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Abstract 

In the Shahnameh, Zahhak is introduced as being of Arab descent. As Zahhak 

has long been regarded as a symbol of oppression, Iranians, in expressing 

their anti-Arab sentiments following the Arab invasion, referred to him as 

Tazi. Before this, some researchers had discussed Zahhak's association with 

the eastern regions of Iran and rejected his Arab ancestry. While considering 

their viewpoints, the author has sought to provide a descriptive-analytical 

exploration of Zahhak’s Scythian-Parthian origins, examining it through the 

Shahnameh, historical texts, and the etymology of certain names linked to 

Zahhak. This study aims to establish that Zahhak was Scythian and hailed 

from east of Iran. The reasons and evidence supporting Zahhak's Scythian 

identity will also address why Rostam, during his confrontation with 

Esfandiar, claims to be of Zahhak's lineage through his mother. This potential 

explanation suggests that it might be rooted in the shared Scythian ancestry 

of both Zahhak and Rostam. 
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 چکیده

جا که ضحاک پیوسته نماد ستم شمرده از آنضحاک از تبار اعراب معرفی شده است.  شاهنامهدر 

 اند. پیششده، ایرانیان برای بیان احساسات ضد عربیِ پس از تازش اعراب، او را تازی خواندهمی

ده اند. نگارناز این برخی پژوهندگان از تعلق ضحاک به شرق ایران و ردِِّ تبار عرب او سخن گفته

ت تا به روش توصیفی ـ تحلیلی، موضوع ضمن توجه به آرای آنان، در این پژوهش کوشیده اس

 شناسیطور ریشههای تاریخی و همینو متن شاهنامهسکا ـ پارتی بودن ضحاک را با توجه به 

برخی اسامیِ در پیوند با ضحاک پیش کشد و این شخصیت را سکایی و متعلق به شرق ایران 

شد، به این پرسش که دهد. دلایل و شواهدی که در سکایی بودن ضحاک مطرح خواهد نشان 

کند، این پاسخ  چرا رستم در تقابل با اسفندیار خود را از سوی مادر به ضحاک منسوب می

دهد که شاید این موضوع، از همین همسانی نژادیِ )سکایی بودن( دو شخصیت احتمالی را می

 ضحاک و رستم برخاسته باشد.  
 

 سکاها، ، ضحاک، رستم، شرق ایرانشاهنامه: هاکلیدواژه
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 مقدمه. 1

خوانده شده است « گزاران نیزهوارس ز دشت»و « سر تازیان» مرداس ضحاک پدر آشکارا شاهنامهدر 

دیگر نیز نسب او را به تازیان  تاریخی و حماسی در منابع .(48، 45. صص ،1ج ،1386فردوسی، )

، 44 .ص، ص1399؛ مرزبان فارسی، 11 ، ص.1385بلخی، ؛ ابن33 ، ص.1346)حمزه اصفهانی، اند رسانده

 ،ایرانی رستم برترین پهلوان شاهنامهدر  کهشگفت این ؛ اما(405 ، ص.1377الخیر، ؛ ایرانشان بن ابی64

ضحاک مهراب ». رودابه مادرِ رستم، دخترِ مهراب است و یابدبا این شخصیت پیوند میمادر  از سوی

 به نژاد مادری چنیناین ،با اسفندیار لفظی در جدال رستم .(204 ص. ،1ج ،1386)فردوسی، « د نیارا بُ

 د:  نازخود می

 مهراب بود همان مادرم دخت
 

 بدو کشورِ هند شاداب بود 
 

 پدراک بودیش پنجمکه ضح
 

 گیتی برآورده سر ز شاهان 
 

 (347 ص. ،5ج ،1386فردوسی، )                                                              

 در هندوستان به رستم، . فرامرز فرزندآشکار استبا ضحاک  رستم نیز پیوند خاندان نامهفرامرزدر 

با  نهد ورا بر سر می« اکضح تاج»، یابداو به ارث گذاشته شده است دست می که برایضحاک  گنج

، 1399مرزبان فارسی، ) آوردکند و دشمنانش را از پای درمیاژدها را نابود می« تازی الماس ضحاک»

 هر یافتضحاک در هند قرا که چرا باید گنجآید جا این پرسش پیش میدر این .(74، 44، 29، 27 .صص

ان تر بگوییم، می؟ دقیقباشد بوده شاداب بایدمی کابلی مهراب او یعنی نبیرۀ هند بهکشور و چرا 

با  (67 ، ص.1384؛ گَردیزی، 26-25 .ص، ص1383، بهار  ؛47ص.  ،1ج ،1386فردوسی، ) نژادعرب ضحاک

، همانند مهراب و فرامرز، به تازی و چرا باید پیوندیافتگان با ضحاک استکابل و هند چه ارتباطی 

  گزار، با هند ارتباط یابند؟نیزه جای دشت سواران

ه کضحاکی با  شاهنامهرسد که در دهد و در پی خواهیم دید، به نظر میگونه که شواهد نشان میآن

جا که پیوسته ت. از آننژاد اسضحاکی که عرب -1روییم؛ روبه مند است،از دو ویژگی متفاوت بهره

خود  کاردشمنان نابه خوار وخون پادشاهان خواری بوده است و ایرانیانستمگری و خون ضحاک نماد

ضحاک بارها و بارها بازنویسی و  در طول قرون، داستان»روی، از همین ؛کردندرا در او نمادینه می

حماسی،  به پیروی از تحریرهای پیشینِ روایاتِ  شاهنامهدر ، (41 ، ص.1398)گازرانی، « بازگو شده است

 باز نژادِ عر به تکرار و آشکارا شوند و او، در ضحاک نمادینه مییعنی اعراب به ایران آخرین مهاجمان
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یابند و میراث او به هند، لی با او پیوند میکاب ضحاکی که رستم سگزی و مهراب -2شود؛ میتلقی 

 .تاس بوده رستم و فرامرز، سکایی نماید که این ضحاک همانندنین میچ شود.فرامرز می کشپیش

سازد و ضحاک را بازتابی محتمل میاصلِ او را  وجود او، سکایی بودن شرقیِهای ها و خُلقبرخی کنش

ی از حکام تاریخی هندوسکایی و کوشانی در شرق ایران )افغانستان، پاکستان و شمال غربی حماس

که است  شاهنامه دادگراک تازی بینه آن ضح اک،این ضح توان بر آن شد کهمی. دهدهند( قرار می

 ژادبا ن« تمدن باستانی ایران ایران و نابودکنندۀ تاج و تخت بیگانۀ در مقامِ غاصب»فردوسی او را 

اشاره کند « عرب از این طریق، آشکارا به غصب قدرت توسط سپاهیان»تا  آمیزدعربش درهم می

 ت ـ سکاها که نیاکانعظیمِ پار که اژدهایی است مقتدر و نشان نیرویبل؛ (50 ، ص.1398)گازرانی، 

نامیدند و به لشکریانشان توصیه خود را اژدها می پارت ـ سکاهایی که گُردان اصلی ستم بودند؛ر

اک ضح های سکاییها و کنشکوشیم که منشمی پس از این کردند که خود را چون اژدها بنمایند.می

به ضحاک منسوب  که چرا رستم خود را پاسخ دهیم به این پرسش به طور ضمنی را آشکار کنیم و

 ؟کندمی
 

 . پیشینۀ پژوهش2

اسی حم هایاشاره کنیم که معتقدند از دو ضحاک متفاوت در روایت پژوهشگرانی باید بهپیش از آن، 

نام دیگر یا  شاهنامهکه در  بیوراسب شخصیت میان ،آصف خلدانی. در این میان رفته استسخن 

 همان کوچندگان ۀ. او بیوراسب را سرکردشده استتفاوت قائل  ضحاک بوده، با ضحاک صفتی برای

شمار به این منطقه داند که با اسبانی بیجمشید می روزین در زماننیم هایبزرگ به بخش از خراسان

 ند؛ بنابرایناهزار اسب گفتهده ۀدارند یعنی بیوراسب، رویاز همین را ، ضحاکاو به عقیدۀ د.نهادن پا

از تازندگان عرب  ،اککه ضح حالی آن سرکرده بوده است؛ در بیوراسب نام خاص او نیست و صفت

نژاد و بابِلیِ عرب ۀاین چهر بوده که به درون فلات ایران یورش آورده است. از دید این پژوهنده، میان

و جایگاهی نداشته است. ا بابِلیِ آن زمان ۀکه اسب در جامعویژه آن بیوراسب، هیچ پیوندی نیست؛ به

زشتی یاد نمی به او بیوراسب، از در یادکرکند که داستناد می تاریخ بلعمیخود به  برای اثبات سخن

 (. 95-91 .ص، ص1396)خُلدانی،  دبرزشتی نام می به از او تازی، اکضح ا در گزارش پادشاهیکند؛ ام



   5 ضحاک عرب یا سکایی؟
 

ت ما در اشاره کرده و معتقد اس شاهنامهاک در ضح به دو چهرۀمنوچهر مرتضوی دانی، لپیش از خُ

اهی پادش اکی کهدیگر با ضح روییم و از سویروبهاهریمنی  اکی مار/ اژدهایسو با ضحاین اثر، از یک

نسوب کرده است. این تاریخی منیمه وای مقتدرربوده و رستم خود را به همین فرمان بزرگ و بشکوه

 ای بهاشاره اک، هیچب کرده که رستم در هنگامِ یادکرد از ضحما را به این نکته جل هپژوهنده، توج

مین سخن را ه. (145-144 .ص، ص1385مرتضوی، )اش ندارد ی مارگونگینی او، یعنویژگی اهریم

 زا رستم از ضحاک و احتراز ستایش»اند: مرتضوی تکرار کرده پژوهندگانی دیگر بدون ارجاع به سخن

 ای و اهریمنیاسطوره ۀبتواند نمایانگر دو دیدگاه باشد: نخست جننیست و می یاژدها اتفاق ۀواژ

اساطیری یا موجودی اهریمنی  تاریخی او. بدیهی است که اژدهایانسانی و نیمه ۀدیگر وجه ضحاک و

ر مفاخره و برتری ب ۀرستم، مای تواند برای شخصیتی نظیرخورند، نمیدمیان میبا مارهایی که مغزِ آ

 .(170 ، ص.1385 ،طبسی)طاووسی و  «اسفندیار تلقی شود

اند و او نیز خود را بدو ستم بدان منسوبر خاندان بر این باور است ضحاکی کهنیز  ساقی گازرانی

. در بینیممی نامهگرشاسپ اکی دانست که در متنحنیست و باید او را ض شاهنامه د، ضحاکخوانمی

 اک شاهی است ایرانیکه در آن، ضحنیست؛ بل شاهنامهاک در ضح آمیزوقایع فاجعهاین اثر، نشانی از 

، 1397گازرانی، )ستم ر ر گرشاسپ، یعنی نیای خاندانط پدرَثْسویِ اَرود، از که چون به زابلستان می

فرستد و پس از می هند ست که گرشاسپ را به سویود و او اش، به خوبی استقبال می(92-65 .صص

 عقیده دارد که: محققاین  دهد.وانی میپهلمقامِ جهان ت و بازگشتش، او راانجامِ مأموری

 پادشاهی ایرانی و دارای دیگر نیز، پیوسته همچون وانان سیستانیپهل هایاک در داستانضح»

یراث او به م اک براییابد که ضحرستم، گنجی را می شود. برای مثال فرامرز پسریت تصویر ممشروعی

وانی در این مجموعه است که پهل تکرارشوندۀ هایمایهننیاکان، از ب میراث است. گنجینۀگذاشته 

؛ شاه دگذاربه ارث می سیستانی آن را برجستۀ وانانی، دادگر و بر حق یا یکی از پهلولاً شاهی ایرانمعم

 اک برایحکه ضبینی کند. اینینده را پیشتواند آناشی از پرهیزگاری، می درتوانی که به دلیلِ قیا پهل

ا از نهتسازد؛ شاهی که نهف مید، از او شاهی متعارگذارسیستانی گنجی به میراث می پهلوانان

 «اردستم نیز پیوندی نزدیک در گار است که با خاندانتی پرهیزکه شخصیمشروعیت برخوردار است؛ بل

 (.   40-39 .ص، ص1398)گازرانی، 

رداد که مهمعتقدند؛ چنانارتباطی او با اعراب به اصل شرقی ضحاک و بی گروهیدر میان پژوهشگران، 

 دانسته است؛ چراکه« گذار یا عضو یک خاندان سلطنتی در کابل و شرق افغانستانپایه»بهار او را 
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این خاندان، یعنی مهراب، نام اعضای خاندان مهراب کابلی، خویشاوند ضحاک است. شاهنامه مطابق 

ر د یابد وآب پیوند می همگی با نیز (جاری به بیرون )رودخانۀ اش رستمدختری نوۀ دختر او رودابه و

 ارتباطی بر درفش رستم نقش بسته و نمادی است از خود ضحاک، که این آب و رود با اژدها ،اساطیر

. احسان یارشاطر نیز همین نظر را مطرح کرده و معتقد است (333 ، ص.1385بهار، ) العاده داردخارق

مهراب کابلی را که نژاد از ضحاک  وجو کرد و خاندانخاستگاه ضحاک را باید جایی در مشرق جست

یران، اعراب به ا که ایرانیان پس از حملۀ. او بر این باور است اهدی بر شرقی بودن او تلقی کرددارند، ش

 ر،یارشاط)اند گزار منتقل کردهان نیزهبرای بیان احساسات ضد عرب، ضحاک را از شرق به دشت سوار

  . (536 ص. ،1ق ،3ج ،1380

تر، موضوع غیر عرب بودن ضحاک را پیش به جز دو محقق پیشین، بهداد اربابی نیز به صورت گسترده

داستان »خواند و معتقد است را تحریف و تصحیف میشاهنامه کشد. او تازی بودن ضحاک در می

ه ب«. ای ایران در شرق، مرکز و شمال ایران اتفاق افتاده استهای افسانهضحاک مانند دیگر داستان

گرد و شکارچی در شمال و شرق فلات ایران ضحاک از میان اقوام ایرانی چادرنشین، بیابان»باور او 

این عنوانِ  تازی یا تاجیک از لفظ تازیدن )هجوم کردن و...( منشعب شده است وبرخاسته است. 

ردم آسیای شمال شرق ایران بوده است. امروزه این نام خاص بر بخشی از م عمومی قبایل کوچندۀ

اربابی برای شرقی بودن و نه عرب بودن  .(29 ، ص.1374)اربابی، « شودمرکزی و افغانستان اطلاق می

پدر ضحاک و لقب  ای ایرانی چون نام مرداسوجود اسامی -1کند: ارائه می ضحاک، دلایل و شواهدی

همچنین نام مهراب، شاه کابل که از تبار ضحاک  .مؤید نژاد ایرانی ضحاک استاو یعنی بیوراسب 

صریحاً به شرقی بودن ضحاک اشاره شده  تاریخ بلعمیدر  -2 است و دخترش رودابه نیز ایرانی است؛

صد سال گذشت، از کنار پادشاهی او از حد چون از پادشاهی جم هفت»خوانیم: است. در این متن می

 تاریخ طبریبنا بر گزارش  -3 ؛(89 ، ص.1385لعمی، )ب« مشرق، مردی برخاست نام او بیوراسب

ا جرد و ضحاک حاصل این پیوند، در آنآوجمشید خواهرش را به عقد ازدواج یکی از بزرگان یمن درمی

العرب، سرزمینی به جز یمن در جنوب غربی جزیره». گویا (136 ص. ،1، ج1390طبری، ) شودمتولد می

، طبقات ناصریمطابق با  -4 ؛«سیستان فعلی، یمن نام داشته استدر حدود افغانستان و خراسان و 

 «پادشاهی ضحاک تازی بازبسته»ه پادشاهان غورِ واقع در افغانستان امروزی، تبار و پادشاهی خود را ب

این موضوع نیز پیوند ضحاک با شرق ایران را نشان  .(318 ص. ،1ج ،1389)منهاج سراج جوزجانی،  بودند
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ای به به گونه (262 ، ص.1401، قائمی و گرگیج؛ 52 ، ص.1387بهار، ) تاریخ سیستاندر  -5؛ دهدمی

زابل و کابل و خراسان را که ضحاک  همۀ... » رانی در شرق بوده:حکم این نکته که ضحاک دارندۀ

، 1374اربابی، )اشاره شده است  «داشت، به گرشاسپ بازداشته بود افریدون بر ولایتش زیادت کرد

  (.30-29 .صص

ارنده اند. نگیر عرب بودن ضحاک اشاره کردهها به غآن آشکار است، چه در سخن پژوهندگان پیشیناز آن

ا پیش شخصیت ر ینهای سکایی اویژگی افزون بر بیان این نکته، کوشیده است در جستار پیشِ رو،

 بکشد که در ادامه خواهیم دید.
 

 بحث. 3

نژاد با رستمِ سکایی رسد از ایرانیان شرقی و هماو که به نظر می فهم هویت حقیقی ضحاک و تبار برای

 های سکایی چون زال و رستمشخصیتها و اخلاق با پیش کشیدن ویژگیو خاندان او بوده؛ لازم است 

و سنجش ضحاک با ( نازدکند و به از تبار او بودن میمنسوب می ضحاکسو به که خود را از یک)

  درستی یا نادرستی این فرضیه را دریابیم. ، هاآن
 

 مشرق ایران . ضحاک، رستم و1. 3

 میراثی است آشکار»، منعکس شدهپیش از حکومت ساسانی  ،شاهنامهدر بخش بزرگی از   که تصویری

گزارشی بسیار کوتاه  شاهنامهبه سخنی دیگر، اگرچه در  ؛(397 ، ص.الف 1386فرای، )« پارتی از جامعۀ

که از تاریخ این دوران، جز نام چند تن از شهریارانشان را نشنیده  گفتهاز اشکانیان آمده و فردوسی 

اند که نگاران کارآزموده برآنبا این حال، تاریخ»، (139-138 .صص :6ج ،1386)فردوسی، و نیافته است 

، 1388، )کویاجی« بازجست و پژوهید اهنامهشتوان در بخش مهمی از تاریخ روزگار اشکانیان را می

اند هم پیوند نزدیکی داشته و با اشکانیانی که سر آنان یعنی ارشک خود از سکاها بوده است ؛(185 ص.

 و خاندانش را که برخی شواهد، رستم روایات مربوط بهبنابراین  ؛(318 ،334 .صص ،الف 1386فرای، )

 ریشۀ» دانیم کهمیو  (230-229 .ص، ص1384)بهار، « کندشرقی بودن و سکایی بودن او را مسلم می»

-518، 523 .ص، ص1403)عالیشان، « وجو شودستسکاها ج شک در اولین دورۀد بیستم بایر شخصیت

شاپور )ت اشکانی در پیوند است با قوم پارت و حکوم (213 ،35، 33، 215 .ص، ص1388؛ کویاجی، 519

و پسرش فرامرز او  لقب سگزی .(101-100 .ص، ص1403آبادی، ؛ حسن58-45 .ص، ص1398شهبازی، 
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ین قومیت نیز از هم (101، 37 .ص، ص1394، زوتفن و خطیبی؛ 228، 214 .صص ،3. ، ج1386فردوسی، )

رد گبیابانای از یک گروه عظیم به طور اخص در واقع قوم عمده»که  سکایی رستم برخاسته است

، 14 .ص، ص1388)رایس،  «پیش از میلاد دانست 1700و... آغاز تاریخ آنان را شاید بتوان حدود  بودند

 در زمان فرهاد دوم اشکانی پیش از میلاد مسیح، 129در سال گرد، ؛ اما بخشی از این گروه بیابان(33

از آن پس به اسم آنان سکستان، سیستان امروزی، » جاآن های جنوبی در درنگیانا رفتند وبه سرزمین

 خاندان رستمپیوسته  شاهنامهکه در  (41 ، ص.1396؛ دوبواز، 39-38 .ص، ص1393)بیوار، « نام گرفت

 از دریای این منطقه، یعنی کابل و دنبر و مای و هند،بر  دادی تا بهمن کیانیمنوچهر پیش از دورۀ

 .صص :1ج ،1386فردوسی، ) روایی دارندفرمان ،زاولستان تا بدان روی بستز ا چین تا به دریای سند و

177 ،355.)   

یش که پدهد، ضحاک نیز چناننش را شکل میگونه که شرق ایران، قلمرو حکومتی رستم و خانداهمان

در  برخاسته و پادشاهان غور واقع در خراسان بزرگ« حد مشرق»دیدیم، از  تاریخ بلعمیاز این در 

کردند. این در حالی است که همین امروز می اسلامی نیز پادشاهی و تبار خود را بدو منسوب دورۀ

هایی که همه به خاندان رستم منسوب هر ضحاک را در کنار مکانمانند ش اثرینیز در ولایت بامیان، 

نیم بیسمنگان میای به نام سهرابیه را در تخت رستم و دهکدهو  در بامیان شهر نریمان است نظیر

 در آثار حماسی نیز دهد.که پیوند آنان را در تعلق به شرق نشان می (268، 239 .ص، ص1346کهزاد، )

اک ز خویشان ضح» ، پادشاه کابلنامهگرشاسپکه مطابق پیوسته مشرق در دست ضحاک است؛ چنان

 ، روی«ز خویشان ضحاک در بوم چین»یا نریمان  (376 ، ص.1389)اسدی طوسی، « بدگوهر است

خود ضحاک به هند شاهنامه در  .(313 ، ص.1394، زوتفن و خطیبی)کند زمین را با خنجر سیه می

فتن او یابد که ارنواز و شهرناز از رشود، او را نمیوآمد دارد. وقتی فریدون وارد قصر ضحاک میرفت

نیز  (201 ، ص.1391) طومار نقالی شاهنامه. در (77 ص. :1ج ،1386فردوسی، )گویند به هند سخن می

مهراب نیز که از تبار او است، در هند  شود.بینیم که ضحاک پس از درگیری با کاوه راهی چین میمی

 دندان که برادر و برادرزادۀپیلکوش و کوشِ  .(184ص. : 1، ج1386فردوسی، )حکومت دارد  و کابل

روایی نیز در خاور فرمان (25، 18 .ص، ص1399گازرانی، )های هندوسکایی و مظهر کوشان اندضحاک

سی جریان دارد، انعکا شاهنامهضحاکیان بر هند و کابل در  چه از سیطرۀنوان احتمال داد آتمی دارند.

راه بزرگ و شهر از طریق شاه»است که  بوده تاریخی تمایل سکاها به سوی جنوب حماسی از واقعۀ
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ه ها عبور کردهای دیگر از طرف شرق سرزمین پارتاند، قسمتپین )کابل( به شمال هند وارد شدهکی

  .(42 ، ص.1396)دوبواز، « اندو ... از بلوچستان گذشته و به خاک هند غربی حمله برده

یکی را تریته آپتیه که یی ودا( Viśvarūpaدهاکه و ویشوروپهِ )در همسانی اژی و هندپیوند ضحاک 

(Trita Āptya) و بعدها روایت ضحاک و فریدون را  آوردو دیگری را تریته و ایندرا از پای درمی

سر که تحت دو نام ان به یکی بودن این دو اژدهای سه. پیش از این، پژوهندگپیدا استنیز  سازدمی

 ، ص.1384؛ صفا، 482 ، ص.1389؛ 226 ص.، 1384بهار، ) اندها پدیدار شدند، اشاره کردهوداو  اوستادر 

ارتباطی و بی اصل شرقی ضحاک دهندۀنشانیکسانی در ریشۀ این دو شخصیت هندوایرانی نیز  (.458

ابل نسبت دادن ضحاک به ب شاید در نظر داشته باشیم هم این نکته را .تواند باشدمی عربی نژاداو با 

ها و گروه»از  ب )بابل( قرابت دارد، بازتابی باشدبیش از غرب و جنو ایران شرق که از هر جهت با

هایی چند از این قوم مهاجم ]سکاها[ که تا قلب مملکت پارت نفوذ کرده و شاید حتی به خاک طایفه

  .(41 ص. ،1396)دوبواز، « هرین رسیده باشندالنبین
 

 س و مرداسا   . اشک،3-2

سرزمین  ها که از زمان هخامنشیان شناخته شده بودند و درپارت اند،گونه که مورخان نقل کردهآن

شده از سرزمین سکاها بودند که نخست گرگان را تسخیر ، خود راندهزیستندخراسان امروزی می

ارشک که خود از  گذارشبنیان دودمان پارتیان به واسطۀ .(292-290 .ص، صب 1386فرای، )ند کرد

 که گونهآن .(35 ، ص.1400لوزینسکی، ) ت و شناخته شدنام گرف« اشکانان ها،رسها، اَآس» سکاها بود،

 ,Bailey, 1947)« و راهب آموزگار»س شکل دیگری از اشک، به معنای اند، اَبرخی محققان گفته

p.145) ،«شرقی و گویا این نام در میان ایرانیان  است (46 ، ص.1400)لوزینسکی، « نجیب»و « آزاده

ند بستکه اشکانیان خود را بدو می« آرش»توان از که در این میان میداشته است؛ چنانبسیار رواج 

آراخوسیا همچنین در میان پادشاهان سکایی که در  .(164، 138 .صص ،6. ، ج1386فردوسی، ) نام برد

رانی دارد( حکومت تشکیل ، مهراب کابلی از نوادگان ضحاک حکمشاهنامهجا که در و پنجاب )همان

اسلامی، در میان  حتی در دورۀ. (39 ، ص.1393بیوار، ) سه نفر از آنان نام آز/ آس داشتند دادند،

نام آز در میان  .(370 ، ص.1387، بهار) یابیممی« ارس»به نام  را غوریان در خراسان بزرگ نیز کسی

 Āz īدر  Āz، یعنیدر فارسی میانه سو یادآور قسمت اول نام خود ضحاکپادشاهان سکایی، از یک

Dahāk  کنندۀو از سوی دیگر، تداعی است ās  توان آن را ریختی یمدر بخش دوم نام مرداس که
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 برخی محققان نام کهاینرغم علی :تلقی کرد و بر آن شد ، ارس، آرس و آسارشک دیگر از اشک،

و فرزندش  هم او شاهنامهدر و  (111 ، ص.1401نحوی، )اند دانسته« های خالص عربیاز نام»را  مرداس

به « آس»و « مرد»از دو بخش  متشکل است این نام که ،اندپیوسته از تبار تازیان تلقی شده ،ضحاک

سکایی بودنِ ضحاک و تواند بر شرقی ـ می ،«است / آزاده/ نجیبراهب /ای که آموزگارآدمی»معنی 

 :یابیمبیان شد، می معنای نام مرداسچه را در آن به آشکار شاهنامهدر  پدرش مرداس تأییدی باشد.
 

 مردمایه هم شاه و هم نیکگران
 

 دار با باد سردز ترس جهان 
 

 مایه بودکه مرداس نام گران
 

 به داد و دهش برترین پایه بود 
 

 (45 ص. ،1، ج1386فردوسی، )                                                                 

 ویژه رهبانیت مرداس در این بیت آشکار است:به      

 مایه شبگیر برخاستیگران
 

 بهر نیایش برآراستیز  
 

 (47 ص. ،1، ج1386فردوسی، )                                                                

شاهان  بعضاً نزدهایی است که بینیم، از ویژگیمردی و رهبانیت مرداس میچه در شاهی و نیکآن

بر رویِ « خدا شاهنشاه، نیکوکار، دادگر، مظهر» ی چونالقابروی ؛ از ایناشکانی نیز وجود داشته

، 1380؛ سلْوود، 125، 121، 119، 116، 63-62 .ص، ص1397گرشاسپی، ) است شدهدرج می یشانهاهسک

یاسی قدرت س دهندۀکه نشانها، بیش از آنقباین ل . پیدا است که همۀ(395-388 .صص، 1. ق، 3. ج

 های معنوی او بوده است. ویژگی کنندۀپادشاه باشد، نمایان

 در پیوند با ضحاک داستانِ توان قدمتِچه از معنای احتمالی نام مرداس به دست داده شد، میبنا بر آن

سکایی که قوم گوید در شرق و میان می (536 ص. ،1. ق، 3. ، ج1380)گونه که یارشاطر را همان

ترتیب، به این نکته که چرا رستم سکایی تبار خود وجو کرد و بدینها بودند، جستاشکانیان نیز از آن

 رساند، پاسخی احتمالی داد.  را به ضحاک می
 

      و داهه دستاندهاکه،  .3-3

بیوراسب ی خودش، لقب ایران نام پدرش، است،گزار ضحاک از دشت سواران نیزه شاهنامهاگرچه در 

دَهاکَه اَژی کهنامش  ییِاوستاشکل کهن و  (46 ص. ،1. ، ج1386فردوسی، )هزار اسب ده به معنی دارندۀ

(Aži dahāka-)  ،نام  یاوستای تواند باشد. جزء دومِ ریختو با شرق و سکاها میا بیانگر ارتباطاست
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برخی محققان، اساساً  رویدر پیوند باشد؛ از همین ( Dahae) «داهه»تواند با یضحاک، یعنی دهاکه م

 ، ص.1403)بیوار،  اندو ضحاک را با جغرافیای داهه مربوط دانسته معنا کرده« مار داهه»نام را  این

نشین سکایی بودند و ها قبایل متحد بزرگ از طوایف عشایر کوچداهه .(Bailey, 1959, p. 109؛ 552

همین قبایل سکایی های میان جیحون و طرف شرقی دریایِ خزر اقامت داشتند. گروهی از در دشت

؛ دیاکونوف، 2 ، ص.1396دوبواز، )لت اشکانی را بنیاد گذاشتند تر دوسپسبودند که  (Parni) به نام پارنی

این  گاه پیونددهاکه را بپذیریم، آناز نام اژیشناسی قرن نوزدهمی ؛ بنابراین اگر ریشه(44 ، ص.1390

 ها یا به طور کلی ایرانیان شرقی روشن خواهد شد. نام و شخصیت با سکاها و پارت

نشان دهد. برخی  را با سکاها تواند پیوند شخصیت ضحاکمی شناسی دیگری از جزء دهاکهریشه

dāhāka- را به احتمال از daŋhah-  از ریشۀ« آوری، زبانکاردانی، مهارت»معنی به dąh-  یعنی

معادل  (.p.Bartholomae, 1961 , 681 ؛9 ، ص.1400منصوری، ) انددانسته« آموزش دادن، یاد دادن»

را که از  -dąh ریشۀ (.Bailey, 1979, p. 153است )« کاردان»به معنی  -daśtaاین واژه در سکایی 

*dens- هندواروپایی مشتق شده (Pokorny, 1959, p. 201)،  دستان»در یکی از صفات زال یعنی »

 همان ، از«آزمودهو  کاردان، کارآگاه»به معنای  -dastāna*بینیم. دستان در ایرانی باستان نیز می

 ,Horn, 1893, p. 127 ;Bailey؛48 ، ص.1400 ،منصوری)است  به معنای آموختن-dens و  -dąh ریشۀ

1979, p. 154 به  جزء دهاکه کهنام پدر رستم و  ریشۀ(؛ بنابراین پیوند رستم سکایی با ضحاک را در

در جزء دوم نام مرداس « آس»توان دید. جالب است که این معنا با معنیِ معنای یاد دادن است، می

  که شکلی دیگر از ارشک است، همسانی دارد. 

توان پهلوانانی بزرگ چون زال و رستم را با کسی پرسش پیش آید که چگونه می جا شاید ایندر این

مانند ضحاک را که پیوسته نماد بدی و پلیدی بوده است، از یک آبشخور نژادی همچون سکاها 

طایفه  بعضی از آن» :اندکه سکاها دو دسته بوده برای پاسخ به این پرسش، باید در نظر داشت دانست؟

خیز سکونت اختیار کردند و گروهی دیگر به صورت شکارچی و های حاصلبه صورت کشاورز در دره

سکاهای » هرودوت ترِدقیق ؛ به بیان(33 ، ص.1388)رایس، « ها اقامت گزیدنددار در دشتبدویان گلّه

، 1 ، ج.1389، هرودوت)« زنندمی یمکارند و نه شخگرد... که نه بذری میسکاهای بیابان»و « برزگر

وقتی  شاهنامهدر  را مظهر آن سکاهای برزگر دانست.توان زال و خاندانش ای میبه گونه .(458 ص.

 نشود. در آن زمارو میدر راه با زال روبه فرستد،مقام پیامبر پیش رستم میکه اسفندیار بهمن را در 
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 .، ج1386فردوسی، ) کندخطاب می« نژادمرد دهقان»بجوید، زال را  خواهد نشان رستم را از اوکه می

زال همچون لباس دهقانان  جا که جامۀاز آن شناخته،که زال را نمی رسد بهمنبه نظر می .(317 ص. ،5

ترین ابزار با آب که مهم تمام خاندان رستم . از یاد نبریمخواندمینژاد و برزیگران بوده، او را دهقان

ای است و اساساً نام خود او به معنای رودخانه کشاورزی است، پیوند دارند: مهراب، رودابه و سهراب

دیگر از سکاها  ف خاندان رستم، ضحاک نماد دستۀ؛ خلا(333 ، ص.1385)بهار، که به خارج روان باشد 

اسپان... بز و شیرور همان گاو دوشا...همان تازیدار بودن مرداس )به روشنی از گلّه شاهنامهدر است. 

بهره به زین( سخن رفته است  گردی او )شب و روز بودی دومیش( و اسپان تازی ضحاک و بیابان

 .(46-45 .صص ،1. ، ج1386فردوسی، )

( با ضحاک 55 ، ص.1397گرن، رک. ویدن اند؛گفته« هاقهرمان ملیّ پارت»که او را هم )تقابل فریدون 

 پیشۀ، ردکدینمطابق با وجو کرد. فریدون توان در تفاوت همین دو دسته سکاها جسترا نیز می

، 1389، راشدمحصل؛ Dēnkard, 1911, 2: p. 596) دهقانی دارد و با آن ضحاک را از پای درآورده است

)بهار، که جشنی است درپیوند با اقوامِ دهقان « پرستیدن مهرگان» شاهنامهدر  همچنین. (201 ص.

به فریدون منسوب است و پیروزیِ او بر ضحاک نیز در همین روزگاری است که  (495 ، ص.1389

آمده است. فریدون در روز خجسته، سرِ مهرماه، برزگران، روزهایِ برکت و نعمت به شمار می برایِ

 پس از به شاهی. (89 ص. ،1. ، ج1386)فردوسی، دارد و جشنی نو برپا مینهد کُلاه بر سر میکیانی

نیایش»شوی خود است: ودهد، شستفریدون نیز مادرش فرانک، نخست کاری که انجام می رسیدن

 شو را نیز به جوامعیواین رسمِ شست .(90ص. ،1. ، ج1386فردوسی، « )کنُان شد، سر و تن بشست

 ،1. ج ،1390)تقی، بردند و در کنار رود به سر می رواج دارداند که در آن کشاورزی دانسته متعلق

 .(352-351 .صص

ارند، در نگرش اقتصادی توان گفت اگرچه رستم و ضحاک تبار همسان دچه گذشت، میبنا بر آن 

، پورداود) اوستااند و در ی دانست که از جمله مردان اَشَونهایتوان از داههند؛ رستم را میامتفاوت

شان برزگر زاده در خانهکه  تلقی کرد ستایش شدند و ضحاک را از داهیانی (109 ص. ،2. ، ج1377

   .(151 ص. ،1. ، ج1379، خواهدوست)نشود 
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  کردن . دهاکه، زال و جادویی3-4

اند، اند، به جادوگری شهره بودهمنسوب کرده هم هاکه ضحاک را بدان هاچه اقوام دیگر همانند بابلیاگر

اکه شرقی، پیوند ده ، ارتباط نام پدرش مرداس با اشک/ اشکانیانِ ایران پذیرش تعلق ضحاک به شرق

 باطی لقب بیوراسبِ ضحاک با بابل، صفتارتطور بیدهاکه با لقب دستانِ زال سکایی و همیندر اژی

سکاها،  هاییکی از ویژگیدهد. ها نشان ارتباط با بابلیو بی در پیوند با سکاها تواندمی جادوگری او را

ترین جادوگران سکایی از میان بعضی محترم»ای که اعتقاد به سحر و جادو بوده است؛ به گونه

سو . ویژگی جادوگری ضحاک را از یک(91 ، ص.1388)رایس، « خاستندهای مخصوص برمیخانواده

و  مشتق -dnhāka  از ایرانی باستانمشتق احتمالاً  یی نام او یعنی دهاکه،اوستاریخت  در جزء دوم

یابیم و از می ،(188 ص. ،1. ، ج1395دوست، حسن)« گرودارای قدرت جادویی، ساحر، جاد» به معنی

که در ؛ چنانبینیمآشکارا میهای حماسی در متن بارها را کاری ضحاکاین خویش سوی دیگر،

و یا گفته  (75 ، ص.1389)اسدی طوسی،  «جادوی روز نگذاشتیبی»خوانیم که او می نامهگرشاسپ

، شغلی جز (188، 190، 470 .ص، ص1377الخیر، ایرانشان بن ابی)« ضحاک جادوفش»ده که اساساً ش

؛ به (106، 99 .ص، ص1389)اسدی طوسی، « ز ضحاک جز جادوی پیشه چیست؟»جادوگری ندارد: 

 اسدی) شده است« جادویی رها از»جهان  گویی بُرّد،را می« اژدها پی تخمۀ»ای که وقتی فریدون ونهگ

های جادوانه دارد. او به کمک سیمرغ، گریچاره، زال سکایی نیز شاهنامهدر  .(294 ص. ،1389طوسی، 

بخشد و از است، التیام میهایی که اسفندیار بر او زده رهاند یا رستم را از زخمرودابه را از درد می

یا شود خوانده می« فسونگر» ( و-dnhākaبا  و در پیوند -dąh)مشتق شده از « دستان» روی،همین

   .(407، 397 .صص ،5. ، ج1386فردوسی، )گوید سخن می او« نیرنگ»ز اسفندیار ا

 .ص، ص1397)اردستانی رستمی، ای احتمال مادینه بودن ضحاک را مطرح کرده است تر پژوهندهپیش

کند. اگر سکایی بودن او را هم پذیرا ها تأیید میمتن دیدیم، کهچنان . جادوگری ضحاک را هم(69-88

 صدای نازک سخن به»تواند درست باشد؛ چراکه جادوگران سکایی باشیم، مادینگی ضحاک نیز می

 به هرودوت نیز .(91 ، ص.1388)رایس، « پوشیدند. شاید هم خواجه بودندزنان می گفتند و جامۀمی

 د و ازانزنان در میان آنان اشتراکی»و اند«صفتزن» که کندمیاشاره از سکاها  «خصوصبهمردانی »

ی اشتراک برخی محققان، دانیم کهمی .(494 ص. ،1. ، ج1389، هرودوت)« کنندرو برادرانه زندگی میاین

اند مطرح کرده (340 ، ص.1389)های ابوریحان بیرونی بودن زن در زمان ضحاک را بر بنیاد گفته
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صفتی و اعتقاد به چه از زنآن؛ پس (26 ، ص.1374اربابی،  ؛191 ، ص.1389 ؛321 ، ص.1385بهار، )

وییم، تعلق او گتر بتواند دلیلی بر سکایی بودن او یا دقیقبینیم، میاشتراکی بودن زن نزد ضحاک می

 ان باشد.به گروهی خاص از آن

ی رده است و تبار سکایمار ازدواج کزن و نیمهبرخی سکاها معتقد بودند که نیای آنان با موجودی نیمه

زن و . شاید این موضوع که رستم سکایی خود را به موجودی نیمه(50 ، ص.1388رایس، )از اوست 

 بندد، انعکاسی از همین اعتقاد سکاها بوده باشد. مار چون ضحاک مینیمه
 

  ـ گرگ و اژدها سکاهاضحاک،  .3-5

ایران خاوری  مایۀ اژدها در محدودۀنقش»اند که ه اشاره داشتهپژوهندگان پیش از این به این نکت

روی باید باشد که شخصیتی چون از همین. (216 ، ص.1391گرن، )ویدن« آشکارا اهمیت زیادی دارد

بوده است؛ اژدهاماری « مار داهه»ش، ااوستایی ضحاک پیوسته با اژدها پیوند خورده و اساساً معنای نام

، 1403بیوار، )زر اقامت داشتند های میان جیحون و طرف شرقی دریایِ خدشت سکاها که در متعلق به

سی، وفرد)ده است اژدها یا مار خوانده ش حماسی، هایضحاک در روایت ایم که. بارها دیده(552 ص.

، 189 .ص، ص1377الخیر، ایرانشان بن ابی؛ 293 ، ص.1389اسدی طوسی،  ؛77، 67. صص ،1. ج ،1386

فردوسی، )د خوانمی« هااژد بچۀ»او را  آشکارا ،رودابه . سام در مجلس خواستگاری(304، 298، 202

 . (243 ص. ،1. ج ،1386

یب به احتمال قر» بوده است. در پیوند نیز جا دانستیم، گویا با گُرگنها که ضحاک را از آسرزمین داهه

، 1397 )الیاده،« ایرانی )سکایی( داهای به معنی گرگ ریشه گرفته است ها از واژۀآن ه یقین، نام قومیِب

ها[، یعنی هیرکانی نیز به همین ها ]داههنامِ باستانیِ گُرگان، نشستِ داس» و اساساً گویا (29، 16 .صص

زاده که خسرو قلی؛ بنا بر این سخن، این(329 ، ص.1399بیضایی، )« هارگمعنا است: سرزمینِ گُ

ی کرده، دور از حقیقت تلق« مار گرگسان یا مار ـ گرگ»دهاکه را به معنی نام اژی (85 ، ص.1389)

 پرسد، او از ستیز خود با پهلَوانینبردهایش می ، وقتی منوچهر از سام دربارۀشاهنامهدر نماید. نمی

است. او در برابرِ « به مادر هم از تخمِ ضحاک»سلمِ فریدون است و  کند که نبیرۀنام یاد میکاکوی

 ،1. ، ج1386)فردوسی، « به پیشِ سپاه، اندرآمد چو گُرگ»شود: سپاه سام، به مانند گُرگی ظاهر می

« خویشتنیجنگاوران بی» دهاکَه را مورد توجهِ( اژیWikander Stig. استیگ ویکاندر )(224 ص.

 گرن این گروه را کهویدن ،«شوندود، به گُرگ بَدَل میوارِ خخویشتنیِ دیوانهین بیدر ح»داند که می
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گرن، ویدنبیند )ها( در پیوند میدهاکَه/ اژدها قرار دارد، با اشکانیان )داههاش اژیدر مرکز تفکری

گرفتند، گاه که رویاروی هم در نبردی تن به تن قرار میگوید: سواران اشکانی آنیو م (21 ،1391

و اساساً لقب آیینی برخی از  (210-209 .صص ،1391گرن، ویدن)کردند همدیگر را گرگ خطاب می

بنا  .(28-22 .ص، ص1397)الیاده، هایی با نشان اژدها داشتند ، گرگ بوده است و بیرقهاو پارت سکاها

منسوب به  کاکویِ شاهنامهتوان بر آن شد اگر در ، میگویندمی و الیاده گرنویدنچه نآ بر

لبته انژاد سکا ـ پارتیِ کاکوی و  کنندۀتواند بیان، میگُرگ همسان پنداشته شده استبا  اژدها،ضحاک

 ضحاک باشد. 

فرهنگ پارتی ـ  دهندۀ، توضیحاز پیش چشم گذراندیمو گرگ  ضحاک با اژدها ارتباطچه را در آن

تشبیه رستم به اژدها در  را شاهنامه گزارش شود کهزمانی بهتر درک می ،این ارتباطسکایی او بود. 

 در جایی از این متن آمده است که رستم .بخوانیم
 

 دژم هایدو فرسنگ چون اژد
 

 مدهمی مردم آهخت از ایشان به  
 

 (391 ص. ،3. ج ،1386فردوسی، )                                                                  

، 198 .ص، ص1394، غفوری)گفته شده است « نراژدها»های حماسی دیگر نیز صریحاً رستم در متن

  .(187 ص. ،1. ، ج1386فردوسی، ) اندخوانده« تیزچنگ اژدها»را گونه که پدرش زال ؛ همان(238

ایی سازند، اژدهمیکه به بالای رستم  بازوی عروسکیبر گشاید، هنگامی که رستم چشم بر جهان می

« علم اژدهاپیکر»و طوماری، از شاهنامه در  . همچنین(268 ص. ،1. ، ج1386فردوسی، )کنند نقش می

 .(904 ، ص.1391، آیدنلو؛ 390، 22 .صص ،3. ج، 1386)فردوسی،  رستم و خاندانش سخن رفته است

، 1388مطلق، خالقی)اژدها بوده است  پوشد، گویا از پوستظت از خود میبیانی نیز که او در محاف ببر

« عَلَم اژدهاپیکر»، (70 ، ص.1389اسدی طوسی، ) از اجداد رستم استکه هم گرشاسپ برای  .(306 ص.

بزرگ پارتی  از هفت خانوادۀخاندان کارن یکی کاوه نیز که نیای . (181 ، ص.1391 آیدنلو،) سازندمی

اش آهنگری ، دوشاخۀ(201 ، ص.1391) طومار نقالی شاهنامهمطابق با ، (37 ، ص.1398گازرانی، ) است

 ندهایز پارت ـ اشکانیکه ا همگودرز و بهرامِ چوبین  درفشنماید. اژدهایی در چشم ضحاک می

. ؛ ج160 ص. ،2. ، ج1386فردوسی، ) دخود دار اژدها را بر ، تصویر(26، 29 .صص ،8. ، ج1386فردوسی، )

)ایرانشان بن نیز اژدها نقش شده است  ضحاک ، برادرزادۀدندانپیل بر درفش کوش. (45، 49 .صص ،8

 . (541 ، ص.1377الخیر، ابی
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ها و پارتیان، داهه محافظ در میان مار به عنوان» این نکته دریافتنی است که، چه گذشتآنبنا بر 

خود نقش  زندگی یِ عادی، مار را بر لوازمتنها در زندگآشکارا و فراوان وجود داشته است. آنان نه

. به یاد بیاوریم فریدون، (66 ، ص.1388)حصوری، « نگهبانی داشتند که اعتقاد به اژدهایکردند؛ بلیم

اند گفته« پارتیان های جنگیسازمانشخصیت مرکزی »و « های پارتهرمان ملق»همو را که 

شود تا ر میآید و بر فرزندانش حاضاژدها درمی به پیکر، (20 ، ص.1391 ؛55 ، ص.1397گرن، ویدن)

کنش فریدون مطابق است با این موضوع ن . ای(106-103 .صص ،1. ج ،1386فردوسی، )ها را بیازماید آن

که خود را در پیکار، همچون اژدها نشان » دادندمی خود هشدار اشکانی، به سواران وایانرفرمان که

، 1391گرن، )ویدن« نامیدندخود را اژدها می ردار باشند. ... اشکانیان گُردان اصلی سپاهدهند و اژدهاک

  .(21 ص.

ها نیز با توجه به پارت ـ سکایی بودنشان همچون واری آناگونگی خاندان رستم، گرگهدبه جز اژ

چو گرگ »کند: ، در جایی گرشاسپ خود را به گرگ مانند مینامهبهمنآید. در ضحاک، به چشم می

همچو »فرامرزِ یل ، کوچک فرامرزنامۀ. در (427 ، ص.1370الخیر، )ایرانشاه بن ابی« اوفتاده میان رمه...

 .(74 ، ص.1399)مرزبان فارسی، شود خوانده می« درّنده گرگ
 

   برخاسته از عشیره مجلسیضحاک، خاندان رستم و  .3-6

 یپارتو مجلسی که برخاسته از مهتران  رهبری شیوخبه نوعی  آنان دهد کهها نشان میتاریخ پارت

ا کسی را و ی معتقد بودند. مجلس مهستان پارتیان، اختیارات قانونی داشته است تا شاه را برکنار بود،

مهرداد پادشاه پارتیان به »یوستینوس  گفتۀکه به ؛ چنان(180 ، ص.1386)ویسهوفر،  به شاهی برگزیند

علت قساوتش پس از جنگ با ارمنستان توسط سنای اشکانی از سلطنت خلع گردید. ... به جای 

فرهاد، عمویش اردوان بر تخت نشانده شد. ... پس از درگذشت مهرداد پادشاه پارتیان، پسرش فرهاد 

 به« سلطنت موروثی»وقایع از تحول . این (153-152 .ص، ص1391گرن، )ویدن «بر تخت نشانده شد

 ص. ،1391گرن، ویدن) نشان دارداشکانیان  و نقش مجلس و مشاورت در دورۀ «سلطنت انتخابی»

156).  

. دهدهای حماسی در پیوند با سکاها نیز نقش مردم را در انتخاب پادشاه نشان میوجود برخی روایت

 ین تختنشیند بر ا»خواهند که ، از زال میآیندمیهای نوذر به تنگ از ستم ایران مثلاً وقتی مردم

نیز آمده است  نامهفارسیا در  (288-287 ص.ص ،1. ، ج1386فردوسی، )یرد پذ؛ اما او نمی«روانروشن
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مردمان کابی آهنگر را گفتند به پادشاهی بنشین. گفت: من »که پس از چیرگی کاوه بر ضحاک، 

 ،. در داستان رستم و اسفندیار، وقتی که اسفندیار(35 ، ص.1385بلخی، )ابن« هی نیستمسزای پادشا

به  و راه، روین دو در پی طرح کردن ا ،کندبه بند کشیدن رستم یا پذیرفتن جنگ را پیشنهاد می

 گوید که پیام برای رستم است، می بهمن که برندۀ

 همه دوده اکنون بباید نشست
 

 بدین کار دست زدن رای و سودن 
 

 (316 ص. ،5. ، ج1386)فردوسی،                                                                  

ا جشود. آنعشیرتی دیده می مجلسای گونه اعتقاد به در رفتار ضحاک هم که احتمالًا از سکاها است،

که جز تخم نیکی »خواهد که محضری بنویسند و در آن گواهی دهند بزرگان می گروهی از که او از

بخشی به حکومت خود ای در پی مشروعیت، به گونه(67 ص. ،1. ج ،1386فردوسی، )« سپهبد نکشت

احساس خطر کرده و « مردم»از جانب  هایش،ستم به واسطۀ دهد که اواست. این موضوع نشان می

 که نیای بزرگ خاندان کارنِ  یتواند او را از این ورطه برهاند. امضای کاوه )کسمیگواهی این مهان، 

ومت حک کنندۀهای بزرگ پارتی(، تضمیننپارتی بوده است( در کنار دیگر گواهی مهان )دیگر خاندا

بینیم که به دست همو و مردمان همراهش از پذیرد و میاو است که البته کاوه خواست او را نمی

  .    (71-66 .صص ،1. ج، 1386فردوسی، )شود ت خلع میسلطن

 به دست ،برای حکومتش را که در برخی آثار دیگر هم ضحاک از مهان و مردم طلبانۀرفتار مشروعیت

و با قوم سکا ـ پارتی توان در پیوند امی، (165-163، 83-82 .ص، ص1397اردستانی رستمی، )داده شده 

  توضیح داد.
 

 به سرور و پیمان سکاها و سرسپردگیضحاک، . 3-7

 .ص، ص1391)گرن به گفتۀ ویدناگرچه سرسپردگی به سرور از خصوصیات کلیِ فرهنگ ایرانی است، 

 ،سکایی «جوانِ» . سرسپردۀاین ویژگی نزد سکاها از اهمیتی خاص برخوردار بوده است، (72، 38-39

شده، کمربند نامیده می« اسواری ضربۀ»که ورت موفقیت، در مراسمی و در صداده آزمون می بایدمی

یر ؛ بنابراین تعبشده استسروری می« گزارخدمت»و « یاور»، «یار»کرده و به این ترتیب، دریافت می

رایش آ»و  به پیمان، سوگند ، به معنی عمل کردنآمدهبسیار  شاهنامهکه در کسی شدن  کمر بستۀ

« وندپیمان و پی»به جای « که نگشادم از بند هرگز میان»در: « بند» کسی کردن است و واژۀ« بندگیِ 

  .(28-27 ص.ص ،1391گرن، )ویدنبه کار برده شده است 
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که  است« جوانی»است. او در مورد ضحاک نیز آشکار  به صورتی ویژه این سرسپردگی سکا ـ پارتی

و او را  شودضحاک ظاهر می. ابلیس پگاهی بر گرددمی (نیای بزرگ مادرش) «ابلیس» سرسپردۀ

گند ضحاک سو«. بدو گفت پیمانت خواهم نخست»ابلیس «. جوان گوش گفتار او را سپرد»فریبد. می

خواهد. ضحاک این کار را درست خورد که جان و دل بدو بسپرد. ابلیس کشتن پدر را از او میمی

کند که گویی گذشتن از آن، میداند؛ اما جالب است که ابلیس سوگند و پیمان او را یادآوری نمی

 ماند به گردنت سوگند وب    بدو گفت اگر بگذری زین سخن»تر از کشتن پدر است: گناهی بزرگ

قدر بر عمل به سوگند که ابلیس اینتوان بر آن شد این. می(47-46 ص.ص ،1. ، ج1386فردوسی، )« بند

 ـپارتکه گونه همان؛ داشته استرا در نظر خُلق و خوی سکایی ضحاک  ،کندو بند تأکید می هایی سکا 

طاعت گرشاسپ ا .بند هستندو اطاعت و پیمان پای پیوسته به این سرسپردگی ،چون گرشاسپ و زال

 دی)اس« چاره نیست هْ را ز مِ هْ به هر روی کِ»گوید: دهد و میمی و سرسپردگی خود را به ضحاک نشان

نگه داشتم راه و پیمان »گوید: هایی که سام با او داشته است، میبدی ، زال با همۀ(82 ،1389طوسی، 

 شاهنامهای وافر در که از آزادگی سکایی هم  البته رستم .(229ص.  ،1. ، ج1386)فردوسی، « تو

پندارد و اطاعت از آن را برخوردار است، در متون حماسی متأخرتر، فرمان شاه و خدا را همسان می

  .(685 ، ص.1397)مختاری، « ن شاه و چه یزدان پاکچه فرما»واجب: 
 

 مادری ای از خانوادۀ. ضحاک، سکاها و سپردن فرزند به دایه3-8

 ی، به منظوراز خانوادۀ مادر ویژه، بهها سپردن فرزند به کسیهای سکا ـ پارتگویا یکی از ویژگی

د، شوزاده می ، ویس همان ساعت کهرامینویس و  اساساً پارتیِ که در متنِتربیت او بوده است؛ چنان

رستم زاولی دایه »را سیاوش ، شاهنامهدر  (.32 ، ص.1389گرگانی، )« مر او را مادرش با دایگان داد»

، خود رستم به ببر بیان مطابق با منظومۀ یا (207 ص. ،2. ج ؛213 ص. ،3. ج ،1386فردوسی، ) «بود

 ، ص.1394، غفوری) ی رستم خوانده شده است«پرورانده»و گودرز کسی چون گودرز سپرده شده 

ای چون ، گویا او به دایهشاهنامهکند؛ چراکه در همین موضوع در مورد ضحاک نیز صدق می .(236

( مادر dagŪاودگ ) نیای اعظم، دهشبنمطابق با متن  اهریمن سپرده شده است. )اهریمن( ابلیس

تربیت  گویا شاهنامهدر  که (Iranian Bundahišn, 1978, p. 229؛ 149 ، ص.1380، بهار) استضحاک 

سم گروهی از شیوه و ر مادری، زند به دست خانوادۀسپردن تربیت فر گیرد.ضحاک را به عهده می
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 را زندگی ضحاک در این ویژگی توان؛ بنابراین می(99-98. ص، ص1391گرن، ویدن)سکاها بوده است 

 او دانست.نشانی از فرهنگ سکایی هم 
 

 . ضحاک، سکاها و به ارث بردن زنِ پدر 3-9

 «بردندپسران غالباً همسران پدر خود را به ارث می»مطابق با یکی از رسوم سکایی، با مرگ پدر 

 انجوی) شاید مطابق با همین رسم سکایی بوده که مطابق با روایتی مردمی .(60 ، ص.1388)رایس، 

آید که در پی تصرف زن او برمی ،، ضحاک پس از مرگ پدرش(302-301 ص.ص ،2. ، ج1363شیرازی، 

 .شودالبته نهایتاً موفق نمی
 

 و رسیدن پادشاهی به خواهرزاده هاهندوپارتضحاک، . 3-10

خواهر به  هایی وجود دارد که پادشاهی را پسرِ نمونه )اشکانیان هند( هاهندوپارتظاهراً در پادشاهی 

ساسان  و آسپا خواهرزادۀ (Gondophares) گندوفارس خواهرزادۀ سگازابدنمونه، آ. برای بردمیارث 

 .ص، ص1401)کلانی، شوند های خود میشاه بزرگ، جانشین دایی خواهرزادۀ (Zeionises) و زئونیس

جمشید  اک خواهرزادۀضح خوانیم کههم می (136 ص. ،1. ، ج1390) تاریخ طبریدر  .(144-145

  رسد.نهایتاً به جای او به قدرت و حکومت می بوده است و
 

 . ضحاک، سکاها و توجه به اسب3-11

، 1388)رایس، « رؤسای قبایل به طور کلی دارای تعداد فراوانی اسب ... بودند»در میان قبایل سکایی، 

س، )رایسواری را فراگرفتند ند و اسب. آنان از نخستین اقوامی بودند که اسب را رام کرد(76-75 .صص

ه کگیر است؛ چناناسب چشمهای سکایی با شخصیت . در آثار حماسی نیز روابط ویژۀ(73 ص.، 1388

 خوانیم که:سهراب می دربارۀ برزونامه. در رستم با رخش رابطۀ

 به جز اسب هرگز نکرد آرزوی
 

 خویچنین بود کام یل نیک 
 

 زمین داشتیفسیله به شنگان
 

 گله اندر آن جای بگذاشتی 
 

 (4 ، ص.1387)کوسج،                                                                          

 ساً لقب بیوراسب به معنی دارندۀپیوند محکمی با اسب دارد و اسا چون دیگر سکاها، ضحاک نیز

شب و »روز را سوار بر اسب است: را از همین روی یافته است. او بخش بزرگی از شبانه هزار اسبده
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 این نکته هم گفتنی است که لقب بیوراسبِ  .(46 ص. ،1. ، ج1386)فردوسی، « روز بودی دو بهره به زین

 (93 ، ص.1396)دهد؛ چراکه به گفتۀ خلدانی ضحاک، عدم ارتباط او را با بابل و تبار عرب نشان می

ه به های بستجایی بار از ارابهبرای جابه حتی اسب در جامعۀ بابلی، جایگاهی نداشته است و بابلیان

 کردند.گاو نر استفاده می
 

 گیرینتیجه. 4
اسلامی، از  و اغلب منابع تاریخی دورۀ شاهنامههای پهلوی، ضحاک در متن گونه که گذشت،همان

توان بر آن شد که شخصیت ضحاک پیوسته مظهری برای پادشاهی معرفی شده است. می تبار عرب

و شهریاریِ بد بوده و در هر دوره از تاریخ ایران که پادشاهی ستمگر حکم رانده، او را به ضحاک تشبیه 

ضحاک نمادی برای آنان  ،اعراب به ایران و سقوط ساسانیان بعد از هجومرسد اند. به نظر میکرده

 انسبت دادند؛ ام که گویا از مشرق ایران و از تبار سکایی بوده به بابِل و اعراب او را ایرانیان و هشد

 -1: بر سکایی بودن ضحاک وجود دارد که عبارت است از دلایل و شواهدی گونه که گذشت،همان

هایی به نام طور که مکانبرخاسته از مشرق است و هنوز در بامیان، همان تاریخ بلعمیضحاک در 

به نام ضحاک هم وجود دارد. در آثار  مکانیشود، های سکایی چون رستم و سهراب دیده میشخصیت

؛ درونمیجا ند یا به حکم او بداناضحاک رانی دارند، خویشِکسانی که در شرق حکم حماسی هم اغلبِ

م مرداس پدر ضحاک با ارس، آرش و اشک )اشکانیان( به معنای آموزگار و رهبان در آس در نا -2

 هاک. آز در ریخت پهلوی ضحاک، یعنی آزِدَدر شرق ایران رواج داشته است ظاهراً این نامو پیوند است 

 ییِ اوستاریخت جزء دوم  -3 اند؛نیز پدیدار است و برخی از شاهان سکایی در شرق ایران، نام آز داشته

ها منشعب شدند( و با قوم داهه است )که سکاها از آندهاکه، در پیوند در اژی دَهاکَهیعنی  نام ضحاک

به معنای آموزش دادن  -dąh دهاکه را از ریشۀ  . از سوی دیگر،انداساساً آن را مار داهه معنا کرده

دهد؛ د این دو سکایی را نشان میاز همین ریشه است و پیون ،اند که لقب دستان برای زال همدانسته

اند که با کنش به معنی دارای قدرت جادویی پنداشته -dnhākaهمچنین دهاکه را مشتق از  -4

سکاها به سحر  تواند از علاقۀست و این کنش میجادوگری ضحاک و افسونگری زال هماهنگ ا

دهاکه، مار و معنای نام اژی اژدها در شرق ایران بسیار اهمیت داشته مایۀنقش -5برخاسته باشد؛ 

دهاکَه اژدها اک یا همان اژیدیدیم که بارها ضح شاهنامهدر دهد. داهه، پیوند او را با شرق نشان می
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شود و درفشِ ستمِ سکایی در جایی به اژدها تشبیه میه رطور کیا مار خوانده شده است؛ همان

گ در برابر سام ظاهر ضحاک چون گر نبیرۀ اند و کاکویرگ معنا کردهداهه را گاژَدَهافش دارد. 

گونه که همان -6اند؛ وار وصف شدهگرگکه دیگر سکاها همانند گرشاسپ و فرامرز نشود؛ چنامی

عشیرتی باور داشتند و تا حدودی مردم را در مشروعیت  مجلس و شیخوخیتها و سکاها به نوعی پارت

کوشد با نموده و میمشروعیت حکومت مهم میدانستند، برای ضحاک هم حکومت دخیل می داشتنِ

تنظیم محضری مبنی بر عدالتش و گرفتن امضای مهان و مردم، راهی برای استمرار حکومتش بیابد؛ 

سپ که گرشا؛ چنانهای سکاها استبندی به سوگند و بند، از ویژگیسرسپردگی به سرور و پای -7

یت به ابلیس که شخص نیز . ضحاکدگی داردنسبت به ضحاک و زال نسبت به سام و منوچهر سرسپر

یمان و کند، پانسانی یافته است، سرسپردگی دارد. ابلیس وقتی ضحاک از کشتن پدرش امتناع می

سکاها  -8داند؛ تر از کشتن پدر میآورد و گویا گناه شکستن عهد را بزرگسوگند او را به یادش می

 ای )به ویژه از خانوادۀ مادر(تربیت به نزد دایهبرای  فرزندانشان را از همان نوزادی و کودکی،

 اشضحاک نیز نزد اهریمن نیای مادری .دایه است ،؛ رستم را گودرز و سیاوش را رستمفرستادندمی

او خواهند  پسرِ در میان سکاها، پس از مرگ پدر، زنانش میراثِ -9شود تا پرورش یابد؛ فرستاده می

تواند خُلق سکایی او می ، به واسطۀآیدبرمیشد. اگر در روایتی عامیانه ضحاک در پی تصرف زن پدرش 

. مطابق گذارندمیشان به ارث برخی پادشاهان تاریخی سکایی، حکومت را برای خواهرزاده -10باشد؛ 

توجه به اسب و  -11د؛ رس، حکومت جمشید در نهایت به پسرخواهر او یعنی ضحاک میتاریخ طبری

. ضحاک که سهراب سکایی جز از اسب آرزو نکرده استواج داشته؛ چنانسواری در میان سکاها راسب

 روز را بر اسب سوار است.هزار اسب( لقب دارد و دو بهره از شبانهده )دارندۀ هم اساساً بیوراسب

نش و پیوند با مبه ضحاک، احتمالاً بیبر پایۀ شواهد یادشده، انتساب نژاد رستم سکایی از سوی مادر 

 کنش و تبار سکایی او و مناسبت نژادی این دو شخصیت نبوده است.
 

 کتابنامه

 اساطیر. (.نیکلسون .لیسترانج و ر .تصحیح گ) نامهفارس (.1385بلخی. )ابن

 مؤلف. .کاوه و ضحاک )استبداد ضحاک و قیام کاوه((. 1374) اربابی، ب.

نگاه  .ضحاک شاهنامه )هفت جستار در پیوند با داستان و شخصیت ضحاک((. 1397) ر. .حاردستانی رستمی، 

 معاصر.
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Abstract 

Menog i xrad is a text entry in Middle Persian language and includes answers 

that the fictional character "Dana" asks from Menog i xrad. Golestan-e Saadi 

is a book written by Saadi. The purpose of the present research, which was 

carried out in a descriptive-analytical way, is to answer the question of what 

are the primary areas of the concept of metaphor "injustice" in these two texts 

based on the theory of "contemporary metaphor" and what is the result of 

comparing them with each other. The findings of this research, considering 

the way “Injustice” is conceptualized, can somewhat clarify the difference 

between the concept of” Injustice” in the human thought in these two books, 

due to the difference in the philosophical, social, political and moral view of 

the two periods of Iran (pre-Islamic and Iran of 7th Hijri). 8 name mappings: 

action, power, fault, object, lesson, material, prison and job for the concept of 

"injustice" found in two texts. The name mappings of action and power with 

frequency difference were common in both texts. “Injustice” as a defect was 

observed only in the Menog i xrad and “Injustice” as an object, lesson, 

subject, prison and job only in Golestan-e Saadi. It seems that the functioning 

of Iran's social life was less complicated in the era when the Menog i xrad 

was compiled and the government structure was less complicated. In fact, it 

has presented itself less in the form of government structures such as "prison" 

and people with governmental position and as "jobs". 
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 چکیده

 هایی است که شخصیت خیالیمتنی اندرزی به زبان فارسی میانه و شامل پاسخ مینوی خرد

، کتابی منثور مشتمل بر دیباچه و هشت باب به گلستان سعدیپرسد. می مینوی خرداز  «دانا»

 پاسخ به این،  شده انجام تحلیلی -توصیفی روش که به حاضر از پژوهش هدف .استقلم سعدی 

های چه حوزه «استعاره معاصر»بر اساس نظریۀ  این دو متن در« ستم» مفهومپرسش است که 

یافتهد. دههایی را نشان میچیست و چه تفاوتها با یکدیگر و نتیجۀ مقایسۀ آن را دارایند یمبدأی

سازی ستم، در دو متن مذکور تا تواند با درنظرگرفتن چگونگی مفهومپژوهش، میهای این 

ظر تفاوت من در اندیشۀ بشری در این دو کتاب به واسطۀ« ستم»شنگر تفاوت مفهوم حدودی رو

هفتم هجری ایران پیش از اسلام و ایران قرن  تماعی، سیاسی و اخلاقی در دو دورۀفلسفی، اج

« ستم» مفهوم برای درس، ماده، زندان و شغل نیرو، عیب، شیء، عمل،: شتنگانام 8. قمری باشد

 مشترک متن دو هر در بسامد، تفاوت با عمل و نیرو هاینگاشتنام شده است. در دو متن یافت

و ستم به عنوان شیء، درس، ماده، زندان و شغل  مینوی خردفقط در  ستم به عنوان، عیب. بود

آید کارکرد حیات اجتماعی ایران در دورانی به نظر میمشاهده شدند. گلستان سعدی فقط در 

تدوین شده و نیز ساختار حکومتی در آن دوران از پیچیدگی کمتری برخوردار  مینوی خردکه 

و افراد دارای مناسب « زندان»بوده و در واقع کمتر خود را در قالب ساختار حکومتی مانند 

 کرده است.  ارائه« شغل»حکومتی و به عنوان 
 

 مفهومیۀ استعارنگاشت، ، نام، ستمگلستان سعدی، مینوی خرد: واژگان کلیدی
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 . مقدمه1

)فارسی  پهلوی زبان به است کتابی خرد مینوی یا( عقل ذات آراء و احکام) خرد مینوی دادستان

 «خرد مینوی» و شودمی آغاز «دانا» از الیسؤ با یک هر که پرسش 62 و مقدمه یک شاملمیانه( 

.  دهدمی پاسخ هاپرسش آن به (26، ص. 1399دالوند، ) [«باطن»و « اصل»و « ذات»]مینو به معنی 

 ندۀنویس و شاعر نوشتۀ گلستانمثل دیگر کتب کهن ایرانی منبع پند و اندرز است.  خرد مینوی

 فارسی ادبیات در نثر کتابِ تأثیرگذارترین گلستان بسیاری، باور به. است شیرازی سعدی ایرانی پرآوازۀ

 هایوشتهن بیشترِ. استشده نوشتهنثر  به باب هشت و با یک دیباچه( آهنگین) است که به نثر مسج َّع

ت هجری قمری، نگاشته شده اس 656و اندرزی و در  اخلاقی پندهای و هاداستان شیوۀ به و کوتاه آن

 .(2458 ، ص.1356 ،مصاحب)

و در د ستممفهومی  استعارۀبه بررسی  ،تحلیلی-با روش توصیفی ،شودمی سعی حاضر پژوهش در

 در مطرح مفاهیمو ادامه پس از شرح استعاره  در پرداخته شود. گلستان سعدیو  مینوی خردمتن 

  .گیردمی قرار بررسی مورد، در این دو متن ستم استعارۀ، حوزه این
 

 طرح مسئله. 2

 خرد مینوی اندرزنامۀ دو در« ستم» اخلاقی مضمون هایاستعاره بررسی پژوهش این از هدف

بانز. است شناختی رویکرد با( اسلامی اندور ۀاندرزنام) سعدی گلستان و( اسلام از پیش اندرزنامه)

که در این علم از طریق زبان به بررسی  ای در علوم شناختی دارد چراویژهشناسی شناختی جایگاه 

( با کشف 2003) 1لیکاف و جانسون شود.فرآیندهای پنهان ذهن پرداخته می کارکردهای شناختی و

معاصر استعاره را فراهم ساختند  وزمره و متعارف امکان ایجاد نظریۀهای راز استعاره ایگستردهنظام 

ی یک حوزه از تجربه در سازاستعاری است. در این قالب مفهوم که در آن تفکر و ذهن دارای ماهیت

 گیری ازمقصد( را با بهره انتزاعی )حوزۀ شود، یعنی ذهن انسان مفاهیمای دیگر بیان میقالب حوزه

 کند.مبداء( درک می حوزۀ) مفاهیم عینی

نظرگرفتن  تواند با درهای این پژوهش، میحقیق توصیفی و تحلیلی است. یافتهدر این پژوهش روش ت

ندگان نگارنده یا نگار بیانگر شیوۀ  گلستان سعدیو  مینوی خرد، در دو متن ستمسازی چگونگی مفهوم

                                                           
1 Lakaff and Johnson 
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ید اخلاقی باشد و یا شا رذیلت( به این وران اسلامید) گلستان )پیش از اسلام( و نگارندۀ مینوی خرد

ا تفاوت منظر فلسفی ی در اندیشۀ بشری در این دو کتاب به واسطۀ« ستم»شنگر تفاوت مفهوم رو

  قرن هفتم هجری قمری باشد. ایران پیش از اسلام و ایرانِ جتماعی یا سیاسی و اخلاقی در دورۀا
 

 تحقیق پیشینۀ. 3

 مسعود اشعار در «غم» سازیمفهوم چگونگی بررسی هدف با تحقیقی( 1393) ابراهیمی و ضائلیف

ای به دلیل های خلاقانهوجود چنین استعارهند که اهنتیجه رسیدو به این  اندداده انجام سلمان سعد

محیط پیرامون خود  ۀدر خلوت خود تفکرات ژرفی دربار شاعرکه باعث شده است  ودهحیط زندان بم

 و مرادی .نداویترین حالات درونی ودار نابدرونی خود داشته باشد؛ احساساتی که نمو احساسات 

 ند،امتفاوت شناختیرده نظر از که ،فارسی و انگلیسی زبان دو دررا  «خشم» مفهوم( 2013) پیرزاد

ند این نتیجه اهتوانست و داده قرار توجه مورد (1980) جانسون و لیکاف مفهومی استعارۀ نظریۀ طبق

دأ توان در یک حوزۀ مبرا می« تابیبی»و « تغییر نگاه»، «تغییر حالت»سه حوزۀ مبدأ را بگیرند که 

 کمک به فارسی زبان در را «خشم» سازیمفهوم (1393) ساسانی و ملکیان .تغییر فیزیکی گنجاند

ل ها واکنش احساسی حاصاستعارهبیشتر اند که و نتیجه گرفته کرده بررسی استعاره شناختی سازوکار

های اورهای فرهنگی را در انتخاب حوزهعلاوه براین، تأثیر ب .کننداز بروز حس خشم را بازنمایی می

 به (1394) قاسمی رد.توان مشاهده کدرون یک جامعه میمبدأ مختلف در جوامع گوناگون و حتی 

 پرداخته مشیری فریدون اشعار در «غم» واژۀ تصویری هایطرحواره و مفهومی هایاستعاره بررسی

او  بدن خود را مظروف غم تصور کرده و فریدون مشیریدهد که نشان می وی نتایج تحقیق .است

، مولودی .کنددر طول زندگی این مسیر را طی می داند که ویاین احساس را مانند مسیری می

 بر فارسی زبان در «خشم» استعاری سازی مفهوم بررسی به( 1394) خانجنبی و کریمی دوستان

به قومی و فرهنگیدرون و درزمانی مطالعات دستاوردهای و( 1980) مفهومی استعارۀ نظریۀ اساس

 و مقصد مبدأ، حوزۀ در مفهومی هایاستعاره تاریخی تغییراتپرداخته و  (2010) کووچش ویژه

 چون عواطفی تحلیل این در. اندکرده عنوان هجری ششم قرن عیار سمک کتاب متن از را هانگاشت

پس از و  شدند نگاشت مبدأ هایحوزه با درد و نگرانی حیرت، عشق، ترس، شرم، غم، خشم، شادی،

ری از که بسیا نمودندسازی خشم بین دو زبان انگلیسی و فارسی مشخص بررسی تطبیقی مفهوم
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ه گردند کو برخی نیز فقط در زبان فارسی مشاهده می اندهای مبدأ پرتکرار در دو زبان مشترکحوزه

، افراشی و قوچانیاست.  نهای فرهنگی مربوط به این دو زباها، مشخصهدلیل برخی از این تفاوت

 اندپرداخته ایپیکره و شناختی رویکردی با «ترس» مفهومی هایاستعاره بررسی به( 1395) عاصی

 پربسامدترین که «حرکت» و «نیرو» ،«ماده» مبدأ هایحوزه که شد مشخص هاداده تحلیل از و

 «رست» حوزۀ سازیمفهوم در را فراوانی بیشترین بود، لرزیدن حرکتی فعلِ  به مربوط آن نگاشتنام

 افراشی،عاصی و  خود، به راهنمایی و مشاورۀ در رسالۀ دکتری (1396) ثقفی .دارند زبانانفارسی نزد

های حوزهایشان نتیجه گرفتند که  .اندنموده تحلیل را زمان طول در فارسی زبان در شجاعت مفهوم

اند از: نیرو، مسیر، جنگ و ماده. از دستاوردهای شجاعت در زبان فارسی عبارت سازیِ مفهوم بسامدِمبدأ پر

های زمانی مورد نظر، حوزۀ مبدأ جنگ، حوزۀ مبدأ یک از بازهمهم پژوهش حاضر آن است که در هیچ

 و آزادیخواه ،مقدمشریفی .صورت نهفته باقی مانده استشده، بلکه بهکانونی شجاعت محسوب نمی

 شاعرۀ هایسروده در غم و شادی مفهومی هایاستعاره مقایسۀ و بررسی به (1396) زادهابوالحسنی

و بین د شباهت اند کههیجه گرفتتنگارندگان ن .نداپرداخته ،(1320-1285) اعتصامی پروین ،معاصر

شدگی و تشخیص( و سمیهای وجودی )شامل جوه بر استفادۀ مشترک از استعارهعلا ،حوزۀ احساس

مکان و سلامتی  ،ل زمانهای مبدأ مشترک شامدر حوزه ،های جهت(های جهتی )طرحوارهنیز استعاره

و فهرست  های به کار رفته در پیکرۀ پژوهشهمچنین بین استعاره دارد.های چشمگیری نیز شباهت

 .که خود نمایانگرِ بعد همگانی تفکر استعاری است هها بودها به مراتب بیش از تفاوتشباهت ،جهانی

 مفهومی استعاره» در مقالۀ (1396) پرتوی آناهیتا و ورپحاجی نادیا امیری،عارف حسین قاسمی، محمد

سراج  اند.ملاعلی فاخر پرداختهغم در اشعار مفهومی  به بررسی استعارۀ «فاخر ملاعلی اشعار در "غم"

 شاهنامۀ در اخلاق مفهومی هایاستعاره بررسی به شناختی رویکرد با (1397) بختیاریمحمودی  و

 ،شیء ،انسان أهای مبدفردوسی از حوزهکه دهد نشان می ،تحقیقاین های دادهاند. پرداخته فردوسی

تر کردن سفر و شغل برای عینی، آب ،لباس ن،های بالا و پاییجهت ،یکیی و تارروشنای ،ساختمان

در رسالۀ دکتری خود، به راهنمایی  (1398) کوشکی .استفاده کرده است شاهنامه اخلاقی درمفاهیم 

 خیتاری پیکرۀ دو مبنای بر  «نفرت و عشق» سازیمفهوم روند بررسی به ،افراشی عاصی و و مشاورۀ

استعاره» مقالۀ در (1398) پورحاجی و نیاسعادتیپرتوی،  .اندپرداخته فارسی زبان هایداده معاصر و

 و فاخر ملاعلی اشعار در غم استعارۀ بررسی به «حبسیه و مرثیه شعر نوع دو در غم مفهومی های
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 «مرثیه» ۀدر گزید« غم»گیری مطرح نمودند که و به عنوان نتیجه اندپرداخته سلمان سعد مسعود

 امیریعارف بیک ورستم .خوار انسان است غمونس و م «حبسیه» است ولی درانسانی سر به گریبان 

چگونگی « ایهای فارسی: رهیافتی پیکرهیل انتقادی استعاره عشق در ترانهتحل» در مقالۀ (1398)

و  همورد بررسی قرار داد های عاشقانه و اجتماعیدر گفتمان ترانه مفهومی عشق بندی استعارۀطبقه

زمونِ آماری یومان ویتنی بر آ انجام ازنگارندگان  ؛انداشاره کرده، با یکدیگر دارندکه هایی تفاوتبه 

 [انگیزه و سفر گیاه است، سوزانندهعشقِ ]های داد استعاره که تفاوت رخ دریافتند های پژوهشداده

است؛ به گونه P<0. 05 در دو گفتمان در سطح معنادار، [عشق وحدت است]نیز کلید استعاریِ و 

در  ،جه به روابط فردی صورت گرفته استسازیِ عشق برای تومفهوم، های عاشقانهای که در ترانه

، پرتوی. است ههای اجتماعی بوداز جنبهمتأثر ، مفهوم سازی عشقاجتماعی هایکه در ترانه حالی

گلستان و  مینوی خردتحلیل استعاره نیکی در » در مقالۀ (الف1400) باقرزاده کاسمانی و قاسمی

 وران اسلامیدو  از اسلام شنیکی در دو متن پی به بررسی استعارۀ« ، با رویکرد شناختیسعدی

، نشان از مینوی خرد]نیکی موهبت است[ در  نگاشتشاید وجود ناماند و مطرح نمودند که پرداخته

 همچنین شاید بسامد بالای نام ساسانی داشته باشد. ۀیرگرای زروانی رایج در اواخر دورتفکر تقد

پرتوی، قاسمی و  .دارد گلستان ۀ، نشان از عملگرایی نگارندگلستاننگاشت ]نیکی عمل است[ در 

استعاره مفهومی دشمنی در متون  همقایس»دیگری با عنوان  در مقالۀ (ب1400) یباقرزاده کاسمان

ی به بررسی رذیلت اخلاق(« گلستان سعدیو  مینوی خردفارسی میانه و فارسی دری )مقایسه موردی: 

نگارندگان در این مقاله به این نتیجه  اند.پرداخته گلستان سعدیو  مینوی خرددشمنی در دو متن 

شاید دلالت بر عملگرابودن  ،گلستان سعدیدر  ،«دشمنی عمل است»رخداد  %75وجود اند که رسیده

 (1402) پرتوی .دانداز هر نام نگاشت دیگری یک عمل میاین اثر دارد که دشمنی را بیش  ۀنویسند

مقایسه استعاره مفهومی فضیلت اخلاقی راستی در متون فارسی میانه و فارسی دری » در مقالۀ

مفهومی فضیلت اخلاقی راستی  با مقایسۀ استعارۀ («گلستان سعدیو  مینوی خرد)مقایسه موردی: 

کید أبیشترین ت مینوی خرده است که در یافتبه این نتیجه دست  گلستان سعدیو  مینوی خرددر 

 ،است شده دکیبیشتر بر وجه تمدنی گفتمان تأ گلستانکه در  بر وجه فرهنگی گفتمان بوده در حالی

خاطرنشان ساخته که این دو وجه هیچ ارجحیتی بر یکدیگر ندارند و تنها نشان از نویسنده البته 

 دارد. از اسلام و دوران اسلامی پیشدر ایران  «راستی»اهمیت فضیلت اخلاقی 

https://www.sid.ir/search/paper/غم/fa?page=1&sort=1&ftyp=all&fgrp=all&fyrs=all
https://www.sid.ir/search/paper/مرثیه/fa?page=1&sort=1&ftyp=all&fgrp=all&fyrs=all
https://www.sid.ir/search/paper/غم/fa?page=1&sort=1&ftyp=all&fgrp=all&fyrs=all
https://civilica.com/search/paper/n-%D8%A2%D9%86%D8%A7%D9%87%DB%8C%D8%AA%D8%A7_%D9%BE%D8%B1%D8%AA%D9%88%DB%8C/
https://civilica.com/search/paper/n-%D8%AD%D8%B3%DB%8C%D9%86_%D9%82%D8%A7%D8%B3%D9%85%DB%8C/
https://civilica.com/search/paper/n-%D9%85%D8%B1%D8%A7%D8%AF_%D8%A8%D8%A7%D9%82%D8%B1%D8%B2%D8%A7%D8%AF%D9%87_%DA%A9%D8%A7%D8%B3%D9%85%D8%A7%D9%86%DB%8C/
https://civilica.com/doc/1328044/
https://civilica.com/doc/1328044/
https://www.aclr.ir/article_710055.html
https://www.aclr.ir/article_710055.html
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  «تمس» مفهومی استعارۀ پژوهش انجامی، مفهوم ۀاستعار ۀپژوهش در حوز ۀنیشیپ یتوجه به بررس با

 میانه فارسی زبان به اسلام از پیش اندرزی منثور کهن متن یک مقایسۀ و اندرزی متون روی بر

های پژوهش حاضر از نوآوری( سعدی گلستان) وران اسلامید اندرزی منثور متن یک با( خرد مینوی)

   .است
 

 روش پژوهش. 4

برای ای گردآوری شده است. کتابخانه ها به شیوۀی و دادهتحلیل -پژوهش حاضر از نوع توصیفی 

از  هدفشده است. تفاده اس (1354، )تفضلیدکتر  از ترجمۀ مینوی خردبرگردان فارسی متن پهلوی 

ن و یک مت مینوی خردمفهومی ستم در یک متن فارسی میانه یعنی  حاضر مقایسۀ استعارۀ پژوهش

این  رد« ستم» مفهومپاسخ دهد که  هااست و قصد دارد به این پرسش گلستان سعدیفارسی یعنی 

ا ها باست و نتیجۀ مقایسۀ آن ییمبدأهای دارای چه حوزه« استعاره معاصر»بر اساس نظریۀ  دو متن

 دهد.ی را نشان میهایچیست و چه تفاوتیکدیگر 

نام نگاشت  3استخراج شدند.  ،در دو متن ،ستممفهوم  هایمقایسه و تحلیل، تمامی نام نگاشتبرای 

  در مورد ستم یافت شد. گلستان سعدینام نگاشت در   7و مینوی خرددر 
 

 مبانی نظری. 5

نخستین بار از سوی لیکاف مطرح شد. بر  «شناسی شناختیمعنی»شناختی: اصطلاح شناسی معنی

اساس این نگرش، دانش زبانی مستقل از اندیشیدن و شناخت نیست. لیکاف برخلاف افرادی چون 

داند؛ استعدادهایی که برای ی از استعدادهای شناختی انسان میفودور و چامسکی، رفتار زبانی را بخش

دانش زبانی بخشی از »آورند. در این دیدگاه، میآدمی امکان یادگیری، استدلال و تحلیل را فراهم 

 .(32 ، ص.1383)صفوی،  «شناخت عام آدمی است

ن رو ای های تصوری و مفهومی قراردادی استوار است؛ ازشناختی، معنی بر ساختشناسی در معنی

 است که افراد در حین رشد از« مقوله ذهنی»های شناختی، بازتاب ساخت معنی، مانند سایر حوزه

ها و شناسی شناختی، ساختمعنی ، از منظردهند. در ادبیاتو اعمال خود به آن شکل می هاهربتج

 ,Saeed, 1997) ای شده استاند، اما به استعاره توجه ویژهآیندهای تصوری زیادی شناسایی شدهفر

p. 12). 
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 و دارد استعاری مبنایی ذهنی، مفهومی هایحوزه شناخت (p. 8 ,1980) جانسون و لیکاف اعتقاد به

 در اصلی نقش دارای مفهومی نظام این. است استعاری سازیمفهوم عملکرد محصول مفهومی نظام

 دن،اندیشی شیوۀ دارد، استعاری ساختاری نظام این که آنجا از و است زندگی روزمرۀ واقعیات تبیین

 دید از استعاره. (66 ، ص.1395 افراشی،) دارد استعاری زیربنای نیز ما کردن عمل و اندوختن تجربه

 استعاره اصلی جوهرۀ بلکه ،نیست ادبی آرایۀ نوعی و شاعرانه هایتصویرسازی برای ابزاری صرفا   ایشان

 و لیکاف .(Lakoff, & Johnson, 1980, pp. 3, 5) است دیگر چیزی وسیلۀ به چیز یک فهم و تجربه

تهیاف ساختار استعاری صورتی به ما( هایکنش) هایفعالیت و مفاهیم که آنجا از معتقدند جانسون

 پیش از هایاستعاره از ندرتبه ما. است یافته ساختار استعاری ایشیوه به نیز ما زبان درنتیجه اند

 کار به که هاییواژه درون صرفا  هااستعاره این داریم؛ آگاهی مانزبان روزمرۀ کاربرد در شده انگاشته

. دارند حضور نیز کنیممی استفاده آنها از روزمره صورت به که مفاهیمی در بلکه ،ندارند وجود بریممی

 تصور صورت همان به را آن درواقع زیرا کنیممی صحبت خاص ایشیوه به چیز یک مورد در ما

 ,Lakoff) رسدمی ما عملکرد شیوۀ به تا شودمی دستبهدست صورت همین به فرایند این و کنیممی

& Johnson, 1980, pp. 5-7.) 

 ،فرهنگ در بلکه ،یابندنمی زبانی بازنمود آنها همگی و اندذهنی یسازوکارهای مفهومی هایاستعاره

 (.Kovecses, 2010, p. 63) شوندمی ظاهر نیز نمادها و رسوموآداب هنر،

 :است کرده خلاصه صورت این به را جانسون و لیکاف مفهومی استعارۀ نظریۀ کووچش

 هاواژه نه و است مفاهیم به مربوط خاصیتی استعاره .1

 ختیشنازیبایی و ادبی هایآفرینش صرفا  نه و است خاص مفاهیمی بهتر فهم استعاره نقش .2

 اندنیامده وجود به شباهت مبنای بر اغلب هااستعاره .3

 فقط نه و شودمی گرفته کار به عادی افراد توسط ،زحمت صرف بدون و روزانه ،استعاره .4

 ویژه استعدادهای با افرادی توسط

 استدلال و تفکر گریزناپذیر فرایند نوعی باشد، زائد زبانی زینت نوعی آنکه جایه ب استعاره .5

  (.Kovecses, 2010, p. 62) است انسان

 در. گرددمی باز استعاره ۀدربار تحقیق به شناختی معناشناسان پژوهش موضوع قابل توجه در

 در ادینبنی عنصری استعاره، که است شده تأکید نکته این بر جانسون، و لیکاف نظیر هاییپژوهش
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 لقبی از دیگری بنیادین هایساخت به و ماست اندیشیدن فرایندهای و خارج جهان از ما بندیمقوله

 .(53 ، ص.1383 صفوی،) شودمی مربوط آن جز و «ذهنی فضاهای» یا« تصویری هایطرحواره»

 نتیس نظریۀ برخلاف این و کنندمی ایجاد شباهت هااستعاره که است معتقدمعاصر  استعارۀ نظریۀ

 اندانیزب مسائلی هااستعاره -الف که است مدعی مقایسه نظریۀ. است مقایسه نظریۀ همان یا استعاره

 ستا این مثل واقع در و است زبانی عبارتی است، ب الف، استعارۀ -ب. عمل یا تفکر با مرتبط نه و

 و ازدپردمی موجود پیش از هایشباهت توصیف به تنها استعاره -ج. است ب شبیه الف، بگوییم که

 به مربوط عمدتا  استعاره -الف. که است معتقد استعاره معاصر نظریۀ اما. نیست شباهت سازندۀ خود

 هاشباهت پایۀ بر توانندمی هااستعاره -ب است، زبانی ایمسئله اشتقاق نظر از تنها واست  عمل و تفکر

 بر که اندقراردادی هایاستعاره نوع آن مبنای بر خود هاشباهت موارد بسیاری در چند هر ،باشند

 تجربه نوع یک از نسبی درک نمودن فراهم استعاره اصلی وظیفۀ -ج. اندنگرفته شکل شباهت مبنای

 اساس بر یا قبلی مجزای هایشباهت مستلزم است ممکن امر این. است تجربه دیگر نوع اساس بر

 .(Lakoff, & Johnson, 1980) باشد جدید هایشباهت

 شناسیزبان به ریاضیات از اصطلاح این. است مفهومی هایاستعاره نظریۀ در اصلی مفهوم نگاشت،

 وجود مفهومی هایحوزه برخی میان که کندمی دلالت مندینظام تناظرهایبه  و است شده وارد

 بانیز بازنمود درواقع که ،نامدمی نگاشتنام را[ است سفر عشق] نظیر ثابتی الگوهای لیکاف .دارد

 داندمی استعاره طرف دو بین موجود تناظرهای از ایمجموعه را نگاشت و است استعاره ذهنی فرایند

 و سفر مبدأ حوزۀ عشق، مقصد حوزۀ از[ است سفر عشق] نگاشتنام. (68 و 67 ، صص.1395 افراشی،)

 گفتۀ هب توجه با ترتیب این به. است شده تشکیل عشق ۀحوز مفاهیم بر سفر ۀحوز مفاهیم نگاشت

 ینب مفهومی تناظرهای از ثابت الگویی نگاشت هر: »اینکه بر مبنی (Lakoff, 1993, p. 212) لیکاف

 وزۀح در آنچه بین شناختی هستی و مندنظام تناظر یک استعاره این در «است مقصد و مبدأ ۀدوحوز

 .دارد وجود است مبدأ ۀحوز در آنچه با است مقصد
 

 بحث و بررسی. 6

به صورت  معینفرهنگ های مختلفی معنا شده است؛ در به طور کلی در فرهنگ لغت، به صورت ستم

آورده  ،بیدادگری، تطاول، تعدی، جبر، جفا، جور، ظلم و مظلمه و در مقابل مهر، بیداد، اجحاف، آزار
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جتماعی، سیاسی و اخلاقی در ستم مفهومی است که هم از منظر فلسفی و هم از منظر ا شده است.

نگاشته شده )به جا مانده( از فعالیت فکری آدمی عنوان گردیده است. تعریف  بشری و در متونِ اندیشۀ

ام بر اساس کد تاریخی و افق تاریخی و ، در چه دورۀک و فهم مفهوم ستم بسته به اینکه نخستو در

سی ه سیا، از این منظر که با توجه به اینکه از کدام وجه از این امر یعنی وجمگفتمان مطرح شده و دو

ر می رسد که ستم به ، تاحدودی تفاوت داشته است. اما به طور کلی به نظیا وجه اجتماعی و جز این

ظهور آن بسته به عالم  تم و نحوۀاما نوع تلقی از مفهوم س ،شده استموم انگاشته میمثابه امری مذ

در زیر به بررسی مفهوم هایی پیدا کرده است. یط اجتماعی که وجود داشته، تفاوتو افق تاریخی و شرا

 شود.پرداخته می گلستان سعدیو  مینوی خرددر مفهومی آن  و استعارۀ ستم

ظلم  نی ستم، مع در stahmīhstahm/  ،awištāb ،staftīh ،sāstārīh ،mustهای در پهلوی واژه

در معنای ستم آمده  tahmsها، تنها از میان این واژه مینوی خردو جور آمده است. ولی در متن 

 است. 

