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 چکیده 

ها، سفرهای آیینی پهلوانان است. از سوی دیگر ایران یکی از تأثیرگذارترین جوامع در  های اصلی حماسه مایه الیاده معتقد است یکی از بن 

های پیوند  ّ ان اسفندیار یکی از نمونه خشود. هفت های ایرانی بسیار دیده می رود و نمودهای شمنی در حماسه های شمنی به شمار می آیین

ای از شمن راهنمای  نشانه   گرگ سار. در این داستان  در برداردهای سفرهای آیینی را  مایه های شمنی است که بنهای ایرانی و آیین حماسه 

او به جهان زیرین برای بازگرداندن  ها و سفر  خان نمود رازآموزی و تشرف، ورود پهلوان رازآموخته به انجمن های هفت نوآموز بوده و داستان

های  های گذر شمنی، نمودهای آیین خان با آیین های هفت شود با بررسی تطبیقی داستان. در این مقاله کوشش می استروح خواهران  

د که خان اسفندیار مقام تشرف اوست. همچنین در مقاله نشان داده خواهد ش تشرف در این داستان بررسی تا مشخص شود چرا هفت 

؛  است یافته به جهان مردگان برای بازگرداندن روح  های پس از آن نمود سفرِ فرد تشرف اسفندیار در خان سوم به تشرف رسیده و داستان 

 ها بوده است.  ای در جوامع کهن به عهدة شمنوظیفه

 خان؛ تشرف؛ شمنیسم؛ سفر به جهان مردگان.اسفندیار؛ هفت ها: کلیدواژه 
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 گفتارپیش. 1

مایة بسیاری از  ترین باورها در جهان باستان بوده و تا امروز بنگری یکی از گستردهدرمانـهای شمنی و جادوآیین

ها مفهوم »تشرف« است.  دهد. یکی از مباحث بسیار مهم در این آیینرفتارهای فرهنگی و اجتماعی را شکل می

شد و فرد را از  ها و روحانیون آیینی کهن انجام میه یاری شمنای از مناسک است که عموماً ب»تشرف« مجموعه

داد. در واقع بر اساس این باورها، فرد  ای فراتر یا گروهی خاص سوق میاش به مرحلهمرحله و مرتبة کنونی زندگی

موزی را پشت  های رازآهایی خاص و سری نیاز داشت تا آیینبالاتر زندگی و یا ورود به انجمن  مراتببهبرای رسیدن  

  ة های پهلوانی در حماسهای بارز تشرفیکی از نمونهشد.  ها رازآموزی تشرف خوانده میسر گذارد و این گذر از آیین

ها  پیش از این نیز پهلوانی  است که در واقع مقام تشرف اوست. اگرچه اسفندیار  خان اسفندیارملی ایران، داستان هفت

؛ اما باید توجه  آیدرساند و تشرف او به شمار میهایی داشته، این روایت است که او را به مقام پهلوانی میو جنگ 

شود و نمونة مهمی از سفر به جهان زیرین در این  های تشرف پهلوانی را شامل نمیداشت این داستان صرفاً آیین

از الگوهای بسیار    خان اسفندیار هفتو آن بازگرداندن روح خواهران از جهان مردگان است.  خورد  داستان به چشم می

 های حماسی ایران قرار دهد.  ترین داستانتواند این داستان را در رسته کهنکند که میکهن و مهمی پیروی می

  های اسفندیار پهلوانی  از   است که   پرداخته یادگار زریران  اسفندیار  در باب ترین منبعی که به ذکر مفصل  کهن

گذرا  ترین منبعی که به صورت  ؛ اما کهن(۷۶₋43:  13۸۷  ،یادگار زریران  )نککند  یاد میبرابر هجوم ارجاسب تورانی  

یشت به اسیر شدن دختران گشتاسب و آزاد  در کردة هفتم گوشها است.  خان اسفندیار اشاره کرده، یشتبه هفت

 (391، 1: ج13۷۷ ، هاشدن ایشان به دست اسفندیار اشاره شده است )یشت

دربارة اصالت هر کدام نظریات متفاوتی    و  رفته   خان در شاهنامه دوبار و برای رستم و اسفندیار ذکر هفت

  ؛132:  13۸4  ،نولدکه  ؛1۷۸₋9:  13۸1  ، سن؛ کریستن3۷:  13۸1  ، ؛ همو20₋1:  13۷2  ،وجود دارد )نک: خالقی مطلق

هر    (4۸:  1393سرکاراتی )ترین نظر است.  باره شامل  توان گفت نظر سرکاراتی در اینمی  اما  (؛۶۶9:  1390  ،آیدنلو

های بسیار کهن حماسی رایج در  را اصیل دانسته و بر این باور است که »مطابق سنت  دو روایت رستم و اسفندیار

خان داشته باشد، آن هم بر مبنای  که بعد از برنا شدن هفتمیان مردمان هند و اروپایی هر پهلوان ناگزیر بوده است  

هایی دال بر اصالت این داستان  خان رستم نشانهالگوی از پیش پرداختة دیرین«. تردیدی نیست که در روایت هفت

و الگوهای این داستان    خان اسفندیارهفت  های متون بسیار کهن به اصل داستانبا توجه به اشاره  شود؛ اما دیده می
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این روایت هم اصیل و کهن است. گذشته از اصالت داستان ها، یکی از موضوعات بسیار مهم دربارة داستان  قطعاً 

  اند کههایی داشتهگران اشارهتر پژوهشخان اسفندیار، مفهوم »تشرف« و »سفر به جهان زیرین« است. پیشهفت

ترین اشاره را سرکاراتی به این موضوع دارد. او در این  توان گفت دقیقمی؛ اما  است  خان مقام تشرف اسفندیار هفت

 نویسد:  باره می

خان، اسطورة رفتن مرد است به کام مرگ و زایش دوبارة او. گونة دیگری از داستان رفتن به جهان »هفت

ای نمادینه  شاه و شاهزاده  صورتبهزن و یار، و گاه    صورتبهمردگان و فیروزی بر مرگ و نجات جان خود که گاه  

ارتباط    یعرفان  مهینو    یحماس  مهینهای  با مراسم تشرف پهلوان به راز آیین  مسئلهشده است و در حماسه این  

و رسیدن   پرخطرخان  ذشتن قصة پهلوان از هفتگ  صورتبهپیدا کرده است و در نهایت امر در حماسة ملی ایران  

 ؛( 4۸: همان) به مقصد مرموز نهایی و نجات شاه یا خواهر پهلوان از بند دیو یا دشمن بازگو شده است«

تحلیل به  نیاز  موضوعات  این  باره  اما  این  در  و همچنان سؤالاتی  داشته  بیشتری  از    ماندهیباق های  است: چرا 

خان اسطورة رفتن به جهان مردگان است؟ در این  هفت  روازچهشود؟  مقام تشرف اسفندیار یاد می  عنوانبهخان  هفت

خان پرداخته  های هفتدهد به تحلیل دقیق داستانکه الیاده ارائه می  الگوهای آیینیمقاله سعی شده تا بر اساس کهن

های آیینی را پشت سر  آموزشخان  در سیر هفتپهلوان   توان گفتپاسخ دهیم. در واقع می  دست نیازاو به سؤالاتی  

یابد و توانایی  مرگی لازم برای این سفر دست میگذاشته و توانایی سفر به جهان زیرین را به دست آورده، به بی

 . کندبازگرداندن ارواح از جهان مردگان را کسب می

 . پیشینة پژوهش:1. 1

 ( 13۸۸)  . آیدنلوخان مقام تشرف اسفندیار استاند که هفتر اشاره کردهتپیش  پژوهشگرانچنان که اشاره شد بعضی  

مایة  ها و به کل مضمون »گذشتن پهلوان از چند دشواری برای رسیدن به مقصودی مشخص« را یک بنخانهفت

(؛ اما تحلیلی که ارائه داده، بر  1۷:  13۸۸  ،)آیدنلو  داندحماسی و گزارشی داستانی از آیین تشرف و آشناسازی می

تن شدن  تأثیر باورهای آیینی شمنی در روییناو همچنین اشاراتی گذرا به  های تشرف شمنی نیست.   ّاساس آیین

تنی  رویین که یدرصورتداند؛  (؛ اما آن را مرتبط با روایت غوطه خوردن او در آب می2۷: 1399 ، )همو اسفندیار دارد 

خان را بر اساس  ( هفت1392اسفندیار بیشتر با خان سوم مرتبط است و بدین موضوع خواهیم پرداخت. قربان صباغ )

( نیز  139۶زاده و ریحانی )داند. عبداللهمرتبط با تشرف می  یاگونهبهفر قهرمان کمبل« تحلیل کرده و  الگوی »س
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الگوهای یونگ و مفهوم ناخودآگاه بررسی  خان را مقام تشرف اسفندیار دانسته؛ اما این موضوع را بر اساس کهنهفت

های کهن شمنی این  آیین  بهباتوجهمقاله سعی داریم    ما در ایناند.  های تشرف شمنی توجهی نداشتهکرده و به آیین

 موضوع را بررسی کنیم.  

 یوبررسبحث. 2

  های نمادین بازگشت و تجدید حیاتآیین. 1. 2

دز به  به سعایت گرزم نزد گشتاسب، مغضوب پادشاه شده و او را در شب  خان، اسفندیارپیش از شروع داستان هفت

 کنند:بند می

ــد ــد آوریـ ــت بنـ ــروان گفـ ــر خسـ  سـ

ــای ــت و پـ ــه دسـ ــتند او را همـ  ببسـ

ــتوار  ــای اســ ــتند پــ ــانش ببســ  چنــ

 چــو انــدر گــره کــرده بــد گــردنش

 

 مــــرو را ببندیــــد و زیــــن مگذریــــد 

ــدار گیهان ــه پـــیش جهانـ  خـــدایبـ

ــه ــههر ک ــت زارهمیش ک ــد بگریس  دی

ــه شـــب ــردنشبـ ــود پـــس بـ  دز بفرمـ

 (.1۶۸،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی

است. در    یا محلی محصور  رازآموز از جمع و بردن او به کلبه  جداکردنهای کهن رازآموزی،  اولین مرحلة آیین

نمودهای متفاوتی دارد. در  ؛ اما این آیین  شودشروع میتشرف با جدایی از خانواده    ،های رازآموزی دنیاهمة آیین

له  یهای قبگذراند و سنتهای سخت را میآموز به آنجا برده شده و آزمونبسیاری مناطق اتاقکی ساخته شده و راز

یا اتاقک  (. زمانی که او در کلبه  192:  13۸2  ،)الیاده  آموزد؛ در واقع »اتاقک رازآموزی نماد زهدان مادر است«را می

  ، )الیاده  کند و این فراموشی نماد مرگ استنماید و مادر او را فراموش میمادر مرده میبرد در چشم  به سر می

  است  مادر کیهانینماد این آیین، رساندن رازآموز به مادر کیهانی و زاده شدن او به صورت مستقیم از  (.  ۷۵:  13۶۸

(؛ یعنی  314:  1392  ، )کوپر  لم باشند توانند نماد مرکز مقدس و محور عا ها میهمچنین کلبه  .(211:  13۸2  ، )الیاده

دز، آن را  شب  در مورد(. دو نشانه  ۷13:  13۸۸  ،)الیاده  شودجایی که ارتباط زمین، جهان زیرین و آسمان میسر می

 هایی در دز.  زند؛ نخست اینکه دز در کوه است و دوم وجود ستونها شمنی پیوند میآییناین با 

 بـــــدان دزدش بردنـــــد در کوهســـــار

ــتون ــینســ ــزرگ آهنــ ــرده بــ  ها کــ

ــار  ــد از آهــــن چهــ  ســــتون آوریدنــ

 ســـر انـــدر هـــوا و بـــن انـــدر زمـــین



 8                             1401ن تابستا،   15، پیاپی  2، شمارهپنجم سال                                                                                                         نقد، تحلیل و زیبایی شناسی متون  فصلنامه  
 

 .(1۶9،  ۵: ج13۸۶)فردوسی،   

تواند  کند و میهای زیرین و آسمان را میسر میارتباط جهان  کوه یکی از اصلی ترین نمادهای مرکز عالم است که

(. بنابراین  ۸3:  الف1392  ،)الیاده گذارند، نماد بازگشت به رحم مادر استفرد را به سرآغاز ازل ببرد. آنچه در کوه می

ها نیز یکی  ستون.  استها  های رازآموزی است. نشانة دیگر مرتبط در روایت شاهنامه، ستونکوه نماد دیگری از کلبه

یابی به  ها و دیگر نمادهای دستها، ستونکوه  .ترین نمادهای مرکز عالم و مرتبط با عروج و باززایی هستنداز اصلی

(؛ در واقع این  ۵4:  1391  ،)الیاده  روندنیز به شمار می  رازآموزی آسمان چون نردبان و پله از جمله نمادهای بارز  

(. با 1۸2:  ب13۸۷  ،الیاده)  بخشدای تشریفات و رازآموزی ساختاری کیهانی میها هستند که به محل برگزستون

ها است.  کند و آن تعداد ستوناین همه نکتة دیگری در روایت وجود دارد که آیینی بودن نماد ستون را تصدیق می

ساخت آیینی فضا   ،هاسازهدر  این عدد به طور کلی و  آید های کهن عددی آیینی به شمار میعدد چهار در معماری

 (.   190 :ب13۸۷ ، الیاده)  کنندرا تصدیق می

 گرگسار؛ شمن راهنما. 2. 2

پس از حملة ارجاسب به ایران و کشته شدن لهراسب و بسیاری از شاهزادگان و پهلوانان و نیز اسیر شدن همای و  

آزاد کرد  1۷۵ـ1۸3،  ۵ج:  13۸۶  ، )فردوسی  آفریدبه به  اسفندیار می  اسفندیار (، گشتاسب تصمیم  به جنگ    گیرد. 

گریزد. (. ارجاسب به توران می212)همان:    کندشکند و گرگسار، سپهبد تورانیان را اسیر میارجاسب رفته و او را می

کند و به همراهی پشوتن، سراپرده  دز برای بازگرداندن خواهران سپاهی مهیا مینیز به قصد رفتن به رویین  اسفندیار 

 : برد و پس از خوراندن چهار جام می به گرگساربیرون می

ــت ــدو گف ــونرویینب ــت؟ دز اکن  کجاس

 

ــران جداســت آن مــرز ازیــن بــومکــه   ای

 (.222  همان:)

  ترین روش مهمها هستند.  آیینی، شمن  آید و راهنمایبه شمار می  خان راهنمای اسفندیارهفتگرگسار در راه  

توان به صرف  (. نمی101:  13۸۸  ، الیاده  :ک.  )ن  هاسترازآموزی در اغلب مناطق و قبایل، آموزش توسط دیگر شمن

  گرگسارارتباط   تری در دست است. نخستشواهد متقنراهنما بودن گرگسار او را شمن خواند؛ اما برای این موضوع  

نویسد: »نام گرگسار شاید از اینجا پدید آمده است که در صورت  مطلق در این باره میبا توتم گرگ است. خالقی

زده  )نقاب( گرگ بر رخسار خود می  یک شمن یا قام بوده که در مراسم مذهبی چهرکتر این روایت، سخن از کهن
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: 1390  ،مطلقخالقی)  های دینی با قبایل آسیای میانه دارد« دهد که این داستان ریشه در جنگ است و این نشان می

های هنگام آموزش  جویانه و حماسی بسیار مرتبط است. عموماً شمنهای تشرف جنگ (. توتم گرگ با نشانه۸91

گر در شکل حیوان و ارتباط با  مبتدی نقابی از حیوانی درنده و به خصوص گرگ بر چهره داشتند که نماد روح یاری

در این مناسک    ن(. در واقع شم1۶۸:  13۸۸  ،)الیاده  بردعوالم دیگر است و رازآموز را همراه با خود به جهان زیرین می

را اعتقاد بر این بوده است که تشرف به کمک حیوانات که ارواح محافظ هستند  کند؛ زیخود را به حیوان بدل می

های انجام  و یکی از روشکند  (. این استحاله او را در وضعیت وجودی درنده شریک می1۷۶)همان:    شودانجام می

به گرگ عموماً به   لازم به ذکر است که آیین استحاله.  استی از درنده پوشیدن نقابیا   بر تن کردن پوست درندهآن 

 (. 22۵، 2: ج13۸9 ، )الیاده شود های جنگجویان مربوط میهای سری مردانه« و در واقع انجمن ّتشرف »انجمن

ها و باورهایی را به خود اختصاص  نماد و توتم گرگ در میان آریاییان از دیرباز این نمود را داشته و این چنین آیین

ای  حیوان درندهکه  تر آن  کند و اشکال کهنیا پوست گرگ رازآموز را هدایت می  مایة شمنی که با نقاب داده است. بن

مایه  شکل دیگر این بن  .(192:  13۸2  ،)الیاده  برد، نمود نیای اساطیری و توتمی استکند یا میآموز را هدایت میراز

 شود.  دیده می ر ( که در خان سوم اسفندیا جا: همانهمان :ک. )ن  بلعیده شدن توسط موجودی عجیب است

ـ که در ادامه به این موضوع خواهیم    به جهان زیرین است  سفر رازآمیز اسفندیار   خان هفتکه  نشانة دیگر این

(. یکی از  4۸۵:  13۸۸الیاده،  )  بوده است ها  شمنپرداخت ـ و هدایت افراد به جهان زیرین در باورهای کهن به عهدة  

آشنایی به آنها است و این موضوع شمن را به عنوان   های دیگر وبا جهان  اوارتباط    های شمن خویشکاریترین  مهم

 (.  44: همان) کندا به جهان زیرین معرفی میترین راهنممؤثر 

 خان؛ گذرگاه دشوار؛ هفت طبقة زیر زمین: هفت. 3. 2

کند. دو مسیر  دز معرفی میپرسد، او سه راه را برای رسیدن به روییندز را از گرگسار میراه رویین  چون اسفندیار 

 رسد؛ اما مسیری است پر خطر:  دز میاول مسیرهای طولانی هستند و مسیر سوم هفت روزه به رویین

 پر از شـیر و گـرگ اسـت و نـر اژدهـا

 فریـــب زن جـــادو از گـــرگ و شـــیر

ــرآ ــا بـ ــی را ز دریـ ــاهیکـ ــه مـ  رد بـ

ــخت ــرمای س ــیمرغ و س ــان و س  بیاب

 کــه از چنگشــان کــس نیابــد رهــا 

ــر ــای دلیـ ــت و از اژدهـ ــزون اسـ  فـ

ــاه  یکـــی را نگـــون انـــدرآرد بـــه چـ

ــدرد درخــت ــزد ب ــاد خی ــه چــون ب  ک



 10                             1401ن تابستا،   15، پیاپی  2، شمارهپنجم سال                                                                                                         نقد، تحلیل و زیبایی شناسی متون  فصلنامه  
 

 (.223،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی 

 گزیند.همین سفر را برمی و اسفندیار 

های سخت  (. گذرگاه231:  13۸۷  ،)واحددوست  آیندبه شمار می  ترین نمودهای گذر آیینی بنیادیها یکی از   ّخان

  ، )الیاده   ای قهرمان ازلی است خود نمودهایی از تشرف هستند. در واقع سفرهای تشرف قهرمانان تکرار سفر اسطوره

تشرف33:  13۸2 آیینی  خود  ورود سخت،  یا  گذر  نوع  هر  می(.  به شمار  نمودهای  گونه  با  سفرها  این شکل  آید. 

:  13۸۸  ، )الیاده  شوندهای مرگ دیده میهای تشرف پهلوانانه، تشرف شمنی، صعودها و آیینمتفاوتشان در آیین

ترین نمود این اساطیر  پل چینود شناخته شده  های باریک و برنده بعد از مرگ، چون پل صراط و ّ(. گذر از پل434

ای دیگر و همچنین باززایی و مرگ از صورت  است. نماد این گونه گذرها امکان گذر از یک منطقة کیهانی به منطقه

 (. 13۵: الف13۸۷ ،)الیاده به شکلی مقدس است  ن نامقدس و زاده شد

برای صعودها و سفر به جهان زیرین عموماً باور به گذر  گانه است.  نکتة دیگر در این سفر مخاطره آمیز، گذر هفت

های سری تشرف میترایی »نردبان آیینی هفت پله داشت  از هفت مرحله یا هفت طبقه وجود داشته است. در آیین

(. باور به هفت طبقه صرفاً به اساطیر صعود محدود  ۵2:  1391  ، )الیاده«  که هر یک از فلزات متفاوت ساخته شده بود

به جهاننمی رفتن  اساطیر  نمونهشود. در  نیز  زیرین  از  های  به یکی  را  از هفت طبقه  بسیاری است که گذر  های 

، ملکة آسمان تصمیم  (Inanna)   های سفرهای نزولی تبدیل کرده است. برای مثال در اساطیر سومری، ایناننا  ّمایهبن

و خدای شهید شوندة باروری و گیاهان به جهان    یا تموز، همسر خود  (Dumuzi)  گیرد برای بازگرداندن دوموزیمی

بود. او برای رسیدن به جهان مردگان باید از   (Ereshkigal)  کیگالزیرین سفر کند که تحت فرمان خواهرش، ارش

نهک هفت دروازه عبور   با  و  )ت ند  این دروازه(Netiی  نگهبان  این 20₋1:  1391  ،هوک)هنری  شودها درگیر می،   .)

چ از  هفتاسطوره  با  جهت  اسفندیارند  دروازه  خان  نخست  دارد.  هفتمشابهت  که  های  ایناننا  هدف  دیگر  گانه؛ 

نیز نمونة بابلی همین اسطوره    (Ishtar)   ایشتر.  بازگرداندن خدای باروری و شکل دیگر آزاد کردن دختران از بند است

  خان اسفندیارمایة هفت(. بنابراین بن44)همان:    گذرد است و او نیز برای رسیدن به جهان مردگان از هفت دروازه می

های سخت و گذراندن هفت طبقه برای رسیدن به جهان زیرین و آزادکردن نمودهای باروری  های گذرگاهبا آیین

 مطابق است.  

 خان اول و دوم؛ کشتن درندگان؛ پیروزی بر گرگ.  4. 2
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 آید:شود و بر آنها فائق میسپاه را به پشوتن سپرده و به تنها راهی جنگ با دو گرگ مهیب می  در خان اول اسفندیار

 یکــــی تیــــو زهرآبگــــون برکشــــید

ــاک ــرد چ ــان ک ــه شمشیرش ــر ب  سراس

 

ــان را   ــیدعن ــر درکش ــرد و س ــران ک  گ

ــونگِل ــت از خ ــاک انگیخ ــان ز خ  ایش

 (22۷،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی

ان چون تن  رتوان به آن اشاره کرد جثة مهیب آنها است. پشوتن و پهلوانان ایها میای که در باب گرگنکته

 جان دو گرگ را بر زمین دیدند:بی

ــگفت ــردان شـ ــار گـ ــد از آن کـ  بماندنـ

 مسـت  اگـر پیـلخـوانیم  این گـرگ    که

 

ــدر گرفـــت  ــه انـ ــر اندیشـ  ســـپه یکسـ

 و تیـو و دسـت  دلکه جاویـد بـاد ایـن  

 (.22۷)همان:  

 (.  229)همان:   کشددو شیر را به همین شکل می در خان سوم نیز اسفندیار

های تشرف و به خصوص تشرف پهلوانانه تر، شکار حیوانات مهیب، همیشه از آزمونکشتن یا به عبارت صحیح

(. این 210:  139۷  ،)الیادهباشد  میجویی است مرتبط  بوده است. اساساً شکار با مقولة فتح که از کارکردهای جنگ 

: 139۷)الیاده  کرار اعمال اساطیری او است.  شکل از شکار در واقع همسان شدن با شرایط اساطیری یک درنده و ت

 نویسد: در این باره می( 3۶

»شکار کردن جانور بزرگ درست مثل رازآموزی و تشرف آیینی یا جنگ یا حمله و اشغال قلمرویی جدید،  

هایی است که الگوهای نمونة اساطیری برایشان وجود دارد: در زمان آغازها یک جانور درندة فوق  همگی فعالیت

جوی طبیعی برای نخستین بار آن اعمال را انجام داده است. بدین ترتیب آن کسی که یک شکارچی نامدار، جنگ 

شود، تا حدی توانسته موفق شود که آن اسطوره را دوباره تحقق بخشد؛ یعنی از  با صلابت یا فاتحی بزرگ می

 رفتار آن جانور درنده تقلید و آن واقعة ازلی را تکرار کند«. 

اشاره کرد اگرچه کشتن شیر موضوعی کمتر تکرار شده است، کشتن گرگ در بسیاری از ملل   یداین راستا بادر 

بایست یک گرگ یا  مردان رازآموز حتماً می  ( Taifali)  آید. برای مثال در میان قوم تایفالی نشانة تشرف به شمار می

های ایرانی  مورد لازم است که کشتن شیر در آیین(. همچنین ذکر این  223:  2: ج13۸9  ، )الیاده  کشتند گراز را می

 است.   ایران باستان های همیشه از نمودهای رازآموزی بوده است و نمونة بارز آن جنگ شاهان با شیر در کتیبه
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 بلعیده شدن توسط اژدها و تسلط بر گرما . 5. 2

پس از گذر موفق از خان اول و دوم گرگسار را خوانده و پس از دادن سه جام می درباره منزل سوم سؤال   اسفندیار 

 گوید: پرسد. گرگسار نشان از منزل سوم میمی

ــد دژم ــت آیــ ــا پیشــ ــی اژدهــ  یکــ

 همــــی آتــــش افــــروزد از کــــام اوی

 

ــه دم  ــا بـ ــرآرد ز دریـ ــاهی بـ ــه مـ  کـ

ــدام اوی ــت انـ ــارا سـ ــوه خـ ــی کـ  یکـ

 (.231،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی

 در این روایت دو نشانة بسیار مهم وجود دارد؛ یکی اژدهاکشی به شکلی آیینی و دیگری تسلط بر گرما. 

تواند نیروی نوینی با پهلوان اعطا  های بسیار تکرار شونده در اساطیر جهان است که میمایهاژدهاکشی یکی از بن

(. اژدهاکشی عملی آیینی است و از روی الگویی کهن که در آغاز اساطیر انجام شده تکرار  1۶4:  13۸3  ، )دومزیل  کند 

تواند  می ای مایه نشانه(. اما در این بن320: 13۸۷ ،)واحددوست  ندابه سرآغاز هستی و ازل برسپهلوان را شود تا می

 و آن بلعیده شدن توسط هیولا است.  تر کند یرا آیین اژدهاکشی 

برای کشتن این اژدها درودگران را حاضر کرده و    خورد. اسفندیاردر روایت خان سوم به چشم می  این نشانه

 کند: نشان میسازد و آن را تیوای میگردونه

ــد ــران آورنـــ ــا دنرگـــ ــود تـــ  بفرمـــ

ــردون چــوبین بســاخت ــی نغــز گ  یک

ــز ــندوق نغ ــرد ص ــی گ ــر یک ــر ب ــه س  ب

 

 ان آورنـــــدافـــــزار چـــــوب گـــــرز  

ــدرش تیو ــرد ان ــه گ ــاختب ــا در نش  ه

ــز ــاک مغــ ــر پــ ــت آن درگــ  بیاراســ

 (.231₋2،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی

 رود: آورد، درون گردون میدیگر روز چون به جنگ اژدها رفته و روی به او می

ــاهمی ــدش رهـ ــز از گزنـ  جســـت اسـ

ــم ــردون بهـ ــبان و گـ ــرد اسـ ــرو بـ  فـ

 آمــــد ز صــــندوق مــــرد دلیــــربر

ــه  ــزش ب ــیر مغ ــاکهمیشمش ــرد چ  ک

 بــــه دم درکشــــید اســــب را اژدهــــا 

ــه ــندوق  ب ــت ص ــی در گش  …دژمجنگ

 یکــی تیــز شمشــیر در چنــگ شــیر

ــاک ــد ز خـ ــرش برآمـ ــی دود زهـ  همـ



 13     علی فرزانه قصرالدشتی، دکتر محمودرضایی دشت ارژنه، دکتر فرخ حاجیانی                                       اسفندیار با شمنیسم، تشرف و جهان مردگان  خانهفت بررسی تحلیلی پیوند   
 

 (.233  همان:) 

(. این طرح 142: 13۸۷ ،)الیاده یکی از نمودهای اصلی تولد دوباره، بلعیده شدن توسط هیولا در سن بلوغ است

(.  213:  13۸2  ، الیادهنک  )  باشد( و نشانة مرگ و رستاخیز نمادین می44:  1394  ، )الیاده   نشانی از رفتن به دوزخ 

اسطوره در  الگو  این  کلی  شکل   ّ طرح  به  هیولا»ها  توسط  قهرمان  شدن  خروج »و    «بلعیده  برای  راهی  کردن  باز 

های  (. در یکی افسانه11۸:  ب1392  ، )الیاده  شودها اجرا میبه صورت نمادین در آیینو  نمود یافته است    «پیروزمندانه

آیینی فنلادی آمده است هنگامی که جادو، قهرمان را بلعید، راهی برای خارج شدن قهرمان به او نشان داد؛ اما  

قهرمان پاسخ داد »راه خروج را من خود خواهم ساخت« و با ابزار آهنگری که به شکل جادویی ساخته بود، شکم  

 (. 21۶: 13۸2الیاده، ) یرون شد جادو را شکافت و ب

بلعیده شدن توسط هیولا همچنین نمودی از از رفتن به جهان تاریک مردگان و بازگشتن از آنجا به صورت زنده  

و از سویی با رفتن  های تجدید حیات و نوزایی به صورت مقدس  با آیین  از سویی  ( و این گونه21۵:  همان)  است

تواند نماد رفتن به جهان  پیوند دارد. نکتة دیگری که میازگرداندن ارواح خواهران اسفندیار به جهان مردگان برای ب

ای از رفتن  های شمنی نشانهزیرین را تکمیل کند بیهوش شدن اسفندیار پس از کشتن اژدها است. بیهوشی در آیین

 (. 391: 13۸۸ ،)الیاده نزد ارواح و نیاکان در جهان زیرین است

پس از کشتن اژدها در    بر آن است. اسفندیار  خان سوم، آتش افروزی اژدها و غلبة اسفندیارمورد دیگر در روایت  

تواند بر آن غلبه کند. غلبه و تسلط بر گرما و آتش یکی از مضامین تکرار  شود؛ اما میحرارت دود زهر او بیهوش می

گری،  درمانـآید. در باورهای جادوها به شمار میویژگی شمن  از  تسلط بر آتش اساساً.  تشوندة باورهای آیینی اس

ها بر آتش چنان است که حتی »قادرند روح آتش را نیز تجسد بخشند؛ تا جایی که آنها در طی جلسة  تسلط شمن

(. تسلط بر آتش و البته  ۶۸۸:  13۸۸  ،)الیاده «  دهند شان و کل بدنشان آتش بیرون میاحضار ارواح از دهانشان، بینی

  . جویان مشترک استها، آهنگران و جنگ شود و بین شمنیابی به حرارت درونی شامل چندین نمادشناسی میدست

جو، هر کدام  »وضعیت بشری متوقف شده یا کنار رفته و شمن یا آهنگر یا جنگ   تسلط بر آتش است کهبه واسطة  

(. آتش و گرما نماد رسیدن  1۸۷:  ب1392  ،)الیاده  شود[«وضعیت برتر و والاتری وارد]می  بهوزة خاص خودش،  حدر  

. الیاده  که به صورت گرما قابل حس استباشد  مییابی به نیرویی جادوی و قدرتی مقدس  به حالت فراجسمی و دست

بدن پهلوان  در واقع  است.    جویانه و حماسی مرتبطهای جنگ این موضوع با تشرف  بر این باور است که(  143:  13۸2)
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 چنان که اسفندیار پس از کشتن اژدها: شود.ها و کارهای جادوانه بسیار گرم میهنگام انجام آزمون

 ز گنجـــور خـــود جامـــة نـــو بجســـت

 

 بــه آب اندرآمــد ســر و تــن بشســت 

 (.234: 13۸۶  ،)فردوسی

ه سه بشکه آب  کشود  پس از انجام مقام تشرف چنان گرم می (Cuĉhulain)  ، کوچولیننیز  های ایرلندیدر حماسه

(. به آب شستن خود، نمود خنک کردن حرارت حاصل از تشرف و رفتن به جهان  143:  13۸2  ، )الیاده  ریزندبر او می

 )بلعیده شدن توسط اژدها( است.   دیگر

)بازگشت پیروزمندانه از جهان    که یکی از نمودهای آنـهای تجدید حیات  در سوی دیگر گرما و آتش با آیین

های آتش  است. در بسیاری باورها تجدید حیات از درون کوره  مرتبط  ـمشاهده شد  زیرین( در خان سوم اسفندیار

   (.   122ـ3: الف1392 ، الیاده :)نک   مسیحی چندین بار تکرار شده است یانةعام  باورهایدر  نمودخیزد و این برمی

 آوازخوانی و الگوی عجوزه. 6. 2

نماید. در این خان چند  شود که به صورت زنی زیبا خود را بر او میرو میای روبهدر خان چهارم با عجوزه  اسفندیار 

سپه را به برادر سپرده و طنبوری    شود. نخست مسألة میگساری و آواز خوانی است. اسفندیار نشانة آیینی دیده می

 شود:ای میگرفته و راهی چشمه

 جـــام زریــن بـــه کــف برنهـــاد یکــی

 بــزد دســت و طنبــور در بــر گرفــت

 

ــش گشتچــو دانســت  ــی دل ــاد،کز م  ش

ــت ــام دل در گرفــ ــراییدن از کــ  ســ

 (.33۶ـ۷: 13۸۶  ،)فردوسی

است. در واقع »میگساری  و مرتبط با باروری  میگساری نمودی از رسیدن به وضعیت تفکیک ناپذیر پیشاآفرینشی  

کیهانی، تشکل قبلی، آبها، برای اطمینان از تجدید کامل حیات و از این رو باروری زمین  و عیاشی بازگشت به شب  

با اسطورة بازگشت    تشرف اسفندیار  ،خان اسفندیار(. در داستان هفت109:  الف13۸۷  ، )الیاده   و فراوانی محصول است«

بازگرداند این نکته مهم میبه شب کیهانی و  باروری مرتبط است. ذکر  با اسطورة  از اسارت  نماید که  ن خواهران 

 (.  44: 1394 ،)الیاده  های آفرینش همواره با نوعی جنون و عیاشی و شادخواری همراه است ّآیین

های  انی همواره جزوی از آییندر این مقام است. رقص و آوازخو  آواز خوانی اسفندیار در این خان  نکتة دیگر  
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لازمة    ( Apapocuva)  گری بوده و با سفر به جهان زیرین و باروری مرتبط است. در قبیلة آپاپوکواتشرف و درمان

(؛  1۵4:  13۸۸  ، )الیاده  آموزندشمن شدن، آموختن آوازهایی است که خویشاوندان متوفای داوطلب در خواب به او می

نوازد و بدین وسیله وارد جهان  طبل می  های درمانی انجام آیین، شمن هنگام  (Ugrians)   هادر آیین های اوگری

که برای بازگردادن روح همسر به جهان    ( Orpheus)   (. در اساطیر یونان نیز، اورفئوس343)همان:    شود زیرین می

نیز  در بعضی آیین  .(119:  1390  ،کندی)دیکسون  ای اساطیری استرود شاعر و خوانندهمردگان می امریکا  های 

(. بنابراین دو  4۵۷:  13۸۸  ،)الیاده  آوازهای آیینی است  ه کمک های باروری مثل بارش باعتقاد بر نمود یافتن نشانه

 های آیینی ارتباط دارد.  )آزاد کردن خواهران( با آوازخوانی نی ورود به جهان زیرین و باروری خان، یعالگوی هفت

 سمیرغ و کارکارکرد دوبارة صندوق . 7. 2

 پرسد: پس از کشتن زن جادو، از گرگسار دربارة منزل پنجم سؤال می  اسفندیار

ــار ــخ ورا گرگســـ ــین داد پاســـ  چنـــ

ــدین  ــخوارتربــ ــار دشــ ــت کــ  منزلــ

ــوا ــدر هـ ــر انـ ــی سـ ــوه بینـ ــی کـ  یکـ

 کـــه ســـیمرغ گویـــد ورا کـــارجوی

ــر ــه ابـ ــرآرد بـ ــد بـ ــل بینـ ــر پیـ  اگـ

ــج ــی  رنــ ــتن هــ ــد ز برداشــ  نبینــ

 ســـت بـــا او بـــه بـــالای اویدو بچه

 

ــارزار  ــه کـ ــی گـ ــل جنگـ ــه ای پیـ  کـ

ــده ــدارترگراینــــ ــاش و بیــــ  تر بــــ

 روابـــر او بـــر یکـــی مـــرغ فرمـــان

ــارجوی ــت پیگ ــوهی اس ــده ک ــو پرن  چ

ــرز  ــکی هزبـ ــگ و ز خشـ ــا نهنـ  دریـ

 مــرو را چــو گــرگ و چــو جــادو مســنج

ــا رای اوی ــته بــ ــان رای پیوســ  همــ

 (.240،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی

  کشد شود و چون اژدها سیمرغ را میدر این خان، همان صندوق و گردون را برده و درون صندوق می  اسفندیار

برابر با بلعیده شدن توسط هیولا و پیروزی بر او، کشتن موجودی بزرگ که به  (. شکل کشتن سمرغ  241₋2)همان:  

 های گذشته پرداختیم.  این موارد در قسمت

 غلبه بر سرما؛ نمود دیگر تسلط بر گرما  .8 .2

 ، سرد شدن بی حد هامون است.خان اسفندیارخان ششم از هفت
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ــی ــود کــ ــه فرمــ ــراپرده و خیمــ  ســ

ــوه ــدبادی ز کـ ــان تنـ ــدر زمـ ــم انـ  هـ

ــرّ زاغ ــون پ ــت چ ــره گش ــان یکس  جه

ــرف ــک بــ ــر تاریــ ــد از آن ابــ  بباریــ

 

ــی  ــاورد مــ ــوان و بیــ ــت خــ  بیاراســ

 برآمـــد کـــه شـــد نـــامور ز آن ســـتوه

 ندانســـت کـــس بـــاز هـــامون ز راغ

ــادی شــگرف ــر از بــرف و ب ــی پ  زمین

 (.249)همان:  

(؛ اما کارکرد آیینی این  2۵0)همان:    سرد را از بین ببرد تواند هوای  در این خان پشوتن است که با نیایش می

های تشرف و مراتبی  خان تسلط بر سرما است. تسلط بر سرما نیز همچون تسلط بر گرما از کارکردهای شمن، آزمون

  تبتی در شبی زمستانی داوطلب باید چند ملحفة ـهای هندویابد. در یکی از آزمونآموز به آن دست میاست که راز

ها ماندن در زیر یخ  (. در میان اسکیموها نیز یکی از آزمون۶3۸:  13۸۸  ،)الیاده  خیس را با بدن عریان خشک کند

روز است  پنج  آیین۶39)همان:    به مدت  این  به حرارت جادویی ممکن می(.  با دستیابی  بر سرما  ها  شود. تسلط 

انی، کنار زدن شرایط انسانی نامقدس و متجسم  یابی به شرایط غیر جسمی و روحهمچون تسلط بر گرما نماد دست

اش  جویانهتواند در کارکرد جنگ (. در سوی دیگر این سرما می14۵:  13۸2  ، )الیاده  شدن در شرایط مقدس است

جو کم کند؛ چنانکه اسفندیاری که در تمام منازل قبل با خشم بر  حرارت درونی و خشم مرتبط با آن را در جنگ 

طور که اشاره شد پشوتن با دعای خود سرما را از بین  ود، در این منزل منفعل شده و هماندشمنان پیروز شده ب

 برد. می

 الگوی بازگرداندن روح مرده از جهان مردگان و چند نماد دیگر . 9. 2

دقیقاً  های شمنی  نخستین نشانة آیینی خان هفتم، موضوع آن یعنی آزاد کردن دختران است. این مفهوم در آیین

  (. نشانة آیینی دیگر در این خان گذشتن از آب است. اسفندیار334:  13۸۸  ،)الیاده  مطابق رفتن به جهان زیرین است

 گذرد:  شود و بی آزار از آب میرو میدر راه رسیدن به دز به دریایی ژرف روبه

 بــــه دریــــا ســــبکبار شــــد بــــارگی

 چــو آمــد بــه خشــکی ســپاه و بنــه

 

 ســــپاه اندرآمــــد بــــه یکبــــارگی 

 ببـــد میســـره راســـت بـــا میمنـــه

 (.2۵4،  ۵: ج13۸۶  ،)فردوسی

  ان از سوی منبعی الهی و تأیید مینوی اوستشود و نشان حمایت قهرماین الگو که اسطورة نجات نامیده می
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(، در اساطیر ایران و دیگر ملل تکرار شونده و مشهورترین آنها گذشتن موسی بدون کشتی از آب  ۵:  1390  ، )کوپ

باره می این  نیز آمده است. سرکاراتی در  فریدون  ایران دربارة کیخسرو و  نویسد، گذشتن  نیل است و در اساطیر 

های  این الگو با آیین  (.244:  1393  ، )سرکاراتی  ، بدون کشتی از آب به یاری فرة ایزدی استفریدون و کیخسرو

به شرایط پیش نشانة رسیدن  آب  رفتن درون  است.  مرتبط  نوزایی  و  استتشرف  (.  211:  13۸2  ، )الیاده  کیهانی 

وری در آب »با دوباره وارد شدن موقتی در نامعلوم که آفرینشی جدید، حیاتی جدید یا انسانی جدید در پی  غوطه

  شناسانه به سطح دیگر(. گذشتن از آب تغییر از حالتی هستی9۸:  الف13۸۷  ،)الیاده  داشته باشد نیز برابر است«

 اهمیت به مقام پهلوانی یا امثال آن است.  ای بی( و این همان گذر از مرتبه1۵: 1392 ،)کوپر

بیند. ورود سخت، خود یک  رسد، آن را فتح ناشدنی و ورود به آن را غیر ممکن میبه دز می  چون اسفندیار

 گیرد به صورت بازرگانان وارد دز شود:  (. بنابراین تصمیم می441: 13۸۸ ،)الیاده مایة شمنی است بن

ــوم ــدین دز شــ ــان بــ ــو بازارگانــ  چــ

 

ــوم  ــن پهلـ ــه مـ ــی را کـ ــویم کسـ  نگـ

 (.2۵۷: 13۸۸  ،)فردوسی

پوشی پهلوان و پنهان  در اینجا با سه موضوع در ارتباطیم؛ نخست دز که نمادی از جهان زیرین است؛ دوم چهره

 کردن هویت خود و در نهایت بازگردادندن خواهران. 

ها، معابد، قصرها  (. قلعه299:  1392  ،)کوپر  های تشرف استدشواری و آزمایشها، غلبه بر  غلبه بر دزها و قلعه

  های جهان زیرین( که در واقع یکی از نمودهای دروازه404:  13۸۸  ،)الیاده  های کوه برابرندبا نماد شناسی  …و

 ( و راه یافتن به آنها همچون دست یافتن به جهان زیرین دشوار است.  320)همان: 

پوشی محافظت از شخص  عموماً دلیل نام به هیأت بازرگانان به دز است.  پوشی و ورود اسفندیار نامموضوع دیگر 

دانست  تواند تمایز قائل شود و نام را جزئی حیاتی و ذاتی از شخص میها و اشیا نمیاست. انسان ابتدایی بین واژه

(؛ به همین دلیل در اغلب جوامع سعی در  2۷1: 13۸۸ ، بت شود )فریزربایست از آن مراقکه قابل آسیب است و می

پوشی شمن هنگام  رو هستیم و آن چهرهدر اینجا با موضوعی فراتر روبه(؛ اما  2۷4پوشاندن نام اهمیت داشت )همان:  

جمله درمان،  های شمنی هنگام ورود به جهان زیرین برای هرکاری از  ورود به جهان مردگان است. یکی از آیین

در   (Yukagir)  است تا ارواح مرده او را نشناسند. شمن یوکاگیر  پنهان کردن هویت …و  نزد نیاکان  یرساندن متوف 

(. در 2۶۸:  13۸۸  ،)الیاده  کنندهای تشییع برای اینکه ارواح مردگان آنها را نشناسند از ماسک استفاده میمراسم
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(.  2۶9)همان:    کنداندود میح نیاکان به زیر زمین چهرة خود را روغنهای آلتایی نیز شمن هنگام بردن ارواآیین

نیز قصد ورود به جهان مردگان برای بازگرداندن روح خواهران دارد و هویت خود را به منظور شناخته    اسفندیار 

 کند. نشدن توسط ارواح پنهان می

آزادکردن خواهران است   موضوع  ـکنار بلعیده شدن توسط هیولار  دـ  خان اسفندیارمهمترین الگو در روایت هفت

)عموماً خواهر، برادر یا همسر( از جهان مردگان    بازگرداندن روح متوفی  که در واقع اولی نمود تشرف او و دومی نمود 

  رازآموختگان. یکی از کارکردها و وظایف شمن بازگرداندن روح از جهان مردگان است و این موضوع با مسألة  باشدمی

های بیماری گم شدن روح و یا ربودن روح بیمار توسط  های ابتدایی یکی از علتشمن پیوند تنگاتنگ دارد. در آیین

بایست  می  یا یک شمن  آموختهفردی راز( و  3۶۶:  13۸۸  ،)الیاده شدارواح و برده شدن به جهان مردگان شناخته می

(. این الگو احتمالاً  3۶۵)همان:    گرداندیافت و به بدن بازمیبرای درمان او به جهان مردگان رفته و روح او را می

ندن  ها نه تنها قادر به بازگردانمودی جدیدتر از الگوی کهن بازگرداندن ارواح مردگان به جهان است. در واقع »شمن

این کار بازماندة    (.4۶۸)همان:    ارواح سرگردان بیمار، بلکه همچنین قادر به بازگرداندن مردگان به زندگی هستند« 

در اساطیر یونانی، اورفئوس نیز برای بازگرداندن روح همسر خود  های خدایان در اساطیر است.  یکی از خویشکاری

می سفر  زیرین  جهان  ایزانامی11۶:  1390  ،کندی )دیکسون  کندبه  از  آتش  ایزد  تولد  از  پس  ژاپن  اساطیر  در   .)  

