
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

225 

 

    

  1403 تابستان – دوم شمارۀ – پنجاه و هفتمسال   

 سرنوشت فهرست حمزه اصفهانی ▪

نامه و الطیر، الهی)منطقبررسی بُعد تعلیمی در آثار عطار  ▪
 نامه( بر اساس نظریۀ تداعیمصیبت

)ادراک مشاهدتی( در اندیشۀ « دیدن»تأملی تازه دربارۀ مفهوم  ▪
 شناسانۀ هایدگرمولانا با الهام از رویکرد هستی

 های بیدل مفهوم تناسخ در مثنوی ▪
 شناختی دین هندوهای هستیبر اساس انگاره

 از اندرونی به درون:  ▪
 های زنان قاجاری در سیطرۀ گفتمان مردسالارامهسفرن

 شیر نواییامیر علی النفایسمجالسضرورت تصحیح و ترجمۀ  ▪

 یاحقی محمدجعفر، سبزوار یمرسده اسلام

 پور آزاد یفرامرز کمال
 یلوعل ینع ی، عل یزادهاوجاق عل شهین

 فرزاد بالو
 رضا رضاپور

 یئقرا یاض، ف یرسالاریگلناز م
 نیایصالح مریم

، پوری، قدرت قاسمیکرملک ییفاطمه مصطفا
 یداوود پورمظفر

 یدکیب یهاد
 

 



 

 

 225 1403 تابستان –دوم ۀشمار – پنجاه و هفتمسال 

 1403 تابستان –دوم ۀشمار – پنجاه و هفتمسال 

225 

 سرنوشت فهرست حمزه اصفهانی ▪

الطیر، آثار عطار )منطقبررسی بُعد تعلیمی در  ▪
 نامه( بر اساس نظریۀ تداعینامه و مصیبتالهی

)ادراک « دیدن»تأملی تازه دربارۀ مفهوم  ▪
در اندیشۀ مولانا با الهام از رویکرد مشاهدتی( 

 شناسانۀ هایدگرهستی

 های بیدل مفهوم تناسخ در مثنوی ▪
 شناختی دین هندوهای هستیبر اساس انگاره

 از اندرونی به درون:  ▪
 های زنان قاجاری در سیطرۀ گفتمان مردسالارسفرنامه

النفایس امیر ضرورت تصحیح و ترجمۀ مجالس ▪
 شیر نواییعلی

  سبزوار یمرسده اسلام
 یاحقی محمدجعفر

 پور آزاد یفرامرز کمال
 یلوعل ینع ی، علیزادهاوجاق عل شهین

 فرزاد بالو
 رضا رضاپور

 یئقرا یاض، ف یرسالاریگلناز م
 نیایصالح مریم

، قدرت  یکرملک ییفاطمه مصطفا
 ی، داوود پورمظفر پوریقاسم

 یدکیب یهاد
 

 

 



 

 

 

 (یعلم یۀ)نشر 

 نوین ادبی جستارهای
 سابق( ی)ادبیّات و علوم انسان

 مشهد ی: دانشگاه فردوسامتیازصاحب
 رادمرد للّٰه: عبدامدیرمسئول

 ر: محمود فتوحی رودمعجنییسردب
 ه:ی  ر یهیئت تحر  یاعضا

 تغییر نام یافتند. «علمی» ۀبه نشری «پژوهشی-علمی» ۀدرج ینشریات دارا ۀ، کلی1398از سال  فناوریسیون نشریات وزارت علوم تحقیقات و یکم ۀنامبر اساس آئین
ه:  نوروزیویراستار انگلیسی: عبداللّٰه  جواد میزبانراستار فارسی: یو   خوش بیانمریم کارشناس مجل 

 محمّد کریمی طرقبهآرایی: نگاری و صفحهحروف یاحقّی : فریدطراح جلد
 051-38806725 ، تلفن:9177948883 :یدپستک، یعتیشر یتر علکد یات و علوم انسانیّ ادب ۀدکمشهد، دانش یمشهد، دانشگاه فردوس :ینشان

 jll@um.ac.ir نشانی پست الکترونیک: http://jls.um.ac.ir الکترونیکی: ۀنشانی سامان

 

  

 مشاوران علمی این شماره:
 یدوح یمانی،سل یسیسلمان ساکت، ع ی،قنوات یمحمد جعفر ی،فرزاد بالو، زهرا پارساپور، محمد تقو ی،خانامن یسیع وفایی،ینمحمد افش

 .سراییجنبهیعقوبیپارسا  یاوری، یهاد یکویی،ن یرضاعل یرانی،حامد مهراد، ارسطو م ی،فؤاد مولود ی،منصور یدمجرد، مج یمجتب یدگاه،ع

  عبّاسی )استاد دانشگاه تربیت معلّم تهران(اللّٰهحبیب سعید بزرگ بیگدلی )دانشیار دانشگاه تربیت مدرس تهران(
 مشهد(دانشگاه فردوسیمحمود فتوحی رودمعجنی )استاد  دخت پورخالقی چترودی )استاد دانشگاه فردوسی مشهد(مه

 ابوالقاسم قوام )دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد( تقی پورنامداریان )استاد پژوهشگاه علوم انسانی تهران(
 علی گوزلیوز )استاد دانشگاه استانبول ترکیه( محمّد تقوی )دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد(

 نیکویی )دانشیار دانشگاه گیلان(علیرضا   رادمرد )دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد(عبداللّٰه
 کلاوس والینگ پدرسن )دانشیار دانشگاه کپنهاگ( سیّد مهدی زرقانی )استاد دانشگاه فردوسی مشهد(

 محمّدجعفر یاحقّی )استاد دانشگاه فردوسی مشهد( اشرف صادقی )استاد دانشگاه تهران(علی
 دانیلا منیگینی )دانشیار دانشگاه ونیز(

http://jls.um.ac.ir/
mailto:jll@um.ac.ir


 

 



 

 

 

 (یعلم یۀ)نشر

 جستارهای نوین ادبی
 سابق( یات و علوم انسانی  ادب)

 پنجاه و هفتمسال  - دوم ۀشمار

 1403 تابستان -225 مسلسل ۀشمار

 (1403 تابستانن شماره: یخ انتشار ای)تار

 ۀادار  13/7/1370مورّخ  4782/102 ۀاین مجلّه بر اساس مجوّز شمار 
 شود.لّ مطبوعات داخلی وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی منتشر میک

 شود:های زیر نمایه میاین مجلّه در پایگاه
 (ISC)پایگاه استنادی علوم جهان اسلام  -
 (SID)پایگاه اطّلاعات علمی جهاد دانشگاهی  -
 (Magiran)پایگاه بانک اطّلاعات نشریّات کشور  -

https://www.isc.ac/
https://www.isc.ac/
https://www.isc.ac/
https://www.sid.ir/
https://www.sid.ir/
https://www.sid.ir/
https://www.magiran.com/
https://www.magiran.com/
https://www.magiran.com/


 

 

ــجــط مــیراــش یاـــمــنـراه ه ـ  ل 
 رش و چاپ مقالهیبرای پذ

شامل یمقاله به ترت -1 صحیح چکیده 8تا  5) دهیکچب  ساس معیارهای  سی(،  سطر، بر ا واژه(،  5ثر ک)حدّا هادواژهیلکنوی
مه  سؤال تحقیق، فرضیّهمقد  شد. مجلّه از پذ یر یگجهینت و یبحث و بررسها، اهداف(، ) ش از یبلند )ب یهارش مقالهیبا
 کلمه( معذور است. 7000

 ۀتلفن و دورنگار( در صفح، یمتبوع، نشان ۀ، نام مؤسّسیعلم ۀ، مرتبیخانوادگسندگان )نام و نامیا نویسنده یمشخّصات نو -2
 د.یایجداگانه ب

ن یومنودر  در ا یارهوایمطوابق بوا مع word ۀدر برنامو 13شوده بوا قلوم لوتووس  پیوتا صوورتبههای ارسالی تنها مقاله -3
 شود.خانگی )وبگاه( پذیرفته می ۀراهنما و منحصراً از طریق صفح

سووندگان و یسووندهن نویجداگانووه، شووامل عنوووان مقالووه، نووام نو یاسووطر( در صووفحه 8تووا  5) یسوویانگل ۀدیووکارسووال چ -4
 است. یمؤسّسهن مؤسّسات متبوع الزام

 APAدهی نامهٔ ارجواعشویوه، مطوابق بوا یخوانوادگنام ییب الفبوایوان مقالوه و بور اسواس ترتیومنابع موورد اسوتفاده در پا -5
در  نامه باشود.آورده شوود. ضوروری اسوت کوه ارجاعوات درون موتن مقالوه نیوز براسواس هموین شویوه )نسخهٔ هفوتم(

 ارسی عمل شود.، همانند منابع فنیز مورد منابع غیرفارسی
 متر( از دو طرف در  شود.یم سانتی)ن یجدا از متن با تورفتگ صورتبهسطر  5ش از یم بیمستق هایقولنقل -6
 های پایان مقاله منتقل شود.د و توضیحات جانبی به یادداشتیاین صفحه بییلمات در پاکن یمعادل لات -7
 سنده باشد.یات فارسی و حاصل پژوهش نویّ زبان و ادب ۀنیه در زمکرد یپذیرا م ییهامجلّه فقط مقاله -8
 یراسوتاریفرهنگسوتان زبوان و ادف فارسوی نوشوته شوود. در صوورت لوزوم، مجلّوه در و ۀناممقاله بایود بور اسواس شویوه -9

 آن آزاد است. یر محتواییزبانی مقاله بدون تغ
 به نشانی ذیل ارسال کنند: های ادبیجستار ۀمجلّ  ۀخود را از طریق سامان یهاسندگان محترم باید مقالهینو -10

Http://jls.um.ac.ir 

خوانگی )وبگواه( بوه اطّولاع نویسوندگان محتورم  ۀتمام اطّلاعات مربوو  بوه مقالوه، پو  از دریافوت، از طریوق صوفح -11
 خواهد رسید.

https://www.citationmachine.net/apa
https://www.citationmachine.net/apa
http://jls.um.ac.ir/


 

 

 مندرجات کوتاه   فهرست

 سرنوشت فهرست حمزه اصفهانی

نامه و الطیر، الهیبررسی بُعد تعلیمی در آثار عطار )منطق
یۀ تداعیمصیبت  نامه( بر اساس نظر

)ادراک مشاهدتی( در اندیشۀ « دیدن»تأملی تازه دربارۀ مفهوم 
 شناسانۀ هایدگرمولانا با الهام از رویکرد هستی

 های بیدل مفهوم تناسخ در مثنوی
 شناختی دین هندوهای هستیانگارهبر اساس 

 از اندرونی به درون: 
 های زنان قاجاری در سیطرۀ گفتمان مردسالارسفرنامه

 شیر نواییالنفایس امیر علیضرورت تصحیح و ترجمۀ مجالس

، سبزوار یمرسده اسلام
 یاحقی محمدجعفر

 پور آزاد یفرامرز کمال
 یلوعل ینع ی، عل یزادهاوجاق عل شهین

 بالو، رضا رضاپورفرزاد 

یئقرا یاض، فیرسالاریگلناز م  
نیایصالح مریم  

، قدرت یکرملک ییفاطمه مصطفا
 ی، داوود پورمظفرپوریقاسم

 یدکیب یهاد

1-21 

23-48 

49-73 

75-98 

99-128 

129-151 

 

 

 

   

 

  



 

 

 

 فهرست مبسوط مقالات

 1 ...................................... …سبزوار و  ی/ مرسده اسلام یسرنوشت فهرست حمزه اصفهان

Abstract .................................................................................................................... 1 

Extended Abstract ...................................................................................................... 2 

 5 ...................................................................................................................... دهیچک

 6 ....................................................................................................................... مقدمه

 7 ............................................................................................................... قیتحق ۀنیشیپ

 8 ....................................................................................................... پژوهش یهاپرسش

 8 ............................................................................................................ لیو تحل سهیمقا

 11 ................................................................................................ تیروا یریگشکل -1

 12 .................................. دوم( ریدر تحر یکسرو یسیع یکتاف )حذف نام موس کیاز  ریدو تحر -2

 14 ................................................................................................... یعرب ای یفارس -3

 17 .................................................................................................... بزرگشاهنامه  -4

 19 ................................................................................................................ یریگجهینت

 21 .................................................................................................................... کتابنامه

 23 .............. …پور آزاد و یفرامرز کمال…(/ و  نامهیاله ر،یالطدر آثار عطار )منطق یمیبُعد تعل یبررس

Abstract ................................................................................................................. 23 

Extended Abstract .................................................................................................... 24 

 27 .................................................................................................................... دهیچک

 28 ................................................................................................................. مقدمه -1

 29 ........................................................................................................ قیتحق ۀنیشیپ -2



 

 

 30 ........................................................................................... یتداع یۀ: نظرینظر ادیبن -3

 30 .................................................................................................... یتداع یهاروش -4

 32 ...................................................................................................... مشابهت -4-1

 33 .......................................................................................................... تضاد -4-2

 34 ..................................................................................................... مجاورت -4-3

 34 ............................................................................. عطار یهایدر مثنو یتداع یهاروش -5

 45 ............................................................................................................... یریگجهینت

 47 ................................................................................................................... کتابنامه

 49 ............ …فرزاد بالو و …/ مولانا با   ۀشی( در اندی)ادراک مشاهدت« دنید»مفهوم  ۀتازه دربار  یتأمل

Abstract ................................................................................................................. 49 

Extended Abstract .................................................................................................... 50 

 54 .................................................................................................................. . مقدمه1

 55 .............................................................................................. و روش پژوهش نهیشی. پ2

 55 ................................................................ دگریدر نزد ها «قتیحق»گاه ناف یو تجل تی. ماه3

 58 ...................................................................................... است «دنید»ز یچ. همه1و  3

 59 .................................................................................. «دنید»مثابه به «دنیفهم. »2و  3

 60 ................................................................................«دنید»مثابه به «یکنجکاو. »3و 3

 60 ...................................................................................... «دنید»مثابه به« تفکر. »3-4

 61 .................................................................... مولانا ۀشیدر اند «یادراک مشاهدت»و  «دنید. »5

 63 ...................................................................... در نزد مولانا« است دنید زیهمه چ». 1و  5

 67 ................................................................................ هستند؟ دنید ییزهای. چه چ2و  5

 70 ............................................................................................................ یریگجهینت. 6

 72 ................................................................................................................... کتابنامه

 75 ..... …و  یرسالار یهندو / گلناز م نید یشناختیهست یهابر اساس انگاره دلیب یهایمفهوم تناسخ در مثنو

Abstract ................................................................................................................. 75 

Extended Abstract .................................................................................................... 76 

 79 .................................................................................................................... دهیچک

 80 .................................................................................................................. . درآمد1



 

 

 80 ....................................................................................................... پژوهش ۀنیشی. پ2

 81 ....................................................................................................... قی. ضرورت تحق3

 81 ........................................................................................................... قی. روش تحق4

 81 .................................................................................... دلیب یهای. مفهوم تناسخ در مثنو5

 84 ........................................................................................................... . رسخ5-1

 85 ........................................................................................................... . فسخ5-2

 85 ......................................................................... واناتیروح در ح بازگشت« مسخ. »5-3

 86 ............................................................................. ها. نسخ بازگشت روح در انسان5-4

 87 ...................................................................... یبهشت و جهنم در جهان ماد ی. تجل5-5

 89 ....................................................................................... و وداها شدهاین. تناسخ در اوپه6

 91 ................................................................ پراماتمن بدون مرگ است. ایانسان  قتی. حق6-1

 92 ................................................. شودیدچار تناسخ م وآتمنیج ای یو عنصر ی. نف  جزئ6-2

 93 ............................................................................................... . بهشت و جهنم6-3

 94 .................................................................................................................. جهی. نت7

 96 ............................................................................................................... هاادداشتی

 97 ................................................................................................................... کتابنامه

 99 . …. و یکرملک ییگفتمان مردسالار / فاطمه مصطفا ۀطر یدر س یزنان قاجار  یهابه درون: سفرنامه یاز اندرون

Abstract ....................................................................................................................... 99 

Extended Abstract ................................................................................................... 100 

 103 ................................................................................................................... دهیچک

 104 ................................................................................................................. . مقدمه1

 106 ....................................................................................................... پژوهش ۀنیشی.پ2

 106 ....................................................................................................... . روش پژوهش3

 106 ........................................................................................................... مسأله انی. ب4

 107 .................................................................................................... وهشپژ یهاافتهی.5

 107 ............................................................................................ . گفتمان مردسالار1-5

 108 ............................................................................................ زنان یانگارءی. ش2-5

 113 ............................................................................................ زنان یترانگار. فرو3-5

 118 ................................................................................................................. . بحث6

 118 .........................................................................  ینوواکنش زنان سفرنامه لی. تحل1-6



 

 

 123 ........................................................................................................... یریگجهی. نت7

 125 ................................................................................................................ نوشتیپ

 127 .................................................................................................................. کتابنامه

 129 ....................... یدکیب ی/ هاد یینوا ریشیعل ریام سیالنفامجالس ۀو ترجم حیضرورت تصح

Abstract ................................................................................................................ 129 

Extended Abstract ................................................................................................... 130 

 133 ................................................................................................................... دهیچک

 134 ................................................................................................................ ( مقدمه1

 135 ............................................................................................... پژوهش ۀنیشی( پ1-1

 136 .................................................................................................... مسئله انی( ب1-2

 136 ................................................................................................ ( روش پژوهش1-3

 136 ...................................................................................................... ی( بحث و بررس2

 137 ...................................................................................  یالنفامجال  ی( محتوا2-1

 138 ..............................................................................  یالنفامجال  فیتأل خی( تار2-2

 139 .........................................................................  یالنفامجال  یخط یها( نسخه2-3

 140 .................................................................................  یالنفامجال  یها( چاپ2-4

 141 .......................................................................  یالنفامجال  یفارس یها( ترجمه2-5

 141 ................................................................  یالنفامجال  ۀدوبار حی( ضرورت تصح2-6

 145 ....................................................................  یالنفامجال  ۀدوبار حی( روش تصح2-7

 146 ..................................................................  یالنفامجدد مجال  ۀ( ضرورت ترجم2-8

 149 .........................................................................  یالنفامجال  ۀتاز ۀ( روش ترجم2-9

 150 .......................................................................................................... یریگجهی( نت3

 151 .................................................................................................................. کتابنامه



1 The Trajectory of Hamzeh Isfahani’s List 

 

DOI: https://doi.org/10.22067/jls.2024.87734.1575 
The Traject or y of  Hamz eh Isfa hani’s List  

ه اسلامی سبزوار و  ن اصفهانی حمزه فهرست سرنوشت  21-1صص . …مرسد

 
The Trajectory of Hamzeh Isfahani’s List 

Received: April 22, 2024 ⁘ Revised: -  

 Accepted: August 3, 2024 ⁘ Published Online: December 20, 2024 

Mersede Eslami Sabzevar1, Mohammad Jafar Yahaghi2 

How to cite this article: 
Eslami Sabzevar, M., & Yahaghi, M. J. (2024). The Trajectory of Hamzeh Isfahani’s List. 

New Literary Studies, 57 (2), 1-21. (in Persian with English abstract) 

https://doi.org/10.22067/jls.2024.87734.1575 

Abstract 

The list of the eight Seyr al-Moluk in the Hamzeh Isfahani's Tarikh Sunni Molouk 

al-Arz va al-Anbia, is one of the most famous indexes of Iranian historical sources 

that has been repeated six times in the oldest historical sources of Muslims from the 

4th to the 6th century AH. This study compared the list in these sources and revealed 

that Tarikh Hamzeh had at least two versions with minor differences. The first 

version with a complete list was given to the authors of Shahnameh Abu Mansouri 

and reached other sources. In another version, named by Biruni as Tawarikh al-

Kebar al-Omam, the name of one of the sources has been removed from the list. This 

version was given to the Abu Ali Balkhi and Biruni. The later and existing 

manuscripts of Tarikh Hamzeh are consistent with this text. On the other hand, by 

comparing the way of recording of specific names in different narrations, it was 

found that contrary to the common belief, some of the eight sources had been 

probably in Persian. It was also found that the authors of Bal'ami's history of the 

“Great Shahnameh” in this section probably meant the Shahnameh Abu Mansouri, 

not the Shahnameh of Abu al-Mo'ayed Balkhi. 
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Extended Abstract 

1. Introduction 

Throughout the history of Iran, Iranian figures have played a prominent role in the 

formation of the first traditions of Muslim historiography by transmitting the news 

and knowledge of their own predecessors. One of these figures was Hamzeh 

Isfahani. He is known as the first historian who listed eight books that were 

considered prominent sources of Iranian news. Then, he introduced seven of these 

sources in his own history and, through comparing and contrasting the narrations 

within these sources, elaborated on the news of pre-Islamic Iran. After him, this list 

has been repeatedly used by other historical sources. It is now evident that the list 

has been appeared in a total of six texts by the 6th century AH, though some 

differences are evident. The difference in the repetition of the narrations of the list 

raised several questions: When is the onset and formation of the narration? what are 

the references and citations of the narrations in later sources? How is the book Al-

Omam different from Tarikh Sunni Molouk al-Arz va al-Anbia (the Sunni History of  

the Kings of the Earth and the Prophets) and to which manuscript does the existing 

version correspond? What was the source language of the list? When and in which 

version of Tarikh Hamzeh (The History of Hamzeh) did the omission one of the 

sources occur? 

2. Method 

This study was conducted to explore the genealogical structure of six narratives of 

Hamzeh’s list trying to answer the research questions. The other aim was to better 

know and present the historiography in the transition era and the ways that Iranian 

culture have remained. It was assumed that exploring the contradictions and 

similarities of a single narrative in some different sources and examining the 

intertextual relationships of the narratives would contribute us to know more about 

the dominant discourse in the works and the ideations their compilers. It would also 

answer some questions that scholars have posed.   
3. Results 

The oldest text that has mentioned the list was The History of Hamzeh Isfahani. Abu 

Mansouri Shahnameh and the Tarikh Bal’ami are the next sources that have 

mentioned this list. However, it should be mentioned that that the final composition 



3 The Trajectory of Hamzeh Isfahani’s List 

 

of The History of Hamzeh Isfahani was occurred after Abu Mansouri Shahnameh. 

Another contradiction in the findings of this study is that Biruni, when mentioning 

Hamzeh’s first narrative, calls it “Hamzeh's narrative from the Abesta", whereas 

Hamzeh does not mention the Avesta in his list of sources. Furthermore, Biruni refers 

to Hamzeh's book by a different name, i.e., Tarikh al-Kabir al-Omam (the history of 

the great nations). He, however, in his introduction, explicitly states the title of the 

book as Tarikh Sunni Molouk al-Arz va al-Anbia. The most prominent ambiguity of 

Hamzeh's list is the omission of one of the primary sources. Of the eight-book list of 

sources, he mentions only seven books, and the eighth source has been mentioned in 

some later sources, including Musa Isa Khosravi’s book Rah Sasaniyan (the 

Sasanid’s path). 

Moreover, Ibn Nadim mentions the authors of Hamzeh's list in a part that talks 

about the Persian-to-Arabic translators. He has assumed that these sources were in 

Arabic, while neither in the History of Hamzeh nor in any later sources, the language 

of these sources have been specified. It should be added that different ways of 

recording names in the four narratives of Hamzeh shows different languages of his 

sources. Another finding of this study is the specific use of the term “Great 

Shahnameh”. The authors of Tarikh Bal'ami cite Hamzeh's list from the Great 

Shahnameh. Many researchers believe that the Great Shahnameh is the Shahnameh 

of Abu Ali or Abu al-Mu'ayyad Balkhi. However, Hamzeh list in the Tarikh Bal'ami 

differs from the list of Biruni, which is originates from the Shahnameh of Abu Ali 

Balkhi. Moreover, it is consistent with the same list in the Abu Mansouri Shahnameh. 

4. Discussion and Conclusion 

Taking a genealogical approach to narratives, this study compared the narrative of 

Hamzeh's list in six sources. By examining the relationships between these 

narratives, it was found that this list was complete in the initial draft of Tarikh 

Hamzeh (before the composition of the Abu Mansouri Shahnameh in 346 AH), and 

was transmitted without any omissions from this text to Abu Mansouri Shahnameh 

and from there to Tarikh Bal’ami. The first draft of Tarikh Hamzeh existed at least 

until 520 AH, as the anonymous compiler of Mojmal, when describing the narrative, 

mentioned Hamzeh's eight sources without omission. He directly referenced Tarikh 

Hamzeh. The mentioned list is not complete in later versions and existing 

manuscripts of Tarikh Hamzeh, and the name Musa Isa Kasravi has not been 

mentioned. 
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Referencing to another version of Tarikh Hamzeh called The History of the 

Personalities of the Nations, introduced the first narrative of Hamzeh as “Hamzeh's 

narrative from the Avesta”. Biruni's narratives from this book are almost identical to 

the narratives of the Tarikh Sunni Molouk al-Arz, but the list of Hamzeh in this book 

is not complete and the name of Musa Isa Kasrovi has been omitted from it. 

Ibn Nadim, in his al-Fihrist, hused the History of Hamzeh, the Abu Mansouri 

Shahnameh, and the Tarikh Bal’ami. He quoted from Hamzeh's list with the 

additions of the Tarikh Bal’ami. This is while as the name of Farrokhan, the 

astrologer of Yazdgerd, has not been in his sources, he assumed the these had been 

the same, so he mentioned at the end of the list the name of Omar ibn Farrokhan, the 

Iranian astronomer of Ma'mun’s court. 

The results showed that the authors of most of sources after Hamzeh had access 

to his list merely through the Tarikh Hamzeh. Ibn Nadim mentions the names of the 

authors of these sources after the names of Ibn Muqaffa and Ibn Jahm, in the list of 

translators of Persian into Arabic. He also assumed that all of Hamzeh's sources had 

been Arabic translations of the Khudaynamehs, but he does not offer any evidence 

for this assumption, nor has he provided any news or biography of the authors. On 

the other hand, the complete comparison of the proper names and their recording 

methods in Hamzeh’s four narratives revealed a significant difference in the 

linguistic identity of its sources, and this strengthens the possibility that some of the 

sources in Hamzeh's list were in Persian. 

Seemingly the compilers of Tarikh Bal’ami, when quoting Hamzeh's list from the 

Great Shahnameh, did not mean the Shahnameh of Abu al-Mu'ayyad Balkhi, but the 

Abu Mansouri Shahnameh. Therefore, Hamzeh's list entered the Tarikh Bal’ami 

through the Abu Mansouri Shahnameh, but shortly after compiling the Abu Mansouri 

Shahnameh, Abu Ali Balkhi also quoted the list directly from Tarikh Hamzeh in his 

Shahnameh. This way the narrative of the list reached Biruni’s Asar al-Baghiyah. It 

seems that Abu Ali Balkhi's version, just like the Ketab al-Omam (Book of the 

Nations), as the source of Biruni for writing Asar al-Baghiyah, was a version of the 

final manuscript of Tarikh Hamzeh. 
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 یسرنوشت فهرست حمزه اصفهان

 1403ن09ن30انتشار برخط:  ⁘ 1403ن05ن13: یرشپذ ⁘: ندارد یبازنگر ⁘ 1403ن02ن03ارسال: 

 1مرسده اسلامی سبزوار

 2محمدجعفر یاحقی

 چکیده

از  یکی اصفهانی، حمزه هشت سیرالملوک نام برده در تاریخ سنی ملوک الأرض و الأنبیاء فهرست
منابع  نیترشش بار در کهن ،هجری 6تا  4از قرن  که است انیرانیفهارس مآخذ اخبار ا نیمشهورتر

که  میفتایو در میمنابع پرداخت این فهرست در ۀسیمقاله به مقا نیدر ا است. تکرار شده انمسلمان یخیتار
با فهرست کامل، در نخست  ریداشته است. تحر یجزئ یهابا تفاوت ریحمزه دست کم دو تحر خیتار

 عیکه وقا گرید ریتحردر است.  افتهیراه  بعدی و از آنجا به منابع بوده یمؤلفان شاهنامه ابومنصور اختیار
نام یکی از مآخذ از فهرست الکبار الامم نام برده،  خیاز آن با عنوان توار یرونیرا دربرداشته و ب 350سال 

متأخر  یها ینوبوده و دست یرونیب حانیو ابور یبلخ یابوعل اریدر اخت حذف شده است. این تحریر
ات یخاص در روا یضبط اسام ۀویش ۀسیبا مقااز طرفی مطابقت دارد.  تحریر نیحمزه، با ا خیو موجود تار

نوشته شده  یبه زبان فارس گانهی از مآخذ هشتاحتمالًا برخنظر عام، برخلاف که  میافتیدر مختلف

                                                           
مشهد،  ،مشهد یدانشگاه فردوس ،گروه زبان و ادبیات فارسی، دانشکدۀ ادبیات و علوم انسانی ،یفارس یاتزبان و ادب یدکتر یدانشجو .1
 Mersede.es@gmail.commail: -E  (:0009ORCID-0002-0842-3203) .یرانا

 یسنده. )نویرانمشهد، ا ،مشهد یدانشگاه فردوس ،گروه زبان و ادبیات فارسی، دانشکدۀ ادبیات و علوم انسانی ،یفارس یاتاستاد زبان و ادب .2
 mgyahaghi@yahoo.co.ukmail: -E مسئول(

 ارجاع به این مقاله:
 یجستارهاعلمی ، در نشریۀ «یسرنوشت فهرست حمزه اصفهان(. »1403اسلامی سبزوار، م.، و یاحقی، م. )

 /jls.2024.87734.1575https://doi.org/10.22067 .21-1صص  ،تابستان، یادب نینو

می 
ۀ عل

شری
ن

دبی
ن ا

 نوی
های

ستار
ج

مار
، ش

 هٔ 
22

5
 ،

ستان
تاب

 
140

3
 ،

ص
ص

 1-21 
 ۀمقال

شی
ژوه

پ
 

ید.
مای

ده ن
شاه

ه م
جل

ی م
نما

تار
در 

 را 
قاله

ن م
د ای

وانی
یت

، م
ویر

تص
کن 

 اس
→ با

  

doi:%20https://doi.org/10.22067/jls.2024.87734.1575
mailto:Mersede.es@gmail.com
mailto:mgyahaghi@yahoo.co.uk
https://jls.um.ac.ir/


  (1403 تابستان) دوم هٔ ، شمارپنجاه و هفتمسال ، جستارهای نوین ادبی 6

 

، احتمالًا این بخشدر « بزرگ ۀشاهنام»از  یبلعم خیمراد مؤلفان تاردریافتیم که  همچنین اند.بوده
 .یبلخ دیابوالمؤ ۀبوده است نه شاهنام یابومنصور ۀشاهنام

الأرض والأنبیاء، تواریخ الکبار الأمم، سیر الملوک، اریخ سنی ملوک ت، : حمزه اصفهانیهادواژهیکل
 موسی عیسی کسروی.

 مقدمه
گیری ، نقش پر رنگی در شکل، ایرانیان با انتقال اخبار و علوم پیشینیان خودهای ظهور اسلامدر نخستین سده

نگاری مسلمانان داشتند. بخش عمدۀ این گذار تاریخی در قالب ترجمۀ اخبار و سیرۀ پادشاهان از های تاریخسنت
فارسی میانه به عربی، در نهضت ترجمه بغداد در دستگاه خلافت عباسی شکل گرفت؛ اگرچه بغداد تنها پایگاه حفظ 

خراسان، فارس و اصفهان، مراکز علمی و فرهنگی انتقال  ازجملهبسیاری از ولایات  میراث تاریخی ایرانیان نبود و
های بسیاری با عنوان های نخستین، کتافاخبار و تداوم فرهنگ ایرانی بودند. در این شهرها از همان سده

به زبان فارسی و عربی گردآوری شد  «سیرۀ ملوک عجم» یا «نامه/راه پادشاهان پارس/ساسانیان»یا  «هاسیرالملوک»
هایی نیز با هم داشتند. حمزه اصفهانی یکی از راستا بودند اما تفاوتها در موضوع و کلیات همکه اگرچه این کتاف

رد و در تاریخ کآوری مآخذ اخبار ایرانیان را در فهرستی جمع ترینمهمتاف از کنگارانی بود که هشت نخستین تاریخ
نمود و با مقایسۀ روایات این  یگانۀ خود را معرف، هفت مورد از مآخذ هشتلوک الأرض و الأنبیاءسنی ممعروف 

او به منابع تاریخی دیگر نیز راه گانۀ فهرست هشتمآخذ، به شرح اخبار ایران پیش از اسلام پرداخت. پ  از حمزه، 
به  این منابعای مختصر تکرار شد. اضافه ، تقریباً یکسان با حذف ویافت و تا قرن ششم هجری جمعاً در شش متن

 ترتیب تقدّم عبارتند از: 
 شاهنامه ابومنصوریق(، مقدمۀ  350نهایی احتمالًا  تحریر)تألیف  حمزه اصفهانی سنی ملوک الارض و الانبیاء

مجمل التواریخ و  ق( 391بیرونی ) آثارالباقیه، ق( 377ابن ندیم ) الفهرست، ق( 523) تاریخ بلعمیق(،  346)
 . ق( 520)والقصص 

بیان نموده و اختلاف در سنوات را در این « اخبار و سیرۀ ملوک فرس»را  گانهمآخذ هشتحمزه موضوع مشترک 
حمزه ) دانسته« زبانی به زبان دیگر و از خطی شبیه ارقام عدد به خطی شبیه ارقام عقود»متون، نتیجۀ ترجمه از 

شاهنامۀ مقدمۀ  ای نکرده است.اشاره مآخذ فهرست ( اما هیچ کجا به زبان و خط7 ، ص.1346 اصفهانی،
تاریخ و حمزه اصفهانی آورده است.  نامۀ پسر مقفعتاریخ بشر به نقل از  پیشگفتار، فهرست مورد نظر را در ابومنصوری
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مدند و ایشان همه برین گفتار دهقانان گرد آ»نیز رویکردی مشابه دارد با این تفاوت که در پایان افزوده است:  بلعمی
 ،بلعمی)« که ما یاد خواهیم کردن و این گزارش که کنیم از گفتار دهقانان کنیم که این پادشاهی اول به دست ایشان بود

گانه با اخبار دهقانان )ایرانیان(، موافق بوده (. این گزاره بدین معناست که اخبار فهرست هشت6و  5 ، صص.3801
ذیل فهرست مترجمان فارسی به عربی قرار داده است. به این دلیل که را  است. ابن ندیم، نام مؤلفان فهرست مذکور

احتمالًا این فرض برای ابن است  حمزه در آغاز سخن، اختلاف در نسخ را نتیجۀ ترجمه از زبانی به زبانی دیگر دانسته
اشارۀ  تنهانهگفته، از منابع پیش یکهیچاند؛ اگرچه در بودهحمزه، همه به زبان عربی  مآخذندیم ایجاد شده که 

کتاف سیر ابن مقفع و ابن جهم، هیچ ارجاع و استناد مستقیمی  استثناءبهمستقیمی به زبان این مآخذ نشده است، که 

 .1های این فهرست برجای نمانده است)بدون میانجی کتاف حمزه( از دیگر کتاف
تاف خود کگانه را در رد و هفت مورد از مآخذ هشتکاد یفرس  کأخذ در اخبار ملوه حمزه از هشت مکم یگفت

 یسروک یسیع یمنابع پ  از حمزه با افزودن نام موس یگانه در برخاز مآخذ هشت یکیو حذف نام  ینام برد. افتادگ
ل اخبار و آثار گذشتگان در نگاران در عصر انتقاخیدربارۀ مواجهۀ تار ییهان حذف و اضافه، پرسشیاما ا؛ جبران شد

نو  یم تا با نگاهیپردازیت فهرست حمزه در منابع مختلف میل روایسه و تحلین مقاله به مقایند. در اکیجاد میذهن ا
های تداوم فرهنگ ایرانی را بهتر در عصر انتقال و راه ینگارخیم و تاریابیپژوهش ب یهاپرسش یبرا یخ، پاسخیبه تار

 م.یبشناس

 تحقیق پیشینۀ
اند و کمابیش دلایلی برای فهرست در جای خود پرداخته ور، هر یک به مقابله و مقایسۀمصححین متون مذک 

آنتیلا در -اند. یاکوهامینهای موجود، مطرح کرده و از آن برای تصحیح قیاسی متن، استفاده نمودهها و تفاوتشباهت
ست حمزه پرداخته و به مقایسۀ آن در منابع مختلف پرداخته به فهر لیتفصبه، خداینامگپژوهش مفصل خود در باف 

                                                           
در باف تقویم و اخترماری، چند مرتبه به کتب دیگری از زادویه و محمد بن بهرام استناد کرده است. همچنین بجز  آثارالباقیهبیرونی در  .1

د این فرض را مطرح ساخته که این استناد نقل حمزه، یک بار دیگر به کتاف دیگری از کسروی استناد کرده است. آنتیلا با ذکر دلایل متعد
(. همچنین برخی پژوهشگران 105و  90: 1399 آنتیلا،سروی صورت گرفته نه موسی عیسی کسروی )به کتاف الاعیاد علی بن مهدی ک

که ترجمۀ متون اخلاقی  المحاسن و الأضداددر باف شعر و ادف و فصاحت و بلاغت و کتاف  الحنین الی الاوطاند که مؤلف کتاف نبرآن
. جز این (11-7: 1396رحمتی، به عربیست، هر دو منسوف به جاحظ، در واقع موسی عیسی کسروی است )و اخبار عهد ساسانی 

 ارجاع دیگری به دیگر آثار این مؤلفین در دیگر منابع صورت نگرفته است. 
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، به مقایسۀ خداینامهکوف نیز در مقالات خود در باف است. جلال خالقی مطلق، ابوالفضل خطیبی و روزبه زرین
بر  ها،اما تمرکز این پژوهش؛ اندهای ارزشمندی در این رابطه ارائه دادهپرداخته و تحلیل در منابع مختلف فهرست

و تداوم و  اندی که فهرست حمزه را تکرار کردهبوده و ترتیب و توالی منابع خداینامکمحتوای احتمالی کتاف گمشدۀ 
ایشان نبوده است. تحقیق دربارۀ اینکه مأخذ روایت در هر اثر  موردتوجه، در انتقال فهرست به منابع بعدی هاگسست

حذف  دارد،تاریخ سنی ملوک الأرض چه تفاوتی با  کتاب الامماست، کدام  شاهنامۀ بزرگمقصود از  ،کدام متن بوده
ها رخ داده است، مورد سؤال این پژوهش تحریرکسروی از فهرست حمزه در چه زمانی و در کدام  موسی عیسی نام

 نبوده است.

 های پژوهشپرسش
پردازیم های انجام شده و نظرات استادان، از زاویۀ تبارشناسی روایات به مسئله میمندی از پژوهشبا بهره مقالهدر این 

در انتقال روایت از متنی به  هاها و گسستتا با مقایسه و بررسی روابط میان روایات در متون مختلف و توجه به تداوم
 های زیر پاسخ دهیم:، به پرسشمتن دیگر

 گیری روایت کجاست و ارجاعات و استنادات روایت در منابع بعدی چگونه است؟وع و شکلنقطۀ شر -1
 دارد و نسخۀ موجود منطبق با کدام است؟ تاریخ سنی ملوک الارض والانبیاءچه تفاوتی با  کتاب الامم -2 

 چه بوده است؟ گانهفهرست هشت زبان مآخذ -3

 رخ داده است؟ تاریخ حمزهتحریر از و در کدام در چه زمانی  مآخذافتادگی و حذف یکی از  -4

 مقایسه و تحلیل
گفته بپردازیم. های طرح شده، نخست لازم است به مقایسۀ فهرست مورد نظر در منابع پیشبرای پاسخ به پرسش

ل توجه به جزئیات، از اصو ازآنجاکهدهیم. ها را پیش چشم قرار میای از دادهبدین منظور در جدول زیر، خلاصه
، با زبان اصلی اثر، مطابق وکاستکمبی  گانۀ فهرستمآخذ هشتتبارشناسی روایات است، نام مؤلفان و 

 های معتبر در  شده است:تصحیح
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 گانۀ حمزه اصفهانی در شش متن تا قرن ششم هجریمقایسۀ فهرست هشت

 
تاریخ حمزه 

 350اصفهانی )
 ق(

مقدمۀ شاهنامه 
ابومنصوری 

ق(: به  346)
حمزه  نقل از

 اصفهانی

تاریخ 
بلعمی 

 ق(: 352)
به نقل از 
شاهنامه 

 بزرگ

الفهرست ابن 
 377ندیم )

 ق(:
مترجمان 
فارسی به 

 عربی

آثارالباقیه 
 391بیرونی )

ق(: از کتاف 
شاهنامه محمد 
 بن احمد بلخی

مجمل التواریخ 
والقصص 

ق(: به  520)
نقل از حمزه 

 اصفهانی

1 
سیر ملوک 

الفرس من نقل 
 ابن مقفع

نامۀ پسر مقفع 
)و حمزه 
 اصفهانی(

 پسر مقفع
ابن مقفع )و 
فهرستی از 
 مترجمان(

سیرالملوک 
لعبدالله بن 

 المقفع

سیرالملوک از 
گفتار و رفتار 

ابن المقفع )و 
مجموعه حمزه 

 اصفهانی(

2 

سیر ملوک 
الفرس من نقل 
محمدبن جهم 

 برمکی

محمد جهم 
 برمکی

محمد بن 
جهم 
 برمکی

محمد بن 
الجهم 

 کیالبرم

محمد بن 
الجحم 
 البرمکی

محمد بن جهم 
 البرمکی

3 

تاریخ ملوک 
الفرس 

المستخر  من 
 خزانة المأمون

     خانۀ مأمونگنج

4 

سیر ملوک 
الفرس من نقل 

زادویه بن 
شاهویه 

 الأصبهانی

 زاذوی شاهوی
زادویه بن 

 شاهویه

زادویه بن 
شاهویه 

 الاصفهانی
 

زادویه بن 
شاهویه 

 الأصفهانی

5 

ملوک سیر 
الفرس من نقل 
أو جمع محمد 

بن بهرام بن 

نامۀ بهرام 
 اصفهانی

بهرام بن 
مهران 

 اصفهانی

محمد بن 
بهرام بن 
مطیار 

 الاصفهانی

بهرام بن مهران 
 الأصبهانی

محمد بن بهرام 
مطیار [بن 

 ]الاصفهانی
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 گانۀ حمزه اصفهانی در شش متن تا قرن ششم هجریمقایسۀ فهرست هشت

مطیار 
 الأصبهانی

6  
راه ساسانیان 
موسی عیسی 

 خسروی

نامۀ 
ساسانیان 
موسی بن 

عیسی 
 الخسروی

موسی بن 
عیسی 

 الکسروی
 

موسی بن 
عیسی 

 ]الکسروی[

7 

تاریخ ملوک بنی 
ساسان من نقل 
أو جمع هشام 

بن قاسم 
 الأصبهانی

هشام قاسم 
 اصفهانی

هاشم بن 
قاسم 

 اصفهانی

هشام بن 
 قاسم

 هشام بن القسم هشام بن قاسم

  
نامۀ پادشاهان 

 پارس

نامۀ 
پادشاهان 

 پارس
   

8 

تاریخ ملوک بنی 
ساسان من 

اصلاح بهرام بن 
مروان شاه مؤبد 
کورة سابور من 

 بلاد فارس

بهرامشاه 
مردانشاه 
 کرمانی

 

بهرام بن 
مردانشاه 

موبد مدینة 
نیسابور من 

 بلد فارس

بهرام بن 
مردانشاه موبذ 

 مدینة سابور

تاریخ پادشاهان 
بهرام ابن مردان 
شاه مؤبد شاپور 

 فارس ]بلاد[

  
فرّخان موبذان 

یزدگرد موبذ 
 شهریار

فرخان موبد 
موبدان 
 یزدگرد

عمر بن 
فرخان )که 
ذکر آن در 

مؤلفان آمده 
 است(

  

  
رامین بندۀ 

 یزدگرد شهریار
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مقدمۀ شاهنامه ، (10 ، ص.تاچاپ بیروت، بی؛ 7 ، ص.1346 اصفهانی،)حمزه اصفهانی  سنی ملوک الارض و الانبیاء
بیرونی، )بیرونی  آثارالباقیه، (4 ، ص.3801 ،بلعمی) تاریخ بلعمی، (56-52صص.  ،2  ، 1332قزوینی، ) ابومنصوری

مجمل التواریخ والقصص و  (446 .، ص1381ابن ندیم، )ابن ندیم  الفهرست، (141 ، ص.1386بیرونی، ؛ 121 ، ص.1428
 .(2 ، ص.1318، مجمل)

 گیری روایتشکل -1
حمزه سنی ملوک الارض والانبیاء گانه یاد شده است بدون شک کتاف نخستین متنی که در آن از فهرست هشت

. حمزه (10 ، ص.تاچاپ بیروت، بی؛ 7 ، ص.1346اصفهانی، )« …فاتفق لی ثمانی نسخ و هی» :اصفهانی است
آن نام برده که سه تن از ایشان  مؤلفانو  تاریخ ملوک بنی ساسانیا سیر الملوک اصفهانی در این متن، از هفت 

تاریخ حمزه، این آثار را  ۀواسطبهاند و بیشترین استناد به آثار ایشان، در همین متن اتفاق افتاده و منابع بعدی اصفهانی
اصفهانی، دسترسی  سه مؤلف اثرمأخذ با عنوان سیرالملوک نگاریست که به سه اند؛ گویی حمزه، تنها تاریخشناخته

آگاه بوده است. سپ  در شرح تاریخ پادشاهان ایران، چهار روایت متفاوت را در چهار  هاآنمستقیم داشته و از 
سه روایت آن، به نقل از سه مؤلف غیر اصفهانیِ فهرست است و روایت اول حمزه، سرفصل جداگانه بیان نموده که 
این باف  هاآنچون این نسخ فراهم آمد، با مقایسه و تلفیق »گانه به دست آمده است: از مقایسه و تلفیق روایات هشت

 .(همان)« را چنانکه باید ترتیب دادم
اند، مستقیماً به روایات این منابع نپرداخته بعدی که فهرست حمزه را تکرار کرده مؤلفاناز  یکهیچجهت  از دیگر

دهد که نقطۀ شروع اند؛ بنابراین تبارشناسی روایات نشان میو تنها بخشی از روایات را به نقل از کتاف حمزه بیان نموده
گیری جدید نیست و بوده است. این نتیجه ریخ حمزه اصفهانیتاگانه، بدون تردید کتاف این روایت و فهرست هشت
، مقایسه و تحلیل درستی در این رابطه ارائه نموده و به نتیجۀ مشابهی رسیده «نامهخدای»ابوالفضل خطیبی در مقالۀ 

تر این دهد که بیشدر منابعی که یاد کردیم نشان می نامهخدایها و تحریرهای های ترجمهمقایسۀ فهرست»است: 
 ص. ،5   ،1393خطیبی، )« اندبراساس کتاف حمزه اصفهانی تنظیم شده -میانجیبا میانجی یا بی –ها فهرست

650). 
است. مصحح  شاهنامه ابومنصوری، پ  از تاریخ تألیف تاریخ حمزهدانیم که تاریخ تألیف نهایی اما از طرفی می

تاریخ حمزه، جعفر شعار، در مقدمۀ کتاف با استناد به مقالۀ یوجین میتوخ، بر آن است که با توجه به شرح حوادث 
 یب( ، ص.1346اصفهانی، )ق در متن، حمزه کتاف خود را در این سال به پایان رسانده است  350اصفهان تا سال 
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 ،قزوینی)ق تصریح شده است  346به سال  شاهنامه ابومنصوری، تاریخ تألیف شاهنامهدر مقدمۀ قدیم  کهیرصورتد

در ابتدای نقل فهرست مورد نظر در مقدمۀ قدیم، مستقیماً به ابن مقفع و حمزه  ازآنجاکهاما ؛ (36 ص. ،2   ،3321
( 52 ، ص.همان)« …و اندر نامۀ پسر مقفع و حمزه اصفهانی و مانندگان ایذون شنیدم که»اصفهانی استناد شده است: 

مقدمۀ اند. علامه قزوینی مصحح را در دست داشته تاریخ حمزه، صوریشاهنامه ابومن مؤلفانماند که شکی باقی نمی
توجه داشته و در تعلیقات، این  تاریخ حمزهنسبت به نسخۀ نهایی  شاهنامۀ ابومنصوری، به تقدم تألیف قدیم شاهنامه

ن منتشر شده قبل از آن نسخی از آ»ق، تاریخ اصلاحات نهایی حمزه بوده و  350احتمال را مطرح ساخته که تاریخ 
که  (53 ، ص.همان)« کتّاف و نسّاخ یا قراء متأخر در این مقدمه داخل شده است ۀواسطبهبوده است؛ یا نام حمزه 

 است. نیقیبهبیقراحتمال نخست 

 دوم( تحریر )حذف نام موسی عیسی کسروی در یک کتاب از تحریردو  -2

گانه به دست آمده است. حمزه پ  از ذکر فهرست، روایت نخست روایت اول حمزه، از مقایسه و تلفیق روایات هشت
 «این باف را چنانکه باید ترتیب دادم هاآنچون این نسخ فراهم آمد با مقایسه و تلفیق »را چنین معرفی کرده است: 

« روایت حمزه از ابستا»، این روایت را با عنوان آثارالباقیه. بیرونی در نقل روایات حمزه در (7 ، ص.1346، اصفهانی)
ای به اوستا نکرده است. در این حمزه در فهرست مآخذ خود، اشاره آنکهحالمعرفی نموده  (149 ، ص.3861 ،بیرونی)

در باف  نظرهااختلافنام برده است. نخست در جایی که به نقل از ابومعشر دربارۀ « ابستا»باف حمزه تنها دو مرتبه از 
م ابستا که کتاف ایرانیان برمبنای کتاف زردشت به نا»گوید: سخن می فاصلۀ زمانی از آغاز آفرینش تا سال هجرت

. سپ  در فصل پنجم از این باف به داستان آفرینش (9 ، ص.1346اصفهانی، )« …که  معتقدند دینی ایشان است،
رداخته کیومرث، گاو ایوداد، و مشی و مشیانه تا تولد هوشنگ به استناد مآخذی برگرفته از اوستا )احتمالًا بندهشن( پ

است  تأکید(. لازم به 61 ، ص.همان)« …، چنین خواندم کهدر کتابی که از کتاف ایرانیان به نام ابستا نقل شده»است: 
هیچ فهرستی از پادشاهان ایران به استناد این مأخذ در تاریخ حمزه قید نشده و روایت این بند تنها به داستان آفرینش 

بیرونی یکی از فهارس تاریخ پادشاهان به نقل از تاریخ حمزه را منسوف به اوستا دانسته  کهدرحالیاختصاص دارد. 
 (.149 ، ص.1386 بیرونی،)« ک پیشدادیه از اوستاهای ملوجدول ثانی از قسم اول نام»است: 

حال باید پرسید چرا بیرونی این روایت حمزه را منسوف به اوستا دانسته است؟ سه احتمال وجود دارد. نخست  
را برگرفته از این کتاف دانسته است. دو  ، بیرونی تمام مطالب این باف«ابستا»آنکه احتمالًا به قرینۀ گزارش ابومعشر از 

خود بخشی از اوستا بوده باشد! احتمال سوم که به یقین  نامهخدایدیگر آنکه ممکن است در نظام فکری بیرونی، 



 13 21-1صص …. ار و سبزو ین مرسده اسلام یسرنوشت فهرست حمزه اصفهان

 

را در دست  تاریخ حمزهمتفاوتی از  تحریرتر است آنکه ممکن است بیرونی کتاف دیگری از حمزه یا دست کم نزدیک
 کند: را با نام متفاوتی معرفی می کتاب حمزهدر این نقل قول،  هچراک ؛داشته است
گذاشته،  تواریخ کبار الامم من قضی منهم و من عبرو در کتاف حمزه اصفهانی که نام آن را کتاف »

که کتاف دینی ایرانیان است آن اخبار را  ابستاگوید از روی طور دیگری یافتم و مؤلف آن کتاف می
 . 1(148، ص. 1386بیرونی، ) «تصحیح کرده

قال حمزة ابن »این در حالی است که حمزه خود در مقدمۀ کتاف، نام مورد نظر خود را تصریح نموده است: 
مجمل . مؤلف (5 ، ص.تااصفهانی، بی) «الحسن الاصبهانی رحمه الله: هذا کتاف تواریخ سنی ملوک الأرض و الأنبیاء

از این  یکهیچ، ذیل نام حمزه به الفهرستیاد کرده و ابن ندیم در تاریخ حمزه از این کتاف با عنوان  جاهمهالتواریخ 
این است که روایاتی که بیرونی از این کتاف  توجهقابل. نکتۀ (230 .، ص1381، ابن ندیماست )نکرده ای اشاره دو نام،
است. جعفر شعار،  تاریخ سنی ملوک الارض و الأنبیاءکند عیناً منطبق با روایات حمزه در حمزه نقل می گمنام

ه آورده ، در مقدمه کتاف با اشاره به مقالۀ یوجین میتوخ، خاورشناس آلمانی و محقق آثار حمزتاریخ حمزهمصحح 
اما در خود کتاف اشارتی بدین نام نشده و معلوم نیست ؛ آورده است« کتاب الامم»میتوخ نام کتاف را »است که: 

 کتاب الاممحال روشن است که نام  (.1ز، پاورقی  ، ص.1346اصفهانی، )« مأخذ وی در ذکر این نام چه بوده است؟
تاریخ سنی ملوک رسد این نسخه که در دست بیرونی بوده، اندکی با بیرونی است اما به نظر می آثارالباقیهر  از مستخ

ای به ابستا نیز گانه بوده اشارهاختلاف داشته و احتمالًا در نقل روایت اول که تجمیع روایات فهرست هشت الارض
 داشته است.

