی شد. آن چنان که 
در داستان سفر مرغان به درگاه پادشاه خود سیمرغ، عطار به شکل بسیار ظریفی مسئلۀ 
وحدت در کثرت را در رسیدن سی مرغ به سیمرغ نشان داده است و مولوی آن مظهر 

عالی ترین پرواز روح انسان کامل شناخته است. 
علاقه و کاربرد تشبیه روح به پرنده در قرن های پنجم و ششم، علاوه بر آثار ابن سینا، 
سهروردی، عطّار، احمد غزالی )رساله الطیور، 1388: 77( و روزبهان بقلی )عبهرالعاشقین، 
ایرانشاه  همچون  بزرگی  حماسه سرایان  آثار  در   ،)124  :1364 پورنامداریان،  از  نقل  به 

بن ابی الخیر نیز نمود یافته است. 
است.  کرده  اشاره  پیشینیان  آیینی  باور  این  به   1051 بیت  در  کوش نامه  سرایندۀ 
ایرانشاه جان را به مَثَل مرغی می پندارد که پس از کشته  )آزاد( شدن در آسمان به پرواز 

درمی آید:
ز خون گشت سیراب روی زمین  هوا پر شد از جان گردان کین     

آسمان مملو از روان گردان کین شد و پهنۀ زمین از خون ایشان سیراب گشت. 
افلاطون می گوید: »نفس همه جا یک حقیقت است و فرمانروایی بر آنچه فاقد نفس 
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است همه با اوست. وقتی کامل است و بال هایش سالم است میل به فراز دارد و بر جهان 
حکمرانی می کند، امّا وقتی به صورت ناقص جلوه می کند بال هایش پژمرده می شود و میل 
به نشیب می کند و به زمین فرود می آید و در قالب تن می رود. بال و پر آن قسمت از تن 
است که از همۀ اعضای دیگری به خدا نزدیک تر است؛ چه اصلیّت طبیعی آن گرایندگی 

به سوی آسمان ها و بردن تن به آنجاست« )افلاطون، 1362: 137(.
با آنکه تمثیل اسب بالدار به روشنی در کلام افلاطون نمایان است، ولی در اساطیر 
ایران کوچکترین اشاره ای به اسب بالدار نشده است، امّا باید به این نکته توّجه داشت که 
ایزدان اسب گونه مانند بهرام یا تیشتر و ناهید به سادگی در آسمان به پرواز درمی آمدند. 
ارواح  را نشان می دهد که  اعتقاد  این  نیز  باستان  ایران  تصویر هنری نقوش حجاری در 
بالدار نیک یا بد با حیات پس از مرگ خود در جریان زندگی حضور مداوم دارند. این ارواح 
با موجودات زنده می آمیزند به  طوری که هیچ تمایزی در حیات قبل یا بعد از مرگ آنها 

دیده نمی شود. 
در آثار باستانی، ارواح بالدار انسان، شیر، بز، اسب و گاو و یا ترکیبی از حیوان با سر 
انسان فره وشی ها محافظ اند. »در حجاری های دوره هخامنشی گاو بالدار با سر انسان مزین 
به گل نیلوفر آبی )12 پر( دیده می شود که می تواند به بالدار بودن و پرواز ارواح اشاره ای 
مختلف چون  مناطق  در  بالدار  گاو  نقش  نیز،  دورۀ ساسانی  منسوجات  در  باشد.  داشته 

مارلیک و ایلام به تصویر کشیده شده است« )ریاضی، 1382: 312(.
در قرآن کریم و روایات اسلامی هم ملائکه بال و پر دارند )1/35(. در تفسیرالقرآن 
اتینا داود  لقد  تاویل آیۀ 10 سورۀ سبا، پرنده رمز قوای روحانی است: »... و  الکریم در 
الروح منا فضلا... قلنا یا جبال الاعضاء اوبی... معه... و الطیر القوی الروحانیه بالتسبیحات 
پس  303(؛  ج2:   ،1978 عربی،  )ابن  الجسمانیۀ «  الطبیعیۀ  الحدید  له  النا  و  القدسیه... 
پرندگان نماد روح، تعالی روح و قوای روحانی اند و الحان دل انگیزشان روح بخش و جان 

