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دوره چهاردهم ـ شماره 58 ـ زمستان 1402
دانشگاه آزاد اسلامی ‌‌واحد اراک
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 فصلنامه زیبا‌یی‌‏شناسی ادبی‌ دانشگاه آزاد اسلامی اراک

 دوره چهاردهم/شماره 58/زمستان 1402
	صاحب امتیاز
	: 
	دانشگاه آزاد اسلامی اراک

	مدیر مسؤول
	: 
	دکتر محمدرضا قاری

	سردبیر
	: 
	دکتر شاهرخ حکمت

	مدیر داخلی و ویراستار
	: 
	دکتر محمدرضا اسعد

	مترجم
	: 
	دکتر داوود مدنی

	حروف‌نگاری و صفحه‌آرایی
	: 
	فاطمه سرائی

	شمارگان
	: 
	1000 نسخه

	تک‌شماره
	: 
	200.000 تومان


اعضای هیأت تحریریه: 
	دکتر میرجلال‌الدین کزّازی
	:
	استاد دانشگاه آزاد اسلامی اراک

	دکتر عباسعلی وفایی
	:
	استاد دانشگاه علامه طباطبایی و استان مرکزی

	دکتر احمدرضا یلمه‏ها
	:
	استاد دانشگاه آزاد اسلامی دهاقان

	دکتر محسن ذوالفقاری
	:
	استاد دانشگاه اراک

	دکتر محمدرضا قاری
	:
	دانشیار دانشگاه آزاد اسلامی اراک

	دکتر محمدرضا زمان‌احمدی
	:
	استادیار دانشگاه آزاد اسلامی اراک

	دکتر محبوبه فهیم​کلام
	:
	دانشیار دانشگاه آزاد اسلامی اراک

	دکتر شاهرخ حکمت
	:
	دانشیار دانشگاه آزاد اسلامی اراک

	دکتر محسن ایزدیار
	:
	استادیار دانشگاه آزاد اسلامی اراک


 این نشریه بر اساس نامه شماره 204064/18/3 مورخ 20/11/1391 دفتر سیاست‌گذاری و برنامه‌ریزی امور پژوهشی وزارت علوم و تحقیقات و فناوری از عنوان » اندیشه‏های ادبی «به» زیبایی‌‏شناسی ادبی» تغییر یافت.

این فصلنامه با عنوان اندیشه‏های ادبی بر اساس رأی پنجاه و هفتمین جلسه کمیسیون بررسی و تائید نشریات علمی دانشگاه آزاد اسلامی مطابق نامه شماره 144498/87 مورخ 1/5/1388 به مرتبه علمی پژوهشی ارتقا یافته است.

هم‌چنین این نشریه با شماره ثبت 3527/124 مورخ 21/7/88 در معاونت مطبوعاتی و اطلاع‌رسانی وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی مصوب شده است.

این نشریه در پایگاه استنادی علوم جهان اسلام www.ISC.gov.ir
و پایگاه اطلاعات علمی ‌جهاد دانشگاهی www.SID.ir نمایه می‏شود.

نشانی: 
اراک کیلومتر سه جاده خمین شهرک دانشگاهی دانشگاه آزاد اسلامی اراک دانشکده علوم انسانی

دفتر فصلنامه زیبایی‌‏شناسی ادبی

تلفکس: 34130763 (086)، نشانی الکترونیکی: Za. Iau arak.ac.ir-

شرایط پذیرش و راهنمای تهیه مقاله
· فصلنامه زیبایی‌‏شناسی ادبی مقاله‌ای را می‌پذیرد که در حوزه زیبایی‌‏شناسی سخن پارسی با رویکردی ساختارگرایانه جنبه پژوهشی داشته باشد.

· مقاله نباید در نشریات داخلی یا خارجی به چاپ رسیده باشد.

· مقاله ترجمه شده فقط در صورتی پذیرفته می‏شود که حاوی روش یا مسئله علمی و پژوهشی بسیار مهمی باشد.

· مقاله‌ای که به صورت گروهی و به ویژه در سطح ملی و بین‌المللی انجام شده باشد در اولویت چاپ قرار می‏گیرد.