 (Izanami)میرد؛ پس ایزاناگی، مادر تب کرده و می   (Izanagi)   همسر او به یومی  (Yomi )    که جهان مردگان است

اتار،  های یکی از اقوام ت (. در افسانه1۶₋۷:  13۸4  ،)پیگوت  که به جهان زندگان بازگردد  دپذیررفت؛ اما ایزانامی نمی

دختری است که برای بازگرداندن سر برادرش که توسط هیولایی از تن جدا شده بود به جهان  (  Kubaiko)کوبایکو  

نیز دو برادر برای یافتن خواهرشان به    ( Alibamu)  (. در یک روایت آلیبامویی 333:  13۸۸  ،)الیاده  رودمردگان می

( که با داستان  4۶۷)همان:  گذرند از چهار آزمون سخت میروند و به کمک یک پیرزن یا پیرمرد جهان مردگان می

توان گفت تشرف اسفندیار به  بنابراین می  و پشوتن به دز برای بازگرداندن خواهران مطابقت دارد.  رفتن اسفندیار 

 شود.  سفر آیینی او به جهان زیرین و بازگرداندن ارواح خواهران از جهان مردگان ختم می

 

 گیری. نتیجه 3

های ملی ایران است. این سفر مقام تشرف اسفندیار به شمار  ترین سفرهای حماسهخان اسفندیار یکی از آیینیهفت
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توان شکل کهن این  ، میبا سفرهای آیینی شمنی   خان اسفندیارهفت  عناصر داستانهمگونی    با توجه بهرود.  می

برند. پهلوان  را ربوده و به جهان مردگان می داستان را به این گونه خلاصه کرد: ارواح یا موجودی خواهران اسفندیار

  های سخت تشرف راهی جهان مردگان شده و در این راه از آزمون)گرگسار(  دایت یک شمنو با ه به همراهی برادر

پوشی به جهان مردگان  با چهرهآورد. سپس  و توانایی سفر به جهان مردگان را به دست میآمده    پیروزمندانه بیرون

دو عنصر اصلی از سفر به جهان    در این داستان  گرداند.رفته و خواهران را از جهان مردگان به جهان زندگان بازمی

شود که نخستین بلعیده شدن توسط هیولا و رسیدن به تشرف پهلوانی و دیگری سفر پیروزمندانه  مردگان دیده می

 به جهان مردگان و بازگرداندن روح خواهران است. 

 

  



 20                             1401ن تابستا،   15، پیاپی  2، شمارهپنجم سال                                                                                                         نقد، تحلیل و زیبایی شناسی متون  فصلنامه  
 

 منابع 

 . 1₋2۸، صص 23، شمارة نثر پژوهی ادب فارسی خان پهلوان«. (. »هفت13۸۸آیدنلو، سجاد )

. تهران:  سرایی فردوسی و شاهنامه(. »اسفندیار«. در اسماعیل سعادت)سرپرست(، 1390)آیدنلو، سجاد 

 فرهنگستان زبان و ادبیات فارسی.

 نتشارات دکتر محمود افشار.  . تهران: اراز رویین تنی اسفندیار(. 1399)آیدنلو، سجاد 

 . ترجمة نصرالله زنگوئی. تهران: آگه. ها و نمادهای آشناسازیآیین(. 13۶۸الیاده، میرچا )

 . ترجمة رؤیا منجم. تهران: علم. اسطوره؛ رویا؛ راز(. 13۸2)الیاده، میرچا 

 . ترجمة نصرالله زنگوئی. تهران: سروش.  مقدس و نامقدسالف(. 13۸۷)الیاده، میرچا 

. 6شناسی  جهان اسطورهب(. »معماری قدسی و رمزپردازی«. در جلال ستاری )مترجم(،  13۸۷)  الیاده، میرچا

 تهران: مرکز. 

 . ترجمة محمد کاظم مهاجری. تهران: ادیان.  شمنیسم؛ فنون خلسة کهن(. 13۸۸) الیاده، میرچا 

 . ترجمة مانی صالحی علامه. تهران: فراوران. متون مقدس بنیادین از سراسر جهان(. 13۸9)الیاده، میرچا 

 . ترجمة محمد کاظم مهاجری: تهران: پارسه.  تصاویر و نمادها(. 1391)الیاده، میرچا 

 . ترجمة مینا غرویان: تهران: پارسه. هنر اسرارآمیز الف(.1392)الیاده، میرچا 

 صالحی علامه. تهران: نیلوفر. . ترجمة مانی  ها و نمادهای تشرفآیینب(. 1392) الیاده، میرچا 

 . ترجمة محمد کاظم مهاجری. تهران: پارسه. نمادپردازی، امر قدسی و هنر(. 1394) الیاده، میرچا 

 . ترجمة مانی صالحی علامه. تهران: نیلوفر.خدای ناپدید شونده( 139۷) الیاده، میرچا 

 تهران: مرکز.   . به کوشش علی دهباشی. های کهنگل رنج(. 13۷2مطلق، جلال )خالقی 

 . به کوشش علی دهباشی. تهران: افکار.  های دیرینهسخن(.  13۸1)مطلق، جلال خالقی 



 21     علی فرزانه قصرالدشتی، دکتر محمودرضایی دشت ارژنه، دکتر فرخ حاجیانی                                       اسفندیار با شمنیسم، تشرف و جهان مردگان  خانهفت بررسی تحلیلی پیوند   
 

جلال  خالقی   سعادت)سرپرست(،  1390)مطلق،  اسماعیل  در  اسفندیار«.  خان  »هفت  و  الف(.  فردوسی 

 . تهران: فرهنگستان زبان و ادبیات فارسی. سرایی شاهنامه

. شمارة  نامة ادب حماسی پژوهشای از دلیل غلبة بیژن بر فرود«. (. »تحلیل اسطوره1399خوارزمی، حمیدرضا )

 .  143₋1۵۶، صص 29

 . تهران: قصه.  جوسرنوشت جنگ(. 13۸3دومزیل، ژرژ )

 . ترجمة رقیه بهزادی. تهران: طهوری. دانشنامة اساطیر یونان و روم(. 1390کندی، مایک )دیکسون

 . تهران: طهوری. شده های شکارسایه(. 1393رکاراتی، بهمن )س

 . ترجمة سودابه فضایلی. تهران: جیحون. فرهنگ نمادها(. 13۸۷شوالیه، ژان، و گربران، آلن )

بر   اری سفرِ قهرمان در داستان هفت خان اسفند یینقد کهن الگو (. »139۶زاده برزو، راحله و محمد ریحانی )عبدالله

 .  ۷1₋۸۸، صص 23شمارة . نامة ادب حماسی پژوهش«.  ژوزف کمپبل ةیّاساس نظر

 المعارف بزرگ اسلامی.  ه. تصحیح جلال خالقی مطلق. تهران: مرکز دایرشاهنامه(. 13۸۶فردوسی، ابوالقاسم )

 . ترجمة کاظم فیروزمند. تهران: آگاه.  شاخة زرین(. 13۸۸فریزر، ج. ج. )

( محمودرضا  صباغ،  »1392قربان  قهرمان«.  (.  سفر  الگوی  کهن  بر  نقدی  رستم:  خان  هفت  در  ساختار  بررسی 

 .  2۷₋۵۶، صص 1۸0. شمارة جستارهای ادبی 

 کتاب. الله صفا. تهران: بنگاه ترجمه و نشر . ترجمة ذبیحکیانیان (. 13۸1سن، آرتور )کریستن

 . ترجمة رقیه بهزادی . تهران: علمی.  فرهنگ نمادهای آیینی (. 1392کوپر، جی. سی. )

 . ترجمة بزرگ علوی. تهران: نگاه. حماسة ملی ایران(. 13۸4نولدکه، تئودور )

 . تهران: سروش.های اساطیری در شاهنامة فردوسی نهادینه(. 13۸۷واحددوست، مهوش )

فاطمه مزداپور. تهران: روشنگران و . ترجمة علیاساطیر خاورمیانه(.  1391هوک، ساموئل )هنری بهرامی و  رضا 

 مطالعات زنان.  



 22                             1401ن تابستا،   15، پیاپی  2، شمارهپنجم سال                                                                                                         نقد، تحلیل و زیبایی شناسی متون  فصلنامه  
 

 (. ترجمة یحیی ماهیار نوابی. تهران: اساطیر.13۸۷) یادگار زریران

 (. ترجمة ابراهیم پورداوود. تهران: اساطیر.  13۷۷)  هایشت

 

Analytical study of Haft Khan Esfandiar's connection with 

shamanism, initiation and the world of the dead 

Ali Farzane Qasrodashti1 ، Mahmoud Rezaei Dashtarzhane2 ، Farrokh Hajiani3 

Abstract   

Eliade believes the ritual travels of heroes is one of the main themes of epics. On the 

other hand, Iran is one of the most influential societies in shamanic rituals and 

shamanic manifestations are seen in many Iranian epics. Esfandiar's Haftankhan is 

one of the examples of the connection between Iranian epics and shamanic rituals 

which includes the basics of ritual travel. In this story, Gogsar is a symbol of the 

novice guide shaman and the stories of Haftkhan are symbols of initiation, the arrival 

of the learned hero in the associations and his journey to the dead's world to bring 

back the souls of the sisters. In this article, an attempt is made to compare the 

manifestations of the initiation ritual in this story by comparatively checking the 

stories of Esfandiar's Haftkhan with the shamanic passage rites and show why this 

story is his initiation. The article will also show that Esfandiar in the third stage passed 

the rites of initiation successfully. And the stories that follow are a description of his 

journey to the underworld to restore the soul. This task was performed by shamans in 

ancient societis. 

Keywords: Esfandiar; Haftkhan; Initiation; Shamanism; journey to the dead's world.
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 چکیده: 

در بین متون کهن ادبیات فارسی، شواهدی از رسوخ و نفوذ اساطیر کهن ملل می توان یافت که حاکی از تأثر نویسنده یا شاعر اثر از آن  

کم کم این تأثیرپذیری ها خود را  اساطیر است. آنگاه که اقوال نویسنده در متن از دیدگاه اسطوره شناختی مورد بررسی قرار می گیرد؛ 

بپردازد، در صورت وجود تأثر صاحب اثر از    -کلاسیک و معاصر –نشان می دهند زیرا فردی که از نظرگاه علم الأساطیر به مطالعة متون  

باب چهارم مرزبان    که در  –یک کهن الگو یا عنصر اسطوره ای، متوجه این عامل در اثر خواهد شد. در داستان دیو گاوپای و دانای دینی  

که خود از زمان تغییرات دین زرتشتی در بین ایرانیان،    -نیز همین عناصر دیده می شود. وجود شخصیتی منفی به نام دیو  -نامه ثبت شده

سوی  جایگاه والایش را از دست داده و بر اساس آموزه های زرتشت، دارای جایگاه پست و منفور شده، از یک سو و گاو پای بودن آن از 

آنان به فرمان   اند و همچنین، گرد آمدن تمامی  بر محیط داشته  ابتدا  استیلایی که دیوان  از  نامه  نیز خبر دادن متن مرزبان  دیگر، 

دیوگاوپای، همگی عناصری هستند که از دیدگاه علم الأساطیر و خوانش متون کهن و اعتقادات دین اسلام و زرتشت و نیز باورهای  

ابی می باشد. لذا در این پژوهش بر آن بوده ایم تا به اثبات این نکته که اساطیر و معتقدات کهن و باستانی ایرانیان در  عامیانه ، قابل ردی

 دو دورة زرتشتی و اسلامی ، در این متن تأثیرگذار بوده است؛ بپردازیم . 

 : مرزبان نامه، دیو، زرتشت، اسلام،باورهای عامیانهکلیدی هایهواژ
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 مقدّمه:

از آن گاه که اساطیر در دل ملل شکل گرفته اند، دیدگاه هایی هم در بین اذهان مردمشان در باب شخصیت های  

به وجود آمده است و در هر دوره از زندگی انسان بر روی مرکز اغبر، این                -خواه مثبت و خواه منفی   -این اسطوره ها 

ا خلقیات آن مردم بوده است؛ تبیین گردیده و توضیح داده شده است. توضیح  دیدگاه ها به گونه ای که متناسب ب

این که: اگر مردم در کشوری از آغاز شکل گیری یک اسطوره، نسبت بدان دیدگاهی مثبت داشته اند، این نماد یا  

  –ایگاه خود را شخصیت اسطوره ای تا زمان ابقای آن باور در بین مردم همان ملّت و در باب آن فرد اسطوره ای، ج

حفظ نموده است اما زمانی که بر اثر طلوع دین و ظهور پیامبری، این آموزه ها دچار تغییرات و    -مثبت یا منفی 

تحول می شدند، این احتمال وجود داشت که آن شخص یا اشخاص اسطوره ای دچار دگرسانی و دگردیسی شوند  

 امبر به وضوح مشاهده کرد.  که نمونة اعلای آن را می توان در تعلیمات زرتشت پی

از زمان مهاجرت آریائیان به فلات ایران تا زمانی که زرتشت ظهور کند ، حدود هزار سال ) اگر ظهور زرتشت را در  

ق.م. بدانیم( می گذشت. آنگاه که او در بین مردم به عنوان پیامبر، معرفی نشده و آموزه هایش را    ۷حوالی قرن  

در بین مردم از قدرتی والا برخوردار بودند که تعالیمشان گویای برتری و خدا بودن دیوها  انتشار نداده بود، مو ها  

بود. ولی آنگاه که زرتشت خود را به عنوان پیامبر معرفی نمود و از آموزه های الهی سخن به میان آورد، کم کم دیو  

می داد ؛ از دست دادند و به قهقرا رفتند و  ها، جایگاه خود را بر اساس همان آموزه هایی که او در بین مردم انتشار 

واترقیّدند و آنگاه هرچه امتیاز والا از قبیل زندگی بر روی زمین و برخورداری از نور خورشید و طبیعت سرسبز بود،  

از آن مردمان گردید و مخصوصاٌ خورشید، مظهر اهورامزدا و نیروهای اهورایی شد و دیوان ، یاران و مزدوران اهریمن  

مداد شده و اجازة بهره مندی از امکانات اهورایی را از دست دادند.) البته فقط در کشور ایران بود که چنین تغییر  قل

بنیادینی در آموزه ها و اصول دینی به وجود آمد وگرنه در بین مردم هند، کما کان ، دیوها جایگاه خداگونة خود را  

 حفظ نمودند.

 بیان مسأله: 

استان ها و اساطیری که در طی گذار و گذر اعصار در اذهان انسان ها پدید آمده و هر کدام به  با مراجعه به تمامی د

نوعی یکی از تمایلاتی را که افراد، در هر کشور و قومی، بدان راغب بوده اند را به منصة ظهور گذاشته است، می  

وده و پس از طی دوره ای جایگاه خود  خواه در زمانی مثبت ب  - توان اینگونه استنباط نمود که پیوسته عنصر منفی
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باید در انتهای نبرد خود با عنصر مثبت به شکست و    - را از دست داده و به منفی بودن گرایش پیدا کرده باشد

نابودی برسد و هر چند هم که بتوان قائل بدین نکته شد که در اساطیر ملل، نمونه های فراوانی یافت می شود که  

که از آغاز    –ر عناصر مثبت تسلط یافته اند و در این عرصة کهن الگویی نبرد خیر و شرّ  در آن ها عناصر منفی ب

دست بالا را از آن خود نموده باشد اما در انتها هی     - شکل گیری تفکرات آیینی و مذهبی در اندیشة بشر بوده است

ال در بین تمام اساطیر ایرانی از آنگاه  وقت نمی توان شاهد پیروزی نهایی شر بود. این نمونه را می توان به عنوان مث

که زنروان خود را نشان داده و اهورا مزدا و اهریمن را شکل داده است یا این که هر دو از بطن او زاده شده اند)بنا بر  

اعتقادی باستانی(، تا اساطیری که در شاهنامه بازتاب داده شده است پی گرفت. از قبیل: نبردهایی که اشخاصی  

: ض به دست  چون  افراسیاب  ایران و مرگ سیاوش و سپس کشته شدن  با  افراسیاب  فریدون،  و  با جمشید  حاک 

 کیخسرو مشاهده نمود. 

که حاوی مضامین و اندیشه های دینی قبل از اسلام و عصر زرتشتی و    –حال همین مورد را در کتب پس از اسلام 

مشاهده نمود. اما باید این مسأله را بررسی و سپس  از قبیل مرزبان نامه می توان    - گاه حتی پیش از آن هستند 

تبیین و تحلیل نمود و بدان پاسخ داد که : الگوی اسطوره شناختی ایرانی زرتشتی و در ادامة آن تعالیم اسلامی  

مستخرج از قرآن کریم، و از آن گذشته یا در کنار آن، باورهایی که در بین مردم کوچه و بازار و طبقة عامی رواج  

 ت،چگونه و به چه صورت در داستان دیو گاوپای و دانای دینی قابل ردیابی و تحلیل است؟ داش

 سؤالات پژوهش: 

 در داستان دیو گاو پای و دانای دینی، کدام کهن الگوی اسطوره ای ظهور نموده است؟   - 1

 این داستان باشد؟  چه نشانه هایی می توان یافت که حاکی از وجود دیدگاهی کهن الگویی و اسطوره ای در  - 2

 عناصری که نشان دهندة ظهور باورهای عامیانه در این داستان هستند؛ کدامند؟  – 3

 پیشینة پژوهش : 

«)گزارش هایی تحقیقی درباب تاریخ اساطیری و  تاریخ و اساطیر تطبیقی ایران باستانکتابی با عنوان »    -  1

رة تاریخی انبیای کتب مقدس، مؤلف: جواد مفرد کهلان(.  جغرافیای تاریخی ایران عهد باستان، به همراه معرفی چه

در بین نوشته های این کتاب ، از قول دکتر محمد معین، داستان دیو گاوپای و دانای دینی مرزبان نامه را متأثر از  
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است:» چنین  معین  محمد  های  گفته  اند.  دانسته  فریان«  یوشت   « نام  به  کهن  های  داستان  از  مقایسه  ا  یکی  ز 

گردد،اینک  پهلوی و باب چهارم مرزبان نامه،شباهت تام اساس داستان در هر دو کاملا مشهود می  ی  جات رسالهمندر

این مناظره در هر دو کتاب بین یک دیو و یک آدمی صورت  -2طرح هر دو مبتنی بر مناظره است،-1وجود شباهت:  

رف مخالف(در هر دو مردی دیندار و پرهیزگار  )ط  آدمی-4دیو در هر دو،سر و پیشوای دیوان معرفی شده،-3گیرد،می

در مرزبان- ۵شناسانده شده، با لشکر خود)منتهی  و در یوشتدر هر دو،دیو  با هزار  با هفتاد هزارتن(به  نامه  فریان 

در هر دو داستان دیو را  - ۷در هر دو،دیو نزد پارساکس فرستاده او را از مراد خود آگاه ساخته،- ۶شتافته،  معارضه

- 9گردد،های مرد پارسا متعجب میدر هر دو،دیو از پاسخ-۸کنند،تر و داناتر معرفی میآگاه ولی دیندار را آگاهزیرک و  

 ".یابدر دو داستان به غلبهء مرد دیندار بر دیو پایان میه

نامه  –  2  مرزبان  در  دینی  دانای  و  گاوپای  دیو  داستان  مانوی  های  جنبه  معصومه  تحلیل  سیده  دکتر   .

،  199حسینی.نشریه ی علمی پژوهشی» جستارهای نوین ادبی« دانشگاه فردوسی مشهد، سال پنجاهم شماره ی

. در این پژوهش نگارنده به بررسی ریشه شناختی این داستان از منظر تاریخ اختلافات    4۷-2۷، صص139۶زمستان  

نه ای از »مانی« دانسته و اینگونه نتیجه  مانویان و ساسانیان پرداخته و شخصیت دانای دینی در این داستان را نمو

گیری نموده است که مانویان به دلیل فضای خفقان آوری که در دوران ساسانیان با آن مواجه بوده اند به دستکاری  

این افسانه زرتشتی پرداخته و در اصل، مناظره ی »اخت و یوشت« مناظره ی بین مانی و کرتیر است که به قتل  

 در این افسانه ی دانای دینی، مانی پیروز میدان می گردد. مانی انجامید اما

نامه« نوشته ی خانم سمانه      -  3 از حکایت های مرزبان  با عنوان»بن مایه های اساطیری برخی  نامه ای  پایان 

انسانی و مطالعات فرهنگی در سال   ادبیات    139۵کشاورز دهلوی در پژوهشگاه علوم  در مقطع کارشناسی ارشد 

برخی از عناصر اساطیری در این جستار،   -دهمانگونه که از نام آن برمی آی -فارسی موجود است که در این پژوهش

مار، شاه. تمام مصادیق اسطوره ای دیوها،ماران و    -مورد بررسی و نقد قرار گرفته است که عبارتند از : دیو، اژدها 

اژدهایان و نیز پادشاهان در اساطیر ایرانی، در این پایان نامه بررسی شده و از جمله به بررسی داستان هنبوی با  

 کار بوده است.  - رداخته اند که ضحاک، خود، یک اژدهاضحاک پ

تأملی در داستان های کلیله و دمنه و مرزبان نامه، با نگاهی به فابل، رمان و اسطوره. محمدمراد ایرانی. پایان    –  4

  . در این پژوهش آقای ایرانی، به بررسی جنبه های 13۷4نامه ی کارشناسی ارشد. دانشگاه علامه طباطبایی. سال

مختلف اسطوره در داستان های مرزبان نامه و کلیله و دمنه پرداخته اند اما چیزی که حایز اهمیت فراوان است، این  
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که نگارنده ی این سطور، در    -نکته است که: به هی  وجه سخنی در باب بررسی داستان دیو گاو پای و دانای دینی 

به    -ز کتاب مرزبان نامه را به عنوان رکن مقاله قرار داده پژوهشی که انجام داده؛ تحلیل نموده است و این بخش ا

 میان نیاورده اند و تنها به بررسی داستان های حیوانات در هر دو کتاب، بسنده نموده ند. 

 اهداف پژوهش :

 تبیین یکی از چندین و چند گزارة متأثر از دیدگاه ها و متون پهلوی ایران باستان در کتاب مرزبان نامه  – 1

وشن نمودن وجوه پرداخت داستان دیو گاوپای و دانای دینی از طرف مرزبان بن رستم بر اساس آموزه های  ر  -2

زرتشتی و اسلامی) بدین علت از ذکر نام سعدالدین وراوینی به جای مرزبان بن رستم خودداری نمودیم که نمی  

وراوینی خلق نموده باشد اما در باب الحاقاتی  توانیم قائل بدین مطلب شویم که داستان های مرزبان نامه را سعدالدین  

 از قبیل اشعار عربی از سوی سعدالدین، می توان قائل بدین نظر شد.(    

 نقد جایگاه دیوها در دین اسلام و زرتشت بر اساس :    -3

 الف( دیدگاه کهن الگویی نبرد خیر و شر.     

 ا ب( اساطیر ایرانیان باستان در باب دیوها و آفرینش آن ه

 ج( جایگاه دیوها در ایران باستان

 د( دگردیسی جایگاه دیوها در دین زرتشتی ناشی از آموزه های زرتشت. 

 ه( روشن نمودن بازتاب عناصر کهن روایات دینی اسلامی در این داستان 

 

 متن اصلی : 

  –مرزبان نامه ثبت شده  در این هنگام ابتدا به نقل قسمت هایی از داستان دیو گاو پای و دانای دینی که در کتاب  

می پردازیم و در ادامه به بررسی و نقد و   – آن هم مقداری از داستان که به حوزة پژوهشی این جستار مربوط است 

 تحلیل آن روی می آوریم. 
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»ملک زاده گفت که در عهود مقدم و دهور متقادم ، دیوان که اکنون روی در پردة تواری کشیده اند و از دیده های  

ن محجوب گشته، آشکارا می گردیدند و با آدمیان از راه مخالطت و آمیزش ، در می پیوستند و به إغوا و  ظاهربی

إضلال، خلق را از راه حق و نجات می گردانیدند و اباطیل خیالات در چشم آدمیان آراسته می نمودند. تا آنگه که  

صومعة ترتیب کرد و آنجایگه سجادة عبادت  به زمین بابل مردی دیندار بادید آمد. بر سر کوهی مسکن ساخت و  

بگسترد و به جادة عصمت ، خلق را دعوت می کرد تا به اندک روزگاری بساط دعوت او، روی به بسطت نهاد و بسیار  

کس اِتّباع دانش او کردند و اتباع بی شمار برخاستند و تمسّک به قواعد تنسّک او ساختند و از بدعت کفر به شرعت  

و بر قبلة خدای پرستی اقبال کردند و از دیوان و افعال ایشان اعراض نمودند و ذکر او در اقالیم عالم  ایمان آمدند  

لِی مِنهَا« در حق او آشکارا شدی. دیوان   زنوِیَ  أنمَّتِی مَا  انتشار گرفت و نزدیک آمد که سر حدیث » سَیَبلنون منلکن 

گاوپای آمدند که از مَرَدة عفاریت و فَجَرة طواغی و طواغیت  سراسیمه و آشفته از غبن آن حالت، پیش مهتر خود دیو  

ایشان بود. دیوی که به وقت افسون چون ابلیس از لاحول بگریختی و چون مغناطیس در آهن آویختی. مقتدای  

 سالار کاروان ضلال و سر نفر رهزنان وهم و خیال.   -لشکر شیاطین و پیشوای جنود ملاعین بود. قافله 

عصمت آدم زدی، مهتر خاتم سلیمان بشکستی، طلسم سحرة فرعون ببستی. دیوان همه پیش او به    نقب در خزینة

یک زبان فریاد استغاثت بر آوردند که : این مرد دینی بر این سنگ نشست و سنگ در آبگینة کار ما انداخت و شکوه  

فردا که او پنج نوبت ارگان شریعت بزند  ما از دل خلایق برگرفت. اگر امروز سدّ این ثنلمت و کشف این کنربت نکنیم،  

و چتر دولت او سایه بر اطراف عالم گسترد و آفتاب سلطنتش سر از ذِروة این کوه برآرَد، ما را از انقیاد و تتبّع مراد  

 (21۶-213، 13۸9او چاره نباشد.«)وراوینی، 

ست. اکنون باید به تحلیل جزء به جزء  پس از نقل عباراتی از مرزبان نامه که به حوزة پژوهشی این جستار مربوط ا

این داستان بر اساس باورهای دینی زرتشت و اسلام و دیدگاه های عامیانه بپردازیم. اما اگر بخواهیم مجال مقال را  

بدین امر اختصاص دهیم، خوانندگان را ملالتی دست دهد که از مطالعة ادامة مطالب روی بگردانند و از غور در کننه  

بازمانند. پس به حکم آن که »خَیرَ الکَلامِ مَا قَلَّ وَ دَلَّ« ، ابتدا به نقد این متن از دیدگاه اسطوره شناسی  این جستار  

زرتشتی و باورهای دینی در کیش مقدس اسلام پرداخته و سپس بدان امر ، استقصای اندیشه و نهمت سخن می  

 گماریم. 
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ر روی زمین استیلا یافته و جولان می نمایند و با نوع انسان  در ابتدای این داستان شاهد این هستیم که دیوان د 

مخالطت         می کنند و از همنشینی و مصاحبت با آنان حظّ وافر و نصیب کامل می برند و مردم را از راه حق  

 می گردانند. 

وپای و یاران او به مثابه  از دیدگاه باورهای زرتشتی می توان این متن را اینگونه نقد نمود که در این داستان، دیو گا

کهن الگوی شرّ قرار گرفته و معرّفی شده اند که در هر صورت باید نابودی و هدم بهرة آنان باشد. در داستان های  

شاهنامه نیز چنین وجهی را می بینیم مثلاً در داستان نبرد جمشید با ضحّاک، این عنصر شرّ است که پیروز می  

که داستان آن  -ه خود جمشید نیز به خاطر یاغی شدن بر خدا و ادعّای خدایی نمودن  شود ) البتّه ناگفته نماند ک

در کتب بسیار از متون کهن پهلوی از جمله اوستا گرفته تا متون دورة اسلامی از قبیل تاریخ طبری و تاریخ بلعمی  

ر آمده است و ذکر آن در این  هجری به نگارش در آمده ، با تفصیل هرچه تمام ت  ۵و    4و تواریخ انبیاء که از قرون  

چندان وجهة الهی گونه یا اهورامزدایی نداشته است و پس    -جا فقط سبب ملالت خواننده و اطالة کلام خواهد شد 

از دوران بی مانند فرمانروایی خود که در روایات مختلف از سیصد سال تا هزار سال را برای آن ذکر نموده اند، دچار  

او جدا گردید و به روایت حکیم فرزانة توس : » جهان شد پر از گفت و گوی«. پس با این    غرور شد و فرة ایزدی از

حال، نمی توان چندان برای او قائل به جایگاه اهورایی و مزدیسنی شد. امّا به هر حال به خاطر این که او برای دفاع  

برخاسته است،    –ود نیز رحم نمی کند  که حتی به پدر خ  – از مردم ایران، در برابر فردی دیو سیرت همچون ضحّاک  

 می توان با اغماض، او را نمایندة اهورامزدا دانست.( 

امّا در   نیز در داستان سیاوش و افراسیاب، دیگر باید گفت که خیر محض دربرابر شرّ محض به پیروزی می رسد 

ورت که فریدون بر ضحاک و  انتهای هر دوتای این داستان ها ، عنصر خیر پیروزی را از آن خود می کند بدین ص

 کیخسرو بر افراسیاب ظفر می یابد. به قول فردوسی که گوید: 

 »بیا تا جهان را به بد نسپریم                                         به کوشش همه دست نیکی بریم          

 همان به که نیکی بود یادگار«   نباشد همی نیک و بد پایدار                                                

 پس باید در این جا بر طبق کهن الگوی نبرد خیر و شر، خیر به پیروزی برسد که در انتهای داستان نیز آمده است: 

» دیو، چون دستبرد دینی در بیان سخن بدید و حاضران را از حضور جواب او، دیدة تعجب متحیّر بماند، از تقدّم  

مسابقت » جَرَی المنذَکِّی حَسنرَت عَنهن الحنمنر« برخواندند. دیوان از آن مباحثه » کَالبَاحِثِ عَن حَتفِهِ  دینی درحلبة  
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بِظِلفِهِ« پشیمان شدند، از آن جایگه جمله هزیمت گرفتند و خسار و خیبت بهرة ایشان آمد. به زیر زمین رفتند و  

ای  و   2۷2،  13۸9شان از آدمیان به کفایت انجامید.«)وراوینی،در وَهَدات و غایرات مسکن ساختند و شرّ مخالطت 

2۷3) 

از دیدگاه باورهای کهن زرتشی، بخش وجود دیوان در بین مردم را می توان مربوط به دورانی دانست که دیوان در   

و این کلمه به  ایران به مثابه خدایان پرستیده می شدند.» در پهلوی»دِو« در اوستا »دَئِوَ«، » دیو« در هندی باستان.  

خدایان آریایی پیش از زرتشت اطلاق می شده است و چون زرتشت به اصلاح پرداخت ، دیوان یا خدایان گذشته را  

مردود دانسته و بر مبنای یکتاپرستی، اهورامزدا را خالق کلّ جهان معرّفی کرد و از آن زمان به بعد، این خدایان  

امّا این کلمه هنوز در زبان هندی و زبان های اروپایی همان مفهوم    مردود، به مفهوم دیو امروزی شناخته شدند

درست پیشین خود را نگه داشته است. زِئوس یونانی، دِه اوس لاتینی، دیو فرانسه، دِه وا هندی، جملگی به مفهوم  

 ( 1۸0، 13۸4خدا می باشند.«)رضی، 

ردمان مشرک و مفسد منظور شده است. از اوستا برمی  » در اوستا از دیوها، پروردگاران باطل یا گروه شیاطین و یا م

آید که در عهد تدوین این کتاب، هنوز اهالی مازندران یا گیلان یا قسمتی از آن ها به همان کیش قدیم آریایی بوده  

ن دیلم  ( زیرا غالباً در اوستا از دیوهای مازندران و دروغ پرستا1/12و به گروهی از دیوها اعتقاد داشته اند.)یشت ها:

و گیلان سخن رفته است. این دیوان در روایات ملیّ و به خصوص در شاهنامه، به مرور ایاّم، هیأت عجیبی یافته و  

به صورت های سهمگین تصویر شده اند. سیامک به چنگ دیوان گرفتار شد. هوشنگ و جم و تهمورث بر دیوان  

به در فرهنگ دورة اسلامی به سلیمان نسبت یافته است...  چیره شدند و از آن ها بسیار چیزها آموختند. روایاتی مشا

مطابق روایات، دیوان موجوداتی زشت رو و شاخدار و حیله گرند که از خوردن گوشت آدمی ، روی گردان نیستند.  

اینان، اغلب سنگدل و ستمکارند و از نیروی عظیمی برخوردار. تغییر شکل می دهند و در انواع افسونگری چیره  

و در داستان ها را به صورت های دلخواه در می آیند و حوادثی ایجاد می نمایند... در ادبیات فارسی به جز  دستند  

 شاهنامه دربارة دیو و پری کمتر سخن رفته و آنچه هست، اغلب جنبة نمادین دارد...

 در متون فارسی، گاهی مردم بد و شریر، دیو خوانده شده اند: 

 »تو مر دیو را مردم بد شناس                               کسی کو ندارد ز یزدان سپاس«                 

 (202و  201، 13۷۵، به نقل از: یاحقیّ،4/310)شاهنامه،                                                                   
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، 134۸و نیز : ناس،    39  -19،   1392همچنین : ابراهیمی،    13،  1390ر،  و بوک  1۶۵  –   1۵۸،  13۸۵نیز ر.ک : هینلز،  

 . 12۷، 13۸۶و قدردان،  ۶1و  ۶0، 13۸۵و هم: توفیقی،   21۸ – 21۶، 13۸۸و قلی زاده،  302 – 300

ی  امّا در ادامه می بینیم که فردی به نام و نشان » دانای دینی« پدید می آید و به تبلیو در باب دین کیتا پرستی م

پردازد. این، درست یادآور زمانی است که دین زرتشتی در بین مردم ایران رواج پیدا می کند زیرا باز هم از متن  

به اندک روزگاری بساط دعوت او، روی به    » پیداست که دیوان ، رونق کار و روز بازار خود را از دست می دهند:

ی شمار برخاستند و تمسّک به قواعد تنسّک او ساختند و از  بسطت نهاد و بسیار کس اتّباع دانش او کردند و اتباع ب

بدعت کفر به شرعت ایمان آمدند و بر قبلة خدای پرستی اقبال کردند و از دیوان و افعال ایشان اعراض نمودند.« در  

فی  این جا این نمود که دین زرتشتی بر اساس آموز های خود، دیوان را موجوداتی پلید و مضر برای نوع بشر معرّ

کرده است به وضوح پیداست زیرا نویسنده آورده است: ]مردمان[ از بدعت کفر به شرعت ایمان آمدند.« پس حتماً  

کفر را حاصل عمل نمودن مردم به فرمایشات دیو می دانستند که حال با آمدن دانای دینی و انتشار تعالیمش و  

ا بر مردم از بین می رود. در این باب نیز می توان به هر  فراگیری آن ها از سوی اقشار و آحاد اجتماع ، تسلّط آن ه

کدام از منابعی که در سطور قبلی نام برده شد؛ رجوع نمود و در باب جایگاه دیوان در دین زرتشتی، کسب اطّلاع  

 کرد.  

کدیگر به مناظره  در واقع در این داستان، نکته ای کاملاً واضح است که دیوان به امر دیوگاوپای گرد هم می آیند و با ی 

و مباحثه می پردازند تا بتوانند دانای دینی را از سر راه بردارند. آنگاه که یاران دیو گاوپای گرد هم می آیند، فردی  

( و وضوح این داستان، از  220و    219،  13۸9، پیشنهاد قتل دانای دینی را می دهد)ر.ک: وراوینی،  در بین آن ها  

زمانی است که اشوزرتشت به دنیا آمده و کم کم بالو می گردد و دیوان در این  آن جهت است که باز هم یادآور  

زمان از هی  کوششی برای نابودی او فروگذار نمی کنند و از زمانی که فرّة او در شیر پاک مزداآفریده وارد می گردد  

نوشند، از همان ابتدا برای  و گاو آن را می نوشد و پدر زرتشت ) پوروشَسپَه( و مادر او ) دوغدو( از آن شیر می  

نرسیدن فرّه به درون رحم مادر و پس از آن، تولّد او و سپس رشد او ، در هر مرحله ، دیوان جداگانه با تمام توان  

جنگیدند تا این اَشَوَن را نابود نمایند و برای رسیدن بدین مهم، سر کردة دیوان، از تمام نیروهای اهریمنی تحت امر  

و کمکی که در داستان دیو گاوپای و دانای دینی از طرف دیو گاوپای، از یارانش مطالبه می  خود کمک خواست.  

گردد و نظرهایی که هرکدام از آن ها ابراز می کنند ، مو به مو ، یادآور داستان مجلس مشاورة دیو بزرگ برای از  

آن را در مرزبان نامة خود خلاصه    بین بردن زرتشت است و ای بسا که در اصل داستانی که سعدالدین وراوینی نیز
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کرده و یا به گونه ای دیگر آورده است، همین تأثیرپذیری به خوبی نشان داده شده باشد. در باب داستان فرود فرّة  

که خلاصه و گزیده ای از آن به    –زرتشت و انتقال او به روان پدر و مادرش و نیز مشاورة دیوان در باب نابودی او  

 (  ۵۵- 11، 13۷2) ر.ک: آموزگار و تفضلی،ین جا نقل افتاد: رسم اشارت در ا

امّا این دسیسه نیز به خاطر پیروزی دانای دینی، جامة عمل نمی پوشد. چون به هر حال» همان به که نیکی بود  

 یادگار« 

وبت بدان می  امّا اکنون که از دیدگاه اسطوره شناختی و باور زرتشتیان به نقد و تحلیل این داستان پرداخته شد، ن

رسد که از دیدگاه روایات اسلامی نیز به بررسی این داستان بپردازیم و جزء به جزء آن را تحلیل نماییم تا ثابت کنیم  

 که هم دیدگاه دین زرتشتی و هم دیدگاه دین اسلامی در این داستان بروز نموده است.

دیوان که اکنون روی در  »ی نمود که عبارتند از :  از نظرگاه دین اسلام می توان عناصری را در این داستان، ردیاب 

« و این یادآور عبارت قرآن کریم است ) البتّه  پردة تواری کشیده اند و از دیده های ظاهربین محجوب گشته

ما در این جا به دنبال این نیستیم که تأثیر قرآن و حدیث را در مرزبان نامه و داستان های آن بنمایانیم امّا بدان  

که این داستان ، در برخی عبارات یادآور آیات قرآن نیز است، به ناچار باید آن را ذکر نماییم. ولی این نکته را  دلیل 

نیز نباید از نظر دور داشت که ممکن است که در اصل داستانی که وراوینی در اختیار داشته و گزیده ای از آن را با  

ودش را خوش آید، نگاشته است، این قرابت معنایی با آیات قرآنی  نام »مرزبان نامه« به نثری که خوانندگان دورة خ

وجود نداشته باشد امّا بدان دلیل که روایت اصلی در دست نیست لابدّ از چیزی که هست استفاده نموده و به بیان  

 عناصر دینی آن می پردازیم.( 

یَا بَنِی آدَمَ لَا یفَْتِنَنَّکُمُ الشَّیْطَانُ کَمَا أَخْرَجَ أَبَویَْکُمْ مِنَ الْجَنَّةِ    آمده است : »  2۷در قرآن کریم، سورة اعراف، آیه  

 الشَّیَاطِینَ   جعََلْنَا  إِنَّا  ۗ  مِنْ حَیْثُ لَا تَرَوْنَهُمْ    وَقَبِیلُهُ  هُوَ  یَرَاکُمْ   إِنَّهُ  ۗ  یَنْزِعُ عَنْهُمَا لِبَاسَهُمَا لِیُرِیَهُمَا سَوآْتِهِمَا  

 «لِلذَِّینَ لَایُؤْمِنُونَ یَاءَأَوْلِ

البتّه در جای دیگری از قرآن کریم نیز به وجود پرده ای در بین انسان ها و اجنّه اشاره شده است که همین عبارت  

 نقل شده از مرزبان نامه نیز به آن آیه نزدیک است.  
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می پیوستند و به اغوا و اضلال، خلق  مخالطت و آمیزش ، در  و با آدمیان از راه  این عبارت که آورده است : »  

« همگی یاد آور  را از راه حق و نجات می گردانیدند و اباطیل خیالات در چشم آدمیان آراسته می نمودند

وَ    وَ اسْتَفْزِزْ مَنِ اسْتَطعَْتَ مِنْهُمْ بِصَوتِْكَ وَ أَجْلِبْ عَلَیْهِمْ بِخَیْلِكَ وَ رجِلِكَ آیاتی از قرآن هستند که گوید : »

إِلاَّ غُرُوراً الشَّیْطانُ  یعَِدُهُمُ  وَ ما  الْأَوْلادِ وَ عِدْهُمْ  وَ  الْأَمْوالِ  فِی  آیه  «شارِکْهُمْ  اسراء،  لَهُمُ  و »    .۶4؛  زَیَّنَ  وَإذِْ 

 (4۸« ) أنفال، الشَّیْطَانُ أَعْمَالَهُمْ

 ود؛ پرداخته است، آورده : امّا آنگاه که وراوینی به وصف دیو گاوپای که رئیس دیگر دیوها محسوب می ش

« این عبارت نیز یادآور حدیثی نبوی است که بنابر مفاد آن ، ابلیس از عبارت»  چون ابلیس از لاحول بگریختی »  

 « می ترسد و می گریزد. لَا حَولَ وَ لاقُوَّهَ إلّا بِالله

اتی به آیات قرآن کریم  « نیز هر کدام اشارطلسم سَحَرة فرعون بستن« و »    نقب در خزینة عصمت آدم زدن»  

  ۗ  لِبعَْضٍ عَدُوٌّ    بعَْضُکُمْ  اهْبِطُوا  وَقُلْنَا   ۗ  فَأَزَلَّهُمَا الشَّیْطَانُ عَنْهَا فَأَخْرَجَهُمَا مِمَّا کَانَا فِیهِ    دارد بدین ترتیب : » 

 أَعْیُنَ  سَحَرُوا  أَلقَْوْا  فَلَمَّا  ۗ  قَالَ أَلقُْوا    ( و طلسم سَحَره »3۶) بقره،  «  حِینٍ  ۗ  أَرضِْ مُسْتقََرٌّ وَمَتَاعٌ إِلَى الْ  فِی   وَلَکُمْ

« داستانی  مهر خاتم سلیمان شکستن( امّا ماجرای » 11۶« )اعراف،  عَظِیمٍ  بِسِحْرٍ  وَجَاءُوا   وَاسْتَرْهَبُوهُمْ   النَّاسِ

نغز دارد که در اینجا نقل می افتد تا به کم و کاست آن که از جمله روایات مستخرج از اسرائیلیات است که در متون  

اسلامی و تفاسیر دینی نیز راه یافته است و آن چنان است که بر طبق روایات ، سلیمان علیه السلام بر دختری از  

» وهب بن منبّه گوید که : ... سلیمان چون آن دختر ملک را بدید    عاشق شد  -که بت می پرستید   –دشمنان خود  

دلش اندر وی بسته شد، هر چند مسلمانی بر وی عرضه کرد؛نپذیرفت. گفت : اگر مسلمانی نپذیری پدرت را بکشم!  

اگر   این دختر گفت : اگر پدرم را بکشی من خویشتن را بکشم و اگر مرا به مسلمانی خوانی من خویشتن را بکشم و

مرا نگذاری که بت خویش را پرستم، خود را بکشم! سلیمان از دوستی که وی را گرفته بود، به هی  روی نمی خواست  

که او خود را بکشد. نیز روا نداشت که مشرکه را به زنی کند و به هر گونه ای مر او را می فریفت و دلگرمی همی  

گفت : خواهی تا من    – علیه السلام    –جا رسید که سلیمان را  نمود و این زن به شب و روز می گریست تا آخر بدان

به مراد تو اندر آیم، از بهر بت مرا، قربانی بکن! سلیمان گفت : این نشاید اندر دین ما! آخر چون فتنه مستحکم گشت  

ت : این ملخ را از  خواست که مر او را بفریباند بی آن که اندر دین او خلل اندر آید. بفرمود تا ملخی را بیاوردند و گف 

ایزد اندر وقت  ببرید!  نهاد و سر ملخ  بر  قربان کنم! کارد  تو  بت  را    -تعالی  -بهر  السلام  –جبریل  به عتاب    -علیه 
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بفرستید که : یا سلیمان ، اگر این قربان از بهر من کردی سبک داشتی مرا، چه بهر من قربان اشتر باید یا گاو باید  

هر بت کردی، روا داشتی که بهر زنی جز بهر من قربان کنی؟ لا جرم خادمی را از آن تو  یا گوسپند و اگر این قربان ب

 بر تخت تو بنشانم و هیأت تو بر وی پدید آرم و تو را اندر غربت افگنم.  

و پیش از آن هی  دیوی را زهره نبودی که به نزد سلیمان آمدی یا با وی انستاخی کردی، چون این محنت اندر  

یامد و این انگشتری را از انگشت وی بکشید. در ساعت سلیمان در خود نگریست چنان شد که خود را  رسید دیوی ب

می نشناخت. گفت : من نه آنم که بودم! و چون بیرون آمد کسی را به مانند او، که بر منبر بر آمده بود و خلق را  

 ،(  140-13۸، 1390خطبه همی کرد.«) تفسیر قرآن پاک، به نقل از طباطبایی اردکانی، 

امّا نا گفته نیز نماند که چند عنصر از روایات و باورهای عامیانه درباب دیوان و اجنه نیز در این داستان به خوبی  

خود نمایی می کند برای بررسی این عوامل به کتاب » دیوشناسی ایرانی« تألیف دکتر معصومه ابراهیمی رجوع  

 ه از آن استخراج نمودیم که اکنون در جای خود، نقل می افتد.  نمودیم و اطلاعاتی بس مفید و قابل ملاحظ

 در باب دشمنی میان دیوها و انسان ها:

( که ماجرای آن نیز  ۵« )یوسف،إنّ الشَّیطانَ لِلإِنسانِ عَدوٌُّ مُبِینٌبه جز آنچه که قران کریم می فرماید که : »...  

