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چکيده
آثار سعدی به عنوان پاره اي از شاهکار های ادب فارسی، ریشه در اندیشه ها و باورهای کهن دارد 
و از آبش��خوری به نام ناخودآگاه جمعی بهره مند اس��ت. هدف این مقاله آن اس��ت که نشان دهد آثار 
س��عدی از زاویه دید نقد کهن الگویی، مجموعه ی گسترده ای از مفاهیم نمادین و آرکی تایپ هاست. 
در این مقاله بر روی کهن الگوهایی چون س��ایه، نقاب و آنیما تامل ش��ده است. این مقاله بر آن است 
که ابعاد متنوع و پیچیده ی بازتاب یافته از ش��خصیت سعدی، در آثارش، نتیجه ی تفرد و بزرگ شدن 
روانی اوس��ت؛ به واقع س��عدی، در آثارش نشان می دهد که چگونه در فرایند پختگی روانی خویش، 
جنبه های مثبت و منفی روان خود را شناسایی کرده و با آنها برخوردی منطقی داشته است. در پایان، 
این مقاله به این نتیجه می رسد که این خودشناسی در سعدی منجر به صداقت و شجاعت او، در بیان 
ابعاد متنوع روانی اش گشته است. این مقاله با روش تحقیق تحلیلی-توصیفی به انجام رسیده است. 
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مقدمه

ش��یخ اجل، س��عدی ش��یرازی )691-606( یکی از بلند آوازه ترین ش��اعران ادب 

فارس��ی اس��ت. افکار بلند و احساس��ات لطیف  او، در تمامی آثارش موج می زند و 

مهم تر آنکه سعدی آنچنان سخن گفته و از مواردی سخن به میان آورده که مورد قبول 

و پس��ند خاص و عام است. س��عدی از رهگذر پیوند با لایه های ناخودآگاه جمعی به 

زب��ده ی محتوای این بخش از روان آدمی، جان تازه ای دمیده اس��ت؛ به واقع، در آثار 

س��عدی نیز ساخت و پرداختی هنرمندانه از برخی از کهن الگوها می توان دریافت. در 

این مقاله بر این بودیم که برای این مس��اله ی بنیادین پاس��خی درخور بیابیم و آن، این 

که آیا چهره های متفاوت سعدی در آثارش، نتیجه ی عدم یکپارچگی روان او است یا 

نش��انه پختگی روانش؟به عبارت دیگر، آیا فرایند بازشناسی خویشتن یا تفرد، با توجه 

به چهره های متنوع س��عدی در آثارش، با موفقیت به انجام رسیده یا با شکست مواجه 

شده است؟ 

از سوی دیگر، با توجه به این که در میان آثاری که در باب سعدی و آثارش نگاشته 

ش��ده است، به اثری که پیوند آثار س��عدی را با لایه های ناخودآگاه جمعی، کاویده و 

گزارده باشد، برخورد نکردیم از این رو لازم  دیدیم که در آثار سعدی به دنبال عناصر 

مرم��وز ناخودآگاه جمعی بگردیم و نش��ان دهیم که اولا واکنش های جهانی و عمومی 

به آثار سعدی در  بسیاری از مواقع، ازپیوند با ناخوداگاه جمعی ریشه می گیرند و ثانیا 

نشان دهیم که مواجهه ی منطقی سعدی با بخش های کهن الگویی ضمیر ناهوشیارش، 

چگونه او را به ش��خصیتی محبوب، ملموس و صادق تبدیل کرده  اس��ت؛ در واقع با 

نشان دادن برخی از محتواهای ناخودآگاه جمعی؛ یعنی کهن الگوها در آثار سعدی، بر 

آن بوده ایم تا نش��ان دهیم آثار س��عدی نخست نوعی واقعیت را به تصویر می کشد که 

واکن��ش خوانندگان در برابر آنها همواره پایدار اس��ت و دیگر آن که آثار او،تصویرگر 
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توانایی س��عدی در مواجهه با نیروهای درون خویش اس��ت. در این مقاله با استفاده از 

روش تحقیق توصیفی-تحلیلی برآنیم با اس��تفاده از نظریه ی کارل گوستاو یونگ، نیم 

نگاهی بر آثار سعدی داشته باشیم و نشان دهیم که بسیاری از اشعار سعدی در حقیقت 

بیانی شاعرانه است از واقعه ی دیدار با ناخودآگاه جمعی و محتواهای آن؛ چه در آثار 

برتر ادبی، رابطه ی بس��یار نزدیکی بین رویاها، اس��اطیر، هنر و ادبیات وجود دارد. نقد 

کهن الگویی بر آن اس��ت که هنر و ادبیات نیز مانند خواب، محل تجلی صور مثالی و 

ظهور ناخودآگاه جمعی است و هنر به درستی می تواند مواجهه ی هنرمند  را با جهان 

درون خویش به تصویر کش��د.  قابل ذکر اس��ت به عنوان پیشینه ی بحث در میان آثار 

مختلفی که چه در حوزه مقاله و چه در حوزه کتاب در باب سعدی نگاشته شده است 

به اثری که از این منظر به آثار س��عدی نگریس��ته  باشد، برخورد نکردیم.در پایان باید 

یادآور ش��ویم که این مقاله در پی آن است که این اهداف را به طور مشخص پیگیری 

کند. 1-ش��ناخت کهن الگو2-تبیین تصاویر و انگاره های مثالی موجود در آثار سعدی 

3-تبیین بینش سعدی در ارتباط با آنیما، سایه، نقاب4-بازشناسایی مسیر تفرد سعدی.

1- در چيستی مفهوم ناخودآگاه جمعی

مفهوم ناخودآگاه جمعی، یکی از مفاهیم ابتکاری و بحث انگیز نظریه ی شخصیت 

یونگ اس��ت. از نظر یونگ، ناخودآگاه جمعی، قوی ترین و با نفوذ ترین سیستم روان 

است.)شاملو، 47:1382(یونگ روان انسان را به دو بخش خودآگاه و ناخودآگاه تقسیم 

کرده و معتقد اس��ت ناخودآگاه نیز خود به دو بخش تقس��یم می شود:ناخودآگاه فردی 

که حاوی مواد فراموش ش��ده اس��ت و ناخودآگاه جمعی که به هیچ ش��خص خاص 

تعلق نداش��ته بلکه از آن تمامی بش��ر اس��ت.)مورنو، 1384: 6( یونگ بر آن است که 

ناخودآگاه جمعی، اس��اس ارثی و نژادی تمام شخصیت است. ایگو، ناخودآگاه فردی 
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و تم��ام صفات روانی دیگر، بر اس��اس این عامل پایه گذاری می ش��وند. به طور کلی 

یونگ معتقد است که طفل با تصور ذهنی کلی از جهانی که در آن زاده می شود، پا به 

دنیا می گذارد. بنابراین ناخودآگاه جمعی، انبار خاطرات نژادی اس��ت و فرد خاطرات 

نژادی را از اجداد خود به ارث می برد؛ به عبارت دیگر، ناخودآگاه جمعی، مخزن تمام 

تجاربی است که طی تکامل انسان و طی قرون و اعصار به وسیله ی نسل ها تکرار شده 

اس��ت. این ناخودآگاه، جهان شمول بوده و از تجارب فردی مجزا است. تمام انسان ها 

ناخودآگاه مش��ابهی دارند، این تش��ابه به علت تشابه س��اختمان مغز در تمام نژادهای 

بشری است که مدیون یک تکامل نوعی همگون است." )همان:48(

2- در چيستی مفهوم کهن الگو: 

کهن الگو مش��هورترین اصطلاح در مکتب یونگ اس��ت. یونگ در توصیف کهن 

الگو می گوید: کهن الگو، محتوای ناخودآگاه است که از راه خودآگاهانه شدن و نیز از 

راه ادراک ش��دن، دگرگون می گردد و ویژگی هایی را از ذهنیت منفردی کسب می کند 

که به هر دلیل در آن حادث شده است. )بیسکلر، 60:1388(

که��ن الگوها جنبه های ناش��ناخته و پیچیده ی ضمیر ناخ��ودآگاه جمعی اند که از 

هم��ان آغاز تول��د همراه آدمی اند.کهن الگوها در بخش ناخ��ودآگاه ذهن نهفته اند و 

خاس��تگاه و زیر بنای اسطوره ها به ش��مار می آیند. کهن الگوها با نمادها نیز ارتباطی 

تنگاتنگ دارند و در رویاها و هنر و... بروز پیدا می کنند. هنرمند با اس��تفاده از همین 

کهن الگوها به همراه قدرت خیال به خلق اثر می پردازد و متناسب با استعداد هنری، 

ب��ه طور ناخ��ودآگاه جامه ای بر تن این مفاهیم می کند. ش��عر، یک��ی از پهناورترین 

عرصه ه��ای تجلی این کهن الگوهاس��ت؛ به واقع، انگاره ه��ای کهن الگویی وقتی به 

مرحله ی خودآگاهی می رسد، در شکل های مختلف خود را نشان می دهد. گاه مثبت 
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و گاه منفی برخی زیبا و برخی زش��ت. بنابراین»صورت مثالی اساسا محتوایی است 

ناخوداگاه که وقتی به خودآگاهی می رس��د و مورد ادراک قرار می گیرد، تغییر می کند 

و رن��گ خ��ود را از ناخودآگاهی ف��ردی می گیرد که محل بروز آن اس��ت.«)یونگ، 

15:1368( و همی��ن خودآگاه فردی اس��ت ک��ه تصاویر متفاوتی ب��رای یک انگاره 

می آفریند که متاثر از ش��خصیت فرد و عوامل بیرونی تاثیر گذار بر آن شخص است. 