در حذف نام یکی از مآخذ اصلی فهرست است. گفتیم که در ابتدا از یک کتاف،  تحریراختلاف دیگر این دو 
گانۀ مآخذ خود در تاریخ ملوک فرس یاد کرده و هفت مأخذ را نام برده است. جای خالی حمزه از فهرست هشت

مجمل ابن ندیم و  الفهرست، تاریخ بلعمی، شاهنامه ابومنصوریمقدمۀ در  ازجملهمأخذ هشتم در منابع بعدی 
 کتابماند که بنابراین شکی باقی نمی؛ موسی عیسی خسروی پر شده است راه ساسانیان، با کتاف التواریخ والقصص

تاریخ سنی ملوک الارض و کتاف  تحریر نخستمحذوف فهرست حمزه، همین کتاف است. این مأخذ احتمالًا در 
قرار گرفته، وجود داشته و به همین دلیل،  نصوریشاهنامۀ ابوم مؤلفان، که پیش از تصحیح نهایی، در اختیار الأنبیاء

تحریر ( منتقل شده است. همچنین این ق 346)تألیف  شاهنامۀ ابومنصوریگانه بدون افتادگی به متن فهرست هشت

                                                           
 (.529، ص. 1386بیرونی، حمزه استناد نموده است ) کبار الامم تواریخبیرونی یک بار دیگر نیز در ذکر تاریخ میلاد پیامبر به کتاف  .1
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اما به نظر ؛ نیز راه یافته است مجمل التواریخموجود بوده و لذا فهرست، بدون افتادگی به  هجری 520احتمالًا تا سال 
 آثارالباقیهدیگر تاریخ حمزه که در دست ابوعلی بلخی بوده رخ داده و از آنجا به  تحریررسد این نقص و افتادگی در می

یاد کرده و به  تواریخ الکبار الأمم دوم احتمالًا همان است که بیرونی از آن با عنوان تحریربیرونی راه یافته است. این 
ناقص بوده است چراکه با دقت دو نسخۀ در اختیار ابوعلی بلخی و بیرونی( )در هر رسد فهرست مذکور در آن نظر می

شاهنامۀ ابوعلی و  کتاب الاممتوان پذیرفت که به اختلاف فهرست در دو می یسختبهنظری که از بیرونی سراغ داریم 
 از روی ،بوده آثارالباقیه در بیرونی که مأخذ کتاب الاممای از نسخهتوجه بوده باشد؛ بنابراین روشن است که بیبلخی 
نام موسی عیسی کسروی بوده  گانه، دچار نقص و افتادگیدر فهرست هشت ونوشته شده نهایی تاریخ حمزه  تحریر

های نوی باقی مانده و در دست سنی ملوک الأرض از کتاف به نسخی است که تا به امروز شبیه است. این تحریر،
 متأخر به دست ما رسیده است.

 فارسی یا عربی -3

و فرض را  ذیل فهرست مترجمان فارسی به عربی قرار داده دیم، نام مؤلفان فهرست حمزه رادر مقدمه گفتیم که ابن ن
اند. فرض ابن ندیم نزد بسیاری از پژوهشگران تاریخ و ادبیات فارسی بر این نهاده که این مآخذ به زبان عربی بوده

ای به زبان این از منابع بعدی، اشاره یکهیچو نه در  تاریخ حمزهنه در  کهصورتیدر اصل پذیرفته شده است؛ عنوانبه
حمزه در آغاز سخن دربارۀ اختلاف در تواریخ و فساد اعداد سخن گفته و ترجمه را دلیل این  مآخذ نشده است.

  گوید:اختلافات دانسته می
سال از زبانی به زبان دیگر  150از سنوات این پادشاهان عموماً نادرست و مغشوش است زیرا پ  »

در بیان مطالب این باف  روازاینو از خطی شبیه ارقام عدد به خطی شبیه ارقام عقود نقل شده است. 
مختلف نگاشته شده  طوربه هاآنهایی که این مطالب در چاره نداشتم جز اینکه به گردآوری کتاف

 . (7 ، ص.1346اصفهانی، ) «بپردازم

حمزه نسبت  حیتصربهابن ندیم حتی  .استبرای ابن ندیم ایجاد شده  سنتی این فرض همین بند، واسطۀبهتنها احتمالًا 
به  صراحتبهپیداست، حمزه  مذکور چنانکه از بندها در این بند توجهی نکرده است؛ به اختلاف شیوۀ نگارش کتاف

 اشاره کرده است.« مختلف نگاشته شده طوربههایی که کتاف»گردآوری 
گانه مآخذ هشت از مؤلفان یکهیچابن مقفع و ابن جهم،  جزبهابن ندیم  یابیم کهدرمی الفهرستبا نگاهی گذرا به 

د بنگریم. خالقی بنابراین ضروری است در فرض سنتی دربارۀ زبان مآخذ حمزه به دیدۀ تردی ؛شناخته استرا نمی
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مطلق پیشتر نسبت به این گزاره دقیق شده و اگرچه مؤلفان فهرست حمزه را مطابق فرض سنتی، مترجمان خداینامه 
 نموده است که:  تأکیددانسته اما 
حمزه، از این پنج تن اخیر، کار دو تن نخست )ابن مقفع و ابن جهم( را ترجمه، کار سومین و »

و باز از ک   …تألیف، و کار پنجمین )موبد بهرام( را اصلاح نامیده استچهارمین را ترجمه و 
 ،خالقی مطلق)« دیگری به نام موسی عیسی کسروی یاد شده است که شاید او هم گردآورنده بود

 ؛ (70 ، ص.3971

 با نگاه به بند مذکور، همان فرض سنتی را تکرار کرده که: خداینامگ اما آنتیلا در پژوهش خود در باف 
ای از فارسی میانه به او نسبت داده نشده است. علاوه بر این حمزه خود مترجم نبود و هیچ ترجمه»

دهد متون کند که نشان میاز ترجمۀ این متون از یک زبان به زبانی دیگر صحبت می یروشنبهاو 
 . (79 ، ص.3991 ،آنتیلا)« ندبودذکر شده به زبان عربی 

تواند دلیل موجهی برای نتیجۀ حاصله نمی ییتنهابهدانسته این استدلال که حمزه مترجم نبوده و فارسی میانه نمی
دانسته دلیلی میانه نمیبه دست دهد و ایراد بزرگی بر آن وارد است. حتی اگر فرض را بر این قرار دهیم که حمزه فارسی 

دانسته یا مآخذی به فارسی دری در اختیار نداشته است. مآخذ مورد وجود ندارد که تصور کنیم فارسی دری نیز نمی
توان به استناد نکرده است بنابراین تنها راهی که می هاآندیگری به  زبانعرفاند و هیچ مؤلف نظر همه از دست رفته

 از طریق کالبدشکافی متن تاریخ حمزه است. میابیدست هاآننی های زبامحتوا و ویژگی
احوال و آثار ابن مقفع و ابن جهم در دست است که  در خصوصدر میان مؤلفان فهرست حمزه، اخبار بسیاری 

بالای در  بلندآوازهسازد. شاید جایگیری این دو نام مترجمان فارسی به عربی برای ما روشن می عنوانبههویت ایشان را 
قرار داده است. از سه مؤلف اصفهانی فهرست حمزه و کتاف ایشان  الشعاعتحتفهرست، هویت دیگر مؤلفان را 

زادویه و  ی ازدیگر اشاراتی در باف تقویم و اخترماری به آثار آثارالباقیهاطلاعات خاصی در دست نیست. بیرونی در 
اما دست ؛ توان ماهیت زبانی آثار مذکور را تشخیص دادمحمد بن بهرام دارد اما از این اشارات مختصر بیرونی نیز نمی

در فهرست  تواند حاکی از ماهیت زبانی آن باشد. نام کتاف زادویه و محمد بن بهرامها میکتاف عنوانبهکم نگاهی 
 سیرالملوک عربی صورتبه ،و ابن جهم، به سیاق ترجمه عربی تاریخ پادشاهان کتاف ابن مقفع عنوانبهشبیه  حمزه،

 صورتبه عربی(،-)فارسی قید شده است اما نام کتاف هشام بن قاسم و بهرام بن مروانشاه در فهرست به سیاقی دیگر
نیز این سیاق  اریخمجمل التوو  تاریخ بلعمی، شاهنامه ابومنصوریدر  شده است. مؤلفان  تاریخ ملوک بنی ساسان

با نام  یاملاحظهقابلاند که شباهت ضبط نموده راه/نامۀ ساسانیان صورتبهاند و این نام را را کمابیش حفظ کرده
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 هایی در ژانر کارنامک یا نامۀ شاهان به زبان فارسی میانه دارد.کتاف
ابع از ماهیت زبانی آن با خبریم، و سه کتاف که به استناد دیگر من ابن جهمو  ابن مقفع سیراگر دو کتاف  حالنیباا

نظر متقن  هاآنتوانیم دربارۀ ماهیت زبانی نمی یروچیهبهکه با شواهد موجود،  خزانۀ مأمون راو کتاف  سیر اصفهانی
، توان از خلال متن روایات، به محتوای زبانی ایشان دسترسی پیدا کردبدهیم کنار بگذاریم، تنها منابع فهرست که می

داری دانیم که حمزه مؤلف امانتموسی عیسی کسروی و کتاف بهرام بن مردانشاه موبد شهر شاپور است. می کتاف
خوریم ای به خر  داده است. در متن کتاف حمزه، به اسامی خاصی برمیاست و در انتقال روایات، دقت و توجه ویژه

اند. اگرچه در این مقوله، احتمال مفرس در  شده صورتبهمعرف و در برخی روایات  صورتبهکه در برخی روایات 
 صورتبهکاتبان معمولًا تمایل دارند اسامی خاص را  چراکه ؛است طرحقابلاشتباه کتّاف و نسّاخ در درازای دوران 

ه به گردد اما اگر با اغماز از خطای ایشان بگذریم، توجمأنوس خود درآورند، و به همین دلیل هرگز یقینی حاصل نمی
تواند ماهیت اند، احتمالًا میاختلاف ضبط اسامی در چهار روایتی که تنها با فاصلۀ چند صفحه از هم نوشته شده

بنابراین لازم است نگاهی به اسامی خاص در چهار روایت ؛ زبانی مأخذ مورد نظر را برای ما تا حدودی روشن سازد
 حمزه از تاریخ ایران بیندازیم:

 اند.و کیانیان بیشتر اسامی در هر چهار روایت مشابه هم و برگرفته از فارسی کهن ضبط شده در بخش پیشدادیان
در بخش اشکانیان، موسی عیسی کسروی فهرستی از پادشاهان ارائه نداده و تنها به محاسبۀ مدت فرمانروایی اشکانیان 

ز ابستا و روایت حمزه از موبد، نام یکی از بینیم که در روایت حمزه ااما در مقایسۀ دیگر روایات می؛ پرداخته است
ضبط شده است. « جودرز» صورتبه، همین نام کتب سیرو در روایت حمزه از « کودرز» صورتبهملوک اشکانی 

 صورتبههمچنین در روایت حمزه از ابستا و روایت حمزه از موبد، نام خسرو فیروزان، یکی دیگر از ملوک اشکانی، 
مستقلًا ذکر نشده اما در ذیل نام فرزندش، باز هم  کتب سیرده است. این نام در روایت ضبط ش« خسرو»فارسی 

 ضبط شده است.« بلاش بن خسرو»فارسی  صورتبه
ضبط شده اما در « بهرام جور»معرف  صورتبهمستقل  طوربهدر بخش تاریخ ساسانی نام بهرام گور در هر چهار روایت 

ضبط شده است. نام « یزدجرد بن بهرام کور»فارسی  صورتبهر ذیل نام جانشینش روایت حمزه از ابستا، این نام د
معرف آمده اما در روایت حمزه از ابستا، روایت موسی  صورتبهدر تمام روایات در ذکر خسروان اول و دوم، « کسری»

سی کسروی در ذکر ، و در روایت موسی عی«خورزاد خسرو»عیسی کسروی و روایت حمزه از موبد، این نام در ذکر 
 فارسی ضبط شده است. صورتبه «فرخ بن خسرو ابرویز»

یعنی  زبانی سه روایت اول حمزه، ۀملاحظقابلهای تفاوت ۀدهندنشانحاصل این مقایسۀ محدود و مختصر 
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وایت با ر روایت حمزه از ابستا، روایت حمزه از موسی عیسی کسروی و روایت حمزه از موبد بهرام شاپور، در مقایسه
است. با وجود این باز هم دلایل کافی برای تشخیص قطعی هویت زبانی مآخذ حمزه در دست  کتب سیرچهارم از 

موسی عیسی کسروی و کتاف  راه/نامۀ ساسانیانتوان این فرض را مطرح ساخت که کتاف نیست اما دست کم می
ابن مقفع و ابن جهم، و احتمالًا به  کتب سیر اصلاح موبد شهر شاپور، با زبانی متفاوت از تاریخ ملوک بنی ساسان

 اند.زبان فارسی تألیف شده و در دسترس حمزه قرار گرفته

 شاهنامه بزرگ -4
تاریخ به  واسطهیبگانه، در نقل فهرست هشت مجمل التواریخ گمنام، مؤلف شاهنامۀ ابومنصوریها پ  از سال

شاهنامه محمد بن »و « شاهنامه بزرگ» ازجملهحمزه اصفهانی استناد کرده است؛ اما دیگر منابع، به مآخذ دیگری 
اندر »که:  اندنقل فهرست حمزه را با این مقدمه آغاز کرده تاریخ بلعمیمؤلفان اند. نیز استناد نموده« احمد بلخی

و محمد بن الجهم البرمکی ایدون گوید و زادویه  …آمدن آدم  شاهنامه بزرک ایدون گوید پسر مقفع که از گاه بیرون
 .اندبردهفهرست حمزه را یکایک نام  سپ  ( و4 ، ص.3801 ،بلعمی)« …بن شاهویه 

در دیگری نیز در  شده است. گفتیم که ابوریحان بیرونی  شاهنامۀتقریباً در همین زمان، فهرست حمزه در 
ابوعلی محمد بن احمد بلخی شاعر یاد  شاهنامۀدر ذکر تاریخ اساطیری ایران و شرح داستان کیومرث از  آثارالباقیه

ابوعلی »منابع ابوعلی بلخی در داستان خلقت، یکایک نام برده و در آخر گفته است:  عنوانبهکرده و از فهرست حمزه 
تاریخ  (.141 ، ص.1386بیرونی، )« مجوسی ذکر کرده مقابله نموده استخود با آنچه بهرام  زعمبهبلخی این اخبار را 
معلوم نیست. جلال خالقی مطلق به استناد نقل قول مذکور در  یدرستبهابوعلی بلخی شاهنامۀ تألیف یا سرایش 

او را بررسی  شاهنامۀ ، نظرات مختلف دربارۀ هویت شاعر و«بلخیابوعلی »ای با عنوان ، در مدخل دانشنامهآثارالباقیه
اند ابوعلی بلخی همان ابوالمؤید بلخی باشد، دارای اعتبار زاده و بهار را که احتمال دادهنظر تقی تیدرنهانموده و 

و  4منثوری است که در قرن  شاهنامۀید بلخی، مؤلف . ابوالمؤ(99 ، ص.1390خالقی مطلق، )بیشتری دانسته است 
و بسیاری دیگر از متون این عصر، نام  بلعمیتاریخ شهرت داشته است. چنانچه در  شاهنامۀ بزرگ هجری، به 5

شاهنامۀ اخبار ایشان بسیار گوید ابوالمؤید بلخی به »ح شده است: یابوالمؤید بلخی تصر شاهنامۀ یبرا شاهنامۀ بزرگ
به استناد « ابوالمؤید بلخی». سید علی میرافضلی نویسندۀ مدخل (93 ص. ،1   ،1374، تاریخنامۀ طبری)« ندرابزرگ 

. حال با این وصف (87 ، ص.1390میرافضلی، )داند این سخن، تاریخ زندگی او را در نیمۀ اول قرن چهارم هجری می
شاهنامۀ در نقل فهرست حمزه،  شاهنامه بزرگدر میانۀ قرن چهارم هجری از  بلعمیتاریخ  مؤلفانباید دید مراد 
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 ابوالمؤید بلخی؟شاهنامۀ ابومنصوری است یا 
ی ابوعلی بلخ شاهنامۀ حمزه در و فهرست شاهنامه مندر  در مقدمۀ قدیمشاهنامۀ ابومنصوری  حمزه در فهرست

بدون شک از  هاآنهای بسیاری دارند. هر دوی بیرونی از یک تبار روایی هستند و طبیعتاً شباهت آثارالباقیهمندر  در 
آورده، اند؛ اما مقایسۀ این دو فهرست در جدول پیشبرداشت شده -با میانجی یا بی میانجی–اصفهانی  تاریخ حمزه

، نام دو راوی ایرانی شاهنامه ابومنصوری مؤلفانتفاوت آن است که  ترینمهمسازد. های دو روایت را نمایان میتفاوت
 ،قزوینی)« فرّخان موبدان موبد یزدگرد شهریار، و رامین بندۀ یزدگرد شهریار»اند: افزودهرا به پایان فهرست حمزه 

، تحریرهایی از احتمالبهنبودند، بلکه  نامهخدای این دو مترجم». خطیبی بر آن است که: (36 ص. ،2   ،3321
نام فرخان تنها شاهنامۀ ابومنصوری،  . پ  از(689 ص. ،5   ،1393خطیبی، )« پهلوی را مدون کرده بودند نامۀخدای

، 1380بلعمی، )« فرخان موبد موبدان یزدگرد»ت در ادامۀ فهرست در  شده است: با همین صفاتاریخ بلعمی در 

گانه بدون ذکر ، پ  از ذکر فهرست هشتگردآورده الفهرست. حتی ابن ندیم که تمام منابع پیش از خود را در (5 ص.
. نکتۀ دیگر ذکر (446 .، ص1381ابن ندیم، )نموده است دیگری، عمر بن فرخان، ضبط  صورتبهمأخذ، این نام را 

به  تاریخ بلعمیو  شاهنامه ابومنصوری است که تنها در این دو متن فارسی، مقدمۀ قدیم نامۀ پادشاهان پارسعنوان 
در انتقال برای کتاف بهرامشاه مردانشاه به کار رفته و  شاهنامه ابومنصوریرسد این عنوان در خورد. به نظر میچشم می

موسی عیسی کسروی راه/نامۀ ساسانیان  نام کتاف از قلم افتاده است. نکتۀ دیگر آننام مؤلف  ،تاریخ بلعمیبه متن 
اده ، از قلم افتهای موجوددر تحریر نهایی و دستنوی  تاریخ حمزهابوعلی بلخی درست به سان  شاهنامۀ است که در
در  شده است. نام زادویه شاهویه نیز چنین است. با این تفاسیر اگر  تاریخ بلعمیو شاهنامۀ ابومنصوری است اما در 

رسد فهرست مندر  ایجاد نکرده باشد، به نظر می مذکورهای در متن یتوجهقابلخطای کاتبان و مصححان، تغییر 
تاریخنامۀ طبری  مؤلفاننوشته شده و بنابراین در این بخش، مراد  شاهنامۀ ابومنصوریاز روی فهرست  تاریخ بلعمیدر 
ابوالفضل خطیبی در مقالۀ عالمانۀ خود در  ترشیپبوده است.  شاهنامۀ ابومنصوری، شاهنامۀ بزرگاز  تاریخ بلعمییا 

های مقدمۀ قدیم نزدیکی بسیار عبارت»خلاصه آورده است که:  طوربهنیز به همین نتیجه رسیده و « نامهخدای»باف 
 شاهنامهخود این فهرست را از روی مقدمۀ قدیم  ۀنوببهحاکی از آن است که بلعمی نیز  تاریخ بلعمیو  شاهنامه

 .(690 ص. ،5   ،1393خطیبی، )« رونویسی کرده است
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 گیرینتیجه
شده و تا قرن ششم هجری شش مرتبه حمزه اصفهانی فهرست  تاریخ، نخستین بار در اخبار ایرانیان انۀگهشتمآخذ 

ت فهرست یل روایسه و تحلیبه مقا از زاویۀ تبارشناسی روایاتن مقاله یدر منابع ایرانیان مسلمان تکرار شده است. در ا
در انتقال روایت از  هاها و گسستو توجه به تداوم با بررسی روابط میان روایات م ویپرداختحمزه در این شش متن 

به انجام  1هجری 346که تا پیش از سال  تاریخ حمزهمتنی به متن دیگر دریافتیم که این فهرست در نخستین تحریر 
انتقال  تاریخ بلعمیبه  شاهنامهو از این  شاهنامۀ ابومنصوریاز این متن به بدون افتادگی، و کامل بوده  ،رسیده است

 هاآناست که حمزه اصفهانی، تاریخ ملوک فرس را به نقل و مقایسه و تلفیق  مآخذییافته است. این فهرست شامل 
نخست تاریخ  ریتحر اند.راستا با روایات دهقانان دانسته، این روایات را همتاریخ بلعمی مؤلفانبیان نموده است و 

در شرح روایت، مآخذ  مجملچراکه مؤلف گمنام  استموجود بوده  ، 2هجری 520سال  تادست کم حمزه 
این در حالی است که فهرست  .استناد کرده است تاریخ حمزهگانۀ حمزه را بدون افتادگی نام برده و مستقیماً به هشت

کامل نیست و نام موسی عیسی کسروی از آن حذف  تاریخ حمزههای موجود نوی مورد نظر در نسخ متأخر و دست
 شده است.

تهیه  فهرستمختلف از مقایسه و تلفیق مآخذ نخست حمزه از تاریخ ملوک فرس که روایت  ،ابوریحان بیرونی 
« روایت حمزه از ابستا» عنوانبه، کتاب تواریخ الکبار الاممبا نام  تاریخ حمزهرا با استناد به تحریر دیگری از  شده

تقریباً  تاریخ سنی ملوک الارض و الانبیاءبا روایات  ر الاممکتاب تواریخ الکبابیرونی از روایات معرفی نموده است. 
فهرست حمزه در این کتاف کامل نیست و نام موسی عیسی کسروی از آن حذف شده است.  مشابه و یکسان است اما

شاهنامه  بیرونی قرار داشته به نسبت نسخی که در اختیار مؤلفانکه در اختیار  کتاب تواریخ الکبار الاممرسد به نظر می
 باقی مانده و در تاریخ سنی ملوک الأرضاز تر به نسخی است که تا به امروز ، نزدیکبوده تاریخ بلعمی و ومنصوریاب

 350، حوادث سال تاریخ حمزههای موجود دستنوی  ازآنجاکه ، به دست ما رسیده است.های متأخرنوی دست
یقیناً  ممتواریخ الکبار الاآن، استنساخ  تبعبهو  سنی ملوک الأرضریخ تاه.ق اصفهان را دربردارد، بنابراین تحریر نهایی 

 پ  از این تاریخ به انجام رسیده است.

دسترسی داشته و فهرست حمزه را با  تاریخ بلعمیو  شاهنامه ابومنصوری، تاریخ حمزهبه  الفهرستابن ندیم در 

                                                           
 شاهنامه ابومنصوریتاریخ تألیف  .1
 والقصص خیمجمل التوار فیتأل تاریخ .2
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نام فرخان موبد موبدان یزدگرد در منابع او موجود نبوده است، با فرض این  ازآنجاکهنقل کرده اما  تاریخ بلعمیافزودۀ 
 ازآنجاکهاز طرفی  .جایگذاری کرده است ،همانی، نام عمر بن فرخان، منجم ایرانی دربار مأمون را در پایان فهرست

ناس بوده و در مستخر  از خزانۀ مأمون در فهرست حمزه، برای مؤلفان بعدی ناشتاریخ ملوک فرس مؤلف کتاف 
های بعدی تاریخ حمزه نیز ارجاع و استناد مستقیمی به این کتاف صورت نگرفته است، این کتاف از تمامی فهرست

 (، حتی از فهرست ابن ندیم حذف شده است.شاهنامۀ ابومنصوریفهرست  استثناءبه)
جهم برمکی، دیگر منابع این  سیر ابن مقفع و محمد جزبهدهد که احتمالًا های این پژوهش نشان مییافته

به این منابع راه یافته تاریخ حمزه نویسان بعدی نبوده و تنها نامی از آن از طریق فهرست پ  از حمزه در اختیار فهرست
 ؛ای به زبان این آثار نشده استاست. اطلاعات زیادی دربارۀ این مآخذ و محتوای آن وجود ندارد و هرگز جایی اشاره

ذیل مترجمان فارسی به عربی قرار داده و  پ  از نام ابن مقفع و ابن جحم، را این مآخذ یم نام مؤلفاناگرچه ابن ند
اند اما سندی برای اثبات این فرض ارائه بوده هاخداینامههای عربی ، ترجمهتمام مآخذ حمزهفرض را بر این نهاده که 

ان ننموده است. از طرفی مقایسۀ موردی اسامی خاص و در ذیل فهرست خود بی مؤلفاناز  یحالشرحنکرده و خبر یا 
خذ آن است و این احتمال آدر هویت زبانی م یاملاحظهقابلدر چهار روایت حمزه حاکی از تفاوت  هاآننحوۀ ضبط 

تاریخ موسی عیسی کسروی و کتاف  راه/نامۀ ساسانیانکتاف  ازجمله ،کند که برخی مآخذ فهرست حمزهرا تقویت می
ابن مقفع و ابن جهم، و احتمالًا به زبان  کتب سیراصلاح موبد شهر شاپور، با زبانی متفاوت از  نی ساسانملوک ب

 اند.فارسی تألیف شده و در دسترس حمزه قرار گرفته
رسد که با مقایسۀ روایات، به نظر می انداستناد نمودهشاهنامۀ بزرگ در نقل فهرست حمزه به  تاریخ بلعمی مؤلفان

 طورهمان بوده است. در واقع شاهنامۀ منثور ابومنصوری ، کهشاهنامۀ ابوالمؤید بلخینه  بزرگ، شاهنامۀاز  ایشانمراد 
 اما کمی پ  از تألیف؛ شده است تاریخ بلعمیوارد  شاهنامۀ ابومنصوریفهرست حمزه از طریق  که پیشتر گفتیم

نقل کرده و روایت  تاریخ حمزهست را مستقیماً از فهرخود،  شاهنامۀدر ابوعلی بلخی نیز  ،شاهنامه ابومنصوری
 مأخذ کتاب الاممبیرونی رسیده است. احتمالًا نسخۀ ابوعلی بلخی مشابه نسخۀ  آثارالباقیهفهرست، از این طریق به 

 نگار دقیقی است وکه تاریخبیرونی  چراکه است؛ بوده تاریخ حمزه، رونوشتی از تحریر نهایی آثارالباقیهدر  بیرونی
نام موسی عیسی کسروی از فهرست ابوعلی  افتادگینسبت به نویسد، معمولًا شرحی بر اختلاف مآخذ خود می

 است. خاموش ،بلخی و اختلاف آن با فهرست اصلی
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Abstract 
Association as an approach in teaching and learning includes an important part of 

mystical literature works, because, on the one hand, it has a wide connection with 

the productive approach of mystical content, and on the other hand, it helps the 

learning process. This is why association has an important place in contemporary 

theories of learning. The foundation is the association of dynamism and movement, 

and it takes the mystical text out of its static state and makes it coloured and tangible. 

Since mystical storytelling in Persian poetry began with Sana'i and reached Rumi 

through Attar along with reaching its peak in Masnavi, in this study, by examining 

three fictional works of Attar using a psychological approach, this study showed 

what position does association have in these works and what the contribution of each 

single work of Attar was to the use of associations. This is necessary to show the  

evolution of mystical storytelling. At first, the methods of association were 
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discussed, and then these methods were examined in Attar's works. The results 

indicated that the characteristics of association and the variety of some of its tools 

are the cultivation of mystical themes, pluralism, deconstruction of intellectual 

confrontations and the multi-layeredness of the text. This reaches its peak in 

Elahinameh and Mantegh al-Teyr, while there is more stability in the tragicomic 

narrations. 

Keywords: Attar Neishaburi, Association Theory, Didactic Literature, Elahinameh, 

Mantegh al-Teyr, Tragedy 

Extended Abstract 

1. Introduction 

Association is a fundamental human cognitive process. It enables mind to recall past 

experiences and knowledge, and thereby it helps us with learning. Meaning 

association in the field of psychology refers to a phenomenon that a concept triggers 

a series of associated concepts that are approximate, similar, or in contrast. Methods 

of associative learning have spontaneous and unstructured nature. This style make 

the text to be created. It shapes the learning process, and happens spontaneously. 

Other major characteristics of associative learning are dynamic structure of text, 

sophisticated language and diverse thought, multilayered meanings, and therapeutic 

function. Moreover, from a mystical perspective, the connection between poets’ 

mind and associative thinking is rooted in the unconscious and the poets cannot 

control it. Poets or mystics with strong visual memories are more likely to produce 

works that are rich in vivid imagery and associations. This study explores the 

pedagogical aspects of Attar's works using the concepts of associative psychology. 

Exploring mystic works including Attar's Masnavis from various aspects will 

provide us with great findings and shows the significance of the work and the depth 

of under-investigated concepts. It is very necessary to explore the works from the 

aspects that have not been explored before to make it sure that the works are so away 

from the new literary issues and make them understandable for new generations.  

This study was conducted to achieve these aims: 1) To make changes in the 

perspectives and to provide the audience with new interpretations of mystical texts; 

2) To enhance the relevance and modernity of literature, especially mystical 

literature and Attar's works through applying psychological theories; and 3) To 

discover the hidden nuances and deep meanings of Attar's works through a 

psychological perspective in order for showing previously undiscovered truths. 
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Accordingly, the following questions were posed and tried to be answered: 1) Is there 

any relationship between Attar's Masnavis and the associative theories of Freud and 

Jung? 2) In case there is any relationship, is the relationship equal and consistent in 

all Masnavis of Attar? 

2. Method 

A descriptive-analytical method and an interdisciplinary approach were used for this 

research. Moreover, content analysis was used to collect required data. At the first 

stage, the theoretical foundations related to Jung and Freud's theory were examined 

to extract their exact indicators and patterns. And then, the research corpus including 

three of Attar's Masnavis, namely Mantegh al-Teyr, Elahinameh, and 

Mosibatnameh, was analyzed. It seemed that Attar, for teaching mystical concepts, 

used all three associative methods in terms of subject, concept, and content, 

considering the type of teaching. In some cases, he has used similarity, and 

sometimes, in accordance with his therapeutic method, proximity was his teaching 

method. Moreover, in some cases, he used contrast method. 

3. Results 

The results showed that the most frequent associations belong to similarity type. That 

is, the audience of Attar's works, who were often the public, had his most 

complicated intellectual and mystical concepts in the simplest presentation. In other 

words, Attar uttered in the simplest ways the same issues that others expressed in 

complicated and ambiguous mystical and epistemic language. The aim of the simple 

language wat to provide the lay men with simple utterances. Of the 489 stories 

explored, 270 stories (55.21%) enjoyed associations of the similarity type. Of these 

stories (270 cases), 177 stories had been created using theme associations, 41 stories 

enjoyed character traits, 26 stories used character actions, 18 stories used character 

speech, and 9 stories was created based on character similarities. Of the 489 stories 

explored, 142 stories (29%) enjoyed proximity associations. Of these, 80 stories have 

been constructed based on theme associations. The remaining stories belong to 

character traits (22 stories), character actions (13 stories), character speech (19 

stories), and character similarity (3 stories). The contradiction and paradox 

associations were the least frequent ones. Of the total number of explored stories 

(489 stories), 77 stories (15.75%) have enjoyed contradiction and paradox 

associations. Of these, 42 stories are constructed based on theme associations. The 

remaining stories belong to character traits (17 stories), character actions (8 stories), 

character speech (5 stories), and character similarity (0 stories). 
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4. Discussion and Conclusion 

The results showed that in the Elahinameh and Mantegh al-Teyr the features of 

associations and the diversity of some of its means, such as employing mystical 

themes, pluralism, deconstruction, intellectual confrontations, and multilayeredness 

of text reach their highest levels. However, the static feature is more frequent in the 

Mosibatnameh. In the Elahinameh and Mantegh al-Teyr, the relation between the 

authors’ mystical thoughts and their mental dialogue appear in several narratives. 

Not only theme but also traits and actions of the main characters are the associative 

factors of these stories. Moreover, not only similarity but also proximity and even in 

several cases, contrast is the associative factor of the narratives. The Mosibatnameh 

has been composed using the traditional style of storytelling, i.e., using the theme 

and similarity association. 
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 چکیده
؛ زیرا از شودیممهمی از آثار ادبیات عرفانی را شامل  بخش یک سبک در تعلیم و تعلم، عنوانبهتداعی 

سویی با سبک تولید محتوای عرفانی ارتبا  وسیعی دارد و از سوی دیگر به فرایند یادگیری کمک شایانی 
مهمی دارد. بنیاد تداعی پویایی  گاهیجا که تداعی در نظریات معاصر یادگیری، جاستنیهم؛ از کندیم

 کهازآنجایی. بخشدیمو به آن رنگ و روح  کندیمو حرکت است و متن عرفانی را از حالت ایستا خار  
عطار به مولوی رسید و در مثنوی او   واسطۀبهعرفانی در شعر فارسی با سنایی آغاز شد و  سراییداستان

که  میدهیمی نشان روانشناس کردیبا رواثر داستانی عطار این تحقیق با بررسی سه  در خود را یافت،
تداعی چه جایگاهی در این آثار دارد و سهم هر یک از آثار عطار از کاربست تداعی چه بوده است. این 

 یهاروشعرفانی ضروری است. برای نمایاندن آن ابتدا  سراییداستانامر برای نشان دادن سیر و تحول 
دالّ بر این است که  جینتا در آثار عطار پرداخته شد، هاروشبه بررسی این  هآنگا تداعی بیان شد،

                                                           
 .یرانرودهن، ا ی،واحد رودهن، دانشگاه آزاد اسلام ی،فارس یاتادب گروه ی،فارس یاتزبان و ادب یدکتر یدانشجو. 1

 fkamalipor1349@yahoo.com mail:-E 

 .مسئول( یسنده. )نویرانرودهن، ا ی،واحد رودهن، دانشگاه آزاد اسلام ی،فارس یاتادب گروه ی،فارس یاتزبان و ادب یاراستاد. 2
 alizade@riau.ac.ir mail:-E 

 یران.رودهن، ا ی،واحد رودهن، دانشگاه آزاد اسلام ی،فارس یاتادب گروه ی،فارس یاتزبان و ادب یاراستاد. 3
 alieynalilou@yahoo.com mail:-E 

 ارجاع به این مقاله:
در آثار عطار  یمیبُعد تعل یبررس(. »1403) ، ع.عین علیلو ، و .ش، اوجاق علیزاده .، و ف، کمالی پور آزاد

، یادب نینو یجستارهاعلمی ، در نشریۀ «یتداع یۀ( بر اساس نظرنامهبتیو مص نامهیاله ر،یالط)منطق
 https://doi.org/10.22067/jls.2024.83252.1457 .48-23، صص تابستان

ید.
مای

ده ن
شاه

ه م
جل

ی م
نما

تار
در 

 را 
قاله

ن م
د ای

وانی
یت

، م
ویر

تص
کن 

 اس
→ با

  

می 
ۀ عل

شری
ن

دبی
ن ا

 نوی
های

ستار
ج

مار
، ش

 هٔ 
22

5
 ،

ستان
تاب

 
140

3
 ،

ص
ص

 
23-

48 
 ۀمقال

شی
ژوه

پ
 

 

doi:%20https://doi.org/10.22067/jls.2024.83252.1457
mailto:fkamalipor1349@yahoo.com
mailto:alizade@riau.ac.ir
mailto:alieynalilou@yahoo.com
https://jls.um.ac.ir/


  (1403 تابستان) دوم هٔ ، شمارپنجاه و هفتمسال ، جستارهای نوین ادبی 28

 

ی تداعی و تنوع برخی از ابزار آن یعنی پرورش مضامین عرفانی، کثرت اندیشی، ساختارشکنی هایژگیو
ایستایی  کهدرحالی؛ رسدیمالطیر به او  خود نامه و منطقهای فکری و چندلایگی متن، در الهیتقابل

 نامه بیشتر است.ی مصیبتهاتیروادر 

 نامهالطیر، مصیبتنامه، منطق: عطار نیشابوری، نظریۀ تداعی، ادبیات تعلیمی، الهیهادواژهیکل

 مقدمه -1
 نیا درمواردی وتنوع بیشتری یافته ادوار قبل  در مقایسه با ،یمتون ادب های مربو  به بررسینظریهمعاصر،  در دوران

یکی از  عنوانبهتداعی  .دنکنیرا آشکار م یاز آثار ادب یترقیعم یهابخش ،معاصر یادب ریو غ یادب اتینظر
شود، آغازگر این دیدگاه شمرده می ینوعبه. ارسطو که ی ذهن انسان جایگاه مهمی در تعلیم و تعلم داردهایتوانمند

توان گفت قوۀ شناخت بشر می هاآنشده که بر پایۀ  قائلبرای نوع شناخت و درک اشیا و مفاهیم توسط ذهن قواعدی 
، 1369ارسطو، دانست. ) را شناخت بر اساس مشابهت، مجاورت و تضاد هاآنتوان بر اصولی استوار است که می

السون، قاء یافت و شرح شد )ارت پردازاننظریهنظریات وی بعدها توسط دیگر اندیشمندان و  (199-170 صص.
هایی بنا کردند. در این بین فروید و یونگ در همین زمینه پژوهش دیوید هیوم، ازجملهافرادی  ( و73 ص.، 9139

نظریۀ گشتالت،  ازجملهبر مبنای این نظریات نیز گسترش یافت  وپرورشآموزشی یادگیری بسیاری در جهان هاسبک
در این میان نظریۀ تداعی نیز یک سبک تعلیمی و آموزشی است  …و  یسازیشرطنظریۀ یادگیری کلامی، نظریه 

تعلیم و آموزش را از حالت  هاآنبا ارتبا  بین چند موضوع و فراخوانی  هادگاهید( این 311 ، ص.8613سیف، )
. کاربست نظریه تداعی در آموزش گرددیمو یکنواخت خار  کرده و موجب جذف انگیزه آموزش پذیر  آورکسالت

 .ن وارد شدآبه  توانیمی دیگر هامدخلکه از  هامدلول، نه ساختار کندیم تأکید هادالبر تولید تعداد بالایی از 
خصوص در به ،یدر متون ادب یاژهیو گاهیجا ،یمیسبک تعل کی عنوانبهو  یذهن یهایاز توانمند یکی ،یتداع

سبک، باعث  نی. استین یو ساختگ شدهنییتع شیآموزش از پ ،یتداع یبر عهده دارد. در سبک آموزش یعرفان ۀگون
 گرید یهایژگی. ودهدیم یرو رمنتظرهیو غ سازدیمشخص م م،یتعل انیروند آموزش را در جر شود؛یمتن م دیتول
از سوی دیگر  است. …و  یدرمان، کارکرد روانیگیچندلا ،یشگانیسخن، تنوع اند یساختار متن، پروردگ ییایوپ آن

و  رندیگیمت گونه است که همگی از یک ناخودآگاه نشأایناز نظرگاه عرفانی رابطۀ بین ذهن، شاعر و تداعی گرایی 
ی آزاد یا تداعی هایتداعاز طریق  هاآننیست؛ بلکه مادۀ  مندقاعدهو بنابراین  در حیطۀ اختیار عارفن شاعر نیست

ی باشد، درجۀ تداعی و وضوح تصاویر در تریقو. هر چه عارف یا شاعر دارای حافظۀ تصویری گرددیممعانی ایجاد 
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افکار و  درپشتپشت(. تداعی در بین شاعران عارف در حقیقت تکرار 64 ، ص.1368اسبورن، اثرش بالاتر است )
 گفتگوی بین تصاویر است.

 گرایتداع شناسیروان یۀبر اساس نظر عطار آثار یمیهای تعلجنبه یبررس قیتحق نیا یاصل ۀمسألبر این اساس، 
و  نامهیاله ر،یالطمنطق، طارعسه اثر مهم  یهاتیو ابعاد ذهن حکا تیساختار شخص لیتحلاین پژوهش  است.

 .ددهیمرا مورد بررسی قرار  نامهبتیمص

 قیتحق ۀنیشیپ -2
 .شودیاشاره م هاآنبه  رینوشته شده است که در ز یو مقالات هاکتاف میو تعل یارتبا  با موضوع تداع در

 روایت شناختی مثنوی، یهاجنبهآن به چشمگیرترین  ( در1389 ،توکلی حمیدرضا) «بوطیقای روایت در مثنوی»کتاف  - 
 بازآمدن بداهه پرداخته. چون تداعی رهاکردن قصّه و یمطالب

 یساز و کارها ییاثر به کشف و شناسا نی(. در ا1393 بامشکی، سمیرا) «یمثنو هایداستاندر  یشناس تیروا» کتاف -
 پرداخته شده است. یها بر اساس انواع تداعقصه یبررس ،یدر مثنو ییسبک روا

 نی( ا0141، و منیره محفوظی موسوی پاکدلمسعود )« الطیرمنطقدر  یسبک شناسانه به تکرار و تداع ینگاه»مقاله  -
 یهاشاخصهیکی از  الطیرمنطقدر  و تداعی، عک  جناس از تکرار وا ، واژه، یریگبهرهکه  رسدیممقاله به این نتیجه 

 .دیآیمسبک شعری عطار به شمار 

( نویسنده بر این باور است که بسامد 1400 ،پاکدل مسعودعطار نیشابوری ) نامهالهیتداعی در  و مقاله بررسی تکرار -
 التذاذ ادبی خواننده گردیده. شعر و سازیبرجستهسبب  نامهالهیتداعی در  و فراوان تکرار

 ،پور یوسف دارلو، خزانه) «مثنوی معنوی بر اساس نظریه تداعی یاقصّه و درونبرون  یمیتعل ورویکرد عرفانی »مقاله  -
که خلاقیت مولانا مقوله تداعی را که فرآیندی غیرارادی است در استخدام تعلیم  رسدیمبه این نتیجه  سندهی( نو1399

 که جنبه ارادی دارد قرار داده.

به  طورکلیبهمقاله  نیدر ا (1394 ،همکار و مهر مشتاق رحمان) «یمیتعل اتیاب یو صور ییمحتوا یهاشاخص» -
 پرداخته شده است. …زبان و یسادگ ،گراییعقلمثلًا آموزنده بودن،  یمیتعل اتیادب یو صور ییمحتوا یهاشاخص

 (1397 ،نژادصادقی) «عطار در حکایاتتعلیمی  یهاجنبهبررسی »مقاله  -

و  قیکه تعو دهدیمقاله نشان م نیدر ا سندهی( نو1390 بامشکی، سمیرا) «یمثنو هایداستانو شکاف در  قیتعو» مقاله -
 کند. بیخواندن داستان ترغ ۀاست تا خواننده را به ادام یشکاف شگرد

با ذکر شواهد مختلف از شاعران مختلف  سندهینو (1389 ،ماندانا صدرزاده) «تیو ترب میدر تعل یلیهای تمثقصه نقش» -
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 .پردازدیم یگر تیدر روا ایرؤنقش تمثل و  یبه بررس

 یمثنو یهایتداع از ییهانمونه ۀ( به ارائ1386 امینی، اسماعیل) «یمعنو یدر مثنو یتداع هایوهیبا ش ییآشنا» مقاله -
 ی( و1378 ،مؤذنی محمدعلی)« هایشور و جذبه تداع انیبر اثر غل یسخن در مثنو فرازوفرود» مقاله کندیبسنده م

است، ناخودآگاه، افسار سخن را از  یمولو فردمنحصربه ۀشیتفکر و اند ۀژیکه و ییهاینظر است که تداع نیبر ا
 .گسلاندیتصرفش م

 نیشتریب شودیکه مشاهده م طورهماندارد، اما  یاریبس جینتا یعرفان یبر آثار داستان هینظر نیکاربست ا نکهیا جودو با
 یجا لیدل نیاست؛ به ا یروم یبلخ نیالدجلالاز مولانا  یمعنو یمثنو یبر رو ییگرایتداع یۀتمرکز پژوهشگران نظر

 عطار محسوس است. هایمثنویبر  شناختیروان یهاپژوهش نیا یخال

 بنیاد نظری: نظریۀ تداعی -3
تداعی (. 123 ، ص.1392داد، گویند. )های مربو  به آن را تداعی میدر روانشناسی رابطۀ میان یک پدیده و اندیشه 

افکار  منظور از توالی»ت. تداعی در واقع توالی افکار است. نیز هس و نوآوری ذهن تیخلاقایجاد  یهایکی از روش
 هابز،) «شودیم استفادهذهنی  ۀلفظی، مکالم ۀاندیشه پ  از دیگری است که برای تمیز آن از مکالمتعاقب یک 

ها نیز به ذهن برخوردارند، (Dialogis) ایها از دید یاکوبسن از منطق مکالمهکه متن گونههمان. (84، ص. 1393
 :کندیهستند. تداعی این منطق ذهنی را ایجاد م مندبهرههنی ذ ۀسخن هابز از منطق مکالم

است. نوع اول هدایت نشده، فاقد طرح و متغیر است، و  دو گونهذهنی بر  ۀیا مکالم  توالی افکار»
 یسوبهرا  هاآنهای متعاقب خود غلبه داشته و که بر اندیشه  نیرومندی نیست ۀدر آن هیچ اندیش

ها سرگردان و که اندیشه شودیمورد گفته م  غایت و هدف امیال هدایت کند؛ و در این عنوانبهخود 
نوع  …خواف چنین است رسند، چنانکه دربه نظر می ارتبا یبفاقد جهت بوده و نسبت به یکدیگر 

 (85 ، ص.1393هابز، )« شود.انگیزه یا طرحی تنظیم می یلۀوسبهزیرا  ؛است تردوم مرتبط

عملکرد زایای زبان طرح کرده  عنوانبهنشینی پرداخته و این دو را سوسور در آثار خود به بحث روابط جانشینی و هم
( همچنین یاکوبسن معتقد است در رفتار کلامی فرایندهای گزینش و ترکیب 27 ، ص.2،   1383صفوی، است. )

 (116 ، ص.1380یاکوبسن، اند. )مدام در حال استفاده

  های تداعیروش -4

ی برون هایتداعو دوم  هاهقصی آثار عرفانی ما با دو نوع تداعی مواجه هستیم؛ اول تداعی درون هایتداعدر بررسی 
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ی زیادی درون یک داستان وجود دارد هاتیرواو  هاداستان. به این معنا که د رمواجهه با اثری همچون مثنوی یاقصه
یی هستند که ارتبا  دو روایت هایتداعی برون روایی هایتداع؛ اما شودیمکه بر اساس یک کلمه یا یک فکر ایجاد 

عطار  هایمثنویبر خلاف مثنوی معنوی،  کهازآنجاییی فرعی درون یک قصه را. هاتیروا، نه کنندیمکلی را بررسی 
منظور از است.  یاقصهی برون هایتداعنیستند و هر حکایت نام و عنوان دارد، رویکرد ما بررسی  دهیچیپدرهم
 گونهنیا. در نندیآفریرا میت حکا خودقبل از ات یاب ای بیت ۀلیوسبههستند که  ییهایتداع ،یاقصه نوبر یهایتداع

بر اساس یکی از این  مؤلف و گرددیمموجب تداعی  هاتیشخص ارگفت ت،یشخص نشک ،یتشخص فتص ات،یاب
 .ندیآفریرا م وداز خ  پ ۀ، قصقبلی ۀقص عناصر

 یریکارگبه ؛تجاور از طریق .  تضاد از طریق .ف تشابه تداعی از طریق .داعی عمدتاً بر سه گونه است: الفت
اغلب با یکی از   ذهون افوراد کوه ۀبه قو شودیهر یک از این قوانین، منو  به چندین مؤلفه است. نخست مربو  م

ا این توضیح که برخی ب ،اند. دوم، به شدت و ضعف اذهان در توانمندی یا عدم توانمندیگرفته وخوخلقاین قوانین، 
؛ اندیتوانمندعدم   مشابهت آنان نیرومند است اما از جهات دیگور دارای ضوعف یوا ۀیا قو سازیشبیهاذهان نیروی 

تداعی  «وعلفآفیبکویری »برایش  «دریا»ذهنی با شنیدن  مثالعنوانبه. کنندیاما برخی اذهان بر عک  عمل م
برایشان تداعی   تشفشوانو گروهی دیگر موواد موذاف و سویال آ ، مو ولی ذهنی دیگر با شنیدن آن، نهنگ شودیم
 .شودیم

نضج یافته ذهن بستگی دارد و  ۀبه شاکل هانیا. کنندیتداعی یکسان عمل نم ۀقو یریکارگبهها در ذهنبنابراین، 
گفتار منو  است. محوور  ۀ، توانمندی و حتی به شخصیت فرهنگی و شیوه عادت یافتیمندعلاقهبه میزان   نیوز
متون نیز از همین رهگذر قابل تشریح، تبیین و تفسیر است. شاعرانی که اغلوب از محوور جانشینی در   و ینینشهم

تشبیهی دارد؛ بنابراین استعاره از  یرساختیزو استعاره نیز  شوندیم مندبهرهاز وجود استعاره  رندیگیم  جانشوینی بهوره
 شاعرانیاعیشان، مشوابهت اسوت. در مقابول شعرا عنصر غالب تد گونهاین. شودیساخته و تولید م  طریوق شوباهت

. مجاز نیز عمدتاً بر اساس قانون شوندیم مندبهرهاز وجود مجاز  رندیگیبهره م ینینشهم  کوه اغلوب از محوور
 است.  را بر همین اساس مطرح نموده «عنصر غالب» ۀ. یاکوبسن نظریدیآیفراهم م  مجواورت و گواهی نیوز تضواد

با شباهت و جانشینی عناصر نسبت دارد،  اً استعاره اساس  سن کاملًا روشن بوود کوهبرای یاکوب»
دارد؛ یعنی استعاره به گزینش مرتبط  عناصر نسوبت ینینشهمو  یجوارهممجاز با  کهدرحالی

« .شودیم  که به معنای امکان جایگزینی است و مجواز بوه امکوان ترکیبوی زبوان مورتبط شودیم
  (192 ، ص.1393مقدادی، )
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 ۀرئالیسم عمدتاً بر پای  یکی از وجوه تمایز مکاتب ادبی از یکدیگر، در همین مقوله نهفته است. مکاتبی مانند
ر جانشینی استعاره یعنی محو ۀاما مکاتب رمانتیک و سمبولیسم عمدتاً بر پایو ینینشهممجاز استوارند یعنی محور 

  .رندیگیمحور جانشینی، از وجوود توداعی معانی و آزاد بهره م ۀ. متون عرفانی و تعلیمی نیز اغلب بر پایاندشدهاستوار 

 مشابهت -4-1

 .ردیگیتوداعی بهوره م ۀاز مقولو هاتیها و حکا. وی در آفرینش قصهرودیبر چند شیوه، به کار م آثار عطارتداعی در 
. حتوی یوک موورد دیجویها از وجود این مقوله استمداد مو چه در درون قصه هاهیخلق و آفرینش قاف چه درعطار 

قصوه را  یدرپیپ یزهایو گرکه ذهن راوی از ابتدا تا انتهای قصه بدون وقفه و بدون تعقیب  شودیحکایت یافته نم  از
و از ایون رهگوذر  کندیرا مطرح م یاتازهمطالب  رلحظههسرانجام برساند. این ذهن پر تکاپوی وی بوده است که   بوه
گونواگونی  یهاو معرفت هاشهیمکرر وی نشان از انباشتگی اند یهای. تداعگماردیمخاطبانش همت م آموزش  بوه

  .گرددیهر آن بر زبانش جاری م  دارد کوه

راه شباهت، به امر دیگری تسورّی  در منطق، تمثیل است. تمثیل حکمی است که از گانهسه یهایکی از حجت
. رندیگیتمثیل را به کار م ۀ. به سخن دیگر یک جز که از جهات مختلف شبیه جز دیگر باشد، مقولشودیم  داده

 یکنندگاقناع ۀکه تمثیل جنبو روازآنموارد گوناگون کاربرد دارد. ازجمله در ادف تعلیمی و ادف عرفانی.   تمثیول در
ایون نووع کواربرد »منبری کارایی داشته است.  یهاو بلاغت ییگوخطابهدر سخنوری،  نیچنهمدارد.   یاگسترده

« بیان اسوت. ۀبهترین شیو هاآناست که برای اقناع مردم عادی و انتقال فکر به  استدلالنوعی از   تمثیول در واقوع
پربسامدترین حجت یعنی تمثیل را در جهت تقویت و  هایشمثنویدر  ( عطار148 ، ص.3861، نپورناموداریا)

 :ن امر به چند دلیل صورت پذیرفته استت ایجایگیری در اذهان به کار گرفتوه اسو
هستند،  …ناپذیر و، تجربهناپذیریهتجزو  سویی دارندآن ماهیتیمطالب عرفانی  کهازآنجایی الف.