· مقاله دارای چکیده باشد (حاوی 150 تا 250 کلمه و به دو زبان فارسی و انگلیسی)

· مقاله دارای کلیدواژه باشد (پس از چکیده حدود 5 کلید واژه ارائه شود).

· مقاله تایپ شده باشد (یک روی کاغذ با حاشیه 3 سانتی‌متر و با نرم‌افزار Word 2010) و در سه نسخه ارسال شود.

· لوح فشرده مقاله با ذکر نام فایل همراه مقاله باشد.

· مقاله دارای یک برگ مشخصات شامل نام مقاله، نام و نام خانوادگی نویسنده‌ (گان)، ‌مرتبه علمی و نشانی به هر دو زبان فارسی و انگلیسی، شماره تلفن و در صورت وجود نمابر و Email نویسنده (گان) باشد.

· جدول‌ها، شکل‌ها و نمودارهای مقاله با درج زیرنویس کامل و شماره‌گذاری در متن مقاله باشد.

· منابع و مآخذ به صورت زیر تنظیم شده باشند: 
الف) منابع به صورت کتاب: 
نام خانوادگی نویسنده (گان)، نام نویسنده (گان) عنوان کتاب، محل نشر: ناشر، سال انتشار، شماره صفحه.

ب) منابع به صورت مقاله: 
نام خانوادگی نویسنده (گان)، نام نویسنده‌ (گان). «عنوان مقاله». نام نشریه، شماره دوره، شماره نشریه، سال انتشار، شماره صفحه.

· چنانچه مقاله دارای بیش از یک نویسنده دارد، نویسنده مسؤول مشخص شود.

· ارجاعات و استنادات به صورت درون‌متنی و با روش APA (نام خانوادگی، سال چاپ، شماره صفحه) باشد.

· معادل لاتین کلیه نام‌های خارجی در پا برگ آورده شود.

فصلنامه در انتخاب، اصلاح و ویرایش مقالات رسیده، آزاد است.

مسؤولیت مطالب ارائه شده به عهده نویسنده‏ی مقاله است.

مقاله‏های رسیده مسترد نمی‏شود.

مقاله‏های فصلنامه بر اساس تاریخ دریافت و تائید آن‏ها تنظیم و چاپ می‏شود.
فهرست مطالب
معرفی و تحلیل نویافته‏های بلاغی در متون تفسیری فارسی
آذر سالاروند، دکتر مسعود سپهوندی، 9دکتر علی فرداد


تحلیل زیبایی‌شناختی شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» اثر فروغ فرخ‌زاد بر اساس عقلانیت ارتباطی هابرماس
لیلا روزیان، دکتر محسن ایزدیار، 33دکتر علی‌سرور یعقوبی


زیست‏جهان زنانه و نسبت آن با اندیشه‏های انحطاط‏شناسانه در داستان‏های کوتاه صادق هدایت ...
هانیه سادات پیشکار، دکتر حسین پارسایی، 61دکتر حسام ضیائی


زیبایی‌شناسی مراثی شریف رضی در رثای امام حسین‏(ع) 

دکتر گودرز کاکاوندی، فریده اخوان پلنگ سرائی، 89سیده نرگس قاضوی


تصاویر خیالی در ادبیات غنایی
فروغ کرمانشاهی، دکتر محمدرضا قاری، دکتر مجید عزیزی
117

تحلیل استعاره‏ی مفهومی سخن در قصاید خاقانی
141دکتر رضا جمشیدی


نمادگرایی در شکواییه‌های اجتماعی مهدی اخوان ثالث
سیاف حیاتی، دکتر محسن ایزدیار، 163دکتر شاهرخ حکمت


استعاره‌های مفهومی در آثار عالیه مهرابی، با موضوع شهدای هنرمند و مدافع حرم در کتاب «از هنر تا حرم»
اکبر رنجبر، دکتر هادی حیدری‏نیا، 185دکتر محمود صادق‏زاده