بنابرین کهن الگوها، بین تمام بش��ریت مشترک اس��ت و آنچه سبب تمایز و تفاوت 

آث��ار می ش��ود، نمود این کهن الگوه��ا در صورت های کهن الگویی مختلف اس��ت. 

بنابراین »کهن الگو یا صورت نوعی، فی نفس��ه، عبارت اس��ت از امکانات بالقوه یا 

مرکز یک ش��بکه ی ناپیدای روان. لکن هس��ته فعال آن، هر بار که هوشیاری، زمینه ی 

مس��اعد فراهم آورد، به صورت نماد جلوه گر می ش��ود.« )س��تاری، 425:1366(

می ت��وان کهن الگوها را در س��ه موقعیت تصاویر، نقش مایه ه��ا یا نظام های کهن 

الگویی و ژانرهای ادبی بررسی کرد.)گورین، 1370: 244-238(

یون��گ معتقد اس��ت:»تعداد این تصورات تجارب عمومی ب��ه اندازه ی تجربه های 

مش��ترک انسان است. کهن الگوها به وسیله تکرار ش��دن، در زندگی نسل هایی که به 

دنبال هم آمده اند، در روان ما تثبیت شده اند و در رویاها و خیال پردازی های ما آشکار 

گشته اند.«)شولتز، 115:1385(

»که��ن الگوه��ا نفوذ قابل توجه��ی روی فرد دارند و هیجان ها و چش��م اندازهای 

معنوی و روانی وی را ش��کل می دهند. بر روی مناسبات فرد و دیگران اثر می گذارند 

و بدین سان بر روی تمامی سرنوشت وی تاثیر گذار هستند.« )یونگ، 1387:479(

از این روی می توان دریافت که در ذهن انسان ممکن است گاه موقعیت های کهن 

الگوی��ی پدید آید و همین پیدایش، منش��ا فعالیت های ادبی بی نظیر گردد. عموما آثار 

برتر دارای کهن الگوهای بیشتر و دارای روح پرواز تخیلی اند.زیرا کهن الگو متعلق به 
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ناخودآگاه اس��ت. یونگ ثابت می کند وقتی موقعیتی کهن الگویی پدید می آید ناگهان 

یک حس فوق العاده ی رهایی یافتگی به ما دست می دهد چنان که گویی نیرویی چیره 

ش��ونده به ما منتقل می ش��ود یا مجذوبمان می کند. در چنی��ن لحظاتی ما دیگر فرد به 

شمار نمی آییم ؛ بلکه نژادیم، ندای کل بشریت ما را فرا می خواند.)روتون، 1381:31( 

به همین دلیل»کهن الگوها، خاص یک منطقه، فرهنگ یا کشور خاص نیستند؛ بلکه 

مفاهیمی جهانی هستند و هرگز به دلیل سنت ها و مهاجرت های خاص منتشر نشده اند 

بلکه ممکن اس��ت در هر زمان و مکان بدون هی��چ نفوذ خارجی، خود به خود تجلی 

کنند.« )یونگ، 22:1368(

نکته دیگری نیز در باب کهن الگو قابل ذکر است و آن اینکه می بایست میان کهن 

الگو و صور کهن الگویی تفاوت قایل ش��د.همان گونه که یونگ بر آن است که »کهن 

الگوها هرگز به ناخود آگاه نمی رسند؛ یعنی به محض اینکه به خودآگاه رسیدند، دیگر 

کهن الگو نیس��تند بلکه صورت های کهن الگویی هس��تند بنابراین در واقع کهن الگو، 

قوه ی س��ازندگی یا امکانات بالقوه س��ازنده روان اس��ت و فقط وقتی محتوا و مفهوم 

می یابد که به مرتبه آگاهی برسد.« )امینی، 54:1381(

با این توضیحات می توان گفت از طریق بررس��ی های کهن الگوها در شعر سعدی 

می توان برخی ویژگی های شخصیتی و روانی او را دریافت.

به واقع یونگ با طرح نظریه ی تفرد، نحوه ی بزرگ ش��دن روانی فرد را در پیوند با 

کهن الگوهایی چون س��ایه، نقاب و مادینه روان)آنیما( ش��رح می دهد. در این مقاله بر 

آنیم از همین زاویه، شعر سعدی را به تحلیل بنشینیم.

در آثار س��عدی با چهره های متنوعی از سعدی روبه روییم. می توان این چهره های 

متن��وع س��عدی را از دیدگاه نقد که��ن الگویی این گونه گزارش کرد که س��عدی در 

برهه های مختلف زندگی در حال کش��ف جنبه هایی از روان خویش بوده اس��ت و به 
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نوعی شعر سعدی می تواند گزارش فرایند بازشناسی روانش به حساب آید. سعدی در 

تمامت عمر خلاق هنری خویش، جنبه های مختلف � مثبت و منفی -کل روان خویش 

را شناسایی کرده و این خودشناسی را با شجاعت تمام بی آنکه قصد فریب دیگران را 

داش��ته باشد به نمایش گذاشته است و البته در پایان مقاله خاطر نشان خواهیم کرد که 

این امر و این شناسایی برای آنکه فرد بتواند به حالت تعادل درآید، ضرورت تام دارد. 

در واقع می توان ادعا کرد که سعدی در هنگام مواجهه با بخش های کهن الگویی ضمیر 

ناهش��یار خویش بهترین گزینه را انتخاب کرده است و آن گزینه، گزینه ی پذیرش این 

کهن الگوهاست؛ او کهن الگوها را با تمام ابعاد مثبت و منفی شان جذب کرده است.

مهم ترین کهن الگوهایی که در آثار س��عدی بازتاب دارند س��ایه، نقاب و آنیما یا  

مادینه روانند. این س��ه کهن الگو جزو س��اختار روان آدمی اند و آدمی آنها را به ارث 

برده است. در شعر س��عدی فرافکنی نمادین این کهن الگوها از بخش های جذاب در 

خوانش آثار او به ش��مار می آید. در این مجال بر بروی نقاب، س��ایه و آنیما در ش��عر 

سعدی تامل خواهیم کرد.

)persona( نقاب

نقاب، واس��طه ی میان من اس��ت با جهان بیرون.به بیان استعاری باید گفت که من 

س��که ای اس��ت که تصویر یک طرف آن مادینه روان اس��ت و تصویر طرف دیگر آن 

نقاب. نقاب صورتک بازیگری اس��ت که به چهره می زنیم تا روی دیگر منش خویش 

را  به مردم جهان نش��ان دهیم.نقاب وس��یله ی نمایش، ش��خصیت اجتماعی ما است. 

ش��خصیتی که گاه با خود حقیقی ما به کلی تفاوت دارد. یونگ در بحث درباره ی این 

نقاب اجتماعی توضیح می دهد که»فرد برای نیل به بلوغ روانی باید نقابی انعطاف پذیر 

و ماندنی داش��ته باش��د که بتواند رابطه ای هماهنگ با س��ایر اجزای هیات روانی خود  
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برقرار کند. نیز گفته است که نقابی که بیش از حد تصنعی یا خشک  یا انعطاف ناپذیر 

اس��ت، موجب بروز نش��انه هایی از اختلال روان رنجوری همچون زود رنجی و اندوه 

می شود.«)گرین، 1380:183(

درس��ت اس��ت که یونگ این واژه را برای وضع و حالیا قیافه یی که آدمی با آن در 

اجتماع ظاهر می ش��ود به کار می برد، ولی غالبا این اجتماع اس��ت که با آداب و رسوم 

و س��نت های خود، این قیافه را به او تحمیل می کند. »اختیار این وضع و حال یا قیافه، 