 ۀامر از عهد  عینیت ببخشوند کوه ایون یااندازهبوده که بتوانند، این مطالب را تا  ییهانیازمند مقوله
؛ مخصوصاً عوام؛ اندبودهها و طبقات مختلوف از گروه این آثار طباند. ف. مخاآیتمثیل برمی

وجوود  لاجرمطبقه و گروه بنابراین برای فهم پذیرنمودن مفاهیم انفسی و برای تنویر افکار این 
اسوت،  تمثیل خود را در قالب حکایت آراسته کهازآنجایی .  .دیگردیبیشتر احساس م  تمثیول
حکایت از زمان آفرینش  ۀدارد و چون داناشتیاق بیشتری شنیدن حکایات  نسبت بهبشوری  جوامع

مراه او بوده بنابراین وجود حکایات تمثیلی ه ،انسوان در کشوتزار وجوودش روییوده و هموواره
  .لزوماً همراه اوست  انسان باشد حکایت و داسوتان هرکجااحساس نیاز گردیده و  ازپیشیشب
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هوم  توداعی اسوت، و آن ۀگردیده است، مقول عطار هایمثنویتمثیل در  ۀاز سوی دیگر آنچه باعث پدید آمدن مقول
ها و شباهت است. حال این شباهت به شکل دیتردیبتداعی،  ۀپرتکرارترین گون آثار عطارشباهت. در   از طریوق

یک اندیشه و موضوع باعث پدید آمدن حکایت تمثیلی شده است  مایۀدروناست. گاه  پدید آمده  گونواگون یهاوهیش
موارد، صوفتی یوا  در برخی و عملکردی باعث خلق قصه گردیده نیز گاهی ،است را آفریده  گاه یک واژه، حکوایتی

 موجب تداعی گردیده است یاکلمهسوخنی و 

 تضاد -4-2
 ءیش به ءیش کی از تضاد طریق از ذهن یعنی است؛ تضاد ۀمقول یادآوری، و یادگیری شناخت، یهاوهیش از یکی
 الاشیا تُعرَفُ » ۀگون به است شده نیز تأکید بسیار عرفان در . این رویکردرودیمدیگر  یاشهیاند به اندیشه یک از یا دیگر

 اضداد اساس بر را شناخت محوریت نیز. عرفاً دارد اذعان آموزش و یاددهی یادگیری، اصل همین ، بر«اضدادهابه 
 .اندنموده و ترسیم تعبیر

 دیگری و غیرارادی یکی که تعلیم و تداعی میان ظاهری، و سطحی ۀروی پارادوک  نیز از مقولۀ تضاد است. در
 این آنان برای. نیست میسر تعلیم و تضاد، تداعی، اجتماع که باورند این برخی بر. است حاکم پارادوک  است ارادی

 دو، آن چگونهتر مهم آن از و گنجندیم سخن بافت در و ارادی غیرارادی نقیض دو چگونه است که مطرحها پرسش
 فرایندی که تعلیم با اراده، از فارغ است فرایندی که میان تداعی آیا دیگر سخن دارند. به سازوارانه رویکرد عمل، در

دینی  و عرفانی یهاتجربه بیان یهاوهیش از یکی پارادوک  که میدانیمنیست؟  حاکم متناقض نما اراده، به مقید است
 عرفانی، عمیق ۀتجرب جن  از چیزی پ . کندیم جلوه متناقض نما یا پارادوک  شکل به اغلب زبان، در که است

 الهیون در و عارفان بنابراین است، علم و عقل وادی ورای که آوردیم میان به سخن عوالمی از و دارد ماورایی ۀجوهر
و  دارد ارجاعی ۀجنب که است علمی و مادی زبان ،هاآن از یکی که خورندیبرم موانعی به همواره خود تجارف تبیین
سخن  تواندینم آن راوی از و دارد کاربرد حواس ۀمحدود در علمی زبان. کند تشریح را معرفتی یهاگزاره نیست قادر

 سخن ماده عوالم از بیرون اغلب عرفانی یهاتجربه و نیست تداول ۀحوز عرفانی، ۀتجرب ۀبگوید. همچنین حوز
 پدید را کلام مانع آنچه … پرداخت آن بیان به توانینم است، حوزه این به مربو  که روزمرّه زبان با ،روازاین. دیگویم
 (. در پاسخ به شبهات باید گفت که درست75 ، ص.1389 فولادی،) است. عرفانی ناپذیری تحدید ، ویژگیآوردیم

 هر و شودیم زاییده نو به و نو است خار  نویسنده و شاعر قدرت ۀحیط از و است ارادی غیر امری تداعی که است
 گذاردیم گام ارادی ۀبه مرحل ارادی غیر ۀمرحل از ،شودیم جاری زبان بر وقتی اما ندیآفریم را جدیدی دنیای لحظه
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. از کندیم یبرداربهره آموزش است و تعلیم هاآن ترینمهم که خود مقاصد جهت در مقوله این از نویسنده یا شاعر و
 داد،) … باشدیم عرفانی عالی مفاهیم خدمت در و بالاست بسیار ادبیات در ظاهری تناقض همین روست که بسامد

 (169، ص. 1392

 مجاورت -4-3

 طوربه خواه و دقیقاً  خواه ،شوندیم تکرار هم با که ییهااحساس و تصوّرات. است مجاورت تداعی قانون نیتریاساس
 اصل بر علاوه نیز را تکرار هارتلی .کندیم تداعی را دیگری یکی، وقوع بنابراین ؛گردندیم تداعی. باشند متوالی

 یهایتداع و زمانهم بین تداعی تفاوت بر که است کسی نینخست او. دانستیم لازم هایتداع تشکیل در مجاورت
 چراکه است ذهن خلاقیت نشانگر اولاً  مجاورت ۀگون از (. تداعی36 ، ص.1381 شکرکن،است ) کرده تأکید متوالی

 شعاع و شوندیم فراخوان تعلیم و آموزش حین در بیشتری یهاشهیاندو  مطالب باشد، ترعیوس ذهن، ۀگستر اندازه هر
 عرضهم و ارتبا  در موضوع با مجاورت اندازه هر ثانیاً  و شودیم و تشریح تبیین بیشتر و بهتر موضوع، یک پیرامونی
 مادی مکانی، زمانی، مجاورت سنخ از تواندیها م. مجاورتگرددیمهدفدار  و بیشتر جهتمند تعلیم باشد، یکدیگر

 بنابراین ؛رندیگیم بهره آموزش امر تسریع و تسهیل جهت در این مقوله از دهندگانمیتعل از بسیاری. باشد …و معنوی و
 .ردیگیم بهره آموزش برای تجاور از مواقع نیز برخی و تضاد گاه و تشابه طریق از ذهن گاه

  عطار هایمثنویهای تداعی در روش -5

، میپردازیمی مختلف در سطح تشبیه، تضاد و مجاور هایتداعدر ادامه با بررسی این سه اثر عطار به بررسی 
 نامهیاله ر،یالطمنطقا در سه اثر عطار یعنی ر هادادهو این  میشماریبرمموضوعاتی که موجبات تداعی را ایجاد کرده 

است که بیت یا ابیاتی قبل از هر حکایت با روایت  صورتنیبد. روش کار میکنیمبا هم مقایسه  نامهبتیو مص
 .شودیمسنجیده  هاآنو نوع ارتبا  میان  ردیگیممورد بررسی قرار  بعدازآن

و روایات بسیاری در طی این سفر بیان  هاداستاناست و  سیمرغ شرح سفر مرغان است به درگاهعطار  الطیرمنطق
در ستایش خداوند و مدح پیامبر و دیگران آغاز  یامقدمه. بخش داستانی این اثر یعنی شروع سفر پ  از شودیم
 پ  از بیت: الطیرمنطق. در شودیم

 در گذر از گل کوه گول هور نوو بهوار
o  شورم دار یبوه معنو خنوددیبر توو م 

 (50، ص. 3641، عطار) 
o 
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درویشی  هاآنداشت و این دختر عاشقان بسیاری داشته است. در میان  بارویزکه دختری  آوردیمحکایت شهریاری را 
بیت قبل از آن  مایۀدرونبوده که با یک لبخند دختر، عاشق وی شده است و قرار از کفش رفته. این حکایت تکرار 

، هرچند صفت گل نیز به دختر اشاره دارد. نوع دیپاینماست: اینکه خندۀ دختر مانند شکفتن گل بهاری است و دیری 
 است. مایهدرونتداعی در اینجا شباهت و بر اساس 

 کند:و سنگ اشاره می جواهرفروشدر بیتی عطار به مرد  در بخش بعدی،
ستهرکه را بوئ س یاو رنگ ی  تنخوا

o  ست یسنگ یزانکه مرد گوهر  نخوا
 (56، ص. همان) 

o 
گوید برای جواهرفروش سنگ ارزش ندارد، بنابراین کسی که بوی خوش الهی به مشامش رسیده است، در این بیت می

آورد با مرکزیت انگشتر قیمتی حضرت این بیت عطار حکایتی می در ادامهبه دنبال رنگ و بوی این جهان مادی نیست. 
بیت قبل و نگین با ارزش انگشتر حضرت سلیمان رابطۀ تضاد برقرار است و نوع  ارزشبیسلیمان. در اینجا بین سنگ 

شود است زیرا در حکایت به بیت زیر اشاره می مایهدرونتداعی تضاد است؛ علت آوردن این حکایت نیز بر اساس 
 موضوعِ بیت قبل از حکایت است:که هم

 یننکورد آن گووهر نگو یمانچون سل
o  ینزمو یحکموش شود هموه رو یرز 

 (همان) 
o 

 در بخش بعدی پ  از بیت زیر:
 دل، در دل نووگوور یوونووههسوووت آن آئوو

o  ب ب نیتا  حب یا یشرو ی نر صوووا  ه
 (67، ص. همان) 

o 
تواند در او نظر بکند، چون بعد از زیبایی او یا حیران و نمی ک هیچآورد که از زیبایی حکایت پادشاهی زیبارو را می

 ک هیچمجبور به زدن برقع بوده است. بعد از مدتی چون  وآمدرفتمردند. پادشاه نیز برای شدند یا میعاشقش می
 را یارای نشست و برخواست با او را نداشت، خواست که در قصر آینه بگذارند تا او خود را نظاره کند:

 مووورد او یخلقووو یچهووو یامووودچوووون ن
oپادشووووواه یفرموووووود حوووووال ینوووووهآ 
o 

 دل پوووور درد او مردنوووودیجملووووه م 
oتووووان کوووردن نگووواه  ینوووهکانووودر آئ 

 (68، ص. همان) 
o 

 

 در این قسمت، کلمۀ آینه موجب تداعی این حکایت شده است و نوع تداعی بر اساس مشابهت است.
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است، تا جایی که سیر  الطیرمنطقترین حکایت در ترین و طولانیداستان شیخ صنعان و دختر ترسا که معروف
قرار داده است، پ  از بیتی در رابطه با عقبه و  الشعاعتحتداستان اصلی این اثر را، یعنی داستان حرکت پرندگان، 

 های راه سلوک آمده است:سختی
 گور تورا صووود عوقوبوه نواگواه اوفوتود

o  راه اوفووتوود  یوونبوواک نووبووود چووون در ا 
 (69، ص. همان) 

o 
و پیشوای مردم زمانه خویش بود. او قریب پنجاه سال در کعبه اقامت داشت و هرک   کمالصاحبصنعان، پیری 

گذاشت و نماز و روزه آسود. وی خود نیز هیچ سنّتی را فرونمیآمد از ریاضت و عبادت نمیبه حلقۀ ارادت او درمی
کند. او با مریدانش سجده میبیند که مقیم روم شده و بر یک بت آورد. وی چند شب پیاپی خواف میجا میحد بهبی

شود. وی بیش از یک ماه برای وصال بیند و عاشق او میکند و در آنجا دختری ترسایی )مسیحی( را میبه روم سفر می
گذارد: سجده کردن بر بت، سوزاندن قرآن، نوشیدن خمر و کند. دختر برای شیخ چهار شر  میمی عجزولابهدختر 

شود و با دهد. صنعان، سرانجام از قید عشق دختر آزاد میه این شرو  را انجام میدست شستن از ایمان. شیخ هم
. این روایت گرددبازمیای که از بین رفته به مکه از قبل شده و منیت و خودبینی ترقوتیایمانی که در اثر این سفر 

؛ نیست بینیپیشاز آن خبر ندارد و قابل  ک هیچاست که در بیت قبل آمده است و « عقبۀ ناگاه»گر همان کلمۀ تداعی
 است. مایهدرونبنابراین تداعی از نوع شباهت و بر اساس 

 آورد:، عطار بیتی را میدر بخش دیگر
خال یسوووالک که ره  تا   چراسوووت یگف

o   پادش اسوووت فت آن ز عز  هدش گ  هد
 (92، ص. همان) 

o 
پ  از  ؛ وشودمی گرنظارهرفته و آسمان مهتابی و پرستاره را  بیرونکند که بایزید از شهر و سپ  داستانی را تعریف می

 گوید:گفتگویی درونی، هاتف غیب به او می
 راه یوورانحوو یاگووفووتووش کووه یهوواتووفوو

o  را راه نوودهوود پووادشوووواه  یهوورکسوووو 
 (همان) 

o 

دهد. مسافر )سلوک( است و یک خوشۀ تصویری را تشکیل می گرتداعیراه، خرو  از شهر، و آسمان همه با هم 
ذهن عطار از راه به شهر و آسمان هدایت شده است؛ بنابراین نوع تداعی در اینجا مجاورت است و بر اساس صفت 

 کنشگر، یعنی بایزید، در ذهن شاعر ایجاد شده است.
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 ر ادامۀ بیت زیردر بخش دیگری د
 موورد چووون افووتوواد در بووحوور خووطوور

o  جگر خووون یلقمووه بوو یووکخووورد  یکوو 
 (99، ص. همان) 

o 
نیشابور در راه بوده و سختی زیادی در راه متحمل شده بود  سویبهکند از شیخ خرقانی که داستانی روایت می

و هاتفی به او  داردبرمیگرسنه و تشنه سپری کرده بود. بعد از یک هفته دست به دعا  ایخرابهیک هفته در  کهطوریبه
اشاره به  جگرخونازای خاکروبی، آف و نان دریافت کند. در بیت قبل بی  و دردهد که به میدان نیشابور برود ندا می

صفت رنج قبل این حکایت  دیگرعبارتبه؛ سترنج و تحمل مشقت دارد و در روایت نیز به رنج و سختی اشاره کرده ا
 باشد.موجبی است برای ایجاد تداعی این حکایت و نوع تداعی بر این اساس شباهت می

 در جایی دیگر، کنش مخنث موجب سرایش یک حکایت شده است. عطار بعد از بیت زیر:
پرور ف  سوووگ را  ن ئم  تو دا  یچون 

o  یاز مووخوونووث گوووهوور یووایوودکووم نوو  
 (107، ص. همان) 

o 

او را در میان  کنند ومیمخنث خانه پیدا  را درشود و او که بر اساس آن شبلی چند روزی گم می آوردمیحکایتی را 
دهد که بینند. در ادامه از زبان شبلی توضیح می)صفتی که جامعۀ آن زمان به مخنثان داده است( می ادبیبیجمعی 

است و منیت و هستی خود را از دست  هویتبیهستند، نه زن هستند و نه مرد؛ او نیز در راه دین  هویتبیاین افراد 
آن به یک مفهومی عرفانی مهم  ارزشبیمعنی شده:  الطیرمنطقمخنث موجب تداعی تضاد در  در اینجاداده است. 

)از دست دادن انانیت و منیت( تبدیل شده است؛ عامل تداعی نیز کنش مخنث است: رفتار او که نه زنانه است و نه 
 مردانه.

 کند که این بیت موجب تداعی دیگری است:می گیرینتیجهو  بندیجمعدر ادامۀ همین داستان بالا عطار یک 

 مووووردان موووودار ۀموووومخنووووث جا یا
o  سوورگردان موودار  یشبوو یوونرا ز یشخووو 

 (108، ص. همان) 
o 

پردازند شود که در آن دو سالک برای پوشیدن یک مرقع به جنگ و جفا با یکدیگر میبعد از این بیت حکایتی آورده می
کند که جامۀ تسلیم به تن کنند. لباس پوشیدن مخنثت عاملی برای این تداعی گردیده؛ را نصیحت می هاآنو قاضی 

نوع تداعی مجاورت است: مجاورت لباس مخنث و برقع  بنابراین عامل این تداعی از نوع کنش لباس پوشیدن است و
 لباس در مجاورت برقع قرار دارد. دیگرعبارتبهپوشیدن سالک؛ 
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 سراید:ایی دیگر میعطار در ج
مر ع تو  ه یگر  ند ما فر هان  ج  یدر 

o  یدهوو جووان یهووم بووه زار یهووم بسوووز  
 (130، ص. همان) 

o 

 صداخوشو  خوانآوازهققنوس را  اگرچهآورد. عطار پ  از توصیف ظاهر ققنوس، حکایت ققنوسی از هندوستان را می
کند که نقطۀ اتصال حکایت به داند )به دلیل وجود صد سوراخ در منقار( چگونگی مردن او در آتش را توصیف میمی

 بیت است:
خو مردن دل ز  قت  د و برَّ ب  یشچون 

o  یشآرَد خوووود صووود خرموووه بووو یوووزمه  
 (131، ص. همان) 

o 
تداعی گردیده  موجبافکند. این کنش ققنوس است که وقت مردن خود را در آتش می گرتداعیسوختن در بیت اول 

 باشد: مجاورت سوختن و حکایت ققنوس.در اینجا مجاورت می تداعیاست و نوع 
*** 

. در این اثر محتوای مایهدرونها در این اثر از نوع مشابهت است و عامل آن شود اکثر تداعیکه ملاحظه می طورهمان
فانی بر متن قالب است و عطار به هر طریق ممکن سعی دارد تا پیام خود را که بیشتر حول مضمون تهی کردن نف  عر

 از منیت و خودخواهی است بیان دارد.
شود و در خلال مباحث عرفانی و اخلاقی، و جواف پسر و پدر آغاز می سؤالمقاله است که با  22شامل  نامهالهی
دارد.  الطیرمنطقدر این اثر تفاوت محسوسی با  هاآنها و عوامل ده شده است. نوع تداعیهای فراوانی سروحکایت

 عطار پ  از بیت در مقالۀ اول،
 هووور زن کوووه او مردانوووه آمووود یولووو

o  آموود  یگانووهشووهوت بووه کوول ب یووناز ا 
 (144، ص. 1387عطار، ) 

o 

کند، اما زن هوا زن را می شود؛ برادر مرد سودایکند که توسط شوهر به برادرشوهر سپرده میداستان زنی را بازگو می 
(. 132 ، ص.هماندهد که به ناموس برادرش دست درازی نکند )زند و او را مورد عتاف قرار میو هوس را پ  می

است که به زن نسبت داده شده است؛ و  مردانگیتداعی در اینجا بر اساس صفت شخصیت است که در بیت ماقبل 
نوع تداعی بر اساس مشابهت صورت گرفته است: زنی که مردانه صفت است به مانند زنی است که برادر همسر خود 

 را پ  زده است.
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 گوید:سخن میدر بخش بعدی، عطار دربارۀ اهمیت ذات محبوف 

 مطلوووف یسووتز شووهوت در گووذر چووون ن»
o  که اصول جملوه محبووف اسوت محبووف » 

 (.145، ص. همان) 
o 

خواهد افتد و میشود و به دنبال او میزیبارو که زنی بر او عاشق می ایشهزادهآورد از در ادامه این بیت حکایتی می
 پذیرد:جانش را فدای شاهزاده کند و در آخر شاهزاده او را می

 دلز صوووودق و سوووووز او شوووود نوووورم
o  ز اشوکش خواک شود گول گوویمیچه م 

o 
 فرسووووتاد یوووووانشو بووووه ا یدببخشوووو 

o  بوووه جانوووانش فرسوووتاد یچوووو نوجوووان 
o 

 یقووویمووورد اگووور بووور موووا رف یا یووواب 
o  یقوووویعشووووق حق یدرآموووووز از زنوووو  

 (147، ص. همان) 
o 

)اهمیت اصل محبوف( این روایت سروده شده است.  مایهدروندر اینجا نیز نوع تداعی شباهت است و بر اساس 
این است که این داستان با داستان قبلی در یک امر مشترک است و آن هم عشق حقیقی یک زن  ملاحظهقابلنکتۀ 

یک سیر خطی بین این روایات دیده  تاکنون دیگرعبارتبهاست که نشانۀ همان مردانگی او در روایت قبلی است؛ 
 شود.می

 شود:در ادامه، یک واژه موجب ایجاد تداعی در ذهن عطار می
 سووور فروپووووش یزنوووانوگووور کوووم از  

o  یوشقصوووه بن ینا ینه ا یزیکم از ح  
 (147، ص. همان) 

o 
های متفاوت کلمۀ حیز که در اینجا صفتی برای زنان است موجب سرودن حکایتی شده که در آن افراد مختلف از گروه

در (. حیز 147 همان) هر چیزبردند در روم در اسارت هستند: یکی علوی، یکی از عالم، یکی حیزن به سوی روم می
مخنث بکار رفته است و مراد از روم کفر است. این افراد در دست کافران اسیر شدند و به غیر از مخنث،  به معنی اینجا

نیز تداعی بر پایۀ شباهت  موجب نقل این حکایت شده است و دیگران پیش بت سجده کردند. در اینجا کلمۀ حیز
 است: که آن زن را مرد دانسته طورمانه، درنهایت نیز عطار مخنث را مرد خواندهاست و علت آن واژگانی است. 

 چووو جووان آن هوور دو را در خووورد آموود
o  مخنوووث مووورد آمووود  ییجوووا ینچنووو 

 (147، ص. همان) 
o 

 با داستان حضرت سلیمان ارتبا  برقرار کرده است: مایهدرونعطار بین همین  دوبارهدر بخش بعدی 
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 در عشووق دلخووواه یگوور کموو یووزیز ح
o  راه یوونکووم در ا یآخوور ز مووور یانووه 

o 
ل مانسووو کار ی نان  چ بار یبا   یو 

o  یمووور بگذشووت از کنووار یوولبووه خ  
 (148، ص. همان) 

o 
گوید که در دام عشق به او می کند و مورها که در تقلا و تلاش است صحبت میدر ادامه سلیمان با یکی از مورچه

 گیر افتاده و ان مورچه از وی خواسته که این تل خاک را جابجا کند تا به معشوق برسد: ایمورچه
فت ا بان بگشووواد مور و گ  شووواه یز

o  راه  یونرفوتون در تووانیبوه هوموت مو 
 (همان) 

o 
 داشته تا داستانی دربارۀ رویارویی انوشیروان و پیر بگوید: بر آندر بخش بعدی صفت کاهلی عطار را 

 کورد تووانیچوو هور دو م یسود ینچن
o  کووورد یوووانز یووودبا یچووورا از کووواهل 

o 
 یووریچووو ت یرواننوشوو رانوودیفوورس م

o  یوووریپ یووودد یبوووه ره در چوووون کموووان 
o 

 یوووربنشووواند آن پ یدرخوووتِ چنووود مووو
o   یرچون ش یمو یگفتا چو کردشهش 

o 
 ینمانووود یچنووود را بووواق یتوووو روز

o  خت ا جادر ن م ی نی؟یچرا در   نشوووا
 (150، ص. همان) 

o 

زند. کاهلی در اینجا صفت پیر در جواف او مثل مشهور دیگران کاشتند و ما خوردیم، ما بکاریم تا دیگران بخورند را می
پیران است )در برابر تلاش که صفت جوانان است(، اما آنچه اهمیت دارد، تداعی تضاد است که در ذهن عطار موجب 

 سرودن این حکایت شده است: پیر مردی که کاهل نیست.
 بیتِ  در بخش بعدی

 ز سووگ، بشوونو سووخن را یتو کم باشوو
o  را یشووتنخو یدانوو یشگوور از سووگ بوو 

 (همان) 
o 

 عطار را به یاد داستانی انداخته که فردی خواجۀ مریدان را با سگ مقایسه کرده است:
 دیبپرسوو یچنوود یااز خواجووه یکووی

o   دیوز ک  نترسو «؟یسگ ایتو به »که 
  (151، ص. همان) 

o 
. بر همین اساس اگر واژه خودبینیبیت است که عبارتند از  مایۀدرونواژه سگ، بلکه  تنهانهعامل تداعی در این بیت 

را در نظر بگیریم، نوع تداعی شباهت  مایهدرونباشد و اگر سگ را عامل در نظر بگیریم، نوع تداعی مجاورت می
مبارزه با منیت و خودبینی موجب  مایۀدرونشود: واژه سگ و محتوا است. همین ساختار در بخش بعدی نیز تکرار می
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 است: تداعی حکایت معشوق طوسی با سگ و مرد سوار
 یشسوووت از پووو یفتوووادهچوووو پووورده برن

o 
 یشمنّوت از خوو ییمنه بر سوگ بوه موو 

o 
 خوواک راه اسووت یوواندر م کووه گوور سووگ

o 
 اسووت یگوواهجا یووکبووا تووو از  یکنولوو 

 (همان) 
o 

زند. آورد که در حالت طبیعی نبوده و به سگ رهگذری سنگ میداستان معشوق طوسی را می پ  از این ابیات، عطار
این ابیات با داستان است و نوع تداعی،  مایۀدروندر اینجا واژه سگ موجب تداعی این داستان گردیده و عامل تداعی 

 شباهت یا این همانی سگ و ارزشمندی آن در دو طرف است.
 تداعی را در ذهن عطار رقم زده است: همین سگ دوباره جریان

 اسووت یاناسوورار با سووگ در م یبسوو
o  ظواهور او سووودا آن اسوووت یوکونولو 

 (همان) 
o 

بر سر  ایصوفیکند. در این حکایت در ادامۀ این بیت عطار داستان مناظرۀ شیخ ابوسعید با صوفی و سگ را بازگو می
کند و به او رود. شیخ صوفی را ملامت میکند. سگ به نزد بوسعید به پناه میزند و او را زخمی میسگی عصا می

 خدا ارزش و احترام دارد: در مقامگوید سگ می
 مقووام اسووت یوونچووو سووگ را در رهِ او ا 

o  جُسوتنت بور سوگ حورام اسوت یفزون 
 (153 همان) 

o 
بر سگ علاوه بر اینکه اهمیت فرهنگی دارد، از  تأکیداست.  مایهدرونتداعی در اینجا نیز بر پایۀ شباهت و بر اساس 

 نظر عرفانی کوچک شمردن منیت و نف  است.
*** 

گردیده است: صفت شخصیت، کنش شخصیت، گفتار  نامهالهیبینیم که عوامل متعددی موجب تداعی در می
در ذهن عطار شده و همین امر  ایجرقهموجب ایجاد  ایواژهشخصیت و نیز عامل واژگانی؛ به این صورت که آوردن 

عرفانی اهمیت  مایهدرونبه سرودن روایتی ختم شده است. از طرف دیگر مسئلۀ داستان و حکایت در این اثر به اندازۀ 
این داستان است که محتوای عرفانی  دیگرعبارتبه؛ گردددارد و یک داستان و روایت موجب تداعی روایتی دیگر می

در اینجا بر اساس یک تناقض دوگانه ایجاد  هاداستانرسد ساختار کند؛ نه بالعک . همچنین به نظر میرا تولید می
ار است این است که عطار سعی دارد ساختارهای دوگانۀ مسلط بر ذهن را ها آشکشده است. موضوعی که در روایت
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شمارد برافکند. مثلًا وقتی از زنی و قدرت ارادۀ او در برابر برادر همسرش سخن که بعضی چیزها را کوچک و خار می
داند، شکسته میدهد این ساختار مسلط بر ذهن که مرد را برتر از زن گوید و صفت مردانگی را به او نسبت میمی
ها قهرمانان و این شخصیت گویدمیشود. همچنین است وقتی عطار از مخنث، حیز، مورچه و سگ سخن می

یابند به جهت اینکه نف  خود را عطار در اللهی نامه هستند که بر مردان عالم و سالکان راه حق برتری می هایداستان
های این اثر یک عامل قوی در تداعی عنوانبه. به همین دلیل عامل تضاد دانبردهو منیت خود را از بین  اندشمردهخوار 

در تعلیم و تربیت مفاهیم عرفانی  بالطبعدر داستان و  نامهالهیظاهر شده است و بسامد آن افزایش یافته و به پویایی 
 انجامیده است.

بر حکایات جذاف و خواندنی.  های روحانی سالک و مشتمل استها و گرفتاریدر بیان مصیبت نامهمصیبت
گوید و برای آن ساختارمند هستند. به این صورت که عطار یک بیت از حکمت می اکثراً ها این اثر حکایت حالبااین

 سراید؛آورد و در ادامه داستانی دربارۀ فرد حاسد و عواقب کار او میآورد. مثلًا در ذم حسادت یک بیت میحکایتی می
 د در جدول زیر خلاصه شده است:برخی از این موار

 

 تداعی بیت
 گرچه شه را منصبِ اسکندری ست
 بنده کردن خویشتن را از خری ست

(154) 

خورد، پ  پادشاهی در کوه بقرا  را دید که مانند حیوان گیاه می
گوید: من به کند. بقرا  در پاسخ به او میاو را ملامت می

 قناعت کردم تا بندۀ بدنم نباشم و آزادوار زندگی کنم. خوارییاهگ
 خواستن از تو نه زشت و نه نکوست
 نه تو را دشمن توان گفتن نه دوست

(661) 

 یشتربخواهد و ذوالقرنین او را به مردی از ذوالقرنین یک سکه می
دهدنمرد نه راه پ  هیچ به او نمی درنهایتکند و دعوت می یخواه

 دارد نه پیش

 تر که آرام آوردوواد آن بهوووی
 ا چون مور در دام آوردر مار

(691) 

آورد و مار مردی با خواندن نام حق بر سر مار، آن را به دام می
 زند.و به مرد آسیبی نمی کندتقلایی برای خرو  و رهایی نمی

خواهد که لیلی را به عقد درآورد اما مجنون یکی از مجنون می
و دردسرهای ازدوا   سر کنمگوید برای من کافیست که با یاد او می

  .همخوانمیو سرکشی لیلی را 
 نتوان به کسب آموختن اییصوف

 ه باید دوختنورقووودر ازل آن خ
(711) 

سپارند اما او می یگریصوفنوجوانی را نزد بوسعید برای تعلیم 
شود. نوجوان بوسعید را طاقت خواری و درویشی ندارد و بیمار می

 گوید: مرا خدا صوفی کرده بود.کند اما بوسعید به او میملامت می
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 تداعی بیت

 بایدتگر بیم او می یاذره
 بایدتتا ابد تسلیم او می

 (751 ، ص.نهما)

شود، او از آتش و دریا موا  می نشیندیمدر کشتی  یپرستآتش
گوید که د راین دریا، آتش کند و کشتی بان به او میطلب کمک می

که فقط باید تسلیم شد و  گویدیم بانیکشتماند. روشن نمی
 خاموش بود.

شود و گربه و موشی بر روی یک تخته در دریا غرق می اییکشت
کند و نه موش عزم مانند؛ نه گربه طلب موش میچوف کنار هم می

شوند و به هم کاری فرار. هر دو در حیرت دریا، تسلیم مرگ می
 ندارند.

 

در ابیات زیر عنوان ها )عنوان حکایت در متن( در این اثر روایت نیست یعنی همچنین ساختار بسیاری از حکایت
در ادامۀ  مثالعنوانبهشود. یک دیالوگ و گفتگوی جدید آغاز می شویم، بلکهحکایت ما با روایت و داستان روبرو نمی

 بیت:
 هوور کووه را آن فووهووم در کووار افووکوونوود

o  اسووورار افووکوونود یووایدر در یووشخووو 
 (159، ص. همان) 

o 
 کند:و جواف دو فرد را ذکر می سؤالآورد و می« حکایت»یک عنوان 

 سوووؤال یووونا یفوووهرا حَذُ  یووودرکووورد ح
o  حووق و فحوولِ رجووال! یرشوو یگفووت: ا 

o 
 هسووت حووق را در جهووان یوویوح یچهوو

o  ب مان؟  ینقرآن ا یرونِ در درون،   …ز
 (همان) 

o 

در این اثر کمتر است، اما از نظر روی دادن تداعی با اهمیت است.  هاآنمواردی نیز هست که اگرچه بسامد  حالبااین 
پ  از حمد و ستایش خداوند، نعت رسول و مدح خلفای چهارگانه و فرزندان حضرت علی، عطار  نامهمصیبتدر 

کند. مرد هم آن زن را دوست که لعن ابوبکر میشکایت برده  اشموردعلاقهآورد دربارۀ مردی که از همسر داستانی می
 دارد و جدایی از وی برایش ممکن نیست و هم از این امر از او خشمگین است:

 یوووودروز بتوووووانم بر یووووکنووووه از او 
o  یودقوول بوتووانوم شووونو یوننوه از او ا 

 (147، ص. 1386عطار، ) 
o 

عطار در مدح خلفا و آل پیامبر )دو  ازاینکهپ ؛ یعنی مایهدرونعامل آن  حکایت مشابهت است ونوع تداعی در این 
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دارد و هم از او خشمگین است امر متناقض( صحبت کرده، این تناقض را در حکایت مردی که هم زنش را دوست می
که آن ابوبکری که در ذهن زن است که در حق فرزندان پیامبر ظلم  گویدمیکرده است. در ادامه هم شیخ به مرد  بیان

 ، ص.هماندانیم )تصور ما از ابوبکر چیز دیگری است و ما او را صدیق می کهدرحالی کنیمکرده، ما نیز او را لعن می
خلفا  کردنجمعارد. با کمک این حکایت، عطار نشان داده که ( و این تصور تناقضی با دوست داری آل پیامبر ند148

 محل اشکال نیست. نامهمصیبتو آل علی در مقدمۀ 
 آورد:در ادامه، عطار بیت زیر را می

 آنکوووه از عووورض و فلوووک فوووارغ بوووود
o  بود فارغ  دَک  فَ کز  باشووود  ن  شوووک 

 (همان) 
o 

کند، به جهت اینکه استفاده کند که از حضرت علی درخواست کنیز میبه حکایتی دربارۀ حضرت فاطمه اشاره می
دانیم که فدک مهریۀ حضرت فاطمه بوده است؛ به همین دلیل نوع تداعی زیاد از آس باعث شده دستش آبله بزند. می

بیت قبل از  زیرا؛ مایهدرونو عامل آن این حکایت مجاورت است )مجاورت و همراهی فدک و حضرت فاطمه( 
دهد که حضرت فاطمه خودش تا حضرت فاطمه از مال دنیا اشاره دارد و حکایت نیز نشان می نیازیبی حکایت به

ها و به داده است، آن هم در دورانی که به اسارت گرفتن زنان دیگر سرزمینحد ممکن امور روزانۀ خود را انجام می
 های فراوان، بسیار روا  داشته است.ن به دلیل جنگکنیز درآوردن آنا

 ربرای خود شعر بگوید، نه اینکه د عطار دربارۀ این امر که شعر امری پسندیده است و شاعر باید مستقل باشد و
 گوید:خدمت کسی باشد، می

ن بد از خود م یکشوووعر تو   کنییو 
o  م یکن بد  گر  نییا م ک نییبد   ک

 (151، ص. همان) 
o 

روبد؛ که به شغل کناسی )آنکه خاشاک می خوردبرمیآورد که در راه به فردی شیخ اصمعی را می در ادامه حکایتی از
او  گوید: تو را از کار خسی  آزاد کردم و گرامی داشتمت. اصمعی به( مشغول است و پیوسته به خود میروفخاک

 دهد که:گوید: تو در کار رفتگری هستی و این را به خود نگو؛ اما کناس به او پاسخ میمی
 خلووق، خوودمتگر بووود یشهوور کووه در پوو

o  کووار موون صوود بووار از او بهتوور بووود 
o 

 نبووووَدم ینگرچوووه ره جوووز سووور بووورد
o  دمنبوووووَ  یدنگووووردنِ منووووت کشوووو 

 (154، ص. همان) 
o 

بود که شعر یک ظرف است و باید در آن  بارهدراینو نوع آن شباهت است. سخن  مایهدروندر اینجا تداعی بر اساس 
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موضوع و محتوای خوف ریخت؛ در این حکایت نیز انسان و کار او یک ظرف و یک بستر است و فرد باید زیر منت 
آورد که بجای سواره در ادامه حکایتی از سقرا  می محتوا کسی نباشد و به خودش متکی باشد. برای ناکید بر این

 کرد، از او علت را پرسیدند و او در جواف گفت:)اسب( پیاده راه طی می
 مووون بوووارِ تووونم یِ گفوووت: هوووم بووور پوووا

o  بوووور گووووردنم یبِووووه کووووه بووووار منتوووو 
 (همان) 

o 
 باشد.و نوع آن شباهت می مایهوندردر اینجا نیز تداعی بر اساس 

 در بخشی دیگر عطار در ادامۀ این بیت:
 او یووووواد یگووووور ملائوووووک را نبوووووود

o  آزاد او ۀبنوووووووووووود یسووووووووووووتندین 
 (168، ص. همان) 

o 
کردند و شیخ میهنه و با چوف او را تنبیه می اندکردهسلطان مردی را اسیر  هاینشاندهدستآورد که در آن حکایتی را می

 کهازآنجایی. در اینجا تداعی بر اساس صفت آزاد ایجاد شده و (169 ، ص.همان) دکرشفاعت او را نزد سلطان می
 باشد.آزادگی با اسارت تضاد برقرار کرده، نوع تداعی تضاد می

 گیرینتیجه
الفاظ و  ترینلطیفو صاحب سبک و آثار او از آثار بزرگ زبان و ادف فارسی است که دارای  آورنامر از شاعران عطا

 هایشیوهبلندترین افکار عارفانه و شیواترین تخیلات شاعرانه است. نمود زیبا و بسامد بالای تداعی آن هم بر اساس 
ماندگار بوده است. نتایج  هاستقرنر از آن شاهکاری ساخته است که این آثا هایویژگی دیگرمتنوع در آثار او در کنار 

حال عطار در نامه عطار دارد؛ بااینالطیر و الهیدهد که تداعی جایگاه مهمی در منطقحاصل از این بررسی نشان می
های عرفانی و ندیشه، ارتبا  بین االطیرمنطقو  نامهالهییکرد استفاده کرده است. در رو این ازکمتر  نامهمصیبت

های بلکه صفت و کنش شخصیت مایهدرون تنهانههای بسیاری آمده است که گفتگوی ذهنی نویسنده در قالب روایت
 کنندۀتداعیشباهت، بلکه مجاورت و در بسیاری از موارد تضاد عامل  تنهانهبودند و  هاداستاناصلی عوامل تداعی 

خود یک اثر  الطیرمنطقاست؛ زیرا  الطیرمنطقبسیار بیشتر از  نامهالهیهای . این امر در تداعیاندبودهروایت 
هیچ طرح و پلات داستانی  نامهالهیهای فرعی نیز آورده اما تمثیلی بوده است که عطار در بین آن روایتداستانی

از این نظر قابلیت تطبیق و مقایسه با مثنوی معنوی های عطار است و تبلور تداعی الطیرمنطق جاهمیننداشته است؛ از 
آغاز  سناییعرفانی در شعر فارسی که از  سراییداستانیابد که سیر تطور اهمیت می ازاینجامولانا را دارد. این قیاس 
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ا هگردید و از طریق عطار به مولانا رسید و به او  خود رسید ارزش و اهمیت دارد. در مصیب نامه عطار، حکایت
 گوییداستانها است و موارد دیگر بر اساس سبک سنتی حالت داستانی ندارد و بیشتر گفتگو و دیالوگ بین شخصیت

  و تداعی شباهت است سروده شده است. مایهدرونیعنی بر اساس 
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Abstract 

In the western philosophical tradition from the pre-modern, modern, and post-

modern eras, different narratives of the concept of “truth” can be seen. In the 

meantime, Martin Heidegger presents a narrative of truth. He considers the concept 

of "truth" to be the same as the issue of "being" and "existence”. From his point of 

view, the way to reach "being" also passes only through the existence of Dasein - as 

the enlightenment of existence. This means that the truth can be reached with the 

possibilities hidden in human existence. Among all the possibilities of human 

existence, Heidegger insists on the possibility of "seeing" and calls it the purest 

manifestation of truth or "being”. Accordingly, he assumes other fundamental 

possibilities of human existence, such as understanding, curiosity, and thinking, as a 

kind of "seeing”. In the mystical tradition, including in the mind and language of 

Rumi, the concept of "seeing" has a prominent presence and crystallization, and he 

used "eyes" or "seeing" for everything, including the heart, soul, ears, etc. believes, 
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as if everything is "seeing. Although Heidegger's and Rumi’s perception of the 

concept of truth and its relationship with the concept of "seeing" cannot be claimed 

to be the same, the ontological approach of the two gave various dimensions and 

manifestations of the concept of "seeing" and its relationship with the concept of 

"truth" in the works of Rumi's poetry and prose.  
Keywords: Heidegger, Phenomenology, Observational Perception, Rumi, Seeing 

Extended Abstract 

1. Introduction 

Philosophy has long been preoccupied with the nature of “truth”. Martin Heidegger 

offers a new interpretation of truth, delineating the pathways to its comprehension. 

Among the manifold possibilities of Dasein—human existence in relation to truth—

he foregrounds "seeing," asserting that "everything is seeing". Consequently, he 

extends this concept to encompass other possibilities such as understanding, 

curiosity, and thought, recasting them as forms of "seeing". The attention to "seeing" 

in relation to "truth" has a parallel in the mystical tradition, particularly in the works 

of Mowlana Rumi (Rumi henceforth). Considering human existence, Rumi 

considers "seeing" as an intrinsic aspect of human being, intimately connected to 

"truth". By saying "everything is seeing", he attributes this capacity to other 

possibilities such as the heart, soul, and ear. Considering the issues, the main aim of 

this study is to see when Heidegger and Rumi emphasize that "everything is seeing", 

what precisely constitutes "seeing" within their respective philosophical 

frameworks, and how this is connected to the revelation of "truth". 
2. Method 

Taking into consideration the issue that the concept of "seeing" in Heidegger's 

philosophy and Rumi's thought has different traditions and origins, this study tried 

to shed light on the ignored dimensions of the concept of "seeing" in Rumi's works. 

This study applied a descriptive-analytical method, using Heidegger's understanding 

of "seeing". It was also tried to open up a new horizon about Rumi studies for 

readership. 

3. Results 

Heidegger believes that “truth” is the same as “being”, and being can appear before 

the eyes and reveal a vision of itself. From his perspective, the sensory perception of 

"seeing" when confronted with phenomena merely shows the manifestness of 

phenomena and perceives them. That is, among the sensory perceptions of Dasein, 
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only "seeing" is "real”. "Real" in its purest and most primitive sense means that it is 

only the discoverer in a way that can never be covered. Heidegger believes that 

human beings are always moving between "seeing" and "looking". To him, human 

beings go forth and back from one vision to another. Accordingly, their existing 

capabilities can have the possibility of "seeing". It is just like "understanding" that, 

according to Heidegger, in its existential projecting nature forms something that we 

call the vision of Dasein. A vision that exists existentially with the openness of that 

place, in a way that it is the primary Dasein. Regarding  "curiosity" Heidegger 

believes that it is a remarkable existential tendency of Dasein, according to which, 

Dasein becomes a kind of seeing ability. Moreover, he believes that thinking can 

hear and at the same time see, or see what is heard. That is, thinking is a kind of 

listening that looks. While thinking, we abandon the usual seeing and hearing, 

because thinking makes us to listen and look. According to mysticism, the perception 

of truth is highly associated to the concept of God or the heavenly beloved. 

Therefore, for instance, when Rumi talks about the fundamental elements of human 

beings’ existence such as language, reason, and perception, he makes an effort to 

open a window to the soul of the world through revealing these matters. From Rumi's 

perspective, in the first step and after achieving "fana" (vanishing or integrating) and 

the manifestation of "baqa" (existence), one of the existential transformations for the 

mystic is the opening of the "inner eye" or "insight" with which he can contemplate 

the real truth of this world (i.e., the Creator). Rumi states that “whoever frees himself 

from his own self/ makes his eyes familiar with the secret". Rumi considers “seeing” 

as everything and recognizes the entire existence of the mystic to be "looking". He 

utters "everything is seeing" in a very famous couplet in his Masnavi “man is seeing, 

the remaining is flesh and skin/ whatever his eyes see, he is the same thing”. When 

it is said that Rumi considers everything to be "seeing", it means that from his point 

of view, the existential possibilities of human beings, including heart, soul, and ear 

are considered "seeing" in essence. According to Rumi, the fundamental and true 

task of heart is "seeing". "Shams al-Hagh Tabrizi says with the bud of the heart/ if 

your eye opens, you can see us". Rumi believes that the soul of human beings can 

see. He says "If He makes me a favor, He opens the eyes of the souls". Rumi believes 

that man’s ear also has an eye and can see. "If ears act truly they will be eyes/ 

Otherwise, the told things will only go through the ears." 
4. Discussion and Conclusion 

Heidegger believes that the truth of “being” can be perceived and the perception of 

this truth is primarily shaped by the existential possibilities of human beings; that is, 
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Dasein. Heidegger believes that from among these possibilities, the capacity for 

“seeing” or “observational perception” is strongly connected to the concept of 

“truth”. Accordingly, this capacity is inherent in other existential possibilities of 

Dasein like thinking and understanding. In other words, other existential possibilities 

of human being can also “see” and “observe”. It is exactly for this reason that 

Heidegger believes that seeing and observational perception are all-encompassing. 

Moreover, Rumi discusses 'seeing' in relation with the concept of truth. His “truth” 

has to do with the “soul of the world” or the divine beloved, considering the features 

of mysticism. Rumi considers everything “seeing” and believes that heart, soul, ears, 

etc. can see. He emphasizes that the ability of seeing is the possibility of these things. 

Considering the above-mentioned issues about Heidegger's debate on seeing and 

considering what Rumi utters in this regard, it can be concluded that  despite 

profound differences, there are some overlaps between the two perspectives. 

Considering the issue, the researchers can do more on the issue of “seeing” in the 

mystical thought of Rumi. 
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 یدگرها شناسانۀیهست یکردرو 

 1403ن09ن30انتشار برخط:  ⁘ 1403ن08ن21: رشیپذ ⁘ 1403ن08ن11: یبازنگر ⁘ 1402ن12ن19ارسال: 

 2رضا رضاپور، 1فرزاد بالو

 چکیده
تلقی گوناگونی از ماهیت و چیستی  …مختلف علوم انسانی مانند فلسفه، الهیات، هنر وهای حوزه

های چنان که در سنت فلسفی غرف از دوران پیشامدرن، مدرن و پسامدرن، شاهد روایت حقیقت دارند.
ی هستیم. در این میان، مارتین هایدگر روایتی از حقیقت در مقایسه با تلق« حقیقت»متفاوتی از مفهوم 

« وجود»و « هستی» ۀرا با مسئل« حقیقت»کشد که در آن مفهوم از آن پیش می …افلاطونی و ارسطویی و
مثابۀ به -نیز تنها از مسیرِ وجودِ دازاین« هستی»انگارد. از دیدگاه وی راه نائل شدن به این همان می

های نهفته در وجود انسان به حقیقت توان با امکانمعنا که میگذرد. بدینمی -روشنگاه هستی
کند و آن را پافشاری می« دیدن»های وجود انسان، بر امکان امکان ۀ. هایدگر از میان همافتیدست

های نامد. بر این اساس، او دیگر امکانمی« هستی»گاه حقیقت یا همان ترین تجلیترین و نافخالص
کند. در سنت فرض می« دیدن»را نیز نوعی  …تفکر و  بنیادین وجود انسان اعم از فهمیدن، کنجکاوی،

                                                           
 (Orcid: 0000-0002.0195-0847) مسئول( یسندۀ)نو یراندانشگاه مازندران. بابلسر. ا یفارس یاتزبان و ادب یاردانش. 1

f.baloo@umz.ac.irmail: -E 

 (Orcid.org/0000-0003-0902-6293یران )دانشگاه مازندران. بابلسر.ا یفارس یاتارشد زبان و ادب یکارشناس 2.
 Rezapor.laloki@gmail.commail: -E 
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ای دارد و وی تبلور و حضور برجسته« دیدن»عرفانی ما و از آن جمله در ذهن و زبان مولانا نیز، مفهوم 
 زیچهمهشود؛ گویی قائل می« دیدن»یا همان « چشم» …اعم از دل، جان، گوش و زیچهمهبرای 

« دیدن»ن تلقی هایدگر و مولوی از مفهوم حقیقت و نسبت آن با مفهوم توان میااست. اگرچه نمی« دیدن»
شناسانۀ این دو، و با الهام از نگرۀ هایدگری از توان به جهت رویکرد هستیهمانی شد، اما میمدعی این

و نسبت آن با مفهوم « دیدن»های گوناگونی از مفهوم ، ابعاد و جلوه«دیدن»مفهوم حقیقت و مفهوم 
 پژوهی گشود.ای در حیطۀ مولویهای تازهدست داد و افقدر آثار منظوم و منثور مولانا به« حقیقت»

 ، پدیدارشناسی، ادراک مشاهدتی، مولانا، دیدن.هایدگر: هاکلیدواژه

 مقدمه. 1

ترین و والاترین هدف انسان در طول زیستن و همواره جستجو و تلاش برای درک ماهیت و چیستی حقیقت، برجسته
بر  …های فکری موجود در تاریخ بشر اعم از فلسفه، عرفان، هنر، علم نوین واز نحله هرکداماش بوده است. زندگی
به اشتراک بگذارند.  هاانسانجمعی و مشترک  ۀهای خود را از ماهیت حقیقت بیان نمایند و با حافظاند که یافتهآن بوده

که معنا و مفهوم جاییاند. تا بههایی از ماهیت حقیقت بودهپی یافتن بارقه در این میان، فلسفه و فیلسوفان از دیرباز در
های گوناگون فکری در عالم فلسفه، تفکرات مارتین حقیقت پیوند وثیقی یافته است. در میان مکتب ۀفلسفه با مسئل

میلادی است، مفهوم بیستم  ۀسد ۀبرجست ۀو مهم است. وی که از فلاسف توجهقابلهایدگر در باف حقیقت بسیار 
« هستی»زند و نهایت و غایت انسان یا دازاین را درک و دریافتی از گره می« وجود»یا « هستی» ۀحقیقت را با مسئل

کند که از مسیر رود و تلاش میهای وجودی آدمی مینماید. هایدگر برای تحقق این امر به سراغ امکانمعرفی می
و « دیدن»های بنیادینِ وجودِ آدمی از امکانِ بگشاید. وی در میان امکان« هستی»وجود انسان راهی به حقیقت 

هایدگر بر امکان  تأکیدداند. این گوید و آن را برای درک حقیقت یا هستی بسیار پیشرو میسخن می« مشاهده»
را نوعی  …های وجودی دیگر انسان همچون فهمیدن، کنجکاوی، تفکر وامکان ۀرسد که هممی یبه حدتا « دیدن»
و « دیدن»داند. از سویی دیگر، التفات به امکان می« دیدن»را  زیچهمهنماید و در همین راستا تلقی می« دیدن»
در سنت عرفانی ما نیز دارای جایگاه بسیار ممتازی است. در میان عرفای بزرگ عرفان « ادراک مشاهدتی»

به این  یتأملقابلپردازد و توجه بسیار می« دیدن» ۀبه مقولالدین بلخی در آثار خویش اسلامی، مولانا جلال-ایرانی
نماید، منتها امکانِ بنیادینِ وجودِ انسان دارد. مولانا نیز این ظرفیت وجودی را در ارتبا  با عنصر حقیقت مطرح می

هان دارای حقیقتی که به اقتضای عالم عرفان و سلوک، جانِ جهان و هستی است. از منظر مولانا حقیقت یا جان ج
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تواند شود بلکه آدمی میمنحصر به چشم نمی صرفاً دریافت. دیدنی که « دیدن»توان آن را با فعل ماهیتی است که می
در مواجهه با حقیقت تجربه کند. گویی  …فعل دیدن را با تک تک اعضای وجودی خویش مانند دل، جان، گوش و

اهی به تفاوت زمینه و بستر فکری و اندیشگی موجود میان نویسندگان پژوهش حاضر با آگ«. دیدن است زیچهمه»
، به طرح و شرح «دیدن»شناسانه از مفهوم کوشند با الهام از تأملات هایدگری در باف تلقی هستیهایدگر و مولانا، می

فته در آثار مولانا های نهها و ظرفیتدر اندیشه و آثار مولانا بپردازند و قابلیت« دیدن»ها و ابعاد گوناگون مفهوم جلوه
 را از این حیث آشکار کنند.

 پیشینه و روش پژوهش. 2

اما تا جایی ؛ دارد یاژهیواین فیلسوف جایگاه  تأملاتهایدگر دارای نقش پررنگی است و در  ۀدر فلسف« دیدن» ۀمقول
اندیشه و  در« دیدن»که بررسی کردیم اثر مستقلی با محوریت این موضوع نوشته نشده است. از سویی دیگر جایگاه 

های شهودی وی در در اندیشه« دیدن»توان گفت جایی که می کند. تاآثار مولانا نیز بسیار برجسته و والا جلوه می
هایی این است، برخی پژوهش ذکرقابل ۀاما نکت؛ ای دارندویژه گاهجلوه« شنیدن»یا « سکوت»هایی مانند کنار مقوله

گیرد که اساساً با موضوع مورد نظر ما جام شده بیشتر حول مکاشفات عرفانی قرار میان یپژوهیمولوکه در حوزۀ 
پورنامداریان و همکاران، )« فرآیند ادراک در مکاشفه گامبهگامدرک »مثلًا نویسندگان مقالۀ  .دارندفاصلهها فرسنگ
دیدن یا ». یا در مقالۀ اندپرداختهمکاشفه در سنت ما  ۀبه ترسیم فرآیندی برای مقول( صرفاً 435-428صص ، 1397

( جایگاه دیدن و شنیدن در شعر برخی شاعران و 47-23صص ، 1389جعفری، ) «شنیدن، مسئله این است
 نویسندگان غربی مورد بررسی قرار گرفته است.