ه خاطر عدم سجدة شیطان بر انسان بود و در چندی جای  در سورة اعراف به طور کامل توضیح داده شده است که ب

دیگر قرآن کریم نیز همین موضوع آمده است، در روایات عامیانه نیز در باب علت دشمنی شیطان با انسان مطالبی  

یافت می شود از جمله:»انسان، پس از جن آفریده شد و چون در زمین قرار گرفت جن ها ناگزیر پنهان شدند و  

یگاه پیشین آن ها را غصب کردند. گویی همین، اساسی ترین عامل دشمنی و تضاد میان جن ها و آدمی  آدمیان جا

 ( 3۶، 1392زادگان به شمار می رود.«)ابراهیمی، 

امّا در باب یکی پنداشته شدن دیو با جن ، در همین منبع آمده است :» میان دیو و جن شباهت هایی برقرار است،  

را یکی دانست. بر این اساس با ورود اعراب به ایران ، جن به زودی با دیو تداخل معنایی  هرچند نمی توان آن ها  

پیدا کرد و به عناون مفهومی کلی و فراگیر و مادر همة موجودات ما فوق طبیعی در نظر گرفته شد. چنان که به  

وجود می آیند، در برخی روایات   موازات روایاتی که دیو در آن مفهوم کلی و اساسی دارد و موجودات دیگر از آن به 

سده های نخستین دورة اسلامی ، جن نیز همین نقش را ایفا می کند. موجوداتی که زیر مجموعة جن یا از جمله  
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صفات آن هستند، عبارتند از : غول، نسناس، شیطان، ابلیس، دوالپا، امّ صبیان، آل، همزاد و حتیّ دیو. روشن است  

ان مفاهیم ایرانی و عربی پدید آمده که منشأ آن همانا نزدیکی معنایی جن و دیو می  که نوعی تخلیط و ترکیب می

 ( 3۷و  3۶باشد.«)همان، 

 در باب گریختن دیو ها از لاحول:

       در اعتقادات عامیانه نیز نظیر این باور وجود دارد : » گوژپشت بلافاصله در می یابد که شبح، جن است و با آن که                     

می دانست جن ها با شنیدن » بسم الله« ناپدید می شوند بر خود مسلّط شده ، بدون کمترین ترس و وحشتی دعوت  

 ( ۵0او را قبول می کند.«)همان،

 در باب » قافله سالار کاروان ضلال و سر نفر رهزنان وهم و خیال« بودن دیوها : 

متون ادبی آن را یافت، هفت پیکر نظامی است )البتّه جدا از  در این باره یکی از نمونه های کهن که می توان دربین  

(. در این متن ارزشمند ادب کهن، در هنگامی که به  - که آن، خود دایره المعارف دیوشناسی است - هزار و یک شب

.  داستان » ماهان و قضایایی که وی را اتفاق افتاد می رسیم، می بینیم که تمام ویژگی های این دیو دیده می شود

البته در بین مردم عرب نیز این مورد وجود دارد و در مقامات حریری نیز به این نمونه ها بر می خوریم که گوید :  

( اما در این جا برای پرهیز از اطالة کلام، از ذکر ابیات هفت پیکر  2۵3،  13۶4» خَلتن أنَّ الجّنَّ آختَطفَتهن) حریری،  

 برخورد او با دیو می پردازیم. صرف نظر نموده، به بیان خلاصة داستان 

بر طبق روایتی که نظامی از برخورد شخصی به نام » ماهان« با دیو، ارائه می دهد ، چنین معلوم می شود که این  

دیو ، در هنگام مستی، خود را به شکل شریک تجاری ماهان درآورده و او را به دنبال خود می کشاند. ماهان نیز به  

دیوی از مَرَده به نام »هایل بیابانی« آشنا می شود و تحت    دنبال او رفته و در بیابان راه را گم می کند. سپس با 

اغوای او نیز بیشتر از قبل، راه را گم می کند. در ادامه با دیوهایی روبه رو می شود که یکی از آن ها نیز دوباره او را  

واهد رسید. اما این  به دنبال خود می کشاند به وعدة این که او با پیروی از دیو ، به مکانی امن و آسایش در شهر خ

دیو نیز او را بدتر به بیابان می کشاند. در ادامه ماهان با دو دیو نر و ماده به نام های »هیلا« و »غیلا« آشنا می شود  

از اجنّه و عفاریت را   و آن دو ، اسبی را به ماهان هدیه می دهند که آنگاه که ماهان به بیابان می رسد، گروهی 

یأت هایی دهشتناک می آیند و از دهن ها و چشم ها و بینی هایشان،آتش زبانه می کشد.  ملاقات می کند که به ه
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این دیوها به رقص و آواز و پایکوبی می پردازند. آن گاه  ماهان به اسبی که در زیر دارد، نگاه می کند و می بیند که  

قضا او را با خود به آسمان برده و این، اسب نیست بلکه جنی از همان دیوهاست که به هیأت اسب درآمده است. از  

پس از مدتی طولانی، به زمین می آورد. در ادامه نیز ماهان با دیوی ملاقات می کند که خود را در شکل زنی دلربا  

در آورده و ماهان را به خود می خواند. ماهان هم که از خدا خواسته، به سمت او می رود و هنگامی که او را در  

 ه می شود که گرازی را در آغوش دارد. آغوش می کشد، متوجّ

از شدّت ترس، بیهوش شده و پس از رسیدن صبح، بیدار می گردد و در نهایت نیز با خواستن توبه و انابه به درگاه  

باری تعالی و خواستن کمک از خضر نبی)ع( راه گم کرده را باز می یابد و به دیار خود، باز می گردد. با مراجعه به  

یز توجه بدین خلاصه ای که نگارندة این سطور در باب ملاقات ماهان با دیوها ارائه نمود، روشن می  اصل متن و ن

گردد که در این داستان نیز باور » وجود داشتن دیو و غول در بیابان« نمود پیدا کرده است و در ثانی باوری دیگر  

 ه منصّة ظهور گذاشته شده است.که همانا به گمراهی کشیده شدن افراد از جانب این دیوها باشد، ب

 در باب جایگاه دیوان در زیر زمین و »وهدات و غایرات« : 

در ابتدا باید گفت که از همین دو کلمه ای که سعد الدّین وراوینی آورده ) وهدات و غایرات(، یکی دیگر از باورهای  

ها ) چاه ها(. غایرات : زمین های پست ) ممکن  عامیانه در باب دیوها و اجنّه نشان داده شده است : وَهَدات: مغاک  

، 13۸9است مراد از زمین های پست در عبارت »به زیر زمین رفتند و در وهدات و غایرات مسکن ساختند«)وراوینی،  

 ( همان بیابان ها و صحراها باشد که در مورد قبلی بررسی نمودیم. 2۷3و  2۷2

اه اندیشة مردمان معاصر بپردازیم : » پاسی از شب رفته بود که در  و اما اکنون به بررسی جایگاه آ ن ها از نظرگ

بر گوری می گریست،   زار زار  ناگاه در گورستان کنار »کرت« زنی را دیدم که  به  آبیاری می کردم.  قاین  کنهناب 

پا  صدایش هول انگیز و رعشه آور بود. به خیال این که مادری جوان مرده است که در مرگ عزیزش شیون دارد،  

پیش گذاشتم و گفتم: مادر بلند شو. در این هنگام شب گریه چه سود می بخشد؟ رو برگرداند و چشم بر من دوخت.  

در مهتاب صورت او آنقدر کریه بود که نزدیک بود دل بترکانم. لرزان چندگام پس نهادم. صدا در داد : برو گمشو! و  

خود را باز یافتم و پا به فرار گذاشتم. او به دنبال من روان  این صدا همة فضای کهناب را پر کرد. در یک آن توان  

شد. ملتهب و دوان دوان از او می خواستم که برگردد و دست از آزارم بردارد. ولی او تقلید صدای مرا می کرد و در  

ن سوی خط  پی ام بود. گامی چند که پیش افتادم، برگشتم و با بیل خطی به دور خود کشیدم و گفتم : اگر پا به ای
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بگذاری، تو را خواهم کشت. او دوباره عین گفته های مرا تکرار کرد و خطی به دور خود کشید. لحظه ای بعد پا به  

این سوی خط گذاشت و به قالب بزغاله ای درآمد. بز با صدای دهشت آور و هراسنده، آن سوی قبرستان، خود را به  

 (4۸و1392،4۷چاه افکند.«)ابراهیمی، 

وجود فلز یا آهن ) که فرد با آن به دور خود خط می کشد تا از   -1ستان نیز دو عنصر قابل ردیابی است : در این دا

چاه ) که آن موجود ماورایی خود را به درون آن می اندازد،    -2خود در برابر یک نیروی ماورایی محافظت نماید(

از شکست در برابر دانای دینی، به درون مغاک ها  همانگونه که از عبارت مرزبان نامه نیز بر می آید که دیوان پس  

 رفتند( 

» اسامی اماکن جغرافیایی به ویژه برخی کوه ها و دره ها و بیابان ها )]غایرات[( نشان می دهد که دیوها، غول ها و  

از کوهی    جن ها روزگاری در آنجا مأوا داشته اند. این اماکن مورد توجه سیاحان اروپایی قرار گرفته است: فیگوئروا

نام می برد که دیوها در آن رفت و آمد می کنند و در منطقه ای به نام جعفرآباد، میان قم و ساوه قرار دارد. موریه  

در دومین سفر خود به ایران به این موضوع اشاره دارد که غول در قالب زنی اغواگر با آواز خوش، مسافران را گمراه  

ا را از هم می درد. غول به صورت شتر، گاو ] همانگونه که دیوگاو پای، از  می کند و سپس با پنجه های خود، آن ه

ناحیة پا، شبیه گاو بود[ یا اسب ] همانند دیوی که ماهان در هفت پیکر نظامی، بر روی آن سوار بود و در ادامه به 

قم به تهران می رفت هرگاه  هیأت اژدها در آمد و پرواز کرد.[ دیده می شود. موریه می افزاید که از کاروانی که از  

در افق صحرا چیز مبهمی می دیدیم، کاروانیان فریاد می زدند که این غول است... ادوارد براون نیز در سفرنامه اش  

اشاره می کند که اهالی جلفای اصفهان معتقدند درّه ای موسوم به » هزاردره« مکانی بدشگون است که جایگاه غول  

ش هومر در سمنان و بر فراز تپه ای دور افتاده، نزدیک روستای »لاسگرد« دیوها جای  ها و عفریت هاست. به گزار

 دارند.

سر راه لار به بندرعباس کوهی به نام » کوه زرگران« وجود دارد که جن ها فرمانروای آن هاستند و هرکس از آن  

ت. باور به این که بیابان ها و کوهستان  جا بگذرد به هلاکت می رسد. این مطلب را تِوِنو در سفرنامه اش بیان کرده اس

در » عجایب المخلوقات« جایگاه    ۷ها جایگاه جن و پری است سابقة طولانی تری دارد. چنان که قزوینی در سدة  

غول ها رابیابان ها دانسته است و چگونگی پیدایش آن ها را در بیابان ها چنین بیان می کند که شیاطین برای  
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می روند و دزدیده به فرمان های الهی گوش می دهند و از اخبار و سرنوشت موجودات   استراق سمع به آسمان

 آگاهی می یابند. 

خداوند برای مجازات این عمل ناپسند آن ها را به شهاب ها تبدیل می کند تا بسوزند. گروهی از آن ها می سوزند  

ن ها می افتند که غول های بیابانی را پدید می  و به دریا می افتند که نهنگ ها را پدید می آورد و گروهی به بیابا

آورند.                   غول ها فرمانروای بیابان ها هستند و هرکس از آنجا عبور کند توسّط آن ها به هلاکت می  

رسد. غول از سر تا ناف به شکل آدمی و  از ناف تا آخر همچون اسب یا خر است. او سم دارد و خود را به هر شکل  

خواهد در می آورد. او معمولاً در قالب زنان خوبرو می رود و مردان را می فریبد. گاه با قربانیان خود بازی می  که ب

 کند و بعد آن ها را می خورد. اماّ اگر قربانی خوبری باشد، غول بر او عاشق می شود و او را نزد خود نگه می دارد.

ون: غول آدمخوار، غول فریبکار، بر خویشکاری های او دلالت  ترکیب »غول بیابانی« به همراه ترکیبات دیگر همچ

 دارد و هم در معنای واقعی و هم در معنای مجازی در ادبیات فارسی دیده می شود.«

امّا اکنون که به نقل و نقد و تحلیل باورهای اساطیری زرتشتی، اسلامی و عامیانه در باب داستان دیوگاوپای و دانای  

 د به بیان نتیجه ای از این بحث روی آورده و از اطالة بیشتر کلام، خودداری نماییم.  دینی پرداختیم، بای
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 نتیجه : 

 بر اساس نقد جایگاه دیو در مرزبان نامه از منظر آموزه های دین زرتشت و اسلام به این نتایج دست یافتیم: 

چیرگی خیر بر شرّ ، می    - ۶با خیر و در نهایت    نبرد شرّ    - ۵تسلط او  - 4پدید آمدن خیر   - 3تسلط او  -2بروز شر  -1

باشد، شاهد بازتاب این کهن الگو هستیم. درست همانگونه که در خلال بررسی های اوّلیه در باب قرابت این داستان  

از دیدگاه روایات اسلامی   امّا  ایراد سخن پرداختیم.  به  تولّد زرتشت  از آن ها    – با داستان اسطوره ای  که بخشی 

دزدیده شدن انگشتری سلیمان، متأثّر از اسرائیلیات است و در صحّت و سقم آن ها تردید باید کرد و نیاز    همچون

معلوم گردد  ما  بر  آن  تا صحّت  دارد  بیشتری  نظر  مداقة  تأثیرات در خلال    -به  برخی  بازگو کنندة   ، داستان  این 

از اهالی طبرستان بوده است( از روایات و آیات    گرداندن از زبان فارسی میانه یا طبری) چنان که مرزبان بن رستم 

اسلامی است. البتّه همانگونه که پیش از این نیز بیان کردیم، قصد ما در این جا به هی  وجه بیان تأثیر قرآن در  

مرزبان نامه و امثال این سخنان نبوده است و فقط خواسته ایم تا به عنوان بخشی از این جستار، که به حوزة قرابت  

است؛ بدان موارد اشاره کنیم. لذا    - علی الخصوص قرآن کریم و اسرائیلیات   - تأثیرپذیری متون کهن از ادب عربی  و

بر اساس نمونه های انتخاب شده از متن که با آیات قرآنی و روایات اسلامی کهن ، قرابت داشت، وجود یا نفوذ آیات  

ما روشن گردید. در انتها نیز باید بدان نکته توجه داشته    قرآنی و روایات یهودی یا مسیحی در این داستان نیز بر

باشیم که بر اساس فاکتورها و عناصری که از داستان دیو گاوپای و دانای دینی بیرون کشیده شده و هریک جداگانه  

م قائل بدین  طبق دیدگاه ها و باورهای عامیانه دربارة اجنّه و دیوان، بررسی و مورد نقد و تحلیل قرار گرفت، می توانی

آموزه   - 2باورهای زرتشتی  - 1نظر شویم که: در داستانی که از مرزبان نامه انتخاب و نقد گردید، بازتاب سه عامل : 

 عقاید عامه به خوبی مشهود است.     - 3های قرآنی و اسرائیلیات 
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Analysis of the condition of the Dave in Marzban-nameh from the 

perspective of the teachings of Zoroastrianism and Islam and Folk 

beliefs 
Khodabakhsh asadolahi1 

Alireza kazemiha2 

Abstract: 

Among the ancient Persian literature ,evidences of penetration of the myths of Nations 

can be found, that indicates the writer’s or poet’s influences are most of these myths. 

when the writer’s words are exanimated from a mythological point of view; gradually 

these impacts give them theirs, because from the mythology’s perspective some one 

who is studing_classical and contemporary texts, if there is an effect of the author 

from archetype or mythical element, will be realize this factor at writing. In the 

dyvgavpay(a demon that has a cattle-shaped leg) and religious knowledge story,wich 

is registered in the fourth chapter of the Marzban nameh , also the same ingredient are 

visible. Being a negative person called demon, from the time of Zarathustra’s changes 

among of Iranians, he losts his grand position and , according to the Zoroastrian 

teachings, has a low and hateful position, on the one hand, in addition has a cattle-

shaped leg on the other hand, likewise declaring the text of the mastery the demons 

initially had on the environment and also, gather all of them by the command of the 

dyvgavpay, all are elements that can be traced from the point of view of mythology 

and reading the old texts and the beliefs of the Islamic and Zoroastrians. So in this 

research we have done it till prove this point that myths ancient Iranian beliefs in the 

Zoroastrian and  Islamic periods and after that, in this text have been impressive. 
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 چکیده 

ترین منظومة عرفانی ادب پارسی و یکی از آثار شاخص دورة سبک عراقی، واژگان عربی فراوان دارد.  عنوان برجستهبه   مثنوی معنوی

دانست.    مثنویهای زبان شعری مولانا در  ای است که باید آن را از مختصات سبکی و مؤلفه گونهبسامد بالای لغات تازی در این اثر به 

ها برای خلق و بیان معانی عرفانی و اخلاقی متعدد بهرة بسیار جسته  های معنایی واژگان عربی دارد، از آن مولانا با شناختی که از ظرفیت

های  های گوناگون و والای خود را جبران نموده است. »باد«، یکی از واژه های فارسی در زمینة بیان اندیشه و بدین طریق کمبود واژه 

بسامد  ها در آفرینش معانی عرفانی و اخلاقی،  ا به عناصر طبیعت و استفاده حداکثری از آن است که از رهگذر نگاه خاص مولان  مثنوی

تحلیلی دارد و با استفاده از    -ای توصیفیکار رفته است. این پژوهش که شیوه به  خاص متعددی نیز برای آن    بالایی پیدا کرده و اسامی

را کاویده است. دستاورد پژوهش نشانگر این    مثنوی معنویگانة دفترهای شش های خاص باد در گیرد، اسمای صورت می منابع کتابخانه 

ها بر حسب فراوانی بیشتر،  اسم خاص را استفاده کرده که همگی مأخوذ از زبان عربی است. این اسم  ۷، برای باد،  مثنویاست که مولانا در  

بار( است. هر کدام از این    3مال )بار( و شَ  ۵بور )بار(، دَ  ۶بار(، ریح )  ۷موم )بار(، سَ  ۸بار(، نسیم )  12ر )رصَبار(، صَ  1۸مشتمل بر صبا )

معنای ثانوی، دارای بیشترین و کمترین   2و شمال با  13ها صبا با ، معانی ثانوی متعدد دارند که از میان آن مثنویخاص باد در  اسامی

 هستند.  مثنویها و کارکردهای معنایی در  نقش 

 .ها و کارکردهای معنایینقش اسامی خاص باد،    ، مولانا،معنویمثنوی   کلیدی: واژگان
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 مقدمه  .1

عنوان نخستین دوره و سبک شعر فارسی، اندک بوده و  نفوذ و کاربرد واژگان عربی در شعر دورة سبک خراسانی، به

غات تازی کمتری  اند تا واژگان اصیل پارسی را در شعر خود استفاده کنند و لکوشیدهغالب سخنوران این دوره، می

اند؛ یا  دهد که معمولاً لغات تازی که معادل فارسی نداشتهبه کار ببرند. آثار بازمانده از شاعران این دوره نشان می

ها لغات طولانی و غیرفصیح فارسی  خورده؛ یا لغات کوتاه و فصیح عربی که در برابر آنلغاتی که به درد قوافی شعر می

(. با این حال هر چه از دورة شعر 2۸۶/  1:  1390است )نک: بهار،  های اولیه راه یافتهقرناست؛ به شعر پارسی  بوده

از  خراسانی فاصله می فارسی هستیم؛ تا جایی که یکی  نفوذ و رواج واژگان عربی بیشتری در شعر  گیریم، شاهد 

ها با واژگان عربی است  نمختصات زبانی شعر فارسی در سبک دورة عراقی، کاهش لغات اصیل پارسی و جایگزینی آ

(. این مشخصة زبانی در شعر شاعری چون مولانا، که از سرآمدان سبک عراقی است، نیز  24۶:  1391)نک: شمیسا،  

ها، لغات و ترکیبات و عناصر عربی فراوان است و  نمود و بسامد چشمگیر دارد. در زبان شعری مولانا، با همة کهنگی

های  ان شاعرانی چون سنایی، انوری، نظامی و خاقانی است. در شعر مولانا بسیاری از واژهاز این نظر، زبان او، ادامة زب

به کار رفته دوره، یعنی سعدی و حافظ، معمولاً دیده نمیعربی  این  بزرگ  شود )نک:  است که در شعر دو شاعر 

ست. کثرت لغات عربی و وفور  ، زبان مولانا متأثر از صرف و نحو عربی امثنوی معنوی(. در  2۶۶:  13۷۷غلامرضایی،  

، خود از مختصات زبان  مثنویها همانند کثرت آیات و احادیث مورد استشهاد در  نسبی امثال و تعبیرات مأخوذ از آن

های خاص  ، اسممثنوی(. از جمله اصطلاحاتی که مولانا در  1۷2/  1:  1390کوب،  شود )زرینمحسوب می  مثنوی

که    مثنویهای خاص باد در  است، واژة »باد« است. در این پژوهش به بررسی اسمعربی متنوعی برای آن به کار برده

 پردازیم. همگی برگرفته از زبان عربی است، می

 بیان مسأله و سؤالات تحقیق  .1. 1

اند. این  های ژرف و متعالی داشتهشاعران بزرگ و معناآفرین ادب فارسی، دنیای ذهنی وسیع و بیکران و اندیشه

برداشتدسته   بتوانند همه یا بخش بیشتر تفکرات و  آنکه  برای  های عمیق و گستردة ذهنی خود را  از سخنوران 

بایست از مفاهیم و واژگان زبان استفاده نمایند. بدیهی است که  آشکار سازند و به دیگران عرضه دارند، ناچاراً می

های واژگانی زبان بوده و مفاهیم  فراتر از ظرفیت ها و ادراکات چنین گویندگانی مرز مشخص نداشته و بسیار اندیشه

له شاعران را  ات را پوشش دهد. بنابراین این مسأها و ادارکتوانسته همة آن اندیشهو مصطلاحات رایج در زبان نمی

ها و اصطلاحات مورد نیاز  بر آن داشته تا خلاقیت خود را به کار گیرند و به گسترش زبان، جهت رفع کمبود واژه

است. نخست اینکه از ظرفیت  هیافتد، دست بزنند. این هنر شاعرانة شاعران بزرگ معمولاً به چند شکل نمود میخو

اند.  ساختهای نوین میاند و با پیوند چند واژه و وند با هم، واژهگرفتهایی ترکیبی بودن زبان فارسی بهره میاستثن

بارز زبان شعر او، آفرینش لغات و ترکیبات متعدد تازه است.    هایمولوی از این دست شاعران است و یکی از ویژگی
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های زبان فارسی از طریق  اند، معنابخشی ثانویه به واژهبرده روش دیگری که شاعران برای توسعة زبان از آن بهره می

بر معنای معمولی  بوده است، به اینگونه که یک واژه افزون    کنایه، مجاز، استعاره، رمز و نماد ابزارهای کارآمدی چون  

گوناگون پیدا کند. این شگرد شاعرانه نیز در شعر   استعاری، رمزی و نمادینتوانسته معانی کنایی، مجازی، خود، می

زبانی است. در کنار    نمادهای  رمزها و  ، استعارات، مجازها  ی از کنایات،اشود و شعر او گنجینهوفور دیده میمولانا به

اند، از جمله عربی،  های دیگر که با زبان فارسی تعامل فرهنگی گسترده داشتهاژگان زبانگیری از ووام ،این دو روش

های شاعران دارد، در زبان شعری  هایی که دایرة واژگان زبان فارسی برای بیان اندیشهمنظور برطرف نمودن کاستیبه

های دیگر چون ترکی و البته با بسامد  از زبانهایی  گویندگان بزرگ، چون مولانا، نمود بسیار دارد. در شعر مولانا واژه

ها از رهیافت خلاقیت و  کشند. این واژهشود که بارهای معنایی خاصی را به دوش میخیلی بالاتر عربی یافت می

اند، به  شده  استعاری، رمزی و نمادین  ابداع شاعرانة مولانا، افزون بر معنای رایج خود، دارای معانی کنایی، مجازی، 

معنابخشی ثانویه  های دیگر و  ها از زبانگیری واژهی دیگر، بخشی از توسعة زبانی شعر مولانا، با تلفیق دو شیوة وامبیان

نماد و  رمز  استعاره،  ابزار کنایه، مجاز،  واژهبا  به همان  انجام شدهها،  اسم،  باد در  است.    مثنوی معنویهای خاص 

هایی عربی است که البته پیش از مولانا به زبان فارسی  واژهها، وامسمای است؛ زیرا تمامی این امشمول چنین قاعده

ای کوچک  اند تا از این طریق گوشهاند، اما از رهگذر طبع خلاق مولانا معانی ثانوی متعدد به خود گرفتهراه پیدا کرده

 حد و مرز این شاعر را ظاهر سازند. از دنیای ذهنی بی

های خاص  ای، در جهت بررسی معانی اسمتحلیلی و با استفاده از منابع کتابخانه -این پژوهش با روشی توصیفی 

ها هستیم عبارتند  هایی که در این پژوهش به دنبال پاسخی برای آنگیرد. بنابراین پرسشصورت می مثنوی باد در 

. کارکردهای  2  یک چه تعداد است؟  فته و بسامد هرهای خاصی برای باد به کار ر چه اسم  مثنوی معنوی. در  1  از:

از اسم باد در  معنایی هر کدام  از آنمثنوی معنویهای خاص  .  3  ها چه تعداد است؟ ، چیست و بسامد هر کدام 

 بیانگر چیست؟  مثنوی معنویهای خاص باد در کارکردهای معنایی متعدد اسم

 اهداف و ضرورت تحقیق . 2. 1

آید که دلپذیرترین موضوعات عرفانی  بدیل در ادب فارسی و نیز ادبیات جهان به شمار مییشاهکاری ب  مثنوی معنوی

مندی از  شک بهرهاست و به همین سبب مخاطبان عام و خاص فراوان دارد. بیاخلاقی و تعلیمی در آن ارائه شدهو  

این اثر عظیم و فهم دقیق مفاهیم ژرف آن، در گرو آشنایی و اننس با زبان ویژة سرایندة آن، یعنی مولاناست. در این  

انگیز  ت؛ بلکه بر پایة هنرمندی حیرترود، نیسها، صرفاً آنچه که در زبان عادی به کار میالعاده ادبی، معانی واژهاثر فوق

گیرند. بدیهی است چنین پژوهشی که هدفش بررسی  ها معانی متعدد به خود میمولانا در امر توسعة زبان، واژه

تر  بهتر و دقیق  فهماست، از آن رو ضرورت دارد که منجر به    مثنویمعانی گوناگون چند واژة مشخصِ به کار رفته در  

این واژ بهابیاتی که  به کار رفته است، خواهد طن آنها در  به شروح ها  از مراجعه  شد. در همین راستا مخاطب را 
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این واژه  مثنویگوناگون   به معانی  نیز صرفة زمانی دارد؛ زیرا گاهی مشاهده  نیاز میها بیجهت دستیابی  سازد و 

اند که تطبیق این  اوتی ارائه کردهای خاص در بیتی خاص، معانی متفبرای واژه  مثنویشود که شروح گوناگون  می

بَر است. ضمن  کند و بسیار زمانمعانی با هم برای رسیدن به فهمی جامع از معنای آن واژه، مخاطب را سردرگم می

نگرانه و دقیق معانی متعدد  صورت جزییهایی که بهبود برای انجام پژوهشای خواهداین پژوهش بستر و زمینهاینکه  

تواند گواه روشنی بر خلاقیت مولانا  را بررسی نمایند. ضرورت و هدف دیگر این پژوهش، اینکه، می  مثنویهای  واژه

با کنایی، مجازی، استعاری، رمزی و نمادین ساختن آنسازی و توسعة معانی واژهدر هنر واژه ناگفته  ها  باشد.  ها 

است.  معناپروری، استفادة بسیار نموده  و  پردازیپیداست که مولانا در شعر خود از عناصر طبیعت در جهت مضمون

های خاص باد  بازتاب بالایی دارد، تا جایی که مولانا حتی از اسم  مثنویعنصر باد از جملة این عناصر است که در  

است،  اهیم و موضوعات مختلف، بهره بردهها برای القا و تفهیم مف های گوناگون آننیز فروگذار نبوده و از ظرفیت

اسمبنابراین   کارکردهای معنایی  تحلیل  و  بررسی  با  در  این پژوهش  باد  بهمثنویهای خاص  عناصر  ،  نقش  خوبی 

 داد. نشان خواهد مثنویطبیعت را در پرورش معانی شعری 

 پیشینة تحقیق  .2

خاص در ادب پارسی    های اصطلاحیدهد که تا کنون تنها یک پژوهش عناوین و اسمهای انجام شده نشان میبررسی

دی  های شاعرانة معشوق در غزلیات خاقانی، نظامی و سع (؛ به بررسی نام13۸۷است: چرمگی عمرانی )بررسی کردهرا  

نتیجه رسیده این  به  و  زده  بهرهدست  از صورتاست که وسعت  این سه شاعر  نامگذاری  گیری  با  که  های خیالی 

  14عنوان و لقب( و نظامی ) 42لقب(، سعدی )عنوان و  ۵2معشوق ارتباط مستقیم دارد، به ترتیب بسامد: خاقانی )

های معشوق در غزلیات سعدی بیشتر از خاقانی و نظامی است. بالاترین  عنوان و لقب( است. میانگین بسامد عنوان

است.  بار تکرار شده  10و    31به ترتیب  های معشوق در غزلیات سعدی و خاقانی مربوط به »ماه« است که  بسامد عنوان

تکرار، بیشترین فراوانی را دارد. بدیهی است که پژوهش پیش رو بدیع و    4نیز در غزلیات نظامی با    عنوان »بت« 

 سابقه است. بی

 های تحقیق بحث و یافته .3

ها عربی است. در  اسم خاص است که تمام این واژه ۷دهد که واژة باد در آن، دارای نشان می مثنوی معنویمطالعة 

شود و در ذیل هر کدام علاوه بر ارائة معنای  های خاص، به ترتیب فراوانی بیشتر، بررسی میادامة پژوهش این اسم

 ود.ش، نیز تبیین و تحلیل میمثنویلغوی، بسامد و کارکردهای معنایی آن در  

 صبا. 1. 3
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نامیده نیز  قبول  و  باد مشرق  پیش،  باد  برین،  باد  که  دَبور میمیباد صبا  باد  و مخالف  که  شود  است  بادی  باشد، 

وزد و معمولاً خنک و لطیف است و نسیمی خوش دارد و سبب سرسبزی و خرمی  صبحگاهان از شمال شرقی می

ترین  دب فارسی، چه ادب عرفانی و چه ادب غنایی، دلنشین(. صبا در ا14۸39  -14۸3۸/  10:  13۷۷شود )دهخدا،  می

بار از صبا استفاده کرده و از آن بیش از دیگر    1۸  مثنوی(. مولانا در  92/  ۷:  13۸2ترین باد است )گوهرین،  و محبوب

در    گانة صبا   13است. در ذیل، کارکردهای معنایی  های خاص باد، در خلق معانی عرفانی و اخلاقی بهره جستهاسم

 است. آمده مثنوی

 مایة لطف الهی  . 1. 1. 3

باد صبا بیشتر از هر معنی دیگر، مایة لطف و احسان الهی است. مولانا، در ضمن اشاراتی به قصة قوم سبا،    مثنوی در  

 عنوان مایة لطف الهی یاد کرده که نقطة مقابل وبا )قهر الهی( است:بار از باد صبا به 3

 ون وَبا قهر و لطفی، چون صــبا و چ

 

ــن  آه ــی  ــک ی ــا آن  ــرب ــه ک ــن  وی ــا،   رب

 (۸04/ 2:  13۷۶)مولوی،                       

بــا ــَ سـ اهــلِ  ــة  قصــ آمــد   یــادم 

 

وبــا   ــد  شــ ــان  ــبــاشــ صـ احمق  دَمِ   کز 

 (44۶/ 1)همان:                                  

بـا ــَ ــحـاب سـ  چون ز حـد بردنـد اصـ

 

صــــبــا  از  ــه  ب ــا  وب مــا  ش  یـ پـ ــه  ب  کــه: 

 (3۵1)همان:                                     

وزند و در این میان، مشیت و حکمت الهی  نیز به باور مولانا بادهای مختلف طبیعت، تماماً بنا به مشیت الهی می

 (. ۵9/ 4: 1390کند که صبا مایة لطف و احسان الهی باشد )نک: زمانی، ایجاب می

این   و  ــبــا  صـ این  و  ــمــال  شـ  دَبوراین 

 

دور  انِــعــامد  از  و  لــطــف  از  بــود   کـِـی 

 (۵۵1/ 2:  13۷۶)مولوی،                     

 ها و گیاهانموجب سرسبزی و طراوت و حیات گل. 2. 1. 3

پارسی در کلام  دارد.  ستودنی  و  مثبت  جایگاهی  و  تصویر  فارسی  شعر  در  همواره  باد  صبا  این  از  بسیاری،  گویان 

است. خود مولانا در غزلیات شمس،  بخشد، به نیکی یاد شدهها و گیاهان جان و طراواتی تازه میگلآرا که به  طبیعت

 است:به این تصور مثبت از باد صبا، اشاره کرده

ــد  نـرقصــ ــجـری  شـ خـنــدد  نـ ــمـنـی   سـ

 

ــد   نـبــاشــ ــبــا  صــ چـو  نـبـویــد،   چـمـنـی 

 (3۶0/ 1: 13۸۷)مولوی،                  
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ها و گیاهان را تازه و با طراوات  گوید: همانطور که باد صبا گلنیز، با الهام از این نقش صبا، می  مثنویمولانا در  

زار قلب مشتاقان حقیقت وزیدن گرفت و همة آنان را زنده کرد  بخش سلیمان نبی )ع( نیز بر لالهکند، پیام حیاتمی

 (. 2۶۶/ 4: 1390)نک: زمانی، 

ــتــاق  مشـ ـَــبــا  سـ از  م  ویـ گـ ــه  ــّ  وار قصـ

 

لالـــه  ــوی  ســـ بـــه  آمـــد  ــبـــا  صـــ  زار چـــون 

 (۵۸0/ 2: 13۷۶)مولوی،                          

 مایة فراوانی نعمت . 3. 1. 3

ساز طراوات و سرسبزی است، موجب باروری محصولات زراعی  ، گاهی باد صبا علاوه بر اینکه زمینهمثنوی معنویدر  

 (. 91۶/ 4: 1390باشد )نک: زمانی، و فراوانی نعمت نیز می

ــه ــبــاخـوشــ صــ ــادِ  ب از  مـوج  در   هــا 

 

گَـــنـــدنَـــا  از  ــبـــزتـــر  ســـ بـــیـــابـــان،   پنـــر 

 (۶۸0/ 2:  13۷۶)مولوی،                        

 پیك میان عاشق و معشوق . 4. 1. 3

شماری از ادب فارسی، باد صبا با معشوق که از نظر عاشق مظهر لطف و زیبایی است، ارتباط نزدیک  در ابیات بی

 (. 3۷۵: 13۸۸میان عاشق و معشوق است )پورنامداریان، دارد و پیک 

 یار من چون بخرامد به تماشـای چمن 

 

ــبا پیغامی   ــانش زِ من ای پیک ص  برس

 (۶3۵: 1392)حافظ،                      

 است:نیز انعکاس یافته مثنویگزاری صبا میان عاشق و معشوق، در پیکی و پیام

ا  وفـ ک کردی در  پیـ ا را  ــبـ  ور صـ

 

ــبــا  صـ آن  ی  ــتـ گشـ ره  یـ تـ بــاری  غـ  از 

 (۵3۸/ 1:  13۷۶)مولوی،                     

 مایه روح و آسایش . 5. 1. 3

/  3:  1392آورد، جانبخش، مایة روح و آسایش است )نک: زمانی،  بر اساس بیت زیر، باد صبایی که رایحة یار را می

9۷۶.) 

ــا  ــب ــردح مَ ــا  ــن ــید اِلَ ــدی  ــی ع ــا  ی ــددت   عن

 

مــا    الصــــَّــبــا نِــعدــمَ  ریــحَ  یــا   رَوَّحدــتَ 

 (49۸/ 1:  13۷۶)مولوی،                     

 اندیشة عالی و نورانی  . 6. 1. 3

های  وزند و مخالف با اندیشهداند که از مشرق روح و ذهن میهای عالی و نورانی را همانند باد صبا میمولانا اندیشه

 (. 3۶۶/ 4: 13۸۷ظلمانیِ دَبورگونه است )نک: استعلامی، 
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ــت ــباسـ ــی باد را، گر آن صـ ــناسـ  زآن شـ

 

ــت   خفــاســ آن  بیــانِ  این  ــت،  اســ دَبور   یــا 

 (۶۷1/ 2: 13۷۶)مولوی،                   

ــت اسـ ــبـ د، آن صـ ــرق آیـ نن از مشـ  فکر کـ

 

ــاســــت   ــاوبَ ب ــورِ  دبَ ــرب،  ــغ م از  ــه  ک  وآن 

 )همان(                                      

 حامل بوی خوش معشوق  . 7. 1. 3

باشد. این نقش  یکی از کارکردهای رایج صبا در ادب فارسی این است که حامل بوی خوش معشوق برای عاشق می

 صبا هم در شعر عاشقانه و هم در شعر عارفانه نمود فراوان دارد:

 بو داری صـبا تو نکهت آن زلف مشـک

 

داری  او  بوی  کــه  بمــانی  ــادگــار  ی ــه   ب

 (۶0۶: 1392)حافظ،                          

 کند:، از زبان پیامبر )ص( نقل میمثنویمولانا، در بیتی از 

ــبـا ــتِ صـ  که محمدّ گفـت: بر دسـ

 

مـــی  یَـــمـــن  خـــدا از  بـــویِ   آیـــدم 

 (۶20/ 2:  13۷۶)مولوی،                        

 درگاه الهی و تجلی حضرت حق . 8. 1. 3

ای در مقابل باد صباست؛ یعنی هر گاه حضرت  باشد، همانند پشهخواهان درگاه الهی میمولانا معتقد است کسی که  

پشه فرمایند وجود سالک طالب چون  فانی میحق تجلی  و  باد، محو  /  3:  1392شود )نک: زمانی،  ای در معرض 

11۸4 .) 

ــبـا ــه کـه: »ای بـاد صـ  بـانـگ زد آن شـ

ز  یـ زتـ یـ تـ آمــد  یــد،  بشـــنـ ون  چـ ــاد   ب

ه! مرگ من    از بودِ اوسـت گفت: »ای شـ

رار؟ قـ م  ــابـ ی جــا  کـ ن  مـ آمــد،  و  چـ  او 

خــدا  درگــاه  جـویــای   هـمـچـنـیـن 

 

یــا   بـ مــت،  لـ ظـ از  رد  کـ غــان  افـ ــه  ــّ  پشـ

ز ریـ گـ راه  زمــان  آن  رفــت  گـ بـ ــه  ــّ  پشـ

ــت ــیاه این روز من از دود اوسـ  خود سـ

ــار« دمِ ــن  م ــاد  ــه ن از  ــرآرد  ب ــو   ک

لا  نــده  ویـ جـ ــود  شـ آمــد،  خــدا  ون   چـ

 (۵34/ 1: 13۷۶)مولوی،                     

 بخشیقدمی و حیاتفرخندگی و مبارک. 9. 1. 3

در دیدگاه مولانا، خداوند بر اساس مشیت و ارادة خود برخی بادها را مایة قهر و کشنده و برخی دیگر چون صبا را  

 (.۵۸/ 4: 1390دهد )نک: زمانی،  قدم و فرخنده و موجب حیات قرار میخوش 

موم می ــَ سـ زهرِ  را  بــاد  یــک   کنــد 

 

ی  مـ را  صـــبــا  ر  ــدوممـ قن رَّم  خنـ ــد  نَ  کنـ

 (۵۵0/ 2:  13۷۶)مولوی،                  
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 سادگی و یکدست بودن و ملایمت . 10. 1. 3

های  داند؛ زیرا لباسمولانا خم سادگی و صفای حضرت عیسی )ع( را مانند باد صبا، ساده و یکدست و ملایم می

های عارضی و دنیوی و اختلافات خود را از  رنگ های دنیوی آغشته بوده، در این خم،  گوناگون آدمیان که به رنگ 

 (.321/ 1: 13۸۷؛ استعلامی، 191/ 1: 1392اند )نک: زمانی، دست داده و به سادگی و صفا درآمده

ا ــفـ ــد رنـگ از آن خنم  صـ ة صـ امـ  جـ

 

ا   ــبـ ــتی چون صـ گ گشـ ــاده و یکرنـ  سـ

 (2۶/ 1:  13۷۶)مولوی،                       

 وزد بخش معنوی که از سوی صاحبان ارشاد می حیاتباد . 11. 1. 3

ــبا! مِعنا ای صـ ــَ رش گوید: سـ ــَ  آن سـ

 

ــا  ــن ــل  خَ ــا،  ــن ــید ــَ عَصـ ــد:  ــوی گ او  ــای   پ

 (۶۶۵/ 2)همان:                                  

فرومانده جسمانیت  زمین  در  که  است  کسانی  حال  نقد  بیت،  نمیاین  حرکتی  هی   و  باد  اند  چون  و  کنند 

دهند  بخش معنوی از سوی صاحبان ارشاد و اصلاح وزیدن گیرد، گر چه در ظاهر خود را موافق آن نشان میحیات

 (.۸1۵  -۸14/  4:  1390شوند )زمانی،  کنند، اما این حرکت از عمق نیست و در قشر متوقف میو حرکتی صوری می

 نفخة ربانی و تجلی سبحانی . 12. 1. 3

آور نفخة ربانی و تجلی سبحانی را در ضمیر شیفتگان حق نشان دهد، از تمثیل باد  گفتمولانا برای اینکه تأثیر ش

روید، چگونه ممکن  گوید: جایی که خاک بر اثر مصاحبت و مساعدت نسیم صبا میجوید و میصبا و خاک یاری می

 (.1192/ 3است بندة عاشق با نفخة ربانی و تجلی سبحانی، حیات معنوی پیدا نکند؟ )نک: همان: 

ــبا ــوة ص ــت کز عش  نه کم از خاک اس

 

نــا  فـ از  رآرد  بـ ــر  سـ ــد،  وشــ پـ ز  ــبـ  سـ

 (۵3۵/ 1:  13۷۶)مولوی،                      

 مطبوع و خوشایند و مخالف سموم بودن . 13. 1. 3

، مطبوعی و خوشایندی باد صبا را به ذهن مخاطب  مثنویتقابل معنایی باد صبا با سموم، در بیتی از دفتر سوم  

 کند: متبادر می

ــتیـا کـه پـایش بر حریر و حنلـّه  هـاسـ

 

ــت   ــبـاسـ موم او را بـه از بـادِ صـ ــَ  یـا سـ

 (332)همان:                                 

 ر رصَصَ. 2. 3
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: 13۷۷صرصر به معنی باد سرد، باد سخت، تندباد، باد بلندآواز است و بادی بود که قوم عاد را از بین برد )دهخدا،  

  ۷، جدای از معنی رایج خود،  مثنویبار است. این اسم خاص باد در    12  مثنوی(. بسامد واژة صرصر در  1491۶/  10

 است. نقش و کارکرد معنایی دیگر به خود گرفته

 قدرت و مشیت الهی. 1. 2. 3

است. مانند بیت زیر که در  برای بیان قدرت و مشیت الهی از تعبیر صرصر استفاده کرده مثنویمولانا در چند جا از 

است که ای بزرگترین پیامبرم، چراغِ مکرِ مکّاران در برابر تندبادِ قدرت و مشیّت الهی هی   آن خطاب به پیغمبر آمده

 (.430/ 4: 1390ی، مقاومتی ندارد )نک: زمان

ـَــرم  ـَــرصـ صـ ش  یـ پـ ــه  ب او  راغِ  چـ  آن 

 

اشـــد؟ ای مِهین پیغمبرم!  ه بـ  خود چـ

 (۶0۶/ 2:  13۷۶)مولوی،                   

در همین راستا، سخن از دل آدمی است که در دست مشیت حق، مانند پَری کوچک و    مثنویدر بیتی دیگر از 

 (.301/ 3: 13۸۷کشاند )نک: استعلامی، سبک است که باد شدیدی آن را به هر سو می

 در حدیث آمد که: دل همچون پری اســت 

 

 در بیابانی اســـیر صـــرصـــری اســـت 

 (40۵/ 1:  13۷۶)مولوی،                 

 (؛ نیز در بیت زیر مشهود است: ۵11  - ۵10/  1:  13۸۷کاربرد صرصر در معنی کنایی قدرت حق )نک: استعلامی،  

ان می ر بس درختـ ــَ رصـ ــَ  کَنَد گر چـه صـ

 

احســــان می  تر، وی  اه  گیـ ا  د بـ  کنـ

 (14۸/ 1:  13۷۶)مولوی،               

 است: عادیان با صرصر منجر شد، اشاره نمودههمچنین مولانا در بیت زیر به قدرت و مشیت الهی که به عذاب 

احوال ثمود؟ ــنیـد  نشـ  کیســــت کو 

 

ان را می  ادیـ ــر عـ ــرصـ ه صـ  ربود وآن کـ

 (4۵۵)همان:                                  

 مایه و مظهر قهر الهی.  2. 2. 3

مناسبی برای توصیف قهر الهی  برافکن صرصر سبب شده که این اسم خاص باد، تعبیر  ماهیت تند و توفانی و بنیان

 باشد:

مـی ـَــر  ـَــرصـ صـ عــاد  گـروهِ  ر  نــد بـ  کـ

 

مــی  ــر  مــعــطَّ ــودَش  هن ــر  ب ــاز  ــد ب ــن  ک

 (۵۵0/ 2: 13۷۶)مولوی،                     

 امتحان الهی. 3. 2. 3
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زمانی،  کند )نک:  عنوان نشانی از امتحان الهی یاد می، از صرصر و سختی و نیرومندی آن بهمثنویمولانا گاه در  

1392 :3 /203 .) 