گاه��ی با موافقت خود آدمی ص��ورت می گیرد، به این منظور که در نظر دیگران چنان 

که خود می خواهد، جلوه گر می ش��ود بنابراین پرس��ونا در واقع شخصیت اجتماعی یا 

نمایشی است و شخصیت واقعی و خصوصی هر کسی در زیر این ماسک قرار دارد.« 

)سیاسی، 1379: 59(

با این توضیحات می توان گفت:»پرسونا ماسکی است که هر فرد در رابطه با توقعات 

و معیار های اجتماعی، فرهنگی و سنتی و نیز به منظور پاسخ گویی به احتیاجات آرکی 

تایپی درون خود به چهره می زند. پرس��ونا در واقع نقشی است که اجتماع به فرد داده 

اس��ت و از او انتظار ایفای آن نقش را دارد. هدف از به کارگیری این ماس��ک در اصل 

تاثیر گذاری بر دیگران و تا اندازه ای– ولی نه لزوما-پوشاندن طبیعت و ماهیت درونی 

و واقعی ش��خص است. به کلام دیگر، پرسونا در مقابل شخصیت خصوصی فرد قرار 

دارد و آن شخصیت اجتماعی فرد است.«)شاملو، 1382:51(

یکی از نقاب های مهم سعدی، نقاب عارف است. بی آنکه در عارف بودن یا نبودن 

سخنی بگوییم، یادآوری این نکته ضرورت دارد که به کارگیری مصطلاحات و تعابیر 

و نمادهای رایج عرفانی در شعر سعدی، نقاب صوفی نمایی  را برای سعدی به ارمغان 

می آورد. عرفان در ش��عر س��عدی بیش از آنکه اصالت داشته باش��د به نظر می آید، به 

پیروی از سنت صوفیانه شعر و ادب فارسی در شعر او حضور یافته است.
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نگاه کنید به پاره ای از این غزلیات:

غ��لام هم��ت رن��دان و پ��اکب���ازان��م

که از محبت ب�ا دوست، دش�من خ�ویشند  

)سعدی، 1371:349(

  و یا 

ساق�یا می ده که ما دردی ک��ش میخ�انه ایم

با خ��رابات آشناییم، از خ��رد بیگانه ای�م 

   )سعدی، 1371:997( 

در اینکه س��عدی عارف نیس��ت، بلکه گاه نقاب عارفانه  به چهره می زند، بسیاری 

متفق اند. زرین کوب در کتاب  جس��تجو در تصرف ایران می گوید:»این اش��تباه از آن 

جا ناش��ی شده است که او به بعضی از صوفیان متشرع چون شهاب الدین سهروردی 

ارادت می ورزید و گاهی اخلاق و روش یکی دو تن از صوفیان را ستوده است. غافل 

از اینک��ه او با عارفین و متصوفین در عبودیت به ذات باری و هم چنین در افتادگی و 

انس��انیت قدر مشترک دارد، ولی شیخ فکر آنها را ندارد و هیچ وقت در سلک تصوف 

درنیامد و حتی نس��بت به بزرگان صوفیه امثال حسین بن منصور حلاج و بسطامی که 

در نظر متش��رعین مردودند، هیچ گونه اش��اره ای در آثار وی نیست و اگر هم باشد به 

عنوان سرمشق اخلاق حسنه است نه موافقت با فکر آن ها.«)زرین کوب، 1363: 230(

ب��ا این حال، س��عدی این نق��اب عارفانه را نه تنه��ا در غزلیات بلکه در بوس��تان 

و گلس��تان نیز به ص��ورت می زند ؛»به عنوان مثال، در گلس��تان ب��ا نقل حکایت های 

متعدد از صوفیان، اختصاص دادن بابی به اخلاق درویشان و نقد صوفی نمایان، نشان 

می دهد که س��عدی به این جریان به مثابه ی یکی از مسائل مهم جامعه ی عصر خویش 

می نگریسته است.« )عقدایی، 1387: 159(
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مث��لا نگاه کنید به این حکایت های گلس��تان: »وزیری به نزد ذوالنون مصری رفت 

و همت خواس��ت به وی گفت که روز و شب به خدمت سلطان مشغولم و به خیرش 

امیدوار و از عقوبتش ترس��ان. ذوالنون با ش��نیدن این رفتار وزیر در برابر ش��اه آرزو 

می کن��د که ای کاش او نیز با خدایش چنین معاملتی می داش��ت تا از جمله صدیقان به 

شمار می آمد.«)یوسفی، 1369: 80(

ی��ا نگاه کنید به این حکایت: »صالحی که مقام��ات او در دیار عرب مذکور بود و 

کرامات مش��هور در جامع دمش��ق در هنگام طهارت ساختن پایش بلغزید و به حوض 

در افتاد و به مش��قت بس��یار از آن رهایی یافت وقتی نمازش تمام شد یکی از یاران به 

وی گفت: یاد دارم که روزگاری شیخ در دریای مغرب برروی آب می رفت و پاهایش 

تر نمی شد امروز چه حالت بود که در این یک قامت آب از هلاک چیزی نمانده بود ؟

شیخ پس از تفکر گفت این حال است: در مشاهدة الابرار بین التجلی و الاستبصار

یک��ی پ�رس�ی�د از آن گ�م ک�رده ف���رزند

ک��ه ای روش��ن گه���ر پی���رِ خ�ردمن���د 

زم�ص�رش ب��وی پی��راهن��ش ش��نی��دی

چ��را در چ�����اه کن��عان��ش ن��دی��دی

ب��گف�ت اح���وال م��ا برق جه���ان است

دم���ی پی��دا و دیگ���ر دم نه����ان است 

گه�������ی ب��ر ط���ارم اعل��ی نش���ینم

گه���ی در پی��ش پ�����ای خ���ود نبی��نم 

اگ���ر دروی�����ش در ح����الی بم��ان�دی

س���ردست از دو عال���م ب���رف���شان��دی«

)همان:89-90(
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تمامت بوس��تان و گلستان مملو است از اش��ارات و حکایات صوفیانه و عارفانه. اما 

چهره های متعدد س��عدی در آثارش مانع از آن می آید که باورمند شویم که  او عرفان را 

چونان یک نقاب به کار نمی برده است. می توان با دشتی هم نوا شد: او بر آن است: »هر 

قدر س��عدی در عرصه ی لفظ روش��ن و واضح و صریح است، در ناحیه ی روح و معنی 

قیافه ای مش��وش و متلون می یابد.« )دش��تی، 1381: 317( هرچند می توان این قیافه های 

مشوش را محصول تجربه هایی دانست که سعدی از اقدام به آن ها ابایی نداشته است.

اگ��ر چ��ه در چند غزل، به علت صمیمیت و صداقتی که در سرتاس��ر ش��عر موج 

می زند، به نظر می رس��د اختیار نقاب عارفانه با موافقت درون س��عدی صورت گرفته 

است و این امر، امری تحمیلی یا همرنگ شدنی با مهم ترین جریان فکری زمان نیست 

چه به نظر می رسد  غرض سعدی در این غزلیات، استفاده ی صرف از اصطلاح عارفانه 

نیست. 

به این غزلیات نگاه کنید:

چنان به موی تو آشفته ام به بوی توس�ت

که نیستم خبر از هر چه در دو عالم هست 

دگ�ر ب��ه روی ک�سم دیده بر ن�می باش�د

خ��لیل من همه ب�ت های آزری بش�کست

)سعدی، 1371: 61(

در قف��س طلب��د ه��ر کجا گرفتاریست

من از کمند تو تا زنده ام نخواهم جست 

غ��لام دولت آن��م ک��ه پای بندیکیست

به ج��انبی متعلق ش�د از ه�زار ب�رست

)همان:61( 
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نم��از ش��ام قیامت ب��ه ه��وش باز آید

کسی ک�ه خ��ورده بود می ز بامداد الست 

نگ�اه م�ن به تو و دیگران به خود مشغول

معاشران ز می و ع�ارفان ز س�اق��ی مست

)همان:61(

و یا غزلی با این مطلع:

سلسه م��وی دوس��ت حل���ق�ه ی دام بلاس�ت

هرکه در این حلقه نیست فارغ از این ماجراست

)همان: 72(

در این غزل ها جدای از اصطلاح عرفانی، اتمسفر و فضای عرفانی نیز وجود دارد.

دیگ��ر نقابی که س��عدی دارد، نقاب مصلحی  اجتماعی و آرمان خواه اس��ت.او از 

ورای این نقاب، مدینه ی فاضله ی خویش را به دقت ترسیم می کند تا معایب اجتماعی 

را عریان تر در معرض دید بگذارد. اگر چه جس��ت و جوی شهر آرمانی خود می تواند 

چونان یک کهن الگو مورد بررس��ی قرار گیرد. چرا که این امر به س��ان یکی از موارد 

مش��ترک در جوامع بشری است که جلوه های آن را در ادبیات، اسطوره ها، متون دینی 

و.... می بینیم.مدینه ی فاضله، ش��کلی خیالی است از خاطره ی ازلی انسان که از بهشت 

سرچشمه می گیرد و آرزوی تحقق جهانی با شرایط بهتر و آرمانی بزرگ تر را دارد. در 

همه ی مصادیق مدینه ی فاضله یا ش��هر آرمانی آنچه مشترک است وجود روحی کهن 

الگویی است که در ناخودآگاه جمعی ریشه دارد. 