 در نزد هایدگر« حقیقت»گاه ناب تجلی ماهیت و. 3

بسیاری پیموده است که شرح آن پژوهش  یهایسیدگردتلقی از مفهوم حقیقت در سنت غربی تا به امروز تحولات و 
 یهاتیرواهر یک  …. چنان که پیشاسقراطیان، افلاطون، ارسطو، نیچه، دریدا، رورتی، وطلبدیمو نوشتاری مستقل 

نیچه بر این  یکوبندهبه علت نقدهای  ژهیوبهدر عصرِ مدرن، « حقیقت»اما مسئلۀ  ؛انددادهمتفاوتی از حقیقت ارائه 
بنابراین،  …«حقیقت نوعی دروغ است»اظهار داشت که  پردهیبشده بود. نیچه  یثباتیبمفهوم، دستخوش ِ تزلزل و 

بود. فیلسوفی که بیش از همه  روروبهو اخلاقی  یشناختمعرفتانسان مدرن در طلیعۀ قرن بیستم با چالشی فکری، 
(. هایدگر، 291، ص. 1397حسینی، بود )کوشید با این لوازمِ  تفکر فلسفی غرف به مقابله خیزد؛ مارتین هایدگر 
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سازد. تعریفی از مطرح می« هستی» ۀا در قالب مسئلکند و آن رای را از ماهیت حقیقت ارائه میتلقی و تفسیر تازه
قابل مشاهده است. به اعتقاد  …حقیقت که ریشه در دوران پیشاسقراطی یونان دارد و در آرای هراکلیتوس، پارمنیدس و

قت نام یونانیِ حقی»که « لتئیا آو»در نزد یونانیان پیشاسقراطی و پ  از آن اغلب در تعبیر « حقیقت»هایدگر مفهوم 
ای که از منظر هایدگر شده است. آشکارگی(، فهم می24، ص. 1397وی ، ) «است و معنی آن ناپوشیدگی است

معنا که هستنده در هر وهله در برابر دازاین و در جهان، آشکار و نمایان شود. بدیندر پیوند با هستندگان مطرح می
این آن دیداری است که از طریق آن این یا »یک هستنده در معنای مکشوف بودن است. در واقع  است و این حقیقتِ 

 «شودنهد و برای مثال، همچون میزی ظاهر میدهد، در معرض دیدار میآن چیز صورت ظاهر خود را نشان می
تواند کاذف باشد. از تواند صادق و گاهی نیز میها گاه میآشکارگی پدیده(. این یعنی 408، ص. 1398 هایدگر،)

منکشف، حقیقت  ۀتواند در مواجهه با پدیدوجودیِ دازاین می امکان رو باید این پرسش را مطرح نمود که کدامهمین
 بد.تر دریاتر یا به معنای اخصّ کلمه نخستینیتر و نافیا ناپوشیدگی، آن پدیده را حقیقی

برد که در برخورد با نام می« هاادراکِ حسیِ صرف از پدیده»یا « استسی »هایدگر در پاسخ به پرسش از امکان  
دارند. همان مفهوم که  هاآنترین رویکرد را نسبت به گیرند و حقیقیقرار می هاآنخودآشکار، در جهت بههستندگانِ 

 «اندکننده در معنای دقیق لفظ نیز خواندهح  ۀتنن ح [، نظار]سهشن سهیس αι ̒̓σθησις»یونانیان نیز آن را 
در معرض  کهیهنگام« شنیدن»و « دیدن»مفهوم که ادراکات حسی همچون (. بدین146. ، صالف 1397هایدگر، )

« حقیقی»»هایدگر:  ۀیابند. طبق گفتنمایند و آن را درمیها را آشکار میعیان بودنِ پدیده صرفاً گیرند، ها قرار میپدیده
]استسی [ یعنی ادراک حسی صرف از چیزی است. تا جایی که یک  άισυησιδهمان [ …]در معنای یونانی آن 

άισυησιδ سوی ]استسی [ بهίδια پذیر از طریق آن و برای آن دسترس قاً یدقلًا اش[ معطوف است، که اص]ایده
که ادراک همیشه حقیقی است. این به معنی آن است که دیدن همیشه  آنگاهها سوی رنگعطف دیدن بهاست، مثل 

یعنی فقط  –ترین معنا ترین و نخستینیدر ناف« حقیقی»کند. ها را و شنیدن همیشه صداها را کشف میرنگ
 (.45، ص.   1397هایدگر، ) «[…]ای که هرگز نتواند بپوشاند گونهکننده، بهکشف

ادراک »یا « دیدن»که خود گفته است، امکانِ اما از دیدگاه هایدگر، در میان ادراکاتِ حسیِ متعلق به دازاین، چنان
ها است. امکانی که پدیده« حقیقتِ »ترین جایگاه برای تجلی آلایشترین و بیبه تعبیری ناف« مطلقاً مشاهدتی

فراهم سازد تا هستندگان در اِنجلای خود، خود  هاآنترین سطوحِ وجودیِ تواند آشکارگیِ هستندگان را در ابتداییمی
هایدگر، ) «محض است ۀنفسه هست نظارکه فیراه راستین ورود به موجود چنان» گریدانیببه عیان سازند.را بنمایانند و 
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 (.146، ص. الف 1397
و ارتبا  آن با حقیقت یا آشکارگی بیان نمودیم، « ادراکِ مشاهدتی»و « دیدن»جا از هایدگر در باف تا بدین آنچه

، ابعاد درونی و باطنی نیز قائل «دیدن»وی برای  کهیدرصورتکند. ظاهری و صوری صدق می« دیدنِ »بیشتر در باف 
̓̒ ο ن و ارسطو سخن ازافلاطو»شود، امری که به اذعان او می

̒̓
μμα τη̃ς ψυχη̃ς گویند که چشمی چشم جان می

ماهیت  ۀواسطرا به« دیدن»توانیم خصلتِ رو، ما می(. از همین146، ص. الف 1397هایدگر، ) «وجودبین است
، «لوگوس»ظریف را دریابیم که با امکاناتِ بنیادینی مانند  ۀهای دیگر ببینیم و این نکتباطنی آن در ذات امکان

را در مفهوم « هستی»یا همان « آلئتیا»یا « حقیقت»توان دید و نگریست و می …و« تفکر»، «کنجکاوی»، «فهمیدن»
« ۀمشاهد»و « دیدن»است، « گاهروشن»نیز نوری دارد و دازاین که خود « هستی»آشکارگی، مشاهده نمود. چراکه 

همین روشنایی، هستی است. همین »شود آن نائل می تیرؤبه « هستی»گیرد و در نورِ می« هستی»خود را از فروغِ 
، 1394هایدگر، ) «[…]کند روشنایی است که نخست، در طول سرنوشت هستی در مابعدالطبیعه، دیدی اعطا می

نیز جایگاه « پدیدارشناسی»توان در تعریف او از که می ی در آرای هایدگر تشخّص دارد(. این امر به حدّ 315ص. 
شناسی ابتدا بایستی به دو مفهومِ را ملاحظه نمود. از دیدگاه او برای تبیینِ مفهوم پدیده« ادراکِ مشاهدتی»و « دیدن»
دو جزء »ارائه نمود. به بیانی دیگر، « شناسیهپدید»پرداخت و سپ  تعریفی کامل از تعبیر « لوگوس»و « پدیده»

φαινόμενον «و « فاینومنونλóγος «جداگانه و سپ  باهم، معنی و  وگردند و، ابتاز هم متمایز می« لوگوس
برگرفته از فعل « پدیده»یا « فنومن» ۀهایدگر، واژ ۀ(. به گفت582، ص. 3971، اسپیگلبرگ) «شوندتفسیر می

(φα ινεσυαι« )تر به تعبیر ایصورت ریشهدر آن نهادینه شده و به« نشان دادن»است که مفهوم « فاینستای
(φαινόμενον« )نیز « لوگوس»راستا، در گردد. در همیندهد، بازمیخود را نشان می آنچه، به معنای «فاینومنون

« دیدن»و « نشان دادن»گردد. ها فراهم میپدیده« آشکارگی»یا « دیده شدن»صتی برای چیزی همچون مجال یا فر
را « شناسیپدیده»کلیدی دو مفهوم یاد شده هستند که با اختلا  و آمیزشِ باهم، اصطلاح  حالنیدرعبخش اصلی و 

خود نمایان  ۀوسیلسو خود را بهیابند تا از یکها مجالی می، پدیده«پدیدارشناسی» ۀسازند. به شکلی که در عرصمی
دهد که این اصطلاح نشان می»، گریدعبارتبهسازند و از سویی دیگر، سبب دیده و مشاهده شدن خود گردند. 

 های این اصطلاحوسیله از ابعاد و دامنه(. بدین165، ص. 1382احمدی، ) «موضوع کنش دیداری چه هست
پ  »است. بنابر تعریف هایدگر: « دیدن»شناسی در ذات و حقیقت خود نوعی توان چنین برداشت کرد که پدیدهمی

ش را نشان که چیزی که خودها[ یعنی مجال دادن به ایندهندگیِ پدیدهمعناست: ]خودنشانشناسی بدینپدیده
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 (.46، ص.  1397هایدگر، ) «دهد، دیده شودای که خودش را با خودش نشان میدهد با خودش، به همان شیوهمی

  است« دیدن» زیچهمه. 1  ـ3
ای بوده است. تا به درجه« دیدن» ۀشناخت در عالم فلسفه همواره دارای پیوندی استوار با مقول ۀبه اعتقاد هایدگر، مسئل

شد و فیلسوفی مانند ارسطو قلمداد می« شوقِ دیدن»عملًا شناخت معادلی برای که در دوران ابتدایی فلسفه در یونان، 
دارد و در « دیدن»کند که همواره پروای موجودی فرض میطور ذاتی، انسان را به تفکرات مختص به خود،با وجود 

گاه داند که تجلییپی آن است. علاوه بر این، فیلسوف پیشاسقراطی، پارمنیدس نیز دیدن را همان دریافت شهودی م
از همان ابتدا بنیادِ « دیدن»دهد. از دیدگاه هایدگر این نظرگاه در باف خود را در آن نشان می« هستی»است و « هستی»

 ۀرسد و فیلسوفی مانند هگل، عناصر اصلی فلسفدهد و تا به اعصار جدید نیز میتفکرِ فلسفیِ غرف را شکل می
 آمده است:  زمانوهستینانکه در سازد. چخویش را بر آن متکی می

شوقِ دیدن درک  ۀیونانی، نه از سر تصادف، بر پای ۀحتی شناخت در ادوار اولیه و در فلسف[ …»]
گیرد اونتولوژی در جای نخست قرار می ۀهای ارسطو درباررساله ۀای که در مجموعشد. رسالهمی

چیزی [ …]انسان ذاتاً پروای دیدن نهفته است. شود: )متن یونانی( در هستی با این جمله آغاز می
آید: )متن یونانی( هستی پارمنیدس طرح افکنده شده است به فهمِ صریح درمی ۀتر در جملکه پیش

دهد و فقط این دیدن است که هستی را آنی است که خود را در دریافت شهودی محض نشان می
 ۀفلسف ۀقرار دارد. این تز از آن پ  شالود کند. حقیقت نخستینی و راستین در شهود محضکشف می

گیرد و تنها بر بنیان آن ممکن اش را از آن می. دیالکتیک هگلی انگیزهماندمغرف زمین باقی می
 (.227، ص.  1397هایدگر، ) «است

همه چیز دیدن »، حق این تعبیر را که «یدند»های آگوستین قدی  در باف همچنین هایدگر با اشاره به گفته
مهم  ۀکند و به این نکتحواس دیگر اشاره می ۀبر هم« دیدگان»و « دیدن»نماید و به تقدم طور کامل ادا می، به«است

 را بر عهده دارند.: « دیدن» ۀتر وظیفهستند یا به تعبیر واضح« دیدن»حواس در حقیقت نوعی  ۀپردازد که هممی
ویژه آگوستینوس در هنگام تفسیرش از ]شهوات[ ملاحظه کرد. را به« دیدن» ۀملاحظبلقاتقدم »

را برای سایر حواس، وقتی « دیدن» ۀاما ما این واژ[ …]طور مخصوص به دیدگان تعلق دارد. دیدن به
کن گوییم: گوش زیرا ما نمی[ …]بریم. کار میکنیم، نیز بهبرای شناختن استفاده می هاآنکه از 

تابد یا لم  کن زند، یا بِچِش چگونه میدرخشد یا بو کن چگونه برق میچگونه فلان چیز می
 «شودها دیده میاین ۀگوییم همگوییم ببین؛ میاین موارد می ۀچگونه پرتو افکن است؛ بلکه در هم

 (.228-227، ص.  1397هایدگر، )
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رسد. می« دیدن»گوید نیز به بحث از سخن می doxa« دوکسا»که هایدگر از اصطلاح ها، هنگامیینعلاوه بر ا
داند و می« هستی»کند و آن را جلال و هیبتِ مطرح می« وجود» ۀوی این اصطلاح را نخست در ارتبا  با مسئل

« نمود»ای را دارای همچنین هر هستندهو « وجود»و « هستی»گرداند و برمی« نمود»و « وجهه»درنهایت آن را به 
هستی و هستندگان در نظر « نمودهای»هایدگر اگر ما انسان را همواره در حال مواجهه با  ۀنماید. بنابر گفتفرض می

رو، تسلط دارند. از همین« مشاهده»و « دیدن»آوریم، در واقع او را در موقعیتی متصور خواهیم شد که در آن موقعیت 
است و این یعنی انسان در هستی « هانگریستن»و « هادیدن»هایدگر انسان همیشه در حال حرکت میان  به اعتقاد

 گوید: که وی میتواند باشد. چناننمی« نگاه کردن»و « دیدن»خویش، جز 
است. در این طریق، آنچه هست، گاه این جلوه را دارد و گاه « نمودن»طریق دوکسا به معنای [ …»]

 شیوپپ از یک دید به دید دیگر،  هاانسانفقط دیدها حاکمیت دارند.  نجایا. در آن جلوه را
 (.188، ص. 1396هایدگر، )« آمیزندلغزند. در این طریق وجود و نمودن را به هم میمی

 «دیدن»مثابه به« فهمیدن. »2  ـ3

گوید؛ و یک ساخت یا امکانِ اگزیستانسیالِ دازاین، سخن می عنوانبه« فهمیدن»، هایدگر از زمانهستی 33در بند 
، به خصلتی از «فهمیدن»کند. وی در امتداد آرای خود در باف ارزیابی می دازاین« هستیِ »آن را در پیوندی بنیادین با 

نحو خود را به« فهمیدن»است. در حقیقت « افکنیفر»است و آن « فهمیدن»های بنیادینِ کند که از امکانآن اشاره می
های خویش را تحقق تواند امکانآن می ۀوسیلکند و خصلتی از هستیِ دازاین است که دازاین بهآشکار می« فرافکنی»

های مثابه فرافکندن، نوع هستی دازاین است که در آن، دازاین امکانفهمیدن به»گوید: که هایدگر میبخشد. چنان
برای « فرافکنی»(. هایدگر با قائل شدن خصلت 195، ص. 1396هایدگر، ) «شان استش از حیث امکان بودنخوی

[ …]ویژگی اصلی فهم »نهد. چراکه از دیدگاه او دازاین نام می« دیدِ »، آن را به لحاظ بنیادین و وجودی، «فهمیدن»
(؛ و از طرفی مرتبط با گشودگیِ دازاین است 67، ص. 1398واتز، ) «شان استهای آتیچیزها از منظرِ امکان ۀنظار

سازد و به آشکارگیِ های بنیادینِ دیگری همچون پیرانگریِ دلمشغولی و دگرپروایی مستحیل میو خود را در امکان
بر « چشم»قادر است « فرافکنی»خصلتِ  ۀوسیلبه« فهمیدن»یابد. به تعبیری دیگر، را درمینگرد و آن هستی می

 بگشاید و انکشاف آن را به تماشا بنشیند. به بیان هایدگر: « هستی»
نامیم شکل نحو اگزیستانسیال چیزی را که ما دیدِ دازاین میاش بهفهمیدن در خصلت فرافکنی»

ای به یکسان نخستینی گونهوجود دارد به آنجازیستانسیال با گشودگیِ نحو اگدهد. دیدی که بهمی
مثابه پیرانگریِ دلمشغولی، اش بههستی ۀشددادههای بنیادی نشاندازاین است برحسب شیوه
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 طورهمانخاطر آن در هر مورد هست ماهو، که دازاین بهمثابه دید بر هستی بهدگرپروایی، به ۀملاحظ
 (.196، ص.  1397هایدگر، ) «که هست

 «دیدن»مثابه به« کنجکاوی». 3 ـ3

که نوعی است. امکانی که علاوه بر این« کنجکاوی»او دارد،  ۀهای دازاین که ریشه در بودنِ روزمرامکانی از امکان
سوی آشکارگیِ به« تجس »خصلتِ  ۀاسطورا به« دیدن»تواند است، نوعی گرایش نیز هست که می« دیدن»

تقویم بنیادی دید خود را در نوع مخصوصی از گرایش »هستندگان و مجال دیدار با جهان بکشاند. از منظر هایدگر: 
دهد. ما این گرایش را با اصطلاح کنجکاوی مشخص نشان می« دیدن»هستی هرروزگی یعنی در گرایش آن به 

های ، هایدگر آن را یکی از امکان«کنجکاوی»(. در تأملی دیگر در باف 226، ص.  1397هایدگر، ) «کنیممی
بیند می صرفاً « کنجکاوی»دلمشغول گردد. « دیدن»تواند ببیند و به آن کند که دازاین با آن میبنیادینِ دازاین معرفی می

ای از هرروزگی کنجکاوی گرایشِ هستنِ ویژه»، گریدیعبارتبهنیز هست.  یحدوحصریبدارای آزمندی « دیدن»و در 
« دیدنِ »در حال  دائماً « کنجکاوی»(. این یعنی 257، ص. 1397وی ، ) «است که مبتنی بر حرص دیدن است

تواند منتظر گاه نمیهیچ« کنجکاوی»ن دلیل را ندیده و مشاهده نکرده است. به همی هاآنچیزهای جدیدی است که 
کنجکاوی گرایش وجودی برجسته و بارزی از دازاین است که متناسب با آن دازاین »بماند و در انتظار خانه کند: 

محدود « چشم سر» ۀوسیلهمانند مفهوم دید ]بینش[، به دریافت به« دیدن»شود. دیدن توانستن دلمشغول می ینوعبه
کند تا با درنگ در کنارش آن را بفهمد بلکه در جستجوی فرادستی را حاضر نمی ۀکنجکاوی هستند[ …]شود. نمی

 (. 436، ص.  1397هایدگر، ) «دیدن است فقط برای اینکه ببیند و دیده باشد

 «دیدن»مثابه به «تفکر. »3-4
و « تفکر»گوید و پیوند میان سخن می« تفکر»پردازد، از عنصر می« هستی»یا « بنیاداصلِ »که هایدگر به هنگامی

اصل »برای دریافتن « تفکر»کند که جاست که وی این نکته را خاطرنشان میکاود. درست در همینرا می« هستی»
تواند تفکر می ،گریدانیببههست. در معنای حقیقی آن نیز « دیدن»که به باور او، قادر به « شنیدنی»باید بشنود. « بنیاد

ببیند یا شنیدنی را بنگرد. شنیدن و دیدنی که با دیدن در معنای رایج آن متفاوت است.  حالنیدرعبشنود و 
نهیم، زیرا تفکر موجب نگرد. در تفکر دیدن و شنیدن مرسوم را وا میسپردنی است که میتفکر گوش»، گریدیعبارتبه

بیند یا می« تفکر»گوییم (. این یعنی وقتی می94، ص. ف1397هایدگر، ) «بسپاریم و بنگریمشود که گوش می
در مفهوم فراگیر آن است « دیدن»مقصود از  نجایازیرا در ؛ شنود نبایستی آن را در معنای استعاری آن درک نماییممی
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در واقع دارای معانی مجازی و حقیقی « تفکر»توسط « دیدن»ستعاری داشت و گفت که توان از آن برداشتی اکه نمی
رو باید شنود. از همینبیند و میهای معنایی در استعاره میطور حقیقی و فارغ از تمایزاست. بلکه بالعک  تفکر به

صرف نپنداریم و  ۀک استعارنوعی گوش سپردن و نگریستن را عجولانه ی ۀمثابتفکر به»در نظر داشته باشیم تا 
 (.97، ص. ف1397هایدگر، ) «ترتیب آن را ساده و ناچیز نگیریمبدین

 در اندیشۀ مولانا« ادراک مشاهدتی»و « دیدن» .5
که در واقع این» رونیازادر عالم عرفان، تلقی از حقیقت دارای پیوند تنگاتنگی با مفهوم خدا یا معشوق آسمانی است. 

حقیقت ثابت  هاآنکه وجود وی در نزد  روستازآنشود مخصوصاً خوانده می« حق»خداوند در زبان اهل عرفان 
جوی عالم عرفان از عناصر بنیادین معناست که وقتی حقیقت(. این بدین725، ص. 1364کوف، زرین) «است

گوید، سعی دارد با پدیدار ساختن این امور و استمدادجویی سخن می …وجود انسان همچون زبان، عقل، ادراک و
التفات  ۀسوی حقیقتِ مطلقِ هستی یا جانِ جهان بگشاید تا به درگاه حق نائل شود. لذا عارف همای بهروزنه هاآناز 

سازد و آدمی تمام این مطالب را ان را متوجه درون خود میانس»کند و سوی عالم درونی انسان معطوف میخود را به
های درونی انسان به امکان ۀ(. عرفای ایرانی و اسلامی از میان هم41، ص. 1386جعفری، ) «یابددر درون می

سنت عرفانی، مراتب وصول به حقیقت در های متعارف بندیدارند. در دسته یاژهیوتوجه « دیدن»خصلتی با عنوان 
را که در باف وادی حقیقت بیان  آنچه. در این میان، شودیمطریق سلوک با گذر از وادی شریعت و طریقت حاصل 

این نکته  انسان کاملکتاف  ۀاست. نسفی در مقدم« نگریستن»و « دیدن» ۀکنند، همواره دارای پیوند وثیقی با مقولمی
 کند: را چنین بیان می

کند پیغمبر وی گفته است، از اهل شریعت است، و هر که می آنچهکند ای درویش: هر که قبول می»
بیند آنچه پیغمبر وی دیده است، از پیغمبر وی کرده است، از اهل طریقت است، و هر که می آنچه

 (. 74، ص. 1384نسفی، ) «اهل حقیقت است

یک  عنوانبهسینا میان ابن ۀدر اسرارالتوحید، مباحث –فارغ از تحقق یا عدم تحقق تاریخی آن -در حکایت مشهور 
از فلسفه  شود کهختم می نجایابا حقیقت، درنهایت به  هاآن ۀیک عارف و مواجه عنوانبهفیلسوف و ابوسعید ابوالخیر 

 «: مشاهده کردن»و « دیدن»و از عرفان در ذات خود به  شودیمامور تعبیر « دانستن»به 
دانم او شاگردان از خواجه بوعلی پرسیدند که "شیخ را چگونه یافتی؟" گفت: "هرچه من می»

کردند که "ای شیخ!  سؤالبیند." و متصوفه و مریدان شیخ چون به نزدیک شیخ درآمدند از شیخ می
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، ص. 1367محمد بن منور، ) «داند"بینیم او میما میبوعلی را چون یافتی؟" شیخ گفت: "هرچه 
194 .) 

 ۀگذارد و از همرا پشت سر می …های گوناگونی اعم از فقر، رضا، توبه وسالک در ابتدای راه طریقت آزمون
گردد و قلب و سوی او روانه نماید و واردات الهی بهرخ « بقا»برسد و به تبعِ آن « فنا»گردد تا به وادی تعلقات رها می

فنا متلاشی شدن است »گوید: که عطار به نقل از ابوسعید خرّاز میگاه انوار خداوندی شود. چنانباطن عارف تجلی
یکی از « بقا»و روی نمودن « فنا»به (. پ  از نائل شدن 402، ص. 1399عطار، ) «به حق و بقا حضور است به حق

گر تواند با آن نظارهاست که می« بصیرت»یا همان « چشم باطنی»های وجودی برای عارف باز شدن صیرورت
تا شاهد در مشهود فانی نشود و بدو »گوید: می بارهنیدراحقیقت مطلق این جهان یعنی پروردگار باشد. ابن عربی 

کلیدی  ۀترک تعلقات، مسئل و« فنا»رو (. از همین128، ص. 1393عربی، ابن) «او نتواند کرد ۀباقی نگردد، مشاهد
و »گوید: چنین می بارهنیدرا المحجوبکشفیابی به چنین چشمی در جهان عرفانی است. هجویری در برای دست

ا چون عقبی بود و عقبی چون د، و چون مشاهدت ثبات یافت دنیچون ارادت اندر دنیا سپری شد مشاهدت حاصل آم
متحقق « فنا»در قدم نخست با رسیدن به سرمنزل « دیدن»(. به معنایی دیگر 487، ص. 1390هجویری، ) «دنیا
یعنی چشم فرو بستن از امور مادی و دنیوی تا عارف در جهانی نو چشم بگشاید و صاحب  نجایادر « فنا»گردد و می

تا نخست از عالمی »شود: بیان می نیچننیاسپهسالار  ۀرسالبین گردد. این نکته به نقل از مولانا در چشمی حقیقت
«. ن الله درنیایی؛ والله اَعلَمفانی نشوی، به عالمی دیگر درنیایی، تا از عالم بشریت خراف نشوی، به عالم دید

(. به باور مولانا، این رها شدن از تعلقات همانند آن است که آدمی از خود برون آید و 113، ص. 1395سپهسالار، )
ین جهان بنگرد و واسطه به حقیقت ادر حب  جسم خود نماند و پ  از آن صاحب چشمی روشن و منور گردد و بی

اول باید به مقام فنا برسی و زمانی که از خود فانی »به خصلت پیامبران نزدیک شود. به بیان ابن عربی  شیازپشیب
انسان ، گریدیعبارتبه(. 12، ص. 1399عربی، ابن) «بینیای عبادت کنی که گویی او را میگونهخدا را به آنگاهشدی 

نور خواهد باید از خود بمیرد و آدم بودن عاریتی را ترک گوید تا چشم باطنی او باز شود. وگرنه چشم خاموش او بی
 بصری نخواهد توانست جان جهان را دریابد:ماند و با این بی

 نماند یشد او آدمبرون یچون از خود
o  پیمبری گوش و روشن چشم او راست 

o 
 و تا ملک ملک یاست آدم یتا آدم

o  یهر دو از آن جان و دلبر چشم ستبسته 
 ( 2350، غ. 1385مولانا، ) 

o 
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های حقیقت مطلق این جهان بنشیند، به بیان مولانا، ابتدا باید سر تا پای خود را از آلودگی ۀعارف اگر بخواهد به نظار
دنیوی بشوید و سپ  به دیدار و تماشا برسد. انسان به لحاظ وجودی، به تحقق این مشاهده در وجود خود نیازمند 

 را به آن احتیاجی نیست: یتعالحق کهیدرصورتاست، 
ما ید  پاک شووو از بهر د  رو را بشووو و 

o  ور نی تو دور باش کوه موا شواهد خوودیم 
 (1481، غ. 1385مولانا، ) 

o 
ها حجاف ۀگردد و همتیز چشم می و ابدییم یاتازهدیدگان  های دنیوی تهی گردد، به اذعان مولاناکه از خواهشهر آن

بیند و چشم حقیقت را نمیرسد که جز ای میرود. او سپ  به دیدن و مشاهدهخیزد و کنار میاز برابر دیدگانش برمی
 او جز به حقایق روشن نیست:

 شوود زیوورفووت و چشوومش ت ایووحوورص دن
o  شووود زیرچشوووم او روشووون، گوووه خوووون 

 ( 120. ف.3، د 1384مولانا، ) 
o 

عالم عرفان گشود و چشم باطن سوی حقایق توان چشم بههای دنیوی است که میتنها با رها شدن از بند هوی و هوس
زنگار طبیعت و [ …]»که عارف های نهفته و پنهان ان  و الفت داد. به بیان نجم رازی هنگامیرا به دیدن حقیقت

صقالت دل و ظهور انوار،  حسببهپذیرای انوار غیبی گردد، و سالک [ …]ظلمت صفات بشریت ازو محو شود 
 گوید:(. در همین راستا مولانا می299ص. ، 1352)رازی،  «مشاهد آن انوار شود

 هوور کووه خووود را از هوووا خُووو بوواز کوورد
o  راز کوووورد یچشووووم خووووود را آشوووونا 

 ( 2754. ف 2، د 1384مولانا، ) 
o 

 در نزد مولانا« همه چیز دیدن است». 1  ـ5
در مفهوم باطنی آن، پیوند « مشاهده»و « دیدن»های وجودی انسان، که گفتیم در نظرگاه عرفا، از میان امکانچنان

توان حقیقت دنیای عرفان را دید و تنگاتنگی با مفهوم حقیقت دارد. به همین علت عرفای ما با نظر به این نکته که می
کنند زی قلمداد میآن چی ۀرا هم« دیدن»های خود در این زمینه، واسطه به آن نگریست، در غایت و نهایت برداشتبی

ای حاصل گفت انبیا این است که آینه ۀهمه خلاص»گوید: که شم  تبریزی میکه عارف باید بدان دست یازد. چنان
لم شود و بتواند حقیقت عا« دیدن»تر سالک باید بکوشد تا سرتا پا (. به تعبیری دقیق93، ص. 1396شم ، ) «کن.

سالک مراد »القضات همدانی: عین ۀدارد برای تبدیل به چشم شدن در کار نهد. بنابر گفت آنچهو هر  نماید تیرؤرا 
(. 63، ص. 1392القضات، عین) «خود را به همه دیده دربازد تا همه دیده شود ۀخود را به همه مرادی دربازد، و دید
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ای است که عمر عارف در حقیقت باید بر اساس دیدارِ او از حقیقت در عالم عرفان تا به درجه« دیدن»امر  التفات به
توان آن را گذران عمر محاسبه شود و هر مقدار از عمر که در این راه صرف نگردد، در واقع به هدر رفته است و نمی

پ  اهل مشاهدت را عمر آن »یقی بیان نموده است: آورد. این مفهوم را هجویری به شکل بسیار دق حسافبهعارف 
که اندر معاینه بود آن را عمر نشمرند؛ که آن مر ایشان را مرگ بر حقیقت بود. چنان آنچهبود که اندر مشاهدت بود، و 

گفت: « این چگونه باشد؟»گفتند: « چهارسال»گفت: « عمر تو چند است؟»که:  – اللهرحمه –از ابویزید پرسیدند 
هجویری، ) «بینم، و روز حجاف از عمر نشمرم.است تا در حجاف دنیایم، اما چهارسال است تا وی را می فتادساله»

سان برد که وجود آدمی بهدر عالم عرفان راه به جایی می« همه چیز دیدن است»(. این برداشت از 486ص.  ،1390
بگیریم، وجود آدمی  در نظرمفهوم که اگر وجود خداوند را چشمی گردد. بدینقلمداد می یلتعاحقمردمک چشم 

 ۀمنزلبهانسان برای حق »نگرد. در این تلقی همچون مردمک آن چشم است و خداوند با وجود انسان به عالم می
ی نام روازاین ؛ وشودمی «بصر»گیرد و از آن تعبیر به مردمکِ چشم است برای چشم که نگریستن بدان صورت می

، ص. 1389عربی، ابن) «آوردکند و بر آنان رحمت میاو بر خلق نظر می واسطۀبهاند که حق کرده« انسان»وی را 
مفهوم که داند. به این می« نگریستن»کند و مجموع وجود عارف را را همه چیز تلقی می« دیدن»(. مولانا نیز 157

را  آنچهتواند است که می« دیدن»گیرد و این قرار می یتعالحقامکانات وجود انسان در پیوند با  ۀدر رأس هم« دیدن»
ای است که وی در نزد مولانا تا به درجه« دیدن»شود به شکل فراگیری درک کند. مرتبه و جایگاه که حقیقت نامیده می

ها با علم ظاهری فاصله دارد. او حتی پای را فراتر گذاشته و کلیت انگارد که فرسنگیم« دیدن»مثابه را به« دین» ۀمقول
هایی پردازیکند و باقی علوم را همچون خیالقلمداد می« نگریستن»و « چشم» همچونوجود محققِ عالمِ الهی را 

گویی: محقق علم ابدان است. میهر آنچه دید است علم ادیان است. هر چه دانش است ». به بیان او آوردیمبه شمار 
(. در روایتی در باف مولانا در 218، ص. ف1398مولانا، ) «ها علم خیال استدید است و دیدن است. باقی علم

رو خطابی از ینمجاهده و عبادت مشغول بوده است. از هم خوانیم که وی سنین طفولیت را بهنیز میالعارفین مناقب
سان کردند و وجود او را بهحقیقت این جهان معرفی می ۀسوی فرشتگان او را همواره محلی برای تجلی و مشاهد

 که صرفاً به تماشای خداوند مشغول است:  شدندیممتصور  چشمی
 ۀدر نماز صبح سور دائم یسالگهفتمنقول است که روزی حضرت مولانا فرمود که من در سن »
دریغ خود بر من گریستم؛ از ناگاه حضرت الله از رحمت بیخواندم و میإنّا اعطَیناکَ الکَوثر می –

الدین! به جلال یاکهکه بیخود شدم؛ و چون به هوش آمدم از هاتفی آواز شنیدم تجلی کرد؛ چنان
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، ص. 1400افلاکی، )«. حق جلال ما که بعد از این مجاهد مکش که ما تو را محل مشاهده کردیم
51.) 

عارفی همچون مولانا همواره در پی یافتن حقیقت عالم عرفان بود و باور داشت که سالک درنهایت و غایت سیر 
ها و صفات این حقیقت نائل آید. حقیقتی که همان خصلت« رؤیت»و « مشاهده»و سلوک خویش قادر است به 

گیرد تا سر تا پا کار میتوان باطنی و ظاهری خویش را به ۀمرد راه حق هم رو،لمِ ممکن است. از ایندر عا یتعالحق
گردد و وجود خود را همچون چشمی سازد که حتی اگر چشم ظاهرش نیز نابینا گردد، بتواند با چشم باطن « دیدن»

 رؤیتسوی شود که راهی بهچشمی می خویش حق را دریابد و ببیند. در این مفهوم که جزو جزو بدن وی همچون
 در نزد مولانا تعبیر کرد: «: همه چیز دیدن است»به  از آن توانیمگشاید. امری که حقیقت می

 آن صفت دنیعاقبت خواهند د گفت ار دو چشمم
o  یغم خورم من از عم یشود ک یهر جزو من چشم 

 o(14، غ. 1385 مولانا،) 

« نگریستن»صرفاً جوید و او را به سکوت و می« همه چشم شدن» ۀحقیقی عارف را در مرتب منزلگاهمولانا مُقام و 
  است:« چشمی بینا»به  شدنلیتبد. به عقیدۀ وی، غایت سیر و سلوک عارف در خواندیفرام

 است چشم چو مردمک تو خمش کن مقام تو 
o    تت ظرسووو ن نه آن  گر جوو ب ظار  ت ن  در ا

 (1923، غ. 1385مولانا، ) 
o 

داند. را که در وجود او وارد گردد و گشایشی حاصل شود، عنایتی از سوی حق می آنچه عارف در طریقت خویش هر
شمارد که از ای میحقیقت و جانِ جهان را همچون چشمه ۀ، مولانا باز شدن چشم باطنی خود برای مشاهدرونیازا

های نوگُل باغ خداوندی را ببینند یابد. دیدگانی ماورایی که قادر هستند غنچهسوی میراف آسمانی به باطن وی راه می
این نتیجه توان به می کندیمو رو به سوی حقایق الهی گشوده شوند. با توصیفی که مولانا از چشم باطنی عارف بیان 

آف حیات را نهفته در  ۀعلت مولانا سرچشم نیبه همشود. چشم ختم می ۀرسید که در عالم عرفان همه چیز به مقول
آن چیزی است  ۀدر نزد مولانا هم« دیدن»نماید؛ چراکه داند و آن را والاترین امر تلقی میسیاهی دو چشم انسان می

 که باید تحقق یابد و به سرانجام برسد:

 میووووورآف بگشوووووا آن چشووووومه روان را ای
o  ها گشووواید ز اشوووکوفه بوسوووتان راتوووا چشوووم 

o 
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 آف حیوات لطفووت در ظلمووت دو چشووم اسووت
o 

 زان مردمووک چووو دریووا کردسووت دیوودگان را 
 1(148، غ. 1385مولانا، ) 

است که باید به آن توسل جست و به آن تکیه نمود « دیدن»در نظر مولانا در میان تمامی امکانات وجودیِ انسان، تنها 
ماند، به تعبیر وی در پیوند با حقیقت مطلق عالم، اموری بیهوده و ناکارآمد به از امکانات دیگر باقی می آنچهو هر 

والای باطنی  مراتببهمقصود نائل کند و او را  ۀتواند انسان را به سرچشمنمی« دیدن»آیند. هر امکانی جز شمار می
 برساند.: 

 هوووین! ببوووین کوووز توووو نظووور آیووود بوووه کوووار
o  باقیوووت شَوووحمی و لَحموووی، پوووود و توووار 

o 
 ها نفووووزود تووووافشَووووحمِ تووووو در شوووومع

o  لَحوووومِ تووووو مخمووووور را نامَوووود کبوووواف 
o 

 در گوووداز ایووون جملوووه تووون را در بَصَووور
o   رَو، در نظوووووور رَو، در نظووووووردر نظوووووور 

 ( 1469-1467. ف. 6، د 1384مولانا، ) 
o 

داند کند و کلیت ماهیت او را چشمی میصِرف خلاصه می« دیدنِ »های خود وجود انسان را در مولانا در او  گفته
نیست و « دیدن»خویش بگذرد. از دیدگاه او انسان چیزی جز که برای سر تا پا چشم شدن نیاز دارد از جسم خاکی 

از دیدگاه مولانا این  درمجموعای از حقیقت داشته باشند. توانند هیچ بهره، اضافاتی هستند که نمی«دیدن»هرچه جز 
ها دیده بیند، در حقیقت آنرا که انسان می آنچهدهد. هر سازد و شکل میاست که مجموع وجود انسان را می« دیدن»

 همان اجزای وجودیِ انسان هستند:

ه  یادهیووجسووووم، تووو آن د نیووا یاتووو نووَ
o  اییووودهاز جسوووم، گووور جوووان د یوارَهووو 

o 
 گوشوت و پوسوت یاسوت، بواق دیود یآدم

o  اوست زیاست، آن چ دهیهرچه چشمش د 
 ( 817-816. ف. 6، د 1384مولانا، ) 

o 
 آنچهداند. گذار از هر تر بیان شد، مولانا گشودگی چشم بصیرت عارف را در گرو رها شدن از خود میکه پیشچنان

سر نهادن منازل سلوک و فناشدن به بصیرتی شود. کلیت وجود سالک به بیان مولانا، پ  از پشتکه تعلق محسوف می
وی  یموموبهو به تعبیر مولانا  شودیمچشم  که چشم در چشم حقیقت مطلق دارد و سراسر وجود عارف رسدیم

 گردد:همگی چشم می

                                                           
  …و 1105، 948، 915، 315، 51: هایغزل. برای مشاهدة ابیات بیشتر ر.ک به 1

 (←بعد صفحهٔ   پاورقی در)ادامهٔ 
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 پووو  بووودانی چوووون کوووه رسوووتی از بووودن
o  دانووود شووودگووووش و بینوووی چشوووم می 

o 
 زبانسوووت آن شوووه شووویرینراسوووت گفته

o 
 موی عارفوووووانچشوووووم گوووووردد موبوووووه 

 1(2402-2401. ف. 4، د 1384مولانا، ) 

 چه چیزهایی دیدن هستند؟. 2  ـ5
های وجودی کند، مقصود آن است که از دیدگاه وی، امکانتلقی می« دیدن»گوییم مولانا همه چیز را که میهنگامی

گوید سخن می« دل»توسط « دیدن»ور مثال وقتی مولانا از طهستند. به« دیدن»انسان در ذات و ماهیت خود نوعی 
نماید که قادر است با حقیقی دل را دارای چشم تصور می یبه شکلمفهومی استعاری را مدنظر داشته باشد،  کهآن یب

نیست،  های آن را دریابد. البته این امر صرفاً در مورد دل صادقسوی حقیقت بگشاید و جلوهای بهدیدگان خود روزنه
کند. لازم به ذکر است که به علت الزام تصور می« دیدن»را نیز نوعی  …بلکه جان، شنیدن، عقل، عشق، یقین و

 شود.دل، جان و شنیدن بسنده می« دیدنِ »در این پژوهش، صرفاً به خصلتِ  اختصاربه

 دل« دیدن  ». 1  ـ2  ـ5
در معنا و مفهوم نگریستن به حقیقت یا جانِ این « دیدن»است. « دیدن»اصلی و حقیقی دل  ۀدر نظرگاه مولانا وظیف

جهان. به تعبیر وی دل کاری جز دیدن این حقیقت ندارد و اگر سرگرم امری دیگر شود در واقع از ذات اصیل خود دور 
 لحانیدرعدوری جوید و  شده و از ماهیت خود فاصله گرفته است. در این مفهوم که اگر دل از خصلت بنیادین خویش

 سر تا پا چشم گردد، اما نتواند حقیقت این عالم را دریابد، در ذات خویش کور و نابینا است:
 دلا توووو یدیوووگووور آن، جوووانِ جوووان را ند

o  ییعموووا رِ یاسووو ،یاگووور جملوووه چشوووم 
 (2767، غ. 1385مولانا، ) 

o 
دقایق الهی را دریابد. مولانا در  ۀسوی حق بیناست و قادر است همکه به به بیان مولانا دل آدمی دارای چشمی است

دل او بر عیب این جهان  ۀآرند که چون به راه حق بینا گشت و دیدمی»گوید: باره به نقل از ابراهیم ادهم چنین میاین
تواند همچون شم  می (. به اذعان مولانا پیر و مرشدی49، ص. 1398)مولانا،  «بینا گشت، هرچه داشت دریافت

حقیقت مطلق  ۀفروغ حق گرداند و او را به نظار ۀبه باز شدن این چشم باطنیِ دل کمک کند و چشم دل را محل نظار
 هستی مشغول سازد:

                                                           

-1030ف ، 3د  1996ف ، 4د  2020ف ، 4د  3404-3403ف ، 4د  2420-2413ف : مثنوی. برای مشاهدة ابیات بیشتر ر.ک به 1
 .  …و 2د  1031
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 دیووبووا غنچووه دل گو یزیووالحق تبرشووم 
o  بوا موا یشوو ننودهیچون باز شوود چشومت ب 

 (193، غ. 1385مولانا، ) 
o 

 طور بالقوه همچون باز تیزبین است و عنایتبه اعتقاد مولانا باز شدن چشم دل در گرو عنایت الهی است. دلی که به
وقفه در پی شاه ست که باز دل بیگرداند. فقط کافیهمت و اراده می صورت بالفعل نافذ و باشاه جهان چشم او را به

شود بین میدرست پ  از آن است که دل عارف صاحب چشمی حقیقت به سیر و سلوک بپردازد.برود و در مسیر حق 
  به او عطا کرده است: تعالیحقکه 

 سوووتچشوووم شوووه بووور چشوووم بووواز دل زده
o  سووتچشووم بووازش سووخت بووا همووت شده 

o 
 دیووووپریتووووو م یبوووواز دل را کووووه پوووو

o  یدرسوووو یچشووووم حوووودتیب یاز عطووووا 
 (2821و  2817، ف. 6، د 1384مولانا، ) 

o 
و بیدار نشود، در حقیقت انسان کور و نابیناست و این نابینایی  بازنگرددبه باور مولانا تا وقتی که چشم باطنی انسان 

یابد که است که انسان زمینه و استعداد آن را می آنگاهیابد که به تعبیر وی چشم دل گشوده گردد. زمانی پایان می
 چشم دل خویش عالم نادیده و غیب را ببیند و برای درک و دریافت آن آماده گردد: ۀواسطبه

 میابووووده یموووا هموووه کووووران اصووول
o  ایمیوودهد یووباز تووو مووا صوودگون عجا 

o 
 صووودهزاران چشووومِ دل بگشووواده شووود

o  را آمووووواده شووووود بیووووواز دمِ توووووو غ 
  (2502و  2496، ف. 3، د 1384مولانا، ) 

o 

 «جان». چشم  2  ـ2  ـ5
بیند. نگریستنی که در گرو الطاف خداوندی است و در مولانا بر آن است که جان آدمی نیز دارای چشم است و می

سوی حقیقت مطلق آن چشم باطنی را بگشاید. چشمی از عمق جان آدمی که روی به تعالیحقاین امر نهفته است که 
 نماید:ها را به زیبایی تبدیل میزشتی ۀیابد. دیدنی توسط جان که همعالم دارد و آن را درمی

 را هاجان چشم یگشاد یلطف بنمود کیور او  
o  یدیلطف و هر اخشن بخند یها گرفتخشونت 

 (2329، غ. 1385مولانا، ) 
o 

اند. از خود گشتهاند و همواره از خود بیخویشاز نظرگاه مولانا عاشقان درگاه الهی از عشق و محبت حق مست و بی
چشمانی که نه از راه چشم شوند. بیچشم میبندند و به تعبیر وی بیامور دنیوی می ۀرو چشم ظاهر را بر همهمین

وجود آدمی نهفته است و جان او  ژرفنایکنند. چشمی که در بینند و درک میعاریتی بلکه از طریق چشم باطنی می
 صاحب آن است:
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 ببستند دهیدز چه رو  که مستندعشاق همه 
o  جان رو به یدد توان چشمیبکه بدانند  که 

 (187. ۀ، قطع1385مولانا، ) 
o 

اما ؛ ندیآیممولانا بر آن است که امور ظاهری انسان از درک امور باطنی عاجز هستند و همواره در قلمرو خود به کار 
و غیبی است. دیدنی که از دیدگاه وی جان آدمی دارای چشمی با ماهیتی باطنی است که قادر به درک قلمرو نادیده 

 های همچون خود را درک نماید: جزییات عالم باطن را ببیند و جان ۀتواند هممی
 بوووووین بووووووددیووووودۀ تووووون دائمووووواً تن

o 
 دیووودۀ جوووان، جوووان پووور فووون بوووین بوووود 

 (659، ف. 6، د 1384مولانا، ) 

های این جهان بپالاید و پاکیزه نماید، صاحب جانی منزه وجود خویش را از آلودگیبه باور مولانا اگر سالک راه حق، 
تواند گشوده گردد و شود که قادر به دیدن است. به این معنا که جان آدمی در نهاد خود دارای چشمی است که میمی

 :را به نظاره بنشیند هاآنتواند امور نادیده را ببیند و حقیقت در صورت گشودگی می
 یمختفووووو یو قضوووووا ریبنووووود تقووووود

o  یآن بوووه جوووز جوووان صوووف ینووودکوووه نب 
 (1661، ف. 3، د 1384مولانا، ) 

o 
 «گوش»چشم  . 3  ـ2  ـ5

که  مفهوم که سالک راه حق این قابلیت را داردتواند ببیند. بدینمولانا گوش انسان نیز دارای چشم است و می ۀبه عقید
ای وی اگر گوش سالک به درجه ۀرا بنگرد. به گفت هاآنحقایق خداوندی بنشیند و با گوش خود  ۀبا گوش خود به نظار

زمان با شنیدن، برسد که بتواند ببیند و بنگرد، قادر است نجوای نور را در عین دیدن، بشنود و به تعبیری دیگر گوش او هم
 بنگرد. 

 بشوونو ایضوو یگووواه دهیوواگوور گوشووت شووود د
o   یگوش آمد که حرفش گلستانست تو چشم یول 

 (38. یده، قص1385مولانا، ) 
حقایق الهی است و بر این اساس، وی این واردات را  ۀدهندبازتافداند که ای میمولانا وجود خود را همچون آینه

رو برای درک این روند بایستی دست آمده باشد. از همینها بهطریق حرافیداند که از های خویش نمیحاصل یافته
وی گوش ما در عین شنیدن بتواند ببیند  ۀحال وی را درک نماییم و درک حال مولانا در گرو این مسئله است که به گفت

 و بنگرد: 
 امام موووورد مقووووالات نووووهام آینووووهآینووووه

o  دیده شود حال من ار چشم شود گوش شما 
 (62، غ. 1385مولانا، ) 

o 
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گوید و معتقد است که دیدنِ گوش یا صاحب چشم شدنِ در این راستا، مولانا در باف چشم شدنِ گوش نیز سخن می
طور پنهان این جهان را بهگوش به سرسپردگی انسان به درگاه الهی وابسته است. تا گوش بتواند ببیند و از این طریق ابعاد 

 مستقیم دریابد:

 چشووم گشووت یبُوود، از و یهرکجووا گوشوو
o  گشووت یَشووم یبُوود، از و یهرکجووا سوونگ 

 (519، ف. 1، د 1384مولانا، ) 

به تعالی و کمال لازم  کهیدرصورت حقیقت بنشیند، ۀتواند به نظارمولانا بر آن است گوش قادر به دیدن است و می
کند. بدین معنا که اگر گوش آدمی به شنیداری انسان با تعبیر نافذ بودن گوش یاد می ۀبرسد. مولانا از تعالی یافتن قو

و  ابندییدرمرا  سخنانی صرفاً شود که تواند ببیند. در غیر این صورت گوش تبدیل به ابزاری میتعالی نزدیک گردد می
 شوند: می محو سرعتبهکه 

 شوووود دهیوووگووووش چوووون نافوووذ بوووود د
o  شووووود یووچوویوودهورنووه قوول در گوووش پوو 

 (865، ف. 2، د 1384مولانا، ) 

 گیرییجهنت. 6
 ۀوسیلنخست به ۀقابل درک و دریافت است؛ و دریافت این حقیقت در مرحل« هستی»از نظرگاه هایدگر، حقیقتِ 

دارای « هستی»اند و با هایی که در عمق وجود او نهادینه شدهخورد. امکاندازاین رقم می -امکانات وجودی انسان
این  ۀکه بیان شد، به باور هایدگر، در میان هماما چنان؛ …هایی همچون زبان، مرگ، زمان وپیوند هستند. امکان

 ۀرو، وی در اکثر آثار برجستهمین از وثیقی با مفهوم حقیقت دارد.پیوند « ادراک مشاهدتی»یا « دیدن»ها، امکان امکان
خود را از این امکان وجودی به  ۀگوید و تفاسیر پدیدارشناساندر ارتبا  با حقیقت سخن می« دیدن»خود از جایگاه 

دگاه او در نماید. امکانی که از دیترین امکان برای دریافت حقیقت تلقی میرا ناف« دیدن»رساند که جایی می
دازاین اعم از  -های دیگر وجودی انسانمعنا که امکاندازاین نیز نهفته است. بدین -های وجودیِ دیگر انسانامکان

و « دیدن»توانند ببینند و مشاهده نمایند. درست به همین علت است که هایدگر درنهایت، نیز می …تفکر، فهمیدن و
اما ؛ پردازدمی« هستی»های آشکارگی آن در رویکرد به حقیقت به خصلت داند ورا همه چیز می« ادراک مشاهدتی»

توان به جایگاه این می« دیدن»های هایدگر در باف که با الهام از تفکرات و گفته نجاستیامهم و برجسته در  ۀنکت
تفلسف ساختارمند هایدگر در این زمینه به  ۀواسطها، پرداخت و بههمانیامکان در نزد مولانا بدون قائل بودن به این



 71 73-49صص …. فرزاد بالو و …ن مولانا با   یشۀ( در اندی)ادراک مشاهدت «یدند»مفهوم  ۀتازه دربار یتأمل

 

های گفته بساچهنزدیک شد و به آن نظم و نظامی بخشید. « دیدن» ۀپریشان مولانا دربار حالنیدرعآرای شهودی و 
« دیدن»تر از آرای فلسفی هایدگر در این زمینه باشد. مولانا نیز بحث از تر و متنوعبسیار گسترده« دیدن» ۀمولانا دربار

نماید. منتها حقیقتی که به اقتضای عالم عرفان با جانِ جهان یا همان معشوق حقیقت مطرح می ۀرا در پیوستگی با مقول
های جلوه« چشم» ۀوسیلتواند به، مولانا قائل به این امر است که عارف راه حق میگریدانیببهآسمانی مرتبط است. 

که قادر است به تمام وجود عارف تسری « دیدنی»را به نظاره بنشیند. عرفانی را دریابد و تجلی آن  ۀحقیقت در عرص
تواند باشد، بلکه مختص به چشم نمی صرفاً « دیدن»منظر مولانا  از یابد و جزو جزو وجود او را صاحب چشم نماید.

نا نیز جاست که مولاحقیقت مشغول گردد. درست از همین« دیدن»اجزای وجود خویش به  ۀتواند با همسالک می
« دیدن» …برای دل، جان و گوش، و ، ویروازاین«. همه چیز دیدن است»که  -کند تلقی می« دیدن»همه چیز را 

 آنچهکه با الهام از ها است. حاصل از این سخنان آناین امکان« دیدنِ »طور صریح قائل به توانایی قائل است و به
پوشانی توان به همهای مولانا در این زمینه، میتناظر مفهومی با گفتهنماید در یک بیان می« دیدن» ۀهایدگر دربار

 در آرای عرفانی مولانا گشود.« دیدن» ۀاز این طریق راهی برای التفات بیشتر به مسئل این دو دیدگاه پی برد و زیبرانگتأمل
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Abstract 

Reincarnation is the foundation of ethics and eschatology of Hindu religion. Bidel 

Dehlavi, a famous Persian poet, has repeatedly mentioned the issue of reincarnation 

in his Masnavis. This study investigated the concept of reincarnation in Bidel's 

Masnavis. In Hindu religion, man is reborn according to the law of karma (action 

and reaction) to achieve the results of his actions. This birth and reincarnation that is 

called "Samsara" continues until a person discovers the ultimate truth within himself. 

According to the Upanishads, the purpose of reincarnation is to recognize the true 

Atman or soul. This soul is oblivious to its truth due to mixing with material and 

physical screens. The material and elemental soul undergoes reincarnation until it 
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can remove the material and physical veils and come to know its truth and become 

unified with it. Accordingly, the heaven and hell of man is in this world. Heaven is 

enjoying the blessings of this world, and hell is rebirth and distance of man from 

Atman or his truth. In Bidel's Masnavis, reincarnation, both theoretically and in 

mystical stories, is a concept documented in the ontological concepts of Hindu 

religion. 