معرفی و تحلیل نویافته​های بلاغی در 
متون تفسیری فارسی
آذر سالاروند

دکتر مسعود سپهوندی
*
دکتر علی فرداد

چکیده
بلاغت از مهم‌ترین دانش های ادبی است که پیدایش آن به طور طبیعی با تکوین زبان همراه بوده است و سابقه تاریخی آن را باید در زمانی که زبان جنبۀ مکتوب یافته، پی کاوی کرد. از آنجایی که نخستین کتاب‌های اعجاز قرآن بیشتر به طرح مباحث بلاغی پرداخته‏اند و تاریخ قرآن پژوهی، آکنده از پژوهش‏های بلاغی جهت تبیین اعجاز لفظی و بیانی قرآن کریم می‏باشد، موضوع اعجاز همواره ارتباط تنگاتنگی با علوم بلاغی داشته و دارد. شناخت بلاغت و شیوه‌های بلاغی قرآن نه تنها پرده از وجوه اعجاز بلاغی این کتاب کریم بر می‌دارد بلکه معانی نهفته و راز های پنهانِ آن را نیز،آشکار می‌سازد. نظر به اینکه اسرار نهفتۀ این دانش در آغاز در کلام مفسرین اوّلیه، از جمله: ابوالفتوح رازی، شاهفور اسفراینی و... متبلور شده است شایسته است به نکته‏ها و صنایع گمنام این دانش، بر اساس متون تفسیری پرداخته شود تا با شناخت آن‌ها بتوان در فهم معانی پنهان و مضاعف متون به اهل بلاغت، یاری رساند. نوشتار حاضر پژوهشی است که در آن نگارندگان کوشیده‏اند تا با روش تحلیلی ـ توصیفی، زیبایی های ادبی متون تفسیری را که از چشم بلاغیون به دور مانده و یا کمتر به آنها پرداخته شده، یافته و مورد بررسی و تحلیل قرار دهند. نگارندگان پس از تجزیه و تحلیل نمونه‏ها، نتیجه می گیرند که در تفاسیر اوّلیه قرآن، از صنایع خاصی همچون: تلویح، شگرف آغازی، اسناد مجازی مفید معنای تکریم و... استفاده شده است.
کلید واژه‏ها: بلاغت، تفسیر،کشف‏الاسرار، تاج‏التراجم.
مقدمه
از جمله دانش​هایی که در شمار علوم ادبی است و نام آن بیشتر از علوم دیگر با قرآن پیوند خورده و همواره در راستای تبیین صور بیانی قرآن کریم برآمده، علم بلاغت است. پیدایش بلاغت به​طور طبیعی با تکوین هر زبان همراه است؛ امّا به​طور منطقی سابقۀ تاریخی آن را باید در زمانی​که زبان جنبۀ مکتوب یافته​است، پی​کاوی کرد. علم بلاغت اسلامی ریشه در پژوهش‌های دانشمندان مسلمانی دارد که می‌کوشیدند با بررسی ویژگی‌های لفظی قرآن کریم، اعجاز لفظی و معنوی آن را به اثبات برسانند؛ با این همه نمی​توان ادعا کرد که پیش از ظهور اسلام و نزول فصیح​ترین و بلیغ​ترین کلام، مباحث علم بلاغت کنونی وجود نداشته​است. شوقی ضیف نیز در کتاب تاریخ و تطور علوم بلاغت به این امر اشاره کرده و در بابی به «پیدایش علوم بلاغت در عصر جاهلیت و اسلام» پرداخته​است. (ر.ک: شوقی ضیف، 1397: 3) پس احتمالاً پیش از اسلام، هم در میان ایرانیان و هم در میان قوم عرب، ملاک‌ها و معیار‌های مدوّن و مشخصی برای داوری میان کلام برتر و ضعیف‌تر و تعیین حد و حدود برای رسایی و شیوایی سخنان به​صورت مکتوب یا شفاهی وجود داشته​است. با ظهور اسلام و نزول قرآن، توجه به بلاغت بیشتر شد و عوامل سیاسی و اجتماعی قرون اول بر گسترش کلام بلیغ تأثیر فراوانی گذاشت. بر همین اساس، بسیاری از مفسران اولیۀ قرآن کریم در