که��ن الگوی ش��هر آرمانی از رویاه��ای کودکانه ی آدمی آغاز می ش��ود و به طور 

خودآگاهانه و ناخودآگاهانه در ترس��یم الگو های انتزاع��ی از جهان آرمانی موعود در 

مرزهای افق های محسوس مادی و فرا مادی موثر بوده است و کهن الگویی که آروزی 
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تحقق جهانی با ش��رایط بهتر و آرمانی، مهم ترین مضمون آن به شمار می رود )دیوف 

1994: 109؛ گودوین، 2001: 213 ؛ فرانز، 1997: 58(

انس��ان شناسان نمودهای  این کهن الگو را در فرهنگ های بشری در اشکالی چون 

بهش��ت زمینی، آرمانشهر، باغ عدن، جهانی موعود در آینده یا ابدیت، جهان افسانه یی 

یا خیالی..... جستجو کرده اند. )رودیل، 1987: 844(

ب��ه واقع آنچه جلوه ه��ای ادبی، هنری و فرهنگی کهن الگ��وی مدینه فاضله را در 

حیات فکری بش��ر تشخص می بخش��د، جس��تجوی کمال مطلوبی بر آمده از آرزوی 

بازگش��ت به خاس��تگاه ازلی است، خاستگاهی که انسان ازلی از آن رانده شده است و 

رویای بازگشت بدان در قالب یک کهن الگوی جمعی در گنجینه ی ناخودآگاه جمعی 

او ذخیره ش��ده اس��ت و انس��ان را قادر می س��ازد که به یاری تخیل فعال و خلاقیت 

انتقادی، آرمانی فرا مادی را بعدی محسوس و عینی بخشد. در شعر سعدی این کمال 

مطلوب به گونه ای است که او باور دارد امکان وجود مادی آن مدینه ی فاضله، فرض 

محال نیس��ت ؛بلکه می توان با تقلید از آن به نظام مطلوبی از واقعیت دس��ت یافت. با 

این حال مدینه ی فاضله ی س��عدی را هم در بوس��تان و  هم حتی در غزلیات می توان 

جس��ت و یافت و این همه منبعث از حافظه ی ناهوش��یار جمعی اس��ت که میل پایان 

ناپذیر بازگش��ت به اصل، برانگیزاننده اصلی آن اس��ت. با این حال آنگاه که این کهن 

الگو از س��وی سعدی، با آن همه  ابعاد ش��خصیتی متنوع، این بار  به مثابه ی مصلحی 

اجتماعی ظاهر می ش��ود، می توان دغدغه ی آرمان شهر برای سعدی را به مثابه ی نوعی 

نقاب برای او دانست چرا که سعدی با این نقاب به بازسازی بعدی دیگر از شخصیت 

اجتماعی خود دست می زند. در آرمان شهر سعدی اعتقاد و معرفت به خداوند، اعتقاد 

به عدالت، گرایش به تعادل در رفتار، گرایش به احس��ان و فضیلت، مدارا با خلق و...

موج می زند اما باید یادآور شد که در این آرمان شهر، مهم ترین گرانیگاه و نقطه ی ثقل 
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ش��هریار است و سعدی حداقل در بعد سیاس��ی و حکومتی نکات آرمانی خود را در 

شخص شهریار می جسته است. در شهر آرمانی سعدی خصوصیات نظام سیاسی مورد 

نظر سعدی این گونه بازتاب یافته است. 

س��عدی پادشاه را آیینه تمام نمای حکومت و نماینده ی تمام قوت ها و ضعف های 

نظام سیاسی می داند. از ویژگی های پادشاه، دینداری و فرهنگ و هوش است: 

ملک داری با دیانت باید و فره�نگ و هوش

مست و غافل کی تواند؟عاقل و هوشیار باش

)سعدی، 1385:142(

دع�ا ک�ن به شب چون گدایان به س�وز

اگ�����ر  می کنی پ��ادش��اهی ب��ه روز 

)همان، 153(

س��عدی تواضع در پیش��گاه حق را از بزرگ ترین ویژگی های پادشاه آرمانی خود 

می شمارد:

گ��دا گ���ر تواضع ک��ند خوی اوست

ز گ��ردن ف��رازان ت�واضع ن�کوس��ت

اگ�ر زی�ر دست�ی بیفتد چ�ه خ��است ؟

زب��ر دس��ت افت�اده م�رد خ�داس��ت

)سعدی، 1372 : 38(

ع��مری که می رود به ه���مه ح��ال جهد کن

تا در رض��ای خ��الق بی چ��ون به س��ربری

)سعدی، 1385 62:(

عدالت ش��هریار نیز از نکاتی است که در آرمان شهر سعدی بسیار مورد تامل قرار 
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گرفته است و سعدی با زدن نقاب مصلح اجتماعی این نکته را یاد آور می شود:

ب��ه ق�ومی ک��ه نی���کی پس��ندد خ���دای

ده���د خس����روی ع����ادل و نی��ک رای 

 چ��و خواه�د ک��ه ویران ش���ود عال���می

کن���د م����لک در پن����جه  ظ����ال���می

)سعدی، :1372 59(

و نیز می گوید 

جه���ان نم���اند و آث���ار مع���دلت مان��د

به خیر کوش و ص��لاح و سداد و عفو وکرم 

که مل�ک و دول��ت ضح��اک بی گ��ناه آزار

نم��اند و ت��ا به قیام��ت ب��ر او بماند رق�م 

)سعدی، 1385: 37(

سعدی در قالب پند خسرو به شیرویه، سرپیچی شهریار را از عدالت موجب گریز 

مردم از کشور و باعث بدنامی پادشاه می داند. 

الا ت���ا نپی��چی س���ر از ع�دل و رای

ک���ه م���ردم ز دست���ت نپیچند پ�ای 

گ���ری���زد رعی���ت ز بی���دادگ���ر

کن���د ن���ام زشتش ب���ه گیتی سمر 

از آن به��ره ورت��ر از  آف��اق نیس�ت

ک��ه در ملک��رانی به انص��اف زیس��ت

 )سعدی، 1372: 61(

    در آرمان شهر سعدی پادشاه اهل بیدادگری نیست و ریشه بیداد را بر می چیند:
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آن ستمدیده ندیدی که به خونخواره چه گفت

ملکا  جور مکن چ����ون به ج��وار تو دریم 

گل�ه از دست ست���مکار به سلط���ان گویند

چون ستمکار تو باشی گله پ��یش که ب��ریم 

)سعدی، 1385: 146(

تو را که رحمت و داد است و دین، بشارت باد

که جور و ظ�لم و تع��دی زخ���لق ب��رداری 

بقای ممل��کت اندر وج��ود یک ش��رط است

ک��ه دست هی��چ قوی بر ضعی��ف نگ��ماری

)همان: 59(

س��عدی در مقام ریشه های ظلم می گوید:

ن��ه س��گ دام���ن ک���اروانی دری��د

ک��ه دهقان ن��ادان ک��ه س�گ پروری�د

)سعدی، 1372: 53(

    از دیدگاه س��عدی در جامعه ی آرمانی س��عدی، رفع ظل��م یکی از مظاهر عدل 

است. سعدی از پس نقاب مصلح اجتماعی، ظلم عامل شاه را از جانب شاه می بیند و 

پادشاهان زمان را از ظلم که نقطه مقابل عدل است برحذر می دارد:

ت��و ک���ی بشنوی ن��ال��ه داد خ�واه

ب��ه کی���وان ب��رت کل��ه خ���وابگاه

چن��ان خسب ک��اید فغانت به گ�وش

اگ���ر دادخ��واه��ی ب���ر آرد خروش 

ک��ه نال��د ز ظالم ک���ه در دورتس�ت
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ک��ه ه��ر ج���ور کاو می کند ج��ورتست 

ست����انن��ده داد آن ک��س خ�����داس�ت

ک��ه نتواند از پ��ادش��ه  دادخ��واس����ت 

)سعدی، 53-1372:54(

در کل در جامعه آرمانی س��عدی، عدالت محوری ترین اصل این آرمان شهر است، 

س��عدی بر آن اس��ت عاقبت به خیری حاکمان در آن دنیا، با عدالت پیشگی آنان گره 

خورده است:

زگ��وش پنب�ه ب�رون آر و داد خ��لق بده

وگ�ر ت��و می ندهی داد، روز دادی ه�ست.