نام نگاشت  3استخراج شدند.  ،در دو متن ،ستمهای مفهوم مقایسه و تحلیل، تمامی نام نگاشتبرای 

نام  7و است[ ستم عیباست[، و ] ستم نیرواست[، ] عبارت بودند از: ]ستم عمل ی خردمینودر 

،  ت[اس ستم شیء] ،است[ ستم نیرواست[، ] ستم عمل] عبارت بودند از: گلستان سعدینگاشت در 

 (.8-2و  8-1 )نمودار .]ستم شغل است[ و ]ستم زندان است[ ]ستم درس است[، ]ستم ماده است[،

فقط در [ است ستم عیب] ود.دو متن مشترک ب های شیء و عمل باتفاوت بسامد در هرنام نگاشت

، ]ستم و ]ستم شیء است[، ]ستم درس است[، ]ستم ماده است[، ]ستم زندان است[ مینوی خرد

 مشاهده شدند. گلستان سعدیشغل است[ فقط در 

و  8-4، 8-3 ) نمودارند این مقادیر به درصد محاسبه شد ،جهت تحلیل و بررسی و مقایسه ،سپس

5-8). 
 

 خردمینوی در  ستم. 6-1
 

 .کند ستم گرانید مال تصاحب یبرا که یکس ستمیب و :23/35 -

 ستم کند، عمل است.

/ 
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23- ud wīstom kē pad tis ī kasān ō xwēš kardan stahmagīh kunēd, (Anklesaria, 

1913, p.105) 

 (51، ص 1354)تفضلی، و بیستم کسی که برای تصاحب مال دیگران ستم کند، 
 

 آن یدزد و وانید و اهرمن ستم سبب به رسدینم آنان به حساب یرو از اگر اما :5/37 -

 .است ارهیس هفت

توان در نظر کار رفته، نام نگاشت ]ستم نیرو است[ را میه ب «به سبب»از آنجا که در جملۀ فوق 

 گرفت.

 نیروی متعلق به اهریمن است.ستم، 
 

/ 

5- bē ka-šān nē hamwārag abar rasēd stahmagīh ī ahreman ud dēwān ud apparišn 

ī ān haft abāxtar rāy (Anklesaria, 1913, p.111) 

 و دیوان و دزدی آن هفت سیاره استرسد، به سبب ستم اهریمن اما اگر از روی حساب به آنان نمی

 .(53ص  ،1354)تفضلی، 
 

 .دادننسبت وانید و اهرمن یستمکار به را آن دهد رخ که یگزند هر و :10/51 -

 ستمکاری، عمل است.

/ 

10- ud har wizend ī ǰahēd abāz ō stahmagīh ī ahreman ud dēwān dādan, 

(Anklesaria, 1913, p.142) 

 (62 .ص ،1354)تفضلی، دادن، کاری اهریمن و دیوان نسبتبه ستمو هر گزندی که رخ دهد، آن را 
 

پرسید دانا از مینوی خرد که چرا صاحب قدرت نادان به سبب قدرتی که دارد، > :5/57 -

گردد و درویش دانا به سبب درویشی، نادانی و ابلهی او به دانایی و هنرمندی مبدل می

 علت به که <گردد؟ مینوی خرد پاسخ داد سودی مبدل میدانایی و کاردانیش به ابلهی و بی
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مردمی او  بیشتر است، دربارۀهرکه خواسته و توانگریش مردمان >آز دروج ستم و بیفر

 <سخن بیشتر گویند و کردار و فعالیت او را بیش انگارند

 ستم نیرو است.

/ 

5- kū: frēbišn ud stahmagīh ī āz druz rāy, (Anklesaria, 1913, p.157) 

 (67 .ص ،1354)تفضلی،  ستم دروجِ آز،که: به علت فریب و 
 

 و رتکب و( ؟) خشونت و یندگینابخشا و یشکنمانیپ و آزار و ستم انینظام بیع و: 8/58 -

 .است( گرانید) ریتحق

 ستم، عیب است.

/ 

8- ud āhōg ī artēštārān stahmagīh ud zadārīh ud mihrōdruǰīh ud *anabaxšāwandīh 

ud *dahīgīh ud abar-tanīh ud tar-menišnīh (Anklesaria, 1913, p.159). 

[ )؟( و تکبر و تحقیر ]دیگران شکنی و نابخشایندگی و خشونتو عیب نظامیان ستم و آزار و پیمان

 .(68-67 .، صص1354)تفضلی،  است
 

 گلستان سعدیستم، جور، جفا در . 6-2
 

: یکی را از ملوک عجم حکایت کنند که دست تطاول بمال رعیت 69. صاول باب( 6) حکایت

 دراز کرده بود و جور و اذیت آغاز کرده بود.

 جور و اذیت عمل است.
 

 : نکند جور پیشه سلطانی که نیاید ز گرگ چوپانی71. . صاول باب( 6) حکایت

 جور شغل است.
 

 : پادشاهی که طرح ظلم افکند پای دیوار ملک خویش بکند71. . صاول باب( 6) حکایت
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 ظلم عمل است.
 

: پادشاهی کو روا دارد ستم بر زیر دست دوستدارش روز سختی 72. . صاول باب( 6) حکایت

 دشمن زور آورست

 ستم عمل است.
 

: آهنگ خدمتش کردم دربانم رها نکرد و جفا کرد و معذورش 100. . صاول باب( 17) حکایت

 داشتم

 ستم عمل است.
 

: آن را که بجای تست هر دم کرمی عذرش بنه، ار کند بعمری 115. . صاول باب( 24) حکایت

 ستمی

 ستم عمل است.
 

 پرورده خویش جفا دید؟ای که چه گفت آنکه از : نشنیده122. . صاول باب( 27) حکایت

 جفا شیء است.
 

 : طاقت جور زبانها نیاورد و شکایت پیش پیر طریقت برد.187. . صدوم باب( 23) حکایت

 جور نیرو است.
 

: ترک احسان خواجه اولیتر کاحتمال جفای بوابان )دربان، 251. . صسوم باب( 8) حکایت

 نگهبان( 

 بتمنای گوشت، مردن به که تقاضای زشت قصابان 

 جفا نیرو است.
 

 او بسر نشاید برد گر جفائی کند، بباید برد: هرکه بی353. . صپنجم باب( 9) حکایت

 جفا عمل است.
 

: نه ما را در میان عهد و وفا بود؟ جفا کردی و بدعهدی 368. . صپنجم باب( 14) حکایت

 نمودی
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 جفا عمل است.
 

: )دو مورد( معلمت همه شوخی و دلبری آموخت جفا و ناز 375. . صپنجم باب( 17) حکایت

 و عتاب و ستمگری آموخت

 جفا درس است.

 ستمگری درس است.
 

: )دو مورد( جور و جفا میدید و رنج و عنا میکشید و شکر 418. . صششم باب( 2) حکایت

 نعمت حق همچنان میگفت

 جور شیء است.

 جفا شیء است.
 

: استاد را گفت که پسران آحاد رعیت را چندین جفا و 436. . صهفتم باب( 3) حکایت

 توبیخ روا نمیداری که فرزند مرا؛ سبب چیست

 جفا عمل است.
 

: جمعی پسران پاکیزه و دختران دوشیزه بدست جفای او 440. . صهفتم باب( 4) حکایت

 گرفتار

 جفا زندان است.
 

نعمت باری، تعالی، بجای آر و چندین جفا بر وی : شکر 464. . صهفتم باب( 16) حکایت

 مپسند نباید که فردای قیامت به از تو باشد و شرمساری بری

 جفا ماده است.
 

 : رحم آوردن بر بدان ستمست بر نیکان521. . صهشتم باب( 8) حکایت

 ستم نیرو است.
 

 : عفو کردن از ظالمان جورست بر درویشان521( باب هشتم. ص. 8حکایت )

 ر عمل است.جو
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 نتیجه گیری. 7

 «نیروی متعلق به اهریمن» و « جفا» ، «ستم»، «ظلم» ، «جور»، مفاهیمی مانند مینوی خردستم در 

 آمده است.« ستم» و « جفا»، «جور»، ستم در معنای گلستان سعدیدارد. در 

مینوی رخداد در  %40و  گلستان سعدی در رخداد %45با  است[ عمل از نظر استعارۀ مفهومی، ]ستم

 (8-4و  8-3نمودار ←) .پرکاربردترین نام نگاشت است خرد

 ]ستم عمل است[ و ]ستم نیرو است[ در هر دو متن مشترک بود.

و ]ستم شیء است[، ]ستم درس است[، ]ستم ماده است[،  مینوی خرد]ستم عیب است[ فقط در 

 مشاهده شد. گلستان سعدی]ستم زندان است[، ]ستم شغل است[ فقط در 

ستم مفهومی است که هم از منظر فلسفی و هم از منظر اجتماعی، سیاسی و اخلاقی در اندیشۀ بشری 

شده )به جا مانده( از فعالیت فکری آدمی، عنوان گردیده است. تعریف و درک و و در متون نگاشته

ان اساس کدام گفتم فهم مفهوم ستم بسته به اینکه، نخست در چه دورۀ تاریخی و افق تاریخی و بر

یعنی وجه سیاسی یا وجه اجتماعی  ،مطرح شده و دوم از این منظر که با توجه به کدام وجه از این امر

 رسد که ستم به مثابهر میتاحدودی تفاوت داشته است. اما به طور کلی به نظ مطرح شده، و جز این،

و نحوۀ ظهور آن بسته به عالم و افق  شده است، اما نوع تلقی از مفهوم ستمموم انگاشته میذامری م

مینوی هایی پیدا کرده است. در مورد دو کتاب تاریخی و شرایط اجتماعی که وجود داشته، تفاوت

کتابی است که به افق عهد  مینوی خردتوان این نکات را مطرح کرد. نیز می گلستان سعدیو  خرد

سنتی  داریاسلامی و جامعۀ زمین –الم ایرانی به ع گلستان سعدیایران باستان تعلق دارد در حالیکه 

ه کردن بها در نحوۀ توجهرسد که این تفاوتتر در قرن هفتم هجری. به نظر میو کم و بیش پیچیده

قرن  رد . پیچیدگی بیشتر جامعۀ ایرانتم در این دو کتاب تأثیرگذار بوده استهای مفهوم ستفاوت

مانی ساسانی و ز سبت به جامعۀ ایران دورۀنوشته شده ن یگلستان سعدهفتم هجری یعنی دورانی که 

جمع آوری و آماده شده، سبب گردیده که توجه به وجه اجتماعی و کارکردی و  مینوی خردکه 

فهوم م گلستان، بیشتر باشد. به عنوان مثال در مینوی خرددر مقایسه با  گلستانتمدنی ستم در 

چنین موردی رخ نداده  مینوی خردبه کار رفته، اما در « شغل»و به عنوان « زندان»در معنی « ستم»

تر است. به این مفهوم که ستمگری اجتماعی و سیاسی در جامعۀ قرن هفتم هجری ایران صورت عینی

تری پیدا کرده و خود را در هیئت زندان و نیز در هیئت مشاغل حکومتی نشان داده یافتهو فعلیت
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کارکرد حیات اجتماعی و نیز ساختار حکومتی ایران، در دورانی که است. در حالی که به نظر می آید 

گردآوری و متن نهایی آن تدوین شده، از پیچیدگی کمتری برخوردار بوده و در واقع  مینوی خرد

و یا در « شغل»کمتر خود را در قالب ساختار حکومتی و افراد دارای مناسب حکومتی و به عنوان 

 مینوی خردارائه کرده است. مقصود این نیست که در دورانی که « دانزن»قالب ساختاری به عنوان 

رسد پیچیدگی و گسترۀ ظهور ستم و ظلم در تدوین شده، ظلم وجود نداشته است، بلکه به نظر می

بع آن بازتابش در مفهوم ادبیات به نسبت آنچه در تو به « زندان»اختار منسجم مانند قالب یک س

 کمتر بوده است. وجود دارد، گلستان سعدی
 

 (هاضمایم )نمودارها و جدول .8
 

 )تهیه و تنظیم نگارنده(مینوی خرد : استعارۀ مفهومی ستم در 8-1نمودار 
 

 
 

 )تهیه و تنظیم نگارنده(گلستان سعدی : استعارۀ مفهومی ستم در 8-2نمودار 
 

 
 

ستم عمل است

ستم شیء است

ستم نیرو است

ستم درس است

ستم ماده است
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 درصد )تهیه و تنظیم نگارنده(به  مینوی خردهای استعارۀ مفهومی ستم در : نام نگاشت8-3نمودار 
 

 
 

 به درصد )تهیه و تنظیم نگارنده( گلستان سعدیهای استعارۀ مفهومی ستم در : نام نگاشت8-4نمودار 
 

 
 

 )تهیه و تنظیم نگارنده(سعدی  گلستان و خرد مینوی در ستم مفهومی استعارۀ درصدی : مقایسۀ8-5نمودار 
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Abstract 

Rudaki Samarqandi, a prominent poet and musician of the Samani court, is 

one of the first literati of the Islamic era, who paid special attention to sermon 

and the inclusion of wise opinions in the form of poetry in his works, and the 

correctness of this matter is clearly visible despite the few couplets left by 

him. In this regard, the present research tries to show, firstly, the influence of 

some advices and ideas left in Pahlavi and Mazdayasna literature by taking 

an intertextual look at Rudaki's poems and using the descriptive method and 

library studies. Then, by bringing sufficient evidence and examples, the 

adaptation of some Iranian poets and writers after Rudaki to the 7th century 

AH (relying on the advices of Ferdowsi, Asadi Toosi, Nasir Khosrow, Nizami 

Ganjei and Sa`di) from those advices should be shown. In fact, this essay, 

more than anything else, aims to show the mediating role of Rudaki among 

pre- and Islamic Iranian advisers in the expression of certain didactic themes 

and teachings. Among its most important findings, we can mention the 

significant frequency of Rudaki's tendency towards the subject of the cosmos 

and its related concepts; a topic that has been significantly reflected in the 

literary works after him, especially in Ferdowsi's Shahnameh. And it seems 

that its main source should be sought in the spiritual heritage of the past and 

Pahlavi advice books. 
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 چکیده

دان برجستۀ دربارِ اُمرای سامانی، از زمرۀ نخستین ادیبان دوران رودکی سمرقندی، شاعر و موسیقی

ای داشته است و شعر، اهتمام ویژهاسلامی است که در آثارش به اندرزگویی و درج آرای حکِمی در قالب 

درستی این امر، با وجود ابیات اندک برجای مانده از وی به خوبی نمایان است. در همین راستا، پژوهش 

گیری از روش توصیفی و مطالعات کوشد تا با نگاهی بینامتنی به اشعار رودکی و بهرهرو میپیش

جا مانده در ادبیات پهلوی و های به رخی اندرزها و اندیشهای، در وهلۀ اول، تأثیرپذیری وی از بکتابخانه

های کافی، اقتباس برخی شاعران و نویسندگان مزدیسنی را نشان دهد؛ سپس با آوردن شواهد و نمونه

ایرانی پس از رودکی تا قرن هفتم هجری )با تکیه بر اندرزهای فردوسی، اسدی طوسی، ناصرخسرو، 

آن اندرزها نشان داده شود و درحقیقت، این جستار بیش از هر چیز دیگری ای و سعدی( از نظامی گنجه

ا ر و دوران اسلامی از اسلامیان اندرزگویان ایرانیِ پیش گی رودکی در مدر صدد آن است تا نقشِ واسطه

توان به های آن نیز میترین یافتههای خاصّ تعلیمی نشان دهد. از مهمدر بیانِ برخی مضامین و آموزه

بسامد قابلِ توجه گرایش رودکی به موضوع جهان هستی و مفاهیم مرتبط با آن اشاره کرد؛ موضوعی که 

فردوسی، به میزان معتنابهی بازتاب یافته است و چنین به  شاهنامۀویژه در در آثار ادبیِ پس از وی، به

های پهلوی ندرزنامهرسد که منشأ و سرچشمۀ اصلی آن را باید در میراث معنوی گذشتگان و انظر می

 وجو کرد.  جست
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 . مقدمه1

ترین اساسی جملۀ از های حکمت عملیلفهاخلاقیات و مؤبه  سنت اندرزگویی و نگرشِ خاص

آن را  اگربیراه نخواهد بود ن بوده است و موضوعاتی است که همواره مورد توجه ایرانیامباحث و 

رداختن پپیشینۀ  .بدانیم تمدن دیرینۀ آنان میراث معنوی و ناملموس درترین عناصر یکی از مهم

پند، » نیست. شدهمانند سایر جوامعِ کهن، به درستی شناختهی، ایران جامعۀ در به ادبیات پندآموز

یش خط همراه او و اندرز، نصیحت و سنت اندرزگویی احتمالًا از آغاز زندگی بشر و قبل از پیدا

آنچه در این باره با ا ام. (417، ص. 1398اصلانی، )« ناپذیر زندگی او بوده ]است[داییعضو ج

ترین آثارِ بر جای مانده از ایران باستان و حتی توان گفت این است که در میان قدیمیقطعیت می

های تعلیمی و مباحث اخلاقی را مشاهده هایی از آموزهتوان رگههای پیش از آن نیز میدوره

اخلاقی  هایسفارش یادیشمار ز، ی ایرانیاندرزها دیرینۀدربارۀ قدمت  شاهد مدعای مانمود. 

است  از جمله داریوش یکم های شاهان هخامنشینبشتهسنگ و برخی زردشت گاهانمندرج در 

. خوردبه چشم مینیز  اندرزهاای پاره، و موضوعات مختلفمطالب  پرداختن به لایکه در لابه

اید، خشم را فرو افگنید و خود را بسته "منش نیک"ای کسانی که دل به » همچون:اندرزهایی 

، تخواهدوس)« ، به مردان پاک بپیوندید"اشه"در برابر تندخویی نیرومند کنید و برای گسترش 

 شدت به دروغ از خود را شد، خواهی شاه پس این از که گوید: تو شاه داریوش» ؛(66، ص. 1392

 امان در من کشور بیندیشی گونهاین اگر کن مجازات خوب را او باشد، دروغزن که مردی بپای؛

گ، هوشناست که به  شماریبیجدای از اندرزهای البته و این  434، ص. 1391کنت، ( «باشد

 یرانا های اساطیریاوشنر دانا، مشاور کیکاووس کیانی و دیگر شخصیت پادشاه اساطیری ایران؛

 و های فراوانی از آنها ضبطهای تاریخی، نمونهفردوسی و دیگر کتاب شاهنامۀو در  منسوب است

پیش از اسلام در  های برجای مانده از ایرانِبا مطالعه و بررسی آثار و نوشته. گردیده است نقل

ت اهمیاز جایگاه و  ،انر ادبیمان، اندرز فراتر از یک موضوع و ژزآن  یابیم که در فرهنگ ایرانیِ می

 یا هاجمله تک صورت به خواه باستان، ایران در اندرزی ادبیات» .است بوده برخوردارای ویژه

 هاینا جز یا طبیعت، عناصر دیگر و جانوران میان وگوهاییگفت یا تمثیلی، کوتاه هایحکایت

 هگاتجلی که هاییمکان سایر یا هیاکل و معابد یا هاآتشکده و دربارها همچون دارد استگاهیخ

 از آنجایی که .(648، ص. 1368 حکاک، کریمی) «است شده پنداشته قومی خرد یا انسانی عقل

، استساسانی و به زبان پهلوی  شاهنشاهی عهدمانده از ایران باستان متعلق به  جا آثار به غالب

ان نیز متعلق به همین زب به دست ما رسیده است دوران آنکه از رسالات اندرزی بیشتر  درنتیجه

 راتیالبته با پذیرش تغیی به حیات خود ویژه از طریق سنت شفاهیو به های گوناگوناز راهکه  است

های آغازین و این البته جدای از اندرزهایی است که در سده اندادامه داده -حتی تا روزگار ما نیز –

 و ساسانیان دورۀ در. اندویژه از سوی موبدان این عصر به زبان پهلوی نگاشته شدهاسلامی، به
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سیده ر خودرونق و شکوفایی  اوج به نویسینامهاندرز سنت ،انوشیروان خسرو حکومت عصر ویژهبه

ن رک، سه موبد وزیر و شاه،دینی جامعه یعنی  و بالاترین مناصب سیاسی است و در این زمان،

های از آموزه گرانبهایی گنجینۀ ،زمینه این در واصلی جامعۀ اندرزگویانِ ایرانی را تشکیل داده 

یتی که در این دوره به یادداشت و اهم اند.نهاده یادگار به خوداز  نیز را اخلاقی تعالیمو  حکِمی

ها، در میان نقش و نگار ظروف، حتی بر روی طراز جامه تاند سبب شده بود اهدادثبت اندرزها می

1به نگارش اندرزها بپردازند.نیز اشیا  ها و دیگرها و صخرهها، بر دل سنگبر حاشیۀ فرش

ه یا رو ب و رنگ باخت ایرانیانفرهنگیِ  -های دینیاز مؤلفه برخیرچند با ورود اسلام به ایران، ه

درخت . »ندخود ادامه داد موجودیتبه  پیشتر از ررنگبرخی دیگر حتی پا فراموشی نهاد، ام

دارتر از آن بود که سیل سهمگین سلطۀ فرهنگ دیرینه و پرشکوه عصر ساسانی تناورتر و ریشه

ظاهر  سپردۀ اسلام یا بهعرب بتواند آن را به یکباره از پای اندازد. بسیاری از ایرانیان، با اینکه دل

یدند عناصر مهم کوشداشتند و میپیرو آن شده بودند، یاد نیاکان خود را همچنان گرامی می

دهقانی، )« فرهنگ مادری خود را حفظ کنند و در برابر اعراب از هویتی متمایز برخوردار باشند

ر د که بود نویسینامهو پند ت اندرزگوییسنیکی از این مظاهر فرهنگی،  .(10 -9، صص. 1394

مرار و استی گرفته شد و توسط آنان پِ شاعران و نویسندگان ایرانی  ویژه از سویبهدورۀ اسلامی 

 ندتی تعلیمی دارره، آشکارا ماهیکه بخش قابل توجهی از آثار ادبی این دو طوری به ؛تداوم یافت

های فراوانی نیز به نمونه ویژه آثار حماسی(های ادبی )بهسایر حوزه و جدای از آن، در میان مطالبِ

خوریم. در ادبیات فارسی دری، اندرز پیش از نثر، برمیاز درج و نقل سخنان حکیمانه و اندرزها 

شود. اندرز در ادب فارسی پدیدار می ،گویبا شعر نخستین شاعران پارسی» .یابددر شعر تجلی می

دوران قدیم  کهن است که از طریق سنت شفاهی از طبعاً پندهای این شاعران دنبالۀ اندرزهای

از حنظلۀ بادغیسی  زیر تابیا ،طور مثال به .(66 -65صص. ، 1386مزداپور، )« انتقال یافته است

 :برخوردار استای تعلیمی درونمایه از شود،شاعران ادبیات دری محسوب می که از نخستین

 شـو خطر کـن ز کـام شیـر بجـوی مهـتری گـر به کام شــیر در اسـت

                  ارویـویرا چـو مـردانـت مـرگ ـی  زرگـی و نـاز و نـعمـت و جـاهـا بـی

 (17 ، ص.1387فروزانفر، )              

 که نوبت به رودکیتا این یافتهمچنان ادامه های آغازین دورۀ اسلامی در سدهاین سنت 

                                                           
، صص. 4، ج 1380؛ محمدی ملایری، 262/ ص. 1، 1390؛ مسعودی، 23، ص. 1375مقفع، در این باره رجوع شود به ابن .1

256- 258 . 
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 هایاشعار و نوشتهسید؛ شاعری که در کتب تذکره و ر سوم و چهارم هجری قرندر سمرقندی 

 واستاد شاعران معرفی پدر شعر فارسی و عنوان به، از خود پسشاعران و نویسندگان  بسیاری از

توان به از همین قلیل مقدار شعری که بازمانده است می» .ستوده شده استجایگاه ممتاز وی 

عران ق این استاد را در شااستادی انکارناپذیر و عظمت مقام رودکی در فن شعر پی برد و تأثیر عمی

 ،کوتاه در اشعار رودکیای بررسی و مطالعه با (.29 ، ص.1372محجوب، )« وضوح مشاهده کردسلف به

ا ر شعر قالب و درج مضامین تعلیمی در به موضوع اندرزسرایی ویویژۀ  اهتمامعلاقه و  توانمی

بیت دیوان او )بر اساس نسخۀ استفاده شده در این  946که از مجموع همچنان مشاهده نمود.

 اخلاقیهای بیت، یعنی بیش از بیست درصد آن در پند و اندرز و گزاره 210پژوهش(، حدود 

نمایند. به قول های اخلاقی جای مهمی را اشغال میدر آثار رودکی آهنگ» به دیگر سخن، است.

عصران و هواخواهانش او را آفریدگار پند و اندرزهای ند است و همخود شاعر هدف اصلی او دادن پ

 . (179 ، ص.1390اف، طاهرجان)« دانندحکیمانه می

 ویژهمجراهای گوناگونی و به ش را ازیامضامین اندرزه ،، شاعر و یا نویسندهتعلیمیدر حوزۀ ادبیات 

 و زیستن مسیرکه وی در  هاییحکمت: نخست، معانی و وردآبه دست می سرچشمۀ اصلیدو از 

و کرده و خود رودکی نیز در اشعارش بدین موضوع اشاره  آموخته است 2از راه تجربۀ شخصی

 :کرده استمخاطبان خویش را به بهره گرفتن از حوادث زمانه ترغیب 

 که بهر دفع حوادث تو را به کار آید بـه روز تجـربۀ روزگـار بهـره بگـیر

 (67، ص. 1383رودکی، )                   

انه شرایط محیطی زم عوامل گوناگونی و از جمله تواند تحت تأثیرخود می تجربۀ شخصی،این  که

 .شکل گرفته باشدو بسترهای اجتماعی، سیاسی و فرهنگی آن جامعه 

 اندرزگویاناست و  نهاده شده یادگار پیشینیان به ازاست که  ریگیمیراث و مرده ،دوممجرای 

های هنری خود در بیان مفاهیم عنوانِ خمیرمایه و پایه و اساس آفرینشاز آن بههای بعدی دوره

، با جریان بینامتنیت در عصر کنونی از اندرزها این نوع دوم و مطالعۀ بررسی اندی بهره جستهاندرز

پردازد، ها، هنرهای گوناگون و غیره میهای متون، اندیشهکه به مطالعۀ پیشینه و سرچشمه

                                                           
ازآنجاکه در این پژوهش، هدف اصلی نمایاندن تأثیرپذیری رودکی از منابع پیشین است، در اینجا از پرداختن به اندرزهایی  .2

  که حاصل تجربۀ زیستی وی است خودداری گردید. اندرزهایی همچون:

 چون باز نوازد شود آن داغ جفـا سرد گر خوار کند مهتر خواری نکند عیب

 (80، ص. 1383رودکی، )              
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ا همواره بر همتن نیست و متنبر پایۀ اصل بینامتنیت، هیچ متنی بدون پیش» یابد.مطابقت می

شته اتفاقی و بدون گذ ای،ن یا اندیشهشوند. همچنین، هیچ متن، جریاهای گذشته بنا میپایۀ متن

، 1390مطلق، نامور)« شود، بلکه همیشه از پیش چیزی یا چیزهایی وجود داشته استخلق نمی

شوند خواه به شیوۀ مستقیم و آگاهانه و خواه غیرمستقیم و بنابراین، آثاری که خلق می .(27ص. 

پرسش  ر این مقالهد زمینه قرار دارند. ناخودآگاه، تحت تأثیر منابع و مآخذِ پیش از خود در آن

گیری از میراث گذشتگان( در مورد رودکی، به عنوان آیا این مسأله )بهره محوری این است که

وع در این موض گونه که از قراین و مستندات پیداستآن کند یا نه؟پدر شعر فارسی نیز صدق می

شاعران و  ویژه آنکهبه و کندمی مورد رودکی و شاعران و نویسندگانِ پس از وی نیز صدق

های توجه به اخلاقیات و اندیشه ،آورند و در آثارشاننویسندگانی که به حوزۀ ادب تعلیمی روی می

 به دلیل محدودیت و تنگنای مضامین )به نسبت سایر انواع ادبی(، ای دارد،حکِمی جایگاه ویژه

ینامتنی، ب بررسیِ  یک نوع گیرند و باقرار میود و منابع پیش از خ هاخواه ناخواه تحت تأثیر اندیشه

 تهای پیشین را در آثارشان بازجسهایی از تأثیرپذیری از برخی مبانی فکری و نوشتهتوان رگهمی

ه خواهد شد، یعنی بررسی تأثیر و این درست همان مبحثی است که در این پژوهش بدان پرداخت

ش محوری رودکی در ادامه و البته نق فارسی دری ادبیاتدر  ادب پهلویبرخی مضامین  و نمودِ

ت این موضوع و یافتنِ منشأ سخنان دیگران نیز از این جهت ارزشمند است که اهمیها. یافتن آن

مندی از توان به سرچشمۀ اندیشه و جهانبینی افراد پی برد و میزان بهرهاز رهگذر آن می

 .های فکری گوناگون را در آثارشان بازجستجریان
 

 . اهداف و روش پژوهش1-1

ای اندرزهای آبشخور و منشأ پاره -1: شود تاتلاش می موضوع دیگری بیش از هر مقاله،در این 

ست ها در فهرکه عنوان همۀ آن-های موجود پهلوی و مزدیسنی نامهرودکی در میان برخی اندرز

به نقش محوریِ رودکی در استمرار و  -2 شود. وجوجست -نابع پایانی نیز قابل مشاهده استم

با تکیه بر اندرزهای تم هجری پس از وی تا قرن هف در آثار ادبیِ  های اخلاقیتداوم آن آموزه

بر علاوه) .پرداخته شود ای و سعدیقبادیانی، نظامی گنجه فردوسی، اسدی طوسی، ناصرخسرو

ام ای تصادفی و هنگبه اندرزهای محدودی از چند شاعر و نویسندۀ دیگر که نگارنده به گونه ها،این

ای . بر(شان از اندرزهای رودکی گردید نیز ارجاع داده شدمتوجه تأثیرپذیری ،مطالعۀ آثار ایشان

 نخست اندرزهای ای،تحلیلی و مطالعات کتابخانه -گیری از روشِ توصیفیبا بهره این منظور،

بندی گردید، سپس طبقه استخراج و تحت عناوین موضوعی خاصموجود در دیوان رودکی، 
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ها نیز استخراج و و پندهای موجود در آن بررسیالذکر نیز های پهلوی و آثار شاعران فوقاندرزنامه

ات بندی شده، سعی شد اشتراکبندی گردید؛ پس از آن و به کمک آن مضامین تعلیمیِ طبقهدسته

نشان داده شود. در اثبات این  اوهای اندرزی میان اشعار رودکی و آثار پیش و پس از نندیو هما

ملاک عمل قرار نگرفت و  ،ها، صِرف یک شباهت سطحی و موضوعیاثرپذیری و تأثیرگذاری

د، نعا را دارا باشمدآن های کافی برای تأیید که نشانه مواردی به عنوان شاهد مثال نقل گردید

ها و تعابیر یک اندرز در نمونۀ پس از خود تکرار شده و در ای که در بیشتر موارد، عیناً واژهگونهبه

 کار گرفته شده است. به اندرز خاص یکبرخی موارد، همان تصویر پیشین در بیان 
 

 پیشینه پژوهش. 1-2

همچنان  شراشعاو  اوهای انجام شده دربارۀ با توجه به جایگاه رودکی در ادبیات فارسی، پژوهش

تری مورد بررسی و کندوکاو آن دارد که از زوایای دیگر و در تحقیقات جامع یناکافی است و جا

، با رآنچه در این پژوهش نسبت به موارد قبلی، تازگی دارد این است که در این جستا. قرار گیرند

ی پیش ها و پندهابا اندرزنامه دوسویه ارتباط از نظر اشعار رودکیگیری از رویکرد بینامتنیت، بهره

حال آنکه در تحقیقات و است گرفته قرار  ، مورد بررسیورت پژوهشی واحدصبه و پس از خود

 تعدادی از اینبه زیر  . درداخته شده استهای اندرزگویی وی پرجنبهبه برخی از  تنهاپیشین، 

 :شده استاشاره  ،موارد

پژوهشنامه ادبیات «. مضامین تعلیمی در دیوان رودکی سمرقندی(. »1396شاکر، کریم ) -

 . 22 -1 صص .25 ماره. سال نهم. شتعلیمی

های تعلیمی مشترک در شعر حکمت(. »1393رسول، سیدمحمد رضا؛ مارانی، فهیمه )ابن -

 . 120 -101 صص .23 ماره. سال ششم. شبیات تعلیمیپژوهشنامه اد«. رودکی و سعدی

 .مطالعات ادبیات تطبیقی«. ادبیات تعلیمی در اندیشه رودکی و بشار(. »1393مشکی، فاطمه ) -

 .  21 -7 صص .29 مارهش. 8دوره 

دوفصلنامه تخصصی علوم «. های شعوبی در شعر رودکیاندیشه(. »1390یوسفی، محمدرضا ) -

 . 151 -127 صص .6 ماره. سال سوم. شادبی

«. شناختی به دیوان رودکی( رودکی روایتگر زمان )رویکردی جامعه(. »1388پیامنی، بهناز ) -

 . 215 -195 صص .64 ماره. شچهل و دوم. سال جستارهای ادبی

 صص .269 ماره. شکیهان فرهنگی. «تأثیر قرآن و حدیث بر رودکی» .(1387) نثاری، ناصرجان -

34- 41. 



 1403 تابستان بهار و، سال پنجم، شماره اولهای باستانی نامۀ فرهنگ و زبانپژوهش نامۀ علمیدو فصل 58

 

 صص .28 ماره. شزبان و ادب پارسی. «رودکی نابغۀ اندرزگو»(. 1387) مصطفوی سبزواری، رضا -

91- 100. 

. پیاپی 17 ماره. شکتاب ماه ادبیات«. حکم و اندرز در دیوان رودکی»(. 1387) بهنام، مینا  -

 . 57 -54 صص .130

 صص .19 ماره. شفرهنگ نامه«. تأثیرپذیری فردوسی از اشعار رودکی(. »1374انصار، محمد ) -

124- 130 . 

 صص .7 ماره. سال دوم. شآشنا«. قصیده رودکی و استقبال گویندگان(. »1371معین، محمد ) -

39- 43 . 

دانشکده ادبیات و علوم انسانی «. بحثی در اشعار و افکار رودکی(. »1338حائری، هادی ) -

 . 54 -49 صص (.24و  23)پیاپی  4و  3 ماره. سال ششم. شدانشگاه تهران
 

 . بحث و بررسی2

، یعنی نقش محوری رودکی در تداوم و سیر برخی در ادامه، به بررسی موضوع اصلیِ این تحقیق

 ویژه اندرزهای ادب پهلوی در دورۀ اسلامی پرداخته خواهد شد. مضامین پیشینیان و به
 

 . مضامین تعلیمی مشترک2-1

ها و دیگر اندرزنامه در های حِکمی موجودو آموزهن شماری از مضامیذکرِ آید می ادامهآنچه در 

در آثار شاعران  سپسو رودکی  نخست در اشعار ،در دورۀ اسلامی که استهای ادب پهلوی نوشته

های ذکر زمانی موارد و نمونه و در هر مورد، توالیِ است بازتاب یافته ویپس از  نویسندگانو 

شده، رعایت شده است. بدین معنا که نخست اندرزهای پیش از رودکی نقل گردیده است، سپس 

اندرز و پندهای رودکی و در پایان نیز مضامین تعلیمی مشترک و مشابه در آثار نویسندگان و 

 3.پس از رودکی ویژه شاعرانِبه
 

 . در ستایش خرد2-1-1

تری مفاهیم و موضوعاتی است که همواره در ایرانِ پیش ستایشِ خرد و خردورزی ازجمله بنیادی

ای شدهاز اسلام و به تبع آن در دورۀ اسلامی، بدان پرداخته شده است و کمتر اندرزگویِ شناخته

                                                           
ها بدان های آن(ویژه اندرزنامهشود که نخست در ادبیات پهلوی )بهدر این تحقیق، تنها به آن دسته از مضامینی اشاره می .3

 پرداخته شده بود، سپس در اشعار رودکی و آثارِ شاعران و نویسندگان پس از وی بازتاب یافته بودند.
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شان، ای توان یافت که پیرامونِ آن، اندرز و پندی را ننوشته یا نسروده باشد. در جهانبینیرا می

ای بس والا و خدایی دارد و فراتر از یک موضوع و مفهومِ  سادۀ دنیایی خرد جایگاه و مرتبه

بخشد و هستی خرد کلمۀ خداست که به جهان هستی می»پنداشته شده است. به دیگر سخن، 

ی مینودر اندرزنامۀ  .(83 -82، صص. 1393زنر، )« کند و این کلمه با دین یکی استآن را حفظ می

، جایگاه خرد، هم ذاتی و هم اکتسابی، همواره ستوده شده است و چندین اندرز نیز در تبیین خرد

 آن ذکر شده است. از جمله:

آفریدگار اورمزد، ایزدان آفریده در مینو و گیتی و دیگر آفریدگان را به نیرو و قدرت و دانایی » -

کند و در سر دارد و اداره میو نگاه میو خلق کرد  )= خرد غریزی( آفرید "آسن خرد"ی و کاردان

 .(72، ص. 1354، تفضلی)« توان نابود کردفرشگرد اهرمن و فرزندانش را به نیروی خرد بیشتر می

  (.57ص. ، 1354، تفضلی)« و دانایی است که کسی از آن سیری ندارد» -

ای زردشتی به نام بهزاد فرخ فیروز که سراسر آن در ستایش جا مانده از روحانیای بهدر اندرزنامه

خرد داشتار پناه جان ]است[. خرد بوختار )نجات دهنده( فریادرس »خوانیم که: خرد است، می

ن و مالی )= فقر، نداری( خرد پاسباتن ]است[. آمده است که در توانایی خرد به و نیز در کم

 . (38، ص. 1346آبادانی، )« نگهبان ]است[ 

تا خرد در تن مرد بیامیزد و جاری »نیز در این باره چنین آمده است:  مردخخیم و خرد فردر 

 نظری)« شود )= در عمل به نمود آید(، دشمن جانسپار را نیز نسبت به خود سست و سرد کند

     .(217، ص. 1399فارسانی، 

خویشکاری ]تکلیف و »شود: نیز در ستایش خرد، اندرز مشابهی دیده می یادگار بزرگمهردر 

وظیفه[ آسن خرد ]خرد ذاتی، شعور مادرزاد[ )اینکه( تن را از بیم کرتن گناه ]گناه کردن[ بنگرد 

)از( رنج بی بر ]بیهوده[ پائیدن و فرسایش چیز گیتی و فرجام تن به یاد داشتن و از چیز ]مال و 

، ماهیار نوابی)« نی ]فرشکرت[ خویش نکاستن و به کارهای بد خویش نیفزودنخواسته[ آن جها

  . (5، ص. 1350

های پهلوی داشت خرد است که در متون و نوشتهآید چند نمونۀ دیگر از بزرگآنچه در زیر می

 نقل گردیده است:

 . (11ص.  ،1373، میرزای ناظر)« اوشنر گفت: نخست هنر )برای( مردمان، خرد نیک )است( » -

 (.103، ص. 1379اشه و سراج، )« مردمان را خواسته خرد بهتر است، نگهبان خیم و انبار کرفه» -

وسیلۀ شخصیت آفریده، با  آنها همچنین معتقد بودند که اورمزد پروردگار، این مخلوقات را به» -

 . (53، ص. 1392، آهنگری)« داردخرد نگاه می
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آمده، هر دو نوع خرد )ذاتی و اکتسابی( ستوده  مینوی خرددر اشعار رودکی نیز به مانند آنچه در 

های پیوستۀ آن را در شده است و چکیده و عصارۀ تمامی سخنان بالا در ستایش خرد و اندیشه

 توان یافت: چند بیت زیر از رودکی می
 

 د و ایمـانـفـزای مـرد خـرد را ادب مـرد ادب را خـرد فـزاید و حکمت

      (            40، ص. 1383رودکی، )              

 دل تو بر خرد و دانش و خوبی بفنود پرورم آب و زمینبفنودم به جـهان

      (            79، ص. 1383رودکی، )              

 وز همه بـد بـر تـن تو جوشن است دانش انـدر دل چـراغ روشـن است

      (            52، ص. 1383رودکی، )              

 ایت و جایگاهِ ویژهست که برای خرد و ستایش آن، اهمیفردوسی، ازجمله شاعران دوران اسلامی ا

کند، بلکه حجم را قائل شده است و نه تنها منظومۀ حماسی خویش را در توصیف آن آغاز می

ای که او را گونهقابل توجهی از اندرزهای او در نکوداشتِ خرد و توصیه به خردورزی است؛ به

 از اوست:  4را سُرود خرد نامید. شاهنامهتوان، شاعر خرد و حق میبه
 

 خـرد دست گـیرد به هـر دو سرای خـرد رهـنـمـای و خـرد دلـگشای

 (4/ ص. 1، 1386فردوسی، )         

 که بی چشم شـادان جهـان نسپری خرد چشم جان است چون بنگری

  (5/ ص. 1، 1386فردوسی، )         

ر و مانند تعبی ،سپر خرد به جوشن واز در شعر و اندیشۀ ناصرخسرو قبادیانی نیز به مانند رودکی، 

 شده است: 
 

 راـاه و سپر مـس است سپـدین و خرد ب دهر زـتی  غـبا لشـکر زمـانـه و بـا تی

 (121، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

 اطـورـوس و ســـضـل و ادب دبـــوز ف کـن و خُـود  پـرـلـم و خـرد سـاز ع

 (278، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

های زیادی الملک طوسی، دربارۀ خرد، مطلبی آمده است که شباهتخواجه نظام نامۀسیاستدر 

                                                           
که از زبان خود فردوسی است، استناد جسته شد و از ارجاع به سایر  شاهنامهدر این پژوهش فقط به آن دسته از اندرزهای  .4

  خودداری گردید. شاهنامهابیات تعلیمیِ 
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اندازۀ دولت و دانش و رسوم نیکو بر قیاس دولت و دانش »شود: با اندرز رودکی در آن دیده می

او همچو شمع باشد که بسیار روشنایی دهد و مردمان بدان روشنایی راه یابند و از تاریکی بیرون 

  .(5، ص. 1394الملک، نظام)« ند و او را به هیچ مشیری و راهنمایی حاجت نباشدآی
 

 سپنجی و ناپایدار بودن دنیا .2-1-2

 اندرز دانایان به مزدیسناناز آن با عنوانِ  کهپهلوی  ادبیات درمانده  جا های بهدر یکی از اندرزنامه

ده اعتبار تلقی شسپنجی و بی مردمان آن،جهان و وضعیت ، حالتی شاعرانه نیز دارد شود ویاد می

ارد و نه خانه و کاشانه را، فرادستان و زورمندان را فرو گذ، جهانی که نه کاخ را باقی میاست

چنین نتیجه گرفته  ،و از این موضوع گیرد همچنان که فرودستان و طبقات پایین جامعه رامی

جهان مادی، جهانی »از آن حذر نماید و دلبستۀ آن نشود.  تا حد امکان شده است که انسان باید

اصیل نیست، یک گذرگاه، یک میدان جنگ و ستیز بین اورمزد و اهریمن و یک سرای سپنجی 

کند طبعاً تواند جایی جاویدان باشد و انسانی هم که در آن زندگی میاست و از این روی نمی

آن اندرز چنین  .(127، ص. 1390وشی، فره)« ان باشدتواند در دنیای مادی دارای زندگی جاویدنمی

  است:
 

 ...ـانـیـاز گـفـت پـیـشـیـن انــدارم انــدرزی از دانــایـ

 ـان                                  ــهــدر جـس آرزو انــبـ یـداشـبـن  یتـی گستـاخبه گ

 مانـه کـوشک و ]نه[ خـانـن دی به کس بنـهشتنتـچه گی

 دـبـا دلشـادی چـه خـنـدیـ

 مـــردمــی چـنــد دیـــدم

 انـازید )در( جهـه نـه چـو ب

 بــس ]آرزو[ انــدر جـهــان

 انـردمـزرگ بـر مــسـردار ب دمــی چـنـد دیـانــخــدایـ

 ـانـجـه د انــدر ـبــرفـتـنـ رانـای گـهبا اندیشه  ایشـان

 انسامبی تنـد ـدرد بـرفو بـا  ـدـایـشــان بـیــراه شــدنـ

 در جـهـانـنـدد )؟( انــدل ب ـد چـراــن دیـیهـرکـه چـن

  آســــان  بــه را  تـــــن   و  و گیـتی را بـه سپنـج نـدارد

، صص. 1339 ماهیار نوابی،) 

139- 140) 

جهان را به چیزی نگیرید که بر »شود: این مضمون دیده می مانندِنیز  بابکان عهد اردشیردر 

 (.103، ص. 1348امام شوشتری، )« کسی پایدار نیست

یتی گ»شود: مارسپندان( نیز یافت می )= اندرزهای آذرباد مهرسپنداناین تعبیر در میان  مشابه
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 . (118، ص. 1379اشه و سراج، ) «را اصل مپندارید! چه دی نبود

را[ ]گیتی : »که مؤید چنین دیدگاهی استی نقل گردیده کوتاه اندرز ،خسرو قباداناز همچنین 

. (20، ص. 1329، مکری)« به سپنج دار و تن به آسان

آن را چیزی نینگار چون ناپایدار »چنین آمده است:  ،ف جهانیوصتنیز در  کتاب ششم دینکرددر 

 . (111، ص. 1392، آهنگری) «است و باید گذاشت که برود

ظر به ن شود که شباهت کاملی با اندرزهای فوق دارند و چنیندر اشعار رودکی، ابیاتی دیده می

 اند. برخی از آن ابیات چنین است: ها سروده شدهرسند که تحت تأثیر آنمی
 

 دل نهـادن همیشـگـی نـه رواسـت بــه سـرای سـپـنـج مـهـمــان را

                     گـرچه اکنونت خـواب بر دیباسـت زیـر خـاک انـدرونـت بایـد خـفـت

 کـه به گـور اندرون شدن تنهاست؟ بـا کسـان بـودنـت چـه سـود کنـد

 (18، ص. 1383رودکی، )              

 : اندزیر که با شرح و تفصیل بیشتری بیان شده و یا ابیات
 

 بـمـرد بــایــد بـاز؟نـه بـه آخــر  زنـدگانـی چـه کـوتــه و چـه دراز

 ایـن رسـن را اگـرچـه هسـت دراز هم بـه چنـبـر گـذار خـواهـد بـود

 خـواهـی انـدر امـان به نعمت و ناز خـواهـی انـدر عـنـّـا و شــدّت زی

                      خـواهـی از ری بگـیر تـا بـه طـراز تـر از جهـان بپذیـرخواهـی انـدک

 نـشـناسـی ز یـکـدیـگـرشـان بـاز روز مــرگ یـکسـانـند ایـن هـمـه

 (19، ص. 1383)رودکی،               

 : کرده است با تغییر تصویر، یادآوری، همین اندرز را رودکی در جای دیگر نیز
 

 جایـگاه هـر دو انـدر یـک مـغـاک ابلـه و فــرزانـه را فـرجـام خــاک

                  (55، ص. 1383)رودکی،              

 غایی و یهدف ها،ورای موضوعِ یادآوری مرگ و یکسان بودن ابناء بشر در برابر آن، در این سروده

ی در نظر اول تلقین دل نبستن به زندگ» نهفته است. نیز خطاب به اغنیای عصر پنهاننصیحتی 

دوستی سیمای بینانه و حیاتکه به روحیه خوش شودو ناگزیر بودن مرگ مشاهده میمادی 

تعمق نگریسته، محیط سروده نماید. ولی اگر به چنین شعرهای شاعر با غنایی شاعر مخالف می

ها را، که دربار پُرتجمل فئودالی بود، به نظر گیریم، پی بردن دشوار نیست که آن آشعار شدن آن

شده، هدف شاعر نگه داشتن آنان از گردآوری مال یده شپیش از همه به درباریان و دولتمندان بخ
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 (. 50، ص. 1387ملا احمد، )« و ثروت فراوان بوده است

 ص بخشیده است، بهوی اخذ نموده و بدان تشخ اشعار فردوسی این مضمون را از پس از رودکی،

ر ویژه دهای گوناگون و بهتوان یافت که به مناسبترا می شاهنامهکمتر داستانی از که  طوری

 نه و شیوایی در نکوهش جهانِپایان زندگیِ شهریاری کامکار و یا پهلوانی نامدار، ابیات حکیما

 اعبتار بودنِ آن نیامده باشد. از آن جمله است:سپنجی و بی
 

 جمـشـیـد نیسـتفَـری برتر از فـرّ  که گیتـی سپنج است و جـاوید نیست

                                                 جـهـان را جـزو کـدخـدای آوریـد سـپـهــر بـلـنـدش بـه پــای آوریــد

 (406/ ص. 2، 1386فردوسی، )     

 نمـانـد کـه مـانـی بـدو در، مـرنـج چـنـیـن اسـت رسـم سـرای سـپـنـج

 (47ص.  /2، 1386فردوسی، )       

پس از فردوسی، این مضمون توسط بسیاری از شاعران پس وی اخذ و اقتباس گردیده است، که 

 ها اشاره شده است. به برخی از آن -تنها- در زیر

 وسی: اسدی ط
 

 هم آخـر سـرآیـد سپنجـی سـرای اگـر چند بـسیـار مـانـی بـه جـای

                               که درویش با درد و رنجنه آن کس   نه آن مانـد خواهد کـه با زور و گنج

 (410، ص. 1393، طوسی اسدی)  

 ناصرخسرو: 
 

 یـنـجــر سپـد رفـتن ازیـن دیـبـایــب جیـاه و گنـا مال و گر با جـه گـر بـک

 ـدـان نـمـانـکـسـهـا یـهـان را حـالـج دـدان نـمـانــو جــاویــیـر تــده و گ

 (                  578، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

گونه این ،پایانی رودکی بیتِ  نسبت بهتغییری تفاوت و با کمترین  ،ایگنجهامی از نظ زیر بیت

 سروده شده است: 
 

 چـو خاکـی، شوی عاقبت زیر خاک اگر بـر سپـهـری و گـر بـر مـغـاک

 (        718. ص، 1389، ایگنجه نظامی) 

ز ا اختصاص داده است. تحذیری -ین مضمون تعلیمیا بدرچندین بیت  ،بوستانسعدی نیز در 

 : این دو بیت جمله
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 نـخـواهـی بـه در بــردن الاّ کـفـن نزاگـر پـهـلـوانــی و گــر تـیــغ

                    که گـنـبـد نپـایـد بـر او گـردکـان مـنه دل بـر ایـن سـالخـورده مکان

 (186، ص. 1387 ،الف سعدی)     

به مانند  ،شاعرانکه  نتیجه گرفت چنین توانمیاز مشاهدۀ اندرزهای شاعران در این مضمون 

ا بودن و ناپایداری روزگار ، موضوع گذربسیاری مسائل دیگر، به واسطۀ نبوغ خدادادی و ذاتی خود

در هشیار نمودن  خود در زمینۀ شعر و شاعری، تواناییگیری از خوبی درک کرده و با بهرهرا به

مصاحب شاعرست و به  ،هوش تیز با قلب حساس». اندکوشیده ای هنرمندانهمخاطبان به شیوه

ترست. دلجهت در کار جهان نگران و در پند و عبرت گرفتن از روزگار از مردم دیگر ساده همین

، خواه خیام شماردان را به چیزی نمیبیند جهگذشت جهان و نعمت و نقمت گذران را که می

 (. 393، ص. 1341نفیسی، )« باشد و خواه رودکی و خواه هر شاعر دیگر

امی با ، اندرزهای فردوسی، ناصرخسرو و نظشودمشاهده می بالاهای در نمونه که گونههمان

اند، ولی سعدی با اخذ مضمون، آن را در شده سرودهتغییرات کمتری نسبت به ابیات رودکی 

 کرده است.  بیان، رودکی شعر ازتر متفاوتای بسیار کارگاه تصویرسازی ذهن خود، به گونه

 ، گاهیمزدیسنی های برخی متون کهندر میان اندرزها و نوشته علاوه بر سپنجی بودن جهان،

چونان موجودی های طبیعت، پدیدهاجرام آسمانی و  دیگر شود که جهان، چرخ،دیده می

 اندای موارد، حتی بر سرنوشت آدمیان نیز تأثیرگذار معرفی شدهو در پاره فراطبیعی انگاشته شده

ن ها به سرزمیرسد که پیداییِ این اندیشه در فرهنگ ایرانی با ورود آریاییو چنین به نظر می

اها بر پرستش قوای طبیعت و عناصر و اجرام دین قدیم آری. »داشته باشدایران، ارتباط مستقیمی 

ذلک از زمان بسیار قدیم خدایان عمده طبیعت دارای خصوصیات اخلاقی سماوی استوار بوده مع

 تادار نباید سبب شود ا این اندیشۀ ریشهام. (13، ص. 1384سن، کریستن)« شوندو اجتماعی می

است تا آنجایی که تاریخ کشور ما گوی. »بدانیم های طبیعیاین پدیده را پرستندۀ انیان باستانایر

اند. آنان پیش از ظهور اشوزرتشت، پرست نبودهای بتپدران ما در ایران باستان، در هیچ دوره

همانند دیگر برادران آریایی خود، خدایان بسیاری داشتند. آنها برای زمین و آسمان، برای خورشید 

های های طبیعت و همچنین برای فروزهران و برای کلیۀ پدیدهو ماه و ستارگان، برای ابر و باد و با

معنوی و بسیاری چیزهای دیگر خدایانی قائل بودند که بیشترشان خدایان خوب و سودرسان 

نکوهش جهان و در  ، اندرزیدرزهای آذرباد مهرسپنداناندر  .(11، ص. 1396آذرگشسب، )« بودند
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. آن اندرز که مؤید این اندیشۀ کهن است شوددیده می با مردمان آنو رفتار دوگانۀ  وفاییبی

به مال و چیز گیتی گستاخ مباش! چه مال و چیز گیتی همانند مرغی است که از »است:  چنین

 .(81، ص. 1379اشه و سراج، )« این درخت به آن درخت نشیند و به هیچ درخت نپاید

یتی به هیچ نیکی گ»یز نقل شده است: با اندکی تفاوت، از زبان دانای مینوی خرد ن نصیحتاین 

 «چه نیکی گیتی همچون ابری است که در روز بهاری آید که به هیچ کوه باز نپاید تکیه مکن.

 (. 11، ص. 1354، تفضلی)

 چنین بیان کرده است: رودکی همین اندرز را با اندکی تغییر و تفصیل بیشتر، این 
 

 شناسـد کـه دلـش بیـدار اسـتآن  کردار استایـن جهان، پـاک خواب

 شـادی او بـه جـای تـیـمـار اسـت نـیکـی او بـه جــایـگاه بــد اسـت

 اسـت  کـه همـه کـار او نـه همـوار چـه نشـینی بدیـن جـهـان هـموار

 زشـت کـردار و خـوب دیـدار است دانـش او خـوب و چـهـرش خـوب

 (18، ص. 1383رودکی، )             

مون این مض نظیر نیز ای که از دقیقی طوسی برجای مانده استدر ابیات پراکندهپس از رودکی، 

  :شودمشاهده می
 

 بـه جـایی نرمـی و جـایـی درشتی گـونـه گشـت دیـدارجهان طاووس

 (106، ص. 1373دقیقی، )           

 اختصاصبدین مضمون  را ابیات قابل توجهی ،شاهنامهاندکی پس از دقیقی، فردوسی نیز در 

 است، از جمله: داده

 نهانـش جـز از رنـج و تیمار نیسـت جهان را نمایش چـو کـردار نیسـت

 (456/ ص. 7 ،1386فردوسی، )       

 ره ســود بـنـمـود و سـایـه خـورد جـهـان فـریـبـنـده و گــرد گــرد

 (25/ ص. 1، 1386فردوسی، )        

بل توجهی دارد: از آن ، بسامد قارباعیات خیاماین تعبیر و نوع نگاه نسبت به جهان هستی در 

 جمله است:
 

 انه تابی بخوریمـزان پیش که از زم موریـرابی بخـبرخیز ز خـواب تا ش

                   ی بخوریمـآب چندان ندهد امان که  روی ناگه روزیزهـرخ ستیـکاین چ

 (98، ص. 1376ام، خی)              
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های نمونه به مانند ،شود و نویسندۀ آننیز یافت می نامهمرزباندر کتاب تعلیمیِ مشابه این تعبیر 

بدانک هرچند تو با جهان عقدی » :از دلبستگی به جهان برحذر داشته است رامخاطب بالا، 

پیوندی، او از تو بیشتر گشاید و چندانک درو بیشتر میتر فرو میتر بندی، او آسانسخت

بن رستم، مرزبان)« گسلد... هر بساطی که گستری، درنوردد و هر اساسی که نهی، براندازدمی

 . (199، ص. 1389

سروده  تیگیوفایی اعتباری و بیدر بیرا ابیات قابل اعتنایی  ،نامهگرشاسبدر  نیز اسدی طوسی

 است، از آن جمله است: 
 

 نه آن  ایـن ماند خواهد کـه با تـو نه  چـه مهر افکنی بر تن و این جهان

 ستست از درون دشمنبرون دوست سـتجـهان از بـد و نیـک آبستـن

                              وسمنـن وش و ـنسیم خردش ـه گـب ست پُر میوه دارش چمنچـو باغی

 هرـان شود یکسرش رنگ چـر سـدگ گه که شد رام او دل به مهرهـر آن

 (135، ص. 1393، طوسی اسدی)    

 رش بـود پـایـدار و نـه کیـنـه مهـن ست و کردارش اینخوی گیتی این

 (191، ص. 1393اسدی طوسی، )     

ماند و ناصرخسرو، جهان، دورنگ و جادو مسلک معرفی شده که همواره بر یک حال نمیدر شعر 

 دایم در تغییر است:
 

 اه زنـگـیـم گــبـینـ  تـی رومـیـهــگ ـیـگـوی و رنـادوئـی بـا بــا جــجـهان

                   انـیـمـان نـمـواره بـر یکـسـو هـکـه ت خـواه مـانـیـبـتی دلـعـن لـبـه رنگـی

 یـائـبـیـن قه و زرـن جـامـکـه مشکـی یـریـف دلـربـائـــوق ظــو معـشـچـ

 (557، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

سان مانند شده که کارش دورنگی جهان به دیوی فرشته سرودۀ نظامی، لیلی و مجنوندر مثنویِ 

 :وفایی استو بی
 

 جـی گنـی افلاس پیش آرد، گهـگه رنج  گهی راحت کند قسمت، گهی

 مایـد، گـاه زنـگـیـگـهـی رومـی ن دورنگی هان را نیست کاری جز ـج

 (214، ص. 1389، ایگنجه نظامی) 

 لاک تـــو ضــرورتـدر بـنــد هــ سـت جهـان فرشته صـورتدیـوی

 (403، ص. 1389ای، نظامی گنجه) 
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 . بودنی خواهد بود2-1-3

، است پرداخته شدهبدان  ،توسط اندرزگویان ایرانی و های دورگذشته درکه  موضوعاتی از جمله

که عنا بدین م نام برد.حتمی و حاکمیت تقدیر  اعتقاد به سرنوشتِ یک نوع جبرگرایی،توان از می

بود. ای نخواهد رخ خواهد و از آن چاره بی کم و کاست، است قدر شدهآدمی مُ  در طالعچه هر آن

گانیِ بابلی در مزدیسنا راه یافت، باوری های اندیشهزمینه موجبِاز عناصر بنیادی که به یکی»

دار به مرگ و سرنوشت و تقدیر بود که حوادث جهان در قلمرو خواست و ارادۀ او بود و به ریشه

. در کتاب (127، ص. 1393کومن، ) 5«ناپذیر با صُور فلکی و ستارگان پیوند داشتشکلی جدایی

 پس»است: و از زبان جاماسب حکیم، سخنی نقل شده که مؤید چنین دیدگاهی  یادگار زریران

اه نشینید، گجاماسب گوید که: اگر شما بغان سهید )= بینید، پسندید( ازین خاک برخیزید اُ به کی

 -58 .، صص1387ماهیار نوابی، )« چه شاید بودن که شاید بودن، چون این ]که[ من گفتم شود

59.)  

بدان که کار جهان همه به تقدیر و زمانه و بخت مقدّر »در این باره آمده است که:  مینوی خرددر 

ای برای ای که در هر دورهست. به گونه"دیرنگ خدا"رود که خود زُروان فرمانروا و )پیش( می

، تفضلی)« رسداو می گونه آن چیز بره همانهرکسی مقدّر شده است که آنچه لازم است بیابد، ب

 (. 42، ص. 1354

ترین گنجینۀ پندهای ایرانی نیز هست، گویندۀ اندرز، مخاطبان ، که جامعکتاب ششم دینکرددر 

کند تا آن را مهم تلقی نکنند، زیرا را از ترس نسبت به عالم مادی برحذر داشته و سفارش می

  .(111، ص. 1392، آهنگری)« شودهر آنچه تقدیر است همان می»

 خورد: رودکی نیز به چشم می اشعاردر میان  -بدون هیچ تغییری –این مضمون نظیرِ 
 

 که بـود خـیره چـه غم داریود آنـب کـه رفـت و آمد آنک آمـدرفـت آن

 (43، ص. 1383رودکی، )            

 رطل پـر کـن مگـوی بیش سخـون بــودنـی بــود مِــی بـیـار اکـنون

 (62، ص. 1383رودکی، )            

 به موضوع تقدیرگرایی و  های گوناگونو در چندین جای آن، به مناسبت شاهنامۀ فردوسیدر 

  سلطۀ آن بر زندگی آدمیان پرداخته شده است، از جمله در ابیات زیر:

 

                                                           
های متمادی پس از طور خاص با زروانیسم در ارتباط است که روح ادب و فرهنگ ایرانی را حتی تا سدهاین اندیشه به  .5

؛ 506. 505، صص. 1395نژاد ملک محمد، در این باره همچنین رجوع شود به تبریزی)اسلام، تحت سیطرۀ خود قرار داده بود. 

   .(124، ص. 1383کوب، زرین
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 کـجا بـودنـی بـود و شـد کـار بـود از انـدوه خــوردن نــداردت ســود

 (117/ ص. 5 ،1386فردوسی، )    

 نـتـابـیــم بـا گـــردش آسـمــان گمـانبـبـاشـد همـه بـودنــی بـی

 (300/ ص. 6، 1386فردوسی، )     

سخن به میان آورده  ،«بودنی»با عنوان  هاسدی طوسی از امور حتمی و مقدر شدپس از فردوسی، 

 است:
 

 پـسیـچ رامـش امـیـد بهـی دار و  کـنون بودنـی بـود منـدیش هیـچ

 (371، ص. 1393، طوسی اسدی) 

 است: مودهن این تعبیر و بینشِ کهن را اقتباس ،نامهروشنایینیز در مثنوی قبادیانی ناصرخسرو 
 

 ـم سـودـمـار و غـیـوردن تـدارد خــنـ ودـگمان بها بـیودنـیـواهـد بـو خـچ

 (557، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

قرار د تأکیمورد  ،هابیهوده بودن کوشش انسان در برابر امور حتمی و یا بودنیدر شعر نظامی نیز 

 است: گرفته
 

 ودنـی بـودـفـتـاده بـ کـایـن کــار  کـجـا کـنـد سـود؟ مـا  دن ـیـکـوش

 (425، ص. 1389، ایگنجه نظامی) 

  

 به شادباشی و پرهیز از اندوه خوردن توصیه. 2-1-4

مباحث و موضوعاتی است  دیگراز  از گذرانِ زندگی در غم و اندوه،توصیه به شاد بودن و پرهیز 

 رسد کهو چنین به نظر می خوردپهلوی به چشم میهای نوشته موجود در مطالبلای در لابهکه 

ر آن ایرانیان قدیم ب» ارتباط تنگاتنگی دارد. ،باستانی ایران با نوعِ جهانبینی و دیدگاه مردمانِ

های اهریمنی است و شادی و های خدایی است و غم و اندوه از پدیدهبودند که شادی از موهبت

جشن جزئی از آداب و مراسم دینی بوده است. شادی نزد ایرانیان چنان ارجمند بود که 

ن و زمین های خود، آفرینش آن را برابر آفرینش آسماشاهنشاهان هخامنشی در سرلوحۀ کتیبه

پیش از اسلام به  فرهنگ ایرانیِت این موضوع در اهمی .(79، ص. 1390وشی، فره)« دانسته]اند[ 

آن  و اندرزهای های اخلاقیر تار و پود برخی آموزهاست که نوعی روحیۀ شادباشی حتی بحدی 

 : های زیر قابل مشاهده استبه مانند آنچه در نمونه دوران نیز ریشه دوانیده است.
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« رود و کاهش به تن و روانش افتدمیخورنده را رامش گیتی و مینو از میان غم مخور چه غم» -

  (.7، ص. 1354، تفضلی)

 (.35، ص. 1354تفضلی، )« برای زندگی هرکس شادی و خوشی گیتی لازم است» -

  .(114، ص. 1392، آهنگری)« شادی و خوشی، خوبی است» -

  (.77، ص. 1350مسکویه، ابن)« شاد باش تا زندگانیت شیرین شود» -

سفارش به شادی و حُکمای پیشین،  اندیشۀو  6نیز تحت تأثیر محیط زندگیدر شعر رودکی 

بسیاری از اندرزهای خیرخواهانۀ وی نیز ای دارد و در خمیرمایۀ مانه زیستن جایگاه ویژهشاد

ان بی های زیربه شیوهرودکی این مضمون را توان روح شادباشی و طربناکی را مشاهده نمود. می

 کرده است: 
 

 که جهـان نیسـت جـز فسانه و بـاد چـشمـان شـاد شـاد زی بـا سـیـاه

 بـایــد یــادوز گــذشـتـه نـکـرد  ز آمــده شـــادمــان بـبـایـد بـود

 (24، ص. 1383رودکی، )             

 به تیمار جهان دل را چرا باید که بخسانی  انیآسزین و شادی با تنـی بگـاندهازو بی

 (74، ص. 1383رودکی، )                      

 جهانِ گذرااز  جوییبه شادباشی و کامرا  انوسی نیز مخاطباندکی پس از رودکی، دقیقی ط

 : کرده استسفارش 
 

 همان بـه کـه باشـی در او شـادمان گمانچـو گیـتی همی بگـذرد بـی

 کـه ایـن است بَر خوردن از روزگار جهان را بـه خـوبـی و نـازش گـذار

 (109، ص. 1373دقیقی، )           

 ،از غم و اندوه جستن و دوری گزینیشادی ، برشاهنامهدر  فردوسی نیز، و دقیقی پس از رودکی

 :است تأکید کرده
 

 بـه گیـتی مکـن جـان و دل را دژم مـدار ایـچ تیـمار بـا جـان بـه هـم

 (359/ص. 2 ،1386فردوسی، )       

                                                           
گذشت، سرشار از نشاط و شادخواری بود. کرد، برخلاف آنچه در اعماق جامعه میمحیطی که رودکی در آن زندگی می» .6

های بزرگ های عاشقانه، شرکت در جشنگذاریهای کامجویی، دامآسیای مرکزی در آن روزگار پر از لحظهفضای دربارهای 

  (.13، ص. 1396)شاکر، « و شاد و شادخواری بوده است
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 بـه بـاغ جهـان بـرگ انــدُه مـبوی ازو تـو جـز از شـادمـانـی مـجـوی

 (376/ص. 2، 1386فردوسی، )       

مخاطب را به  به شیوۀ زیر،وسی و در آغاز داستان گرشاسب، شاعر اسدی ط نامۀگرشاسبدر 

 :خوانده استشادمانه زیستن فرا 
 

 کـه چـون تـو شـدی بـاز نایی دگر تـو تـا ایـدری شـاد زی غـم مـخور

 (57، ص. 1393، طوسی اسدی)    

به گزینشِ شادی در زندگی ، مخاطب خود را نامهروشناییناصرخسرو قبادیانی نیز در مثنوی 

 : کرده استسفارش 
 

 هـاودانـن جـوی زیـگـر خـوشـدل شـم ـهـرون کــن از دل انــدوه زمــانــبـ

 یـاودانــــادمـانـی جـــد آن شـمـانـب انـیـدل شـوی در شـادمـاگـر خـوش

 (540، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

، روحیۀ شادباشی و پرهیز از غم و اندوه، فراتر از یک تعبیر شاعرانه، به نوعی رباعیات خیامدر 

 فردی تبدیل شده است. از اوست: جهانبینی 
 

 شادمانـی گذرد  به  مگـذار که جـز  گـر یک نفست ز زنـدگانـی گـذرد

 عمر است چنان کشِ گذرانی گذرد جهان کـه سرمایۀ سودای  هـشدار 

 (62، ص. 1376ام، خی)                

ه شیوۀ ب نظامی، اسکندرنامۀ، در مثنوی نسبت به شعر رودکی با اندکی تغییرنظیر این مفهوم، 

 بیان شده است:  زیر
 

 رایـس اند این بهر غـم کرده کـز  نه  رایـجهـان غـم نیرزد، به شـادی گ

         ـدریـیک امشـب ببایـد ب به شـادی  دیدـچـو دی رفـت و فـردا نیـامد پ

 (847، ص. 1389، ایگنجه نظامی)  

شمار خود، بدین ی بیو پندها اندرزها لایلابه است که در سعدی شیرازی، دیگر شاعر این دوره

 مضمون نیز پرداخته است:
 

 امـروز  غـم فـردا نـشایـد خـوردن افـروزبـرو شادی کن، ای یــارِ  دل

 (156، ص. 1387، ب سعدی)      
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 در بیان تأثیر باده .2-1-5

 برای نوشیدنِ باده شود کهو رسالات پهلوی، گاهی دیده می بکتمیان اندرزها و دیگر مطالب در 

بدین صورت که افراد  ؛بر روان و منش آدمی معرفی شده استای اص و تأثیرات ویژه، خوو میِ

د و دهنبروز می ای را از خویشنیکوخصلت و بَرمنش با نوشیدن آن، رفتارهای نیک و پسندیده

 شود.ان افزوده میشهای بدمنش و بدگوهر بر زشتی و رسواییانسان

دربارۀ می پیداست که »آمده است:  چنین ،تأثیر باده بر روان آدمی بارۀدر مینوی خرددر کتاب 

چه مرد » :گویددر ادامه نیز می .(32، ص. 1354، تفضلی)« ی آشکار تواند شدگوهر نیک و بد به مِ

 ی خورد مانند جام زرین و سیمین است که هرچه بیشتر آن را بیفروزند )=گوهر چون مِنیک

ز اندازه ای خورد خویشتن را شود... و مرد بدگوهر چون مِ تر میتر و روشنصیقل دهند(، پاک

تهزاء مسخره( و اس بیشتر اندیشد و پندارد و با همالان نبرد کند و چیرگی نشان دهد و افسوس )=

  .(32، ص. 1354تفضلی، ) «کند

نیز در مورد ارتباط نوشیدنِ باده و تأثیر آن بر شخصیت و منش آدمی،  کتاب ششم دینکرددر 

زند نشانه درستی اوست: نوشد و این چند چیز از او سر میکسی که شراب می: »خوانیم کهمی

ا کسی که این پنج چیز از او سر زند نشانه امّفروتنی، مهربانی، عشق به مردم، سخاوت و آرامش. 

 . (135، ص. 1392، آهنگری)« بدی اوست: غرور، عدم آرامش، دشمنی با مردم، تندخویی و حرص

 گونه به شعر درآورده است: اینبدون تغییر، رودکی همین مضمون را 
 

 و آزاده نـــــژاد از درم خـــریـــد آرد شـرف مـرد مــی پــدیــدمـی

 فـراوان هنـرسـت انـدریـن نـبـیـد مــی آزاده پــدیــد آرد از بـداصل

 (25، ص. 1383رودکی، )            

است که حتی  بر این باورنماید و عدول می، اندکی از این اندیشه اما رودکی در جای دیگری

 شوند: های بهتری تبدیل میهای پست و فرومایه نیز با نوشیدن مِی، به انسانانسان
 

 گر بچشد زوی و، روی زرد گلستان زفـت شـود رادمرد و سسـت دلـاور

 (39، ص. 1383رودکی، )            

رِ اخیاین مضمون  مشابهنیز طوسی برجای مانده است از دقیقی ای که پراکندهدر میان ابیات 

 خورد: به چشم می رودکی
 

 نیـروش روان تـلــخ را شـیـریــن ز آن تلـخ مئی گزیـن کـه گـردانـد

 (10، ص. 1373دقیقی، )             
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، دربارۀ تأثیر باده بر شخصیت و روانِ منظومۀ حماسی خوددر  ،رودکی مانندبه فردوسی نیز 

 : داده استاندرز گونه این ،آدمی
 چـو روبه خـورد گـردد او نـرّه شیر دل خورد مرد گـردد دلـیـرچو بـی

 (4/ ص. 5 ،1386فردوسی، )          

تفصیل بدین موضوع پرداخته است و نه ، به نامهگرشاسب نیز در اسدی طوسیپس از فردوسی، 

اً را نیز عین اوشعر  ، بلکه برخی لغات و اصطلاحاتِکردهتنها مضمون فوق را از رودکی اقتباس 

  تکرار نموده است: 
 

 چـنان چـون بخـار از زمیـن آفتاب ز دل بـرکشد مـی تـف درد و تـاب

 مـی آتـش کـه پـیدا کندشان هنـر چو بیـدست و چـون عود تن را گهر

 کـه آیـد درو خـوب و زشتی پدیـد گهـر چهره شـد آینـه شـد نـبـیـد

 سـتمی که را کوفـت غم، مومیایی  سـتمـیدل تـیره را روشـنـایــی 

 پـدیــد آرد از روبـهـان کـار شـیـر کـنـد بـددلـان را دلـیـربه دل مـی

 کـــنــد ســـرخ  لـالـه رخ  زرد را بـه رادی کـشد زفـت و بـدمــرد را

 بـه فــرتــوت زور جـوانــی دهــد انـی دهدـچـیـره زب بـه خـامـوش

 -50، صص. 1393، طوسی اسدی) 

51) 

ابل قعنصرالمعالی کیکاووس نیز  نامۀقابوسدر کتاب  واررودکی مضمونتعبیر و این دامنۀ تأثیرِ 

 است:  مشاهده

 (. 155، ص. 1390بن اسکندر، کیکاووس)« بخیلان و لئیمان به وقت مستی سخی باشند و کرم نمایند»

 

 مکافات عمل .2-1-6

که هر کنند میو یادآوری به مخاطبان خود گوشزد را ، همچنین این نکته اندرزگویانِ ایرانی

و اگر در مَثَل جو بکاریم، هرگز نباید انتظار برداشتِ گندم  کُنشی، واکنشی را در پی خواهد داشت

پسندیم، برای دیگران نیز بنابراین بهتر است هر آن چیزی را که برای خود نمی .را داشته باشیم

رگی و مچون نیکی ورزند بی»که نمونه و مثالی عینی از این نکته است که مردمان:  ؛نپسندیم

یابند. بدکرداران نیز پادافره زشتی کردار خویش را جاودانه به فراخی را چون پاداشی جاودانه می

آذرباد مهرسپندان، موبدان  .(62، ص. 1388مؤذن جامی، )« افتند که بدترین زندگی استدوزخ می

ه برایت نیک نیست، به دیگر هرچ»دهد: دورۀ شاپور ساسانی در این باره چنین اندرز می موبد

« یدکنمخویشتن نیک نیاید، با دیگر کس  تان بههرچه» ؛ (81، ص. 1379اشه و سراج، )« کنکس م
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  .(96، ص. 1379اشه و سراج، )
ه ودند کهمچنین معتقد بها آن: »شودنیز مشابه نصایح بالا دیده می کتاب ششم دینکرددر 

، گریآهن)« پسندد با دیگران انجام ندهداری را که برای خود نمیبهترین شخصیت آن است که ک

 . (52، ص. 1392
رعایت این موضوع تأکید شده است:  نیز بر الصغیرِدبا رسالۀ تعلیمینقل شده در  در اندرزهای

ها این است که مردم را با خود سنجیده قیاس کنی و بر آنان نپسندی آنچه ترین روشعادلانه»

 (. 115، ص. 1375مقفع، ابن)« پسندیرا بر خود نمی

ای از اندرزهای گردآوری شده از اندرزگویان ایرانی و غیر ایرانی که مجموعه خردنامهدر کتاب 

بر خود نپسندید بر  ههرچ»انوشیروان در این باره چنین آمده است:  پندنامۀ، به نقل از است

 (. 65، ص. 1367، ثروت)« مردمان نپسندید

های های ادبی مختلف، این آموزۀ تعلیمی به شیوهگیری از آرایهدر بیان شاعرانۀ رودکی و با بهره

 شده است: بیانزیر 
 

 تا کس نکند رنجه به در کوفتنت مُشت کـوفتن کسانگـشت مکن رنجه به در 

 (27، ص. 1383رودکی، )                  

 مکن بد به کس گر نخواهی به خـویش چه خوش گفت آن مرد با آن خویش

 (59، ص. 1383رودکی، )                   

 : سروده استچنین ناصر خسرو در این باره 
 

 تـدسـزنـاز گ  شتن مـارـکـه واجـب ک ناپسندستت هـچد آنـس مپسنـه کـب

 زبا  دیـابد بـنـد یـکـس بـد که هـرـک راندازـه بـه کیـن خـانـمشـو کس را ب

 (568، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو)   

ان ون پرداخته است که نش، بدین مضمنامهقابوسعنصرالمعالی کیکاووس نیز در چند جای کتاب 

 ها اشاره شده است: ی دارد. در زیر به دو مورد از آنموضوع در اندیشه و جهانبینی وت این از اهمی

کیکاووس بن اسکندر، )« به غم مردمان شادی مکن تا مردمان نیز به غم تو شادمانی نکنند» -

 (.29، ص. 1390

کیکاووس )« هرچه بگویی از نیک و بد چشم دار و هرچه نخواهی که بشنوی مردمان را مشنوان» -

 (.  149 ص. ،1390بن اسکندر، 

، زیرا از داشته استرا از بدی کردن برحذر  خویش ان شعرِ مخاطب ،اینظامی گنجههمچنین 

 : شودمحسوب میر طبیعی وام از جمله عمل دیدگاه وی، مکافاتِ
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 کافاتـد طبیعت را مـکـه واجـب ش اتـن ز آفـچـو بـد کردی مباش ایم

 (304، ص. 1389، ایگنجه نظامی) 

رهمن، بدانای از زبان  گیری از شیوۀ بیانِ غیرمستقیم وبا بهره همین اندرز را ،بوستانسعدی در 

 کرده است: نقلگونه این
 

 کس از خویشتنبـود حـرمـت هـر سـت این مـثل برهمنچه نیکو زده

 بـه جـز کِـشـتـۀ خـویـش ندروی چـو دشنـام گـویـی دعـا نـشنـوی

 (154، ص. 1387 ،الف سعدی)     

کَی »شود؛ نظیرِ: تأثیر این مضمون کهن تعلیمی، در احادیث و روایات اسلامی نیز دیده میدامنۀ 

 «ن کنند، و هرچه کاری همان بدرویتَدینُ تُدانُ و کی تَزرعُ تَحصُدُ )= هرچه کنی با تو هما

 (.134، ص. 1391راستگو، )
 

 و رهاورد آن روزگارِ سختی .2-1-7

ش شود و بر تاب و طاقتورزیده می آدمی روزهای سخت است که میانۀ و زمانهحوادث بطن در 

در غیر این صورت، چه بسا با دیدنِ شود؛ افزوده می ،پیش آمدههای و گرفتاریروزگار  در مصایبِ

امی ناک طعم تلخِ ،نتیجه بدهد و در، عنان صبر و طاقت خویش را از دست ناملایمات کوچکترین

 ی خودهاو قابلیت هاتواند تواناییمیدشوار است که فرد  در شرایطِ همچنین بچشد. را و حرمان

یم، که نزمانی توانستیم مردم را رام ک: »خوانیم کهبابکان می عهد اردشیردر  را به نمایش بگذارد.

، ص. 1348، امام شوشتری)« تن را به کارهای سخت گمارده بودیمسختی فراوان چشیده و خویش

99 .) 

نیز بر استواری و حفظ روحیۀ خود در برابر حوادث زمانه تأکید شده است:  کتاب ششم دینکرددر 

« در هنگام بلا و سختی استوار باش، چرا که انسان بدون بلا، مغلوب شیاطین خواهد شد»

 . (63، ص. 1392، آهنگری)

 : این موضوع اشاره شده است، ازجمله در موارد زیربه  نیز جاویدان خردکتاب چندین جایِ در 

 (. 59، ص. 1350مسکویه، ابن)« کندهای کمرشکن مرد خام و ناپخته را پخته میسختی» -

، 1350مسکویه، ابن)« گرددگردد که بلا بر سر او نازل میگاه آشکار میهای انسان آنفضیلت» -

 (.77ص. 

 رانِبا فرود آمدن مردی آدمی را در میانۀ روزهای سختی وفضل و بزرگ زمینۀ پیداییِ رودکی نیز 

 داند:میبر سرِ آدمی بلا 
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 مـردی و سـالـاریفـضـل و بـزرگ انـدر بـلای سـخـت پـدیــد آرنــد

 (43، ص. 1383رودکی، )             

 آسانیتنرا به ناز و شان دهد تا فرزندانخاطبان خود را اندرز میسعدی نیز مدر تأیید این اندیشه، 

 تربیت نکنند زیرا: 
 

 پسـر چـون پــدر نـازکـش پـرورد ی بـردبـسـا روزگـارا کــه سـخـتـ

 گَـرَش دوسـت داری به نازش مدار نـد و پــرهیـزگـارش بــرآرخـردم

 بـدش وعـده و بیـم کـنبه نیـک و  بـه خُـردی دَرَش زجر و تعـلیم کن

 (164، ص. 1387 ،الف سعدی)      

 نـبـیـنـد، جـفـا بـیـنـد از روزگـار هـر آن طـفل کـو جـور آمــوزگـار

 (165، ص. 1387 ،الف سعدی)      

 

 در نکوهش پُرخوری .2-1-8

ار ن مشکلاتی را به بانسا جسمِ برای در خوردن و آشامیدن نه تنها افراط، پیشینحکُمای  به باورِ

بنابراین در بینش آنان،  خواهد داد.تحت تأثیر قرار  نیز را اوروان  ،بلکه فراتر از آن ،آوردمی

همواره امری مذموم و ناپسند شمرده شده و به پرهیز از آن سفارش شده است. این  پُرخوری،

ی، با حساسیت خاصی ویژه از سوی آذرباد مهرسپندان، روحانی زردشتی دورۀ ساسانبه موضوع

  آن را گوشزد نموده است: ،دنبال شده و در چندین اندرز

 .(83، ص. 1379، اشه و سراج)« به خورش خوردن حریص مباش» -

 (.94 ، ص.1379اشه و سراج، )« پیمان خورش باشید تا که دیرزی گردید» -

آورد( چه مرد شکم انبار )= کسی که شکم خود را به صورت انبار غذاهای گوناگون در می» -

 (. 148، ص. 1391آسانا، جاماسب )« بیشتر آشفته مینو شود

 دهش دانسته و معرفی ثیرگذارتأ ،جهانیِ افرادبر سرنوشت آن ، افراط در خوردندر شعر رودکی نیز

 است: 
 

 در دمـی مینـو فـراز آردت و گـنـج رنج از خـورش از خـوردن افـزایدت

 (53، ص. 1383رودکی، )            

ر دداند و ثیرگذار میخوری را در پرورشِ روان آدمی تأمبه مانندِ رودکی و آذرباد، کفردوسی نیز 

 : است چنین اندرز دادهاین باره 
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 آسـان شـوی، هـم روان پروریتـن چنیـن داد پاسخ کـه کمتـر خوری

 (209/ ص. 7 ،1386فردوسی، )    

بایسته است، توصیه  ،ای که برای فردوسی، خوردن به اندازهاسدی ط نامۀگرشاسبهمچنین در 

 و سفارش شده است:
 

 بـایــدتبه ه بـه اندازه و آن گه ک خورش پاک از آن خور که نگزایدت

 (241، ص. 1393، طوسی اسدی) 

 گرد دردمـنــدی ز بـس پــرورش خـورشچو ز انـدازه تـن را فـزایی 

 (403، ص. 1393اسدی طوسی، ) 

یر به شیوۀ زآن را را اقتباس نموده و  یاندرز تعبیر نیز اینقبادیانی ، ناصرخسرو اسدیپس از 

 بیان کرده است: 
 

 ارـگـت افـانـکـزان دل تیـره گـردد ج ادت به یکـبارـوردن مکـن عـر خـبه پ

 (540، ص. 1387، قبادیانیناصرخسرو) 

 ه همراه خواهدهایی را ببرای فرد آسیب هارویزیاده گونهمعتقد است که ایننیز  ایگنجه نظامی

 :داشت، پس بهتر است از آن حذر نمود
 

 بیـش خـور و بیـش جـراحـت نگر کم خـور و بسـیـاری راحـت نـگـر

 (51، ص. 1389، ایگنجه نظامی) 

در خوردن، به موضوع پرهیز از پرخوری و رعایت اعتدال  گلستاندین جای سعدی نیز در چن

 سفارش کرده است، از جمله: 
 

 ه اسـباب راسـتـدارد  هـمـسـود نـ درد خاستمعده چو پُر گشت و شکم

 (111، ص. 1387، ب سعدی)         

 وگر خورد چو بهایم، بیوفتد چو جماد فرشته خوی شود آدمی به کم خوردن

 (162، ص. 1387ب،  سعدی)         

  

 های گرانبهاداشته یادکردِدر  .2-1-9

 عنوانِ اندرزهایبهو است ای از متنی پهلوی سینا که ترجمهمنسوب به ابن ظفرنامۀدر کتاب 

دگیِ های زنعرف مهمترین داراییشود که ماندرزی دیده می، شودبختگان نیز شناخته میبزرگمهر 
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گفتم درین جهان حال کدام کس بهترست، گفت آنک »: است؛ آن اندرز چنین استجهانی این

، 1383، صدیقی)« درستیدر ]و[ چهار ]چیز[ گرد آید، علمی تمام، و مالی تمام، و همّتی بلند و تن

  .(15ص. 