افزاست.
در احادیث از امکان رؤیت ارواح مؤمنان در بهشت به صورت مرغان سبزفام سخن به 
میان آمده است. چنان که ابن ابی الحدید در تأیید این مطلب می گوید: »وَ قَد وُرِدَ فیِ 
أفناءِ  فیِ  تدَُورُ  طُیُورٍ خُضرٍ  حَوَاصِلِ  فیِ  المؤمِنِینَ  مِنَ  هَداءِ  الشُّ الرواحَ  أنَّ  حیحِ  الصَّ الخَبَرِ 
الجَنان و تأکُلُ مِن ثمَِارِهَا« )ابن ابی الحدید، 1965، ج6: 379( »شاید تحت تأثیر روایات 
اسلامی باشد که روح نیز همچون ملائکه دارای بال و پر تصوّر می شوند« )مجلسی، 1983: 
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ای طوطی جان پر زن بر خرمن شکّرزن               بر عمر مُوَفّر زن، گر بند قفس رستی
                                                              )مولوی، 1363، دفتر پنجم، بیت 272(

بدین ترتیب روح انسانی و فرشتگان با همدیگر مناسبتی روشن دارند، همچنان که 
نیز  باز می روند، روح  و  به زمین می آیند  عالم غیب  یا  از آسمان  امر،  ابلاغ  برای  ملائک 

عنصری ملکوتی دارد و به هنگام خواب یا مرگ به مقرّ خویش برمی گردد:
      زین بدن اندر عذابی ای بشر               مرغ روحت بسته با جنسی دگر

                                                                )همان، دفتر پنجم، بیت 1842(
این است سبب آنکه پیشینیان ملک و روح را با پر و بال تصور و تصویر می کردند. 

افلاطون  از  تأثر  با  اجتماعی خود،  و  عرفانی  و مسائل  عاشقانه  احوال  بیان  در  مولانا 
بیان  و رساله الطیرهای مطرح در زبان پارسی حدیث طوطی جان را مطرح می کند. در 
طوطی جان استاد فروزانفر با احتمال اینکه این تمثیل از منابع یونانی گرفته شده است 
می نویسد: »بر بنده آشکار نیست که ابن سینا این تمثیل را از کدام مأخذ از کلیله و دمنه 
یا از روی عقیدۀ عرب جاهلیّت گرفته است. شاید در مأخذ یونانی و رسالۀ ابن سینا، این 
جنس تعبیر از روح و تشبیه آن به مرغ و تمثیل بدن به ققنوس و دام متداول شده است 
و تا آنجا که اطلاع محدود من اقتضا می کند در شاهنامه فردوسی و اشعار دورۀ سامانیان 
این تعبیر نیامده است« )فروزانفر، 1373: 629(. قابل ذکر است که افزون بر تمثیل طوطی 
جان، اسب را نیز مشبه به روح قرار می دهد. که بی ارتباط با اسب بالدار تمثیل افلاطون 

نیست.

3- نتیجه گیری
سرایندۀ کوش نامه در بیت 1051 به این باور آیینی پیشینیان اشاره کرده است و جان 
را به مَثَل مرغی می پندارد که پس از کشته  )آزاد( شدن در آسمان به پرواز در می آید. از 
لحاظ تاریخی قبل از وی، ابن سینا نخستین کسی است که معراج روح را از عالم خاک 
به سوی افلاک، در رمز پرواز مرغ و عبور او از کوه ها بیان کرده است. قصیدۀ عینیّۀ وی 
نیز نفس را به صورت مرغی نشان می دهد که از عالم علوی هبوط کرده است و گرفتار 
دام تن شده است. بعد از وی، امام محمد غزالی، سلوک روحانی را به صورت سفر مرغان 
مرغان  مسیر  الطیور  رسالۀ  در  نیز  رازی  نجم  است؛  کرده  تصویر  عنقا  جستجوی  برای 
روح را از خاک به افلاک به تصویر کشیده است و سرانجام عطار از سفر مرغان که رمز 
ارواح سالکانند، برای رسیدن به سیمرغ و پیمودن هفت وادی عرفانی حماسه ای به نام 
»منطق الطیر« می آفریند. البته پیش از همه اینها ما در متون پهلوی همچون مینوی خرد 
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و آثار افلاطون، این ترکیب یا مضمون پرنده بودن روح را مشاهده می کنیم. بر پایۀ این 
دیدگاه که ژرف ساخت و ریشه های عرفانی، در باورها و آیین های باستانیان ریشه دوانده و 
ردپای عرفان در متن های حماسی، آشکارا نمود یافته است، همۀ نوشته ها و داستان های 
رزمی گنجایش بررسی و مداقه دارند. حال آنکه مشخّص شد ایرانشاه، سخنور نامدار سدۀ 
پنجم، برای سرودن منظومۀ خویش به تفکرّات و اعتقادات باستانی توجه داشته و از آنها 

تأثیر گرفته است. 
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