ود بـ راه  در  حــان  تـ امـ و  ن  یـ مـ کـ  یــک 

 

ه را می  ــرش چون کـاه، کنـ ــرصـ  ربود صـ

 (3۶۸/ 1:  13۷۶)مولوی،                   

 مطیع حضرت سلیمان )ع(.  4. 2. 3

 است: مثنویهای صرصر در فرمانبرداری از حضرت سلیمان )ع( و حمالی تخت وی، یکی دیگر از نقش

ری می رصــَ ر تختِ شــاه صــَ  برد بر ســَ

 

ــا، یـک مـاهـه راه  ــبـاح و هر مَسـ  هر صـ

 (101۶/ 2)همان:                            

قَتـّالی شــــده اد  عـ ری بر  ــَ رصـ ــَ  صـ

 

را چو حمـّالی شــــده   ــلیمـان   مر سـ

 )همان(                                        

 مطیع مردان خدا . 5. 2. 3

آنان خدشهمطیع مردان خداست و بر خلاف طبیعت مخرب و آسیب  مثنویصرصر گاه در   به  ای وارد  زای خود، 

 کند:نمی

ــود ه ــذِ  ــوی ــع ت ــرة  دای ــالِ  ــث م ــر   ب

 

ود  بـ آل  امــانِ  ــر  ــرصـ صـ آن،  ــدر   کــان

 (110۵/ 2:  13۷۶)مولوی،                  

 هواهای نفسانی. 6. 2. 3

است؛ از جملة این تعابیر صرصر  ، تعابیر گوناگونی برای هواهای نفسانی به کار رفتهمثنویدر کلام عارفانة مولانا در  

موجب هلاک آن قوم  داند که  (. مولانا هوای نفس قوم عاد را چون صرصری می۵1۵/  ۸: 13۸۶است )نک: شهیدی، 

 گشت:

حبــلن ــت  هواچیســ کردن  رهــا   الله؟ 

 

اد را   ری مر عـ ــَ رصـ ــَ  کین هوا شـــد صـ

 (1049/ 2: 13۷۶)مولوی،                  

 تغییرات دنیای خاکی.  7. 2. 3

حق کند که به امر  ای یاد میواسطة مادر و دایه در طفلی«، از جزیرهمولانا در قصة »پروردن حق تعالی نمرود را بی

مادر را امواج دریا در آن افکنده بود. این جزیره در کلام مولانا همچون باغ عارفان بوده؛ یعنی همانند عوالم  کودک بی

است )نک: استعلامی،  کردهباطنی اهل معنا بوده که سموم و صرصر )تغییرات دنیای خاکی( در آن خللی وارد نمی

13۸۷ :۶ /49۷.) 
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ا اغِ عـارفـ ــه چو بـ ــل، آن روضـ  نحـاصـ

 

ان   د در امـ ر آمـ ــَ رصـ ــَ موم و صـ ــَ  از سـ

 (110۵/ 2:  13۷۶)مولوی،                 

 معنی رایج صرصر .  8. 2. 3

بهره بجوید. مولانا در   زیباسازی سخن خود  برای  باد،  این گونة  از  تا  بر آن داشته  تیزی و تندی صرصر مولانا را 

داند که خوراکش  ، برای نشان دادن راهواری اسب حکایت، آن را همچون قمر و عطارد تیزگام میمثنویحکایتی از 

که مولانا با استفاده از صرصر ساخته، زیبایی بیت را   نه جو، بلکه علفی از جنس صرصر است. تشبیه و حنسن تعلیلی

 است:دو چندان نموده

زرو  یـ تـ طــارِد  عنـ ون  چـ مـ هـ ــه،  مَ و  چـ مـ  هـ

 

جو   نــه  بودش،  علف  ر  ــَ رصـ ــَ صـ  گوییی 

 (104۸)همان:                                 

 نسیم . 3. 3

وزد، آغاز هر بادی پیش از آنکه شدت گیرد، و باد ملایمی  نسیم را باد نرم، باد خوش، اول هر باد، اول بادی که می

اند. نسیم معنایی نزدیک به باد صبا دارد و در  که نه درختی را به حرکت درآورد و نه اثری را محو کند، معنا کرده

جا از    ۸(. واژة نسیم در  224۷3  -224۷2/  14:  13۷۷هخدا،  اصطلاح صوفیان به معنی وزیدن باد عنایت است )د

 مورد است، مثبت است. ۷که  مثنویها و معانی نسیم در شود. تمامی نقشمشاهده می مثنوی

 بوی خوش. 1. 3. 3

 شود:نسیم گاهی در ادب فارسی، در معنی مجازی بوی خوش استعمال می

 در آن زمین که نسـیمی وزد ز طرة دوسـت    

 

ــت؟ای دم زدن نـافـهچـه جـ   هـای تـاتـاریسـ

 (92: 1392)حافظ،                            

 است:بار نمود یافته 2معنوی هم  مثنویاین معنی رایج نسیم، در 

عــارفــان ــا  ب اجــل  ــاد  ب ن  یـ نـ چـ مـ  هـ

 

ان  ــفـ ــیم یوسـ  نرم و خوش همچون نسـ

 (42/ 1:  13۷۶)مولوی،                     

د از آن  ة رِجالجانش خندان شـ  روضـ

 

ــال   وصــ ــر  مصـ و  ــف  یوسـ ــیم  نسـ  از 

 (103۵/ 2)همان:                              

 نسیم هستی حقیقی. 2. 3. 3

به اعتقاد مولانا، هستی مجازی یا همان موجودیت کاذب و ظاهری انسان، مانعی برای وزیدن و رسیدن خنکایِ نسیمِ  

 (. ۸9/ ۶: 1392هستیِ حقیقی است )نک: زمانی، 
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ــنـد یـا   ــد پسـ  کـه دیـدِ چـارقش زآن شـ

 

 کز نســیم نیســتی، هســتی اســت بند  

 (91۶/ 2:  13۷۶)مولوی،                  

 انگیز الهیبخش و حیاتنسیم جان. 3. 3. 3

بر هی  قرار دارد، بگشاید، نسیم   را که  زندان دنیای مادی(  از منظر عرفانی مولانا، کسی که دخمة جسم )و کلاً 

 (. ۸9/ ۶: 1392انگیز الهی را خواهدیافت )نک: زمانی، حیاتجانبخش و 

 تا گشــاید دخمه کنن بر نیســتی اســت

 

زیســــت  و  عیش  ــیمِ  نسـ آن  د  بیـابـ ا   تـ

 (91۶/ 2:  13۷۶)مولوی،                     

 بوی دلاویز حقیقت . 4. 3. 3

»جسم«، »روح« و »بوی دلاویز حقیقت«  در بیت زیر، منظور از اصطلاحات »اشتر«، »گنل« و »نسیم« به ترتیب  

 (.۶10/ 1: 1392است )نک: زمانی، 

 اشـــترا! تنگِ گنلی بر پشـــت توســـت 

 

ــت   ــد گلزار رسـ ــیمش در تو صـ  کز نسـ

 (90/ 1:  13۷۶)مولوی،                      

 رحمت حق . 5. 3. 3

رسد و اگر کسی بر این  انسان میداند که از طریق پیران و عزیزان حق به  مولانا رحمت حق را مانند نسیمی می

؛ زمانی،  34۸/  2:  13۸۷بندد )نک: استعلامی،  پیران صاحبدل حسد بورزد، در واقع درِ رحمت را به روی خود می

1392 :2 /۸21- ۸22.) 

ــیمی می ت نسـ از آن راهـ ا   رســــد تـ

 

ــد؟   حســ از  بنــدی  چــه  را  رحمــت   آب 

 (314/ 1:  13۷۶)مولوی،                     

 نفخة الهی. 6. 3. 3

ی  دمـ آن  ــدِای  فِ ی  گشــــتـ ی  کـ  روح 

 

مـریـمـی؟   ــد  شــ حــامـلــه  ــیـمـش  نسـ  کـز 

 (۸۸۵/ 2)همان:                                  

است. مولانا معتقد است اگر عشق الهی نبود، روح حیوانی فدای  در بیت بالا، نسیم در معنی نفخة الهی به کار رفته

 (.10۵۷/ ۵: 1391ای که حضرت مریم )ع( از آن حامله شد )نک: زمانی، نفخهگشت؛ همان نفخة الهی نمی

 بوی خوش سخنان راستین . 7. 3. 3
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به تعبیر مولانا، کلام راستین همچون نسیمد خوشبو و کلام کاذب همچون بادی که از فاضلاب حمام بوزد، بدبو است؛  

 (.124۷ -124۶/ ۶ت )نک: همان: از این رو صدق و کذب کلام به راحتی قابل تشخیص و تمیز اس 

چـَمَن  از  یــایــد  بـ کــه  ی  مـ ــیـ نسـ  آن 

 

ن  خـ ولدـ گـ ومِ  ســـَـمـ از  یــدا  پـ ــت   هســ

 (110۸/ 2: 13۷۶)مولوی،                   

 سَموم. 4. 3

(. دهخدا در  1923/  2:  13۸۸باشد )معین،  سَموم که جمع سمائم است، به معنی باد گرم مهلک و یا باد زهرآلود می

های سوخته  است که: باد سموم مخصوص روز است و گاه به شب آید. این باد در بیابانذیل این اسم خاص باد آورده

باشد و بر هر چه بگذرد بسوزد و هلاک کند )دهخدا،    گذشته باشد و بخار دودناک که از زمین برخیزد با وی یار 

 است.معنی متعدد استفاده شده ۷بار از سموم و در  ۷  مثنوی (. در 13۷۶۶/ 9: 13۷۷

 صفات زشت صادره از نفس اماره . 1. 4. 3

انسان را    شود و آور سموم داشته، برای صفات زشتی که از نفس اماره صادر میهای زیانمولانا با نظری که به ویژگی

 است: کند، تعبیر گیرای »سموم نفس« را استفاده کردهبیمار می

ی  لـّتـ عـ ــا  ب ون  چـ س  فـ نـ وم  ســــمـ  از 

 

ی  تـ آلـ را  رض  مـ و،  تـ ری  یـ گـ چــه  ر   هـ

 (449/ 1:  13۷۶)مولوی،                  

 نامبارکی و کُشندگی. 2. 4. 3

بخش است، نامبارک و کشنده  مبارک و زندگیدر کلام مولانا، باد سموم، بنا بر مشیت الهی، بر خلاف باد صبا که  

 باشد: می

موم می ــَ سـ زهرِ  را  بــاد  یــک   کنــد 

 

ی  مـ را  صـــبــا  ر  ــدوم مـ قن رَّم  خنـ ــد  نَ  کنـ

 (۵۵0/ 2)همان:                             

 نامطبوعی و ناخوشایندی. 3. 4. 3

 منظر نقطة مقابل باد صبا است:طبیعت گرم و خشک سموم آن را بادی نامطبوع و ناخوشایند ساخته و از این 

ــتیـا کـه پـایش بر حریر و حنلـّه  هـاسـ

 

ــت   ــبـاسـ موم او را بـه از بـادِ صـ ــَ  یـا سـ

 (332/ 1)همان:                             

 بوی بد سخنان دروغ. 4. 4. 3
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آزارد  دماغ را میداند که بوی نادلاویز آن  ، کلام کاذب را همچون سموم گولخن میمثنویمولانا در واپسین ابیات  

 (. 124۷  - 124۶/ ۶: 1392)نک: زمانی، 

چَمَن  از  بیــایــد  کــه  ــیمی  نسـ  آن 

 

ن   خـ ولدـ گـ ومِ  ســـَـمـ از  یــدا  پـ ــت   هســ

 (110۸/ 2:  13۷۶)مولوی،                 

 مرگ . 5. 4. 3

 ، مرگ است: مثنویاز جمله معانی منفی سموم در  

رگ بـ نــد  مــانـ ود  بـ رزان  لـ هــان  جـ ــا   ت

 

در    مـال و  ــَ و مرگ در شـ بعـث  مومِ  ــَ  سـ

 (9۸۵)همان:                                      

 تغییرات دنیای خاکی. 6. 4. 3

، دل عارفان همچون باغی پنداشته شده که از بادهای سموم و صرصر )تغییرات دنیای خاکی(  مثنویدر بخشی از  

 (.49۷/ ۶: 13۸۷در امان است )نک: استعلامی،  

ــه چو باغِ   ــل، آن روضـ  عارفان حاصـ

 

ان   امـ د در  آمـ ر  ــَ رصـ ــَ موم و صـ ــن  از سـ

 (110۵/ 2: 13۷۶)مولوی،                   

 معنی رایج سموم .  7. 4. 3

و مهلک می  1سموم در مثنوی،   وبایی  و  بادهای گرم  یا  باد  اصلی خود که  به کار گرفته  بار هم در معنی  باشد، 

 (.92۶/ 2: 1392است )نک: زمانی، شده

د خشـــک   ای زاهـ  بود، او تَرمِزاج جـ

 

ــلاج   عِ ــودش  ب ــه  ــادی ب ــمــوم  ــن سـ  از 

 (332/ 1:  13۷۶)مولوی،                  

 ریح . 5. 3

وزد )نک: دهخدا،  نامة دهخدا ریح جمع اَرواح، اَریاح و رنیاح دانسته شده که به معنی باد یا بادی است که میدر لغت

، علاوه بر معنی رایج و معمولی  مثنویاست. ریح در  بار تکرار شده  ۶  مثنوی(. این اسم خاص باد در  124۵9/  ۸:  13۷۷

 کارکرد معنایی دیگر نیز دارد:  3خود، 

 بو و رایحه خوش . 1. 5. 3

؛  ۵۶4و  2۶۸/ 4: 1390است )نک: زمانی، ریح را در معنی بو و رایحة خوش استعمال کرده مثنویجا از  2مولانا در 

 (.304و  240/ 4: 13۸۷استعلامی، 
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ــت   هر کـه او عـاقـل بود او جـان مـاسـ

 

ــت  مــاســ ــحــان  ری او  ــحِ  ری و  او   روحِ 

 (۶2۵/ 2: 13۷۶)مولوی،                    

وا وَاعدشـــِـقنـ وا  ومـ قـ ونَ  ــالنـ ــّ ــاالسـ هَ  اَیّـُ

 

وا   ـِــقنـ تـَندشـ ــدـ ــاسـ فَ ــفا،  وسـ یـ حن  ریـ  ذاکَ 

 (۵۸0)همان:                                   

 وجود خدا . 2. 5. 3

داند؛ بادی که پنهان  می، مولانا، وجود خدا را چون ریح )باد( و وجود ما را همچون گرد و غبار مثنویدر دفتر پنجم 

 (.90۸/ ۵: 1391است و جنبش گرد و غبار آشکار، وابسته به اوست )نک: زمانی، 

ــار  ــب ــغن ــالد کَ ــنن  ــح نَ و  ــحِ  ــریّ ــال کَ ــتَ   انَ

 

ــار   ــه جِ ــا  ــراه ــب غَ و  ــحن  ــریّ ال ــی  ــفِ ــتَ ــخ  تَ

 (۸۶0/ 2: 13۷۶)مولوی،                  

 بخش الهینسیم جان. 3. 5. 3

است. مولانا در    مثنویاستفاده از ریح در معنی نسیم جانبخش الهی، کارکرد معنایی دیگر این اسم خاص باد در  

خواهد تا زنکام )خواهش و هواهای نفسانی( را از مغز و بینی خود بیرون براند ، از مخاطب خود میمثنویبیتی نغز از  

 (.4۸9/ 2: 1392)نک: زمانی، الله )نسیم جانبخش الهی( به مشامش برسد  تا که ریحن

زنکــام ی،  نـ یـ بـ از  و  ز  غـ مـ از  ن  کـ ع   دفـ

 

ــحن  ری ــه  ک ــا  مَشــــام ت در  ــد  درآی  الله 

 (2۵۶/ 1:  13۷۶)مولوی،                 

 معنی رایج ریح . 4. 5. 3

است؛ بنابراین ریح در اینجا  بار ریح را در ترکیب »ریحَ الصَّبا« )در معنای »باد صبا«( به کار برده  1  مثنویمولانا در  

 همان معنی رایج خود، یعنی باد، دارد: 

مـَردحـبــا  نــا  اِلـَیدـ عـیــدی  ــا  ی ــددت   عن

 

ــبــا   ــَّ الصـ ریــحَ  ــا  ی ــتَ  رَوَّحد مــا  ــمَ  ــعد  نِ

 (49۸)همان:                            

 دَبور. 6. 3

باشد. این  دَبور جمع دنبنر به معنی باد پس، باد پس پشت، باد قبله، باد فروردین و بادی است که خلاف باد صبا می

:  13۷۷شمارند )نک: دهخدا،  وزد و اطبا آن را بد میباد برعکس باد صبا از جانب مغرب و قبله به سوی مشرق می

 گیرد.معنی متفاوت را در بر می 4ه این میزان مورد است ک ۵ مثنوی(. بسامد دبور در 104۶۷/ ۷

 هواهای نفسانی. 1. 6. 3
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های عرفانی مولانا کسی که از بادة الهی، مست و مدهوش است، از باد مخالف و ناگوار به هشیاری  بر اساس اندیشه

؛ نیکلسون،  1۷4/  3:  1392  آید؛ به بیانی دیگر امکان ندارد اولیاءالله به هواهای نفسانی توجه کنند )نک: زمانی،درنمی

13۸9 :3 /10۶۸.)  

 مسـتِ حق هشـیار چون شـد از دبور؟

 

ــور  ــت حق نـایـد بـه خود از نفخِ صـ  مسـ

 (3۶3/ 1:  13۷۶)مولوی،             

 حامل لطف و احسان الهی. 2. 6. 3

وزند، از این رو بادی همچون  میاعتقاد مولانا بر این است که بادهای گوناگون طبیعت بر پایة مشیت و حکمت الهی  

 دبور، گر چه در ظاهر مطبوع و خوشایند نیست، اما همان نیز در اصل حاملی از لطف و حکمت الهی است:

ا و این دَبور  ــبـ ال و این صـ ــمـ  این شـ

 

دور  ــامد  ــع انِ از  و  ــطــف  ل از  ــود  ب ــی   کِ

 (۵۵1/ 2)همان:                                

 ظلمانی اندیشة دانی و . 3. 6. 3

 (. ۸۵9/  4:  1390است )نک: زمانی،  مولانا اندیشة دانی و ظلمانی برآمده از مغرب جسمانی را به باد دبور تشبیه کرده

ت  باسـ ی باد را، گر آن صـ ناسـ  زآن شـ

 

 یا دَبور اســت، این بیانِ آن خفاســت 

 (۶۷1/ 2:  13۷۶)مولوی،                 

 فکر کنن از مشــرق آید، آن صــباســت 

 

کـه    ــت وآن  بـاوَبـاســ دَبورِ   از مغرب، 

 )همان(                                        

 معنی رایج دبور. 4. 6. 3

است. یعنی همان بادی که از سمت  ، در معنی اصلی خود استفاده شدهمثنویدبور، تنها در بیت زیر، از دفتر سوم  

 وزد و مقابل باد صباست:مغرب می

از   و  شــــمــال  از  و  وب  نـ جـ ور از   دَبـ

 

ــاغ  روســــیب عـ دارد  ســــور هــا،  و   هــا 

 (339/ 1: 13۷۶)مولوی،                    

 شَمال. 7. 3

(. این باد که مهب آن را دیار  4۵۷2/  ۵:  1390وزد )انوری،  شمال بادی است که از جهت شمال یا سمت چز می

بار    3(؛  144۵3/  9:  13۷۷دهخدا،  اند ) النعش تا جای سقوط نسر طایر دانستهثمود و یا مابین مطلع شمس و بنات

، در  مثنویاست. نسیم جانبخش و باد رستاخیز و نیز مایة لطف و احسان الهی، معانی باد شمال در  آمده  مثنویدر  

 کنار معنی رایج آن است.
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 نسیم جانبخش و باد رستاخیز . 1. 7. 3

(؛ بر خلاف سموم که در  ۵13/ ۶: 1392در بیت زیر مراد از شمال نسیم جانبخش و باد رستاخیز است )نک: زمانی، 

   معنی باد مرگ است:

رگ بـ نــد  مــانـ ود  بـ رزان  لـ هــان  جـ ــا   ت

 

ث و مرگ   مومِ بعـ ــَ ال و در سـ مـ ــَ  در شـ

 (9۸۵/ 2:  13۷۶)مولوی،                     

 مایة لطف و احسان الهی  .  2. 7. 3

موجب این اقتضا، همچون صبا مایة  وزد و به  شمال چون دیگر بادهای طبیعت بر اساس مشیت و حکمت الهی می

   لطف و احسان الهی است:

ــبا و این دَبور ــمال و این صـ  این شـ

 

دور  ــامد  ــع انِ از  و  ــطــف  ل از  ــود  ب ــی   کِ

 (۵۵1)همان:                                     

 معنی رایج شمال . 3. 7. 3

 مورد است:  1وزد،  شمال یا چز می، بسامد استفاده از باد شمال در معنی اصلی خود که از سمت مثنویدر 

ور  دَبـ از  و  شــــمــال  از  و  وب  نـ جـ  از 

 

ــاغ  ــیب عــروســ دارد  ــا،  ــوره ســ و  ــا   ه

 (339/ 1:  13۷۶)مولوی،                       

 گیرینتیجه .4

معنوی کنکاش    مثنویهای خاص باد که از عناصر پنرکاربرد طبیعت در شعر فارسی است، در پهنة  در این جستار اسم

اسم خاص است که همگی در شمار    ۷دارای    مثنویهای پژوهش بیانگر این است که باد در  و بررسی شد. یافته

ها در شعر خود با هدف  گیری حداکثری از آنبهره   های عربی است و یادآور توجه ویژة مولانا به عناصر طبیعت وواژه

بار(،    12بار(، صرصر )  1۸ها بر حسب فراوانی بیشتر شامل صبا )باشد. این اسمتر کردن معانی و مضامین آن میغنی

بار( است. مولانا در منظومة عرفانی خود که    3بار( و شمال )  ۵بار(، دبور )  ۶بار(، ریح )  ۷بار(، سموم )  ۸نسیم )

های دیگر در جهت  های خاص باد، چون اغلب واژهرستاخیزی از معانی ژرف عرفانی و انسانی و اخلاقی است، از اسم

معانی دقیق و عمیق و لطیف عرفانی و اخلاقی بهرة بسیار جسته است. از این رو هر کدام از    آفرینش و پرداخت

ها پیش از مولانا نیز رایج  ددی دارند که برخی از آنها و کارکردهای معنایی متع نقش  مثنویهای خاص باد در  اسم

های خاص باد در  به وجود آمده است. از میان اسم  مثنویو طبع خلاق سرایندة    بوده؛ اما اغلب در کارگاه اندیشه

نقش و کارکرد معنایی، بیشترین معانی ثانوی را دارد. مایة لطف و احسان الهی، موجب سرسبزی    13، صبا با  مثنوی

ها و گیاهان، مایة فراوانی نعمت، پیک میان عاشق و معشوق، مایة روح و آسایش، اندیشة عالی  طراوات و حیات گل  و
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و مبارک فرخندگی  و تجلی حضرت حق،  الهی  بوی خوش معشوق، درگاه  نورانی، حامل  بخشی،  قدمی و حیاتو 

بودن و ملایمت، حیات از جانب صاحبان ارسادگی و یکدست  شاد، نفخة ربانی و تجلی سبحانی و  بخشی معنوی 

است. بعد از صبا، صرصر بیشترین    مثنویگانة صبا در    13های  مطبوعی و خوشایندی و مخالف سموم بودن، نقش

نقش    ۷دارد. صرصر افزون بر معنی رایج و مصطلح خود،    مثنویهای خاص باد در  های معنایی را در بین اسمنقش

لهی، مایه و مظهر قهر الهی، امتحان الهی، فرمانبرداری از حضرت سلیمان )ع(،  و کارکرد معنایی قدرت و مشیت ا

های خاص  اطاعت از مردان خدا، هواهای نفسانی و تغییرات دنیای خاکی، به خود گرفته است. نسیم نیز از جمله اسم

بوی خوش، نسیم هستی  نقش و کارکرد معنایی مثبت    ۷با معانی متعدد است. مولانا برای نسیم نیز    مثنوی باد در  

انگیز الهی، بوی دلاویز حقیقت، رحمت حق، نفخة الهی و بوی خوش سخنان راستین  حقیقی، نسیم جانبخش و حیات

است که مولانا علاوه بر معنی معمول، آن را در    مثنویهای خاص باد در  در نظر گرفته است. سموم از دیگر اسم

نفس اماره، نامبارکی و کشندگی، نامطبوعی و ناخوشایندی، بوی بد    معانی ثانوی و ابتکاری صفات زشت صادره از

  مثنوی سخنان دروغ، مرگ و تغییرات دنیای خاکی استفاده نموده است. ریح و دبور که دو اسم خاص دیگر باد در  

و نسیم    نقش و معنای ثانوی هستند. بو و رایحة خوش، وجود خدا  3آیند، در کنار معنی رایج خود دارای  به شمار می

جانبخش الهی معانی ثانوی ریح و هواهای نفسانی، حامل لطف الهی بودن و اندیشة دانی و ظلمانی هم معانی ثانوی  

کمترین فراوانی را دارد، از نظر تعدد معانی    مثنویهای خاص باد در  است. شمال که در بین اسم  مثنویدبور در  

از معنی متداول و مرسوم خود در دو معنی مثبت نسیم جانبخش  ثانوی نیز در مرتبة آخر است. این اسم خاص جدای  

 و باد رستاخیز و مایة لطف و احسان الهی نمود یافته است. 
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 مثنوی معنویگانة های خاص باد در دفترهای شش . فراوانی اسم 1جدول 

 اسم خاص باد    

 

 

 

 شماره دفتر 

 شمال دبور  ریح  سموم  نسیم  صرصر  صبا

 0 0 0 0 2 1 1 دفتر اول 

 0 0 1 2 1 0 1 دفتر دوم 

 1 2 1 1 0 3 ۷ دفتر سوم 

 1 3 2 1 0 2 ۸ دفتر چهارم 

 0 0 2 0 1 0 1 دفتر پنجم 

 1 0 0 3 4 ۶ 0 دفتر ششم 

 3 ۵ ۶ ۷ ۸ 12 1۸ مجموع

 

 مثنوی معنوی های خاص باد در ها و کارکردهای معنایی اسم . فراوانی نقش 2جدول 

های اسم  ردیف 

 خاص باد 

 فراوانی  ها و کارکردهای معنایینقش 

 

 

 

 

 

 

1 

 

 

 

 

 

 

 

 صبا

 4 مایة لطف الهی 

 1 ها و گیاهانموجب سرسبزی و طراوت و حیات گل

 1 مایة فراوانی نعمت  

 2 معشوق پیک میان عاشق و  

 1 مایه روح و آسایش 

 2 اندیشة عالی و نورانی 

 1 حامل بوی خوش معشوق 

 1 درگاه الهی و تجلی حضرت حق 

 1 بخشیقدمی و حیاتفرخندگی و مبارک 

 1 سادگی و یکدست بودن و ملایمت 

 1 وزد بخش معنوی که از سوی صاحبان ارشاد می باد حیات 

 1 تجلی سبحانی نفخة ربانی و  

 1 مطبوع و خوشایند و مخالف سموم بودن

 1۸ 13 مجموع
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2 

 

 

 

 

 صرصر 

 4 قدرت و مشیت الهی 

 1 مایه و مظهر قهر الهی 

 1 امتحان الهی 

 2 مطیع حضرت سلیمان )ع( 

 1 مطیع مردان خدا 

 1 هواهای نفسانی 

 1 تغییرات دنیای خاکی 

 1 معنی رایج صرصر

 12 ۸ مجموع

 

 

 

3 

 

 

 

 نسیم 

 2 بوی خوش 

 1 نسیم هستی حقیقی 

 1 انگیز الهی بخش و حیات نسیم جان 

 1 بوی دلاویز حقیقت 

 1 رحمت حق 

 1 نفخة الهی 

 1 بوی خوش سخنان راستین 

 ۸ ۷ مجموع

 

 

 

4 

 

 

 

 سموم 

 1 صفات زشت صادره از نفس اماره 

 1 نامبارکی و کنشندگی 

 1 نامطبوعی و ناخوشایندی 

 1 بوی بد سخنان دروغ 

 1 مرگ 

 1 تغییرات دنیای خاکی 

 1 معنی رایج سموم

 ۷ ۷ مجموع

 

 

5 

 

 

 

 ریح 

 

 2 بو و رایحه خوش 

 2 وجود خدا 

 1 نسیم جانبخش الهی 

 1 معنی رایج ریح 

 ۶ 4 مجموع

 1 هواهای نفسانی   

 1 احسان الهیحامل لطف و  
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6 

 

 دبور 

 2 اندیشة دانی و ظلمانی 

 1 معنی رایج دبور

 ۵ 4 مجموع

 

 

7 

 

 شمال

 

 1 نسیم جانبخش و باد رستاخیز 

 1 مایة لطف و احسان الهی

 1 معنی رایج شمال 

 3 3 مجموع
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Specific Names Used for "Wind" in Rumi's Masnavi Ma'anavi 

Farshad  eskandari sharafi1  ، Hosin sahragard2 

Abstarct 

Masnavi Manavi, as the most prominent mystical poetry work of Persian literature and 

among the most significant works of the Iraqi Style Period, has many Arabic words. The high 

frequency of Arabic words in this work suggests that the use of Arabic words is a stylistic 

component of Rumi's poetic language in Masnavi. Rumi, being aware of the semantic 

capacities of Arabic words, has used them to create and express various mystical and moral 

meanings, compensating for the lack of Persian equivalents for conveying his various and 

lofty ideas. "Wind" is one of the words of Masnavi, which has gained a high frequency 

through Rumi's special view of the elements of nature and their maximum use in creating 

mystical and moral meanings, and several specific names have been used for it. This study, 

by applying a descriptive-analytical method and using library sources, has explored the 

specific names of "Wind" in the six books of Masnavi Manavi. The results reveal that Rumi 

used 7 specific names for "Wind" in Masnavi, all of which being derived from Arabic. In 

terms of frequency, these names include Saba (18 times), "Sarsar" (12 times), "Nasim" (8 

times), "Samum" (7 times), "Reeh" (6 times), "Dabour" (5 times) and Shamal (3 times). Each 

of these specific names of "Wind" in Masnavi has several secondary meanings, among which 

Saba with 13 and Shamal with 2 secondary meanings, have the most and the least semantic 

maps and functions in Masnavi. 

Keywords: Masnavi Ma'anavi, Rumi, special names of "Wind", semantic maps and 

functions.
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 چکیده 
اند. سنایی شاعر و  سنایی و مولوی دو تن از شاعران بزرگ ادب فارسی می باشند که آثار عرفانی سترگی در ادبیات فارسی پدید آورده

و مولوی شاعر غزل سرای   ترین قصیده سرای ادب فارسی می باشد که از پایه گذاران ادبیات منظوم عرفانی است عارف قرن ششم، بزرگ

های  ای، از طریق مطالعه کتب، مقالات و پژوهشبا شیوه کتابخانهپژوهش حاضر  باشد که غزل عرفانی را به اوج کمال رساند. در  قرن هفتم می

تا حکایات    تاس  پرداخته شده  مولوی  و مثنویسنایی    به بررسی حکایات مشترک حدیقهمرتبط، با روش تحلیل متن و با رویکرد تطبیقی،  

شگردهای    مطالعات صورت گرفته، کاربرد  سازی شود. بنابرها برجستهفاوتتبا مضمون مشترک و ساختار متفاوت مورد مقایسه قرار گرفته و  

اویه  گر شده است، زیرا میزان استفاده او از عناصر روساختی داستان به ویژه زتری جلوهبه صورت نمایان  در حکایات مولوی  داستان پردازی

عنصر زمان و مکان دارای کمترین میزان می باشد، درحالیکه این دو عنصر در حدیقه   ،بوده و در مقابل  یشتردید، شخصیت و گفتگو بسیار ب

های ایستا و نیز افزودن انواع گفتگو و اضافه کردن  پویا کردن شخصیت  ،از تصرفات اصلی مولوی در منخذه است.  به بالاترین حد خود رسید

 باشد. های گوناگون میشخصیت
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 مقدمه   -1

بررسی    و  ها مورد شناساییدر دوران معاصر، ماخذ آنرند که  ی ادب فارسی دا، ریشه در گذشته یادب  بسیاری از روایات

توان به حکایات مشترک در حدیقه سنایی و مثنوی معنوی اشاره کرد. سنایی  اند. از جمله این روایات میقرار گرفته

رود.  شاعر و عارف قرن ششم، بزرگترین قصیده سرای ادب فارسی از پایه گذاران ادبیات منظوم عرفانی به شمار می 

ف قرن هفتم به اوج  ای را که سنایی در زمین ادبیات پراکنده ساخت، مولوی، شاعر و عاربذرهای اولیه سخنان عرفانی

پختگی و روانی رساند. بنابراین معانی نوظهور عرفانی در شعر سنایی، در اشعار دیگر شاعران از جمله مولوی تاثیر به  

 اند. سزایی گذاشت که در مواردی حتی بازتاب مستقیمی داشته

ان تاثیر پذیری مولوی، شاعر  در این مقاله ضمن بررسی شیوه داستان پردازی هر کدام از دو شاعر صدرالذکر، میز

قرن هفتم از شاعر پیش از خود، یعنی سنایی مورد مطالعه قرار گرفته است و حکایات با مضمون مشترک و ساختار  

اند. بنابراین میزان کاربرد مولوی  سازی شدهها برجستهمتفاوت در دو اثر بزرگ عرفانی مورد بحث قرار گرفته و تفاوت

گر شده است. در این پژوهش ابتدا هر کدام از حکایات مشترک  تری جلوهدازی به صورت نمایاناز شگردهای داستان پر

آورده شده و سپس از لحاظ کمیت و ساختاری مورد مقایسه قرار گرفته و در نهایت میزان کاربرد شاعران از عناصر  

ترین بخش ساختاری داستان را  مهمداستانی در حکایات مشترک مورد بررسی و نقد قرار گرفته است. عناصر داستان  

اند. این عناصر  ها به طور مستقل در حکایات مشترک مورد بررسی و نقد قرار گرفتهشامل می شود که تک تک آن 

 ؛ زمان و مکان می باشد. شامل: زاویه دید؛ راوی؛ شخصیت؛ کشمکش؛ لحن؛ گفت و گو؛ صحنه 

گزیند که می تواند  سنده یا شاعر برای نقل روایت خود برمیترین عناصر داستان است که نویزوایه دید از مهم

)داد،   باشد  شخص  سوم  یا  شخص  می11۵۸:  13۷۸اول  که  داستان،  کننده  بیان  یعنی  راوی  یا  (.  خودآگاه  تواند 

(. پیرنگ یا طرح نیز از دیگر عناصر مهم است که رابطه علی و معلولی روایات را  139،  13۷۸جایزالخطا باشد )داد،

(. هر داستانی دارای کشمکش و  1۵0:  13۷۷آورد )ذوالفقاری،  نی جلوه داده و حوادث را از آشفتگی بیرون میعقلا

توانند انسانی یا  ها نیز می(. شخصیت11:  13۸۶الهی،  گیرد )آیتجدال بوده که حداقل بین دو شخصیت صورت می 

تمثیلی و نمادی باشند. همچنین ایستا یا پویا بودن  غیرانسانی، اصلی یا فرعی، مرکزی، مخالف، نوعی و قراردادی یا  

تواند مورد مقایسه قرار گیرد )میرصادقی،  ها نیز از عناصر اصلی داستان است که میشخصیت یا کامل و جامع بودن آن

ها توسط خواننده  شود که سبب شناخت بیشتر شخصیتها را شامل میعمل و رفتار شخصیت  ، کنش(.  19۵:  13۷۶

عنصر گفتگو است که در این مقایسه مولوی توانسته است با به کار بردن آن و اضافه    ،ترین عنصر داستان مهمشود.  می

ها  تواند دو طرفه بین شخصیتتر نماید. این گفتگو میکردن گفتگوهای مختلف در خلال داستانش حکایات را جذاب 

(. 11۸0:  13۸1ست جلوه گر شود )انوشه،  صورت گیرد یا به صورت تک گویی و حدیث نفس که گفتگوی درونی ا

تواند در حکایات مشترک مورد توجه قرار گیرد. لحن همان آهنگ  لحن عنصر دیگری از عناصر داستانی است که می

(. صحنه ۵21:  13۸۵دار، جدی، طنزآمیز، جلف و... باشد )میرصادقی،  دار، گریهتواند، خندهبیان نویسنده است که می

ر خود درآورد. در  یتواند ساختار و فضای حاکم بر حکایت را تحث تاثز عناصر دیگری است که میو صحنه پردازی ا
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نهایت دو عنصر مکان و زمان نیز در متن باعث تغییرات ساختاری می شود که قابلیت مقایسه را برای خواننده فراهم 

 سازد.  می

 

 بحث  - 2

خوار، مرغ و دام، زنگی و آینه، خدو  حکایات پیل، احول، انسان گلحکایات مشترک در آثار مورد مطالعه عبارتند از:  

 . انداختن خصم بر روی علی )ع(، ابراهیم و آتش

 مقایسه ساختاری حکایت فیل. 2- 1

 روایت حدیقه: 

 وانــدر آن شهــر مردمان همه کور بود شهـــــری بزرگ در حد غور
 مه زد بر دشت... لشــکر آورد و خــی پادشـــاهی در آن مــکان بگذشت

 ( ۶9 :13۵9سنایی، )

 روایت مثنوی: 

 عـــرضه را آورده بـودندش هنود پیــــل انـدر خــانه تاریــک بود
 اندر آن ظلمت همی شد هر کسی... از بــرای دیــدنش مـردم بـــسی 

 ( 4۶0، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

وزن فاعلاتن مفاعلن فعلن و در روایت  بیت در    22حکایت »اختلاف در چگونگی شکل پیل« در حدیقه دارای  

های فراوان  بیت در وزن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن آمده است، البته در مثنوی این حکایت با تمثیل  103مثنوی دارای  

 بیت ابتدایی آورده شده است.  10ای »نوح و کنعان« طولانی شده است و اصل حکایت در و حکایت درونه

زند و  دانی وجود ندارد، در حدیقه پادشاهی در حد غور لشکر بر کنار شهری میدر ساختار داستان اختلاف چن 

کنند، اما در مثنوی هندوان فیل را  روند و چند نفر کور در مورد فیل قضاوت میمردم برای دیدن لشکر او به آنجا می

دهند و افرادی که  ریک قرار میای تا آورند، مکان و شهر داستان معلوم نیست. هندوان فیل را در خانهبرای نمایش می

ها هم شبیه است، هم کوران و هم کسانی که در تاریکی فیل را  کنند کور نیستند و پایان داستانن بازدید میآاز  

 (. 109: 1390کنند)پیریایی، اند بر مبنای دریافت خود آن را توصیف میدیده

 زاویه دید  . 1-1-2

پابرجاست، در حالیکه در  سوم شخص میزاویه دید در روایت سنایی دیدگاه   این دیدگاه در کل حکایت  باشد که 

های منحصر به فرد مثنوی در شیوه  روایت مولوی دیدگاه دائما در حال تغییر و تحول است که این یکی از ویژگی

  1۵یت  اما در ب  ،دیدگاه سوم شخص حاکم است  14آید. در روایت مثنوی تا بیت  داستان پردازی او به حساب می

 شود:ناگهان راوی، خواننده را به طور مستقیم مورد خطاب قرار داده و پند و اندرز حکایت شروع می

 آب را دیـــدی نگـر در آب آب  ای تو در کشتی تن رفته به خواب
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 ( 4۶1، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

طرز منحصر به فردی تغییر کرده و  زاویه دید به    ۵2با تمثیل ادامه دارد و از بیت    ۵1و این پند و اندرز تا بیت  

ای نوح و کنعان آغاز شده و تا پایان  شود و از این بیت داستان درونهتبدیل به زاویه دید اول شخص از زبان نوح می

 یابد. حکایت ادامه می

ظ  »انتقال از صیغه متکلم وحده به متکلم مع الغیر یا عکس ...در شیوه منبری لطف و جاذبه خاصی به بیان واع 

 (123:  13۷2 دهد و توجه خاص مولانا بدین شیوه تا حد زیادی از همین جاست...« )زرین کوب،می

 راوی . 2- 1- 2

در مثنوی فاصله میان راوی و روایت شنو از نظر ذهنی بسیار زیاد و بر مبنای دوری است. برتری ذهنی راوی بر روایت  

و واضح ترین مورد اشاره خود راوی و اعلام صریح این موضوع های فراوانی است شنو عام در این حکایت دارای نشانه

کند و خود را از نظر معرفتی  از سوی اوست. راوی همواره به بد فهمی، کژ اندیشی و کوته فهمی روایت شنو اشاره می

از زندگی  خواهد که  داند، در این حکایت، راوی در حال پند دادن به روایت شنو خود است و از او میبرتر از او می

کند که راه برگشت به آسمان همانند  و به زندگی آسمانی بازگردد، اما در این جا بیان می  پست دنیوی دست بشوید 

راه آمدن از آسمان به زمین بی چون و چگونگی است و تو آن را از یاد برده ای، »لیک رمزی بر تو خواهیم خواند« 

کند زیرا چگونگی فرود آمدن روح به  شنو از نظر معرفتی دلالت می(. این بیان به برتری راوی به روایت  3/1290)

 (. 1۸3: 1391)بامشکی،  کند زمین طبق آیه قران بر همگان پوشیده است، اما راوی از آن اظهار آگاهی می

 روایت شنو . 2- 3-1

داستان را ناتمام رها    ،راوی مولوی گاهی به سبب ملالت روایت شنو سیر داستانی روایت را تغییر داده و بر خلاف میل  

کند داستان  کند، زیرا او به دنبال پند گرفتن روایت شنو از داستان است و هنگامی که او به داستان توجهی نمیمی

پردازد، در این حکایت نیز مولوی به طور غیر مستقیم از روایت شنو ظاهربین  کند اما به نقد روایت شنو میرا رها می

 (. 2۷۵: 1391مشکی، کند)باانتقاد می

 پیرنگ . 2- 1- 4

در برخی از داستانهای مثنوی کانون سازی شخصیت اساس داستان و عامل پیشبرد پیرنگ است و گره گشایی داستان  

ها  رود. داستان فیل هم از این نوع داستانوابسته به ادراک شخصیت است و در غیر این صورت طرح داستان پیش نمی

ها به طور  (. در این حکایت شخصیت291:  1391ها بنا شده است )بامشکی،  شخصیت  است که اساس آن بر ادراک 

های گوناگون کانونی شده است:  شود. به طوری که شخصیت فیل هفت بار به شکلمتعدد و متفاوت کانون سازی می

انونی شده و پیرنگ حکایت را  ک  فیل  ماهیت  این  بنابر  الف،  –  دال   –  دیگر  اقوال  –  تخت –  عمود  –   بادبیزن – ناودان 

 دهد.تشکیل می

 شخصیت . 5-1-2
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روایت سنایی بر پایه سه شخصیت مردم کور شهر، پادشاه و فیل بنا شده است که فیل شخصیت اصلی غیر انسانی  

دهند، در حالی که  تمثیلی داستان و پادشاه شخصیت فرعی و مردم کور شهر شخصیت اصلی روایت او را تشکیل می

-کند. شخصیتت مولوی اشخاص زیادی وارد حکایت شده که این اهمیت شخصیت پردازی مولوی را نمایان میدر روای

 ها در روایت مولوی عبارتند از:

فیل: شخصیت غیر انسانی اصلی تمثیلی؛ مردم: شخصیت انسانی اصلی؛ موسی و عیسی: شخصیت فرعی؛آدم و  

؛ نوح و کنعان: شخصیت فرعی؛ روح القدس: شخصیت غیر  حوا: شخصیت فرعی؛ شیر خواره و دایه: شخصیت فرعی

 انسانی فرعی و ...

ها به عنوان تمثیلی برای حکایت اصلی خود سود جسته است. بهره مندی مولانا  بنابراین مولوی از این شخصیت

های  ساختمانی ذهنی است تا داستان پردازی و توجه به  از تمثیل بیشتر به جهت محسوس نمودن نهادمایه و اندیشه 

داستانی؛ به همین دلیل مدت روایت، و شتاب روایی این داستان در مثنوی بیشتر از حدیقه سنایی    ی زیباشناسانه

 است.

 صحنه  .  6-1-2

ها است. در روایت سنایی مردم شهر همه کور و نابینا  های عمده این دو روایت صحنه پردازی متفاوت آناز تفاوت

دلیل از دیدن فیل عاجزند در حالی که در روایت مولوی، فیل در مکان تاریکی قرار دارد  اند، به همین  توصیف شده

رسد صحنه پردازی سنایی دور از ذهن خواننده و با عقل در  که چشم از دیدن آن عاجز است. بنابر این به نظر می

سمی در تاریکی مطلق قابل دیدن  تر است زیرا هر جتر و طبیعیاما در روایت مولوی صحنه داستان واقعی  ؛تضاد باشد

تر به نظر  تر است بنابراین صحنه پردازی مثنوی نسبت به سنایی بسیار قویتر و پذیرفتنیباشد و این عقلانینمی

 رسد.  می

های فیزیکی بر  توان گفت که شاعر هرگز در صدد پرداخت صحنهدر نقد صحنه و فضاسازی حکایت سنایی می

شاخص   آنچه  است،  فیل  نیامده  حکایت  در  و  است.  حکایات  عمده  در  معنوی  فضای  وجود  است  سنایی  حدیقه 

شوند )بامشکی،  های ملموس، بدون هی  گونه وصفی آمده است و اجزای صحنه بدون هی  توصیف گزارش میصحنه

1391 :499 .) 

 مکان . 2- 1- 7

آ از تفاوت ابیات  این دو روایت، تفاوت در توصیف مکان است. سنایی  به توصیف مکان  های دیگر  غازین حکایت را 

های اصلی داستان  پرداخته است و شهر را با تمام جزئیات توصیف کرده است، سپس به توصیف فیل که جزء شخصیت

پردازد. در صورتی که در روایت مولوی نه نامی از شهر برده شده و نه درباره هیبت و اندازه ی فیل صحبتی  است می

توان گفت که  ای که فیل در آن قرار داشت اشاره شده است. »بنابراین میت تاریکی خانهبه میان آمده، و فقط به صف 

شود که خواننده امکان وقوع آن  گرداند و موجب میسنایی با ذکر مکان و زمان، روایت خود را به واقعیت نزدیک می
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: 13۸۷توجه است« )طغیانی، نجفی،  های حدیقه این موضوع قابل  را بپذیرد که در مقایسه ساختار نسبتا ساده روایت

11۷ .) 

رود اما باید دقت کرد که مولوی در این روایت با توصیف  اگرچه توصیف مکان از عناصر مهم داستان به شمار می

نکردن فیل و ندادن هی  گونه اطلاعاتی درباره آن، قرار داشتن آن را در تاریکی مطلق به ذهن مخاطب متبادر کرده  

کند. بنابر این شاید مولوی  های داستان که همان مردمند به نوعی همدلی و همراهی میا شخصیتو خواننده نیز ب

بدین دلیل فقط به آوردن نام فیل بسنده کرده تا خواننده را در فضایی همانند فضای داستان قرار داده و ذهن او را  

 د. شخصی هر یک از اشخاص درباره فیل، آماده کن های برای درک بهتر توصیف

 پایان داستان. 2- 8-1

بیت به تفسیر و واکاوی اندیشه نهفته در آن اختصاص    9۵، دقیقا  12۶۵در مثنوی بعد از پایان داستان، یعنی بیت  

رساند. مولانا به این نگرش رسیده که اثر یابد، در حالیکه سنایی همین حکایت را با چهار بیت تفسیر به پایان میمی

 براین بیش از آنکه مجالی برای داستان سرایی داشته باشد، باید به اساس کلام خود برسد. او اثری تعلیمی است، بنا

 

 مقایسه ساختاری حکایت احول . 2- 2

 روایت حدیقه: 

 کای حدیث تو بسته را چو کلـید پســــری احــول از پدر پرسید
 مـــن نبیـنم از آنـ  هست فزون...  گفتــی احول یکی دو بیند چون

 ( ۸4 :13۵9سنایی، )

 روایت مثنوی: 

 رو بـــرون آر از وثـاق آن شیشه را  گفـــت استــاد احــولی را کانـــدر آ
 پیــــش تــو آرم بکـن شـرح تمام... گفــت احــول زان دو شیشه من کدام 

 ( 19، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

و تغییر در ساختار حکایت در آن تصرف  حکایت احول از جمله حکایاتی است که مولوی از طریق افزودن گفتگو  

بیت بنا شده است و در وزن    4که اصل حکایت در  است،  بیت    ۶کرده است. این حکایت در روایت سنایی دارای  

حکایت اصلی را در    ،. البته این روایت در حدیقه دارای دو قسمت است که قسمت اولباشدمی  فاعلاتن مفاعلن فعلن

بیت    14توصیف لطف پروردگار پرداخته است. در حالی که این روایت در مثنوی دارای    گیرد و قسمت دوم بهبر می

 در وزن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن سروده شده است.  