چنین آمده  بارهدر این  ،بخش مربوط به اندرزهای ایرانیانو در  جاویدان خردهمچنین در کتاب 

 ابن)« کند: تندرستی، توانگری، اراده )آهنگ(، کامیابیچهار چیز مردم را بر کار توانا می» :است

  (. 48، ص. 1350مسکویه، 

 :داندهای آدمی می، چهار چیز را سرمایۀ عمر و زدایندۀ اندوههای فوقنمونهنیز به مانندِ رودکی 
 

 خوی نیک و نام نیک و خردتن درست و  بـخـرد چـار چـیـز مــر آزاده را ز غــم 

 سزد کـه شاد زیـد جـاودان و غم نـخورد که ایزدش این هر چهار روزی کردهر آن

 (19، ص. 1383رودکی، )                     

 خسرو انوشیروان و بزرگمهرمیانِ های لای پرسش و پاسخلابهو در  شاهنامهنظیر این اندرزها در 

 خورد:نیز به چشم می
 

 گـمـان بـگـذردز هـر دانـشـی بـی یـن داد پــاسـخ کـه راه خـردچـن

 بـمـانـد هـمـه سـالـه بـا آب روی همان خـوی نیکو کـه مـردم بدوی

 از روزگـار تــنِ خـشـنَـدی دیـدم  وهـران گـوهـر اسـتـوارـوُ زیــن گ

 (293/ ص. 7 ،1386فردوسی، )      

  

 روزگارآموزندگیِ  .2-1-10

، ای سطحی و سرسری ننگریماگر دیدۀ بینایی داشته باشیم و به جهان و گذشت زمانه به شیوه

ی از جمله اندرزهایهای گوناگونی را فرابگیریم. های آن درستوانیم از روزگار و پستی و بلندیمی

گار روزدربارۀ  ، پادشاه خردورزِ ساسانی برجای مانده است یکی آن است کهخسرو انوشیروانکه از 

هرکسی را که روزگار او را دانا نکند هیچ : »بیان شده است از آن ت کسب تجربه و آموختنو اهمی

 . (53، ص. 1390بن اسکندر، کیکاووس)« دانا را در آموزش او رنج نباید بردن که رنج او ضایع بود

 است:  به شعر درآوردهگونه که رودکی آن را این
 

 نـیـز نـامــوزد ز هـیـچ آمــوزگـار روزگـارهـرکه نامخـت از گـذشـت 

 (51، ص. 1383رودکی، )             

ن کرده بیا با ایجاد تغییراتی، آن را به شیوۀ زیرپس از رودکی، فردوسی نیز این مضمون را اخذ و 
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 است: 

 هـمه هـرچ بـایــستـم آمـوخـتـم چو گـویی کـه فـام خـرد تـوختـم

 کـه بـنـشـانـدت پـیـش آمـوزگـار کـنــد روزگــاریـکی نـغــزبـازی 

 (219ص. ، 7ج.  ،1386فردوسی، )  

کند، بلکه آن را بهترین آموزگار نه تنها بر آموزنده بودن روزگار تأکید میقبادیانی ناصرخسرو 

 داند:انسان می
 

 ـاریـان آمـوزگـمسـتـیـن  ن بِـهـکـزی تـسـاریـار آمـوزگــمـرا ایـن روزگـ

 (479، ص. 1387، قبادیانی ناصرخسرو) 

 : چیز رهنمون است داند که بر همهای، روزگار را همچون آموزگاری مینظامی گنجه
 

 وزگارـاشد آمـبـه صـد نیـک و بـد ب ـارـی، روزگـبـرزنـ بـه هـم  مـژه تـا 

 (864، ص. 1389، ایگنجه نظامی) 

  

 7دوست تاهمی. 2-1-11

و رنگ و  ای از اندرزهای ایرانیان پیش از اسلام استکه گردآوری و ترجمه الصغیرادبدر رسالۀ 

دربارۀ  8،تک اندرزها و سخنان آن آشکار استلای تکایرانی از لابه هایو اندیشه بوی فرهنگ

ار از زندگانی به شم»ت و جایگاه دوستی، دیدار دوستان و تأثیر آن بر فرد چنین آمده است: اهمی

گذرانی... دیدار دوست دوستش را نوعی کمک میاور اوقاتی را که در فراق و دوری از دوستان می

های اوست و همچنین سبب نشر این خوشی بخشیدن به او در اندوهو یاری به آرامش خاطر و دل

که اگر میان دوست و دوستش جدایی افتد آرامش از وی سلب کار پسندیده از جانب آن دو، چنان

 بیانیبا همین اندرز در شعر رودکی  .(132، ص. 1375مقفع، ابن)« ز شادی محروم گشته استو ا

 شاعرانه به شیوۀ زیر به تصویر کشیده شده است: 
 

 

 

 

 

 

                                                           
 رها بسیار فراتر از آن چیزی است که در این پژوهش بدان پرداخته شد و دطور حتم، دامنۀ این تأثیرپذیری و تأثیرگذاریبه .7

  نویسی، تنها به ذکر اندکی از آن همه بسنده شد.اینجا و به منظور پرهیز از زیاده
، 1352و انتساب اندرزهای مندرج در آن به ایران پیش از اسلام، رجوع شود به محمدی ملایری، ادب الصغیردربارۀ رسالۀ  .8

  .113 -111صص. 
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 دوسـتـان بــرتــر از دیــدار روی  هیـچ شادی نیست انـدر این جهان

 پـــرهـنــراز فــــراق دوسـتــان  ترنیسـت بر دل تلـخ  هیـچ تلخـی

 (52، ص. 1383رودکی، )            

سعدی و با نگاهی عاشقانه بدین موضوع، دوری از دوست )در اینجا معشوق(، به مانند  هایدر غزل

 آنچه در شعر رودکی آمده، اندوهی بزرگ شمرده شده است:
 

 میان استیوگر حلوا بدان ماند که زهرش در  شکر در کام من تلخ است بی دیدار شیرینش

 (592، ص. 1384سعدی، )                         

های کهنِ مرتبط ت و نمود پررنگ خرد و خردورزی و سایر مفاهیم و اندیشهرسد اهمینظر میبه* 

ها اشاره و حتی برخی پسینیانِ وی )که در صفحات پیشین بدان با ایران باستان در شعر رودکی

های آغارین دوران اسلامی در ایران که در سده ،نحله و جریان فکریِ شعوبیت ارتباط بابیشد(، 

افته بودند که سقوط مند دری. در این زمان، برخی ایرانیانِ هُشیار و دغدغهنیستشکل گرفت، 

ت، به ازهم پاشیدگی نظام سیاسیِ آن بازبسته و مرتبط نیست، بلکه ریشه در یک تمدن و مل

ه گرایانیهای ملارد. بنابراین، با انگیزههای معنوی آن جامعه دهنگ و ارزشاضمحلال و نابودی فر

ویش را در ترویج ت خهای نژادیِ قوم مهاجم، وجهۀ همیگیرو تا حدودی نیز مقابله با سخت

بر  های فرهنگی ایران پیش از اسلام قرار دادند. علاوههای کهن و دیگر مؤلفهتآیین و رسوم، سن

 -ها تعلق داشتزیست و به دربار آنانۀ ایشان میکه رودکی در زم–حکومت سامانیان  این، در دورۀ

شد می ای دنبالت ویژهمیراث گرانبهای گذشتگان، با جدی گونه بازگشت به خویشتن و اشاعۀاین

که شاید در این میان، زردشتی بودنِ نیای ایشان، یعنی سامان خدات که بعدها نیز به اسلام 

]سامانیان[ چون از یک خاندان قدیم ایرانی بودند به ملیّت » تأثیر نبوده باشد. گرویده بود، بی

دیم ایرانی را که در خراسان خود علاقۀ بسیار داشتند و به همین سبب بسیاری از رسوم و آداب ق

النهر باقی مانده بود حفظ کردند و طبقات قدیم مانند دهقانان و آزادان و اهل بیوتات را و ماوراء

ا، صف)« دادند و این امر مایۀ تثبیت بسیاری از رسوم قدیم گردیدهمواره مورد اکرام خود قرار می

ان است که سبب شده بود تا پیروان مذاهب موضوع دیگر، تساهل مذهبی سامانی (.206/ص. 1، 1369

های خویش و از جمله ها و آموزهتوانند آزادانه به نشر و تعلیم سندیگر و از جمله زردشتیان بت

 جای مانده از ادبیات مزدیسنی بپردازند.  های بهاندرزنامه
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 گیرینتیجه. 3

 ترنگبیشتر و پُرر تعلیمی به مراتب از سایر انواع ادبی در حوزۀ ادبیات، نمود بینامتنیت در نوعِ

به میزان قابل توجهی  ،آفرینی و آفرینش معانی تازهاست؛ چه در این بخش از ادبیات، مضمون

 تر توسط سخنورانِ متقدم،پیشهایی است که همان عموماًیابد و معانی و مضامین کاهش می

در  آورند وران و نویسندگانی که بدین حوزۀ ادبی روی میشاع از این رو،اند. شدهو نوشته گفته 

از آنچه  متفاوت ایبه گونه ، آن معانی رانوای با نگاه و شیوهکوشند تا کنند، میآزمایی میآن طبع

خواهد مخاطب را پند گاه که میهست، بیان کنند. رودکی سمرقندی، پدر شعر فارسی نیز آن

به  رودکیاشعاری که از  هرچندیست. ی مستثنی ناز این قاعدۀ کل درزگویی بپردازددهد و به ان

ری تأثیرپذیمندی و میزانِ بهرهنیز  پراکنده و کم اشعارهمین  درمانده است زیاد نیست ولی  جا

ود خ اوآنکه و با وجود چشمگیر و قابل اعتناست ی پیشینیان هاو اندیشه اندرزها برخی از وی

تا  -گونه که دیدیما همانام- حِکمی در دورۀ اسلامی استهای برخی مضامین و آموزه مبُدع

ه ب پهلوی است. هایپندنامهی تربیتی ایرانیان پیش از اسلام و نیز وامدار برخی آراحدود زیادی 

 رزهایِاند شماری ازکوشیده است تا  سخنصاحبو  ورزاندیشهی ادیبمنزلۀ  رودکی بهدیگر سخن، 

گیر و جایاثرگذاری  بر میزان و در نتیجه به زیورِ شعر بیارایدرا  کهن ایرانمانده از ادبیات باقی

باس نیز با اخذ و اقت ویاز شاعران و نویسندگان پس  بیفزاید.ها بر ذهن و زبان مخاطبان آن افتادنِ

 غنای هرچه بیشتر محتوای تعلیمی در راستایِ، ی دیگرتصاویر ریختن آنها در قالبامین و آن مض

که چگونه اندرزها و یا سایر مظاهر تمدن ایرانیِ پیش از اسلام در این اام .اندکوشیدهآثارشان  در

که  یعصر و دوراننباید تأثیرِ بر شعر رودکی و یا برخی اُدبای دیگرِ پس از وی اثر گذاشته است 

یک نوع صَلای بازگشت به خویشتن و  ،چه در آن زمان را نادیده گرفت؛ ندزیستدر آن می ایشان

ان بمنصرانی سَر داده شده بود و صاحبو فرهنگ گذشتۀ ایتمدن احیای مفاخر و عناصر معنوی 

ای در راستتحت تأثیر آن قرار داشتند و احیاناً ها تا مدتهریک به نوعی ورزان بسیاری و اندیشه

ای که در آثارشان اهتمام ویژه ن و نویسندگان دورۀ اسلامیشاعرااز میان  کوشیدند.عمل به آن می

ناصرخسرو قبادیانی، نظامی اند، فردوسی، داشته و آموزشِ اخلاقی ایشان پند و اندرز مخاطبان در

با همان موارد،  ایپارهو در  بهره جستهاندرزی رودکی  از ابیاتِو سعدی بیش از همه  ایگنجه

حتی اند و در برخی موارد دیگر، پرداخته گویی در آن موضوع خاصکی به اندرزلحن و نگاه رود

طور مثال هم رودکی و هم به) اندتکرار کرده نیز در آن اندرز خاص وی رالغات و اصطلاحات 

سیاری اند و بناصرخسرو از خرد و دانش به مثابه سپر و جوشنی در برابر ناملایماتِ روزگار یاد کرده
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 اشعاریو این جدای از   چگونگی آن در صفحات پیشین قابل مشاهده است(. موارد دیگر که

 قرارتضمین موردِ  او،شاعران و نویسندگانِ پس از است که از رودکی، عیناً در آثار  )تعلیمی(

 . است گرفته
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Absract 

Minstrelsy ritual is one of the cultural and artistic heritages left from ancient 

Iran. This ancient ritual became very popular during the Sassanid rule era, and 

some of the most famous Iranian minstrels, such as Barbad and Nakisa, 

composed and performed many melodies and tunes. In this research, using a 

descriptive and analytical method, and library studies, the author will try to 

investigate the minstrelsy ritual in ancient Iran and then analyze how it 

continued and extended in Iran during the Islamic era, especially during the 

Samanid and Ghaznavid eras, focusing on poems of Masoud Saad. According 

to the findings of this research, to sixth centuries of Hijri, minstrelsy with 

some changes in some of its details, continued to exist in some parts of Iran, 

especially in the court of the Samanids and the Ghaznavid. In this way, poets 

played a significant role in the reconstruction and popularization of minstrelsy 

as a part of Iranian cultural identity. Among the poets of the Ghaznavid 

period, the poems of Masoud Saad are an important source for understanding 

the particulars of minstrelsy in that period. In particular, with his attention to 

Barbad's melodies, and composing pieces describing the twelve months, 

thirty days of the month, and seven days of the week, he tried to revive 

minstrelsy in the court of Ghaznavids. 
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 چکیده:

آیین خنیاگری از مواریث فرهنگی و هنریِ برجای مانده از ایران باستان است. این آیین کهن، در 

اربد ترین خنیاگران ایرانی، نظیر بفرمانروایی ساسانیان رواییِ بسیار یافت و چندتن از پرآوازه ةدور

یری گکوشد تا با بهرهو اجرا کردند. این پژوهش می ندرا ساخت، الحان و نواهای بسیاری و نکیسا

ضمن تحلیل آیین خنیاگری در ایران باستان، ای، از روش توصیفی و تحلیلی و مطالعات کتابخانه

ویژه در دوران سامانیان و غزنویان، با تمرکز بر اسلامی، به ةبه چگونگی استمرار آن در ایران دور

ی ششم هجر ةهای این پژوهش، خنیاگری تا سدد بپردازد. براساس یافتهدیوان اشعار مسعود سع

ات ویان، به حینویژه در دربار سامانیان و غزبا پذیرش تغییراتی، همچنان در مناطقی از ایران، به

 ةمنزلخنیاگری، به ةخود ادامه داده است. در این میان، برخی از شاعران در بازسازی و رواج دوبار

های غزنوی، سروده ةاند. در میان شاعران دورت فرهنگی ایرانی، نقشی بسزا داشتهبخشی از هوی

مورد  ةمسعود سعد، منبعی غنی و مأخذی مهم برای شناخت خنیاگری و چگونگی آن در دور

طور خاص، با نظر داشتن به الحان باربد، و سرودن قطعاتی در وصف دوازده وی بهبحث است. 

 روز هفته، درصدد رواییِ بیشتر خنیاگری در دربار غزنویان برآمد.ماه، سی روز ماه و هفت 
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 21/2/1404تاریخ پذیرش:  29/7/1403تاریخ بازنگری:  1403 /4 / 17تاریخ دریافت: 

 ،های باستانپژوهشنامه فرهنگ و زبان .های مسعود سعد سلمان(. آیین خنیاگری در سروده3140) .ع ،تقوی استناد به این مقاله:

5(1 ،)87-112. 

 های باستانی یادگار باستانمؤسسۀ پژوهشی فرهنگ و زبانناشر: 

 



 89 های مسعود سعد سلمانآیین خنیاگری در سروده
 

 

 

 . مقدمه1

، در جوانب مختلف مسلمان ای که پس از شکست ایرانیان از اعرابوجود تغییرات عدیده با

 با توجه به ها و آداب و رسوم متعددی از ایران باستانآیینفرهنگی و سیاسی آنان حاصل شد، 

اسلامی  ةدار بودن در عمق ذهن و ضمیر مردم، مجال حیات در ایران دورشان و ریشهدیرینگی

ها همچنان در میان مردم پاس داشته یافتند؛ تعدادی از آنها، چون جشن نوروز، پس از سده

ن های مهرگان و تیرگان و سده و آیین خنیاگری، در هماشود و برخی از آنها، چون جشنمی

اوضاع و احوال و اقتضائات  متناسب باند و درفته رو به افول نهاهای هجری رفتهنخستین سده

در گوشه و کنار اخیر، شاید بتوان  ةبه راه و رسمی دیگر دادند. از این دستجای خود را  جدید،

  را سراغ گرفت. یافته از آنهاایران صورتی تحول

اخیر، رواجی  ةدورویژه در ساسانیان، به ةمادها تا دور ةدورخنیاگری یا رامشگری در ایران از همان 

آورد تا با درهم آمیختن ساز و آواز خود، اوقات و برای هنرمندان مجالی فراهم می بسیار داشت

های چهارم و پنجم هجری که کم تا سدهخنیاگری دست .دنمفرحی برای اعیان و عوام فراهم آور

حاکمانی پرورده در فرهنگ ایرانی بر ایران حکومت داشتند، به تأسی از دربار  یاحاکمانی ایرانی 

توان از رودکی در دربار امیران سامانی یاد کرد. از شاهان ساسانی، رواج داشت و برای نمونه می

دیگر شاعرانی که به آیین خنیاگری و الحان و نواهای آن توجه داشته است، مسعود سعد سلمان، 

 ةبه الحان و نواهای خنیاگران معروف دور یبر اشاراتوی افزون غزنوی است. ةدور شاعر اواخر

هر ماه، هر هفته و سی روز ماه سروده است که یادآور الحان متعدد باربد  رایساسانی، قطعاتی ب

حضور و تأثیر آیین خنیاگری در به بررسی و تحلیل پژوهش حاضر،  در دربار خسروپرویز است.

، با روش توصیفی و تحلیلی ه استدیاختصاص یافته و نویسنده کوشمسعود سعد دیوان اشعار 

آیین خنیاگری در ایران باستان و نقش خنیاگران معروف در دربار ساسانیان،  ةضمن بیان پیشین

اسلامی بپردازد و سپس با تأملی در احوال و اشعار  ةبه امتداد و تسرّی این آیین در ایران دور

 ور خاص، نحوه و چگونگی تجلی خیناگری در دیوان وی را آشکار سازد.طمسعود سعد، به

مسعود سعد سلمان در سرودن قطعات اصلی این پژوهش بر این بنا نهاده شده است که  ةفرضی

و درصدد  و الحان باربد متأثر از آیین خنیاگری روزهای ماه،روزهای هفته و ها، ماهمتعدد در وصف 

 آن در دربار شاهان غزنوی بود. بیشتر رواییِ
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  پژوهشهای پرسش. 2 -1

های حکمرانی در های نخستین هجری در میان نخستین سلسلههویت فرهنگی ایرانی در سده -

 ایران چه جایگاهی داشت؟ 
 چه وضعیتی داشته است؟ اسلامی ةایران دورهای سدهنخستین آیین خنیاگری در  -
 ی  هندیها از نوع ادبی بارا ماساها و ماهدر وصف روزها، هفتهسعد در سرودن اشعاری  آیا مسعود -

 تأثیر پذیرفته است؟
 سعد چگونه و به چه میزانی است؟ تأثیر آیین خنیاگری در شعر مسعود -

 

 اهداف پژوهش. 3 -1

 های هجری؛تحلیل و بررسی استمرار هویت فرهنگی ایرانی در نخستین سده -
 اسلامی؛ ةایران دورهای تعریف و تبیین خنیاگری و چگونگی استمرار آن در نخستین سده -
 بررسی و تحلیل نقش و تأثیر آیین خنیاگری در برخی از متون منتخب فارسی؛ -
شماری منطبق با گاه که ویژه قطعاتی، بهپیوند خنیاگری و اشعار مسعود سعدتحلیل و تبیین  -

  ایران باستان سروده است.
 

 پژوهش ةپیشین. 4 -1

طور مجزا مقالات اگری و احوال و آثار مسعود سعد، بهنیدرباب اجزای پژوهش حاضر، یعنی خ

را مستشرقان به ثمر  هانخستین پژوهشخنیاگری،  ةدربار متعددی به نگارش درآمده است.

و همچنین « شعر پهلوی و شعر فارسی قدیم»در مقالاتی چون  1سننیکریستآرتور اند. رسانده

، ضمن بیان وقایع مهم دوران خسروپرویز ساسانی، ایران در زمان ساسانیاندر فصل نهم کتاب 

به موسیقی و راه و رسم خنیاگری در دربار او نیز پرداخته است. عباس اقبال هم در دو گفتار 

، ضمن بررسی وضعیت شعر و موسیقی در ایران «رانموسیقی قدیم ای»و « شعر قدیم ایران»

ساسانی و الحان بازمانده از آنان پرداخته است. این  ةباستان، به خنیاگری و خنیاگران معروف دور

نتشر م شعر و موسیقی در ایرانسن در کتابی واحد با عنوان مزبور از کریستین ةدو گفتار و مقال

ای از متون پهلوی و وفی است که به استناد پارهدیگر مستشرق معر 2شده است. مری بویس

زد آن در دربار و ن ةخنیاگری و موسیقی ایران باستان و سابق ةفارسی، تحقیقات مفصلی دربار

                                                 
 1. Arthur Christensan. 
 2. Mary Boyce. 
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ترجمه و « گوسان پارتی و سنت خنیاگری ایرانی»مردم انجام داده که در ایران با عنوان  ةعام

بر ها درخصوص خنیاگری در ایران باستان عمدتاً مبتنیدیگر پژوهش ةمنتشر شده است. شاکل

 ةئخود را با ارا ند مطالباهها و مقالات بنا نهاده شده است و نویسندگان آنها کوشیدهمین کتاب

هایی اسلامی نیز بپردازند؛ بخش ةشواهد متنی بیشتر بسط دهند و گاه به ادوار تاریخی ایران دور

ثر ا نمایش و موسیقی در ایرانو های موسیقایی ایران ان پارسی، بررسی نقلگوسهای از کتاب

لم به ق خنیاگری و موسیقی در ایران، از هخامنشیان تا سقوط پهلویجهانگیر نصری اشرفی، 

ایند. هاین کتاب ةطغرل طهماسبی از زمر ةنوشت موسیقی در ادبیاتاللهی بهاروند و سکندر امان

موسیقی یکی از مظاهر تمدن ایران در »توان از رویکرد نوشته شد که می مقالاتی نیز با همین

رضا یعل ةنوشت« خنیاگری و رامشگری در دوران میانه»بابا بیانی و خان ةنوشت« زمان ساسانیان

 پلاسیّد یاد کرد.

نویسان و نویسندگان ششم هجری مورد توجه تذکره ةاحوال و آثار مسعود سعد از همان سد

آنها خود چند  ةاند که ذکر هماو سخن بسیار گفته ةی ادبی و تاریخی واقع شد و دربارهاکتاب

صفحه از پژوهش حاضر را شامل خواهد شد. فقط به چند کتاب و مقاله از پژوهشگران معاصر 

ه ب سخن و سخنورانالزمان فروزانفر در فصلی از کتاب شود. بدیعاین شاعر بسنده می ةدربار

کوب در های شعری مسعود سعد پرداخته است و عبدالحسین زرینای از ویژگیزندگی و پاره

با تفصیل بیشتر به روایت زندگی این شاعر و طرز شاعری وی  با کاروان حلهگفتاری از کتاب 

و  هاشناسی شعر فارسی، آرایهمعاصر با موضوع سبک ةهایی که در دورروی آورده است. در کتاب

اند، گفتارهایی نیز به مسعود سعد اختصاص یخ ادبیات به نگارش درآمدههای بلاغی و تارصنعت

 یصور خیال در شعر فارسالله صفا و اثر ذبیح تاریخ ادبیات در ایرانیافته است که از میان آنها، 

بار تصحیح  در ایران سهمحمدرضا شفیعی کدکنی درخور ذکرند. دیوان مسعود سعد  ةنوشت

هر یک با نگارش  و محمد مهیار، مهدی نوریان ،رشید یاسمی انتقادی شد و مصححان آن،

ایی ه. پژوهشگرانی دیگر نیز گزیدهروی آوردندشاعر آثار احوال و به شرح هایی بر کتاب، مقدمه

از اشعار مسعود سعد فراهم آوردند و در آغاز کتاب، به شرح زندگی و تحلیل اشعار وی پرداختند 

 به اهتمام سیروس زندانی نایبه کوشش حسین لسان و  اشعار مسعود سعد ةگزیدتوان از که می

 شمیسا یاد کرد. 

های وی در به مسعود سعد و نوآوری خاکستر هستیاز کتاب  محمدجعفر محجوب در گفتاری

احتمال  ای کوتاه، بدون پرداختن به جوانب موضوع و اثبات آن،در اشارهشعر فارسی پرداخته و 
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درصدد احیای رسم کهن  ،های سالشاعر در سرودن قطعاتی در وصف روزها و ماهداده است این 

خنیاگری بوده است. اما چند تن از پژوهشگران با تمرکز بر ادبیات هند، نظری دیگر در این 

پژوهشی بر نوع ادبی بارا ماسا در »ای با عنوان لطفی در مقالهخصوص دارند؛ ازجمله فرزانه اعظم

، بر این باور است مسعود سعد در سرودن این قطعات متأثر از نوع ادبی «فارسیادبیات هندی و 

اخیر  ةآزمایی نماید. نظر نویسندبارا ماسای هندی است و در این ساحت خواسته است طبع

مسعود  ، قصده خواهد شدکه به تفصیل در پژوهش حاضر به آن پرداختپذیرفتنی نیست و آنچنان

داشتن آیین خنیاگری و شماری ایران باستان، زنده نگهمنطبق با گاه سعد از سرودن این اشعار

 شاید نوعی هماوردی با باربد، خنیاگر معروف دربار خسروپرویز بوده است.
 

 . بحث اصلی2

 . خنیاگری در ایران باستان1 -2

ست و ا از دیرباز شعر با موسیقی، و به عبارتی با خوانندگی و آواز ارتباط و پیوندی کامل داشته

نفر بوده و هرکه سرون شعر  طور خاص در دوران اشکانی و ساسانی، شعر و موسیقی کار یکبه

کرده، و هرکه ذوق موسیقی داشته به سرودن اشعار دانسته، ناچار تحصیل موسیقی میمی

ه مدترین واژه در این پیوند شعر و موسیقی، و هنر برآرایج .(25 ، ص.1363)اقبال،  پرداخته استمی

خواننده « خنیاگر»سرود و ساز و نغمه، و « خُنیا» برهان قاطعاز آن، خنیاگری است. در فرهنگ 

 ةرا از ریش« خنیا»این فرهنگ،  ةو سازنده و سرودگوی معنی شده است و دکتر معین در حاشی

 ةنوا، و خنیاگر را از ریش)نوا(، به معنی خوش« نواک»)نیک( و « هو»مرکب از  hunivak پهلوی

، )تبریزی به معنی سازنده، سرودگوی، مطرب، مغنّی و خواننده دانسته است hunivakkarپهلوی 

 .(777 ، ص.2. ، ج1342

ر ای دای از شواهد و قرائن متنی معتقدند خنیاگری حرفهگران، با توجه به پارهشبرخی از پژوه

 ةوجود داشته است. در دور ،مادها و هخامنشیان نیز ةایران قبل از دوران اشکانی، یعنی در دور

عنوان شاعر نوازنده، از شهرت و  پارتی به ةنامیدند که در جامعاشکانیان، خنیاگر را گوسان می

در  هاگوساندر آن دوره،  .(50 - 45و  33 - 32 .ص، ص1368)بویس،  احترام بسیار برخوردار بود

از  یمندآنان با بهره .پرداختندمینیز  یالو نق یگزارداستانبه  ،یو سرودخوان یکنار خنیاگر

خواندند. یم یموسیق یرا به آواز و با همراه یکه از حفظ داشتند، اشعار یهایها و داستانروایت

داران و راویان بخشی از فرهنگ و هنر ها از اولین عهدهبراساس شواهد و مدارک موجود، گوسان

، یباید از تسلط آنان بر بسیاری از سنن فرهنگ شفاهاند. در این زمینه شفاهی در فلات ایران بوده
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، 1385نصری اشرفی،  ؛152 ، ص.1380دوستخواه، ) سخن گفت یویژه موسیقو به یآیین یهاپدیده

 .(17 ص.

در دوران ساسانی، خنیاگری در ایران شکوه و درخشش بسیار داشته است. اصطلاح فارسی میانه 

صورت خنیاگر هنُیواز بوده است که در متون فارسی کهن به برای این هنرمند ظاهراً هنُیاگر یا

باقی مانده است. هنیاگر فارسی میانه مانند گوسان پارتی، هم برای نوازندگان و هم برای 

قانه روی اشعار خود موسیقی است. آنان خنیاگرانی بودند که خلارفته ها به کار میآوازخوان

نواگر جای آن  ةگران عصر ساسانی اشاره دارند، عموماً واژگذاشتند. اما در متونی که به خنیامی

گو، و در متون عربی های رامشگر و چامهرا گرفته است. همچنین در برخی از متون فارسی از واژه

، 1368)بویس،  هایی چون مطرب و مغنّی معادل گوسان پارتی و خنیاگر به کار رفته استواژه

 .(75و  52 - 51 .صص

، سه هنرمند از دیگران مشهورترند و موسیقی عهد ساسانی ةو خنیاگران دوراز سازندگان 

، تن، یعنی باربد، سرکش و نکیساسازند. این سهخسروپرویز را در تاریخ موسیقی ایران ممتاز می

های موسیقی ایرانی را غالباً به باربد با آنکه استادان بزرگ این دوره بودند، ابداع اکثر دستگاه

شاعر -کاملی از یک خنیاگر ةبنابراین باربد نمون .(273 ، ص.1390کوب، )زرین اندکردهمنسوب 

 .(75 ، ص.1368)بویس،  است که در دربار یکی از آخرین شاهان بزرگ ساسانی درخشیده است

های رامشگر های گوسان و هونیاگر و عمل آنان، بیشتر از واژهجای واژه فردوسی به ةشاهنامدر 

گر ، نخستین رامششاهنامهاستفاده شده است. بنا بر « خنیاگر»ی، و فقط در دو بیت از و رامشگر

معروف در دربار خسروپرویز، سرکش است که در نواختن چنگ مهارتی بسزا دارد. باربد، جوانی 

همتاست، در آرزوی راه یافتن به دربار مانند و در خوانندگی بیاز مرو که در چنگ نواختن بی

بیند، است، اما سرکش که با راه یافتن وی به دربار، پایگاه و جایگاه خود را در خطر می خسروپرویز

کند و ای سبز به تن میآید و جامهشود. باربد با دستیاری باغبان، به بزمگاه خسرو درمیمانع می

ن ختشود، باربد ضمن نوابزم می ةهنگام که خسرو آمادشود و آن بر بالای درخت سرو پنهان می

یابند. در دو نوبت جویند از رامشگر آن اثری نمیخواند. هرچه میرا می« آفریدیزدان»چنگ، نوای 

« بزسبز اندر س»و « پیکارگرد»کند و به ترتیب نواهای دیگر به همین روش، باربد هنرنمایی می

ز، در برابر خواند و پس از اطمینان خاطر از تأثیر سخن و آهنگ خود، به فرمان خسروپرویرا می

دارد و اش میپذیرد و از آن پس گرامیکند و خسرو نیز او را با مهربانی میوی ادای احترام می

 کند.کاری و مخالفت با باربد ملامت میسرکش را برای پنهان
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 ببُِد باربد شاه رامشگران

 

 یکی نامداری شد از مهتران 

 (1640 ، ص.2. ، ج1384)فردوسی،   

، با اذعان به اینکه فارسیان در شرح بزرگی خسروپرویز مبالغه تاریخ گزیدهحمدالله مستوفی در 

ود او را ب»اند، به برخی از مواردی که کنند، مستند به آنچه راویان معتمد درباب او نقل کردهمی

ه تا مطرب کباربد »پردازد: او می ةگان، ازجمله به باربد و نواهای سیصدوشصت«و دیگری را نبود

غایت مثل او در آن عِلم نبوده. او را جهت بزم پرویز، سیصدوشصت نواست. هر روزی یکی گفتی 

 .ص، ص1387)مستوفی،  «چین خرمن اویندو استادان موسیقی را قول او حجت است و همه خوشه

122 - 123).  

 ه است که باربدهای متأخر نیز بر این موضوع تأکید شدبراساس همین دست منابع، در پژوهش

)بیانی،  نواختلحن موسیقی برای روزهای سال ساخته بود و هر روز یکی از آنها را می  360

وی جز هفت خسروانی در ستایش پادشاه که به نکیسا نیز منسوب است، سی  .(182 ، ص.1346

لحن و سیصدوشصت دستان ابداع کرده بود که در دربار خسروپرویز همه روزهای سال اجرا 

الحان خسروانی به نظر  .(368 ، ص.1390سن، ؛ کریستن273 ، ص.1390کوب، )زرین شده استیم

رسد سرودهای رسمی مجلس شاهان ساسانی یا مجلس خسروپرویز بوده است و نواهای آن می

 .(181 ، ص.1346)بیانی،  مانند الحان دیگر به ایرانیان پس از اسلام منتقل گردیده است

های لغت، ازجمله در برخی از فرهنگ ساسانی ةو دیگر الحان و نواهای رایج در دورنام الحان باربد 

زبان و دیگر منابع قدیم و متأخر ذکر شده ها و دیوان اشعار شاعران فارسی، و منظومهبرهان قاطع

اللهی ؛ امان55 - 53 .ص، ص1363اقبال، ) شودلحن را شامل می 170است که در مجموع حدود 

 .(189 - 182 .ص، ص1380؛ طهماسبی، 31 - 28 .ص، ص1387بهاروند، 

 ویس و رامیننهد، ها و خنیاگری در اختیار ما میاز متونی که اطلاعاتی را درخصوص گوسان

بار و برای نخستین 1فخرالدین اسعد گرگانی است. این منظومه را ولادیمیر مینورسکی ةسرود

، 1393)محجوب،  دانندمی متنی بازمانده از دوران اشکانی پس از وی برخی از دیگر پژوهشگران،

تأکید دارد این منظومه را از زبان پهلوی به شعر در مقدمه  ویس و رامین ةسرایند .(120 ص.

فارسی درآورده است و اصل آن را نیز شش مرد دانا فراهم آورده بودند. در بخشی از کتاب آمده 

 سرودی را با همراهی موسیقیاست گوسانی نواگر در برابر موبد، پادشاه وقت، و ویس و رامین، 

 خواند: این دو دلدادهدر وصف حال 

                                                 
 1. Vladimir Minorsky. 
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 اندر نشسته شاه شاهانبه باغ 

 نشسته گُرد رامینش برابر

 های خوشگوارانهمی زد راه

 سرودی گفت گوسانِ نوآیین

 

 بانو ماه ماهانبه نزدش ویس 

 به پیش رام گوسان نواگر

 همی کردند شادی نامداران

 درو پوشید حال ویس و رامین

 (220 ، ص.1381)گرگانی،          
دهد این متن حدود صد تا دویست سال پیش از احتمال میبویس به استناد همین شواهد، 

آوری شده اند جمعخواندهشفاهی می ةگونفخرالدین اسعد گرگانی، از روی آنچه خنیاگران به

 .ص، ص1368)بویس،  شده استعنوان شعر خنیایی شناخته می به ویس و رامینرو، است؛ از این

85 - 86). 

باربد، به سی لحن معروف ضمن برشمردن ، رو و شیرینخس ةدر منظوم گنجوی نیز نظامی

 پرداخته است: آفرینی وی و نکیسا در دربار خسروپرویزنقش

 درآمد باربد چون بلبل مست

 ز صد دستان که او را بود در ساز

 

 گرفته بربطی چون آب در دست 

 آوازگزیده کرد سی لحن خوش

 (202 ، ص.1385)نظامی گنجوی،   
از دیگر متون فارسی که در آن به گوسان، خنیاگر، رامشگر و مطرب اشاره شده است و سیر تطور 

است. در این کتاب در وصف پادشاهی بهرام گور آمده  التواریخمجملدهد، تاریخی آن را نشان می

]بهرام گور[ همواره از احوال جهان خبر ]داشت[ و کس را هیچ رنج و ستوه نیافت، جز »است: 

رامشگر شراب خوردندی، پس بفرمود تا به مَلِک هندوان نامه نوشتند و از وی نکه مردمان بیآ

گوسان خواستند و گوسان به زبان پهلوی، خنیاگر بود. پس از هندوان دوازده هزار مطرب بیامدند 

 .(69 ، ص.1318، )بهار «زن و مرد

یران اموسیقی  ةعمد و اساس ساسانی را منبع ةبسیاری از پژوهشگران، خنیاگری یا موسیقی دور

و  که در ممالک اسلامی مشرق هنوز آثاری از الحان باربدچرا ،دنشمرمیبربعد از اسلام  و عرب

هنگام که به آواز خوانده شعر خنیایی تا آنباقی است. در واقع،  دیگر خنیاگران معروف ساسانی

به ایران همچنان مورد پسند مردم بوده است و نسل پس از ورود اسلام  کم تا چنددستشد، می

سن، تن)کریس همراه با توسعه و رواج شعر عروضی، از اعتبار شعر خنیایی نیز کاسته شد رفتهرفته

 .(92 - 91 .ص، ص1368؛ بویس، 367 ، ص.1390
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ویژه زمان خسروپرویز، تا چهارصد ساسانیان، به ةهای معمول در دورها و دستگاهنواها و آهنگ

ها و نواهایی که دانان اسلامی بوده است و دستگاهسال پس از ساسانیان، اساس کار موسیقی

نواختند به اقتباس و تقلید از موسیقی رامشگران و خنیاگران در دربار خلفای عباسی بغداد می

 (.162 - 161 .ص، ص1346)بیانی،  ساسانی بود

مستقل ایرانی در بخش شرقی و های نیمهز اواسط قرن سوم هجری، با روی کار آمدن حکومتا

شمال شرقی فلات ایران، و با تشویق کسانی چون یعقوب لیث صفاری، و حکمرانان سامانی، 

ها همچون نوازنده-دربارها جانی دوباره گرفت و شاعرهای خنیاگری و سرایندگی در سنت

ودکی، ر این شاعرانْ ةبرجست ةیافتند. نمونزاسانی ارج و منزلت پیشین را باخنیاگران پارتی و س

ه گیرد و بپیشینیان چنگ به دست می ةسراید و هم به شیوپدر شعر فارسی، است که هم می

خنیاگری در میان شاعران -هایی از وجود سنت شاعر. پس از رودکی، نشانهخواندلحن خوش می

در عصر غزنوی، فرخی سیستانی از شاعرانی بود که شعر خود را با همراهی توان یافت. ادوار بعد می

 .(227و  221 - 220 .ص، ص1391)قائمی،  خوانده استرود و با لحن خوش می

های چهارم و پنجم هجری در ایران است، از متون فارسی که گواهی بر رونق خنیاگری در سده

کتاب که  ةعنصرالمعالی کیکاوس بن اسکندر بن قابوس است. نویسند ةنوشت قابوسنامهکتاب 

دختر محمود غزنوی را به همسری داشت و چندسالی نیز در ایام جوانی ندیم مودود بن مسعود 

وی در  .ندهایی از گرگان و طبرستان حکومت داشتغزنوی بود، خود و نیاکانش در بخش

گیلانشاه، درخصوص راه و رسم زندگی، هنرها و وچهار باب این کتاب با فرزند خویش، چهل

ها، خنیاگری است این هنرها و پیشه ةگوید؛ ازجملخود سخن می ةهای گوناگون رایج زمانپیشه

 ایقیات و دقئجز به« در آیین و رسم خنیاگری»وششم کتاب، با عنوان که نویسنده در باب سی

هم در دربار حاکمان  ،شود، خنیاگری در این دورهگونه که از این متن مستفاد میآن پردازد.آن می

کتاب، آداب و آیین خنیاگری را در  ةوقت و هم بین طبقات مختلف مردم رواج داشت و نویسند

گوی باش و خوی نیکو روح و خوشاگر خنیاگر باشی، سبک» دهد:برابر هر یک از آنان شرح می

های سبک مزن که نیز همه از یک نوع زدن شرط و نیز همه راه های گران مزن]...[ همه راه ،دار

. ]...[ اگر خنیاگری باشی و شاعری نیز دانی، عاشق شعر بود که آدمی همه از یک طبع نباشد نه

 ةدار و غزل و ترانخویش مباش و همه روایت شعر خویش مکن ]...[. سرودی که آموزی ذوق نگاه

بر همین اساس نویسنده، انواع دستان  .(196 - 193 .ص، ص1378)عنصرالمعالی،  «وزن مگویبی
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، «پیران و بزرگان»، «ملوک»س الخسروانی، سرود، خفیف و ترانه را به ترتیب مناسب مج

 .(194 - 193. صص ،1378عنصرالمعالی، ) داندمی« کودکان و زنان»و « جوانان»
 

 مسعود سعدتأملی در احوال و آثار . 2 -2

ششم هجری  ةپنجم و اوایل سد ةزبان در اواخر سدمعروف فارسیمسعود سعد سلمان از شاعران 

 ه.ق525یا  515های را در سال اشو درگذشت ه.ق440و  438های او را بین سالکه ولادت  است

نیاکان وی از همدان به دربار غزویان راه  هور چشم به جهان گشود.این شاعر در لااند. دانسته

به  ه.ق469، حدود سال در روزگار جوانی سعد مسعود ختند.یافتند و به مشاغل دیوانی پردا

الدوله محمود درآمد که از جانب پدر، سلطان ابراهیم غزنوی، فرمانروای لاهور و سایر خدمت سیف

به غضب پدر گرفتار شد و خود  ه.ق480سال الدوله محمود در هند شده بود. سیف قلمرو غزنویان

های دهک سال در زندان قلعه حدود دهندیمان و امیرانش در حبس افتادند. مسعودسعد  ةو هم

از زندان ه.ق 490حدود سال و سو و نای محبوس شد و به پایمردی عمیدالملک ابوالقاسم خاص 

وساطت سپهسالار بونصر پارسی که با مسعودسعد دوستی  رهایی یافت و به لاهور بازگشت. به

، راه یافت شیرزاد پسر سلطان مسعودبه دربار فرمانروای هند،  ه.ق492د سال حدودیرین داشت، 

شد. این روزگار آسایش نیز چندان دوام نیافت و بونصر  از توابع ولایت پنجاب و حکمران چالندر

از قدرت برکنار و در پی او مسعودسعد نیز به بدگویی و تهمت نزدیکان شیرزاد گرفتار شد  پارسی

الملک طاهر، وزیر و خازن سلطان غزنوی، به غزنه رفت، اما تأثیری که به امید یاری ثقهوجود آن و با

زندانی شد و سرانجام به پایمردی مرنج سال دیگر در  نزدیک به نُهو  ،هنداشت و املاک او مصادر

دیم ن ز آزادی و تا پایان زندگی، بازاز زندان رهایی یافت. پس ا بن علی بن مشکان طاهرالملک ثقه

بر آن،  ارسلان و بهرامشاه شد و افزونملک شیرزاد، مسعود، و شاعر دربار سلاطین غزنوی،

 کوب،؛ زرین211 - 210 .ص، ص1387)فروزانفر،  سلطنتی نیز به او سپرده شد ةسرپرستی کتابخان

ها سه دیوان شعر در برخی از تذکره .(489 - 483 .ص، ص2، ج1388؛ صفا، 94 - 90 .ص، ص1355

اما  ؛(733 ، ص.1361)عوفی،  ل شدندئقا مسعود سعد فارسی و عربی و هندی برای هایزبان به

 شاعر ایندیوان اشعار  آنچه از وی باقی است دیوان اشعار فارسی و ابیاتی پراکنده به عربی است.

، مثنویبند، مسمط، مستزاد، بند، ترجیعترکیبهای قصیده، حدود شانزده هزار بیت در قالب

  و رباعی دارد.غزل  قطعه،

 است؛ نخستین و مبتکر چند نوع ادبی هایی داشتهمسعود سعد در تاریخ شعر فارسی، نوآوری

هاست. مسعود سعد که نزدیک به نوزده سال در سرودهها یا زنداننوآوری وی، سرودن حبسیه
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 ود از رنج زندانهای خگوی است که در حبسیهزندان غزنویان به سر برد، نخستین شاعر فارسی

الدین نالیده است و پس از وی این سنت از سوی شاعران بزرگ دیگر، چون خاقانی و کمال

 :ات مسعود و تأثیر سخن وی آمده استدر وصف حبسی چهارمقالهدر  اسماعیل نیز دنبال شد.

همی خوانم، موی بر اندام من بر پای خیزد و جای آن بود که آب  او وقت باشد که من از اشعار»

ترین شعر فارسی همچنین نخستین و کهن .(74 ، ص.1376)نظامی عروضی،  «م من بروداز چش

توان یافت و ظاهراً باید وی را مخترع این قالب در در قالب مستزاد را در دیوان مسعود سعد می

زبان فارسی را « شهرآشوب»های این شاعر آنکه نخستین یشعر فارسی دانست. از دیگر نوآور

های اجتماعی، صاحبان مشاغل یا ها و ردهسروده است؛ شعری که در آن شاعر اصناف، گروه

 79 .ص، ص1375؛ شمیسا، 145 - 143 .ص، ص1381)محجوب،  کندهنرهای گوناگون را وصف می

- 80). 
 

  مسعود سعدخنیاگری در شعر . 3 -2

های و در سروده هشماری ایران باستان توجه نشان دادنحوی به گاهاز شاعران ایرانی، به رخیب

این شاعران،  ةند؛ ازجملاههای خود ساختپردازیها را محملی برای خیالخود اسامی روزهای ماه

های ایرانی، سی قطعه در توصیف هر مسعود سعد سلمان است که دوازده قطعه در توصیف ماه

روزها و هفت قطعه در توصیف روزهای هفته ساخته و در هر یک به ستایش ملک ارسلان  یک از

بن مسعود غزنوی پرداخته است؛ به ترتیب در توصیف هر ماه هفت بیت، در توصیف هر روز پنج 

آذر که چهار بیت به خود اختصاص دادند و هر روز هفته پنج بهروز و دیجز اردیبهشته بیت، ب

 .(955 - 939 .ص، ص2، ج1364عد، )مسعود س بیت

ساسانیان در ایران متداول بود و کمابیش در  ةشماری ایران باستان که تا پایان دوربنابر گاه

، هر سال دوازده ماه و هر ماه سی در برخی نواحی رواج داشت وران اسلامیدهای نخستین سده

روز شود. هر ماه به نام  365افزودند تا سال روز داشت و در پایان هر سال نیز پنج روز بر آن می

شد و هر روز نیز نامی خاص از امشاسپندان و مییکی از امشاسپندان یا یکی از ایزدان نامیده 

یان در م میلار دوران اسدماه به چهار هفته، ایزدان داشت. اغلب پژوهشگران بر این باورند تقسیم 

ا یشماری ایران باستان پرداخته در بسیاری از متون پهلوی و فارسی به گاه ایرانیان معمول شد.

روزشماری در ایران »با عنوان ای مفصل، شده است که محمد معین در ضمن مقالهاز آن یاد 

، 2، ج1387)نک: معین،  آن پرداخته استبه شرح و تحلیل « باستان و آثار آن در ادبیات پارسی

 .(259 - 206 .صص
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نام ماه یا روز یا هفته آمده است و  و گاه در بیت دوم، ،مسعود سعد ةدر نخستین بیت از هر قطع

باشی و شادخواری، و ذکر ارسلان غزنوی، به خوشسپس با تشویق و ترغیب ممدوح خود، ملک

روزهای هفته با وصف  یابد.محامد و خصائل نیک پادشاه و دعای جاودانگی در حق وی پایان می

بت آن روز را با یکی از هفت شود و شاعر در همان بیت اول هر قطعه، نسروز یکشنبه آغاز می

، شنبه با مریخ، چهارشنبه با عطاردکند: یکشنبه با آفتاب، دوشنبه با ماه، سهسیاره مشخص می

برای آشنایی بیشتر با ساختار این قطعات،  پنجشنبه با مشتری، جمعه با زهره و شنبه با زحل.

 شود:و روز یکشنبه ذکر می از این اشعار شاعر در وصف ماه فروردین، روز اورمزد چهار بیت
 

 ماهفروردین

 خدایگانا رامش گزین و شادی بین

 همی چه گوید، گوید که ملک هفت اقلیم

 چنان نهاد ز قسمت خدای عز و جل

 ارسلان مسعودیک ملکولابوالم
 

 که مژده دادت از بخت ماه فروردین 

 به حکم و امر تو خواهد شدن ز چرخ برین

 خدایگان زمینکه تا به حشر تو باشی 

 که نازد از تو همی تاج و تخت و ملک و نگین

 

 اورمزدروز

 امروز اورمزدست ای یار میگسار

 ای اورمزدروی بده روز اورمزد

 تا بر نشاط مجلس سلطان ابوالملوک

 ارسلان که ملکآن زینت ملوک ملک
 

 برخیز و تازگی کن و آن جام باده آر 

 آن می که شادمان کندم اورمزدوار

 باشیم شادمان و نشینیم شادخوار

 هرگز چو او نبیند یک شاه تاجدار

 

 شنبهیک

 شنبه است و دارد نسبت به آفتابیک

 ای که آنروی بده بادهای آفتاب

 بر یاد خسروی که چو می یاد او خورم

 ارسلان که هستسلطان ابوالملوک ملک
 

 بر روی آفتاب به من ده شراب ناب 

 ز آفتاب در روشنی حکایت گوید

 آب حیات گردد در دست من شراب

 او را ز چرخ تاج ملوک جهان خطاب

 

های ها و مناسبتشاعر در این اشعار بیشتر مدح ممدوح را در نظر دارد و کمتر به بیان جشن

 کند:پردازد. فقط در وصف روز مهر است که به جشن مهرگان هم اشاره میخاص آن روز می
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 فرخ مهرگان روز مهر و ماه مهر و جشن

 مهربانی کن به جشن مهرگان و روز مهر
 

 چهر مهربانر بفزای ای نگار ماههم 

 مهربانی به، به روز مهر و جشن مهرگان

 

 ،اندتحقیقاتی داشته زبان آن دیارادبیات هند و شاعران فارسی ةی که در زمینبرخی از پژوهشگران

 ی«ساما ماسا / بارا باره»ها متأثر از نوع ادبی ها و ماهمسعود سعد را در توصیف روزها و هفته

معنای دوازده و مانس / ماس به معنای ماه است و باره ماسا یعنی داستانی باره به» دانند.هندی می

بر مبتنی ماساباره  ةشود. درونمایمشتمل بر وقایع دوازده ماه که در قالب مثنوی سروده می

کنند، ها برگزار میها و اعیادی که مسلمانان و هندوان در این ماههای تقویم هندوست و جشنماه

 .(275 ، ص.1393)شکیل،  «طور مفصل بیان گردیده است آن به در

به نقل از مک گریگور، « مخاطبان ةشعر مسعود سعد در آین»ای با عنوان سونیل شارما در مقاله

شعر هندی این شاعر،  ةوجو در شعر فارسی مسعود برای قضاوت درباربا دقت و جست» :نویسدمی

رسیم که وی در اشعارش از مضمون تغییر فصول )بارا ماسا( ادبیات هند که به این نتیجه می

 - 155 .ص، ص1385)شارما،  «توان با آن به توصیف احساسات افراد پرداخت، بهره جسته استمی

156). 

اسا در ادبیات هندی پژوهشی بر نوع ادبی بارا م»ای با عنوان لطفی در مقالهاعظم ،خاص طور به

معتقد  پرداخته است. وی ماسای هندی تأثیرپذیری مسعود سعد از بارا موضوع به ،«و فارسی

وعی نهند پدید آمد. نویسنده بارا ماسا را بهیات بومی شمال بار در ادبنوع ادبی اولین این است

ست ای اها بهانهکند در ادبیات هندی، فصول و نام ماهو تأکید می سرایی قلمداد،مترادف طبیعت

لطفی، )اعظم شاعر از زبان بانوی هندی دردکشیده از هجران ةبرای درد دل عاشقانه و یا عارفان

نوی ای از فرهنگ هندی در قالب مثاین نوع شعر را دانشنامهنویسنده  .(577- 571 .ص، ص1401

حافظ محمود شیرانی، محقق معروف پاکستانی، بارا در تکمیل بحث خود به نقل از و شمرد، برمی

کند که شاعر مرد آن را از زبان نامه و یا سرگذشت هجران بانوی هندی معرفی میماسا را فراق

ند، با گذراها را در هجر و فراق میاین بانو که در حسرت دیدار معشوق خود ماه»سراید. وی می

های هندوستان با دلی خاص هند در فصول و ماه ةذکر و معرفی فرهنگ و آیین و مناسک منطق

 .(580 ، ص.1401لطفی، اعظم) «کندسال را سپری میآکنده از غم و جدایی یک

لطفی معتقد است مسعود سعد سلمان از قالب بارا ماسای هندی برای خلق اشعاری در اعظم

مند شده است؛ با این تفاوت که در بارا ماسای هندی، های سال بهرهها و ماهتوصیف روزها و هفته

شود، اما درد هجر و فراق از زبان بانویی دردمند در طول دوازده ماه توسط شاعر مرد سروده می
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سو و  ةهای مخوف مرنج و دهک و قلعبارا ماسای مسعود سعد، در بیان درد و هجر پشت زندان

های سال است. بنابراین بارا ماسای ایرانی وی از فضای زندان ها و ماهنای در توالی روزها و هفته

 (.588 ، ص.1401لطفی، اعظم) جویدبهره می

ت ع ادبی بارا ماسا حائز اهمیمسعود سعد از نوپیشین درباب تأثیرپذیری  نکته درخصوص نظر دو

است و زن نقشی محوری در آن دارد،  نخست آنکه در بارا ماسا سخن از درد هجران و فراق است؛

ارسلان ها سروده است، مدح ملکها و ماهاما در اشعاری که مسعود سعد در وصف روزها و هفته

پیشین گفته شد، شعر  ةف آنچه در مقالوم آنکه برخلادبن مسعود غزنوی محور سخن است. 

مسعود سعد در بیان درد و هجران و شکایت از فضای زندان نیست. وی این اشعار را در دوران 

بن ارسلان که مجدد به خدمت غزنویان و دربار ملکپیری و پس از آزادی از زندان، در حالی

 .، سروده استمسعود درآمده و ارج و قرب بسیار نیز یافته بود

اند، درباب تأثیرپذیری وی از فرهنگ که به تصحیح و شرح دیوان مسعود سعد پرداخته محققانی

این شاعر باوجود آنکه در هند  ندمعتقد پژوهشگرانبرخی اند. د سخنی به میان نیاوردهو ادب هن

از  ،فرهنگ آنان نیز بیگانه نبوده به دنیا آمده و در آن زیسته و هم آنجا به خاک رفته و با زبان و

ری اث اقلیمی آن دیار ةصبغدر شعر او از تمدن و فرهنگ یا و  محیط هند تأثیر نپذیرفته است

پژوهشگری دیگر نیز با  .(25 ، ص.1368؛ لسان، 597 ، ص.1383)شفیعی کدکنی،  شوددیده نمی

ته هند تأثیر چندانی بر او نگذاش فرهنگ»استناد به اشعار فارسی مسعود سعد، بر این عقیده است: 

ن هم آمده است، و یکی دو مورد که در اشعار دیگرا]...[  است، زیرا جز چند لغت سنسکریت

از آن فرهنگ ]...[،  ی دیگر همچون تصویر نیلوفر مرداب در آفتاب و خودسوزی برهمنئجز

فرهنگ ایرانی که فرهنگ برتر ای در دیوان او نیست. ]...[ فرهنگ هندی در مقابل درخشان نشانه

های فروتر شد و ایرانیان تمایلی به کنجکاوی در این فرهنگبود، فرهنگ فروتر محسوب می

 .(125 ، ص.1375)شمیسا،  «نداشتند

ارسلان پژوهشگری دیگر صورت مسئله را ساده کرد و باتوجه به دوران کوتاه حکمرانی ملک

کرد و هر دوامی عهد آن پادشاه جوان را احساس میما بی ةگویی شاعر محبوب بلادید»نوشت: 

 ةآورد و ایام سلطنت دو ساللحظه خطر سلاجقه را که حامی بهرامشاه بودند، در نظر می

ها و رو اشعاری در وصف روزها و هفتهدانست، از اینیدار میپاشمار و ناارسلان را انگشتملک

این درحالی است که  .نج( ، ص.1362)هیری،  «ارسلان سروده استپادشاهی ملک ةهای دورماه

یشین های پتلخ زندان ةکرد مسعود سعد باتوجه به تجرباندیشی حکم میاگر چنین بود، عاقبت
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شده درخصوص وجه سروده مدح و ثنا نگوید. بنابراین نظرات بیانچنین خود، پادشاه وقت را 

وجوی علتی دیگر برای در جستشدن این دست اشعار مسعود سعد پذیرفتنی نیست و باید 

 سرودن این اشعار بود.

یرونی ابوریحان ب التفهیمو ازجمله کتاب  با نجوم قدیم با استناد به اینکه مسعود سعد شمیسا

آشنایی داشت و بخشی از نجوم سنتی در تقویم و اعیاد ایران پیش از اسلام است، معتقد است 

 متناسب با تقویم پارسی های ایرانیها و ماههفته زها،وصف رو این اشعار درصدددر مسعود سعد 

بوده است و این توجه به تقویم کهن ایرانی خود متأثر از فضای فرهنگی دوران غزنویان و سامانیان 

اصل و  .(104تا  103 .ص، ص1375)شمیسا،  های ایرانی استها و آییندر روی آوردن به سنت

 شود.تکمیل میاساس این نظر درست است و با نظر بعدی 

های سال ها و ماهمحمدجعفر محجوب در بررسی اشعاری که مسعودسعد در وصف روزها، هفته

ارسلان غزنوی شاعر آنها را برای خوانده شدن در مجلس ملکدهد سروده است، احتمال می

طریق یکی از بدین ویو  ه استشدهر قطعه در روز مناسب با نوایی خاص خوانده میساخته و 

ساسانی را زنده کرد؛ رسمی که برای هر روز از ماه و هر روز از سال و  ةهای کهن ایران دورمرس

آن روز ساخته بودند و تمام این نواها در روزهای  ةهر روز از هفته سرودی خاص با آهنگی ویژ

 .(147تا  146 .ص، ص1381)محجوب،  شدمربوط به خود نواخته می

حاضر نیز بر این باور است نظر محجوب در این خصوص درست و صائب است و  ةمقال ةنویسند

مسعود سعد در سرودن قطعات متعدد در وصف روزهای هفته و سال متأثر از آیین خنیاگری و 

توان دلایل متعددی در اثبات این مدعا می آن در دربار شاهان غزنوی بود. رواییِ بیشتردرصدد 

 بیان کرد: 
 

 غزنویان ةدر دور های آنها و سنتن باستان و آیینایرا. 1 -3 -2

ته ساسانیان شکل گرف ةویژه آن هویت فرهنگی ایرانی که در دورفرهنگ و سنن ایران باستان، به

مستقل و مستقل ایرانی، اعراب، از سوی چند حکومت نیمه ةبود، پس از فروپاشی آنان در اثر حمل

نوعی آن هویت ایرانی بازسازی شد. در  توجه قرار گرفت و بهازجمله امرای سامانی بسیار مورد 

احیای مواریث ای از توان شعر و نثر فارسی معطوف به حکمرانی سامانیان، بخش عمده ةدور

های متعدد منثور و منظوم خود بخشی از این رویکرد و پدید آمدن شاهنامه ایران گردید ةگذشت

 رود. شمار میحمایتی سامانیان به
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 ماندربار سامانیان بودند و پس از به قدرت رسیدن، تاحدود بسیار ه ةغزنویان نیز خود پرورد

غزنویان را  ةتا بدان حد که برخی از پژوهشگران معاصر، آغاز دور آنان را در پیش گرفتند، ةروی

حکومت  ةهای پارسی را از دست بدهند، بخشی از دورپیش از آنکه خراسان و دیگر سرزمین

برخلاف سلجوقیان، که بعدها انبوه چادرنشین ترکمن را در فتح ایران »آورند. ایرانی به حساب می

 ، ص.1395)کاتوزیان،  «ای ایرانی بودندهای دیگر رهبری کردند، غزنویان اساساً سلسلهو سرزمین

ر د ای استدوره» ،نیکنند؛ یعاد میگذار ی ةعنوان دورغزنوی، به ةاز دور ،پژوهشگرانی دیگر .(99

میان دوران شکوفایی هویت ایرانی در عهد ساسانی و دوران خسوف هویت ایرانی و افول تعصب 

غلام  عنوانکه نخستین سلاطین غزنوی به ایرانی در برابر تعصب دینی در عهد سلاجقه. از آنجا

ی و بودند، زندگی فرهنگبرده در دستگاه نظامی و دربار و دیوان سامانی پرورش یافته  یا سربازانِ

ای ترتیب دادند که بر طبق آن، سنت ادبی سامانیان را ادامه دادند و حتی برای خود تبارنامه

 .(124 ، ص.1387)اشرف،  «رسیدسبکتکین از شش نسل پدری به دختر یزدگرد سوم می

ظام ن ةنویان، پروردکه فرمانروایان، وزیران و کارگزاران دستگاه اداری و نظامی غز بنابراین از آنجا

 ةمعجا»جدید ادامه یافت.  ةدولت سامانیان بودند، تشکیلات درگاه و دیوان امیران سامانی در دور

ای بود که قبل از آنها سامانیان و طاهریان بر آن فرمان تحت حکم غزنویان در واقع همان جامعه

دستگاه سامانیان بودند،  ةرا هم چون پرورد ،سبکتکین ،محمود و پدرش ،رانده بودند. این جامعه

 ةشترین]...[. بی کردآنها تلقی می ةعنوان نماینده، جانشین و فرستادهمانند سایر امرای ترک ]...[ به

فرهنگ ایران بودند، زبانشان فارسی و آداب  ةاین جامعه هم ایرانی یا پرورد ةدهندعناصر تشکیل

های پهلوانان و ها و سرگذشتباستانی ایران بود. به داستانریگ آداب و رسوم و رسومشان مرده

ها و حتی خرافات بازمانده از آن ایام فرمانروایان باستانی ایران دلبستگی داشتند؛ مراسم و جشن

بدیل را در حدی که با آیین جدیدشان مغایرت نداشت، همچون میراث نیاکان عزیز و بی

 .(423 - 421 .ص، ص1390کوب، )زرین «انگاشتندمی

با این رویکرد، غزنویان سعی بسیار در مانندگی خود به پادشاهان ساسانی داشتند و از رسوم و 

ر آنان د ةهای عملی آنان بسیار تأثیر پذیرفتند. این امر حتی در معماری غزنویان و علاقشیوه

پیداست. تزیینات این بناها و وسعت فراخ سازمانی که اداره و  متعدد هایها و ایجاد باغبنای کاخ

دهد که جریان زندگی در قصرهای سلاطین غزنوی در انجام امور کاخ را برعهده داشت، نشان می

ا نژاد خود را برفته غزنویان ترکرو، رفتهراه سنت اشرافی و سلطنتی ایرانی افتاده بود. از این

شدت از فرهنگ ملی ایرانی ران قرار داشت، تطبیق دادند و بهای ةشیفرهنگ محیط خود که در حا
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در چنین  .(388و  135 .ص، ص1387)باسورث،  کردندو رسوم و سنن پادشاهی آن پشتیبانی می

نیز در خوشایند شاهان غزنوی، ازجمله مسعود سعد  ةدوراوضاع و احوالی، بدیهی است شاعران 

نحوی هم دربار آنان را به دربار ساسانیان مانند کنند و هم  بهغزنوی به طرق مختلف بکوشند تا 

ترین آن، جذابهای لازم را برای این امر فراهم نمایند و یکی از این تمهیدات و زمینهتمهیدات و 

 خنیاگری و خواندن سرود و آواز همراه با نواختن ساز است.

 خنیاگران ةبشنو و نیک شنو نغم

 

 خسروانی طریقبه پهلوانی سماع، به  

 (876 ، ص.2. ، ج1364)مسعود سعد،      
 

 ای، حماسی و تاریخیتلمیحات اسطوره. 2 -3 -2

های اساطیری و حماسی ایران بسیار مورد توجه شاعران و ، روایتو غزنویان سامانیان در دوران

 ةاهنامششان ترینکه مهمنویسندگان ایرانی قرار گرفت و متون مختلفی در این زمینه پدید آمد 

اثری ارزشمند در  شاهنامهشود. ملی ایران شناخته می ةحکیم فردوسی است که حماس

برای بیان و انتقال  یکی از منابع مهم ویژهبهرهنگی، هنری و ادبی ایران، های مختلف فساحت

در دربار  بیان روایت نقش باربد و های کهن ایرانی، ازجمله آیین خنیاگریها و سنتآیین

آشنا و انس و  شاهنامهسعد چون بسیاری از دیگر شاعران با  مسعود است. خسروپرویز ساسانی

، برای خود فراهم شاهنامه اختیاراتو حتی منتخبی نیز از آن ظاهراً به نام  داشت بسیار الفتی

را که  اختیارات شاهنامههرکس که »کرده بود که عوفی آن را دیده و در وصف آن نوشته است: 

خواجه مسعود سعد، رحمه الله، جمع کرده است، مطالعه کند، داند که قدرت فردوسی تا چه حد 

 .(520 ، ص.1361)عوفی،  «بوده است

سعد متأثر از عنصری و فردوسی است؛  بیان مسعود ةطریق که استاد فروزانفر بر این تأکید دارد

را به  هاهجمل اقتباس کرده است؛ امااساس تنظیم قصاید و ورود و خروج مقاصد را از عنصری 

 فردوسیکه و همچنان نموده استا کاملاً مراعات پیوسته و روش او را در انتظام آنه روش فردوسی

هم تمام همت خود را بدان جانب معطوف  سعد مایل است، مسعود های جدیدترکیب ابداع به

در غالب قصایدش  شاهنامه ی او بهاینها، آثار بسیار ظاهری از مراجعات پیاپ و جز است ساخته

  .(206 ، ص.1387)فروزانفر،  شوددیده می

 هایشبر برگزیدن لحن و بیان حماسی برای برخی از قصاید خود، در سرودهمسعود سعد افزون

بنابه دارد.  شاهنامهای، پهلوانی و تاریخی های اسطورهشخصیتاشارات و تلمیحات مکرر به 

، ایشخصیت شاهنامه 28بیت از اشعار وی  207مسعود سعد، در حدود فهرست اعلام دیوان 
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انوشیروان، خسروپرویز،  نوذر، همچون هوشنگ، جمشید، فریدون، کیقباد، کیکاوس، کیخسرو،

بیشترین بسامد از آن رستم،  حضور دارند. ، گیو، فرهاد و شیرینزال، رستم، اسفندیارمانی، دارا، 

بار در اشعار شاعر  14و  14، 18، 20، 45یروان است که به ترتیب اسکندر، مانی، جشمید و انوش

 یاد کرده است.« کسری»در چهارده بیت از عنوان  ویهمچنین  تکرار شده است.

غزنوی روی آورده است، ضمن برشمردن  پادشاهیمسعود سعد در اغلب قصایدی که به مدح 

، او و فرزندانش را چون شاهان و پهلوانان ایران باستان ها و برخی از صفاتشا و بخشندگیهدلیری

یر به برای به تصوای، غالباً در جایگاه مشبهشاهنامههای مهم کشد. اکثر شخصیتبه تصویر می

ه ک این شاعراند. به گواه قصایدی از کشیدن عظمت و اقتدار ممدوحان مسعود سعد قرار گرفته

این پادشاه حکمرانی کوتاه و پرآشوب  ةهمواره در دور ویارسلان سروده است، در مدح ملک

 (، مورد عزت و احترام بود و حتی ولایتی نیز به این شاعر تعلق گرفت:ه.ق511 -509) غزنوی
 

 میان خلق سرافراز و تازه کرد مرا

 مرا به مدحی شاها ولایتی دادی

 همیشه بادی بر تخت ملک چون خسرو

 

 دمکارم تو چو سرو و چو سوسن آزا 

 کدام شاهی هرگز به مادحی این داد

 مخالف تو گرفتار محنت فرهاد

 (142 ، ص.1. ، ج1364)مسعود سعد،         
 

ارسلان را چون خسروپروپز، و بدخواه او را طور که در بیت اخیر آشکار است، شاعر ملکهمان

ارسلان، چون رودکی نزد ملکداند. عزت و احترام مسعود سعد نزد چون فرهاد گرفتار محنت می

تأثیر سخن رودکی و باربد، دو شاعر خنیاگر  ةامیرنصر سامانی یا باربد نزد خسروپرویز است. دربار

هایی برجای مانده است و مانند آن را در حق مسعود دوران سامانی و ساسانی بر ممدوحان روایت

کن به بزرگی و جاه این ایوان / که نگاه »ای با مطلع: اند. در شأن نزول قصیدهسعد نیز گفته

درباریان بنا به دلایلی از  :نب( ، ص.1362)هیری،  آمده است« برگذشته به رفعت ز تارک کیوان

 ،عزم سلطان برای لشکرکشی سوی هند ناخشنود بودند و خود یارای بازگفتن آن نداشتند، پس

ای با بیان تمهیداتی، یدهاز مسعود سعد برای منصرف ساختن وی یاری خواستند و او در قص

ارسلان را به کیخسرو، و ربیع، حاکم وی در هند را ارسلان را از این کار بازداشت. وی ملکملک

 خواهد شادکامی پیشه کند و مطربان را در محضر خود فراخواند:داند و از وی میچون رستم می
 

 نداشت باید در طبع و دل عزیمت هند

 زر و سیمتهی نباید کردن خزانه از 

 کیخسروی به جاه و هنر !تو شهریارا

 بسنده باشد یک ترک تو به هندوستان 

 نباید آورد ای شاه در خزینه زیان

 ربیع پیش تو مانند رستم دستان
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 کنون که نوبت آسایش است و وقت نشاط

 

 به شادکامی بنشین و مطربان بنشان

       (587 - 584 .ص، ص1.، ج1364)مسعود سعد،   
 

های وی را مکرر هنرنماییباربد، خنیاگر مشهور دربار خسروپرویز و  ةگمان مسعود سعد آوازبی

تواند همان فردوسی خوانده است و شاید در ناخودآگاه ذهن خود اندیشید که می ةشاهنامدر 

 وی را هفته و ماه روزهایراید تا باربد را در پیش بگیرد و برای ممدوح خود، اشعاری بس ةطریق

بار از باربد، و از الحان خسروانی در اشعار خود، سه ویآوای موسیقی خوش سازد. و  آواز دلنشینبا 

زیر  در ابیات اند، یاد کرده است.ساسانیان ساخته ةو سایر نواهایی که وی یا دیگر خیناگران دور

وای باربد با الدین محمود سروده است، شاعر از دو نای در مدح شاهزاده سیفکه در ضمن قصیده

 گوید:گاو و سبزبهار و نواختن آنها در مجلس جشن ممدوح سخن میهای گنجنام
 

 چو باده بودی بر دست من، برآوردی

 همی نواختی آن لعبت بدیع که هست

 جم و فریدون گر جشن ساختند رواست

 نهاد جشنی شاه جهان از آن برتر

 

 گاو و سبزبهارنوای باربد و گنج 

 کنش باز لحن چهارزبانش هشت ولی

 چنین بود ره و آیین خسروان کبار

 که هست از ایشان برتر به خسروی صدبار

                              (270 ، ص.1. ، ج1364مسعود سعد، )   
 

مسعود ) بیت سرود 374مثنوی بلندی در حاکم چالندر بود، که هنگام  مسعود سعد همچنین آن

و در آن به وصف بهار و تابستان هندوستان و لاهور، و  (817 - 787 .ص، ص2. ج ،1364سعد، 

. وی مران وقت غزنوی در هند، پرداختمجلس بزم عضدالدوله شیرزاد بن مسعود غزنوی، حک

پس از مدح مستوفای شیرزاد و شاه غزنوی، مسعود بن ابراهیم، از تعدادی ندیمان، دبیران، طبیبان 

کند و در پایان وصف هریک از آنان، با زبانی هایشان یاد میمهارت و نوازندگان دربار شیرازد، و

 ارددگوید. این رویه را در حق خود نیز روا میعیبی از هریک بازمی شنی هزل،او گاه با چ طنزآمیز

نوازی، او را نزد خود داند که شاه از سر بندهو از سر تواضع خود را از کمترین ندیمان درگاه می

 :تجای داده اس
 

 من که مسعود سعد سلمانم

 ای گویمگه ز حیزی بهانه

 

 کمتر و پستر از ندیمانم 

 ای گویمحسب حالی ترانه
 

پردازد؛ مجلسی که در آن مطربانی زبردست چون میوصف خود به مجلس شاه  ةشاعر در میان

 اند:باربد، به نواختن انواع ساز چنگ، بربط، چغانه، عنقا و ارغنون مشغول
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 باشد آنکه خلد برینمجلسی 

 مطربانی چو باربد زیبا

 ارغنون با سماعشان ناخوش

 های لطیف نوشگوارباده

 

 گویی آمد ز آسمان به زمین 

 چنگ و بربط، چغانه و عنقا

 ندما از لقای این شه کَش

 رودهایی به لحن موسیقار
 

های این دوره، با نام و خوانندگان طور خاص از چندتن از نوازندگان به در ادامهمسعود سعد 

 د.کننواز یاد مینواز و زورو بربطنواز، اسفندیار چنگعلی نایآواز، محمد نایی، عثمان عندلیب

نواز است که مسعود سعد او را در خنیاگری و خواندن و نواختن، ابیات زیر در وصف زورو بربط

در این چند بیت، خنیاگر و خود نظیر ندارد. شاعر  ةداند که در زمانچون باربد و سرکش می

 برد:کار میمطرب را مترادف هم به
 

 نوازورو از بربط بدیع

 آواز استباربدزخم و سرکش

 آن نواها که او تواند زد

 هیچ مطرب به گرد او نرسد
 

 ای به لحن هوارکند لحظهپُ 

 پردازستافزای و رنجشادی

 هیچ خنیاگری نداند زد

 که کس اندر نبرد او نرسد

 
 

 آوازراوی خوش. 3 -3 -2

چون سامانیان و  ،های پادشاهیویژه نخستین سلسله، بهاسلامی ةدور در دربار پادشاهان ایران

غزنویان، رسم چنان بود که یا شاعرانی چون رودکی و فرخی سیستانی، به مانند خنیاگران قدیم، 

ای خوش نوا خواندند و یا برای خود راویشعر خود را با آواز خوش و همراهی سازی می

مخصوص  وازگ و آطین یا محافل بزرگان به آهنهای آنان را در دربار سلاتا سرودهگزیدند برمی

و در اشعار خود او را  است داشته به نام خواجه ابوالفتح ایبخوانند. مسعود سعد نیز راوی

 گوید:میای ازجمله در قصیده داند.الحان میعندلیب
 

 بر من این شعرها به عیب مگیر

 تو به آواز جانفزای بدیع

 

 خواجه بوالفتح راوی مهتر 

 هایی که اندروست ببرعیب

 (305 ، ص.1. ، ج1364سعد، مسعود )  
 

 ای دیگر:یا در قصیده
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 خوش ةبهار گردد بزمت چو این قصید

 

 الحانبه لحن خواند ابوالفتح عندلیب 

 (570 ، ص.1. ، ج1364مسعود سعد، )    
 

 گیرینتیجه. 3

ی حکمران ةویژه آن هویت فرهنگی ایرانی که در دورهای ایران باستان، بهفرهنگ و سنن و آیین

اسلامی، از سوی چند حکومت  ةهای ایران دورساسانیان شکل گرفته بود، در نخستین سده

ویژه امرای سامانی بسیار مورد توجه قرار گرفت و آن هویت ایرانی مستقل و مستقل ایرانی، بهنیمه

امی و نظ به انحاء مختلف بازسازی شد. نخستین فرمانروایان، وزیران و کارگزاران دستگاه اداری

 ةنظام دولت سامانیان بودند، و پس از به قدرت رسیدن، تاحدود بسیار همان روی ةغزنویان، پرورد

آنان را در پیش گرفتند؛ ازجمله سعی بسیار در مانندگی خود به پادشاهان ساسانی داشتند و از 

ر چون دیگآخرین حکمرانان غزنوی نیز های عملی آنان بسیار تأثیر پذیرفتند. رسوم و شیوه

هایی از غزنه و شان در ولایتپادشاهان غزنوی و سامانی، باوجود محدود شدن وسعت سرزمینی

ویژه خسروپرویز، در تلاش هند، با مانند کردن دربار خود به دربار پادشاهان مقتدر ساسانی، به

 ایام و آوازهها و رسوم کهن ایرانی، همچون خنیاگری، اقتدار و نداشتن آیینبودند با زنده نگه

 بیش از آنچه هستند، برای خود فراهم نمایند. 

های چهارم و پنجم هجری خنیاگری که پیوندی عمیق با سرود و آواز و موسیقی دارد و تا سده

حفظ و اجرا شده است، یکی از  های وقت یا میان مردمدر دربار حکومتهایی از آن صورت

رفت و برخی از شاعران درباری شمار میهای شاهانه بهبزمهای کهن ایرانی در ترین آیینجذاب

که اغلب ندیمی پادشاه هم پیشه داشتند، برای ابراز ارادت و برکشیدن رتبت و منزلت خود، در 

 آن کوشیدند.  ةرواج و رونق دوبار

جای دیوان اشعار وی ترین شاعران دربار غزنویان است که در جایمسعود سعد سلمان از معروف

ار آشک فردوسی ةشاهنامهای ویژه روایتبهاش به فرهنگ و ادب غنی ایران باستان، لبستگید

هایی در انواع شعر وجوگر خود، نوآوریاق و جستذهن خلّ ةواسط طور که بهاست. وی همان

حبسیه، شهرآشوب و مستزاد داشته است، با به یاد داشتن ابتکار باربد در ساختن الحان و نواهای 

ها همراه ها، روزها و هفتهگون برای خسروپرویز، درصدد برآمد قطعات متعددی در وصف ماهگونا

ارسلان غزنوی، بسراید تا دیگران خنیاگرانه با ساز و آواز آن را در دربار با مدح ممدوح خود، ملک

جالس خنیاگری در م بر این قطعات، در دیوان اشعار خود، اشاراتی به رواییِ بخوانند. وی افزون

طور خاص در مثنوی بلند خود به وصف چندتن از  بزم شاهان و شاهزادگان غزنوی دارد و به
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وجود آنکه مسعود سعد بیشتر عمر خود  با ،بنابراین. اگران معروف روزگار خود پرداخته استخنی

آداب و رسوم های وی بوده، در سرودهرا در هند زیسته و با زبان و فرهنگ مردم آن سرزمین آشنا 

هندی بازتابی نداشته است و با توجه به دلایلی که ذکر شد، مسعود سعد در سرودن اشعاری در 

 ها از نوع ادبی بارا ماسای هندی تأثیر نپذیرفته است. ها، روزها و هفتهوصف ماه
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، (11. جویرایش  غ. ع. حداد عادل؛ ) جهان اسلام ةدانشنام .علیجوان، میرزاکاظم .(1393) .شکیل، ا

 .276 - 275المعارف اسلامی، صةبنیاد دایر
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 علمی و فرهنگی. (.یوسفی .تصحیح غ) قابوسنامه .(1378). عنصرالمعالی، ک
 .فخر رازی(. براون .تصحیح ا) البابلباب (.1361. )عوفی، م

 ، هرمس.(2. ج) شاهنامه .(1384) .فردوسی، ا
 .زوّار .سخن و سخنوران .(1387) .فروزانفر، ب
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 .232 - 213، (2)5، تاریخ ادبیات .اسلامی ةشعر دور
 .نشر مرکز (.شهیدی .ح ةترجم) معاصر ةایرانیان دوران باستان تا دور .(1395) .کاتوزیان، ه
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 .علمی و فرهنگی .گزیده اشعار مسعود سعد. (1368) .لسان، ح
 .مروارید .از هفت پیکر تا هشت بهشت .(1393) .محجوب، م

 .مروارید .خاکستر هستی .(1381) م. محجوب،
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Through the passage of time, the forms and meanings of words in languages 

often change due to linguistic and non-linguistic factors. In this process, the 

same word may change to different forms in cognate languages; it means, for 

example, its usage may decrease in one language and, conversely, increase in 

another. The historical background of the old Iranian word “*daiman-: eye” 

proves this statement. The oldest Iranian text in which this word is found is the 

young Avestan. This word is not used in modern standard Persian. On the 

contrary, it is common in modern Balochi language, one of the known Iranian 

languages, with relatively numerous derivatives and compounds. This article, 

with a semantic approach, seeks to answer in a descriptive manner the question 

as to what data is used with the aforementioned word in modern Balochi and, 

to some extent, what differences it shows in terms of comparison with Persian. 

The results based on two reliable sources in these two languages, the Sokhan 

Comprehensive Dictionary, by Hassan Anvari, published in 2002, and the 

Balochi-Persian Dictionary, by Abdul-Ghafoor Jahandideh, published in 2017, 

show that this word is described in the Sokhan Comprehensive Dictionary with 

only one entry as an "archaic" word, while in Balochi it is given with 172 
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Ossetic should not be neglected. 
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  یپژوهش-یعلم مقاله

 بلوچی امروززبان در  ، پُرکاربرد«: چشم-daiman*»یِ ایرانی باستان ۀواژ

 موسی محمودزهی 

 ،دانشگاه ولایت ،دانشکده علوم انسانی ،باستانی ایران، گروه آموزشی زبان و ادبیات فارسی هایفرهنگ و زبان  دانشیار

 m.mahmoudzehi@velayat.ac.irایرانشهر، ایران. 

 چکیده

در اثر عوامل زبانی و غیرزبانی دچار تغییر  هازبان هایو معانی واژه هابا گذشت زمان غالباً صورت

متفاوت  هایتَبار به صورتهم هایای یکسان ممکن است که در زبانشوند. در این روند، واژهمی

یابد؛ بدین معنی که مثلاً در زبانی از میزان کاربرد آن کاسته شده و برعکس، در زبانی دیگر تغییر 

بیانگر اثبات  «: چشم-daiman*»کاربرد آن افزایش یابد. سرگذشت تاریخیِ واژۀ ایرانی باستانیِ 

ن واژه یمتن ایرانی که این واژه در آن دیده شده، اوستایی جدید است. ا تریناین گفته است. کهن

 هایدر زبان فارسی معیار امروز کاربردی ندارد. برعکس، در زبان بلوچی امروز، یکی از زبان

شناخته شدۀ ایرانی، با مشتقات و ترکیبات نسبتاً فراوان رایج است. این مقاله با رویکردی 

ذکور مهایی با واژۀ توصیفی در پی پاسخ به این پرسش است که چه دادهصورت بهمعناشناختی 

دهد. هایی را نشان میدر بلوچی امروز رایج است و تا حدّی از نظر مطابقت با فارسی چه تفاوت

 1381، اثر حسن انوری، چاپ فرهنگ بزرگ سخننتایج بر اساس دو منبع معتبر در این دو زبان، 

در دهد که این واژه نشان می ،1396، اثر عبدالغفور جهاندیده، چاپ فارسی-فرهنگ بلوچی و

توصیف شده است، در حالی « قدیمی»ای فقط زیر یک مدخل و آن هم واژه فرهنگ بزرگ سخن

مدخل و زیرمدخل با مشتقات و ترکیبات متفاوت آورده شده است. نتیجۀ  172که در بلوچی با 

 هاایرانی، مطالعۀ آن هایدهد که برای دستیابی به سرگذشت تاریخی واژهاین پژوهش نشان می

ی کافایرانی است،  هایزبان ترینمعتبریکی از زبانی مانند فارسی که در حال حاضر فقط در 

 ایرانی مانند بلوچی، کردی، پشتو، گیلگی، آسی هایو در این زمینه نباید نقش دیگر زبان نیست

 را از نظر دور داشت. 

 کاربرد زبانی ، گسترش معنایی،«: چهرهدێم»ایرانی، زبان بلوچی،  های: زبانهاکلیدواژه
 

 

 1404 / 6/ 12 تاریخ پذیرش: 1404 / 6/ 1: تاریخ بازنگری 1404 / 2/ 24تاریخ دریافت: 

پژوهشنامه . بلوچی امروززبان در  ، پُرکاربرد«: چشمdaiman*-»یِ ایرانی باستان ۀواژ(. 1403)، م. محمودزهی استناد به این مقاله:
 .134-113(، 1)5، یهای باستانفرهنگ و زبان

 باستانی یادگار باستان هایمؤسسۀ پژوهشی فرهنگ و زبانناشر: 
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 . مقدمه1

و نقش 1به دو دستۀ قاموسی هااست. در این لایه، تکواژ هالایۀ دوم زبان انسانی مرتبط با مطالعۀ تکواژ

شناسی سوم و چهارم به ترتیب به نحو و معنی های(. لایهp. ,Tajvidi, 2005 3) شوندتقسیم می 2نما

کند، قاموسی اولین چیزی که توجه را به خود جلب می هایاختصاص دارند. در معناشناسیِ تکواژ

یر ز صورتبهرابطۀ معنایی بین دال و مدلول است که اولین بار فردیناند دوسوسور برای آن نموداری 

 (.225. ص ،1377ارائه داد )آرلاتو، 

 

  

 

صورت بهمورد بحث در این مقاله از نظر قاموسی اسمی است که دالِ آن در زبان اوستایی نو  3واژۀ

daēman-  کرده است )دلالت می« چشم»بر مدلولBartholomae, 1979, p. 667؛ Reichelt, 1968, 

p. 232.) صورت به( 1399ص.  ،1393دوست )صورت ایرانیِ باستان این واژه را حسن «*daiman- 

این واژۀ ایرانی در تحول  هایبازسازی کرده است. بعضی از بازمانده« دیدن: -dayاز ریشۀ فعلی 

چشم، تخم : -daēmanاوستایی  ایرانی به شرح زیر است: هایتاریخی آن تا امروز در بعضی از زبان

فارسی میانۀ  ؛δymسغدی  ؛پیش، در حضور: handēmānفارسی میانه ، نیز dēmرسی میانه اف ؛چشم

: dēmارمنی  ؛dim کیگیل ؛dūm گزی ؛dīmخوانساری  ؛dēm, dimردی ک ؛dēmرفانی و پارتی ت

 ، نشانی«صورت، چهره»ر مدخل زیقابل یادآوری است که (. 1399ص. ، 1393دوست، حسن) چهره

همین منبع،  دردرحالی که . (364ص. ، 1389دوست، )حسن نیست -daiman*از صورت باستانی 

 -daēmanدر زبان باستانی اوستایی، واژۀ آمده است.  -daēman ، 371صفحۀ « چشم»زیر مدخل 

(. 87-86. صص، 1390)پورکوشکی و دیگران،  هم بوده است« صورت»به معنی « چشم»جز معنی هب

نند در زبانی مابوده و « چشم» مرتبط با تربیشدهد که در دورۀ باستان، مدلول این واژه این نشان می

  .هم مرتبط بوده است« صورت»، به مدلول «چشم»اوستایی، غیر از دلالت بر مدلول 

                                                 
1. lexical 
2. functional 

  شود.استفاده می« تکواژ»به جای « واژه»از این پس، در مقاله از  .3

 }  نشانه
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با مشتقات و ترکیبات نسبتاً زیادی رایج است. با  dēm»1/ێمد»صورت بهواژۀ مذکور در بلوچی امروز 

، ارسیبلوچی به ففرهنگ لغت  تریننگاهی به کاربرد امروزین این واژه در زبان بلوچی بر مبنای معروف

 172توان دید که این واژه با مشتقات و ترکیبات متفاوت در ، می1396اثر عبدالغفور جهاندیده، چاپ 

توجهی از مشتقات و ترکیبات این مدخل و زیرمدخل به کار رفته است. در عین حال، هنوز تعداد قابل

، سیدگنج: هایهایی از فرهنگو در مدخل اندیجرامختلف زبان بلوچیِ امروز  هایواژه که در گویش

، اثر بلوچی گالبنَد؛  2015محمد دشتی، ، اثر جانبلوچی لَبزبَلَد؛ 2000اثر سید ظهورشاه هاشمی، 

اند، در فهرست ، آورده شده2014، اثر اسحق خاموش، بلوچی لَبزبَلَد؛ 1386عبدالرحمن پهوال، 

شوند. کاربرد فراوان این واژۀ ایرانیِ باستان در بلوچی دیده نمی بلوچی به فارسیفرهنگ  هایمدخل

ای تطبیقی میزان کاربرد همین واژه را بر مبنای امروز، نگارنده را به این فکر واداشت که در مطالعه

فرهنگ ، و 1383، اثر حسن انوری، چاپ فرهنگ بزرگ سخندو فرهنگ لغت معروف فارسی معیار: 

، بررسی کند. در کمال شگفتی، دیده شد که در هر کدام از 1371ین، چاپ ، اثر محمد معفارسی

مذکور، چیزی بیش از یک مدخل با معانی مشابه در هر دو منبع ذکر نشده است.  هایفرهنگ

در توضیح آن آمده است، و این بدان « قدیمی»، صفت فرهنگ بزرگ سخنآنکه در  ترانگیزشگفت

 امروز این واژه کاربردی ندارد. معنی است که در فارسی معیار 

کاربرد فراوان این واژه در بلوچی و منسوخ شدن آن در زبان فارسی معیار امروز، به اهمیت مطالعۀ 

این واژه در زبان بلوچی دامن زد. روشن است که برای مطالعۀ سیر تحول تاریخی و به خصوص معنایی 

. انجام داد هازمان ترینمانده از دورس مستندات باقیشناسانۀ دشوار براساریشه هایهر واژه، باید کار

ناسی شچه خوب بود اگر از دوران باستان و میانۀ زبان بلوچی مستنداتی در دسترس بود و کار ریشه

کمکی مؤثر در مطالعات تاریخی زبان بلوچی ،نمایاندرا در خود می«  ێمد»ای مانند و سیر تحول واژه

به  فقط. شودمی هاتنگرفت. دریغ که چنین امکانی میسر نیست و ایرانی صورت می هایو دیگر زبان

امروزین این واژه در بلوچی اکتفا کرد و به نوعی مطالعۀ همزمانی پرداخت. این مقاله در پی  هایداده

 از جنبۀ معناشنایی مورد بررسی و توصیف قرار دهد.  ترآن است که واژۀ مذکور را بیش

 

                                                 
 است«  :p. 25pJahani, 2019-27»نگارش این واژه با املای بلوچی مزبور مطابق شیوۀ نگارش بلوچی به روش .  1
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 پیشینۀ تحقیق .1-1

واژه در تا آنجا که نگارنده اطلاع دارد کار علمی خاصی مطابق رویکرد این مقاله در مورد این تک 

شناسانه مانند موارد زیر در تعدادی از منابع ریشهایرانی انجام نشده است.  هایبلوچی و در دیگر زبان

تواند تا حدی مرتبط با ایرانی به شرح زیر آورده شده است که می هایشناسی این واژه در زبانریشه

 بحث این مقاله باشد:

« ێمد» شناسیریشهبرای ، 596زیر شماره  (232-231. صص، 1394)هُرن و هوبشمان  -

:  andīmānī: روی، رخساره، چهره، گونه. پازند dēm, dīm*: اندموارد زیر را مطرح کرده

. پشتو 1dēmواژه در بلوچی ، وامdīmواژه در کردی ، وامdēmواژه در ارمنی: پیشرو، جلو؛ وام

lēma.مردمک چشم : 

 -1399. صص، 2497، زیرشماره یا مدخل 1393دوست )( و حسنP. 63 ,1895هوبشمان ) -

شناسی همین توضیحات مربوط به ریشه .(148. ص، 3743مدخل ، 1374) قریبو ( 1400

 اند.را آوردهواژه 

 آورده است. dimصورت به( در گیلکی و دیلمی فقط یک مدخل 503. ص، 1366پاینده ) -

 های(، یادآور شده است که این واژه امروز در گویش365-364. صص، 1389)دوست حسن -

ای، انارکی، آرانی، اردستانی، آشتیانی، بادرودی، چالی، ابراهیمای، ابوزیدآبادی، آمُرهابیانه

یهودی، فَریزهنَدی، گَزی، گیلکی، گورانی، همدانی یهودی، هَرزندی، آبادی، اصفهانی 

مهردی، محلاتی، میردی، کِرینگانی، لاسگی، کفَرانی، کَهَکی، کِلاسوری، کاای، کِشهجَرقویه

هی، سگزآبادی، سیوندی، سمنانی، ای ، مازندرانی، نایینی، نَشَلجی، نطنزی، قُهرودی، سیدِ

نی، ای، خویای، تاکستانی، طاری، تجریشی، وَفسی، ولاترویی، وَرزنهنگسری، سُهی، سُرخهس

 ای کاربرد دارد. خوانساری، یارَندی، زِفره

را « : پایینێرا»واژۀ صص. در موردی مشابه،  (70-49. صص، 1398محمودزهی و دامنی ) -

 اند. مورد بررسی معناشناختی قرار داده

                                                 
آید ظر نمیاست. به ن در این منبع واژۀ مورد بحث در بلوچی قرضی تلقی شده، اما گفته نشده است از چه زبانی قرض گرفته شده .1

گیری این تعداد مشتق و ترکیب از آن ساخته باشد، بلکه از همان زمان بلوچی آن را از زبانی دیگر قرض گرفته باشد و پس از قرض
  .که بلوچی از پیکرۀ اصلی زبان مادر مشترک ایرانی به عنوان یک زبان مستقلِ ایرانی جدا شده است، این واژه را با خود داشته است
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 تحقیق و شیوۀ هاپرسش اهمیت، هدف، .2-1

در تعیین اصالت و یا  -: الفتواند از جهات زیر اهمیت داشته باشدو امثال آن می« ێمد»مطالعۀ واژۀ 

در بحث  -خویشاوندِ آن، پ هایشناسی زبان بلوچی و زباندر مباحث ریشه -بودن واژه، بقرضی

پذیری واژه از اشتقاقدر تشخیصِ روند ترکیب و  -با زبان بلوچی، تدیگر  هایخویشاوندیِ زبان

 -در بحث بازسازی و نوسازی واژگان،چ -روند تغییر یا اثبات معناییِ واژه، ج -گذشته به حال، ث

 خانواده. هم هایکلی در روند مطالعۀ تاریخی زبان بلوچی و یا زبانطور به

زبان مادر مشترک ایرانی در یک  هایمیان انبوه واژهاز ی اواژهنمونه تکعنوان بهن است که در واقع، هدف آ

آن ه ک تا نشان داده شود دمورد مطالعه قرار گیر امروزین مانند فارسی و بلوچییا چند زبان بازماندۀ ایرانی 

گذرانده است. چه تحول تاریخی را از سرَتبار مایی و میزان کاربرد در دو زبان هخاص از نظر دلالت معن واژۀ

 د. استفاده کرهم خویشاوند  هایزباندیگر در آشنایی با تحول تاریخیِ تا حدی  تواناز نتایج این کار می

در  «-daiman*» ایرانی باستانِ واژۀ  -1توضیحات بالا، مقاله در پی پاسخ به دو پرسش زیر است: به  توجهبا 

 چه تغییراتی از نظر معنایی در آن روی داده است؟  -2هایی کاربرد دارد؟ بلوچی امروز به چه صورت

رهنگ ف ترینمطابق معروف «ێمد»مرتبط با واژۀ  هایشیوۀ کار در مقاله به ترتیب زیر است: ابتدا داده

شوند. رفت، آورده می تر، که ذکر آن پیش1396، اثر عبدالغفور جهاندیده، چاپ بلوچی به فارسیلغت 

، 17، 13، 12، 11، 9، 5، 4، 2 های، مدخلهامدخل در قسمت داده 99 قابل ذکر است که از میان

یک گویشور عنوان بهاز دایرۀ واژگان خودم  92، 87، 83، 68، 54، 49، 30، 29، 27، 24، 23، 19، 18

انی آنجا که جهاندیده مع اند.لغت مذکور به کار نرفتهاند و در فرهنگبلوچِ گویش بُمپوری انتخاب شده

ی واژه را ارائه کرده است، تقریباً از همان معانی استفاده شده است. به خاطر رعایت اختصار، برای فارس

  هر مدخل، حداقل یک و حداکثر سه معنی استفاده شده است.