)سعدی، 1374  :66(

نم��اند ستم���ک���ار ب������د روزگ����ار

بم�����ان�����د ب�����ر او لعنت پ�����ایدار 

)همان: 75(

     در آرمان شهر سعدی اساس حکومت با فضایل اخلاقی درهم آمیخته است و 

حاکم آرمان شهر سعدی  با فضایلی از این دست آراسته شده است:

چ����و ح����اک���م ب��ه فرمان داور بود

خ���دایش نگهب��ان و ی����اور ب�����ود 

مح���ال اس�ت چ��ون دوست دارد تو را

ک���ه در دس��ت دشم��ن گذارد ت��و را 

)همان: 41(

به ع���دل و ک��رم س��ال ها م��لک راند

ب��رفت  و نک���و نام��ی از وی بم���اند 
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چنی���ن پ��ادشاه��ان ک��ه دین پرورند

ب�ه ب���ازوی دی��ن، گ�وی دولت ب��رند 

)همان: 50(

با این حال باید گفت نقاب ها یا پرس��وناهای س��عدی انعطاف پذیرند و به گونه ای 

نیستند که روح سعدی را در خود به بند کشند. از این رو سعدی هر از گاهی با نقابی 

دیگرگون ظاهر می شود. سعدی با نقاب های منعطف خویش به بلوغ و بالندگی روانی 

اش یاری می رس��اند و کم��ک می کند که اجزای گوناگون نظام روانی اش به ش��کلی 

هماهن��گ پیش روند ؛در واقع، نقطه ی  قوت س��عدی در آن اس��ت که با هیچ یک از 

نقاب های خویش که واس��ط او و دنیای اجتماعی اوس��ت، همانندسازی نمی کند و به 

همی��ن دلیل، از عواطف واقعی و درونی خود غاف��ل نمی ماند. او از نقش هایی که در 

جامعه ایفا می کند، کاملا آگاه است از  این رو به فردی از خود بیگانه تبدیل نمی شود 

و اختیار و استقلال درون خویش را در دست دارد.

در یک کلام می توان گفت سعدی برای ایفای نقش اجتماعی خود از آرکی تایپ، 

نقاب یا پرسونا سود می جوید تا تنها تجربه ای رضایت بخش برای نقش اجتماعی اش 

داشته باشد.اما همان گونه که گفته شد سعدی به این باور نمی رسد که پرسونا، ماهیت 

واقعی اش را نش��ان دهد. در واقع سعدی با هوشمندی مانع از آن می شود که به جای 

بازی نقش عارف یا مصلح اجتماعی تبدیل به آن نقش ش��ود.چرا که نیک می داند در 

این صورت جنبه های دیگر شخصیت اش رشد نخواهد کرد.

سايه:

س��ایه قدرتمند ترین کهن الگویی است که یونگ معرفی کرده است. این کهن الگو 

غرایز بنیادی و ابتدایی را شامل می شود و به همین خاطر نسبت به کهن الگو های دیگر 
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ریش��ه ی عمیق تری دارد. رفتارهایی که جامعه غیر اخلاقی می داند در سایه قرار دارد. 

از س��ویی دیگر یونگ بر آن است »س��ایه نه تنها منبع شیطانی است، بلکه منبع نشاط، 

خودجوش��ی، خلاقیت و هیجان نیز هس��ت؛بنابراین اگر سایه به طور کامل منع شود، 

روان کسل و بی روح خواهد بود.«)شولتز، 1385، 117(

از س��وی دیگر اگر س��ایه به طور کامل منع ش��ود، نه تنها ش��خصیت بی روح و 

یکنواخت می شود بلکه شخص با این احتمال که سایه شورش کند، مواجه خواهد شد. 

»زمان��ی که غرایز حیوانی بازداری می ش��وند، ناپدید نمی گردند، بلکه خفته می مانند و 

منتظر یک بحران یا ضعف در من می شوند تا بتوانند کنترل را به دست بگیرند. هنگامی 

که این اتفاق می افتد شخص تحت سلطه ی ناهشیار قرار می گیرد.« )همان: 117(

یونگ می گوید: »در بیش��تر مردم، طرف تیره و منف��ی در ناخودآگاه می ماند و من 

خویشتن همواره با سایه در ستیز است.« )یونگ، 87 13: 175(

یونگ بر آن است:»س��ایه تنها از کاستی ها شکل نمی گیرد و لزوما همواره رقیب ما 

نیست در واقع سایه درست همانند هر موجود بشری است که ما با وی زندگی می کنیم 

و باید دوستش بداریم منتها بسته به شرایط گاهی با او کنار می آییم و گاهی در برابرش 

می ایس��تیم. سایه تنها زمانی دشمن می شود که یا نادیده گرفته شود یا به درستی درک 

نشود.«)همان: 263(

تجلی سايه در هزليات سعدی

هزل نوش��ته ای است که در آن ابزار مضمون پردازی و شوخ طبعی، واژگان صریح 

جنس��ی باش��د. ویژگی اصلی و بارز هزل آن است که آن را برای خندیدن و خنداندن 

می خواس��تند. واکنش خواننده در برابر این نوع ش��عر خنده ای است خاسته از قدرت 

س��خنوری و مضمون پردازی شاعر )موحد، 1391: 48 و 49(.هزلیات سعدی یکی از 



28 فصل نامه ی تخصصی تحلیل و نقد متون زبان و ادبیات فارسی

جایگاه هایی است که می توان بروز و ظهور سایه را به عینه  در آن دید.

اما نکته ی قابل توجه در ش��عر س��عدی آن اس��ت که برخی از آثار وی، نشانگر آن 

است که سعدی در میان سایه و نقاب در تردد است.

جم��اعتی ک��ه ن��دانند حظ روح��انی

تف��اوتی ک�ه می�ان دواب و انسان است 

گم���ان ب��رند که در باغ عشق سعدی را

نظ�ر به سیب زنخدان و نار پست��ان است

)سعدی،  1371:205(

با این حال، هزلیات س��عدی، نمود بارز تجلی س��ایه در روان اوس��ت.هزلیات به 

دلیل هتک حرمت ها، جزو بخش نامطلوب ادبیات محس��وب می شود. پرده برداری از 

حریم های ممنوعه و تاویل افراطی به ایجاد سرگرمی، ستیز با آرمان آموزه های اخلاقی 

محسوب می شود.

در مجموعه آثار سعدی، چند رساله به نام های خبیثات، مضحکات و مجالس دیده 

می ش��ود که به اصطلاح هزل نامیده می ش��ود. دکتر ضیا موح��د در باب انگیزه چنین 

آثاری از س��عدی می گوید: »س��عدی هم مانند بس��یاری؛ بلکه اغلب امرای کلام برای 

تفریح خاطر و تفنن در اوایل کار ش��اعری یا دوران جوانی چنین چیزهایی می نوش��ته 

اس��ت.«)موحد،  46:1391(هزل های سعدی از نوع شوخ طبعی و آزمودن شوخ طبعی 

است به گونه ای که انبساط خاطری ایجاد کند.

هزلیات س��عدی اگرچه بازتاب ملاقات سعدی با کهن الگوی سایه است و بعدی 

غیر اخلاقی دارد، اما این نوع ش��وخ طبعی جامعه س��تیز و ش��یطانی نیست. بلکه منبع 

نشاط و رفع کسالت و بی روحی است. از سوی دیگر به این نکته نیز باید توجه کرد 

که منع کامل س��ایه، احتمال شورش س��ایه را بالا می برد. از این رو، سعدی با پذیرش 
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این بعد سایه و پرداختن به هزل و شوخی به نوعی سایه را مهار می کند.

جدای از هزلیات، سعدی در واقع، در مجموع آثارش نشان می دهد شوخ طبعی و 

ش��یطنت که از خصوصیات بارز سایه اس��ت، در آثارش ریشه دوانده است. نگاه کنید 

به این ابیات که در واقع با مجموعه کثیری از مقوله های مختلف شوخی کرده است.

کب�ر یک س���ونه اگ��ر ش�اهد دروی�ش�انی

دی��و خ��وش طبع به از ح��ورگره پیشانی

)سعدی، 1385:911(

سعدی حتی با خود نیز سر بذله و شوخی دارد:

جمی���ع پ���ارس���ای���ان گ����و بدانن��د

ک����ه سعدی ت���وبه ک��رده از پ���ارسایی

چن���ان از خم��ر و زم��ر نای و ن���اقوس

ن�می ت��رس��م ک��ه از زه�����د ری��ای��ی

)همان:911(

نظر بازی سعدی جلوه يی ديگر از سايه

»نظربازی )معاش��قه چشمی( ظاهراً بیش و پیش از همه در کتب عرفانی و از زبان 

عارفان، نگریس��تن به زیبارویان با تلذذ معنوی و روحی همراه بوده اس��ت و نگرنده و 

عارف سالک را به زیبایی محبوب ازلی سوق می داده است.« )شمیسا، 1381: 137(

نخس��ت جایی که س��عدی نظر بازی خود را به تمامی بازنمایانده اس��ت، غزلیات 

است.س��عدی در غزلیات در هیات عاشقی رس��وا و شیدا و زبانزد خاص و عام ظاهر 

می شود  که از سرزنش ملالتگر باکی نیست.