 زاویه دید . 2- 2- 1

 پرسد:در روایت سنایی زاویه دید ابتدا سوم شخص است؛ یعنی وقتی که پسر از پدرش سوالی را می
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 کای حدیث تو بسته را چو کلید  پســری احـول از پدر پرسید 
 مــن نبیــنم از آن  هست فزون گفتی احول یکی دو بیند چون 
 بر فلــک مه که دوست چارستی... احــول ار هیـ  کژ شمارستی 

 (۸4: 13۵9سنایی، ) 

اما هنگام جواب دادن پدر به سوال پسر دیدگاه اول شخص حاکم شده و پدر بدون هی  نشانه گفتاری شروع به  

 کند: جواب دادن در زاویه اول شخص می

 همــچونـانی که احول کژ بین  ترســم اندر طریق شارع دین 
 کـــرده بیــهوده از پـی کردار  یا چــو ابله که باشتــر پیکار 

 ( ۸4: 13۵9سنایی، )

ت بیان  البته باید توجه داشت که بیشتر حکایات حدیقه، از دیدگاه سوم شخص که به دیدگاه بیرونی معروف اس

توان حکایتی یافت که زاویه دید ناگهان در متن تغییر کرده باشد. انعطاف پذیری بالای  شده است و به ندرت می

دیدگاه سوم شخص سبب شده حکایات حدیقه از این دیدگاه نقل شود و سنایی توسط این زاویه نه در متن داستان،  

از داستان و حوادث آن قرار می بهبلکه بیرون  به گزارش تک تک اجزا    گیرد و  به همه جزئیات  عنوان فردی آگاه 

ها، احساسات و افکار و اهداف و امیال و ... احاطه کامل دارد و به شرح و تفسیر  پردازد و به بیرون و درون شخصیتمی

می ررویدادها  نصرانیان  که  یهود  »پادشاهی  اصلی  حکایت  درون  است  کوتاهی  حکایت  مثنوی  روایت  اما  ا  پردازد. 

ای تمثیلی است برای حکایت اصلی و دستیابی  کشت«. بنابر این روایت شاگرد احول مولوی به عنوان حکایت درونهمی

 به نتیجه مورد نظر شاعر. 

از معدود حکایاتی است که در مثنوی در کل حکایت تنها یک   در روایت مولوی دیدگاه سوم شخص است و 

مفسر یا دخیل است، که این دیدگاه به نویسنده امکان دخالت بیشتری را    دیدگاه حاکم بوده و آن دیدگاه دانای کل

های  ای به صحنه دیگر رفته و هر جا لازم بداند با توضیح و تفسیردهد و نویسنده هر جا که بخواهد آزادانه از صحنهمی

 دهد. میانی، آغازین و پایانی حکایات، دخالت خود را در روایت نشان می

 راوی . 2- 2- 2

سازد، در کل، این حکایت  در حکایت فوق نقش روای بسیار کم رنگ است و روای خود را فقط با کلمه گفت نمایان می

کند و  از زواید کلامی خالی است. راوی در این حکایت، راوی برون داستانی است که خود در داستان نقشی ایفا نمی

کند، او نسبت به داستان در  ند برای روایت شنو بیرونی روایت میهایی را که اغلب از نظر زمانی متعاقب هستداستان

نگاه می به همه چیز  بالا  از  قرار دارد و  بالایی  به آن در اصطلاح »دانای کل« میجایگاه  )بامشکی،  کند که  گویند 

1391 :1۸۶ .) 

 شخصیت . 3-2-2
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ای از حضور او  جز نام پدر هی  نشانه  در روایت اصلی سنایی تنها دو شخصیت اصلی پسر و پدر وجود دارد، اما به

ای است  نیست، حال آنکه مخاطب انتظار دارد حداقل پدر جواب پرسش پسر را بدهد. شکل شروع سخن نیز به گونه

ای حداقل در حد اتمام یک گفت و گو اگرچه کوتاه بیان شود، اما سنایی به این اشاره برای  که انتظار میرود حادثه

(. در روایت سنایی پدری با پسر احول خود به  2۵۸: 13۸0کند )پورنامداریان،هدف خود اکتفا می گیری و بیاننتیجه

این نکته جای   ،پردازد اما در روایت مولوی استادی با شاگرد احول خود در حال مناظره است، بنابراینگفت و گو می

ول قرار داده که شاید از لحاظ عاطفی پیوند  تامل دارد. سنایی نقش پدر را به عنوان نصیحت کننده در مقابل پسر اح

قویتری میان دو شخصیت برقرار باشد اما از لحاظ آموزشی مولوی دو شخصیت استاد و شاگرد را در مقابل هم قرار  

داده تا زمینه تعلیمی فضا را تامین کرده باشد و در کنار دستیابی به نتیجه اخلاقی مورد نظر، فضای آموزش را نیز  

 باشد.  حفظ کرده

شخصیت احول در روایت سنایی شخصیتی ایستا است در حالی که در روایت مولوی این شخص دارای شخصیتی  

پویا است، زیرا استاد در حکایت مثنوی توانست از طریق راهکار زیرکانه خود، شاگرد احول را متوجه دوبینی خود  

 شود.است و از طریق پدر هم به این قضیه آگاه نمی  پسر از احول بودن خود غافل  ،کند، در حالی که در روایت سنایی

 گفت و گو . 2- 2- 4

شود، که سنایی در این حکایت توجه کمتری به آن نشان داده است.  گفت و گو از عناصر مهم داستانی محسوب می

طرفه نام دارد،  گیرد، این گفت و گو که گفت و گوی دو  در  این روایت گفت و گویی بین پدر و پسر احول صورت می

شود، اما در مقابل برای پاسخ پدر هی  کلمه مشخصی که نشان  پرسش پسر از پدر با کلمه »پرسید« مشخص می

توان دریافت که از بیت پنج به بعد پاسخ پدر در مقابل  شود، اما با کمی تامل میدهنده جواب پدر باشد یافت نمی

باشد.  گفت و گوی دو طرفه میان دو شخصیت اصلی داستان برقرار میپرسش پسر است. بنابر این در این روایت تنها  

ی گزارشی فعل»گفت« مشخص شده است و این سردرگمی متن حدیقه  در مثنوی گفت و گوی هر شخصیت با نشانه

  ها، که این افزایشطوریرا در بر ندارد. مولوی با افزودن گفت و گوی بیشتر حکایت خود را جذاب تر کرده است، به

 ها را به وجود نیاورده است. اطناب در حکایت

 صحنه . 2- 5-2

روایت مشابه خود عمل  از  سنایی بسیار ضعیف تر    ،رود، که در این روایتصحنه نیز از عناصر مهم داستان به شمار می

  ای در حال گفت و گوی دو طرفهدر صحنه،  که در نقش پدر و پسر هستند را  کند، زیرا سنایی تنها دو شخص  می

بخشد، با  دهد، اما مولوی علاوه بر اینکه با انتخاب عنوان استاد و شاگرد فضای تعلیمی داستان را قوت مینشان می

به نمایش گذاشتن احول بودن شاگرد از طریق دو تا دیدن یک شیشه، فضا را برای خواننده ملموس تر جلوه داده  

فضا و صحنه ترس  با  به طوری که خواننده خیلی راحت  به  است  نزدیکی کرده و تمام حکایت را  یم شده، احساس 

کشد، کاری که در روایت سنایی به آن توجهی نشده است. از  ای جلوی دیدگان خود به تصویر میصورت نمایشنامه

طرف دیگر مولوی احول بودن شاگرد را با دو تا دیدن یک شیشه در نظر مخاطب ترسیم کرده است و خواننده با  
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شود، و از  به صورت نمایشی آشنا شده و بعد از تصویر سازی وارد بحث و هدف اصلی داستان می  معنای عینی احول

 کند. شود و پیام اصلی را آشکارا درک میگیری حکایت نزدیک میاین طریق به نتیجه

 مکان . 2- 2- 6

ار گرفتن شیشه یعنی  در این حکایت، در روایت سنایی عنصر مکان وجود ندارد در حالیکه در روایت مولوی، مکان قر

اتاق ذکر شده و یکی از دلایل ذکر مکان در این روایت، لزوم دیده نشدن شیشه توسط استاد بود تا شاگرد احول در  

مکان دیگری غیر از مکانی که استاد در آن قرار دارد رفته و نویسنده به اصل داستان خود که شکسته شدن شیشه  

 توسط احول است برسد. 

این حکایت، اهمیت داستان پردازی از نگاه مولوی و افزایش توجه به این امر از سنایی تا مولوی    »به طور کلی در 

دهد. همچنین نزدیک شدن زبان مثنوی به  که ناشی از ذوق هنری مولوی نسبت به گذشتگان خود است را نشان می

های رایج و تکیه  ار از کنایات و مثلشود. وجود زبان مردمی در مثنوی که سرشمردم نسبت به زبان حدیقه نمایان می

شود،  شود که در مجالس خصوصی نقل میهایی میهای مختلف است و گاهی واسطه حکایتها و اصطلاحات قشرکلام

هایی حاکم است، تصویری واقعی از  ها و خلاف عادتسازد. اگر چه در مثنوی منطق گریزیمثنوی را  ملموس می

های مردم و اسباب و آلات زندگی آنان را  دم و عادات و آداب و رسوم گوناگون و نیازجامعه عصر شاعر و زندگی مر

 (. 2۶1: 13۸0سازد« )پورنامداریان،  نمایان می

 

 مقایسه ساختاری حکایت انسان گل خوار .  3-2

 روایت حدیقه: 

 بـــی کران داشت در دکان مالی... بــــود در شهـــــر بلخ بقالــی  
 چــونکه بخرید سوی خانه بـرد...  رفــت تا شکر بخـــردابلهـــی 

 ( 411: 13۵9سنایی، )

 روایت مثنوی: 

 تا خرد ابلــوج قنـد خاص زفـــت پیــش عطاری یکی گل خوار رفت
 موضع سنگ تـــرازو بـــود گـــل...  پــس بر عطـــــار طـــرار دو دل 

 ( ۶2۵، ج اول: 13۸0مولوی، )  

بیت در وزن فاعلات مفاعل فعلن سروده شده در حالی که مولوی آن   1۵روایت سنایی دارای در این حکایت در 

های محدودی سروده  بیت در وزن فاعلاتن فاعلاتن فاعلات سروده است. سنایی اغلب، حکایات را در بیت  2۸را در  

را در ابیاتی طولانی تر و    است و هدف اصلی شاعر رسیدن به نتیجه اخلاقی مورد نظر خود است، اما مولوی حکایات 

های داستان پردازی، حکایت  ی به مخاطب خود سروده است و سعی کرده با کاربرد شیوهن با هدف القای مفاهیم عرفا

های دیگر این دو روایت این است که روایت سنایی به  را برای خواننده جذاب تر و لذت بخش تر جلوه دهد. از تفاوت
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آورده   اخلاقی دلخواه شاعر ختم میعنوان حکایتی مستقل  نتیجه  به  پایان  در حالی که مولوی    ،شودشده که در 

گنجاند و از تمثیل و تشبیه  ای فراوانی را که مرتبط با مضمون حکایت است در متن اصلی خود میهای درونهداستان

 جوید. برای درک آسانتر مخاطب از حکایت سود می

: 1391ای است در میان داستان اصلی بلقیس. )بامشکی،  ی داستان درونهداستان انسان گل خوار، در روایت مولو

ای دلاله و تمثیل مرغ  (. در حکایت مورد نظر در روایت مولوی، علاوه بر داستان انسان گل خوار، حکایت درونه۷۵

ماد پادشاهی و  النفس و همچنین تمثیل سلیمان که نهای ضعیفدانه خوار و دام که تمثیلی است برای دنیا و انسان

های معروف و همچنین حکایات  و شخصیت  هابریدن از تعلقات دنیوی  است آورده شده است. مولوی با آوردن تمثیل

 تا از این طریق طولانی بودن حکایت باعث ملال و خستگی خواننده نشود. است  ای، داستان خود را جذاب کرده  درونه

 زایه دید . 2- 1-3

زاویه دید در روایت سنایی به طور کل زاویه سوم شخص است در حالی که در روایت مولوی طبق الگوی خاص او در  

بیت   و در  بقال    1۶ابیات نخست دیدگاه سوم شخص  زبان  از  اول شخص  زوایه  به  تبدیل  زاویه دید  فوق،  حکایت 

 شود:  می

 خوریرو که هم از پهلوی خود می بریگــــر بدزدی وز گل من می
 من همـی ترسم که تو کمتر خوری...  تو همی ترسی ز من لیک از خری

 ( ۶۶2، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

 شود: ادامه دارد، و بعد از آن دوباره زاویه به مخاطب تبدیل می 19و تا بیت 

 زنددانــــه هـم از دور راهـش می کند مــرغ زان دانه نظر خوش می
 خوری... نه کبـاب از پهلوی خود می بریگــــر ز نای چشم حظی می

 ( ۶۶2، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

ماند. اصولا در حکایات مولوی دیدگاه از متکلم به مخاطب و بر عکس،  و تا پایان حکایت در همین زاویه دید باقی می

گیرد؛ زیرا مولوی بسیاری از ابیات  میدائما در حال تغییر و تحول است، و این از روح نا آرام و ناخودآگاه مولوی نشات  

هوشی از عالم هستی سروده و به گفته خودش این ابیات از فرامن وجودی او نشات گرفته  را به ادعای خود در حال بی

 است.

 شخصیت . 2-3-2

 در روایت سنایی، سه جفت نقش متقابل وجود دارد: 

یا  است    شکر  آوردن  دست  به  خواهان  ابله،  الف( مرد ابله و موضوع  )آرزو  اینجا شناسنده همان مرد  هدف. در 

 شناسایی دست یافتن به شکر است(

 )ارتباط. در این ارتباط ابله فرستنده و بقال گیرنده پیام است(.  طلبدرود و از او شکر میبه سراغ بقال می ب(
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بیاورد    دست به  گل  شکر،   به  رسیدن  جای  به  فرد  این  شودمی  باعث  ترازو  سنگ   جای  به  گل   دادن   قرار   با   بقال  ج(

: 13۸۷شود( )طغیانی، نجفی،  )حمایت یا ممانعت. بقال به عنوان مخالف مانع از رسیده این فرد به خواسته اش می

110 .) 

ها  کند در حالی که مولوی با گل خوار و این اهمیت هر کدام از این شخصیتسنایی روایت خود را با بقال آغاز می

دهد. این تفاوت ناشی از آن است که در نگاه سنایی بقال شخصیت اصلی و از زاویه  ان میرا برای سرایندگان آن نش 

شود، دیگر آنکه در قصه گویی مثنوی شور و حال و هوایی  دید مولانا، گل خوار شخصیت اصلی داستان محسوب می

 شود.وجود دارد که در حدیقه کمتر دیده می

خواهد که مرد گل  اندازد، اما در مثنوی مرد عطار با تاخیر میخیر نمیدر حدیقه مرد بقال به عمد در کار خود تا

(. بنابر این شخصیت بقال در حدیقه نسبت به عطار در مثنوی  129: 1390خوار بیشتر به کارش ادامه دهد)پیریایی، 

شخصیت او    تری را در ذهن خواننده ایجاد کرده و شاید دلیل اهمیت سنایی به بقال و توصیف کاملشخصیت مثبت

 همین نکته باشد.  

شود و اصرار و تعجیل شاعر برای  یابیم که در حدیقه داستان چندان جدی گرفته نمیبا بررسی اجمالی درمی

ای است که باعث معطل ماندن خواننده، هنگام توجه به اصل  ها به گونهرسیدن به نتیجه و مختصر آوردن حکایت

های مثنوی دانست، که در این حکایت  توان از ویژگیستان« مولوی را که میشود، شیوه نقل »داستان در داقصه می

فهمد سنگ ترازو، گل خواهد بود، مولانا یادی از »دختر  شود؛ پس از اینکه گل خوار میبسیار کوتاه نیز مشاهده می

 کند. حلوا فروش« می

ی که در مثنوی، این مطالب و معانی  اند در حالدر نهایت حکایات حدیقه، در میان مطالب دیگر کتاب گم شده

 : مقدمه(. 1390اند)سالم، ها گم شدههستند که در داستان

سنایی نام بقال و مرد ابله را به عنوان دو شخصیت اصلی    .های حکایت استاز نکات قابل توجه دیگر نام شخصیت

ده. مولوی با انتخاب نام گل خوار از  در حالی که مولوی عنوان عطار و گل خوار را برگزیاست  داستان در نظر گرفته  

ابتدا تکلیف داستان را مشخص کرده و گل خوار را در نقش مقابل فروشنده مطرح کرده است، در حالی که سنایی با  

آوردن اسم مرد ابله، موضع را از ابتدا مشخص نکرده و ابهامی در نقش خریدار در مقابل فروشنده به وجود آورده است  

 شود که چرا به خریدار صفت ابله نسبت داده شده است.ن چند بیت مشخص میکه بعد از سرود

ها ایستا هستند و از ابتدا  به طور کلی این حکایت از زبان سنایی دارای دو شخصیت اصلی است که این شخصیت

استان را پیش  مانند و شاعر با همین دو شخصیت دتا انتها کاملا برای خواننده شناخته شده و بدون تغییر باقی می

های فرعی دیگری  بر این دو شخصیت اصلی، شخصیت  هبرد تا به نتیجه دلخواه خود برسد، در حالی که مولوی علاومی

از ابیات تمثیلی و تشبیهی نیز کمک    . او تا از آنها برای فهم بهتر هدف داستان سود جوید  است  را وارد حکایت کرده 

 بارتند از:ها در روایت سنایی عگرفته است. شخصیت

 مرد ابله: شخصیت اصلی ایستا تیپیک؛ بقال: شخصیت اصلی ایستا مخالف؛  
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 ها در روایت مولوی عبارتند از:شخصیت

گل خوار: شخصیت اصلی ایستا؛ عطار: شخصیت اصلی ایستا مخالف؛ مرغان ضعیف: شخصیت غیر انسانی تمثیلی؛  

 فرعی نمادین.  مرغان شریف: شخصیت غیر انسانی تمثیلی؛ سلیمان: شخصیت 

می رخ  یا سه سخصیت  دو  میان  اغلب  حکایت حدیقه،  حوادث  از  دهد. کمی شخصیت»در کل  حکایات  های 

ای که مولوی آن  هصشود، نقیها نزدیک میمواردی است که سبک داستان سرایی و شخصیت پردازی حدیقه به قصه

 (. 31۵و  310: 13۸0ند« )پورنامداریان، ک های فرعی به حکایات خود رفع میرا در مثنوی با افزایش شخصیت

 گفت و گو . 2- 3-3
رسد. مولوی سه بیت را در ابتدای  تر به نظر میدر این حکایت عنصر گفت و گو در روایت مولوی نسبت به سنایی قوی

 داستان به گفت و گوی میان فروشنده و خریدار اختصاص داده است:

 شکر بخریدن اسـتگر تو را میل  گفت گل سنگ ترازوی من است
 سنگ میزان هرچ خواهی باش گو گفـــت هستم در مهمی قند جو

 ( ۶۶1، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

در حالی که در روایت سنایی هی  گفت و گویی میان   شود.این گفت و گو، گفت و گوی دو طرفه محسوب می

 شود.های داستان برقرار نشده و داستان توسط راوی نقل میشخصیت

 :است باشد، که توسط گل خوار صورت گرفته وی بعدی در مثنوی تک گویی از نوع حدیث نفس میگفت و گ

 سنگ چه بود گل نکوتر از زر است گفت با خود پیش آنکه گل خور است 
 ( ۶۶1، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

 چشـــــم او بر مـن فتد از امتحان  تـــرس ترسان که نباید ناگـــــهان
 (  ۶۶2ل: ، ج او13۸0مولوی، ) 

 گیرد:در جای دیگر نیز حدیث نفس توسط بقال صورت می

 تر دزد هیـن ای روی زرد که فزون دیـــد عطار آن و خود مشغول کرد 
 رو که هم از پهلوی خود می خوری...  گــــر بـدزدی وز گل من می بری

 ( ۶۶2، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

همیت بالایی است، در حالی که در حکایت مشابه آن در  بنابراین عنصر گفت و گو در روایت مولوی دارای ا

 گیرد: حدیقه تنها یک گفت و گو از نوع حدث نفس یا تجرید توسط بقال صورت می

 کیـــن زیان است و ســود پندارد  دارد گفـــــت مسکین خبــر نمی
 شکــرش کم شود ســـری دیگـر  هر چه گل کم کند همی زین ســر 

 ( 411: 13۵9سنایی، )

 کنش .  4-3-2



کایات مشترک حدیقه سنایی و مثنوی مولوی   79سپیده پرتوی  ، دکتر مهدی کارگر                                                                                                                       مقایسه ساختاری ح
 

گیری است، در دو بیت آخر عنصر کنش غائب، مسلط است و شاعر از  نکته قابل توجه در روایت سنایی، ابیات نتیجه 

گوید و تشخیص مرز میان سخن شاعر و سخن شخصیت داستان بسیار دشوار است  ها سخن میقول یکی از شخصیت

دقیقا همان چیزی که    .شودیابد و سخن شاعر آغاز میپایان میتوان دریافت که کجا سخن شخصیت داستان  و نمی

در دو بیت آخر این روایت اتفاق افتاده و تشخیص اینکه دو بیت نتیجه گیری از روای است یا بقال دشوار به نظر  

 رسد. می

نبودن کنشی است که در بیت تداعی کننده ذکر می»در مثنوی داستان درونه در    شود و ای گل خوار، غافل 

(، 12۶:  1391زند« )بامشکی،  داستان شخصیت عطار، هنگامی که مشتری گل خوار در حال دزدیدن گل است، سر می

 که این نوع کنش، کنش غیر فیزیکی است. 
 مکان. 2- 5-3

های دیگر این روایت ذکر مکان و توصیف کامل بقال در ابیات نخستین حدیقه است، در حالی که مولوی  از تفاوت

 ه کوچکی به مکان عطار نکرده است: حتی اشار

 بی کـران داشت در دکان مالی  بود در شهر بلـــخ بقـــــالی 
 چابــــک اندر معاملت کردن  زاهل حرفت فـراشته گـــردن
 عسل و خـردل و خل اندر دن  هم شکر داشت هم گل خوردن 

 ( 411: 13۵9سنایی، )

آن در پی ملموس کردن داستان خود برای مخاطب است    سنایی با ذکر مکان و توصیف  :توان گفتبنابر این می

کند. البته باید توجه داشت که عدم ذکر مکان عطار در مثنوی و  و این را با ذکر دکان بقال به واقعیت نزدیک تر می

 توصیف آن، به دلیل بی اهمیت بودن این موضوع برای مولوی و اهمیت دادن به محتوای عرفانی داستان است.
هاست  به کارگیری زمان و مکان مشخص در حدیقه عنصر حقیقت نمایی حکایات بسیار قویتر از قصه  »به دلیل

های روایت حدیقه که در  (. »یکی از ویژگی2۷:  13۷1و میان حکایات رابطه علت و معلولی برقرار است« )دقیقیان،  

ش مایه مکان یا زمان برای زیبایی متن  خورد، استفاده از نمایه یا نقش مایه مکان است. این نق مثنوی به چشم نمی

 (.۸2: 13۸2شود و در درجه دوم اهمیت قرار دارد« )مارتین، به آن افزوده می
 

 مقایسه ساختاری حکایت مرغ و دام . 2- 4

 روایت حدیقه: 

 دیـــد در زیــر ریـگ پنهان فخ  آن شنیــدی که مرغکی در شخ  
 گفـت هستـــم ستــوده ابــدال...  گفــت تو کیستی چنین بد حال  

 ( ۷40: 13۵9سنایی، )

 روایت مثنوی: 
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 بـود آنجـــا دام از بهر شکـــــار  رفت مرغی در میـــان مرغـــزار
 و آن صیاد آنجا نشسـته در کـمین...  دانه چـــندی نهــاده بـــر زمین

 (10۵2، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

بیت در وزن   32بیت در وزن فاعلاتن مفاعلن فعلن و در مثنوی شامل  1۶ایت در حدیقه شامل  این حک

 باشد.فاعلاتن فاعلاتن و فاعلات می

 زاویه دید . 2- 4- 1

شود. در روایت  باشد که تا پایان حکایت در همین زاویه روایت میزاویه دید در روایت حدیقه، زاویه سوم شخص می

باشد اما تا پایان حکایت این دیدگاه از متکلم به مخاطب و مخاطب به  مثنوی در ابتدا دیدگاه سوم شخص حاکم می

 متکلم دائما در حال تغییر است. 

 :  متکلم دیدگاه
 دیدم اجل را پیش خویشزانکه می تقوا را گزیدم دین و کــیش زهد و

 (10۵2، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

 تغییر دیدگاه از متکلم به مخاطب:

 آن به آیـــد کـــه زنـخ کمتر زنم چون زنخ را بست خواهند ای صنم 
 آخـــــرستت جــامعــه نـادوخته ای بزربفــت و کـــمر آمــــوخته

 (10۵3ج دوم:  ،13۸0مولوی، ) 

 و بازگشت دوباره به متکلم: 

 امخلـــق را من دزد جــامه دیـده ام مـــن به صحــرا خلوتی بگـزیده
 (10۵3، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

 و سرانجام بازگشت مجدد از متکلم به مخاطب: 

 جـــامها از دزد بستـــان باز پـس هیــــن سوار توبه شو در دزد رس
 (10۵3دوم: ، ج 13۸0مولوی، ) 

 رسد.و در ادامه، حکایت در همین دیدگاه به پایان می

زند تا  های شاعرانه را که در جای جای آن موج میشد و هیجان»در حقیقت شاید اگر مثنوی به نثر نوشته می

بلاغت  داشت، از لحاظ قالب ظاهر و صرف نظر از جنبه حماسی رمزی که در آن هست، نمونه کامل این حد نمی

توان  منبری صوفیه بود که نظیر آن را در مجالس سبعه خود مولانا و تا حدی هم مجالس پنج گانه شیخ سعدی می

 (.123: 13۷2نشان داد« )زرین کوب، 

 شخصیت . 2- 4- 2
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در روایت سنایی، مرغ به عنوان شخصیت اصلی و تمثیلی و فخ نیز به عنوان شخصیت اصلی غیرانسانی مقابل او در  

وارد داستان نمی پایان حکایت شخصیت دیگری  تا  و  بنابرایننظر گرفته شده  دو    ،شود.  دارای  این روایت حدیقه، 

  در.  کار است  فریب  هایانسان  نماد  فخ  و  حریص  و  کار  طمع  هایانسان  نماد  مرغ  که  است،  نمادی  –شخصیت تمثیلی  

 . شودمی متنبه   حکایت پایان  در  که است پویا شخصیتی  دارای  مرغ واقع

سنایی به کمک این دو شخصیت نمادین حکایت را به هدف اصلی خود نزدیک کرده و در پایان به نتیجه اخلاقی  

مرغ دارای شخصیت اصلی تمثیلی حکایت است اما در روایت مولوی،    ،رساند. در هر دو روایت مشابهمورد نظر می

 ت.نقش مقابل مرغ، صیاد است که شخصیت اصلی انسانی اس

نسبت به انتخاب    ،حکایت مثنوی به دلیل انتخاب شخصیت انسانی )صیاد( برای مخاطب   :توان گفتبنابراین می

 رسد. تر به نظر می معقول ،آن تله دارای نطق است سنایی که در 

 کنش .  3-4-2

و برای مرغ دام پهن    در داستان »مرغ و صیاد« که صیاد خود را با گیاهان پوشانده بود تا مرغان او را گیاه بپندارند

کرده بود، مرغ به دلیل غلبه حرص و طمع فریب او را خورد و در دام افتاد، کنش پایانی شخصیت مرغ با داستان  

 (.۸1: 1391شود)بامشکی، ای برجسته تر میدرونه

 گوید مرکب توبه بسیار کارگشا است:در حکایت فوق، شخصیت صیاد خطاب به مرغ می

 کاو بدزدیــــد آن قبایت را نهان ه میدار از آنلیـــک مرکـب را نگ
 پاس دار این مرکـبت را دم به دم  تا نـــــدزدد مرکبـــت را نیز هم

 (10۵3، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

های یک چوپان را به  ای »دزدی که ابتدا لباسها و سپس قوچوجود کنش »دزدیدن« در این ابیات داستان درونه

کند، زیرا کنش دزدیدن در آن بسیار برجسته و اصلی است )بامشکی،  دزدد« را برای شخصیت صیاد تداعی میمیحیله  

1391 :122 .) 

 گفت و گو . 2- 4- 4

ینش این  زهای حدیقه الگویی است که فاقد پیرنگ و تنها دارای عنصر گفت و گو است. علت گساختار غالب در روایت

بیش از اینکه به روایت پردازی توجه داشته باشد، کوشیده است مفاهیم را به    الگو توسط سنایی این است که وی 

شیوه غیر مستقیم برای مخاطب بازگو کند. سنایی از یک سو شیوه بیان مستقیم را کنار گذاشته و از سوی دیگر  

شتری داشته باشد  هنوز به آن ساختار منسجم لازم در روایت پردازی دست نیافته است که در وجود مخاطبان نفوذ بی

های گوناگون و جذاب روایی در مثنوی توانسته است مفاهیم عرفانی را به  در صورتی که مولانا با استفاده از ساختار

میگونه ترغیب  متن  خواندن  به  وی  سخن  درست  درک  بر  علاوه  خواننده  که  کند  تبیین  و  شرح  شود  ای 

 (. 11۷: 13۸۷)طغیانی،نجفی،

 توان مشاهده کرد:واع گفت و گو را میان ،در این روایت حدیقه
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 گفت و گوی دو طرفه مرغ با فخ )تله(: 

 گفـــت هستـــم ستـــوده ابـدال... گفـــــت تو کیــستی چنین بد حال 
 ادامه دارد: 9که این گفت و گوی دو طرفه تا بیت 

 راتــــب روز من اگــر ببــــری هیــ  بازت نـــدارم ار بــــخوری
 ( ۷40: 13۵9سنایی، )

 شی است: ی دوباره عنصر گفت و گو حاکم شده اما این گفت و گو تک گویی از نوع نما 11سپس از بیت 

 مفتــــادت چـــو مـن خریداری مــــــرغ گفتــا که من شدم باری 
 ( ۷40: 13۵9سنایی، )

 گویی بر حکایت حاکم است. و تا بیت آخر این تک

طور کلی نوبت مکالمه مرغ هشت بار است و صیاد شش بار، به خصوص تا نوبت »در داستان صیاد و مرغ به  

گوید، میزان سخن گفتن مرغ بیش از صیاد به ظاهر  چهارم که مرغ درباره حرام بودن ترهّب و لزوم جمعیت سخن می

. دراین روایت  دهدهای روایت را نشان می(. که جانبداری راوی بر یکی از شخصیت311:  1391زاده است« )بامشکی،  

 رسد: نیز گفت و گو با سخن گفتن مرغ آغاز شده و با جواب صیاد به پایان می

 در بیـــابان در میان این وحــوش گفــــت او را کیــستی تو سبز پوش
 با گیـــاهـی گشتــه اینجـا مقتنع  گفــت مـرد زاهــــــدم من منقطـع 

 (10۵2، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

ستان صیاد در حال سخن گفتن است، که مولوی مفاهیم عرفانی خاص خود را از زبان صیاد و در  و تا پایان دا

 رساند. دارد و آن را به هدف اخلاقی و تعلیمی مورد نظر خود میلای حکایت بیان میلابه

 صحنه . 2- 5-4

زیرا سنایی    .رسدمثنوی به نظر میتر از روایت مشابه در تر و ضعیفپردازی در روایت سنایی بسیار کم رنگ صحنه

 :11جز در بیت  است ای را برای خواننده توصیف نکرده هی  فضا و صحنه

 ها بماند به بند حلقــش از حلـــق ســــر فرو کـــــرد و گندمک برکند 
 ( ۷40: 13۵9سنایی، )

او را به نمایش گذاشته است،  دانه برداشتن مرغ از دام و چگونگی اسیر شدن    یکه در این بیت سنایی تنها صحنه

رسد، مولوی ابتدا به توصیف مرغزاری پرداخته که در  تر به نظر میاما صحنه پردازی مولوی نسبت به سنایی واقعی

 واقع شکارگاه بوده و صیاد نیز با استفاده از پوشش گیاهی خود را استتار نموده است.

 ـــا دام از بهر شکار بــــــود آنج رفــــــت مرغــــــــی در میــان 
 وان صیـــاد آنجـا نشسته در کمین  دانــــه چنـــــدی نهـــاد بر زمین 

 (10۵2، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 
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مولوی علاوه بر صحنه پردازی زیبای مرغزار، به توصیف کامل صیاد، آنگاه که خود را به صورت محیط در آورده  

 پردازد:می

 تا در افتــــــد صیـد بیچاره ز راه   گـــیاهخویشتن پیچیده در بــرگ و 
 (10۵2، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

آمدن مرغ به طرف صیاد و دور زدن مرغ در اطراف صیاد است   یهای دیگر این روایت، صحنهاز صحنه پردازی

 کند: که به صورت نمایشی حرکات مرغ را برای خواننده متجسم می

 پس طوافی کرد و پیش مرد تاخت مرغـــک آمد ســوی او از ناشناخت
 (10۵2، ج دوم: 13۸0مولوی، ) 

 تر جلوه دهد. ها توانسته فضا را برای خواننده ملموسبنابراین مولوی با این صحنه پردازی

 مکان . 2- 4- 6

رسد مکان  به نظر می .در روایت سنایی مکان مورد نظر در شخ )کوه( انتخاب شده اما در مثنوی مکان مرغزار است

 تر برای شکار باشد.تر و قابل دسترسانتخاب شده توسط مولوی مناسب

 پایان داستان.  2- 4- 7

های عمده این دو متن با مضمون مشترک، پایان متفاوت آنهاست. سنایی داستان را با گفت و گوی مرغ و  از تفاوت

او به پایان رسانده است، اما در مثنوی حکایت با گفت و گوی  تله  آغاز کرده و در نهایت با اسیر شدن مرغ و پشیمانی  

مرغ و صیاد آغاز شده و پایان حکایت برای خواننده نامعلوم باقی مانده و فقط نتیجه اخلاقی و عرفانی مورد نظر شاعر  

 به خواننده منتقل شده است و عاقبت مرغ به صورت مجهول باقی مانده است. 

زیرا هدف او از ارائه حکایت، داستان    .از شیوه داستان پردازی خاص مولانا است  این تفاوت شاید نشات گرفته 

گویی و سرگرمی نیست، بلکه هدف رسیدن به مفاهیم عرفانی و دستیابی خواننده به نتیجه اخلاقی و تعلیمی متن  

درباره عاقبت مرغ را به    شود یا نه و قضاوتاست. بنابر این برای مولوی مهم نیست که مرغ در پایان داستان اسیر می

 کند.  خواننده واگذار می
 

 مقایسه ساختاری حکایت آینه و زنگی.  5-2

 روایت حدیقه: 

 و اندرو روی خویش کـرد نگــاه  یافـــت آییـــــنه زنگــــیـی در راه  
 چشمی از آتشو رخی زانگـــشت...  بینی پـــخ دیـــد و دو لب زشـــت  

 ( 290: 13۵9سنایی، )

 روایت مثنوی: 

 کـــین سیــه رو می نماید مرد را  سوخـــــت هنـــدو آیـنه از درد را 
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 تا بگــویم زشت کـو و خوب کو...  او مــرا غمــاز کــرد و راســت گو

 ( 341، ج اول: 13۸0مولوی، )

در صورتی که در مثنوی    .باشداین حکایت در روایت سنایی دارای هشت بیت و در وزن فاعلاتن مفاعلن فعلن می

باشد درون حکایت اصلی. مولوی آن را  در چهار بیت و در وزن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن سروده  ای میحکایت درونه

آن را به صورت ایجاز در چهار بیت بیان     است. بنابراین او تنها قصد اشاره کردن به این داستان معروف را داشته و

البته باید توجه داشت که    گردد.به داستان اصلی باز می  ی برای داستان اصلی خود آورده وو در ادامه تمثیلات  کند،می

 گر شده است. آمدن کلمه آینه در بیت قبل این حکایت را در ذهن شاعر تداعی

 زاویه دید . 1-5-2

مثنوی با توجه به این  اما در  باشد،زاویه سوم شخص می زاویه دید در این روایت سنایی مانند سایر روایات حدیقه، 

 در ابتدا با زاویه سوم شخص بیان شده است:  ای کوتاهی است،که حکایت درونه

 نماید مرد را کیــن سیــــه رو می ســـوخت هنـــدو آینـــه از درد را 
 ( 341، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

 شود:شخص از زبان آینه می شخص تبدیل به اول اما در بیت بعد ناگهان دیدگاه تغییر کرده و از سوم

 تا بگو یم زشت کــو و خوب کو...  او مــرا غمـــاز کـــرد و راستگــو 
 ( 341، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

شود و باز هم  شود تا این که داستان باغبان و درخت خشکیده آغاز میو حکایت در همین دیدگاه روایت می

 توان مشاهده کرد. تغییر دیدگاه را می

 شخصیت . 2- 2-5

در حکایت سنایی تنها یک شخصیت اصلی انسانی وجود دارد در حالی که در مثنوی علاوه بر »زنگی« شخصیت  

 کند.غیر انسانی آینه هم نقش آفرینی می

 گوید:شکند، آینه به او میبیند و آن را میدر مثنوی وقتی سیاه روی، عکس خود را در آینه می

 تا بگــویم زشـت کو و خوب کو  ــو او مــرا غمـــاز کـرد و راستــگ
 ( 341، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

(. قهرمان حکایت  14:  13۸۶شود)حیدری،  برد و متحول میدر این حکایت سیاه روی، به اشتباه خود پی می

شود، و شخصیت آن از نوع شخصیت پویا است  رسد و حقیقت بر او کشف میمولوی در پایان حکایت به آگاهی می

 حالی که قهرمان حکایت سنایی چنین وضعی را ندارد و شخصیت ایستا است. در 

 گفت و گو . 2- 3-5

 شود: باشد که از زبان زنگی بیان میدر روایت سنایی تنها گفت و گویی که صورت گرفته است، »تک گویی« می
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 بهــر زشتیش را بیفکنــــده است کــانکــه این زشت را خداونــدست
 کـی در این راه خــوار بودی این نگـار بودی ایــــن گــر چــو من پر

 ذل او از سیــــاه رویـی اوســت بـی کسی او زشت خـوی اوســــت 
 (290: 13۵9سنایی، ) 

که این نوع گفت و گو به حدیث نفس یا تجرید معروف است، اما در روایت مولوی در همان بیت اول با نوعی  

البته در مصرع دوم حکایت، زیرا مصرع اول از زبان روای نقل شده است و در مصرع دوم  شویم، گفت و گو مواجه می

 شود: حدیث نفس است که توسط زنگی بیان می

 نماید مرد را کیــن سیــــه رو می ســـوخت هنـــدو آینـــه از درد را 
 ( 341، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

زبان به بیان  جان یا جاندار بینوی هست که از زبان اشیا بیها در مث ها یا قول و خطابای سوال و جوابپاره

نماید  آید که البته در دنیای مثنوی که همه چیز روح و حیات دارد و جمله ذرات عالم سمیع و بصیر و خوش میمی

گویند و  ای که آن را »لسان حال« میتوانند هر سخنی را از دهان برگیرند و با شیوهآنجا که مستمع محرم باشد می

  دهد کهجاست که در مثنوی آینه هندو را خطاب قرار مینماید به زبان آیند و اینتر میگاه گاه از لسان قال هم بلیو

 (: 10۵: 1390)پیریایی، 

 تا بگویم زشت کو و خوب کو  او مــرا غمـّــاز کـرد و راستگــو

 ( 341، ج اول: 13۸0مولوی، )

 صحنه پردازی . 2- 4-5

تر  زنگی، فضا را برای خواننده ملموس خود در آینه توسط  روایت، سنایی با توصیف جزئیات و چگونگی دیدن در این  

 جلوه داده است: 

 و اندرو روی خویش کرد نگـــاه  یافـــت آییــــنه زنگــــــیی در راه  
 چشمی از آتش و رخی زانگـشت بینی پـخ دیـــد و دو لــب زشـــت  

 (290: 13۵9سنایی، ) 

اشاره به صورت  تنها  به توصیف هی   در حالی که مولوی  و  ایجاز ذکر کرده  به صورت  را  روایت  این  ای کوتاه 

زیرا هدف مولوی فقط درک بهتر مخاطب از حکایت اصلی خود بوده و این حکایت کوتاه را   است. ای نپرداخته صحنه

 تمثیلی برای حکایت اصلی خود قرار داده است. 

 روایت . 5-5-2

گیرد در این حکایت تفاوت زیادی  تری بهره میهای روایی منسجمهای دیگر خود از ساختاراگر چه مولانا در حکایت

شود، شاید علت این امر نوع داستان باشد که متناسب با همین الگو است. شاید هم  از نوع روایت پردازی دیده نمی
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ه قائل است، الگوی روایت را تغییر نداده است. البته در تبیین و تفسیر روایت  مولانا با توجه به ارزشی که برای حدیق 

 (. 114: 13۸۷پردازد )طغیانی، نجفی، های عرفانی است، مولانا به بسط سخن میکه تمثیلی برای آموزه

و در    ، عناصر داستان به صورت محدودتری در آن نمایان شدهبه طور کلی به دلیل ایجاز در این روایت مولوی

بیت آورده شده است، دو بیت آن حاصل سخن سنایی در باب اصحاب غفلت و جاهلان    ۸روایت سنایی نیز که در  

آورد و در  بیت( کل ماجرا را می  10الی    3هایی است که شاعر به صورت مختصر در حداقل )باشد و جزء حکایتمی

 باشد. آن جای بسیاری از عناصر داستانی قصه خالی می

 

 مقایسه ساختاری حکایت خدو انداختن خصم بر روی علی )ع( . 2- 6

 روایت حدیقه: 

 در زمـــان مالکش بپرد از جــای هــر عــدد را کـه در فکـند از پـای 
 نام بــر دستش و زننــده خــدای...  و آنــکه را زد به ضـرب دیـن آرای

 ( 244: 13۵9سنایی، )

 روایت مثنوی: 

 شیـــر حق را دان مطهــر از دغل اخــلاص عمــل از علـــی آمـــوز 
 زود شمشیری بـرآورد و شتافــت...  در غــزا بر پهلـــوانی دســت یافت 

 ( 19۷، ج اول: 13۸0مولوی، )

بیت در قالب مثنوی در بحر خفیف مخبون مقصور آورده است که اکثرا    1۸۶سنایی در ستایش حضرت علی )ع(  

بیت به طور    10نامه به حوادث تاریخی و ماجراهای صدر اسلام اشاره دارد، از میان ابیات حدود  ستایش  به صورت 

پهلوان   عبدود،  بن  عمرو  با  )ع(  المومنین  امیر  نبرد  حکایت  به  میمختص  نیز  عنتر  که  اختصاص  عرب  خوانند 

بیت در قالب مثنوی در بحر هزج مسدس    1۵1(. در حالی که مولوی این حکایت را در  ۶3:  1390دارد)پیریایی،  

 محذوف آورده است. 