Keywords: Bidel, Reincarnation, Hindu Religion, Atman 

Extended Abstract 

1. Introduction 

Reincarnation is considered a fundamental philosophical and mystical concept in 

Hinduism. Reincarnation, or the cycle of rebirth, states that an immortal soul 

undergoes repeated births in various forms (mineral, plant, animal, or human), Here 

the soul of human being does not perished but transmitted. The Vedas and 

Upanishads are among the oldest sacred texts of Hinduism. They extensively discuss 

reincarnation through the lenses of Brahman and Atman. Hindus interprets the 

concepts of monotheism, the afterlife, and heaven and hell through the lens of 

reincarnation. They believe that the true essence of the human soul is identical to the 

impersonal, universal spirit (Brahman). This soul, though present in all beings, is 

obscured by material existence. The goal of human life, therefore, is to realize this 

unity and transcend the cycle of birth and death. While the material body undergoes 

change, the true self remains constant. That is, human is god. But material aspect of 

human beings obstacle the truth. They call this aspect of the true human soul “Nirgun 

Brahman” or “Nothingness”. The true nature and principle of monotheism is also to 

reach this state. 

Hindu philosophy states that while the material body undergoes change, the 

Atman, or the true self, remains constant. It is this material aspect that is subject to 

reincarnation. The law of karma determines the nature of one's rebirth, based on the 

deeds performed in previous lives. Liberation from this cycle, known as moksha, is 

achieved when the individual soul realizes its identity with the universal soul. People 

after death may be born again as a body, a plant, an animal, or in a certain social 

class among humans. It depends on their actions in the next birth. Reincarnation 

make people to experience heaven and hell in this world. Reincarnation that is called 

"samsara" continues until the individual can understand the truth within himself (the 
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Atman or true soul). In this case, he becomes one with nothingness and non-existence 

and achieves liberation (moksha). 

A cursory examination of Bidel's poems reveals the presence of the concept of 

reincarnation. Some scholars have debated whether Bidel's understanding of 

reincarnation was primarily influenced by Islamic mysticism or if he also drew upon 

Hindu concepts. Accordingly, a comprehensive study is needed to determine the 

exact sources and influences shaping Bidel's views on this complex topic. 

2. Method 

For doing this research, at first, the doctrine of reincarnation in Bidel’s Masnavis are 

explained. Then, the concept of reincarnation in the oldest mystical sources of 

Hinduism, including the Upanishads and the thoughts and ideas of prominent 

philosophers of Hinduism are discussed. Finally, through exploring the mystical 

concepts of Hinduism and Bidel’s Masnavis, the epistemological similarities of the 

concept of reincarnation according to the teachings of these sources are discussed. 

3. Results 

Bidel drew upon Hindu mystical sources, particularly the Upanishads, to expound 

on the philosophy of life, the return of the soul, and the concept of the afterlife. 

Influenced by the beliefs prevalent in his society, he presented his own interpretation 

of reincarnation. Bidel believes that the true essence of the human soul is identical 

to the absolute void or non-existence (Nirgun Brahman). This soul exists in all beings 

in the universe, but remains unrecognized by most. Only humans have the capacity 

to realize this ultimate truth. The truth is that the sole absolute reality is "non-

existence". Those who achieve this realization will perceive all manifestations of the 

universe as illusory and will identify themselves with the void, or ultimate reality. 

This void, in essence, is the absolute existence from which all beings originate and 

to which they return after repeated births and deaths. However, not all humans attain 

this realization. Only those who endure hardships and transcend their material and 

physical aspects can achieve this understanding. 

4. Discussion and Conclusion 

Bidel believes that the purpose of creation is to manifest as a human being. To 

facilitate this, all elements and beings in the universe undergo constant cycles of 

reincarnation. This continuous process of rebirth, termed samsara in Hinduism, 

occurs repeatedly until the human form is attained. The specific form or social status 

assumed in each rebirth is determined by one's past actions. Individuals who are 

distant from realizing the ultimate truth (non-existence or Nirgun Brahman) 
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experience a more solidified state of existence in subsequent births, often 

manifesting as inanimate objects. Conversely, those who are closer to realizing the 

truth may undergo a transformation and be reborn into a higher social class among 

humans. 

He believes that reincarnation occurs at the aspect of the material and physical 

aspects of the soul. The true essence of the human soul (Paramatman), which is 

identical to the void or non-existence (Nirgun Brahman) and constitutes one's true 

identity, remains constant and unaffected by the change. The consequence of 

people’s actions, whether good or bad, do not impact the true essence. In reality, 

heaven and hell are experienced in this very world. When an individual successfully 

comprehends their true nature, they achieve unity with this essential soul. 
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 چکیده
روف دهد. بیدل دهلوی شاعر معشناسی دین هندو را تشکیل میزیربنای اخلاقیات و آخرتتناسخ  

اشاره کرده است. در این پژوهش به بررسی مفهوم  هایشمثنویتناسخ در  زبان، بارها به مسئلۀفارسی
العمل( پردازیم. در دین هندو انسان بر اساس قانون کرمه )عمل و عک بیدل می هایمثنویتناسخ در 

گویند، می« سمساره»شود تا به نتایج اعمال خود برسد. این توالد و تناسخ که به آن دوباره متولد می
پیوسته ادامه دارد تا زمانی که انسان به کشف حقیقت غایی در درون و ذات خود برسد. بر اساس 

های آمیختن با پرده نیشدها هدف از تناسخ، شناخت آتمن یا روح حقیقی است. این روح به علتاوپه
شود تا زمانی که مادی و جسمانی از حقیقت خود غافل شده. روح مادی و عنصری دچار تناسخ می

های مادی و جسمانی به شناخت حقیقت خود برسد و با آن یکی شود. بر این بتواند با کنار زدن پرده
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های این جهان، و جهنم تاساس بهشت و جهنم انسان در همین جهان است. بهشت برخورداری از نعم
دل، تناسخ هم در وجه یب هایمثنویتولد مجدد و دوری انسان نسبت به آتمن یا حقیقت خود است. در 

 ن هندو است.ید یشناختیهست یهامستند به انگاره ی، مفهومیرمز هایداستاندر  و هم ینظر
 .ن هندو، آتمنی: بیدل، تناسخ، دهاواژهکلید

 درآمد. 1

قرار دادن چیزی به جای چیز »و « باطل کردن»عرفانی دین هندوست. نسخ به معنی  -تناسخ یکی از مفاهیم فلسفی 
که بر  هاستانساناست و تناسخ عبارت از چرخۀ تولد مکرر انسان در قالب جمادات، نباتات، حیوانات و « دیگر

مکرر در این  صورتبهاعمال و کردارش  برحسب رود؛ بلکهاساس آن روح فناناپذیر انسان با مرگ تن از بین نمی
تناسخ مفهومی فلسفی یا مذهبی است؛ جوهر غیر »دینی جهان آمده است:  المعارفدائرهشود. در ها متولد میقالب

فیزیکی موجود زنده پ  از مرگ زندگی جدیدی را در شکل یا بدن فیزیکی متفاوت )اعم از گیاه، حیوان یا انسان( 
  (.Reincamation ,2011) «کند.آغاز می

سپری کرده است.  هندرا در  اشیزندگ سراسراو  است.بیدل دهلوی یکی از شاعران بزرگ قرن یازدهم هجری  
نیز مانند ساکنان وی که آیا بیدل دهل است این ان هند روا  داشته است. حال مسئلهبحث تناسخ از دیرباز در بین ادی

های روحانی و از جنبه کیکدامتناسخ را چگونه و در او تناسخ و بازگشت مجدد روح باور داشته است؟  این دیار به
کند. نظر بیدل در مورد معاد و مسئلۀ بهشت و جهنم چیست؟ آیا بیدل در بحث تناسخ از منابع مادی انسان بیان می

 نیشدها تأثیر پذیرفته است؟اوپه ازجملهعرفانی فلسفی دین هندو 

 پیشینۀ پژوهش. 2
بررسی جایگاه تناسخ در فرهنگ هندوئیزم و نقد آن در »: مقالۀ ازجملهدر مورد تناسخ مقالات گوناگونی نوشته شده  

کردها و اثرات اعتقاد به تناسخ را سندگان کاری. نو(1397) ندا بهرامی و عباس گوهری،از « صدرا ملامکتب فلسفی 
نگاهی تطبیقی به آموزۀ تناسخ »پردازند. مقالۀ کنند و با براهین ملاصدرا به ابطال آن میدر میان مردم هند بررسی می

های ها و تفاوتبیان شباهت کند و به. در این مقاله تناسخ را تعریف می(1391نیازی، ) یاحمدعلاز « در ادیان هندی
پریا الیاسی، از « زندگی پ  از مرگ و تناسخ در متون مقدس هندو»پردازد. مقالۀ آن با رجعت در دین اسلام می

کند. در یان میرا برای اندیشۀ تناسخ و زندگی پ  از مرگ در دین هندو ب یمتفاوت یهاخاستگاهاین مقاله  (8138)
 ای نوشته نشده است. نامه یا مقالهبیدل تا کنون هیچ کتاف، پایان هایمثنویمورد مفهوم تناسخ در 
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 ضرورت تحقیق. 3
برخی از پژوهشگران  خوریم.برمی یبیدل به بحث تناسخ در میان اشعار و حکایات و هایمثنویتورقی چند در با  

بهره برده است. دریافتن این مسئله که  هایشمثنویاز مفاهیم عرفان اسلامی در شعر فارسی بر این باورند که بیدل 
آبشخور عرفانی بیدل در بحث تناسخ چیست و آیا او علاوه بر شناخت مفاهیم عرفان اسلامی در بحث تناسخ از 

 کند.ر، ضرورت تحقیقی جامع را فراهم مییا خیمفاهیم عرفان هندو نیز بهره جسته است 

 تحقیق روش .4
ترین منابع عرفانی دین مفهوم تناسخ در کهن یبه بررسکنیم، سپ  بیدل بیان می هایمثنویآموزۀ تناسخ را در ابتدا  

در مفاهیم عرفانی  یاوکبا وا پردازیم.می لسوفان برجستۀ دین هندویهای فافکار و اندیشه ونیشدها اوپه ازجملههندو 
 م. ینکین مییهای این منابع تبمفهوم تناسخ را بر طبق آموزه یبیدل تشابهات معرفت هایمثنویدین هندو و 

 دلیب هایمثنوی. مفهوم تناسخ در 5
گوید علم اسرار الهی فقط در در مثنوی عرفان می صراحتبهبه بحث تناسخ پرداخته است. او  هایشمثنویبیدل در  

هندوان این عقیده وجود دارد که روح پ  از انتقال از این جسم وارد جسم شود. در میان دانش من و تو خلاصه نمی
شود؛ حال ممکن است این روح وارد پیکر انسانی، یا پیکر حیوانی شود. این حلول در اصل جزای اعمال دیگری می

 گوید:گذشتۀ انسان است. او می
 ای بوووه علوووم تناسوووخت انکوووار

 علووم اسوورار عشووق و قوودرت او 
 یافتووه اسووت قوورارآنچووه در خلووق 

 از خووووواص وجووووود انسووووانی 
 ای هووم اگوور تووو دریووابیشوومه 

 هنوووودوان را بووووه عووووالم ایجوووواد
 کووه پوو  از انتقووال ایوون پیکوور 
 خوووواه از آن انتقوووال بووور حیووووان 
 هوم در آن جسووم صوورت حووالش 

 از دموواغ خووود ایوون بخووار بوورآر 
 مون و توو  درهموینمنحصر نیست 

 ره بووورد دشووووار بوووه موووزا  توووو
 کووه بووه جووز علووم نیسووتش بووانی
 از همووه وهووم و ظوون خبوور یووابی
 طبووع مقلوووف ایوون خیووال افتوواد 
 روح دارد حلووووول جسووووم دگوووور
 مایووول افتووواد خوووواه بووور انسوووان

 رسوود بوور جووزای اعمووالشمووی
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 عمرها شود کوه علوم از ایون آیوات
 

 داده بوور ذهنشوووان رسووووخ ثبوووات
 (270، ص.3   ،1389بیدل، ) 

 شود:ای نسبت به حقیقت آگاهی داشته باشد، منکر تناسخ نمیدل اگر انسان ذرهیاز نظر ب 
 هوووش اگوور رمووز حقیقووت شوونود

  
 منکوووور سوووواز تناسووووخ نشووووود 

 (27، ص. 3   ،1389بیدل، ) 

حقیقت ذات خود )آتمن( برسد. او در شود تا زمانی که به بیدل انسان در این جهان بارها دچار تناسخ می به عقیدۀ 
کند فطرت تحقیق لگنن شمع اسرار تناسخ روشن( اسرار تناسخ را بر اساس مفاهیم عرفان ذیل عنوان )می یمثنو

 (. 270-266 ص.ص ،3.  ،1389بیدل، کند )عرفانی دین هندو تشریح می
است. راز تناسخ در شناخت همین حقیقت است. روح  موردتوجه« روح حقیقی انسان»بیدل  هایمثنویدر 

حقیقی در نف  تمام موجودات جهان هستی وجود دارد؛ اما شناخت آن فقط در قالب و پیکر انسان میسر است. تمام 
نی که با تبدیل شدن به غذا شوند تا زمااجسام از جماد و نبات تا حیوان در طول زمان دچار تناسخ و تولد مجدد می

 رسند.جسم انسان را تشکیل دهند. وقتی تبدیل به جسم انسان شدند به شناخت ذات درون خود می

 ای محرم حقیقت راز ور نه
 غبار گمانکه در این شکل بی

 نغمه اینجاست تار را دریاف

 نظری کن به شکل انسان باز 
 کرده طوفان به هم زمین و زمان

 بهار را دریافسیر گل کن 
 (265، ص.همان) 

بازگشت -2بازگشت روح در جمادات -1دهد: در دین هندو بازگشت مجدد روح به چهار حالت رخ می طورکلیبه 
 .هاانسانبازگشت روح در -4بازگشت روح در حیوانات -3روح در نباتات 

موجودات اعم از جماد و نبات و حیوان این است که تبدیل به جسم انسان  گوید: هدف و آرزوی همۀبیدل می 
مانند جمادات تا  هاآناما بعضی از ؛ تواند از حقیقت خود که عدم و نیستی است باخبر شودشوند؛ زیرا تنها انسان می

 ترند.ها نزدیکتبدیل شدن به جسم انسان فاصلۀ دوری دارند و بعضی
 هموهوصل انسوان گول موراد 

 تووا کجووا صووبح موودعا خنوودد
 

مه  ه حاد  ت فرق و ا عث   با
 کاین چمن نقش رنگ و بو بندد

 



 83 98-75صص …. و  یرسالاریهندو ن گلناز م یند شناختییهست یهابر اساس انگاره یدلب هاییمفهوم تناسخ در مثنو

 

 بعضی آورده رو به قرف وصال
 

ضی از دور مانده محو خیال   بع
 (226، ص. همان) 

 شود موجودات دیگر تبدیل به انسان شوند. فقط تناسخ باعث می
 شانرسد پیتا به انسان نمی

  به حصول مرادشان که رسد
  

 انوشیوواده در رگ و پوتوش افوآت 
 خ به دادشان که رسدوواسوونوجز ت

 (269ص.  ،3،  .1389 ،بیدل)

تبدیل به جسم  زیرا باید دچار صدها تناسخ شوند تااز این میان، جمادات بیشترین فاصله را نسبت به انسان دارند  
 انسان شوند.

 صد تناسخ زند مزا  حجر
  عمرها باید این فسرده شیَم

 اش به نام بشرهورعوود قووتوه فووک 
 …آدم ورتوصهوبد وزایوووه بوووک
 (267ص.  ،3،  .1389 ،بیدل)

دور هستند و تا تبدیل شدن به انسان باید دچار چندین تناسخ بعد از جمادات، نباتات، و بعد حیوانات نسبت به انسان  
 شوند.

 تعداد وگاه اسووتووور دسوودرخ
 بعضی آورده رو به قرف وصال

  

 مت جنون ارشادوک از هوور یووه 
 بعضی از دور مانده محو خیال

 (267. ص ،3،  .1389 ،بیدل)

رسند ای بالاتر یعنی نباتات میشوند به مرحلهجمادات وقتی دچار تناسخ می مثلاً تناسخ در واقع نفی و اثبات است.  
ای بالاتر، یعنی به مرحلۀ حیوانی مانند. زمان طولانی باید سپری شود تا دوباره دچار تناسخ شده به مرحلهو در آن می

 نسان تبدیل شوند. برسند. تا سرانجام در مرتبۀ بعد به جسم ا
 جز به نفی خود و وداع نمود 
 هر یک از خود گذشتنی دارد

  

مال گشوووود  ک قع  بر توان   …ن
نی دارد بات روشووو ث فی و ا  ن

 (269ص.  ،3،  .1389 ،بیدل)

اند. در و تکامل خود رسیدهگوید: وقتی دیگر موجودات تبدیل به جسم انسان شدند به آخرین مرحلۀ رشد بیدل می 
کند. اگر به شناخت ذات یا حقیقت این مرحله انسان بر حسب اعمال و کردار خود زندگی بعدی خود را تعیین می
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اگر  ؛ وشودشود و در ذات جهان هستی داخل میدرون خود )آتمن( برسد، با عدم و نیستی )نیرگون برهمن( یکی می
های آن شود و حقیقت خود را فراموش کند، با مرگ جسم زندگی او در و نعمتبا جهل و غفلت مشغول لذات دنیا 

یابد؛ بلکه بر حسب اعمال و کردار خود در یکی از مراتب جمادات، نباتات و حیوانات متولد این دنیا پایان نمی
 شود. شود. این جهنم و دوزخ اوست که باید دچار صدها تناسخ شود تا دوباره تبدیل به جسم انسان می

« نسخ»، و «مسخ»، «فسخ»، «رسخ»علمای اسلامی دربارۀ تناسخ و بازگشت مجدد روح از اصطلاحات  
فسخ )بازگشت روح در -2رسخ )بازگشت روح در جمادات( -1گویند تناسخ به شکل: می ؛ وکننداستفاده می

بیدل نیز از این  [1]دهد.می( رخ هاانساننسخ )بازگشت روح در -4مسخ )بازگشت روح در حیوانات( -3نباتات( 
، 3   ،1389بیدل، کند. )ر.ک. اصطلاحات برای بیان تناسخ در بعد مادی و عنصری انسان استفاده می

 (.245-266.صص

 رسخ. 5-1

سنگ بخواهد شود که مزا  سنگ درشت است. تا یک رسخ سرنوشت جمادات است. برای این سنگ دچار رسخ می 
تبدیل به شکل انسان شود باید رنج تغییر و انقلاف زیادی را تحمل کند. مزا  سنگ باید دچار صدها تناسخ شود تا 

 د:یگویدل میبخواهد به شکل انسان برسد. ب
 رسخ از آن است اعتبار جماد 
 سنگ تا آدمی حجاف بسیست

  صد تناسخ زند مزا  حجر 

 که درستیش داد غفلت داد 
 انقلاف و تغییر بسیسترنج 

  …اش به نام بشرکه فتد قرعه
 (367، ص.3 . ،1389 ،بیدل) 

مرده  هاآنگوید بعضی از مردم که جاهل هستند و انسانیت و اخلاق در های جمادات میبیدل پ  از بیان ویژگی 
 سرنوشت آنان است.« رسخ»شوند و است به شکل جمادات متولد می

 جمعی اینجا فسرده اطوارند 
 جهل ایشان مرکب افتاده است
 عقل اینجا به حکم دانش فرد

 کآدمیت فسرده است آنجا 
  

 که ز طبع درشت کوهسارند 
 روزشان در دل شب افتاده است
 نسبت سنگ با درشتان کرد
 شخص اخلاق مرده است آنجا

 (268، ص. 3 . ،1389 ،بیدل) 



 85 98-75صص …. و  یرسالاریهندو ن گلناز م یند شناختییهست یهابر اساس انگاره یدلب هاییمفهوم تناسخ در مثنو

 

 فسخ. 5-2 
پا در گِل هستند. رنگ و  هاآنابتر است و جان ندارند.  هاآناز نظر بیدل سرنوشت نباتات فسخ است؛ چون اجزای  

سنبل همین است که در دل به سراغ  وتافچیپگل و  یچاکنهیسبو دارند؛ اما شکل انسان ندارند و کامل نیستند. علت 
 گردند، اما از انسان شدن دورند.انسان می

گهی درجات   همچنان عقل آ
گاهی   که ز عزم عرو  آ

 رنگ اگر یافت صورت جان کو؟ 
 نف  تحقیق شبهه عنوان نیست 

 گل چاکیسینهزین عذاف است 
 گر چه دل مایل سراغش کرد 

 

 فسخ فهمید سرنوشت نبات 
 زد کمندش به چین کوتاهی
 بو اگر داد خلق انسان کو؟

 آدم کشیدن آسان نیستشکل 
 خورد سنبلزین اَلَم تاف می

 لیک بعد مقام داغش کرد
 (268، ص. 3 . ،1389 ،بیدل) 

گوید: بعضی از مردم برای رسیدن به حقیقت ان علت فسخ گیاهان، مییهای نباتات و ببیدل پ  از برشمردن ویژگی 
گردند. تا رسیدن به حقیقت راه دوری شوند و برمیدر راه طلب ناامید می هاآنای سست هستند. خود دارای عزم و اراده

 شوند. در پیش دارند. چنین افرادی دچار فسخ شده و به شکل نباتات متولد می
  هر که دارد به عزم واماندن

 عالمی زین نسق به همت سست 
 لیک افسون عجز یأس سبب 
 استقامت نگشت رهبرشان  

  عالم از اینیک عدم دور ماند 

 صاحب فسخ بایدش خواندن 
 کرد عزم جهان قرف درست
 بازگرداندنشان از راه طلب
 پیش پا خورد از هوا سرشان
 فرقشان تا به منزل آدم

 (268، ص. همان)  

 بازگشت روح در حیوانات« مسخ». 5-3
گوید: حیوانات از می سرنوشت حیوانات مسخ است. گوید که چراکند و میحیوانات را بیان میهای بیدل ویژگی 

دهند یا آوازی دارند پوچ است. چشم و گوش ای سر میمندند اما علم و آگاهی ندارند. اگر نالهقوای سمع و بصر بهره
دل  هاآنت. مغز دارند اما آگاهی ندارند. گویند سخنشان بیهوده اسدارند اما از درک حقیقت عاجزند. اگر سخنی می
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گوید: بعضی از مردم هم که ظاهر ( سپ  در ادامه می289 . ص.3 . ،1389 ،بیدلدرد. )ر.ک. دارند، اما دل بی
شکل یکی از حیوانات متولد  های رفتاری صفات حیوانات را دارند، در تولد بعدی بهاما از نظر ویژگی ،انسان را دارند

برند. با اینکه حقیقت در خلق شده برای یافتن حقیقت بهره نمی هاآناز قوای سمع و بصری که برای  هاآنشوند. می
 شوند.با آن نامحرمند و دچار وهم و خیال می هاستآندرون 

گهیست به جهل  مسخ تبدیل آ
  هم بر این وضع جمعی از مردم 

  از آدافساز اطوار خار  
 عین اسرار لیک وهم اندیش 
  

 صفت راست جن  حیوان اهل کاین 
 کرده منزل درون منزل گم
 وضع نامحرم خطا و صواف
 با همه قرف دورگرد از خویش

 (268-269ص. ص ،3،  .1389 ،بیدل)

 مثلاً دهد اند را نشان مییک حیوان زنده شده صورتبههایش نیز سرنوشت کسانی که در تولد بعدی بیدل در داستان
دهد که بدهکار بوده و بدهی خود را پرداخت نکرده، پ  از مرگ به شکل یک سرنوشت کسی را نشان می یدر داستان

 (270-272 ، صص.1389 ،بیدلشود. )ر.ک. کلاغ متولد می

 هاانساننسخ بازگشت روح در  .5-4 
دهد. او با بیان کردن حکایات و را با توجه به طبقات اجتماعی نشان می هاانسان یا بازگشت روح در« نسخ»بیدل 

شوند و در تولد چگونه بر حسب اعمال و رفتار خود دچار تناسخ می هاانساندهد که گوناگون نشان می هایداستان
بر اساس نظام طبقاتی رایج  هاانسانبازگشت روح در  شوند.اسب اعمال خود متولد میبعدی در طبقۀ اجتماعی من

در هند است که یکی از عوامل اعتقاد به تناسخ در میان مردم هندو است. مردم این سرزمین از روزگاران کهن دارای 
 از اعضای این طبقات وظایفی را بر عهده داشتند.  هرکداماند. نظام طبقاتی بوده

کند. در را توصیف می هاآنطبقات اجتماعی رایج در هند و هدف از خلقت  یو حکایات هاداستاناو در ضمن  
برهمن صاحب »در داستان  مثلاً دهد؛ مسئلۀ تناسخ و متولد شدن در طبقۀ اجتماعی دیگر را نیز نشان می هاداستاناین 
 شود.تر متولد میالش در طبقۀ اجتماعی پایینگوید که انسان چگونه در زندگی بعدی بر حسب اعممی« دید

 ذکوووور آن بوووورهمن طالووووب دیوووود
 

 کووووه تناسووووخ زد و کنوووواس دمیوووود 
 (368ص.  ،3 . ،1389 ،بیدل) 

کند، وقتی از دهد چگونه شخصی که برهمن است و در بالاترین طبقۀ اجتماعی زندگی میدر این داستان نشان می 
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ترین طبقۀ اجتماعی غافل شده، در تولد بعدی به شکل یک کناس )خاکروف( که در ردیف پایین خود یقیروح حق
شود و کند دوباره به شکل یک برهمن متولد میاین شخص وقتی تعلقات را از خود دور می شود.است متولد می

 (.368-382 .صص ،3،  .1389 ،بیدلگردد )به حقیقت انسان آگاه می درنهایت
گوید یک پادشاه که در بالاترین طبقۀ اجتماعی بوده به علت وابستگی به هایش میبیدل در یکی دیگر از داستان 

شود. او برای به دست آوردن خوراک مجبور تعلقات دنیوی دچار تناسخ شده و به صوت یک شخص فقیر متولد می
یک شخص فقیر  صورتبهشود گاهی های او باعث میکناس ازدوا  کند. تعلقات و وابستگیشود با یک دختر می

(. در یکی دیگر از 724-740 .. صص3   ،1389 ،بیدلیک پادشاه متولد شود. )ر.ک.  صورتبهو گاهی 
شود و با یک تناسخ شده و به شکل یک زن متولد میگوید کسی که منکر معرا  پیامبر بوده دچار هایش میداستان

 (.382-389 .. صص3   ،1389 ،بیدلکند. )ر.ک. گازر )رختشوی( ازدوا  می
 ذات انسان است. جهان دیگری غیر از ذات انسان وجود ندارد.نور و نف  آنچه حقیقت دارد  دلیدر نظر ب 

 ود واکنچشم بر دستگاه خ
  این دو کیفیت از جهان قدیم 

 ها چه در نظر داریزین جنون
 وهم اندکی واشکاف پردۀ 
  زل منتها دویدن تومن 

 جز تو عشرت کجا؟ ندامت کو؟
  از این دوزخ و بهشت غنیست حق 
 آباد استنیازی تنزهبی 
  

 حیرت کار خود تماشا کن 
 ای به خُلد و جحیمتو برآورده

 دگر داریحسرت عالم 
 ای وقف لفظ توست بفهممعنی

 نیست الا به خود رسیدن تو
 تو بلای خودی قیامت کو؟ 
 آن سوی زو  و فرد ما و منیست
 زین خیالات وهم آزاد است

 (220، ص. 3   ،1389بیدل، ) 

  یبهشت و جهنم در جهان ماد ی. تجل5-5
افتد. دوزخ و جهنم بهشت و جهنم در بعد مادی و جسمانی روح انسان در فضای جهان هستی اتفاق می دلیدر باور ب

های تولد و تناسخ مجدد در این جهان است. هرچه موجودات جهان هستی از نور انسان کامل گرفتار شدن در چرخه
ر انسان نسبت به نور عدم و نیستی غفلت شوند که برای آنان درکات جهنم است. اگدور باشند، دچار تولد و تناسخ می

دور  ۀدربار عرفانگردد. بیدل در مثنوی کند، در ظلمت و تاریکی بیشتری به سر برده، سبب گناه و دور شدن از نور می
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 گوید:شدن از نور انسان و درکات جهنم می
 ایووون جمووواد و نبوووات توووا حیووووان

گهوووی دورنووود   بووو  کوووه از بوووزم آ
 دوزخووووووی در قلموووووورو امکووووووان 
 ر جهوووان تووولاش عشوووق و هووووسد
  از زبووووووان نوووووووای حیوانووووووات 

  شوان نیسوتایجز به ایون یوأس نوحوه
 بعوووود ادراک دوزخ اسووووت اینجووووا

 

 هوومووه مووحووروم نشووووئووۀ عوورفووان 
 …بووا بوولای عووقوواف مووحشووووورنوود

بت انسوووان عد نسوو  نیسوووت چون ب
 نووه هووموویوون کوووه نووالووه دارد و بوو 
بات نگ ن  تا صووودای شووکسوووت ر
نات انسوووان نیسوووت؟ کائ  که چرا 

جاجای افسوووس   و آوخ اسوووت این
 (269-270، ص.3   ،1389بیدل، ) 

بیدل حضور جسمانی خودش را در این جهان پر از آفات نتیجۀ مکافات اعمال خود و ناتوانی از شناخت حقیقت  
 گوید:داند و میدرون خود در زندگی گذشته می

 من بیدل در این بنگاه آفات
 تسلیم تدبیری ندارمکه جز 

 

 نبودم قابل چندین مکافات 
 به غیر از عجز تقصیری ندارم

 (527، ص. همان)  

هایی که در جهان هستی هایی است که بر روی زمین وجود دارد. حسن و زیباییبیدل بهشت همین نعمتنزد 
 هاآنبهشت تجلی کرده است. کسانی که هنوز نور درون  صورتبههای نور مطلق است که بینیم، حسن و زیباییمی

کنند. بیدل ر خورشید استفاده میهای نوبا نور مطلق یکی نشده و در دنیای مادی و جسمانی هستند، از نعمت
های بهشتی از تو خود را های نور استفاده کن. جلوهجسمانی جلوه داری از نعمت صورتبهگوید: تا زمانی که می

ای برای ها را برای تو آشکار کرده بیندیش تا به حقیقت نور پی ببری و توشهپنهان نکرده است. به نوری که این جلوه
 گوید:های آن میدر مورد بهشت و نعمت عرفان . او در مثنویخودت داشته باشی

ناز مت و  هان نع نت؟ ج  چیسوووت ج
 گور نوفوهومود کسوووی حوقویوقوت راز 
قاف اسوووت حُسووون جلوه کمینبی    ن

 ای تووموواشووووا کوونچشووووم واکوورده

 …کووه عوویووان گشوووتووه از سووورادق راز 
می حق  نع  به صووو هم و  ف ب  نازتو 

 عوولوویوویووناز تووو تووا آن مووقووام 
 هووم در امووروز کووار فووردا کوون
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 یووقوویوون صووووافوویسووووت ۀاگوور آیوویوونوو 
  

ین فیسوووتا کا فت  عر م یر   قدر سووو
 (48، ص. همان)  

آرامش  هاآنبرند. در نظر بیدل افرادی که به دنبال یافتن بهشت در دنیای دیگری هستند در غفلت و گمراهی به سر می
بیدل منظور از بهشت سعادت، سرور و آرامش مطلق است که جزو  هایمثنویدهند. در این جهان را نیز از دست می

 گوید:صفات و ذات نور است. او می
 بافیسوووووت ذوق جنوووووت و حوووووورپوچ

  هوووای اضوووطراف فسوووونزیووون هوس 
 گووور دویووودی چوووه بوووود حاصووول توووو؟
 هووور قووودم دوزخیوووت بایووود کشوووت
  رائوووووی و مرئوووووی جهوووووان خیوووووال
 آن هووووایی کوووه ایووون غبوووار انگیخوووت

  قووووودر جنوووووون آوردکاینای معنوووووی
 باخووووت سووووودای فطوووورت خامووووت
 بوووور خیووووالات موووورده ریووووگ مپوووویچ

  

بهشوووت سووورور  فل از  غا لت   ای د
 عووافوویووت چوونوود پووایوومووال جوونووون؟
تو؟ نزل  م جاسوووت  ک یدی   ور رسووو

بهشوووت هم  ف به  هم رسووود  تو  …تا 
 …حووکووم آیوویوونووه دارد و توومووثووال

خت هد بی چه خوا به سوور  کت  خا  غیر 
هد کرد؟ چه خوا لت  با د  …صووورتش 

 …قوود آرامووتجوونووت یووعوونووی نوو
 موودعوواسوووت جوونووت و هوویووچدل بووی

 (201، ص. همان)  

 نیشدها و وداهاتناسخ در اوپه .6
گردد. قبایل خاستگاه انگاره تناسخ مبهم است. بحث در این موضوع به اواسط هزارۀ اول پیش از میلاد در هند برمی 

یکی از منابع اولیۀ تناسخ مطرح شده است. در وداهای اولیه ایدۀ  عنوانبههای دراویدی جنوف هند درۀ گنگ یا سنت
( ودایی باستانی Risiهای )ریشی حالنیبااکردند. تناسخ وجود نداشت بلکه اعتقاد به زندگی پ  از مرگ را ذکر می

 یراخلاقیغتند مردم به یک اندازه زندگی اخلاقی یا گفمی هاآنلوحانه انگاشته و به چالش کشیدند. این ایده را ساده
نیز درجاتی دارد. ناعادلانه است که  شر کهدرحالیتر هستند آمیز، برخی با فضیلتهای فضیلتندارند. بین زندگی

ایدۀ زندگی پ  از مرگ را بر اساس  هاآنمردم با درجات مختلف فضیلت یا رذیلت به بهشت یا جهنم بروند. 
 Pherecydes ofهای فرد مطرح کردند. سپ  یکی از متفکران اولیه یونان به نام فرسیدس از سیروس )شایستگی

syros)[2] [3]یگاترکند. ویلیام بحث تناسخ و تولد دوباره را مطرح می (173p ,1978Guthrie,  )گوید: می
فرسیدس از سیروس بحث تولد دوباره را مطرح کرد و فیثاغورث شاگرد معاصر او جوامعی را برای انتشار آن تأسی  »
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 « کرد.
نیشدها فلسفۀ زندگی انسان گردد. در اوپهنیشدهای دوران ودایی برمیاولین ارجاعات متنی دربارۀ تناسخ به اوپه 

 کنند.ساسی برهمن و آتمن بیان میو سعادت و شقاوت او را با دو بحث ا
آمده است. فرزانگان « بزرگ»و « رشد کردن»، «گسترش دادن»، «متورم کردن»به معنی « brh»برهمن از ریشۀ  
معتقدند در جهان  هاآناند. کردهاستفاده  [4](Brahmanاز واژۀ برهمن )« حقیقت غایی»نیشدی برای اشاره به اوپه

دانند و نیرگون برهمن را عدم و نیستی می هاآنسگون برهمن.  -2نیرگون برهمن -1دو نوع از برهمن وجود دارد: 
و آفرینش است و نجات و رهایی انسان در گرو رسیدن به مقام عدم و  از خلقتمعتقدند عدم یا نیستی هدف غایی 

حقیقت انسان است و هر ک  بتواند به این حقیقت برسد رستگار شده  نیرگون برهمن() یستیننیستی است. عدم یا 
بالقوه در  صورتبهاز عدم و نیستی، نیستی مطلق نیست بلکه منظور نیستی است که تمام هستی  هاآناست. منظور 

شید باید آن موجود است. در ابتدا تنها چیزی که وجود داشت عدم و نیستی بود سپ  احساس تنهایی کرد با خود اندی
یا مظاهر جهان هستی نمایان « سگون برهمن» صورتبهشناخته شوم و جهان هستی را در ذهن خود آفرید و خود را 

شود ما را فریب دهد تا مظاهر جهان انجام داد. این نیرو باعث می« Maya»کرد. او این کار را با نیروی مخیلیۀ مایا 
ان که عدم و نیستی است غافل شویم. انسان بر حسب کارمای خود هستی را حقیقت بدانیم و از اصل و ذات خودم

شود این تولد و تناسخ ادامه دارد تا زمانی که انسان پی به ( یا چرخۀ تولد میSamsaraبارها و بارها گرفتار سمساره )
هستی در  حقیقت و ذات خود که نور و نف  عدم و نیستی است، ببرد. زمانی که به این شناخت رسید مظاهر جهان

عدم و نیستی به معنی ذاتی آمده است که  [5] شدینشود. در تایتریه اوپهنظر او ناپدید شده، تبدیل به عدم و نیستی می
آنچه از این ذات »شوند. زیند و پ  از مرگ وارد آن میشوند و در درون آن میجهان هستی و مخلوقات از آن زاده می

( Taittirya Upanisad :3, 1« )شوند.زیند و پ  از مرگ در آن وارد مین میشوند، و پ  از زادن با آزاده می
محقق و  [6]کلاسیننیشدی مرجع و مبدأ تمام موجودات جهان هستی عدم و نیستی است. بر اساس این مفهوم اوپه

ای از فضا، زمین اولیه، ادراک نامعین، یا مجموعه عنوانبه( Asatعدم و نیستی )»گوید: آمریکایی می نویسنده
 (. ,2003Nicolas :105« )آید.از آن بیرون می هاانسانها، خدایان و یافته است که جهانادراکات سازمان

هستی یکی است. نف  یا روح ثابت و لایتغیّر شود که با نف  و روح جهان آتمن به نف  یا روح انسان گفته می 
کند و است و در طول تمام دوران حیات انسان از تولد، کودکی، نوجوانی، جوانی، پیری و مرگ انسان تغییر نمی

دهد. آتمن در واقع همان ذات یا عدم و نیستی )نیرگون برهمن( است که در تمام هستی شخصیت انسان را تشکیل می
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فیلسوف برجستۀ قرن بیستم   [7]شنانیکرک  به اندازۀ ظرفیت و استعدادش از آن برخوردار است. رادا  وجود دارد و هر
« نف  و روح»به کار رفته است. « جوهر انسان»و « نف »آتمن نخستین بار در ریگ ودا به معنی »گوید: می

(. انسان دارای دو بعد جسمانی و روحانی ,p. 919 Radhakrishnan,151 (« ترین معنای آن استمتداول
های مادی و شود. انسان وقتی لایهاست. بعد جسمانی انسان و جهان مانع از شناخت بعد روحانی یا آتمن درون می

رگون برهمن( یکی ماند آتمن است که با نور و نف  عدم و نیستی )نیجسمانی وجودش را کنار بزند آنچه که از او می
نیشدها هر ک  به شناخت آتمن در درون خودش برسد وجود او در نیشد و سایر اوپهاست. بر اساس ماندوکیه اوپه
گردد. آنچه که باعث رهایی انسان از چرخه سمساره یا تولد و عدم و نیستی( محو می–وجود متعال )نیرگون برهمن 

یابد حقیقت درونش ن است. هر ک  به این شناخت برسد درمیشود شناخت آتمن یا روح درون انسامرگ می
شود. آتمن )روح( او در تمام اشیای خداست و ذات او با ذات عالم یعنی عدم و نیستی )نیرگون برهمن( یکی می

و هر که همۀ عناصر و همۀ عالم را در خود ببیند، »است:  آمده [8]شدینجان عالم وجود دارد. در ایشه اوپهجاندار و بی
در نظر او بد  زیچچیه ؛ ونفرت نکند زیچچیهمکروه ننماید و از  زیچچیهو خود را در همۀ عناصر و همۀ عوالم، او را 

روح در عالم وجود دارد؛ یکی ثابت و بدون تغییر  دو طورکلیبهنیشدها (. بر اساس اوپهIsa Up :1« )نماید.نمی
گویند، و دیگری روح عنصری و جزئی که در این ( یا روح کیهانی هم میParamatmanاست که به آن پراماتمن )

پرماتمن به معنی روح »گوید:( می ,p.1198Mahony,39(  [9]یماهونشود. دنیا دچار تناسخ شده و متولد می
ی موجودات است اشاره های بسیاری به این نیروی زایا که منشأ همهکیهانی در مقابل روح فردی است. سروده

 «.کند.می

  حقیقت انسان یا پراماتمن بدون مرگ است.. 6-1
م و نیستی یکی است. نور و نفسی است که در ذات انسان است و با نور و نف  عد (،Paramatman« )پراماتمن» 

دهد و با نیرگون برهمن )عدم و نیستی( یکی است. این ذات و حقیقت پراماتمن حقیقت انسان و جهان را تشکیل می
در درون خود بشناسد و به آن برسد. این روح منشأ همۀ موجودات است. این جنبه از  آن راانسان است و انسان باید 

شود. در واقع بدون مرگ است. در پراماتمن یا روح حقیقی انسان تولد و مرگی یانسان لایتغیر است و دچار زوال نم
شده، در این  ی( روح فناناپذیر انسان لایتغیّر معرفBahagavad Gitaوجود ندارد. در کتاف مقدس بَهَگَود گیتا )

حدود است. پ  ای فرزند بهاراتا اما جان لایزال، تغییرناپذیر، فناناپذیر و نام؛ یابدتن را مرگ درمی»کتاف آمده است: 
بهاگاوادا )« است.بهره جان را کشنده یا کشته شده پندارد، از معرفت بی کهآنبجنگ، جان نه کشته شود و نه بکشد. 



  (1403 تابستان) دوم هٔ ، شمارجاه و هفتمپنسال ، جستارهای نوین ادبی 92

 

یر با تولد و مرگ انسان تغی نیشدها هم آمده است که نف  انسان )آتمن((. در اوپه18: 1385، که هست هگونهمان یتاگ
شود. در اعمال انسان تأثیری بر آن ندارد. هر ک  به نف  یا آتمن برسد از تمام تأثرات دنیوی آزاد می ؛ وکندنمی

 است:  آمده [10]شدینچاندوگیه اوپه
گذرد، نه اکنون نف  یا آتمن سدی است برای حفظ فاصلۀ این عوالم، روی این سد نه روز می»

زیرا ؛ گردداز آن برمی هایبدشب، نه سالخوردگی، نه مرگ، نه غم، نه نیکوکاری، نه بدکاری. همۀ 
با گذشتن از روی آن سد اگر کسی کور باشد  یراستبهبنابراین ؛ آن جهان برهمایی از زشتی آزاد است

در عبور از آن  یراستبه دیگر کور نخواهد بود، و اگر کسی بیمار است دیگر بیمار نخواهد بود. پ 
3Up:  Chandugiya ,)« زیرا آن جهان برهمایی روشن است.؛ شودسه شب مانند روز دیده می

5, 8 .) 

مرگ، هیچ تغییری  ازجملهنیشد آمده است که این آتمن با تحولات جسمانی انسان در جای دیگر در همین اوپه
 کند. نمی

او را  ظاهربهشود، و با این همه گویی شود، با لنگی کسی لنگ نمیاو با قتل کسی کشته نمی»
است، گویی  ندیناخوشابیند که کنند، گویی او آزمایش سخت میاش میکشند. گویی برهنهمی

  (.Ibid :11, 8« )بینمنمی ندیناخوشا زیچچیهگوید من در این حتی او می

 شوددچار تناسخ مییا جیوآتمن نفس جزئی و عنصری  .6-2

گویند. ( میJīvātmanشود روح مادی و جسمانی است که به آن جیوآتمن )آنچه در انسان و جهان دچار تناسخ می 
روح عنصری انسان از ثمرۀ  شود.های مادی و جسمانی آمیخته میانسان است که با پرده یجزئجیوآتمن نور یا نف  

نیشدها گفته شده این روح عنصری انسان است گیرد. در اوپهگردد و راه صعود و نزول را در پیش میاعمال متأثر می
بارۀ این روح در شِوِتاشوَتَره گردد. درشود و مقهور صفات میکه داخل رحم خوف یا بد شده و دوباره متولد می

 آمده است:  گونهاین [11]شدیناوپه
بدن همان ذات باطنی  یآنکه فاعل فعل است روح عنصریست و علت عمل بواسطۀ اعضا یراستبه»

که قطعه آهنی که در آتش گذاشته شده و بواسطۀ کارگر کوبیده شده و تغییر  طورهماناست. اکنون 
صفات کوبیده  واسطۀبهشود، روح عنصری مقهور شخص باطنی می طورهماندهد، به شکل می

شود مقهور که قطعه آهن که در آتش گذاشته شده و کوبیده می طورهماندهد. شده و تغییر شکل می
گردد؛ زیرا گردد. ولی روح عنصری مغلوف میگردد، ذات باطنی هم مقهور این تحولات نمینمی

 (.2Up:  Shvetashvatara ,10« )با صفات ارتبا  دارد.
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  تناسخ و بازگشت مجدد این روح چنین آمده: ۀدربار [12]شدیندر کوشیتکی اوپه 
رود. مند است، در واقع به ماه میکند و هنوز به این جهان علاقهکسی که از این جهان رحلت می»

دهند. ولی هر که کسی که جواف او را بگوید او را برای ارتقا راه میاین ماه دروازۀ آسمان است. 
، و آنگاه هر ک  مطابق کردار و آیدشود و به زمین فرود میجواف او را نگوید، او مبدل به باران می

معلومات خود به شکل کرم یا ماهی یا مرغ یا بشر یا گراز وحشی یا مار یا ببر یا آدم یا موجود دیگر 
 (. 4Up:  Kaushitaki ,1,1« )یابد.کلی از اشکال بار دیگر تولد میو در ش

نور جیوآتمن که در بدن انسان  ۀدربار نیشدکته اوپهچنین در گویند. هممی« روح مادی و عنصری»به جیوآتمن، 
 پوشیده شده آمده است: 

های مادی و جسمانی پوشیده شده جیوآتمن نوری است که در بدن انسان است. این نور با لایه»
شود و از غم است. وقتی انسان آن را با آف معرفت و سلوک بشوید، آن نور ذات روشن و ظاهر می

 (.Katha Upanishad ,1 ,14)« شودآزاد می

های مادی انسان پوشیده شده، نفَ  مادی و جسمانی انسان نیز هست. تا وه بر نوری که در زیر لایهجیوآتمن علا
رود بدن اوست را نداند، از مرگی به مرگی می ۀکند و گردانندزمانی که انسان حقیقت نفسی که در جسم او حرکت می

های مادی و جسمانی برداشته زمانی که لایه های جسمانی او گردان است.شود. این نف  در صورتو دچار تناسخ می
همچنین آمده است:  نیشداوپه کته گردد. درشود و تبدیل به نف  مطلق عدم و نیستی میزوال میشود، نف  بی

جیوآتمن هَنَ  )نف ( نام دارد در بدن گردان است. جیوآتمن تا زمانی در بدن گردان است که خود را از آتمن که »
 (.Ibid ,1 ,6)« شود.زوال میآتمن یکی شد، بیست جدا بداند. وقتی که جیوآتمن با پرماو ۀحرکت دهند

 بهشت و جهنم. 6-3
در دین هندو، بهشت و جهنم در بعد مادی و جسمانی نور مطلق وجود دارد. نور مطلق عدم و نیستی در ذات خود 

اعمالی  گونهچیهای تماشاگر است و از لذت و شادی و غم مبراست. از نیاز از اعمال است. این ذات بینندهغنی و بی
افتد. دوزخ برای انسان دور شدن ی جهان هستی اتفاق میشود. نتایج اعمال و بهشت و جهنم در همین فضامتأثر نمی

از نور مطلق و نزدیک شدن به ظلمت و تاریکی است. کسی که دارای اعمال بدی است، روح او از طریق آفتاف 
گردد. این روح در بدی اعمالش پراکنده گشته در دورترین رود و دوباره به زمین برمیرود؛ بلکه به طرف ماه مینمی
شود. تا زمانی که انسان نتواند خود را از بعد مادی و جسمانی رها کند، روح نسبت به نور مطلق دوباره متولد می طبقه

هایی است که بعد جسمانی نور مطلق یعنی نور او در دوزخ گرفتار خواهد شد. بهشت نیز استفاده کردن از نعمت
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هایی که در گذشته به نور درونشان کرده است. انسان در فضای محیط خلق هاانسانهای جسمانی آفتاف برای صورت
رسد و تن کنند. وقتی انسان به رستگاری میهای بیشتری از نور استفاده میاند، در زندگی بعدی از نعمتنزدیک بوده

تبدیل به شود؛ بلکه جیوآتمن )نور پنهان( او اعمال و رفتار او نیست که وارد دوزخ یا بهشت می ۀکند، نتیجرا رها می
 (،Julius Lipner( ،)1946لیپنر ) جولیوس جیگذرد. شود و از محیط جهان هستی )پلن آتمن( میآتمن میپرم

 گوید: تطبیقی دین در دانشگاه کمبریج، می ۀاستاد هندوئیسم و مطالع
های هندوئیسم، بهشت و جهنم دائمی وجود ندارد. در زندگی پ  از مرگ، براساس در بیشتر فرقه»

موجود دیگری در بهشت، جهنم یا موجودی زنده روی زمین )انسان یا حیوان(  عنوانبهکارما، روح 
یابد تا زمانی که فرد به تعقیب معنوی دست ها ادامه میشود. این تناسخ در چرخهدوباره متولد می

خ را به دست های تناسبرد و در نتیجه، رهایی نهایی )موکشه( از چرخهزند، به خودشناسی پی میمی
 (. ,2012Lipner :263-265« )آوردمی

 گوید: (، فیلسوف برجسته دربارۀ رهایی از چرخۀ تناسخ می1951) [13]پِرِت 
رهایی از چرخۀ تناسخ حالتی از سعادت کامل است و آن یکی شدن با نور عدم و نیستی است. »

وجود دارد و پ  از پایان  همچنانواقعیت تغییرناپذیری که قبل از خلقت جهان وجود داشته است، 
  (.Perrett, 1998: 53-54« )جهان نیز وجود خواهد داشت

 تاریکی جسمانی و بهشت نزدیک شدن به مقام نور و آگاهی مطلق است.جهنم برای روح، گرفتار شدن در ظلمت و 

 نتیجه. 7
نیشدها بهره اوپه ازجملهبیدل برای بیان فلسفۀ زندگی و مسئلۀ بازگشت روح و بیان معاد از منابع عرفانی دین هندو 

ند. از نظر بیدل نیز روح کیم نییگرفته است. او با توجه به معتقداتی که جامعۀ پیرامونش داشته، مسئلۀ تناسخ را تب
حقیقی انسان همان عدم یا نیستی )نیرگون برهمن( است. این روح در نف  تمام موجودات جهان هستی وجود دارد؛ 

توانند به این حقیقت پی ببرند که تنها حقیقت می هاانساناز این موجودات قادر به شناخت آن نیست. تنها  کدامچیهاما 
است. هر ک  بتواند این حقیقت را در درون خود بیابد تمام مظاهر جهان هستی در نظر او « عدم و نیستی»غایی 

بیند. این عدم در واقع هستی مطلقی است که تمام موجودات جهان شود و خود را با عدم یا حقیقت یکی میناپدید می
شوند و در و با آن یکی می گردندیبازمبه آنجا  درنهایتشوند و پ  از مرگ و تولدهای مکرر هستی از آن زاده می

برند، تنها کسانی به به شناخت این حقیقت در درون خود پی نمی هاانسانکنند. البته تمام متصرفات عالم شرکت می
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  های مادی و جسمانی را از خود دور کنند.را تحمل کرده و بتوانند جنبه هایسخترسند که این شناخت می
تبدیل شدن به جسم انسان است. برای این منظور تمام اجزا و موجودات جهان هستی  راز خلقت جهان هستی

گویند، بارها و بارها در حال تناسخ و تولد دوباره هستند. این تناسخ و تولد دوباره که هندوها به آن سمساره می دائماً 
دات جهان هستی اعم از جمادات، ای از موجوافتد تا جسم انسان تشکیل شود. قرار گرفتن در هر طبقهاتفاق می

، نتیجۀ اعمال و رفتار گذشتۀ انسان هاانسانمتولد شدن در هر طبقۀ اجتماعی در بین  نیچنهمنباتات، و حیوانات و 
به نسبت دوری یا نزدیکی به شناخت حقیقت )عدم و نیستی یا نیرگون برهمن( دچار تناسخ و تولد  هاانساناست. 

شده و « رسخ»از شناخت حقیقت دور بوده در تولد بعدی دچار  هاآنزندگی گذشته فاصلۀ شوند. اگر در مجدد می
اند با توجه به اعمال و رفتارشان فاصلۀ نزدیکی با حقیقت داشته هاآنشوند؛ اما اگر به شکل یکی از جمادات متولد می

 شوند.متولد می هاانساندچار مسخ شده و در یکی از طبقات اجتماعی میان 
افتد. بعد حقیقی روح انسان )پراماتمن( های بیدل تناسخ در بعد مادی و جسمانی روح اتفاق میبا توجه به گفته

ثابت است و دچار تغییر  دهدکه با عدم و نیستی )نیرگون برهمن( یکی است و شخصیت واقعی انسان را تشکیل می
بهشت در این روح حقیقی تأثیری ندارد. در واقع بهشت شود. ثمرۀ اعمال انسان از نیک و بد یا دوزخ و و تحول نمی

انسان توانست ذات خود را بشناسد، به شناخت این روح حقیقی  کهیهنگامافتد. و جهنم در همین جهان اتفاق می
 شود. نائل شده و با آن یکی می

برای بیان مفاهیم تناسخ بر  آید که او از منابع عرفان اسلامی و اصطلاحات عرفانیهای بیدل چنین برمیاز گفته 
 نیشدها بهره گرفته است.اوپه ازجملهاساس منابع دین هندو 
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Abstract 
The Qajar era, prior to the Constitutional Revolution, represents a historical period 

marked by the dominance of patriarchal discourse. However, this dominance was 

not limited to men alone; a group of literate women from upper social classes also 

contributed to it. Analyzing the thoughts and ideas of some Qajar women through 

their travelogues confirms this issue. Conducted using Critical Discourse Analysis 

(CDA), this study revealed that the viewpoint of these women about the imposition 

of patriarchal discourse was passive, manifesting as “passive acceptance”, 

“emotional and ineffective” and “supplementing the atriarchal discourse and 

aligning with the reproduction of its elements”. Furthermore, analyzing these texts 

revealed that the Qajar women’s travelogue, despite having literacy and special 

resources as tools for self-actualization, their awareness remained at a level of 
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objectification. Therefore, they did not engage in creation of any new identity. The 

reasons for such reactions are rooted in the living in the court environment, being 

part of aristocratic families with traditional culture, and being absorbed by it. This 

method of encountering the patriarchal discourse and its consequences was adapted 

by women travelogue writers, while contemporaries such as Bibi Khanom 

Estarabadi were confronting the patriarchal discourse. Bibi Khanom’s voice in 

Ma'ayib al-Rijal represents a group of women from prior to the Constitutional 

Revolution, who had achieved subjectivity and were striving for liberation from the 

others constructed identities. Therefore, although these women left the interior 

houses and went on journeys, their minds remained entrenched in the interior of 

patriarchal Discourse’s dominance. 