 . بحث2

توان به سرگذشت ای تاریخی دارد و با مطالعۀ آن میهر واژه»شود میعموماً گفته شناسی تاریخی، از دید زبان

کردن واژه، اضافههازبان دائم در حال تغییر معنای واژه ،( P. 119 .2021) 1به نظر کمَبلِ. «تاریخیِ آن پی برد

توان حدس زد که از نظر نظر کمَبلِ، میبه  توجهبا  .قدیمی است هایدادن برخی واژهجدید یا از دست های

                                                 
1. Campbell 
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واژه با  -2از زبان حذف شود،  واژه -1واژه حادث شود:  در هر دوره، سه اتفاق ممکن است برای یککاربرد 

 واژه با کاربرد نسبتاً زیاد در زبان رایج باشد.  -3کاربرد نسبتاً محدود در زبان باقی بماند، 

ایرانی باستان است که در بلوچی امروز  هایگفته شد، واژۀ مورد نظر از زمرۀ واژه ترطور که پیشهمان

ی متنوعی دارد که به اعتقاد دبیرمقدم بعض هایبلوچی گویش شود. نیز باید گفتیپُرکاربرد محسوب م

(. 221ص. ، 1392مقدم، )دبیر خاص خود را دارد هایخود در حدّ یک زبان است و گویش هااز آن

میسر  «ێمد»برای به دست آوردن شواهد مرتبط با واژۀ  هابررسی تمام این گویشهمین دلیل به

اکنون واژۀ مدخل در حد حجم قابل قبولی برای این مقاله اکتفا شده است.  99تعداد نیست و به 

 شواهد -گیرد: الفدر دو قسمت مجزا در زبان بلوچی امروز به شرح زیر مورد مطالعه قرار می مورد نظر

 تحلیل و بررسی شواهد. -در بلوچی امروز، ب «ێمد»مرتبط با 

 در بلوچی امروز « ێمد»شواهد مرتبط با  .2-1

 رد زیر لازم است: موبه  توجهگیرد، مدخل را دربرمی 99در این فهرست که 

 هایبلوچی، پیشاپیش سه نویسۀ واجنگاری که مختص واج هایخواندن داده تربرای به -

 ؛، گستردهپایینکشیدۀ پیشین، : واکۀ  ē ێ/ے/ شوند:ند، به شرح زیر معرفی میابلوچی

  .ay: واکۀ مرکب معادل ئی ؛، گِردپایینکشیدۀ پسین، : واکۀ ōۆ/

)صفت(: نور از روبرو در تاریکی به چشم افتاده.  āčešdēmak/āsdēmag ێمَگ/آسدێمَکآچِشد .1

  ێمَگ کَنَگآسدێمَگ بَیَگ، آسد نیز
  )ترکیب اضافی(: جلوی پا pāday dēm ێمپادئی د. 2
 )قید(: عقب و جلو pad o dēm ێم. پَد و د3
 )فعل(: پشت و رو شدن، مجازاً: قهر کردن pošt o dēm bayag بَیَگ  ێم. پُشت و د4
 )فعل(: پشت و رو کردن، برعکس کردن. گونۀ دیگر آن pošt o dēm kanag کَنَگ  ێمپُشت و د. 5
  است.« و پُشت کَنگ  ێمد»
رو به جلو نهادن وَت رَوَگ:   ێمِ پهَ د )فعل(: به استقبال رفتن. نیز pa dēm rawag رَوَگ  ێم. پهَ د6

 وار پیش رفتن و به پشت سر توجه نکردنو به حال دیوانه
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 )صفت(: رو به آفتاب، آفتابگیر tāpdēm ێم. تاپد7
 ای نوساخته است.)اسم(: صفحه کتاب یا جزوه. واژه tākdēm ێمتاکد. 8 
 )ترکیب اضافی(: در مقابل چشم čammay dēm ێم. چَمّئی د9

 بُر را رفتن)فعل(: راه میان dodēm kanag کَنَگ  ێم. دود10
 )صفت، قید(: دوطرفه، از دو سو، هم از چپ و هم از راست dodēmīg ێمیگ. دود11
)فعل(: لفظاً: رو باز کردن؛ مجازاً: روبند را برداشتن و چهره را  dēm pačkanag کَنَگپچَ  ێم. د12

 نشان دادن
فعل(: لفظاً: چهره بازشکفتن؛ مجازاً: بشَّاش و بانشاط شدن، ) dēm pačpollag پلُگّپچَ  ێم. د13 

 خوشحال شدن، چهره گُل انداختن
 )حرف اضافۀ مرکب(: به سوی dēm pa پهَ  ێم. د14
 رو)صفت(: وارونه، دَمِ  dēm pa čēr, dēmčēr چێر ێمد/پهَ چیر  ێم. د15
روبرو بودن/ روبروی هم قرار : بَیَگ  ێمپهَ د  ێمد )قید(: رو به رو. نیز dēm pa dēm ێمپهَ د  ێم. د16

 روی هم قرار دادن روب: کَنَگ  ێمپهَ د  ێمد داشتن.

  )فعل(: لفظاً: رو به قبله کردن، مجازاً: نماز خواندن dēm pa kebla kanag پهَ کِبلهَ کَنَگ  ێم. د17
یا  مشغول کارمجازاً: لفظاً: رو به خود بودن؛  )فعل(: dēm pa wat bayag پهَ وَت بَیَگ  ێم. د18

 امور خود بودن
 )حرف اضافه(: به طرف dēm pahnaپَهنهَ   ێم. د19
اش را نشان )فعل(: پرده از صورت عروس برداشتن و چهره dēm pēš dārag دارگ  پێش  ێم. د20

  ای یا میان مردم ظاهر شدنمختصر در جلسهصورت بهدادن، 
ی تاب دادن. مجازاً: روی برگرداندن، اظهار )فعل(: لفظاً: رو dēm tāb dayag تاب دَیگَ  ێم. د21

  عدم تمایل کردن
 چهره برگرداندن، روی از کسی برگرداندن )فعل(: dēm tarrēnag ێنَگترَّ   ێم. د22



 121امروز  ی، پُرکاربرد در زبان بلوچ«: چشم-daiman»* یِباستان یرانیا ۀواژ

 

)فعل(: لفظاً: چهره تاریک شدن. مجازاً: قهر بودن، عصبانی  dēm tahār bayag تَهار بَیَگ  ێم. د23

 بودن
)فعل(: لفظاً: چهره تاریک کردن. مجازاً: اخم کردن، روی  dēm tahār kanag تَهار کَنَگ  ێم. د24

  تُرش کردن
 )فعل(: روی را بوسیدن dēm čokkag چُکَّگ  ێم. د25
)فعل(: صورت را با چیزی شبیه به برقع یا شال پوشاندن،  dēm čēr dayag دَیَگ  چێر   ێم. د26

  شرعی کردن تررعایت س
)فعل(: جلوی کسی یا چیزی را گرفتن، در برابر کسی یا  dēm ōštag شتَگۆ ا  ێمد/دارگَ  ێم. د27

  چیزی مقاومت کردن
 :dēm dayōk کئیۆ د ێمد )فعل(: فرستادن، گسیل/اعزام کردن. نیز dēm dayag دَیگَ  ێم. د28

 فرستنده
  )ترکیب اضافی(: در معرض تابش آفتاب dēm-e rōč روچ  ێمِ . د29
  زائد صورت هایلفظاً: صورت را برداشتن، مجازاً: زدودن مو)فعل(:  dēm zūragزورگَ   ێم. د30
  )فعل(: لفظاً: چهره سیاه بودن. مجازاً: بدنام و رسوا شدن dēm syāh bayagسیاه بَیَگ   ێم. د31
 فعل(: لفظاً: چهره را سیاه کردن. مجازاً: بدنام و رسوا کردن ) dēm syāh kanagسیاه کَنَگ  ێم. د32
، دستشویی: شۆدێمد )فعل(: صورت را شستن، مجازاً: وضو گرفتن. نیز dēm šōdag ێم شۆدَگ. د33

 روشویی، سرویس بهداشتی
 )فعل(: جلو افتادن، سبقت گرفتن dēm kapag کَپَک  ێم. د34
 )فعل(: جلوی رو قرار دادن، غذا یا چیزی را جلوی کسی گذاشتن  dēm kanag کَنَگ  ێم. د35
 شرعی را کردن، مجازاً: قهر کردن تر)فعل(: جلوی راه کسی را بستن، رعایت سِ  dēm geragێم گِرگَ. د36
  ای نوساخته است.)اسم(: آینه. واژه dēmgend گِندێم. د37

 )قید(: به طرف جلو، رو به جلو dēmgwar گوَرێم. د38 
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قهر یا )فعل(: رو کردن به سوی، روی برگرداندن به نشانۀ  dēm gwarkanag گوَرکَنَگ  ێم. د39

  تنفر
)فعل(: بازداشتن کسی از انجام کاری، به رخ کشیدن چیزی  dēm mān kanag مان کَنَگ  ێم. د40

 رومستقیم و روبهطور بهو طعنه زدن کسی 
خیلی مُجامَج بَیَگ:   ێمد )فعل(: اخم کردن، روی ترش کردن. نیز dēm mojēnag مُجێنَگ  ێم. د41

 اخم کردن
)فعل(: لفظاً: چهره به خرما آغشته شدن، مجازاً: رسوا  dēm nāyēn bayag بَیَگ  یێننا  ێم. د42

 شدن
 )قید(: جا یا جهت مقابل، جلو، پیش، در محضر، پیشِ رو، در آینده dēmā ێما. د43
 )فعل(: جلو آوردن، نشان دادن، به رخ کشیدن dēmā ārag آرگَ ێما . د44
 آمدن، جلوی چشم آمدن تر)فعل(: پیش dēmā āyag آیَگ ێما . د45
 )فعل(: به جلو بردن، ادامه دادن dēmā barag برَگَ  ێما . د46
 بودن تر)فعل(: جلو dēmā bayag بَیَگ  ێما . د47
  زدن، مجازاً: قهر کردن و نپذیرفتن هدیۀ کسیصورت به)فعل(: لفظاً:  dēmā janag جَنَگ  ێما . د48
 گرفتن، مقاومت کردن در برابر)فعل(: مقابل رو  dēmā dārag دارگَ  ێما . د49
  )فعل(: پیش رو ظاهر شدن، مقابله کردن dema darayag ێما دَرآیَگ. د50
 )فعل(: جلوی چیزی قرار دادن به قصد ایجاد مانع dēmā dayag ێما دَیَگ. د51
 )فعل(: جلوی روی کسی افتادن، تصادفی با کسی برخورد کردن dēmā kapag کَپَگ  ێما . د52
  فعل(: رو به جلو حرکت کردن، مجازاً: اقدام کردن) dēmā kenzag کِنزگَ  ێما . د53
 اسم(: مشغول آبیاری) dēmāp . دێماپ54
 )قید(: درست جلوی رو  dēmādēm . دێمادێم55
 )صفت(: لفظاً: سفیدچهره، مجازاً: خوشنام dēmespēt اسِپێتێم. د56
 چهره)صفت(: پوشیده dēmandarانَدَرێم. د57
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 رو به سوی جلو، به طرف جلو)قید(:  dēmāyī/dēmakāyī دێمَکایی /دێمایی.  58
 اسم(: پیشرفت، توسعه، ترقی) dēmbarī . دێمبََی59
 )اسم(: روبند، برقع dēmbandبَندێم. د60
  اندێمپ پشتیبانی، مراقبت، ممانعت.: ێمپانید )صفت(: جلوگیر، مانع. نیز dēmpān ێمپان. د61

  مانع گذاشتن، مراقبت کردن: کَنَگ  دێمپانجلوگیر شدن، مراقب بودن. : بَیَگ
  اخلاق)صفت(: بدون روبند یا برقع شرعی، خوشرو/ خوش dēmpač/dēmpāč پَچ/پاچێم. د62
 )صفت(: دارای صورت چاق dēmporrپرُّ ێم. د64
 )اسم(: پوشانندۀ صورت، برقع dēmpōš پۆشێم. د65
  ای نوساخته است.)اسم(: جلد کتاب یا مجله. واژه dēmtāk تاکێم. د66
 تر، جلوتر)قید تفضیلی(: پیش dēmter ێمتِ . د67
  )فعل(: از جلو یا پیشِ رویِ کسی یا چیزی ظاهر شدن  dēmtarr kanag کَنَگ . دێمتَّ 68
 )اسم(: اخمویی dēmtahārī تَهاریێم. د69
 خانه یا کشتی)اسم(: تیر چوبیِ جلوی  dēmtīr تیرێم. د70
 زده، مجازاً: شرمنده، خجل)صفت(: لفظاً: چهره dēmjat جَتێم. د71
 )اسم(: بستر خرمن غلات dēmjōhān جۆهانێم. د72
  )اسم، صفت(: لفظاً: نگهدارندۀ صورت، مجازاً: مشاطه dēmdār ێمدار. د73
)اسم(: تیر چوبیِ جلوی خانه یا کشتی، چوب جلوی گهوارۀ کودک، چوب  dēmdār دارێم. د74

 دیگر هایجلوی هر سازه در میان ردیف چوب
وارۀ جفت پسین گوش: پَددُرّ   ، مقابلجفت پیشین گوشوارۀ بلوچیِ بانواناسم(: ) dēmdorr دُرّ ێم. د75

 بلوچیِ بانوان
  نیست.)صفت(: آنکه صورتش در حجاب  dēmdarā دَراێم. د76
 )اسم(: رونمایی demdarāyi ێمدَرایی. د77
 )اسم(: ترقی، پیشرفت، توسعه dēmrawī رَوییێم. د78
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 روشن، مجازاً: شادمان، بشَّاشصفت(: لفظاً: چهره) dēmrōšn ژنا ۆشِن/ر ۆ ر ێم. د79
  )صفت(: مانع، جلوگیرنده dēmzīr/zūrزورێمزیر/دێم. د80
 سیاهی، مجازاً: رسوایی، روسیاهی، بدنامیلفظاً چهره)اسم(:   dēmsyāhī سیاهیێم. د81
  )صفت(: واژگون، دَمَرو dēmšakīn/šakūndēm ێمدشَکین/شَکونێم. د82
  .برد، شخص یا نهادی که کار را پیش می)اسم(: عامل، آژانس dēmkār ێمکارد. 83
  وگِرِه، مجازاً: عبوس، اخم)صفت(: لفظاً: چهره dēmkerečk کِرچِکێم. د84
 )صفت(: مانع، جلوگیرنده dēmger گِر/گیرێم. د85
 گوید.ملاحظه سخن می)صفت فاعلی(: آنکه روبرو و بی dēmgwaš گوَشێم. د86

مراسم : وَشّانیێمد خوشان، مجازاً: مصالحه. نیز)اسم(: لفظاً: چهره dēmwaššān . دێموَشّان87

  گیرند.می شادمانی که طرفین دعوی بعد از مصالحه
 اخلاق)اسم(: خوشرو، خوش  dēmhorōšt شتۆ هُر ێمد  .88
نتی که در آن با چند قطره از خون قربانی، )اسم(: س dēmhōnī/dēmhōnān نانهۆ ێمد/نیهۆێم. د89

آلود کردن جایی از یک وسیله شود. نیز خونپیشانی شخصی که برای او قربانی شده است خون آلود می

 نانیهۆ ێمد اجرای سنُتِ: نانی کنَگَهۆ ێمد نیز گیرد.مناسبت آن قربانی صورت میمانند اتوموبیل نو که به 
  )صفت(: آینده. dēmīێمی . د90
 ێمیکد انجام عمل کَنَگ:  ێمیکد زائد. نیز های)اسم(: پیرایش چهرۀ زنان از مو dēmīk ێمیک. د91
 )قید، صفت(: رو به آفتاب، آفتابگیر rōdēm ێمدۆ . ر 92
  سار)قید، اسم(: رو به سایه، سایه sāhegdēm/sādēm  ێمسادێم/. ساهِگد93
)فعل(: لفظاً سر و صورت کردن، مجازاً: پیرایش و آرایش  sar o dēm kanag کَنَگ  ێم. سََ و د94

 کردن صورت
  ای مانند سرگیجه)اسم(: تار شدن دید چشمان در اثر عارضه  syahdēmak ێمَکد. سَیه95
  نمای جلویِ کوه )اسم(: kohdēm ێم. کُهد96



 125امروز  ی، پُرکاربرد در زبان بلوچ«: چشم-daiman»* یِباستان یرانیا ۀواژ

 

دارای صورت : ێمهُردد/ێمهُرد)صفت(: دارای صورت بزرگ/پهن؛ مقابل   mazadēmێمد. مَزَ 97

  خُرد/کوچک
 بلوچی هایای در فرهنگ نامرُخ؛ نام زنانه)صفت، اسم(: ماهروی، ماه mahdēm ێم. مَهد98
 هر طرف، آن طرف، این طرف)قید(:  har dēm, ā dēm, ē dēm ێمد  ے، اێم، آ دێم. هَر د99

 شواهد یو بررس لیتحل .2-2

در بلوچی امروز است، آنچه در  ێمدشواهد فوق که نشانگر کاربرد نسبتاً چشمگیر واژۀ به  توجهبا 

 گنجد، به شرح زیر است: ترکیبات و مشتقات آن میبه  توجهحوزۀ معناییِ این واژه با 

  ؛دَگشۆ ێم، دپۆشێم، دێمیک، دێمد مانند:هایی در نمونه «صورت، چهره، رخسار» -
 ؛ رّ ێمدُ ، دێمدار، دێمپَد و د هایی مانند:در نمونه «پیش، جلو، عقب» -
 ؛ ێم، هَر دێم، ای دێمآ د هایی مانند:در نمونه «طرف، سمت، جهت، جانب» -
 ؛هانجۆ ێم، دێم، سادێم، تاپدێمدرۆ ،  ێمکُهد هایی مانند:در نمونه «عرصه، بستر، سطح» -
 ؛ ێمَک، آسدێمَکدسیَه هایی مانند:در نمونه «نور چشم» -
  ێمپَچ، دێمشِن، درۆ ێمتهَار، دێموَشّان، دێمد هایی مانند:در نمونه «حالت، وضعیت، مزاج» -

 گِرگَ)قهر کردن(؛
 ؛ێمپهَ د  ێم، دێمدێما، دێماد هایی مانند:در نمونه «مقابل، متناظر» -
 ؛ کَپَگ  ێمد :ای ماننددر نمونه «ملاقات» -
 ؛ کَنَگ  ێمپاندارگَ، د  ێما شتَگ، داۆ   ێما د :هایی ماننددر نمونه «مواظبتمانع، مقاومت، » -
 ؛ بَیَگ  ێما کَپَک، د  ێما د هایی مانند:در نمونه «سبقت، پیشی گرفتن» -
 ؛ێما، دێمِ د هایی مانند:در نمونه «در حضور، پیشِ رو» -
 ؛ جَتێمدسیاهی، ێمدبَیَگ،   یێننا  ێمد هایی مانند:در نمونه «شخصیت، ماهیت» -
  رَوییێمد ای مانند:در نمونه «معرض، مسیر» -
 ؛ ێمگِند، دێمدَرایید :هایی ماننددر نمونه «نمونه، تصویر» -
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 ؛ دَیگَ  ێمد: ای ماننددر نمونه «حرکت، تشویق» -
 ؛ێمید ای مانند:در نمونه «مکان/زمان بعدی/آینده» -
 ؛پرُّ ێمد :ای ماننددر نمونه «گونه)لُپ(» -
  ؛آیگَ ێما کِنزگَ، د  ێما د هایی مانند:در نمونه «نزدیک شدن به متکلم» -
 .ێمتاکد :ای ماننددر نمونه «اول، ابتدا، بالا» -

موارد فوق بیانگر آن است که در گذر زمان حوزۀ معناییِ واژه در بلوچی گسترش یافته است. مراد از 

دلالت دارد، افزایش یافته است،  هاکه این واژه بر آنهایی گسترش حوزۀ معنایی آن است که تعداد مدلول

گاهی با نمعنی نسبتاً متفاوت این واژه گسترش معنایی داشته است. اما  19شود حداقل در چنانکه دیده می

ا ارتباط بند و هیچکدام بیادر یک مفهوم بنیانی مشترک هاهمۀ این واژهتوان دریافت که ، میتردقیق

 علاوهبه ارتباط دارند.« فضای پیشِ چشم»یعنی معنی بنیادین واژه نیستند و به نحوی با « چشم و دیدن»

ار : تێمَکدسیهَ ند:ا، همان معنی باستانی، مرتبط« دیدن»مورد فوق، دو مورد به شرح زیر کاملاً با  19از 

نور که از روبرو در تاریکی به : ێمَک/آسدێمَکآچِشدای مانند سرگیجه، شدن دید چشمان در اثر عارضه

دهد حتی اگر معنی اوستایی این کلمه را هم در چشم افتاده باشد. همین دو مثال کافی است تا نشان 

بوده « دنچشم و دی»معنی به ێم د  توانیم به این فرض برسیم که زمانی در بلوچینظر نداشته باشیم، می

 تغییر معنی داده است. « لوی چشمچهره و فضای ج»کم به است و کم

صنف مثلاً پزشکان یا اصحاب نمایش، امکان خلق معانی به اعتقاد آرلاتو، در داخل یک گروه از اقشار هم

مشابه یا یکسان وجود دارد زیرا میان اعضای آن گروه تماس دایمی صورت بهتازه یا تغییر معنی یک واژه 

آید (. به نظر می236-235 ، صص.1373) و تخصصی وجود دارد در گفتار و نوشتار و نیز نزدیکی فکری

به دلایل همزیستی نزدیک و یا هر  هاتبَار که گویشوران آنهمَ هایبه زبان توان این موضوع راکه می

کنند، تسرّی داد. برای نمونه، دیده ایجاد می هاهایی در تغییر مدلول یا معنای واژهدلیل دیگر، مشابهت

چهره، »به « چشم: -daiman*»ایرانی میانه و نو، واژۀ ایرانی باستانیِ هایه در بسیاری از زبانشود کمی

ی فارسی میانۀ ترفان هایتوان به قیاس با زبانتغییر مدلول داده است. بر همین اساس، می« روی، رخسار

، 1393،دوست)حسن اندتغییر مدلول داده« پیشِ، در حضورِ»به « : چشم-daiman*»و پارتی که از 
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توان حدس زد که بلوچی هم حداقل از دورۀ میانه به تغییر مدلول برای این واژه پرداخته ، می(1399ص. 

 نوزده گانۀ مذکور رسیده است.  هایو تا امروز به مدلول

 مدلول رییتغ .2-2-1

در  -čáćmanدر اوستایی و -čašman  هایدر ایرانی باستان، واژه -daiman*دانیم که در کنار می

(. بنابراین در ایرانی باستان دو 204ص. ، 1399)مولایی،  اندبوده« چشم»فارسی باستان نیز به معنی 

 دیگر، نقشآید در بلوچی و چند زبان ایرانی وجود داشته است. به نظر می« چشم»دال برای مدلول 

بازمانده از  هایاند و صورتداده -čáćmanیا  -čašman مانند:هایی را به واژه« چشم»اصلی 

*daiman-  اند.درنظر گرفته« چهره، صورت، پیشِ رو»را برای مدلول  

به نحوی « čehrag, rū, ābrū, dorōšom, sūrat: شُم، سورتَۆچِهرگَ، رو، آبرو، دُر » هایبا اینکه واژه

 «مدێ»آید اند. به نظر میبلوچی گسترده نشدهدر زبان « ێمد»ند، اما هیچکدام به اندازۀ ا«ێمد»هم معنی 
نقش اصلیِ واژه را به عهده گرفته و آن دیگران را به حاشیه فرستاده است. بر اساس نمودار نشانۀ زبانی 

فردیناند دوسوسور، در بلوچی تغییر مدلول به معنی واقعی اتفاق نیفتاده است، بلکه انتقال مدلول از یک 

م، به کلّ صورت انجام شده که نمایانگر رابطۀ بین جزء و کلُ است. با این حساب عنصر در صورت، یعنی چش

ای در سیر تحولی این واژه پدید نیامده است. این بدان معنی است که با توان دریافت که هیچ گسُستگیمی

تاده است، اتفاق افتغییراتی را که در این روند  یا هاحفظ دال و تغییر یا انتقال مدلول، گویندگان زبان تفاوت

تعداد  فراوانیبه  توجهواژه گسترش معنایی پیدا کرده است. از جهتی، با همین دلیل بهاند و نادیده گرفته

دریج تبهناگهانی در سطح این جامعۀ زبانی رخ نداده است بلکه طور بهتوان حدس زد که این روند ، میهاداده

 معنایی و حتی پدیدۀ چندمعنایی صورت گرفته است.  هایو از طریق انواع ارتباط

 یسازاشتقاق و مرکب .2-2-2

 اشتقاقی و تصریفی و ترکیباتی هایرا در بلوچی گسترده کرده است، وجود پسوند ێمدآنچه کاربرد واژۀ 

در ند. امجازی بردهبه خود گرفته است. مشتقات و ترکیبات معنی واژه را بیشتر به طرف معانی است که 

 نسبتاً  هایگوید: گسترش یا کاهش معنایی روند( می242 ص. ،1373خصوص معنی مجازی، آرلاتو )

شوند ولی کاربرد مجازی آگاهانه است چون ابتدا به قصد تدریجی ایجاد میصورت بهند که اایناآگاهانه

برای نشان دادن این موضوع، در کند. گیرد و سپس جای خود را در زبان باز میآفرینی انجام میزیبایی
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: لفظاً: کرِچِکێمداند، مثلاً، نمونه با عنوان مجازی توضیح داده شدهعنوان بهفقط تعدادی  هامیان داده

 خوشان، مجازاً: مصالحه بعد از قهر و نارضایتی. : لفظاً: چهرهدێموَشّانگرِهِ، مجازاً: عبوس، اخمو؛ چهره

هایی وجود دارد. برای نمونه، این محدودیت دێمدهد که در ترکیبات و مشتقات با واژۀ نشان می هاداده

 رود، اما با اعضاییبه کار می «: چشم، پایپاد، چَمّ »در ترکیب اضافی با بعضی از اندام بدن مانند واژه 

پادئی  . : در مقابل چشمێمچَمّئی درود. مثال: به کار نمی« : دست، گوشگۆش، دَست»دیگر مانند 
، اندرایجدر بلوچی امروز  1ێمکُهد، ێمساد، ێمتاپد ێم،مَهد ، ترکیباتی مانندعلاوهبه .جلوی پا: ێمد

در ترکیب  ێمد.  در بلوچی رواج ندارند 2ێمدزمین  ،ێماسِتارد، ێمددَرچکمانند ترکیباتی درحالی که 

ێمد: دارای صورت کوچک؛ ێمهُرد؛  : دارای صورت بزرگمێدمَزهَآید، مانند با صفات محدودی نیز می
شود و معانی دیگر ترکیب می هایبا واژه« و»حرف عطف همراه بههمچنین  ێمد: خوشرو. واژۀ وَشّ 

 «. لفظاً: پشت و رو، مجازاً: قهر، متنفر ێم:پشُت و دێم/پدَ و د»گیرد، مانند مجازی به خود می

 «رو» در زبان فارسی امروز واژۀشود، استفاده می ێمداز نظر تطبیقی، برای معادل بسیاری از آنچه در بلوچی 

به سبتنبلوچی نیز در موارد بسیار محدودتری  .«روسیاه»و  «روسفید»، «روپوش»، «روبند» مانند کاربرد دارد،

رو. : آبآبرو: در روی کسی گیر کردن، دارگَرو  : بدنام، روسیاهگیرد، مانند: را به کار می« رو»فارسی، واژۀ 

 محدود در بلوچی امروز کاربرد دارد. صورت بهنیز « صورت»و نه انحصاراً به معنی « : ظاهر، قیافهرگَچِه»واژۀ 

رای مثال: بشود، دیده می دێمدر متون ادبی کتبی و شفاهی موارد قابل توجهی از مشتقات و ترکیبات با واژۀ 

 wahdē ke bojant grānēn hār/ dēmpāneš nabant lanš o: مانع، در مثَلَ زیر ێمپاندواژۀ مشتق 

dārشود.  هاتواند مانع حرکت آنسهمگین به حرکت درآیند، خار و خاشاک نمی های: وقتی که سیلاب 

 ییکاربرد معنا .2-2-3

ه جلو رو ب»: رَوَگ  ێمپهَ دشود، مثلاً از نظر تفاوت گویشی، معانی متفاوتی از کاربرد این واژه دیده می

مالی، ش هایدر گویش تربیش «وار پیش رفتن و اصلاً به پشت سر توجه نکردننهادن و به حال دیوانه

 رود. جنوبی از زبان بلوچی به کار می هایدر گویش تربیش «به استقبال رفتن»و 

                                                 
 مدخل در همین مقاله مراجعه نمایید. 99، به فهرست هابرای معانی این واژه .1
  ند که عملاً در زبان رایج نیستند.ا«چهرهچهره، زمینچهره، ستارهدرخت»به ترتیب به معنی لفظی  هااین واژه .2
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بوده است که « باز کردن روی عروس در مقابل داماد»فقط در معنی  ترپیش دێمدَراییمانند ای واژه

و دێمتاک هایی مانند گیرد. واژهنیز مورد استفاده قرار می« جدید هایرونمایی کالا»امروز برای 
  ند.اشناسانبرساختۀ زبان هایواژه کاردێم

 1ینینشو هم یشدگیدستور .2-2-4

 2شدگییک تکواژ قاموسی از نوع اسم بوده که در زبان بلوچی به مرور زمان حالت دستوری ێمد واژۀ

وی من به س :ێمِ مَن بیادبه خود گرفته است، مثلاً در مثالی مانند « شُدگیقیدشُدگی و حرف اضافه»

  در معنی قیدی به کار رفته است. ێمدبیا، 

آیند می «ێماِ د»به دنبال عنصر قیدی  کنِزگَ، کپَگَ  ،دارگَ، جَنگَ، بیَگَ، برَگَ، آیگَ، آرگَ مانندعناصر فعلی 

 تر)مصدر لازم(: پیش آیگَ ێما ددهند. مثلاً لازم یا متعدی بروز می هایمصدرصورت بهو معانی مختلفی از خود 

 )مصدر متعدی(: چیزی را جلو بردن، چیزی را ادامه دادن.  برَگَ  ێما دآمدن، جلوی چشم آمدن؛ 

نیز با صفات اشاره به دور یا و  ،...«، هَر، هِچّ، کُجا»تواند با صفات یا قیود مبهم مانند واژه میاین 

. فطرطرف، کدام: هرطرف، هیچێمدێم، کجُاد، هِچّ ێمهرد: و نقش قید به خود بگیرد هم بیاید نزدیک
 ، آن طرف، این طرف.ێمد  ے/ ا ێمآ د

ز پیکرۀ ی که بلوچی ادانیم زماننمیدرستی بهبه دلیل عدم وجود مدارک مستقیم از زبان بلوچی باستان، 

 چه صورت و چه« دێم»جدا شده، واژۀ یک زبان مستقل ایرانی عنوان بهایرانی  اصلی زبان مادر مشترک

هجایی نسبتاً کوچک  معنایی داشته است. آنچه معلوم است شکل امروزین این واژه، یک واژۀ سادۀ یک

 «خ خاص خود را داردتاری هر واژه»است که هر سه واج آن واکدارند. بر اساس آن جملۀ مشهور که 

طالعات ، بتوان مترتوان امیدوار بود که با دسترسی به منابع بیشتر و معتبر(، می224ص. ، 1373)آرلاتو، 

د. در مورد این واژۀ خاص و موارد مشابه آن باید تری بر روی این واژه و امثال آن انجام داتاریخی علمی

د موجو هایایرانی باستان در میان زبان هایزبان هایگفت زبان بلوچی از نظر حفظ بعضی از ویژگی

ند. اایرانی از جایگاه ممتازی برخوردار است. این موضوع را کورن و آکسیونوف به ترتیب چنین مطرح کرده

                                                 
1. collocation 
2. grammaticalization 
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د انجام ایرانی جدی هایدیگر زبانبه نسبتسانۀ نسبتاً کمی که بر روی بلوچی شنابر خلاف مطالعات زبان

شناسی ایرانی و هم زبان هایشده است، این زبان دارای اهمیت بسیار زیادی هم از نظر مطالعات زبان

بلوچی ترکمنستان از جنبۀ کمک به مطالعات تاریخی و تطبیقی (. Korn, 2005, p. 17) تاریخی دارد

ایرانی را از نظر آواشناسی و  هایکهن زبان هایاهمیت دارد زیرا این زبان بسیاری از صورتخیلی 

 هایحفظ بعضی از واژهبه توجه(. بنابراین، با Axenov, 2006, p. 26) تکواژشناسی حفظ کرده است

اریخی ر مطالعات تایرانی باستان با کاربرد نسبتاً فراوان از نظر ترکیبات و مشتقات در بلوچی امروز، د

 ایرانی، نباید جایگاه زبان بلوچی را نادیده گرفت.  هایزبان

 گیری. نتیجه3

، ایرانی هایبر خلاف بسیاری از دیگر زبان ی،باستان ایرانیِ «: چشم-daiman*»بازمانده از  ،«دێم»واژۀ 

مختلف این زبان رایج  هایچشمگیری گسترش معنایی یافته و در گویشصورت بهدر بلوچی امروز 

مدخل و زیرمدخل از آن دیده  172معروف بلوچی امروز  هایلغتکه در یکی از فرهنگچناناست، آن

هایی مانند تغییر شود. این واژه ضمن ماندگاری و کاربرد فراوان، در سرنوشت تاریخیِ خود، پدیدهمی

شدگی را نیز به خود دیده است. دستوریسازی، چندمعنایی، کاربرد مجازی، مدلول، اشتقاق و ترکیب

توان تا حدی طور کلی میدار باشد، اما بهتواند در جای خود معنیمی هادلایل هر کدام از این پدیده

 هاروند تاریخیِ زندگی اجتماعی و فرهنگی مردم بلوچ را در کنار دیگر اقوام ایرانی دلیل بروز این پدیده

د، نمایانای که این تعداد ترکیب و مشتق را در خود میتوان گفت واژه، میقلمداد کرد. در همین راستا

 تواند از آن ساخته شود.مدت این تعداد ترکیب و مشتق نمینشان دیرینگیِ آن است زیرا در کوتاه

ود شخویشاوند، گاهی ملاحظه می هایتطبیقی در زبانصورت به هادر بررسی سرگذشت تاریخیِ واژه

ۀ کمّی کند. مقایسو زبانی دیگر کمتر استفاده می ن و استعداد خود در مواردی بیشترزبانی از امکاکه 

ایرانی دیگر به آسانی میسر نیست. در یک مورد مقایسه، با  هایکاربرد این واژه در بلوچی با زبان

ایرانی است،  هاینگاهی به کاربرد این واژه در فارسی معیار امروز که خود شاخصی برای دیگر زبان

ملاحظه شد که فارسی این واژه را از دایرۀ کاربرد خود خارج کرده است، هرچند که ممکن است 

برند. همین مقایسۀ ساده، هایی از زبان فارسی امروز این واژه را در خود کمابیش به کار میگویش

ر که از نظ خانوادههمممکن است فاصله بین کاربرد یک واژه در دو زبان  گویای آن است که تا چه حد

اند، وجود داشته باشد. بنابراین، برای تاریخی تقریباً در یک بستر جغرافیایی و اجتماعی رایج بوده



 131امروز  ی، پُرکاربرد در زبان بلوچ«: چشم-daiman»* یِباستان یرانیا ۀواژ

 

زبان نتریمعتبرو  ترینمعروفیکی از با اینکه زبان فارسی ، «دێم» ای مانندسرگذشت تاریخی واژه

کند و بهتر است در چنین های آن کفایت نمییرانی در طول تاریخ بوده است، به هیچ نحو دادها های

 را هم مؤثر دانست.  خانوادههم هایمواردی، نقش دیگر زبان

دیگری را در بلوچی و یا دیگر  هایتوان واژهسرانجام اینکه، با مطالعاتی مطابق الگوی این مقاله می

گام برداشت و به غنایِ  هابررسی قرار داد و در جهت شناخت سرنوشت تاریخیِ آن ایرانی مورد هایزبان

 ایرانی کمک رساند.  هایو امثال آن در زبان هانویسی، معیارسازی واژهشناسی، فرهنگمباحث واژه
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 Abstract 
Animal sacrifice is a ritual that has been prevalent throughout various periods 

of human life, with people offering animals to higher powers in an attempt to 

gain their favor. The present descriptive-analytical study seeks to analyze the 

permissibility or prohibition of animal sacrifice and the drinking of Haoma in 

the Zoroastrian religion. The results indicate that, according to the abundant 

evidence in Avestan texts, bloody sacrifices are among the certainties of this 

religion, because in the end times, the Hadayosh bull is sacrificed for the 

immortality of people. Moreover, in the collection of Zoroastrian deities, a 

deity is dedicated to sacrifice (Haoma), and this same deity demands the 

tongue, jaw, and left eye of the sacrificial animal. The existence of such 

fundamental beliefs refutes the general opposition of Zoroaster to sacrifice. It 

seems that the teachings of Zoroaster were opposed to the primitive and major 

form of sacrifice, which caused poverty among the people and the destruction 

of farmlands. Furthermore, the Haoma ritual and the mixing of its extract with 

the blood of a bull was an ancient custom performed for the immortality of 

body and soul, and Zoroaster was against holding sacrifice ceremonies 

contrary to the ritual, revelry accompanied by savagery, and drunkenness 

resulting from drinking Haoma extract and bull's blood. In order to weaken 

the Mithraic religion, in which the sacrifice of the bull was a fundamental 

pillar, he tried to eliminate the superstitious and violent aspects of sacrifice 

and the drinking of bull's blood with Haoma, replacing it with milk, and 

taking a step towards moderating animal sacrifice. 
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  چکیده

حیات بشر، رواج داشته است و افراد با ذبحِ که در ادوار گوناگون  است رسمی کردن حیوانات،قربانی

جلب کنند. پژوهش حاضر شان را کردند، خشنودیحیوانات و تقدیم آن به نیروهای برتر، تلاش می

به تحلیل جواز یا تحریم قربانی  کوشدای، میتحلیلی و بر مبنای مطالعۀ کتابخانه-روش توصیفیبه

فراوانی  دهد با توجه به مستنداتمی حیوانات و نوشیدن هوم در آیین زردشت بپردازد. نتایج، نشان

زردشت، تحریم  خواری در دینتکه در کتب اوستایی، پهلوی و روایات فارسی موجود است، گوش

ه در جاست کت قربانی در این آیین تا آنهای خونین از مسلماتِ این دین است. اهمینشده و قربانی

کنند. همچنین در مجموعۀ ایزدان مرگی مردم قربانی میمنظور بیآخرالزمان، گاو هدیوش را به

همین ایزد، زبان، آرواره و چشمِ چپِ قربانی )هوم( و  زردشتی، ایزدی برای قربانی اختصاص یافته است

نظر  کند. بهزردشت با قربانی را رد می ین باورهای بنیادینی، مخالفت کلیکند. وجود چنرا طلب می

هزار گوسفند( )صد اسب، هزار گاو و ده شکل ابتدایی و عمدۀ قربانی رسد تعالیم زردشت، مخالفمی

براین، آیینِ هوم و آمیختنِ شد. علاوهردم و ویرانی کشتزارها میبوده است که این امر، باعث فقر م

شد و زردشت با منظور جاودانی تن و روان انجام میگاو، رسمی کهن بوده که به عصارۀ آن با خون

کردن برخلاف آیین، پایکوبی همراه با توحش و مستیِ حاصل از نوشیدن شیرۀ برگزاری مراسم قربانی

منظور تضعیف دین مهِری که قربانیِ گاو، رکن اساسی آن بود، خالف بود. وی بههوم و خونِ گاو م

آشامیدن خون گاو با هوم را حذف و آن را با شیر جایگزین های خرافی و خشن قربانی، کوشید جنبه

 کند و گامی در تعدیل قربانی حیوانات بردارد.
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 مقدمه .1

مور تا اای تام دارد. از سیاست کاربردهای زبانیِ برآمده از آداب قربانی در زبان امروزی، جلوه

قربانی کنیم که برآمده از آداب قربانی است. اجتماعی، دین و فرهنگِ عامه از تعابیری استفاده می

ای میانِ منشأ قدرت و معنویت و جهان مادی است؛ تقدیم این پیشکش برای پل و واسطهمنزلۀ به

آن، رضایت و خشنودی به همراه دارد و فرد با تقدیمِ  کنندگانگزارندگان آن، آرامش و برای دریافت

 کند.یکدورت و رنجش به خدایان و نیروهای برتر تقدیم م ای جهت رفعاین پیشکش، تحفه

چه نثار میطبیعی است که با کشُتن آنواژۀ قربانی به مفهومِ نثار کردن چیزی به وجودی ماوراء

ها به دنیایِ خدایان منتقل می، عنصری از دنیایِ انسانکردنقربانی شود، همراه است. از طریقِ 

 شونده میخدایان تغذیشود و ت برقرار میتباط میان دنیای انسانی و الوهی، ارترتیباینبهشود و 

دهد که عملِ پرستش گِرد ، هستۀ محکمی را تشکیل میکردنقربانی . (54 ص.، 1394پور، لطیف)

آورد و به میدست بهیتِ خود را ، ایمان دینی، شکل قابل رؤکردنقربانی یابد. در آن نمود می

 .(332 ص.، 1387کاسیرر، ) شودعمل، تبدیل می

داند. در دین زردشت، عملِ قربانی ت و انجام صحیح آن میقدرت اصلی قربانی را در خلوص نی  1هینلز 

ند که هم ایزدان و هم اای دارد. اعمال آیینی، منابع مؤثریها، ارزش و نیروی ویژهبا اجرای درست آیین

ا ( راپَوش) دیو خشکسالیتواند هایی نشود، نمیکه تا برای تیشتر، قربانیکنند چنانمردمان را یاری می

د، یکی از نت تقدیم شوهایی که با خلوص نید. قربانیآوروجود بهبخش را های زندگیشکست دهد و آب

تواند انجام دهد. بدون قربانی، جهان از هستی بازمیبزرگترین اعمال نیکی است که هر زردشتی می

ای که اورمزد جهان، آدمیان از طریق قربانی پذیرد. در بازسازیایستد و با آن نیروی اهریمن، کاهش می

هایی که درست انجام . ایرانیان بر این باورند، قربانی(179 ص. ،1368هینلز، ) کند، نامیرا خواهند شدمی

د و نیز نیرومندی خدایان موجب مینسازد، خدایان را نیرومند و قوی میند و به خدایان تقدیم شونگیر

منظم فصول را تضمین کنند و نتیجۀ نبردِ میان نیروهای زندگی و مرگ، بستگی  ها، توالیشود که قربانی

سم ها و مراآیین. (37 ، ص1368هینلز، ) دجای آورمعتقدانه، وظایف آیینی خود را ب به این دارد که آدمی

ها در یکی از مهمترین قربانی. (242 ص. ،1392بروسیوس، ) ای کهن داشتقربانی در ایران باستان سابقه
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بخش، رسم کهن هندوایرانی هومِ مستی رسم قربانی گاو و نوشیدن متون زردشتی، قربانی گاو است.

های مذهبی س را برافروختند و سرودهر دلجویی از خدایان خود، آتش مقدمنظوبوده است. هندیان به

کافی  (ویژه ایندرَ به) را برای طلب یاری از خدایان هارفته این ستایشا رفتهبسیاری تدوین کردند ام

روغن، کره، حیواناتی چون گاو، گوسفند و اسب را آنان  .دلیل انواعِ قربانی، ابداع شدهمین بهندانستند و 

همراه با نوشیدن عصارۀ  کردنقربانی کردند. در مراسم نیایش، مراسم با سوزاندن در آتش، پیشکش می

 کردندان، قربانی را به افتخار خدایان پیشکش میو هنگام برداشت محصول با تحسینِ فراو سومه بود

(Sinha and Basu, 1992, p. 3).  

 قربانی آیینشت با دکه زر، رواج یافت مستشرقان، این باور هایو پژوهش اوستا هایترجمهبه  توجها ب

. این امر سبب شد، زردشتیان و برخی مخالف بوده استشدت به ات و نوشیدن هومحیوان کردن

ها و آیین، متون پهلوی و جشناوستاهای عمدۀ حیوانی در پژوهشگران، مصادیق و شواهدِ پیشکش

ثیر این أت تحتِ ، زرتشتیان منتسب کنند وکافرکیشی پیشازردشتی و باورهای  به های گوناگون را

نیز  لحتی از این عم وشدند کلی، منکرِ هرگونه قربانی خونی در دینِ خود طور بهنادرست  برداشتِ

های پیامبرِ خود، قلمداد های خونین را نوعی بدعت در آموزه. گذشته از این، قربانیکردنداظهار نفرت 

و شواهدِ قربانی در متون پیش از اسلام را با عنوانِ انحراف اند دادهآن را به گذشتۀ دور نسبت  وکرده 

شواهد یافت شده از قربانی انواع حیوانات در این آیین، اما این ادعا با  کردنددر آیینِ قربانی تعبیر 

ضمن بیان مخالفند و  نهاگااز  تعابیر نادرست با این ای نیزعده در مقابل این عقیده،سازگار نیست. 

به  جهتوبا  ند.اپی اصلاح این دریافتِ نادرست شواهدِ مختلف در متون پهلوی و آثار پیش از اسلام در

دربارۀ مخالفت یا موافقت زردشت با قربانی حیوانات و نوشیدن عصارۀ هوم و همچنین نظرها  اختلاف

کوشند با مراجعه فقدان پژوهشی به سامان و پراکندگی این مبحث در مقالات گوناگون، نویسندگان می

 و متون پیش از اسلام و نظر پژوهشگران دربارۀ جواز یا تحریم این آیین، توسط اوستابه شواهدی از 

-نویسنده در این مقاله به روش توصیفیهای این بحث درازدامن را بگشاید. زردشت، برخی از گره

طور کلی مخالف قربانی حیوانات آیا زردشت به ،هاستتحلیلی به دنبال پاسخ دادن به این پرسش

انی در قربقربانی چیست؟ در صورت مخالفت او با قربانی، وجود انواع  عملاست؟ دلیل مخالفت وی با 

 توان توجیه کرد؟ متون زردشتی را چگونه می
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  پیشینۀ پژوهش .2

انجام شده است اغلب به مصادیقی از  کردنقربانی هایی که در زمینۀ شایان ذکر است در پژوهش

ر ( د1379) اند. برای نمونه، میرچا الیادههای مختلف پرداختههای انسانی و حیوانی در فرهنگقربانی

ت تاریخی زردشت به ذکر نکاتی کلی در مورد قربانی ضمن بررسی واقعی« ت و دین ایرانیزردش»مقالۀ 

« یزشن، آیینی کهن از دوران هند و ایرانی»ر مقالۀ ( د1390) پورصبا لطیف حیوانات پرداخته است.

قربانی پردازد و معتقد است که انواع های آیین قربانی در هند و ایران میها و تفاوتبه بررسی شباهت

 ،ایران تنوع و گستردگی بیشتری دارد. فزونه دوانیبه  نسبتو آداب و باورهای مرتبط با آن در هند 

« پیکربازتاب نمادین قربانی میترایی در هفت»ر مقالۀ ( د1394)  محبوبه خراسانمحمد فشارکی و 

اند و معتقدند همین نظامی را از قربانی گاو در آیین میترایی بررسی کردهپیکر هفتتأثیرپذیری 

ها تأثیر گذاشته اسطورۀ گاوکشُی و تأثیر آن در آفرینش موجودات در آیین مهری بر اغلب فرهنگ

با  سرایی خود از این اسطوره، الهام گرفته است واست و شاعری چون نظامی نیز در ضمن داستان

اشاراتی و...  خواهیآفرینش، بارانی ازجمله باززایی، های مرتبط با قربانینیزبان قصه به شماری از آ

مایهتحلیل بن»ر مقالۀ ( د1395) آبادی، عطامحمد رادمنش و مهدی نجف. فرناز گلشنیکرده است

« ادبی دورۀ اسلامی-های تاریخیهای آن در کتابهای آیین قربانی در ایران باستان و بازجسُت رگه

ای منطبق میادبی را با الگوهای اسطوره-تاریخیهای قربانی، روایات کتابهای مایهبنضمن تحلیل 

بندی انواع قربانیبه بررسی و دسته قربانی در آیین زردشتر کتاب  ( د1398) دانند. غلامرضا نوادری

باورهای عامیانه دربارۀ »در مقالۀ  ( نیز1398) ها در آیین زردشت پرداخته است. محمد فولادی

الی پرداخته است. زهرا عامه بر اساس طومارهای نقفرهنگ انی دربه جایگاه خونریزی و قرب« خونریزی

الگوی قربانی در آیینکهن»ر مقالۀ( د1399) باشیزاده و سیداسماعیل قافله، سیدعلی قاسمعسگری

ربانی قالگوی کهننظریۀ یونگ به  توجهبا « ت قربانی شدن گاوهای مهِرپرستی و زردشتی با محوری

اند و به بررسی تأثیر قربانی گاو در باروری طبیعت مهر و زردشت واکاوی کردهگاو را در دو آیین 

به بررسی مناسک « مناسک قربانی در ایران»در کتاب  ( نیز1401) اند. یونس صمدنژادآذرپرداخته

قربانی در بودا، میترایسم، زردشت، مسیح و اسلام پرداخته است. در آثار یاد شده اغلب به ذکر 

ده ش عامه و ادبیات فارسی پرداختههنگهایی از قربانی انسانی و حیوانی در متون تاریخی، فرمثال

هایی کوتاه به دلایل جواز یا مخالفت قربانی در دین زردشت است و گاه نیز در برخی آثار، بحث
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کامل به این بحث پرداخته باشد، انجام نشده است صورت بهای که اما مقاله ،اختصاص داده شده است

انجام این  تحقیق به سامانی عرضه کند و از این منظر،کوشند این امر، نویسندگان میبه  توجهو با 

 پژوهش ضرورت دارد.

 بحث .3

 های انبوه حیوانی توسط شاهان و پهلوانان اساطیریقربانی. 3-1

هایی از آیین قربانی باشد، تواند دلیل محکمی برای مخالفت زردشت با جنبهیکی از مباحثی که می

شود می، دیده اوستاشود. در انبوه حیوانی است که بعدها به الگویی برای قربانی تبدیل میهای قربانی

صد اسب، هزار گاو و ده هزار ) پیشدادی و کیانی، حیوانات مختلفی را به تعداد فراوانکه شاهان 

 ،6کردۀ  یشت، هوشنگِ پیشدادی در پای]کوه[ البرز کنند. در آبانه اَناهیتا پیشکش می( بگوسفند

بند  ،8کردۀ ) دهاک در سرزمین بوَریاژَی(، 25بند  ،7کردۀ ) جمشیدِ در پایِ کوهِ هکُرَ(، 21بند 

(، گرَشاسپِ نریمان در 33بند  ،کردۀ نهم) (، فریدون پسر آبتین در سرزمین چهارگوشۀ وَرِنَ 29

 کردۀ) افراسیابِ تورانیِ تباهکار در هَنگِ زیرزمینی خویش(، 37بند  ،10کردۀ ) کرانۀ دریاچۀ پیشینگهَ

های کی[خسرو، پهلوانِ سرزمین](، 45بند  ،12کردۀ ) ، کاووس توانا در پایِ کوه ارِِزیفیهَ(41بند  ،11

، پسران دلیرِ (48بند  ،13کردۀ ) ایرانی و استواردارندۀ کشور در کرانۀ دریاچۀ ژرف و پهناورِ چیچَست

جاماسپ هنگام دیدن سپاهِ (، 57بند  ،15کردۀ ) خاندانِ ویسِه در گذرگاهِ خشثَروسوکَ بر فراز کَنگِ

وزَدَنَگهَه پسر پوُر وذاخشتی و اشَوَزدنَگهَه پسر سایوژدری اَش (،68بند  ،17کردۀ ) درُوندانِ دیوپرست

یوُایشتَ از خاندان فریانَ در  (،72بند  ،18کردۀ ) نزدِ ایزدِ بزرگ و شهریارِ شیدوَر اپَام نپَاتِ تیزاسب

کردۀ ) گشتاسپِ گرانمایه بر کرانۀ آب فرَزدانوَکی(81بند  ،20کردۀ ) هاشکن رنگآبخوستِ خیزاب

... هر کدام ( و116بند  ،27کردۀ ) ونَدرَِمینیش برادر ارَجاسپ نزدیک دریای فراخ کَرت(، 108بند  ،25

درَواسپَ ) در گِوش یَشتکنند. صد اسب، هزار گاو و ده هزار گوسفند را به آناهیتا پیشکش می

(، 13ند ب ،3کردۀ) (، فریدون8بند ،2کردۀ ) (، جمشید3بند ،1کردۀ ) یز هوشنگ پیشدادی( نیَشت

صد اسب، هزار گاو و  هر کدام با تقدیم (29بند  ،7کردۀ ) گشتاسپ( و 21بند  ،5کردۀ ) کیخسرو

خواهند و درَواسپَ همۀ آنان را کامیابی ده هزار گوسفند به درَواسپَ نیازهای خود را از وی می

 . (1387)دوستخواه،  بخشدمی

ها را برای نیل به مقاصدی معمولاً این قربانیشایان ذکر است که پادشاهان و پهلوانان ذکر شده، 
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مانندِ رسیدن به مقام شهریاری همۀ کشورها، شکست دشمنان، شکست دیوان، دُروندان، جادوان، 

کردند. نکتۀ قابل های دشمن و.... پیشکش میهای ستمکار، پاسخ به پرسشها، کرپپریان، کوی

اَژی  ،کند، جز خواستۀ چهار تن ازجملها برآورده میها رذکر این است که اَناهیتا همۀ این خواسته

رسیدن به فرّ شناور در دریای فَراخ کَرت(، ) خالی کردن هفت کشور از مردم(، افراسیاب) دهاک

 وَندَرِمَینیش( و پیروزی بر توس پهلوان جنگاور ایرانی و تصرف سرزمین ایران) پسران ویسه

هایی مبنی بر اجابت خواستۀ قربانیچنین گفتهرسد مینظر بهشکست گشتاسپ و زَریر(. )

ثر بوده های حیوانی مؤها در رواج و افراط در تقدیم قربانیتقدیم انبوه قربانی محضبهکنندگان 

که در ادوارِ گذشته، رکن اصلیِ اقتصاد و معیشت مردم، مبتنی بر دامداری و اینبه توجهاست. با 

هایی، باعث قحطی و نابودی حیوانات میه چنین قربانیپرورش حیوانات بوده است، پرداختن ب

نظر میساخت. بهخود، موجودیت حکومت را با مخاطره مواجه مینوبۀ بهشد و حیات اجتماعی و 

 هایی از آیین قربانی، همین مسئله بوده است.رسد یکی از دلایل مخالفت زردشت با جنبه

 جایگاه قربانی در آیین مهر و زردشت. 3-2

ر ؛ قربانی دوجود داشته است ،و در ادوار گوناگون تاریخ ادیانرسمی است که در اغلب  کردنبانی قر

 ی برخوردار است. دینِ زردشت از اهمیت خاص

مردان برگزاری آیین یسنه، متعلق به روزگارانِ کهن است و ریشه در قوانین اصلیِ عبادتِ دین

( پرَهَئومه) های جانوران و آماده کردنِ شیرۀ گیاه هئومههای آن، شامل قربانیایرانی دارد. آیینهندو

که به پیشگاهِ خدایانِ آب و آتش پیشکش می) شد که از بویِ قربانی و پرَهَئومهر میود. چنین تصوب

های آیینرفته این یابند. رفتهشوند و در آن آیین حضور میها، آسمانیان خشنود مینیایش( و شد

 . (159 ص. ،1386بویس، ) ادامه یافتکهن در کیشِ زردشت 

اساطیر زردشتی، کُشته شدن گاو، انسان و له کردن گیاهِ نخستین، نوعی قربانی برای حفظِ به توجهبا 

گوید، مرگ کیهانی نیز دربارۀ تازش اهریمن به آفرینش مادی و کشُتن گاو می 1نظم کیهانی است. زنر

 .(183 .، ص1388زنر، ) گیاهی شدباعث حیات جانوری، رحمت بود چون گاو برای آفرینش اهرمزد

که مناسک و آیین قربانی در دین زردشت با آیین مهِری، پیوند داشت و بنابر آموزهاینبه توجهبا 
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دیم جانوری، وابسته به تق -های زردشتی، آفرینش با قربانی شکل گرفته است و دوام حیات گیاهی

ها در عمق اندیشۀ معتقدانِ این آیین استوار که چنین اعتقادی قرنایندلیل بهها بود و انواع قربانی

 ت و باوری، ناپذیرفتنی است. لفت قطعی و کلی زردشت با چنین سنبود، پذیرش مخا

آشکار است که قربانی گاو تکرار نمادینی است برای تذکار آن خاطره و نوعی جادوی تقلیدی برای »

است. وقتی  کردنقربانی گاو نوعی مظهر حیات و . (38 ص. ،1381رضی، ) «حاصلخیزی و باروری است

کردند، قدرت، حرمت و حیات او را به قبیله میآن را در روز خاص و ضمن مراسمی خاص، قربانی می

گذشته،  در ادوار. (298 ص. ،1386بهار، ) کرددادند و این امر جاودانگی و حیات را به قبیله منتقل می

شود این آیین هایشان نابود میقربانی گاو را اجرا کنند، مزرعه نروستاییان معتقد بودند اگر نتوانند آیی

برای مردم، آیین مرگ و زندگی است. گذشتگان معتقد بودند اگر آیینی دقیقاً اجرا نشود، نابودی و 

 .(302 ص. ،1386بهار، ) یان نرفتدلیل، آیین قربانی گاو از مهمین بهخشکسالی را به دنبال دارد 

میرند به در میان ایرانیان، این باور پدید آمد که روانِ جانورانی که با مراسم تقدیس می»

داشتند و میگرامی می (روان گاو) اوروَنپیوندد که آنان وی را با نام گِئوشموجودی ایزدی می

را برای تمامی جانورانِ اوروَن گِئوشبخشد و انگاشتند که قربانی خونین، این ایزد را نیرو می

ها کردند و نیز در حکم ایزدی که به پرورش آنسودمندِ روی زمین در حکم نگهبان تصور می

 (.27-26 صص. ،1389بویس، ) «رساندمدد می

تنها ، اوروَنگِئوشتوان برداشت کرد که قربانی انواع حیوانات برای ایزدِ گفتۀ بویس، میبه توجهبا 

کنندۀ نیرو که سودرسان و تأمینها بیشتر از آنبا هدف جلب رضایت ایزدان نبود بلکه این قربانی

و  ندشدد با هدف حفظ و بلاگردانی از جانوران و زاد و ولد چهارپایان پیشکش مینخدایان باش

این موضوع ه بتوجه. پس با ندرسیدکنندگان میو سود آن به قربانی ندای جمعی در پی داشتبهره

تنها آسیبی به حیات جانوری  های حیوانی نهت حفظ جانوران، پیشکشِ منطقی قربانیو اهمی

 کرد.رساند بلکه موهبتی بود که کمال کیهانی و حیات انسانی را تضمین مینمی

دربارۀ باورهای زردشتیان دربارۀ قربانی گاو « های نظریِ دین مزدایی قدیمآیین»مقالۀ  در 1کلنز

گوید از منظر انسانی، تقدیم جاودانگی به خدایان، متضمن این معنا هم هست که نین میچ
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اند. این وظیفه بر عهدۀ روانِ گاوِ پنداشتهپرستش و قربانی، حاوی چیزی است که جاودانش می

او نمایان است. او که از راهِ آیین به جهانِ  که تمامیِ رموز اُخروی در وجود قربانی شده است

شود در هر مراسم، جانشینِ روان انسان است و پیشاپیش، راهی را که روزی، یان وارد میخدا

رسد پیماید. در این دنیایِ اخیر، او به مقصدی میروان آدمی در سفرِ آخرت باید طی کند، می

یا مزدا پایان و خیمۀ اهورهانوار بی) که هر مومنی با اعمال آیینیِ خود، آن را انتخاب کرده است

 ظلمتِ طولانی و خیمۀ دروج(. روانِ گاو در این سفر تنها نیست و بخشِ خاصِ روانِ پرستنده

 .(127 ص. ،1391کلنز، ) کندمیوانِ قربانی را همراهی ( ردَئنا)

های حیوانی، انتقال روان یا دئَنای تِ پیشکشِ قربانیاین سخن، یکی دیگر از دلایل اهمیبه  توجهبا 

کننده همراه با روان قربانی به عالم مینوی و جوارِ ایزدان است و در واقع تقدیم قربانی، عاملی برای قربانی

کسب منزلت و پاداش اخُروی و تمرین و تکرار مسیری است که روان آدمی باید پس از مرگ طی کند. 

انِکار و تحریم کلی ت جهان پس از مرگ و سرنوشت فرد در جهانِ اخُروی، اهمی این عقیده وبه توجهبا 

های پیش از آن، ضامن قربانی، پذیرفتنی نیست. بنابراین، قربانی گاو در آیین زردشتی و حتی آیین

کننده باروری طبیعت و دفع قحطی و خشکسالی، روانِ قربانی برعلاوههاست و حیات دنیوی و اخُروی آن

پیشینیان و پیوند این عقیده  پس از مرگ، نزد یت زندگاهمیبه توجهدهد. با ت پیوند میرا به عالم الوهی

گیرد و در صورت و آنی صورت نمیراحتی بههایی پوشی از چنین قربانیبا باورهای دینی، تحریم و چشم

شد. با بررسی یِ قربانی گاو از جانب زردشت، طبعاً نبایستی بعد از وی، هیچ حیوانی قربانی میکل تحریم

های خونی و غیرخونی در این آیین فراوانی از قربانی به آیین زردشت، مواردمربوط پهلوی و آثار  متون

با شدت بهند که زردشت اکنند و مدعینکار میقربانی در این آیین را ا ی وجودا برخ، امشوددیده می

 کنونی زردشتیان، اظهار با تکیه و استناد بر آداب و رسومهای خونی، مخالف بوده است. همچنین قربانی

شود و هیچ گوشتی مصرف ای انجام نمیها و مراسم زردشتیان، هیچ قربانی خونیکنند که در جشنمی

 کنند. مختلف قربانی در آیین زردشت را انکار می شود و شواهدنمی

کوشید گوید زردشت مصلح بزرگی بود و میزردشت با قربانی می مخالفت در مورد 1ورمازرن

کرد دلیل، تلاش میهمین بهیگانۀ اعلام کند.  را خدای مزدااهورهرک کند و یکتاپرستی را جانشین ش
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بخش گیاهِ مستی الفت کند و قربانی گاو و استعمالمهری مخ ت آیین میترا بکاهد و با آییناز اهمی

-17 صص. ،1387ورمازرن، ) هوم را ممنوع سازد و با این عمل، ضربۀ بزرگی به دین مهری وارد کند

کرد و اعتراض او به  وارد کردنقربانی های مربوط به صول انسانی را در آیینشت، ازرد واقع. در (18

شود دیده می کردنقربانی اری آیین آمیزی است که در اعمال مخالفانش، هنگام برگزرفتار خشونت

(Ghalekhani & Fatemi-Bushehri, 2016, p. 36). 

ت کردن اهمیزدن و بیهای خونی، ضربهزردشت با قربانی مخالفت از دیگر دلایلگفتۀ ورمازرن به  توجهبا 

هوم، یکی از اصول بنیادی آن بود و زردشت با  بخشآیین مهری بود که قربانی گاو و نوشیدن عصارۀ مستی

 خرافی آن مبارزه کند. و مناسکهری های مرسوم سعی داشت با دین مقربانی های غیرعقلانیتحریم جنبه

باقی  قربانیچه که از مناسک حیوانات در دورۀ زردشت، لغو شد و آن کردنِقربانی باید در نظر داشت که 

تقدیم  مزدااهورهها را به ایرانی بود که تا دورۀ پسازردشت امتداد یافت. البته قربانیمانده بود، تأثیر دورۀ هندو

  .(68 ص. ،1394پور، لطیف) کردندشکش میپی (ایزدان) کردند بلکه به موجودات آسمانی فرودستنمی

پور بدون ذکر دلایل و شواهد متقن، معتقد به تحریمِ قربانی، توسط زردشت لازم به ذکر است که لطیف

های پیشازردشتی است و ادامۀ که قربانی در آیین زردشت، متأثر از دورهاست و سخن وی مبنی بر این

ت ایزدان(، دلیلی مبنی بر تحریمِ قربانی توسط وی به نی آنو پیشکش ) این آیین در دورۀ زردشت

شد در نیست زیرا در صورت مخالفت سرسختانۀ وی با این آیین، نبایستی هیچ حیوانی قربانی می

سازد. با اعتبار میهای مختلف، این ادعا را بیهای خونی به مناسبتحالی که شواهدِ متعدد قربانی

توان گفت، ممکن خروی آن گفته شد، میربانی و فواید گوناگون و پاداش اچه در مورد قآنبه توجه

های خرافی، غیرانسانی و افراطی قربانی حیوانات و برگزاری آن برخلاف است زردشت تنها با جنبه

 آن. نه ماهیتباشد آیین، مخالفت کرده 

 های حیوانیای خاص از قربانیمخالفت زردشت با شیوه. 3-3

های خونی میان زردشتیان، نمیتر گفته شد با وجود مصادیق فراوانی از قربانیپیشکه طور همان

 «اصول عقاید و اعتقادات دیانت زردشتی»تواند نشانگر تحریم قربانی توسط زردشت باشد. در مقالۀ 

نن قدیمی آریایی، ی مقامی مذهبی بود و در آداب و سزردشت، پیش از پیغمبری، دارا ،آمده است
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هن و آگاهی از آن مذهب کبه  احاطه را داشت و شاید همین 1(زئوتر) حیوانات کردنِ قربانی سمِتَ 

  .(103 ص. ،1348آسموسن، ) های آن، سبب شد دیانتی جدید، بنیان نهدنقاط ضعف و نارسایی

 کاهنان(، مسئولِ) هاشد. کَرَپَنهای خونین به خدایان، پیشکش میهزردشت، قربانی و فَدی پیش از

که سُکرآور ) هوم کنندگان، شیرۀ گیاهبه شرکت هاا بودند. در این مراسم، کَرَپَنهاجرای این آیین

با سکُر و بیخودی همراه که آنکردند اما با ظهور زردشت، قربانی و مراسمی همانند هداء می( ابود

 . (32 ص. ،الف1385رضی، )شد بود، منع 

ت و ربانی تغییراتی اساسی یافاقوام بومی، آیین ق ی با فرهنگدرآمیختن اقوام آریایبا گذشت زمان و 

اندوزی و ثروت کاهنان سو، باعث مال شد. این امر از یکبومیان با تشریفات زیادی انجام می تحت تأثیر

جامعه، توانایی انجام  یین قربانی، تعداد زیادی از مردمهای فراوانِ آهزینه دلیلبهشد و از سوی دیگر 

  .(55 ص. ،1382هاوکینز، ) هایی گسسته شدچنین مناسکی نداشتند و پیوندشان با چنین آیین

 ته است و چنین فردی حتماً به اهمیقربانی بود ۀ آسموسن، زردشت مغُ و از مجریانگفتبه توجهبا 

یشینه، این پبه توجهشته است و با آن در باورهای آنان اشراف دا ن قربانی، نزد مردم و تأثیر عمیقآیی

اش با این آیین، دشوار است بلکه وی سعی داشته است ضعفپذیرفتن مخالفت آنی و سرسختانه

های پیشین بر آن ها و مناسک خرافی و خشنی را از این آیین بزداید که پیروان آیینها، افراط

طلبی بوده است که دردِ دین مغان منفعترسد هدف اصلی وی، مبارزه با مینظر بهافزوده بودند. 

 اند.ای برای سود و تسلط روزافزون خود بر مردم قرار دادهاند و آیین قربانی را وسیلهنداشته

 کردنقربانی ) عهد خود باری سنتدار، طبعاً بیش از همۀ طبقات به ناهنجاری و زیانهمردم گل

وحشی همراه بود. شرکت جشنی خشن و نیمهگاو با  کردنقربانی  اقف بودند. مراسم( وگاو

شدند و ضمن خونت مست میشدآلود با نوشیدن مایع هوم بهکنندگان در این مراسم خون

تی را مردود شمرد و باور داشت، دادند. زردشت، چنین سنخواری، اعمالی وحشیانه انجام می

 دآوروجود بهرا که آرزوی اوست تواند دنیایی مذهبی که بر چنین عاداتی استوار باشد، هرگز نمی

اند و باعث گمراهی ، آموزگارانِ بد خوانده شدهاوستاهمین افراد در . (110 ص. ،1348آسموسن، )

آورد. او او ]آموزگار بد[ دانا را به ]جرگۀ[ دُروند]ان[ درمی»شوند. مردم و نابودی کشتزارها می

                                                 

 
1. zaotar 
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یسنا، هات ، 1387دوستخواه، ) «کِشَداَشَوَنان می افَزار به رویکند. او رزمکشتزارها را ویران می

شمارند کنند. آنانند که دروندان را بزرگ میآنانند که زندگی را تباه میراستی به(. »10بند  ،32

 ،32یسنا، هات، 1387دوستخواه، ) «دارندو زنان و مردان بزرگوار را از رسیدن به دهش]ایزدی[ بازمی

  .(11بند

در  .های آن تغییراتی صورت دادقربانیِ حیوانات مخالفت نکرد. فقط در شیوهشت با اصل دزر

حیوانات برای  و قربانی این شکنجه گاوهاآزار و به نسبتشت دزر ،نهاگا ،44هات  20بند 

مانده از . تعمق در آثار باقی(205 ص. ،1378پورداود، ) کنداعتراض می هادیوان، توسط کرپن

ایزدانی که در آن دوره پرستش می دهد کهعصر پیش از زردشت، نشان مییی در فرهنگ آریا

وان و دیعنوان بهها ی از آنشوند و در جامعۀ گاهاندر دورۀ زردشت تبدیل به دیوان میشدند 

. (476 ص. ،1379دیاکونوف، ) ند، اینان به نوعی کُشندگان گاوشودعوامل مضر در جامعه یاد می

شتی دمنوعیت هرگونه قربانی در آیین زرم ایرا شاهدی برگفته شتی، این دبرخی از موبدان زر

شت، گاوها را در راه دیوها، شکنجه و د، دشمنان زرنهاگااین بخش از به توجه. با پندارندمی

 دنکرقربانی  آیینِبا وی ی مخالفت ابه معنزردشت به این عمل  اعتراضو کردند زجرکُش می

 نیست.

که کلام  این است آن کسی» ،ها آمده استیسنا دربارۀ ویرانی چراگاه 32ت از ها 10در بند 

کند، زشتی که با دیدگان نیز مقدّس را ننگین ساخته از ستوران و خورشید به زشتی یاد می

کند و به ضدّ را ویران میها چراگاهشمرد و پرستان میتوان دید. و هوشمندان را از دروغمی

 (.165 ص. ،1378پورداوود، ) «بَرَدبه کار میپیروان راستی سلاح 

نفرین تو ای »کنند، چنین آمده است. دروغین که گاو را قربانی می یهادربارۀ گروهی از کرپن

سازند و به کسانی که مزدا به کسانی باد که از تعلیمات خود، مردم را از کردارِ نیک، منحرف می

از آنان است گرهما و پیروانش که از راستی گریزانند و  کنند.گاو را با فریاد شادمانی قربان می

 (.12، بند 32یسنا، هات، 1387دوستخواه، ) «ها و حکومت آنان که به دروغ مایلندنکرپ

ست. گاو و فریبکاری پیروان دروغ ا کنندگانقربانی ، فریاداوستاتأمل در این بند از مسئلۀ قابل 

 دقت و آرامش ، مستلزم نیت پاک، رعایتکردنقربانی  شایان ذکر است که اجرای صحیح آیین

ه ها و پیروان دروغ که بکَرَپنتوسط اجراکنندگان قربانی و برگزاری مراسم بنا بر آیین است اما 
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پردازند، کردن گاو می ت فریبکاری و گمراهی مردم، همراه با فریاد و برخلاف آیین به قربانینی

، اوستاگیرند. پس این بند از زردشت قرار می و مورد نفرین انداین اصول اساسی را نقض کرده

 دلیلی بر مخالفت زردشت با قربانی نیست.

گفتند که ها بود. کاهنان مییاری آن اهدای قربانی به خدایان برای جلبهدف آیین پرستش، 

زار اطوار برگکه مورد پذیرش خدایان قرار گیرد باید با دقتی خاص در گفتار و ها برای آناین آیین

ترین خطایی رُخ دهد، آیین آید و اگر در اجرای مراسم، کوچکشود که تنها از عهدۀ ایشان برمی

های به معنای برگزاری آیین Religion کارکرد واژۀ انگلیسی پرستش باید تکرار شود. در واقع

 (.294 ص. ،1385دورانت، ) پرستش با دقت دینی بود

ک منابع سوءاستفادۀ کاهنان، تمل ،شود که مواردی چونمشخص می مطالب ذکر شده،به توجهبا 

ی از قربانی با خشونت و بدعت در دین، افراط در قربانی، پیشکش شیوۀ خاصتوسط گروهی محدود، 

 فراوانهای شت بر قربانیدچندخدایی پیش از زرهای ینیدر حقیقت چون آمطلوب زردشت نیست. 

و مناسک افراطی  رسوم برخی آداب وکرد تلاش میی، اصلاحات چنیناینشت با ایجاد دزر ،استوار بود

شت دمخالفت زررسد، مینظر بهنهد. ین جدیدی بنیان یو آکند رایج را حذف  و غیرعقلانی و وحشیانۀ

، اصلاح اقتصادی با هدفاش در شکل حقیقی قدیم بود رایجقربانی که رسم  هایی از آیینجنبهبا 

گاو در جامعه کشاورزی اهمیت که اینبه  توجهو با  بود هبود رفاه عمومیبو  جلوگیری از قحطی

جنبهبا شدت به ششت و پیرواندزر، رساندکردن آن به کشاورزی آسیب می داشت و قربانی فراوانی

شمنان که د معتقد بودندو  ت کردندمخالف غیرانسانی و خرافی آیینِ قربانی اعمال های افراطی، خشن،

شوند و ها میند که باعث نابودی حیوانات و چراگاهاهاییآن ،پرستیدروغ پیروان جامعه کشاورزی و

 ای جز خشکسالی، قحطی و ویرانی در پی ندارد.نیز نتیجهها چراگاهنابودی 

شد و ای اجرا میردن عامۀ مردم، بدون هیچ وقفهببهرهمنظور بهدر آیین زردشت، قربانی جانوری 

های افراطی از جمله قربانیطلبیآمیز و عشرتهای جنونشت، اساساً با آییندرسد زرنظر میبه

 (.431 ص. ،1، ج1394الیاده، ) های فراوان و مصرف بیش از حد هوم، مخالف بود

شد، فریاد گاو روا داشته میبه  نسبتچه گفته شد، زردشت از ستم و خشونتی که آنبه  توجهبا 

سعادتِ جامعه می یینی که تن و روح حیوان، وقفمعتدل آ هایآورد، شکایت او از قربانییبرم

راه با رقص و پایکوبی و رویۀ همهای بیقربانی شد، نبوده است. وی از ویرانی و نابودی مراتع،
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 آمیز این آیین را حذف کند. های خشونتهای گاو به تنگ آمد و کوشید تا جنبههچپاول گل

جمعی حیواناتی چون شتار و قربانی دستهاست و از کهای فراوانی اشاره شده ها به قربانییشت

طور کلی رد و ا این تعلیمات، قربانی حیوانات را بهو گوسفند با بدی یاد شده است، ام اسب، گاو

  .(354 ص. ،1344دیاکونوف، ) کندتحریم نمی

ا منع و رتمایلات وحشیانۀ طبقۀ جنگجویان نوشیدن هوم و قربانی گا که برخلافزردشت پس از آن

های خونین بود، تجدید کرد بدون قربانی «هوما/ سوما»آریایی را که نوشیدن  کرد، رسم قدیمی قوم

و تواریخِ بعد از زردشت، قربانی حیوانات  اوستاتری داد زیرا در قسمت متأخر و بدِان صورتِ ملایم

ذارد که پس از زردشت، گشود. وجود چنین مواردی جای تردید باقی نمیی دیده میدر مراسم مذهب

سر گرفته شد. اگر زردشت تری از نحو ملایمتی که وی در دورۀ خود با آن، مخالفت کرده بود بهسن

وی محسوب  کرد از سرگرفتنِ آن، شکافی اساسی در دینت، رسم قربانی حیوانات را لغو میبا قاطعی

ر شت تا به امروز، بیانگدقربانی حیوانات بعد از دوران زر و سرپیچی از تعالیم وی بود. وجودشد می

 ت قدیمی را بازشناخته و صورتِ ملایم آن را پذیرفته استین است که زردشت، نکاتی از آن سنا

اسلام اخبـار و آثار پیش از ، هااز مجموع داستاناین  برعلاوه (.112-111 صص. ،1348آسموسن، )

و  جنگشادمانی به مناسبت پیروزی در ، هاآید که شراب را برای ایجاد آمادگی در جنگبرمی

 (. 105 ص. ،1391الملک، مشرف) نوشـیدندها مـیشرکت در اعیاد و جشن

های غیرانسانی قربانی، اعمال وحشیانۀ رسد یکی از دلایل مخالفت زردشت با جنبهنظر میبه

بخش برای افزایش است زیرا در ادوارِ گذشته، نوشیدن مایعات و مواد مستیطبقۀ جنگجو بوده 

 شجاعت جنگجویان پیش از نبرد، مرسوم بوده است و زردشت با مخالفت با آداب خشن این آیین

اند(، کوشیده است، این باورهای خُرافی را که با آیینِ که جنگجویان نیز از معتقدان آن بوده)

شود که برگزاری چه گفته شد، مشخص میآنبه  توجهاشت، نابود سازد. با قربانی نیز پیوند د

ت داشت که زردشت پس از تحریم صورت نخستین و خشن ای اهمیآیینِ نوشیدن هوم به گونه

کند و این امر، دلیلی بر این زداید و دوباره آن را احیاء میهای غیرانسانی آن را میآن، جنبه

های خرافی و خشن این آیین، مخالف بوده است نه نوشیدن عصارۀ بهمدعاست که زردشت با جن

کردن در باورِ آیین قربانی بخشخواص جادویی و حیاتبه  توجهاین گیاه مقدس و سودمند. با 

  های خونین، صادق باشد.تواند دربارۀ قربانیمردمِ آن زمان، همین امر نیز می
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 بانی در آیین زردشتاشتباه تاریخی و تصور عدم وجود قر .3-4

رسد تصورِ مخالفت زردشت با قربانی حیوانات، ناشی نظر می های انجام شده بهبررسیبه توجهبا 

 های آنان است. هایی از زردشتیان به هندوستان و تأثیرپذیری از آموزهاز مهاجرت گروه

 گوید، پیش از این، اکثرت اعتقادِ برخی به مخالفت زردشت با آیین قربانی، میبویس دربارۀ عل

پژوهشگران بر این رأی بودند که زردشت شدیداً مخالفِ قربانی کردنِ حیوانات بوده است. این 

قربانی را با هدف گونه ریختن خونداوری غلطی که اینرأی خطا، دو سبب داشت؛ یکی، پیش

 یان از هرگونههای متعالی اخلاقی کیش او سازگار نیست و دیگر این فرضِ تعمدی که زردشت

های صداقتِ گرای ساسانی، یکی از نشانهکنند. در روزگار سنتکردن حیوان پرهیز میقربانی

، قربانی حیوانات تا سدۀ گذشته گروندگان به دیانت زردشتی، خوردن گوشت قربانی بود. آیین

اما پارسیان پس از مهاجرت به هندوستان، مجبور  ،شدمیان زردشتیان هندوستان و ایران، اجرا می

 ر کنند و با گذشت زمان نیز مانندنظقربانی گاو(، صرف) شوند از مهمترین قربانیِ آیینی خودمی

هند میانِ  گاو، بیزاری جُستند. در اواسطِ قرن نوزده میلادی که پارسیان کردنهندوان از قربانی

ربانا با قجتناب از این عمل تشویق کردند، امد، آنان را به امعنوی یافتن زردشتیان ایران، نفوذ

دادند. در کردن بز، برّه، مرغ و خروس مخالفتی نکردند زیرا پارسیان هند، این عمل را انجام می

تنفر  آن، اظهاربه نسبتآغاز سدۀ بیستم، پارسیان هند از انجام قربانی حیوانات اجتناب کردند و 

ند و موارد ستم به حیوانات ان غربی این نفرت را به گذشتۀ دور نسبت داداما پژوهشگر ،داشتند

 (.251-250صص.  ،1، ج1393بویس، ) را به اشتباه با عنوان تحریم قربانی تعبیر کردند گاهاندر 

 ر را ناشی از گذر زمان و تغییراتهای متأخرتبا یسنه گاهانمحتوای ادبیاتِ  عدلی، علت تفاوت

گوید مخالفت یا عدم مخالفت زردشت با قربانی، مانع از انجام داند و میباورهای زردشتیان می

این آیین، توسط زردشتیان نشد. پرسش این است که چرا زردشتیان تا این اندازه بر انجام این 

د. از سوی ای بنیادین، پیوند دارکه منافع موبدان با این آیین به شیوهآیین اصرار دارند؟ یکی این

تر بوده است. تفکرات انتزاعی قابل پذیرشبه نسبتانگاری خدا، برای عامۀ مردم، دیگر، انسان

ها نشان دهند؛ دلیل دیگر مردمان عادی دوست دارند، نیاز خود را به خدا با پیشکش انواع قربانی

مواره در جوامع رخ ای نو، هصورت اولیه و چه به گونههمان  بهکه احیاء باورهای کهن، چه این

 (.25 ص. ،1387عدلی، ) داده است و آیین قربانی نیز با تغییراتی به حیات خود ادامه داده است
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 گوید در یسنه، گوشت قربانی، نماد آفرینشت ایرانیان باستان، هنگام قربانی چنین میدربارۀ سن

انسان، ایزدان و  گاو را به سود کردنجانوران و از گاو سودرِسان بود. هندوایرانیان باستان، قربانی

رود و دانستند و معتقد بودند که از این راه، روانِ جانور، شادمانه به جهان دیگر میخودِ گاو می

هراس به ها معتقد بودند گاو باید هشیار و بیهیچ مرگِ دیگری برای گاو، بهتر از این نیست. آن

 (.141 ص. ،1386بویس،) قربانگاه بیاید تا خودخواستگی حیوان آشکار شود

تی کهن و رایج کردن گاو، سنکه قربانیشود؛ یکی آناز گفتۀ بویس دو نکتۀ مهم استنباط می

که حیوانِ قربانی باید در میانِ هندوایرانیانِ باستان بوده و سودی جمعی در بر دارد و دوم این

هنگام قربانی گاو انجام  آمیزی کهاما اعمال خشونت ،نهایت آرامش و بدون توحش قربانی شود

کرد و این عوامل، زردشت را بر آن داشت که این شد، این اصول بنیادی و مهم را نقض میمی

 شیوه از قربانی را تحریم کند. 

 های وجود قربانی در آیین زردشتنشانه. 3-5

ت، اس اوستایی، پهلوی و روایات فارسی موجود هایکتابفراوانی که در  مستنداتبه  توجهبا 

ه زردشتی وجود داشت ی بوده است. مراسم فراوانی در سنتزردشت دین قربانی خونین از مسلّمات

جاست که اهمیّت قربانی در آیین زردشت تا آن»گرفته است. که در آن، قربانی خونین انجام می

ا خوردنِ کنند که مردم ببرای بازآرایی مردگان، گاو هدیوش یا سرسویگ را قربانی می رستاخیزدر 

 (. 147 ص. ،1395، بهار) «مرگ شوندگوشتِ آن برای همیشه بی

کند که نیایش و قربانی اورمزد از مردم شکایت می ت تیشتر از اَپوش نیز، تیشتر نزدپس از شکس

دوستخواه، ) کنددهند؛ اورمزد خود برای یاری تیشتر، قربانی میای برای او انجام نمیشایسته

دهد، مردم نواحی مختلف ایران باید مزدا فرمان میو حتی اَهوره (28-20 بندهای یشت،آبان، 1387

کردنِ قربانی. (59بند  ، یشتآبان، 1387دوستخواه، ) برای او گوسفندی سفید یا سیاه، بریان کنند

تی برخوردار است که در مجموعۀ ایزدان زردشتی، ایزدی به آن تخصیص چهارپایان از چنان اهمی

هایی از قربانی را طلب میخود ایزد هوم، بخش( و 164-163صص.  ،1377بویس، ) ه استداده شد

های گوسفندِ[ پیشکشی، دو آرواره و زبان و اَهورامَزدا پدرِ اَشَوَن مرا که هومم از ]اندام »کند. 

بند  ،11، فصل 1369مزداپور،  ؛4بند  ،11یسنا، هات ، 1387دوستخواه، ) «چشمِ چپ ارزانی داشت

 تزردشت، دلیلی است بر وجود، اهمی . شایان ذکر است که وجودِ ایزدی برای قربانی در آیین(5
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های خونی در این آیین و رواج این آیین در بنیادِ دیانت زردشتی و این مسئله، انکار وجود قربانی

  کند.دار میرا خدشه

کسی که برایِ من از آن، دو مرغِ ]پرَُدَرش، مرغ و » ،خوانیمدربارۀ ثواب قربانی می وندیداددر 

سپیتَمه زرتشت، یک جفت را، ماده و نرَ، برای مَردِ اشَو، در راستی، در نیکی ]از روی  اخروس[ ای

 ای را او با ایمان صدقه بدهد، با یک[ خانه،راستی و نیکی[ به اِنفاق]صدقه[ بدهد، ]چنان است که

 دار[.بانی،]کنگره، دندانهحَمال، با دَه هزار پنجره]و[ دَه هزار برُج دیدهصد ستون، با یک هزار تیر 

کسی که برایِ ]رضای[ من، به بزرگیِ تنِ پَرُدرَشَ]خروس[ از گوشت صدقه بدهد]به مردانِ اَشو، 

پرسم]در بازخواستِ جهانِ پسین، بلکه[ فراز موبدان[، او را همیشه منِ اهَورمزد، دوم سخن را نمی

بندهای  ،18، فرگرد ب1385رضی، ) «از چینوَت پل، صراط[ به پیش تا به سوی بهترین جهانشود]

28-29 .) 

که از یکی این» ،قاعدۀ گوسفندان چنین آمده استنیز دربارۀ کُشتار بی شایست و ناشایستدر 

ه ککُشتن نوع گوسفندان باید سخت پرهیز کرد. در ستودگرنسک دربارۀ آنان (قاعدهبی) اَنایین

گوسفند را اَنایین کشُته باشند، پاداَفره چنین گفته شده است که موی آن گوسفندان همانند 

 ،10 لفص، شایست و ناشایست) «که کُشندۀ اَنایین گوسفند است، زده شودتیغی تیز شود و بر آن

 یدمجدا کنند(، پرس) دیدم روان مَردی که اندام او را یکی از دیگری شکنند و گزارند» (.49بند

ه گناه کرد، سروش اهرو و آذرایزد گفتند که این روان آن بدکیش مَرد است که در که این تن چ

 ،1372، نیوژی) «گیتی، کُشتنِ گاوان و گوسفندان و دیگر چهارپایان بسیار برخلاف احکام دین کرد

دند. فرو بُرده بودیدم روان آنان که به نگونسار به یک پای آویخته بودند که کارد بِدِل » (.30بند 

 هاند. سروش اهرو و آذرایزد گفتند که این روان آن بدکیشان است که بِ پرسیدم که این روانان که

نیز آمده  روایتِ پهلویدر (. 74بند  ،1372، ژینیو) «کُشتند(بنامشروع) گیتی ستور گاو و گوسفند

یان برتر است و کُشتن است که خوردن گوشت پخته، جایز است و گوشودای گاو در میان چهارپا

این شتر، خوک، بچه خوک، گوسفند ماده، گاو کوهی،  برعلاوهستور، تنها برای یشت جایز است. 

منظور هبخروس را تنها اما  ،ند که باید با یزش ایزدان کُشته شوندابچه بز و... از جمله حیواناتیبز، 

 .(81-69 بندهای، 58 فصل ،1390 میرفخرایی،) توان کُشتها میمقاصد مهم یا درمان بیماری

دلیل بهکردن است. مجازات موارد ذکر شده دلایلی آشکار بر عدم مخالفت کلی با آیین قربانی
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های حیوانی توسط یِ قربانیم کلتحری قانونِ دینی، مصداقی است بر عدم شتن حیوانات برخلافک

شت، قربانی آنان در مراسم قربانی حیوانات در دین زرد شود، تنها جواززردشت و مشخص می

تر ذکر شد، شاید دلیل چه پیشهای دینی است. چنانمطابق با دستورالعمل( و یشت) آیینی

ت و ای خاص و برخلاف سنهای خونی، قربانی حیوانات با شیوهاصلی مخالفت زردشت با قربانی

 شعائرِ دینی بوده است.

خواری منع و تحریم نشده آثار پهلوی، گوشتکه در اغلب متون پیش از اسلام و نکتۀ دیگر این

است و این مطلب نیز بیانگر آن است که قربانی حیوانات در دین زردشت حرام نبوده است. کتاب 

یکی از مهمترین آثاری است که در بندهایی از آن به لذیذ بودن گوشت  ریدک و قبادان خسرو

هایی است که قربانی در آیین تباری گفتهاعدهندۀ بیحیوانات اشاره شده است و این امر، نشان

دست دربارۀ خوراک ز جوانی تهی( اخسرو) اند. در این کتاب شاه ایرانزردشت را تحریم کرده

کند و جوان از میان پرندگان، گوشتِ طاووس، قرقاول، کبک انجیر، های گوناگون پرسش می

ز میان چهارپایان گوشت گاو، بز، تذرو، تیهو، سپید دنب، چکاوک، کلنگ، خشنسار و مرغابی و ا

 داند.شتر، گوساله، گاومیش، گور خانگی، خوک خانگی را لذیذ می گورخر، گَوَزن، گراز، بچه

دلیل به) در آیین زردشت، خوردن همۀ جانوران مفید جز سگ(. 77-74 صص. ،1371عریان، )

اند و جسد آفریده شده که برای خوردنایندلیل به) وجود نطفۀ کیومرث در او(، کلاغ، کرکس

 (. 98 ص. ،1362بهار، ) مرغ شکاری توصیه شده است( و اندآلوده

خواری و تغییر رسد به قدرت رسیدن روحانیون زردشتی در مواردی در نکوهش گوشتنظر می به

 شود. خواری دیده نمیثر بوده است ولی مصداقی از تحریم کلی گوشتعادات غذایی زردشتیان مؤ

 بخشی آنت حیاتو خاصی مهو. 3-6

پیوستگی آیین قربانی و نوشیدن هوم به بحثی کوتاه دربارۀ خواصّ این گیاه و دیدگاهِ به توجهبا 

شادی روان و شفابخشی می ۀ هوم باعثپردازیم. در باور زردشتیان، عصارزردشت دربارۀ آن می

 . شودمحسوب می یخونغیرنوعی قربانی  ،در مناسک دینیشیرۀ این گیاه  ستفاده ازاشود و 

های دورکنندۀ دشمنان هوم در دنیای مینوی، ایزد و در دنیای مادی، گیاه است و دارای ویژگی

ت شود. این قربانی خاصیبخشی است و فشردن آن، نوعی قربانی غیرخونین محسوب میو درمان

آسا پیدا جزهبخشی دارد و موجب شکست شر است و اگر آن را تقدیس کنند، نیرویی معحیات
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آید. کاهنان میدست بهسومه از تخمیر شیرۀ گیاهی به نام سوم (. 36 ، ص.1393آموزگار، ) کندمی

کردند و نوشی برگزار میپذیرفته شدنِ قربانی از جانب خدایان، این مراسم را با سومهمنظور به

 بخش استدگنیمعتقد بودند که شراب سومه همچون خون حیوانات و همانند آتش زندگی، زن

حیات گوید سومه، خدای نیز دربارۀ خواصّ هوم چنین می 1لُمِل (.82-29 ، صص.1373ایونس، )

شود و ریزد و باعث رویش نباتات میباران است که بر زمین می است. این خدا، در واقع تجسد

 (. 20-19 ، صص.1387ورمازرن، ) کندغذای جانداران را فراهم می

ایزد قربانی بر اجرای این آیین عنوان بهتوان برداشت کرد که ایزد هوم بالا، می مطالببه  توجهبا 

دیگر این( و دو آرواره، زبان و چشم چپ حیوان) کندنظارت دارد و سهم خود را از قربانی طلب می

اند و سومه را همچون خون قربانی حیاتنوشیدهعمر می که برخی، خون حیوان قربانی را برای طول

رسد باور به پیوند و رابطۀ هوم با باران و تأثیر آن در باروری طبیعت و نظر میدانستند. بهبخش می

ست که روحانیان با گرفتن عصارۀ ( اشباهت) های دامی نیز نوعی جادوی همانندیفراوانی فرآورده

ار کنند و حیات کوشند طبیعت را به تقلید و بارش باران واداین گیاه و انجام این عمل آیینی، می

چنین خواص به توجهجانوری را نجات دهند و در واقع نوعی حفظ کمال کیهانی است. با -گیاهی

 ز، زردشت بارها به ستایشنی اوستاشمارند، تحریم آن پذیرفتنی نیست. در جادویی که برای هوم می

نظر میشمارد، بعید بهمیهایی که زردشت برای این گیاه برصفات و فایدهبه توجهپردازد. با هوم می

رسد، می نظربهگفتۀ وی و اوستاشناسان به توجهرسد، وی نوشیدنِ عصارۀ هوم را تحریم کرده باشد. با 

 زردشت نوشیدن نوع خاصی از عصارۀ این گیاه را در مراسمی خاص تحریم کرده است. 