 زاویه دید . 1-6-2

کردن شخصیت  ای روایت در داستان »خدو انداختن خصم بر علی )ع( تقابل میان دو نوع دیدگاه سبب داستان درونه

دهد  شود. در این داستان شخصیت علی )ع( به شخصیت کافر توضیح میبرای امتناع خصم در انجام کنش خاص می

ای خبر دادن پیغامبر )ص(، کشته شدن  که چرا شمشیر نزده و او را نکشته است. برای همین علی )ع( داستان درونه

( را که روایت اول شخص است برای اقناع کامل  1/3۸44ا او )علی )ع( به دست ابن ملجم و نحوه برخورد علی )ع( ب

 (.۷2: 1391)بامشکی،  کند مخاطب خود به عنوان یک مصداق واقعی و تجربه عینی روایت می

 شخصیت . 2- 6- 2
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در حدیقه سنایی، ذکر نام پهلوان عرب را به صورت مختصر و در حد تلمیح به آن اشاره کرده است و بیشتر ابیات را  

ای به آن داستان اختصاص  صیف شیوه رفتار علی )ع( با عمرو بن عبدود اختصاص داده است و نیز فصل ویژهبه تو

بلکه این حکایت را در میان اشاره به اوصاف علی )ع( و حوادث مربوط به آن حضرت گنجانده است، در    است   نداده

 ضیلی کامل آورده است. به عنوان حکایت مستقل و با شرح و تف  را  حالی که مولانا حکایت فوق

ها  باشد. نحوه نامگذاری شخصیتدر روایت مثنوی پویایی شخصیت از طریق نشانگرهای لفظی آن قابل درک می

زیرا نشانه تحول آن دشمن  ،  بر یکدیگر و بر خود بسیار جالب است. دشمن در این حکایت دارای شخصیتی پویا است

 (. 31۵: 1391کند.)بامشکی، ن او را محسوس میپس از کنش منحصر به فرد علی )ع(، متحول شد

نیز دخل و تصرف کرده و آن را شدیدا بر خلاف واقع متحول کرده است. در   تاریخی  این حکایت  مولوی در 

وی گاهی حکایت را بدون انتساب به شخص خاص    .شودخوانش مولوی در این حکایت، شخصیت حکایت عوض می

ت که در ماخذ حکایت آمده است. او گاهی نیز در خوانش خود نام اشخاص را به  کند و گاهی به همان صورروایت می

 کند.  تناسب رفتار و موضوع حکایت عوض می

 گفت و گو . 2- 3-6

به نوعی    است.   در مثنوی حکایت با آوردن گفت و گوهای مکرر میان حضرت علی )ع( و عمرو بن عبدود پرداخته شده 

ای بسیار جذاب از تغییر شخصیت او  ان داستان و اظهار شگفتی پهلوان عرب جنبهرغم حقایق تاریخی آن، پایکه علی

دارد، در حالی که در حدیقه چنان مجالی پیدا نشده است و صرفا در حد اشاره  امیرالمومنین عرضه می  به واسطه رفتار

 (. ۷1: 1390باشد)پیریایی، می

رفت حکایت و عمل داستانی در حکایت مثنوی با  به واسطه سبک گفتار صمیمانه و وزن مناسب مثنوی، پیش

کشاند اما در حدیقه با چنین جذابیتی مواجه نیستیم  ضرب آهنگ مناسب همراه است و خواننده را تا پایان با خود می

 (. ۷2: 1390)پیریایی،    که البته این شاید به خاطر سبک کلی حدیقه است

شود. او در پنج بیت متوالی،  های دشمن نشان داده میسوالترین واکنش با  در حکایت مولوی، اولین و طبیعی

شود،  ها که در دفعات پرسیده میکند تا دلیل این عمل را بفهمد، این سوالمختلف طرح می  انحاءسوال خویش را به  

امر    سازد. همه جان و جهان علی )ع( در نسبت با پروردگار و در پیوند با زمینه رشد و بالندگی خصم را فراهم می

 همه اعمال و حالات و وقایع نیز با او و در ارتباط با اوست: . گیردمتعالی و افق ازلی شکل و معنا می

 تیـــو را دیدم نهان کـــردن سـزا  چـــون در آمـــد علتـی اندر غــزا 
 تا کــه ابغض لله آیــد کــام مـن تا احــب لله آیـــد نـــــــام مــن 

 تا کـــه امســک لله آیــد بود من اعــــــطا لله آیـد جــــود منتا که 
 جمــله لله ام نیم مــن آن کـــس بخـــــــل من لله عـطا لله و بـــس  

 ( 202، ج اول: 13۸0مولوی، ) 
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حضرت علی )ع( در پیوند نیات، افکار و اعمالش با امر متعالی، جنبیدن نفس خویش را دلیل نکشتن دشمن  

گیرد، او نیز  (. از آنجا که علی مجرای تجلی صفات حق است و رحمت حق بر غضبش پیشی می1/3991داند )می

 (.14: 13۸9( )نصرتی،روزبهانی،1/3۸40کند )خورد و از دشمن تفقد میخشم را فرو می

 راوی . 2- 6- 4

ایی حضور دارد که در آنها راویان  هنوع راوی، روای مشارک درون داستانی است، این راوی در داستان این حکایتدر 

کنند. در این حکایت نیز، خود شخصیت  کنند مشارکت میهایی هستند که خود در داستانی که روایت میشخصیت

کند که در واقع  ای علی و رکاب دارش را که او را به قتل خواهد رساند برای خصم روایت میعلی )ع( داستان درونه

کند  زیرا در داستانی که تعریف می  .ابر این علی )ع( راوی درون داستانی مشارک استیک روایت اول شخص است. بن

 (. 1۸9: 1391)بامشکی،   کندنقش اصلی را ایفا می

ای خبر کشته شدن خود را به دست رکابدارش به روایت شنو  شخصیت علی )ع( به عنوان راوی داستان درونه

ای شخصیت علی )ع( سخن خود را با خصم این  مام این داستان درونهگوید. پس از اتخود یعنی آن پهلوان کافر می

 (. ۵19: 1391دهد: )بامشکی، گونه ادامه می

 دست با من ده چو چشمت دوست دید  این سخــــن را نیســت پایانی پدید 
 (    210، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

گوید تو مانند ابر موسی در بیابان هستی  ستاید و میدر پایان حکایت، خصم، علی )ع( را به دلیل نکشتن وی می

شود  (. از اینجا به بعد روای محسوس ناگهان بدون نشانه وارد کلام شخصیت می3۷33/ 1آمد )که از آن خوان و نان می

پردازد، که این تفاسیر به هی  وجه ارتباط موضوعی و محتوایی با بافت کلام  و در ده بیت به تفسیر این موضوع می

 (.201: 1391مشکی، ندارد)با

آورد...  »تبدیل مخاطب در طی خطاب، وسیله دیگری است که طرز بیان گوینده را از حالت یکنواخت بیرون می

کند که یک بار روی به یک دسته از اهل مجلس دارد  در جریان این تبدیل مخاطب، گوینده حال متکلمی را پیدا می

 (.1۵۶: 13۷2کوب،کند..« )زرینروی می ای دیگر از حاضران و بار دیگر به جانب دسته

 شروع داستان. 5-6-2

 بیت تداعی کننده داستان »خدو انداختن خصم بر علی )ع(« عبارت است از: 

 کــاغه پندارد که او خود کـار کرد هــر کــسی بر قــوم خود ایثار کـرد 
 ( 19۷، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

چنانکه علی )ع( تنها بر قوم و   .آید، کنش شخصیت متضاد این بیت استمیدر داستانی که بعد از این بیت  

 (.1۶3: 1391)بامشکی،   آوردکند بلکه بر خصم خود نیز رحمت میخویش خود نیکی نمی

 پایان داستان.  6-6-2
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ز خواسته  سازد، افقی که در آن نه تنها علی اخوانش مولوی، نگاه مخاطب را به افق و چشم اندازی دیگر متوجه می

ها، امکان هر  تواند سکوی پرتاب گناهکار باشد. خدای مولوی، خالق امکانگذرد، بلکه گاه معصیتی هم مینفسش می

تواند به هر چه ریزد، انسان میسازد. در این ساحت چون هر قطعیت و حتمیتی فرو میتغییر و تبدیلی را فراهم می

هایی که  تقابل  .بردهای متن، داستان را به پایان میلوی با فروریزی تقابلامید ندارد، امیدوارتر باشد. از این رو مو

ساز آگاهی شود، هر  دهند. او هر گناهی را که سببهمواره خوبی را بدی، خیر را شر و طاعت را بر معصیت برتری می

ر از طاعت و عباداتی  معصیتی را که سکوی پرتاب باشد و هر خطایی را که سبب قرب و تعالی گردد، بسیار ارجمندت

)یوسف پور، بی نظیر،    داند که از روی عادت است. خروجی داستان خوانش مولوی نیز بر همین نکته تاکید داردمی

1390 :1۵ .) 

هایی را روا داشته است، در این  مولوی در موضوعات تاریخی نیز برای بیان اندیشه و افکارخود دخل و تصرف

دست    هگوید عمرو بکشد، مولوی میخی که حضرت علی )ع(، عمرو بن عبدود را میرغم تمام کتب تاری حکایت علی

 علی ایمان آورد و چند نفر دیگر نیز از قبیله او اسلام آوردند. 

 مکان . 2- 6- 7

در خوانش مولوی در ماجرای مست و عمر »حکایت خدو انداختن خصم بر روی علی )ع(«، مکان وقوع ماجرا، عرصه  

شود، آب دهان انداختن است. در هنگانه جنگاوری، به دلیل فضا و  آنچه مایه خشم و عصبانیت میکارزار است و  

تر از شرایط عادی و معمولی است؛ همچنانکه پرتاب آب دهان  شرایط موجود، کنترل خشم و عصبانیت بسیار سخت

 به صورت کسی، بسیار تحریک کننده و تحقیر آمیز است.

 

 ساختاری حکایت ابراهیم و آتش مقایسه . 2- 7

 روایت حدیقه: 

 وقــــت آتــش بجبــرئیل نهفت آن شنـــیدی که تا خــلیل چه گـفت  
 کـــای برادر تو دور شـــو زمیان...  کـــرد بیـــرون سر از دریــچه جان  

 (1۶۸: 13۵9سنایی، ) 

 روایت مثنوی: 

 نخواهــــم در بــلا او را دلیلمن  مــــن خلیـــــل وقتم و او جبرئیـل
 که بپــــرسد از خلیـــل حق مراد...  او ادب نامـــوخت از جبریــــل راد 

 ( ۷۷3، ج اول: 13۸0مولوی، )

 گیرد. حکایت ابراهیم و آتش آخرین حکایت مشترک حدیقه و مثنوی است که مورد بررسی قرار می

 اب شد، جبرئیل بر او نازل شد و خواست تا کمکش کند: مطابق روایت سنایی، آنگاه که ابراهیم به آتش پرت

 جبرئیــــلم که نیـــک خواه توام گفـــــت پـــس من دلیـل راه توام
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 اما ابراهیم بدو توجهی نکرد: 

 علم او جبرئیل من نه بــس است؟ عصمت او دلیـــل من نـه بس است؟
 پایان حکایت نتیجه گیری شاعر از حکایت است: 

 آتش از فعل خویش دست بداشت آنِ خـویشـتن بگذاشتچون خلیــل 
 نـــار نمـــرود بوستـــان بــاشد آری، آری چــو دوســت آن بـــاشد 

 ( 1۶9: 13۵9سنایی، )

 (.1۶4: 13۸9این حکایت در حدیقه سنایی و مثنوی معنوی با مضمون مشترک آمده است )زرقانی، 

بیت در وزن فاعلاتن مفاعلن فعلن و در بیان مولوی   1۸سنایی دارای از جهت ساختاری این حکایت در روایت 

 باشد.بیت در وزن فاعلاتن فاعلاتن فاعلات می 2۷دارای 

 زاویه دید . 2- 7- 1

سنایی روایت خود را از زاویه سوم شخص بیان کرده در حالی که مولوی آن را از دیدگاه اول شخص آغاز کرده  

 است:

 من نخواهــــم در بــلا او را دلیل او جبرئیـل مــــن خلیـــــل وقتم و
 ( ۷۷3، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

 شود: و سپس در بیت چهارم زاویه دید به دیدگاه سوم شخص تبدیل می

 واسطـه زحمت بود بعدالعــــیان گفـــــت ابراهیــــم نـی رو از میان 
 ( ۷۷3، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

 شخصیت پردازی. 2- 7- 2

حکایت »ابراهیم آتش« شخصیت ابراهیم و جبرئیل به عنوان دو شخصیت اصلی داستان در نظر گرفته شده است،  در  

دهد. در روایت  که ابراهیم شخصیت اصلی حکایت و جبرئیل نیز شخصیت اصلی غیر انسانی حکایت را تشکیل می

است، در حالی که مولوی روایت    سنایی شخصیت نمرود نیز به عنوان شخصیت فرعی مخالف در حکایت آورده شده

 خود را محدود به همین دو شخصیت اصلی یعنی ابراهیم و جبرئیل کرده است. 

 گفت و گو.  3-7-2

ابراهیم و جبرئیل است که می به دلیل توصیف  گفت و گو در روایت سنایی شامل گفت و گوی میان  توان آن را 

ابراهیم هنگام برافروخته شدن آتش به جبرئیل  .  نمایشی به شمار آوردچگونگی سخن گفتن طرفین، جزء گفت و گوی  

 گوید:که نامرئی بود این چنین می

 کــای برادر تـو دور شــو ز میان کـــرد بیرون ســر از دریـچه جــان
 رب یســر کنـــان در امـر عـسر گفـــت بـا جبرئیـــل انــدر ســـر 
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 گــرد گـردان چو گوی گرد هــوا  ـا گشتـــه از منجـنیــق حکــم رهــ
 ( 1۶۸: 13۵9سنایی، )

 دهد که: و در جواب جبرئیل پاسخ می

 جبرئیــــلم که نیــک خواه تـوام گفـــت پس مــن دلیــل راه تــوام 
 (1۶۸: 13۵9سنایی، ) 

ه پند اخلاقی  یابد و سنایی با زبانی ساده در انتها بادامه می 9و باز هم این گفت و گوی دو طرفه تا بیت 

 رساند.داستان اشاره کرده و داستان را به نتیجه می

مولوی در این حکایت به عنصر گفت و گو توجه زیادی نشان نداده جز در بیت چهارم که پاسخ ابراهیم را به  

 درخواست کمک دادن جبرئیل آورده است:

 واسطه زحمــت بود بعــدالعیـان گفـــت ابراهیـــم نی رو از میــان
 مومنان را زآنکه هست او واسطـه بهـــر این دنیـــاست مرسل رابطـه

 ( ۷۷3، ج اول: 13۸0مولوی، ) 

 صحنه پردازی . 2- 7- 4

از    .باشدای میروایت حدیقه دارای صحنه پردازی قوی نیز پرداخته است و  به توصیف جزئیات صحنه  زیرا سنایی 

 همان ابتدای حکایت صحنه را نیز در ذهن مخاطب به تصویر کشیده است: 

 وقت آتــش به جبرئیــل نهفــت آن شنیــــدی کـه تا خلیـل چه گفت 
 ( 1۶۸: 13۵9سنایی، )

دوماً   .گفته استه شد با جبرئیل سخن میاولا در این بیت مشخص شده که ابراهیم هنگامی که آتش برافروخت

 جبرئیل برای عوام نامرئی و فقط برای ابراهیم قابل رویت است:

 گــرد گـردان چو گوی گرد هــوا  گشتـــه از منجـنیــق حکــم رهـــا 
 ( 1۶۸: 13۵9سنایی، )

در عین حال گفت و گوی  و نیز خواننده در این بیت با خواندن آن تمام تصویرهای صحنه پرتاب شدن ابراهیم و 

و در نهایت، تصویر پایانی داستان که بی اثر شدن آتش بر ابراهیم و    کند.او با جبرئیل را در ذهن خود مجسم می

 ها در میان آتش است:دمیده شدن گل

 چـــون صـدای ندای حق بشنـود بر دمیـــد از میـــــان آتــش و دود  
 سنــبل سنّـــت و گـــل توفیــق عبــهـــر عهـــد و ســوسند تحقیق  

 ( 1۶9: 13۵9سنایی، )

 روزه است:  3۸صحنه دیگر در این حکایت صحنه خاموش شدن آتش 

 چـون علف نیافت نسوختآتشش گـــرچـه نمــــرود آتشـی افروخت
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 بمردآتــش ســی و هشـت روزه  چـــون عنـان را به دست حکم سپرد 
 ( 1۶9: 13۵9سنایی، )

سنایی در این بیت با آوردن زمان برافروختگی آتش، تصویر اوج و بلندی آتش را در ذهن مخاطب ایجاد کرده  

 است.

در مثنوی این صحنه پردازی وجود ندارد و هدف مولوی از آوردن این حکایت تنها توجه او به مباحث عرفانی  

 ر دوری جسته و به آوردن مفاهیم عرفانی تکیه کرده است. بوده و از توصیف صحنه و فضای مورد نظ

 

 نتیجه گیری

های دینی و زهد  شعر سنایی زیبا و شکوهمند و استوار است و پر است از معارف و حقایق عرفانی و حکمی و اندیشه

ن، زبان رسمی و  اند. زبان در حدیقه به دلیل تعلیمی بودن متو وعظ و تمثیلات تعلیمی که به صورت شیوا بیان شده

درباری است. بسیاری از حکایات حدیقه، فاقد پیرنگ آشکار است و تنها دارای عنصر گفت و گو است. شیوه بیان  

های ایستا  ها اغلب شخصیتهای آزاد در آن غایب است. در حدیقه شخصیتحدیقه، شیوه غیر مستقیم و نقش مایه

های داستان  تر شده است اما جنبهه تا مثنوی، ساده تر و مردمییابند. زبان حکایت از حدیق هستند که تکامل نمی

 شود. شور و هیجانات عاطفی کم رنگ در حدیقه، در مثنوی به اوج رسیده است.  تر میپردازی به تدریج برجسته

مثنوی  اهمیت داستان پردازی مولوی نسبت به سنایی که حاکی از ذوق مولوی نسبت به پیشینیان خود است در  

های رایج و اصطلاحات قشرهای مختلف است و  تر است. مثنوی دارای زبانی ساده و سرشار از کنایات و مثلنمایان

باشد. مثنوی دارای طرح آگاهانه و منطقی از پیش  نزدیکتر بودن زبان مثنوی به مردم نسبت به زبان حدیقه بارزتر می

قواعد آن را به آسانی کشف کرد. مولوی با اضافه کردن شخصیت    توان اصول وتعین شده نیست و مانند حدیقه نمی

تر و ماندگارتر کند. هدف مولوی بیشتر القای مفاهیم  ها را جذابو عنصر گفت و گو به حکایات سنایی، توانسته آن

ویش  در صورتی که هدف سنایی از نقل حکایت رسیدن به نتیجه عرفانی مورد نظر خ  .عرفانی به خواننده بوده است

داده  بوده است. حکایات سنایی دارای پایانی مشخص بوده و چند بیت پایانی را معمولا به نتیجه گیری اختصاص  

هایی  در حالی که مثنوی دارای پایانی باز است و مولوی از شیوه داستان در داستان سود جسته است. شخصیت  است.

اند. راوی در  که در پایان متنبه شده  اندیتی پویا شدهکه در حکایات حدیقه ایستا بودند در مثنوی تبدیل به شخص

ها آگاه است.  مثنوی راوی دانای کل است که بر تمام جهات قصه تسلط دارد و از همه امور و افکار درونی شخصیت

در حدیقه در بیشتر حکایات فقط یک نتیجه گرفته شده اما در مثنوی معمولا مولوی به یک نتیجه اکتفا نکرده است.  

در مثنوی ابیات نتیجه، از ابیات حکایت بیشتر است در حالی که در حدیقه ابیات نتیجه کمتر از ابیات حکایت است  

ای گرفته نشده است. مثنوی دارای شیوه داستان در داستان است. از لحاظ کاربرد  و در موارد بسیاری اصلا هی  نتیجه

استفاده از لغات عربی داشته است. از لحاظ تعداد ابیات، مولوی  لغات عربی، مولوی نسبت به سنایی تمایل بیشتری به  

. مولوی  تری استفاده کرده استهای مشهورتر و قدیمیحکایت را با اطناب بیشتری ذکر کرده است. مولوی از شخصیت
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او عالمانه است زبان متفاوت است. در داستان زبانش عامیانه و در نتیجه گیری زبان  به  .دارای دو  آیات و    مولوی 

  ای که در اول اراده کرده است و حکایت را برای اثبات آن آوردهاحادیث توجه نشان داده است. مولوی علاوه بر نتیجه

 کند. در پایان نتایج دیگری را ذکر می است

ها کاسته است. در موضوعات  های اعجاب انگیز و جادویی آنمولوی حکایات خود را منطقی بیان کرده و از جنبه

و تصرفتا نیز دخل  از آنریخی  و  ادبی کرده  افکار خود سوهای  بیان  برای  از    د ها  جسته است. در مثنوی خبری 

شود.  های متعدد در داستان دیده مینظمیالبداهه، بیهای پیچیده داستانی جدید نیست و به دلیل ساختار فیپیرنگ 

شده از مثنوی، دیدگاه سوم شخص)دانای کل( است و  باشد. زوایه دید در حکایات منتخب  تر میزبان مولوی قدیمی

قسمت قصهدر  بارز  خصوصیات  بنابر  قصه  از  عهده  هایی  بر  روایت  و  یافته  تغییر  دید  زاویه  ناگهان  سنتی،  های 

شود. مولوی علاوه بر تبیین مسائل عرفانی  های اصلی هستند، واگذار میهای داستانی که معمولا از شخصیتشخصیت

ها در دوره کلاسیک ادب فارسی است. درونمایه در  بیت داستان نیز اهمیت داده و این از خرق عادتبه جنبه جذا

 حکایات منتخب حدیقه و مثنوی، بیشتر برگرفته از عرفان، مذهب، اخلاق و عشق است. 
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Structural Comparison of Common Anecdotes of Sanai's Hadiqat 

and Rumi's Mathnawi  
Sepide partovi1, Mahdi kargar2 

                                                                      

Abstract 

Many Persian literary narratives have their origin in the past of Persian literature, 

the sources of which have been identified in contemporary area. In the present study, 

the common anecdotes of Sanai's Hadiqat and Rumi's Mathnawi have been 

investigated through library method by study of books, articles and related researches, 

text analysis and through comparative approach so that the anecdotes with a common 

theme and different structure can be compared and the differences highlighted. 

According to studies, the use of storytelling techniques in Rumi's anecdotes is more 

visible, because his use of superstructure elements of the story, especially perspective, 

character and dialogue is much more, and in contrast, the element of time and place 

has been rarely used; while in Hadiqat, these two elements are highly used. One of the 

main manipulation of Rumi in references is making dynamic the static characters as 

well as adding various types of dialogue and different characters.  

 

Keyword: Common anecdotes, Sanai's Hadiqat and Rumi's Mathnawi, structural 

comparison .
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 ده یچک

بها مورد توجه  مبین اسلام است. این گنجینه گرانترین میراث دین  از دیدگاه مسلمانان پس از قرآن کریم، احادیث معصومین)ع( مهم

های مختلف اسلامی از جمله عارفان مسلمان است. اهل عرفان در پرداختن به حدیث، مبانی خاص خود را دارند. اختلاف مبنای  نحله

رسد  اند. به نظر میه ایشان با علمای حدیث باعث بروز اختلافاتی شده است. گاهی اهل عرفان به جعل و تحریف احادیث منسوب شد

های دقیق علمی راهگشای فهم مبانی و قواعد ایشان در مواجهه با احادیث باشد.  تجزیه و تحلیل احادیث مورد اهتمام اهل عرفان با روش

بهره  منبع عرفانی پرداخته است. تلاش شده است این احادیث با    110حدیث مورد اهتمام عارفان مسلمان در  هفت  این تحقیق به بررسی  
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 شود.   مورد توجه اهل عرفان بوده و استناد به این احادیث در منابع عرفانی به وفور دیده می
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 مقدمه 

از همان ابتدای ظهور دین اسلام و بعثت   .نیست بر کسی پوشیده مانند حدیث در گسترش فرهنگ دینیجایگاه بی

های دینی و شارح متن وحیانی قرآن در جامعه مسلمانان جایگاه رفیع خود  حدیث به عنوان مبیّن آموزه  )ص(پیامبر 

به معنای ناکافی   . این مطلبکه قرآن را منهای حدیث پذیرفته باشد  شود نمیرا پیدا نمود. بی شک مسلمانی یافت 

ه ظهور  هاست. ازجمله ساحت هدایتی کبودن قرآن در هدایت نیست. بلکه به معنای حجیّت قرآن در همه ساحت

در »قیمّ بودن حدیث« و در ظهور شئونات قرآن دارد. به تعبیر دیگر، روایت، شانی از شئونات حجیّت تام قرآن است.  

که از آن به  )ع(  و معصومین  پیامبر)ص( سخنان    (.1۶۸/  1:  140۷  ، ینی )کل  »و ان القرآن لا یکون حجه الا بقیم« 

که در تبیین مقاصد شریعت داشته همواره مورد توجه عالمان  کنیم، با توجه به عظمت و جایگاهی  سنت تعبیر می 

شود در واقع گامی بلند بوده است  دینی بوده است و بنا گذاردن دانش حدیث که به عنوان علم الحدیث از آن یاد می

تنباط  اند. لذا عالمان مسلمان عمر خویش را در راه تبیین و اسکه عالمان دینی در جهت فهم صحیح روایات برداشته

اند. در این میدان هر یک از بزرگان اسلام شناس روش خاصی را در راستای  حقایق نهفته در روایات صرف نموده

اند. عارفان مسلمان نیز همانند سایر علمای اسلامی به حدیث اهمیت  های پنهان احادیث برداشتهآشکار ساختن گنج

د. یکی از انتقادات مخالفان عرفان، مستند نبودن مباحث و استفاده  شواند و در آثار آنان روایات زیادی دیده میداده

از روایات ضعیف برای اثبات مبانی عرفانی است. مخالفان عرفان در ارزیابی، ملاک خود را همان علم الحدیث متعارف  

دی نظیر شهودی بودن  اند. بطور مثال به موارهایی به این نقدها دادهاند. در مقابل طرفداران عرفان پاسخقرار داده

با تحلیل کیفی و کمی احادیث مورد اهتمام    عرفان و عدم نیاز آن به نقلیات استناد شده است. این تحقیق بنا دارد

ای باشد تا اهل تحقیق از آن در کشف مبانی حدیث شناسی عارفان مسلمان استفاده برند و  عارفان مسلمان مقدمه

بیشترین  سوال کلی این تحقیق آن است که  توجه عارفان بوده است. بنابراین  مشخص گردد کدام احادیث بیشتر مورد  

   مسلمان به کدام احادیث بوده است.عارفان  استناد 

مبانی حدیث    برای فهم عرفان    احادیث مورد عنایت اهل   دارد آگاهی یافتن از را معلوم می   تحقیق   این   آنچه ضرورت 

ی  ین باره صورت نگرفته است. این مشکل سبب شده است معضلات در ا  یاست. تاکنون تحقیق جامع   ایشانشناسی  

فراروی محققان علوم اسلامی قرار گیرد. کمترین این مشکلات وانهادن احادیث ارزشمند معرفتی است که به استناد  

نقل احادیث از سوی عارفان به تحریف احادیث منسوب    ، در بین طبقات اهل علمگاهی  ضعف سند صورت گرفته و  

و اختلاف این    عارفانمبانی حدیث شناسی    آشنایی با است. در حالی که مشکلات پیش آمده ناشی از عدم  گشته  

 ای اسلام است.  مکاتب اندیشهسایر مبانی با روش 

 در این زمینه تحقیقاتی صورت گرفته، از جمله:
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  2جلة علوم حدیث شماره  علینقی خدایاری در م  نوشتهمقاله »رویکرد حدیثی سید حیدر آملی در جامع الاسرار«  

پرداخته    عارفانها در سه گروهِ کتب شیعه، اهل سنت و  به استخراج روایات کتاب جامع الاسرار و دسته بندی آن

 هایی، احادیث جامع الاسرار را در متون بعدی امامیه ردیابی کرده است. سپس با ذکر مثال .است

دو رویکرد  به    29، شماره  جستاردر فصلنامه    اکبر گندمیسیدعلی  نوشته«  کارکرد حدیث در عرفان اسلامیمقاله »

 عمده عارفان درباره حدیث یعنی رویکرد استدلالی و رویکرد استشهادی پرداخته است. 

و شیعه امامیه و بیان مطابقت بین   عارفانرفع اختلاف بین   با هدف  لشریعه« نوشته سید حیدر آملی کتاب »اسرار ا

   تالیف شده است. طریقت و حقیقت  ،آن بر اساس شریعت

به روش تحلیل  این پژوهش  از مطالعه    پرداخته شده است؛  هاها و یافتهبه تجزیه و تحلیل داده  یدر  با استفاده  و 

اشاره    هفت مورد از احادیث مورد توجه عارفان مسلمان  به   عرفانیمهم    منبع  110ر  د  ری نمودار بکارگی  اجمالی و 

 انجام شده است.از مطالب  و کمی . در پایان تحلیل کیفیشده است

و دیگر مصدرش    «عارف»است. اسم فاعل این مصدر    «شناختن»مصدر ماده عَرَفَ به معنای    «عرفان» کلمه  

عَلمَِ و مشتقاتش بسیار قریب المعنی  «معرفت» /  9:  1414اند.)ابن منظور،  است. ماده عَرَفَ و مشتقات آن با ماده 

239.)  

ه و صفاته و  ئدر تعریف عرفان این گونه آورده است که »فحده هو العلم باللّه سبحانه من حیث اسما  قیصریمحقق  

کیفیة رجوعها الی حقیقة واحدة هی الذات الاحدیة و معرفة طریق  مظاهره و احوال المبدا و المعاد و بحقایق العالم و ب

السلوک و المجاهدة لتخلیص النفس عن مضایق القیود الجزئیة، و اتصالها الی مبدئها و اتصافها بنعت الاطلاق و الکلیة  

.  شودقسیم میعرفان اسلامی به دو بخش عرفان عملی و عرفان نظری ت .(۷: 13۸1 ، یصریو قد علم الفائدة ایضا«)ق 

کوشد که آنچه عارف در سلوک عملی  پردازد و میعرفان نظری به بیان نظری هستی شناسی و انسان شناسی می

موحد. در    و توحید  :  خود به آن دست یافته به زبان استدلال بیان کند. در عرفان نظری دو مسئله اساسی وجود دارد

گردد. عرفان عملی  ه مقام ولایت و توحید برسد تبیین میکند تا بعرفان عملی مسیری که سالک آن را طی می

ترسیم راهکارهای سیر در صراط مستقیم و طی مقامات و    ،علمی است که با تعبیر، توصیف و تبیین تجربه سالکانه

 . (۶1: 13۸4  ، ی)فضل منازل را بر عهده دارد 
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 اهمیت حدیث نزد عارفان مسلمان    -2

خود  محور تاملات نظری و شهودات افاضی خود را ثقل اکبر و اصغر قرار    ارفان مسلمان همواره در دین پژوهیع

اند. در قدم اول شاهد آن هستیم که از همان قرون اولیه جایگاه حدیث از منظر عارفان بسیار منزلت والایی  داده

توجهی  بیتوان یافت که نسبت به حدیث  کمترین  داشته است. به یقین در دو ساحت نظر و عمل عارفی را نمی 

نموده باشد. دلیل بر این سخن آن است که سنجه اعتقادات در ساحت نظر و کشف و شهود در ساحت عمل، حدیث  

گوید وقتی نزد او از قومی سخن به میان آمد  ق( می 2۵۸است. خواجه عبداله انصاری به نقل از یحیی بن معاذ )م  

یازی به اعمال عبادی مانند نماز و روزه ندارند وی در جواب  اند دیگر نکردند که چون به هدف دست یافتهکه ادعا می 

 . (2۷1: 1424 ، ی)سلمگفت آری به گور رسیده اید. به سقر رسیده اید.

لطیف ترین مراتب فهم عارفان مسلمان از مفهوم تقوا، تقوای قلب است. توجه نمودن عارف به روایت در منظومه  

گردد. که تعظیم شعائر الهی از مراتب تقوای قلب به شمار  حسوب میفکری عارفان از مصادیق مهم شعائر الهی م

اهل تقوا را سه گروه    ( 32  / ) حج« مَن یعَظ مد شَعَائِرَ اللَّهِ فَإِنَّهَا مِن تَقدوَی الدقنلنوبِ  وَآید. جوادی آملی در در ذیل آیه »می

گروه دوم    اند.کرده  دایجهنّم، نجات پ عذاب  از    نان ی. ااندیکه در مقام عمل، متّق   ی هستند گروه اوّل کساننموده است.  

ه  . نکنندیم   میرا تکر  یاله  یاوامر و نواه  . آنانگروه سوم از گروه اوّل و دوم بالاترند  .شمارندیرا بزرگ م  یاله  رئشعا

بالذّات است،   یو اعلا م ی بالاصاله و عظ جهت که خدا محبوب ن یبلکه از ا ؛به بهشت دن یاز جهنّم و رس دنیره یبرا

(. 212-211/  11:  139۵  ،یآمل  ی از عظمت و حرمت، برخوردار است)جواد  زیاو و به او منسوب باشد ن  هیآنچه از ناح

از آنجایی که اطاعت از معصومین)ع( رمز ورود به صراط مستقیم و استقامت در صراط الهی منوط به تسلیم همه  

معصو به حضرات  الهی  جانبه  وحی  جز  رسیده  ایشان  ناحیه  از  آنچه  که  باورند  این  بر  عارفان  لذا  است،   مین)ع( 

ما آتاکمن الرَّسنولن  فرماید: »های آن اخذ معارف نمود. قرآن کریم میباشد؛ و باید از مشکات ایشان در همه ساحتنمی

عرفان »از آن جایی که پیامبر)ص( متحقق بالله است، لذا  هر  . از منظر  (۷  / ) حشر« فَخنذنوهن وَ ما نَهاکمد عَندهن فَاندتَهنوا

)  « إِند هنوَ إلَِّا وَحدی یوحی  ، وَ ما یندطِقن عَنِ الدهَویکند، امر و نهی خداست. به دلالت آیه شریفه »آنچه بدان امر و نهی می 

 (.  32۸/ 2: 1422 ، یابن عرب« )(3-4 /نجم

 ابع حدیثی و عرفانی  احادیث مورد علاقه عارفان مسلمان در من  -3

توان به عنوان احادیث عرفانی یاد کرد. عارفان مسلمان  ر مجامع روایی فریقین احادیثی وجود دارد که از آنها مید

اند. در یک نگاه کلی  اند و در آثار خود به این احادیث استناد نمودهبه این احادیث توجه و اهتمام بیشتری نشان داده

ی مانند رویت قلبی خداوند متعال، کشف حجاب برای اولیای الهی، تاثیر اخلاص و تهذیب  این احادیث به موضوعات 

نفس، فانی بودن اشیاء مادی، عظمت خداوند متعال، شناخت نفس و سیر و سلوک مربوط هستند. تعداد این احادیث  
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شود. در  فراوان یافت می  بیت )ع( استکه عمدتا منسوب به پیامبر)ص( و بعضا منسوب به امام علی)ع( و سایر اهل

 این تحقیق به هفت مورد از مهمترین احادیث مورد استناد عارفان مسلمان اشاره شده است. 

 حدیث »کنت کنزا مخفیا«  -1-3
من گنج پنهان بودم. دوست داشتم که آشکار شوم.   .اعرف«  ی فاحببتن اَند اعدرَفَ فخلقتن الخلق لک  اًی»کنتن کنزاً مخف

 (. 199/ ۸4: 1403 ، ی)مجلس ناخته شومتا ش دمیپس خلق را آفر

اند که داود  کرده  تیناقلان اخبار روا نماید: »عماد الدین طبری از محدثان شیعی این حدیث را این گونه نقل می

خطاب    یعالم را و آنچه در آن است؟ حق تعال   ی من، چرا خلق کرد  یخدا  ی گفت ایمناجات م   ی در بعض )ع(غمبر یپ

«  ندبودم پنهان؛ دوست داشتم که کمال عظمت من بدان  یگنج   یعنیفأحببتن أن أعرف؛    اًی کرد که کنتن کنزاً مخف 

 .(۵: 13۷۶ ،یآمل  ی)طبر

کند:  ی )ع(« این حدیث را این گونه نقل ممشارق أنوار الیقین فی أسرار أمیر المؤمنینق( در »۸13حافظ برسی)م  

 .(42: 1422 ،ی )حافظ برسأن أعرف، فخلقت الخلق لأعرف«   کنزا مخفیا فأحببت »من القدسیات، قوله کنت

»کنت کنزا مخفیا فاحببت ان اعرف  « آورده است:  شرح مصباح الشریعةق( نیز این حدیث را در »9۶۶شهید ثانی)م  

 .(10۸: 13۷۷ ،یثان دی )شه  فخلقت الخلق لاعرف«

بهایی)م   الفلاحق( در »1031شیخ  النجاح فی ترجمة مفتاح  أن    کنزا مخفیا فأحببت  « آورده است: »کنتمنهاج 

 .(۸1: 13۸4 ،یی )بها« أعرف

وجود ندارد. اما علامه مجلسی در بحار الانوار آن را  از جمله کتب اربعه    عهیدست اول ش   ییدر منابع روا  ث یحد  نیا

است  خبر واحد  ثیحد  نیا(. نظر مکارم شیرازی این است که 199/ ۸4: 1403 ، ی)مجلساز پدرش ذکر کرده است 

 (. 394/ 22: 13۷1  رازى،ی)مکارم شستی خبر واحد کارساز ن دتی یدر مسائل عق و

 تحلیل کیفی حدیث »کنت کنزا مخفیا«  .1-1-3

معتقدند    یبرخ  .(22:  142۶  ،ی)ترمذ  را نقل کرده است  ثیحد  نیق( ا320م)یبار ترمذ  نیاهل عرفان اول   نیدر ب

/ 1:  13۸0  ،ی)آمل   خداند متعال وجود دارد  یها)ع( و جواب  و زبور در سؤالات حضرت داود  نیدر عهد  ثیحد  نیا

324.)  
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  ثیحد  ن یااست،    معتقد   ی ، اما ابن عرباندودهنقل نم  اهل حدیث و عارفانمعروف را بزرگان    ی قدس  ث یحد  نیا  اگرچه

پس حتی اگر    (.  399/  2:  م1994  ، ی)ابن عرب  است   ح ی صح  ی از نظر کشف   ی ثابت است، ول   ریغ   ، یاز نظر نقل   فیشر

قرآن    اتی، با استناد به آشودن  افت ی آن    یبرا  ی حیسند صح  یی و در کتب روا  نبودهمعتبر    ی ثی مستند به متون حد

لتَِعدلَمنوا أَنَّ    نَهننَّیالدأَمدرن بَ  تَنَزَّلنی  خَلَقَ سَبدعَ سمََاوَاتا وَمِنَ الدأَردضِ مِثدلَهننَّ  یگردد: »اللَّهن الَّذِی م  دییآن تأ  یمحتوا  م،یکر

معرفت انسان    نشیهدف آفر  ه، یآ  نیدر ا  .  (12  /)طلاق  عِلدمًا«   ءا یوَأَنَّ اللَّهَ قَدد أَحاَطَ بِکلِّ شَ   رٌیقَدِ   ءا شیَ   کلِّ   اللَّهَ عَلَی 

  یمعرفت خداوند متعال است و انسان مخاطب اصل  نش، یپس غرض آفر  است.شده  ان یب یمطلق اله  و علم  به قدرت

 (.  11۶/ 4: 140۸ ،ی)گناباد  دعوت به معرفت و شناخت است

 تحلیل کمی حدیث »کنت کنزا مخفیا« .2-1-3

 اشاره شده است. اثر به این حدیث    ۸۸اثر عرفانی در    110در بین   −

 اند. بار به این حدیث پرداخته  2۷9در مجموع، اهل عرفان   −

 بار این حدیث ذکر شده است.   ۵/2به طور متوسط در هر اثر   −

مورد در »تفسیر المحیط الاعظم« سیدحیدر آملی است. پس از آن »هزار و یک کلمه« حسن    1۷بیشترین تعداد ذکر حدیث   −

 های بعدی هستند. تکرار در رتبه  12نص النصوص« سیدحیدر آملی با    تکرار و »مقدمات  1۵زاده آملی با  

 اثر نیز تنها یک بار آمده است.   3۵اثر به این حدیث اشاره ای نشده است. در    22در   −

ق( است.  آخرین اثر    320بر اساس قدمت زمانی اولین اثر عرفانی که به این حدیث پرداخته است »ختم الاولیاء« ترمذی )م   −

 ر و یک کلمه« حسن زاده آملی است. نیز »هزا

 در بین هفت حدیث بررسی شده این حدیث از نظر تعداد تکرار در رتبه سوم قرار دارد.  −
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 حدیث قرب نوافل  -2-3
از دوستانم اهانت کند، آشکارا به    یکیهرکه به  متن حدیث قرب نوافل در اصول کافی به این شکل آمده است: »

که درباره وفات مؤمن    ی اندازهبه  یکار    یترم. من در هشتابان  زیدوستانم از هر چ  یاریجنگ من آمده است و من به  

از بندگان مؤمن    یبرخ  ی راست و به  ؛ کراهت دارم  یو من از ناراحت  کراهت دارداو از مرگ    را یندارم؛ ز  د یدارم، ترد  دیدتر

از بندگان    ی و برخ  شوند؛یرا درآورم هلاک م  یگریآنان را اصلاح نکند و اگر آنها را به حال د  ،یه جز توانگرهستند ک

  کی  یو ه  شوند؛یهلاک م  نهیبرگردانم، هرآ  یگریهستند که جز فقر، آنان را اصلاح نکند و اگر آنها را به حال د  نمؤم

نافله به من    لهیوسام؛ و بهتر باشد از آنچه بر او واجب کردهکه نزد من محبوب  ی با عمل  دیاز بندگانم به من تقرب نجو

و    شنود یکه با آن م   شومیو چون دوستش دارم، آنگاه گوش او م  دارم یتا آنجا که من دوستش م   د یجویتقرب م 

.  ردیگیکه به آن م  شومیو دستش م  دیگویه با آن سخن مک  گردمیو زبانش م  ندی بیکه با آن م  شومیچشمش م 

 (. 3۵2/ 2: 140۷ ، ین ی)کل« دهمیاز من کند، به او م  یو اگر خواهش کنمیاگر بخواندََم، اجابتش م

 حدیث قرب نوافل در منابع قدیمی حدیثی فریقین وجود دارد. البته گاهی با اختلاف جزئی آمده است.

بِمثلِ ما افدتَرَضدتن عَلَیهِ    یمَا تَقَرَّبَ إِلَی عَبددعبدالرزاق صنعانی  این حدیث به این شکل آمده است: »در »المصنف«  

  نیالَّتی   هیبهما وَ یدَ  سمَعی  ن یاللت  ه ییبدصِرن بِهما وَاذن  نی اللت  ه ینییتَقَرَّبن إِلَی بِالنَّوافِل حَتَّی أنحِبَّهن فَأکون عَ   ی عَبد  زال یوَما  
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  ، ی)صنعان«  غفرتن لَه  ی بِهما فإذا دَعَانیِ أَجبَدتنهن وَإِذا سَألََنیِ أعَدطیَتنهن و إن استغفرن  یمشی   نیاللت  هیوَ رِجل   همابِیبدطِشن  

   (.  192/ 11: تا یب

ء أحبّ  و ما تقرّب إلی عبدی بشی  ،من عادی لی ولیا فقد آذنته بالحرب»:  آمده استق(  2۵۶)م  در »صحیح« بخاری 

علیه، و ما یزال عبدی یتقرّب إلی بالنوافل حتی أحبّه، فإذا أحببته کنت سمعه الّذی یسمع به، و    إلی مما افترضت

 (. 190/ ۷: تایب ،ی)بخار بصره الّذی یبصر به، و یده التی یبطش بها، و رجله التی یمشی بها«

از   ث یحد  ن یا  ی« الکاف »  ق( در 329)م  ین یکل از  نیصادق  را  نقل  به  اکرم )ع(    ، ین ی)کل  )ص( ذکر کرده است پیامبر 

  (.399: 139۸)صدوق، حدیث مزبور را آورده است   «دی التوح»در  نیز  ق(3۸۶ )م. شیخ صدوق (3۵2/ 2: 140۷

توان گفت که حدیث قرب نوافل از نظر ماخذ، اعتبار  با ملاحظه شواهد فوق و ذکر این حدیث در منابع متعدد می

 بالایی دارد. 

 ل«تحلیل کیفی حدیث »قرب نواف .1-2-3

  گاهیاز جا  ثیحد  نی. افرمود)ص(  امبریدر معراج خطاب به پ  متعال  است که خداوند  یقندس   ثیقنردب نَوَافِل حد  ثیحد

  بی حرمتی   ثیحد  نیا   در  گفته است.  ادای فرایض و نوافل  لهیو تقرب انسان به خدا به وس  وند متعالمؤمن نزد خدا

  به  مؤمناست. بنده  ذکر شده  خود    ی ول   ی اری   یبرا  خداوند   شده و شتاب   ذکر خدا به منزله جنگ با خدا    ی به ول

   .شودیو خدا گوش و چشم او م  کندیم دا یانجام نوافل به خدا تقرب پ لهوسی

)ابن    است  وحدت وجود دانسته  هیبر نظر  یکرده و آن را شاهد  یتلق   یقیقرب نوافل را حق  ثیالفاظ حد  ،یابن عرب

در صفات    انانس  ی فنا  شود، یخدا چشم و گوش بنده مؤمن م  نکهی منظور از ا  یاز نظر و  (.322/  2م:  1994  ،یعرب

 .(3۵ :13۷۵ ،یصری)ق  حق است

را    ث یالفاظ حد  د یباورند که با  ن یو بر ا  دانندیو مجاز م  ه یرا کنا  ث یحد  ن یو محدثان، الفاظ ا  فقهااز   یبرخدر مقابل  

عبارت مورد بحث    یبرا  یگروه وجوه مختلف   نیکرد که به وحدت وجود، حلول و فنا منجر نشود. ا  ریتفس   یاگونه به

  - 1.  آن، برشمرده است  ی معنا  حی عنوان وجوه صح  را به   هوجواین    یحر عامل   خ یاز جمله ش  .اندکرده  انیب  ثیحد

خدا به مؤمن همچون کمک جوارحش به    امداد  -2  خدا  ی رضا  یدادن کارها تنها براانجام  یبه مؤمن برا  یاله   امداد

  ، ی)حر عامل   خدا به مؤمن  ی کی نزد  -۵  مؤمن تنها به خدا  ه یتک  -4  خدا نزد مؤمن همچون جوارح او  زشدن یعز  -3  او

13۸0 :۸1-۸2) . 
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  ، ی)مجلس  است   فیدادن تکال   جه اول، انجامدر در  شودیتقرب بنده به خدا م   ه یآنچه ما  کندی تاکید می مجلسعلامه  

  دارد یچه خدا دوست م ، جز به آنیبنده از فرط تَخَلنق به اخلاق اله   گوید می   یگرید   ح یدر توض (.  1۵۵/  ۷2:  1403

دست و پا و    یرویخدا نور چشم و ن  گردد، یم   اشیینای و ب  یی شنوا  ی تر از قواخدا در نظر بنده، محبوب  نگرد،ینم

که سراسر وجود او    شودیچنان م   یاله  یهاخواست  حیو هوس و ترج  یعبد بر اثر شکستن هو  شود،یزبان بنده م 

  /۸4:  )همان  رد یگینفس و بدن و قلب و عقل و جوارح او را به دست م  ریو خدا تدب  دیآیدرم   یتحت تصرف اله

313 .) 