Keywords: Travelogue, Women’s Travelogue, Qajar Women, Patriarchal 

Discourse, Critical Discourse Analysis 

Extended Abstract 

1. Introduction  

The Qajar era just before the Constitutional Revolution can be considered a period 

of historical 'transition' dominated by a patriarchal discourse. This dominance was 

not merely done by men. A group of literate women from the high social strata of 

society also played a significant role in the dominance. Examination of the 

travelogues of some Qajar women confirms this assertion. These writers, as 

representatives of a specific group of women, contributed to the stabilization, 

completion, and reinforcement of patriarchal hegemony. This study examined the 

travelogues of Qajar women as the arms of the patriarchal discourse; an issue that 

have been overlooked in existing literature, despite being a crucial component of the 

overall picture of women's thought before the Constitutional Revolution. Given the 

significance of comparison in analyzing works from a transitional period, and to 

complement our analysis, this study included a work from the opposing perspective; 

that is, Bibi Khanom Estarabadi's Ma'ayib al-Rijal. This book also belongs to the 

pre-constitutional period and represents the viewpoint of women who actively 

resisted patriarchal discourse and its consequences. Considering the above issue, this 

study tried at first to demonstrate the perspectives of Qajar women travel writers on 

women and how they showed the dominance of patriarchal discourse in their 

travelogues. The second aim was to analyze these perspectives and their reactions to 

the consequences of male dominance. At the end it was tried to compare the 

viewpoints of Qajar women travel writers and the ideas of the author of Ma'ayib al-
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Rijal and her contemporaries. It was tried as well to explore some reasons for the 

differences in these two groups' reactions to the dominance of patriarchal discourse. 
2. Method 

This study applied Critical Discourse Analysis (CDA). Since the terminology and 

theoretical foundations of CDA have been frequently reiterated in preliminary works 

and educational texts, it was decided to refrain from its repetition. While focusing 

on the research question, the analytical capabilities of this research were used. At the 

first step, through exploring the travelogues of Qajar women, their attitudes towards 

the dominance of patriarchal discourse and its repercussions were analyzed. 

Moreover, the reasons behind the emergence of these viewpoints were explored and 

identified. Finally, to enrich this analysis, a comparison between the perspectives of 

Qajar women travel writers and their opposing views were compared. To do this, 

Bibi Khanoum Estarabadi’s Ma'ayib al-Rijal was selected as a book that could be a 

representative of the opposing attitude. 

3. Results 

The examination of the contents of Qajar women's travelogues revealed a passive 

and submissive attitude towards the dominance of patriarchal discourse and the 

imposed identities associated with it. The imposed identities of patriarchal discourse, 

as evident in these travelogues, are the objectification and devaluation of women, 

and the travel writers in question were entirely under its influence. The most 

significant indicator of this is their reactions to the consequences of patriarchal 

discourse and male dominance, as expressed in their narratives of their travels. These 

reactions can be broadly categorized into “submissive reactions”, “purely emotional 

and ineffective reactions”, and “reactions that complement the dominance of 

patriarchal discourse and serve to reproduce its elements”. Moreover, the analysis of 

these texts showed that Qajar women travel writers, despite enjoying literacy and 

unique opportunities for self-development, their awareness remained at a level of 

being objectified. Accordingly, they exhibited no agency in creating a new identity. 
4. Discussion and Conclusion 

The evidence from the travelogues of Qajar women and considering the socio-

historical reports of the pre-constitutional Qajar era, the reasons for such 

perspectives and reactions from women travel writers towards the dominance of 

patriarchal discourse can be attributed to two primary factors: 1) The social 

environment of the court and aristocratic families. On the one hand, due to the power 

and status of the monarchy, the intensity of dominance and influence of patriarchal 
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discourse was amplified. On the other hand, by restricting aristocratic women more 

than women from other social classes, they had fewer opportunities to experience 

the external societal environment and became accustomed to a domestic life. 

Moreover, the prevailing idleness in their aristocratic lives led to greater passivity. 

This environment, with such characteristics, rendered women travel writers passive 

and superficial, and they reacted to patriarchal discourse with minds shaped in this 

manner; 2) The influence of traditional culture: Part of the passive reactions of Qajar 

women travel writers to patriarchal discourse and its consequences can be attributed 

to a mindset shaped by traditional culture. This culture is characterized by non-

critical thinking, fatalism, and emotionality. Consequently, fatalistic reactions to 

male dominance and purely emotional responses to the consequences of patriarchal 

discourse, ultimately accepting male authority, were the effects of the transformation 

of women travel writers within traditional culture. 

Finally, to complete and strengthen the analysis, a comparison was made. During 

the period when the travelogues of Qajar women were being written, representing a 

large group of pre-constitutional women, another group existed whose voices were 

in opposition to male dominance. This group managed to create subversive works, 

constructing a discourse that challenged patriarchal dominance and whose central 

idea was the defense of women and a struggle against the mindset of women like the 

Qajar travel writers. Bibi Khanom Estarabadi, the author of Ma'ayib al-Rijal, is a 

representative of this group. Through arguments based on a deep understanding of 

women's issues, she confronted the patriarchal discourse. Because of such reasons 

as innate genius, possessing a keen eye, simultaneously witnessing both the internal 

and external spaces of the Haramsara through her mother's job, and familiarity with 

the new horizon of modernity and the positive aspects of European culture, 

Estarabadi could free herself from the everlasting effects of patriarchal discourse. 

Moreover, she could see women's issues from a different perspective and critically 

examine the elements of patriarchal discourse. Her voice in Ma'ayib al-Rijal is in 

fact the voice of a group of pre-constitutional women who had attained subjectivity 

and were striving to break free from the identities that others had constructed for 

them; however, the women travel writers of Qajar period, although had embarked on 

journeys beyond their lands, remained remained trapped within the internal space of 

patriarchal discourse and its dominance.
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 چکیده

بوده است که غلبه با گفتمان مردسالار  یخیگذار تار یهادورهاز مشروطه، ازجمله  شیقاجار تا پ ۀدور
 زیاجتماع ن یاز زنانِ باسواد از طبقات بالا یاند، بلکه گروهغلبه تنها مردان نبوده نی، امّا بازوان ااست

موضوع را  نیا شانیهاسفرنامه ۀلعاز خلال مطا یزنان قاجار یبرخ دگاهید یاند. بررسدر آن سهم داشته
دیدگاه این  مشخص شداست،  گفتمان انجام شده تحلیل انتقادیدر این مقاله که به روش  .کندیم دییتأ

. بوده استهای القائی آن، انفعال، پذیرش و همراهی گفتمان مردسالار و هویت ۀزنان نسبت به سیطر
مکمل »و « اثرصرفاً احساسی و بی»، «از سر تسلیم»های ها، واکنشسفرنامه آن در متن ۀنشان ترینمهم

داد،  ها نشاناست. همچنین بررسی این متن« گفتمان مردسالار و در راستای بازتولید عناصر آن ۀسیطر
شان ابزار خودشکوفایی، آگاهی عنوانبهنوی  قاجاری با وجود داشتن سواد و امکانات ویژه زنان سفرنامه

                                                           
زنان  یهاسفرنامه یِ انتقاد یشناسو سبک یخیتطور تار یِ : بررسعنوان است با یکرملک ییفاطمه مصطفا یدکتر ۀمقاله مستخر  از رسال* 

 .1390تا سال  یهصفو ۀاز دور
 (ORCID: 0009-0000-0898-2262یران. )چمران اهواز، اهواز، ا یددانشگاه شه ی،فارس یاتزبان و ادب یدکتر یدانشجو .1

 mostsfaei@stu.scu.ac.ir-fmail: -E 

 (ORCID: 0000-0001-6989-141X) .مسئول( ۀیسند)نو یرانچمران اهواز، اهواز، ا یددانشگاه شه ی،فارس یاتگروه زبان و ادب یاردانش .2
 gh.ghasemi@scu.ac.irmail: -E 

 (ORCID: 0009-0002-3827-750Xیران. )ا چمران اهواز، اهواز، یددانشگاه شه ی،فارس یاتگروه زبان و ادب یاراستاد .3
 dpoormozaffari@scu.ac.irmail: -E 

 به این مقاله:ارجاع 
 یهابه درون: سفرنامه یاز اندرون(. »1403) ، د.پورمظفری ، و .ق، پورقاسمی .، و ف، مصطفایی کرملکی

.128-99، صص تابستان، یادب نینو یجستارهاعلمی ، در نشریۀ «گفتمان مردسالار* ۀطریدر س یزنان قاجار
 https://doi.org/10.22067/jls.2024.89059.1610 

می 
ۀ عل

شری
ن

دبی
ن ا

 نوی
های

ستار
ج

مار
، ش

 هٔ 
22

5
 ،

ستان
تاب

 
140

3
ص 

، ص
99-

128 
 هٔ مقال

شی
ژوه

پ
 

ید.
مای

ده ن
شاه

ه م
جل

ی م
نما

تار
در 

 را 
قاله

ن م
د ای

وانی
یت

، م
ویر

تص
کن 

 اس
→ با

  

 

doi:%20https://doi.org/10.22067/jls.2024.89059.1610
mailto:f-mostsfaei@stu.scu.ac.ir
mailto:gh.ghasemi@scu.ac.ir
mailto:dpoormozaffari@scu.ac.ir
https://jls.um.ac.ir/


  (1403 تابستان) دوم هٔ ، شمارپنجاه و هفتمسال ، جستارهای نوین ادبی 104

 

در جهت آفرینش هویتی تازه ندارند. دلیل این مطلب،  کنشگریگونه نده، بنابراین هیچدر سطح اُبژگی ما
های اشرافی و زندگی با فرهنگ سنتی و استحاله در آن است. زیست این زنان در فضای دربار و خانواده

آنان، دوره با نوی  قاجاری در حالی است که همهای زنان سفرنامهوجود چنان دیدگاهی در نوشته
کردند. درواقع صدای خانم استرآبادی با گفتمان مردسالار مقابله میبینویسندگان دیگری همچون بی

صدایِ گروهی از زنان پیش از مشروطه است که به سوژگی الرجالش معایب ۀرسالخانم از خلال بیبی
؛ امّا زنان ستساخته اهایی بودند که دیگری برایشان رسیده و در تلاش برای رهایی از هویت

که به سفری بیرون از شهر و دیارشان رفتند، ذهنشان همچنان در فضای نوی  قاجاری با آنسفرنامه
 .مانده بودآن باقی  ۀاندرونی گفتمان مردسالار و سیطر
 ، تحلیل انتقادیهای زنان، زنان قاجاری، گفتمان مردسالارکلمات کلیدی: سفرنامه، سفرنامه

 مقدمه .1
های پیش از سالتوان به دو قسمت پیش و پ  از مشروطه تقسیم کرد. منثور زنان در ایرانِ دوره قاجار را می هاینوشته

انقلاف مشروطه زمانی است که هنوز تجدد و نوخواهی ظهورِ تام نیافته است و تلاش و کنشگری برای تغییر از سوی 
های پیش از به دست ما رسیده است، اما چون سال های کمیگیر نشده است. از زنان این دوره، نوشتهزنان همه

 آثار به جا مانده از آنبررسی  شود،( شناخته می13 ، ص.1395زرقانی، گذار )های یکی از دوره عنوانبهمشروطه، 
( و 47 ، ص.1387فتوحی، )« محل رویارویی عوامل تطور ادبی» عنوانبه «دوران گذار»زیرا ؛ یابداهمیت می

بنابراین هر تغییر یا توقف یا بازگشتی که در ساحت اندیشه و به تبع آن در نوشتار در ؛ شوداندیشگانی شناخته می
های زنان قاجاری سفرنامهذار پیدا کرد. بر این اساس توان در دوران گآن را می ۀافتد، سابقهای بعد اتفاق میدوره

موضوعات  ترینمهمیکی از . نیاز به توجه ویژه دارد پیش از مشروطه،بخش بزرگ و مغفول پیکرۀ متنی  عنوانبه
 . مردسالار است گفتمان وزنان  چگونگی توجه نویسنده بهها، این سفرنامه مایۀدروندر متن و  بررسیقابل

ست. این بوده و ه جمله زن ایرانیهای معنایی اثرگذار بر اندیشۀ زنان مننظام ترینمهمگفتمان مردسالار یکی از  
و تحلیل است و بسته به شیوۀ زندگی خاص نویسندگان و  ردیابیقابلاثرگذاری از خلال آثار مکتوف زنان نویسنده 

ها که نمایانگر تفاوت ،های متنوعی را به دنبال داشته استتحولات اجتماعی و فرهنگی جامعه در سیر تاریخ، واکنش
ها های مختلف زنان است. در بحث پیرامون گفتمان مردسالار، بیش از هر چیز نگاههای طیفها و تقابلو تشابه

ا در بررسی پردازند، امّ متوجه مردانی است که برای توسعه و تثبیت سلطه خود بر زنان، به تقویت عناصر این گفتمان می
از آنان نیز در مسیر  گروهیدهد، گاه هایی یافت که نشان میتوان نمونهآثار برخی نویسندگان زن می مایۀدرونمتن و 



 105 128-99صص …. و  یکرملک ییگفتمان مردسالار ن فاطمه مصطفا یطرۀدر س یزنان قاجار یهابه درون: سفرنامه یاز اندرون

 

های اند. دورۀ قاجار تا پیش از مشروطه، ازجمله گذرگاهتکمیل و تقویت سلطۀ گفتمان مردسالار مؤثر بودهتثبیت، 
ای که غلبه با در برهه دیگرعبارتبه؛ زنان در قامت نویسنده حضور پررنگی دارنداز  گروهتاریخی است که نمونۀ این 

اند، بلکه زنانی از طبقات بالای اجتماع و از معدود زنان باسواد گفتمان مردسالار بوده، بازوان این غلبه تنها مردان نبوده
در همین دوره دانست.  گروهتوان نماینده این ینوی  قاجاری را منیز در تقویت آن گفتمان سهم داشتند. زنان سفرنامه

اند و متون ای داشتههای فعالانهاند که در برابر گفتمان مردسالار و تبعات آن کنشگروه دیگری نیز از زنان وجود داشته
ات گفتمان با اندیشه مرکزی دفاع از زنان و خنثی کردن تبع هاییاند. نوشتهتأدیب مردان نوشته مایۀدرونمتفاوتی با 

آنان را به بعدها اند که ای پیش چشم زنان ترسیم کردهاما مسیر تازه ،انددر دورۀ گذار طبیعتاً کم تعداد بودهکه  مردسالار
این گروه است،  ۀبی خانم استرآبادی نمایندبی الرجالمعایب ۀرسال تحولات وسیع انقلاف مشروطه پیوند داده است.

زدند نیز، به خلاف گروه اول، نوشتند یا در هر ژانر دیگری قلم میاگرچه به ظن نگارندگان این افراد اگر سفرنامه می
 بود. های فعالانه و تلاش برای تغییر در وضعیت زنان میشان حائز کنشنوشته
قاجار تا پیش از مشروطه  ۀزنان در همین دور رسد یکی از نقا  انشعاف خط فکریبنابرآنچه گفته شد، به نظر می 

های حاضر ما به بررسی آثار گروه اول )سفرنامه ۀزن بوجودآمده است. در مقال ۀبوده که با تقابل آن دو گروه نویسند
آنکه ، حال[1]استهای موجود مغفول مانده پردازیم که در پژوهشزنان قاجاری( یا همان بازوان گفتمان مردسالار می

نظر به اهمیت مقایسه در بررسی اما ؛ زنان در پیش از مشروطه است ۀهای مهم در تصویر کلیِ اندیشکی از بخشی
بی بی الرجالمعایب ۀگروه دوم، یعنی رسالای نیز از (، نماینده46 ، ص.1387فتوحی، آثار مربو  به دورۀ گذار )

البته هدف ایم. ها از آن کمک گرفتهتحلیل بندی و تکمیلپایانایم و در مقابل برگزیده صدای عنوانبهخانم استرآبادی را 
؛ نوی  استای از دیدگاه مقابل زنان سفرنامهمیان دو ژانر نیست. بلکه پیش رو گذاشتن نمونه ۀاز این انتخاف، مقایس

اند و تاریخی زندگی کرده ۀاجتماعی مشابه دارند و در یک دور ۀ، خاستگاه و طبقزیرا زنانِ هر دو سوی این مقایسه
 گاه اندیشه و عقاید آنان بوده است.تأدیبی، صرفاً جلوه ۀسفرنامه یا رسال

های زنان قاجاری تا پیش از مشروطه که تا تمامی سفرنامه پیکرۀ مورد نظر این پژوهش عبارت است ازبنابراین، 
(، ش هو. 1259السلطنه( )خانم عصمت)مهرماه سفرنامه مکۀ دختر فرهادمیرزا: شناسایی و تصحیح شده استکنون 

چادر کردیم رفتیم تماشا، هو.ش(،  1265) [گمنام] شاهزاده خانم قاجاری ]حج[سه روز به آخر دریا، سفرنامه
برای بردن [ به تهران ]از بیرجند [شادلوبی سفرنامۀ خاور بیهو.ش(،  1271) یرازیشعالیه خانم  ]حج[سفرنامۀ 

خانم فردا کوچ  : یکی،شاه، از زنان ناصرالدینسکینه سلطان )وقارالدوله( ، دو سفرنامه ازهو.ش( 1277)]عروس
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هو.ش(. همچنان  1284)]تهران به شیراز برای بردن عروس [سفرنامهو دوم،  هو.ش( 1278) ]حج ۀسفرنام[ است
هو.ش(  1273بی خانم استرآبادی )بی الرجال  معایبها نیز توجهی به رسالۀ برای مقایسه و تکمیل تحلیل که گفته شد،

 ایم. داشته

 پیشینۀ پژوهش.2

های زنان قاجاری، تاکنون پژوهش مستقلی با دیدگاه انتقادی در کانون توجه محققان قرار نگرفته است. دربارۀ سفرنامه
ویژه آثار پیش زنان قاجاری، به یهانوشتهوجه اندک به مطالعات زنان و در حاشیه قرار گرفتن توان تدلیل این امر را می

رغم بنابراین علی؛ از مشروطه، در کنار موضوعات فراوان سیاسی، اجتماعی و اقتصادی دیگرِ عصر قاجار دانست
اوار بوده موضوع تحلیل و بررسی نقادانه که سزهای زنان قاجاری در سیر مطالعات زنان دارند چناناهمیتی که سفرنامه

قرار گیرد،  مورداشارههای زنان قاجاری سفرنامه ۀپیشینۀ پژوهش دربار عنوانبهتواند می آنچه. اندنگرفتهقرار 
 مورداستفادهصورت گرفته است و در پژوهش پیش رو  هاآناست که در زمینۀ تصحیح، بازیابی و انتشار  ییهاکوشش

 .قرار نگرفته است موردتوجهدر هیچ پژوهشی تا کنون مقالۀ پیش رو  ۀموضوع و مسألاند. بدین ترتیب قرار گرفته

 روش پژوهش .3
اما چون مصطلحات و مبانی نظری روش تحلیل  ، به روش تحلیل انتقادی گفتمان انجام شده است،این پژوهش

کرده و با تمرکز  نظرصرف هاآناند از تکرار مجدد تکرار شده دفعاتبهانتقادی گفتمان در آثار مقدماتی و متون آموزشی 
 ایم.پژوهش از امکانات تحلیلیِ این روش بهره برده ۀبر مسأل

 بیان مسأله .4
دیدگاه این نویسندگان نسبت به زنان، آگاهانه و برآمده از ادراک دهد که های زنان قاجاری نشان میبررسی سفرنامه
گروهی پرشمار از  ۀگفتمان مردسالار بوده است. این نویسندگان که نمایند ۀنبوده، بلکه بازتابی از سیطرمبتنی بر درون 

مانده  وو به بیان دکارتییدر سطح اُبژگزن(،  عنوانبهخودشان ) یدرباره شانیآگاهزنان پیش از مشروطه هستند، 
؛ نگرش مسلط مردانه به زن استتحت تأثیر  شناسند،میزنان  یدرباره طورکلیبهکه برای خودشان و  هویتی واست 

 تسلیم و انفعالی و از درِ اند، هایی که به تبعات گفتمان مردسالار نشان دادهبنابراین در روایت ماجراهای سفر، واکنش
مان این گفت ۀسیطر انحاءمختلفبه، درمجموعنوی  قاجاری زنان سفرنامههمراهی با سلطۀ مردان بوده است.  حتی
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و پیش از خواندن اند، موضوعی که با توجه به موقعیت اجتماعی و امکانات در دسترس آنان را تقویت یا بازتولید کرده
شان از نظر انجام امور اند و زندگیاین زنان همگی از طبقه اشراف بودهزیرا ؛ نمایدو دور از انتظار میهایشاننوشته

اند که سواد خواندن معدود زنانی بوده و از بت به طبقات فرودست بوده استروزمره در آسایش و فراغت بیشتری نس
. بعلاوه، موقعیت اجتماعی این زنان برایشان امکان اندو نوشتن و دسترسی به امکانات و ملزومات نویسندگی داشته

که این آن ترد. نکته مهمکرارتبا  با اروپائیان عصر قاجار، دیدن فرهنگ متفاوت و فرصت نواندیشی را نیز فراهم می
توسعه دایره یعنی فضایی برای ؛ اندافراد، در فرصت سفر و تجربۀ فضایی بیرون از شهر و دیار خود به نوشتن پرداخته

انتظار  بنابراین ؛نیز در اختیارشان قرارگرفته است دید و مشاهدۀ تنوع و تعدد مشکلات برآمده از سلطۀ گفتمان مردسالار
کنش و  و خرو  از فضای مألوف، ورزیاشتغال به اندیشه ۀفراهم بودن زمینابزار عبور از انفعال و تن رود با داشمی

 ۀها یا همراهی با سلطای در مواجهه با گفتمان مردسالار داشته باشند، اما چنین نیست. این واکنشهای آگاهانهواکنش
 درنهایتو توجیه و و خودسرزنشی های عاطفیِ ذهنی و تسلیم جدال صورتبه اغلبمنفعلانه و مردانه است یا 

که در بازه زمانی . حال آن(های زندگی اشرافیروزمرگی)یعنی همان  است اشرافی اندرونیافکار بازگشت به دایره 
 ها، یعنی دوره قاجار تا پیش از مشروطه، نویسندگانی از طبقات خاص جامعه و دارای منزلتنگارش این سفرنامه

. اندشان به مقابله با سلطۀ گفتمان مردسالار، تأدیب مردان و دفاع از زنان پرداختهاند، که در نوشتهاجتماعی بالا نیز بوده
از  یو مرسوم خار  شده و به سطح یقالب یهانگاه یطرهیس ریاز ز ،یو فرهنگ یفهم شخص هیبر پا این زنان،
گروهِ  نیا یندهینما نیتر. برجستهکنندیبه زن قد علم م زیرآمیتحق یهاکه در برابر نگرش انددهیرس یخودآگاه

 ست. او الرجالمعایب ۀی و رسالاسترآباد خانمیبیشمار باندک
گفتمان  ۀزنان و نمود سیطر ۀنوی  قاجاری دربارنشان دادن دیدگاه زنان سفرنامهمسألۀ پژوهش حاضر، نخست 

مردانه. در پایان  ۀی آنان در برابر تبعات سلطهاواکنشاین دیدگاه و وم، تحلیل د های آنان است.سفرنامه مردسالار در
 تفاوتانجام شده و برخی دلایل  و همفکران او الرجالمعایبنوی  و نویسندۀ زنان سفرنامه ای میان دیدگاهِ مقایسه نیز

  بررسی شده است. گفتمان مردسالار ۀسیطر در واکنش بهاین دو گروه 

 های پژوهش.یافته5

 گفتمان مردسالار  .1-5
« مردبرترانگاری»، توصیف نوعی نسبت و رابطه میان زنان و مردان و به معنای (Masculinism)مردسالاری 
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(. 12 ، ص.1383میشل، است و در اصطلاح، به سلطۀ مردان بر زنان اشاره دارد ) (117 ، ص.4001، شکاری)
ای مرکزی سلطه مردان و محوریت برترانگاری جن  مرد و جنسیت مردانه، در هر دوره ۀگفتمان مردسالار، با اندیش

بینیم عمده را میدو هویت  های زنان قاجاریبررسی و تحلیل سفرنامهدر های خاصی استیلا یابد. تواند با نشانهمی
های اعمال ها به زنان، یکی از راهتوان گفت القاء این هویت. می[2]استبه زنان داده شده  گفتمان مردسالارکه از سوی 

با کنار هم قرار هایی که هویتای دارد. های مورد بحث نمود برجستهقاجار بوده که در سفرنامه ۀمردانه در دور ۀسلط
و محتوای متون  مایهدرون، عبارات، واژگان( مانند 163، ص. 1377هوارث، )« مختلفعناصر »و ترکیب  گرفتن

به نسبت نوی  واکنش زنان سفرنامهدیدگاه و بررسی اند. ، مفهوم خاصی یافتهگفتمان مردسالار مورد بحث، در قالب
 شیء مثابهبهزن  یکی، رتند از:این دو هویت عبا های دوگانه، سرآغاز بحث پژوهش پیش رو است.این هویت

 (. فروترانگاری زنان) دودرجهجن   مثابهبهزن ( و دیگری، انگاری زنان)شیء

 انگاری زنانشیء .2-5

توجهی به نظرات، عواطف و احساسات طبیعی نادیده انگاشتن هویت انسانی زن و بیبه معنی  انگاری زنانشیء
نوی  قاجاری، زنانی را زنان سفرنامه هایشود. در روایترفتار می شیءیک ، با زنان مانند دیگرعبارتبه؛ ستاو

المصالحه و یا تأمین امیال برای وجه شیء قابل معامله عنوانبهکه گاه برای تأمین امیال جنسی مردان و گاه  بینیممی
یک طرف  عنوانبهشان انیآنکه هویت انسشوند، بیمردان برای داشتن فرزند، به نامزدی و عقد اشخاص درآورده می

گرانه زنان های منفعلانه و از سر تسلیم و گاه توجیهدر این میان، واکنش قرار گیرد. مسأله مهم موردتوجهماجرا 
گرفته شدن است، چه خود سوژۀ ماجرا باشند و چه وضعیت زنی دیگر را نوی  در برابر این حجم از نادیدهسفرنامه

نویسندگان علاوه بر انفعال در برابر تبعات گفتمان مردسالار، به تقویت  دهد کهها نشان میاین واکنش گزارش کنند.
بررسی  کنند.پیرامونی خود عمل می ۀمردانه در جامع ۀمانند بازوی سلط درمجموعپردازند و و همراهی با آن نیز می

 ها نزدیک خواهد کرد.نشهای زنان قاجاری ما را به دلایل و تحلیل این واکها از سفرنامهنمونه

 جنسی ۀاُبژ .1-2-5
و های مورد بحث، روایت حرمسرای قاجاری در سفرنامهانگاری زنان شیءنمود ترین ترین و روشنشاخص

نوی  قاجاری همگی جزو خانوادۀ رجال درباری و زیستشان زنان سفرنامه. مناسبات شاه با زنان است طورکلیبه
های خود این بعد از شیءانگاری را و در روایت نی شاه قاجار و یا مرتبط با آن بوده استعمدتاً در حال و هوای اندرو

اند. تاریخی نیز بر وجود چنین دیدگاهی در حرمسرای قاجاری صحه نهادهمنابع اند. البته توصیف کرده یخوببه
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دلایل آوردن زنان به دربار به شمار  ازجملهشاه قاجاری را « ناپذیرامیال سیری»و « طلبیتنوع»، «بلهوسی» کهچنان
 (. 190 ، ص.1375دلریش، اند )آورده
زنانی که در  .شوندجنسی دیده می ۀیک اُبژ عنوانبهکه زنان بیش از هر چیز حرمسرای قاجاری جایی است  

سکینه سلطان  ۀ( و در سفرنام124 ، ص.1397شیرازی، اند )«مثل ملائکه تعزیه»عالیه خانم شیرازی  ۀسفرنام
هشتاد زن »عالیه خانم شیرازی،  ۀدر سفرنام(. 77 ، ص.1398وقارالدوله، )« رنگبهرنگهای گل»وقارالدوله، شبیه 

نرده آهنی در وسط با دو »روند. حیاطی با می ]شاهناصرالدین[و به حیا  شاه « کنندبزک می»خود را  روزههمه« شاه
با « های تعزیهمثل ملائکه»زنان شاه «. ها را مثل نیزه تیز کردند که کسی نتواند بالا برودسرهای این»که « ذرع قد

سپ  شاه برای شام «. گرددحیا  می ها دنبالش. دورافتد، زنشاه خودش جلو می»اند، های رنگارنگ ایستادهلباس
کنند که بهتر از دیگری بشوند شاید شاه امشب هرکدام سعی می»، «کنندتغییر لباس می»رود زنان دوباره خوردن می

کنند، حرکت می« شاه»که به دنبال « هشتاد زن»(. در این روایت، 125و  124 ص.ص، 1397شیرازی، )« را ببرد هاآن
که  «مانندنیزه« »های آهنیِ نرده»اند که در محیطی محصور با ای بدون هویت انسانی تصویر شدهبه شکل توده

ن آن است که این زنا« سعی»اند. همۀ هم و غم و قف  یا صندوق است، تحت مراقبت قرارداده شده کنندهیتداع
این تصویر پ  از شرح مفصل و با جزئیات در اش برگزیند. خوابگی شبانهرا برای هم هاآنشاه « شاید»بکوشند تا 

 باغ شاهی یبازآتششود و به روایت شب خاصی از طرف نویسنده، رها می اظهارنظرچندین صفحه، بدون واکنش و 
و دیگر عناصرِ « جورجوربههای چراغ»وض بلور و درختان نارنج و خورد. عالیه خانم پ  از اشاره به حپیوند می

( و در 126 ، ص.همان)« توی این نارنجستان هستند کردهبزکهای شاه هم تمام زن»دهد که؛ صامت باغ، ادامه می
این تصویرها  یعنی عالیه خانم؛ (همان)« صفایی داردببینید چه »کند: همین نقطه، واکنش نهایی و نظر خود را ابراز می

پذیرفته است بلکه آن را  تنهانهزنان در گفتمان مردسالار و اُبژگی جنسی آنان( را که توصیف کرده،  ۀ)هویت شیءگون
و « خیلی تماشا دارد»آن دو عبارت  ۀشاخص زدگی نهفته در متن کهداند. او در گزارشی دیگر نیز با ذوقجالب نیز می

هستند،  آنجاهای شاه که صبحی رفتیم حمام، عصری روضه. زن …امروز »نویسد: است، می« جوری هرکدام»
کنند. خیلی تماشا دارد ها خدمت مینشینند. بعضیها، دوره میآیند مثل ملائکه تعزیهکنند، میعصرها بزک می

سلطان وقارالدوله نیز که خود یکی از زنان حرمسرای (. سکینه176، ص.همان) «[هستند] ، هرکدام جوری]…[
شاه بوده است، یعنی مستقیماً در معرض تبعات گفتمان مردسالار حاکم بر این فضا بوده نیز واکنش بهتری ناصرالدین

 افتد، می« اندرون شاه شهید»با ذوق و حسرت به یاد ها در صحرای مسیر سفر ندارد. او پ  از دیدن گل
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مثل طاووس مست  کردهبزکو  دهینوع لباس پوش کی ک،یها هر که هر روزه عصر خانم»
 دهیکه چشم روزگار تا آن زمان ند شدیمشاهده م کی. انواع و اقسام ناز و کرشمه از هردندیخرامیم

آن خانواده که  ۀو بر هم زنند دیآخ خدا لعنت کند کشنده شاه شه ]…[، دیبود و بعدها هم نخواهد د
 ؛ (77 ، ص.1398وقارالدوله، )« کندیفراموش نم یآدم آن

 سراید!می« صفای زوجات»و « ناصرالدین»شعری نیز در سوگ  و
 یم،شد یرغم و غصه ز جان س یمب  که خورد

o  یم،شوود یوورپ ینز غووم ناصوورالد یدر جوووان 
o 

 زوجات، یشووه است و نه صفووا ینه گل رو 
o  یمشوود یووررفووت کووه دلگاز بوواغ برون یوودبا 

 (همان) 
o 

چندان از سر توجه به  هاآننیز بیشتر جایگاه جنسی دارند و سوگلی بودن « زنان مقرف شاه»در فضای حرمسرا،  
عمل که گذشت، خود »که اگر فراخوانده شوند همانند دیگر زنان حرمسرا؛ چنان .شان نیستعواطف یا هویت انسانی

انگاری و بلهوسی شاهانه محدود شیء(. این 126 ، ص.1397شیرازی، )« الدوله مقرف باشدگردد اگرچه انی برمی
ه زنان حرمسرا نیست، بلکه بنابر هویت زن در گفتمان مردسالار، اگر زنی از طبقۀ اشراف یا طبقات فرودست باشد، ب

چرانی و گیرد یا در خیابان متاع چشمدرازی شاه قرار میمورد دست هیچ محدودیت و اعتراضی، یا در مهمانیبی
که جوان بودند و خوشگل  هرکداممردم را تماشا کرد. با  یهازنتمام  […]شاه آمد »طلبی او خواهد بود؛ اسباف عشرت

(. در این روایت، هم فاعل نحوی و هم فاعلیت در کنش از آن 179 ، ص.همان)« یک انگشتی رساند و صحبتی کرد
گیرند؛ قرار می موردتوجهجنسی  ۀاُبژها به شکل یک اما زن؛ «صحبت کرد»، «تماشا کرد»، «آمد»شاه است؛ 

و از آنان جز انفعال )هم در نحو و هم در رفتار اجتماعی( چیز دیگری دیده « خوشگل»، «جوان»، «های مردمزن»
پسند »گوید و بعد های شاه سخن می«تماشا کردن»، در تکمیل تصویر پیشین باز از شیرازی شود. عالیه خانمنمی

، به «عارمردم بی»با استفاده از ترکیب وصفیِ  یک مورددر  او(. 188 ، ص.همان)« [احرمسر]اندرون »برای « کردن
گاهی این اتاق، گاهی آن اتاق،  …شاه، »جنسی بودن زنان است:  اُبژهواکنش نسبت به درصدد استثنائاً رسد مینظر 

(، اما 143 ، ص.همان)« دهندآورند نشان میعار هم دخترها را مییمردم ب …کند، دخترهای مردم را تماشا می …
« هاچیمزغان»و بعد از این جمله، به گزارش روز دیگر و توصیف  نیستواکنش خفیف او فراتر از این  دیدگاه

روال نوی  قاجاری طبیعی و جزو زنان سفرنامه در ذهن شیءانگارانهاین هویت توان گفت پردازد. در مجموع میمی
مشابه که پ  از بیان ماجرای پیشین، ذیل گزارش روز دیگر، رفتار چنانو زیست زنان است.  عادی جامعه

 گذرد.کند و میهیچ نقد و نظری، صرفاً بیان میشاه با زنان رعیت را بیناصرالدین
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نوعی [مش زری و کارس مش و مشقدر صد توپ مشها گردش کرد. به شاه آمد آنجا، در دکان]…[ 
، بردندیمروی همدیگر، چادرها از سرشان  ریختندیمهم  هاآن. هازنریختند میان  ]پارچه

بنده هم آمدم  …کند. بعد رفت ، سر برهنه میان مردها. هی شاه خنده میبردندیمچارقدهاشان را 
  .(144 ، ص.همانخانۀ عزیزالدوله )

های زنان قاجاری تا حدی است که این نویسندگان اندک مردانه در سفرنامه ۀانگاری زنان و سلططبیعی بودن شیء
؛ گیرندتابند و بلافاصله در جایگاه دفاع و توجیه قرار میبرنمی شکایت یا غرولند و مشابه آن را نیز نسبت به مردان

نوی  قاجاری جنسی هستند، هیچ شانسی برای دریافت همدلی یا دفاعی از سوی زنان سفرنامه ۀبنابراین زنانی که اُبژ
برای مثال شاهزاده خانم گمنام ندارند، زیرا این نویسندگان خود نیز در حال بازتولید عناصر گفتمان مردسالار هستند. 

پرسد شود. وقتی از او میخانه مواجه میدخدا، با بداخلاقی زن صاحبقاجاری در طول سفر، هنگام اقامت در خانۀ ک
دو سه سال پیش در »کند که ، زن از شوهرش شکوه می«ات آوردی خلقت تنگ است؟که ما را به خانهچرا با آن»که 

(. گفتمان مردسالار در این ماجرا، 34 ، ص.1397سه روز به آخر دریا، )« گویند هستده صیغه کرده. هنوز هم می
توجه به موجودیت انسانی و عواطف همسری داند بیشود که خود را مجاز میبا شمایل مردی از عوام جامعه ظاهر می

او به دلیل همین نادیده « خلق تنگ»اش برود. شکوه زن و کند به دنبال تأمین میل و رغبت شخصیکه با او زندگی می
تر، رویکرد شاهزاده خانم به این مسأله است. او شدن و به حاشیه رانده شدن مانند یک شیء است. نکته مهمانگاشته 

 «عمر، چه ضرر دارد شوهر آدم صیغه کند هفتادسالبا وجود »نویسد: پ  از بیان داستان زن، با اظهار تعجب، می
با گفتمان مردسالار و تقویت و توجیه  قاجار ۀاشراف دور ۀزنی باسواد از طبق وان همراهیترا می اظهارنظر(. این همان)

« ]م[جای خان را خالی کرده»نویسد بیند، میمی« دختران خوشگل»که در جایی دیگر وقتی  همچنان .آن تلقی کرد
در برابر گفتمان مردسالار تسلیم است، بلکه برای موجه نشان  اتنهنهبنابراین ؛ (32، ص.همان) ]جای خان خالی[

 کند و در نمونۀ اخیر با آن همراه است.دادنش تلاش می

  معامله شیء قابل .2-2-5
دهد که دیدگاه نویسنده، باور به هویتی نشان میهای زنان قاجاری بیان شده، که در سفرنامه بخشی از ماجراهایی
دوره های تاریخی در پژوهشگفتمان مردسالار این هویت القائی  داند.شیء قابل معامله میاست که زن را مانند 

در فضای دربار و زندگی رجال اشرافی روا  دارد و زن را همچون  ژهیوبهکه ، هم بیان شده است. نگرشی است قاجار
(. 211 ، ص.1375دلریش، واگذار کرد )ر.ک به این و آن  اً های مختلف، مکررتوان او را با بهانهکه می پنداردشیئی می
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هایی از شاهزاده خانم قاجاری که حتی نامش، یعنی نمود هویت انسانی او، در سفرنامه نیامده است، در روایت گوشه
ا این نامزدی، به دلایلی همچون شاه درآمده، امبه نامزدی ناصرالدین «در اول طفولیت»کند که زندگی خود بازگو می

  از آن شاه طی پخورد. و به هم می شاهزاده خانم است [3]یرگرایتقد سنتیِ و که توجیهات ذهنِ « مقدر نبودن»
دهد؛ مردی پنجاه ساله که است، به عمادالملک، حکمران بلدۀ تون و طب  می سالههجدهحکمی، او را که اکنون 

بنابراین، هم نامزدی و هم ازدوا ، بر مبنای بده ؛ (21 ، ص.1397سه روز به آخر دریا، )« متعدد زن و بچه داشت»
گیرد. کاربرد واژۀ انگارانه و اعمال سلطه مردانه که همان اندیشۀ مرکزی گفتمان مردسالار است صورت میشیءبستان 

برد، از یک خانم در جایی دیگر برای توصیف خودش به کار میکه شاهزاده « بچه»در عبارت پیشین و « طفولیت»
دهد و از سوی دیگر در زمان نامزدشدن با شاه و ازدوا  با عمادالملک را نشان می اشیوسالسنکمبودن سو برجسته

وصیفات از خلال تدر یک مورد، دهندۀ تسلط و تأثیر گفتمان مردسالار بر ذهن او از همان دوران کودکی است. نشان
انگاشتن ، نادیدهرسدبه نظر میها و قیدهای شدید منفی، درباره خانه و خانواده عمادالملک، و فراوانی کاربرد صفت

گیری در ناخودآگاهش، موجب شکل هویت انسانی شاهزاده خانم قاجاری در ایجاد رابطۀ همسری و خانوادگی
 مورد شاهد ما است؛در این « هرگز»و « پردشمن»، «بغری»واژگان  گزاری سطحی شده است.شکایتی خفیف و گله

هرگز دلخوش  …خورد. در همچو خانۀ پردشمنی واقع شود، چقدر صدمه می …تصور بفرمایید یک نفر بچۀ غریب »
 وجودنیباامتنی فراگیر نیست،  ۀپیکر طورکلیبهشاهزاده خانم و  ۀاگرچه این مورد در سفرنام(. 23 ، ص.)همان« نبودم

نسبت  [4]یانتقادبه جای تجربۀ صرف سلطه و نمودهای آن، یک هشیاری »بار نویسنده لااقل همین یکرود انتظار می
خانم بنابر همان تأثیری که در کودکی از سلطۀ گفتمان اما شاهزاده؛ (4 ، ص.1989فرکلاف، ) کند «پیدا هاآنبه 

 درنهایت ،در بیان ماجرای ازدواجش بنابراین؛ کندرا توجیه می گر"دیگریِ" سلطهرفتار  درنهایتر پذیرفته، مردسالا
( مانند 24و  23 ص.ص، 1397سه روز به آخر دریا، )« به حکم اعلیحضرت شاهنشاه»داند که می« مفتخر»خود را 

، «ترکان خانم»کشیدۀ بی شادلو، تصویر رنجشده است. نمونه دیگر در سفرنامه خاور بی، به عمادالملک واگذار شیئی
در ازای ازدوا   شیء قابل معامله،بی صورت گرفته است. او که مانند برادر خاور بی اجباربهپ  از ازدواجی است که 

، صبح پ  از مراسم ازدوا  برای خاور ل با عزیزالله خان شادلو به عقد پسر وزیرنظام درآمدهکُ  باشیِ دختر آجودان
گونه ایتای شکجمله هرچندبی شادلو گوید. خاور بیی روحی خود میو از شکنجه« کنددرد حال می»بی بی

مطلب را با  درنهایتاما  ،«الدوله دوستی نکرد که دشمنی کردآقای سهام»آورد که خطاف به برادرش در سفرنامه می
به تنظیمات گفتمان بلافاصله  سپ . «باری نشسته با حالت گریه بودم»؛ دهدیمود پایان توصیف ضعیفی از حالت خ
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، 1374شادلو، پردازد )به توصیف هدایای وزیرنظام میگردد و های مألوف اندرونی بازمیمردسالار ذهنش و سرگرمی
 شود.مردانه می ۀشود و منفعلانه تسلیم سلطآگاهانه و فعالی ظاهر نمیبنابراین در مجموع با واکنش ؛ (205 ص.

شود؛ به نوی  قاجاری با رفتارهایی تقویت نیز میگفته شد، گفتمان مردسالار توسط زنان سفرنامه آنچهعلاوه بر 
بازتولید سلطۀ مردان  هایی ذیل گفتمان مردسالار و در راستایاست، کنش این معنی که نویسنده یا زنی که سوژۀ روایت

انگارانه برای آنان درونی دهد ذهنیت شیءاین موارد که در پیکره متنی پر تعدادتر است، نشان میدهد. بر زنان نشان می
کند که چون اولاددار نشده خودش برای شوهرش زنی اش به زنی اشاره میبی شادلو در سفرنامهخاور بیشده است. 

کند که ( و شاهزاده خانم قاجاری نیز همین مسأله را دربارۀ برادرانش گزارش می214، ص.همانرا صیغه کرده است. )
سه روز به آخر دریا، )« پنج زن عقدی و صیغه دادیم، شاید نسلی یادگار بماند، او هم نشد ]…[برادر کوچک را »

نوی  زنان سفرنامه این همراهی و تقویت سلطۀ مردان، در کنار انقیاد و انفعال آنان مکمل واکنش (.24 ، ص.1397
 است.

 فروترانگاری زنان .3-5
ای از صرفاً به دلیل جنسیت است. در پاره دودرجهفروترانگاری زنان در گفتمان مردسالار به معنی دادن هویتی نازل و 

 یا ملاقات یا همسفر بودن یا گفتگو با مردان است، زنان ۀماجرا دربار کهیهنگامنوی ، های زنان سفرنامهروایت
فردی مزاحم که برای مردان دست  یاشوند به مردان دیده می شدهالصاقتر و شخصیتی همچون شخصی از طبقه پست

اگر بعد انسانی  های مورد بحث وهو بنابر متن سفرنام گفتمان مردسالار ۀسیطربنابراین در ؛ و پاگیر و دردسرساز است
نوی  به این هویت تحقیرآمیز زن دیده هم شود، در جایگاهی فروتر از مردان است. در این میان، واکنش زنان سفرنامه

 کند.تر میها این مطلب را روشنو تبعات آن، همچنان رنگ و بویی از هشیاری انتقادی ندارد. بررسی نمونه

 ترطبقۀ پست .1-3-5
نوعی  ، گاه به شکلشودهای زنان قاجاری دریافت می، که از متن سفرنامهروترانگاری زنان در گفتمان مردسالارف

طبقۀ  عنوانبهبندی، مردان در جایگاه فرادست و بندی اجتماعی بر مبنای جن  و جنسیت است. در این طبقهطبقه
تر طبقۀ پست عنوانبهشان که جزو اشراف هستند یا رعیت، برتر و جن  اول و زنان، فارغ از طبقه اجتماعی خانوادگی

های های زنان قاجاری، عناصر و روایتترین نشانۀ این مطلب در سفرنامهشوند. برجستهقلمداد می [5]دومو جن  
  عنصر اصلی گفتمان مردسالار و نماد جن عنوانبهها، از یک سو شاه مربو  به شاه قاجاری است. در این سفرنامه

حضرت »، «یاللهظلحضرت »قرار دارد. نمود این مطلب فراوانی القابی مانند،  شوندهپرستش اول، در موقعیت
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ت قدر اعلیحضر»و  «پناهعالم» ،«قبلۀ عالم»، «آفتاف مثال»، «اعلیحضرت شاهنشاه مبرور»، «اقدس شهریاری
شیرازی، ؛ 23 ، ص.1397سه روز به آخر دریا،  ؛65 ، ص.1375، سفرنامه مکه دختر فرهادمیرزااست ) ،«قدرت
. از سوی دیگر، تکرار واژگانی مانند (37 ، ص.1384وقارالدوله، ؛ 23 ، ص.1398وقارالدوله، ؛ 20 ، ص.1397

 های زنان قاجاری نمودِ خطاف به زنان در سفرنامه« عقلناقص»و صفاتی همچون « کمینه»و « زنکه»و « ضعیفه»
ضعیفۀ »، «ضعیفۀ باغبان»برای رعیت، مثلًا  تنهانهها ن زن است. این خطافجایگاه پایین و جن  دوم بودباور به 

برای زنان متوسط  (، بلکه60 ، ص.1375سفرنامۀ مکه دختر فرهادمیرزا، ) [6]السلطنهدر سفرنامۀ عصمت« فالیزچی
، در سفرنامه شاهزاده خانم قاجاری «از دست زنکه»، «زنکه را انداخت»برای نمونه  ؛و اشرافی نیز به کار رفته است

« عقل ضعیفۀ ناقص عقلبی»و « کمینه»هایی مانند ( و حتی عبارت72و  44 ص.ص، 1397سه روز به آخر دریا، )
؛ 53 ، ص.1384وقارالدوله، سکینه سلطان وقارالدوله خطاف به خودش ) هایو مشابه آن در سفرنامه« عقلکم»و 

ها، اگرچه نوعی ن سفرنامه(. استفاده از این واژگان برای دیگران و یا خود نویسنده در ای117 ، ص.1398وقارلدوله، 
مردسالاری که در « گفتمان»رسد شود، اما به نظر میاهانت و پایین آوردن ارزش زن توسط خود زنان قلمداد می

بودنشان را باور کنند و آن را عادی  دودرجهنیز  شانموجب شده تا خود ،است [7]«کردهرسوف»این نویسندگان اندیشۀ 
الدولۀ انی »توان روایت عالیه خانم شیرازی از جایگاه کنند. برای نمونه میهوم را بازتولید و طبیعی بینگارند و این مف

بندی زنان حرمسرا دارای مرتبۀ الدوله، سوگلی شاه که در درجهرا بررسی کرد. بنابر توصیفات سفرنامه، انی « مقرف
شود. او بر خلاف زنان دیگر که هنگام میمحسوف  دودرجهبالاتری است نیز در چارچوف گفتمان مردسالار، جن  

الدوله بایست بنشیند انی »حضور دارد اما فقط در حد نشستن کنار سفره؛ « در سر شام شاه»شام شاه باید بروند، 
اگرچه امکان همراهی بنابراین رتبۀ سوگلی و خاصه بودن، ؛ (126و  125 ص.ص، 1397شیرازی، )« خوردولی نمی

یک زن نداشته است و باید همواره در جایگاه فروتر قرار  عنوانبهبا شاه را برای او فراهم کرده، اما تأثیری در رتبۀ او  ویژه
در عقد  ینوعبهکه هریک الدوله و امثال او هستند، با آنتر از انی دیگر زنان شاه قاجاری که در وضعیتی پایین گیرد.