ک��ه گفت در رخ زیب��ا نظ��ر خطا باشد
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خط���ا ب���ود ک���ه نبینند روی زیب��ا را

)سعدی، 1371: 6(

سعدی حتی ملالتگر خویش را به سختی مورد نکوهش قرار می دهد: 
وان سنگدل که دیده بدوزد ز روی خوب

پندش مده که جهل درو نیک محکم است

)همان:119(

عیب سعدی مک�ن ای خواجه اگر آدم��یی

کادمی نیست که میلش به پری رویان نیست

)همان:187(

چه وجود نقش و دیوار و چه آدم�ی که با او

سخن��ی ز عشق گ��ویند و در او اث��ر نباشد

)همان:295( 

   س��عدی بر آن اس��ت حتی اگر بخواهد توان گریز از نظر بازی در او نیست و دل 
و میل سعدی به فرمانش نیست: 

در من این هست که صبرم زنکورویان نیست

از گل و لاله گریز است وز گلرویان نی�ست

)همان:186(

سع��دی نظ�ر از رویت ک��وته نکند هرگز

ور روی بگ����ردانی در دامنت آوی����زد

)همان:275(

عمر گویند که ضایع می کنی با خ�وبرویان

وان که منظوری ندارد عمر ضایع می گذارد

)همان:245( 
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هر ک���س ب�ه تعلق���ی گ�����رفت���ار

صاح��ب نظ���ران ب��ه روی  منظ��ور

)همان:445( 

نظ��ر ک��ردن به خوبان دین سعدی است

مب��اد آن روز ک����و ب��رگ���ردد از دین 

تو که گفته ای تامل نکنم جم��ال خ�وب�ان

بکن�ی اگ��رچ��و سع��دی نظری بیازمایی

)همان:508(

م���را شکیب نم��ی باش�د ای مسلمانان

ز روی خ���وب لکم دی���نی ول�ی دینی

 )همان:912(

گبر و ترسا و مسلمان هر کسی در دین خویش

قبله یی دارن��د و ما زیبا نگ��ار خویش را 

سع���دیا پی��کر مطب�وع مرا بی نظر است

گر نبینی، چه ب��ود فایده ی چش�م بص��یر

)همان:455( 

من اگرچنان که نهی است نظر به دوست کردن

هم�ه عمر ت����وبه کردم که نگردم از من��اهی 

)سعدی، 1374: 924(

در آن دسته از غزلیات سعدی که در آن ها  نظر بازی برجستگی دارد، آشکارا ستیز 

من س��عدی با سایه قابل دریافت است. نظر بازی در عرف و شرع، عملی غیر اخلاقی 

اس��ت و علی رغم هم��ه ی توجیهات عرفانی، هنوز هم این امر در قطب منفی دس��ته 
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بندی می ش��ود. اما با این حال، میل ش��دید سایه به این امر، من سعدی را در کشاکشی 

تمام نش��دنی نگاه می دارد.اما در هر  حال، س��عدی در این جایگاه نیز در مقابل س��ایه 

قرار نمی گیرد؛ بلکه با نیروی ویرانگر س��ایه کنار می آید. نقطه ی قوت س��عدی در آن 

اس��ت که این خواس��ته و این میل و غریزه عریان سایه را با ماسک از انظار و دیگران 

پنه��ان نمی دارد یا آن را واپس نمی زن��د؛ بلکه این تمایل گناه آلود خود را با صداقت 

آش��کار می کند. سعدی با این بعد ناخودآگاه جمعی و این تمایل آلوده به گناه خویش 

کن��ار می آید  نخس��ت آن را تعدیل می کند و از آن ب��رای زیباتر کردن و رنگ دادن به 

زندگی خویش بهره می گیرد. به واقع س��عدی خودآگاه خویش را با عوامل ناخودآگاه 

اش همساز می گرداند و خودآگاهش ناگزیر خرده گیری ها و خواسته های ناخودآگاه را 

می پذیرد. وی عاقلانه و صادقانه و با دور اندیشی، سایه ی خواسته هایش را به طرزی 

معقول با شخصیت اش در می آمیزد. اما از آنجایی که سایه گاهی به شدت تحت تاثیر 

هیجان قرار دارد، خرد بزرگ س��عدی نیز گهگاه توان آن را ندارد که بر آن چیره ش��ود 

از این رو هزلیاتی از او به جا می ماند که می توانس��ت به ش��کلی تعدیل یافته تر  بروز 

کند و حتی جدا از هزلیات که با زبان عریان آنها آش��نا هس��تیم غزلیاتی نیز گهگاه از 

او صادر ش��ده است که نمایانگر خواسته ها و تمایلات شدید و هیجانی سایه است. و 

)erotic( حتی می توان گفت این دس��ته از غزلیات از نوع شعرهای عاشقانه یا اروتیک

و حتی رکیک یا پورنو )porno( به حساب می آیند. در اغلب این غزلیات، لحن طنز و 

مزاح آمیز به کمک این مجموعه می آید: )حمیدیان، 1383: 102(

نگاه کنید به این غزلیات:

ای لعبت خندان ل��ب لعلت که م��زیده ست

وی ب���اغ لطافت به رویت ک��ه گزید هست 

زیبات��ر ازین صی��د ه�مه عمر ن��کرده ست
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شیرین تر ازین خ�ربزه، هرگز نبرید ست...

)سعدی، 1371: 96(

و یا این غزل با این مطلع:

امشب مگربه وقت نمی خواند این خروس

عش�اق بس نکرده هنوز از ک��نار و بوس...

)همان:466(

آنيما

»آنیما یا مادینه روان شاید پیچیده ترین کهن الگوی یونگ است. مادینه روان تصویر 

روح اس��ت، روح نیروی زندگی یا انرژی حیاتی انسان. یونگ در تعریف مادینه روان 

در معنای روح آن می گوید که "مادینه  روان چیز زنده در انسان است که هم خود زنده 

است و هم مایه ی زندگی است.یونگ به آنیما در روان فرد مذکر هویتی مادینه داده و 

گفته است که تصویر مادینه روان معمولا بر زنان فرافکنی می شود. در این معنی مادینه 

روان بخش جنس مخالف در روان مرد است. تصویر جنس مخالف مرد در ناهشیاری 

فردی و جمعی خود حمل می کند. پدیده ی عش��ق و معش��وق تا حدودی با نظریه ی 

مادینه روان یونگ قابل توضیح است.«)گرین، 183، 1380( 

با این حال، آنیما شاید عبارت از تعبیر روانی اقلیت ژن های )genes( ماده در بدن 

نر باش��د. می توان گفت چیزی که این تعبیر را تقویت می کند این است که در تصاویر 

ناشی از ناخود آگاه زن این شکل ظاهر نمی شود؛ ولی قرینه آن شکل که عمل آن هم 

عمل مشابهی است وجود دارد. 

از دیدگاه یونگ، روان زنانه، تجس��م تمام تمایلات روانی زنانه در روح مرد است 

مانند احساس��ات و حالات عاطفی مبهم، حدس های پیشگویانه، پذیرا بودن امور غیر 
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منطقی، قابلیت عشق مخفی، احساس خوشایند نسبت به طبیعت و رابطه ی او با ضمیر 

ناخودآگاه. )یونگ، 280:1387( 

یونگ بر آن اس��ت »آنیما گنجینه ای از تمام تجربیات اجدادی مردان با زنان اس��ت 

پدیده ای باستانی که حتی امروز هم تابع راه و رسم بشریت ابتدایی است. )مورنو، 61:84(

یونگ می گوید:»آنیما مظهر وفایی است که مرد گاهی به خاطر مصالح زندگی باید 

از آن چش��م بپوشد. او جبران بس��یار ضروری خاطره ها و تسلا بخش همه تلخی های 

زندگی است و در عین حال شعبده باز بزرگ است.«)یونگ، 22:1383(

یونگ ظهور بیش از اندازه این عنصر را در روح مرد خطرناک می داند به این دلیل 

که اغلب مرد را به سمت بزرگترین خطرها رهنمون می گردد و گاه مشکلاتی برای او 

ایجاد می کند.

کش��ف آنیما در مرحله ی چهارگانه اتفاق می افتد. آنیما در اولین مرحله با روابطی 

کاملا غریزی و زیس��تی نمایان می شود و یونگ، حوا را نماد نخستین مرحله از ظهور 

آنیما می داند. در مرحله بعد علاوه بر س��ویه های جنسی، زیبایی نیز با آن نمود می یابد 

و ش��خصیت اسطوره ای تجس��م آنیما در این مرحله هلن فاوس��ت است. در سومین 

کشف مریم مقدس نماد آنیما قرار می گیرد که در جهت اعتلای روح و رسیدن به مقام 

پارس��ایی الگو قرار گرفته اس��ت. چهارمین مرحله از ظهور آنیما با خرد همراه است. 