 بود لازم که اجزایی»کند. سزایی ایفا میشایان ذکر است که گیاه هوم در تولّد زردشت نقش به

 ؛تن و روان ایزدی، ۀفرّ. داشتند آسمانی منشأ سه هر که بودند جزء سه شود دمتول زردشت، تا

 برگزیده مردان جسم وارد خداوند طرف از که بود نیرو یا نور چون روحانی امری ایزدی، فرّۀ

 در خاکی جهان در فرودآمدن از پیش زردشت روان .کردمی فراهم را هاآن موفقیت و شدمی

 سمقد گیاه از ایساقه والامقام، ایزدان از تن دو اردیبهشت، و بهمن. زیستمی بالا مینوی جهان

 آوردند زمین به اشآسمانی جایگاه از را آن و دادند قرار آن در را زردشت روانِ  و کردند تهیه هوم

                                                 

 
1. Lomel 
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 یبهشتارد و بهمن راهنمایی با داشت شبانی پیشۀ که زردشت پدر پ،پوروشس. نهادند درختی بر و

 دوغدو به را آن خانه، به بازگشت در و یافت را هوم گیاه ساقۀ شد و هدایت درخت آن سوی به

 بود، او تن که زردشت گانۀسه اجزای از سوم جزء که بود آن زمان اینک. پرد( سزردشت مادر)

 امرداد، و آب ایزد خرداد،. بود خرداد، و امرداد دیگر، ایزد دو عهدۀ بر پیکر کردنفراهم. شود فراهم

 نت اصلی مایۀ تا دادند فرمان ابرها به آنگاه و دادند انجام را خود وظیفۀ آسمان، در گیاهان ایزد

 باد، طریق از را زردشت تن جوهرِ اورمزد. کنند منتقل زمین به باران با و دهند جای خود در را

 تن وارد اند،چریده گیاهان میان در که گاوانی شیرِ طریق از تا کرد منتقل گیاهان به باران و ابر

 ه،رّ ف با دشمنی برای دیوان. شد وارد بدنش به دوغدو دتول هنگام زردشت فرّه. شود مادرش و پدر

 او وانر فراهیم، پدرش،. فروفرستادند دختر آن بر را ستمگر دشمنان و بیماری زمستان، آفتِ سه

 با جاآن در دوغدو فرستاد. راغ یا راگ نام به دهی ر( دزردشت پدری نیای) یترسبپ به را

 زا ایساقه امشاسپندان جهان، این به مینو عالم از او رفروه انتقال برای. کرد ازدواج پوروشسب

 و بهمن القای به پوروشسب. بردند آن درون به را زردشت فروهر و ساختند هوم مقدّسِ گیاه

 باد سوی به خویش نزد از اورمزد را او تن جوهر. سپرد دوغدو به را آن و برید را هوم اردیبهشت،

 گاوِ  شش. بارید زمین بر بارانصورت به گاهآن و درآورد حرکت به ابر سوی به باد نزد از و

 در زردشت تنِ جوهرِ و دوشید را گاوان شیرِ دوغدو خوردند؛ باران از روییده گیاهان از پوروشسب

 را زردشت فروهر و جوهر گونهبدین و آمیخت شیر با را هوم ساقۀ پوروشسب گاهآن بود؛ شیر این

 زردشت، نطفۀ آنان، آغوشیهم از و نوشیدند شیر آن از دوغدو و پوروشسب. آمیخت در هم با

  (.38-37صص.  ،1398نوتاش،  و داریتمیم) «شد بسته

شود. نیز کمترین فشردۀ هوم، نیز کمترین ستایش وم را بستاید، پیروز می[ کسی که ه،زَوت»]

ای که هوم را بیاورند و ]سرودِ[ درمانِ آشکارا هوم شتن هزار دیو را بس است. در آن خانههوم، ک

شود. بخشی]آن را[ بسرایند، هر آن آلودگی که پدید آمده باشد، بزودی نابود میو درستی و چاره

درفش همراه است اما مَیِ هوم، رامشِ اَشَه در پی دارد  های دیگر را خشمِ خونینآری، همۀ می

و سرخوشیِ آن، ]تن را[ سَبُک کند. مردمی که هوم را همچون کودکی نوازش کنند، هوم برای 

، بندهای 10یسنا، هات ، 1387دوستخواه، ) «یاوری آنان آماده شود و تن ایشان را درمان بخشد

شندۀ هزاران دیو، درمانگر بودن، دافع آلودگی، ک ،چون (. در این توصیفات از هوم با صفاتی6-8
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بخشی و یاوری مردمان یاد شده است و بعید است، گیاهی با این همه فایده و خواص جادویی، روح

 ستاید، تحریم شود.توسط شخصی که آن را با این صفاتِ سودرِسان می

ای یابد، یر! کسی را که از تو بهرهای هومِ آمیخته به ش» ،گوید، زردشت میاوستادر جای دیگر از 

کنی. آنان که هوم نوشیدند، نباید به دلخواه خویش تر میتر و فرزانهبخشی و او را پاکپسران بسیار می

دل به پیش روند و ورزیده همچون گاودَرفش در جنبش باشند. آنان که از تو سرخوشی یابند، باید زنده

 ،10یسنا، هات ، 1387دوستخواه، ) «کنمیش را به تو پیشکش میبه درَ آیند. این تن خوب بالیدۀ خو

 (. 14-13 ،بندهای

چون  اند و زردشت از صفات دیگر آنآمیختهجا از کلام زردشت پیداست که هوم را با شیر میدر این

ت هوم، نزد زردشت کند. ارزش و اهمیت انتقال پاکی و فرزانگی یاد میبخشیدن پسران فراوان و خاصی

توان چنین این موارد، میبه توجهکنم. با گوید، تن بالندۀ خود را به تو پیشکش میجاست که میآن تا

آیینِ هوم مخالفتی ندارد بلکه پیشکش و آمیختن  اتنها با اجرای مراسم ب نتیجه گرفت که زردشت نه

زردشت نوشندگان  گشاست وآن با شیر نزد وی اهمیتی حیاتی دارد. نکتۀ دیگری که در این بحث، گره

عبارتِ نباید چون ) دارد، جنبش و پایکوبی همراه نوشیدن عصارۀ این گیاه استهوم را از آن بازمی

منظور بخش هوم بهخواص مستیبه توجهرسد این تأکید با نظر میگاودرفش در جنبش باشند(. به

 قربانی در نهایت دقت و جلوگیری از بیخودی نوشندگان، پرهیز از خشونت با گاو و برگزاری آیین

 دِ اورهای زردشتی و تأثیر آن در تولس در باهمیت این گیاه مقدبه توجهآرامش بوده است. پس با 

ی با برگزاری طور کلزردشت و خواص جادویی آن در اساطیر زردشتی، منطقی نیست که زردشت به

 کند.های خشن و انحرافی آن را نفی میاین آیین مخالف باشد بلکه جنبه

 علت تحریم هوم. 3-7

آیا زردشت  ،شودهایی مطرح میدر موردِ موافقت یا مخالفتِ زردشت با مراسم هوم، چنین پرسش

ای خاص از اجزای این طور کلی آیین هوم را تحریم کرده است یا همچون قربانی گاو با گونهبه

 کند؟آیین مخالفت می

تولّد شد، ( مزردشت) آیین هوم زمانی که پیامبر گوید،نوشی میدر مورد پیشینۀ آیین هوم زنر

 یوی، با خشونت همراه بود و تحریفشد. این آیین دتوسط دیوپرستان و اَهوراکیشان اجرا می

زردشت این است نظر بهبه جم نسبت داده شده است. گناهِ جم  نهاهمین آیین است که در گا
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 (. 124 ص. ،1388زنر، ) کردکه آیینی را که پدرش به پاکی بنیان گذاشت، تحریف 

توان برداشت کرد که این آیین، رکن اساسی باورهای دیوپرستان مطلب ذکر شده میبه  توجهبا 

داده است و پیامبر از انحراف و تحریف این آیین توسط دیوپرستان و خداپرستان را تشکیل می

د نخستین عصارۀ آن را میمرگی است و خودِ موببیزار است وگرنه گیاهی که عصارۀ آن باعث بی

پس مخالفت زردشت با  کند چرا باید تحریم شود؟نوشد و هر قطرۀ آن هزاران دیو را نابود می

 اند.ای بوده است که دیوپرستان و مبتدعان بر آن افزودهمناسک خشن و جاهلانه

 د. در مراسمم و نوشیدنش همراه بوشکل اولیۀ آیین هوم با قربانی گاو و آمیختن خونِ آن با هو

های سبز شاهدانه را بر آتش مینوشیدند و دانه و برگهوم، افراد، عصارۀ هوم مقدس را می

آورد. کاهنان جای میشدند؛ آنگاه کاهن، مراسم قربانی را بهسوزاندند و از بوی آن سرمست می

پرستشگران  راهنوشیدند تا همآور هوم به مقدار فراوان مینیز ضمن انجام قربانی از آشام مستی

ر هن، خون قربانی را با هوم ددهندگان و خود کابه خدایان نزدیک شوند. پس از قربانی، قربانی

د شآشامیدند تا قدرت و نیروی قربانی که اغلب از میان گاوان نیرومند انتخاب میهم آمیخته و می

 (.71 ص. ،1369مصطفوی، ) «به آنان انتقال یابد

منظور نزدیک شدن به خداوند نوشیدن هوم و آمیختن آن با خون حیوان بهپس به باور معتقدان، 

بخشی خون و انتقال و انتقال نیروی گاو به خود بوده است و دلیل این امر ریشه در باور زندگی

 نیرو توسط آن دارد.

 یدربارۀ قربانی هوم(، عقیدۀ مر) موارد ذکر شده و تناقض موجود در احکام زردشتیبه  توجهبا 

گونه تفسیر میرسد. وی ممنوعیت کاربرد هوم در معنای قربانی را ایننظر میبویس منطقی به

 ،1393بویس، ) «بایست آن مَی که زردشت آن را منع و نهی کرد، نوعی داروی مخدر باشد» ،کند

 گاه با آیین هوم مخالفت نکرد بلکه با شیوۀگوید، او]زردشت[ هیچسرانجام زِنر می(. 209 ص.

که ) ها مخالف بود و در واقع توهین به ایزد گیاهاندیوپرستان در این مورد و چگونگی مستی آن

 (.121 ص. ،1388زنر، ) کردی را آزرده می( وگشتدر اصل این مراسم برای او برپا می

گاو،  و آمیختنِ عصارۀ این گیاه با خونتوان گفت که آیین هوم چه گفته شد میآنبه  توجهبا 

ردشت در شده است اما زمنظور جاودانی تن و روان انجام میرسمی کهن و باستانی بوده که به

های مخدر و مواد مستیهایی از این آیین، چون سوزاندن برخی برگو به مخالفت با جنبهدین ن
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ای ی تازههاپردازد و بخشبرگ شاهدانه(، قربانی گاو همراه با فریاد و خشونت و پایکوبی می) آور

رسد در این آیین، زردشت کوشیده نظر میافزاید. بهچون آمیختن عصارۀ هوم با شیر را بر آن می

که نوشیدن هوم با خون گاو باعث جاودانی و حیات تن و ) است که این اعتقاد کهن و باستانی

حشیانۀ خونهای خشن و وا با مراسمِ آمیختنِ هوم با شیر، جایگزین کند و جنبه( رشودروح می

 بانی از خونی به غیرخونی بردارد.تعدیلِ قر آشامی را حذف کند و گامی در جهت

  گیرینتیجه. 4

دقت و آرامش توسط اجراکنندگان  کردن، مستلزم نیت پاک، رعایتآیین قربانی اجرای صحیح

راهی مفریبکاری و گت ها و پیروان دروغ که به نیاسم بنا بر آیین بود اما کَرَپنقربانی و برگزاری مر

پرداختند، این اصول اساسی کردن گاو میش و برخلاف آیین به قربانیمردم، همراه با فریاد و توح

خالفت م ر گرفتند و این امر یکی از مواردزردشت قرا دلیل مورد نفرینهمین بهبودند و  را نقض کرده

کردن، اهدای نذور و زردشت، قربانی نظرکردن بود. بهها در آیین قربانیگونه بدعتزردشت با این

ته، گذش و دست و پا گیری بود که طی ادواره به خدایان و ایزدان گوناگون، آداب و رسوم خرافی فدَی

 همینبهکرده بودند.  دین دور ر مردم تحمیل و مردم را از حقیقتطلبی خود بمنظور منفعتمغان به

ویژه دینِ های خرافی بهتزدن به عاملان سن دلیل، زردشت برای تضعیف طبقۀ کاهنان و ضربه

های خشن و افراطیِ قربانی حیوانات پرداخت. این عقیده با گذشت زمان، مهری به مخالفت با جنبه

تحت تأثیر ) های اخیر توسط پارسیان هندویژه در سدهتوسط برخی نویسندگان متون زردشتی به

مخالفت کلی زردشت با قربانی حیوانات صورت ه( بهای هندو و مخالفت آنان با قربانی گاوآموزه

جنبهشت با دمخالفت زرمایۀ برخی از پژوهشگران و مستشرقین شد. در واقع نمود یافت و دست

 توجها و ب بود بهبود رفاه عمومیو  ، جلوگیری از قحطیاصلاح اقتصادی با هدفقربانی  هایی از آیین

به کشاورزی آسیب آن  رویۀهای بیقربانی ،داشت فراوانی گاو در جامعه کشاورزی اهمیتکه اینبه 

 غیرانسانی و خرافی اعمال های خشن، افراطی،جنبهبا شدت به ششت و پیرواندزرپس  رساندمی

صد اسب، هزار گاو و دَه هزار ) کردن به مخالفت برخاستند. شکل ابتدایی و عمدۀ قربانیآیین قربانی

شد. مخالفت ایشان بود زیرا باعث فقر مردم و ویرانی کشتزارها مییز از دیگر موارد ( نگوسفند

نظور مآمیختن هوم با خون گاو نیز، رسمی کهن و باستانی بود که بنا بر باورهای پیشازردشتی به 

هایی از این اما زردشت در دین نوین، خود نیز به مخالفت با جنبه ،شدجاودانی تن و روان انجام می
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، نثار هوم بر آتش و آمیختن آن با خون گاو و سوزاندن برخی یکوبی همراه با مستیین، همچون پاآی

نوشی، کاستن مستی و بیخودی حاصل از هوممنظور بهاین  برعلاوهپردازد. های مخدر میبرگ

رسد با این عمل، زردشت کوشیده نظر میافزاید. بهآمیختن عصارۀ هوم با شیر را بر این آیین می

این اعتقاد کهن و باستانی که نوشیدن هوم با خون گاو، باعث جاودانی و حیات تن و روح است که 

آشامی های خشن و وحشیانۀ خونهوم با شیر، جایگزین کند و جنبه شود را با مراسم آمیختنمی

 قربانی بردارد.  را حذف کند و گامی در جهت تعدیل
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 چکیده

ی که ادیان مهمرودان باستان بوده و ی از بافتار ادبیات مقدس میانجدانشدنعدد همواره جزئی 

کهن آن هستند. مانویت در قلبِ دار میراث اند وامپدید آمده و پیرامون آن دنیا در این بخش از

های بنیادین ادیان پیش از خود، اعداد بخصوصی را برای انتقال مفاهیم بابِل با الگوبرداری از آموزه

 هاینویسوتحلیل دستکوشد با تجزیهاش به خدمت گرفته است. مقالة حاضر میمهم دینی

که مانویان جهت معرفی آثار نوشتاری  ها و تشبیهاتی راایرانی میانة بازیافته از تورفان تمثیل

اند بازشناسد و مستند نشان دهد مانی چگونه خود را طبیب و بردهگانة مانی به کار میهفت

« انهفت گوهر درخش»بنا بر متون اصیل مانوی که  هایش راخواند و کتابزمین میپزشکی از باِبل

 هفت آذر»تشبّه به آموزة زرتشتی و حتی جهت « هفت بلور اصیل»و « هفت ابزار شفابخش»و 

کوشد نقش دانست. این پژوهش میبخش جان آدمیان میدرمان اند،نامیده شده« خوشبوی

محوریِ این هفت گوهر مانوی و رویکردهای دینی مترتب بر آن را در متون فارسی میانه و پارتی 

ون قبطی و یونانی، به تفسیر های غیرایرانی، مانند متمندی از دادهبیابد و آنگاه در ضمن بهره

 کند.های پیشین را اصلاح میها بپردازد. مقالة حاضر برخی دیدگاهداده

عدد هفت مانوی، عددشناسی مانوی، هفت گوهر مانوی، هفت آذر مانوی، هفت ابزار طبابت  :هادواژهیکل

 مانی

 

 1404شهریور 25تاریخ پذیرش:  1404شهریور 16تاریخ بازنگری:  1404تیر  04تاریخ دریافت: 
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 . مقدمه 1

شان شاید ممکن باشد؛ اما کامل فهم صحیح ادیان بدون آگاهی از مفهوم اعداد در کتب مقدس

ها و ادیان مختلف متفاوت نخواهد بود. نیک پیداست که میزان تقدس و ارزش اعداد از دید فرهنگ

است و در این میان کمتر کسی است که از عدد هفت نقشی در ذهن نداشته باشد. کاربرد قدسیِ 

ها و ادیان اسطورهدر آمیخته و چنان ای با باورهای مردم خاور نزدیک درهمگونهعدد بهاین 

اغراق اگر آن را حذف کنیم بنیان ش کرده که بیومیانه جا خرمختلف این گوشه از دیار کهن خاو

فرو خواهد ریخت. در این میان، بابِل یکی ای و حتی دینی های عددی و اسطورهبسیاری از نظام

های نجوم و ریاضی در جهان بوده و بسیاری از تأملات عددشناسی از این تمدن زادگاه ترینمهمز ا

دلیل توجه مردم باستان به عدد  تریناصلی(. شاید 18ص.  ،1388شیمل، مانده است )برجای 

دد مرور عدقت انسان آن عصر به آسمان و سیارات و ستارگان به .هفت ریشه در نجوم داشته باشد

های دینی منجر شده است. دهی به نظامآفرینی این عدد در شکلهفت را برجسته کرده و به نقش

در تورات یهودیان، متنی برآمده از دل جهان سامی آمده: خدا جهان را در شش روز آفرید و روز 

 ورآقایی،نهفتم استراحت کرد؛ از سوی دیگر، در اندیشه فیثاغورثی عدد هفت عددی کیهانی است )

بخش نظام کیهانی است. از (؛ رواقیون نیز بر این باور بودند که عدد هفت تعادل76ص.  ،1387

قاله با کوشیم در این منهایت مهم است میآنجا که نقش و کارکرد این عدد در مانویت نیز بی

الغوی به ماهیت شناسانه و فقهتحلیلی و با رویکردی متن ـ گیری از روش توصیفیبهره

 تر متونفهم بهتر و دقیق ما دربه های مانوی و دلایل کاربرد آن بپردازیم. این روش نهگاهفت

های گنوسی و یهودی و مسیحی النهرینی و اندیشههای بینتردید در اسطورهمقدس مانوی که بی

 و ایرانی سخت ریشه داشت، بسیار کمک خواهد کرد. 

 هفت در متون مقدس مانوی عدد. کاررفت 2

انش کارگیری مانی و پیرودانیم که مانویت از اعداد و تعامل میان آنها بسیار بهره برده است. علت بهمی

گیری از از عدد هفت در آثارشان به ماهیت کیهانی آن مربوط است. هفت عددی آسمانی بود و بهره

 کار از پیشینیان خودساخت. مانی در این آن تقدس و اهمیت الهیات مانوی را به عالم بالا مرتبط می

تا حد زیادی الگوبرداری کرد تا نظمی ساختارمند در آثارش ارائه شود. تیموتی پتیپیس در این باره 
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ش شوند که بخ( در نظر گرفته مییقیحقاعنوان معلوماتی )معتقد است چنین الگوهایی معمولًا به

 .((Pettipiece, 2009, p. 4دهند ناپذیری از زبان نمادین یک سنت خاص را تشکیل میجدایی

توان که مشتمل بر دو زبان فارسی میانه و پارتی هستند، میغربی با پژوهش در متون ایرانی میانه 

ذار گپایه یکدیگرشده دید که بازو به بازوی هم و در اتصال با ای منظم و حساباعداد را در شبکه

شود از طریق این شبکه عظیم بزرگی ساطع میاند. در حقیقت، آنچه از ساحت پدر مفاهیمی نو شده

تابد. به دیگر سخن، ماهیت اعدادی که در نظام الهیاتی مانوی نقش عددی به همه تجلیات او می

کنند، مجرای تابش نور پدر بزرگی به همه آفرینش است. او اگر چه خود به طور مستقیم ایفا می

توان وجودش را اثبات کرد؛ تنیده میسله درهمجای این سلدر این خلقت دست ندارد، اما در جای

کشند. از سوی دیگر، انوار جداشده از انتقال آن به باورمندان را اعداد بر دوش می حسیّ که بار

خدای مانی توانایی این را دارند که دوباره به هم برسند و به سمت جایگاه اولیه خود یعنی ساحت 

شکل گشتاری هر لحظه در تجلی هستند. رویکرد عدد در  پدر بزرگی فراز روند. آنها در اصل به

شده را دوباره تصفیه کرده و به جایگاه مانویت به حرکت در آوردن نظمی است که نورهای بلعیده

خصوص عدد چهار و پنج اصلی بازگرداند. عدد هفت در این شبکه عددی، در تناظر با اعداد دیگر به

 شناسی نقشی بسیار پررنگ ایفا کند. اسی و کیهانو سه توانسته در تبیین ساحت خداشن

کم در دو موقعیت دید: یکی در اسطوره آفرینش؛ توان دستنزدِ خودِ مانی را میهفت  کاربرد عدد

آید برای نجاتش هفت بار به پدر بزرگی استغاثه جایی که انسان قدیم در قعر مغاک به هوش می

، جایی که به هفت غولانکتاب از  M101eقطعه  در ؛ و دیگری134ص.  ،1402تاردیو، کند )می

غیر از این، مانویان به  .(Henning, 1943, p. 62, §KawA116 :شودیاشاره م hpt dyw دیو

. با این همه، اندهای بسیار بهره بردهگانهپیروی از مانی و بر پایه سنت عددیِ مانویت، از هفت

گیرد. ی قرار میفها و اصطلاحات مثبت یا مناژهعدد هفت در مانویت در تعامل مستقیم با و

ند. برای نمونه، امنفی نمایشگر مفاهیم اهریمنی هایهای مثبت بیانگر مفاهیم الهی و واژهواژه

کشند و هفت دیو شمار هفت گوهر نورانی و هفت انجیل زنده بار مفاهیم الهی را به دوش می

« گوهر»توانیم دریابیم که واژه شناخت مانوی میما با واژه 1دهند.مفاهیمی اهریمنی را انتقال می

                                                 
 

 .شوندیم میتقس یمنیاهر و ییاهورا یهاواژه گروه دو به واژگان آنجا در که شودیم دهید زین یزرتشت متون در یتیوضع نیچن .1
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ای آن که واژهرود، حال کار میدر متون مانوی به طور حتم برای اشاره به یک مفهوم اهورایی به

  مسلماً کارکرد اهریمنی برای نمایش یک امر اهریمنی دارند.دیو  مانند مرگ یا

نظام عددی مانوی بر های عدد هفت در کاررفت ینرتاز مهم به یکی جستار پرداختنقصد این 

 است. زبان مکتوبات مانویانِ ایرانی ۀپای

 های مانوی گانه. هفت3

های مختلف پس از الگوبرداری از ادیان دیگر و بازتعریف نقش و مانویت عدد را در ساحت

مانوی، متون ایرانی های گانهکار گرفته است. ما در بررسی هفتدر نظامی جدید به عملکردشان

یلی وتحلکوشیم در تجزیهاند میپاره و پراکندهدهیم؛ اگرچه این مدارک پارهمیانه را مبنا قرار می

اهبرد ای یا رلای این منابع اصیل واکاویم و اهمیت آموزهشناختی نقش و کاربردشان را در لابهمتن

ز تر موضوع، هر جا که لازم باشد ار دقیق. با این حال، جهت تبیین و تفسیشان را بازیابیمآیینی

 . بریممنابع یونانی و قبطی مانوی نیز بهره می

 گوهرهفت. 3-1

« درخشان»اند که گاهی با صفت گوهر سخن گفتهدر میان متون ایرانی میانه قطعاتی هستند که از هفت

 خوانیم:چنین می M8259تیِ پارد ابجدی و دوزبانۀ فارسی میانه ـنیز همراه است. در سرو« ثمربخش»یا 

MIK 8259/I/R/i/1-15/: ẅ hynzʾwr (.) [‧ ‧ ‧ ] wsʾn mrdwh(m)ʾn ʾw 

ʾwn(..)yš(..)m[‧ ‧ ‧ ]‧  (h)w ʿšnʾsynd ° byc hwyn ky mwxš wxʾzg ° 

ʾhynd ẅ j:ʾdyšmršʾn krm ẅ bzg kyrdgʾʾn ʾ ngdg ° ʾ bʾw ʿ ym sxwn zʾnynd 

ẅ pd hw bwg wyndynd °° ʾwẖ zʾnʾ [kw] hwyn hft rdn ʿy(m)[yn] pnj 

mhʾ bwt ẅ [‧ ‧ ‧ ] jywhr cy pd h(mg) [ ‧ ‧ ‧ ] ʾ st ẅ hrw cy (p)[d ‧ ‧ ‧ ] 

dyd bwyd ʿymyn ʾ(m)[‧ ‧ ‧ ] ʾhynd ° ʿyd rʾd ʾz[‧ ‧ ‧ ](KPT: 98-99, ll. 

1908-1922)  

و  نددار یرستگار آرزویآنان که  اما .بشناسند را آن... به مردمان اریبس... قدرتمند و

 نیکامل است، ا )بِزِه( زیآمگناه )اعمال( کردگانِ و نیشی( پیهست) کرمۀخاطرشان از 

 ،مهابودا پنج نیا گوهر،هفت نیا که بدان نیچن ؛ابندی یسخن دانند و در آن رستگار

 من... رایزند. هست... نانیشود، ا دهیکه در... د ه... است و هر چکه در همه ی... زندگو

(KPT: 98-99, ll. 1908-1922.) 
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 اند. اگربه دنبال رستگاریو  اندآگاه پیشین کند که از گناهانابتدای قطعه به کسانی اشاره می

ه . متن در ادامه بخواهند یافت رهایی دست بهدریابند  گویدیمتن م نویسندهآنها سخنی را که 

: دباشهای خود مانی همان کتابباید گوهر منظور از هفت. کند( اشاره میhft rdnگوهر )هفت

، انگنج زندگ، انجیل زندهمانویان هفت کتاب پیامبرشان را به هفت گوهر تشبیه کرده بودند: 

ص. ، 1402 یو،تارد)ها ، مزامیر و آفرین(هاها، رساله)نامه غولان و دیوان، کتاب پرگماتیا، رازانکتاب 

، مقصود از ینبنابرا (Shokri-Foumeshi, 2025, pp. 13-14 .کن ین،عناو یصورت اصل ی؛ برا69

وهر گاحتمال زیاد باید همین هفتگوید بهبخش میبخش آغازین قطعه که از سخنان رستگاری

را  هابدانمندی از آنها و توسل یا همان هفت کتاب کانونی مانی بوده باشد که مانویان بهره

 M7نویس بالا، قطعۀ پارتیِ موازات دستگرفتند. بهرهایی و نجات خویش در نظر می ینفکجزءلا

  خوانیم:کند، چنان که در زیر میگوهر درخشان اشاره میبه هفت

M7/I/R/ii/15-30/: myhmʾn yzdʾn zʾdg nwʾcyd ʾw ʾxwrn bgʾnyyg ° 

nwʾgyfṯ ʿ spynj wyrʾzyd nmʾyd rʾẖ ʾw rwšn ° sʾcyd ʿspwr hrw hndʾm pd 

pnj hfṯ ʾwd dwʾdys ° ʿym ʾst rdn hfṯ nysʾgyn cy wxd šhrʾn jywhr °° 

(Mir.Man.iii: 871, text g: 34-57; Boyce, 1975: 107, text ax: 2). 

 د،ییااریب را( نانمهما یسرا) سپنج(. مقدس طعام) یبغَانبر خوراک  دیرا بنواز زادهزدانی همانیم

گوهر است هفت نیهر اندام را به پنج، هفت و دوازده. ا دیکامل کن! یروشن بر راه دییبنما

 (Mir.Man.iii: 871, text g: 34-57. )اندزنده( یها)ائون میاقالدرخشان که خود 

مشخص »کند: ، هفت گوهر را بازیابی نمیدر تفسیر این متن (1404ص. ، 1386)پور اسماعیل

هایی تر آندرئاس و هنینگ این پنج گوهر را روشنیپیش؛ «نیست این عدد به چه چیز اشاره دارد

(. ما در Mir.Man.iii, 1934, p. 871دهند، در نظر گرفته بودند )که حیات کیهان را تشکیل می

 . نکته خواهیم پرداختاین  ادامه به

یاد شده، از « هفت گوهر ثمربخش»که در آن از  M327+M1207در بخشی از متن سغدی 

توان نی ذکری به میان آمده است و آن را ارزشمندتر از مرواریدی خوانده که نمیما ةانجیل زند

 برای آن قیمت گذاشت:

M327+M1207Ri1-12: ](k) c(γʾ)r(ʾ) [ ] βrzqwyy[ ] ○ cṭ[fʾ]r[ ](k)[ ]...[ ](y) [ 
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]○mrγ(ʾr)ṭ w(β)yy[ ] ○ wndn rṭnyy[ʾ]ṭyy pw ʾrγ [m](r)γʾrṭ ○○ sʾṭ mwnw 

[ʾ]wnglywnyy ʾrγyy y nyy ʿyjnd (ʾ)[w](ẖ) byẖ (p)ṭy(mṭy)y (rd)n h(fṭ) 

(hwnr)[ʾwnd ]… (Morano/ Shokri-Foumeshi/ Sims-Williams, 2022, p. 365-366) 

یک یچقیمتی. ه یمروارید )و؟( د... چنین جواهر بزرگیوَ ... طول.... چهار... جواهر بُ(؟کوزه)... 

جواهر  هفت( سخن در باب)» یافتد. چنین باد! پایان نانجیل برابری نکن با نظر ارزش اینها از از

 (Morano/ Shokri-Foumeshi/ Sims-Williams, 2022, pp. 365-366)«. ثمربخش...

دو احتمال  M327+M1207. ویراستاران متنِ کندمیکمک  M7این متن به فهم بهتر قطعه 

( هفت کتاب مانی به هفت جواهر تشبیه 1ند: )اهدر تفسیر این هفت گوهر ثمربخش در نظر گرفت

 /Morano) هفت جواهر ثمربخش ممکن است اشارتی به هفت فضیلت باشنداین ( 2اند؛ )شده

Shokri-Foumeshi/ Sims-Williams, 2022, pp. 361-363)درست در نظر  را . اگر فرض یکم

( احتمالاً مقصود 85ص. ، 1396آلبری، آن را با اشارت زبور قبطی مانوی مقایسه کنیم ) و یمبگیر

  .خواهد بود نیز همان هفت کتاب مقدس مانی M7گوهر درخشان در قطعه از هفت

با  یلانجشده است:  هم تشبیه مانی هفت ابزار پزشکی به قبطی مانوی در زبوراین هفت کتاب 

ظرف آب دانِ/ آببا  گنج زندگان. را در خود جای داده است پادزهر و دو یستببابش  و دو یستب

بستن  یبرابا تنزیب ) غولان، کتاب طبابت با کارد رازان، کتاب (اسفنجنمدینه )با  پرگماتیاپزشک، 

 ,PsB IIمقایسه شده است ) هاجعبۀ داروها و مرهمبا  (یوانرسائل، د) هانامه( و کتاب زخم

p.46.21-32-p.48.1-4 از نظر مانویان، کلام وحی که در آثار مانی مندرج بود خاصیت شفابخشی .)

تشبیهی دیگر از هفت کتاب مقدس  M7احتمالاً هفت اقلیم جهان در قطعه . از سوی دیگر داشت

د. مانی بوده است؛ هفت اثری که چراغ راه هدایت و نجات همۀ موجودات و از جمله آدمیان هستن

اند مانی بیش از هفت است، احتمالاً مانویان شمار آن را به هفت اثر تقلیل داده شخصاگرچه آثار 

طعه در ق گوهر اقالیمتا قدسیت این عدد را نیز بر قداست خود آثار بیفزایند. اما از آنجا که هفت

M7 اختر در ساختار کیهانیگانه مانی را با هفت اَبتوان آثار هفتاند، آیا میهمراه« زنده» با صفت 

ه ناشناختاصل در یک متن اصیل مانویِ تاکنون مقایسه کرد؟ پرسشی که اگرچه پاسخ آن در

 نهفته است، مطمئناً در نجومِ بابلی نیز قابل ردیابی است.

اما اگر فرض دوم را بپذیریم، قبل از هر چیز باید بدانیم منظور از هفت فضیلت چیست؟ نویسندگان 
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ی قبطی اکفالای معتقدند شاید مراد از ذکر هفت گوهر ثمربخش اشاره به مطلبی باشد که در مقاله بالا

-Morano/ Shokri)که به جواهری با هفت فضیلت اشاره شده است  آمده است؛ جایی (332فصل )

362 , p.Williams, 2022-Foumeshi/ Sims آمده که   1میان مانی و گوندیش وگوییگفت(. در اینجا

دارد همراه است. این سنگ برای وی بسیار مفید است و او را  بهاگرانی از پادشاهی که سنگی مثََلبا 

 گرفتن کاربهقصد مانی از  (Gardner/ BeDuhn/ Dilley, 2018, p. 77) .رهانداز بلایا و مشکلات می

اش را به گنجی تشبیه کند که هفت شاخص مهم این مثَلَ آن است که انسان را به پادشاه و زندگی

یز یا هفت انگشگفت یژگیهفت وکه  یمتیسنگ ق کیبا  یگنج زندگدر اینجا  دارد. به دیگر سخن،

 نماید. می تردرست. بنابراین، فرض نخست شده است سهیمقادارد  فضیلت

 مانی کی. هفت ابزار پزش3-2

ه ب یزن یشهاکتاب خواند،یروح و جان م یبو طب یناز بابل زم یخود را پزشک یگونه که مانهمان

 که انسان بدان مبتلا یامراض گوناگون یروانش،و پ یاند. از نظر مانشده یهابزار درمان و دارو تشب

 ییهابا داروها و درمان بایدد که آییم یمنیاهر یااز سرچشمه ی،و چه روح یود، چه جسمشیم

کامل از داروها و  یااو مجموعه یکلام وح ی،مان دیدد درمان شود. از آییم یاله یکه از منبع

 هایشکتابدرآمده است؛  یردر آثار او به رشتۀ تحر یکلام وح ینبودند. ا یماریدرمانگر هر نوع ب

سو با هم ی،مانو یدند. زبور قبطشده بو یچیدهنسل بشر پ یدرمان بودند که برا یبرا ییهانسخه

 .کندیم تشبیهرا به هفت ابزار درمانگر پزشک  یهفت اثر مان یلیتمث ی، در متنM7قطعه 

درمان  (2)داند چگونه همۀ مردمان را بنگر! طبیب بزرگ فراز آمده است؛ او می (1)

هر که اراده »خواند: جعبۀ دارویش را بر زمین گسترده )و آدمیان را( فرامی (3)کند. 

 او (6) جز نزد درمانیهیچ  ش بنگر؛هایدرمان فراوانیِ به  (5)« درمان شود (4)کند 

او را که زخمی در . (?σιχαίνεσθαι) برنگرداندی روبیمار است که  آناز  (7) .نیست

دهانش نیز پر  خویش است )و( خبره در کار (9) .به ریشخند نگیرد (8) وجودش هست

 (12) .بر آن نهد سرد مرهم (و) داند چگونه زخم را بشکافدمی (11) .شیرین (10) از کلامِ

                                                 
 

1. Goundesh 
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 .یک روز (13))؟(، )همه( در دبخشد و تسکین هنمی؛ داغ کندشکافد و پاک میمیاو 
امراضمان را )به او(  (15) مااز  یک رکه ه اش ما را واداشتنگر! مهربانی عاشقانهب (14)

 های(μέλος)و بر اندام 1پنهان مکنیم (از او) مان رابیماریباشد که  (16) نشان دهیم.

)است(، امراض « انسان نو» (18) دِ نیرومنو  نیکو (17) (κώνἰε) تصویرِ ، )که( خویش

سزاست برای هر  (ντίδοτοςἀ) پادزهری را او (19) نکند. تباهرا  مهلیم تا آن بدخیم

 (21) :اوست (ντίδοτοςἀ) در پادزهرِ  (μίγμα) ودو ترکیببیست 2 (20)(.πάθοςابتلا )

بآ (23) که از تبار نورند (22) همه آنانی است مژدةاو،  بزرگ (αγγέλιονὐΕ) انجیل  

 3گنجینۀ زندگی است.)اوست که(  (Θησαυρός) گنج )کتابِ( او (λακάνη) دانِ 
 (26) است. با آن درآمیخته (25) سردآب نیزچندی  که گرم توانی یافتدر آن، آب  (24)

 (27) دکنمیمحو را  (πληγή) هایشدگکبودکه ش نرمَ  4 (σπόγγοςنمدینۀ )

 رازان کتاب شبریدن (κμάδιονἀکاردِ ) (28) اوست.( Πραγματείαی )پرگماتیا

(Μυστήριον) نلاوغ کتابهای درخشانش زیبو تن (29) است (Γίγαντες.) (30) 

 یهاهنام دیوان/ رسائل/ (31) کتاب   هر درمانش 5(ηξϑνάρجعبۀ داروی )

(πιστολήἘ) (32) ؟( داغ...  (1) .اوست( مزمور، دو (Ψαλμός)گریان ، )(3) ... (2))؟ 

 بنگر به (5) .شسخنان (4) ها، تسبیحات( و همۀیش )نیایشهاآفْرین... خنک نیز )؟(، 

د که ما را وَبُ  (7) بریم! (6) بر او استغاثه من، برادران !نماطبیب (δοκιμή) آزمایشِ 

 ش )عفو(ما بخشای ۀهم بُوَد که بر (8) شفا بخشد مان را-ِ که ... دهد فرا رمانید

های گاهزخم (وهایمان را بزداید )ناپاکیباشد که  (10) .ددار (9) ن ارزانیگناهانما

 (مهم های، با تفاوت85-84صص. ، 1396ج. آلبری، سن). روحمان را پاک گرداندبر  بستهشنق

                                                 
 

 در اصل: آشکار کنیم .1
 . هم باشد« زخم»و « رنج»و « بیماری»واژة یونانی ممکن است به معنی .  2
 (، که به راستی گنجینة زندگی است.گنج زندگان)یا  گنج زندگیانتظار داشتیم در اصل چنین باشد:  .3
 مایعات در ادوار کهن.کننده نوعی پارچه ضخیم و جذب.  4
است، در ویراست آلبری ترجمه نشده است. ما از ترجمة  ηξϑνάρدخیل از یونانیِ « جعبة دارو»لغت قبطیِ ناظر به معنای  . 5

Morano/ Shokri-Foumeshi/ Sims-Williams, 2022, p. 362 ایم.پیروی کرده 
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 یروانشهم خود او و هم پ ینبنابرا یماری؛هر ب یسزاست برا یرا پادزهر یکه مان گویدیزبور م

و از منظر آنان  انگاشتندیم یشانهاگونه مصائب و زخمدرمان همه یبرا اییلهرا وس یشهاکتاب

روح و جان انسان را مرهم  یهامقدسش زخم یروینشسته با ن یمان یهاآنچه که بر صفحات کتاب

 یمان یها. کتابسازندیم کنیشهرا ر یکرده در درون آدمرسوخ یمنیِ اهر هاییماریو ب نهندیم

 یو پس از شفاده کندیرا درمان م یمنیاهر یو دردها هایماریو گناهکار و آلوده به ب« انسان کهن»

پادزهر همه سموم  یدکه با گویدیم ی. سرود بالا به امت مانوکندیم بدل« انسان نو»را به  یو

پادزهر  و دو یستب یمان یلانج. خود یابندرسولشان جستجو کنند تا نجات  یهارا در کتاب یمنیاهر

 یاحروف الفب ینو آخر ینو دو باب کتاب هستند: از باب الف تا باب تاء، اول یستهمان ب هایندارد. ا

 .یمنیاهر یهااز زخم یکی برندةیاندارو است، از م یک. هر باب یانیگر سرمعجزه

: یانهم یفارسای بر مانی نازل کرد به نام توم )اما خداوند برای درمان و نجات انسان فرشته

narǰamīg شکری ازلی او بود )« منِ»( که همزاد و همتای آسمانی و راهبر روحانی و یگنَرجَم

 گوید: در باب او می M49II. مانی در قطعۀ فارسی میانۀ (117ص. ، 1402فومشی، 

M49IIr4-11: (4) ʾwm nwnc xw(d) (5) ʾbʾg rwyd, ʾ(w)m xwd (6) dʾryd ʾwd 

(p)ʾyd, ʾwš pd (7) zwr ʾbʾg ʾʾz ẅ ʾhr(myn) (8) qwšym, ʾw(d) 

[m](r)dwh(m)ʾn (9) xrd ʾwd dʾnyšn hmwcym (10) ʾwšʾn ʾc ʾʾz ẅ ʾhrmyn 
(11) bwzym °° °° (Mir.Man.ii, p. 16-17 [307-308]) 

 یرویبه ن د؛یخود با من رَوَد )همراه است(؛ مرا خود دارد و بپا زیو ]او )همزاد([ اکنون ن

را از آز و  شانی(؛ و به مردمان خرد و دانش آموزم و ازمیبستکوشم ) منیاو با آز و اهر

 (. 255. ص ،1393 پورلیدر: بهار/ اسماع یزیبا اختلاف ناچ)بخشم  ییرها منیاهر

 /CMC 24.13-15: Koenen) دیدیم یگانهخود را با همزادش سراسر  یونانی ۀنامیکه بنا بر زندگ یمان

Römer, 1988, p. 16-17 (« خود) نگارةیینهآ ینترو بزرگ یباترینز»( و فرشتۀ الهاماتش را

(εὐειδέστατον καὶ μέγιστον κάτοπτρον τ̣[οῦ προσώ]πουم )خواندی (CMC 17.13-16: 

Koenen/ Römer, 1988, p. 10-11جهتی. بآموزدیخرد و حکمت و دانش نجات را از او م ۀ(، هم 

 :کندیحکمت اشاره م یبا دارو یماریبه درمان ب یبا مان یدارهایشاز د یکیکه همزاد در  یستن
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40,1 καὶ πάλιν εἴ ποτ᾿ ἂν θλιβη̑ιϲ | ἐπικαλέϲηι με, ἐγὼ πλη|ϲίον ϲου 

εὑρεθήϲομαι |4 ἑτώϲ, ὑπεραϲπιϲτήϲ | ϲου ἐν πάϲηι θλίψει καὶ | κινδύνωι 

γενηϲόμε|νοϲ. τὰ δὲ ϲημεῖα ταῦτα |8 ἅπερ με ᾐτήϲω ἐν ἐμοὶ | 

γνωϲθήϲονται ὡϲ καὶ | [ἀποκαλ]υφθη̑ναί ϲοι δη|[λότατα. ἀποδεί]ξ̣ω γὰρ 

|12 [διὰ τη̑ϲ χειρόϲ μο]υ πάν|[τα καὶ ὡϲ κάτοπτ]ρον ἔϲο|[μαί ϲοι  ̣ ̣ ̣ ̣ ̣  ̣ ]̣αν 

ἐγὼ | [ὡϲ καὶ τὴν ϲοφίαν] ἀνατεῖ|16[λαι ἔν ϲοι καὶ ν]όσου ἀπο|[λυθη̑ναί 

ϲε]. (Koenen/ Römer, 1988, pp. 24-27) 

 ها ووم و در برابر همۀ سختینیز هرگاه در گرانی مرا فرا بخوانی پیش تو آشکار ش .40

هایی )آیاتی( که تو از من خواستی در من به نمایش درآید گزندها نگهدارت باشم. نشانه

تا که بر تو به حد اعلی آشکاره شود. چه، من همه چیز را )با دستم؟( نشانت دهم )و( تو 

 ات )بخشد(.ای باشم که حکمت را بر تو( بتاباند )و( از بیماری رهاییرا )چون آیینه

شتابد می اشیاری ها یا خطرات بهدهد که در سختیبه او وعده می ینجاهمزاد آسمانی مانی در ا

راهنمایی کامل و طبیبی  ینجاسازد. او در اخرد و بصیرت را در درون او آشکار می ینو همچن

ماری چه بود رهایی بخشد. اما این بی« بیماری»تواند مانی را از حاذق و شفابخش است که می

بایست با داروی خرد و حکمت درمان شود؟ هم این بند و هم بند پیش از که به قول همزاد می

 ψεύδος = MP« )دروغ»بیماری است که از  ینتربزرگ« گناه»دهد که ( نشان می39بند آن )

drwj گناه ازلی شود. او عامل پنج یابد، صادر میتشخّص می« ماده»یا « اهریمن»(، همان که با

گیرد. اهریمن صفت ها سرچشمه میها از آناهریمنی که همۀ بیماری هگاناست؛ همان پنج

شنیِ مانع آزادسازی پنج رو اشینشاند تا با پنج قوای ظلمانپلیدش را بر پنج اندام بدن انسان می

؛ Manohmed: منوهمد ی؛ پارتWahman: یانهم یفارس« )بهمن»محبوس در ماده شود. خداوند 

فرستد تا او با کمک پنج اندام عقلانی و نورانی بهمن بر پنج را بر انسان فرو می (Νοῦς: یونانی

 ,Sundermannمربوطه، نک.  یهامتن یدند یبراقوای زهرآلود و ظلمانی اهریمن چیره شود )

ا ذهن ب آورد ونشیند و کینه بار میگونه که اهریمن با خرد تاریکش بر استخوان می(. همان1992

روید و هوس و آورد و با هوش تاریکش بر رگ مینشیند و خشم بار میتاریکش بر عصب می

آورد و با خزد و خشونت به همراه میکند و با اندیشۀ تاریکش بر گوشت میشهوت تولید می

 آورد؛ و بدین نحو پنج ایزد روشن یانشیند و نادانی و جهل بار میبر پوست می اشیبینش ظلمان
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ی عنوان تجلدارد؛ بهمن نیز در مقابل بههمان پنج پسر نورانیِ انسان قدیم را در اسارت نگه می

یر فروهر/ اث بندد تا بدین نحو هم ایزدعقل فعال خداوند با خرد روشنش کینه را به استخوان می

م بندد تا هخشم را به عصب می اشیبرای انسان عشق بیافریند؛ و با ذهن نورانکند و هم را آزاد 

ایزد باد را از بند آزاد کند و هم به انسان ایمان ببخشد؛ و با هوش روشنش هوس را به رگ 

بندد تا هم ایزد روشنی را از بند رها کند و هم انسان را به کمال برساند؛ و با اندیشۀ روشنش می

ه انسان ببخشد؛ و زمان بردباری را ببندد تا ایزد آب را آزاد کند و همخشونت را به گوشت می

ند کبندد و از این طریق هم ایزد آتش را آزاد میسرانجام با بینش روشنش جهل را به پوست می

(. بدین شیوه است 147-143 .ص، ص1386قریب، دارد )و هم دانش و علم را به انسان ارزانی می

 و سالم بدل« انسان نو»)انسان گناهکار( و بیمار را به « انسان کهن»شفابخش مانی  هکه آموز

 گوید. جهت نبود که زبور در قطعۀ بالا از انسان نو سخن میکند. درواقع، بیمی

 M3V6-11نویس توانیم اصل سخن مانی را در دستبا این تأملات است که اکنون بهتر می

 Henning, 1942, p. 950گوید )کم ساسانی خشمگینانه به مانی میدریابیم، هنگامی که بهرام ی

[90]; Boyce, 1975, p. 45; text n:2« :) ،به چه کار آیید که نه به کارزار روید و نه نخجیر کنید

 pd cy ʾbʾyšn hyd kʾ ny) «اید و این نیز نکنیدرا بایسته و این درمان بردن مگر این پزشکی

ʾw kʾrycʾr šwyd ʾ wd ny nhcyhr kwnyd bʾ ʾ whʾy ʿ yn bšyhkyẖ rʾy ʾ wd ʿ y drmʾn 

bwrdn rʾy ʾbʾyšn hyd ʾwd ʿync ny kwnydکند(، مانی از خود چنین دفاع می: 

M3V12-23: (mn) pd ʾšmʾẖ tyswc ny wyns[t] °° (cym) myšg kyrbgyy 

kyrd pd ʾšmʾẖ ʾwtʾn pd ṭwhmgʾn °° ʾwd ws ʾwd pr(h)yd bng ʿy ʾšmʾẖ 

kym dyw ẅ drwxš ʾcyš b(ʾ) [bwr](d) °° ʾw[d] ws bwd hynd °° k[ym] ʾc 

wy(m)ʾryẖ ʾxyznʾd [h](y)nd °° ẅ ws bwd hynd ky[m] tb ʾwd rrz ʿy cnd 

(s)[ʾ]rg ʾcyš ʾnʾpṭ °° ʾw[d ws bwd] hynd [k]y ʾw mrg md ʾwmy[šʾn … 

(Henning, 1942, p. 950 [90]; Boyce, 1975, p. 45, text n:3) 

من به شما هیچ بدی نکردم؛ چه، همیشه کِرفه )نیکی( کردم به شما و خاندان شما؛ و 

ها ببردم و بس بودند که از بیماری بسیار و فراوان بندة شما که من دیو و دروج از آن

د که به مرگ ها دور کردم و بس بودنخیزاندم و بس بودند که تب و لرز چندساله از آن
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 .آمدند و من ایشان را )درمان کردم(

ی مانی به هفت ابزار طبابت، این آثار را به گوهر و بلور ارزشمند هاکتابمانویان علاوه بر تشبیه 

 ها خواهیم پرداخت.اند که در ادامه بدانهم شبیه دانسته

 رجمندا. هفت بلور اصیل/ 3-3

به کمک صنایع ادبی مانند تمثیل و تشبیه در متون خود که بالا ذکر آن رفت، مانویان  طورهمان

ای دیگر از این دست قطعات، های دینی و اخلاقی دینشان داشتند. نمونهسعی در نشر آموزه

/ هفت بلور اصیل»به به زبان پارتی است که  M229 هسرودهای روز مقدس دوشنبه با شناس

 :کنداشاره می قرار زیربه «ارجمند

M229Ri1-19: d(r)[...] šh(r)[...] °° dbgr(ʾ)[n....] mʾngyš (k)[...] drʾwynd 

ʾž ʾ[...]kw hwyn yʾd(g) [ny] bwʾẖ ʾwd ny gryspʾẖ pd ʿskwhyft °° hw 

rdn wzrg xwj p(ʾy) cyd pdgryft ʾ c šʾẖ rwšn (ʾw) hwyn (dwʾdys) yʾkwnd 

ʾwd hft byl(wr) ʾrgʾw°° (w)ylʾstgr zy(rd)ʾn š[ʾdy]ft b(w)g[...](r)wšn[...] 

(.)[‧ ‧ ‧ ] (Reck, 1992, p. 345). 

 یاز ... تا جزئ کنندیاو را ... گمراه م ی... علاقه باطن بکارانی... فر .ییفرمانروا/ نی... سرزم

نور که از پادشاه  یاز آن جواهر .داردینمنگه یچارگیو تو را در فقر و ب یاز آنها نباش

، گرمعجزه .دیمحافظت کن اریبس را[ شیو هفت بلور گرانبها] اقوتیدوازده  د،یکنیم افتیدر

 نور ... . ها.، ...دل یشاد

گوید که مؤمنان باید از آن جواهری که بگذریم، سطر دوم به بعد می دیدهاز سطر یکم و آسیب

از دوازده یاقوت و هفت بلور ارزشمندش بسیار  ،کننداز پادشاه نور )پدر بزرگی( دریافت می

 «هرهفت گو» همان به در این قطعه اشارتی دیگر« هفت بلور گرانبها»محافظت کنند. به باور ما 

 و ارجمندی اند. آنها هفت بلور اصیلهستند که جانِ حیاتهای بالا در متن)درخشان، ثمربخش( 

اند و دنیای مادی را روشن و با دات تابانهستند که همانند چراغی در جهان و درون موجو

خواهد که از این گوهر سخت از مؤمنان می بالا پارتی کنند. متنروشنایی خود اهریمن را دور می

اینجا به معنای معرفت دینی مؤمنان و را « گوهر»مبنی بر اینکه محافظت کنند. دیدگاه رِک 
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ین رو مؤمنان نباید با غفلت و تسلیم در برابر و از اداند می آگاهی مجدد از ماهیت روح نورانی

که هفت این نظر، منافاتی با Reck, 1992, p. 344)وسوسه این گنج و گوهر را از دست بدهند )

و درخشان همان هفت گوهر درخشان و ثمربخش یعنی همان هفت کتاب شفابخش  رجمندبلور ا

 ، ندارد. مانی و هفت چراغ راهنمای مؤمنان هستند

 یخوشبو ستودة آذرهفت . 3-4

در متن است. « هفت آذر خوشبوی»کار گرفته شده  از دیگر تشبیهاتی که برای آثار مانی به

رو چشمگیر است که این متن  آن یاد شده و این یادکرد از «هفت آتش»از  M95+فارسی میانۀ 

است.  «اَمَهْرسپَندان»یا همان  (gryw zyndgپیرامون نفس زنده ) (gwyšn) مشتمل بر گفتاری

 رانَد و سپس از چگونگی رستگاریدر این سرودنیایش، نفس زنده از رنجی که بر او رفته سخن می

  (:Boyce, 1975, pp. 112-113گوید )خویش بازمی

M95+V1a-3b: 

ʾn hym ʾdwr ʿy cyyd zrdrwšṯ  

ʾwš prmʾd(w)m ʾw ʾhlwʾn cyydn … 

ʾc hpṯ ʾd(wr y)šṯg ʿy hwbwdʾg  

ʾwm bryd ʾw ʾdwr wxšn ywjd(hr).  

(Mir.Man.ii, p. 319-320; Boyce, 1975, p. 112, text be:8-9) 

 زرتشت  ةمنم آذر چید

 که فرمان داد به راستکاران مرا چیدن ... 

 خوشبوی ةاز هفت آذر ستود

 (. 236 ، ص.1386پور، اسماعیل! )به من آورید آذر خوش پاک

 بهتر است بند دیگری از آن را بیاوریم:  متندرک بهتر این بخش از  برای

 



 179…: یهفت آذر خوشبو انیگوهر شفابخش مهفت یجستجو
 

M95+V4a-5b: 

ʿymg ʿyg pʾq ʾʾ(wryd)  

ʾwd bwy ʿyg nrm ʾwd bwyyʾg  

ʾbrwcydm pd dʾnyšn  

ʾwm dyyd zwhr ʿy pʾq.  

(Mir.Man.ii, p. 320; Boyce, 1975, p. 113, text be:10-11)  

 هیمه پاک آورید 

 ،معطرو بوی نرم و 

 بیفروزیدم به دانش 

 (. 236 ، ص.1386پور، اسماعیلک! )ر پاو دهیدم زوهْ

 ای به اهمیتو به شکل ماهرانه سخن رفته نفَْس زنده،یکی از عناصر ، این قطعه از زبان آتشدر 

دیدگاهش در باب این متن پیوند خورده است. اسکات  و زرتشتیان آتش نزد زرتشت و قدسیت

دین  یزرتشت در کنار نمادپرداز ۀیافتپذیرش شخصیت پالایشکند: را به شکل زیر خلاصه می

او در این سرود مانوی نمود یافته است. مانویت به طور مستقیم از عناصر مقدس زرتشتی مانند 

در دین زرتشتی بهره برده است.  اهمیت دارندآتش و آب و بوی خوش که در مراسم این دین 

یابند. عنوان پسر اورمزد تجلی میدارند و در زمین به یکنندگعناصر آب و آتش خاصیت پاک

(. 187 ، ص.1401اسکات، منظور از آتش و آب هم همان عنصر محبوس در تعالیم مانوی است )

ای وزهآمسازی واژگان مانویان با همگون گونه که در بخش پیشین نیز مطرح شد،همان ،در حقیقت

 رسد مقصود ازبه نظر می و از این رو اندزرتشتی برای قوام بخشیدن به سخنان خود بهره برده

گونه که هفت آتش زرتشتی از . هماناستهفت کتاب مانی  دیگر از هفت آذر خوشبوی تمثیلی

فت هتقدس و ارج بسیار نزد زرتشتیان برخوردارند و همواره باید روشن نگاه داشته شوند، این 

بایست این نزد مانویان دارای اهمیت و ارزش فراوان بوده و امت مانوی می وارههم نیزکتاب 

 کار رفتن عنوانبهد. بخش راهشان قرار دهنهای روشنید و آنها را چراغها را گرامی دارنکتاب
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 هایآموزه یریکارگای از بهبه هفت کتاب مانی بیان هوشمندانه برای اشارههفت آذر خوشبوی 

مانی، انجیل زندة اوست، اثری  آثاردر رأس همه ادیان دیگر و بازتعریف آن در بافتار مانوی است. 

 پردازیم.که خود از هفت اندام تشکیل شده است. در ذیل به این نکتۀ مهم می

 . هفت بخش انجیل زنده3-5

 یِقطعۀ پارتی است. بررس قابلگانۀ دیگری نیز در این بافتار از این تأملات، هفت نظر صرف

M5510  ؛ همان اثری که خود کنداشاره می نیز مانی ة)بخش، جزء( انجیل زند« اندام»به هفت

 نویس مانوی است که به چنیندر این قطعه که یگانه دست در مجموعۀ هفت گوهر است.

 خوانیم:کند، میاشاره می ایبندیتقسیم

M5510R1-4: [w](y)st ʾwd dw sxwn ⊙ pd (h)ft hn(dʾ)m ⊙⊙ ʾwnglywn 

[jyw](n)dg w(x)d ʾ st rwšnʾgr (mʾ)rym(ʾ)[ny] … (Shokri-Foumeshi, 2025, 

p. 106-107) 

انجیل زنده خود خداوندگار  ، جزء(.بخشاندامِ )در هفت  ، باب(فصلسخن )بیست و دو 

 (Shokri-Foumeshi, 2025, pp. 106-107)...  گر استاروشن مانیِ

دو  و دو نویسه الفبای سریانی به بیست و دهد انجیل زنده مانی که مطابق با بیستمتن نشان می

به طور  .گانه هم داشته استبندی هفتشده، یک تقسیمباب، یعنی از باب الف تا باب تا تقسیم می

داشته است؛ چراکه مانی با نگاه دو باب، دلیل الهیاتی  و به بیست انجیلبندی درونی حتم تقسیم

به پیشینه متون الهی در جهان سامی با بیست و دو حرف عبری در یهودیت و همین تعداد الفبای 

 یگر براحروف الفبا ابزار معجزه یهودی و مسیحی سریانی در مسیحیت آشنا بود. از دید الهیون

ایزدان  همه مانویت نیز که در ونهگهمان ،(143 ، ص.1397شکری فومشی، ند )بودخلق جهان مینوی 

 .Shokri-Foumeshi, 2025, ppآیند )و از طریق کلام و با فراخوانی او در وجود می اند«آفریدهواج»

ۀ روز هفت ینعنوان هفتمروز سبت به یسو تقد یلاسرائ ینشآفر یانممنابع مسیحی . (19-42

 ینشگونه آفر ودوبیست ،(15 یزن) 23دوم: ، یوبیل: بر اساس کتاب کنندبرقرار می پیوند ینشآفر

است که تصور  یرو، منطق ینا ز. ا(Doering, 1997, p. 181) است یدههفت رو به انجام رس یط

را  ینشآفر ودوبیستاز  یکیکه هر بابش  ی،مان یلانجباب  ودوبیستگانۀ هفت یمشود تقس
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 .Shokri-Foumeshi, 2025, p) دارد یهودیدر جهان  یشهر ،مراتب یدر منتها کند،یم یندگینما

 کرده باشد. یافتدر یحیـ مس یگنوس یا یحیآن را با واسطۀ منابع مس یولو مان (،32

 در متن رسالة چینی مانوی« هفت مَهْراسپَند: »3-3. پیوستی به بخش 4

کند مییاد  زنده(نفَْس )اَمَهْرَسپنْدان یا « هفت مارسپَند»از  بندی از رسالۀ چینی مانوی

(Chavannes/ Pelliot, 1912, pp. 543-544 apud Reck, 1992, p. 343; Schmidt-Glintzer, 

1987, p. 83). در اینجا می( خوانیمTraité, P.544:) «َندسپَارهْهنگامی که هفت م (Mo-ho-lo-

sa-pen: Mahrâspand)  پنج هدیه را از نور خیر ( آن آموزگار)شوند، می آموزگاروارد بدن پاک

است، زیرا نفس تفسیر نیازمند  گزارش این (.Schmidt-Glintzer, 1987, p. 83« )ندکمیدریافت 

و  (وهرفر اثیر،) از پنج عنصر هوا نسان در اصلاو محبوس در کالبد  زنده یا پنج پسر انسان قدیم

ایزد » رسالۀ چینی در اینجا، نه از هفت عنصر. است باد و روشنی و آب و آتش تشکیل شده

را به این  (P'o-lu-huo-te: Padwāxtag« )ایزد پاسخ»و  (Hu-lu-she-te: Xrōštag« )خروش

دعوت از  آوایخروش: ) «اجابت»و  «مکاشفه» هایهجلونشان دهد که بدون  افزاید تافهرست می

قادر به رستگاری نخواهند ( هیچ عنصری از عناصر نفس زنده روح بیداری طنینجانب نور؛ و پاسخ: 

بود؛ هم انسان باید رهایی را طلب کند و هم فیض قدسی باید مدد فرماید. در واقع، به واسطۀ 

یِ اصیل گانۀ الهیاتاند که یک پنجدانیم که در اصل مانویان ایرانی بودهشکل ایرانیِ نام ایزدان می

اکنون ه ک ان چینی آن متن ایرانی میانه رااند و آنگاه مانویگانه بازتفسیر کردهرا در قالبی هفت

از ی پس از رهای« نفس زنده»اند. به یاد داشته باشیم که در دست نیست، به چینی گزارش کرده

گردد؛ همان ستونی نورانی که در مانویت ایرانی ( به بهشت بازمیBāmistūn« )ستون روشنی» راه

نامیده شده و  Su-lu-sha-lo-i( و در همین بند از رسالۀ چینی ما Srōšahrāy« )اَهْرایسروش»

یا « ، اَمَهْرَسْپنَدندپَسْارهْمَمارسْپَند، »این همان چیزی است که سبب شده نویسندة چینی از لفظ 

ایزد سروش هفتمین امشاسپند در ایزدستان  ـاستفاده کند  اشگانههفتهمان امشاسپند برای 

لفظ  گیریِکاربه باچینی  سازی، احتمالًا متنوجه الهیاتی این همگون زرتشتی است. غیر از

همان امشاسپندان زرتشتی نشان دهد و ای از گونهامهرسپندان مانوی را  قصد داشته« ندرسپَ ام»

غات . تاریخ تبلیی نوعی همدلی میان دو جامعه زرتشتی و مانوی ایجاد کنداسازیبا چنین شبیه

که هم مانی و هم پیروانش همواره از این روش برای جذب زرتشتیان استفاده دهد مانوی نشان می
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 .(69-65صص. ، 1394در این زمینه، نک شکری فومشی، اند. )کردهمی

 گیرینتیجه .5

 عنصری کلیدی در انتقال مفاهیم، نقش مهمی در متون الهیاتی مانوی داشته است. عنوانبهعدد 

عدد هفت در میان متون مانوی اگرچه مانند عدد پنج و دوازده پربسامد نیست؛ ولی مانویان به 

النهرینی ـ بابلی خود ارج نهند و هم اند تا هم به سنت بیناندازه عدد پنج توجه داشتهآن نیز به 

 از اعجاز این عدد الهی سود جویند. 

تنیده و ساختارمند تدوین شده است. شبکه همکاررفته در متون مانوی بسیار درنظام عددی به

جای عدد هفت عدد دیگری که بهطوریعددی مانوی هر عدد را درست در جای خود قرار داده، به

مانی به رخ  ةانجیل زندودو نقش خود را در عدد در تناظر با عدد بیستاین توان گذاشت. نمی

ن آ نویان، مانند نردبانی است که یک سربندی کتاب مهم مادر بخشعدد هفت کشد. کاررفت می

راکه کند؛ چبخشی سر دیگرش را به آسمان متصل میاز دل انجیل مانی بیرون آمده و برای تقدس

 به طور حتم اهمیت این عدد ریشه در نجوم باستان دارد. 

ز مراد ا که دریافت M8259نویس دوزبانۀ فارسی میانه ـ پارتیِ این پژوهش با کنکاش در دست

و بخشی از متن  M7هفت گوهر، همان هفت کتاب خود مانی است؛ در همین راستا قطعۀ پارتیِ 

 ه مثابۀباین هفت اثر در زبور مانوی از اند. کردهتأکید نیز بر این تشبیه  M327+M1207سغدی 

مانی به استناد متون، خود را  گونه کهیاد شده است، همانپزشکی در درمان معنوی  هفت ابزار

های خورده و روانهای زخمدانست. پیامبر نور به حتم طبیب دلزشکی از بابل زمین میپ

دیده انگاشته شده است و امت مانوی در پاسداشت چنین ویژگی رسول خود برای ماندگاری آسیب

 کردند.های او، آنها را به هر چیز با ارزشی تشبیه مینویسدست

ه کریستیانشده است. مانند ارجمند  اصیل/نی به هفت بلورآثار ما M229در متن در همین راستا، 

یم ، پنج انسان قددر این قطعه منظور از هفت بلورکه  بر این باور استاین قطعه  رِک در تفسیر

 .به همراه ایزد خروش و پاسخ است

و آنچه بر او رفته است.  «س زندهفْ نَ»از زبان است سرودی مشتمل بر  M95+فارسی میانه  ۀقطع

برد که شاید اشاره به هفت کتاب مانی باشد. مانویان آثار متن کهن از هفت آذر خوشبوی نام می

با  یدگاهشانسازی ددانستند تا علاوه بر هماهنگرسول دین خود را شبیه آذری خوشبو می
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 M5510پارتیِ  هقطعدارند. بزرتشتیان مبنی بر اهمیت آتش، عدد هفت را در متون خود گرامی 

ی که کتاب ـ کتاب بیست و دو فصلمانی از  انجیلبندی هفتگانۀ دهد که مسئلۀ بخششان مین

کرد ـ در اصل ریشه در جهان یهودی دارد، ودو آفرینش را نمایندگی میهر بابش یکی از بیست

پیوست  اشد.واسطۀ منابع مسیحی یا گنوسی ـ مسیحی اقتباس کرده ب ولو مانی این تفکر را به

گانۀ در رسالۀ چینی مانوی بازتفسیر مانویان شرق از پنج« هفت مهراسپند»دهد که مقاله نشان می

 رودانیدر عمق جان نگرش میان تنهانه( است. عدد هفت مانوی یمپنج پسر انسان قدنفس زنده )

بهره از میراث گنوسی ـ مسیحی نیز بی از سوی دیگر بلکه شته،داو ایرانیِ مانی و پیروانش ریشه 

 بخش الهیات اعداد در جهان باستان دانست.ین نظامتربزرگنبوده است. مانی را باید 
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östlichen Manichäismus. Edition der parthischen und soghdischen Version. 

(BTT XVII), Berlin. 

Tardieu, M. (1981). Manichaeism. Translated from the French by M. B. DeBevoise, 

Urbana‒Chicago. 

 

 



Journal of Ancient Culture and Languages  
Volume 5, Issue 1, 2024, pp. 189- 215 
Original Article 

A Museological Interpretation of Identity in the Qesseh-ye Sanjan 

Mohammad Hekmat 
PhD in Museology, Adjunct Professor at the Department of Museum and Tourism, Art University of 

Isfahan, Iran. E_mail: mohamad.hekmat@gmail.com 

Abstract 
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  چکیده

بندی هویت تاریخی جامعه مهاجر زرتشتی در هند و چارچوب روایی مقاله حاضر چگونگی صورت

ای فارسی است که توسط کند. قصۀ سنجان منظومهآن را در قصۀ سنجان بررسی و تحلیل می

هجری قمری( در گجرات هند سروده شد و داستان  ۹۷۸یزدگردی ) ۹۶۹موبدی زرتشتی در سال 

های ایرانی و کند. این منظومه با تلفیق ریشهز ایران به هند را روایت میمهاجرت زرتشتیان ا

عنوان دهی هویت پارسیان هند داشته و بهتأثیرپذیری از فرهنگ هندی، نقشی مهم در شکل

شود. همچنین از منابع معتبر برای شناخت تخیل و بخشی از حافظۀ جمعی آنان شناخته می

شناسی آید. از منظر موزهش از گرایش به فرهنگ غربی به شمار میخودانگاری تاریخی پارسیان پی

نوین، بازنمایی هویت در میراث فرهنگی پارسیان مستلزم شناخت خودانگاری جامعه و رصد 

ها زمانی از اعتبار فرهنگ در موزهفرایند تحول هویتی آنان است. بازنمایی هویت یک خُرده

باشد.  همسوا رخدادها، حافظۀ تاریخی و تصور جامعه فرهنگی و اخلاقی برخوردار است که ب

اند از: هویت چگونه در روایت قصۀ سنجان شکل گرفته و تبیین های اصلی پژوهش عبارتپرسش

گیری هویت تاریخی جامعه مهاجر شده است؟ و ساختار روایی این منظومه در بازنمایی و شکل

های پژوهش، مبتنی بر مطالعات تاریخی و تههایی استوار است؟ یافروایتزرتشتی بر چه خرده

دهد که قصۀ سنجان روایت دگرگونی هویت ایرانی زرتشتی به هویت تحلیل محتوا، نشان می

پارسی زرتشتی است. در این روایت، هویت امری ثابت و تغییرناپذیر نیست، بلکه مفهومی پویا و 

گیرد و در بستر اجتماعی شکل میدر حال تحول است که از تلاقی عوامل تاریخی، فرهنگی و 

 .شودکند و دگرگون میشود، رشد میوقایع ابداع می

 تیهو و یشناسموزه ،ییسنجان، ساختار روا ۀهند، قص انیپارس :هادواژهیکل
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  مقدمه .1

اشتراکات دلیل بهد و گسترش اسلام در ایران، روهای مختلف چه پیش و چه پس از ودر دوره

 رفتار مسلمانان با مزدیسناناسلام  ورود کردند. پس ازفرهنگی فراوان ایرانیان به هند مهاجرت می

همین امر سبب شد گروهی از خود گرفت رفته در عصر اموی رنگ و بوی اهانت و آزار به رفته

شان در ایران را رها کرده و زرتشتیان برای پاسداری از دین خود، زادگاه و سرزمین آبا و اجدادی

زرتشتیان ایرانی و ، روایت سرگذشت 1قصۀ سنجان .در پیش گیرند به هند راه مهاجرت

ای در گجرات هایی است که در این مهاجرت اجباری تحمل کردند و در نهایت در منطقهسختی

عراب ا حمله از بعد زرتشتیان معدود آثار از قصۀ سنجانهند ساکن شدند و آن را سنجان نامیدند. 

مهاجرت گروهی  ۀدربار ساسانى جامعه تحولات ادبی و فرهنگی از بعد که مسلمان به ایران است

ابتدا از  انیزرتشت ،قصۀ سنجان. بر اساس شده استاز ایرانیان زرتشتی از خراسان به هند نوشته 

 مسیر از هرمز سپسو  در خراسان مهاجرت خود را آغاز کردهبه نام سنگان )سنجان(  یامنطقه

روایت این داستان  .در پیش گرفتندگجرات هند مقصد را به  یآورپرماجرا و عذاب ز،یآممخاطره

میلادی در قالب  1599و  مریقجری ه 978یزدگردی برابر با  969توسط بهمن کیقباد در سال 

برای این داستان  قصۀ سنجان. عنوان (Barjorjee Paymaster, 1915)آمد بیت به نظم در 429

اله از رس ترین نسخه. در قدیمیشده استدر هیچ کدام از نسخ خطی کهن این منظومه استفاده ن

فارس که از ولایت فارس به هندوستان  ینانبهدآغاز داستان »است: داراب هرمزدیار چنین آمده

 .(Williams, 2009, p. 143)« آمدند

 قصۀ سنجان خلاصه .1-1

اه گورکانی شبود که در زمان اکبر زرتشتیعالی رتبه  موبد و نوۀ موبد هرمزدیار، قبادیکفرزند بهمن 

. بهمن کیقباد بعد از حمد و ستایش در کردیم یزندگدر منطقه گجرات هند  2در شهر نوساری

 بسیار داستان کندذکر می و شنیده قابل اعتماد موبدى از را قصۀ سنجان گویدابتدای داستان می

است. روایت داستان از زمان پادشاهی  سرودۀ وی آمده در بخش کمی از آن و مفصل بوده
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و  شود و با تثبیتزرتشت و شکست ایران از اسکندر مقدونی آغاز می شواَگشتاسب، پیامبری 

راوی به خوار شدن دین زرتشتی  یابد. سپسپیشرفت دین در زمان اردشیر و شاپور ادامه می

کند. پس از شکست امپراطوری ساسانی برخی از زرتشتیان حمله اعراب مسلمان اشاره می دلیلبه

روند. سپس با کشتی به سمت هند بعد از صد سال به هرمز می خراسان به کوهستان پناه برده و

آن به محلی دیگر  از شوند. بعدساکن می 1نوزده سال در شهری به نام دیپمدت بهسفر کرده و 

پذیرند. به یاد زادگاه خود، نام این منطقه آنجا را می حاکم کنند و شرایطدر گجرات نقل مکان می

افروزند و آن را ایرانشاه سازند، آتش بهرام را میای میا آتشکدهآنج نهند و دررا سنجان می

های شوند. در زمان حکومتمی پراکنده هند سراسر در زرتشتیان زمان گذشت نامند. بامی

گیرد. مهاجران زرتشتی آتش مقدس را به کوه بهاروت مورد حمله قرار می سنجانمسلمان هند، 

  کنند.ت به نوساری منتقل میبرده و سپس به بانسده و در نهای

 اهداف و اهمیت پژوهش .1-2

و  انقصۀ سنجبندی مفهوم هویت در گیری و صورتهدف اصلی این مقاله، تبیین چگونگی شکل

ای هویت تاریخی جامعه مهاجر زرتشتی هند بر مبنای نمایش موزهمنظور به ساختاری روایی ۀارائ

. تشده اسمانند دیگر آثار ادبی فارسی در قالب نسخه خطی ثبت  قصۀ سنجان .استاین منظومه 

منبعی ارزشمند برای نمایش جامعه پارسی در موزه اهمیت عنوان بهبرآمده از این نسخه دانش 

های ما را با ویژگی دهد وارائه میزمینه و زمانه خلق آن  دربارۀاطلاعاتی تنها نه دارد. این منظومه

درگاهی به سمت فهم هویت  ، بلکهسازدآشنا می امعه مهاجر زرتشتی در هندجفرهنگی و اجتماعی 

 انگاری یا چگونگی پارسیروایت خود قصۀ سنجانگشاید. از نظرگاه هویتی، تاریخی این جامعه می

نا . بدان معشده است بدان توجه کمترهای پیشین شدن زرتشتیان مهاجر هند است که در پژوهش

های هویتی از منظر تاریخی است. بر این اساس، که پارسی شدن شامل چه تحولات و دگرگونی

ترک انگاری و تجربه مشدهی تخیل، خوددر جایگاه تاریخ شفاهی نقش بسزایی در شکل قصۀ سنجان

ار و استعماز دوره  شیکه پ ی استخیاز معدود اسناد تار است. این منظومهتاریخی پارسیان داشته

                                                 

 

 ( است. Diuاین شهر دیو ) امروزنام . 1 
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اختار س نیتدو یبرا یمنبععنوان به. از این رو، شده استسروده  ییگرابه غرب یجامعه پارس لیتما

 اهمیت دارد.  ایو تفسیر موزه شیجهت نمای پارسهویت تاریخی جامعه  روایی

 های پژوهشبیان مسئله و پرسش .1-3

و  یاکتابخانه قاتیتحق ،ی نگارندهکه بر اساس مشاهدات شخص مقاله نیا یمطالعات اکتشاف

که روایت هویت و میراث  دهدیانجام شد، نشان م ی در هندجامعه پارس یمصاحبه با اعضا

 یکنون یهاهیفراتر از روتر و های هند مستلزم شناختی عمیقفرهنگی جامعه پارسی در موزه

شود روایتی می گردانی در هند ادراکدر تجارب موزه از مفهوم هویت پارسیآنچه است. ا هموزه

 یپارس تیهو ییبازنماای است. بدان معنا که برآمده از نگاهی شیء محور در تفسیر آثار موزه ثابت

ان شناختی و هنری انجام شده، تحت تأثیر اطلاعات باست یهاتلاش رغمیهند، عل یهادر موزه

های درونی تنوع روایتکه نحوی به. شده استبازنمایی  ،ایزدا و گاهی کلیشهدر ساحتی زمینه

شوند کمتر مورد توجه قرار جامعه و رخدادهایی که موجب دگرگونی، تحول و رشد هویت می

ها ای شورای جهانی موزهبر مبنای منشور اخلاق حرفه. (Hekmat, 2022, P. 4) اندگرفته

(ICOM, 2023) ،گی و ها زمانی دارای اعتبار فرهننمایش هویت یک گروه اجتماعی در موزه

یکی از  قصۀ سنجان .با تصور جامعه و در مشارکت با آن بازنمایی شود همسواخلاقی است که 

توان از آن در بازنمایی هویت پارسی در منابع مهم در فهم هویت تاریخی پارسیان است که می

ت یمفهوم هویت چگونه در رواها پاسخ دهد: مقاله حاضر بر آن است بدین پرسشها بهره برد. موزه

 و ییدر بازنما قصۀ سنجان ییساختار رواو ؟ شده استشکل گرفته و تبیین  قصۀ سنجان

 استوار است؟ ییهاتیروابر چه خرده یجامعه مهاجر زرتشت یخیتار تیهو یریگشکل

 پیشینۀ پژوهش .2

 شاهنشاهی سقوطدرپی ی هستند که رانیا یاز نسل مهاجران زرتشت مذهبی -قومی یا، جامعه1انیپارس

هند  ۀقاربه شبه رانیدر دوران گسترش اسلام در ا یو اجتماع یمذهب یفشارهادلیل بهو  یساسان

فرهنگ خرده کیعنوان بهخود،  یو مذهب ینگفره تیها، با حفظ هودر طول قرن آنها. مهاجرت کردند

                                                 

 
 ها شناخته می شوند. ( به معنای پارسیParsis)با نام انگلیسی  این گروه اجتماعی هامروز .1
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رخدادها و وقایع گوناگون بعد از مهاجرت موجب شکل  اند.خود ادامه داده اتیدر هند به ح رگذاریتاث

آمده و در خاطره جمعی آنها  قصۀ سنجان. روایت سرگذشت آنها در شده است 1گیری هویت پارسی

 .(”Hinnells, 2018, under entry “Parsi Communities 1. Early History)نقش بسته است 

باد قبهمن کیبه نام لادی توسط موبد زرتشتی می 1599ای فارسی که در سال ، منظومهقصۀ سنجان

میلادی توسط هیربد داراب  1692ترین نسخه خطی این داستان در سال . قدیمیسروده شدسنجانا 

و نخستین ترجمه انگلیسی  (1304)پورداوود،  پسر هرمزدیار پسر قوام الدین پسر کیقباد کتابت شده

)ایرانی،  شده استدر مجله انجمن سلطنتی آسیایی در بمبئی چاپ  1842این منظومه در سال 

مانی ساخت یادای جدی برای پارسیان هند تبدیل شد. از اوایل قرن بیستم هویت به مسئله .(1361

های دیگر فارسی به زباناز  قصۀ سنجانها و ترجمۀ از مهاجرت پارسیان در سنجان و آغاز پژوهش

 ,Boyce & Katwal, 2012)در میان موبدان زرتشتی است ویژه بهگواهی به اهمیت هویت پارسی 

under entry “Iranshah”). این داستان یخیعمدتاً بر صحت تار قصۀ سنجان هیاول مطالعات 

 یکاووسج یشاپورج و )1884( 2دوسابهای فرامجی کاراکاهمچون  پژوهشگرانی. ندمتمرکز بود

 یداده و به بررس قیتطب یخیاسناد تار ریمنظومه را با سا تیتلاش کردند تا روا )1920( 3والایهود

 قصۀ سنجاناغلب  عاتمطال نیدر سنجان بپردازند. ا یمهاجرت و استقرار جامعه پارس یشمارگاه

 یهااهگسکونت دربارۀ یواقعاستخراج اطلاعات  پیدرکرده و  یتلق هیاول یخیمنبع تارعنوان بهرا 

تاریخ ا ی ایرانشاهرا تصحیح و در قالب کتاب  قصۀ سنجانبودند. ابراهیم پورداوود نیز  انیپارس هیاول

 1350در سال  قصۀ سنجانمیلادی در بمبئی به چاپ رساند.  1926در سال  مهاجرت زرتشتیان

 (. 1350)رضی،  ه چاپ رسیدای از وی در ایران بشمسی توسط هاشم رضی تصحیح و با مقدمه

 )2009( 6ویلیامز آلن و  )2001( 5ایس. پالست یجس ،)1981/2008( 4نلزیجان ر. ه مورخانی مانند

اجتماعى، سیاسى،  منظر از زرتشتى ۀبراى مطالعه و شناخت جامع اىرا دریچه قصۀ سنجانمطالب 
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ى و شرح وقایع و زندگ دانندمی شناخت خودانگاری آن روزگار پارسیانمنظور بهی اقتصادى و تاریخ

روایت وقایع  قصۀ سنجاناگرچه دیگر عبارتِبهنند. کدوم اهمیت فرض مى ۀدر درج را فرع و آنها

سازد بازنمایی رخ داده از زمان مهاجرت پارسیان است ولی آنچه اهمیت این داستان را دوچندان می

از جمله . (Kulke, 1974)است  غالب فرهنگ با شانرابطه و دنگرنیها به خود مکه آن ی استاوهشی

 «قصۀ سنجانهند در اشعار  انیپارس»با عنوان  یابه مقاله توانیم یبه زبان فارس ریاخ یهاپژوهش

اشاره  _است در فصلنامۀ بهارستانِ سخن به چاپ رسیده 1390از کبیری و زینالی که به سال _

 یبه هند را بازخوان انیو مراحل مهاجرت زرتشت تیفیمنظومه، ک اتیمقاله با اتکا به اب نیکرد. ا

با  سندگانی. نوکندیم یبندصورت قبادیبهمن ک تیآن را بر اساس روا یدیکل یدادهایکرده و رو

 خام و»که آن را _متن  یف جنبه ادبیضع یابینزد شاعر و ارز تیروا یداریبر منشأ شن دیتأک

 یبرا یخیتار یارزشمند بدانند، منبع یادب یکه اثراز آن شیرا ب قصۀ سنجان _انددانسته« سست

سنجان؛ »با عنوان  یگرید ۀمقال .اندکرده یمعرف انیمهاجرت پارس ییو چرا ریمس یبازساز

 هینشردر  1399 به سال یمیو کر یجاح یموسواز  _ «در هند یمهاجران زرتشت هیسکونتگاه اول

پس از  انیبا تمرکز بر کوچ زرتشت _به چاپ رسیده است از اسلام شیپ رانیا یباستان شناس یجستارها

عنوان بهمؤثر در انتخاب سنجان  ییایو جغراف یاجتماع ،ینیعوامل د یبه بررس ران،یورود اسلام به ا

شان ن ییایو جغراف یخیمنابع تار لیبا تحل سندگانی. نوپردازدیم انیکانون استقرار پارس نینخست

 یبه مرکز جیتدربود، بلکه به یزرتشت نییحفظ آ یامن برا یپناهگاهتنها نهمنطقه  نیکه ا دهندیم

با  یگرید ۀمقال ن،یهمچن .شد لیدر هند تبد انیپارس ینییو آ یفرهنگ تیهو یریگشکل یبرا

در  1400 ر به سالمهو سعادت یگانیرااز  _«قصۀ سنجاندر  انیزرتشت ینید نیمضام یبررس»عنوان 

  .تپرداخته اسمنظومه  نیا ینید یهاجنبه لیبه تحل _به چاپ رسیده است قاره مطالعات شبهنشریه 

توسط آلن ویلیامز انجام شده که با تفسیر دقیق متن فارسی  قصۀ سنجان دربارۀها پژوهش ترینمهمیکی از 

 ستکرده ابه زبان انگلیسی وجوه مختلف تاریخی، اجتماعی، فرهنگی و سیاسی این داستان را بررسی 

(Williams, 2009) داند و اظهار دارد:را از منظر نحوه مواجهه با تاریخ حائز اهمیت می قصۀ سنجان. وی 

کند؛ بلکه رو به آینده دارد، با مخاطبان متدین نویسنده مانند یک مورخ به گذشته نگاه نمی»

و از منظومه سنجان  بخشدگوید و سنت گذشته را در زمان حال خود تجسم میسخن می

 .(Williams, 2016, p. 3) «بردت از گذشته به آینده بهره میبرای انتقال سن یک رسانه،مثابه به
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هویت جمعی و فردی پارسیان مهاجرت زرتشتیان به هند است و  دربارۀهسته اصلی روایت عامه  قصۀ سنجان

نگارنگ، با تغییرات رپارسیان  شفاهیتاریخ تاکنون در  زمان بهمن کیقباداز  داستاندهد. این شکل می را امروز

 .(Williams, 2009, p. 2) شده استمداوم تکرار و تقویت طور بهتفصیلات و اضافات، 

 «قصۀ سنجاندر  تیشناسانه هوخوانش موزه»مرتبط، مقاله حاضر با عنوان  یهاپژوهش انیدر م

ه مثاببهرا نه صرفاً  قصۀ سنجانمنظومه  بارنینخست یپژوهش برا نیدارد. ا زیمتما یگاهیجا

 یراب ییروا ییهند و الگو انیجامعه پارس یبرا سازتیهو یسندعنوان بهبلکه  ،یخیتار یمنبع

از  یریگمقاله در آن است که با بهره یاصل ی. نوآورکندیم یها بررسدر موزه تیهو ییبازنما

 نییتب یبرا یرا چارچوب قصۀ سنجان تی، روا«بابا یهوم سومِ یفضا»و  «یختگیآم» میمفاه

 یعمل ییدانسته و آن را به الگو زرتشتی یپارس تیبه هو یزرتشت یرانیا تیهو یدگرگون ندیفرا

  .سازدیم لیتبد یاموزه یهاشگاهینما ییساختار روا نیدوت یبرا

 شناسی و مطالعات میراث فرهنگیمفهوم هویت در موزه. 2-1

های وگو و نمایش هویتفضاهایی برای گفتمثابه بهمیراث فرهنگی مرتبط با نهادهای دیگر ها و موزه

مطالعات میراث فرهنگی، هویت شناسی و موزهدر حوزه . شوندمتنوع و متکثر در نظر گرفته می

یک مفهوم کلیدی و چندلایه، فراتر از یک ویژگی ثابت، به فرآیندی پویا و برساخته تلقی عنوان به

 Smith)کند ارزش افزوده ایجاد میگیرد و شکل می ناملموسو  ملموسمیراث  شود که در تعامل بامی

& Waterton, 2009, p. 42) . رویکردهای معاصر در این حوزه، بر اهمیت نقش فعال ذینفعان گوناگون

این  .(Onciul, 2015) های مرتبط تأکید دارندو جوامع محلی در تفسیر و بازنمایی میراث و هویت

روایات مسلط و سنتی را به چالش کشیده و خواستار مشارکت معنادار جوامع در تعیین  ها،دیدگاه

 . (Watson & Waterton, 2010) دهای برآمده از آن هستنارزش و معنای میراث فرهنگی و هویت

برای تعامل بین گذشته و حال، و بین  یبسترعنوان بهها و نهادهای میراث فرهنگی موزه

د فعال در فرآینطور بهتوانند ها میکنند، جایی که افراد و گروههای متنوع هویتی عمل میروایت

، بازنمایی هویت در حالبااین خود مشارکت نمایند.های فردی و جمعی تعریف و بازتعریف هویت

هویت به نمایش گذاشته  وجوهنتخاب اینکه کدام . ابوده استهایی روبرو با چالش ها هموارهموزه

تواند تأثیرات عمیقی بر درک هایی برجسته گردند، میشوند، چگونه روایت شوند و چه دیدگاه

شناسی و مطالعات . رویکردهای انتقادی در موزهداشته باشداز خود و دیگران دیدارکنندگان 
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های چندگانه و اجتناب از نشین، روایتحاشیهی افراد صدابه توجهمیراث فرهنگی بر لزوم 

 دنیشن .(Lorente, 2022, p. 87) گرایانه هویت تأکید دارندبعدی و تقلیلهای تکبازنمایی

در  یشفاه خیتار یآورجمع یدر راستا ژهیومشارکت با جامعه، به قیچندگانه از طر یهاتیروا

با بها دادن به  کردیرو نیدارد. ا وندینهاد موزه پ ه مردمی کردندیاغلب با ا ،یاموزه یهاتیفعال

 کشدیبه چالش مرا داران و موزه هاگردانشگاهتوسط نمایکنترل دانش  ها،صدای خرده فرهنگ

(Crooke, 2010). متولیان  دیدگاهها از این منظر اهمیت دارد که بتوان بررسی هویت در موزه

بدان معنا که بازنمایش . ای را مورد ارزیابی قرار دادموزهاء و نحوه تفسیر آنها از اشی هانمایشگاه

 است. و نزدیک هویت در موزه تا چه اندازه با تصور و تخیل جامعه مورد نظر همسو

 روش تحقیق .3

نگی و تحلیل چگو برای بررسیدر پژوهش کیفی مقاله حاضر از روش تحقیق تحلیل محتوا بحث 

ورت صبهگذاری اولیه مقولات برد. کدبهره می سنجان قصۀبر اساس بندی هویت پارسی صورت

بندی و تحلیل مفاهیم از کدگذاری محوری و انتخابی استفاده برای سازماندهی و صورت وباز 

با  قصۀ سنجانهای مختلف و نحوه بازنمایی آنها در متن روابط بین مقولهبراین علاوه. شده است

کند تا این نظریه کمک میشود. بررسی می 3هومی بابا 2و فضای سومِ  1آمیختگی نگاه به مفاهیم

 آشکار شود. گیری هویت پارسی در شکلبر یکدیگر  هامؤلفهو تأثیر  روابط

 1680در رساله روایات داراب هرمزدیار متعلق به سال  قصۀ سنجانترین نسخه خطی قدیمی

دسترسی به اصل نسخه در موسسه شرقی  اینکهبه . با توجهمیلادی مبنای مطالعات این مقاله است

 راراستق و ایران از مهاجرت زرتشتی ۀاسطور تصاویر آن در کتاببه  ممکن نبود، در بمبئی  4کاما

ارجاع  (Williams, 2009, pp. 41–51) سنجان شانزدهم قصۀ قرن تحلیل و ترجمه متن،: هند در

( A) :تقسیم شده استبرای تحلیل مضامین هویتی روایت داستان به پنج بخش . ه استشد داده

ختم کتاب. بر این اساس،  (E)سفر آتش مقدس و  (D)جنگ،  (C)سفر به هند،  (B)مناجات، 
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، تقسیمات ذکر شدهکتاب  51تا  41بر مبنای صفحات  قصۀ سنجانارجاعات درون متنی به ابیات 

کتاب بدین  41در صفحه  37ارجاع به بیت شماره  عنوان نمونه،به. شودمیارائه و شماره بیت  روایی

 .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 41; Section A, verse 37): خواهد بودصورت 

 چارچوب نظری پژوهش .3-1

نظری برای چارچوبی ، این پژوهش به قصۀ سنجانبررسی مضامین هویت پارسی در منظور به

ومی های هدر این راستا با الهام از اندیشه. مند استنیاز پژوهش تحلیل محتواروش  از پشتیبانی

برای فهم نحوه  «سوم یفضا»و  «آمیختگی» بابا، فیلسوف و نظریه پرداز پارسی از مفاهیم

 هاینگرشبابا،  آمیختگیمفهوم . (Bhabha, 1994) گیری هویت پارسی بهره گرفته شدشکل

استدلال  کشد. ویرا به چالش میفرهنگی  ۀقومیت، ملیت یا پیشینهویت بر مبنای  دربارۀصلبی 

های ها و گفتمانکند هویت فرآیندی از مذاکره و بیان مداوم است که توسط تعامل بین فرهنگمی

رآیندی ها نیست، بلکه فصرفاً ترکیبی از فرهنگبدان معنا که آمیختگی  گیرد.مختلف شکل می

این مفهوم در فضاهای  کند.اشکال جدیدی از معنا و هویت فرهنگی را تولید می پویا است که

خرده فرهنگ یا جامعه شود، جایی که ها پدیدار میفرهنگمیان  (Bhabha, 1994, p. 1)بینابینی 

 فرهنگ مسلط مواجهه باخود در های فرهنگی و داشته هویت دربارۀمجبور به مذاکره اقلیت 

 آمیختگیمفاهیم بابا از نامد. فضای سوم میآن را  (p. 37 ,1994) عاری که بابااست موقعیتی. است

و فضای سوم، دریچه ارزشمندی برای تحلیل تعامل پیچیده نیروهای تاریخی، فرهنگی و اجتماعی 

  د.دهرا شکل داده و همچنان شکل میفرد منحصربهکند که هویت این جامعه فراهم می

 صۀ سنجانقهویتی در های مقوله .4

شود سخن گفتن و ادراک می قصۀ سنجانهای هویتی در مواجهه نخست با آنچه از منظر مقوله

پردازی در قالب شعر فارسی است. بهمن کیقباد از سطح ادبی پایین شعر خود آگاه و خجالت روایت

را به  سنجانقصۀ  حالبااین، (Bahman Keyqobad, 2009, p. 42; Section A, verse 39)زده است 

 کردند وبود که فارسی صحبت میسراید. در آن زمان گجرات تحت حکومت گورکانیان فارسی می

أثیر تحت ت قصۀ سنجاندهد . سبک مثنوی شعر نشان میبودندشاعران و ادیبان فارسی زبان حامی 

سنت  دبیا یهادر اکثر منظومه. از سوی دیگر شده استادبیات کهن فارسی و فرهنگ تصوف سروده 
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 . در مناجات اینشودنیز مشاهده می صۀ سنجانقکه در  شدی به کار برده میسینومناجات در سرآغاز

 ,Williams, 2009; Hodivala)منظومه، شاعر ارجاعاتی به ادبیات کهن و حتی مفاهیم قرآنی دارد 

 ,Bahman Keyqobad, 2009, p. 41; Section A)« صلصال»برای مثال به کار بردن واژه  (1920

verse 28)  سوره الرحمن قرآن کریم  14در آیه  «خلَقََ الإْنِسْاَنَ منِْ صلَصَْالٍ كاَلفْخََّارِ»ارجاعی به آیه

 :است بیت این  ویژهبهتحت تأثیر اشعار نظامی گنجوی  30و  29است. همچنین ابیات 

 آنچه تغیر نپذیرد تویی
 

 وانکه نمرد است نمیرد تویی 
 

 مخزن الاسراراز 

 ,Bahman Keyqobad, 2009, p. 41; Section A) اندکه پژوهشگران دیگر بدان اشاره نکرده

verses 29–30)ویلیامز . (2009, p. 145)  معتقد است در بخش مناجات، شاعر از صنعت التفات

ابیات پایانی مناجات و مفاهیم اسلامی، راوی در  هااستفاده مکرر از واژهبه باتوجهاست.  بهره برده

بودن  بعد از رفتن جان از تن بر زرتشتی 2«شواَفروهر »و طلب آشنایی با  1«شِم آریاَ»با ذکر 

 .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 42; Section A, verses 45 & 47)نمایدخود تأکید می

 خواند واست. وی زند و اوستا می بهمن کیقباد داستان مهاجرت زرتشتیان را از موبدی دانا شنیده

دهد که آن موبد، دستور بودن خود را در شهر پنهان اهریمنان را از خود رانده بود. بهمن ادامه می

 ,Bahman Keyqobad) دادبود و مسائل دینی را پاسخ میکرد. حکمش مورد پذیرش همه نمی

2009, p. 42; Section B, verses 55–64) .پنهان نبودن هویت دینی آن دستور در قیاس با به اشاره

 دارد.  مسلمانان هندویژه بهدیگران، حکایت از شرایط زندگی زرتشتیان آن روزگار در کنار ادیان دیگر 

قصۀ . (Daryaee, 2013) استنویسی از زمان ساسانیان در میان ایرانیان رواج داشتهسنت تاریخ

رود و ارجاعات تاریخی آن از زمان گشتاسب میشمار به کلی یک روایت تاریخیصورت به سنجان

                                                 

 
 .های زرتشتیان استترین نیایشترین و مقدسدارد که یکی از مهم« اشم وهو»اشاره به عبارت  (Ari Ašem) «ریاَ شِم اَ» .1
لحظه جدایی از در  به معنای روح پاک و مقدس است. روح پاک و مقدس فرد (Asho of Fravahar) «شوفروهر اَ» .2

 .گیردشود و از نور آن روشنایی میجسم، با فرشتگان همراه می
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راوی برای . (Bahman Keyqobad, 2009, p. 42; Section B, verse 65) شودو زرتشت آغاز می

 د کهدانو دستورانی می بهدینانبرد و ایرانیان را را به کار می «مُلکِ دین»ایران اصطلاح به اشاره

شان مجبور به ترک باغ و کاخ و ایوانشان ند داشتند و برای حفظ دین زرتشتیدل بر زند و پاز

. در روایت مهاجرت از (Bahman Keyqobad, 2009, p. 43; Section B, verses 85–89)شدند 

شود با صفت دانا یاد می« یگانه بهدیندستور »از موبد دیگری با عنوان  ،کوهستان به شهر هرمز

برای حفظ دین و باطل نشدن خرد پیشنهاد مهاجرت را مطرح  منجم توانایی بوده است وکه 

. در آن زمان شهر (Bahman Keyqobad, 2009, p. 43; Section B, verses 92–97)کند می

هرمز با مکان امروز جزیره هرمز تفاوت داشت و در ده کیلومتری جنوب غربی شهر میناب قرار 

 .("Floor, 2012, under the entry "Hormuz)شود ز کهنه شناخته میداشت که با نام هرم

  3و دروند  2دیندو جُ   1بهدینهای راوی در این داستان برای ایجاد تمایز میان خود و دیگری از واژه

. واژه (Bahman Keyqobad, 2009, p. 43; Section B, verses 84, 91, 93, & 98)کند استفاده می

 ، صص.1326) پورداوود .(Williams, 2009, p. 167)ددین به معنای فردی با دین غیر زرتشتی است جُ

زرتشتیان در مسیر . کرده استزن توصیف ی از اهریمن به معنای ناپاک دروغ( دروند را صفت116 - 97

 طلبندکنند و ازآتش پیروز بهرام یاری میدیپ به گجرات دچار طوفان شده و به درگاه خدا دعا می

(Bahman Keyqobad, 2009, p. 43; Section B, verses 110, 112, & 120) ،در ابیات ذکر شده .