نوشته‌های خود ضمن بحث از دیگر مسائل قرآنی، از فصاحت و بلاغت نیز در جهت فهم وجوه اعجاز این کتاب کریم، سخن گفته‌اند و قرآن کریم را اساس پیدایش دانش​های حوزۀ بلاغت دانسته​اند. تفاسیر فارسی و کتب عرفانی گنجینه‏های نفیسی است که هم از نظر شرح و بیان سخنان خداوند و هم از نظر آشنایی با واژه‌های کهن پارسی (مستعمل یا نا‌مستعمل در زبان پارسی امروز) بلاغت و طرز جمله‌بندی و نگارش و اختصاصات انشایی و سبک‏شناسی، مفردات و مرکّبات لغات و واژه‌ها حائز اهمیت و توجه بسیار است و به عبارت دیگر هم مورد استفادۀ اهل معنا و معرفت است و هم شایستۀ تحقیق و تعمق و پژوهش اهل زبان و ادب؛ امّا متأسفانه برخی از زیبایی‌های ادبی کلام این مفسران و عرفا تا کنون از چشم پژوهشگران حوزۀ بلاغت به​دور مانده و یا کمتر مورد توجه قرار گرفته​است که کشف، بررسی و تحلیل این صنایع از لابه​لای نوشته‌های آنان، ضروری می‌نماید؛ بنابراین ما در این پژوهش سعی داریم با بررسی تفاسیر فارسی قرآن کریم، تعدادی از این نویافته‏های بلاغی را از کلام آنان بیرون بکشیم و به معرفی و تحلیل آنها بپردازیم.
بیان مسأله
بلاغت در لغت به معنی «چیره زبانی، فصاحت، شیوا سخنی و زبان آوری» آمده​است. (دهخدا، 1377: 4/4941) گاهی نیز آن را معادل «فصاحت» دانسته‌اند و به کسی انسان بلیغ گفته‌اند که بتواند با کلامی فصیح آنچه در ضمیر دارد به مخاطب خویش ابلاغ کند. (ر.ک: میرزانیا، 1374: 165) دانشی که مربوط به طبع و ذوق است و خاستگاه آن قریحۀ ذاتی انسان است و یکی از وجوه اعجاز آمیز قرآن کریم می​باشد. پژوهشگران معمولاً «علوم بلاغی» را متشکل از سه دانش معانی، بیان و بدیع دانست​‏اند. «معانی» در نظر ایشان دانشی است که از رازهای ترکیب جمله و معانیِ به دست آمده از ترکیب های خاص آن سخن می​گوید؛ امّا دانش بیان به شناخت و ساخت تصاویری می​پردازد که اندیشۀ موجود در اثر ادبی را شفاف​تر و قوی​تر می​سازد تا اثرگذاری​اش بر ذهن و جان مخاطب بیشتر شود. دانش بدیع نیز به آرایه‏های لفظی و معنوی می​پردازد؛ فنون و صنایعی که زیبایی اثر و وضوح معنا و اثرگذاری آن را فزون​تر می​سازد. نکتۀ قابل ذکر دانش بلاغت و ابواب آن، این است که بلاغت​پژوهان و سخن​شناسان این فن، هرگاه به نقد و توسعۀ آن پرداخته‌اند، علاوه بر اینکه گاهی مباحث و عناوین تازه‌ای را به آن افزوده‌اند ـ به​ویژه در صنایع پُر شمار علم بدیع که به​حق پاره‌ای از آنها غیر ضروری و بی‏فایده است ـ وجوه تسمیۀ مختلفی نیز ایجاد کرده و بر موضوعات و عنوان‌های طرح شده، نام‌های متفاوت و مختلفی نهاده‌اند که هر‌کدام از این نام‌ها از جنبه‌ای خاص مورد توجه بوده​است؛ امّا برخی از نکات و لطائف بلاغی نیز از چشم بلاغیون به دور مانده​است و یا کمتر به آنها پرداخته شده، که با شناخت آنها می‌توان به معانی نهفته و جدیدی در بررسی متون رسید؛ بنابراین نظر به اهمیت مسأله و حدود آن و اینکه صنایع مغفول و نویافته‌ای در متون تفسیری فارسی وجود دارد و با توجه به کمکی که می‌تواند به پژوهشگران حوزۀ بلاغت و همۀ علاقه‌مندان به ادبیات در کشف معانی مضاعف و پنهان متون و فهم و استنباط آنها داشته باشد، سعی داریم در این پژوهش به بررسی و بازشناسی تعدادی از آنها بپردازیم.