فردی ملکوتی که به نهایت پیراس��تگی دس��ت می یابد و مردان به ندرت به این مرحله 

از آنیما دسترس��ی پیدا می کنند. می توان پیر دانا را هم آخرین مرحله از آنیما دانس��ت. 

)یونگ78: 278-274(

معش��وق در ش��عر س��عدی بیش از هر چیزی یک کهن الگو اس��ت. معشوق کهن 

الگویی است که بیش از آنچه شبیه انسانی در جهان واقع باشد، شبیه ایزد بانوان است. 

ایزد بانوان، الهگان و خدایان مونث و زنان فرمانروا بر جوامع زن سالار و مادر مدارانه 
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اعصار کهن بودند.به عنوان مثال نخستین الگو یا پروتوتایپ معشوق، ایزد بانوان کهن 

چون ایشتر سومری یا آناهیتای ایرانی بودند. ایشتر به گونه یی نمونه ی معشوق بی وفا 

و جفاکار و آناهیتا نمونه معش��وقی معنوی با ابعاد روحانی و ایش��تری است. )شمیسا، 

134:1386(چه��ره چنین ایزد بانویی طبیعت بهار اس��ت و وج��ود او، رمز بارآوری و 

نشاط و قدرت جاودانه است. با قدی چون صنوبر و زلفی چون بنفشه و رخانی چون 

گل و سرس��بزی و جاودانگی چونان س��رو؛ در واقع، این همان معش��وق تغزلی است 

که وارد دنیای غزل ش��ده است و در غزل عاشقانه چون غزل سعدی، حرمت و تعالی 

بیش��تری یافته است. صوفیه نیز یکسره او را به آسمان بردند و معبود خواندند و او را 

در هاله ای از رمز و راز و تقدس فرو پوشیدند. )همان:288(

آنیمای س��عدی به نوعی بس��یار خاص ترکیبی از معش��وق زمینی با خصایص فرا 

انس��انی است. عشق س��عدی نیز به آنیما که در قالب معشوق زمینی-آسمانی به تجلی 

می آید »از پاک ترین در زلال ترین سرچش��مه های عشق س��یراب می شود؛ یعنی همان 

عش��ق آرمان��ی و مثال��ی و در غایت تلطی��ف و تنزیه از هر گونه سرش��ت عنصری«. 

)حمیدیان، 284:83(

از این رو به نظر می رس��د، معش��وق در ش��عر سعدی،  معش��وقی درونی است و 

برخاس��ته از س��ر و س��ویدای دل ش��اعر و نیز حتی همان محبوبی که آینه ای از کمال 

زیبایی صورت و س��یرت است، کسی نیست جز همان مفهوم و موجود مثالی درونی، 

منتهی سعدی برای آنکه غزلش به تجرید محض میل نکند او را چنان در شعر می آراید 

و می نشاند که گویی در برابر چشم است، هر چند غایب از نظر باشد.بنابر این می توان 

گفت، معش��وق سعدی خلاصه و عصاره ی طبیعت درونی و رمز آرزوها و آرمان های 

انسان نوعی است.)شمیسا، 1386: 290(

در شعر سعدی جمال و زیبایی این چهره آرمانی درونی)آنیما( توصیف می شود و 
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صفاتی چون جور و جفا و خش��م و عتاب، غارتگری و خون ریزی، بی رحمی و کبر 

و ناز، غرور و فتنه انگیزی و عهد شکنی به او نسبت داده می شود. 

نمونه هایی از ویژگی های آنیمایی معشوق:

من پروانه صفت پیش تو ای شمع چگل

گ�ر ب�سوزم گنه م�ن نه خ�طای تو بود  

)سعدی، 54:1371(

ع��ارض نت��وان گفت که دور قم�رست این

بالا نتوان گفت ک�ه س�رو چم��ن اس�ت این   

)همان، 174(

س��ر م�ویی نظ��ر آخر به کرم  با م��ا کن

 ای که در هر سر موییت دل مسکینی است 

 )همان:156(

جفاکاری آنیما از دیگر جلوه های معشوق در شعر سعدی است. مضمون معشوق 

جفاکار، درون مایه ی اصلی بیش��تر غزلیات س��عدی نیز هس��ت. کهن الگوی چنین 

معش��وقی را می توان ایزد  بانوان اعصار که��ن قلمداد کرد که بعد منفی آنان تقویت 

و بزرگنمایی ش��ده اس��ت. قابل ذکر اس��ت که در فرهنگ کهن بس��یاری از اقوام، 

منش��اء آفرینش از اصل مونث است و از س��وی دیگر اصل مونث در برخی آیین ها 

جنبه های اهریمنی دارد. جهی نیز در اس��اطیر ایران روس��پی معنی می دهد و زنان را 

از نسل او می دانستند گرچه در دوره های بعد، از جنبه های منفی  اصل تانیث کاسته 

شده اس��ت ؛ به طوری که گاه��ی در متون رمزیدو عرفانی، جنب��ه ی مثبت نیز یافتنی 

اس��ت. )شمیسا، 59:1376( بنابراین کهن الگوی روان زنانه یا آنیما به طور کلی دو 

جنبه دارد که جنبه مثبت آن همان معشوق آرمانی است و جنبه منفی آن به صورت 
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معشوق زیبای بی ترحم، س��احره یا همان معشوق جفا کار جلوه می کند. جفاکاری 

معش��وق؛ یعنی ابعاد منفی آنیما در ش��عر س��عدی بروزی روش��ن دارد.

تو گمان مبر که س�عدی به جفا ملول گردد

ک�ه گ�رش تو بی جنایت بکشی، جفا نباشد

)سعدی138:85(

به خ�ونم گر بیالاید دو دست نازنی��ن ش�اید

نه قتلم خوش همی آیدکه دست و پنجه ی قاتل

)سعدی، 1371:53(

    از سوی دیگر همان گونه که گفته شد آنیما تجسم تمامی گرایش های روانی زنانه 

در روح مرد است.در شعر سعدی جدا از چهره ی معشوقی آنیما، جلوه ی گرایش های 

روانی آنیمایی را نیز می توان در روح او سراغ گرفت. یکی از برجسته ترین گرایش های 

روانی آنیما که در روح و ضمیر سعدی نمود یافته، گرایش به مدارا و تسامح و نرمش 

اس��ت. آنیما برخلاف آنیموس که در خود خش��ونت را به همراه دارد، در برگیرنده ی 

نرمش و مدارا است. تبلیغ مدارا در آثار سعدی از بروزات آنیمایی روح اوست.

یک����ی را زش��ت روی���ی داد دش����نام

تحمل ک��رد و گفت ای نی���ک ف��رج��ام

بت��ر زانم ک���ه خ���واه��ی گفتن آن���ی

ک��ه دان��م عی��ب م��ن چ�ون من ن�دانی  

)سعدی، 1369:83(

  

 صلح و آشتی نیز از جلوه های آنیمایی روح سعدی است:

هن��وز ارس��ر ص�لح داری چ��ه بی��م؟
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در ع��ذر خ����واه��ان نبندد ک��ری���م 

)سعدی، 379:72(

م��ن ام��روز ک����ردم در ص���ل�ح ب��از

تو ف���ردا ن��کن در ب���ه روی����م ف��راز 

)همان:297(

مک���ن تا ت��وانی دل خ���ویش ری��ش

و گ��ر می کن�ی می کنی بی��خ خ���ویش 

)همان:195(

اگ���ر پیل زوری و گ���ر ش�یر چ���نگ

ب��ه نزدیک م���ن ص�لح بهتر که ج��نگ

 )همان:232(

ب���دی را ب���دی س���هل ب�اشد ج��زا

اگ����ر مردی اح���سن ال�ی م��ن اس�ا

نی��ارستم از ح���ق دگ��ر هی�چ گ���فت

ک���ه ح���ق ز اهل ب�اطل ببای��د نهف�ت   

)همان:256(

ب���ه ج���ان دل خ���ستگان در ن��گ�ر

ک��ه باری ت��و دل خس��ته ب�اشی م��گر

ف��روم��ان���دگ�����ان را درون شاد ک�ن

ز روز ف���روم��ان���دگ���ی ی��اد ک����ن  

)همان:238(

اگ���ر نادان به وح��شت سخ��ت گ��وی�د
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خ����ردمن���دش به ن���رم��ی دل بج��وید

)سعدی، 1369: 175(

چ��ون پ��رخ�اش بین��ی تح��م��ل بی����ار

ک����ه س��ه��ل��ی ببن�����دد در ک����ارزار

ب��ه شیرین زبان���ی و لط��ف و  خ���وشی

ت���و آن���ی ک��ه پیلی ب�ه م���ویی ک���شی

)همان:123(  

می ت��وان گفت آنیما برای س��عدی روح نی��رو، زندگی یا انرژی حیاتی او اس��ت. 