. در این مناجات مانند ه استشدآتش زرتشتیان آورده  ترینمهمنام خدا و نه اهورامزدا در کنار نام 

 مناجات ابتدای داستان، مضامین ایرانی اسلامی و زرتشتی در کنارهم آمده است. 

آورد و همه موبدان و به زبان می بعد از طوفان کشتیبان نام دادار را برای راندن دوباره کشتی

 Section B, verses , 2009, p. 44; KeyqobadBahman)بندند خود را می 4ستیکُ  بهدینان

بخشی از آداب و رسوم زرتشیان عنوان بهبستن کُستی یا در فارسی امروز کُشتی . (123–122
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آن  فرد زرتشتی موظف به بستن ،1ز زمان به تکلیف رسیدن در مراسم نوجودکه ا رودمیشمار به

بردن هدایایی برای اقامت نمایندۀ مهاجران با عنوان بهاست. در ادامۀ داستان دستور عالم و دانایی 

پذیرند شود. زرتشتیان چهار شرط وی را میوارد مذاکره می  2در سنجان با حاکم محلی جادی رانا

که به زبان هندی صحبت کنند، زنانشان مانند زنان هندی لباس بپوشند، مردان آلات و شمشیر 

 ;Bahman Keyqobad, 2009, p. 44) را بگشایند و مراسم عروسی را در شامگاه برگزار کنند

146–Section B, verses 142). در تاریخ شفاهی پارسیان نسخۀ  3داستانی به نام شیر و شکر

. در ابیات بعدی ه استبدان اشاره نشد قصۀ سنجانکند که در دیگری از این مذاکره را طرح می

 رشید، آتش و آبرسد و به اهمیت ماه و خوگوید که به جمشید میموبد زرتشتی از تبارشان می

راوی  .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 44; Section B, verses 154–156) کندو گاو اشاره می

بندند که از هفتاد دو تار بافته ، کُستی می4«ابرار»دهد که زرتشتیان پیش از خواندن ادامه می

  .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 44; Section B, verse 158) شده است

ست زنانی دربارۀ. رسم نخست شده استزنان زرتشتی شرح داده  دربارۀدر این بخش دو رسم مهم 

ه گیرند و ب( هستند. آنها از عناصر مقدس مانند آب و آتش فاصله مییقاعدگ دوره درکه دشتان )

 Bahman Keyqobad, 2009, p. 44; Section B, verses) کنندخورشید، ماه و آسمان نگاه نمی

چهل روز مانند دوره مدت بهبایست که می زا مربوط استبه زنان تازه. رسم دوم (160–159

ویک روز پرهیز بسیار چهلمدت بهدشتان پرهیز داشته باشند و اگر فرزند مرده به دنیا آورند 

 ,Bahman Keyqobad, 2009, pp. 44–45; Section B)و با کسی صحبت نکنند  داشته باشند

                                                 

 
یک آیین تشرف مهم برای پارسیان زرتشتی هند  پوشی نیز معروف استکه در میان زرتشتیان ایرانی به سدُره( Navjote)نوَجوت  .1

 .ها به دین زرتشتی استدهنده ورود رسمی آنشود و نشانبین سنین هفت تا یازده سال انجام می است که معمولاً برای کودکان
2. Jadi Rana 

رای اینکه جایی بهنگامی که پارسیان برای اولین بار به سواحل گجرات در هند رسیدند، پادشاه محلی برای نشان دادن  .3

پارسی با افزودن شکر به شیر بدون سرریز شدن آن، پاسخ داد که  موبدنشان داد.  هاآنظرفی پر از شیر را به  مهاحران ندارد،

 .تمعروف اس« شیر و شکر»، به داستان روایتافزایند. این مانند شکر در شیر حل شده و به غنای جامعه میزبان می هاآن

پشت  رنگنیاحتمالاً واژه ن کشتی و قرائت دعا است. اشاره به آیین بست« ببندیم و بخوانیم از دل ابرار»( در مصرع Abrārابرار ) .4

 . (Williams, 2009, p. 179) روندیکار مبه یدفع شر و مقابله با آن در برابر زندگ یکه هر دو برا اصطلاح ابرار قرار دارد
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verses 159–167) های شهر ادامه داستان محل استقرار مهاجران در گجرات بر روی ویرانه. در

د کننشود و آنجا را به یاد شهرشان در ایران، سنجان نامگذاری میقدیمی در جنگل انتخاب می

(Bahman Keyqobad, 2009, p. 45; Section B, verse 178).  راوی خاستگاه اصلی زرتشتیان

 .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 45; Section B, verse 203)داند سنجان را خراسان می

ضی، )ر کندحمدالله مستوفی سنجان یا سنگان را از قصبات و توابع خواف در خراسان معرفی می

در مکان جغرافیایی استفاده از نام آن واسطه بهپاسداشت خاطرات جمعی مردم یک شهر (. 1350

 ها پس از مهاجرت زرتشتیانِ رود. برای مثال سالمیشمار بهجدید، سنتی دیرینه در میان ایرانیان 

از طریق خشکی از شهر ساری به هند مهاجرت کردند و در  سنجان، گروه دیگری از زرتشتیان

به آتش  تید پنجاه ب، حدوقصۀ سنجاندر . (Paymaster, 1954)نهایت شهر نوساری را بنا نهادند 

به روایت این داستان، مهاجران زرتشتی به عهدی که  است. افتهیبهرام اختصاص  روزیف ایبهرام 

پس از رهایی از طوفان دریا بسته بودند، وفا کرده و پس از سکنی گزیدن در هند، آتش بهرام را 

ساخت  .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 45; Section B, verse 206)افروزند در سنجان می

که از خراسان آورده بودند و با حضور دستوران از اقوام  یزاتیبا تجه ،بهدیناندست آتشکده به

–Bahman Keyqobad, 2009, p. 45; Section B, verses 201) انجام شد اگرانیمیمختلف و ک

است که در جایگاه شاهِ ایران معرفی  قصۀ سنجانمولفۀ هویتی در  ترینمهمآتش بهرام  .(205

چرایی به کاربردن  دربارۀ .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 46; Section B, verse 207)شود می

خاص در میان  یاین اصطلاح نامآتش بهرام، شواهدی وجود دارد که جایِ بهعنوان ایرانشاه 

 .ته شدگرفتش بهرام شهر کرمان به کار برای احترام به آتش بود و ابتدا خطاب به آ ایرانی موبدان

اشد، ب دهیبه هند رس انیو پارس یرانیا انیزرتشت انیاز راه ارتباط م یگذارنام نیا رسدیمنظر به

 در اشعار جیرا یعنوان سنت نیآنکه، احتمالًا ا گرید. ستیدر دست نباره دراین یهرچند سند

 Boyce) اندبردهکار  به را آن سنجانآتشکده  سیاز زمان تأس انیبوده و پارس انیزرتشت یمذهب

& Kotwal, 2012, under the entry "Iranshah".)  در اوایل قرن بیستم موبدان پارسی بر مبنای

معتقد بودند آتش بهرام جایگزینی آرمانی و مقدس برای شاهنشاه  قصۀ سنجانمطالعه بر روی 

 است گرانیآشکار و پنهان ز د انیپارس یفقط برا دیجد نیآن در سرزم ۀکه جلوایران بوده 

(Boyce & Kotwal, 2012, under the entry "Iranshah"). است که تا به امروز دلیل همینبه
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های پارسیان وارد شوند. در روزگار معاصر پارسیان هند توانند در آتشکدهافراد غیر پارسی نمی

، 1ای با همین نام در شهر اودوادادر آتشکده شناسند کهآتش بهرام را بیشتر با نام ایرانشاه می

و پسرش « مستخوش»فروزان است. در ادامه راوی از دو نسل از دستوران سنجان به نام 

مست در سخنوری مهارت داشت و خجسته اند. خوشبرد که نیکوکار بوده، نام می«خجسته»

) Bahmanپیوند داشت  3«رسمباج و ب»داد و در آن کاردان بود و با انجام می 2«یزش»همیشه 

Keyqobad, 2009, p. 46; Section B, verses 222, 223, & 224).  به چهاردستۀ  قصۀ سنجاندر

 شده استاشاره « بهدینان»و « هیربدان»، «موبدان»، «دستوران»مردمان پارسی شامل 

(Bahman Keyqobad, 2009, p. 46; Section C, verse 243). وحانیون سه دسته نخست ر

از  یپس از ساخت آتشکده، گروهعامۀ زرتشتیان است.  بهدینان زرتشتی هستند و منظور از

و  8تی، کمبا 7سری، اکل 6اوی، بر 5، بهروچ 4ریهند، از جمله بانکان گرید یبه شهرها انیزرتشت

 .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 46; Section C, verses 213–216) مهاجرت کردندی نوسار

کند. در اشاره می  9اسلام پس از پانصد سال به منطقه چمپانیرحضور بهدر ادامه داستان راوی 

( برای 10تغلق شاه روزیف احتمالاًآن زمان شخصی به نام سلطان محمود فرمانی از طرف فیروز شاه )

                                                 

 
1. Udwada 

 ( مراسم دینی یسناYazesh« )یزش» .2
از  یابه دسته( Barsom) «برسم»و  خوانند،یم یبه آرام انیکه زرتشت شودیگفته م یکوتاه یبه دعاها (Bāj) «باج» .3

 یبرا مراسم باج و برسم در آیین زرتشتیان. رندیگیبه دست م« برسم گرفتن»که در مراسم  شودیاطلاق م مقدس شاخه

 .دوشیانجام م نیزم یو بارور اهانیگ یچرخه زندگ یادآوریاز نعمات خداوند و  یسپاسگزار

 
4. Banskanir 
5. Bharuch 
6. Briav 
7. Akliser 

8. Khambhat/Cambay 
9. Champaneer 

های اما اسب کشی کرد،لشکر به سند و ثلاثه جری قمریه 764 لدر سا (Firuz Shah Tughlaq)شاه تغلق  روزیف .10

د آذوقه و نبو یقحطگرفتار  راهنمایانبر اثر خیانت بازگشت به سمت گجرات،  ریشدند. در مس دچار بیماریوی سواره نظام 

 یابه گجرات حمله کرد تا آذوقه و منابع تازه قوا ۀماندیباقبا خوراک و استراحت،  نیضرورت تأم یاجبار و در پبه ،شد. سرانجام
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 کند و یکی از سرداران خود را با نام الف خان برای فتح سنجانحمله به سنجان دریافت می

حاکم هندو  .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 46; Section C, verses 233 & 235)فرستد می

کنند برای دفاع از سنجان طلبد. آنها قبول میپس از شنیدن خبر، از پارسیان سنجان یاری می

 .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 46; Section C, verses 246 & 249)در جنگ شرکت کنند 

دهد. اردشیر نامدار سرزمین رخ می دربارۀاینجا دومین مذاکره میان زرتشتیان سنجان و هندوان 

ای زهراند نیشود؛ در حالی که اسبش را تیز میقهرمان این نبرد در بیتی این گونه توصیف می

 .Bahman Keyqobad, 2009, p) آهنین بر دست دارد، زره پوشیده و تیغی به کمر بسته است

47; Section C, verses 276–278) شده استای دیگر اردشیر مانند عیاران توصیف در صحنه 

 Bahman) ای در دست داردکمندی بر زین اسبش آویخته، تیغ هندی به کمر بسته و نیزهکه 

Keyqobad, 2009, p. 48; Section C, verses 310 & 311) سبک حماسی سراینده و توصیفات .

هرمان جنگ تحت تأثیر زبان فردوسی در شاهنامه است. در ادامه داستان، راوی ارائه شده برای ق

پس از شکست پارسیان، سفر آتش بهرام از سنجان به کوه بهاروت و سپس به بانسده و در نهایت 

 Bahman Keyqobad, 2009, pp. 49–50; Section D, verses)دهد به نوساری را شرح می

شود که خصائل معرفی می« چنگا بن آسا»ی به نام بهدین سنجانقصۀ در  .(398 & ,354 ,350

 Bahman Keyqobad, 2009, p. 49; Section)نیازمند دارد  بهدیناننکویی از جمله کمک به 

D, verse 366).  نیز معرفی شده آتش بهرام را از بانسده به نوساری « چنگه شاه»وی که به نام

بهرام هر جا که  آتش .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 50; Section D, verse 382)آورد می

 ,Bahman Keyqobad, 2009, p. 49; Section D)رود با خود برکت و روزی همراه دارد می

verse 359).  راوی از مراسم آیینی مرتبط با آتش بهرام به خدمت و طواف آتش و ورود به آتشکده

 ,Bahman Keyqobad, 2009, p. 49; Section D, verses 360)گوید بدون لباس رزم سخن می

است که بر  قصۀ سنجانگاهشماری از دیگر مضامین هویتی ذکر شده در به اشاره (378 & ,361

مبنای تقویم یزدگردی یا شاهنشاهی پارسیان ذکر شده است. راوی به برگزاری جشن سده در 

                                                 

 

  .(Haig, 1925, p. 180) فراهم کند
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 ;Bahman Keyqobad, 2009, p. 49)کند روز آذر در ماه آذر در آتشکده بانسده اشاره می

Section D, verse 375).  در روز قصۀ سنجانگاهشماری تاریخ اتمام سرایش به توجهمثال دیگر 

 Bahman Keyqobad, 2009, p. 50; Section) یزدگردی است 969خرداد ماه فروردین سال 

E, verse 418).  پارسیان هند مراسم مشاهدات میدانی نگارنده حاکی از آن است که برخی از

عدم  دلیلبهکنند. دینی و آیینی مانند نوروز را بر مبنای گاهشماری شاهنشاهی خود برگزار می

ی در زمان ،یفصل یهاو گاهنبارها، جشن افتدیعقب م ینوروز از روز اعتدال بهارگیری، کبیسه

  .(Lalis, 2005) شودبرپا می غیر از زمان مورد نظر

دهد جدش دستور کند و ادامه میدر بخش ختم کتاب راوی خود را بهمن پسر کیقباد معرفی می

 ;Bahman Keyqobad, 2009, p. 50) بوده استهرمزدیار سنجانه ازدستوران مهم نوساری 

Section E, verses 404–410).  های توان به نام، میقصۀ سنجاناز مضامین هویتی دیگر در

ایرانی اشاره کرد. تمامی زرتشتیان در این داستان نام ایرانی دارند. از سویی دیگر احساس تعلق 

شود که به نام هندی خود آشکار نمایان میصورت بهبهمن کیقباد به فرهنگ هندی آنجا 

در پایان  .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 51; Section E, verse 422) کنداشاره می« ویکجو»

 Bahman) کرده استگوید که وی را در اصلاحات ادبی شعر کمک راوی از استادی سخن می

Keyqobad, 2009, p. 51; Section E, verse 424). های میزان حضور مضامین و آرایهبه باتوجه

و  زبانرسد استاد وی از شعرای مسلمان فارسی مینظر به قصۀ سنجانادبی ایرانی اسلامی در 

، بهمن کیقباد با افراد متدین سخن قصۀ سنجاندر طول . بوده استاحتمالا ایرانی در گجرات 

 خوانند طلب آفرین برای خود و درخواست ثنا برایگوید. او از کسانی که گفتار نیک وی را میمی

 .(Bahman Keyqobad, 2009, p. 51; Section E, verses 423–427)زرتشت دیندار دارد 

 قصۀ سنجانهای هویتی در بندی مقولهصورت .5

شان به روایت موبدی زرتشتی در قرن داستان مهاجرت زرتشتیان برای حفظ دین قصۀ سنجان

اصلی داستان دینی و مذهبی مایه بندلیل همین بهدهم هجری قمری در شهر نوساری است. 

 ها و آداب، شرح ارزشبهدینان دستوران، موبدان و به اشارهاست. حضور مکرر مضامین زرتشتی و 

و رسوم زرتشتیان، ساخت آتشکده در سنجان، سفر آتش بهرام و گاهشماری زرتشتی گواهی بر 

صۀ قای ست که در است. زرتشتی بودن تنها مقوله قصۀ سنجاناهمیت تعلقات دینی و آیینی در 
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 ترینمهم، دیندار بودن شود. در ادامه باید افزودثابت است و تغییری در آن ایجاد نمی سنجان

بدان معنا که زرتشتیِ غیر دیندار در است. ی جامعه مورد نظر بهمن کیقباد در خودانگارمؤلفه 

 وبه معنای دستوران، موبدان، هیربدان  «خود»این جامعه جایگاهی ندارد. در این منظومه، 

کند. دق میبودن برای همۀ افراد جامعه مهاجر زرتشتی ص بهدینمعنای است.  بهدینان

  است.« من زرتشتی»همان  قصۀ سنجانتصویر شده در « خود»، دیگرسخنبه

های ایرانی و هندی است. نام ایران و ترکیبی از ارزش قصۀ سنجانتعلق تاریخی و سرزمینی در 

ده شبوم، ملک، خراسان و سنجان خطاب به سرزمین و خاستگاه زرتشتیان به کار برده های واژه

ر مهاجران به جمشید پادشاه ایرانی و نامگذاری آتش بهرام با عنوان ایرانشاه و . ذکر تبااست

دهنده دلبستگی عمیق زرتشتیان مهاجر به های داستان همگی نشانرانی شخصیتهای اینام

( در جامعه زرتشتی مهاجر سنجانسرزمین ایران است. از سوی دیگر حس تعلق به سرزمین هند )

که در مقابله با حملۀ سلطان محمود حاضر شدند برای سرزمینی ی نحوبه. گرفته استشکل 

خارج از ایران، جان خود را فدا کنند. حضور جامعه زرتشتی مهاجر در شهرهای مختلف گجرات 

نشان از حافظه تاریخی جامعه زرتشتی مهاجر در این سرزمین دارد. ایران در  قصۀ سنجاندر 

ت ست که منزل( محلی زندگی و جاییهندذهن بهمن کیقباد مُلکِ دین زرتشتی است و نوساری )

 شناسند.اش شکل گرفته و وی را با نام هندی ویکجو میاجتماعی

 هد.دنگی را در قالب شعر فارسی نشان می، حفظ و انتقال هویت فرهقصۀ سنجانزبان و ادب در 

 هایراوی با استفاده مضامین ادبی و فرهنگی ایرانی اسلامی همچنان تعلق خود را ورای تفاوت

 قصۀ سنجانچنانکه ذکر شد بهمن کیقباد در سرایش  .دهددینی به ایران روزگار خود نشان می

داند داستان مهاجرت . او نیک میه استگرفتچون فردوسی و نظامی الهام نگاری تاریخاز شعرای 

ت به زبان بایسست و میایرانینگاری تاریخزرتشتیان به هند بخشی از تداوم و پیوستگی سنت 

 قصۀ سنجانه در گرفته شدشود مفاهیم اسلامی به کار فارسی روایت شود. نگارنده یادآور می

و منطقه دکن است. حضور پر رنگ تحت تأثیر فرهنگِ تصوفِ ایرانی جامعه آن روزگار گجرات 

ر بستر ایرانی دنگاری تاریخمضامین ادبی اسلامی در کنار مضامین دینی زرتشتی در قالب سنت 

ین اهومی بابا از . شده است آمیختگی فرهنگیکه منجر به دهد را شکل میتعاملی پویا هندی، 

  کند.یاد می (Bhabha, 1994, p. 2) «فاوتمتبیان اجتماعی »عنوان  ابآمیختگی 
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دارد. دو مذاکره میان جامعه اقلیت زرتشتی و  قصۀ سنجانای در مذاکره و گفتمان اهمیت ویژه

اول اگرچه حفظ و ثبات دین زرتشتی در هند وگوی گفتدهد. در جامعه اکثریت هندوان رخ می

ان بر وپذیرش سخن گفتن به زبان هندی، پوشیدن لباس هند حالباایناولویت زرتشتیان است 

تن زنان ایرانی و برگزاری مراسم ازدواج در شب حاکی از آن است که معنای هویت فرهنگی در 

محیط جدید مسئلۀ اصلی مذاکره است. در این گفتگو، دستور مذاکره کننده به آدابی از دین 

دفاع از  دربارۀدوم وگوی گفتهای هندویی مطابقت دارند. کند که با ارزشزرتشت اشاره می

 ینای بیناب. منطقهگرفته استست که صورت جدیدی از هویت زرتشتی در آنجا شکل رزمینیس

این فضا قرار دارد.  (Bhabha, 1994, p. 37) «فضای سوم»میراث ایرانی و زمینه هندی که در 

اوی رنه یک مکان جغرافیایی ثابت، بلکه فضایی استعاری برای مذاکره و بیان است. در این فضا، 

و ارتباط خود را با گذشته اجدادی شودبه ایران یادآور میدائماً حس تعلق خود را  نجانقصۀ س

هم در جامعه پارسیان  قصۀ سنجانبعد از . این مذاکره کندمیبا ادغام در جامعه هند متعادل  اش

و به طرق مختلف، از حفظ آداب و رسوم فرهنگی متمایز گرفته تا مشارکت در  ادامه داشته

 یابد. تر هند، تجلی مینداز اجتماعی و سیاسی گستردهاچشم

مهاجرت زرتشتیان  قصۀ سنجان. در دارد سفرتاریخ جامعه زرتشتیان پارسی ریشه در مهاجرت و 

شود. بعد از ماندن در کوهستان و شهر هرمز با کشتی به هند مهاجرت از سنجان ایران آغاز می

صۀ قشوند. نکته قابل توجه در ساکن می سنجان، در نهایت در کنند و پس از اقامت در دیپیم

مثابه بهآن است که پس از افروختن آتش بهرام در سنجان، آتش مقدس یا ایرانشاه  سنجان

نماد قدسی جامعه مهاجر زرتشتی، مسافر اصلی داستان است. ایرانشاه ابتدا از سنجان  ترینمهم

گیرد. سفر و مهاجرت شده و در نهایت در نوساری جای میبهاروت و سپس بانسده منتقل  به کوه

که مرز بین خود و  آورد. جاییمیوجود بههای دیگر زرتشتیان امکانی برای مواجهه با فرهنگ

بهمن کیقباد  .(Bhabha, 1994) گیردو اشکال جدیدی از هویت شکل می شودمحو می دیگری

نوعی سیالیت را درون جامعه زرتشتی مهاجر روایت  بهدیناندر توضیح ساخت آتشکده توسط 

کند که در تنوع قومی، تخصص و مهارت آنها تجلی یافته است. همچنین مهاجرت زرتشتیان می

های مختلف هند حکایت از ساختاری پویا و در حال تکامل در جامعه مهاجر از سنجان به شهر

هویت جامعه مهاجر زرتشتی در جریان  دارد. بنابراین سیالیت و پویایی در دگرگونی و تحول
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قرار از حرکتی بی»هویت نه یک موجودیت ثابت، بلکه دارد، اظهار میبابا طورکه هماناست. 

  .است (Bhabha, 1994, p. 34)« ترجمه فرهنگی

اقشار مختلف جامعه مهاجر زرتشتی، نقش بسزایی در تکامل هویت نوین این  قصۀ سنجاندر 

به  زرتشتیاندر زمینه حفظ آداب و رسوم دینی و اعتقادی صرفاَ ، وجود. باایندکننمیجامعه ایفا 

شایان ذکر است که با در نظر گرفتن بستر تاریخی و شرایط اجتماعی شود. جایگاه زنان اشاره می

کار و سنتی این های محافظهآن دوران، موضوع جایگاه زنان پارسی از نظر حقوق انسانی در بخش

برای مثال زنانی که با مردان غیر  .نان محل بحث و مناقشه در عصر حاضر استجامعه، همچ

توانند در آتشکده وارد شوند و یا در مراسم تشییع بستگان پارسی خود اند نمیپارسی ازدواج کرده

البته بخشی از جامعه پارسی مانند انجمن پارسیان دهلی از این  .(Gupta, 2017) شرکت کنند

  .(Koller, 2019)کنند نمیها پیروی سنت

 تیخلاصه کرد: هو یدر چند محور اصل توانیرا م قصۀ سنجانشده در مطرح یتیهو یهامقوله

که در  ینیو سرزم یخیدارد؛ تعلق تار دیتأک« خود» ادیعنوان بنبودن به یکه بر زرتشت ینید

ان زب قیزبان و ادب که از طر ابد؛ییمعنا م د،یجد ستگاهیو هند، ز ایران، ملک دین انیم وندیپ

 یندو حال ه یرانیگذشته ا انیم یوندیو پ ابدییاستمرار م یرانیا ینگارخیو سنت تار یفارس

 انیم سومِ یفضاشکل گرفته و  ییمذاکره و گفتمان که در تعامل با جامعه هندو کند؛یم جادیا

 یهاطیبا مح یو سازگار ییجامهاجرت و سفر که در جابه تیو در نها سازد؛یدو فرهنگ را م

ر بستر د یزرتشت تیهو ییایو پو نیاز تکو یتیروا قصۀ سنجان سان،نی. بدشودیم داریپد دیجد

، در خود یرانیو ا ینید یهاشهیحفظ ر نیمتکثر است که در ع ییایو جغراف یفرهنگ ،یخیتار

 .پردازدیم« خود»مداوم  ینیو بازآفر فیبه بازتعر «یگرید»مواجهه با 

 قصۀ سنجاندر  تاریخی جامعه زرتشتی هندهویت  ساختار روایی .6

را برای حفظ هویت تاریخی جامعه مهاجر زرتشتی در قالب یک سنت  قصۀ سنجانبهمن کیقباد 

ست دان. داستانی که از بزرگان خود شنیده و اهمیت آن در حدی میسروده استنگاری ایرانی تاریخ

گیرد در قالب شعر و روایتی دراماتیک به زبان فارسی به آیندگان منتقل کند. داستان که تصمیم می

شود. بدان معنا که در روایت این در سرزمین ایران و هند در یک دوره زمانی تعیین شده روایت می

و مکان وجود دارد. اگرچه امروزه دیگر زبان فارسی در میان پارسیان رایج منظومه وحدت زمان 
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دهد روی سخن بهمن کیقباد نشان می قصۀ سنجاننیست ولی اطلاعات و ارجاعات استفاده شده در 

ای در حال دگرگونی، تحول و پدیدهمثابه بهپارسی است. در ساختار روایی داستان، هویت  بهدینان

 . شده استاز آمیختگی فرهنگ ایرانی و هندی روایت تکامل در فضایی 

 شناسانهموزه اتیدر ارائه روا تواندی، مشفاهی پارسیان هند خیتار منبعی در مثابهبه قصۀ سنجان

های هویتی بندی مقولهدر صورتطورکه همان .داشته باشد یدینقش کل ،زرتشتی یپارس تیاز هو

است. آنچه هویت  قصۀ سنجانای ثابت در مقولۀ دینداری و زرتشتی بودن، مؤلفهاشاره شد، 

زرتشتیان ایرانی را دگرگون ساخته، مهاجرت و تبدیل شدن جامعه مهاجر زرتشتی به خرده 

 یسرزمینجایی و تغییر جغرافیای ، جابهدیگرعبارتبهفرهنگ در مواجهه با فرهنگ هندی است. 

رخدادهای مهم تاریخی و فرهنگی موجب شکل گرفتن صورتی از هویت مراهِ هبهاز ایران به هند 

یان عنوانی است که غیرایران« پارسی»شود. که به نام هویت پارسی شناخته می شده استزرتشتی 

 جامعهتاریخی روایی هویت  ساختاربردند. در گذشته برای خطاب قراردادن ایرانیان به کار می

 _ای از آن بهره بردموزههای نمایشگاهپردازی توان در روایتکه می_ سنجانقصۀ در  زرتشتی هند

ر بستر دزرتشتی تحول و دگرگونی هویت ایرانی زرتشتی به هویت پارسی  مضمون کلیدیحول 

ساختار روایی منظومه، بر چهار خرده روایت؛  .گیردمهاجرت و تعامل با فرهنگ هند شکل می

گیری هویت پارسی در مواجهه با فرهنگ هند جایی، شکلرت و جابههویت ایرانی زرتشتی، مهاج

و تداوم و تکامل هویت پارسی استوار است و سیر تحول هویت تاریخی جامعه مهاجر زرتشتی در 

 دهد.هند را پیش از گرایش به غرب شرح می

رتباط ا است و با مقولات هویتی دیگر قصۀ سنجانهویت ایرانی زرتشتی نقطۀ عزیمت در روایت 

ن، داری با سرزمین ایرااصلی هویتی آن است و نسبت معنامایه بنبودن  بهدیندارد. زرتشتی یا 

کند، های ایرانی و زبان فارسی دارد. آنجا که بهمن کیقباد ایران را ملکِ دین خطاب میارزش

نوع قرائت  ،جانقصۀ سنایران در  دربارۀشود. نکته قابل تأمل ایرانی بودن و زرتشتی بودن یکی می

رانی و اینگاری تاریخگیری از شاعرانگی و به کار بردن شیوه و خوانش بهمن کیقباد است. بهره

مفاهیم قرآنی موجود در فرهنگ ایرانی اسلامی، پیوندی میان بهمن کیقباد و ایران زمانۀ خودش 

که تداوم اندیشۀ  کرده استآورد. راوی داستان، صورتی از جهان ایرانی را ترسیم میوجود به

 کند. ایرانشهری در هندِ قرن دهم هجری قمری را آشکار می
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یک کاتالیزور عامل اصلی تحول هویتی جامعه مهاجر زرتشتی هند است. مثابه بهمهاجرت و سفر 

 که حس دهدزرتشتیان مهاجر را تشکیل میعنصری بنیادین از هویت  مهاجرتتجربه تاریخی 

 تغییر جغرافیایدر واقع  است. دادهپرورش را میان آنها وضعیت اقلیت  تاریخ مشترک و آگاهی از

 . است آوردهزرتشتیان و تماس با فرهنگ هندی، بستری برای ظهور هویت پارسی پدید  سرزمینی

روایتگر دگرگونی هویت فرهنگی جامعه مهاجر زرتشتی در مواجهه با فرهنگ هند  قصۀ سنجان

در هویتِ زرتشتی شده و جدیدی از معنا های صورت ایجاد سبب تعامل این دو فرهنگاست. 

. در حالیکه زرتشتیان اعتقادات و باورهای دینی خود آورده استبیان اجتماعی متفاوتی را پدید 

کنند، گفتمان میان جامعه اقلیت زرتشتی و اکثریت هندی منجر به تغییر زبان، را حفظ می

ع خرده فرهنگی در دل فرهنگ بزرگتر هند با نام شود. در واقپوشش و شیوۀ زیست آنها می

ها و مراسم های ایرانی دارند. جشنشود. دین آنها زرتشتی است و نامفرهنگ پارسی متولد می

گویند و لباس هندی بر تن دارند. در کنند. به زبان گجراتی سخن میکهن ایرانی را برگزار می

ای از فرهنگ ایرانی زرتشتی و ر هند آمیختهگیری هویت جامعه مهاجر زرتشتی دنتیجه، شکل

سند  ترینمهمولی  شده استذکر ن قصۀ سنجاندر « جامعه پارسی»هندی است. اگرچه عنوان 

. بدان معنا که عنوان پارسی جامعه کرده استست که زمینۀ استفاده از این عنوان را ایجاد تاریخی

جمعی  خودانگاری و هویتسازد و مهاجر زرتشتی را از جامعه ایرانی و جامعه هندی متمایز می

کند و هم هویت جدید هم ریشه ایرانی را حفظ می این نام ،دیگرسخنبه .دهدرا شکل می آنها

  .سازدمتمایز می از هویت هندی را گرفته در هندشکل

 قصۀ سنجانست. در هاپارسی حاصل حافظۀ جمعی جامعه مهاجر زرتشتی در طول سدههویت 

. راوی شودای از مهاجرت زرتشتیان به سنجان تا زمان بهمن کیقباد بازگو میروایت هفتصد ساله

، دینچون زرتشتی  رانیجامعه پارسیان چگونه با حفظ عناصر کلیدی هویت ایدهد نشان می

 طۀواسبهو در عین حال ، آداب و رسوم زرتشتی ها، ساختار اجتماعی، نامرسیفا زبانحس تعلق به 

سخن گفتن به زبان هندی و پوشیدن لباس میزبان، برگزاری جشن ازدواج در شب، افروختن 

های دین زرتشتی در آتش بهرام در سنجان، دفاع از سرزمین هند و سپس حفظ و انتقال ارزش

اند. آنها و سیالیت در محیط و شرایط جدید را پدید آوردهانطباق های اسلامی، زمان حکومت

رب اند. ارتباط پارسیان با غبه تکامل رساندهتداوم بخشیده و ، را شکل دادهزرتشتی هویت پارسی 
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 حالباایندهد و خارج از محدوه پژوهش حاضر است. رخ می قصۀ سنجانها بعد از سرایش سال

روهینتون طورکه همانای اصلی در تکامل هویت پارسی است. هیکی از مؤلفهگرایی غرب

به مفاهیم در حال تکامل گرایش جامعه پارسی به غرب  ،)Morey, 2013( کنداشاره می 1میستری

 . کرده استدر جامعه کمک آنها گرایی و جایگاه اجتماعی نخبه

 گیرینتیجه .7

 ساختارو ارائه  قصۀ سنجانبندی هویت پارسی در با هدف واکاوی چگونگی صورت مقالهاین 

هند، به تحلیل محتوای این در هویت تاریخی جامعه مهاجر زرتشتی ای موزهروایی برای نمایش 

. پرداخته است (Bhabha, 1994)« فضای سوم»و « آمیختگی»گیری از مفاهیم منظومه با بهره

روایتی بنیادین از مهاجرت و استقرار، حس مشترکی از منشأ و مسیر عنوان به، قصۀ سنجان

 داشته باشیم که این روایت، بازنمایی ایستاخاطر به، مهم است حالبااین. آوردتاریخی را فراهم می

وسته پیدر این منظومه،  مفهوم هویت از هویت جامعه مهاجر زرتشتی در هند نیست، بلکه و ثابتی

 است. بازتفسیر و تغییر در حال اجتماعی و فرهنگی تاریخی، یهادر پرتو زمینه

شکل  قصۀ سنجان تیچگونه در روا تیمفهوم هو یعنیپاسخ به پرسش نخست پژوهش،  در

کند که بیشتر این ایده را تقویت می قصۀ سنجانخوانش ، گفت دیبا ؟شده است نییگرفته و تب

 یهامقولهای از یکپارچه، بلکه برآیند پیچیدهمفهومی نه جامعه مهاجر زرتشتی در هند هویت 

و مواجهه  سفر، مهاجرت انیآغاز شده، در جر بودن یزرتشت یِرانیااز مرحله  تیهو. گوناگون است

 یبرخ رشیسوم، با پذ یو سپس در فضا گرددیدچار بحران و گسست م با رخدادهای مختلف

 تیبه هودر طول زمان  ،ینییو آ ینید یهاانیحال حفظ بن نیو در ع یعناصر فرهنگ هند

در قالب  قصۀ سنجاندر  تیهو نی. بنابراشودیم لیتبد زرتشتی یِپارس تِیهوبا عنوان  یاتازه

مفهوم هویت در این منظومه در قالب . شودیم نییو تب ردیگیشکل م یجیو تدر ییروا ریس کی

( مهاجرت 4مذاکره و گفتمان، ) (3تعلق تاریخی و سرزمینی، ) (2زرتشتی بودن، ) (1های )مقوله

. بررسی و تحلیل روابط میان این شده استبندی ( سیالیت و پویایی صورت5و سفر و در نهایت )

ی است که چگونگ ی هویتیتاریخی، سند فراتر از یک روایت قصۀ سنجاندهد، ها نشان میمقوله

                                                 

 
1. Rohinton Mistry 
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ا ر بستر مهاجرت و تعامل برا د زرتشتی دگرگونی و تحول هویت ایرانی زرتشتی به هویت پارسی

 . کشدفرهنگ هند به تصویر می

 یخیتار تیهو یریگو شکل ییدر بازنما قصۀ سنجان ییساختار روا یعنیپاسخ به پرسش دوم،  در

ه ، آنچتر گفته شدهمانطور که پیش استوار است؟ ییهاتیروابر چه خرده یجامعه مهاجر زرتشت

اهمیت دارد، سیر تحول و دگرگونی هویت ایرانی زرتشتی  قصۀ سنجاناز نظر ساختار روایی در 

( هویت 1چهار خرده روایت )بر  قصۀ سنجانبر مبنای این مهم، است.  زرتشتی به هویت پارسی

گیری هویت پارسی در مواجهه با فرهنگ هند و ( شکل3( مهاجرت و سفر، )2ایرانی زرتشتی، )

 ینگروشن از چگو یریو تصو به غرب استوار است ( تداوم و تکامل هویت پارسی پیش از گرایش4)

 .دهدیارائه م زرتشتی یپارس تیساخته شدن و تداوم هو

برای تدوین محتوای منبعی ارزشمند  قصۀ سنجاننوستالژیک به  حاضر فراتر از نگاهی مقالۀ

ها است و نمایشی هویت تاریخی جامعه مهاجر زرتشتی در هند پیش از گرایش به غرب در موزه

کند. ساختار طرح شده از یک کمک می ایهای موزهبهبود روایت جامعه پارسی در نمایشگاهبه 

ی جامعه امروز انگارسو ماهیتی پژوهش بنیان و قابل ارجاع دارد و از سویی دیگر همسو با خود

گاری اندهی خوددر جایگاه تاریخ شفاهی نقش بسزایی در شکل قصۀ سنجانپارسیان است. زیرا 

قصۀ در شده  هویت بازنماییشایان ذکر است . است و تجربه مشترک تاریخی پارسیان داشته

تنها نهکه  بوده است، متأثر از جریان فرهنگی برآمده از اندیشۀ ایرانشهری در هند سنجان

به هتوجدورۀ اسلامی است.  هویت ایرانیِ تحت تأثیر کهدورۀ ساسانی، بل دار مفاهیم ایرانمیراث

پیوند  ای برای، زمینهازپیشبیشاندیشۀ ایرانشهری در ساختار روایی هویت تاریخی جامعه پارسی 

 سازد.ای فراهم میهای موزهپارسیان امروز با جهان ایرانی از طریق نمایشگاه

یک پدیده پویا، سیال و در حال تکامل عنوان بهبر اهمیت درک هویت پارسی  مقالهدر نهایت، این 

هویت پارسی، نه یک مفهوم ثابت و ایستا، بلکه فرآیندی مداوم از مذاکره، بازتعریف  د.کنتأکید می

اسی و ترجمه فرهنگی است که در طول زمان و در مواجهه با تغییرات اجتماعی، فرهنگی و سی

های بنیادین هویت است که درک آن برای از ویژگیود. این موضوع ششکل گرفته و دگرگون می

نمایش میراث فرهنگی و هویت های گوناگون، از جمله در زمینه پارسیان هبازنمایی دقیق و جامع

 ت.ها، ضروری اسموزهآنها در 
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Abstract 
Beauty is a relative term, and it is not possible to provide a comprehensive 

definition of beauty in all times and places. The subject of this research is to 

identify the criteria of the ideal female based on Pahlavi texts. The ideal woman 

in this study means a worthy lady who embodies all the beauties of the face and 

character. Achieving a perfect woman who embodies the beauties of the face, 

body, and good morals is the desire of every man, and this long-standing desire 

is clearly expressed in a limited number of Pahlavi texts. The purpose of this 

research is to answer this question is based on answer the question, “Based on 

the aforementioned texts, What characteristics were considered to determine 

the ideal woman during the Sassanid era?” Based on the concepts of selected 

Pahlavi texts, we found that ancient Iranians did not consider the criterion for 

selecting an ideal woman to be only in external beauty, and for the writers of 

this period, the aesthetic realm of a woman is manifested and finds meaning in 

observing her moral character. They emphasize that a worthy woman, in 

addition to paying attention to her beautiful appearance, must be careful in her 

speech and actions, be a loving and gentle husband, and keep her soul pure. 

First, criteria that are closely related to religious beliefs, such as respect for 

one's husband and chastity. But another group of criteria is non-religious and is 

related to the image of a beloved woman that a man at that time had of her face 

and body, or in other words, her beauty, in his mind. Therefore, beautiful 

behavior, along with beauty in face and body, represented the concept of an 

ideal woman in the Sassanid period. This research was conducted using a 

descriptive-analytical method, and library resources were used. 

Keywords: Pahlavi texts, Aesthetics, ideal woman, Zoroastrian religion, 

Sassanid Culture. 
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 دارد یانیو م یکه مو ستیشاهد آن ن
 

دارد «یآن»بنده طلعت آن باش که    
 )حافظ(

  چکیده

ارائه داد. موضوع  هاها و مکانزمانهمۀ در  ییبایاز ز ریفراگ یفیتعر توانیاست و نم ینسب یامر «ییبایز»
 یاست. منظور از زن آرمان یپهلو یهابر اساس متن یزن آرمان ییبایز یارهایپژوهش حاضر شناخت مع

به  یابیباشد. دست رتیو س تصور یهاییبایز ۀهم ۀاست که دربردارند یاستهیشا یپژوهش، بانو نیدر ا

 نیبوده و ا یرا دارا باشد؛ از آمال هر مرد کویچهره، اندام و اخلاق ن یظاهر یهاییبایز هزن کامل که هم
و  رساله خسرو قبادان خرد، ینویدادستان مشامل  یپهلو یهااز متن یدر تعداد محدود نهیرید یآرزو

وهش، پژ نیشده است. هدف از ا انیآشکارا ب و اَخت انیفر وشتی کانیماتو  نکردیکتاب ششم د ،دکیر
در دوره  یزن آرمان نییتع یبرا ییهایژگیمذکور چه و یهاپرسش است که بر اساس متن نیپاسخ به ا

باستان  انیرانیا م،یافتیدر یپهلو دهیگز یهامتن میاست؟ با استناد به مفاه شدهیدر نظر گرفته م انیساسان

 یناختباشیدوره قلمرو ز نیا سندگانیظاهر ندانسته و نزد نو ییبایرا تنها در ز یزن آرمان نشیملاک گز
ه ظاهر بر توجه ب علاوه سته،یدارند زن شا دیکأ. آنان تابدییو معنا م افتهینمود  یمنش اخلاق تیزن با رعا

را  روان خود ودر گفتار و کردار خود مراقبت کند، شوهر دوست و کدبانو باشد  دیو تناسب اندام؛ با بایز
نخست  شوند؛یم کیبه دو گروه تفک یزن آرمان یشناختییبایز یارهایها معمتن نینگه دارد. در ا زهیپاک
احترام ند دارند مان ستهیشا یبانو کی یو منش اخلاق یبهِ نید یکه ارتباط تنگاتنگ با باورها ییارهایمع

 ریصوهستند و مربوط به ت ینیردیغ ارهایاز مع گرید ی. اما گروهیو پاکدامن یکدبانوگر ،یکنامیبه شوهر، ن
 ریدر ذهن و ضم یو ییبایز گریبه عبارت د ایاست که مرد در آن دوره از چهره و اندام زن  یزن محبوب

 بایکردار ز نیمتوسط. بنابرا یو بالا اهیس یسویگونه انارگون، گ ن،یاست مانند چشم بادام پرواندهیخود م
ه پژوهش ب نیبوده است. ا انیدر دوره ساسان یمفهوم زن آرمان انگریو اندام، ب چهرهدر  ییبایبه موازات ز
 بهره گرفته شده است.  یاانجام شده و از منابع کتابخانه یلیتحل -یفیروش توص

 .انیساسان ،یزردشت نید ،یزن آرمان ،یشناسییبایز ،یپهلو یهامتن :هادواژهیکل
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  مقدمه .1

گوناگون مسکن،  هایطبیعت شد و در پی آن آرایش هایشیفته زیبایی انسان از آغاز آفرینش،

اولیه  هاینیاز هاشناسی تنپوشاک، خوراک، تنوع رنگ و طرح را پدید آورد. در مطالعات جامعه

شناس مراتب شود، اما پژوهشگر انسانمیانسان نظیر خوراک، پوشاک و مسکن در نظر گرفته 

 عادی جریانات هایو هنجار ها، باورهاکند و اعمال، ارزشمیجستجو بالاتری را در یک فرهنگ 

مطالعه در  دهد. از دیرباز یکی از موضوعات موردمیجامعه را مورد بررسی قرار  یک افراد زندگی

 .سیرت زیبای انسان بوده است وصورت  به توجهاین حوزه، 

 همینبه قطعی تعریف کرد و کم و کیف آن را سنجید.صورت به توانرا نمی «زیبایی»معنای واژه 

خلاصه زیبایی خاصیتی طور بهشود. میدلیل زیبایی در حدود و مرزهایی بسیار مبهم توصیف 

بیند و برای آن ارزش میرا زیبا  هاکس با ذوق و سلیقه خود برخی چیزبازشناختنی است و هر 

 هایدیگر در مقولهعبارت بهای از تجربه هر فرد است. معینی قائل است. این ارزش بخش عمده

 هایبا یا شنیدن صدایز هایشوند، احوال انسان با دیدن چیزمیخوانده  «زیبایی»متفاوت که 

زیبایی چیست؟ فرد  ،دشوار است هاواقع پاسخ نهایی به این پرسش. اما بهشودمیزیبا محظوظ 

 ؟(17 -14 ، صص.1343 نیوتن،) تعیین زیبایی کدام است هایزیبا کیست؟ معیار

دار نیک گفتار نیک، پن_انسان آرمانی باید بازتابی از صفات نیک اورمزد  ،مزدیسنی بینیجهان رد

 باشد. بنابراین _گفتار بد، پندار بد و کردار بد_اهریمن  مذمومعاری از صفات و  _و کردار نیک

است. اما بدی با دنیای  یابد و اورمزد پشتیبان انسان نیکمینیکی با دنیای زیبای اهورایی ارتباط 

نیز تاریکی،  کار تحت حمایت اهریمن است. قلمرو اهریمنفرد بد زشت اهریمنی ارتباط دارد و

 .(39 -15 .، صص1370آموزگار،  ؛42-34 ، صص.1369بهار،  ) بیماری و نقصان است

اش، انسان تن مادی دارد. این هستی جسمانی با بر اساس این باور، اورمزد ذات بیکرانه است، اما آفریده

اقتضائات خاص خود، نمونه و مثال متعالی ندارد. انسان حیران و سرگردان ناگزیر است، با الهام از اصول 

 اش را ترسیم کند. حیات غیردینی هایو به یاری خرد، تجربه و احساس، اندازه و معیار بهِیکلی دین 

درستی مل بوده است. بهزن از دیرباز قابل تأ هایزیبایی به توجهآفریده اورمزد،  هاین انواع زیباییمیادر 

نظر گرفتن چه معیارهایی،  دانیم، پرسش در مورد ماهیت زیبایی زن از چه زمان بوده است و با درنمی

مرد شده است. مرد چون بخواهد همسری مطلوب برگزیند؛ اگر از دینمیوی توصیف  هایزیبایی
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انتخاب همسر مطلوب را بپرسد، به او پاسخ داده خواهد شد که آن زن چون آفریدگارش  هایمعیار

ن از رنگ رخسار، رنگ چشم، قد و بالا و کردار باشد. اما در دیپندار و نیکگفتار، نیکاورمزد باید نیک

کند؛ انسان ناگزیر باید میجسمانی زن سخنی نیامده است. در اموری که دین سکوت  هایدیگر ویژگی

به خردورزی بپردازد و به کمک عقل، تجربه و حواس، قوانین زیست مادی خود را بیافریند. بنابراین دیگر 

        شناسی یکی از این امور است که انسان ناگزیر بداند. زیبایین نخواهد بومیاسخن از امر مطلق در 

زیباشناختی از  هایکند. انسان فرزند زمان خویش است و معیارمیپردازد و برای آن معیار تعیین می

ساخت انسان هاپذیرند. این معیارمیثیر ، محیط، زمان و حتی جنسیت تأها، دانستهها، تجربههاباور

که سلیقه و تجربه زیسته افراد متفاوت بوده  دیگر، از آنجابیان  بههستند و قابلیت جرح و تعدیل دارند. 

شد؛ نزد مردمی از میزمانی مشخص ملاک زیبایی در نظر گرفته  دورۀاست، آنچه در سرزمینی و در 

قیق د هایه نبوده است. پس تعیین مرزدیاری دیگر و در زمانی دیگر نشان از زیبایی نداشته و پسندید

فهم امر زیبا، منظور بهآن، بر  علاوه .(45-44و 26 ، صص.1343، نیوتن)1زیبایی امری محال و مبهم است

بریم ساسانیان به سر نمی دورۀحس و عقل باید دخالت داشته باشند، اما از آنجا که ما در  هایتواناییهمۀ 

ویر توان تصطور یقین نمیکنیم، بهویژه سواد بصری درک نمیو زنان آن زمان را با حواس پنجگانه به

دقیقی از اندیشه مردم آن روزگار در مورد تناسبات اندام، ظرایف و آناتومی بدن زن عرضه کنیم. از دیرباز 

ظاهری چهره، اندام و اخلاق نیکو باشد، از آمال  هاییباییزهمۀ دستیابی به زن آرمانی که دربردارنده 

 آشکارا بیان شده است.  میانهفارسی  هایهر مردی بوده و این آرزوی دیرینه در تعداد محدودی از متن

 هایدر پژوهش حاضر در نظر داریم دیدگاه دانایان پیشین را برای بیان مبانی زیبایی، تعیین معیار

، مورد مطالعه قرار دهیم تا شاید بتوان میانهن منابع معدود فارسی میان از زیبایی و نیکی ز

متصور شد. مراد از زن آرمانی در این پژوهش، بانوی ایرانی  دورهتصویری از زن آرمانی در آن 

 جنبه زیبایی ظاهری و باطنی باشد.  است که دربردارنده هر دو

، خسرو قبادان و ریدک، خرد مینوی دادستان هایرسالهبر این اساس نگارنده چهار متن پهلوی از 

                                                 
 

(. ولتر نسبی بودن زیبایی را 155، ص. 1399گرا دارند )بختیاریان، هیوم و کانت، هر دو در مورد معیار زیبایی رویکردی نسبی .1
کند، در رم نازیباست و آنچه در پاریس معمول و میآنچه در ژاپن پسندیده و زیبا جلوه ».... با بیانی دلنشین توصیف کرده است، 
 آنچه»شود، می(. نظیر این گفته در نظر نیوتن نیز دیده 162-161، صص. 1337)ولتر، « مرسوم است. در پکن پسندیده نیست

 .(26، ص. 1343)نیوتن، « شود تا چه رسد به گینه جدیددر هندوستان زیبا شمرده نمی در انگلستان زیباست، اضطراراً
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مورد  یلیتحل -با روش توصیفی را برگزیده و و اَخت کتاب ششم دینکرد و ماتیکان یوشت فریان

مثال بر اساس روش مکنزی است، اما برگردان فارسی  هایقرار داده است. آوانویسی شاهد مطالعه

از محمود جعفری است.  و اَخت رساله یوشت فریانو از احمد تفضلی خرد  مینویدادستان متن 

با ارجاع به  خسرو قبادان و ریدک و کتاب ششم دینکرد هایرسالهفارسی  هایهمچنین برگردان

 ایم.داشته نظر معتبر نیز هایالبته به ترجمه ،پهلوی از نگارنده است هایمتن

زن آرمانی آشکارا  هایمذکور این است که در این متون ویژگی هایدلیل انتخاب و خوانش متن

اندام و صفات اخلاقی نیکوی زن  توصیف و به هر دو جنبه زیبایی چهره، _ایما و کنایه نه با_

شود، بلکه صورت عقلی زیبایی در صورت او دیده نمی هاپرداخته شده است در واقع، زیبایی زن، تن

فضائل، خصائل و همۀ ر است. گرچه توصیف زن آرمانی که دارای یا همان سیرت نیک نیز مدنظ

راث مکتوب میتعداد اندکی از متأسفانه بسیار دشوار است.  هاکمالات نیکو باشد؛ در قالب واژه

 هایبرای ما به یادگار مانده است، با این حال تلاش خواهیم کرد با مطالعه این متن میانهفارسی 

متقابل اجتماعی و گذشته  هایارزشی، کنش هایاز یادرفته، انگاره یهااندک؛ به برخی باور

کهن ادبی و دینی و تجزیه  هایساسانیان دست یابیم. پاسداشت این نوشته دورۀزیباشناسی در 

 .و تحلیل این مقولات فرهنگی از اهمیت فراوان برخوردارند

تا زمانی که اسنادی مکتوب از زنان این مردان هستند و  هابه ذکر است نویسندگان این متن لازم

 دست نیامده است، شناخت ما در این زمینه جامع نخواهد بود. هبا موضوع زیباشناسی زن ب دوره

دیدن و لامسه( و عنصر خیال، برای دریافت از حواس ظاهری ) میانهثار فارسی نویسندگان آ

 صورتبه زیباشناسی را با دید آرمانیبرده و مباحث میزیبایی چهره و تناسب اندام زن بهره 
 یهانظریه رود فیلسوفان و ادیبان در ایران باستان، اصطلاحات ومیاند. احتمال لطیف ترسیم کرده

 اطلاعیم.بی از آن اصطلاحات نیز لیکن ما توصیف زن آرمانی داشته باشند، زیباشناسی در

پژوهشگران  محدودیت منابع برداشته شود وشناسی در آینده این باستان هایامید است با کاوش

 دست یابند. دورهی زنان آن سشناای از زیباییجانبههمه بتوانند به نگاه

 پیشینۀ پژوهش .2

پهلوی یافت  هایزن آرمانی بر اساس متن هایتاکنون منبع مستقل و مطلبی مجزا در مورد معیار

فراوانی  هاینشده است. اما در مورد جایگاه و نقش زن در خانواده و جامعه ایران باستان؛ پژوهش
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  ،اشاره کرد توانمیانجام گرفته است. از جمله به موارد زیر 

. 2 ش. .هرانتدانشگاه  اتیمجله دانشکده ادبباستان.  رانی(. زن در خانواده ا1356ژ. ) موزگار،آ -

  .45-34صص

 .دینو ،. آلمانیزرتشت نیزن در آئ(. 1371ک. ) مزداپور، -

 گریداغ گل سرخ و چهارده گفتار د، یزن و زبان پهلو گاهیجا ۀ(. دربار1386ک. ) داپور،مز -

 .104 -85 صص .ری. اساطاسطوره ۀدربار

صص  کتاب. یای. دنی(اسمی .ر ۀترجم). انیدر زمان ساسان رانیا(. 1372آ. ) سن،ستنیکر -

432- 435 . 

دوران ساسانیان  در چهار صفحه از کتاب به مباحث حقوقی زن در هاسن تندر منبع اخیر، کریستن

اخلاقی  هایمدنی و برخی معیار در این منابع در مورد حقوق اجتماعی،کلی طورپرداخته است. به

بحث شده است، اما در  دورهدر این  زن نظیر وفاداری، مهرورزی به شوهر و عشق به فرزندان

مزداپور؛ اثر کتایون  یزرتشت نیزن در آئ کتاب ای کوتاه دراشارهجز بهمورد زیبایی چهره و بدن زن 

  دست نیامد.همطلب مجزای دیگری ب

در سده هشتم هجری، در  العشاقانیس ای به نامبعد، رساله هایهدور موضوع پژوهش حاضر در دربارۀ

نوزده باب نوشته شده که سراسر استعارات و تشبیهات فراوان در وصف خصال معشوق زیبا از موی و 

پیشانی و ابرو و چشم و مژگان و خط و خال و لب و دندان و دهان و زنخدان و گردن و برَ و ساعد و 

، رامیک از اعضای بدن زن است )ن و ساق پا و تشریح و توصیف زیبایی هر یمیاانگشت و اندام و 

 زیبایی زن تا دوران اخیر دارد.  هایبه معیار ین رساله نشان از ادامه سنت توجها .(1325

 پرسش و فرضیات پژوهش .3

زمان نوشتار  هایی برای تعیین زن آرمانی درویژگی پرسش پژوهش حاضر این است که چه

  زیبایی ظاهری بوده یا  هامعیار زن آرمانی تنآیا  شده است؟میپهلوی، در نظر گرفته  یهامتن

 اند؟ اخلاقی زن را نیز در نظر داشته هایباطنی و ارزش یهازیبایی

ود ساسانیان پاسخ داده ش دورۀتلاش ما بر این خواهد بود تا به یکی از مسائل بنیادین اجتماعی در 

ای ی خواهد بود. بنابراین تا اندازهپهلو هایله گزینش زن آرمانی بر اساس متنو آن تأمل در مسأ

 به نگاه و سلیقه مردمان آن روزگار در مورد معیار زیبایی ظاهر و اخلاق زنان پی خواهیم برد.
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 پهلوی هایمتن .4

 خرد مینویدادستان . 1. 4

پرسش و پاسخ، دارای سبک ساده و روان و در  62شامل یک دیباچه و  خرد مینوی اندرزنامه

تدوین شده است. اندرزی که در مورد زنان  _زیاد خسرو انوشیروان احتمالبه _ساسانیان  دورۀ

دادستان (. در 198-196 ، صص.1376تفضلی، ) تجربی و عملی است هایشود از جمله اندرزمیداده 

آیند. در میشمار بهاین جهان  هایزندگی و زن و فرزند در ردیف یکدیگر و از نیکی خرد مینوی

 صفات پسندیده زن، در وصف رَد )= مهتر( زنان یاد شده است. ۀهم، 60پرسش 

kū rad ī mardān kē ud rad zanān kē……… 

Zan ī juwān ī drustgōhr ī awestwār ī husraw ī huxēm kadag-frōg kē šarm ud 

bīm nēk ud xwēš pid ud niyāg ud šōy ud sālār dōst ud hučihr ud [mehkūn], 

abar zan [ān] ī xwēš hamālān rad.  

(Anklesaria, 1913،, p. 162) 

 «...که رَد )= سرکرده( مردان کیست و رَد زنان کیست؟» ،2بند

 افروز که شرم و بیمشخیم خانهگوهر استوار )= معتمد( نیکنام خوشزن جوان درست» ،7بند

زیبا و دارای سرین )= ملاحظه( نیک، و پدر و نیا و شوهر و سالار خویش را دوست بدارد و 

 .(60پرسش  ،69-68 ، صص.1379تفضلی، « )است، بر زنان همال خویش رَد است 1بزرگ

 خسرو قبادان و ریدک . رساله4-2

است. در این متن ریدکی )= نوجوانی(  ای به زبان پهلوی که به سبک روایی نوشته شدهنام رساله

  همۀ دهد و میآرزو، از نجبای دربار خسرو پرویز به سیزده پرسش پادشاه پاسخ به نام خوش

، هاداشتن نام و طرز تهیه خوراکگیرد. این متن از جهت در برمیمورد پسند شاه قرار  هاپاسخ

                                                 
 

گنده یا همان باسن بزرگ، خوانده است. اما در خوانش آن تردید به معنای کون، kun-mehرا w/nmyhkwnتفضلی واژه  .1
نظر نگارنده با احترام به (.110، ص. 1379ندارد )تفضلی،تی و بعد آن چندان مناسببا صفات قبل دارد این واژه میدارد و اظهار 

رسد واژه مینظر درستی به کار رفته است. بهبه اینجازنده یاد استاد تفضلی، بر این باور است، کاربرد این صفت برای سرین در 
و قبادان خسرکه همین صفت در متن پهلوی ء به کل. چنانسرین در این عبارت در معنای لگن زن باشد و مجاز است با علاقه جز

صفات اخلاقی و جسمانی زن را در  نوی خردمی دادستانزن شمرده شده است. بنابراین نویسنده رساله  هاینیز از زیبایی و ریدک
 آمده است.میشمار زیبایی زن به هایز معیارای نه چندان دور ایک بند معرفی کرده است. صفت مذکور در گذشته
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میزیبایی زن، حائز اهمیت است. از این رساله  هایو تعیین معیار ها، بازیها، سازهااسامی گل

 .(290و 289 صص. ،1376تفضلی، )برد پیطبقه اشراف ساسانی  توان به ذوق و سلیقه

 آوریم که در توصیف زن صاحب جمال و کمال است. میدر زیر دوازدهمین پرسش این رساله را 

Dwāzdahum framāyēd pursīd[an] kū zan-ē kadām weh?  

gōwēd rēdak kū anōšag bawēd, zan-ē ān weh ī pad menišn, mard dōst,u-š 

abzōnīh nē, bālāy mayānag,uš war pahn, uš, sar [ud] kūn [ud] gardan hambast 

, uš pāy kōtāh ud mayān bārīk ud azēr pāy wišādag, angustān dagrand , uš 

handām abar narm ud saxtāgand ud beh pestān uš nāxun wafrēn. uš gōnag 

anārgōn, uš čašm wādām-ēwēn ud lab wassadēn ud brūg tāgdēs, [dandān] 

spēd, tarr ud hōšāb ud gēsū syā ud rōšn [ud] drāz ud pad wistarag ī mardān 

saxwan nē ašarmīhā gōwēd.  
 ؟ ]باشد[دوازدهم فرماید پرسیدن که کدام زن زیبا 

= پیوسته در اندیشه محبت [)و( مرددوستریدک گوید که انوشه باشید. زن آن بهتر که باملاحظه 

، 1بالا متوسط، سینه پهن، سر، کون، گردن متناسب ]او را[نباشد ]وزن[. او را افزونی]مرد باشد

 ]وهمیچون [پایش کوتاه و کمر باریک و کف پای گود، انگشتان بلند، اندامش نرم و توپر و پستان

و ابرو  ]قرمز رنگ[ بادامین و لب بسدیناش انارگون، چشمش و ناخنش چون برف، گونه 2بِه

ه و ب ]باشد [دراز ]و[، گیسو سیاه و براق]تمیز[خوشاب  ، دندان سپید، لطیف و]کمانی[ طاقدیس

 ،1372سن، ؛ کریستن205، 60، 35-34 صص. ،1382آسانا،جاماسب) بستر مردان سخن بیشرمانه نگوید

 .(.Monchi-Zadeh, 1982, pp 82-81 ،و نیز 617 ص.

 ماتیکان یوشت فریان و اخت. 4-3

ته شده، اما جزئیات ، آبان یشت، گرفاوستایشت پنج  83-82 هایهسته نخستین این داستان از بند

جا ذکر نشده است. این چیستان کهن از طریق سنت شفاهی سینه به سینه نقل شده تا داستان در آن

برگردانده و با نثر روان و ساده نوشته شده است. در این رساله،  میانهساسانیان به فارسی  دورۀبالاخره در 

                                                 
 

 .(84 ص. ،1373مکنزی، ) ای پیوسته و متراکم نیز آمده استبه معن( Hambastواژه ) ،1
 زادهمنشی. (205و  60 ، صص.1382آسانا، )جاماسب ترجمه کرده است« پستانبِه» bēh pistān عریان این واژه را 2

Bēhik-pistān وه بهِ ترجمه کرده استمیای شبیه به معن (Monchi-Zadeh, 1982, pp. 59- 82). 
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یوشت فریان از پیروان دین زردشتی و اخَت جادوگر از مخالفان دین زردشتی است. فصل یک با توصیفی 

 پرسد. میشود. فصل دوم و سوم سی و سه سوالی است که اخَت از یوشت میاز چگونگی مناظره آغاز 

متعلق  هاگیرد این پامیمعیار زیبایی ظاهری زن قرار  «پا»پرسش چیستان  هفتمینودر بیست

 شودمیبه هوفریا نام زن اَخت، خواهر یوشت بوده که سرانجام به دست شوهر خویش کشته 

 .(19 -5 صص. ،1365، جعفری؛ 254 -251 صص. ،1376،تفضلی)

  ،شودمیهفتمین پرسش نقل وبیست اینجادر 

Wīst ud haftom frašn ēn pursīd kū pāy kadam nēktar ud nēkōgtar?  "  

ud čē was pāy ī man dīd ēg-īš pāy ān nēkōgtar ud nēktar ī man dīd ī hu-fryā ī 

tō xwah ī man zan.  "  

؟ چه، بسیار پایی که من ]است[تر و نیکوتر یکن 1هفتم پرسش این پرسید که کدام پا و بیست»

تر و خواهر تو، هوفریا که زن من است. نیک ]هایپا[ام، که من دیده ]هایی[پاهمۀ ز ام. اما ادیده

 .(71-70 صص. ،1365 ،جعفری« )]است[نیکوتر 

 کتاب ششم دینکرد .4-4

لیفی از منابع اخلاق زردشتی و تأ هایترین مجموعه باورترین اندرزنامه پهلوی، بزرگاین کتاب مفصل

کید بر تفکر دین زردشتی از آموزگاران کهن دین بهِی نقل و بر اساس با تأ هامختلف است. بیشتر اندرز

 .(Shaked,1979, pp. 36-37؛135 ص. ،1376تفضلی، ) اندسنت شفاهی و گاه اسناد ادبی مکتوب نوشته شده

 دربارۀ زیبایی باطن زن یا همان اخلاق نیکوی وی است.  92پرسش 

u-šān ēn-iz owōn dāšt kū zan kē ēn and daxšag [pad-iš] ast nārīg bawēd. šōy 

-wirāyīh ud sūr-wirāyīh ud dar-pānagīh ud xwēš-[wasta]rīh ud tan ī xwēš ud 

                                                 
 

ساق عربی  (. واژۀ86ص.  ،1337بوده است )کیا،  هاپا از قوزک تا ساق و ران هایبه احتمال زیاد منظور ریدک تمام بخش .1
شود. نزد عرب سرخ پسندیده و به عناب تشبیه شده است، لیکن نزد عجم سفید میاست و بر دو گونه سرخ و سفید تقسیم 

(. نظر ارل سینکر، نقاش معروف آمریکایی این است که زن زیبا باید 53 ص. ،1325مطلوب و به بلور تشبیه شده است )رامی، 
ست. در دوره معاصر نیز داوران جهت تعیین ملکه زیبا داشته باشد. چرا که زیبایی اندام از چهره پایدارتر ا هایویژه پااندام، به

بدین دلیل ملکه زیبایی جهان انتخاب گردید که موفق به انجام آزمایش « نوالین»اند و بانوزن توجه داشته هایزیبایی به پا
 ،1327)زرنگار،  پا نگهداشت های، زانوان و ساقهان رانمیاشد. بدین ترتیب که سه سکه دلار را در « سه سکه دلار»معروف 

تواند برآید که پاهایی متناسب و موزون داشته باشد نه پاهایی کج، می(. ناگفته پیداست زنی از عهده این آزمایش 8-7 صص.
 عنکبوتی، فیلی، شمشیری یا پرانتزی. 
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jān pāk dāštan, ud kē ēn and daxšag pad-iš bawēd jeh bawēd. jādūgīh ayāb 

zamanīh (?) ayāb uzdēs-parastīh ayāb dušram-gōwišnīh ayāb rōspīgīh ayāb 

jud-[wasta]rīh ud tan ī xwēš ud jān pāk nē dāštan.  

 ،است ]ایی کامل و شایسته[در او باشد بانو هاهمچنین بر این باور بودند که زنی که این نشانه هاآن

برای شوهر خود را بیاراید و سور )= مهمانی( دهد و نگهبان درِ خانه )= دارائی خانواده( باشد و 

که این چند نشانه خویش را پاکیزه نگه دارد و آن 2و تن و جان ]= تمکین کند[کند  1بسترییشخو

فتن یا ( گمأیوسانه)پرستی یا سخن ناشاد جادوگری یا پیشگویی )؟( یا بت ،باشد 3در او باشد روسپی

، 1371ر، ومزداپروسپیگری یا جدابستری )= عدم تمکین( یا تن و جان خویش را پاکیزه نگه نداشتن )

 .(Shaked,1979, pp. 36- 37؛ 93پرسش  ،67 ص. ،1392آذرباد پسر امید، ، 17و 16 صص.

ن، در ایبر علاوهاند. زیبایی ظاهر و سیرت نیکوی زن اشاره داشته هایبه معیارصراحتاً چهار متن فوق 

 زن آرمانی اشاره شده است.  هایو با زبان کنایه به برخی ویژگیتلویحاً  میانهدو متن دیگر فارسی 

، یعنی 4وعده همسری زیباترین زنان یادگار زریرانپهلوی  رساله 97 و 71 هایبندطور مثال در به

میهمای دختر گشتاسب شاه و بِهستون )یا زرستون؟(، دختر ارجاسب شاه خیون به مردی داده 

و  64و 35 -32 صص. ،1374نوابی،  )ماهیار دست آوردهبرای کشور خود پیروزی ب شود که در جنگ

ظاهری و اخلاق نیکوی زن اشاره نشده  هایمذکور به ویژگی هایناگفته پیداست در بند .(72

 است. در این نگاه آرمانی، نسبت خویشاوندی زن با مردان نامداری چون گشتاسب و ارجاسب،

                                                 
 
خویش »شاکد  ؛(16 ص. ،1371، مزداپور) از استاد کتایون مزداپور است« تمکین»به  «بستریخویش»ترجمه  .1

 شد(را بیاراید )= لباس مناسب بپوخویشتن  ،تصحیح و چنین ترجمه کرده است «بستریجدا»س را به قیا «بستری
(, pp. 36-37 (Shaked, 1979. 
و آذرباد  ، آذرفرنبغ پسر فرخزاد17و 16 ، صص.1371 ،) مزداپور اندخوانده «جای»مزداپور و آهنگری این واژه را  .2

 .(67 ص.، 1392پسر ایمید،
، نام نخستین روسپی در اساطیر ایرانی جهِ یا جَهی، دختر و زن اهریمن است. میانهفارسی  هایبراساس متن .3

فریبد و به میای است که در پایان سه هزاره دوم، اهریمن را به تازش بر آفرینش اورمزدی جَهی دیوزن لعن شده
؛ 51، ص. 1369زنانه است )بهار،  هایو ناپاکی هااین آفریده اغواگر، نماد همه پلیدی «برخیز پدر ما.....» ،گویدمیاو 

 (.180 ، ص.1387زاده، قلی
بار صفت سردار سپاه است و دو جای دیگر صفت  به کار برده شده، یک یادگار زریرانسه بار در رساله ( čihr-hu) واژه .4

در این واژه (. 90 ص. ،1373یر و زیبا )مکنزی، به معنی نیکو، هژ (82 ص. ،1374نوابی، ماهیار) دختران ارجاسب و گشتاسب
اصالت باشد. شاید هر دو با زنی که آزاده، نژاده، نجیب و زیبا و نیز ،روار رفته است، در دو معنای زن خوبصنعت ایهام به ک

 .(83و  82 صص. ،1374 ،نوابی نک. ماهیاربرای اطلاع بیشتر نی، در سه مورد مذکور مستتر باشد )مع
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آمده و وی در ردیف زیباترین زنان دانسته شده است. در میشمار بهامتیاز بارز بانوی ایرانی  هاتن

نیز آمده، دختر مِهرک نوشزادان نزد برزگری به نیکویی پرورده شده  کارنامه اردشیر بابکانمتن 

زنان برتر و بهتر بود. شاپور از نیرومندی دختر همۀ بود. وی در برازندگی تن، چابکی و نیرو از 

در  .(Grenet, 2003, pp. 110-114) دلو از چاه به شگفت آمدفرزند مهرک نوشزاد در کشیدن 

همسران  انمیخسرو پرویز نیز گفته شده، وی پیوسته مایل به تجدید حرمسرای خود بود. از  وصف

خسرو گُردیَگ، خواهر بهرام چوبین زنی نیرومند بود و قدرت مردانه داشت، چنانکه وستهم را 

خسرو پرویز ذکر شده با توصیفات ریدک شباهت  هایمههلاک کرد. اوصاف زن زیبا که در نا

 .(619 -616 ،1372سن، کریستنبسیار دارند )

پسندیده زن آرمانی در آن زمان،  هایبر اساس آنچه در منبع اخیر آمده، شاید یکی دیگر از ویژگی

 دهنده تعلق وی به طبقه ممتاز بوده است.  نیرومندی تن و قدرت بدنی برجسته زن در ردیف مردان، نشان

ان آمده میسرای سخن به ، از صدای بلند و آواز خوش کنیزک چنگخسرو قبادان و ریدکدر متن 

 صص. ،1371مزداپور، )برد پیزنانه در زمینه آوازخوانی  هایتوان به برخی فعالیتمیاست. از این اشاره نیز 

 زیبایی زن بوده است. هاینوازی و صدای خوش نیز از دیگر معیاررود چنگمیاحتمال  .(58-60

 بحث .5

   کهن تاریخی و ادبی نظر طبقه ممتاز جامعه را روایت و کمتر عقاید عامه را گزارش  هایمتن

زیبا و »کاربرد دو صفت  به توجهتوان دریافت، می هااند. نکته مهمی که از خلال این متنکرده

 weh , hu-čihr هایبا واژه« نیک»و « خوب»و صفت  wehو  hu-čihr هایواژهبا  «خوشگل

nēk, nēkōgtar دری، دو صفت مذکور، معانی  در زبان پهلوی است. در این زبان نظیر فارسی

فارسی، زیبا صفتی است که به معانی نیکو، خوب،  هاینامهبه یکدیگر دارند. در لغت نزدیک

 نما ضد آن زشت و بد آمده، اما صفت خوب درجمال و خوش، صاحبخوشگل، جمیل، قشنگ

 

 ،1385دهخدا، )1جمال به کار رفته استمعنای نیک، نیکو، خوش و پسندیده، گاه زیبا و صاحب

                                                 
 

  ،شودیم زشت آمده است. در زیر به یک شاهد مثال اشاره در ادبیات کلاسیک فارسی نیز گاه خوب در معنای زیبا، در برابر .1
 کن زن زشت ناسازگار هار  طبع رنجست و بارزن خوب خوش

 (356 ص. ،1356 ،بوستان سعدی،)  
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و 1459 .صص، 2و 1. ج ،1363 ،؛ معین1050و 784 .ص، ص2ج.  ،1361تبریزی، ؛ خلف1600 و 1174 صص.

1451) . 

شود که معانی میدر برابر واژگان آورده  هااز مترادف ایهجموعم، لغت هایعموماً در فرهنگ

 ،فارسی دری، هر گاه منظور از زیبایی محاوره و ادبیات عامیانه در زبان .یکدیگر دارند به نزدیک

       واژه، باشدوی و نیز لطافت و جذابیت جنسی و جسمانی بدن زن  چهره ظاهری هایجنبه

 و قشنگ است. خوشگلرود، لیکن معنای زیبا فراتر از میبه کار  «خوشگلو  قشنگ» ایهمحاور

  پردازیم.میساسانیان  دورۀدر زیر به اهم موارد در توصیف زن آرمانی در 

حواس بینایی، شنوایی و  از راهیا همان خوشگلی وی ، زیبایی ظاهری زن پهلوی هایدر متن

بیان  weh , hu-čihr, nēk, nēkōgtarهایواژهز و با با تبلور احساسات غریزی ابراتوأم لامسه 

تعریف جامعی  قطعطور به کنند؟می را بیان« زیبایی»تا چه اندازه مفهوم  هاشود. اما این واژهمی

 )نه ارائه نشده، بلکه در هر متن به بخشی زمان زیبایی زنان در منابع مکتوب آن هایاز ملاک

 شده است.  زن آرمانی اشاره هایتمام( ویژگی

یت زن ایرانی شناسایی و قابل رؤ ، خصایص مهمرساله خسرو قبادان و ریدکدر پرسش دوازدهم 

هایی چون تشبیه، استعاره و مجاز از مو، چشمان، لب، دندان،گونه، ناخن، با به کار گرفتن آرایه

     یفات وی تناسبات و پستان، پا و رنگ پوست بدن از زبان ریدک بیان شده است. در توص

با اندام زن )گردن،  (رنگ پوست، چشم، ابرو، گیسو، لب و دندان)اعضای چهره  هایآهنگیهم

است. در زیر در مورد هر یک از  پستان، کمر، انگشتان، ناخن، باسن و پا( در نظر گرفته شده

 پردازیم.میثیرگذار در زیبایی زن از نگاه ریدک به بحث تأ هایلفهمؤ

حساسیت برانگیز، رنگ پوست بدن است. مردم بیشتر بر اساس رنگ پوست تقسیم  ۀمؤلفنخستین 

 شوند. از دید ریدک، پوست سفید و روشن زن به پوست تیره و سیاه برتری دارد. می و گاه قضاوت

زنان ایرانی  بسیار مورد توجه بوده است. آرایش و رنگ موی براق و بلند سیاه یا پرکلاغی، هایمو

زندگی درآمیخته است، این مورد به تحول در آرایش ابرو نیز تعمیم  هایبا تاریخ تحول دوران

می    نیز اشاره  ابروی طاقدیس )کمانی( زن ریدک به (31-20 صص. ،1386برومبرژه، ) شودمیداده 
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سرخ در تضاد با سیاهی گیسوان و ابروان، زیبایی  هایکند. با این توصیفات سفیدی پوست و گونه

 گرفت. میقرار  دورهداد و مورد پسند مردان آن میخاصی به زن 

ن نیامده، اما شاخصه زیبایی چشم به اندازه آن بستگی دارد. میادر مورد رنگ چشم سخنی به 

مان سی نیز زیبایی چشچشمان بادامین مورد پسند بوده است. در ادبیات کلاسیک فار دورهدر این 

 ،طور مثالدام تشبیه شده است. بهزن به با
 

ست  سروی نیامد ستان چو تو   در هیچ ب

 

 بادام چشم و پسته دهان و شکر سخن 

 (462 غزل ،583 .، ص1356)سعدی،   
 

کید ریدک بر آن است که رنگ لب بسدین، سرخ به د اندازه لب زن صحبت نشده، اما تأدر مور

  .سرخ به رنگ خون باشدرنگ مرجان یا 

از  ، یکی دیگر«دندان مروارید»دندان مطلوب زن نیز باید سپید باشد. در محاوره عامیانه، اصطلاح 

 در ادبیات کلاسیک نیز تشبیه دندان به مروارید آمده است. آید.میشمار بهچهره زن  هایزیبایی

  

ته لولو  یبدان دو رشتتت علم قه ل  ان ح
  

که مرا   ندانچه گویمی  چه د بت   بر ل
 

  (1385، )نزاری قهستانی به نقل از دهخدا   

 

اند. ریدک در مورد کوتاه یا بلندی ناخن انگشتان بلند و باریک زن همواره مورد ستایش بوده

داند. از دیرباز سفیدی ناخن میزیبایی زن  هایسپید را از معیار هایناخن صحبت نکرده، لیکن

صحت مزاج بوده است. سر و گردن زن باید با هم متناسب باشد و منظور از  هاییکی از نشانه

تناسب این است که گردن نباید دراز و لاغر یا کوتاه و چاق باشد. قد و بالای زن زیبا نیز مد نظر 

 باشد. میانهبوده و نباید خیلی بلند یا کوتاه بلکه 

بنا بر منابع  .(38 ص. ،1328نیرنوری،  نک.نیز ) بِه تشبیه شده است میوۀهمچنین پستان زیبا به 

گرد، کوچک، سفت و برجسته مورد تحسین قرار  هایشفاهی، مکتوب و تصویری، از دیرباز پستان

دیداری که به استقبال روان اهلو از جمله اوصاف کنیزک زیبای نیک ارداویرافنامهگرفت. در می

 .(49 -48 صص. ،1372 ،ژینیو) گفته شده است« پستان برجسته»نای به مع« فراز پستان»آید، می

در ادبیات فارسی، پستان با دو معیار اندازه و شکل با مضامینی چون نار پستان یا لیمو پستان 
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 .(Jozani,1994, pp. 69-76) شده استمیتوصیف 
 

 افشانیگل طرف هر بر کرده

 
 

 

 نارپستانی و ساقی سیم 

  (1385، به نقل از دهخدانظامی )
 

 

 

 هایپای زیبا یکی دیگر از معیار ،خسرو و ریدک و ماتیکان یوشت فریان و اخت هایدر متن

توان به داشتن می دورهظاهری زن در آن  هایبنابراین از دیگر زیباییبوده است.  زیبایی اندام زن

برخلاف )کوتاه و کف پای گود  (،27 پرسش ؛71-70 صص. ،1365 ،یجعفر)پای نیک در معنای زیبا 

 و 12 پرسش دک،یر و خسرو یپهلو متن؛ 35-34 ،1382نا، آساجاماسب) دکف پای صاف( اشاره کر

 .(همین مقاله 190ص.  2 پانوشت

دهد و گواه این است که تناسب میمجموع این طرح، قابی از زن زیبا در فرهنگ کهن ایرانی ارائه 

 است. هر یک از اعضاء بدن در کنار اعضای چهره رعایت شده

 هایاین صفت با واژه .ورزندمیکید تأنیز زن آرمانی اخلاق نیکوی بر  مصرانه دورهسخنوران این 

weh، hu-čihr, nēk, nēkōgtar  هایو آموزه شود. در این دیدگاه، زن نیک باید طرز رفتارمیبیان 

دار باشد. همچنین در کرافروز و راستخیم، خانهگوهر، نیکنام، خوشصحیح اخلاقی داشته، درست

ارد. مردان ذاحترام بگ گفتار و رفتار خود مراقبت نماید و به مردان محارم، پدر، جد و شوهر خویش،

که مخاطبان زیبایی زنان هستند، باید در معاشرت و مجالست با آنان محظوظ شده و احساس 

دهد و بیشتر میانی را شرح خشنودی کنند. تعابیر ریدک از زیبایی زن، ذوق و سلیقه بیننده مرد ایر

        قابل مشاهده چهره و اندام زن را مدنظر دارد. اما ریدک خطاب به خسرو در تکمیل هایبخش

دارد، زن باید همواره در اندیشه محبت میبیان صراحتاً زیبایی زن  هایخویش در مورد معیار هایگفته

 تهذیب اخلاق خویش بکوشد.شرمانه نگوید و در مرد باشد، در بستر سخن بی

شده  کیدتأ ،زن شایسته()در مورد خصال نیکوی ناریگ  هاتن کتاب ششم دینکرد 92در پرسش 

نیز  یادگار بزرگمهرآمده که در میشمار بهدوستی از صفات بسیار پسندیده زن نیک  است. شوهر

 ،1337کیا، )« ه استکامتر}کسِ{ فرزند شاینده و زن شویخشنودکننده» ،بدان اشاره شده است

خوی و یاور شوهر که در نهاد کامه در این عبارت زنی است مهربان، نرممنظور از شوی .(85 ص.