 تحلیل کمی حدیث »قرب نوافل« .2-2-3

 اثر به این حدیث اشاره شده است.   ۵۷اثر عرفانی در    110در بین   −

 اند. بار به این حدیث پرداخته  104در مجموع، اهل عرفان   −

 بار این حدیث ذکر شده است.   9/0به طور متوسط در هر اثر   −

ی و  مورد در »الفتوحات المکیه« ابن عربی است. پس از آن »تفسیر روح البیان« حقی بروسو  9بیشترین تعداد ذکر حدیث   −

 بعدی هستند.  تکرار در رتبه  ۵»منتهی المدارک« فرغانی هر دو با  

 اثر نیز تنها یک بار آمده است.   34اثر به این حدیث اشاره ای نشده است. در    ۵3در   −

ق( است.     2۵۸بر اساس قدمت زمانی اولین اثر عرفانی که به این حدیث پرداخته است »جواهر التصوف« یحیی بن معاذ )م   −

 ثر نیز »هزار و یک کلمه« حسن زاده آملی است. آخرین ا

 در بین هفت حدیث بررسی شده این حدیث از نظر تعداد تکرار در رتبه چهارم قرار دارد.  −
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 «فقََدْ عَرَفَ رَبَّهُ نفَْسَهُ عَرفََ مَنْ» -3-3
شده است:    ی شناخت خدا معرف  یبرا  ی ست که در آن شناخت نفس، راه ی مشهور  ثی حد  »مَن عَرَفَ نَفسَه«  ثیحد

 .(2۵۷: 13۶0 ،یرا خواهد شناخت)مصطفو شیفَقَدد عَرَفَ رَبَّهن« هرکس خود را بشناسد، قطعاً خدا  نَفدسَهن عَرَفَ »مَند

ق( در مجموعه ورام در ذیل بحث درمان خودخواهی و کسب تواضع این حدیث را  ۶0۵»ورام ابی ابی فراس« )م  

 .(391: 13۶9 ،)ورام.»من عرف نفسه فقد عرف ربّه« آورده است:

« آورده است: »ای انسان، خود را خوب بشناس  الجواهر السنیة فی الأحادیث القدسیة ق( در »1104شیخ حر عاملی)م  

بینی که ظاهرت برای فانی شدن است و باطنت برای باقی ماندن. پیامبر)ص(: هر کس از  تا خدایت را بشناسی. می

تواند  شناسد. امام علی)ع( فرمود: هر کس خود را بشناسد، خدا را میرا بهتر بشناسد، خدا را هم بهتر می  شما خودش

 .(233: 13۸0 ،ی)حر عامل بشناسد« 

 « نفَْسَهُ عَرَفَ مَنْتحلیل کیفی حدیث » .1-3-3

مباحث خود  از    یاریبس   یآن را مبنا  عارفان مسلماناست که  حدیثی  معروف »من عرف نفسه فقد عرف ربه«    ثیحد

آن را از سخنان  ی  وطیساند.  را مصحَّف و بلکه مجهول دانسته  ثیحد  نیسنّت ااز محدّثان اهل  یشمار  اند.قرار داده

راز  ییحی پاره  ثیحد  نیا  است.دانسته    ی بن معاذ  پ  عه یش  ی ثیمنابع حد  یادر    اکرم منسوب شده است  امبری به 

 (.  32/ 2: 1403 ،ی)مجلس 

صدرالدین  .  شده استدرباره آن مطرح    ی مختلف   هایبحث و    اهمیت زیادی قائلند  ثی حد  نیابرای  مسلمان    عارفان 

اثبات و   یبرهان برا  ن یارزشمندتر  نیقیو آن را پس از برهان صد  کرده  ادیاز آن با نام برهان معرفت نفس    شیرازی

ا  اتیروا  مطابقاست    معتقد  نیاو همچن.  (4۶:  13۶0  ،یرازیش  نی)صدرالد  شناخت خدا شمرده است   ن یمضمون 

 . (133 :)همان وجود دارد  ی نیزکتب آسمان   سایردر  ثیحد

  یی. علامه طباطبادانندمی قرآن   اتیاز آ  یبا برخ  یی ارتباط معنا  ی را دارا  نَفدسَهن«   عَرَفَ »مَند  ثیحد  ،از مفسران  برخی

«  أَنفنسِهمِد  ی ...فِاتنَِای آ  هِمدی»سَننرِبه خودتان بپردازید،    (10۵  / ده)مائ  »عَلَیکمد أَنفنسکَمد«   در ذیل بسیاری از آیات قرآن مثل

»وَ فیِ الدأَردضِ آیاتٌ لِلدمنوقِنِینَ، وَ  .  داد  میها نشان خواهبه آن  شان ی هاخود را...در دل  یهانشانه  ید زوبه  (۵3  / )فصلت

»من عرف نفسه«    ثی حد،  هایی است و در خود شما نشانهو روی زمین برای اهل یقین    (21  / اتی )ذار  فیِ أَندفنسکِم«

    (. 244/ ۶: 1412 ،یی)طباطبا.را همان معرفت نفس دانسته استو منظور از آن را نقل کرده است 
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 نفَْسَهُ«  عَرَفَ »مَنْ ثی حد  کمی  لیل تح .2-3-3

 اشاره شده است.   ثیحد  نیاثر به ا  ۷4در    یاثر عرفان  110  نبی  در −

 این تعداد بیشترین تکرار حدیث در بین احادیث مورد بررسی است.   اند.پرداخته  ثیحد  نی بار به ا  ۵90  عرفاناهل    ،در مجموع −

 . )بالاترین متوسط ذکر حدیث( ذکر شده است  ثیحد  ن یبار ا  4/۵به طور متوسط در هر اثر   −

ابن عربی    «الفتوحات المکیه»  است. پس از آن  حسن زاده آملی  «هزار و یک کلمهمورد در »  232  ثیتعداد ذکر حد  نیشتریب −

 های بعدی هستند.تکرار در رتبه  1۶حسن زاده آملی با  «  ممد الهممو »تکرار    ۷۶با  

 اثر نیز تنها یک بار آمده است.   19در    نشده است.  یاشاره ا   ثیحد  نیاثر به ا  3۶در   −

  . ق( است  2۵۸بن معاذ )م    ییحیپرداخته است »جواهر التصوف«    ثیحد  نیکه به ا  یاثر عرفان   نیاول  یبر اساس قدمت زمان −

 است. آملی  کلمه« حسن زاده    کی»هزار و    زیاثر ن  نیآخر

 قرار دارد.  اولاز نظر تعداد تکرار در رتبه    ثی حد  در بین احادیث بررسی شده این −

 

  

 «مُوتُوا قَبْلَ أنْ تَمُوتُوا» -4-3
»موتوا قبل    جمله  یعرفان  آثاردر  است.    »موتوا قبل ان تموتوا«یکی دیگر از احادیث مورد توجه اعل عرفان حدیث  

از محدثان متأخر   یبرخ. (3۷۸: 13۶۸ ،ی)ر.ک: آمل شده است اکرم)ص( نقل  امبر یاز پ یث یان تموتوا« به عنوان حد

ی نیز این حدیث  برخ  اما   . (412/  4:  140۶کاشانى،    ض ی)ر.ک: فاند  کرده  اد ی مشهور    ث یبه عنوان حد  این حدیث از  
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ثابت، و قال القارى: هو من کلام   ری»و قال عنه الحافظ ابن حجر: هو غ: دانندیم هیرا منتسب به صوف  آن را جعلی و 

 .(14: 1423 ،یالراز)  ة«یالصوف 

یعنى قطع علاقه از دنیا کردن و  ست: »« درباره این حدیث آورده اشرح مصباح الشریعةق( در » 9۶۶شهید ثانی)م  

که آخرت باشد نمودن و به مقتضاى موتوا قبل ان تموتوا پیش از نزول موت، استعداد از براى    رجوع به دار خلود

از براى تحصیل حیات ابدى از حیات عارضى که  چنین آورده است: ». وی هم(۵ :13۷۷ ، یثان د ی )شه« موت داشتن

 .(4۶۵ :)همان« در زندگى خود را مرده گیر ،موتوا قبل ان تموتوا ه بگذر و به حکم مشوب است به آلام و مکار

و قد ورد فی  »  ق( در »بحار الانوار« به این حدیث به عنوان حدیث مشهور اشاره نموده است:1111علامه مجلسی)م  

قلت بواکیه لانسلاله متدرجا عن أمواله  أو المراد أنه مهما قرب موته قل تراثه و  .  الحدیث المشهور موتوا قبل أن تموتوا

 (.  ۵/ ۶9: 1403مجلسى، « ) و أولاده و أقول سیأتی نقلا عن مشکاة الأنوار مات فقل تراثه

مگر کسانى که بحکم موتوا قبل ان  « آورده است: »لوامع صاحبقرانىق( در »10۷0مجلسی)م  محمدتقى  هم چنین  

 (.  1۶۷ /2: 1414)مجلسى، « رسدجهت به ایشان ضررى نمى تموتوا قطع جمیع تعلقات کرده باشند از این 

رسد این حدیث فقط در آثار شیعی وجود دارد. در منابع حدیثی اهل تسنن اثری از این حدیث دیده  به نظر می

 شود.نمی

 « مُوتُوا قَبْلَ أنْ تَمُوتُواتحلیل کیفی حدیث » .1-4-3

اند.  قبل ان تموتوا« به نقل از پیامبر اکرم )ص( اشاره نمودهبسیاری از عالمان مسلمان در آثار خود به حدیث »موتوا 

اند. در بسیاری از آثار عرفانی این بیت از مثنوی در  ای داشتهبه خصوص عارفان مسلمان به این حدیث اهتمام ویژه

 توضیح این حدیث آمده است: 

  ی )مولو«  ن بهشتى گشت پیش از مازندگى خواهى     که ادریس از چنین مردبمیر اى دوست پیش از مرگ اگر مى»

 .(۸44: 13۷3 ،یبلخ

رنگ تر است. در آثار حدیثی اهل تسنن تقریبا اثری از این حدیث نبوی وجود  اما در آثار حدیثی ذکر این حدیث کم

عرفانی  شود. بیشترین اشاره و تاکید بر این حدیث در آثار  ندارد. اما در منابع حدیثی شیعه این حدیث دیده می

است. حتی اگر این حدیث را موضوعه بدانیم؛ مضامینی قریب به این حدیث در سایر روایات آمده است که مهم ترین  

 آن روایتی است که در نهج البلاغه امیرالمومنین)ع( موجود است:
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لَطنفَ غَلِیظنهن وَ بَ» أَماَتَ نَفدسَهن حَتَّى دَقَّ جَلِیلنهن وَ  بِهِ  قَدد أَحدیا عَقدلَهن وَ  لَهن الطَّرِیقَ وَ سَلَکَ  لَهن لَامِعٌ کَثِیرن الدبَردقِ فَأَبَانَ  رَقَ 

سدتَعدمَلَ  بَدَنِهِ فِی قَرَارِ الدأَمدنِ وَ الرَّاحَةِ بمَِا ا  السَّبِیلَ وَ تَدَافَعَتدهن الدأَبدوَابن إِلىَ بَابِ السَّلَامَةِ وَ دَارِ الدإِقَامَةِ وَ ثَبَتَتد رِجدلَاهن بطِنمَأدنیِنَةِ

 .(33۷: 1414 ،یالرض  فی)شر«  قَلدبَهن وَ أرَدضىَ رَبَّهن

 « » مُوتُوا قَبْلَ أنْ تَمُوتُوا ثی حد  کمی  لیل تح .2-4-3

 اشاره شده است.   ثیحد  نیاثر به ا  39در    یاثر عرفان  110  نبی  در −

 اند. پرداخته  ثیحد  نیبار به ا  94  اهل عرفان  ،در مجموع −

 . ذکر شده است  ثیحد  نی بار ا  ۸۵/0به طور متوسط در هر اثر   −

  این دو است. پس از  سبزواری    حقی بروسوی و »شرح مثنوی«  «تفسیر روح البیانمورد در »  ۸  ثیتعداد ذکر حد  نیشتریب −

 تکرار در رتبه بعدی قرار دارد.   ۷عبدالحسین زرین کوب با    «سر نی»

 اثر نیز تنها یک بار آمده است.   1۶در    ست.نشده ا  یاشاره ا   ثیحد  نیاثر به ا  ۷1در   −

ق( است.     2۵۸بن معاذ )م    ییحیپرداخته است »جواهر التصوف«    ثیحد  نیکه به ا  یاثر عرفان   نیاول  یبر اساس قدمت زمان −

 است.   آملی  کلمه« حسن زاده  کی»هزار و    زیاثر ن  نیآخر

 قرار دارد.  پنجماز نظر تعداد تکرار در رتبه    ثیحداین  شده    یبررس  آثار  نیدر ب −
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 «صُورَتِهِ عَلَى  آدَمَ  أنَّ اللَّهَ خَلقََ» -5-3

)ص(  از پیامبر  ی روایتمتفاوتی نیز از آن شده است،  های  برداشت  احادیث مورد اهتمام عارفان مسلمان کهاز    دیگر   یکی 

آمده    فریقین  منابع حدیثی در بسیاری از    حدیثصنورَتِهِ« مضمون این    عَلىَ  آدَمَ  : »أنَّ اللَّهَ خَلَقَفرمایندمیاست که  

تجسیم خداوند    وبر اساس ظاهر این روایت، خداوند آدم را به صورت خود آفریده است. برای رفع شبهه تشبیه    است.

ینجا به چند مورد از ذکر حدیث در منابع حدیثی  در ا  شود.  بررسی   حدیثاین    مختلفمتعال، ضروری است ابعاد  

 پردازیم.می

روایت پرسیدم. فرمودند: این صورت، صورتی است تازه    این  درباره   )ع( از حضرت باقرکند  نقل می  محمّدبن مسلم» 

بر سایر صورت و  برگزید  را  آن  داد؛  آفریده شده که خداوند  نسبت  به خودش  را  این صورت  کرد. پس  اختیار  ها 

: 140۷  نى، ی)کل«  که کعبه و روح را به سوی خود نسبت داد و فرمود: خانه من، و در آن از روح خود دمیدمچنانهم

1 /134.) 

در روایاتى به نقل از  شود را رد نموده است: »چه از ظاهر حدیث برداشت مین)ع(« آتنزیه الأنبیاء در » سید مرتضى 

شکل خود آفریده است؛ آیا ظاهر این بیان مقتضى تشبیه و صورت    را به  )ع(   آمده است: خداوند، آدم  )ص(پیامبر 

نیست؟ متعال  در    داشتن خداوند  )او(  »ه«  است: ضمیر  فرض درستى، گفته شده  با  روایت،  این  تأویل  در  پاسخ: 

 (. 210-209: 13۷۷الهدى، )علم«  گردد، نه خداوندبرمى )ع( »صورته« به آدم 

 ث اشاره شده است: در منابع اهل سنت بارها به این حدی

 (.  11۸/ 1:  1420)فخر رازى،  أنه قال: »إن اللّه خلق آدم على صورته«  )ص( عن أبی هریرة، عن النبی »

  1:  )همان  : لا تقبحوا الوجه فإن اللّه تعالى خلق آدم على صورة الرحمن«)ص(  عن ابن عمر قال: قال رسول اللّه  و»

11۸  .) 

 (.  11۸/ 1: )همان  »إن اللّه خلق آدم على صورة الرحمن« )ص(  رسول اللّه قال إسحاق بن راهویه: صح عن 

 «صُورَتِهِ عَلَى  آدَمَ أنَّ اللَّهَ خَلَقَتحلیل کیفی حدیث » .1-5-3

وجود روایت در منابع حدیثی    ، اختلاف نظر وجود دارد، ولی پیامبر اکرم)ص( صدور روایت مورد نظر ازدرباره  اگرچه  

صادر شده است. روایاتی نیز وجود دارند که از  صورت »انّ اللّه خلق آدم علی صورته«    به دهد این روایت  نشان می

اند. که چنین روایاتی محل تردید  استفاده نموده  »علی صورة وجه الرحمن«  و»علی صورة الرحمن«  عباراتی مانند  

این    روایت در منابع اصیل شیعی،  با توجه به ورود این اند.  نیزاصل صدور حدیث مزبور را انکار نموده  برخی هستند.  
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  خداوند   آمده است و به  »ید« که در قرآن کریم   کلمه  : باید همانندنددیدگاه قابل پذیرش نیست. برخی نیز معتقد

  . درباره کیفیت آن سخنی گفت  نباید  ولی  داد.به خداوند نسبت  توان  می« را نیز  صورت»   است  نسبت داده شده  متعال

   شود.متعال می به تشبیه و تجسیم خداوند  منتهی  امرزیرا این 

که حضرت  از صورت این است   مقصودگردد و « به خداوند برمیهضمیر » این است که  تحلیل اکثر عارفان مسلمان  

روی زمین    برصفات الهی    اسماء و  تجلّی  ،انسان کامل  . زیرااست  متعال   »مَثَل« و »وجه« خداوند  )ع(، »مظهر«،آدم

 . باشندمینیز از مصادیق انسان کامل  ع()است و حضرت آدم 

 « صُورَتِهِ عَلَى  آدَمَ أنَّ اللَّهَ خَلقََتحلیل کمی حدیث » .2-5-3

 اشاره شده است.   ثیحد  نیاثر به ا  ۶3در    یاثر عرفان  110  نبی  در −

   اند.پرداخته  ثیحد  نیبار به ا  33۶  ، اهل عرفاندر مجموع −

 ذکر شده است.   ثیحد  نیبار ا  3به طور متوسط در هر اثر   −

  2۶سیدحیدر آملی با    آن »المحیط الاعظم«  است. پس ازابن عربی    «فتوحات مکیهمورد در »  ۵۸  ثیتعداد ذکر حد  نیشتریب −

ی قرار  های بعد تکرار در رتبه  14تکرار و کتاب دیگر سید آملی یعنی »نص النصوص« و »شرح شطحیات« روزبهان بقلی با  

 دارند. 

 است.   آمدهبار    کیتنها    زیاثر ن  1۸نشده است. در    یاشاره ا   ثیحد  نیاثر به ا  4۷در   −

اثر    نیآخر  .ق( است  320)م    ترمذی«  ختم الاولیاء پرداخته است »   ث یحد  نیکه به ا  یاثر عرفان  نیاول  یبر اساس قدمت زمان −

 است.   آملی  کلمه« حسن زاده  کی»هزار و    زین

 قرار دارد.  دوماز نظر تعداد تکرار در رتبه    ثیحداین  شده    یآثار بررس  نیدر ب −
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 «أَجْعَلْكَ مِثْلِی  أَطِعْنِی  »عَبْدِی -6-3

ورد فی الحدیث  یکی دیگر از احادیثی که مورد اهتمام و استناد عارفان مسلمان است این حدیث قدسی است: »

ک مثلی، أنا حی لا اموت اجعلک حیا لا تموت، أنا غنی لا أفتقر  القدسی عن الربّ العلی أنّه یقول: عبدی أطعنی أجعل

در روایت قدسى از    (.  ۷09:  13۸0  )حر عاملى،«أجعلک غنیا لا تفتقر، أنا مهما أشاء یکون أجعلک مهما تشاء یکون

طورى که من  ام، به من اطاعت کن تا تو را مانند خود سازم. همان  فرماید: بندهقول خداوند بلند مرتبه آمده که مى

شوم تو هم همیشه غنى  میرم تو هم همیشه زنده باشى. همان طورى که من غنى هستم فقیر نمىزنده هستم و نمى

« برخی از منابع حدیثی که به  شود تو را هم همین طور سازم.باشى. همان طورى که من هر چه را اراده کنم مى

 اند به شرح ذیل است:این حدیث پرداخته

آمده است: »یؤید هذا  ، ( ق ۸13)م   »مشارق أنوار الیقین فى حقائق اسرار امیر المؤمنین) ع(« رَجَب بنرسىدر کتاب  

أنا حی لا أموت، اجعلک حیا لا    اجعلک مثلی  أطعنی  ما ورد فی الحدیث القدسی عن الرب العلی أنه یقول: عبدی

 .(104:  1422)حافظ برسى،    مهما أشأ یکن أجعلک مهما تشأ یکن«  غنیا لا تفتقر، أنا  تموت، أنا غنی لا أفتقر أجعلک 

ورد فی الحدیث القدسی عن الربّ  نیز این حدیث آمده است: »  ق(1104)م    کتاب»الجواهر السنیة« حرّ عاملی   در

أجعلک غنیا لا  العلی أنّه یقول: عبدی أطعنی أجعلک مثلی، أنا حی لا اموت اجعلک حیا لا تموت، أنا غنی لا أفتقر  

 (.۷09: 13۸0 )حر عاملى،«  تفتقر، أنا مهما أشاء یکون أجعلک مهما تشاء یکون
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 «  أَجعَْلْكَ مِثْلِی  أَطِعْنِی  عَبْدِیتحلیل کیفی حدیث »  .1-6-3

مورد    ث یبه حدبارها    ی منابع عرفان  در   آمده است.  یث ی منابع حدبرخی از  « در  أَجدعَلدکَ مِثدلیِ  أَطِعدنیِ  »عَبددِی  ثیحد

  توان گفت درمنابع حدیثی نسبت به منابع عرفانی اشاره کمتری به این حدیث شده است. می  بحث اشاره شده است.

در منابع حدیثی به عنوان یک حدیث قدسی از آن یاد شده است. اما در منابع عرفانی برای ذکر صفات اولیای الهی  

   اند.به حدیث پرداخته

 «  أَجْعَلْكَ مِثْلِی  طِعْنِی أَ عَبْدِیتحلیل کمی حدیث » .2-6-3

این مقدار، کمترین میزان پرداختن به حدیث در آثار   اشاره شده است. ثیحد نیاثر به ا 11در فقط  یاثر عرفان 110 نیدر ب −

 بررسی شده است. 

 بررسی دارد.که این نیز کمترین تکرار را در احادیث مورد  اند.  پرداخته  ثیحد  نیبار به ا  1۸  اهل عرفان  ،در مجموع −

مفاتیح »  و  تکرار  3با    سبزواری  «شرح مثنویاست. پس از آن »  شبستری  «حق الیقینمورد در »  4  ثیتعداد ذکر حد  نیشتریب −

 . ندقرار دار  یبعد  هایدر رتبه  تکرار    2صدر المتالهین و »معاد شناسی« تهرانی با    «الغیب

 است.   آمدهبار    کیتنها    زیاثر ن  ۷اشاره نشده است. در    ثیحد  نیاثر به ا  99در   −

.  ق( است  ۵۸۷)م  سهروردی    «رسائل شیخ اشراقپرداخته است »  ثیحد  نیکه به ا  یاثر عرفان   نیاول  یبر اساس قدمت زمان −

 است.  تهرانی«  معاد شناسی»  زیاثر ن  نی آخر   بنابراین در احادیث بررسی شده این حدیث کمترین قدمت را دارد.

 قرار دارد.  آخراز نظر تعداد تکرار در رتبه    ثیحداین  شده    یآثار بررس  نیدر ب −
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 ی...«وَجَدَن یمَن طَلَبَن حدیث » -7-3

از دیگر احادیث عرفانی که مورد بحث عالمان حدیثی و عارفان مسلمان است حدیثی قدسی است که متن آن چنین  

انا  قَتَلدتنهن، و من  فانا    یو مَن احَبّن  یاحبَّن فقد    یو مَن عَرَفَن   ،ی عَرَفَنفقد    یو مَن وَجَدن  ، یوَجَدَن  ی فقد»مَن طَلبََناست:  

  افت، یکس که مرا  و آن  ابدییکس که مرا طلب کند، مرا م آنیعنی: »  «.تنهیفانا دِ  تنهی د  ین عل و مَ  تنهن،یدِ  یقَتَلدتنهن فَعَلَ 

کس  و آن کشمیاو را م ،کس که مرا دوست داشتو آن دارد یکس که مرا شناخت، مرا دوست مو آن شناسدیمرا م

  ی بهان واجب شد، پس خود من خونبر م  شیبهاکس که خوناو بر من واجب است و آن  یبهارا که من بکشم، خون

 .(۶43: 13۸2 ،ی)آمل « .باشمیاو م

مَند طَلبََنِی باِلدحَق  وَجَدَنیِ وَ مَند  ق( این حدیث با کمی تفاوت آمده است: »9۶۶  )مشهید ثانى    «مسکّن الفؤاد در »

عَلَیهِ مِند غنرنورِهَا وَ هَلنمُّوا إِلىَ کَرَامَتِی وَ منصَاحبََتیِ وَ منجَالَسَتیِ  طَلَبَ غَیرِی لمَد یجِددنیِ فَاردفنضنوا یا أَهدلَ الدأَردضِ مَا أَندتنمد  

 (. 1۸-1۷: ثانى، بى تا د ی)شه« وَ منؤَانسََتیِ وَ آنِسنوا بیِ أنوَانِسدکنمد وَ أنساَرِعد إِلىَ مَحَبَّتکِنمد.

، و من طلب  بالحقّ وجدنی  است: »من طلبنی  همان روایت شهید ثانی را آورده» الجواهر السنیة«  شیخ حر عاملی در  

غیری لم یجدنی. فارفضوا یا أهل الأرض ما أنتم علیه من غرورها، و هلمّوا إلى کرامتی و مصاحبتی و مجالستی و  

 .(191: 13۸0)حر عاملى، مؤانستی، و آنسوا بی اؤانسکم و اسارع إلى محبّتکم.« 

وَ مَند طَلَبَ    بِالدحَق  وَجَدَنیِ  ابه حدیث شهید ثانی آمده است: »مَند طَلبََنِیدر بحار الانوار علامه مجلسی نیز حدیثی مش

من وَ  کَرَامَتیِ  إِلىَ  هَلنمُّوا  وَ  مِند غنرنورِهَا  عَلَیهِ  أَندتنمد  مَا  الدأَردضِ  أَهدلَ  یا  فَاردفنضنوا  لَمد یجِددنِی  وَ  غَیرِی  منجاَلَسَتِی  وَ  صَاحبََتیِ 

 (. 2۶/ ۶۷: 1403)مجلسى، سنونیِ أنؤَانِسدکنمد وَ أنساَرِعد إِلىَ مَحَبَّتکِنمد«منؤَانسََتیِ وَ آنِ

شود در منابع حدیثی معتبر حدیث مورد بحث وجود ندارد و آن چه آمده با حدیث مورد نظر  بنابراین مشاهده می

 های اساسی دارد.  ما تفاوت

 ...«ی وَجَدَن ی »مَن طَلَبَن  ثیحد تحلیل کیفی  .1-7-3

  یعرفان    بدون سند در منابعگاهی  وجود ندارد، اما به صورت مرسل و    حدیثی به صورت مستند در منابع    ثیحد  نیا

 .افتی  ی اسلام  یهادر آموزه  مشابه  یبا عبارات   توانیآمده است را م  حدیث   نیآنچه در ا  ی محتواالبته  نقل شده است.  

توان اصل حدیث را با  د دارد. تنها منابعی که میحدیث مورد نظر با مقداری اختلاف در منابع مهم حدیثی وجو

جزئیات آن یافت چند مورد از منابع عرفانی است. لیکن در تعداد زیادی از منابع عرفانی احادیث با مضامین و کلمات  

 مشابه وجود دارد. 
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  ی با عبارات مختلف   یمرسوم وجود ندارد، اما در منابع عرفان   یثی در منابع حد  تیروا  نی ابرخی از اهل حدیث معتقدند  

مفاهیم مورد استفاده عارفان مسلمان است. در دیدگاه  عشق و محبت از  .  است  ذکر شده  ی قدس  ث یبه عنوان حد

  عشق را به خداوند متعال  که نیارسد.  ایشان در صورت پرورش صحیح این قوه انسان به قرب خداوند متعال می 

  / )مائده  حِبُّونَهن«یوَ    حِبُّهنمدی اللهن بِقَودما    ی ادتِ ی»فَسَودفَ    آیات قرآن کریم باشد:ذوقی از برخی  برداشتى    تواندیم   نسبت دهیم، 

 . (31 / )آل عمران  لَکنمد ذنننوبکَنمد« غدفِردیاللهن وَ  حدبِبدکنمنی ی»قنلد اِند کنندتنمد تنحِبُّونَ اللهَ فَاتَّبِعنونِ، (۵4

 ...«ی وَجَدَن ی »مَن طَلَبَن ثی حد  کمی  لیتحل  .2-7-3

 اشاره شده است.    ثیحد  نیاثر به ا  14فقط در    یاثر عرفان  110  نیب  در −

 شده است. پرداخته    ثیحد  نیبار به ا  33  اهل عرفان  ،در مجموع −

 ذکر شده است.   ثیحد  نیبار ا  3/0  فقط  به طور متوسط در هر اثر −

سیدحیدر آملی و    «المحیط الاعظماست. پس از آن »  حقی بروسوی  «روح البیانمورد در »  1۸  ثیتعداد ذکر حد  نیشتریب −

 قرار دارند.   یتکرار در رتبه بعد  2با    »روح الارواح« سمعانی

 است.   آمدهبار    کیتنها    زیاثر ن  11اشاره نشده است. در    ثیحد  نیاثر به ا  9۶در   −

اثر    نیآخر  .ق( است  29۸)م    بغدادی«  الجنیدپرداخته است »رسائل    ثیحد  نیکه به ا  یاثر عرفان   نیاول  یبر اساس قدمت زمان −

 است.   ق(141۶ی )م  رانته  «ی»معاد شناس  زین

 قرار دارد.   ششماز نظر تعداد تکرار در رتبه    ثیحد  این  شده  یآثار بررس  نیدر ب −
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 احادیث  کیفی جمع بندی تحلیل 

اند و در آثار خود به این احادیث  اهتمام بیشتری نشان دادهارفان مسلمان به برخی از احادیث معصومین)ع( توجه و  ع

اند. در یک نگاه کلی این احادیث به موضوعاتی مانند رویت قلبی خداوند متعال، کشف حجاب برای  استناد نموده

اولیای الهی، تاثیر اخلاص و تهذیب نفس، فانی بودن اشیاء مادی، عظمت خداوند متعال، شناخت نفس و سیر و  

ک مربوط هستند. با آن که اهل عرفان  به مانند اصحاب حدیث در بحث صحت سند حدیث دقت و وسواس  سلو

ترین این معیارها محتوا  لازم را ندارند اما در عین حال معیارهای خاص خود در تعیین اعتبار حدیث را دارند. مهم

نگرند. اگر آن را مطابق با سایر تعالیم  محوری است. بدان معنا که در بررسی صحت سند بیشتر به محتوای حدیث می

پردازند. در احادیث بررسی شده در این تحقیق مشاهده گردید در مواردی که سند حدیث  اسلامی یافتند بدان می

در منابع حدیثی قوی بود استناد اهل عرفان به آن حدیث بیشتر صورت گرفته است و در احادیثی که سند معتبری  

دهد عارفان مسلمان با آن که معیار اصلی شان علم  اند. این نشان می ان نیز کمتر ورود کردهندارند، عارفان مسلم 

شود در دلالت این  اند. در غالب احادیث عرفانی گفته میالحدیث متعارف نیست اما به سند حدیث نیز اهمیت داده

قدر این احادیث در  فراوانی نیز آناند. به لحاظ  حدیث کمترین تردیدی نیست؛ زیرا در نص آیات قرآن تایید شده

اند. یکی از مشخصات بارز عارفان مسلمان پرداختن به بطن  اند که به حد تواتر رسیدهمنابع مختلف اسلامی ذکر شده

و عمق حدیث است. ایشان معمولا از معنای ظاهری حدیث فراتر رفته و نکات عرفانی حدیث را استخراج و شرح  

 اند.نموده

 لیل کمی احادیث جمع بندی تح

تکرار بیشترین    ۵90منبع عرفانی از نظر فراوانی، حدیث »من عرف نفسه« با   110حدیث بررسی شده در    ۷ر بین  د

 تکرار کمترین آمار را دارد.  1۸آمار و حدیث »عبدی اطعنی« با 
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آمار و حدیث    تکرار بیشترین  3/۵از نظر متوسط تعداد ذکر حدیث طبق نمودار زیر حدیث »من عرف نفسه« با  

 تکرار کمترین آمار را دارد. 1۶/0»عبدی اطعنی« با 

 

منبع بیشترین آمار و حدیث    ۸۸اند حدیث »کنت کنزا مخفیا« با  از نظر تعداد منابع عرفانی که حدیث را ذکر نموده

 منبع کمترین آمار را دارد.  11»عبدی اطعنی« با 
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تکرار در »هزار و یک کلمه« حسن زاده    232»من عرف نفسه« با    از نظر بیشترین تکرار حدیث در یک منبع، حدیث

 آملی، بالاترین آمار را دارد.

 

 

حدیث(    ۷حدیث )از    ۶منبع بررسی شده(،    110منبع )از    4به لحاظ پرداختن به احادیث بیشتر در یک منبع، در  

 حدیث مورد بررسی اشاره شده است.  ۵منبع نیز به  12ذکر شده است. در 
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از نظر تعداد کل احادیث عرفانی مورد بررسی در یک کتاب، »هزار و یک کلمه«، »فتوحات مکیه« و »تفسیر روح  

 البیان« رتبه اول تا سوم را دارند.

 

نموده ذکر  را  عرفانی  احادیث  کمترین  که  راز«  آثاری  »گلشن  عطار،  الطیر«  »منطق  طوسی،  سراج  »اللمع«  اند 

ی، »اوراد الاحباب« باخرزی، »تمهید القواعد« ابن ترکه هستند. در این آثار فقط  شبستری، »کشف الوجوه« کاشان

 یک حدیث از احادیث مورد بررسی ذکر شده است.
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به لحاظ سیر تاریخی استفاده از احادیث عرفانی در نمونه بررسی شده بیشترین فراوانی حدیث در قرن هفتم هجری  

 حدیث است. 9رن سوم هجری قمری با حدیث و کمترین فراوانی در ق  3۵3قمری با 

 

 نتیجه گیری 

با  ب احادیث  این  در  است.  گرفته  قرار  مسلمان  عارفان  بیشتر  اهتمام  و  توجه  مورد  معصومین)ع(  احادیث  از  رخی 

هایی نظیر رویت قلبی خداوند متعال، کشف حجاب برای اولیای الهی، تاثیر اخلاص و تهذیب نفس، فانی  شاخصه

مادی، عظمت خداوند متعال، شناخت نفس و سیر و سلوک مواجه هستیم. با آن که اغلب عارفان به عدم  بودن اشیاء  

شناسی این طایفه  رسد این مسئله بیشتر به تفاوت مبانی حدیثاند اما به نظر میدقت در سند حدیث متهم شده

ایشان به صحت و سقم سند حدیث  ترین معیار عارفان مسلمان محتوا محوری است. در عین حال  گردد. مهمبرمی

نیز بی تفاوت نیستند چنان که در احادیث بررسی شده در این تحقیق مشاهده گردید در مواردی که سند حدیث  

در منابع حدیثی قوی بود استناد اهل عرفان به آن حدیث بیشتر صورت گرفته است و در احادیثی که سند معتبری  

دهد عارفان مسلمان با آن که معیار اصلی شان علم  اند. این نشان می ود کردهندارند، عارفان مسلمان نیز کمتر ور

توان گفت یکی از مشخصات بارز عارفان  اند. در مجموع میالحدیث متعارف نیست اما به سند حدیث نیز اهمیت داده

نکات عرفانی    مسلمان پرداختن به بطن و عمق حدیث است. ایشان معمولا از معنای ظاهری حدیث فراتر رفته و

 اند. حدیث را استخراج و شرح نموده

 بر اساس تحلیل کمی احادیث عرفانی نتایج زیر به دست آمد: 
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  ی»عبد   ث یآمار و حد  نیشتریتکرار ب  ۵90»من عرف نفسه« با    ث یحددر نمونه بررسی شده،    ث یاز نظر تعداد ذکر حد

با توجه به اعتبار بالای سند حدیث »من عرف نفسه« و نیز ضعیف بودن    آمار را دارد.   ن یتکرار کمتر  1۸با    « یاطعن

توان گفت احادیثی که سند معتبری دارند تکرار بیشتری دارند. بنابراین بین اعتبار  سند حدیث »عبدی اطعنی« می

 سند حدیث با فراوانی تکرار آن در آثار عرفانی رابطه مستقیم وجود دارد. 

  ث یآمار و حد  نیشتری منبع ب  ۸۸با    ا«ی »کنت کنزا مخف   ثحدی  اندرا ذکر نموده  ثیکه حد  ی اننظر تعداد منابع عرف   از

 آمار را دارد.  نیمنبع کمتر 11با  «یاطعن  ی »عبد

بررس  یعرفان  ث ینظر تعداد کل احاد  از   و  ه« یکلمه«، »فتوحات مک   کی »هزار و    هایکتاب، کتاب  کی در    ی مورد 

 رتبه اول تا سوم را دارند.   ان«ی روح الب ر ی»تفس

عطار، »گلشن    ر« ی»منطق الط  ، ی»اللمع« سراج طوس  های اند کتابرا ذکر نموده  یعرفان  ث یاحاد  نیکه کمتر  یآثار

آثار    نیالقواعد« ابن ترکه هستند. در ا  دی»تمه   ،ی»اوراد الاحباب« باخرز  ،ی»کشف الوجوه« کاشان  ،یراز« شبستر

 ذکر شده است.   یبررسمورد  ث یاز احاد ثیحد ک ی فقط 

  ی در قرن هفتم هجر  ث یحد  یفراوان  نیشتری شده ب  یدر نمونه بررس  ی عرفان  ث یاستفاده از احاد  ی خی تار  ر یلحاظ س  به

 است. ث یحد 9با  یقمر ی در قرن سوم هجر یفراوان ن یو کمتر ثیحد 3۵3با  یقمر
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  ز یکتاب الله العز لیتأو  ی الأعظم و البحر الخضم ف ط یالمح ریتفس، (ش13۸0.) دریدحی س ،یآمل

 .نور ی ، قم: نور علالمحکم

 . ، تهران: علمى و فرهنگىجامع الأسرار و منبع الأنوار (13۶۸ .)  دریدحی س ،یآمل

 (.  ، قم: انتشارات مدرسه امام مهدی)عج المؤمن، (ق1404 ) .دیبن سع  نیاهوازی، حس

   .بیروت: دارالفکر ح،یالجامع  الصح  ،(بی تا ).  لیمحمد بن اسماع ،یبخار

 .، تهران: حکمتترجمة مفتاح الفلاح ی منهاج النجاح ف  (13۸4 ) . نیمحمد بن حس ،ییبها

   .هیبیروت: دار الکتب العلم م،یابراه نی شمس الد قی، تحق النفس اضهیر، (ق142۶ )  .محمد ،یترمذ

  .، قم: اسراءاخلاق در قرآن یمباد  (139۵) . عبدالله  ،یآمل یجواد

(، بیروت:  )عنیالمؤمن ریأسرار أم ی ف نیقیمشارق أنوار ال، (ق1422)   .رجب بن محمد  ،یحافظ برس

 ی. اعلم

 . تهران: انتشارات دهقان ،ةیالقدس ثیالأحاد یف ةیالجواهر السن (13۸0) .محمد بن حسن ،ی حر عامل

 . ةیبیروت: دار الکتب العلم ،ةیطبقات الصوف، (ق1424) .نیمحمد بن حس ، یسلم
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 .صالح، قم: هجرت  یصبح   قی، تحق نهج البلاغة، (ق1414 ).نی محمد بن حس ، یالرض فیشر

 .حق ام یتهران: پ  ،یلانیترجمه عبد الرزاق گ  ،عةی شرح مصباح الشر  (13۷۷ )ی. بن عل نیالد نیز  ،یثان دیشه

 . جا ی، قم: ب مُسکّن الفؤاد عند فقد الأحبّة و الأولاد،  (بی تا )ی. بن عل نیالد نیز  ،یثان دیشه

 .تهران: صدرا ،ی الکافشرح أصول  (13۸3 ).میمحمد بن ابراه رازى،یش  نیصدرالد

   .صدرا اد یتهران: بن ،هیشواهد الربوب (13۶0 )  میمحمد بن ابراه رازى،یش  نیصدرالد

 . هیحوزه علم ن یقم: جامعه مدرس  ،دیالتوح، (ق139۸ ).هی صدوق، محمد بن على ابن بابو

   ی.، بیروت: المجلس العلم المصنّف، (بی تا ). عبد الرزاق ،ی صنعان

 .، قم: جامعه مدرسین حوزه علمیه قمترجمه تفسیر المیزان، (ق1412 ) .محمدحسینطباطبایی، 

از   یقم: مؤسسه طبع و نشر تحت نظر جمع ، یی کامل بها (13۷۶ ).جعفر یاب ن یعماد الد ، یآمل یطبر

   .دانشمندان

 ی.التراث العرب اءیبیروت: دار إح ،ریالکب ر یالتفس، (ق1420 ) .فخر رازى، محمد بن عمر

 ، قم.  1شماره ش یپ ، ی معارف عقل «، ی»ساختار عرفان اسلام (13۸4 )ی. عل  ،یفضل

 : کتابخانه امیرالمومنین)ع(. اصفهان، الوافی ، (ق140۶ ) .فیض کاشانی، محمد محسن بن شاه مرتضی

 . شرکت انتشارات علمی و فرهنگی تهران:، شرح فصوص الحکم (13۷۵ ).داود قیصری،

 .رانیحکمت و فلسفه ا یتهران: موسسه پژوهش  ،یصریرسائل ق (13۸1 ).داود ،یصریق 

 . هیتهران: اسلام ،یالکاف، (ق140۷ ).عقوبیمحمد بن  ،ین یکل

مؤسسة   بیروت:، مقامات العبادة  ی السعادة ف  انیب، (ق140۸ ).شاهسلطان على دریمحمد بن ح ،یگناباد

 . للمطبوعات یالأعلم 

 . انیل ی، قم: موسسه اسماعلوامع صاحبقرانى ، (ق1414 ).مجلسى، محمدتقى بن مقصودعلى
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 . دار إحیاء التراث العربی ، بیروت:بحار الأنوار، (1403 )مجلسی، محمدباقر بن محمدتقی

 . تهران: انجمن اسلامى حکمت و فلسفه ،عةی الشر مصباح  (13۶0 ) .حسن ،یمصطفو

 . ةی، تهران: دار الکتب الإسلامنمونه ریتفس (13۷1 ) .ناصر رازى،یمکارم ش

، تهران: سازمان چاپ و انتشارات وزارت ارشاد  مثنوى معنوى (13۷3 ).محمد ن یجلال الد ،ی بلخیمولو

 .اسلامى

  ادی، مشهد: بنورّام آداب و اخلاق در اسلاممجموعه ،  (13۶9 ) ی.سیفراس، مسعود بن ع   یورام بن أب

 ی. آستان قدس رضو یاسلام یهاپژوهش
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Quantitative and qualitative analysis of hadiths by Muslim mystics 

in mystical texts 

Jalal yousefi enayat1, Dr alihosin ehteshami2 ,Dr Mohammadreza 

fereidoni3 

  

Abstract 

From the point of view of Muslims, after the Holy Quran, the hadiths of the Infallibles 

(AS) are the most important heritage of Islam. This precious treasure is considered by 

various Islamic sects, including Muslim mystics. Mystics have their own principles 

in dealing with hadith. The difference between their basis and the scholars of hadith 

has caused differences. Sometimes mystics are attributed to forging and distorting 

hadiths. It seems that the analysis of hadiths by mystics with accurate scientific 

methods paves the way for understanding their principles and rules in the face of 

hadiths. This study examines seven hadiths considered by Muslim mystics in 110 

mystical sources. Attempts have been made to analyze these hadiths quantitatively 

and qualitatively using modern research methods. The findings of the research show 

that some mystical hadiths are more considered by mystics and citation of these 

hadiths is abundant in mystical sources. 

Keywords: Mystical texts, Hadith, Islamic mysticism, Mystical hadiths, Mystical 

literature
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 چکیده: 

درزمانی و همزمانی داشته است؛ او هم به   ةبینامتنی گسترد  ةمحمدرضا شفیعی کدکنی از شاعران معاصر است که در شعر خود رابط

ای با شاعران سنتّی فارسی و بخصوص  شکلی گسترده از میراث غنی ادب فارسی در شعر خود سود جسته و روابط بینامتنی گسترده

سطوح مختلف با شاعران معاصر    معاصر بوده و روابط بینامتنی در  ةحافظ داشته و هم آشنا به جریانات شعری معاصر و شاعران برجست

بینامتنی توسط پژوهشگران، مورد بررسی    ةداشته است. روابط بینامتنی او با شعر سنتّی، بسیار  مورد کاوش قرار گرفته و مظاهر این رابط

تنی شفیعی کدکنی با بینام  ةبینامتنی درزمانی، رابط  ةرابط  ةها در زمین و مداقّه قرار گرفته است. با توجه به حجم قابل توجه پژوهش 

شاعران معاصر چندان مورد پژوهش قرار نگرفته است و به شکلی بسیار گذرا و خلاصه وار اشاراتی به آن شده است. در پژوهش حاضر، با  

  ة بینامتنی شفیعی در ساحت واژگان و تصاویر شعری با دو تن از شاعران برجست   ةنظر به خلأ موجود در این بخش، تلاش شد تا رابط

بینامتنی او با این شاعران در این دو ساحت با    ةعاصر؛ مهدی اخوان ثالث و احمد شاملو مورد بررسی و پژوهش قرار گیرد و ابعاد رابطم

بینامتنی با شعر معاصر نیز بخش قابل   ةسازد که رابطپژوهش روشن می  ة پرداختن به نمودها و مظاهر این رابطه، آشکار گردد. نتیج

 شود. بینامتنی شفیعی کدکنی را شامل می  ةتوجّهی از رابط

 بینامتنیت، شعر معاصر، شفیعی کدکنی، مهدی اخوان ثالث، احمد شاملو : واژگان کلیدی
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 مقدمه -1

، تئوری نوظهور در بررسی و تجزیه و تحلیل متون است؛ منطبق با این نظریه، هی  متن  Intertextualityبینامتنی

 خواند یم   نامتنیب  ک ی   را  متن  هراند. بارت»ندارد و متون، همواره در حال گفتگو با همای وجود  مستقل و خود بسنده

یک متن    (142-140:  13۸۶  مطلق،   نامور)هاست«متن  گرید  و  ها گفته  ها،کلام  گرید  آواها،   از  یرتکثّ  خاستگاهش  که

گذارد  عصر خود تأثیر میپذیرد و همزمان بر متون بعد از خود و همعصر خود تأثیر میهمواره از متون پیشین و هم

دار، نقش گره زنجیری را بر عهده دارد.  یابد و هر متنی در این پیوستگی ادامهبینامتنی، پیوسته ادامه می  ةو این رابط

شمار  هایی بیشود و هر متن اقتباسشمار فرهنگی و میراث ادبی، متأثّر میراکز بیبدین شکل، تار و پود هر متنی از م

از این مراکز و میراث، دارد. متن» نظامی بسته، مستقل و خود بسنده نیست؛ بلکه پیوندی دو سویه و تنگاتنگ با  

های پیشین  ند یا به سدهعصر همان متن باش سایر متون دارد. این متون ممکن است ادبی یا غیر ادبی باشند، هم

 (۷2: 1390تعلّق داشته باشند«)مکاریک، 

های متون دیگر در متن است  این تئوری با عدم اعتقاد به خودبسندگی متون، همواره در حال جستجوی آثار و نشانه

د بررسی قرار  ای و اثرپذیری را آشکار سازد و ظهور و نمود یک متن دیگر در متن را مورمکالمه  ةتا بدین وسیله رابط

  متون   ان یم   یریرپذیتأث   بار  ن یاول  یبرا  او   و  شد  گرفته  کار   به  ستوا،یکر  ای ژول  توسط  بار  نیاول   یبرا  اصطلاح  نیا  دهد.

(   24-19:  13۸0  آلن،.  ک.ر) د«ی گرد  او   ب ینص  تینامتنی ب  اصطلاح   ابداع »  و   کرد  ینامگذار   ت« ینامتنیعنوان»ب  با   را

  یاثر   یکه»ه داشت  اعتقاد و  بود برده  کار به مورد  نی ا در  را  « مکالمه منطق» اصطلاح ن،یباخت  لیخائیم او  از شیپ

  افت ی در  ی پ در  و  کرده  اجتماع  بستر   کی   مخاطب  را  خود   و   گرفته  ه یما  ن یشی پ  آثار   از یاثر  هر.  ندارد  وجود  یی تنها  به

می(3۵:  13۸۷  ارژنه،  دشت  یی رضا)است«  آنان   ی سو  از   فعالانه  یپاسخ  گفت  .  تداوم  توان  بینامتنیت  تئوری  که 

باختین است. رابط انواع متفاوتی تقسیم  ة»منطق مکالمه«  اقسام و  به  رابطبندی میبینامتنیت متون،    ةشود. گاه 

بینامتنی بین متن و متون دیگر صریح و آشکار و گاه پوشیده و مخفی است که گاه از آن با نام»ارجاع آشکار و ارجاع  

برند و گاه با نام»بینامتنیت صریح و اعلام شده و بینامتنیت غیر صریح و  ( نام می۵0-49:  13۸4پنهان«)ساسانی،  

از   نقل  به  شده«)ژنت،  می  (13۶  و  13۵صص:13۸۶  مطلق،   نامورپنهان  » یاد  رده  سه  به  همچنین    ح یصرکنند. 