خانم شیرازی در بندی جنسیتی گفتمان مردسالارانه شأنی معادل خدمتکار دارند. عالیهتند، در طبقهشاه هس
خانه و کنیزان قهوه« زنندآواز دارند و ساز می»خدمتکار هر شب  عنوانبهنویسد که ای میاش از زنان صیغهسفرنامه

 (. 126 ، ص.همان)« حاضرند برای آف و کباف و دوا»که 
دهند و باید حرمسرا را ترک تمام زنان شاه بنابر همین فروترانگاری، پ  از مرگ او، جایگاه خود را از دست می

اند، آنکه از حقوق و حمایت خاصی برخوردار باشند. از این میان، زنانی که از خانوادۀ معمولی یا رعیت بودهکنند، بی
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توانند شان، بعضاً مینفوذ خانواده واسطهبهگذرانند و اگر از خانوادۀ اشراف باشند، در رنج میباقی زندگی خود را 
( و گاه 66 ، ص.1361السلطنه، تا ( و )1030 ، ص.2  ، 1376السلطنه، عینکنند ) وآمدرفتهمچنان به دربار 

منصبان و رجال حکومتی در دوره شاه بعد دربیایند. البته این زنان نیز سلطان وقارالدوله به ازدوا  صاحبمانند سکینه
اند، شوند و اگر ارزش فراتری داشتهشان چندان رضایت ندارند، زیرا همچنان جن  درجۀ دو محسوف میاز زندگی

شهر همان شهر عراق »اند. ه بوده و با مرگ او این رتبۀ برساخته را نیز از دست دادهذیل عنوان همسر شاه تعریف شد
« سالی نیستمرا از آتش جهنم خلاص نکند که من خانم آن ]شاهقاتل ناصرالدین[است ولی خدا رضای کرمانی 

کند. او در جایی بعد از اش این مطلب را تکرار میرها در سفرنامه. سکینه سلطان، با(213 ، ص.1398وقارالدوله، )
، سپ  با «کنمهزار مرتبه لعنت به رضای کرمانی پدرسگ میحالا روزی ده» که گویداظهار این مطلب، ناسزا می

شاه رسد توصیف احوال خود اوست، برای عیال مظفرالدین امام حسین ع، که به نظر می تیباهلالصاق صفتی به 
 کند که به وضع او دچار نشوند. دعا می

در امام حسین ع، که سایه مبارک قبلۀ عالم را از سر همه کم نکند دهم به عیال دربهخدا را قسم می»
شاه )روحی فداه( مثل ، شب و روز دعایم این است که به حق امام حسین ع که عیال مظفرالدین]…[

  (39 ، ص.همان) «.ماها نشوند و همچه روزها را نبینند

بندی جنسیتی های زنان قاجاری، ماجراهایی که از رفتار مردان غیردرباری بیان شده است، این طبقهدر سفرنامه
تماعی های اجبندیبینیم که در چارچوف تقسیمها، مردانی را میدهد. در این روایتمیان زن و مرد را بهتر نشان می

اند اما در مواجهه با زنان اشراف که از طبقه اجتماعی بالاتر هستند، آن دوره، جزو رعیت و از طبقات فرودست جامعه
خانم کنند. عالیهتر برخورد میدانند و با او مانند کسی از طبقۀ پسترفتاری برترجویانه دارند و زن را فردی مزاحم می

 کرده است. نخست در شرح ماجرای برخورد قاطرچی. این زاویۀ دید را در دوجا توصیف 
قاطرچی بار ما را  …کش کجاوهچه گویم از قاطرچی که در راه چه بلا به سر ما آورد. کجاوه بی»

هی رفتیم از توی کوچه اسباف بغل کشیدیم، آوردیم. …میان کوچه توی آفتاف پایین گرفت 
بدبخت  جاهمهآدم بدبخت …کار دارید. گوید شما خر کی هستید، چه پدرسوخته قاطرچی می

 ( 222 ، ص.1397 ،شیرازی)« است

 ؛ «الله نوکرفتح»و دوم در ماجرای گریختن و پنهان شدن 
اول قاطرچی را فرستادیم،  …خانه او را پیدا کردیم. توی قهوه …الله نوکر نیست. دیدیم که فتح»

خودم رفتم. گریخت قایم شد، پدرسوخته. بعد دیدیم مردکۀ بقال در کاروانسرا  …آیم. گفت نمی
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این هم نوکر کرمانی. بر  …توانم بکنم، نخواهم آمد. گوید من با زن سفر نمیالله میآمده که فتح
  (.221 ، ص.همان)« پدر مردم لعنت

دو مورد از سر انفعال و نوعی فرافکنی است. او در ذهن خود، ابتدا به قاطرچی و خانم در این های عالیهواکنش
با واکنشی از سر تسلیم و سرزنشگرانه، همه چیز را مربو  به بخت و اقبال بد خود  درنهایتگوید، اما نوکر ناسزا می

 داند. می

 وابستهشخصیت . 2-3-5
های زنان است که برای آنان تعیین شده است. در سفرنامه طفیلیوابسته و زنان، شخصیت  فروترانگاریبعد دیگر 

زاده بودن، فرصتی برای تجربۀ هویت مستقل به دست قاجاری، با روایت سفر زنانی مواجه هستیم که بنابر اشراف
نجامیده آگاهی برای کنشگری در راستای تغییر نیاند، اما به دلیل سلطه گفتمان مردسالار، اغلب این فرصت به آورده
 چوننوی ، خورد، آن است که زنان سفرنامه. موضوعی که از خلال روایت برخی رخدادهای سفر به چشم میاست

دانند با تبعات این وابستگی و در فضای خار  از اندرونی نمی در سفرشناسند، نمیهویتی مستقل از مردان برای خود 
در نوی  زنان سفرنامه برای مثال. هویت مستقل ندارندمزایای  ازو به تبع آن کنشی برای ادراک و استفاده  چه کنند

تضاد جدی وجود دارد و مردان همراهشان  خودهای میان خواسته کنند که در آن،معدودی ماجرایی را روایت می موارد
نیز همچنان . واکنش نویسندگان در این موارد شودشان پذیرفته نمیخواسته این موارد به خاطر زن بودن ۀو در هم

 شود.به خود سرزنشی یا دفاع از مردان ختم می درنهایتگزاری خفیفی است که انفعالی و در یکی دو مورد گله
توجهی برادر از بی در یک مورد کند،برای مثال سکینه سلطان وقارالدوله که برادرش در سفر حج او را همراهی می

چرا باید وقت به این خوبی مرا به زیارت حضرت زینب نبرند. زن  …خیلی گریه کردم » .کندمی گلهاش به خواسته
 تواندرسد، او در مسیری است که میدر نگاه اول به نظر می «هرچه باشد و مرد هرکه باشد زن بیچاره اسیر مرد است

بیان « قسمت»و « نصیب» ۀشود زیرا در ادامه فقط باورش را درباراین گله را به کنشی آگاهانه بدل کند، اما چنین نمی
به  بینیم سکینه سلطاندر موارد بعدی می شود کهتحلیل ما زمانی تقویت می (.76 ، ص.1398، وقارالدوله) کند.می

  ؛کندزن بودن، خود را تحقیر و سرزنش هم می خاطر
بزرگوار باشد. زن چه عقل دارد که  نیا ۀستیناقص عقل چه عرض کنم که شا ۀفیضع عقلیمن ب»

مختصر هم  نیوقت نوشتن ا ]…[که امروز  دهدیمشهادت  جانیهممن داشته باشم. عدم عقل من 
معلوم  نجایو تحت جمعه نوشتم. ا دمیاسم روز شنبه را فراموش کردم و شنبه را ننوشتم و خط نکش
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. های دیگر را هم بدنام کردممعلوم است زن ]…[ نوع نوشتم نیاز عدم عقل ا چارهیکه من ب شودیم
  (.54 ، ص.همان)« چه کنم؟

؛ بر سر هویت در ذهن او جریان دارد یجدال های او در این دو نمونه بتوان استنبا  کرد کهشاید از برخی عبارت
 دودرجهبا هویت  کرده باشدرود در خود ادراک ر میانتظاکشمکش میان هویت برابر و شخصیت مستقلی که یعنی 

ها بسیار خفیف و سترون هستند و در مجموع نیز اما این عبارت؛ که گفتمان مردسالارانه به او القا کرده است وابستهو 
 تر است.گفتمان مردسالار سنگین ۀانفعال و سیطر ۀکف

اش، تقریباً های سفرنامهشود. او بنابر گزارشدیده می فرهادمیرزا السلطنه دخترسفرنامۀ عصمتنمونۀ دیگر در 
زمان با او در سفر حج است فقط برخی مستقل از مردان خانواده سفر خود را آغاز کرده است، زیرا عمویش که هم

ارادۀ عمو سیطرۀ  چنانهایی داشته است. با وجود این همگریخته با او ملاقاتجسته صورتبهجاها همراهش بوده و 
شخصیت  تواند ذهن خود را ازنمی اینکهشود و ها دیده میالسلطنه از خلال روایتهای عصمتبر تأمین خواسته
که عمو او را با جمعی از حجا  رها کرده و با به دیگری )مردان( رها کند. برای مثال در جایی از اینوابسته و محتا  

نداریم. جواف  ]شتر[پیغام دادم که مال »نویسد: کند و میمی خفیفای رفته است، گله« شامی ]کاروان[حمل »
فرهادمیرزا، سفرنامۀ مکه دختر )« سپارم و تشریف بردندفرمود همه به روز شما گرفتار هستند، شما را به خدا می

ای وابستهالسلطنه با هویت فروتر و شخصیت توان ذهن خو گرفتۀ عصمت(. از خلال جملات می78 ، ص.1375
که فرصت مستقل عمل کردن را به دست آورده است، اما که گفتمان مردسالار شکل داده است را دید. او با آن

گفتمان  ۀسیطرعمو همراهش باشد و کاری کند.  کافی ندارد و همچنان منتظر است نف اعتمادبهخودآگاهی و 
است، در برخی  الشعاع قرار دادهتحتالسلطنه را عصمت نف اعتمادبهفرصت خودآگاهی و مردسالار همچنان که 

موارد ارادۀ کنش مستقل را نیز از او گرفته است. برای مثال در جایی بنابر اعتقاداتش، رفتار میزبانان حج را خلاف 
نیاز دارد با واسطۀ ارادۀ  چونتواند برای این موضوع کاری کند دهد، اما خود نمیاشورا تشخیص میحرمت شب ع

جای آن داشت که نواف مستطاف اشرف والا »شود. اش برسد که البته پذیرفته نمیمردی )عمویش( به خواسته
(. 80 ، ص.همان)« شب نبود، ترک کنند که شایستۀ این ]را[و بفرمایند که این حرکات العالیو مدظلهالسلطنهحسام

های فوق، کنشگری السلطنه در روایتبندی عصمتپایاننوی ، البته نکته مهم آن است که همانند دیگر زنان سفرنامه
مردانه  ۀدر دفاع از سلطسلیم و همراهی است و تای تغییر وضعیت خود نیست. بلکه واکنش نهایی او، تآگاهانه در راس

 (. 82 ، ص.همان)« بدحرفی بکنند»معتقد است که دیگران نیز نباید در برابر رفتار عمویش 
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 . بحث 6

 نویستحلیل واکنش زنان سفرنامه. 1-6
ان گفتم ۀسیطراین نویسندگان نسبت به  دیدگاههای زنان قاجاری بررسی شد، هایی که از سفرنامهبر اساس نمونه

هایی است که های این مطلب واکنشنشانه ترینمهمهای القائی آن، پذیرش و انفعال بوده است. مردسالار و هویت
توان در سه ها را میاند. این واکنشمردانه در روایت ماجراهای سفر بیان کرده ۀدر برابر تبعات گفتمان مردسالار و سلط

 بندی کرد؛شکل عمده دسته
 به تقدیر و بخت بد.  آندادن جویانه مردان و نسبتانگاری رفتار سلطهز سر تسلیم؛ مانند عادیهایی اواکنش -1
در موارد  از سر انفعال. ناسزاگویی و اثر؛ مانند سرزنش و تحقیر خود و جنسیت زنانههای صرفاً احساسی و بیواکنش -2

بینیم، اما در این می یا دیگر زنان نوی خود سفرنامه دار شدهاز عواطف جریحه ضعیفهایی توصیفمعدودی نیز 
 شود.شود یا مسأله باز هم به بخت و اقبال حواله میگفتمان مردسالار داده می ۀموارد هم نهایتاً حق به مردان و سیطر

 .د عناصر آن استبازتولیدر راستای گفتمان مردسالار و  ۀکاملًا شفاف، مکمل سیطر طوربهمستقیماً و هایی که واکنش -3
همراهی،  جویانه مردان است و روی دیگر،نوی  برای رفتار سلطه، توجیهات زنان سفرنامههااین واکنشیک روی 

 باشد.، از سوی این زنان میهاتکرار و اعمال همان رفتار

 هاواکنش دلایل -1-1-6
 ۀدربار و اجتماعیهای تاریخیدر پژوهشجود های موگزارشتأیید های زنان قاجاری و بنابر شواهد موجود در سفرنامه

نوی  هایی از سوی زنان سفرنامهواکنش انبروز چنوجود آن دیدگاه و توان علت میپیش از مشروطه،  قاجار تادورۀ 
 گفتمان مردسالار را ذیل دو دلیل عمده بیان کرد. ۀسیطردر برابر 

منصبان مرتبط با دربار. این فضا حائز چند رجال و صاحب اشرافیِ های خانواده و الف( زیست نویسندگان در فضای دربار
قدرت و جایگاه یعنی ؛ طلبی که ذیل گفتمان مردسالار در این فضا جریان داردشدت سلطه ویژگی اول،ویژگی است؛ 

به جویی مردان نسبت به زنان با شدت بیشتری نسبت سلطنت باعث شده در این فضا اعمال سلطۀ مردانه و برتری
برای مثال حرمسراسازی یا بخششِ داد و ستدگونه و مکررِ زنان به افراد مختلف یا فضای عادی جامعه اعمال شود. 

رفتارهای  ازجملهسازی( و مواردی مانند آن، ها )ایزولههای خاص برای خرو  از اندرونی و ملاقاتایجاد محدودیت
هایی در حد شاه یا درباریان و رجال وابسته ت و ثروت و دسترسیای است که فقط با در اختیار داشتن قدرگرانهسلطه
زیرا در ؛ پذیر بوده است. موضوعی که در فضای زیست مردم عادی و طبقات غیراشرافی غیرممکن بوده استامکان

بار و اند به شکلی که در درتوانستهعادی نمی طبقات پایین هر قدر هم گفتمان مردسالاری جاری بوده باشد، مردان
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توان گفت، شدت اعمال سلطه در فضای زندگی بنابراین می؛ شده، عمل نمایندهای اشرافی اعمال سلطه میخاندان
اند، پرورش یافته های اشرافیدربار و خانواده چون از کودکی در محیط نوی  قاجاری بیشتر است و آنانزنان سفرنامه

« سازدبندی خاصی را طبیعی میمفصل ]گفتمان[مداخلۀ هژمونیک »که بنابر آن .اندخو گرفته ایچنان سیطرهبا 
(، سلطه و تأثیر گفتمان مردسالار موجب شده تا 95 ، ص.1400سلطانی، ، نقل در 103 ، ص.1999)تورفینگ، 

دین عادی و طبیعی جلوه کند. ب جاری،نوی  قازنان سفرنامه میان عناصر آن برای یبندمفصلها، مفاهیم و نگرش
هایشان از سر تسلیم و یا توجیه و همراهی و طبیعی انگاشتن دانند و واکنشآنان خود را جزئی از این گفتمان می ترتیب

زنان  .محدودتر بودن زنان اشراف نسبت به زنان طبقات دیگر اجتماع استویژگی دوم، تبعات گفتمان مردسالار است. 
های کارگاه»بایست کارهایی از قبیل کشاورزی، دامپروری، فعالیت در اجتماع برای گذران زندگی می طبقات دیگر

(، بنابراین فرصت تجربۀ فضای 47و  46 ص.ص، 1395دنیاری و علم، را نیز انجام دهند )« یدستعیصنا»و « تولیدی
. دیگر آنکه اغلب کارهای [8]بودندهای محدود نیز محروم بیرونی اجتماع را داشتند، اما زنان اشراف از این فرصت

پیشگی در رگی و بطالت( و این موضوع نیز نوعی روزم35، دلریششد )اندرونی اشراف توسط خدمتکاران انجام می
پیشگی جاری در زد. محرومیت و محدودیت بیشتر زنان اشراف و بطالتهای اشرافی را رقم میفضای دربار و خانواده

آورده  به وجودهای سطحی مربو  به آن را زندگی آنان، زمینۀ عادت به زیست اندرونی و محدود شدن ذهن با درگیری
ی در طول سفر که در فضای بیرون جریان دارد، ذهن نویسنده همچنان در انبوه بود؛ عادتی که موجب شده بود حت

و « خوردیم»های علاوه بر فروانی کاربرد واژهتوان مسائل روزمره مربو  به اندرونی سیر کند. این مطلب را می
امشب هم به » ی مثال:. برانیز استنبا  کردی مورد بحث هادر سفرنامه« عاریبی»تکرار کلیدواژه  ، از«خوابیدیم»

توان گفت (. می172 ، ص.1397شیرازی، )« کنندمی یعاریبعاری گذشت. چهارشنبه نهم است باز هم طور بیاین
تر در امور عمیقبنابراین ؛ شان شده استعاریبی به جای آگاهی، موجبنوی  زنان سفرنامه ۀرفاه و امکانات ویژ

مردان  ۀنگر شده و به بازوی اعمال سلطسطحی و منفعل گفتمان مردسالارنسبت به تبعات  بالطبعو ارند ذهن فعالی ند
داده است، ن هاآناز خودشان به  یمتفاوت یاند، آگاهزنان در آن متولد و بزرگ شده نیکه ا یطیمحیعنی ؛ اندبدل گردیده

 . خواهدیم سرکوبگر "دیگریِ "که  نندکیدرک م گونههمانخود را  لذا

های ، چنان که در پژوهشهای فرهنگ سنتی. ویژگیاست و استحاله در آن [9]یسنتزندگی با فرهنگ دلیل دیگر، ف( 
و تفکر « بخت و شان »، تقدیرگرایی و باور به «ذهن غیر انتقادی و غیر تحلیلگر»مختلف ذکر شده است، 

بخشی از فرهنگ سنتی که ریشه در  همچنین، (.45-42 ص.ص ،1398ترابی فارسانی، است ) «احساسی-عاطفی»
بودن مرد و ضعیف بودن زن  گیری عناصری از گفتمان مردسالار مانند قوی، بستر شکل[10]داردگذشتۀ زندگی بشر 

توان به برابر گفتمان مردسالار و تبعات آن را مینوی  قاجاری در های زنان سفرنامهبنابراین، بخشی از واکنش؛ است
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تکرار واژگان تقدیر و بخت و اقبال و خود را بدبخت و  بدین ترتیب،ذهنیت رشد یافته با این فرهنگ مربو  دانست. 
و شده  دارحهیجرجویانه مردان یا توصیف صرف احساسات و عواطف بداقبال دانستن، در واکنش به رفتار سلطه

هایی از تأثیر فرهنگ سنتی بر ذهن این نویسندگان است. همچنان است نمونه مردان دادن، ۀحق را به سیطر درنهایت
نوی  که بازتولید عناصر گفتمان مردسالار است. به زنان توسط زنان سفرنامه« زنکه»و « ضعیفه»هایی همچون خطاف

، برآمده پژوهاندینعقل، از نگاه عقل و بیعقل و کمقصواژگانی مانند ناافزون بر مواردی که در دلیل پیشین گفته شد، 
نسبت به اسلام و آداف و دستورهای آن و نگاه غیرتحلیلی در تفسیر و تأویل متون دینی است « رویکرد سنتی»از 

 بینشبه زنان امکان کسب نیز توان گفت حل شدن در فرهنگ سنتی بنابراین می؛ (79و  57 ، صص.3871، مهریزی)
منبعث از اعمال سلطۀ  هایشان را ببینند و منشأ صدمات و تألمات روحی و روانیدلایل حقیقی رنج تا دادلازم را نمی

نویسان قاجاری سفرنامهداشته باشند. بدین ترتیب، زنان  های غیر منفعلانهواکنشهای آگاهانه و کنشمردانه را بیابند و 
با وجود داشتن سواد و قدم نهادن در سفری فراتر از اندرونی خانه و بیرون از شهر و کشورشان، نتوانستند ذهن خود را 

 از خود بروز دهند.  یمؤثر کنش و واکنشِ از اندرونی گفتمان مسلط مردسالاربیرون ببرند و 

 مدافع زنان تقابل با گفتمان   -2-1-6

 کاملاً قاجار،  ۀگروه پرتعدادی از زنان دور ۀنمایند عنوانبه نوی توان گفت، زنان سفرنامهدلایل پیشین می بهبا توجه 
در  آنکهحال شتند." تازه ندایتی"هو نشیدر جهت آفر کنشگری گونهچیهو  مردسالار بودند« تحت کنترل گفتمان»

نویسندگان وجود داشتند که با پدید آوردن آثاری ساختارشکن، توانسته بودند در برابر گروه دیگری از  ،همین دوره
از بین بردن »با  گروه دوم،(. این 58 ص. ،6139محمدی اصل، کنند )« سازیگفتمان» [11]مردسالارگفتمان  هژمونیِ 

پدید آوردند که  عناصر گفتمان مردسالار، گفتمانی تازه (95 ، ص.1400سلطانی، )« بازتعریف»و « ثبات معنایی
صدای این نویسندگان را  کرد.هایی بود که سلطۀ مردان را بازتولید میاندیشۀ مرکزی آن دفاع از زنان و جدال با ذهنیت

هایی پاسخ به رسالهاول  ۀشنید که در وهل و مانند آن الرجالتأدیب ،الرجالمعایب توان از خلال آثاری همچونمی
. شد، نگاشته می«هاآنآموزش زنان و تأدیب »بود که در دوره قاجار به هدف « النسوانتأدیب»تحت عناوینی همچون 

ا داشت ر« دغدغۀ صیانت از وضع موجود و تداوم سیطرۀ گفتمان مردسالار» ها،النسوانبدین ترتیب، تأدیب
پاسخ به  ۀبا انگیز الرجالمعایبهایی همچون و رساله شدبرای مردان نگاشته می و (116 ، ص.پورمظفری و دیگران)

به ای را در فضای اجتماعی ایران تازه بود که اندک اندک جریان ها بود، اما در واقع در حال تولید گفتمانیرسالهاین 
 ۀتعداد از زنان پیش از مشروطه )دورگروهی کم ۀنمایند و مانند آن، الرجالبیمعا ۀرسال توان گفتمی آورد.می وجود

 یشدهتیو تثب یتفکرات قالب یطرهیخرو  از س یعنی؛ ی استبه سوژگ یاز اُبژگگذار( است که در حال گذر دادن زنان 
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 ست،یجن  دوم ن گریخودبسنده که د یتیبه هو یابیدست یو تلاش برا یبه خودآگاه دنیزن و رس یمرسوم درباره
 " را دارد.گرید یزیشدن به "چ لیتبد ییمردانه ندارد و توانا تیبه هو ییاتکا

، مردانهای تأدیب نگارندگان رساله دو گروه نویسنده، دیدگاه اینهای موجود، در فضای تقابل میان بنابر پژوهش
ای هبرهم زدن وضع نامطلوف و ناعادلانه داشتند و هدفشان های مردسالارانجدلی در برابر کنشهایی فعال، واکنش
خرو  از  تحققدهندۀ نشان خودیخودبههایشان، وجود این افراد و نوشته .[12]داشتنسبت به زنان وجود  بود که

یک  نوی سفرنامه گروه، برای زنان عملکرد و دیدگاه اینسیطرۀ گفتمان مردسالار در دورۀ پیش از مشروطه است. 
 نوی ،طیف زنانی مانند زنان سفرنامه در موردتوان گفت، پ  می د.آن را به فعلیت برسانن ندنتوانستامکان بالقوه بود که 

 یو استطاعت رفتن به سفر که همگ یدارخانه یفراغت از پرداختن به امور روزمره ،اتیرفاهاز سواد،  یبرخوردار
 .نشد زنانه تیو هونسبت به جن  زن  هاآن یدر خودآگاه رییمنجر به تغ ،است ییخودشکوفا ریلوازم حرکت در مس

 .اندمیسرکوف جن  خود سه که در تجربه ندادند صیمآلًا تشخ هاآنروست که  نیاز هم

نسبت نوی  قاجاری سفرنامه زنان دیدگاهِ نقطۀ مقابل  ،های تأدیب مردانتوان گفت رویکرد نویسندگان رسالهمی 
زنان  هایدیدگاه و واکنشتواند در تکمیل تحلیل هایی از این صدای مقابل میگفتمان مردسالار بود. مقایسۀ نمونه به

های تأدیب مردان یکی از رساله عنوانبهبی خانم استرآبادی از بی الرجالمعایبنوی  قاجاری مفید باشد. سفرنامه
نوی  از خانوادۀ زیرا نویسنده زنی قاجاری است که مانند زنان سفرنامه رسد،برای مقایسه به نظر مینمونۀ مناسبی 

 یای از خود به جا بگذارد. صداطبقات خاص جامعه بوده است و جزو معدود کسانی که سواد داشته و توانسته نوشته
و در تقلاست تا از  دهیرس یاست که به سوژگ از مشروطه شیزن پ یصدا نیتربلندآوازه ،الرجالبیاو از خلال معا

ای که از او نامهبی خانم استرآبادی بنابر زندگیبی. ابدی ییساخته است رها شی" برایگریکه "د ییهاو نقش تیهو
پنجاه سال در دارالخلافۀ تهران »محمدکاظم مجتهد مازندرانی منتسب است. مادری که  ملاداریم، از طرف مادر به 

در دربار »، «ملاباجی»( و با عنوان 48 ، ص.1371استرآبادی، )« ری  علوم و محاکمات شرعیه بودهمشغول تد
 ، ص.1392مقدم، پدر او نیز رئی  یکی از ایلات استرآباد بوده است )«. گفتناصرالدین شاه به زنان درس می

ای (. به خلاف اغلب زنان اشراف که به دلیل فضای بستۀ حرمسرا یا اندرونی رجال درباری دچار انجماد اندیشه443
دقت نظر ویژه از زاویه دیدی  را دارد با آنفضای حرمسرا و بیرون  زمانهمبی خانم که تجربۀ رسد بیبودند، به نظر می

ای مطرح کرده کرده و مباحث مربو  به زنان را در فضای گفتمانی تازهنوی  به مسائل توجه متفاوت با زنان سفرنامه
خورد، وی با افق تازۀ تجدد نیز بیگانه نبوده بی خانم به چشم میهای بیاست. علاوه بر نبوغ ذاتی که از خلال نوشته
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( که این 57 ، ص.1371 استرآبادی،و نقا  مثبتی هم از فرهنگ اروپایی دیده یا شنیده و با آن آشنایی داشته است )
تجدد روشن شد و با تعقل و  یهازمزمه نیاز نخستبنابراین او ؛ بوده است مؤثرموضوع نیز در ارائه نظرات تازه او 

پیش از  ۀدر دور همآن. اض کردرانتقاد و اعتبود،  به ارمغان آورده شیکه سواد داشتن برا یفرصت فهماستفاده از 
 با دقت نظر در بی خانمبی . بدین ترتیبروز شود مدِ به وضعیت زنان از آنکه تجدد و اعتراض  شیپمشروطه، یعنی 

رسوف گفتمان مردسالار  را از با وجود زندگی در جامعۀ سنتی، ذهنشتوانست های گوناگون ها و اندیشهفضای فرهنگ
 شود. ها اشاره مید. در زیر به برخی نمونهبکش نقدبهآن را  و هشیارانه کندرها 

های زنان قاجاری بازتاف یافته است، های القائی گفتمان مردسالار که در سفرنامهگفته شد یکی از هویت ترشیپ
، الرجالمعایببی خانم استرآبادی در و در جایگاهی فروتر از مردان است. بی دودرجهجن   عنوانبهبندی زنان طبقه
اشاره کرد. « الرجالُ قوّامون علی النساء»توان به زاویه نگاه تازۀ او به آیه ن مسأله توجه کرده است. برای مثال میبه ای
را از معنای بدیهی که در « قوّام»های دینی، واژۀ بی خانم برای شکستن سلطۀ گفتمان مردسالارانه بر تفسیر گزارهبی

هایی روشن و قرار دادن زنان مقدس و نامور راند. او با ذکر نمونهاشیه میرویکرد سنتی وجود دارد خار  کرده و به ح
ادبیات قرآنی و دینی در برابر مردان نکوهش شده و بدنام، جایگاه و منزلت زنان را با ارائه تفسیر جدیدی از قوامّیت، 

تر است و نه هر زنی مردی از زنی فزونولی نه هر »دهد. تر را نشان میهای عمیقسازد و توجه خود به لایهبرجسته می
« از هر مردی فروتر. مریم و زهرا ص، آسیه و خدیجه کبری از زنانند، فرعون و هامان، شمر و سنان از مردان

نیت مصنف واکنشی فعال در نقد ذه صورتبه(. این کنش آگاهانه در جایی دیگر 54 ، ص.1371استرآبادی، )
توان آن را هم مقابله با فروترانگاری زنان در گفتمان مردسالار هم در تقابل با انفعال کند که میبروز می النسوانتأدیب

پایه قرار دادن جایگاه بی خانم استرآبادی نخست با همنوی  در برابر این گفتمان حساف آورد. بیو انقیاد زنان سفرنامه
شمارد و سپ  در نکوهش محور روابط زناشویی برمی عنوانبهرا « مودت»و « محبت»و « مؤانست»زن و مرد، 

مصنف تمام زنان را کنیز و خدمتکار فرض نموده، و تمام »نویسد: می« النسوانتأدیب»نگرش برتری جویانه مصنف 
 (. 58 ، ص.استرآبادی)« این که عیش و زندگانی نخواهد بود»نویسد: و می« مردان را سلطان و خداوندگار

بی خانم استرآبادی در این جدال و مقابله، گفتمان مردسالار در شمایل درباری را نیز به شکلی زیرکانه به نقد بی
ی آیرونیک نقد وار، رفتار کالاانگارانه شاه نسبت به زنان را به شکلای کنایهاش، با اشارهکشد. او در جایی از نوشتهمی
ستانند که تمام طبقات از التفات فرمایند و از هر طبقه زن می، مرحمت و التفات می…[] ،پناهشهنشاه ایران»کند. می

ولی از شدت  ]…[«. الملک عقیم»او محروم نباشند. اگرچه ذات اقدس پادشاهی بری از زن و فرزند است، به دلیل 
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 (87 ، ص.1371استرآبادی، )« فرمایندمرحمت به ادنی رعیت چنان رفتار می
هایی ای مسائل، واکنشبی خانم استرآبادی در برابر سلطۀ گفتمان مردسالار، با درک ریشهچه گفته شد، بیبنابر آن

و خنثی کردن تبعات گفتمان مردسالار در دنیای بیرون  و به دنبال ایجاد گفتمانی تازه دادهفعال و آگاهانه از خود بروز 
گونه در اندرونیِ برساختۀ گفتمان برآمده از زیست عادت نگریِ نوی  که با سطحیبر خلاف زنان سفرنامه .استبوده 

و به اند های مألوفشان گیر کردهیتدرون ذهنهنوز و حتی در سفر به بیرون،  بودههایشان انفعالی مردسالار، واکنش
بی امثال بی ۀناخواسته در تقابل با گفتمان تاز آنان گویی .پردازندمی مردانه ۀسلطیه و بازتولید عناصر تقویت و توج

 را دارد.  نجاتشانهستند که قصد دفاع از زنان و  خانم استرآبادی

 گیرینتیجه .7
های گفتمان مردسالار و هویت ۀسیطرنسبت به  آنان دیدگاهدهد، های زنان قاجاری نشان میسفرنامه مایۀدرونمتن و 

های زنان قاجاری دیده که در سفرنامه مردسالار گفتمانهای القائی هویت. القائی آن، پذیرش و انفعال بوده است
اند. آن بوده ۀسیطرکاملًا تحت  ان مورد بحثنویسسفرنامه است وانگاری و فروتر انگاری زنان شیء شود،می

 عمده خلاصه کرد. شکلتوان در سه گفتمان مردسالار و تبعات آن را می نسبت بهاین زنان های واکنش
 های از سر تسلیم واکنش -1 
 اثرو بی صرفاً احساسیهای واکنش -2 
 بازتولید عناصر آندر راستای گفتمان مردسالار و  ۀهای مکمل سیطرواکنش -3 

 ها عبارتند از؛یل بروز این واکنشقاجاری دلاهای زنان سفرنامه مایۀدرونبنابر شواهد موجود در متن و 
های اشرافی. این فضا از یک سو به دلیل قدرت و جایگاه سلطنت، شدت زیست نویسندگان در فضای دربار و خانواده -1

ن یافته در این جو، کاملًا تسلیم گفتمان غالب آبنابراین زنان تربیت؛ کردسلطه و تأثیر گفتمان مردسالار را بیشتر می
کردند. از سوی دیگر، زیست در این فضا، دانستند و آن را تقویت و بازتولید میبودند، خود را جزئی از این گفتمان می

شد آنان فرصت کمتری برای تجربۀ کرد و موجب میزنان اشراف را نسبت به زنان دیگر طبقات جامعه محدودتر می
های سطحی بنابراین ذهنشان محدود به درگیری؛ نی عادت کنندفضای بیرونی اجتماع داشته باشند و به زیست اندرو

شده را به انفعال نیز نگرپیشگی جاری در زندگی اشرافی این ذهن سطحیاندرونی و روزمره بود. بعلاوه بطالت
 دادند.نسبت به گفتمان مردسالار واکنش نشان می نگرنوی  با همین ذهن منفعل و سطحیکشاند. زنان سفرنامهمی

هایی مانند ذهن غیر انتقادی، تقدیرگرا و احساسی زندگی با فرهنگ سنتی و استحاله در آن. فرهنگ سنتی که ویژگی -2
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توان به ذهنیت گفتمان مردسالار و تبعات آن را می نسبت بهنوی  قاجاری های زنان سفرنامهداشت. بخشی از واکنش
های جویی مردان و واکنشهای تقدیرگرایانه در برابر سلطهنشمانند واک؛ رشد یافته با این فرهنگ مربو  دانست

بنابراین حل شدن این زنان در فرهنگ ؛ حق را به آنان دادن درنهایتو  احساسی صرف در برابر تبعات گفتمان مردسالار
 های منفعلانه آنان را در پی داشت.گفتمان مردسالار واکنش ۀسیطرسنتی ذیل 

 گروه دیگری، مشروطه بودند از شیپگروه پرتعدادی از زنان  ۀکه نمایند های زنان قاجاریسفرنامهدر بازۀ زمانی نگارش 
با پدید آوردن آثاری  این گروه دیگر، گفتمان مردسالار بود. ۀشان در تقابل با سیطرصدای وجود داشت کهنیز 

مانی که اندیشۀ مرکزی آن دفاع از زنان و گفت سازی کنند.، توانسته بودند گفتمانمردانهساختارشکن، در برابر سلطۀ 
سلطۀ پذیرفتند و های القائی گفتمان مردسالار را میهویتبود که  نوی  قاجاریامثال زنان سفرنامه جدال با ذهنیت

یکی از نمایندگان آن گروه  الرجالمعایبخانم استرآبادی صاحب رسالۀ بی. بیندکردرا بازتولید می همردان
هایی برآمده از نگاه عمیق به مسائل زنان با گفتمان مردسالار مقابله کرده در اثر خود با استدلالت. او ساختارشکن اس

 واسطۀبهفضای درون و بیرون حرمسرا  زمانهمبه دلایلی همچون، نبوغ ذاتی و دقت نظر ویژه، دیدن  استرآبادیاست. 
هنگ اروپایی، توانسته بود با ذهنی رها از رسوف گفتمان شغل مادر و آشنایی با افق تازۀ تجدد و نقا  مثبتی از فر

رساله  .مردسالار به مسائل زنان از زاویه متفاوتی نگاه کند و هشیارانه عناصر گفتمان مردسالار را به نقد بکشد
بنابراین ؛ ی استبه سوژگ یزنان از اُبژگ یخیگذارِ تار دوران انگرینمادر پیش از مشروطه، او  الرجالبیمعا

خرو  از سلطۀ گفتمان مردسالار در دورۀ پیش از  تحقق ۀدهندنشانخانم استرآبادی، بیوجود افرادی مانند بی
 د.آن را به فعلیت برسانن ندنتوانستیک امکان بالقوه بود که  نوی سفرنامه . دیدگاه این گروه، برای زنانمشروطه است

ند، امّا ذهنشان از فضای اندرونی و مسائل مربو  به آن خار  نشد و اگرچه از اندرونی بیرون آمدند و به سفر رفت هاآن
 نیامد. به وجودتحولی نیز در جهان اندیشه و دنیای پیرامونشان 
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 نوشتپی
ای گروه دوم یعنی کنشگران فعالی که در دوره قاجار تا پیش از مشروطه آگاهانه در برابر گفتمان مردسالار، به خلق گفتمان تازه -1

مورد بررسی قرار گرفته  (،1401 ،پورمظفری و دیگران) «های زنان و مرداننامهمعرفی ژانر تأدیب» ۀزدند، در مقال دست
 است.

 (42، ص. 2002گنسن، فیلیپ  و یورو هویت بخشی به فرد نگاه کنید به: ) برای توضیح رابطۀ گفتمان -2
ترابی )در فرهنگ سنتی و ذهنی که در بستر این فرهنگ تربیت یافته است « بخت و شان »و باور به  اشاره به تقدیرگرایی -3

 (.45-42 ص.ص ،1398فارسانی، 
4- Critical Consciousness  

وام گرفته شده است. در پژوهش حاضر از متن و محتوای این « سیمون دوبوار»نوشتۀ « دومجن  »این تعبیر از عنوان کتاف  -5
 کتاف استفاده نشده است.

بوده، در سفرنامۀ او نیامده است. بلکه پژوهشگرانی که این سفرنامه را تصحیح  السلطنه و اینکه دختر فرهادمیرزانام عصمت -6
اند. برای توضیح ۀ عموی او و دیگر کتب تاریخی نام و نسبتش را استخرا  کردهاند از سفرنامو چاپ و بررسی مجدد نموده

 (. 136-140 ، صص.1387دیانتی، بیشتر ر.ک. )
7- Sedimented discourse ( ،36، ص. 2002فیلیپ  و یورگنسن) 

 ۀاز سفرنام ۀتوان به دو نمونخانم شیرازی که پیشتر گفته شد، میعالیه ۀشاه از سفرنامحرمسرای ناصرالدینعلاوه بر مثال  -8
 سلطان وقارالدوله اشاره کرد: شیرازِ سکینه

دیدیم، جز بودند که ما کسی را نمی قدرآنکالسکه، جمعیت آقایان و سرباز چراغ به دست  دو طرف»
«. دیدمرا می ]سلطانهمسر سکینه[الملک ی سردار و جناف معتصمکه جناف اجل، آقا یگاهگاه

 (76 ، ص.1384وقارالدوله، )
الحکومه این چیزها هم نایب از حکومت آدم فرستاده، منزل معین کرده. قربان فراش یدک )نوکر اتاق(،»

 (105 ، ص.همان)«. فرستاده بود

سنت و فرهنگ سنتی، در این پژوهش به معنی فضای فکری و فرهنگی آن بخش از جامعه دورۀ قاجار است که از حال و  -9
جاری های قاهای دورۀ مشروطه فاصله داشت. تجدد و فرهنگ مبتنی بر آن در دورۀ نگارش سفرنامههوای تجدد و اندیشه

 گیری و در دورۀ گذار بود.در حال شکل

امتیاز برتری آنان  عنوانبهمقصود، دورانی است که تفوق جسمی مردان ابزار انجام بسیاری امور بود. این مساله با گذر زمان  -10
 عنوانبهکم کم هایی که بنابر شیوه طبیعت یا بنابر شیوه زندگی به عهده زنان بود،در مقابل زنان تلقی شد. همچنین نقش

ضعف تلقی گردید و موجب شد زنان در جایگاه فروتر قرار داده شوند. دوره قاجار این فرهنگ سنتی در عامه مردم جامعه و 
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 در تمام طبقات اجتماعی وجود داشت. 

 (.95 ص.، 1400سلطانی، برای توضیح هژمونی و ساختارشکنی گفتمان، ر.ک. ) -11
 .(125-138 ، صص.1401پورمظفری و دیگران، )برای مطالعه بیشتر ر.ک.  -12
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 کتابنامه
 ، شیکاگو.(آبادینجم ،ا :ویراستار)، الرجالمعایب .(1371) .خ .ف. استرآبادی، ف

نشریۀ علمی  ، در«های زنان و مرداننامهمعرفی ژانر تأدیب» .(1401) .نسب، فو احمدی.، عشیری، ع .، وپورمظفری، د
 .113-147، پاییز، صص جستارهای نوین ادبی

 تاریخ ایران. .(سعدوندیان ،نظام مافی( و س) هیاتحاد ،م :به کوشش)، السلطنهخاطرات تاج (.1361) .السلطنهتا 
، مجموعه مقالات زن ایرانی در گذار از سنت به مدرندر ، «زن ایرانی، هویت و جهان سنت» (.1398) .ترابی فارسانی، س

 نیلوفر
، در «نویسانقاجار با تکیه بر دیدگاه سفرنامه ۀدر دوربررسی وضعیت اجتماعی زنان » (.1395) .. رو علم، م.، دنیاری، س
 .34-57، صص 6، تابستان، سال دوم، ش شاپوریجندنشریۀ 
 .دفتر مطالعات دینی هنر، زن در دوره قاجار (.1375) .دلریش، ف

، صص 65، پاییز، ش میقات حج، در نشریۀ «السلطنه دختر فرهادمیرزاحاجیه مهرماه خانم عصمت» (.1387) .ع. دیانتی، غ
140-136. 

 ]الکترونیکِ فیدیبو ۀنسخ[فاطمی.  .( با رویکرد ژانری4) یفارستاریخ ادبیات ایران و قلمرو زبان  (.1395) . م.زرقانی، س

 (57-117، صص 17 زشییپا فصلنامه میقات حج،با نظارت رسول جعفریان، در  (.1375) .«سفرنامه مکه دختر فرهادمیرزا»
 نی. .قدرت، گفتمان و زبان (.1400) .ا .ع. سلطانی، س

 .ف، اطرا(ترابی ،ز :ویرایش)، (ناظمی ،ن :به کوشش) (.1397) یقاجارسه روز به آخر دریا: سفرنامه شاهزاده خانم 
به اهتمام(. روشنی زعفرانلو، ، ا، ق)، الدوله بجنوردیسفرهای سهام (.1374) .خ. م. الدوله، یو سهام . ف.،ف. شادلو، خ

 .شرکت انتشارات علمی و فرهنگی
 جامعه شناسان. .مطالعات زنان، خانواده و جنسیت واژگانفرهنگ  (.1400) .شکاری، ر
 .، اطراف(ترابی ،ز :ویرایش)، رفتیم تماشا: سفرنامه عالیه خانم شیرازیچادر کردیم  (.1397) ..خ .شیرازی، ع

 اساطیر. .(افشار ،و ا .،سالورمیرزا ،م :به کوشش)، جلد دوم(السلطنه )روزنامۀ خاطرات عین (.1376) .م. عین السلطنه، ق
 سخن. .ایراننظریۀ تاریخ ادبیات با بررسی انتقادی تاریخ ادبیات نگاری در  (.1387) .فتوحی، م

 .نیآذگل .شناسی اجتماعیجنسیت و زبان (.1398) .محمدی اصل، ع
 یهاکتابخانهنهاد  .(موسسه فرهنگی میرداماد :به اهتمام) (.استرآباد و جرجان )استان گلستان نانیاثر آفر (.1392) .ف. مقدم، م

 عمومی کشور، موسسه انتشارات کتاف نشر.
 صحیفۀ خرد. .دینی و مسألۀ زننواندیشی  (.1387) .مهریزی، م
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 .نیکا .، مترجم(زادهزنجانی ،ه)، جنبش زنان (.1383) .میشل، آ
 ،ک :تصحیح و پژوهش)، ]از تهران به شیراز برای بردن عروس[ سکینه سلطان وقارالدوله ۀسفرنام (.1384) .س .وقارالدوله، س

 پانیذ. .(لنگکیانی هفت
و کیانوش  .،جعفریان ،ر :پژوهش)، فردا کوچ است: سفرنامه سکینه سلطان وقارالدولهخانم  (.1398) .س .وقارالدوله، س

 اطراف. .(صالحی زاده ،ز :، ویرایش و تدوین(کیانی
 .156-182، صص 2ش  مترجم(. سلطانی، ،ا ،ع، س)، فصلنامۀ علوم سیاسیدر « نظریۀ گفتمان» .(1377) .هوارث، د

Fairclough, N. (1989). Language and Power. London: Longman.  

Jorgensen, M & Phillips, L. (2002). Discourse Analysis as Theory and Method. London: Sage 

Publications. 
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Abstract 

The Majalis al-Nafais by Amir Ali-Shir Nawai is the most important source of the 

history of Persian literature in the first half of the 9th century and the second half of 

the 10th century, especially in the literary center of Herat. This study scrutinized its 

corrections and translations., Moreover, this study showed the necessity of 

correcting and re-translating the work. The incorrect method of correction, the wrong 

prioritization of the versions, the incorrect reading of the Persian verses and the 

inefficiency of the language and the script and the alphabet of the previous two 

corrections are weak points, as well as the omissions, additions and changes that the 

translators made in their translation. Moreover, the new correction and translation of 

Majalis al-Nafais was introduced in this study in terms of method; a correction that 

has been made based on the two oldest versions: the version belong to the library of 

the Istanbul Topkapi Palace Museum (copied in 905 AD) and the version belong to 

the Royal Library State of Vienna (copied in 903 AH). In the Persian version, most 

adherences have been made to the Joghtai text. This translation-correction includes 

the introduction, appendices, and necessary lists. 
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Extended Abstract 

1. Introduction 
Majalis al-Nafais is the first Tazkereh (Tazkereh) in the history of Persian literature, 

in which Amir Ali-Shir Nawai, in the Turkish language of Joghatai, only discussed 

the lives and poetry of poets from the second half of the 9th century to the first half 

of the 10th century and lived contemporarily a short time that the personalities lived. 

The important and primary information of this Tazkereh has made all historians of 

literature to refer to the work for writing the history of Persian literature of the 9th 

and 10th centuries AH. The issue has been asserted by Zabihollah Safa in the fourth 

volume of The History of Literature in Iran by frequent use of the book. Therefore, 

Majalis al-Nafais can be considered the main and most significant source of the 

history of Persian literature in the literary center of Herat over the Timurid and early 

Safavid periods. So soon, Amir Ali-Shir's work influenced many Tazkerehs and 

pseudo-Tazkerehs, so that a historian like Khandamir took part of the information 

related to Herat's literary men directly from Joghatai text of Majalis al-Nafais and 

recorded it in Habib al-Seyr. 
The issues posed in this study mainly are: a) The content of Majalis al-Nafais has 

been gradually deleted, added, and modified; B) The year 896 AH is not the start and 

end date of the compilation of this Tazkereh. It may have started in the same year or 

a little before that, but it was revised by the author until 905 A; C) Among about 82 

versions of Majalis al-Nafais, three versions are Topqapi-Sarai, Vienna and Fateh 

Aghdam and Asah; D) Despite the two editions of Ghaniva and Araslan from Majalis 

al-Nafais, it is still necessary and useful that this Tazkereh is corrected again based 

on the Aghdam and Asah versions so that it has the most similarity to the original 

text of Amir Ali-Shir; E) There are been many mistakes in the existing translations 

of Majalis al-Nafais, so, this Tazkereh needs a literal translation based on a revised 

correction, which can connect the audience to the writings of Amir Ali-Shir with 

minimum differences. 
2. Method  
Library resources and comparative method was used for this study. So, the content 

is either based on the comparison of the three authentic versions of Majalis al-Nafais, 
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or the comparison of the two most recent editions with their original version, or the 

comparison of the authentic version of this Tazkereh with its translations. 
3. Results 
Incorrect method of proofreading, wrong prioritization of versions, incorrect reading 

of Persian verses, and ineffectiveness of language, calligraphy and alphabet are 

among the weaknesses of the two editions of Ghaniva and Araslan from Majalis al-

Nafais by Amir Ali-Shir Nawai, which doubles the necessity of re-correction; a 

correction made based on the oldest and most authentic versions and without the 

interference of the previous scribes and correctors. Moreover, the omissions, 

additions and changes of the existing translations of Majalis al-Nafais also 

strengthen the need for a literal translation of this Tazkereh; a translation that adheres 

most closely to the writing style and content of Amir Ali-Shir’s version. 
4. Discussion and Conclusion 

Majalis al-Nafais is the most important source of the history of Persian literature in 

the second half of the 9th century and the first half of the 10th century. Due to its 

significance, it has been translated from Turkish to Persian several times and 

corrected twice, but not the corrections are even close to Amir Ali-Shir's latest 

review neither the content of the translations exactly matches his writing. This is 

because: 1) The correctors, with an incorrect method of eclectic correction, have 

transferred some recordings of the alternative versions to the text without any 

necessity. These recordings have either been replaced by the recordings of the 

original version or they are not mentioned in the original version at all. Instead, some 

of the recordings of the original version have been moved from the text to the 

footnotes due to their absence in the alternative version; 2) The correctors have not 

prioritized the versions of Majalis al-Nafais correctly. That is, they should have used 

Topkapi-Sarai and Vienna versions as the first and second version, but Ghaniva did 

not use Topkapi-Sarai's edition and Araslan did not use Vienna's edition; 3) 

Correctors made mistakes in reading some Persian verses due to unfamiliarity with 

Persian poetry; 4) The language, script and alphabet of the two corrections may be 

suitable for the use of Turkish-speakers, but the Joghata language and Turkish script 

and alphabet, especially the absence of Persian translation in both corrections, are 

useless for Persian speakers; 5) In none of the translations of Majalis al-Nafais - as 

it should be - adherence to the Joghatai text of this Tazkereh has not been considered, 

because the translators have either completely removed some stories or changed 

parts of their sentences and have not translated. Instead, they have added sentences 

to their translation that are not in the Joghatai text of Majalis al-Nafais, and in some 
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cases they have translated the sentences of this Tazkereh in a different way; 6) 

Correcting Majalis al-Nafais based on the eclectic method that Ghaniva and Araslan 

took is not efficient and scientific. The best way of correcting this book is to correct 

it based on the original version. There exists a authentic and valid version, which 

was written during the lifetime of Amir Ali-Shir and one year before his death. The 

author reviewed and revised the copy for the last time after finishing the writing; 7) 

After the revised and reliable correction of Majalis al-Nafais, it is necessary to make 

a precise and reliable translation of it, which has the most adherence to the text of 

Jaghatai, so that Persian-speakers can understand the literal content of Majalis al-

Nafais. None of the previous translations have translated the work word for word, so 

that the audience can communicate with thecontent and the author's words through 

the translation. Therefore, the literal method was used in the new translation of 

Majalis al-Nafais, and an attempt was made to not interfere with the text so that, in 

addition to the accurate translation of the words, even its lexical arrangement and 

syntactic structure would not be confused.
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 یینوا شیریعل یرام یسالنفامجالس ۀو ترجم یحضرورت تصح

 1403ن09ن30انتشار برخط:  ⁘ 1403ن08ن21: رشیپذ ⁘ 1403ن08ن01: یبازنگر ⁘ 1403ن07ن05ارسال:  
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 چکیده
مأخوذ تواریخ ادبیوات فارسوی در نیموۀ دوم  تورینمهمشویر نووایی امیور علوی النفتایسمجالستذکرۀ 

هوا و ویوژه در کوانون ادبوی هورات اسوت کوه در ایون مقالوه تصوحیحقرن نهم و نیمۀ اول قرن دهم بوه
هووای آن نقود شووده توا ضوورورت تصووحیح و ترجموۀ مجوودد آن آشوکار شووود. روش نادرسووت ترجموه

هووا، خوووانش نادرسووت ابیووات فارسووی و ناکارآموودی زبووان و اشووتباه نسووخهبنوودی تصووحیح، اولویووت
حووذفیات، اضووافات و  طور کووههمووان، هاسووتآنخووط و الفبووای دو تصووحیح قبلووی از نقووا  ضووعف 

هووای ایوون تووذکره انوود، از نقووا  ضووعف ترجمووهتغییراتووی کووه مترجمووان در ترجمووۀ خووود انجووام داده
روش در ایون مقالوه معرفوی  ازلحواظنیوز  نفتایسالمجتالساست. همچنین تصوحیح و ترجموۀ توازۀ 

هووای دنیووا، یعنووی نسووخۀ شووده اسووت، تصووحیحی کووه بوور اسوواس دو نسووخۀ اقوودم آن در کتابخانووه
دولتووی  ن( و نسووخۀ کتابخانووۀ سوولطنتیق 905سوورای اسووتانبول )کتابووت کتابخانووۀ موووزۀ توپقوواپی

ایبنودی بوه موتن جغتوایی ( انجوام شوده و در ترجموۀ فارسوی آن نیوز بیشوترین پق 903وین )کتابوت 
هووای لازم نیووز ترجمووه شووامل مقدمووه، تعلیقووات و فهرسووت -رعایووت شووده اسووت. ایوون تصووحیح

 هست. 
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 شیر نوایی.، امیر علیالنفایسمجالس : ضرورت تصحیح و ترجمه،هاکلیدواژه

 ( مقدمه1
و بررسی است، اما  دیابیرقابلبخشی از هویت هر ملت در ادبیات آن مردم نهفته است که از طریق تاریخ ادبیات 

توان صورت را با تسامح می هاآنهای شاعران است و ها هم برگرفته از تذکرهبخش اعظمی از اطلاعات تاریخ ادبیات
نویسی نوین در یکی دو قرن اخیر وابسته به وجود که موجودیت تاریخ ادبیاتطوریابتدایی تاریخ ادبیات دانست، به

را به دو گروه کلی  هاآنتوان روند و میهایی که از منابع تاریخ ادبیات فارسی به شمار میتذکرههاست، انبوهی از تذکره
های عصری نسبت به عمومی از لحاظ ارزش و دقت اطلاعات اهمیت بندی کرد. تذکرهعمومی و عصری تقسیم

اثرش کمتر باشد، مطالب او کمتر  نوی  با شاعران مذکور دربیشتری دارند، زیرا معمولًا هرچه فاصلۀ زمانی تذکره
 شود.دچار نقصان و اشتباه می

شیر نوایی در آن با زبان ترکی نخستین تذکرۀ عصری در تاریخ ادبیات فارسی است که امیر علی النفایسمجالس
ز دوران جغتایی فقط به احوال و اشعار شاعرانی از نیمۀ دوم قرن نهم تا نیمۀ اول قرن دهم پرداخته و حداقل بخشی ا

اول این تذکره باعث شده تا هر مورخ ادبی در نوشتن تاریخ را درک کرده است. اطلاعات مهم و دسته هاآنحیات 
، 233 ، صص.4 ،  1364) الله صفاذبیح طور کههمانکمابیش به آن مراجعه کند،  ق 10-9های ادبیات فارسی قرن

با استفادۀ مکرر و ارجاعات انبوه به این  تاریخ ادبیات در ایراندر جلد چهارم ( …و 310، 294، 286، 264، 253
منبع تاریخ  ترینمهمترین و را اصلی النفایسمجالساثر اهمیت آن را آشکار کرده است، بنابراین گزاف نیست اگر 

شیر پ  از تألیف ادبیات فارسی در کانون ادبی هرات عهد تیموری و اوایل دورۀ صفوی بدانیم. مطالب اثر امیر علی
که مورخی مانند خواندمیر بخشی از اطلاعات طوریها نفوذ پیدا کرد، بهتذکرهها و شبهسرعت در بسیاری از تذکرهبه

 ثبت کرده است.  السیرحبیببرگرفته و در  النفایسمجالساز متن جغتایی  میر مستقطوبهمربو  به رجال ادبی هرات را 
شیر امیر علی ←تفصیل معرفی شده )فخری به نامۀلطایفدر مقدمۀ  نیازاشیپشیر و آثار مکتوف او امیر علی

شیر بن الدین علیرسد: امیر نظام( و ذکر فشردۀ آن مطالب در اینجا کافی به نظر می70-48 ، صص1398نوایی، 
میرزای تیموری )حک. (، از امرای ملازم سلطان حسینق 906-844الدین کیچکنه، متولد و متوفی هرات )غیاث

شیر از ترکان اویغوری بود امیر علی( بود که نیاکان او نیز از امرای اعظم جانشینان تیمور گورکان بودند. ق 875-911
رفت و پدرش نیز از کاتبان و معتمدین که جد مادری او امیرالامرای بایقرامیرزا، پدربزرگ سلطان حسین به شمار می

شیر بودند که هر دو با علی و شیخ بهلول نیز برادران امیر علی( بود. درویشق 861-852بابرمیرزا تیموری )حک. 
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شیر تقریباً در دوران سلطان حسین مناصب دیوانی و حکومتی بر عهده داشتند. امیر علی« الدینامیر نظام»لقب 
همراه با خانوادۀ خود هرات را به دلیل ناامنی آنجا به مقصد شیراز ترک کرد، اما  ق 850بود که در سال  سالهشش
به هرات بازگشت و  ق 854یز در حدود سال شیر نکه بابرمیرزا اوضاع هرات را سامان داد، خانوادۀ امیر علیوقتی

اوضاع  نکهیازاپ درس شد. پدرش مدتی امارت سبزوار و استرآباد را بر عهده گرفت و خود او هم با سلطان حسین هم
شیر از هرات به مشهد کوچید و با وجود بیماری و غربت، به سامان شد، امیر علیمجدداً نابه ق 861هرات در سال 
( بر هرات مسلط شد، اما به امیر ق 873-855پرداخت. دو سال بعد، سلطان ابوسعیدمیرزا )حک. تحصیل علوم 

الله ابواللیثی شیر توجه و حمایتی نشان نداد، بنابراین او نیز به سمرقند مهاجرت کرد و آنجا از محضر خواجه فضلعلی
با فقر و سختی بود تا اینکه سلطان  توأمر سمرقند شیر دشد. البته زندگی امیر علی مندبهرهو خواجه عبیدالله احرار 

شیر تا حکومت هرات را به دست آورد، سپ  او را از سمرقند به هرات فراخواند. امیر علی ق 873حسین در سال 
که برای استقبال از سلطان به بیرون از هرات سال زندگی وقتی 62پایان عمر بیشتر در هرات به سر برد تا اینکه پ  از 

سکته کرد و درگذشت. جنازۀ او را در عیدگاه هرات، در کنار مسجد جامعش به خاک  ق 906فته بود، در سال ر
 سپردند. 