  ذهنی و اجتماعی مردان جامعه رفتار کند. هایخانواده منطبق با الگو



 231ی های پهلوبر اساس متن یزن آرمان هاییژگیو 

 

 ه که همانا روسپیگریذکر شد ، صفات سلبی زن آرمانی نیزکتاب ششم دینکرددر این بند از 

زبان  هایگردد، چون بسیاری از واژهمیزنانه باز  هاینث و خصلتکه به موجود مؤاست. واژه زن 

تأخر ماست. این اندیشه تضاد، در زبان اوستای متأثر پهلوی از باور مقدس ثنویت در دین زردشتی 

جهان و هر چه در آن  ،نیز کشیده شده است. بر اساس این باور هابه حیطه واژه میانهو فارسی 

پهلوی  هایدر نوشتهشود. بنابراین میاست به دو گروه اورمزدی و اهریمنی یا نیک و بد بخش 

با بار معنایی مثبت و  «زن نیک» ،رود یکی ناریگمینث به کار دو واژه برای نامیدن جنس مؤ

  با بار معنایی منفی. «زن اهریمنی بد» ،هیدیگری جَ

دین بهِی اطاعت کند. این واژه اورمزدی باری از قداست  هایزنی سزاوار نام ناریگ است که از فرمان

در  ناریگ .سپندارمذ حامی اوستکه دارد به معنی بانوی شایسته، زن نیک، آفریده اورمزد همراه به

ای که آفریده اهریمن است. جَهی واژهاصطلاح پهلوی همیستاری )= هماوردی( به نام جَهی دارد 

کار، شوم، اهریمنی و دشمن نث، زن زشتبدکاره و گناهکار، نماد سرَدیو مؤاهریمنی به معنی زن 

آید. زن باید در حد توان ناریگ بوده و جَهی نباشد. در نتیجه، وفاداری به شوهر میشمار بهزن نیک 

کالیفی است که ناریگ را از جهی متمایز و وی را مستحق و اطاعت از وی در کانون خانواده از زمره ت

 صص. ،1371مزداپور، گرداند. نافرمانی از اوامر شوهر نیز از عیوب بارز جَهی است )میبهشت اورمزدی 

 .(389 -380 صص. ،1370 ،؛ آموزگار104 -101 صص. ،1386مزداپور،  ؛15-18

نگهبانان بسیاری از آداب و سلوک شوهرداری هستند.  دیگر، زنان با رفتار عقلانی خودعبارت به

ان دو بدن زن و مرد با ازدواج و در یک ارتباط قانونی و در چهارچوب ضوابط میسد عاطفی 

شمار و خارج از حریم زناشویی زشت و ناروا به هابستری زن با غریبهزناشویی قابل قبول است. هم

حقوقی  هایدر کتابصراحتاً آید و خیانت به زناشویی، گناهی نابخشودنی است. این موضوع می

ارداویرافنامه داستان معراج در  24و در فصل  7، پرسش روایات امیداشوهشتاننظیر  میانهفارسی 

و  54 صص. ،1396؛ کریگان، 65 ص. ،1372؛ ژینیو، 42و  41 صص. ،1356آموزگار، ) نیز ذکر شده است

پرسند که برای زنان کدام می، یوشت و اخت از هوفریا یوشت فریان و اخت( در رساله 61 -60

دهد، میرامش بزرگ است؟ جامه گوناگون و کدبانوگری یا بودن با شوهر خویش؟ هوفریا پاسخ 

زنانی که نزدیکی با همسر ندارند، با درد و ناخشنودی به سر برند، اما آنان که همبستر شوی 

 .(79 -77 صص. ،1365جعفری، ) هستندد، بیشتر در رامش انویشخ
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ورزیده  ییک پهلوی اشاره شده است، هایآمیز در متنکنایه صورتبه به دو ویژگی دیگر زن آرمانی نیز

برجسته بودن  دیگرویژگی و  (Grenet, 2003, pp. 110-114)کارنامه اردشیر بابکان  زن دربودن اندام 

در رساله پهلوی  .(72و  64و 35 -32 صص. ،1374نوابی،  )ماهیار انیادگار زریردر  زن جایگاه اجتماعی

وی توجه کند و زن نیز به مرد سفارش شده که در انتخاب زن، به اصل و نسب  خرد مینویدادستان 

 (.31، بند 1 پرسش 21 ص. ،1379تفضلی، ) باگوهر برگزیند

خانه آرزوی هر مردی بوده، اما  کمالات دردر نهایت باید گفت حضور زن صاحب جمال با 

زیبایی بر علاوه، دورهگرا در آن بی بدان دشوار و گاه محال بوده است. بنابراین مردان کمالیادست

چشم، ابرو، مو، گونه، لب، بینی، دهان و دندان( به زیبایی اندام زن )قد، گردن، پستان، چهره )

اند. اما کمال زیبایی زن در کنار چهره و اندام زیبا، در شتهانگشتان، کمر، سرین و پا( نیز توجه دا

خیمی، نیکنامی و کدبانوگری دیده شده است. در تعیین معنوی، پاکدامنی، خوش هایزیبایی

اند که بدون دارا زیبایی زن، این دو زیبایی ظاهری و اخلاقی، چنان درهم تنیده شده هایمعیار

قی، تصور زن آرمانی ممکن نیست. زن با داشتن چهره و اندام بودن هر دو ویژگی ظاهری و اخلا

 دهندۀزیبا و ظاهر آراسته زن نشان زیبا، باید خود را تربیت، محدود و منظم کند. در واقع، چهره

 دورۀ ظاهری و سیرت نیکوی زن تا هایضمیر پاک و روح متعالی وی است. این نگاه به زیبایی

 .(2(،)1) معاصر نیز ادامه داشته است

ظاهری  هایتغییر یافت و معیار زیبایی در راستای دگرگونی اندیشه بشر، ذوق و سلیقه اوگرچه ا

و  خوتاکنون دستخوش تحول گشت، اما رفتار آرمانی زن نیک میانه دورۀزن در طول زمان از 

نیز کمال  فارسیمعاصر  اند. ادیبان در آثار کلاسیک ومانده اخلاقی همواره تغییرناپذیر هایارزش

                                                 
 

اخلاقی باید در عالم  هاییونانی، افلاطون همانند سقراط بر این باور است که ارزش هایایرانی در اندیشه هایبر اندیشهعلاوه .1
مادی و از طریق رفتار انسانی مطلوب محقق شوند. بنابراین در نظر او غذای روح دانش است و آنکه داناتر، زیباتر است. )ابوطالبی، 

اشناسی افلاطون و رواقیون با اندیشه ایرانیان قابل تامل است. در این اندیشه خیر برابر ( شباهت نظریات زیب311-303 صص. ،1391
 .(42و 41 صص. ،1399؛ بختیاریان، 400-398و 271-270 صص. ،1392ابوطالبی، زیبایی دانسته شده و هر آنچه خیر است، زیباست )

گزیدند که نجیب، کدبانو، با اصل و نسب و دارای برمی ساکن تهران در سده سیزدهم هجری، عروسی را اصیل هایخانواده .2
بزرگ، گیسوان  هایدارای پستان ،میانهتربیت خانوادگی باشد. در زیبایی دیداری هم دختری مورد پسند بود که چاق با بالای 

، دندان ان کوچکسیاه و پرپشت، چشمان سیاه، ابروی کمانی، صورت گرد، بینی کوتاه و کوچک، رنگ چهره سرخ و سفید، ده
تر سپید و صاف، زنخدان چون گوی سیمین، لبی نه کلفت نه نازک،گردن سپید و سرَین و کپل بزرگ و کُلفُت باشد. اما مهم

 .(123 -115 صص. ،1348، ییرایکتگیرایی دختر مورد توجه بوده است )از زیبایی ظاهری، ملاحت و 
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  ،شودمیشاهد مثال اشاره  اند. در زیر به دومنوط به کسب فضایل اخلاقی دانسته زیبایی را
 

 

 صورت نکوست سیرت زیبا در اوستنه هرکه به

 

 کار با اندرون است و نه پوست 

 (179ص. ، 8، بابگلستان، 1356)سعدی، 
 

 خانم آن نیست که جانانه و دلبر باشد

 طلعت همسرآزارزن مه بهتر است از

 

 خانم آنست که باب دل شوهر باشد         

 باشد همسر زن زشتی که جگرگوشه         

  (74قصیده  ،1387)بهار،  
 

 

، احساسات و آمال هر ملتی هاشویم ادبیات و منابع مکتوب، بازتاب اندیشهمیدر پایان یادآور 

دور، مفهوم زیبایی را درک و آشکارا رموز و دقایق آن را  هایاست. بنابراین ایرانیان از گذشته

درک از زیبایی زن در اشعار و نویسندگان کلاسیک فارسی نیز نمود یافته  اند. اینتوصیف کرده

 و تا دوران معاصر ادامه یافته است. 

 گیرینتیجه .6

زیبایی  دارنده_یابیم، تعیین حد و مرز و کیفیت زیبایی و تعریف زن آرمانی از آنچه گذشت درمی

 باستان امری است بس دشوار.  دورۀدر  _ظاهری و اخلاق نیکو

ن ساسانیا دورۀبینی مردمانی بوده است که در از جهانمتأثر زیبایی زنان  هایدر این پژوهش، معیار

 بهتوان به ذوق، سلیقه و انتظارات مشترک افراد آن جامعه نسبتمینابراین اند، بکردهمیزندگی 

انگر باید با دید ژرفزیبا و زیبایی فاهیم مهت درک ج ظاهر و رفتار پسندیده زنان آگاهی یافت. صورت

 بنگریم. دورهدر منابع این  wehو  nēktar،hu-čihr, nēk, nēkōgtar هایهواژ کاربردبه 

توان به میزیبایی زن آرمانی را  هایمعیار ،میانهفارسی  هایبه توصیف نویسندگان متنبا استناد 

 دین بِهی و منش هاینخست معیارهایی که ارتباط تنگاتنگ با باور ،بندی کرددو گروه دسته

اخلاقی یک بانوی شایسته دارند مانند احترام به پدر، جد و شوهر، ابراز محبت و وفاداری به 

خویی که بر اساس عبارت دیگر زن مهربان و نرمافروزی. بهشوهر، نیکنامی، کدبانوگری و خانه

روهی داشته باشد. اما گ دین زردشتی رفتار کند و اندیشه زیبا، گفتار زیبا و کردار زیبا هایارزش
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دینی ارتباط ندارند و مربوط به تصویر زن محبوب و دلپذیری است  هایبا باور هادیگر از معیار

انده است، مانند چشم رپرومیاز چهره و اندام زن وی در ذهن و ضمیر خود  دورهکه مرد در آن 

 الای متوسط. بادامین، لب بسدین، گونه انارگون، دندان سپید، گیسوی سیاه و ب

بشر از دیرباز  هایزن آرمانی، به دو وجهی بودن نیاز هایبنابراین با مطالعه دو جنبه متفاوت از ویژگی
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Abstract 
The Elamite HALÉŠŠANA tibba makka in Persepolis Administration Tablets 

generally translated to allotment/consumed before the king and correlates with 

allocation of commodities for royal table. Achaemenid royal table has been out 

of the most important foundations including a manifold and extensive 

administration which is to prepare and distribute commodities for a large number 

of stewards, staffs and the royal family along with the cattle involved it. Due to 

the importance of the royal table, the hypothesis of the paper suggests an Iranian 

equivalent. Here we investigate Old Persian *patibāga- manifesting in Aramaic 

texts as ptbg indicates royal meal dispenced and depicts that the word would be 

a pivotal in royal table terminology and seems likely HAL ÉŠŠANA tibba makka 

and Aramaic ptbg mlk would be a literally translation for reconstructed Old 

Persian xšāyaθiyahyā *patibāga. It seems that the Greek potibaziš in classic texts 

and Elamite ba-ti-ba-zi-iš in PFNN 2268:29 should be another representation of 

Old Persian *patibāga. Investigating on the terminology and the administration 

of the royal table as a foundation serves the achaemenid studies to identify 

different dimensions of cultural and social and political of this era. As a result, 

this survey shed a light on the late ancient Persia as known for scholars for the 

continuity of achaemenid culture in different aspects. 

Keywords: *patibāga, Royal Table, Achaemenid, Persepolis Administration 

Tablets, HALÉŠŠANA tibba makka 
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  یپژوهش-یعلم مقاله

صرف شده در  ÉŠŠANA tibba makka HAL :پیشنهاد برابر ایرانی برای عبارت ایلامی 

 پیشگاه شاه

  2ناصر مقدم کوهی ، 1مصطفی گودرزی
استاد، گروه مطالعات عالی هنر، دانشکدۀ هنرهای تجسمی، دانشکدگان هنرهای زیبا، دانشگاه تهران، تهران، ایران، ایمیل: . 1

mostafa.goudarzi@ut.ac.ir 
ی، دانشکدگان هنرهای زیبا، دانشگاه دانشجوی دکتری پژوهش هنر، گروه مطالعات عالی هنر، دانشکدۀ هنرهای تجسم. 2

 moghadam_n58@yahoo.comتهران، تهران، ایران )نویسندۀ مسئول(، ایمیل: 

  چکیده

 عموما  جمشید، های بایگانی اداری تختنبشتهدر گل ÉŠŠANA tibba makka HAL ایلامی عبارت

شود و با تخصیص کالا برای خوان سلطنتی به صرف شده/ توزیع شده در پیشگاه شاه برگردانده می

مهم با ساختار اداری گسترده بوده است که  یهخامنشیان، نهاد ۀسلطنتی در دور ۀمرتبط است. سفر

آن، تهیه و توزیع کالا برای تعداد پرشماری از نگهبانان، کارکنان، اعضای خاندان سلطنتی و  ۀوظیف

 حاضر این است که خوان ۀگشته است. فرض مقالمی احشام بوده که هر روز با حضور شخص شاه برپا

باستان  فارسی ۀلحاظ اهمیت آن، باید دارای عنوانی ایرانی بوده باشد. در اینجا، واژسلطنتی به

*patibāga-  صورتبهکه در متن آرامی دانیال ptbg شده از سوی  غذایی توزیع ۀبه جیراشاره و برای

ی سلطنت ۀشود که واژه باید، عنوانی برای اطلاق به سفرنشان داده می گردد ودربار آمده است، بررسی می

 و آرامی ÉŠŠANA tibba makka HALو ملزومات آن بوده باشد و محتمل است که عبارت ایلامی 

ptbg mlk ایرانی ۀالفظی از ترکیب بازسازی شدبرگردانی تحت xšāyaθiyahyā *patibāga .باشند 

 ba-ti-ba-zi-išایلامی  ۀهای کلاسیک و نیز واژمذکور در نوشته potibazišونانی ی ۀرسد که واژنظر میبه

باشند  -patibāga* ایرانی کهن ۀهایی دیگر از واژجمشید، بازنماییهای باروی تختنبشتهدر گل مندرج

 .کنندکه جملگی خوان و سفره سلطنتی را نمایندگی می

 ۀ، الواح خزانpatibāga*-، خوان سلطنتی، هخامنشیان، ÉŠŠANA tibba makka HAL :هادواژهیکل

  جمشیدتخت
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 مقدمه .1

بایگانی اداری  هاینبشتهمرتبه در گل ÉŠŠANA tibba makka HAL 82عبارت ایلامی 

 هایو ...( که در حضور پادشاه یا مقام )غله، احشام هاییدر ارتباط با کالا1)الواح بارو( جمشیدتخت

 ۀنخستین بار والتر هینتس بود که نشان داد، واژ ظاهراً است. آمدهرتبه توزیع و مصرف شده، عالی

کند که ، تصریح میهنکلمن. معنا کرد« پیش» یا« جلو» ،بایدرا  ti-ib-ba/te-ib-baایلامی 

makka فعل ایلامی  ۀاسم مفعول از ریشmaki-  است. او، « مصرف کردن»و « خوردن»در معنای

توزیع »در معنای  ma-فعل  ۀتواند از ریشمی makkaاینکه  ۀرا دربار 3و والا2نظر ریچارد هلک

دارد که کل عبارت می. و در نهایت اعلام می(47، ص. a1399، هنکلمن)پذیرد باشد، نمی« کردن

ÉŠŠANA  HALبرگردانده شود. او همچنین عبارت « صرف شده در پیشگاه شاه» صورتبهتواند 

tibba kitka معنا می« گسارده شده در پیشگاه شاه» را( هنکلمن، کندa1399،.53 ص .) ،پیشتر

 (.Hallock, 1969, p. 24نیز، همین معنا را برای این عبارت در نظر گرفته بود ) هلکُ

ÉŠŠANA tibba  HALعبارت  هاروهی از الواح که در آنریچارد هلکُ، مشخص کرد که گ

                                                 

 

نبشته است هزار گل بیش از سی ( مجموعۀPersepolis Administration Tablets« )الواح بایگانی اداری تخت جمشید».  1

شناسی دانشگاه شیکاگو و به سرپرستی ارنست شرق سسۀکه با حمایت مؤ هاییدر کاوش 1939-1931های سال که در فاصلۀ

شود که از نظر به زبان ایلامی است، به دو دسته تقسیم می اح که عمدتا  هرتسفلد و اریک اشمیت انجام گرفت، کشف شد. این الو

خت جیره به کارکنان، مسافران ها و پردا( که زودتر کشف شد، به ثبت و ضبط دریافتPFهایی دارند: الواح بارو )زمانی و محتوا تفاوت

 ( پرداخت دستمزد )عمدتا PTلیت بودند؛ اما الواح خزانه )مورانی مربوط است که در فارس و نواحی اطراف تا شوش و کرمان در فعاو مأ

بارو، بخشی از  جمشید و نواحی اطراف مشغول به کار بودند. الواحشود که در تختوران را شامل میبه نقره( به صنعتگران و پیشه

( Stopler, 2006, 93دارد ) .م در خود ضبطپ 494-509های سال حی فارس را در فاصلۀجمشید و نواهای اقتصادی تختفعالیت

، 1948لوح و قطعه خزانه در چند نوبت ) 753(. تعداد Cameron, 1948,p. 1.م دارند )پ 460-490و الواح خزانه تاریخی میان 

( و تعداد Cameron, 1948; Dandamayev,2003 ,p. 1( از سوی جورج کمرون ترجمه و منتشر شد )نک: 1965، 1958

با اینکه بخشی از الواح، طبق  (.Hallock,1969از سوی ریچارد هلک ترجمه و منتشر شد )نک:  1969سال  لوح بارو نیز در 2087

)برای  داردها ادامه قرارداد به ایران عودت داده شده است، اما بخش مهمی از آن هنوز در تملک دانشگاه شیکاگو است و مطالعه آن

 (. Stopler, 2006و  Henkelman, 2008مطالعۀ بیشتر نک: 

2 . Richard Hallock(1906- 1980) 

3 . Francois Vallat 
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makka/kitka  گونهاین هااست. او از لحن متن« تدارکات خوان سلطنتی»به کار رفته، مرتبط با 

شاه یا همسر یا پسرش را در مکان نامبرده نشان « حضور واقعی»کند که عبارت مزبور، برداشت می

ÉŠŠANA tibba  HAL، هنکلمنبه زعم  در واقع (., pp. 241969,Hallock- 25) دهدیم

makka/kitka «حضوربهاین عبارت در عوض،  ۀکند؛ اشارکید نمیبر مکان شاه، نشسته بر خوان تأ 

« ه استشدتوزیع و صرف می ،دربار است، جایی که خوردنی و نوشیدنی ۀمثابه هست شاه به

برای  ÉŠŠANA tibba makka/kitka HAL(. جز شاه، عبارت 53 ص. ،a1399)هنکلمن، 

 PFو  PF 730-32تدارکات حضور ایرتشدونه همسر داریوش اول و پسرش ارشام )

(، ایردبمه مادر داریوش اول یا Hallock, 1969, 221,222 & 628؛ بنگرید: 733,734,2035

ی ( به کار رفته است که حاکNN 0306:4-5و کرَکیش شهرب کرمان ) (PF 735-40همسر؟ او )

مورد در پیشگاه شاه  43سلطنتی روبرو هستیم:  ۀطبق به مربوطاز آن است که با اصطلاحی اداری 

 سلطنتی! ۀمورد اعضای خانواد 12و 

سلطنتی، گاه شامل جو، علوفه و کاه برای حیوانات  ۀصرف شده در پیشگاه شاه یا خانواد هایکالا

شوند. مقادیر در نظر گرفته شده برای خوان که در اردوی سلطنتی نگهداری می شودمیاهلی 

بسیار چشمگیر است. برای مثال  عموماً سلطنتی، چه برای خوراک خدمه و درباریان و چه احشام، 

نفر در نظر گرفته شده است  11،886 ۀتنابهی آرد برای خوراک یک روزع، مقادیر مPF 702در لوح 

(Hallock, 1969, p. 216گاو، گوسفند و بز، ما .)ۀکیان کوچک و بزرگ، اسب، شتر، گوزن به علاو 

ست ا هاییکالا ۀعسل، )انواع( نان، شراب، مربا، روغن حیوانی و پنیر، )انواع( شیرینی، انار و ...از جمل

(. 54-52 صص. ،a1399شده است )هنکلمن، سلطنتی صرف می ۀکه در پیشگاه شاه یا خانواد

مهم )نوروز؟، مهرگان،  هایتدارکات را متعلق به ضیافتانگیز است که این حجم عظیم از وسوسه

کند: چه اینکه، و ...( تلقی بکنیم، اما متن الواح چنین برداشتی را با دشواری مواجه می 2، لَن1شیپ

و گاه، جیره برای یک مدت طولانی چند ماهه  شودمیآورده ن« ماه»در قید تاریخ الواح اغلب، نام 

                                                 

 
 ( 229-138، صص b1399ایرانی در زمان هخامنشیان است )برای آگاهی بیشتر رک: هنکلمن،  -. شیپ یک آئین قربانی ایلامی 1

شتر بنگرید: برای آگاهی بی) آن پیشکش در نظر گرفته شده است یک آئین قربانی ایلامی است که در الواح بارو برای« لن» . 2

Henkelman, 2008b, 181-304.) 
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 هایتخصیص جیره به ضیافت به مربوطاین در حالی است که در الواح  در نظر گرفته شده است؛

 گردد.نام ضیافت و جشن قید میدر بیشتر موارد خاص، 

لک، بدانیم که ه« خوان سلطنتی»ترین تفسیر این است که این گروه از الواح را مرتبط با منطقی

دانیم که هر روز کلاسیک می هایکنند و از طریق نوشتهتاورنیه و هنکلمن نیز آن را تصریح می

شده است و تعداد پرشماری از نگهبانان و سربازان مستقر در کاخ یا اردوی سلطنتی، کارکنان برپا می

مهم « نهاد»سلطنتی یک  ۀاند. سفرکردهرتبه بر سر آن حضور پیدا میو خدمه دربار و اعضای عالی

، ها، کشتارگاههااند و انباردر پادشاهی هخامنشی بود که کارکنان زیادی در آن مشغول به کار بوده

، بخشی از آن را برای ما جمشیدتختو .. زیادی نیز در تعلق این نهاد بوده است که الواح  آشپزخانه

 هاینگاریبخش مرکزی شمایل سلطنتی آن اندازه اهمیت داشت که ۀکند. سفرروشن می

 ,Sancisi-Weerdenburg, 1989)داده شده است هخامنشیان در تخت جمشید، به آن اختصاص 

p. 133; Calmeyer, 1980, p. 57 .)شناسی ، تحقیق در ساختار سازمانی این نهاد و اصلاحروازاین

 دهنده باشد. یاریتواند در پیشبرد مطالعات فرهنگ و اقتصاد هخامنشی این دستگاه می

ان است باسترسی پاسلطنتی در « ۀسفر»و « خوان»هدف این تحقیق، بازسازی اصطلاح ایرانی برای 

یونانی، ایلامی، آرامی و اکدی دنبال  هایو این منظور را با بررسی تطبیقی واژگان مندرج در متن

نهاد خوان سلطنتی در خود مضبوط دارند  ۀای نامتقارن واژگانی درباربه گونه هاکند. این متنمی

 هایهخامنشی )غیر از کتیبه های. متنایمنیافتهدر این متون تاکنون ای مصرح به آن را اما اشاره

سلطنتی( که اهدافی اقتصادی، اداری یا دیپلماتیک دارند، کمتر در قید و بند تصویرسازی دقیق و 

برای دستیابی به تصویری یکپارچه و  روازایناند و رت بودهقدانگارهمند  هاییکپارچه از بازنمایی

این متون در کنار یکدیگر  ای و مطالعۀای جز بررسی مقایسههخامنشی، چاره هایقد از نهادتمام

هر چقدر »کند: متون یونانی عصر هخامنشی اظهار می ۀدربار پیر بریان که طورهماند. وجود ندار

توانیم آن را متنی مفید و مشترکی از مفاهیم قرار دهیم، می ۀوقتی در شبکطرفه ... باشد،  هم یک

 .(55 ص، ،1377، 1بریان، ج )« هخامنشیان بیابیم ۀمطالع ۀکننده دربار دلگرم

 پیشینۀ پژوهش .2

 ۀدر دور« خوان سلطنتی»ابعاد مختلف  ۀای گسترده دربارگونهنخستین پژوهشگری که به

 ,Sancisi-Weerdenburgلندی سانسیسی وردنبورخ بود. او در )هخامنشیان کار کرد، مورخ ه
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1989,pp. 137-141 نشان داد که ضیافت سلطنتی یک مراسم نمادین در جهت بسط ایدئولوژی )

 های، به جنبه(Sancisi-Weerdenburg , 1995,pp: 286-302پادشاهی بوده است. او در )

 ,Calmeyerهخامنشیان پرداخت. پیش از او کالمیر ) ۀهویتی و سیاسی خوان سلطنتی در دور

1980, p. 58،) یونانی  هایحامل خوراک، با گزارش ۀاز خدم جمشیدتخت هایبه ارتباط بازنمایی

( نیز 666-663صص. ، 1377، 1بریان، ج سلطنتی اشاره کرده بود. پیر بریان ) ۀو هلنی از سفر

پردازد. هخامنشیان می دورۀسلطنتی در  سفرۀنمادین  هایهمسو با سانسیسی وردنبورخ، به جنبه

نمادین بازتولید خوان سلطنتی را  های(، جنبهWright, 2012,pp. 1066-1076) جیکوب رایت

 ,Llevellyn-Jones  ,2013) جونز-کند. لولینرتبه توصیف میو از سوی مقامات عالی هادر شهرب

160, pp. 184-184بندی کرده خوان سلطنتی را دستهدربارۀ نویسندگان کلاسیک  های(، گزارش

را، با  جمشیدتختپیوند الواح بایگانی اداری (، a1399 ،41-123هنکلمن، است. هنکلمن )

ی که عبارت ایلام شودمیخوان سلطنتی بررسی کرده و متذکر دربارۀ  دربارۀکلاسیک  هایگزارش

ÉŠŠANA tibba makka HAL « با خوان سلطنتی مرتبط است. «پیشگاه شاهصرف شده در ،

 (، این ارتباط را متذکر شده بود.Hallock, 1969,p. 25پیش از او هلکَ )

  روش پژوهش .3

است  یدجمشتختعزیمت تحقیق، الواح ایلامی باروی  نقطۀتحلیلی است.  -روش تحقیق توصیفی

می با دیگر متون هخامنشی تحقیق از رهگذر قیاس اسناد ایلا هایفرضیه شودمیو سپس تلاش 

میانه و نو، مستدل شود. منابع دست اول  فارسی هایشامل آرامی و یونانی، در پرتو شواهد از متن

تکه جغرافیایی، بسیار ناپیوسته، نامتقارن و تکهگسترۀ هخامنشیان از نظر زمانی و  دورۀباقیمانده از 

فهم از این دوره، ضروری است که این منابع که دست آوردن تصویری یکپارچه و قابل است. برای به

گوناگون به نگارش درآمده است، در کنار یکدیگر بررسی و مقایسه شود. امروز پذیرفته  هایبه زبان

فرهنگی و اجتماعی هخامنشیان، در بستر یک فرهنگ شفاهی  هایشده است که اندیشه و رهیافت

قطعه از خلال نامتوازن و قطعه ایهگ به گونسترگ در جریان بوده است که محتوای این فرهن

یده ما رسدست بهاداری، اسناد آرامی و حتی منابع یونانی و ...  هایسلطنتی، بایگانی هایکتیبه

 ( تا جایی که رولینگرShayegan, 2012; Shahbazi, 1990; Allen, 2002, pp. 26-34است )

(Rollinger, 2016, p. 127اعتقاد دارد که نو ،)ای مانند هرودوت برای تدوین تواریخ، به یسنده
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 ,Mitchel) شفاهی دسترسی داشته است. میشل هایاسنادی از دیوانسالاری ایرانی و روایت

2015,p. 364بر زبان و متون آرامی را نشان داده است. گرینفلدفارسی ثیر فرهنگ شفاهی (، تأ 

(Greenfield, 1974,p. 246تأ ،)کتاب مقدس،از  هاییو فرهنگ ایرانی را بر بخش هاثیرات زبان 

 های(، تفاوتWiesehöfer, 1996, p. 18دهد. ویسهوفر )توضیح می دانیالکتاب عزرا و  کتاب

در  فارسی باستان هایبا رونوشت ایلامی و اکدی را هاینگارشی و محتوایی موجود در رونوشت

در اسناد بر جای مانده از  هابه این تفاوت توجه . بدین ترتیب،شودمیسلطنتی یادآور  هایکتیبه

 هایکتیبه دربارۀتواند حقایق مهمی را برای ما برملا سازد؛ تا جایی که واترز هخامنشیان می دورۀ

ما را یاری کند، از میان این حذف و اضافه و جرح و  تواندمیاین اختلافات »زبانه معتقد است:  سه

 (.Waters, 2014, p. 12« )رهنگی را رمزگشایی کنیمف های، برخی پیامهاتعدیل

 بحث .4

  خوان سلطنتی به مثابه یک نهاد در متون کلاسیک .4-1

اند: فرسایی کردههخامنشیان قلم دورۀاهمیت و کارکرد خوان سلطنتی در  دربارۀنویسندگان یونانی 

لوحی مفرغی مشاهده کرد که بر روی آن  ،]پارسه؟[ نویسد که اسکندر در کاخ پارسمی 1پلَیانوس

]واحد  ارتبه 100آرد گندم اعلا »صبحانه و شام شاه درج شده بود:  مصرفی   هایفهرستی از کالا

س... )پرندگان، ادویه، روغن(، شراب رأ 30رأس، اسب  100رأس، گاو نر  400وزن[...، گوسفند نر 

 ,Calmeyer« )مقادیر روزانه خواهد بود... مریش ]واحد وزن[... در صبحانه و شام...، این 500

58p. , 1980 .)هر روز پانزده هزار تن و از جمله تعداد نقل میکند که  3و کتزیاس 2دینوناز  انیرب

 4هراکلیدسنوشتۀ (. به 547 ص. ،1377 ،1ج  خوردند )بریان،دربار غذا میمحوطۀ زیادی سرباز، در 

(. شاید این حجم Wright, 2012, p. 1070شد )کشتار میروزانه هزار حیوان برای خوان سلطنتی 

                                                 

 
1 . Polyaenus.مورخ عصر هلنی 
2 .Dienon  .مورخ رومی سده چهارم م 

3 .Ctesias  مپپنجم و چهارم  پزشک یونانی در دربار پارسی، سدۀ مورخ و.. 

4.  Heraclides 
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نظر بیاید، شرقی به هایآمیز و شبیه افسانهعظیم از تدارکات روزانه، در نگاه مخاطب امروزین اغراق

کنیم )الواح بارو( مشاهده می جمشیدتختولی همین آمار را کم و بیش در الواح بایگانی اداری 

 (.54 ص. ،a1399)نک: هنکلمن، 

جشن برگزار  صورتبهگاه  هاشد. ضیافتخوان سلطنتی هر روز و با حضور شخص شاه برپا می

به  واژۀ و آن را تلفظ یونانیرایت  که شدمینامیده  tyktaبه یونانی  هاترین آنکه مهم شدمی

ممکن بود چندین  ها(. این جشن ,p. 2012,Wright 1067داند )میارسی باستان پ *tuxta-واژۀ 

ای دیگر . شاه تنها و گاه با همسران خود در اتاقی مجزا و میهمانان در محوطه1روز طول بکشد

خوردند؛ اما در پایان ضیافت، ممکن بود برخی از نزدیکان را پیش خود فرابخواند غذا می

(Wright, 2012, p. 1069ب .)گوشت و بخش اعظم »آورد: را شاهد می هراکلیدسنوشتۀ  ریان

میان نگهبانان و سربازان شاه تقسیم شود و  تا در ... شدمیغذاهای دیگر به خارج از قصر برده 

« شدمینسبت مساوی میان افراد لشکر توزیع خورده و نان و غیره بهنیم هایدر آنجا، گوشت

، ردندکمیسلطنتی غذا یا پیشکشی دریافت سفرۀ (. کسانی که از 665 ص. ،1377 ،1ج  )بریان،

 ند.شدمیصاحب افتخاری مهم 

، 1377بریان، فرستاد )خورد، برای اطرافیان و نزدیکانش میشاه گاهی از همان غذایی که خود می

 پر غذاها انواع از پیوسته سفرهخانهاش که داشت مقررکوروش... : »نویسدمی(. گزنفون 665، 1ج 

 را خود خاص محبت که این و براى خوردندمى دیگران که خوردمى غذایى همان از خود و باشد

 بر را کاخ نگهبانى که کسانى یا غایب یاران و دوستان براى را خود غذاى از قسمتى ،دهد نشان

 در که را ظروفى عنایت خود را به کسی نشان دهد، خواستمى چون؛ ... فرستادمى ،داشتند عهده

 پارس پادشاهان نزد در نیز امروز رسم یند. افرستامى نزدش به بودند آورده خوراکى او براى آن

 وى حضار عموم ،مىآورند غذا از ظرفى پادشاه ۀسفر از خادمان از کسى براى چون و است معمول

 این محض»به: کوروش دهدمیو ادامه  (.236 ص. ،8 کتاب، 1386گزنفون، « )کنندمی ستایش را

]که سر سفره  خارج افراد براى را ۀبقی ،نبود آن به احتیاجى دیگر و مىشد مصرف غذا از مقدارى که

 (.251 ص. ،8 کتاب، 1386گزنفون، « )م شوندمتنع آن ازکه  مىفرستادغایب بودند[ 

                                                 

 
 .بینیممی کتاب استر، توراتیک نمونه از آن را در  . 1
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رعیت داشت: با غذاهایی که شاه برای افراد تغذیۀ اما خوان سلطنتی کارکردی به مراتب فراتر از 

قره، ن هایلوازم زندگی از قبیل تختخواب با پایهممکن بود وسایل و »فرستاد، مورد عنایت خود می

 ص.، 1ج  ،1377)بریان، « نوشابه و کنیز همراه باشد هایخواب، آفتابگیر، جام هایخیمه، پوشش

سلطنتی بخشی مهم از ساختار دیوانسالاری بود که شاه طی آن از  های(. در واقع ضیافت667

(، سلسله مراتب و روابط قدرت را استحکام dôrophoriqueرهگذر اعطای هدایا و خلعت )به یونانی: 

از  ییها(. هدایای سلطنتی، نشانLlewellyn-Jones, 2021, p. 6داد )بخشیده و گسترش می

 ,Wrightدر خلال برپایی خوان سلطنتی توزیع شده بود ) صاحب پیشکش بود کهمرتبۀ مقام و 

2012, p. 1067 .)هایچنینی در نظاماین هایطورکلی ضیافتبهاعتقاد دارد که  جونز-نیلول 

است « راهی مطلوب برای نمایش نفوذ سیاسی»بندی قدرت و نمایش و مفصلصحنۀ سلطنتی، یک 

(Llevellyn-Jones, 2013, p. 42.) 

« هادن»در زمان هخامنشیان یک « خوان سلطنتی»که  شودمیبا توضیحاتی که ارائه شد، مشخص 

تو در  سازمانی»از دریافت، بازتوزیع و مدیریت کالا و خدمات بوده است.  گسترده با ساختار پیچیده

مراتب مخصوص به خود و با نیازها و تقاضاهای بسیار خاص و نیز مدیران تو با قوانین و سلسله

(. با این حال شوربختانه در متون کلاسیک، عنوانی برای این 55 ص. ،a1399)هنکلمن، « مربوطه...

سرپرست خوان »برند که نام می επιμελούμενος τραπεζης. منابع یونانی از یابیمنهاد نمی

« بانسفره»یا « خوانپایندۀ » الفظیتحت( که البته 59 ص. ،a1399هنکلمن، است )« سلطنتی

او را صاحبه هراکلیدس ( روبرو هستیم کpotibaziš) ποτιβαζης. همچنین، با دهدمیمعنی 

آن هینتس (. 612 ص. ،1377 ،1ج  است )بریان،« تقسیم مواد غذاییمور مأ»که  داندمیمنصبی 

 ,Hinzکند )معنا می« ضیافت/جشن»دانسته و  *patibāga-باستان رسی پاواژۀ را تلفظ یونانی 

1975, p. 185 تاج گل، نان گندم و جو و »توزیع  دربارۀ(، زیرا از نظر او، این واژه با توصیفاتی

 (.Hinz, 1975, p. 185همراه است )« طلایی هایشراب مخلوط در فنجان

معنا کرد « مالیات شراب»دارد واژه را باید و اعلام می کندمیبا این حال تاورنیه، نظر هینتس را رد 

(Tavernier, 2007, p. 443 او .) ًواژه را مد نظر داشته که  الفظیتحتبایستی معنای می محتملا

واژه  رسدمی نظربه( معنا کرده است و از طرف دیگر hinzu-krug« )خمره( شراب اضافه»)هینتس 

درج شده  ر نساآمده ددست بهسفالین  هایکه بر روی خمره دانستمیارز پارتی هم ptbzykرا با 
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 & Diakonoff & Livshits) گیرندمیبرای آن در نظر « خراج شراب»معنای  عموماً است و 

Mackenzie, 1979, p. 99; Khounani, 2023, p. 115 .) تاورنیهشاید به همین دلیل باشد که 

(443 p.Tavernier, 2007,) potibaziš  ایرانی  ریشهرا ازš-bāji-bāta* فرض گرفته است، 

-bāta*  :فارسی میانه( در معنای شرابbādag و )فارسی نو: باده ،-bāji  خراج»معنای  عموماًکه »

مندرج در لوح  ba-ti-ba-zí-išایلامی واژۀ . تاورنیه همچنین، شودمیبرای آن در نظر گرفته 

PFNN 2268  را نیز همانš-bāji-bāta* داندمی (443 p. Tavernier, 2007, ًاحتمالا .)  نحوۀ او

 .ارز دانسته استهم *bāta- واژۀ پارسی باستان را با ti-baنگارش 

pati- (patiy ) )در اصل مادی( باستانارسی پپیشایند اضافۀ ، حرف جمشیدتختدر الواح ایلامی 

روبرو هستیم  -ba-tiما با  ،PFNN 2268 لوح ثبت شده است. اما در مورد -bat-ti صورتبه عموماً

 *bāta-(، جمشیدتختاینکه در جای دیگر )یک متن آرامی بر روی هاون سنگی در  به توجهو با 

را  ba-ti-ba-zí-iš(، تاورنیه Bowman, 1970,p. 101ثبت شده است ) btو نه  b’t صورتبه

در الواح  ti-ba- صورتبه pati-خوانده است. اما باید توجه داشت که ظهور  *š-bāji-bāta صورتبه

)دارایی اضافه(  pati-māniya*باستان ارسی پواژۀ  سابقه نیست: برای نمونه،بی هخامنشی ایلامی

(. همینCameron, 1948, p. 158ثبت شده است ) ba-ti-ma-nu-iš صورتبه PT 47:6در لوح 

و  -bat-tiهمراه هستند، هر دو صورت نگارشی  -patiخاص که با پیشایند  هایطور در برخی نام

-ti-ba  را شاهد هستیم: مثلا-Patikŗsa *  به دو صورتšá-kur-ti-Ba (PFNN2370 و )-Bat

ti-kur-ša (PF453ثبت شده است )  :نک(Tavernier, 2007,pp. 269-70.) 

 دورۀ به مربوطنقره  یکه بر بشقاب -bātugaraباستان  پارسی واژۀهمچنین باید توجه داشت که 

)بنگرید: محمدپناه،  شودمیملی ایران نگهداری موزۀ ( نقر شده است و در I1Aاردشیر اول )

می»معنای  باید باشد و در مجموع *bāta-باستان ریشۀ فارسی ( آشکارا از 125 ص. ،1389

-646 صص. ،1391، نک: کنت، داندمی -bātu* ریشۀ)اگرچه کنت آن را از  دهدمی« خوری

 ،1377 ،1ج )نک: بریان، potikēآمده است و نه  batikē صورتبهیونانی  های(؛ در نوشته647

توان در تلفظ ؛ هرچند که نمیکشد(، چنانچه تلقی تاورنیه چنین انتظاری را پیش می626 ص.

 ای قابل اتکا را متصور شد.یونانیان از واژگان ایرانی، قاعده

نگاشته باشد و ما با  iš-íz-ba-ti-baبا توجه به تشخیص شخصی خود، بنابراین ممکن است کاتب 
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 PFNN 2268! والتر هینتس محتوای لوح  *š-bāji-bātaروبرو باشیم و نه  *š-bāji-patiواژۀ وام

که از هلک دریافت داشته است، مرتبط با  هایرا که این واژه در آن درج شده، با استناد به نام

 .Hinz, 1975, p) داندمی« batibazišلیتر  347اضافۀ لیتر شراب از هفت نفر به  475 تأمین»

ایلامی:  ،bažiš-یونانی:  هایباستان و صورتفارسی  -bāji(. افزون بر این باید توجه داشت که 185

-baziš  :آرامیbz/bzy  کینگ(bzy را همان  جمشیدتختآرامی  هایمندرج در متنbāji-  فارسی

(، کارکردی دوسویه داشته است؛ یعنی علاوه بر اطلاق King, 2019, p. 165؛ نک: داندمیباستان 

 رفتهیما نیز به کار به رعای« از سوی پادشاه» هااز رعایا، این واژه برای پیشکش« دریافتی پادشاه»به 

مندرج در  ptbzykو  *š-bāji-patiاست که در بخش بعدی به آن خواهیم پرداخت. بدین ترتیب 

 .را نیز در خود داشته باشند« پیشکش از سوی پادشاه»معنای  تواندمیپارتی همزمان  هایسفالینه

 آرامی هایخوان سلطنتی در متن. 4-2

رود فرات بودند که در  هایجوامعی چادرنشین در جنوب دمشق و لبنان تا حلب و کرانه هاآرامی

( و Millard, 2003, p. 230) شوندمیتر در تاریخ ظاهر یا اندکی پیش پیش از میلاددهم سدۀ 

 هایتر به زبانزاگرس که پیش هایشرق مدیترانه تا کوه هایاز کرانه ایهبه زودی مناطق گسترد

، گویشورانی از زبان آرامی را در گفتندمیایرانی سخن  هایگوناگون چون کنعانی، اکدی یا زبان

نخست پیش هزارۀ  هایکه در میانه ایهگون(؛ بهGreenfield, 1974, p. 245) یابندمیکنار خود 

بر اینکه  که علاوه آیدمیمعروف است، پدید « شاهنشاهیآرامی »از میلاد، گویشی از آرامی که به 

خود،  آیدمیدر )هخامنشیان( بابل، آشور و ایرانسلطنتی در قامت زبانی میانجی در خدمت دستگاه 

متون آرامی که در این دوره جملۀ . از گیردمیبه امانت برمیزبان  هایبسیاری را از این زبان هایواژه

و ... است که به  دانیالو  استر، نحمیا، عزراشامل  کتاب مقدساز  هایی، بخشبه نگارش درآمده

ایرانی  هایپردازند، واژهبر اینکه به پادشاهان پارسی میاند و علاوهمعروف« معبد دوم دورۀ»

 (.Waters, 2014, p. 13پرشماری را نیز در خود مضبوط دارند )

از پندها و اندرزهای سیاسی  ایعهاست که مجمو کتاب دانیالمعبد دوم،  دورۀمتون جملۀ از 

 ب،؛ اما متن کتازیستمیپیش از میلاد ششم سدۀ منسوب به دانیال نبی را در بر دارد. دانیال در 

کتاب از  .(44 ص. ،2537دوم ق.م به آرامی و عبری تنظیم شده است )دیاکونوف، سدۀ در  ظاهراً
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)پارسی، مادی؟( مندرج در آن  کهن نیواژگان ایرانظر تاریخی محتوایی قابل اتکا ندارد، ولی وام

 ای:هبند :الیدان سفر: کتاب مقدساست ) ptbgیکی،  هاواژهاین وامجملۀ قابل توجه است. از 

ترجمه کرده است و آن را از « گوشت جیره»( که هینتس آن را 1:5 ،8، 13، 15، 16؛ 11؛26

-patibāga*  داندمیایرانی (185p. 1975, Hinz,  واژه اغلب با )mlk  شود و می)پادشاه( همراه

« / غذای شاهیغذای تخصیص یافته از سوی پادشاه» ptbg (h)mlkترکیب اضافی  صورت به

 .آیدمی

خوانیم که برای دانیال که در دربار نبوکدنصر به اسارت درآمده است، هر روز به ، می1:5در بند 

( حاوی گوشت )و شراب؟( که دیگر درباریان نیز از آن تناول ptbg (h)mlkغذایی )شاه، دستور 

(؛ و به حبوبات 1:8) کندمیاز خوردن آن غذا امتناع  الیدان. اما شودمی، فرستاده کنندمی

تر از نانش را سالمگ(. اما پس از گذشت ده روز، نگهبان او و هم1:11آورد ))سبزیجات( روی می

(؛ در نهایت، نگهبان اجازه 1:15اند )تناول کرده بوده« پادشاه/ دربار غذای»یابد که از درباریانی می

اند، به جای غذای دربار، از اسرائیل که همراه او به اسارت درآمدهکه دانیال و جوانان بنی دهدمی

که پادشاه  کندمیبینی پادشاه سوریه پیش دربارۀ ،پیشگومردی (، 1:26در ) .بهره ببرندحبوبات 

)سفره( او  ptbgاز غذای  پیشتر کسانی کههمان را کسانی از نزدیکانش به قتل خواهند رساند: 

 اند.خورده

-bg چهارم پیش از میلاد به سدۀ آرامی اخومزدا )شهرب بلخ؟( به مباشرش که در  هایدر نامه

ایرانی کهن از واژۀ امورا  bgy. ناوه و شاکید، شودمیظاهر bgy صورتبهو  نگارش درآمده است

-bāgya* دانندمی (36  p.2006,Naveh & Shakid,  ؛ گسترش یافته از)-bāga*  ایرانی کهن

« یشت»است که به « ایهفدی» C1:44-45 ،bgyشمارۀ در سند «. سهم/ بخش»در معنای 

ای فدیه و جیره C3:43-46 ،bgy، شامل مقادیری شراب و آرد سفید و در شودمیپیشکش 

( و مسافران )زائران؟( در نظر گرفته شده prwrtn« )هافرَوَشی»شامل شراب انگور است که برای 

)وایو: خدای بادها  wtyای شامل آرد سفید و شراب است که به فدیه C1:42-43 ،bgyاست و در 

را  bgy(. تاورنیه Naveh & Shakid, 2006,p. 36در ایران باستان( اختصاص داده شده است )

 bgyدر اینجا  توانمی(. Tavernier, 2007, p. 461ترجمه کرده است )« سهم مقرر»و « یهفد»

آئینی )یا نذر؟( معنا کرد اما مشخص است که این سهم و فدیه با خوردنی و آشامیدنی « سهم»را 
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 مرتبط است.

دی؟( در )یا مافارسی باستان * paθpa-، از یابیممیرا  ga-ba-pa-ti-paLÚواژۀ در متون اکدی، 

 ,Driverمعنی کرده )« تقسیم کننده»که درایور آن را  *-bāga-علاوۀ ، به«راهجیرۀ »معنای 

1965, p. 61 ر نظ ،. تاورنیه همکندمیرا برای آن پیشنهاد « جیرهکنندۀ تقسیم »( و در مجموع

آرامی ارشام شهرب مصر در  های(. در نامهTavernier, 2007, p. 429) کندمیاو را پشتیبانی 

ملک یا پردیسی است که از طرف شاه به  ’bgyبه مباشرش نهتیخور،  پیش از میلادپنجم  ۀسد

، فارسی نو: *bāga-تا روی آن کشت کنند )ایرانی کهن:  شودمیافراد حقیقی اختصاص داده 

 ه استشدمیجنس به پادشاه پرداخت  صورتبهباغ(. بخشی از عایدی این املاک 

(Henkelman, 2018, pp. 14, 45در همین نامه .)واژۀ ، هاhnbg’  را در جایگاه عنوانی اداری

که درایور آن را از  بینیممی)در فارسی نو: انباز( « شریک، همراه»و حقوقی، اما در معنای کلی 

ملک تخصیص »در معنای  *-bāga-که از نظر او، با  داندمی *bāga-ham-ایرانی کهن  ریشۀ

 (.Driver, 1965, pp. 39-40مرتبط است )« یافته

که در متون کلاسیک برای  homotrapezosیونانی  واژۀرا با  ’hnbgوسوسه کننده است که 

 *bāga-که  دهدمیآمده، یکی بدانیم. چنین فرضی این اجازه را به ما « پادشاه سفرۀهم» بهاشاره

« خوان»و « سفره»در معنای « باژ»گاه  شاهنامهمعنا کنیم. در « سفره/خوان یا غذای پیشکش»را 

 آمده است: 

 که مرغی که زرین همی خایه کرد
 

 بمرد و سر باژ بیمایه کرد 
 

 ، پادشاهی دارای داراب(1353، 3، ج شاهنامه)

 : یابیممی« غذای پیشکش»را در معنای « باژ»در فارسی میانه 

عبدالله گجسته ... روزی گرسنه و تشنه به آتشگاه... آمد ]بدین منظور[: باژ گیرم. آنجا »

کسی نبود که باژ دادیی... مردی بدو گفت: چرا باید... به احسان مردم امیدوار بود که ... تو 

 (. 107 ص. ،1397)نظری فارسانی، « 1ندهند و سست و خوار و بیحرمت دارند؟ هرا صدق

                                                 

 
آذر زردهشت... همی رفت  پرستندۀ»در بیت « پیشکش نذری»و « احسان»در معنای « باژ»نیز  فردوسیدر شعر  1
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 به شواهد بیشتری نیاز هست. homotrapezosو  ’hnbgبرای یکی دانستن  ،با این حال

)ادبی: سهم پادشاه( نه تنها نسبت دارد  bāji-، با *bāga-از  *bāgya-امروزه پذیرفته شده است که 

 های(. این واژه در کتیبهHerrenschmidt, 1989, p. 107که هر دو بر یک معنی دلالت دارند )

اریوش د کتیبۀ، اما اگر به متن رونوشت ایلامی شودمیبرگردانده « خراج، مالیات»به  عموماً سلطنتی 

آن را نسبتی  توانمیاستناد کنیم،  6:7XPl خشیارشا کتیبۀو  DNb 3:19اول در نقش رستم 

میان شخص پادشاه و شهروندان در نظر گرفت که  هاو تخصیص ها، پیشکشهااز پرداخت« دوسویه»

(. با شواهدی 1403، مقدم کوهیاست )بنگرید: گودرزی و  گرفتهمیاز سوی پادشاه صورت  البته بیشتر

و دربار را نمایندگی « شاه»از سوی « تخصیص»، بیشتر *patibāga- رسدمی نظربهکه ذکر شد، 

غذایی است که از سوی دربار همراه با گوشت و شراب تخصیص داده »و به زعم هینتس  کندمی

( تا خراج و موظفی که شهروندان ملزم به پرداخت آن بودند، آنHinz, 1975,p. 185« )شودمی

 و همکارانش آرامی و دیاکونوف ptbg دربارۀ( Tavernier, 2007,p. 521گونه که تاورنیه )

(Diakonoff & Livshits & Mackenzie , 1979, p. 99 )دربارۀ ptbzyk  کنندمیپارتی تصریح. 

3-3 .ÉŠŠANA tibba makka HAL  ایلامی و-*patibāga ایرانی کهن 

از عبارت  الفظیتحتدر الواح ایلامی، برگردانی  ÉŠŠANA tibba makka HALکه  آیدمی نظربه

ptbg (h)mlk  شاه»غذایی که از سوی  جیرۀیا « غذای سلطنتی»باشد که در سفر دانیال، در معنای »

ای ایرانی است. اینک واژه، وامptbgتخصیص یافته است آمده که بخش نخست آن یعنی: « دربار»یا 

کنیم که در آن بازسازی   patibāga*xšāyaθiyahyā صورتبهیم اصطلاح ایرانی مرجع را توانمی

xšāyaθiyahyā  در اصل مادی(  ارسی باستانف واژۀصورت وابستگی(xšāyaθiya  و )شاه =(patiy 

 (.631 ص. ،1391است )نک: کنت، « در، پیش، علاوه، برابر»پیشایند در معنای  -patiیا 

 *pati-یا ایرانی کهن  patiyفارسی باستان، معادل قید پیشایند tibbaمذکور  در عبارت ایلامی

                                                 

 

در نظر « زمزمه»و « دعا»آمده است. مرحوم محمد معین، باژ را در این بیت به معنای « با باژ و برسم به مشت

افزوده است، به صواب نزدیکتر است « برسم در مشت»را به « باژ»که « و»گرفته است، اما با توجه به حرف ربط 

 (.باج: مدخل، 1 ج قاطع، برهان: نکرفت. )گدر نظر « پیشکش»که باژ را در معنای 
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 -maki)تخصیص دادن( یا  -maفعل ایلامی  ریشۀاسم مفعول از  makkaباشد و  تواندمی

 کهلُ در نظر بگیریم، در این صورت نظر  *–gaāb-را برابر makka)خوردن/صرف کردن( است. اگر 

؛ هرچند اشتقاق داندمی)تخصیص دادن(  -maایلامی فعل  ریشۀپذیرفتنی خواهد بود که آن را از 

از نظر  makkaایلامی  واژۀکه  آیدمی نظربه. آیدمیشمار ننیز، مانعی در این استدلال به هنکلمن

کرده ویژه زمانی که با اشربه سر و کار داشته، کفایت نمیایرانی به *bāga-کاتب، برای نمایندگی 

معنای  الفظیتحتبهره برده است که  -kitiاز فعل  kitka واژۀدر چنین مواردی از  روازایناست 

 است.« توزیع مایعات»در اینجا منظور  ( وHallock, 1969, p. 714را دارد )« در ظرف ریختن»

نیز خود، برگردانی واژه به واژه از پارسی باستان )در اصل مادی(،  tibba kitkaممکن است عبارت 

*pati-gāra-  باشد که در فارسی میانه به صورت*paygāl برای  است درآمده «الهیپ» نو یفارس و(

از ریشۀ فعل ایرانی  -Herzfeld, 1938, 113-115) .-*gāraهایی درباره واژۀ پیاله نک: استدلال

 ,Cheung, 2007و  647، ص. 1391نک: کنت، « )ریختن»و « بلعیدن»در معنای  garH*کهن 

109 -pp. 108)  ،و در مجموعkitkaANA tibba ŠŠEHAL  ترجمه « پیالۀ شاهی»را شاید بتوان

ای از نهاد میگساری شاه باشد، یا استعارهای از مجلس تواند استعارهمی« پیاله»کرد. در اینجا 

زیرمجموعۀ دربار باشد که وظیفۀ فراهم کردن و توزیع شراب در مجالس سلطنتی را به عهده داشته 

آید که بخشی از یک مجموعه، دلالت بر کل آن مجموعه داشته است. در زبان فارسی، اغلب پیش می

 .1باشد

patibāga*  صورتی دیگر از-patibāji* و -bāji سهم پادشاه»معنای کلی  فارسی باستان» (-Sansici

Weerdenburg, 1989, p. 137 پرداخت دین»( یا( »Tuplin, 2008, pp. 326 & 384 را )

 سامانۀادعا کرد در  توانمیکه  طوریبهکه ذکر شد، این پرداخت دوسویه بود؛  طورهماندربردارد. 

از سوی  هااولویت داشته و بر پرداخت -bājiایدئولوژیک، پرداخت از سوی شاه در مفهوم  هایبازنمایی

نقش رستم اتکا کنیم،  کتیبۀ(. اگر به 1403 ،مقدم کوهی و یگودرزشهروندان تقدم داشته است )

 ۀکتیب. در کنندمییید های کلاسیک نیز تأشاه بیشتر تمایل دارد ببخشد تا اینکه بگیرد و این را نوشته

 (.1403گودرزی و مقدم کوهی، ) بخشدمیبسیار  -bāji آورندۀنقش رستم شاه، به 

                                                 

 
 ای از بارگاه است.ای از سلطنت و آستانه، استعاره، استعاره«تخت»برای اشاره به دربار، « در» . مثلا  1
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 توانمیποτιβαζης (potibaziš ،) نویسندگان یونانی از هایو دلالت کتاب دانیالمتن  بهتوجهبا 

ای است که از سوی دربار و جیره« خوان سلطنتی»مرتبط با  bāji-یا  *bāga-ادعا کرد که در اینجا 

 سفرۀ»یا « خوان سلطنتی»را،   patibāga*xšāyaθiyahyā توانمی. در مجموع شودمیتوزیع 

ر که د طورهمانو البته با مسامحه است؛ چون « کلی»معنا کرد. این برگردان خیلی « سلطنتی

دلیل به هاشاید یونانی. شودمیتوزیع جیره اطلاق « مسئول»گاه به  potibazišمتون یونانی دیدیم، 

اطلاعات غیردقیق، این دلالت معنایی را به دیگر اجزای نهاد توسعه داده باشند، با این حال اگر هم 

 سازد.کلی وارد نمی ۀخدشچنین باشد به استدلال ما 

تصویری و نوشتاری، سلطنت و دربار خود را، بازنمودی  هایشاه هخامنشی تلاش دارد در بازنمایی

 دهدمیاز فراوانی و ثروت اهورامزدا معرفی کند و تنوع خوان او، تنوع و فراوانی امپراتوریاش را نشان 

شاه، جهانشاهی (. در اصل  Wright, 2012, p.1069که تجلی بلافصل رحمت خداوند است )

او است جهانشاهی ای کوچک از جهان شوش یا پارسه، نمونه تجلی ملکوت اهورامزدا و کاخ شاه در

(Lincoln, 1996, p. 167; Root, 2010و خوان او، نمونه ) جهانشاهی ای نمادین از کل دربار و

ترجمه « مکنت»و « ثروت»که لینکلن آن را  vašnāگونه که اهورامزدا از طریق است. و همان

عنوان سازد، شاه نیز به، شاه و بندگان خود را متنعم می(Lincoln, 1996, pp. 147-148) کندمی

 .داندمیای را برای خود اصل نشیند و چنین وظیفهمی جایگاهیاهورامزدا در چنین  نمایندۀ

ا ب مضاف )بعضاً  صورتبه مرتباً  جمشیدتختعنوانی است که در الواح « شاهی/سلطنتی»عنوان 

واسطۀ بیرود که تعلق برای برخی کالاها به کار می (EššANA-na: صورت بهوابستگی  ۀپایان

. هنکلمن این دهدمیسلطنت شامل: شاه، ملکه، همسر و شاهزادگان نشان  حوزۀآن کالا را به 

 هایبر جنبهعلاوه« شاهی/شاهانه»و معتقد است  گیردمیتر به کار صفت را در معنایی گسترده

تدارکات  (. طبیعتا45ً ص. ،a1399نیز داشته باشد )هنکلمن، « ایدئولوژیک»باید وجهی  اقتصادی،

لحاظ کیفیت، در سطحی ممتاز انجام ی و چه بهاست، چه از نظر کمّ« شاهی»آنچه  به مربوط

)چه اشربه و خوراک و چه کالاهای دیگر( نصیب رعایا « شاهی» سفرۀه است. آنچه از شدمی

گزنفون، یک نفر تنها زمانی گفتۀ آورد. به نی ممتاز به ارمغان میدگان، شأبرای پذیرن شدمی

 ,Wrightرا از شاه گرفته باشد ) هاخود را به نمایش بگذارد که آن هایو زینت هاست آرایهتوانمی

2012, p. 1067 .)به ارزش مصرفی ، صرفاً شدمیشاهی برده  سفرۀغذایی که از »ترتیب  همینبه 
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آمد و منزلتی برایش به حساب میشأن بلکه، جایگاه فرد را ارتقا داده و  شدمینآن خلاصه 

(Sancisi-Weerdenburg, 1989, p. 134.) 

 ترایینپردۀ و مقامات  هاشاهانه برپا کنند، چرا شهرب هایستند ضیافتتوانمیاگر شاهزادگان نیز 

 هایسفره»کرکیش شهرب کرمان)؟( مشاهده کردیم،  دربارۀکه  طورهماناقدام به این کار نکنند؟ 

(. در واقع Wright, 2012, p. 1066« )است گرفتهمیدربار مرکزی الگو  سفرۀنیز از  هاشهرب

 ، سازوکار تعمیق«مرکز با اقتضائات محلی خود هایبازنمایی»از طریق  کردندمیتلاش  هاشهرب

 هایاز بازنمایی هایی( مثلا نمونهBrosius, 2010, p. 142و گسترش قدرت خود را فراهم آورند )

(. Brosius, 2010,p. 144) بینیممیرا در نقوش برجسته شهرب داسکیلیون  هاییچنین بارعام

بیرون از  ایپارسی )مادی؟( در جامعه واژۀو به کارگیری این وام کتاب دانیالدر  ptbgنمونۀ 

افیایی نفوذ و بازتولید نهادهای سرزمینی در بیرون جغردهندۀ گسترۀ نشانفرهنگی ایران،  حوزۀ

 از قلمرو فرهنگی ایران است.

ست. ه اشدمی تأمیندر پایان باید به منابعی اشاره کرد که از طریق آن، مایحتاج خوان سلطنتی 

است  *taāy-upa-ایرانی  واژۀ شودمیخوان مربوط  به مربوط هایاصطلاح عمومی که به دریافت

(. 969 ص. ،1377 ،1ج  آمده است )بریان، šukpiyata صورتبه 1که در اسناد بابلی موراشو

(. تاورنیه آن را Hinz, 1942,p. 245-246) کندمیمعنا « پذیرایی»و « ضیافت»هینتس، آن را 

ای (. هنکلمن آن را واژهTavernier, 2007,p. 444-445) کندمیترجمه « سهم ثانویه/ اضافی»

( و نوعی 56 ص. ،a1399 من،هنکلدلالت دارد )« مالیات بر جمعیت محلی»که بر  داندمیمبهم 

 *taāy-upa-(. رایت، 56 ص. ،a1399؛ هنکلمن، 861 ص. ،1ج ،1377مالیات جنس است )بریان، 

 وضوح بر توزیع اقلام جنسی از سوی دربار اشاره دارد. که به داندمیآرامی  ptbgرا در مقابل 

گردید: خرید از رعایای محلی، مالیات بر جمعیت می تأمینمنابع خوان سلطنتی از طرق مختلف 

 که از نظر هنکلمن احتمالاً huthutمالیات  (،هایا دیگر مالیات *taāy-upa-محلی )در قالب 

(. و نیز عایدی دربار از املاک، 56 ص.،a1399هنکلمن، )باید بوده باشد  *taāy-upa-معادل 

 هاو مالیات آن شدمیسلطنتی که به اشخاص حقیقی و حقوقی اجاره داده  هایو پردیس هاتیول

                                                 

 
1.  Murašu Archive 



 1403 بهار وتابستان، سال پنجم، شماره اولباستانی  هاینامۀ فرهنگ و زبانپژوهش نامۀ علمیدو فصل 256

 

در الواح ایلامی  (. مثلاHenkelman, 2018, pp. 45-46ً) شدمیجنس به شاه پرداخت  صورتبه

 محتملاً که  آیدمیدر ایرانی: گنج( به شوش سخن به میان  *ganza-) kiškapnuاز انتقال  مرتباً

 های. ممکن است عایدیشودمیجنس توصیف  صورتبهن املاک سلطنتی است که اغلب همی

( و ...نیز برای ëdekat( و عشریه )در یونانی: hlk’1اکدی از -آرامی واژۀمالیاتی دیگر چون خراج )

این روابط را بتوانیم به دهدمیاما دانش امروز به ما اجازه ن ،ه استشدمیسلطنتی استفاده  سفرۀ

 دقیق معین کنیم. ایهگون

  گیرینتیجه .5

در صرف شده »به  عموماً در الواح ایلامی که  ÉŠŠANA tibba makka HALعبارت پرتکرار 

در متون آرامی )سفر دانیال( در معنای  ptbg (h)mlkو اصطلاح  شودمیبرگردانده « پیشگاه شاه

برگردانی واژه به واژه  محتملاًکه از سوی شاه/دربار تخصیص داده شده است، هر دو « غذایی جیرۀ»

دارد و نهادی مهم « خوان سلطنتی»به  هخامنشیان هستند که اشاره دورۀاز یک اصطلاح اداری 

نار ک اسنادی از منابع کلاسیک، آرامی، ایلامی و بابلی درمقایسۀ در این دوره است. در این مقاله با 

 xšāyaθiyahyā صورتبه فارسی باستانشواهدی از فارسی میانه و نو، اصطلاح مرجع در 

patibāga*  .را برای آن در نظر گرفت با این « خوان سلطنتی»عنوان کلی  توانمیبازسازی گردید

متون کلاسیک محتمل است که این اصطلاح، برای دیگر اجزای این نهاد و از  به توجهحال و با 

باشد. شناخت ساختار و شده نیز به کار گرفته « خوان سلطنتی» به مربوطجمله مسئولان 

تر فرهنگ سیاسی و دقیقمطالعۀ ما را در  تواندمی« سلطنتی سفرۀ» به مربوطاصطلاحات اداری 

 هاینتی یک نهاد مرکزی برای بازنماییطکه خوان سل روازاینری کند اجتماعی ایران باستان یا

ای از تبادل هدایا و پیشکش یدهچمراتب قدرت از طریق نظام پیبندی سلسلهو مفصلانگارۀ سلطنت 

ین خزانه و تعیۀ این نظام پیچیده شامل ثبت و ضبط خلعت و پیشکش در دفاتر ویژ .ه استبود

شده و متراکم از دربار  ای کوچکخوان سلطنتی نمونه ها بوده است.آنبه مدد ها عناوین و منصب

                                                 

 
 & Navehشود )ظاهر می g’hr خر اکدی به صورتداند که در متون متأآرامی می hlk’ خراج را ازناوه و شاکید،  .1

2006, 30 Shakid,.) فعل اکدی ن را از ریشۀآ درایور mkuāal یم( 70 ,1965,داندDriver.) 
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، بازتولید انهخامنشی ۀاندیشاست که در  جهانشاهیای کوچک از کل و کاخ سلطنتی و آن هم نمونه

 .ودشمی و بازآرایی فراوانی و حشمت اهورامزدا بر زمین است که از سوی شاه نمایندگی و بازنمایی  
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  چکیده

نام سیمرغ  ای را بهافسانه هایای رنگارنگ و باشکوه با ویژگیهایران، پرند پس از ورود اسلام به

هر دوره و با  مرو پس از ورود بهای ندارد. سئنهمرو اسطورشناسیم که وابستگی چندانی با سئنمی

آن  ایهای افسانهگردد. در دورۀ میانه ویژگیهای گسترده میهای نوین دچار دگرسانیراهیابی باور

ایی که برخی بر این باورند که سیمرغ میانه جدا از شود تا جش میاایهای اسطورهبیشتر از ویژگی

مرو پذیری سئنایران وام مرو بوده و منشأ اوستایی و باستانی ندارد. پس از ورود اسلام بهسئن

ش ای خویههای اسطورهای دیگر بیشتر شده است و کمابیش بسیاری از ویژگیای از تمدناسطوره

بررسی  تطبیقی به -روش تحلیلی این پژوهش بهگیرد. ز میانگیرا از دست داده و صورتی خیال

ها شده را بررسی و سپس سئنهایی که سبب دگرگونی اسطورهکارسازی موضوع پرداخته است و

هایی در راستای بررسی و شناسایی سبب سیمرغ دنبال خواهد کرد. ای را تا رسیدن بههمرو اسطور

 مرو شده است.ویژه سئنها، بهپیرامون اسطوره است که بسترساز دگردیسی و تغییرات
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  مقدمه .1

های باستانی وابسته ها و باوراسطوره شناخت فرهنگ،شناخت یک تبار و جامعه با  هاییکی از راه

 یکی. شوندیمدچار  یاهگسترد یهایزمان دگرگون یدر درازا هااسطوره. استپذیر مکاناآن،  به

با  گاه .استروزگار  نیو د هاباور ها،یدگرگون نیا یراستا در هابسترسازی نیتربرجسته از

در کیستی  ایهگسترد هایو دگرسانی هاو ورود دین و آیین نوین، دگرگونی هادگرگونی در باور

 پردازیم.میبازشناسی اسطوره  به، نخست بهتر خواستۀ بهآید. برای رسیدن میپدید  هااسطوره

انگاری مردمان کهن از جهان هستی است؛ چه جهان درون و چه جهان بیرون، اسطوره درست

گونۀ هایی که مردم بهرخداد ها بهاسطوره (118 ، ص.1401 سا،ی)شمچه آسمانی و چه زمینی 

ند بخشیدیمو نمایان  کردند ریخت و آرایۀ شناخته شدهشهودی دریافت و برداشت می

پور اسماعیلیافت )میاسطوره نمود  گونۀبه( و خوانش آنان از جهان 4، ص. 1390)آرمسترانگ،

هریک های خویش را دارد که هر تمدنی هرچند بسیار نخستین، اسطوره(. 14 ، ص.1377، مطلق

های سهشی بازتابشوند و ها وارد زندگی آنان میبهره هستند؛ این اسطورهاز افراد گروه در آن هم

 ن،ینخست یهاتمدن در (.19ص.  ،1396، و دیگران الیادهاند )پرورهای بخردانه آنان را میداوری و

 یاخلاق اصول. نگاهبان کندیم یو گردآور بخشدیم یبالندگ کند،یمرا بازگو  باورها اسطوره

آید پیشنهاد کار آدمی میهای کاربردی را که بهیینآداب و آ .سازدیم رهیرا چ هاو آن است

 (. 28 ، ص.1362مایۀ بنیادین تمدن مردمان است )الیاده، رو اسطوره یک بنکند. ازاینمی

یکپارچه (. 79ص.  ،1396، و دیگران الیادهست )او بازنمود  تببین ست،ین مکاشفهاسطوره  کارکرد

های نمادین یا انگاره های(. نمود انگاره249 ، ص.1401)کاسیرر،  است کردن روح آدمی

(. اسطوره 72 ، ص.1391)کمبل،  است بدن در کشمکش با یکدیگر هایعارهای انرژی انداماست

ایزدان، فرشتگان، باشندگان فراسرشتی و  دربارۀاز رویدادگویی یا نمود نمادین  ستایآمیخته

بندد. میکار بهخوانش خود از هستی، در راستای که یک تبار  یشناختیجهان رفتههمروی

ای نمادین، انگارشی و گونهآغاز رخ داده و بهاست که در زمانی بی و مقدس راستسرگذشتی 

گوید که چگونه چیزی پدید آمده، هستی دارد یا از میان خواهد رفت و سرانجام انگیز میهراس

(. 13 ، ص.1377، مطلق پورکاوشگر هستی است )اسماعیلی همانندپندارای هشیواسطوره به

میهمیشه هم رخ  سانهمانبهو  است رخ داده ایگونهبهکه روزگاری  ستا رویدادیاسطوره 
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؛ است اسطوره هایویژگی ترینبارز تیازلو  قداست(. 75 ، ص.1390دهد )آرمسترانگ، 

هرسو بهایزدی، آسمانی یا نیمه ایزدی و گاه اهریمنی و دیوی هستند،  ایهاسطورباشندگان 

آنان را  سازندۀکردار آفرینشگر و  ها( و اسطوره4 ، ص.1396همگی فراسرشتی هستند )ارشاد، 

 (. 15 ، ص.1362نماید )الیاده، بازمی

بندی میوبچارچیک جامعه  هایو هنجار هاارزش ۀ، اسطوره را در چارچوب پهنشناسیجامعه

(. 77 ، ص.1392، فرخیباجلانکند )میباورمند یاد  هایساختار همانندنماید و از آن 

توان درکنار دو میآدمی  اندیشۀرا چونان روندی نیرومند و دیرپای در  ایهاسطور شناسیجامعه

و  یفرهنگ هایفلسفی؛ این سه شالوده بینیجهانعلمی و  بینیجهاندیگر نهاد:  بینیجهان

. اسطوره، دانش و فلسفه، سه رده و است داشته استوار و است آدمی را بنیان نهاده هایاندیشه

یاری هرکدام به. آدمی اندآدمی و ناگزیر در فرهنگ را پدید آورده هایبنیادین در روند اندیشه پایۀ

آورد و بازنماید.  جایبهکه جهان را بیازماید، بسنجد، بشناسد، سرانجام  است از این سه کوشیده

، روندی بوده از است دانش رسیده بهبا گذشتن از فلسفه سرانجام  شده روندی که با اسطوره آغاز

خودآگاهی و همچنین از آدمی  بهآموزه، از ناخودآگاهی  بهیاد، از آزمون  بهبرون، از نهاد  بهدرون 

 در تمدن مردمان هانیرو ترینرگو بز ترین( و یکی از کهن9-7 ، صص.1385جهان )کزازی،  به

گذر کند  ایهاسطورروزگار خردورز برسد ناگزیر بوده از روزگاران  به. دانش نیز پیش از آنکه است

 (. 87 ، ص.1400)کاسیرر، 

خویش  هایآن، دشواری و گره سایۀکه آدمی در  ای استهاز سویی اسطوره دارای خردورزی ویژ

دهد. ناهمسویی میکارآزمایی پیوند  پهنۀخرد را با  گسترۀه اسطوره توان گفت کمیگشاید. میرا 

سروکار دارد و  کلی و مجردبا معنای  تنهاکه این پهنه  است اسطوره با دانش و فلسفه، آن

را نیز  هامفاهیم و پنداره ترینکارگیری تجربه و کارآزمایی، مجردبه برافزوناسطوره توانایی دارد 

-تجربه و تجربهکارآزمایی دانست چراکه  تنهااسطوره را  رو نبایدازایناندریافت و تجسم سازد. 

ی و حقیقت را در نهاد خود بارور راستچنانچه اسطوره گرایی دارای حقیقتی خالص و سره نیست 

نمودگار  کیهانی و هاینیرو یافتۀفرتور انگاره ها(. اسطوره8 ، ص.1392سازد )ضیمران، می

میرمزی در هر نمود قدسی یادآور  هایکارآزمودگی در جهان قدسی هستند. افزایش گرایش

وار و دربرگیرندگی اندام همانندآن را ساخته و پرداخته و  ایهسازد که جهان از نگرشی اندیش
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 (. 11 ، ص.1383یکپارچه بازنمود کرده است )زمردی، 

ا ی نماده ورای دانش است و در ساختار و شمایل یک اسطوره بازگفت راست و فلسفی است ک

دهد. بازگفتی هماهنگ از هستی آدمیان برشی از واقعیت و درستی را نشان می رویدادگویی

 هایبا یک اشاره، پیوند تنهاتا و حقیقی بنمایاند خواهد درستی را با ساختاری راستیناست و می

سازد نشان دهد. اسطوره راهی نادرست یا میفراهم بنیادینی که واقعیت و درستی را برای آدمی 

(. 173 ، ص.1370)ویلفرد،  است راه آن تنهای و حقیقت نیست، چراکه راست جادۀ به هایبیراه

 اندنمایکند، چه آن را در جایگاه اکنون بازمینمیگذشته هویدا  همانندآن، تاریخ گذشته را 

و کوتاه  واررونویس نمایش گیرندۀ(. از دیدگاه تاریخی، اسطوره دربر10 ، ص.1388، بهرامی)

شهریاری، پذیرش  هایدودمان های، دگرگونیهاجاییجابه ،هاچون تاخت و تاز هایینکته

 ایهاسطوره آین(. 13ص.  ،1382)ژیران و دیگران، است اجتماعی هایبیگانه و بازسازی هایآیین

که در آن بنگریم؛ این  ماستراه دیدار به. این آینه چشمماست هایاورروشن برای نشان دادن ب

 اهرده همۀنگریستن یعنی خود را دیدن و شناختن که کیستی را درپی دارد. اسطوره همواره در

 ، صص.1385)پیرحیاتی،  است جستار در شناخت کیستی و چیستی بوده همسنگو  ترینکارآمد

ایرانی، که  هایبررسی و واکاوی اسطوره پهنۀدر  هاییژوهش(. برای انجام چنین پ285-286

گوناگون فرهنگی را  هایدوره است و نو فرهنگی هستند، نیکوتر میانهکهن،  هایدارای اسطوره

جدا از هم گردآوری و بررسی نمود  ایگونهبههر رده و دوره را  هایبا یکدیگر نیامیخت و اسطوره

 .(14 ، ص.1393،بهار)

 ضرورتهدف و  .2

 ، پیگیریباستانایران  هاینهفته در اسطوره فلسفۀشناخت خوانش و راستای این پژوهش در 

. با شناخت شده است نوین انجام هایو دین هاورود باور برافزونپسین،  هایآنان در دوره

وش اآنان را در برابر آفرینش ک فلسفۀ، نگرش آنان را در برابر هستی و باستانایران  هایاسطوره

 .کنندمینوین خود را سازگار  هایچگونه با باور هادهد که در هر دوره اسطورهمیکند و نشان می

 روش و سؤال پژوهش .3

از پایان  هاییمتنو  میانهدوران  هاینسک پایۀتوان گفت پژوهش فراهم آمده بیشتر برمی
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این پژوهش . شده است ایران گردآوری بهنخستین ورود اسلام  هایشاهنشاهی ساسانی و سده

 ایهروش کتابخانبهبنیادی بوده و  گونۀبررسی موضوع پرداخته، از  بهتطبیقی  -روش تحلیلی به

 بررسی و سپس ها شدهکه سبب دگرگونی اسطوره هاییدر این پژوهش کارسازی؛ شده است انجام

بررسی و شناسایی راستای در  سیمرغ دنبال خواهیم کرد و بهرا تا رسیدن  ایهاسطور مروسئن

 هاپیرامون اسطوره هایدگردیسی و دگرسانی انگیزانندۀکه مایه و  ایی استهشوندو  هاچرایی

، روشن، جامع، آرسته و پردامنه شده انجام های. ناهمسان و متفاوت با دیگر پژوهشاست بوده

 ۀدورکیستی این مرغ، در سه  چیره بر هایو دین ها، اندیشههاپیرامون کارسازی و ردگذاری باور

( و ایران پس از ورود اسلام خواهد میانهو ورود اسلام ) باستان، ایران بین ایران باستانایران 

شود تا میسیمرغ رازورانه دنبال  بهتا رسیدن  ایهاسطور مروسئنتر و برجسته ویژه پرداخت.

شناسیم تا چه میکه امروزه  ایهرانبدانجا که پاسخی برای پرسشی پر ارج بیابیم: سیمرغ رازو

 پیوند دارد؟ ایهاسطور مروسئناندازه با 

  پژوهش پیشینۀ .4

ها و رازوری چیره و برتر هر دوره بر کیستی مرغ نامبرده بررسی کارسازی و رد گذاری اندیشه، باور

این پژوهش بوده های ای از نوآوریمرغی افسانه ای بههو بررسی سیر فرودآیی وی از مرغی اسطور

 هایو جستار هاپژوهشگونه جامع و آرسته آورده نشده است و و در پژوهش و منبع دیگری این

 هایی استجستاربیشتر  ریز و ژرفی ندارند. هایو آنچنان داده است این پرسمان، اندک بهوابسته 

 هایداخته و درکنار جستارپر باستان هایو فرتور ها، نمادهاپیرامون اسطوره هایدریافته بهکه 

 انجام های. هرچند در پژوهشاندسیمرغ پرداخته به ترویژهبرخی مرغان و یا  بهفراگیر، اندکی نیز 

 به؛ در ادامه است انجام نگرفته جامعۀجویی و بازجست گزارده و نیز پی مروسئنپیرامون  شده

پیرامون  انجام گرفته هایو پژوهش اهسرچشمه رفتههمرویمعرفی کامل منابع خواهیم پرداخت. 

 :گونه استایناین پرسمان 

بر بازشناسی ، افزونها در ادبیات فارسیفرهنگ اساطیر و داستانواره(، در 1386یاحقی، م. ج. )

 سنجش خویشکاری آنان در درازای گفتار شاهنامه پرداخته است. دو سیمرغ شاهنامه به

ای و سیمرغ ه، یکی بودن سیمرغ اسطورهای ایرانیاسطوره(، در نوشتار 1373کرتیس، و. )
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 کشد.چالش می شاهنامه را به

خدای زروان پرداخته و  وابستگی سیمرغ به ؛ بهالفهرست ماقبل فهرست(، در 1375اذکائی، پ. )

 های سودمندی از نگرش رازورانه پیرامون این مرغ دارد.داده

کند که ؛ داستان گروهی از مرغان را بازگو میطق الطیرمن(، در مثنوی 1402عطار نیشابوری )

رسند. در این نوشتار او می شوند و تنها سی مرغ بهای رهسپار میهدر پی یافتن سیمرغ اسطور

 های اخلاقی شناسانده و در قالب مثنوی تمثیلی رازوری اسلامی بهمرغان را در چارچوب ویژگی

 ت. در اینجا سیمرغ نمادی از راستی است که باید بههای هستی پرداخته اسشناسایی راز

. هاستآنیابند که سیمرغ وجود خود جستجوی آن رفت و در آخر با نگریستن در آیندۀ حق درمی

ای و وابستگی آن با سیمرغ پس از ورود هنوشتاری رازورانه است و در شناسایی سیمرغ اسطور

  گر است.های دستگیر و یاریاسلام تا انداز

از  ایران پیشهم پیوستن های ایرانی و بهبازنمایی اسطوره سهروردی در مجموعه آثار خود، به

های رازورانه ها و نمادای پیرامون تمثیلههای ارزنداسلام پرداخته و داده دورۀاسلام و ایران 

 ای دارد.هپیرامون سیمرغ اسطور

سنجش سیمرغ شناسانده  ؛ بهسیمرغ اشراقیسیمرغ اوستایی، در مقالۀ  (،1399) ی، ح.بلخار

های باستانی و سیمرغ باشنده در حکمت اشراق پرداخته است، ولی بیشتر برپایۀ شده در نسک

 آورده نشده است.ست و پیرامون سیمرغ باستانی گفتار بایسته و درخوری پیشسیمرغ اشراقی

 بحث .5

. کیستی ایرانی اندآن بازگرد بهکند و  کیستی آن را معنی اندتومیاسطوره و فرهنگ هر تباری 

 ، ص.1385)پیرحیاتی،  ای استهاسطورریشه در آسمان دارد؛ کیستی ایرانی تا مرز هنوز ازلی 

و دریافتی از اسطوره  اسطوره استکه پیرو شناسی خویش تا زمانیپاس خویشتنبه(. آدمی 122

 خود جدا گونۀبیند و از کیستی خدامیی، برداشتی ازلی را در وجود خود راستبه ،است داشته

شود و همین که این انگاره و پنداشت آفرینشگر و خلاق را از خود دور کند، میانگاشته  شدهنا

دهد و هم بدون دریافتی فراگیر از جهان پیرامون خویش خواهد میهم کیستی خود را از دست 

 تنیدۀهای درهمپیام ترینایران یکی از پربار های(. اسطوره129 ، ص.1385شد )پیرحیاتی، 

ه ک است کیستی ما ایرانیان هایو ویژگی هارا با خود دارند و یکی از سرچشمه میهنیو  مینوی
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 .(101 ، ص.1385نباید آن را فراموش و فروگذار کنیم )پیرحیاتی، 

 هاورهکارساز در دگردیسی و دگرگونی اسط هایسازوکار. 5-1

معنای دگرگونی ریخت، نگاره، ساختمان و زیرساخت هستی و به 2یا پیکرگردانی 1دگردیسی

است که این روند در هر دوره و  از نیروی فراسرشتی بهرهکیستی هنجارمند شخصی یا چیزی با 

که رخ آید؛ در آنیمیشمار بهشود و فراتر از توان همگانی مردمان میپنداشته  غیرعادیزمانی 

یابد که شاید بروز و گردد و پیکری نو میگونۀ دیگر میبه ایهدهد شخص یا چیز از گونمی

در نهاد و نهان دچار دگرگونی بنیادین گردد  باشد یا محسوسو  ظاهری، صوریهای آن نمود

 ، صص.1383فسائی،  )رستگار است بدون آن بوده ترپیشدست آورد که بهو نیرو و توان تازه 

در سرشت خویش هر ناشدنی  اندتومیروی و از همین است پذیر(. اسطوره درنهاد، سازش43-44

تابد، بازایستایی را رد کرده و دور را شدنی کند؛ اسطوره درجا زدن ساختار و نظام هستی را برنمی

 کند )رستگارمیبیشماری را نمایان  هایگسست، پیداییکند و در زایشی همیشگی و بیمی

  (.39 ، ص.1383ئی، فسا

و فزونی  کاستیفراخور چندوچون،  بهیک شیوه نیست و نیرویشان  بههمواره  هاکنش اسطوره

جایگاهی یابد که آدمی با میخویش دست  بوندۀگیر و نیروی همه بهگیرد. اسطوره زمانی می

(. ریخت اسطوره درخور هر دوره 400 ، ص.1400رو شود )کاسیرر، انگیز روبناهنجار و هراس

داری از یک اسطوره (. هیچگاه رویدادگویی یگانه و پایه18 ، ص.1401شود )شمیسا، میدگرگون 

دیگرگون بازگو کنیم تا  ایگونه بهرا هایمان داستاننیست؛ با دگرگونی چندوچون، نیاز داریم که 

(. از 8 ، ص.1390 ،رون بکشیم )آرمسترانگبیهاست آنزمانی و ازلی را که در دل ینگی بیراست

میخود با مردم زندگی خودیبهگیرد، میمردم جای  هایو نیاز هاآنجاکه اسطوره در گذرگاه باور

روانی، فرهنگی و اجتماعی دگرگون  های، روش زیستمایه، واکنشهاو نیاز هاکند و با دگرگونی باور

، 3ادغامیابد. گاه ای میهتاز هایو آرمان هارد و کارکردپذیمیشود و کارسازی میشود، ردپذیر می

شود ولی در هرگونه پیامی روشن، رسا و شناخته شده دارد )آموزگار، آمیخته میو درهم 4بدالا

                                                 

 
1. Metamorphoses 
2. Transformation 

 چند چیز با یکدیگردرآمیختن  3
 جای چیزی گرفتن یا دادن یا گذاشتنبه 4
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 (. 91 ، ص.1386

هایی هایی که در پیوستگی همیشگی با زندگی و شناخت آدمی است، دستخوش دگرگونیاسطوره

های دنبال دگرگونییابد تا آنجاکه گاه بههای نوین سازگاری میها و شناختچگونگیگردد و با می

ها و بست با اسطورههای همبر نامآیند که افزونهای نوین پدید میها و اسطورهژرف جامعه، کیش

اند و گاهی در پی یک رشته های پیشین دارای درونمایۀ نو و ساختاری سراسر دگرگون شدهکیش

آور ای شگفتگونهآیینی کهن به-ها همگی دگرگون شده ولی درونمایۀ باورمندیها، نامسانیدگر

 (.9، ص. 1393ماند )بهار، گونۀ دینی نوین، درکنار کیش نوین بازمیماند و بهپابرجا می

 هاورهدانست. اینکه اسط هارا بیشتر باید در پیوند با کارکرد و کارایی اسطوره هادگرگونی اسطوره

دهند، فرجام میدگردیسی  بهپذیرند و تن میتاریخ کارکردی جداگانه  گسترۀبا گذشت زمان در 

و این دگرگونی  است پسین هایدوره هایو باور هابا فرهنگ های اسطورهپذیرسازش

(. اسطوره 92 ، ص.1389)واحددوست،  است انه تا اکنون نیز روند ماندگاری داشتهپذیرسازش

ل تمثیلی دلااست پایۀهرچند بازگفتاری آغازین از فلسفه که بر- است بازگفتار فلسفی ایگونهبه

هم، ساختار اجتماعی را که دارندگان  1این برداشت فلسفی، از دیدگاه ایدئولوژیک برافزون -بود

غالب، اساساً، بازتاب باورها و  یهاههر گروه از اسطورسازد. میزیستند، آشکار میاسطوره در آن 

 (. 196-195 ،  صص.1373، بهار) ساختار قدرت زمان خود بوده است

ها، روزگاران درازی را پشت سر نهاده نامههای آدمی، مانند زبان و شیوهها همچون همه چیزاسطوره

مردمان، کارکرد ها در زندگانی رسد که اسطورهدهند، زمانی فرا میو کارایی خویش را از دست می

ها شدن از خودآگاهی گروهی شوند و با رمیرند وانگهی دگرگون میها نمیکمتری دارند. اسطوره

سان است که آورند و بدیندست میکه دیگر بدان وابسته نیستند، راستینگی و حقیقت برونی به

ر درازای تاریخ ها د(. اسطوره87، ص. 1389ها را بررسی و نقد کرد )واحددوست، توان آنمی

 هایشوند. برخی زدوده شده و در برخی ردپذیری تمدنهای گسترده و فراوانی دچار میدگرگونی

شی شود، دگرگونی گویهای دیگر یکسان پنداشته میهای تمدندیگر آشکار است، برخی با اسطوره

ازد. سدگرگون می های بسیاری از آنان را دگرگون ساخته و همین نکته کیستی آنان راو واجی نام

 ها و دین روزگاران است.ها باورها در راستای این دگرگونیترین کارسازییکی از برجسته

                                                 

 
 باورمندی 1
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 ایران ایهاسطور هایدینی در دوره هایباور. 5-2

های ماندگار اسلامی نیز اسطورههای ایرانی تنها ویژۀ ایران باستان نیستند و در دوران ایرانیاسطوره

های ایرانی (. اسطوره15، ص. 1396ها پرداخت )ارشاد، کندوکاو آن هستند که باید بهای هو گسترد

های ایران باستان که پردامنه و گزارده در بندی کرد: نخست، اسطورهسه دوره بخش توان بهرا می

ها شتیویژه در های گاهانی و اوستایی آمده است، بههای باستانی ایران، مانند نسکادبیات و نوشتار

ا هایزدانی چون میترا، آناهیتا، تیشتر و بهرام است. این اسطوره های وابسته بهکه سرشار از اسطوره

های میانه که دوران هندواروپایی پیوند دارند. دوم، اسطوره از بنیاد با زمانی بسیار کهن و وابسته به

یا فارسی میانه است. در این دوره  های زبان پهلویهای بازگفته شده در نویسهدربرگیرندۀ اسطوره

های پیشین اسطوره های مانوی، زروانی و مزدکی نیز بهاند و اسطورهها اندکی دگرگون شدهاسطوره

های ایرانی تا اسطوره اسلامی که وابسته بههای نوین دورۀ ایرانیشوند. سوم، اسطورهافزوده می

ای دگرگون ههای اسطوراین دوره نیز درونمایههای آغازین پس از ورود اسلام هستند در سده

های ایرانی ها و دینگیرند. آنچه در باور( و رنگ و بوی رازورانه می7، ص. 1396شوند )ارشاد، می

های ناسازگار در کنار یکدیگر است. شاید بتوان از آغاز دارای ارزش و نگرش است، وجود دوبن و نیرو

 ای باور بههای هیچ قومی تهی از گونهآریایی کهن و اسطوره های هندواروپایی وگفت اسطوره

، 1390های ناسازگار موجود در جهان نیست )بهار، دوگانگی در طبیعت و در وجود آدمی و نیرو

های آریایی نخستین ندارد؛ در دورۀ گاهانی های در اسطورهپرستی ایرانی پیشین( ولی دوگانه35ص. 

و دیوان آسیای غربی بسیار همانند است که از خداپدری نخستین، دو ساختار جهان خدایان  به

راتر پرستی آسیای غربی فهای دوگانهپرستی ایرانی از مرزآیند. دوگانهگروه دیوان و خدایان پدید می

بینی ویژه و یک برداشت خردورزانه)=فلسفی( یا رازورانه)=عرفانی( از گونۀ یک جهانرود و بهمی

انگی این دوگ اوستای نوید که در میانرودان چیزی بدان ژرفایی و بزرگی نیست. در دورۀ آجهان درمی

شود و هیچ نسبتی و پیوندی میان رسد، خداپدر نخستین برچیده میتر مییک باور خردمندانه به

ماند و یگانگی در ناشدنی بازمیدو جهان خیر و شر دارا نیستند، تنها رویارویی و ناهمسانی درست

(. پس از 52، ص. 1390شود، وجود ندارد )بهار، فراز این ناهمسانی، چنانکه در گاهان دیده می

ها رهاهو_های هند، دو گروه خدایان خیر آریایی جدایی تبار هندوایرانی، در ایران نیز مانند دگرگونی

مینو و ی یافتند. در نوشتار گاهان زرتشت، سپنتهدو گروه خدایان خیر و شر دگرسان به _هاو دئوه
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 شود و سخنی از پدر ومینو آفریدۀ اورمزد انگاشته میمینو، دو نماد خیر و شر شدند و سپنتهانگره

تر بیان رود ولی در ادبیات زرتشتی دورۀ ساسانی، این گفتار روشنفرزندی اورمزد و اهریمن نمی

آیند )بهار، و شر، اورمزد و اهریمن، هردو از زروان پدید می شود و برپایۀ آن دو نیروی خیرمی

مینو نماد در باور دین زرتشتی گاهانی، خدای بدی وجود ندارد و اهریمن یا انگره (.397، ص. 1393

اندیشۀ بد است، شخص آشکار و روشنی نیست که در برابر خدای یکتا یا اهورامزدا جای داشته 

بد است که شاید در وجود هر کسی نمود یابد و سرچشمۀ کردار اندیشه و منش  باشد؛ همان

(. اشوزرتشت هستی را میدان نبرد همیشگی میان دو 79، ص. 1386گیرد )قدردان، ناشایست جای

گونه که باهم اند و باور دارد این دو نیرو، هماندمی_ مینومینو و انگرهسپنته_نیروی ناسازگار 

و پای و پی یکدیگرند و آفرینش هستی فرآوردۀ وجود و کارکرد این دو  ناپذیرناسازگارند، جدایی

(. اکنون 78، ص. 1386نیرو است و از بن فرآورده و برداشت اندیشه و منش آدمی هستند )قدردان، 

های وی را تا رسیدن را بررسی و دگرگونی مروسئنای ههای سه دوره، مرغ اسطورپس از بررسی باور

 انه بازیابی خواهیم کرد.سیمرغ رازور به

 1باستان ۀورد. 5-3-1

واری نیست و چندگانگی دیدگاه است دیدگاه باستاندینی ایران  هایدین رسمی و باور دربارۀ

توان باور می اوستای نوو  گاهان با دو ردۀ هاباور دارد که با برابرسنجی کتیبه بهاروجود دارد. 

تاریخی دین  هایهرچند بنا بر دیگر شواهد و یافته اندداشت که هخامنشیان زرتشتی نبوده

رده رودان نفوذ گستمیاندر ایران، که در آسیای کوچک و  تنهادوم هخامنشیان نه  نیمۀزرتشتی از 

. اگر دین هخامنشیان با دین زرتشتی یکی نباشد ولی این دو دین دارای پیوند ژرف است داشته

(. از سویی، 48 ، ص.1390، بهارگیرد )میین سرچشمه با یکدیگرند که از فرهنگی هموند و دیر

شاهی پارسی را را درهم شکست و نخستین شاهن هاپ.م. ماد 549که کوروش در سال هنگامی

دهد میبر آسیای کوچک و بابل پیش رفت. یادکرد نویسندگان کهن نشان گیبنیاد نهاد، تا چیر

بر کیش  هانانیان در آسیای کوچک، پارسبا یو هاکه در آن روزگار نخستین رویارویی پارس

، 1391ستند )بویس، دانمیو یونانیان نیز زرتشت را پیامبر پارسی و پیر مغان  اندزرتشتی بوده

که در کار جهان کارآیی  شده است شناخته دوبن(. در کیش زرتشتی دو گوهر همزاد یا 76 ص.
                                                 

 
 از آغاز آفرینش تا پایان هخامنشیان )کمابیش( 1
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شوند؛ این دو گوهر میو دروغ نیز بازگو ی راستبهکه  2و دروج 1ارتهیا  و کارسازی دارند: اشه

انگی ، سمت و سوی دوگها. با اینکه این باوراندشده خیر و شر یا نور و تاریکی نیز شناخته بهسپس 

نیست و هرگز از دو روح یا دو خدا،  ثنویدارند ولی دین زرتشت دوگانه یا  3ثنویت گراییدوبنو 

، 1399 یگران،دو  س،یبونیست ) میان بهیکی خوب و یکی بد، خودسالار و جدا از هم سخنی 

و  است ، اهورامزدا یا هرمزد جای دارد که خدای برتردوبنگاهان در رأس این  پایۀ(. بر115 ص.