کنند.  بندی می«)همان( تقسیم(حی تلم  و  هیکنا ) یضمن  و(  یادب  سرقات)ی دتعمّ  و  یپنهان ،(قول   نقل   و  ن یتضم)ی عمد

شود.  گاه نیز بینامتنیت به بینامتنیت در ساحت مضمون و محتوا و مفاهیم، واژگان، صور بلاغی و ... تقسیم بندی می

  و  ی شاهرخ  از  نقل  ،1۶1:  19۷۶  تودروف،بینامتنیت »همزمانی« و »در زمانی« نیز نوعی دیگر از بینامتنیت است)

هر حال، بینامتنیت ظهور و نمود متن غایب را در متن حاضر مورد کاوش قرار داده  و  ( در  20۷:  139۷  همکاران،

ترین شاعران معاصر  کدکنی  از برجستهکند. محمدرضا شفیعیچند و چون و کم و کیف این رابطه را ارزیابی می

 ست. عصران خود برخوردار اای با شعر سنّتی و همبینامتنی گسترده ةاست که شعر او از رابط
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 پژوهش  ةپیشین-1-1

ای صورت گرفته است و پژوهشگران های عدیدهدر مورد بینامتنیت »در زمانی« در شعر شفیعی کدکنی، پژوهش 

بینامتنی درزمانی در    ةهایی که با محوریّت رابطاند. از جمله پژوهشچندی در قالب مقالات به این مهم، پرداخته

به مقالاتی همچون »انعکاس فرهنگ و ادب کلاسیک در شعر محمدرضا  توان  شعر شفیعی کدکنی صورت گرفته می

آید  این  شفیعی کدکنی«  از یوسف عزیزیان و تقی پورنامداریان، اشاره کرد که همانطور که از عنوان مقاله برمی

ی ندارد.  پژوهش  به رد  پای ادبیات سنّتی در شعر شفیعی کدکنی پرداخته و به رابطه بینامتنی با معاصران، توجه

»بازتاب اشعار سنّتی و معاصر فارسی در شعر شفیعی کدکنی)با رویکرد بینامتنیت(« از میرعلی حسن زاده و رضا  

قنبری عبدالملکی اشاره کرد که سمت و سوی پژوهش بیشتر به اشعار سنّتی است و با اینکه در عنوان مقاله»اشعار  

»آبشخورهای  ةمورد به شعر معاصر پرداخته نشده است. در مقال  شاعران معاصر« نیز آمده  ولی در عمل، جز یکی دو 

اله بهمنی مطلق، نیز غلبه با تأثیر و ابعاد رابطه بینامتنی شفیعی  فرهنگی و دینی شعر شفیعی کدکنی« از حجت

  اهی نگ  » ةبینامتنی شفیعی با معاصران، توجّه شده است. مقال  ةکدکنی با متون و اشعار سنّتی است و کمتر به رابط

بینامتنی شعر    ة« از محمد بامدادی و فاطمه مدرسی نیز بیشتر به رابطقدما   آثار   از   کدکنی  شفیعی   اشعار   اثرپذیری  به

در   دارد.  معاصر  شاعران  با  بینامتنیت  به  اشاره  نیز  مورد  چند  در  و  پرداخته  سنّتی  ادب  و  گذشتگان  با  شفیعی 

»تأثیر ذهن و زبان اخوان ثالث بر شعر شفیعی کدکنی در دفتر شبخوانی« از مسعود دلاویز نیز به تشابهات  ة مقال

شده است و گرایشات همسوی دو شاعر در تصویرسازی، زبان    ساختاری بین ذهن و زبان شفیعی و اخوان اشاره 

شعری و آرکائیسم زبانی و تفکّر دو شاعر  مورد بررسی قرار گرفته است و به نمود و ظهور اجزاء متن غایب)شعر  

 اخوان( در شعر شفیعی کدکنی، پرداخته نشده است. 

زمانی شفیعی کدکنی و عدم کاوش جدّی و  پژوهش حاضر  تلاش دارد با توجه به خلأ موجود در بینامتنیت هم

  ة بینامتنی بپردازد. در این بخش، رابط  ةبینامتنی، به بخشی از این رابط  ةبررسی موشکافانه در این بخش از رابط

واژگان و عناصر بلاغی با تکیه بر تصاویر شعری مورد بررسی    ة کدکنی با اخوان و شاملو، در زمینبینامتنی شفیعی

ت و تلاش خواهد شد تا با ذکر مظاهر بینامتنی بین شفیعی و شاعران مذکور کم و کیف این رابطه،  قرار خواهد گرف 

 مورد بررسی و کاوش قرار گیرد.

 

 شفیعی کدکنی و رابطه بینامتنی با اخوان و شاملو -2

از هم عصران    کنند، غافلبینامتنی که با گذشتگان و متون گذشته برقرار می  ةشاعران و نویسندگان، در کنار رابط

توانند منبع و  خود نیز نیستند و شاعران و نویسندگان هم عصر شاعر و متون معاصر نیز  پا به پای متون سنّتی می
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بینامتنی از این لحاظ در شعر شاعران، ظهور و نمود    ة های رابطمأخذی برای تأثیرپذیری در شعر شاعر باشند و جلوه

های خود به این نکته  بندیدان به تئوری بینامتنیت، در بخشی از تقسیمدارد. این عامل سبب شده است تا معتق 

بندی کنند. تودروف در این  بپردازند و بینامتنیت را از این لحاظ به بینامتنیت »همزمانی« و »در زمانی« تقسیم

  ةدر زمانی است. رابطها استوار بر دو نوع رابطه بینامتنی همزمانی و  بینامتنی میان گونه  ة نویسد: »رابطزمینه می

های گذشته برای گسترش خود بهره  های دورههای ویژه، از امکانات گونهبینامتنی درزمانی مبتنی است بر اینکه گونه

های حاضرند و به مدد فرایندهای ترکیب، دگرگونی، دخل و  های پیشین، منابع نیرومندی برای گونهگیرند. گونه

ادبی به مدد قانون وارونگی یا به واسطه ترکیب    ةتودوروف گون  ةادبی هستند. به گفت  هایتصرّف و ... منشأ دیگر گونه

ادبی کهن است. متن امروزی مدیون شعر و رمان قرن بیستم است.    ةای از یک یا چند گون، همواره دگردیس شده

و به هم آمیخته است.    های کمدی و تراژدی قرن نوزدهم را با هم ترکیب کرده همچنان که کمدی گریه آور و ویژگی

، نقل  1۶1:  19۷۶  تودروف،  بینامتنی هم زمانی بر تأثیرپذیری متون از متون هم عصر و نه پیشین خود تأکید دارد«)

 ( 20۷: 139۷از شاهرخی و همکاران، 

شاملو از  عصران خود از شاعران و نویسندگان چندی تأثیر پذیرفته است که اخوان و  شفیعی کدکنی نیز از بین هم

هایی شده است. در  بینامتنی و تأثیرپذیری او از اخوان  اشاره  ةاین لحاظ جایگاه خاصّی در شعر او دارند. به رابط

  ی ناش  آنجا  از   شتریب  نفوذ  نیا   و  است  ریانکارناپذ  سرشک .م  در  اخوان  نفوذ آید:»  کتاب سفرنامه باران در این زمینه می

  تأثیر »  ة مؤلّف مقال  (1۶1:  13۷۸  ، یعباس)است«   یخراسان  سبک  شعر  فتة یش  اخوان  چون  ز ین  ی عیشف  که   شودیم

  از  یکدکن   یع یشف   نویسد:»« نیز در این باره میشبخوانی  دفتر  در  کدکنیشفیعی  شعر  بر  ثالث  اخوان  زبان  و  ذهن

  مورد  و  ی خراسان  شاعر-ثالث   اخوان   یشاعر  وةیش  ریثأت  تحت   خود   ییمای ن  اشعار  سرودن  آغاز  در   که   است   یشاعران

ای نشده  بینامتنی شفیعی کدکنی با شعر شاملو، اشاره  ة(. اما به رابط30:  1390)دلاویز،  گرفت«  قرار  -خود  احترام

نیز در عالم شعری    ةدهد که در زمیناست و پژوهش حاضر نشان می واژگان و ترکیبات و تصاویر شعری، شاملو 

 شفیعی جایگاهی خاص دارد.

 

 تصاویر شعری  ةزمین بینامتنیت در-2- 1

  ةتواند در کاربست عناصر بلاغی باشد که در طول ادب فارسی این شیوبینامتنی بین شاعران می  ةیکی از ابعاد رابط

های خاصی شده  گیری چهارچوببینامتنی در این زمینه، سبب شکل  ة بینامتنی بین شاعران ایرانی رایج بوده و  رابط

بینامتنی، سبب    ةرابط  ة است. برای نمونه گرایش به تکرار تصاویر)تشبیهات، استعارات، کنایات و ...( مشترک در نتیج

  ةرابط ةدر نتیجاند تصاویری را که آور، تکرار شوند و گاه شاعران تلاش کردهشده است تا این تصاویر به شکلی ملال

اند با شگردها و ترفندهایی خاص، کسوتی تازه بپوشانند و در قالبی نو ارائه دهند.  بینامتنی از گذشتگان اخذ کرده
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بینامتنی و تأثیرپذیری در این بعد، محرز است. شفیعی کدکنی نیز همچون دیگر  شاعران ایرانی   ةبه هر حال، رابط

تصویرپردازی با شعر سنّتی داشته است؛ در کنار این، معاصران و بالاخص اخوان  ای در بعد  بینامتنی گسترده  ةرابط

  ةاین رابط  ة بینامتنی دارند و شفیعی کدکنی تصاویری را در نتیج  ةو شاملو نیز سهمی بسزا در این بخش از رابط

 بینامتنی با این دو شاعر گرفته و در شعر خود وارد کرده است.

 تصویر با اخوان:  ةتنی در زمینبینام ةشفیعی و رابط-1-1-2

 تصویر موج و گریختن از خود

 تصویر موج و گریختن اش از خود، تصویری نو و بدیع است و در بند زیر از شعر»کتیبه« اخوان،آمده است: 

  / می گفتینم   یزیچ  ما  و  /خفت   یم   یخامش   در   خود  ز  زدیبگر  که  یموج  چون  آنگاه  و  صدا،  /بار  نیچند  گفت یم  نیچن

 ( 9: 13۶0اخوان،) می گفتینم ی زیچ یمدت  تا  ما و

 این تصویر در بند زیر از شفیعی کدکنی:

  / ک ی نزد  یخاموش  نیا  /کی تار  پرده  نیا  بر  که  زان   /کاهمیم  وسته یپ  شتن یخو  از  زیگر  در   / موج  چون  چرا  یدانیم    یه

 (29۵: 13۷۶شفیعی کدکنی، )خواهم ینم نم ی ب یم وآنچه / نمیب ینم  م،خواهیم آنچه

بینامتنی در ساحت تصویر با شعر اوست. شعر اخوان که تأثیری بلامنازع    ةرابط  ةتکرار شده و برگرفته از اخوان و نتیج

 در ذهن و زبان شفیعی کدکنی دارد، منبع و منشأ این تصویر است. 

 سبوی شکسته

 تصویر شعری، متأثر از اخوان است: ةشفیعی در بیت زیر نیز در زمین 

 گردم  توهماغوشدگرباره که  ی دیام کو                         ندینب چشمه  ورخ ستشکسته کهیی  سبو چون

 (3۶،اخوان)

او در مانند کردن خود به سبویی شکسته که رخ چشمه را نمی بیند از تصویری که در بند زیر از اخوان آمده، الهام  

 گرفته است:

  اخوان)  «...سنگ   ندیب آب  اندر  و  آب   ندی ب  خواب  کاندر تشنه   یسبو  چون  /است  یجار هالحظه  بار یجو  سرشار  یته  از

 (30 :13۸۷ ثالث،

 غار و دهان گشوده 
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مانند شدن »غار« به »خمیازه« کوه، نیز تصویری نو در شعر اخوان و نشان نگرش نوجو و بدیع او در تصویرپردازی  

 شاعرانه است. این تصویر در اشعاری از مجموعه های»از این اوستا« و»زمستان«آمده است.

اخوان    ک؛.خفت)رمی  یا   ،  گشت می  شب   و  روز   کوهی   ة خمیاز  جنگلی،  اخم   کاندر   جدم  پدر   آن  تا   کن   دنبال   همچنین 

 (23: 13۸۷ ثالث،

 (۵4: 1391غار تیره با خمیازة جاوید )همان،   کردنگه می

شفیعی متأثر از اخوان، غار را به    .باشدیم  اخوان  شعر  با  ی نامتنیب  رابطة  حاصل   ی،ع یشفآمدن این تصویر در شعر  

 کند: دهان گشوده مانند می

 (143: 13۷۶ز خشم و نفرت و کین/ دهان گشوده به دشنام هر کران غاری)شفیعی کدکنی، 

 شط و شط شب  

گیرد و شاعر تصاویری چون »شط شب« و »شط شیرین پر  » شط« در شعر اخوان یکی از طرفین تشبیه قرار می

 شوکت« را در  اشعار خود به کار برده است:  

 (9: 13۶0و شب شط جلیلی بود پر مهتاب/... و شب شط علیلی بود)اخوان ثالث، 

زیباترین  و  گاهتکیه  ای پرلحظه  پناه/  تنهایی  پر  و  عصمت  های/  ای  خلوت  و  شکوه/    شوکت   پر  شیرین  شط  من/ 

 (۷3: 13۷0من)اخوان ثالث، 

بینامتنی با شعر اخوان، این تصویر را در شعر خود به کار گرفته است و همچون    ةشفیعی کدکنی نیز تحت تأثیر رابط

 آورد. اخوان از »شط شب« و »شطی از نجابت و پیام« سخن به میان می

)بانگ خروس گوید(/    برخیز/  آمده ست  را/ در شط شب رها کن)شفیعی کدکنی،  -صبح  وین خواب و خستگی 

13۷۶ :2۵0 ) 

ها/ در نگاه خویشتن/شطی از نجابت و پیام داشتی)همان،  هنین/ دست بسته/ در میان شحنههای آدیدمت میان رشته

2۷2) 

 شیشه یخ/ بلور  
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مانند کردن یخ به شیشه و بلور نیز در شعر معاصر سابقه دارد و اخوان این تصویر را به کار گرفته است. در شعر   

هایی بلورآجین« مانند کرده است و »یخ« را به »بلور«  اند به »اسکلت  »زمستان«، اخوان درختانی را که یخ بسته

 مانند کرده است: 

  بلور  ی اسکلتها  درختان  / نیغمگ  و   خسته  دلها   ابر،  نفسها  /پنهان   دستها   بان،یگر  در  سرها   بسته،  درها  ر، یدلگ  هوا 

  (99: 13۶9)اخوان، نیآج

 »بلور« است در شعر زیر به کار برده است: شفیعی کدکنی نیز تصویر»شیشه یخ« را که تصویری بسیار نزدیک به  

اند لیک بیداران/ زیر شولای برف و شیشه یخ/ از دم زمهریری دی ماه...)شفیعی  بنگر آنجا در آن سپیداران/ خفتگان

 (23۸: 13۸۵کدکنی، 

ویرپردازی قرار گرفتن شولا به مثابه یکی از طرفین تشبیه در بند فوق نیز برگرفته از اخوان است و تحت تأثیر تص

 سراید:اوست. اخوان در شعر»باغ من« می

  پاکِ سکوت  با  /تنهاست  شب  و  روزی/ برگ یب  باغ  /نمناکش  سردِ  ن یپوست  آن  با  ابر؛  /آغوش  در   تنگ  گرفته را  آسمانش

 (1۵2: 13۶9)اخوان، ستیانیعر  یشولا اش جامه /.باد سرودش  باران، او سازِ /غمناکش 

 

 تصویر با شفیعی کدکنی ةبینامتنی  در زمین ةشاملو و رابط - 2-1-2

بینامتنی    ةبینامتنی در زمینه تصاویر شعری با شعر اخوان، با شاملو نیز رابط  ةشفیعی کدکنی در کنار برقراری رابط

توان گفت که شاملو  از این لحاظ جزو معدود شاعران معاصر است که توانسته  تصویر داشته است؛ می  ةدر زمین

بینامتنی تصویری با شفیعی داشته باشد. شفیعی کدکنی، شاملو را شاعری آوانگارد در    ة وجّهی در رابطسهمی قابل ت

تواند  نویسد:»هی  کس منکر خلاقیّت شگرف شاملو، به عنوان یک شاعر آوانگارد آن سالها نمیداند و میخود می  ةدور

(، و بیان  ۵1۶داند)همان،بزرگ مدرن ایران می( و او را یکی از سه چهار شاعر  ۵1۵:  1390باشد«)شفیعی کدکنی،  

ای اشعار او:»معماری دیگری است در زبان ، در تمام اجزای ساختارها. آن چیزی را که صورت گرایان  دارد که پارهمی

(. با این همه او در جایی هم اشاره دارد که  ۵1۸توان دید«) همان،  گویند، در تمام اجزا میزدایی میروسی آشنایی

(.  ۵24ملو:» بدون اینکه قصد سوئی داشته باشد، دو سه نسل از جوانان این مملکت را سترون کرده است«) همان،  شا

با این همه، سخنانی که در مورد شاملو بیان داشته است نشان دهنده این است که او، همچنانکه خود عنوان کرده  

تصاویر شعری و اجزاء زبانی،    ةده است که در زمینرتوریک و معماری زبان شاملو را پسندیده و همین عامل سبب ش

 ای با او داشته باشد.   رابطه بینامتنی به نسبت گسترده
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 زنجره وچگور/ زنجره و زنجیره بلورین صدا 

شفیعی کدکنی در مانند کردن صدای زنجره به صدای چگور در بند زیر متأثر از شاملو بوده و این تصویر را از او  

 گرفته است.

 (42۸: 13۸۵ن میانه زنجره/ چگور خویش ساز کرده است/ و می سراید از کران شب)شفیعی کدکنی، در ای

 شاملو در شعر»شبانه« این تصویر را به کار برده است. او صدای زنجره را ، زنجیره بلورین صدا می خواند:

)شاملو،  .ببافد  را   شیصدا   ن یبلور  رهیزنج  / زنجره  و ی/  ا چشمه  شوخ  ی خنکا  در پا ی/  باش  شده   رها   / چمن  ی نازکا  بر  /لهی

1392 :۷۷1 ) 

ت  بینامتنی  بین تصویر شفیعی و شاملو را قطعیّ  ة»زنجره« به عنوان یکی از طرفین تشبیه، رابطةقرار گرفتن واژ

 بخشد.  می

 هاشور زدن 

باشد؛ شاملو  بارش یکریز باران را به هاشور زدن تصویر دره در  تصویر» هاشور زدن« نیز برگرفته از شعر شاملو می 

 نگاه بیننده، مانند کرده است:

   (23: 13۵۶زد)شاملو، دریغا باران/ که به شیطنت گویی/ دره را/ ریز و تند/ در نظرگاه ما/ هاشور می

 بینامتنی با شعر شاملو، گذر گنجشک ها را به هاشور زدن تصویر مانند کرده است. ةرابطشفیعی نیز تحت تأثیر 

: 13۷۶زنند)شفیعی کدکنی،  ها به چهچه شادباش و شنگشان/ سطح سکوت صیقلی صبحگاه را/ هاشور میگنجشک 

34۷) 

 گیسو  و خزه 

  ةتوان حاصل رابطیر در شعر شفیعی را میتصویرسازی با گیسو و خزه نیز در شعر شاملو سابقه دارد و آمدن این تصو

   سراید:بینامتنی با شعر شاملو دانست. شاملو می

  خزه  چون بو، خزه او س یخ  یسویگ  / نهیآ دستش   در  و ی ماه  دو / اشنهی س در  / آب روح چو / در  از ام برهنه یشب  آمد

  (33۵: 1392...)شاملو،اسی  آستان از  دمیشک بر بانگ  من  /هم به

 گیسوی خزه در بند زیر از شفیعی آمده است: تصویر 
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می فرو  ریز  و  نزم  خزهباران  خیس  گیسوان  و  ها/  علف  سبز  بازوان  بر  و  ریخت/  آب  امواج  تبسم  پر  سطح  بر  ها/ 

 (4۸4: 13۸۵کدکنی، من)شفیعی/

 آسمان تنگ خیال

 :بند در  «خیال تنگ آسمان» تصویر 

  برنده/مبارزان  میر  حضرت  یقین   تیو/شک  تمام/خیالش  تنگ   آسمان  در/زاغ  یک   پریدن  از  روز  آن

 (۵2-13۸۵،۵1کدکنی،شفیعی)گشت...«

را به   ال« ی خ خشک  آسمانبینامتنی تصویری با شعر شاملوست. شاملو تصویر » ةاز شفیعی کدکنی نیز حاصل رابط 

 سراید: کار برده است و شفیعی، تصویر فوق را از او گرفته است. شاملو می

 : 1392شاملو،)گفتگو  کرد نمی  یار  و  شراب  با  جز/او  خیالش  خشک   آسمان   در /نبود   زندگی  از/پیشین  عرشا  شعر  موضوع

219) 

 قلب و ساعت 

  تصاویری  اند،   شده   برده  کار  به   شفیعی   و   شاملو  توسط  که   برای قلب، هم  « فرتوت  ساعت »و«  سرخ   ساعت »  تصاویر

 زیر به کار برده است:هستند. شاملو تصویر»ساعت سرخ« را در شعر   هم  به نزدیک 

  / غمناک  ی آواز  با   /امستهیز  را  مرگ   من  / ام   سوده  دست  به  را   مرگ  من   /غمناک   یدار ید   در   / من  ام دهید  را  مرگ

  آشناست   ی  لحظه  آن  همه   /مرگ  اگر  !دمیبگذار/!دمی بگذار  /!آه  / ندهی فرسا  سخت  و  دراز  سخت  ی عمر  وبه  /غمناک

 ( ۵34همان،) ماندمی باز تپش از / سرخ ساعت که

تصویر، »ساعت فرتوت« را که تصویری نزدیک به »ساعت سرخ«    ة شفیعی نیز تحت تأثیر رابطه بینامتنی در زمین

 است، به کار گرفته است:

  ته  در   دیگر  مستی  هی   / زد  نخواهد  فرتوت  ساعت  این   نبض/وقتی  فردا  که   بدانجاست  تا   /آیا   گیتی  ناجوانمردی/آه

 (12۵ ،13۸۵کدکنی، شفیعی )بستی  بن کوچه

 مقراض و قیچی برای بال 

های  تصویر »مقراض و قیچی« برای بال نیز، تصویری است که در شعر شاملو آمده است. »قیچی سیاه« استعاره از بال

 آورد: سیاه کلاغ قرار گرفته است؛ شاملو در شعر»هنوز در فکر آن کلاغم« می
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  از /  مضاعف  خشی  خش  با/  گندمزار  برشته  زردی  بر  /   سیاهش  قیچی  با/یوش  های  دره   در  کلاغم  آن  فکر  در  هنوز

 (۷۸3: 13۸2شاملو،)... کج برید قوسی/  مات  کاغذی  آسمان

 بینامتنی از شاملو گرفته و در بند زیر به کار برده است: ةرابط ةشفیعی نیز این تصویر را در نتیج

  عبور  لحظه   این  در /برهنه  باغ  حضور  در   من  / رفت   و   برید  را   شفق   حریر  پیراهن /هاشبال  مقراض   به  خسته   و   سیاه  زاغی 

 ( 14۵: 13۷۶کدکنی، شفیعی)گویم... می  و  گشایممی آهسته /را ها  جوانه پلک /شبانگاه

 ورق زدن عمر و روز و شب 

خورد نیز تصویری آشناست. در شعر شاملو این تصویر به این مانند کردن عمر و روزگار به دفتر و کتابی که ورق می

 آمده است: - در شعری که شاملو در سوگ مرگ فروغ سروده-شکل  

  و  را شب  /م یکن  ی م دوره  /چنان  هم  ما  و ... / خورد؟ خواهد ورق  / چند تا/چند  تا  ی خال  دفتر نیا /تو ریتصو انتظار به...

 (۶49: 1392)شاملو،...را هنوز / را روز

 شفیعی نیز این تصویر را در بندهای زیر آورده است.

زنم برگهای اطلسی را/ ورق می زنم/ سال ها/ روزها را/ ورق می زنم آسمان را/ زمین را/ ورق می زنم عمر  ورق می  

 (   2۷: 1392)شفیعی کدکنی،  را

 در  بند زیر نیز این تصویر، تکرار شده است: 

و فصل را دوباره  این بادهای هر شب و امشب/این باد آسیایی، این باد مشرقی/ وا می کنند پنجره ها را به روی تو/  

 ( 4۵1: 13۷۶زنند)شفیعی کدکنی، ورق می

 نماد »سگ« برای جاسوسان حکومتی

یکی از نمادهای مشترک سیاسی بین شاملو و شفیعی، نماد»سگ«، است که هر دو شاعر برای جاسوسان و عوامل  

ادبیات سنتی نیز به این صفت شناخته  حکومتی به کار برده اند. »سگ« در فرهنگ ایرانی، نماد وفاداری است و در 

 سراید:شده است. سعدی در این مورد می

   دارد   روا ی دشمن  یآدم و                                           دارد وفا  سگ که  باشد فیح

 (91۷: 13۸1 ، یسعد)
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جتماعی،»سگ« نماد  ا-های حاکم سیاسی سگ« کارکردی متفاوت دارد و با توجه به دیدگاه» ولی در شعر معاصر،  

جاسوسان و دژخیمان حکومتی قرار می گیرد. در شعر»« از شاملو، »بیابان، نماد جامعه پهلوی که خشک است و بی  

 (   ۸۷: 1391برکت و سگ، نماد مأموران حکومتی و دژخیمان آن است«)سالمیان و همکاران،

در خون بیابان است../ بیابان را سراسر مه گرفته  بیابان را سراسر مه گرفته ست/ چراغ قریه پنهان است/ موجی گرم 

 ( 114: 1392است]می گوید به خود عابر[/ سگان قریه خاموش اند«)شاملو،  

از پشت پنجره در کوچه  دیدهتنها دو تن، سه تنی می ناهنگام در شگفت/  به  از هیبت سکوت  انبوه  گفتند/  ایم/ 

می که  را/  متفکر  اسب خستهظلمتی  و  است/  دنبال/ میاگذشته  به  را  و سگ ی  است/  رازناک  کشیده  احساس  ها 

 (۷۷4اند)همان، حضوری غریب را / تا دیرگاه در شب پاییزی لاییده

ها آورده  در بند زیر نیز شاملو، این جاسوسان را به سگ مانند کرده و صفت بوییدن را که صفت سگ است، برای آن

 است:

  رک یت  کنار   / را  عشق   و  /ن ینازن  ست،  یب یغر  روزگار   / ندیبویم   را  دلت   /دارم   دوستت  یباش  گفته  مبادا/ندیبویم   را  دهانت

 (۸24: 1392 شاملو،) زنند  ی م انهی تاز / بند راه

 شفیعی نیز این تصویر را در بند زیر با کارکردی که شاملو به کار گرفته، استفاده کرده است. 

  ش یجو  و  جست  در/است  یشکار  سگان  زوزه  نیا  بشنو/ندیبویم/  را  یزن  هر  و  مرد  هر/ ندیجویم/  را  یبرزن  و  یکو  هر

 (     440: 13۷۶)شفیعی کدکنی،  خون یهاقطره  و/تشنه خاک/  خاک و  /اکنون

 نماد خورشید 

»خورشید« نماد دیگری است که در شعر شفیعی و شاملو برای مفهومی مشترک به کار رفته است. »خورشید« در  

قرار    -اوضاع خفقان و ظلم -آزادی، نور، عدالت و .. است که در برابر تاریکی و سیاهی شبشعر شاملو»نماد امید،  

بندد و خون امید،آزادی  گیرد. با طلوع خورشید و فرار رسیدن خورشید، تاریکی، یأس و اندوه از جامعه رخت برمیمی

 آورد: ند زیر شاعر این نماد را می(. در ب۸9: 1391  همکاران، و ان یسالم  یابد«)های آن جریان میو نشاط در رگ

جوشد از یقین)شاملو،  کنم در بدترین دقایق این شام مرگزای/ چندین هزار چشمه خورشید/ در دلم/ میاحساس می

1392 :33۵ ) 

 شفیعی نیز در بندهای زیر خورشید را در مفهوم سیاسی مشترک با شاملو استفاده کرده است. 
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زنید/ و برگ های هوش و هواتان را / با هی  و با هیاهو/ شیرازه بسته باد)شفیعی  می    از ژاژ ژنده خنده به خورشید

 ( ۸۷:  13۸۵کدکنی، 

 (202نویسی به خورشید/ سلام مرا نیز بنویس/ سلم مرا زین شب سرد نومید)همان،  ای میاگر نامه

 شیسو  به روان سو هر تهمت  تبار  ریت                                  شیگلو  در د یخورش  د،یسرایم  است یمرد

 ( 12۶همان،)

هی  کس هست که با قطره باران امشب/ هم سرایی کند و روشنی گل ها را/ بستاید تا صبح/ تا برآید خورشید)شفیعی  

 (219: 13۷۶کدکنی، 

 نماد مرداب 

بینامتنی شفیعی با شاملوست. شفیعی در دو بیت زیر »مرداب« را نماد    ةرابط  ةمرداب دیگر نمادی است که نتیج

برگزیده»تسلیم آنان که سکوت و خاموشی و آرامش را  به وضع موجود قرار داده است؛  به  شدگان«  اند و خود را 

 دریایی ناآرام و متلاطم. 

 خفتست  شب دشت  رون د کارام                                      مرداب  آن حال  به م  نبر حسرت

 ست  آشفته خوابش شب  همه ا یدر                                    طوفان از باکم  ستی ن و می ایدر

 ( 2۶۵: 13۷۶ ،یکدکن  ی عی شف )

 مرداب و تسلیم شدگان دانسته است:  ةشاملو، پیش از او این نماد  را به کار برده است و خواب را شایست

  خوشا /کشند می  پارو/مهتاب  ةدریاچ  در/مهاجر  مرغان   که   هنگامی   به  و/درناها  حسرت  و  دارم  دلی /اما/  ندارم  پر پرواز

  پر  خوشا/دیگر  دریایی  به/دیگر  ساحلی  به/دیگر  ماندابی  خوشا/دیگر  مردابی  به/دیگر  خوابی/رفتن   و  کردن  رها

)شاملو،   .خواندنمی/تنگ   قفس   این  در / پرنده  این/آه!/رهایی  به  مردن /زیستن   رها  نه  اگر   خوشا/رهایی  خوشا /کشیدن

1392 :۵4۵ ) 

 

 بینامتنی واژگانی شفیعی کدکنی  با اخوان و شاملو ةرابط-3

تواند در  واژگان و ترکیبات و اجزاء و عناصر زبانی اتفاق بیفتد که به آن بینامتنی  بینامتنی می  ةبعد دیگر از رابط

ها و ترکیبات  ها و فعلگویند. در رابطه بینامتنی واژگانی» شاعر یا نویسنده در به کارگیری برخی واژهواژگانی می

که در متن    اند متن  شی پ  ا ی   ب یغا  متن   مختص  ،هاواژه  ن یا  (1۵:  13۸۵دار متنی یا اثری دیگر است«)راستگو،  وام
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تصویر با اخوان و    ةبینامتنی در زمین  ة علاوه بر رابطشفیعی کدکنی،  شوند.  بینامتنی وارد می  ة رابط  ة حاضر در نتیج

 بینامتنی در ساحت واژگان و ترکیبات با این شاعران داشته است.  ةشاملو، در مواردی نیز رابط

 

 

 بینامتنی واژگانی با اخوان ةرابط-1-3

 شولا 

بینامتنی    ة»شولا« از واژگانی است که در شعر شفیعی کدکنی آمده است و برگرفته از اخوان است و حاصل رابط

 آید:واژگانی بین شعر شفیعی و اخوان می باشد. در شعر»سپیداران« از شفیعی کدکنی می

  را   ی زندگ  /ماه  ید  یریزمهر  دم  از  /خ ی  شهیش  و  برف  یشولا  ریز  بنگر آنجا در آن سپیداران/ خفتگانند لیک بیداران/ 

 ( 239-23۸: 13۸۵شفیعی کدکنی، )سازند یم رهی ذخ  را  هالحظه / دارندیم  نهفته

 اخوان در شعر»پاییز« ترکیب »شولای عریانی« را به کار برده است:

  پودش   تار   زر   شعله   بس  بافته  / د یبا  ی ا  جامه   نش یا  جز  ور   / است  ی انیعر  ی شولا  اش   جامه   / باد  سرودش   / باران   او  ساز 

 (1۵2: 1391 ،اخوان)باد

   جوکناران

جوکناران نیز ترکیبی است که در شعر اخوان بسیار پرکاربرد است و ورود آن به ساحت شعر شفیعی کدکنی، حاصل  

 آمده است:باشد. این واژه در بیت زیر از شفیعی کدکنی تعامل واژگانی بین شعر شفیعی و اخوان می

 هنوز  ی جوکناران  پاک عطر  بهار  صبح  روشن طلوع در

 ( 21: 13۷۶شفیعی کدکنی، )

 بافت کلام و آمدن واژه هنوز در کنار جوکناران، اخذ این واژه از دو بیت زیر از اخوان را قطعیت می بخشد: 

 جوکناران  سفره  مانده  یخال  چه  پونه نه بابونه نه ی قزاق  نه

 بهاران  شهر تا غولهیب نیا از  است راه فرسنگ صد  دوست  یا هنوز

  (13۸: 13۶9)اخوان، 

 نجابت باغ بی 

 ترکیب »باغ بی نجابت« در : 
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نجابت با این شب ملول..)شفیعی کدکنی،  زنی/ اما/ این باغ بیای شاخه شکوفه بادام/ خوب آمدی/ سلام/ لبخند می

13۷۶ :14۸ ) 

 بینامتنی با شعر اوست. اخوان می سراید:  ةرابطبرگرفته از اخوان و تحت تأثیر 

 (94: 13۶0به عزای عاجلت ای بی نجابت باغ / بعد از آنکه رفته باشی جاودان بر باد)اخوان ثالث، 

 کاهدود 

معاصر کاربرد    ةواژه »کاهدود« نیز با اینکه در شعر سبک خراسانی کاربرد داشته، ولی از واژگانی بوده که در دور

شفیعی خود در این  –و اخوان که متمایل به»آرکائیسم« زبانی و کاربرد واژگان سبک خراسانی است  نداشته است  

گوید:»زبان او، زبان شاعران خراسان، یعنی زادگاه و گاهواره تکامل زبان دری است، زبان فردوسی و فرخی و  باره می

ناست کلمات در شعر او رسالت مفاهیم را به  های کهن فارسی و زبان شاعران گذشته، آشخیام و از آن جا که با متن

به کار    سترون«»  شعر  دراین واژه را از نو احیاء کرده و در     -(۸۵-۵9:  134۵کدکنی،  کنند...«)شفیعیخوبی ادا می

 برده است:

 (24:  13۷۸سیاهی از درون کاهدود پشت دریاها/ برآمد با نگاهی حلیه گر با اشکی آویزان)اخوان، 

بینامتنی بین شفیعی و اخوان در ساحت    ةاین واژه را به کار برده است و کاربرد این واژه نشان رابطشفیعی نیز  

 باشد: واژگان می

 ( 202:  13۸۵نویسی به باران/ سلام مرا نیز بنویس/ سلام مرا از دل کاهدود و غباران..)شفیعی کدکنی،  ای میاگر نامه

 خموشانه: 

شیفتگی به شعر او، سبب شده است تا او واژگان بسیار ی را از اخوان به وام    انس و الفت شفیعی با شعر اخوان و

»خموشانه« از واژگان برساخته اخوان است که   ةبینامتنی در ساحت واژگان، برقرار باشد. واژ ة گسترد ةبگیرد و رابط

 در شعر زیر به کار برده است: 

 (19۸:   13۶۸هم) اخوان ثالث، ها، استوا و قطب را با های نیاز طفلکیو خموشانه فغان

 نو و زیبا، در ذهن شفیعی ماندگار شده و سبب شده است تا شاعر در شعر خود آن را به کار گیرد:  ةاین واژ

 همه  وحوشند قوم  زدة وحشت که  زان             مرنج نشستند تو سوگ به خموشانه گر

 (  140: 13۸۵)شفیعی کدکنی،  
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 غبارآگین/زهرآگین 

»زهرآگین«نیغبارآگ ترکیبات» و    و  نیبلورآگ  همچون  یی ها واژه  دارد؛  شباهت  اخوان  یساز  واژه  وةیش   به  زین  « 

 : در  نیزهرآگ

 (109: 1391های بلورآجین/ زمین دل مرده سقف آسمان کوتاه...)اخوان ثالث، درختان اسکلت

 (۵۶«)همان: بارد  ی نم هرگز ی ول دارد یم  رهیت را  فضا »/:نیگآزهر  لبخند  با  گفت دروگر  ر یپ نآ و

 اند و شاعر با افزودن پسوند»آگین« به اسم ، واژگان متفاوتی خلق کرده است.  در شعر اخوان کاربرد داشته

  ن یطن     / شاننیغمگ  ی آوا  هم  باز  دوباره /  اند خیتار  دبعیت  در  که  /سوگوارانت  تمام  /نی آگ  غبار  چنگ   ن یا  در  دانمینم

 ( 24۵: 13۷۶)شفیعی کدکنی، داشت؟ خواهد شوق

بینم چه زهرآگین  گشایم چشم، مینهم هستی چراغانی است/ روشن انتر روشن و آفاق در اشراق/ میچشم برهم می

 (430: 13۸۵و ظلمانی است)شفیعی کدکنی، 

 شاملو  با ی واژگان ی نامتنیب رابطة-2-3

شعری، بسامد تأثیرپذیری شفیعی از شاملو در مقایسه با دیگر  در ساحت ترکیبات و واژگان  نیز همچون تصاویر  

شاعران معاصر به استثنای اخوان، بالاست و شفیعی ترکیبات و واژگان بدیعی را که شاملو خلق کرده، در شعر خود  

 به کار گرفته است. 

 بویناک 

 »بویناک« که در عبارت زیر آمده:ةواژ

اهاست/ جشن هزار ساله مرداب/ جشن بزرگ خواب...)شفیعی کدکنی،  تنها طنین تار و ترانه/ غوغای بویناک شم

13۷۶ :412 ) 

 بینامتنی شفیعی در سطح واژگان با شعر شاملوست. شاملو این ترکیب را به کار برده است: ة حاصل رابط

: 1392م)شاملو،اکرده  بر از /  لو به لغت  / را آن من که / کتابی در است دوزخی یکسر/ / دنیاهاشان  بویناکی و هاآدم

۵01) 

بادی خشمناک، دو لنگه در را بر هم کوفت/ و زنی در انتظار شوی خویش، هراسان از جا برخاست/ چراغ از نفس  

 (3۸2بویناک باد فرو مرد)همان، 
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 واجموج  

 »واجموج«در  بند: ةواژ

کنم)شفیعی کدکنی،  هایم/ تصویر میواجموجو من طنین پویه و/ پرواز و پنجه را/ بر سطح این هویت جاری/ در  

13۷۶  :4۶2) 

  ة نویسد:»شاید شفیعی در ساختن این واژه، به واژسازی شاملوست. مدرّسی در این زمینه میواژه  ةنیز متأثر از شیو

 زیبای »موجکوب« در این شعر شاملو نظر داشته است:

ما/ در موجکوب پست ساحلی/ هر خرسنگ/ سکوت   بر گرد  بود)شاملو،  و گرد  () مدّرسی،  ۷3:  13۷۶و پذیرشی 

13۸۸ :۵2 ) 

البته لازم به ذکر است که ترکیب»کوهموج«  نیز که ترکیب»واجموج« با آن نزدیکی دارد،  در شعر اخوان آمده  

 شفیعی است که در موارد دیگری نیز آن را به کار برده است.   ةاست و از ترکیبات مورد علاق 

 سوختبار 

باشد. در شعر»در این بن بست«   ای است برگرفته از شاملو و ترکیبی است که خالق آن شاملو میه»سوختبار« نیز واژ

 آید:می

  روزگار   /مکن،  خطر  دنیشی اند  به  /دارند  یم   فروزان  شعر  و   سرود  سوختبار   به  را   آتش  /سرما    ی پ  و   کج  بست   بن  نیا  در

 (۸2۵: 1392)شاملو، نینازن است  یبیغر

از فرانسوی به کار    Būcher  ةواژ  ةخود شاملو آنطور که اشاره کرده، این واژه را برای ترجملازم به ذکر است که  

  به   زندگان   اعدام   یبرا  ا ی   اجساد  سوزاندن   یبرا  که   است  زمیه  تل   Būcher برده است. او در این مورد می نویسد:»

  آن   در  تنها  مهیه  و  است   شده  فراهم  یزیچهمه  از  تل« »  نیا  چون  نجای ا  در.  رودیم   ای  رفت  یم  کاربه  آتش  لهیوس

 (1۷3: 1342«)شاملو، امکرده ترجمه  سوختبار«» به را  آن من  ریناگز نرفته،  کاربه

این ترکیب در شعر شفیعی کدکنی نیز آمده است و آمدن این ترکیب در کنار سرود و ساز، وام گرفتن این ترکیب  

 بخشد.از شاملو را قطعیّت می

تاتار/ وز سوگ آن سرود/ دیوانه شد درخت و / نسیم و /    ةطرازی که ساز او/  شد سوختبار جرگآن چربدست سحر  

 (۸0-۷9: 13۸۵گیاه و رود)شفیعی کدکنی، 
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»ژاژ« اینگونه    ةشفیعی قرار گرفته است و در توضیحات »اسرار نامه« نیز در توضیح واژ  ة گویی این واژه، مورد علاق 

شود و در متون کهن از آن  این واژه را به کار برده است:»ژاژ در اصل بوته ای است که از آن در سوختبار استفاده می

 (490،  13۸۸بردند«)عطار، به عنوان سوال ژاژ نام می

 تاب سوز 

شاملوست و    ةبینامتنی با شعر شاملوست. این ترکیب برساخت  ةرابط  ة سوز« در شعر شفیعی نیز نتیجترکیب »تاب  

 در شعر »چهار سرود برای آیدا« آمده است: 

  که چرا  /برآرم،  سنگ   و  چوب  به  یگاه هیسا   /سوزتاب یانتظار  در /راه  خمِ  نیا  در  که  د یبا یم  مرا  /سرگردان  مردِ  سرودِ

 (4۷1: 1392)شاملو، د یآیم  باز ده یرانجامیدبه یسفر از / دی ام /سرانجام

 شفیعی نیز این ترکیب را این چنین به کار گرفته است. 

سوز شعله سرما، چنارها/ برگینه جامه شان همه در باد)شفیعی کدکنی،  در متن لاژوردی و بی ابر بامداد/ در تاب

13۸۵ :2۸1 ) 

 خیزاب

ای معاصر است برگرفته از  توان گفت که این واژه که واژهشعر شاملوست و می»خیزاب« از دیگر کلمات پرکاربرد در  

 های فرنگی و شعر شاملوست. شاملو این ترکیب را در شعر خود در چند جا به کار برده است:ترجمه

ملو،  )شاجوشید می  آن  بر  ها   خیزاب  که   /تفته   های   خرسنگ   و  هول  های  گرداب   با   /درآمدیم  جوشان  دریایی  به  گاه  آن

1392 :۵9۶ ) 

 )همان( .بداند آنکهیب   / زابیخ و  گردابه و  پرواز /،یکرانگیب و ژرفا  /:آن است انوسیاق 

 های مشابهی نیز از این کلمه در شعر شاملو وجود دارد مثلا »تنگاب«:نمونه 

 (۵9۶مرده...)همان،  های پیچاپی / دریایی راه رسیدن به این »جزیره«/ هفت دریایی به زنهار/ تنگاب

 شفییع این واژه را در بندهایی از اشعار خود به کار بره است.

 ( 390: 13۷۶کدکنی، )شفیعی را  محل جتا های اریود بش،اضطرا پویند  تابش، و پی   اب عتابش،خیز ةسیلاب

 کن دیمروار و  موج یب  را زابیخ پنر یایدر              را خوشاب گوهرِ  آن و  را، مهتاب کن  انکار

 ( 32: 13۸۷)شفیعی کدکنی، 
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 گیری:نتیجه 

بینامتنی  شفیعی بهره جسته است و روابط  از میراث غنی ادب فارسی  از شاعرانی است که در شعر خود  کدکنی 

اش  ها با شعر سنّتی داشته است. همزمان، از شاعران معاصر بخصوص شاعر همولایتیای در جمیع زمینهگسترده

اخوان ثالث و احمد شاملو نیز تأثیر پذیرفته و روابط بینامتنی در سطوح مختلف با این دو شاعر داشته است.  مهدی 

در پژوهش حاضر به بررسی مناسبات بینامتنی در ساحت واژگان و تصاویر شعری با این دو شاعر  پرداخته شد.  

این مهم را روشن می بینامتنی    ةستردگ   ةسازد  که شفیعی در کنار رابطپژوهش حاضر  از  بینامتنی »در زمانی« 

»همزمانی« نیز غافل نیست و با معاصران خود و بخصوص دو شاعر مذکور مناسبات بینامتنی عمیقی داشته است.  

بینامتنی از این دو شاعر اخذ کرده، گواهی بر این    ةرابط  ةواژگان و ترکیبات و تصاویر شعری که شفیعی در نتیج

اخوان و شاملو را که خوش ترکیب ، هنری و زیبا یافته، جا به    ة ز ترکیبات و واژگان برساختمدعاست. او بسیاری ا

ها سود جسته است. در کنار این تصاویر نو و جا در شعر خود آورده و در جهت بیان اندیشه و احساس خود از آن

و کم نیستند و همه این وجوه دلیلی  ای نیز که مهر و نشان خلاقیّت هنری این دو شاعر را دارند در شعر امبتکرانه

 بینامتنی با هم عصران خود در ساحات مختلف شعری است. ةخود و برقراری رابط ةبر توجه او به شعر زمان
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compounds and images 
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Abstract : 

Mohammad-Reza Shafiei Kadkani is one of the Iranian contemporary poets have a 

vaste intertextuality relation with the Iranian classic poets and some time with Iranian 

modern and contemprary poets. His itertexuality with classic poet has been studied by 

some researcher but Synchronic intertexuality has not been investigated and because 

of this, in this article we tried that survey the dimentions of Shafiei kadkanies 

intertexuality relation with contemporary poem. In this regard, we survey the 

interteexualty relation of shafiei kadkani with two famous contemporary poets Mehdi 

Akhavan-Sales and Ahmad Shamlou in context of words, Vocabulary and compounds 

and poetic images. the result of this research makes it clear that the intertextuality 

relations with contemporary poetry also forms a significant part of the Shafies 

intertextual relationship and can be seen , more words and compounds and images 

that shafiei loan from These poet . 
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