شیر در طی زندگی خود در اکثر امور متداول عصرش فعالیت داشت و بیشتر این اقدامات با آغاز سلطنت امیر علی
مفردات و  دیوان اشعارر مکتوف از او بر جا مانده که غیر از اث 30سلطان حسین و ورود او به هرات مقارن بود. بیش از 

 که به فارسی است، بقیۀ آثارش به زبان ترکی جغتایی است. در فن معما

 پیشینۀ پژوهش( 1-1
 النفایسمجالسکلمۀ  هاآننامه انجام شده که در عنوان یا چکیدۀ تاکنون چند پژوهش در هیئت کتاف، مقاله و پایان

تأملی در . کتاف الفاند، نه متن جغتایی آن: های این تذکره تألیف شدهبر اساس ترجمه هاآنمذکور است، اما همۀ 
بررسی وضعیت ادبی و فرهنگی »نامۀ کارشناسی ارشد . پایانبآبادی، از پرویز بیگی حبیب النفایستذکرۀ مجالس

از رضا « النفای شیوۀ نقد و نقادی در تذکرۀ مجال »لات . مقاجاز زکیه حسینی، « النفای و اجتماعی در مجال 
بررسی و بازشناسی دومین ترجمۀ »و « نامۀ فخری هرویضرورت تصحیح انتقادی لطایف»زاده، اشرف

هر سه از « العاشقینالنفای  در عرفاتبررسی انتقادی شاعران مجال »و « شیر نواییالنفای  امیر علیمجال 
از سعید شفیعیون، « نامه و معرفی نسخ آنهای لطایفای در انزوا: بررسی انتقادی چاپهتذکر»هادی بیدکی، 

النفای  مجال »از قهرمان شیری، « شیر نواییالنفای  امیر علیمجنونان مدرن در دورۀ تیموریان از منظر مجال »
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گذشته و اکنون ادبی در تذکرةالشعرا : جدال ییمعاصر گراو  یزیمعاصر ستدر باف »و « یسیمعاصر نونقطۀ عطفی در 
نویسی النفای  نقطۀ عطفی در سنت تذکرهچرا مجال »از سعید رادفر و محمود فتوحی و « النفای و مجال 

 از سید مهدی زرقانی.« است؟
با عنوان  النفایسمجالسوجو شد، فقط یک مقاله دربارۀ ای و الکترونیکی جستکه در منابع کتابخانهتاجایی

در « تاشکند، تصحیح سویمه غنیوا م 1961شیر نوایی: چاپ النفای  امیر علیررسی انتقادی تصحیح مجال ب»
از عنوان مقاله پیداست،  طور کههمانهای زبان و ادبیات فارسی منتشر شده است، اما دهمین همایش پژوهش

توا و محورهای این مقاله چنانکه در که محدرحالی ؛است النفایسمجالسمحتوای آن فقط بررسی تصحیح غنیوا از 
 تر است.تر و متنوعادامه ذکر شده، وسیع

 بیان مسئله( 1-2

تدریج حذف، اضافه و های خطی آن بهدر نسخه النفایسمجالس. محتوای امسئلۀ اصلی این مقاله در این است که 
این تذکره نیست، بلکه ممکن است در همین سال یا  فیتألتاریخ آغاز و پایان  ق 896. سال باصلاح شده است. 

نسخۀ  82. از بین حدود جمورد بازبینی مؤلف قرار گرفته است.  ق 905اندکی پیش از آن آغاز شده باشد، اما تا سال 
. با وجود دو چاپ غنیوا و اراسلان از دسرای، وین و فاتح اقدم و اصح است. ، سه نسخۀ توپقاپیالنفایسمجالس

های اقدم و اصح تصحیح شود تا ، هنوز لازم و مفید است که این تذکره مجدداً بر اساس نسخهالنفایسسمجال
دخل و تصرفات  النفایسمجالسهای موجود . در ترجمههشیر داشته باشد. بیشترین شباهت را به متن اصلی امیر علی

یحی منقح نیاز دارد که بتواند مخاطبان را با کمترین اللفظی بر اساس تصحای تحتبسیاری راه یافته و این تذکره ترجمه
 شیر ارتبا  دهد.اختلاف به نوشتۀ امیر علی

 روش پژوهش( 1-3
که مطالب آن یا برآمده از مقایسۀ سه نسخۀ اقدم و طوریای است، بهای و مقایسهشیوۀ پژوهش این مقاله کتابخانه

یا مقابلۀ نسخۀ اصح  هاستآنبا یکدیگر است یا سنجش دو چاپ اخیر آن با نسخۀ اساس  النفایسمجالساصح 
 های آن است.این تذکره با ترجمه

 ( بحث و بررسی2
و معرفی تصحیح و ترجمۀ تازۀ آن، لازم است که این  النفایسمجالسهای پیشین ها و ترجمهپیش از نقد تصحیح
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 اسی بررسی شود: شنتذکره از لحاظ کتابشناسی و نسخه

 النفایس( محتوای مجالس2-1
عبدالرحمان جامی و  بهارستانرا به تأثیر از  النفایسمجالس( مطالب پ 659 ، گ.الف ق 906شیر )امیر علی

نفر شاعر  460ی دولتشاه سمرقندی در یک دیباچه، هشت مجل  و یک خاتمه تنظیم کرده و به معرفی تذکرةالشعرا
به  هاآنجزو شاعران مشهورند و آثار مدوّنی از  هاآناز طبقات و مراتب مختلف اجتماعی پرداخته است که برخی از 

ندان، صوفیان و نویسندگانی هستند که در منصبان، دانشمجا مانده است، اما برخی نیز سلاطین، شاهزادگان، صاحب
را در سفرهای خود  هاآنشیر یا بیشتر در هرات با این شاعران آشنا شده یا اند. امیر علیسرودن شعر هم دستی داشته

 به شیراز، سبزوار، مشهد، سمرقند و استرآباد شناخته است.
های مطالب این اثر مانند بسیاری از تذکرهدهد که نشان می النفایسمجالسهای خطی تفاوت محتوایی نسخه

او متن اولیۀ  نکهیازاپ شیر بازبینی و مطالب آن اصلاح شده است، یعنی تدریج توسط امیر علیدیگر پ  از تألیف به
ای به مجال  های تازهمرور، هم سرگذشتهای بعدی بههای ابتدایی به اتمام رسانده، در بازبینیاثرش را در نسخه

هایی به پایان هرکدام از این هفت مجل  الحاق کرده است ( و هم اختتامیهپ 663 ، گ.همانتا هفتم افزوده )اول 
(، سپ  ابیات بیشتری از سلطان حسین ر 687، پ 685، ر 683، پ 681، ر 667، ر 670، پ 663 ، گ.همان)

( که ر 693-پ 692 ، گ.همانبه مجل  هشتم اضافه کرده )« خلوت»همراه با بخشی به اسم  هاآنرا با توضیح 
ها در نسخه هاآنری ویژه در مجل  سوم است که ترتیب قرارگیهای تکمیلی بهافزودن همین سرگذشت لیبه دلدقیقاً 

 است.  شیوپپ با یکدیگر متفاوت و 
های تازه نیست بلکه جملات و ابیاتی تکمیلی را ها و اختتامیهشیر فقط محدود به سرگذشتاضافات امیر علی

، همان) انداطلاعاتهای انتهایی شامل این ها اضافه کرده که فقط نسخههای مشترک نسخههم به برخی از سرگذشت
شیر تا پایان (. بیاض ماندن جای ابیات معدودی از شاعران نیز حاکی از آن است که امیر علیر 661-پ 660 گ.

 ، گ.همانمانده را به متن کتاف بیفزاید )عمر مشغول تکمیل اثرش بوده، اما اجل مهلت نداده است تا موارد بیاض
های انتهایی از یاد برد، زیرا او برخی از جملات و ابیات (. البته نباید اصلاحات تدریجی او را در نسخهر 667
مل لفظ فقط تغییر داده که این تغییرات شا یلیبه دلاهای اولیه را بعد از بازبینی بدون اینکه حذف یا اضافه کند، نسخه

گانه کمابیش صورت گرفته، این اصلاحات در تمام مجال  هشت نکهیباوجوداو معنای کلمات و جملات است و 
اما تغییرات برجسته و متراکم او بیشتر مربو  به ابیات سلطان حسین در مجل  هشتم است که متن این بخش در 
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شیر (. همچنین امیر علیر 692-ر 687 ، گ.همانهای ابتدایی دارد )های انتهایی تفاوت چشمگیری با نسخهنسخه
های انتهایی اضافه کرده های ابتدایی وجود نداشته، بعدها به نسخهگاه یک سرگذشت یا بخشی از آن را که در نسخه

 680، پ 675 ، گ.هماناصلاح کرده است )را در آخرین نسخه بنابر دلایلی نامعلوم حذف یا  هاآناست، اما دوباره 
 (. ر

 النفایس( تاریخ تألیف مجالس2-2

 گ.، الف ق 906شیر )اند و امیر علیثبت کرده ق 896را در سال  النفایسمجالسبیشتر منابع موجود تاریخ تألیف 
حالا سنۀ ست و تسعین »( نیز تنها یک بار در عنوان مجل  دوم اثرش به تاریخ نوشتن آن اشاره کرده است: پ 663

که این مختصر  896( ]حالا در تاریخ سنۀ پ 663 ، گ.همان)« دا کیم بو مختصر بیتیلا دورو ثمانمایه تاریخی
در »ترجمه کرده:  نیچننیا، فخری جملۀ مربو  به تاریخ تألیف را النفایسمجالسد[. از میان مترجمان شونوشته می

(، اما قزوینی این جمله را 141 ، ص.1398همان، )« تاریخ ست و تسعین و ثمانمائه که ابتدای این نسخۀ بدیع نموده
علی بن عبدالعلی جملۀ مذکور را اینچنین ترجمه کرده: شاه در عوض(؛ 135 ، ص.1400همان، ترجمه نکرده است )

علی با متن جغتایی ( که مفاد ترجمۀ شاهر 7 ، گ.  ق 906، نهما)« حالا که سنۀ ست و تسعین و ثمانمائه است»
 تناسب بیشتری دارد.  النفایسمجالس

شیر در این است و نه تاریخ اتمام آن بلکه امیر علی النفایسمجالسنه سال آغاز تألیف  ق 896سو سال از یک
سال مشغول نوشتن مجل  دوم اثرش بوده و دقیقاً ذکر نکرده که آغاز و انجام آن در همین سال یا پیش و پ  از آن 

دا حالا سمرقند ملکی»میرزا ذکر کرده: ورت گرفته است، از دیگرسو او در پایان مجل  هفتم در معرفی سلطان علیص
( ]حالا در ملک سمرقند در تخت سلطنت متمکن است[ و ر 687 ، گ.الفن هما)« دا متمکن دورسلطنت تختی

حکومت سمرقند را پ  از شکست برادرش، بایسنغرمیرزا به دست آورده  ق 901میرزا در سال ازآنجاکه سلطان علی
(، بنابراین آخرین 238 ، ص.1343غفاری قزوینی، خان به قتل رسیده است )توسط شیبک ق 906و در سال 

میرزا اش اشتغال داشته، مقارن بوده است با حکومت سلطان علیشیر به تألیف و تکمیل تذکرههایی که امیر علیسال
یا قبل از آن آغاز  ق 896را از سال  النفایسمجالس؛ پ  او تألیف ق 906-901های بر سمرقند، یعنی مابین سال

است؛ میرزا و مرگ خود، هنوز مشغول تکمیل کتاف بوده ، یعنی یک سال قبل از قتل سلطان علیق 905کرده و تا سال 
است که هم  -سراینسخۀ توپقاپی -النفایسمجالسکند، زمان کتابت نسخۀ اصح آنچه این موضوع را تقویت می

 شدۀ مؤلف است.کتابت شده و هم آخرین نسخۀ بازبینی ق 905در سال 
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 النفایسهای خطی مجالس( نسخه2-3
در  النفایسمجالسنسخۀ خطی از  82وجویی که در منابع چاپی و دیجیتالی انجام شد، تاکنون طبق جست

ها فهرست شود، ممکن است های موجود در تمام کتابخانههای مختلف معرفی شده است، اما وقتی نسخهفهرست
کتابت  ق 10نسخه در قرن  38نسخۀ موجود،  82نسخه برسد. از بین  100های این تذکره حداقل به تعداد نسخه

سه نسخه اهمیت خاصی دارند، زیرا  ق 10نسخۀ قرن  38است. از بین  ق 14-11های شده و مابقی متعلق به قرن
 ها بیشتر است: نسبت به بقیۀ نسخه هاآنقدمت، صحت و جامعیت 

برگ و هر  34سرای استانبول که کوشکی موزۀ توپقاپیمحفوظ در مجموعۀ روان R. 808/17. نسخۀ شمارۀ الف
این نسخه با  ر 693-پ 659های را در برگ النفایسمجالس سطر دارد. درویش محمد طاقی متن 27صفحۀ آن 

( کتابت آن را به 608 ، ص.1355( و حبیبی )106-105 ، صص.2 ،  1961) 1تایخط نستعلیق کتابت کرده و قره
اند که مؤلف آن را بازبینی کرده و کلمات و عباراتی را برای اصلاح و هرات نسبت دادهشیر در زمان حیات امیر علی

( کتابت این نسخه را به قرن 106-105 ، صص.2 ،  1961تای )تکمیل مطالب به حواشی نسخه افزوده است. قره

را تاریخ کتابت آن  ق 901( سال 608 ، ص.1355( و حبیبی )130 ، ص.1958) 2نسبت داده، اما لوند ق 10=م 16
سو کاتب نسخه در کجای نسخه ذکر شده، اما ازآنجاکه از یک ق 901دقیقاً معلوم نیست که سال اند. البته دانسته
را بعد از آن با خط و جوهری یکسان کتابت کرده و از  محاکمةاللغتینو  النفایسمجالسرا قبل از  المسلمینسراج

توقوز »شیر در اختتامیۀ هرکدام، سال نیز طبق گفتۀ امیر علی محاکمةاللغتینو  المسلمینسراجدیگرسو تاریخ تألیف 
کتابت شده  ق 901در سال  ق 905وجه امکان ندارد که اثری با تاریخ تألیف هیچ[ است، بنابراین به905« ]یوز بیش

است، یعنی مصادف با کتابت شده  ق 905و دیگر آثار آن در سال  النفایسمجالسباشد بلکه محتوای نسخه اعم از 
که متن آن هنوز توسط امیر  ق 906در سال  القلوبمحبوبو قبل از تألیف  محاکمةاللغتینو  المسلمینسراجتألیف 

 شیر تألیف و در نسخه نیز کتابت نشده است.علی

دارد. سطر  12برگ و هر صفحۀ آن  134دولتی وین که  نمحفوظ در کتابخانۀ سلطنتی N. F. 243. نسخۀ شمارۀ ب
کتابت شده است. کاتب در حین کتابت یا  ق 903نام کاتب مذکور نیست، اما متن نسخه با خط نستعلیق در سال 

                                                           
1. Karatay. 

2.Levend. 
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ها را تکمیل و اغلا  السطور صفحات افتادگیپ  از اتمام آن، متن را با نسخۀ مأخوذ مقابله نموده و در حواشی و بین
 را اصلاح کرده است.

 29برگ و هر صفحۀ آن  32محفوظ در مجموعۀ فاتح کتابخانۀ سلیمانیۀ استانبول که  4056 ن18. نسخۀ شمارۀ ج
با خط نستعلیق کتابت شده و نام کاتب و تاریخ کتابت  ر 691-پ 659های در برگ النفایسمجالسسطر دارد. متن 

کشی، سرلوح و دیگر فشردگی متن، جدولآرایی این نسخه اعم از نسخه مذکور نیست. خصوصیات کتابت و نسخه
 است. ق 10ویژه که نوع خط آن مربو  به آغاز قرن موارد شباهت بسیاری با نسخۀ اول دارد، به

 النفایسهای مجالس( چاپ2-4
در تاشکند چاپ سنگی  م 1918= ق 1336تاکنون در ایران چاپ نشده، اما نخستین بار گویا در سال  النفایسمجالس

در تاشکند  م 1961شده است که مشخصات نسخۀ اساس آن معلوم نیست. چاپ سنگی دیگری از این تذکره در سال 
را در پاورقی  هاآنمنتشر شده و سویمه غنیوا توانسته است متن کتاف را با مقابلۀ شش نسخۀ خطی تصحیح و تفاوت 

( را اساس قرار داده و متن آن را با این ق 903کتابخانۀ وین )کتابت  N. F. 243ثبت کند. او در تصحیح خود نسخۀ 
نسخۀ  -2( ق 933ملی پاری  )کتابت در کتابخانۀ  Persan 285نسخۀ شمارۀ  -1: پنج نسخه مقابله کرده است

در  M-107نسخۀ شمارۀ  -3( ق 10پترزبورگ )کتابت نیمۀ اول قرن در کتابخانۀ دانشگاه ایالتی سنت 618شمارۀ 
دو نسخۀ عکسی بدون تاریخ کتابت به شمارۀ  -5 و 4( ق 965کتابخانۀ فرهنگستان علوم باکو )کتابت 

کادمی خاورشنا 6099-6098  مقدمه، ،1961شیر نوایی، امیر علیسی ابوریحان بیرونی تاشکند )در کتابخانۀ آ
 (. 26-24 صص.

قرار نگرفت و به شهرت کافی هم نرسید، اما چاپ غنیوا از  مورداستفاده النفایسمجالسنخستین چاپ سنگی 
ابتدا تاکنون مرجع بسیاری از محققان است. این چاپ چند بار در ازبکستان و ترکیه بازچاپ شده که فقط ظاهر و 

منتشر  النفایسمجالسهای خطی فارسی نسخه -عنوانشان با چاپ غنیوا متفاوت است. چاپ غنیوا طبق الفبای عربی
 های بعدی به الفبای سیریلیک ازبکی و لاتین استانبولی تبدیل شده است.ده، اما این الفبا در بازچاپش

به کوشش کمال اراسلان در آنکارا با الفبای لاتین استانبولی منتشر  م 2001در سال  النفایسمجالسآخرین چاپ 
( را اساس قرار داده و متن آن را با چهار ق 905سرای )کتابت موزۀ توپقاپی R. 808/17شده است. اراسلان نسخۀ 

( ق 10در کتابخانۀ فاتح استانبول )کتابت آغاز قرن  4056 ن18نسخۀ شمارۀ  -1نسخۀ زیر مقابله کرده است: 
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در  Vost. 558نسخۀ شمارۀ  -3( ق 933در کتابخانۀ ملی پاری  )کتابت  Supp. Turc 317نسخۀ شمارۀ  -2

، 1نواییچاپ سنگی غنیوا ) -4( ق 1004-1001پترزبورگ )کتابت درین سنتکتابخانۀ عمومی سالتیکوف شچ
 (.35-32 ، صص.2000

 النفایس های فارسی مجالس( ترجمه2-5
نویسندگان قرار گرفته  موردتوجهسال پ  از تألیف از طریق متن جغتایی آن  32تا  النفایسمجالسرسد که به نظر می

در استانبول از جغتایی به فارسی  ق 928-927های تا اینکه حکیم محمد بن مبارک قزوینی متن آن را بین سال
او (. یک سال پ  از 114 ، ص.1400شیر نوایی، امیر علینامیده است ) بهشتهشتبرگردانده و ترجمۀ خود را 

در هرات از جغتایی به فارسی ترجمه کرده و ترجمۀ خود را  ق 928را در سال  النفایسمجالسفخری هروی نیز متن 
اند شان افزوده(. هم قزوینی و هم فخری بخشی را به پایان ترجمه115 ، ص.1398همان، نامیده است ) نامهلطایف

علی بن عبدالعلی زاده فایض نیمردانی و شاهاند. شیخشیر تا عصر خودشان را معرفی کردهپ  از امیر علیو شاعران 
زاده اند که ترجمۀ شیخاز جغتایی به فارسی برگردانده ق 983و  961های در سال بیبه ترترا  النفایسمجالسنیز متن 

شیر . اطلاعی در دست نیست که اثر امیر علی2ای نداردعلی مطالب افزودههم شامل اضافاتی است، اما ترجمۀ شاه
چند بار دیگر به فارسی ترجمه شده است، اما میرزا عبدالباقی شریف رضوی متخلص به وفا  ق 13-10های بین قرن

گلچین به فارسی برگردانده که نسخۀ خطی آن در هند موجود است ) ق 13در هند بار دیگر این تذکره را در اواسط قرن 
است که ترجمۀ خود را در سال  النفایسمجالس(. عبدالغفور دستیار ششمین مترجم 127 ، ص.2 ،  1363معانی، 
 بر اساس چاپ غنیوا با لهجۀ دری در افغانستان به چاپ رسانده است.  ش 1396

 النفایس( ضرورت تصحیح دوبارۀ مجالس2-6

تاکنون دو بار در تاشکند و استانبول با کوشش سویمه غنیوا و کمال اراسلان تصحیح و منتشر شده  النفایسمجالس
اند، نقا  ضعف مهمی هم دارند که ضرورت کشیده هاآنرغم زحمتی که مصححان است، اما این دو چاپ علی

 کند:تصحیح دوبارۀ آن را دوچندان می

                                                           
1.Nevayi. 

زاده را هم در دست تصحیح ام و ترجمۀ شیخرا تصحیح کرده علیترجمۀ شاهو  بهشتهشت ،نامهلطایف، یعنی النفایسمجالس. سه ترجمۀ 2
 دارم.
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 ( روش نادرست تصحیح: 2-6-1
ها اصح و اقدم نسبت به بقیۀ نسخه -سرای و ویننسخۀ توپقاپی بیبه ترت -و چاپ غنیوا و اراسلاننسخۀ اساس د

ها است و ضرورت داشته تا مصححان متن را بر مبنای آن تصحیح کنند، اما هر دو مصحح بدون توجه به ماهیت نسخه
های تصحیح کرده، بسیاری از ضبط اند، زیرا متن را با روش التقاطیروش درستی را برای تصحیح پیش نگرفته

از اعتبار و صحت  هاآنهای نسخۀ اساس که ضبطاند، درحالیهای نسخۀ اساس کردهها را جایگزین ضبطبدلنسخه
براین نسخۀ اساس غنیوا و ها وجود نداشته است. علاوهکافی برخوردار بوده و هیچ ضرورتی برای این جایگزینی

را بازبینی و اصلاح کرده و ضرورت  هاآنشیر است که امیر علی النفایسمجالسهایی های انتاراسلان جزو نسخه
ها به بدلهای نسخهمتن کتاف را با جایگزینی ضبط هاآنها پایبند باشند، اما داشته که هر دو مصحح به این نسخه

اراسلان بر این بوده که تمام مطالب اضافی اند. گویی تمام سعی غنیوا و هیئت پیش از بازبینی و اصلاح مؤلف درآورده
کشکول انبوهی از اطلاعات باشد، غافل از اینکه این  هاآنها را به متن نسخۀ اساس بیفزایند تا چاپ بدلنسخه

حذف و اصلاح شده  هاآنشیر است و بعد از بازبینی در نسخۀ اساس های امیر علیاطلاعات مربو  به قبل از بازبینی
ورکلی عدم پایبندی غنیوا و اراسلان به نسخۀ اساس، سه نتیجۀ زیر را به بار آورده و متن تذکره را از صورت طاست. به

 اصلی یا نزدیک به اصل مؤلف دورتر کرده است: 

ها جایگزین ضبط نسخۀ اساس شده است، مثلًا در نسخۀ اساس غنیوا دربارۀ بدلهای نسخه، برخی از ضبطاول
 46 ، گ.ف ق 906شیر نوایی، امیر علی)« نی ایل اوقورلاردا داغی بو بیتاوروش تعریفی»ر شده: مولانا عبدالله ذک

بو بیت هم انینک »خوانند[، اما در چاپ غنیوا چنین مذکور است: ( ]در تعریف جنگ نیز این بیت را نیز مردم میر
( ]این بیت هم از اوست 92 ، ص.1961همان، ) «دا اوقورلاربسی مشهور دور کیم اوروش فنیدا دور کیم ایل ایچی

خوانند[ یا در نسخۀ اساس اراسلان دربارۀ مولانا ایازی ذکر که در بین مردم بسیار مشهور است که دربارۀ فن جنگ می
( ]او برای پ 667 ، گ.الف ق 906همان، )« دور. خوف آیتیببیت دورقان مشهور انینک اوزی اوچون آیت»شده: 

انینک اوز اوچون »خودش بیت مشهوری گفته است. خوف گفته است[، اما در چاپ اراسلان چنین مذکور است: 
( ]بیت مشهوری که او برای خود گفته 58 ، ص.2000همان، )« دورخوف آیتیب بیتی بو دورور. بسیآیتقان مشهور 

 این است. بسی خوف گفته است[.

بو بیتی »ها به متن نسخۀ اساس هر دو چاپ افزوده شده است، مثلًا مولانا بساطی بدل، بعضی از اضافات نسخهدوم
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خواهد م خوف واقع شده است که[: از خروش چنگ و دف وصل تو میتور کیم ]این بیتش ههم خوف واقع بولوف
( یا مولانا خسروی 14 ، ص.2000همان، ؛ 15 ، ص.1961همان، )« دلمن زانکه در هر پوستی باشد خدا را دوستی

( ]در هری فوت شد. 51 ، ص.2000همان، ؛ 56 ، ص.1961همان، )« قبری هم اندا دوردا فوت بولدی. هری»
( 53 ، ص.2000همان، ؛ 57 ، ص.6119همان، )« قبری سمرقنددا دور»قبرش هم آنجاست[ یا حریمی قلندر 

 ]قبرش در سمرقند است[. 
ها به متن اصلی، همیشه در حد جمله یا بیت نیست، بلکه غنیوا و اراسلان بدلشده از نسخههای اضافهبخش

اند، مانند سرگذشت استاد اس الحاق کردهها به متن نسخۀ اسبدلسرگذشت کامل چند شاعر را هم با استفاده از نسخه
 (.165، 158 ، صص.2000همان، ؛ 169، 162 ، صص.1961همان، الدین )محمد و مولانا فصیحقل

ها از متن اصلی حذف شده است، مثلًا در نسخۀ بدلدلیل نبود در نسخه، برخی از جملات نسخۀ اساس بهسوم
گوید[، ( ]شعر هم می164 ، صص.1961همان، )« شعر هم آیتور»اساس غنیوا دربارۀ مولانا عبدالرزاق ذکر شده: 

 اما غنیوا این جمله را به پاورقی منتقل کرده است.

 ها: اه نسخهبندی اشتب( اولویت2-6-2
های نسخ خطی اهمیت بسیاری دارند، اما شده در فهرستنسخۀ معرفی 82نسخۀ اساس غنیوا و اراسلان نسبت به 

که اند، درحالیاند، نسخۀ هم را تهیه و استفاده نکردهرغم اینکه از وجود نسخۀ یکدیگر خبردار بودهغنیوا و اراسلان علی
بدل عنوان نسخهرا اساس تصحیح قرار دهد و اراسلان نیز از نسخۀ اساس غنیوا به لازم بود غنیوا نسخۀ اساس اراسلان

 اول تصحیح استفاده کند.
 Persanو  Supp. Turc 317محفوظ است: شمارۀ  ق 933در کتابخانۀ ملی پاری  دو نسخۀ مکتوف در سال 

بدل اول تصحیح قرار داده است، ارزش است و اتفاقاً غنیوا همان را نسخه. نسخۀ دوم بسیار پرغلط و کم285
بدل اول، سوم، که نسخۀ اول بسیار دقیق و معتبر است و غنیوا از تهیه و استفادۀ آن غافل مانده است. نسخهدرحالی

هم جای تردید است. چه توجیهی دارد که  هاآنچهارم و پنجم غنیوا نیز هر سه تاریخ کتابت ندارند و در تاریخ تقریبی 
تاریخ ها محفوظ است، غنیوا باید سه نسخۀ بیدر کتابخانه ق 10نسخۀ از قرن  38حداقل  النفایسمجالسوقتی از 

 ق 965بدل دوم نیز مرتکب خطا شده و تاریخ را در تصحیح به کار ببرد؟ غنیوا حتی در خوانش تاریخ کتابت نسخه
 خوانده است. ق 945مذکور در ترقیمۀ نسخه را 
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های سوم و چهارم او ارزش چندانی بدلهای اول و دوم خوف عمل کرده، اما نسخهبدلسخهاراسلان در انتخاف ن
است و دیگری هم اصلًا نسخۀ خطی نیست، بلکه همان چاپ سنگی  ق 11ندارند، زیرا یکی متأخر و از قرن 

نسبت به های خطی اقدم و معتبری که در همان ترکیه که اراسلان ساکن آنجاست، نسخهغنیواست، درحالی
 در کار تصحیح استفاده کند. هاآنهای سوم و چهارم او محفوظ است که لازم بود از بدلنسخه

 ( خوانش نادرست ابیات فارسی: 2-6-3

های نظم و نثر ترکی زبان مادری غنیوا و اراسلان ترکی است و همین موضوع باعث شده تا در تصحیح بخش
ویژه در چاپ اراسلان برخی از بر شعر فارسی به هاآندلیل تسلط ناکافی به بیشتر موفق شوند، اما النفایسمجالس

تویی »های مجل  اول در چاپ غنیوا: ابیات فارسی این تذکره بد خوانش و تصحیح شده است، مثل این مصراع
، همان)« ]سر[ می ندارم مدار و میار سری»(، 6 ، ص.1961نوایی، شیر امیر علی)« ]اصل[ همه پنهان و پیدا اصلی

]به نزد[ کسی کو به دانش مه  نبرد»(، 11 ، ص.همان)« ]باز[ شب شد چشم من میدان گریه آف زد بار»(، 8 ص.
های همان ( یا این مصراع20 ، ص.همان)« ]دهن[ کرد دهانچو سیمی نسبتش با آن »(، 13 ، ص.همان)« است

بد کردم و اعتذار بدتر »(، 8 ، ص.2000همان، )« ]بمان[ سعد را بر سر کوی یار به جان»مجل  در چاپ اراسلان: 
 بیمساقی اگر »(، 27 ، ص.همان)« ]منعت[ کند از مردم ناجن  صنعتبا زین که »(، 9 ، ص.همان)« ]گناه[ نگاهز 

 (.همان)« ]از این[ عالم خراف گذشتن ازیمکه مست خواهم »(، 29 ، ص.همان)« ام[ ندهد در هوای گل]می

 ( ناکارآمدی زبان، خط و الفبا: 2-6-4
زبانان تصحیح فقط متن جغتایی را گویا برای فقط ترکی همترکی جغتایی است و غنیوا و اراسلان  النفایسمجالسزبان 

اند، اما چون اکثر ایرانیان با جغتایی آشنایی ندارند، چاپ این تذکره با همان زبان اصلی و بدون ترجمه و منتشر کرده
 رود.به شمار می آن زبانان در عمل بلااستفاده است و ترجمۀ فارسی جزء لاینفک متن جغتاییبرای فارسی

زبانان بسیار دشوار یا بلااستفاده است، زیرا چاپ غنیوا دو چاپ غنیوا و اراسلان از لحاظ خط و الفبا برای فارسی
های خطی بسیار هایی مانند خوانش نسخهسنگی است و تفاوت چندانی با نسخۀ خطی ندارد و خواندن چنین چاپ

تر است، زیرا الفبای مراتب از خوانش چاپ غنیوا سختزبانان بهبرای فارسیهم دشوار است. خواندن چاپ اراسلان 
کاررفته است، اما الفبای به النفایسمجالسهای خطی فارسی و مطابق با نسخه -چاپ غنیوا حداقل با الفبای عربی

های خطی این تذکره نیست، بلکه از حروف لاتین ترکی برای نوشتن آن استفاده شده در چاپ اراسلان مطابق با نسخه
 زبانان قادرند آن را بخوانند. ه فقط معدودی از فارسیک
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تصحیح و چاپ هر نسخۀ خطی نیاز به مقدمه و تعلیقات دارد تا خوانندگان بتوانند از طریق آن با مؤلف و کتاف 
که برای  نیز با زبان و الفبایی است هاآناو آشنا شوند، اما هر دو چاپ غنیوا و اراسلان تعلیقات ندارند و مقدمۀ مختصر 

روسی  -که مقدمۀ غنیوا به زبان ترکی ازبکی و با الفبای سیریلیک ازبکیطوریزبانان قابل استفاده نیست، بهفارسی
 است و مقدمۀ اراسلان هم به زبان ترکی استانبولی و با الفبای لاتین ترکی استانبولی است.

زبانان در خواندن و درک زبان جغتایی و الفبای لاتین ترکی نیز مشکلی نداشته باشند، حال اگر فرض کنیم فارسی
تعبیری شاید بتوان چاپ های ایران است. بهها و کتابفروشیدر کتابخانه هاآنکمیابی  مذکورمشکل دیگر دو چاپ 

های بزرگ هم یافت در همان کتابخانهغنیوا را در چند کتابخانۀ بزرگ تهران به دست آورد، اما بعید است چاپ اراسلان 
 شود.

 1النفایس( روش تصحیح دوبارۀ مجالس2-7

اند، کارآمد و علمی نیست بلکه بهترین بر اساس شیوۀ التقاطی که غنیوا و اراسلان پیش گرفته النفایسمجالستصحیح 
نسخۀ معتبر و اصحی در دسترس شیوه برای تصحیح این کتاف تصحیح بر مبنای نسخۀ اساس است، زیرا از این تذکره 

شیر و یک سال پیش از فوت او کتابت شده و مؤلف نسخه را پ  از اتمام کتابت، است که در زمان حیات امیر علی
( ق 905، کتابت R. 808/17سرای )شمارۀ برای آخرین بار بازبینی و اصلاح کرده است، بنابراین نسخۀ توپقاپی

 ق 901، کتابت N. F. 243نسخۀ وین به شمارۀ  -1شش نسخۀ زیر مقابله شد:  اساس تصحیح تازه قرار گرفت و با
پاشای استانبول به شمارۀ علینسخۀ قلیچ -3 ق 10، کتابت آغاز قرن 4056 ن18نسخۀ فاتح استانبول به شمارۀ  -2
هر دو  ،Persian 285و  Supp. Turc 317های دونسخۀ ملی پاری  به شماره -5 و 4 ق 932، کتابت 800 ن2

 .ق 934، کتابت 1573نسخۀ جارالله استانبول به شمارۀ  -6 ق 933کتابت 
های آن در حد اعلای نسخۀ اساس از دقت و صحت بسیار بالایی برخوردار است، بنابراین پایبندی به ضبط

ه داشت که های اندکی نیز در حد یک کلمه یا جملامانت رعایت شد، اما این نسخه گاهی اوقات سهویات و افتادگی
از لحاظ تاریخ کتابت نسبت وین  ها و جزئیات هرکدام در پاورقی ثبت شد. نسخۀبدلسهویات آن با استفاده از نسخه

هر »مشهور است:  طور کههماننیز گویا از روی آن تکمیل شده است، اما فاتح  به نسخۀ اساس اقدم است و نسخۀ
ه نسخاین نسخۀ اساس کتابت شده، اما مؤلف اثرش را پ  از دو سال قبل از  وین ، پ  نسخۀ«اقدمی اصح نیست

                                                           
زودی بنیاد ام که بههای اقدم و معتبر تصحیح و درنهایت امانتداری از جغتایی به فارسی برگرداندهرا بر اساس نسخه النفایسمجالس. متن 1

 موقوفات افشار آن را منتشر خواهد شد. 
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کرده است، بنابراین منطقی و علمی است که آخرین  اعمالبازبینی و اصلاحات لازم را دو سال بعد در نسخۀ اساس 
 قبل از آن کتابت شده باشد. وین شدۀ مؤلف اساس گرفته شود، ولو اینکه نسخۀنسخۀ بازبینی

انی متفاوت است و بهای آن نسبت به متون فارسی از لحاظ قواعد زبدلبت تفاوت نسخهتصحیح متون ترکی و ث
های نسخۀ اساس از هایی در پاورقی ثبت شد که با ضبطهای خاص خودش را دارد، بنابراین فقط تفاوتدشواری

ملًا شایع است لحاظ معنا تفاوت داشت، زیرا تبدیل، ادغام، کاهش و افزایش وا  در کلمات جغتایی امری کا
هم نفوذ کرده است، اما بسیاری از این  النفایسمجالسهای خطی ( و در نسخه89، 53 ، صص.1388استرآبادی، )

ای جز های لفظی نتیجهای ندارند و ثبت تمام این تفاوتکلمات که در لفظ با یکدیگر تفاوت دارند، معنای جداگانه
 چند برابر کردن پاورقی در پی ندارد. 

که کاتبان  پاری  و جارالله ویژه نسخۀگانۀ کتاف حاضر از اغلا  املایی کاتبان مصون نمانده، بههای هفتنسخه
اند. تعداد سهویات و اغلا  این دو نسخه چندان فراوان، مکرر و فاحش است گویا از سواد کافی برخوردار نبوده هاآن

 در پاورقی پرهیز شد. هاآنتک ز ثبت تککه ا
تعلیقات اندکی دارد، زیرا بخش اعظمی از تعلیقات مربو  به این تذکره  النفایسمجالستصحیح و ترجمۀ تازۀ  

گانۀ عام، تاریخی و جغرافیایی و توانند به تعلیقات سهمخاطبان می و منتشر شد نامهلطایفپیش از این در ترجمۀ آن، 
ای به اواخر کتاف حاضر افزوده شد که موارد آن در متن با اندک تعلیقات تازه ،مراجعه کنند. با وجود این آننامۀ واژه

 علامت * مشخص گردید.
هایی نیز برای استفادۀ آسان مخاطبان به پایان متن اضافه شد که عبارتند از: فهرست اسامی اشخاص، فهرست

  ها.اماکن، کتب و رسالات، ابیات و مصراع

 النفایس ( ضرورت ترجمۀ مجدد مجالس2-8
لازم و کارآمد است، ترجمۀ فارسی این تذکره  النفایسمجالسزبانان بیشتر از متن جغتایی آنچه برای اغلب فارسی

ای از همان آغاز تاکنون در بین نویسندگان و خوانندگان این اثر وجود داشته و دارد، است و نیاز به چنین ترجمه
الدین اوحدی نویسانی مانند تقیبه فارسی ترجمه شده و تذکره ق 10حداقل چهار بار در قرن  تذکرهه این کطوریبه

اثر امیر از متن  نامهلطایفویژه ها بهاز طریق همین ترجمه تذکرةالتواریخو عبدالله کابلی در  العاشقینعرفاتبلیانی در 
کدام ترجمۀ خالص انجام و چاپ شده است، هیچ النفایسمجالسهایی که تاکنون از اند، اما ترجمهبهره برده شیرعلی

هر دو ترجمۀ  قتیدر حقاللفظ. ، نه ترجمۀ تحتاندفیتأل -ترجمه هاآنو پایبند به الفاظ آن نیست بلکه هرکدام از 
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تر از ترجمۀ فخری است. نی آزادانهشیر دانست که ترجمۀ قزویقزوینی و فخری را باید نوعی ترجمۀ آزاد از اثر امیر علی
ها سرگذشت برخی از شاعران اصلًا ترجمه نشده یا دیباچۀ کتاف همراه با ابیات جغتایی مجل  هشتم در این ترجمه

ها طور دیگری برگردان شده و یا اینکه این حذفیات، برخی جملات جغتایی در ترجمه علاوه برحذف شده است. 
وجود ندارد.  النفایسمجالساند که در متن جغتایی هایی را به ترجمۀ خود افزودهمترجمین جملات یا سرگذشت

 علی و دستیار است:های قزوینی، فخری، شاهیافته به ترجمههای زیر گواه حذفیات، اضافات و تغییرات راهنمونه

 ها: ( حذفیات ترجمه2-8-1
 ، گ.الف ق 906شیر نوایی، امیر علی)« درویش کیشی ایردی»مولانا مشرقی  که مذکور است النفایسمجالسدر 

)همان( ]در هری فوت شد[ یا مولانا محمد عرف « دا فوت بولدیهری»( ]مردی درویش بود[ یا مولانا هوایی ر 667
رفت[ یا ( ]خیالش جانب خیال میر حیدر میپ 664 ، گ.همان)« خیالی میر حیدر خیالی بارغان ساری باردی»

همان، )همان( ]طبعش خوف بود[، اما جملات اول و دوم در ترجمۀ قزوینی )« طبعی خوف ایردی»میر مفلسی 
 (. 146 ، ص.1400همان، رم در ترجمۀ فخری حذف شده است )( و جملات سوم و چها154 ، ص.1398

دین سو بارور آنداق کیم آغزی …گوی کیشی ایرمیششیرین»مولانا قدسی  که شیر ذکر کردههمچنین امیر علی
آنچنانکه از  …گوی بوده است( ]مردی شیرینپ 661 ، گ.الف ق 906همان، )« ایردی و ضبط قیلا آلماس ایردی

اول زمان شعراسی آندین یامان ایلتورلار ایرمیش »توانست ضبط کند[ یا مولانا علی شهاف رفت و نمیدهانش آف می
( ]شعرای آن زمان از او بد ر 662 ، گ.همان)« ذکور بولغایدا میو مولانا سرّی انینک اوغلی دور کیم اوز ییر

یانا »شود[ یا مولانا ریاضی و مولانا سرّی پسر اوست که در جای خود مذکور می -اندشدهرنجیده می -اندبردهمی
( ]باز از داروغه به کدام طرف گریخته بودنش پ 674 ، گ.همان)« دین قایان قاچیب ایرکانین کیشی بیلماسداروغه

 -( ]پیروی کرده، در همراهی کردنر 677 ، گ.همان)« …ایریشیب، یوروردا»داند[ یا میر سربرهنه را کسی نمی
( و دو نمونۀ آخر در ترجمۀ دستیار حذف پ 4، ر 4 ، گ.  همانعلی )در ترجمۀ شاه، اما دو نمونۀ اول […-عاقل

 (. 116، 97 ، صص.1396همان، شده است )
ده و سرگذشت برخی از شاعران را کاملًا گاه دایرۀ حذف مطالب این تذکره را وسعت دا النفایسمجالسمترجمان 

اند، مثلًا قزوینی سرگذشت محمدعلی شغانی، مقیمی و یاری را حذف کرده و ابیات آنان را به انتهای حذف کرده
گذشت مشتری، ( یا فخری سر205، 165، 127 ، صص.1400همان، سرگذشت شاعران ماقبلشان چسبانده است )

علی از سرگذشت ( یا شاه139 ، ص.1398همان، علی دُردُزد، قانعی و محیی را در مجل  اول حذف کرده است )
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سید علی هاشمی، محمدعالم و روحی فقط یک بیت و یک جمله را ترجمه کرده و بیشتر مطالبشان را حذف کرده 
 (.ر 4 ، گ.  ق 906، نهمااست )

 ها: ( اضافات ترجمه2-8-2
امیر )« سبب تمام فتوحات من آن بود»ای خواند که مولانا لطفی برایم فاتحه که در ترجمۀ قزوینی مذکور است

( یا در ترجمۀ فخری 167 ، ص.همان)« مرغوف قلوف مردم بوده»( و میر سعید 164 ، ص.1400شیر نوایی، علی
( و 133 ، ص.1398همان، )« مردم را بسیار خوش آمد»هجو مولانا جنونی دربارۀ حافظ شربتی  که هم ذکر شده

گر نقاف »علی دو بیت ( وصیت کرده است یا در ترجمۀ شاه139 ، ص.همان)« در حینی که از عالم رفته»اهی امیر ش
ست خوبان را قدیمن کشی رسمیشیوۀ عاشق -بخش تو یک دم برفتدن رسم مردن دیگر از اولاد آدم برفتداز روی جان

به سرگذشت آذری افزوده و ابیات بعدی مطلع لطفی هم به سرگذشت او « م که آن هم برفتدنوبت من چون رسد ترس
وجود ندارد و از  النفایسمجالسکدام از موارد منقول در (، اما هیچر 3 ، گ.  ق 906همان، اضافه شده است )

 اضافات مترجمین است.

 :هاتغییرات ترجمه( 2-8-3

( پ 668 ، گ.الف ق 906، شیر نواییامیر علی)« شعر هم آیتور»مولانا خاکی  ذکر شده که النفایسمجالسدر 
گوی بود[، اما قزوینی این دو جمله ( ]ترکیر 669 گ.، همان)« گوی ایردیترکی»گوید[ و مولانا آتایی ]شعر هم می

، 1400همان، )« گفتهشعر ترکی می»( و 162 ، گ.1400همان، )« طبع نظم نیز داشته»را چنین ترجمه کرده است: 
( ]به صنعت ر 667 ، گ.الف ق 906همان، )« گرلیک صنعتی غه منسوف ایردیکاسه»مولانا مشرقی یا  (164 ص.
( ]مردی ساده بود[، اما فخری پ 667 ، گ.همان)« ساده کیشی ایردی»گری منسوف بود[ و مولانا محمدامین کاسه

از »( و 163 ، ص.1398همان، )« نمودگری مشغولی میبه صنعت کاسه»این دو جمله را چنین برگردانده است:  هم
رویشانه و سلوک و اخلاق و صفاتی د»مولانا محمد جامی یا  (164 ، ص.همان)« زدها سر میاو بسیار سادگی

خویشانه[ ( ]اخلاق و صفاتش درویشانه و سلوک و روشش بیر 663 گ. ،الف ق 906، همان)« خویشانهروشی بی
( ]در همان)« کا دفن قیلدیلارینی اوترو چیقاریب آنی آخرت ییرغه خلایقسیآبا و اجدادی دخمه»و امیر شاهی را 

علی این دو جمله را چنین ترجمه دخمۀ آبا و اجدادش خلایق را برابر برآورده، او را به مکان آخرت دفن کردند[، اما شاه
آبا و اجداد و »( و پ 6 ، گ.  همان)« خویشانه داشتاخلاق و کردار درویشانه و سلوک و اطوار بی»کرده است: 

دا ایردی هم انگا و هم سیفرزند مثابه»میرزابیگ یا  (همان)« اش خلایق را به استقبال برآوردند و او را دفن کردندقبیله
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مثابۀ فرزند بود هم برای او و هم برای فقیر[ و امیر شیخم سهیلی ( میرزابیگ ]بهپ 669 گ.، همان)« بو فقیرغه
( ]از اطوارش اخلاق حمیده و معاش پ 670 ، گ.همان)« دین باهر ایردیحمیده اخلاق و پسندیده معاش اطواری»

همان، )« مثابۀ فرزندش بودمیرزابیگ به»دستیار این دو جمله را چنین برگردان کرده است: پسندیده باهر بود[، اما 
 (.67 ، ص.همان)« از اخلاق حمیده و اطوار معاش پسندیده باهر بود»( و 64 ، ص.1396

 النفایسجمۀ تازۀ مجالس( روش تر 2-9

باید متن جغتایی آن نخست بر اساس  النفایسمجالسمسلّم است که پیش از تدارک ترجمۀ کامل و درستی از 
های معتبر و اصح تصحیح علمی شود، زیرا ترجمه از روی متن مغلو  و ناقص درست و کامل به دست نخواهد نسخه

شیر و یا حداقل نزدیک به آن باشد، تصحیحی لازم بود ا عین نوشتۀ امیر علیآمد. برای دستیابی به متنی از این اثر که ی
ها تبعیت کند. با وجود چنین های معتبر باشد و هم از شیوۀ درست و متناسب با نسخهکه هم بر اساس نسخه

متن جغتایی  انجام شود که بیشترین پایبندی را نسبت بهاز آن تصحیحی باز هم لازم است که ترجمۀ دقیق و موثقی 
کدام از آگاه شوند، زیرا هیچ النفایسمجالساللفظی زبانان از طریق آن از محتوای تحتداشته باشد تا فارسی

اند تا مخاطبان بتوانند از طریق ترجمه با متن کتاف و سخنان های پیشین متن این اثر را لفظ به لفظ ترجمه نکردهترجمه
به کار گرفته، سعی شد که  النفایسمجالساللفظی در ترجمۀ تازۀ راین شیوۀ تحتمؤلف آن ارتبا  برقرار کنند، بناب

بر ترجمۀ دقیق کلمات جغتایی، حتی چینش لغوی و ساختار نحوی آن دخل و تصرفی در متن ترجمه نشود تا علاوه
 هم به هم نریزد. 

به ترکی جغتایی است، اما کلمات فارسی و عربی دخیل در ترکی نیز به آن راه یافته که برای  النفایسمجالسمتن 
زبانان قابل فهم است و نیازی به ترجمه ندارد، بنابراین در ترجمۀ تازه سعی شد کلمات جغتایی لفظ به لفظ به فارسی

به مخاطبان منتقل گردد و اگر توضیحی برای شیر بیان کرده، فارسی ترجمه شود تا محتوای کتاف آنچنانکه امیر علی
. همچنین بعضی از افعال در متن جغتایی به قرینۀ لفظی و معنوی حذف یا اجزای گرفترفع ابهام لازم بود، در ][ قرار 

در ترجمۀ فارسی  -جز در اشعار جغتایی -سبکی -جا شده که این ویژگی زبانیبسیاری از جملات در نظم و نثر جابه
 د امکان حفظ شد. هم تا ح

های زبان فارسی کاربرد حروف اضافه و ربط در معانی متعدد است که در بسیاری از متون کهن یکی از ظرفیت
اند. این حروف چندمعنا در متون جغتایی نیز را به کار برده هاآنبه کار رفته و برخی از شاعران و نویسندگان معاصر نیز 

بر معنای اصلی، در را علاوه هاآنبعضی از  النفایسمجالسشیر هم در و امیر علیبه تأثیر از فارسی استفاده شده 
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معنای ثانوی به کار گرفته است که در ترجمۀ تازه سعی شد تا این حروف طبق همان معنایی که مد نظر مؤلف بوده، 
 ترجمه شود. 

 گیری( نتیجه3
مأخذ دربارۀ تاریخ ادبیات فارسی در نیمۀ دوم قرن نهم و نیمۀ اول قرن دهم است که بنابر  ترینمهم النفایسمجالس 

ها به متن اهمیتی که دارد تاکنون چند بار از ترکی به فارسی ترجمه شده و دو بار نیز تصحیح شده است، اما نه تصحیح
مصححان با  -1منطبق با نوشتۀ اوست، زیرا  ها دقیقاً شیر نزدیک است و نه محتوای ترجمهآخرین بازبینی امیر علی

اند که یا ها را بدون هیچ ضرورتی به متن منتقل کردهبدلهای نسخهنادرست تصحیح التقاطی برخی از ضبط یروش
بعضی  در عوض های نسخۀ اساس جایگزین شده یا اینکه اصلًا در نسخۀ اساس ذکر نشده است؛ها با ضبطاین ضبط
های مصححان نسخه -2. یافته استها از متن به پاورقی انتقال بدلدلیل نبود در نسخهاساس بههای نسخۀ از ضبط
دو نسخۀ  هاآناز که باید هرکدام طوریاند، بهبندی نکردهدرستی اولویترا در تصحیح خود به النفایسمجالس
سرای و اراسلان هم از غنیوا از نسخۀ توپقاپیبردند، اما عنوان نسخۀ اول و دوم به کار میسرای و وین را بهتوپقاپی

دلیل ناآشنایی با شعر فارسی مصححان در خوانش برخی از ابیات فارسی به -3. استنسخۀ وین استفاده نکرده 
زبانان مناسب باشد، اما الفبای دو تصحیح مذکور شاید برای استفادۀ ترکی زبان، خط و -4اند. مرتکب اشتباه شده

زبانان ویژه نبود ترجمۀ فارسی در هر دو تصحیح برای فارسیو خط و الفبای مخصوص ترکی بهزبان جغتایی 
پایبندی به متن جغتایی این تذکره  -آنچنان که باید -النفایسمجالسهای کدام از ترجمهدر هیچ -5بلااستفاده است. 

را  هاآنهایی از جملات اند یا بخشکردهها را کاملًا حذف رعایت نشده است، زیرا مترجمان یا برخی از سرگذشت
وجود ندارد و  النفایسمجالساند که در متن جغتایی گاه جملاتی را به ترجمۀ خود افزوده در عوضاند؛ ترجمه نکرده

 اند.گاهی نیز جملات این تذکره را طور دیگری ترجمه کرده
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