 -)نماد دروج(مینو ماد اشه( و اهریمن یا انگرهمینو )نهرمزد )در رأس(، سپنته_ گاهانی سه گانۀ

 ندوبو  شده دانسته مینوسپنتههرمزد برابر با  اوستای نو(. در 46 ، ص.1390، سازند )بهارمیرا 

یسن دوازدهم برجای  نام بهزردشتی که  4فرورانۀ(. در 47 ، ص.1390، بهارشود )میساخته 

زرتشتی، یعنی  واژۀچهار بار با  تنهاو  است هشت بار آمده _مزدا پرستندۀ_مزدیسنا  واژۀمانده، 

که با ستایش اهورامزدا همچون خداوند و ویژه  است . آشکارشده است پیرو زرتشت، موصوف

بنیادین از پیروان کیش پیش از زرتشت  ایگونهبهاو بود که خود را  بهکردن هر نیایشی در پایان 

دوگانگی یا ثنویت نیز  ایگونهبه، هافرورانه با راندن دئوهآغازین  هایساخت. در سطرمیجدا 

نیاز نبوده رو ازاینو  است دین زرتشتی بهپیوسته و وابسته  تنها مینوشده است. چراکه انگره بازگو

ناسازواری و ناهماهنگی در  گونهاین(. 61 ، ص.1391روشنی رد کند )بویس، بهکه نوکیش او را 

شاهد و  بهآورد که با نگرش میدین زرتشتی پدید  دربارۀرا  گراییدوبنن گفتار، دودلی و گما

  توان این گمان را زدود.می،  گراییدوبنگواه بیشتر و بررسی معنای ژرف دوگانگی و 
و  5مهریسنی هاینخستین آفرینش، اسطوره هایاسطوره گیرندۀبیشتر دربر باستان دورۀ

 هایست که بیشتر باورایدوره پایۀاکنون ما بر هایو داده است گاهانی زرتشتی هایاسطوره

 اشوزرتشت هایو نویسه هابنیادین در این دوره آموزه سرچشمۀمزدیسنی چیره هستند، منبع و 

چنین باور دارند که آفریننده، ؛ ایناست دین پرستندگان مزدا یا اهورامزدا 6هستند. دین مزدیسنی

 همۀ(. در باور مزدیسنی 39 ، ص.1379)کاویانی،  است ونه بدیدور از هرگبه رسان و  سود

                                                 

 
1 Asha/ Artha 
2 draough 

 (dualism) گراییدوبن 3

 زردشتی اعتقادنامۀ 4

1 mithraism 
2 Mazdyasni 
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 هایکه هریک از نمود است هم پیوستهبهزنجیر  همانندهم وابسته و یکسانند. زندگی  بهباشندگان 

 سرنوشت خویش سازندۀکند. در این دین آدمی میریزی زندگی را پایه هایاز حلقه ایهآن حلق

اشوزرتشت،  هایبرد. در آموزهمیرا  بهره بیشترینخود از آزادی اراده  مندی از خردبهرهو با  است

 ستگیهمبمردمان با آغازگاه خیر، گویای پنداشت یگانگی و  پیوستۀپنداشت همکاری نزدیک و 

اشوزرتشت را با  هایهم آموزه مینویآن پنداشت جهان ناپیدا و  برافزون. ستاآدمی و خد

 به اوستا های(. در یشت25 ، ص.1390، کوبزرینکند )میرازوران خویشاوند  هایآموزه

 از 1نظر اهلاست و  اشراقی و رازورانه هایزمینه دهندۀخوریم که نشانبرمی هاییجستار

 ، ص.1374)موحد،  اندرازآمیز در آیین اشوزرتشت سخن گفته هایرازورانه و آموزه هایمایهبن

 هایهو اندیش است گردآمده و جدا از دین نبوده ایگونهبهاندیشه فلسفی  استانب(. در ایران 125

 هایفلسفی را باید درمیان نوشتار دینی جستجو کرد. در فرهنگ ایرانی نیز مانند دیگر فرهنگ

 هایدینی جدا نیست. نخستین نمود اندیشۀفلسفی از دین و  اندیشۀمشرق زمین، فلسفه و 

 بازیابی کرد هاتوان در گاهان و سپس در یشتمیات پیش از ورود اسلام را در ادبی ایهاسطور

نیز  بندهشننسک آن،  هایویژه، یشتبه اوستا(. افزون بر 11 ، ص.1396، دیگرانو  الیاده)

سراسر ردپذیری  بندهشنایرانی دارد؛ هرچند که نسک  هایاسطوره بهسودمندی وابسته  هایداده

هب. اندشده و آغازین خود شناسانده باستانی گونۀبه هاشود ولی اسطورهمیزروانی دیده  هایباور

 و همکار وی چینامروش.  ومرسئن دربارۀویژه 
انجام رساندن آن  ای خویشکاری دارد و در راستای بهههای مزدیسنی، هر آفریدبرابر با آموزه

آمده است که همۀ هستی گیتایی و مادی، برابر آفریده نشده است، بااینکه  2همکارانی دارد. در دین

(؛ 95، ص. 1402)دادگی، « فره را خویشکاری در کسان بسیار است»همه از یک بن هستند، چون 

 ها، ناهمسان است و ارزش هر آفریده بهپیمانۀ خویشکاری هرکس ازبرای گوناگونی فره در آفریده

 مروسئنتر، آفریده سودمندتر و ارزشمندتر است. بستگی دارد. هرچه پیمانه سنگین اندازۀ این پیمانه

از میان » های ارزشمندی است که در داستان آفرینش از ارزش برتر او یاد شده است. از آفریده

سه  مروسئناست که اندازۀ همۀ مرغان میان آسمان و زمین ارزد و پیش از آن  3مرغان چینامرش

                                                 

 
 آنان که علم نظری دارند و رویکردی از عرفان است. 1
 است اوستامنظور از دین کتاب  2

 چمرش 3
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(. این نوشتار 95، ص. 1402)دادگی، « انگشته... هرکه کار بزرگ کند آنگاه اورا ارزش بزرگتر است

ای در میان باشندگان دیگر اشاره دارد و ارزش خویشکاری و کارآیی هارزش برتر این مرغ اسطور به

ای، دو مرغ همکار و همسرشت، هدرمیان مرغان اسطوردهد. برای سرزمین ایران را نشان میاو را 

کردند. زندگی می 1، همیشه باهم بوده و هردو درکنار درخت بستخمهمروسئنچینامرش و 

 روایات، های زادسپرمگزیده، بندهشنهایی مانند چینامرش در سراسر داستان آفرینش و نویسه

 گونۀ تکیهایی که بردوش آنان است گاه به، کارآمده است مروسئنهمراه با  خرد مینویو  پهلوی

 ایهاسطور مروسئنهایی که ترین خویشکاریو گاه با همکاری هم انجام گرفته است. از ارزشمند

زایی بوده است که این پرارج با یاری بخشی، رویش گیاهان و بارانداشته کارسازی وی در فزونی

و  مروسئنگرفته است. آمده است که انجام می 2وی، مرغ چینامرش و ایزد تیشترهمکاران 

ساز دارند روی کارکردی فزونیهای گیاهان هستند و ازایناندرکار پراکندن تخمهچینامرش دست

نام برده شده است، همیشه از  مروسئن(. در همگی نوشتار کهنی که از 140، ص. 1392)قلیزاده، 

ها دی که بردوش او و همکارانش بوده یاد شده ولی دگرگونی در بازنمود آنخویشکاری ارزشمن

 های گنگی دربارۀ ریخت، روش و جایگاه زندگی وی پدید آمده است.پدید آمده و نشانه

 3میانهدوره . 5-3-2

 هایاسطوره برافزونزروانی، مانوی و مزدکی  هایاسطوره گیرندۀاین دوره دربر هایاسطوره

شود. میو باور این زمان دیده  هاو بیشتر کارسازی دوگانگی و ثنویت بر اسطوره تاس پیشین

 بهسخن از باور  _است مفهوم این واژه بیان کنندۀدرستی بهآنچه _ گراییدوبندوگانگی دینی و 

خن از س تنهاسازگار نیست. اگر  پرستییگانهکه از سویی با بنیاد  است جدا و خودسالار دوبن

هان برای بازگویی و تبیین ج هایی استدوگانگی فلسفی و اخلاقی باشد، سخن آن بر سر بنیاد

( 149 ، ص.1374شوند )موحد، نمیاز آنان نیز خدا انگاشته  هیچ یکهستی و کردار مردمان که 

 هایختاردوگانگی که در سا و گراییدوبنتوان دید ولی میزردشت  هایو آموزه هاو آن را در باور

                                                 

 
3 Harvisp tohmag 

 تیر یا تیشتر، ایزد باران 2

 از یورش اسکندر تا تاخت و تاز اعراب )کمابیش( 3
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این دوره پدید  هاینیز در ساختار اسطوره هاییشود، دگرگونیمیآن دیده  هایو گرایش 1گنوسی

روح و ماده، نور و تاریکی بود که  میانگنوسی چنان دوگانگی  هایآورد. در رازوری و باورمی

ی جهان شر، جهانی دید و در ورانمیاز زندان ماده، شدنی و ممکن  هاییدر ر تنهاانسان را  هاییر

جاودان و ابدی را شدنی  هاییشد و رمینگریست که با پایان یافتن جهان کنونی آغاز میدیگر را 

 هایهموند و مشترک گرایش های(. همواره یکی از سویه8 ، ص.1390، کوبزرینساخت )می

روح و ماده، جان و دوگانگی و رویارویی خداوند و جهان،  بهبود که  گراییدوبن بهگنوسی، باور 

تن، نور و تاریکی، خیر و شر و زندگی و مرگ باور داشت. کیش گنوسی که فراز و اوج آن را در 

 های(. در آموزه14 ، ص.1396، پور مطلقاسماعیلبینیم درپی همین باور شکل گرفت )میمانویت 

 اضتیزهد و ریر و تاریکی، بنیاد نو میان، آن دوگانگی است آیین گنوسی ایگونهمانی نیز که 

گرایش گنوسی پیش از مانی  های(. کمابیش ساختار14 ، ص.1390، کوبزرین) است رازورانه

ولی مانی نه از هبوط نور که از  اندهمه از هبوط نور و روح در تاریکی یا در ماده سخن گفته

باهم آمیخته شدند و  ایهگوید که در برهمیجدایی بونده، تمام و ازلی نور و تاریکی سخن 

پور اسماعیل) است نور دربند کالبد جسمانی هایباور او جدا کردن پاره بهخویشکاری آدمی 

را برای خدای برتر در دینش گزید و پس از چندی فرود  2(. مانی نام زروان24 ، ص.1396، مطلق

(. با پیدا شدن 97 ، ص.1384زروانی بار دیگر آشکار شدند )زنر،  هایو گمنامی ناپایدار، آموزه

(. دو انگاره و 43 ، ص.1374مانی ارزش و گسترش دین زروانی نیز آشکار شد )رضایی،  هایمتن

 هایدین ترینباستانیشود، یکی اینکه کیش زروانی از میزروانی یافت دربارۀ این دین دیدگاه 

ضایی، و پاگرفت )ر شده ازیابیکه پس گذشت سالیان دراز، در زمان ساسانیان دوباره ب است ایرانی

( و دیگر اینکه با آمدن مانی و نامیدن خدای برتر آیین خویش با نام زروان، بخشی 39 ، ص.1374

رتشتی گشته که در آن، خدای از دین ز هایاین دین با دین زرتشتی درآمیخته و شاخ هایاز باور

نشان از آن داشته باشد  اندتومیی، . بازنمایی زروان در جایگاه خدای برتر ماناست سرور 3زمان

باشد. برگرداندن  گریزروانیپردازد، دین روزگار میگسترش دین خود  بهکه در روزگاری که مانی 

زروان و نام نهادن پسر وی، یعنی نخستین آدم از دیدگاه  به میانهنام خدای برتر در فارسی 

ساسانیان اشاره دارد  گریزروانی بهکه  است اهورامزدا، از نخستین گواه و شاهدی بهمانویان، 
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و دیگری  کرانهبی، دو گونه زروان، یکی زروان یا زمان اوستا(. نسک 143 ، ص.1391)بویس، 

ر نوشتار د_ ، نخستین نمایانگر بیکرانگیمیانه های. در نویسهشناسدبازمیخدای ازهم  زمان درنگ

، آن دوازده تربینانهژرفو  مندکرانهنشانگر زمان  و دومی _ویژه بیکرانگی اهورامزدابهمزدیسنی 

دهد؛ در دین زروانی خدای میآن نبرد بزرگ اهریمن و اورمزد رخ  میانکه در  است هزار سال

وجودش بر وجود اورمزد و اهریمن برتری دارد. در نوشتاری  کرانه استبیزمان  همانزروان که 

یابیم که جایی میو تقدیرگرایی  شده سرنوشت نوشته به، چنان باور است که زروان نیروی برتر

 (.396 ، ص.1384گذارد )زنر، نمیبرای آزادی و گزینش 

نگارش، ترجمه  دورۀبرگردد که  1دوران انوشیروان بهرود گردآوری تاریخ گفتاری ایران میگمان 

و  هارست نبردگفتاری، سیاهه و فه هایاز تراداد بهره. در این زمان با است و جنبش ادبی

ایرانی و  هایگردآوری شدند. نام پادشاهان سلسله هاخداینامهپیرامون هر دوره در  هایرخداد

بنیادین  (. هستۀ333، ص. 1386گردد )آموزگار، میو افسانه آمیخته  هاداستانسرگذشت آنان با 

و حماسی مشرق ایران بود که سپس با پهلوانان پارتی  ایهاسطور هایبازگفتار هاخداینامه

ساسانی با  ۀدور هایرستم( درهم آمیخت و رویداد داستانگیو و گودرز( و سکایی ) هایداستان)

 ، ص.1386آنان افزوده گشت )آموزگار،  بهچوبینه(  بهراماز افسانه )پیوند با اردشیر و  ایلهها

 دورۀ، وامدار سرایندگان و خوانندگانی هستند که در میانه دورۀ هایداستانو  ها(. رویداد319

حماسی،  هایداستانشدند و می، شناخته 3اشکانی گوسان دورۀو در  2ساسانی با نام خنیاگر

 (. 311 ، ص.1393)تفضلی،  خواندندمییاد سپرده و با ساز  بهپهلوانی و عاشقانه را 

هستند که اگرچه  هاشاهنامه میانه دورۀ هایو اسطوره هاو گواه رویداد هایکی دیگر از سرچشمه

، فرهنگ و هاولی سراسر رویداد اندشده ایران نگارش بهپس از ورود اسلام  هایدر سده

 هابنیادین آن سرچشمۀو  اندخوبی گردآوری کردهبهرا  میانهو  باستانایران  هایاسطوره

. گذشته از است شاهنامۀ فردوسی هاشاهنامه ترینو رسا ترینهستند و گزارده هاخداینامه

کند. دینی که زمانی در می، فردوسی گزارشی گزینه و چکیده از دین زمان را رونمایی هارویداد

که با گیتی و ماده  مینوکند که از بن نه با میو خدایی را نمودار  شده است ایران زمین شناخته
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، پادافره کردار بد یا پاداش کردار نیک در آن هاییشت، ربهن پیرامو ایهپیوند دارد زیرا هیچ واژ

 هایاز آموزه ایهچکیدکند که خود میرا بازنمایی  هایی(. وی دیدگاه371 ، ص.1384نیست )زنر، 

شک زروانی شود بیمیکه گفته  هایی. در بخش پرسش و پاسخ زال و موبدان، پرسشاست زروانی

در این بخش هست: سرای باقی  گریزروانی شالودۀایسته و ناگزیر در ب هایهستند. تمامی انگاره

روشنایی و  همان؛ روز و شب که مند استکرانهو  کرانهبیزروان  همانو دار فانی که بیشک 

سپهر( که -)روز، ماه و سال(؛ دو بازوی فلک ) مندکرانهزمان  بندیبخشو هردو زمان؛  اندتاریکی

 های(. رویهم رفته پاسخ369-367 ، صص.1384نیک و سپهر بد )زنر،  ، سپهراست شادی و غم

یش هاگفتهکند. از میزروانی را بازگو  هایشود، آشکارا باورمیکه در شاهنامه بازگو  گونهآنزال 

 است نو رسم زمان ای دنیاستکار  برچیره شده تقدیر و سرنوشت از پیش نوشته تنهاکه  پیداست

ی راستبه(. 54 ، ص.1379، آبادیدولتگیرد )میدهد و با دست دیگر بازپس میکه با یک دست 

از  ایهتوان فرتور و انگارمیآسانی بهو  پرستی استزروانیک دوره درس  شاهنامهزال در  داستان

 هایی(. آزمون زال و پرسش48 ، ص.1379، آبادیدولتدست آورد )بهدینی آن زمان را  هایباور

که گویی  گری استزروانیرایج  هایپرسمان تنهاکنند، نه میبار منوچهر از زال که موبدان در

 زمان هماناو پاسخگو پیوندی باشد، گویی زال خود راز و رمز آزمون بوده و آن راز  هاپرسش میان

 (. 315 ، ص.1375که زروان نامند )اذکائی،  است

زال و  داستانتوان دید. چنانکه از میهم  شاهنامهزروانی را بر کیستی سیمرغ  هایکارسازی باور

شود. این رویدادگویی میگیرد و شب نیست می، سیمرغ در روز زال را زیر پر دانیممیسیمرغ 

سیمرغ  شاهنامهشود. در میو در شب نابود  است خورشید و نور اوست که در روز آشکار همانند

شمار بهپدرخواندهی زال  ایگونهبهدارد و درکنار سیمرغ خوب و یاور دودمان نریمان که  دوبن

رود و باید از بین برود که در خوان پنجم میشمار بهرود، سیمرغی بد هست که جفت شر او می

ی بنیادی و کهنششود. سیمرغ اهریمنی در نگرمیدست وی کشته بهاز هفت خوان اسفندیار 

 کلامی و-فکری مایۀبنهمزاد ایزدی اوست، این  پتیارۀ هماناایرانی  گراییدوبنا و پدید دوگر

. ستا سیمرغ نیز نمود دوگانگی زروان خدای یگانه داستانفرهنگی بنیادین ایرانی، در -فلسفی

و نمادین د گونۀبه، اسلامیایرانی هایمتنو حتی  شاهنامهسیمرغ یزدانی و سیمرغ اهریمنی در 

(. 317 ، ص.1375)اذکائی،  است و نور و تاریکی بوده _خدای زمان_ د و سیاه زروانسفی چهرۀ

 از ایزد زمان، زروان ایهبودن او انگارزر زالزال نیز سپیدی موی او هنگام زاده شدن و  دربارۀ

 همبستگی هایاز سویه هادر اسطوره ها؛ آمیختن ناماندو از بن زال، زر و زروان هم ریشه است
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اوست.  2لاهوتو سیمرغ  است زروان، وارغن 1ای ناسوته. همگون با نظریه و انگاراستهدهپدی

که پرنده بودنش برگرفته از پران بودن زمان باشد، دیگر  است یافته همانیزروان با سیمرغ این 

نمود زروان و نماد سیمرغ،  بهبسته  ها. دریافتهاست زروان بازنمود خرد و دانایی ایزدانه هایچهره

و  شاهنامهدر تمامی نوشتار  است (. آنچه آشکار314 ، ص.1375)اذکائی،  است همگی انتزاعی

، آتش زدن هادوگانه هایزروانی نمود دارد. در باور هایویژه باوربهآن دوگانگی  هایرویدادگویی

 ورای نیکوسرشت و پیوند مردم تبهکار باپیوند مردم نیکوکار با روح و ما هایپر یا مو یکی از ابزار

سیمرغ  چهرۀفردوسی در بازنمود  شیوۀ(. 67 ، ص.1379)منزوی،  است بدسرشت بوده هایروح

را  هاآن ترشدنیکوشد تا هرچه میکه  است ای شگفت، چنینو دیگر باشندگان اسطوره

فسائی،  ازد )رستگارخردمندانه و درخور پذیرش مردمان دوران خود نزدیک س هاینهراستیبه

  (.55 ، ص.1383

 3اسلامیایرانی . دورۀ5-3-3

رسانی نماد یاری شاهنامهشود و در ای که از دوران میانه دیگر سیمرغ خوانده میهاسطور مروسئن

و مداوا است، در دوران پس از ورود اسلام دیگر نماد خرد و سلامتی نیست، در ادبیات و رازوری 

های است. اسطوره ذات واحد مطلقهای از جاودانگی و و یا دریافت انسان کاملاین دوره، نماد 

ها بالارفتن و ر شود و بیانگر گرایشی همگانی بهها دیده میپرواز و عروج در همۀ فرهنگ وابسته به

(. توانایی پرواز و بال داشتن، بیان رمزی 17، ص. 1390های آدمی هستند )آرمسترانگ، شدن از بند

 (. 113، ص. 1402راستی فرجامین است )الیاده، های آدمی و دست یافتن بهرتر بودن، از نیازب

 بهسیمرغ و موبدی  دربارۀاز آنچه  ای استهاین دوره نیز آمیزه و آمیخت هایسیمرغ در حماسه

رامون پی هایاز رخداد ایهآن پاربرافزون، است پیش از ورود اسلام آمده هایهمین نام در نویسه

 چندگانۀ(. نیروی 72 ، ص.1372، گردفرامرزیسلطانی) اندخود او پیوند داده بهزندگی سیمرغ نیز 

: بخشی از شده است سه نیروی جداگانه تقسیم به رسالۀ اخوان الصفا، در هاسیمرغ در حماسه

و  اروو گوشتخ خویدرندهعنقا،  پندارۀ؛ بخشی دیگر در آزاربیآن در پیکر سیمرغ، پادشاه مرغان 

 است نمود یافته شده سوم دانایی و زیبایی وی در رخ طاووس که وزیر سیمرغ خوانده
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 (. 240 ، ص.1372، گردفرامرزیسلطانی)

و آن دو را برابر هم  شده است سیمرغ، عنقا نوشته واژۀ، ذیل معینو  دهخدا هاینامهواژهدر 

. در ادبیات پس از ورود اسلام نیز این مرغ همارز و همسنگ مرغانی چون عنقا، ققنوس انددانسته

. شاید نباید کارسازی شده است دیگر دانسته هایفرهنگ بهوابسته  ایهاسطورو دیگر مرغان 

 همۀکند میکه گمان  1مانند دیدگاه فاوث هاییی را نادیده گرفت؛ انگارهچنیناین هاییانگاره

و...  طاووسملکهمچون: سیمرغ، ققنوس، گرودا، کهیون تبتی،  ایهاسطوربزرگ  مرغان

 ، ص.1392)قلیزاده،  اندهستند که جهان را آفریده هایاز یک مرغ کهن و دیرین هاییبرگیری

 میانچند جانور مرز  آمیختندرهمکوشند با میآفرینشگر و خلاق هنرمندانی که  اندیشۀ( و 151

 هایدستیچیرهرا با یاری  فراساحتیو  چند ساحتیدی را بردارند و باشندگانی های ماچارچوب

توان پی برد که اگرچه می(. با بررسی بیشتر 10 ، ص.1393خود بیافرینند )ذکرگو،  هنرمندانۀ

ر یافت که بیشت پیکرکلان، بزرگ و ایهاسطورشود ردپایی از مرغی می هافرهنگ و تمدن همۀدر 

 و کیستی و چیستی همسانی ندارند بینانهژرفو آمیغی نیز هستند ولی از دید  آمیختهدرهم

و ریزه هاویژگی حتی ،ها، اسطورههاو گاه درآمیختن باور هاتمدن کنشیبرهمپیامد از  ناگزیر،

همگی این مرغان . حتی اگر اندشده همسنگ و برابر پنداشته گونهایننیز درآمیخته و  هاکاری

توان آنان را نمیو هموند نیز داشته باشند باز  بستهم ایهتا انداز هایو خویشکاری هاهمسویی

 جداگانه هایفرهنگ و باور بهیکسان و همسنگ پنداشت، چراکه هرکدام وابسته  وچراچونبی

ازبرای باشندگی  تنهاو  فرهنگ همان ویژۀآفرینش  ایهاسطور هایو رویدادگویی هابا بازگفت است

 توان آنان را یکی پنداشت. نمیگوناگون،  هایدر تمدن ایهاسطورمرغ 

ند و آن را عنقا خواند شده پس از اسلام، گاه نام عنقا بر سیمرغ گذاشته هایگفتیم در بازگفتار

که  نباستاایران  هاینوشتار و نسک همۀ(. ولی در 504 ، ص.1386)یاحقی،  است که درازگردن

عنقا مانند  شده . گفتهنشده استدراز بودن گردن او اشاره  به، در هیچکدام شده از سیمرغ یاد

در  تنها(. 104 ، ص.2535سن، یابد )کریستنمیسیمرغ با دو سرشت ناسازگار و ناهمسان، نمود 

ر ، بیشتشاهنامهکه سیمرغ ناسازگار و بد نامبرده در  شده دو سیمرغ ناهمسان اشاره به شاهنامه

 ایهاسطورکردار و مرگی مانند مرغ کمک  شاهنامه، سیمرغ بد ای استهاسطورمانند مرغ کمک 

کند میعربی، عنقا آنچنان هستی و کردار بدی از خود نمایان  هایداستانو  هامایهبندارد. در 

بار  بهکه  هاییویرانی هبیابد و سرانجام برای پایان دادن میگزند و زیانرسان، دگرسانی  بهکه 

                                                 

 
1 fauth 
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 (. Schmitt, 2002رود )می میاندست پیامبری از بهآورده بود، 

 دورۀ هایشاهنامهو  خداینامک( که برگردان عربی 1963) غرر اخبار ملوک الفرسدر  1ثعالبی

، 4، صدرای شیرازی3، حافظ2. سهروردیاست کار بردهبهعنقا  واژۀجای سیمرغ به، است ساسانی

(. 66 ، ص.1379)منزوی،  اندکار بردهبهرا  طائر قدسیواژۀ جای سیمرغ به 6و سبزواری 5ینراق

 است ذات خداونددشاه پرندگان و نماد رازوری، پا-ایهاسطور هایو رویدادگویی هادر بازگفتار

 ، ص.1383اوست )زمردی،  به ذات خداونددستاویزی برای تمثیل وی  تنهاییکه ناپیدایی و 

219.) 

ترتیب سیمرغ اینبهو  اندسیمرغ برگردانده بهدر نوشتار خود عنقا را  8و احمد غزالی 7نصرا...منشی

 هایو نیرو ها، چگونگیهاشود و شوند ویژگیمیغزالی وارد رازوری و عرفان  رساله الطیرپس از 

هان نیروی ج ترینو بر ی جهان هستیراست ترینفراسرشتی گرد آمده در این مرغ، رمز و مثال بالا

خدا در عالم  خلیفۀ»سهروردی  گفتۀ بهگیرد و میجای  نیر اعظمگردد و درکنار خورشید می

که دیگر  عقل فعالو از جمله  عقول عشرهیا  هاعقل-و نیز رمز و مثال فرشته است افلاک

او برسانند و سیمرغی شوند در زمین  ۀرد بهتوانند در اثر مجاهدت و ریاضت خود را میمرغان نیز 

و بقای نوع بشر را  است از فرشتگان مقرب درمیان خاکیان که خود انسان کامل ایهیا فرشت

، عقل فعالو  عقل دهمشیرازی نیز عنقا را با  (. صدرای418 ، ص.1383)پورنامداریان،  «واجب

ر جبرئیل باید جست ؛ گرچه در نوشتار اسلامی، سیمرغ را داست یکسان دانسته

جبرئیل  بهسیمرغ  هایو توانایی ها(. کمابیش تمام ویژگی104 ، ص.1372، گردفرامرزیسلطانی)

. انگاره و تجسم مادی سیمرغ و است توان گفت که در نهاد او گرد آمدهمیو یا  شده واگذار

                                                 

 
زبان و هـ. ق. ، کاتب و تاریخ نگار ایرانی عرب 429-350ابومنصور عبدالملک بن محمد بن اسماعیل ثعالبی نیشابوری:  1
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 هـ. ق. 792-727الدین محمد حافظ شیرازی: الدین محمدبن بهاءخواجه شمس 3

 هـ. ق. 1045-979صدرالدین محمد بن ابراهیم قوام شیرازی، ملاصدرا:  4
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 هـ. ق. 520 -452مجدالدین ابوالفتح احمدبن محمد غزالی:  8
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رش نیز برپایۀ نگ جبرئیل، اندشده دارد. در قرآن فرشتگان با بال شناسانده همانندیجبرئیل 

الم عاو در پیوند با و خویشکاری  رودشمار میبه فرشتۀ عقلحکمای مشایی دهمین فرشته یا 

 ارزش و باشندگی بیشتر در فرهنگ اسلامی مایۀخدا و پیامبران بودن،  میانۀو  کون و فساد

 (. 71-70 ، صص.1390)پورنامداریان،  شده است

اشاره شد، سیمرغ مانند نور در روز آشکار است و در شب چنانکه در داستان زال و سیمرغ هم 

های دیگر در جهان اجسام و مرکبات آشکار گونه که خورشید با کارایی بیش از ستارهناپیدا؛ همان

شود نیز که آخرین فرشتۀ عقل است و عقل دهم یا جبرئیل نیز خوانده می عقل فعالاست. 

چراکه این عقل است که مدبر بر عالم کون و »کی ما دارد. خا ۀیشترین رخنه و کارسازی را در کرب

«. فساد است و از اوست که هم عناصر سازنده و موجودات مادی و هم ارواح آدمیان در وجود آید

آفتاب و پرتو گرم آن و کارسازیش بر عالم محسوس دارد،  روی سیمرغ و پر او که اشاره بهازاین

هاست . عالم و پشتیبانی وی از گوهر مردمان و پرورش آنبر  عقل فعالدربرگیرندۀ کارایی 

منشی، نیرومندی و دانا بودن گوهر وی است که بازتاب از بزرگ پشتیبانی سیمرغ از زال خود برآمده

(. ریخت 199، ص. 1383ترین ستارگان، خورشید است )پورنامداریان، ترین و روشنترین، بزرگوالا

اش نماد آسمانی و لاهوتی زروان در رویارویی با ریخت ناسوتی و زمینی مانند کیهانی سیمرغ به

های هنگرش در سوی عالم صغیرو  عالم کبیربر سنجش میان گونۀ وارغن و یا شاهین، همانا افزونبه

های زمینی زروان هستند و دانایی کیهانی و زمینی باشد. چنانکه دریا و کوه در اسطورۀ سیمرغ نماد

بودگی او هم در است. نماد زروان عقل فعالرزانگی سیمرغ در حکمت اشراق، خود گذری از و ف

 (. 322، ص. 1375اند )اذکائی، داده ازلی و قدماین است که سیمرغ را ویژگی 

اند. ققنوس معرب واژۀ ها، ققنوس را نیز همسنگ عنقا و سیمرغ دانستهنامهها و واژهدر برخی نسک

کل نماید که شاست که همتای هندواروپایی و چینی فونیکس است و چنین مییونانی کوکنوس 

ای است )هیلنز، هآمیخته و برآیندی از قرقاول، مرغ چینی و آمیزۀ آن با دیگر مرغان اسطوردرهم آن

( 107، ص. 1395شود )گرترود، (. این پرنده تنها و بدون پرندگان دیگر نمایان می446، ص. 1385

های باستانی ایران، از همکاری و همراهی سیمرغ با چینامرش ها و رویدادگویینسک ولی در همۀ

ها تنهایی بر کوه البرز ساکن است ولی در نوشتاربه شاهنامهیاد شده است. درست است که وی در 

 تخمه هستند. های دیگر ایران باستان وی همکاری دارد و همواره باهم در کنار درخت بسو نویسه

و  است شود، در ژاپن بازنمودی از سراسر هستیمیشرق نیز خوانده  ایافسانه پرندۀکه  ققنوس

(. شاید این نیز از 108 ، ص.1395)گرترود،  است پشت آن ماه، بالهایش زمین و دمش گیاهان

از آن سخن گفته شد. در هنر دوران ساسانی، فراوان  ترپیشکه  است برهم هاتمدن پذیریکنش
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توان می. هرچند که شده است گیاهی ختم بهشود که دم آنان میاز سیمرغانی دیده  هایینگاره

نیز وابسته دانست ولی شاید  ایهاسطورتخمه و جایگاه زندگی سیمرغ درخت بس بهاین را 

 کارسازی یکسان پنداشتن سیمرغ و ققنوس نیز باشد. 

مرغ در رازوری و همسانی  بهساختاری خورشید  همانندیاشاره شد و  ترپیشکه  گونهآن

روح و نفس آدمی دارد. این تمثیل در  هایآن با ققنوس بازگفتی از رمزگرایی ایهاسطور

منطق . در است کار رفتهبهآیینی برای فرآیند مردن پیش از مرگ و زندگی دوباره  هایرمزپردازی
 (.52 ، ص.1383دی، )زمر است عطار نیشابوری نیز خورشید رمز سیمرغ قرار گرفته الطیر

ما  ایهاسطور( ولی سیمرغ 446 ، ص.1385که توانایی زایش ندارد )هیلنز،  ستمرغیققنوس 

یز ن شاهنامهتوانایی شیردهی دارد، کارکرد توانایی شیردهی این مرغ بدون زایش چیست؟ و در 

مرغان  همۀی راستهبکند. شاید میزال شیر داده و او را نگهداری  بهسیمرغ درکنار فرزندان خود 

گوناگون همتایان یکدیگر باشند ولی یکسان و همسان دانستن  هایتمدن بهوابسته  ایهاسطور

کار بردن این سه، همسنگ و همارز در بهرود میشود. گمان نمیآنان خردمندانه پنداشته 

 دانشورانه و خردورزانه نباشد. هانامهواژه

 گوییفزونهدچار گزافه و  ایگونهبه یورۀ اسلامد، در نوشتار هااسطوره کنشیهم برافزون مروسئن

 کمی بستهم هایویژگی ایهاسطور مروسئنکه سیمرغ این دوره دیگر با جایی . تاشده است نیز

. است و ناشناخته روی داده راستنانمایی بزرگوی  هایدارد و در بازگویی و بازنمایی ویژگی

واری است رازوری پیدا شد، اگرچه شوند پابرجا ماندن و بهبنیادینی که هنگام ورود  هایدگرگونی

 بسیار نوینی نیز پدید آورد. هایشد ولی دگرگونی هاوی در زمانی جدا از اسطوره

 گیرینتیجه .6

رنگارنگ، باشکوه و پر  ایهایران، پرند بهامروزه، در رازوری، هنر و ادبیات پس از ورود اسلام 

شناسیم که وابستگی چندانی با مینام سیمرغ  بهرا  ایافسانهشگفت و  هایباشته با ویژگیان

در درازای زمان  هاکه سبب دگرگونی اسطوره هاییکارسازی برافزونندارد.  ایهاسطور مروسئن

 هب باستانی هایاز زبانجایی جابهشوند، دگرگونی واجی و دگرگونی در نام این مرغ، هنگام می

تر جناسی که عطار نیشابوری در سیمرغ و پسین به مروسئنو دگرش از  میانه هایزبان

در معنی این  هاییدگرگونی رفتههمرویآورد، میسیمرغ و سیمرغ پدید  میانخود  الطیرمنطق

و زمانی که  باستان دورۀ. در است رخ داده هایینام پدید آورده که بر کیستی او نیز کارسازی
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آفریدگان  همۀاین دوره که  چیرۀبرتر و  هایباور بهمزدیسنی چیره هستند و با نگرش  هایباور

همکارانی دارند؛  هاانجام این خویشکاریراستای ارزشمندی دارند و در  هایخویشکاری

نیز همکاری  ایهاسطور مروسئن. استوار است همکاری ایگونهسازماندهی جهان هستی نیز بر

یکدیگر همیار تخمه درخت بس هایو پراکندن تخمه افزاییبرکتچینامرش که در راه  نام بهدارد 

 هستند و در نبرد با خشکسالی با ایزد تیشتر همکاری دارند. 

زروانی و خدای زمان  هایو باور شده ، با آمدن مانی دوگانگی و ثنویت برجستهمیانه دورۀدر 

 گونۀبه هایآفریدگان جفتی دارند و هر آفریده و پدید همۀ هاگردد. در این باورمیچیره و برتر 

شوند. زروان نیز سازماندهی و پایش جهان هستی را بر دوش میخیر و شر در کنار هم آفریده 

، نهاده که نماد خیر و شر هستند. در این دوره مینوانگرهو  مینوسپنتهنخستین خویش،  آفریدۀدو 

. شده است یکباره نیست بهغ دیگر همکاری ندارد و نام چینامرش زمانه، سیمر هایبرگرفته از باور

 شاهنامهشود. در متن میآن اشاره  به هاشاهنامهسیمرغ در این دوره جفتی شر دارد که در متن 

رود و سیمرغ شروری که در میشمار بهشود، سیمرغی که پدرخوانده زال میاز دو سیمرغ یاد 

 را دارد.  ایهاسطورمرغ کمک  هایشود ولی ویژگیمیخوان پنجم از هفت خوان اسفندیار کشته 

شود. سیمرغ در این دوره میزروانی وارد رازوری و عرفان  هاینیز با باور اسلامیایرانی دورۀدر 

از دید ریخت و ظاهر  گیرد.مییگر د هایتمدن ایهاسطورعجیب با کارسازی پرندگان  هایویژگی

بودن  ایافسانهعجیب و  سویۀبر  تنهادهند که میاو پیوند  به هاییشود و کارمیسراسر دگرگون 

ندارد. سیمرغ این  ایهاسطور مروسئناو پافشاری دارد و هیچ خویشکاری سودمندی ناهمگون با 

 دو تن از پارسایان هایجادویی دارد و ویژگی که پر ایهاسطوراز مرغ وارغن  ایهآمیخت همانادوره 

از  هیچ یکشود که در میاو افزوده  بهاز برخی اشخاص اسلامی نیز  هاییو گاه ویژگی است

 .نشده استآن اشاره  بهایرانی  هاینسک

گردد. میگسترده  هاینوین دچار دگرسانی هایهر دوره و با راهیابی باور بهپس از ورود  مروسئن

شود تاجایی که برخی بر ش میایهای اسطورهای وی بیشتر از ویژگیهای افسانهدورۀ میانه ویژگی در

بوده و منشأ اوستایی و باستانی ندارد. پس از ورود  مروسئناین باور هستند که سیمرغ میانه جدا از 

ای های اسطورههای دیگر بیشتر شده و کمابیش همگی ویژگیایران ردپذیری او از تمدن اسلام به

گیرد، گویا وی در هر دوره با ورود ای میانگیز و سراسر افسانهخویش را از دست داده و ریختی خیال
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شود که پیوند چندانی با کیستی پیش از خود ندارد تا آنجا که سیمرغ های نوین چنان دگرگون میباور

ای هبر از دست دادن ویژگید ولی افزونای ندارهاسطور مروسئنرازوری و عرفان نیز چندان پیوندی با 

  ها و نماد ایران برجای مانده است.ترین اسطورهای خویش، همچنان از پابرجاهاسطور
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Among the philosophers of ancient Greece, Aristotle—unlike his teacher Plato—placed 

strong emphasis on the impact of art on human emotions. In his Poetics, he addresses 

the role of art in the purification of the human soul. Likewise, in the nineteenth century, 

Hegel, one of the principal figures of German Idealism, regarded art as one of the three 

primary means through which human beings apprehend ultimate truth or the Absolute 

Idea. An examination of the works of these two philosophers reveals key artistic 

concepts: in Aristotle’s thought, notions such as proportion, balance, and catharsis; and 

in Hegel’s philosophy, the well-known tripartite classification of art. On the other hand, 

the ancient Mannaean civilization in western Iran is characterized by distinctive 

symbolic architectural and decorative elements, including human, animal, and vegetal 

motifs evident in the artifacts uncovered from its historical period. The aim of this article 

is to examine whether, despite the chronological precedence of the Mannaean 

civilization over the eras of Aristotle and Hegel, aesthetic concepts such as proportion, 

mimesis, and symbolism can be understood as intersubjective human notions that 

transcend historical periods. Furthermore, this study seeks to address whether these 

philosophical concepts are discernible in Mannaean architecture, and if so, through what 

mechanisms such correspondences are manifested. The research methodology of this 

article is qualitative and analytical, employing library-based research, as well as the 

collection and analysis of interviews and relevant scholarly articles, in order to address 

the research questions. The findings of this study are of particular significance, as they 

clarify the extent to which Mannaean art corresponds with Aristotelian aesthetic 

principles and identify the category within Hegel’s threefold classification of art to which 

it may belong. Moreover, the results of this research contribute to the establishment of 

an interdisciplinary connection between art, architecture, and philosophy. 
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  چکیده

در میان فلاسفه یونان باستان، ارسطو بر خلاف استاد خود افلاطون، بسیار به تاثیر هنر بر عواطف انسانی 

د. همچنین، در قرن نوزدهم ا دارراثیر هنر بر پالایش روح انسان معتقد بود. او در کتاب فن شعر خود، به ت

یکی از سه راه کشف ایده مطلق در زندگی انسان دانست. با بررسی آثار این دو میلادی، هگل نیز هنر را 

گانه ی سهبندد تناسب، تعادل، کاتارسیس و طبقهزیبایی شناسی ارسطویی ماننآشنا به مفاهیم  ،فیلسوف

 اص ازی خشویم. از سویی دیگر تمدن مانایی در غرب ایران دارای عناصر تزئینی نمادینمی هنر هگلی

ود تقدم تاریخی تمدن باشد. هدف این مقاله این است که بدانیم آیا با وجمی یاء مکشوفه آن دورهاش

تواند می شناختی مثل تناسب، تقلید و نمادگراییعصر ارسطو و هگل، مفاهیم زیبایی بهمانایی نسبت

اریم که آیا این ها دالاذهانی در طول تاریخ باشد. همچنین، سعی در پاسخ به این پرسشمفاهیمی بین

شود؟ اگر انطباقی با هنر مانایی دارد، این تطابق از چه طریقی می مفاهیم فلسفی در معماری مانایی دیده

ارد که از طریق مطالعات نمود پیدا کرده است؟ روش پژوهش این مقاله رویکردی کیفی و تحلیلی د

کرده است. نتایج حاصل از این ها پرسشآوری مقالات مرتبط سعی در یافتن پاسخ و جمع ایکتابخانه

نر مانایی با کدام مضامین زیباییدارد که همی پژوهش از اهمیت خاصی برخوردار بوده چرا که بیان

آن نتایج برگیرد. علاوهمی گانه هگلی قراردام دسته از هنرهای سهشناسی ارسطو سازگاری دارد و در ک

  ، معماری و فلسفه باشد.میان هنرای ن رشتهتواند پیوندی بیمی نوعیاین پژوهش به
 

 ارسطو، هگل، فلسفه هنر، معماری ایران، تمدن مانایی :هادواژهیکل
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 مقدمه. 1      

از  1مورد توجه بسیاری از فلاسفه در طول تاریخ بوده است. ارسطوشناسی زیباییهمواره مفهوم 

تاحدی برخلاف و  طور خاصبهو هنر شناسی زیباییگاه جایبهجمله اولین کسانی است که 

 ،1140 ان،ی)ساهاک نامدمی 3پرداخته است. ارسطو هنر را تقلید محاکات 2استادش، افلاطون

طابق مدقیقاً واقعیت بیان بهتقلید یعنی، حکایت کردن واقعیت اما هنرمند موظف  .(128. صص

د آن را برای بیان غایت خود و برانگیختن عواطف دیگران زیباتر یا توانمی طبیعت نیست بلکه

اصیل و  4ارسطو هنر و تراژدی (286 -283. صص، 1، ج 1392 وچ،ی)تاتارکبیان کند.  ترزشت

. بعدتر ستدانمی هاو نارضایتی هاقدرتمند را عاملی رهایی بخش برای روح انسان از شر ناخالصی

وصول به حقیقت مطلق و  هایهنر را یکی از راه 5هگلفیلسوف آلمانی قرن نوزدهم میلادی، 

ه بیان شناسی به زبان سادعبادیان در کتاب زیبایی .دانست ن جهان در کنار فلسفه و دیننهایی ای

از حقیقت تجسمی )هنر( به حقیقت تصوری )دین( و  انسانذهن در  معرفتکند: آگاهی و می

بلکه  ،نیست پیشینهای حذف مرحلهمعنای به رسد. اینمی سرانجام حقیقت انتزاعی )فلسفه(

 ایدهند و به جنبهخود را از دست میخود را انجام داده، جایگاه قبلی رسالت  پیشینهای مرحله

می از سویی دیگر در این پژوهش ما به بررسی معماری مانایی .شونداز مرحله برتر تبدیل می

پردازیم. تمدنی در غرب ایران )کردستان و آذربایجان غربی( که در هزاره یکم پیش از میلاد 

 هایو جدل ها. این تمدن در مجاورت اقوام اورارتو و آشور بوده و تنشاند کردهمی مسیح زیست

. کلی تمدنی آنان شده استطوربهسبب تقویت بعد نظامی، معماری، نیایشگاهی و  هافراوان با آن

 اشیایمتعددی همچون قلاچی، زیویه و حسنلو برجای مانده است.  هایاز این تمدن شگرف قلعه

 از این …و ها، زیورآلات، ریتونها زئینی بسیاری همچون آجرهای لعابدار، سفالینهتمکشوفۀ 

باشد. ضرورت این می بودن هنر تجسمی در این منطقهدار ریشهمناطق یافت شده است، که گواه 

پژوهش از آن جهت است که گرچه این تمدن پیش از دو فیلسوف مذکور موجود بوده است، اما 

                                                 

 

 (Aristotle ان باستان )نام لاتین :ارسطو، فیلسوف یون .1
 (Platoافلاطون، استاد ارسطو و فیلسوف یونان باستان )نام لاتین:   .2
 شود.می آوردهImitation  از ریشه Mimesisمعنای تقلید کردن در فلسفه هنر ارسطو، گاه با عنوان محاکات به .3
 سرایی یونان باستان دارد.ریشه در هنرهای بدیهه( نوعی نمایشنامه که Tragedyتراژدی )نام لاتین :  .4
 Georg لیسم آلمانی )لاتین :میلادی و از پدیدآورندگان ایدئا ، فیلسوف قرن نوزدهگئورگ ویلهلم فریدریش هگل .5

Wilhelm Friedrich Hegel )  
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ر مکشوفه، تاثیر آن بر هن اشیاءتوجه خاص این تمدن به اصول و مبانی هنر در نقوش و تزئینات 

هخامنشی، ساسانی و حتی نقوش اسلیمی بعد از خود آشکار است. همچنین، توجه به اصول و 

باشد، ما را بر آن می ارسطو و هگلفلسفۀ هنر قواعدی مثل تناسب و نمادگرایی که از اشتراکات 

 هایؤلفهمکه به تحقیق در این باره بپردازیم. هدف این پژوهش بررسی تطابق یا عدم تطابق  داشت

باشد. ما در این پژوهش می لحاظ شده در تزئینات و نقوش مانایی با مفاهیم فلسفه ارسطو و هگل

ارسطو و هگل مثل فلسفۀ هنر آیا مفاهیم  -1هستیم که  هابه دنبال یافتن پاسخ این پرسش

این انطباقات به چه  -2در نقوش تزئینی معماری مانایی نمودی دارد؟  …ات، تعادل ومحاک

 صورت، با چه مفاهیمی و در کجا تجلی یافته است؟ 
 

 پیشینۀ پژوهش. 2      

معماری زۀ حوفلسفه یا در حوزۀ تفکیک شده یا در صورت بهصورت گرفته اغلب  هایپیشینه پژوهش

بعد نر فلسفۀ همعماری مانایی را با مفاهیم مستقیماً بوده است. شاید بتوان ادعا کرد، تحقیقی که 

 هایبرخی پژوهشبیان بهزمانی آن تمدن، بررسی کرده باشد موجود نیست. اما در این بخش دورۀ از 

حوزۀ  هایژوهشجداگانه در باب مفاهیم ارسطو و هگل و پس از آن پصورت حوزۀ فلسفۀ هنر به

 جزامصورت بهمعماری ایران باستان، تمدن مانایی، نقوش هخامنشی و ساسانی و منابع مشابه نیز 

از این اطلاعات، سعی در ارائه پیوندی در پژوهش خود بین این دو حوزه گیری بهرهپردازیم و با می

 فلسفه، خیتارنگارش کتاب  ( میلادی با1968خواهیم کرد : در ابتدا ویلیام ساهاکیان که در سال )
می 1تا متفکرین معاصر دوران خود یعنی ژان پل سارترفلاسفۀ یونان به بررسی آراء  امروز تا آغاز از

باشد. همچنین می شناسیزیباییو فلسفۀ هنر پردازد. این کتاب حاوی نظرات ارسطو و هگل در باب 

به بررسی نظرات، آراء  یباشناسیز خیتار( با انتشار کتاب 1970ووادیسواف تاتارکیوچ نیز در سال )

و تبیین مفاهیمی همچون تقلید )محاکات( ارسطو پرداخته است. همچنین دیگر پژوهش تخصصی 

 یاخلاق ریتفس از دفاع ،یتراژد دل از اخلاق شیزاارسطویی مقاله حوزۀ فلسفۀ هنر و کارآمد در 
( منتشر شده است. 1391باشد که در سال )می از شمس الملوک مصطفوی ییارسطو سیکاتارس

او به تبیین مفاهیم تناسب، تعادل،  کوماخوسین اخلاقو  ارسطو یقایبوطاین مقاله، با استناد به 

                                                 

 
اسی )نام نسیالیسم و پدیدارشنشاخص اگزیستا هایژان پل سارتر، فیلسوف مشهور فرانسوی قرن بیست میلادی و از چهره .1

 (Jean-Paul Charles Aymard Sartreلاتین: 
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کند، اما مثال و مصداق عینی برای می تأکیدارسطو فلسفۀ هنر در منظومه فکری …کاتارسیس و 

نمی ارسطو در هنر خاصی همچون معماری را ارائهشناسی زیباییسنجش و نمایش نمود مفاهیم 

ایران پیش از اسلام  هایمعماری مرتبط با تمدن مانایی یا نقش و نگاره هایپژوهشحوزۀ دهد. در 

 از یترداداس بوکان، لعابدار یآجرها اهشگینما کاتالوگ انتشارنیز، تصاویر منتشر شده تحت عنوان 
داده اطلاعاتی  ترین( جامع1400و جان کرتیس در سال ) زادهحسنیوسف کوشش به سیسوئ

بیان بهخام شکل بهباشد که می و نقوش آجرهای لعابدار تپه قلایچی مانایی در بوکان هادرباره نگاره

کمی مثل اندازه آجرها پرداخته است. البته که تصاویر این کاتالوگ مرجع اصلی  هایصرف داده

دهد. لیلی نیاکان نیز نمی تحلیلی و کیفی نقوش ارائهحوزۀ تصویری مقاله ماست اما اطلاعاتی در 

 یرو یریاساط نقوششناختی باستان یبررستحت عنوان  ای( با مقاله1403پس از آن در سال )
به بررسی نمادها و معناشناسی نقوش  (بوکان یچیقلا مکشوفه آثار: یمورد)مطالعه  لعابدار یآجرها

که شاید از حیث کیفی بیشترین شباهت را به مقاله ما دارد، اما  انددر این آجرها پرداختهکاررفته به

تحلیل  بهصرفاً پژوهش ایشان نیز ارتباطی بین فلسفه و هنر معماری ایرانی برقرار نکرده است و 

شخصی از نقوش مانایی پرداخته شده است. همچنین، برای یافتن معانی نمادهای حیوانی، گیاهی 

اسی شننشانهباستانی ایران و همسایگانش کتاب صدرالدین طاهری تحت عنوان  هایدر تمدن…و 
( بسیار حائز اهمیت است. 1396در سال ) همجوار یهانیسرزم و باستان رانیا هنر در الگوها کهن

 تأکیدکنند نه با می پیشینه نظری نقوش صحبتدربارۀ عام شکلی بهگرچه کتاب صدرالدین طاهری 

 یساسان هنر در یجانور نقوش نمادو تمرکز بر عصر مانایی. در آخر نیز جای دارد از مقاله 
( نام ببریم که این مقاله نیز 1393بهمن فیروزمندی شیره جین و الهام وثوق بابایی در سال )ۀنوشت

عی اطلاعات جامصرفاً بدون ارتباط به معماری مانایی و تمرکز بر آن مانند کتاب صدرالدین طاهری، 

ذهبی میابی ریشهدر باب علت استفاده از نقوش حیوانی مثل شیر، قوچ و شاهین در هنر ساسانی و 

 دهد. می و فرهنگی آن در عصر خود انتقال
 

 روش پژوهش. 3      

ن با مانایی و تطبیق آمکشوفۀ کیفی، به بررسی آثار  -در این پژوهش با اتخاذ رویکرد تحلیلی

آوری جمعو  ایارسطو و هگل از طریق مطالعات کتابخانهفلسفۀ هنر شناسی زیباییمفاهیم 

پردازیم. در ادامه، سعی در تبیین چگونگی انطباق و نمود این مفاهیم فلسفی میمقالات مرتبط 

لسفۀ فدر عناصر تزئینی معماری مانایی خواهیم داشت. در نتیجه، ابتدا با بررسی نظریات و آراء 

شویم و به ساخت چارچوبی می آگاه هاجداگانه و مجزا به نظریات آنشکلی بهارسطو و هگل هنر 
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مانایی در آن بستر اقدام خواهیم کرد. سپس با  هایقضاوت درباره نقوش و نگارهمفهومی برای 

بررسی تحلیلی انواع نقوش و تزئینات مانایی به قواعدی همچون تناسبات، اعتدال، مفاهیم انتزاعی 

پردازیم. در نهایت، این می لحاظ شده هاظاهری که در تزئینات آنگرایانه واقعمفهومی و تقلید 

رسی و مطالعه جداگانه را به یکدیگر مرتبط کرده و به هنر و تزئینات مانایی و اصول و قواعد دو بر

 کنیم.می از دریچه چارچوب مفهومی ساخته شده از آراء دو فیلسوف مذکور نگاه
 

 ارسطوفلسفۀ هنر . 4      

برای  ایالخصوص تراژدی را وسیلههنر علی استاد خود،به نسبتارسطو در رویکردی متفاوت 

شاعران و هنرمندان را از ،افلاطون داند. استادشمی برانگیختن عواطف و احساسات اخلاقی انسان

دانست می خود دور کرده و حتی تا حدودی آنان را برای روح اخلاقی انسان مضر 1مدینۀ فاضلۀ

هنر را عاملی برای رهایی از ارسطو همچنین  (،52، ص. 1398راد، کمالی گوکی، شکوری، )زمانی

، براینعلاوهداند. می فشارهای روحی و عاطفی دانسته و عاملی برای رسیدن به تعادل و آرامش

کند. می ارسطو معتقد است مطالعه هنر، انسان را واجد معرفتی ضروری برای تکامل استعدادهایش

کند، غایت انسان رسیدن به خیر اعلا می بیان کوماخوسین اخلاقاز نظر ارسطو چنانچه در کتاب 

فضیلت عقلانی  -1داند : می باشد. او دو نوع فضیلت را در مسیر کسب سعادت مناسبمی یا سعادت

وشی ، رتر پایین ایفضیلت اخلاقی که پس از فضیلت عقلانی در مرتبه -2که فضیلت اولی است. 

چنین استنباط کرد که  توانمی نوعیبه (4 .ص، 1391باشد. )مصطفوی، می برای حصول سعادت

او معتقد است هر دانش یا چنانچه یا فن جایگاهی قائل شد.  2یک تخنه عنوانبهارسطو برای هنر 

 غایت و سعادت او رهنمونسوی بهد خیری تلقی شود که انسان را توانمی فنی قابل احترام بوده و

هر عمل و  نیهر دانش و هر فن همچن تیغا«گوید می کوماخوسین اخلاقسازد. او در کتاب می

فرق  اتیغا انیم یول .شودمی دهینام زیهمه چ تیغا ریرو خ نیاز ا .است ریخ کی ،انتخاب هر

 دیکه آنها را پد یاز اعمال رونیهستند ب یآثار یند و بعضاخود اعمال اتیاز غا یبعض ،وجود دارد

دانش  تیغا .ارندیبس زین اتیغا، دارندوجود  یاریبس هایچون اعمال و فنون و دانش. آورندمی

وجود دارد که ما آن را  یتیو اگر غا …و یکشت ی،سازیفن کشت تیاست و غا یسلامت ی،پزشک

                                                 

 
 (Utopiaبرد. )می کاربرای آرمان شهر خود به جمهوریمدینه فاضله، اصطلاحی که افلاطون در کتاب  .1
ست که به فنون مختلف اطلاق .2 ستان ا صطلاحی در میان یونانیان با ست. مانند تخنه می تخنه، ا پزشکی، شده ا

 تخنه شعر، تخنه فلسفه و ...
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 )ارسطو،  »است نیاعلا و بهتر ریخ تیآن غا، میخواهمی آن یرا برا زیخودش و همه چ یبرا

1385). 

 )نگارنده(ارسطو فلسفۀ هنر . قواعد 1نمودار 

 

 1کاتارسیس .4-1

کند، مفهوم کاتارسیس می خود بدان اشارهفلسفۀ هنر مفاهیمی که ارسطو در  تریناز حائز اهمیت

برای برانگیختن عواطف  ایباشد. چنانچه ذکر کردیم، ارسطو هنر را وسیلهمی پالایشمعنای به

دانست. هنر و برانگیختن احساسات بشر باید بتواند می انسان و محقق ساختن فضیلت اخلاقی او

فشارها و تنگناهای روحی انسان را دفع کرده و تعادل، آرامش و ثبات روانی را برای انسان به 

احساسات منفی را ارسطو کاتارسیس،  جایبهارمغان آورد. این فرایند جایگزینی آرامش و تعادل 

                                                 

 
صطلاحی به .1 ستفاده بهآن را معنای تطهیر و پالایش روح که ارسطو کاتارسیس، ا عنوان معلول یک هنر متعالی ا

 .(Catharsisاست )نام لاتین:  کرده
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 خود بیان یقایبوطاو در  .(129. ص، 1401)ساهاکیان، نامد می تطهیر یا پالایش نفسمعنای به

ثیر گذار باشد که مردمان از دیدن یا حتی شنیدن آن تأ ایگونهبهداستان تراژدی باید «کند می

 .(51. ص، 9، ج. 1369)ارسطو،   »به لرزه افتاده و به همدردی با قهرمان داستان تراژدی بپردازند

کند که داستان، روایت و مفهوم باید این کار را بکند نه صرف می همچنین ارسطو این نکته را ذکر

با یکدیگر.  هازیرا تراژدی یعنی ترکیب همه اینباشد، بصری  هایو جنبهآرایی صحنهظواهر 

کلی، کاتارسیس غایت هنر و معلول علل چندگانه هنر یعنی تقلید صحیح از طبیعت، طوربه

 اشد.بمی تناسبات اجزاء و تعادل در اثر

 تقلید یا محاکات. 4-2

 کندمی در بیان مفهوم تقلید ذکرو نامد می کلی هنر را تقلید یا محاکاتطوربهارسطو تراژدی و 

این تقلید باید  دارد کهمی باشد. همچنین او بیانمی و مردمان اشیاءهنر تقلید از طبیعت و  که

مثال او در بیان  عنوانبه .(1392)تاتارکیوچ،  متوجه روح و ذات باشد نه ماده و خود شیء فردی

تراژدی تقلید مردمان و رفتارهای آنان نیست، تراژدی تقلید احساساتی مثل «گوید می تراژدی

هنرمند آزاد است آن را ای که گونهبهشجاعت، ترس، همدردی، رحم، شفقت و مهربانی است 

 .(1369)ارسطو،  » تر جلوه دهدو شدید تریا زشت ترمطابق میل خود زیباتر و پررنگ

 تناسب. 4-3

نوعی به ن تناسباثر هنری است. ای تناسبنیز به آن اشاره دارد  قایبوطاز مفاهیمی که ارسطو در 

چنانچه یک جانور  (.1402)رحمتی،  یک اثر استاجزاء  رعایت اعتدال در اصول هندسی و ریاضی

طو نیز زیبایی چندانی ندارد. گرچه ارسالجثه عظیمبسیار کوچک زیبا و قابل درک نیست، یک جانور 

داند زیرا او مانند اسلاف یونانی خویش معتقد است بزرگی یک اثر، شکوه را به نمی بزرگی را عیب

گوید باید می ترورزد. ارسطو در بیانی دقیقمی تأکیدآورد، اما در کل به رعایت اعتدال می ارمغان

مجسم هنری یا حتی روایت تراژدی در نگاه کلی به نظر درآید و کمال شروع، میانه و پایان یک اثر 

 .(1369آن ادراک شود نه آن که پراکنده و نامنظم باشد )ارسطو، 

 تعادل )حد وسط( . 4-4

بودن مآب فضیلتدانست اما شرط تحقق می کلی عمل عقلانی و اخلاقی را فضیلتطوربهارسطو 

فلسفۀ هنر فضیلت است. روی میانههر عملی، اعتدال و رعایت میانه در آن است. از نظر ارسطو، 

معتقد است که باید بین مفهوم روایی تراژدی و صراحت بهاین مورد مستثنی نیست. او از او نیز 
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 خلاقاباشد. او در  رآن تعادل برقرااجزاء جلوه بصری تراژدی، بزرگی و کوچکی شیء هنری و 
که  کندیادا م کین یخاص خود را در صورت فهیوظ یهر هنر«کند می خود بیان کوماخوسین

یم کین یجهت در مورد هر اثر هنرهمین بهکار خود قرار دهد و  اسیو مق دیحد وسط را بجو

 است که نیبدان افزود و مرادمان ا توانمی یزیاز آن کاست و نه چ توانمی یزیکه نه چ مییگو

و هنرمند  کندیآن را حفظ م یکیو حد وسط ن زندیم بیاثر آس یکیبه ن یطیو تفر یهر افراط

 .(1385)ارسطو،  » کوشدمی حد وسط تیدر رعا شهیخوب هم

 هگلفلسفۀ هنر . 5

باشد. زیبایی در نظر او همان می درک حقیقت مطلق هایاز نظر هگل، هنر یکی از وجوه و راه

درخشد. او معتقد است گرچه حیوانات، نباتات و اشیاء می که در عالم محسوسات ایده مطلق است

 است که قادر به آفرینش هنری زیبا ستدیگر هم زیبا هستند اما انسان تنها موجود زیبایی

هنرمند از طریق تلفیق و ترکیب مفاهیم روحانی )ذات( و صورت  .(129. ص، 1401)ساهاکیان، 

پردازد. در نظر او مشابه ارسطو، غایت هنر ترقی و می )ماده( به خلق اثرحسی و پدیداری اشیاء 

و سلسله بندی دستهتعالی روحانی انسان و تطهیر و پالایش روح اوست. گرچه، هنرها دارای 

 باشند که به آن خواهیم پرداخت.می مراتبی در نظر هگل

 . قواعد فلسفۀ هنر هگل )نگارنده(2نمودار 
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 هگل ایسه پایه 1هنر در دیالکتیکجایگاه . 5-1

که، او در یکی از طوری بهبرای هنر ترسیم کرد.  ایذکر شد، هگل جایگاه بسیار ویژهکه چنان

مشهور خود هنر را در کنار دین و فلسفه از مفاهیم والایی برای درک  ایسه پایه هایدیالکتیک

نماند که هگل هنر را اولین وجه درک حقیقت ایده مطلق یا حقیقت نهایی قرار داد. البته ناگفته 

بالاتر یعنی حقیقت تصوری و در نهایت سنتز این  اییعنی حقیقت تجسمی سپس دین را مرحله

 .(30. ص، 1381نتزاعی( دانست. )عبادیان، راه کشف حقیقت را فلسفه )حقیقت ا تریندو و متعالی

هنر سمبلیک  -1: است  گانهسهو پیشرفت بندی دستهاز نظر هگل تاریخ هنرهای زیبا دارای سه 

زند. او می شود، هگل برای آن معماری شرقی را مثالمی )نمادین(: در این هنر ماده بر روح چیره

ز جانوران اگرایانه واقعمعماری مصر باستان را مصداقی برای این هنر دانسته است، هنری که با تقلید 

 افراطی به حجابی برای انتقالگرایی صورتدارد که این  و گیاهان طبیعی سعی در انتقال مفاهیمی

بالاتر که  ایهنر کلاسیک: مرحله -2 .(361 ص.، 1391شود )هگل، می این مفاهیم باطنی تبدیل

 -3 هایونانیسازی مجسمهرسند مثل می محتوا نیز به اندازه صورت و ماده اهمیت دارد و به تناسب

شود مثل هنر می بر صورت چیره نر که در آن روح و محتوا کاملاًهنر رمانتیک: بالاترین مرتبه ه

 .(291. ص، 1401موسیقی و شعر )ساهاکیان،  نقاشی،

 معماری تمدن مانایی. 6

 . معرفی تمدن مانایی و هنر تزئینی آن )نگارنده(3نمودار 

غرب ایران با پیش از میلاد( تمدنی در  616تا  850های در هزاره اول پیش از میلاد مسیح )سال

مجاورش یعنی اورارتوها و  هایکرد. این تمدن همواره در تنش با تمدنمی نام ماناها زیست

دفاعی بسیاری برای ساخت اجتماع  -سبب، آنان به ساخت قلاع نیایشگاهیهمین بهبود.  هاآشوری

                                                 

 
مقابل آن  ،گیرد سپس یک برابر نهادمی ال مبهم فکری شکلیک نهاد یا سؤاست.  خرد، امری ذاتیِ دیالکتیک .1

 جودنتز یا هم نهادی بواین دو نهاد و برابرنهاد، س بین نتیجهگیرد که خود برابر نهاد هم تناقضاتی دارد. در قرار می

دیالکتیکی هگل همین مفهوم  هایبین دو مبحث پیشین است. منظور از سه پایه ایآید که اجماع خردگرایانهمی
 .(Dialecticاست )نام لاتین: 
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ی به قلایچ توانمی بناهای مانایی غرب ایران ترینو تقویت توان دفاعی خود پرداختند. از شاخص

)پایتخت ماناها( در بوکان، دژ زیویه در سقز، تپه حسنلو در نقده و تپه ربط در سردشت اشاره کرد. 

 هایمسکونی، فضاهای سنگفرش شده و انبارهای آذوقه از ویژگی های، اتاقدارستونتالارهای مجلل 

ات معماری خاصی در قالب ، تزئینبراینعلاوهمشترک معماری یافت شده در این مناطق است. 

 ، آجرهای لعابدار، زیورآلات وها نقوش انسانی، حیوانی، گیاهی، هندسی و ترکیبی بر روی سفالینه

هنری  ، مفاهیم و اصولقواعددیگر اشیاء مکشوفه مانایی یافت شده است که در بخش بعد به بررسی 

 در این اشیاء مکشوفه خواهیم پرداخت.کاررفته به

 نسان بالدارنقش ا. 6-1

 
 (53، ص. 1400، کرتیس، زادهحسنانسان بالدار با سربند نارنجی )رخ نیم. نقش 1تصویر 

آجر لعابدار فوق از جنس گل رس بوده و نقشی ی: انسان بالدار با سربند نارنجرخ نیمنقش 

 که با نوار پهنی ایانسان بالداری با سربندی نارنجی را دارد. او ردایی بلند با حاشیهرخ نیماز 

 شده و بر زمین با زانو تکیه زدهخیز نیمتزیین شده بر تن دارد. او به حالت احترام در نیایشگاه 

و در دست دیگر است شبیه به میله یا چوب  که است. شیء نامشخصی در دست راست دارد

 هایدر نگاره نقشباشد، در دست دارد. این می که در انتهای آن گل نیلوفر ،تازیانه پاکی و عدالت

او  یشانیبر پ ریکه در تصو یسربند .(10. ص، 1403استفاده شده است )نیاکان، مکرراً مانایی 

اده و از آن استف هاو الهه قدیسین ایمعابد  کارکنانکه تمام کهن است  یسنت بسته است،نقش 

 است که صاحب نقش مقام و یگریدتأیید بلند  یبا موها نییو تز شیآرا وهیش .کردندیم تیتبع

 اندبلند نقش شده سوانیباستان با گ یایدن رد هاو الهه انیرا داشته و اکثر خدا ییمنزلت بالا

 هایبعدی آشکار است، استفاده صورت هایچنانچه از این نگاره و نگاره .(13، ص. 1403)نیاکان، 
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 صورت، آن ری بیش از حد اثر بادر تلاش برای انتقال مفاهیمی است که درگیگرا واقعجانوری 

هگلی مطابق هنر سمبولیک دقیقاً مسأله راند که این می کرده و به حاشیه مفاهیم ثانویه را مهجور

 .(259 ص.، 1391است )هگل 

 (51، ص. 1400، کرتیس، زادهحسنبانوی مانایی بالدار با سربند جلو پیشانی )رخ نیم. نقش 2تصویر 

را با  در این نگاره بانویی مانایینقش بانو بالدار با سربندی جلو پیشانی و تازیانه به دست: 

و  هامشابه مرد مانایی نگاره قبل به حالت نیایش و احترام بر زانو نشسته، با لباس عناصر کاملاً

 نیلوفر که نماد عدالتبه مانند گل  اینمادی الهی و تازیانه عنوانبهآرایش موی یکسان، دارای بال 

. در هر دو نگاره فوق تقلید از طبیعت را در به کارگیری بینیم، میو پاکی است را در دست دارد

بینیم که گاه مطابق تعاریف این تقلید، دارای معانی باطنی می و نیلوفر هاعناصری مانند انسان، بال

، نسبت سر نگاره اول به بدن و نسبت باشد. همچنینمی همچون تازیانه عدالت در قالب گل نیلوفر

نسبت طلایی  1.618از عدد حدوداً بخش بالایی بال به بخش پایینی آن در نگاره بانوی مانایی 

 22و از سر به پایین  مترسانتی 13کند. یعنی ارتفاع سر در نگاره مرد مانایی حدود می تبعیت

آورند. در می که عدد طلایی را بوجوداست  باشد، که هر دو عدد از اعداد فیبوناچیمی مترسانتی

نوعی بهاست که  مترسانتی 20به  مترسانتی 13بانوی مانایی به یکدیگر  هاینگاره دوم، نسبت بال

حدوداً . همچنین نگاره دوم نیز است و ...( همسو 34، 21، 13، 8اعداد با دنباله عددهای فیبوناچی )

کند. با این حال مشاهدات ما حاکی از می بت طلایی پیرویدر نس 1.618با اختلافی جزئی از عدد 

لی شکبهو انسان  هارعایت تناسبات هندسی و ارسطویی در این نقوش است. این تعادل بین بال

انجامد. از منظر می بسیار درست رعایت شده که تمام این موارد به کاتارسیس هنری ارسطویی

تفاده مستقیم و . اس اندکار رفتهبهگرایانه واقعشکلی بهتمامی عناصر تقریباً هگل نیز شناسی زیبایی
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و گل نیلوفر با وجود مفاهیمی باطنی همچون عدالت، تجلی صفات  هارئالیستی از نگاره انسانی، بال

غلبه صورت بر معنا در زمره هنر سمبولیک دلیل به را هاخداوند در قدیسین و موارد مشابه، این نگاره

 دهد.می قرار هگلی

 نقوش حیوان. 6-2

 
 (65 ص. ،1400، کرتیس، زادهحسن. نقش شیر )3تصویر 

شیر نمادی است دیرین در فرهنگ ایرانی که با سلطنت و نهاد قدرت گره خورده است. نقش شیر: 

د نما توانمی ، شیر رابراینعلاوهشیر در فرهنگ اساطیری ایران نماد شجاعت و نیرومندی است. 

چنانچه گاه  .(1396خورشید، گرما، ایزد آسمان، نماد خیر و برکت آسمانی و بهار دانست )طاهری، 

نقشی است به تنهایی که نماد اقتدار است و گاه در کنار گاو )نماد زمین، رزق و در معیت شیر نماد 

که اغلب در  شیر نماد برکت آسمانی، بهار و خیر است هاآید که در این نگارهمی سرما و زمستان(

)نگاره شیر و گاو هخامنشی در تخت است  باشد پیروز شدهمی نقوش بر گاو که نماد سرما و شر

با  هایینگارهاین نکته حائز اهمیت است که گاو همیشه نمادی منفی نیست بلکه در  .جمشید(

در راستای همسویی اشکال  .(5. ص، 1401کند )رحیم پور، می مفهوم فوق چنین معنایی را تداعی

اشاره کرد.  در شکلکاررفته بهریاضی  هایبه اعداد و نسبت توانمی با تناسبات ارسطویی،کاررفته به

باشد که می مترسانتی 20.5به  13کالبد آن نسبت عدد مابقی بینیم، نسبت دم شیر به می چنانچه

هستند.  1.618اچی بوده و تابع نسبت طلایی از اعداد دنباله فیبون 21و  13هر دو عدد مذکور یعنی 

، شیر علیرغم این که تقلیدی مستقیم از جانوری قدرتمند در طبیعت است، دارای بعدی براینعلاوه

احیاگر روح شجاعت، دلاوری و نوعی بهکه است معنوی و نمادین در فرهنگ ایران باستان بوده 
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ارسطویی دارد. همچنین، غلبه صورت و ظاهر شیر بر تقلید و محاکات به اشارهاست که  قدرتمندی

دارد که هنر آجرهای لعابدار مانایی را در می مفهوم ثانوی آن، یعنی شجاعت همچنان ما را بر آن

موضوعات طبیعی در گرایانه واقعاست تقلید زمره گونه سمبلیک هگلی قرار دهیم زیرا که واضح 

 مرتبه بالاتری از معنا قرار دارد.

. نقش شیر بر روی دستبند زرین زیویه 4صویر ت. . نگاره نبرد شیر و گاو تخت جمشید )مهر میهن(5تصویر 
(https://www.isna.ir/news/99040906674/  .1399، سناای) 

 
 (63، ص. 1400، کرتیس، زادهحسن. نقش قوچ )6تصویر 

یم در هنر هخامنشی و آیین زرتشت مقدس و محترم است، گمانکه چناننماد قوچ نیز نقش قوچ: 

پیشین همچون مانایی نیز بوده باشد. قوچ نیز  هایبوده و مفهومی مقدس در تمدن تررود دیرینه

، در مفاهیم زرتشتی یکی از جانوران برآنعلاوهباشد. می همچون گاو نمادی از باروری، رزق و روزی
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یزدی ا ۀ، قوچ نماد فرّکارنامه اردشیر بابکان، کالبد ایزد بهرام و همچنین بنابر متن 1ایزدی دارای فرۀّ

بر علاوه .(96، ص. 1393و نیرویی الهی است که همراه اوست )فروزمندی شیره جین، وثوق بابایی، 

و مفهومی سمبولیک از طبیعت دارد، باید به تناسب گرایانه واقعنشان از تقلید نوعی بهموارد فوق که 

روابط نقوش دیگر عدد مانند  15و  8هندسی بین شاخ قوچ با بدن او اشاره کرد. گرچه نسبت اعداد 

 .است نمایانگر وجود تناسب عینی خوبی مجدداً دهد، اما نمی طلایی را به ما نشان

 
 (58، ص. 1400، کرتیس، زادهحسن. نقش عقاب )7تصویر 

عقاب یا شاهین نیز از چندین حیث نمادی ایزدی و مفهومی در هنر مانایی و بعدتر در نقش عقاب: 

 عنوانهبکلی، پرندگان واجد بال هستند که این طوربهیان نیز بوده است. میان هخامنشیان و ساسان

بال پیوند زمین و آسمان است، مثل نوعی بهبوده است.  تأکیدهمواره مورد  هاعنصری الهی در نگاره

، عقاب نماد قدرت، تنومندی و تیزبینی نیز براینعلاوهپرنده.  -انسان بالدار و نقوش انسان هاینگاره

بوده است. در طراحی تاج پادشاهان ساسانی نیز نقوش عقاب بسیار مرسوم بوده است که این گواهی 

روزمندی شیره جین، یباشد )فمی کهن هایبر محبوب بودن صفات نمادین این حیوان در میان تمدن

میان از دیگر موارد قابل بررسی تعادل و شبه تقارن رعایت شده در  .(96، ص. 1393وثوق بابایی، 

. همچنین، در شکل فوق نیز است اجزاء بدن همچون بال چپ و راست، پای چپ و راست و دم عقاب

به اعداد و تناسبی مشابه با نسبت طلایی برخوردیم. نسبت منقار و سر عقاب به بال سمت چپ آن 

دایره از  14شد و عدد  1.75دارد. گرچه نسبت بین دو عدد چیزی نزدیک به  14و  8نشان از اعداد 

                                                 

 
 به دور سر انسان یا موجودات مقرب ایزدان قرار دارد. هاباشد که در نگارهمی ایزدی، همان هاله نورانی و مقدس ۀفرّ .1
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 است. کلی نسبت حاصله بسیار نزدیک به عدد طلاییطوربهاعداد فیبوناچی خارج است، اما 

 حیوان -نقوش انسان. 6-3

 (34، ص. 1400، کرتیس، زادهحسن. نقش سر انسان با بدن شیر )8تصویر 

 
 (24، ص. 1400، کرتیس، زادهحسن. نقش سر انسان با بدن پرنده )9تصویر 

کلی جدید شحیوان را از حیث تقلید از طبیعت، خلاقیت و ترکیب آن به -شاید بتوان نقوش انسان

های مذکور مشخص است که از بدن شیر و در بالاترین مرتبه هنر مانایی دانست. مثلا در نمونه

سر انسان یا بدن پرنده و سر انسان استفاده شده است. چنانچه ذکر شد، شیر نماد شجاعت، 

(. همچنین عقاب یا شاهین نیز نماد اقتدار و تیزبینی 1396و الهه آسمان است )طاهری،  قدرت

(. انسان نیز واجد عقل و خرد بوده 93، صص. 1393است )فروزمندی شیره جین، وثوق بابایی، 
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ها به بهترین شکل ممکن سعی در تلفیق صفات شجاعت شیر یا شاهین، خرد انسان و و در نگاره

نوعی سوی غایت نهایی شده است. بهعنوان نمادی از تقوا و پرهیزگاری و حرکت بهبههمچنین بال 

گرایانه که در اولویت است در صفات و بطن مفاهیم بر ظواهر واقعتقلید یا محاکات ارسطویی علاوه

روی در ترکیب صفاتی مثل طبیعی همچون انسان و حیوان نیز انجام شده است. همچنین میانه

جزاء ا شیر،، -شود یعنی در نقش انساندیده می رت و تناسبات اجزاء به بهترین شکلخرد و قد

 -شیر به تناسب انسانی کوچک شده و شکلی متعادل را خلق کرده و بالعکس در تصویر انسان

 پرنده اجزاء پرنده به نسبت لازم برای هماهنگی با اجزای انسانی بزرگ شده است.

باشد، رعایت تناسبات می تقلید از طبیعت که منطبق با آراء ارسطو و هگلبر مواردی همچون علاوه

عددی در دو شکل مذکور بسیار قابل توجه است. در نگاره اول نسبت سر انسان به بدن شیر مانند 

باشد که اختلاف با نسبت می 1.83. نسبت میان این دو عدد حدود است مترسانتی 22به  12

دنباله  21و  13بسیار نزدیک به اعداد  22و  12اختلاف هر دو عدد  طلایی دارد، اما در عین

این تناسب عینی و نزدیکی به اصول مذکور نشان از محاسبات ذهنی  مجدداً که  ستا فیبوناچی

به بدن نمایانگر اعداد  هاارزشمند در میان هنرمندان مانایی دارد. در نگاره دوم نیز نسبت شاخ

 که نزدیکی بیشتری به عدد طلایی دارد.است  مترسانتیمترسانتی 21و  12

 نقوش گیاهی. 6-4

 
 (80، ص. 1400، کرتیس، زادهحسنگیاهی با گل لوتوس در اطراف ) -. نقش ترکیبی هندسی10تصویر 

بندد، اما آلودگی آب بر برگنیلوفر نماد پاکی است، زیرا گرچه در گل و لای کف آب ریشه می
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نیلوفر آبی را همبسته با چهار  .ماندها پاک و روشن باقی میمیان تیرگینشیند و در هایش نمی

هایش در اند: خاک و آب و آتش و باد. ریشه در درون خاک دارد، ساقه در آب، برگدانستهعنصر 

ن مت . نیلوفر طبقسان خورشیدی درخشان استشوند بههایش باز میبادند، و هنگامی که گلبرگ

ان بیرونی، چنان حضور نمادین و پررنگی در میان ایرانیان داشته است که هر ابوریح هیالباقآثار

سال در روز ششم تیرماه یعنی یک هفته قبل از جشن تیرگان، جشنی موسوم به جشن نیلوفر 

در نقش گیاهی فوق نیز چنانچه رسم شده است، نمود  .(1396شده است )طاهری، می برگزار

 مترسانتی 3حدود سربرگ در مقایسه با کل آن مشهود است. سربرگ اعداد فیبوناچی در نسبت 

در شکل تجلی  1.618است. گرچه نسبت طلایی  مترسانتی 22تا  21بوده و طول تمام برگ 

تجلی دارد. همچنین، در این شکل همانند  21و  3ندارد اما مضارب آن در نسبت میان دو عدد 

مشاهده  توانمی راسربرگ شکلی میان کمان فیبوناچی با دم شیر، شاخ قوچ و موارد مشابه تطابق 

 کرد. 

 نقوش هندسی. 6-5

 
 (96، ص. 1400، کرتیس، زادهحسن. نقش هندسی دوایر متحدالمرکز تودرتو )11تصویر 

نقوش هندسی تشکیل شده از دوایر تودرتو متحدالمرکز، بیشتر تداعی کننده نوعی سمبل یا 

 ایمعماری بخش سنگفرش شده نیایشگاهی بنای تپه ربط نیز هندسهنشانه آیینی است. چنانچه 

در این نقوش هندسی  .(123. ص، 1398دارد )سعیدیان، قلی زاده، مشابه هندسه سمبولیک فوق 

تناسبات عددی، بالعکس نقوش پیشین رعایت نشده است. زیرا شعاع دوایر تودرتو به نسبت 

بر تناسبات . علاوهاست د گواه از نظم هندسی دیگریمساوی گسترش یافته است که البته این خو

واضح متقارن و مرکزگراست که نشان از تعادل ارسطویی  کاملاً طور بهریاضی لحاظ شده، شکل 

نمادین مصداق دیگری از هنر سمبولیک هگلی است، از آن صرفاً دارد. از سوی دیگر، این نقوش 

شود بلکه توجه اصلی به هندسه و نمی اهدهخاصی در آن مشگرایی مفهومجهت که هیچ گونه 

 صورت اثر است. 
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 ها بحث و تحلیل یافته. 7

چنانچه مرور گردید، عناصری مانند تقارن، تعادل، تقلید از طبیعت آثار را منطبق با فلسفه 

ق عالم محسوس آشکار کننده ایده مطلمثابه بهکند و از دیگر سو به تقلید از طبیعت می ارسطویی

و همچنین تعلق آثار به معماری گرایانه واقع هایپردازد. همچنین، غلبه صورتمی نگاه هگلدر 

این  ، هگل بهبراینعلاوهدهد. می یا سمبولیک هگلی قرارگرا صورتشرقی آن را در زمره هنرهای 

 جانوری که با نقوشاست  مصداق هنر سمبولیک همان هنر مصریان باستانکند که، اشاره می

و در  گیرینتیجهمحکمی بر ادعای ماست. پیش از تأیید  سعی در تجلی الوهیت داشتند، و این

 هایجلوه هنر مانایی که در قالب نسبت ترینآخر بحث خود، لازم است با ارائه جدولی به شاخص

 وناچی تجلی یافته است بپردازیم :کمی عددی و تطابق با دنباله فیب

 

شناسی ارسطویی و هگلی )نگارنده(بندی ارتباط نقوش تزئینی مانایی با آراء زیبایی . جدول جمع1جدول   

نسبت اجزاء به عدد  نسبت اجزاء ابعاد آجرها انواع نقوش

 طلایی

 تصویر

مرد قدیس 

 مانایی

35  *35 

 مترسانتی

به  13نسبت سر به بدن: 

 مترسانتی 22

618/1 ~ 692/1 

 منطبق است.(حدوداً )

 

قدیس زن 

 مانایی

34  *34 

 مترسانتی

نسبت بال بالایی به بال 

 20به  13پایینی: 

 مترسانتی

618/1 ~ 538/1 

 منطبق است.(حدوداً )
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نسبت اجزاء به عدد  نسبت اجزاء ابعاد آجرها انواع نقوش

 طلایی

 تصویر

 34*  34.5 نقش شیر 

 مترسانتی

به  13نسبت دم به بدن: 

 مترسانتی 20.5

618/1 ~ 576/1 

 برابر است.(حدوداً )

 

 35*  35 نقش قوچ 

 مترسانتی

به  8نسبت شاخ به بدن: 

 مترسانتی 15

618/1  <875/1 

 )بزرگتر است.(

 

 35*  35 نقش قوچ

 مترسانتی

 8نسبت سر به بال چپ: 

 مترسانتی 14به 

618/1 ~ 75/1 

 برابر است.(حدوداً )

 

 35*  35 شیر -انسان

 مترسانتی

نسبت سر به بال پایین 

 مترسانتی 22به  12تنه: 

618/1  <83/1 

 )بزرگتر است.(
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نسبت اجزاء به عدد  نسبت اجزاء ابعاد آجرها انواع نقوش

 طلایی

 تصویر

 35*  35 پرنده-نسانا

 مترسانتی

به  12نسبت شاخ به بدن: 

 مترسانتی 21

618/1 ~ 75/1 

 برابر است.(حدوداً )

 

 -گیاهی

 هندسی

35  *35 

 مترسانتی

به کل سربرگ نسبت 

 مترسانتی 22به  3برگ: 

در این نقش صرفاً 

اعداد فیبوناچی وجود 

 دارد، نه نسبت خاصی

 

 

 گیری . نتیجه8

ادعا کرد که رعایت تناسبات ریاضی، تعادل و تقارن،  توانمی بررسی شد، مطابق آنچه در مقاله

در عین توجه به مفاهیم باطنی از اصول واضحی است که در هنر مانایی لحاظ گرایانه واقعتقلید 

 ، پیوند دهنده مفاهیم نظری ارسطویی با معماری این دورهصراحتبهشده است. این عناصر فوق 

باشد که در نهایت رعایت تمامی این اصول به کاتارسیس و پالایش انسان در اثر تعامل با این می

د. در بیان چگونگی تجلی این مفاهیم نیز، مشاهده کردیم که رعایت تناسبات هنر منجر خواهد ش

در نسبت میان اجزاء مکرراً که  34و  21، 13طلایی، استفاده از اعداد خاص فیبوناچی مانند عدد 

مابقی بدن یا در موارد دیگر استفاده شده به نسبتدم شیر به مابقی بدن آن، سر انسان  مثلاً

استفاده از نقوش مرکزگرا، اشکال متقارن و همچنین تقلید ظاهری و باطنی از است، در کنار 

مثل ترکیب صورت انسان، بال  هاموجودات، اشیاء طبیعی و ترکیب خلاقانه ظاهری و معنایی آن

پرنده، بدن شیر، تازیانه نیلوفری و موارد دیگر نشان از انطباق کامل مفاهیم ارسطویی با هنر 

که  طوراینمشابه امروز نبوده باشد اما دقیقاً چه شاید علم مانایی به تناسبات مانایی دارد. گر
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در ابعاد آجرها بعید است که اتفاقی و از  13و  21، 34رسد، استفاده دقیق از اعداد می نظربه

روی احساس صرف بوده باشد. رعایت این اصول، در کنار مربع بودن اکثریت اشکال یعنی برابری 

گیاهی گواه بر آگاهی هندسی و  های، مرکزگرایی و محویت موضوع در نگارهها طول و عرض

، چنانچه بررسی کردیم هگل نیز براینعلاوه. است رعایت اصول ریاضی در ذهن هنرمندان مانایی

همین تعریف معماری و نوعی بهدانست که می و هنر سمبلیکگرا صورتهنر شرق را معماری 

مثل انسان، گرایانه واقعدهد. البته وجود اشکال می زمره هنر سمبولیک هگل قرارهنر مانایی را در 

شیر، عقاب، گل نیلوفر با وجود آن که به مفاهیمی روحانی همچون شجاعت، عدالت، پاکی و خرد 

کند یعنی آن می اشاره دارند اما پیش از ترغیب مخاطب به تفکر، او را متوجه وضوح چیستی اثر

 واجهو رئالیستی آن مگرایانه واقعفکر درباره مفهوم شجاعت ما با صورت شیر و نمود که پیش از ت

شویم. این ارجحیت ارجاع مستقیم در برابر ارجاع به موضوعات ثانویه در کنار پرهیز از انتزاع می

دی بنستهدغالب بر صورت نیز تثبیت کننده استدلال ما در قرار دادن هنر مانایی در گرایی مفهومو 

 .است هنر سمبولیک هگلی

 کتابنامه

 ، انتشارات امیرکبیر.(کوبزرین .ترجمه ع)، شعر فن(، 1369ارسطو. )

 ، طرح نو.(لطفیم. ترجمه )، اخلاق نیکوماخوس(، 1385ارسطو. )

 /https://www.isna.ir/news/99040906674 .1404/ مهر/ 4در تاریخ  بازیابی (.1399) .ایسنا

 . )ترجمه س. ج. فندرسکی(. علم.تاریخ زیباشناسی(. 1402تاتارکیوچ، و. )

 . استردادی از سوئیس.انتشار کاتالوگ نمایشگاه آجرهای لعابدار بوکان(، 1400زاده، ی، کرتیس، ج. )حسن

 موزه ملی ایران/ موزه استاد حقیقی.

 .ارسطوشناسی زیباییو فلسفۀ هنر بر  ایمقدمه(، 1402رحمتی، ف. )

. مقاله کنفرانس بین المللی کاربرد معنایی نبرد شیر و گاو در دوره هخامنشیان(. 1401رحیم پور، ش. )

 .10 -1زبان، ادبیات، تاریخ و شهرنشینی. صص 

مدینه فاضله افلاطونی در روایتی پارادایمی )بر پایه (. 1398راد، ح، کمالی گوکی، م، شکوری، ا. )زمانی

 .59 -29. صص. 25. پژوهش سیاست نظری. همپرسه جمهوری(

 . چشمه.. )ترجمه ح. بسحاق(تاریخ فلسفه از آغاز تا امروز(. 1401ساهاکیان، و. )

 ،(1)11 ،مطالعات باستان شناسی(. تپه ربط: خوبوشکیه باستان. 1398سعیدیان، س، قلی زاده، ف. )

113- 131 .https://doi.org/10.22059/jarcs.2019.71101 

https://doi.org/10.22059/jarcs.2019.71101
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 . شورآفرین.های همجواران باستان و سرزمینشناسی کهن الگوها در هنر ایرنشانه(. 1396طاهری، ص )

 .گسترش هنر یموسسه فرهنگ. شناسی به زبان سادهزیبایی(. 1381عبادیان، م. )

پیام باستان (. نماد نقوش جانوری در هنر ساسانی. 1393فیروزمندی شیره جین، ب، وثوق بابایی، ا. )

 .108 -93. صص. (21)11. شناس

. هفلسف. لاق از دل تراژدی، دفاع از تفسیر اخلاقی کاتارسیس ارسطویی(، زایش اخ1391مصطفوی، ش. )

 https://doi.org/10.22059/jop.2012.35875 .101 -84صص.  (.1)40

نقوش اساطیری روی آجرهای لعابدار )مطالعه موردی: آثار شناختی باستان(. بررسی 1403نیاکان، ل. )

 .60 -29 صص. .(32)9. مطالعات ایلام شناسیمکشوفه قلایچی بوکان(. 

 .آرام .ترجمه ستاره معصومی .شناسی ای بر زیباییمقدمه. (1391)هگل، ف. 
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