جهش ها و تلالوهای آنیما س��بب آن می گردد که عش��ق و م��دارا، بنیادی ترین نقطه ی 

زیست س��عدی باشد.پدیده ی عشق در شعر س��عدی کاملا از این منظر ؛یعنی تصویر 

آنیما در شعر او قابل تحلیل است.

کهن الگوی عشق 

عشق، ودیعه ای است ازلی و بی همتا که حق تعالی در وجود همه ی موجودات قرار 

داده است.عشق نه تنها برای سعدی بیگانه نیست ؛بلکه سعدی شناسای بزرگ عشق است. 

عشق نزد سعدی از مهمات است و غفلت از آن خطایی بیش نیست. در نزد سعدی عشق 

پدیده ای اس��ت که دل آدمی را از آلایش ها و ناپاکی ها و غبارها می زداید و در رسیدن به 

تفرد یاری می رساند.از این رو از دید سعدی عشق برهمه ی فضایل برتری دارد:

سعدی از این پس نه عاقل است نه هوشیار

ع���شق ب����چرب��ید برفن��ون ف���ضایل

)سعدی، 1371: 509(
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عشقی که سعدی از آن سخن می گوید، ودیعه ای است ازلی و جاودانه و جاری در 

همه ی پدیده ها. آموزه ها و انگیزه ی س��رایش ش��عر، همان  اکسیر عشق است که قلب 

ماهیت می کند و مس وجود آدمی را تبدیل به زر می گرداند. چنین عش��قی اس��ت که 

حتی اگر سخن از ترک آن برود سعدی را می کشد.

کسان عتاب کنندم که ترک عش�ق بگوی

به نقد اگر نکشد عشقم، این سخن بکشد

)همان: 306(

عشقی که سعدی از آن سخن می گوید بار تعلیمی و تربیتی دارد و آدمی را در مسیر 

اخلاقی به تعالی می برد:

من نه آن ص����ورت پرس���تم کز تمنای تو مس��تم

هوش من دانی که برده است ؟آنکه صورت می نگارد

)همان: 245(

»عش��ق س��عدی در حقیقت اخلاق و تقوا است. درد و س��وز و گذشت و تسلیم 

اس��ت.چنان از خود پرستی دور است که در آن از عاشق و خواست و کام او نشانی 

نیس��ت از این جاس��ت که هیچ چیز معنوی تر و اخلاقی تر و روحانی تر از عش��ق او 

نمی توان جس��ت. عش��ق که مایه ی غزل های اوس��ت البته به جمال انس��انی محدود 

نمی ش��ود. روح تقوا، طبیعت، خدا، سراس��ر کاینات، نیز موضوع این عش��ق اس��ت. 

)زری��ن ک��وب، 1370: 254(

در باور سعدی عاشق کسی است که به دور از نوع شائبه و آلودگی خواست خود 

را از میان بر دارد و کار به مراد معشوق کند. خودبینی و خود خواهی را رها کرده  ترک 

آرزو کند. او بر آن است:

سعدیا هرکه ندارد سر جان افشانی
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مرد آن نیست که در حلقه عشاق آید

)سعدی، 1385: 422(

می توان گفت عش��ق برای س��عدی راهی است برای خویشتن شناسی و رسیدن به 

تفرد. سعدی عشق مادی و روحانی را باهم دارد و به جایگاهی می رسد که این دو به 

وحدت می رس��ند. اگر چه برخی از مضامین این عش��ق را زمینی دانسته اند اما سعدی 

کس��ی است که در سرتاسر غزل هایش به تبیین عشق در کلی ترین معنای آن پرداخته 

اس��ت. از دیدگاه س��عدی نیز آنچه آدمی را از همه موجودات دیگر حتی از فرشتگان 

ممتاز می کند همان سر عشق است.

گ��ر آدمی صفتی، سعدیا به عشق ب���میر

ک�ه مذهب حیوان است ه��م چنین مردن 

)همان:463(

ه���رک���ه ع�اشق نب��ود، م���رد نشد

نق�����ره فای���ق نگشت ت���ا نگاخت 

هی���چ مصلح ب���ه ک�وی عشق نرفت

ک���ه ن��ه دنی��ا و آخ��رت درب��اخت 

)همان: 54(     

می توان بر آن بود س��عدی در فرایند دایمی و تدریجی تعادل بخشیدن و هماهنگ 

کردن روان فردی، عشق را به عنوان بزرگ ترین عامل تاثیر گذار باز می شناسد.از دید 

سعدی از رهگذر عشق، خود پروری اتفاق می افتد و فرد می تواند به تجربه ی زندگی 

معن��وی خویش بپردازد.س��عدی آن چنان عش��ق را ارج می نهد که تنه��ا گویی از این 

رهگذر، می توان س��فری در کشف جنبه های متنوع نفس داشت.از دید سعدی به یاری 

عش��ق آدمی می آموزد با وجوه هراس��اننده ی ش��خصیت خویش کنار بیاید و با جذب 
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قطب های روانی وجود خویش، به کلیت روانی برس��د به یاری عشق در کلام سعدی، 

پرسونا رنگ می بازد و آنیما و نداهای او برجسته می گردد.از این رو می توان گفت هیچ 

امری در شعر سعدی شاخصیت عشق را ندارد.

نتيجه  

س��عدی در مقام یک مصلح اجتماعی با تصویر آرمان شهرش، در مقام یک عارف 

ب��ا دغدغه ها و احولات عرفانی،  نقاب اجتماعی پیرمردی نیک و بزرگوار را به چهره 

خود زده اس��ت. پیرمردی نیک با همه ی معانی ضمنی آن. اما همین س��عدی بیش از 

آنکه پیرمردی نیک و درستکار و بزرگوار باشد، جوانی است با همه ی نیاز های غریزی 

و اساسی که او را از آن نقاب دور می سازد؛ حتی رفتار و گفتار سعدی  در هزلیات و 

یا در غزلیات عاش��قانه ی صرف، رفتار کس��ی است که در آغاز جوانی است و بر خود 

مجاز می شمارد که رفتارهای غیر اخلاقی هم داشته باشد اما آنچه مهم است آن است 

که به نظر می رس��د س��عدی در مواجه با سایه ناتوان نیست. او حتی انگیزه های درونی 

خویش را به نیکی می شناسد و آن را توجیه می کند.

از س��وی دیگر نقاب های سعدی نیز واسطه ی محکمی بین او و جهان بیرونی اش 

به حساب می آیند.او به مدد این واسطه، نگره ی خویش را در باب مسایل بزرگی چون 

حاکمیت بیان می کند. مادینه روان سعدی نیز او را در ایجاد ارتباط با جهان درونی اش 

به توفیق رسانده است. این مادینه روان چه در هیات معشوق و در چه شکل خصایص 

روحی خاص مانند مدارا و... در یکپارچگی شخصیت سعدی موثر افتاده است به نظر 

می رسد از آنجایی که سعدی توانایی مواجه و شناخت سایه را دارد، از این رو  آن را 

به عنوان بخش��ی از روان خویش به رس��میت می شناسد.این به رسمیت شناختن سایه 

س��بب می ش��ود که سعدی تصویر س��ایه را به تمامت جهان فرافکنی نکند و از همین 
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روس��ت که س��عدی در کل نگره ی مثبت و خیر اندیشانه ای دارد و از محیط اش هرگز  

جدا و منزوی نیست.باید خاطر نشان کرد که کسانی که قادر به مواجهه و جذب سایه 

نیس��تند اغلب گرفتار انزوا هس��تند و اغلب چنین کس��انی که زندگی خود و زندگی 

دیگران را تباه می کنند و در عین حال از فهم سرچشمه کل این تراژدی ناتوان هستند.

چنین کسانی در سطح هوشیارانه مشغول ناله و فغان از دست دنیا هستند و سعدی در 

اشعارش نشان می دهد که هرگز جزو چنین افرادی طبقه بندی نمی شود.

    آنیما برای س��عدی، عش��ق را به ارمغان می آورد و عش��ق اس��ت که شخصیت 

روانی س��عدی را یکپارچه می کند. بنابراین به نظر می رس��د تصویری که س��عدی در 

خلال آثارش از خود برجای گذاش��ته اس��ت، نشانگر آن است که او در فرایند پختگی 

خوی��ش، آگاهان��ه جنبه های مثبت و منف��ی وجود خود را باز شناخته اس��ت. این خود 

شناسی سعدی، او را فردی شاد و بذله گو و با نگره ای مثبت و دور از هر گونه روان 

رنجوری در پیش چشم مخاطبان باز می شناساند.
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