پیشینۀ تحقیق
پژوهشگرانی که در عرصة بلاغت از دل متون تفسیری گام برداشته‌اند و یا آنان که در اندیشة یافتن صنایع مغفول این دانش از میان تفاسیر قرآنی برآمده‌اند، گاه اندک اشاره‌ای در مقالات خود به نکات بلاغت در تفاسیر کرده‌اند: 
مقالۀ «بررسی زیبایی‌های ادبی بلاغی مغفول در متون تفسیری فارسی» از نظری و همکاران به سال 1401در نشریۀ زیبایی‏شناسی ادبی، دورۀ چهاردهم، شمارۀ 53، صص 85‏ـ‏65. در این مقاله، صنایع خاصی از جمله مناسبت، قول مقلوب، فضل ذکر و فضل مذکور و اسباب تنکیر بیان شده‏است.
مقالۀ «مغفولات بلاغت در تفسیر روض‌الجنان و روح الجنان ابوالفوح رازی» از نظری و همکاران به سال1400در نشریۀ دو ‌فصلنامۀ بلاغت کاربردی و نقد بلاغی، دورۀ 6، شمارۀ 2، صص74-63. در این مقاله به صنایع خاصی از جمله: سیاقت قصه، وجه اتصال، تلوین، تغلیب و اکتفا پرداخته شده​است.
مقالۀ «نقش علوم بلاغی در تفسیر قرآن» از فاطمه عامری و علیرضا باقر به سال 1397 در نشریۀ پژوهش های تفسیر تطبیقی، سال چهارم، شمارۀ دوم، صص 63‏ـ‏37. در این مقاله به مطالعۀ موردی کنایه و تعریض آن هم در دو تفسیر عربی تبیان شیخ طوسی وکشاف زمخشری پرداخته شده​است.
مقالۀ «تفسیر المیزان در آئینۀ بلاغت» نوشتۀ اکرم سلمانی نژاد به سال 1393 در مجلۀ معرفت، سال بیست و سوم، شمارۀ 204، صص 120‏ـ‏107. نگارنده در این مقاله تنها دو سورۀ «نساء» و «مائده» را مدنظر داشته​است و اهمّ نکات مقاله ایشان در مورد مسند و مسندالیه، ایجاز و اطناب، فصل، وصل، قصر، مشاکله، مقابله و استطراد است.
مقالۀ «بایستگی دانش بدیع در تفسیر» نوشتۀ محمد عشایری منفرد به سال 1390 در مجلۀ قرآن شناخت، سال چهارم، شمارۀ دوم، پیاپی 8، صص 34‏ـ‏7. این مقاله بیشتر به جایگاه​شناسی دانش بدیع در روش تفسیری علامه طباطبایی پرداخته​است و از چند صنعت بدیعی از جمله: طباق، المدح بما یشبه الذم و التفات سخن به میان آورده​است.
مقالۀ «نکته‌های بلاغی در تفسیر طبری» نوشتۀ محمد علوی مقدم به سال 1368 در مجلۀ کیهان اندیشه، شمارۀ 25، صص 119‏ـ‏100. نگارنده به نکات قابل تأملی از زیبایی‌های بلاغی در تفسیر طبری همچون: التفات، حذف اسناد فعل به غیر فاعل اصلی اشاره کرده​است.
امّا به نویافته‏های بلاغی این پژوهش تاکنون در هیچ مقاله، کتاب و یا پایان نامه‏ای پرداخته نشده است.

نکته‏های نو یافته بلاغی
انواع پرسش و معانی ثانوی جملات استفهامی
یکی از اقسام پر کاربرد جمله‌های انشایی طلبی، جمله‌های استفهام است. «استفهام؛ پرسش به‏منظور فهم یک مطلب، از انواع انشا و به معنای طلب آگاهی از چیزی است که پیش​تر شناخته شده نبوده​است؛ به عبارت دیگر طلب خبری است که سؤال کننده از آن آگاهی ندارد و مخاطب آن را می‌داند.» (فیاض و همکاران، 1394: 27)
پرسش دو نوع است یا زبانی است و یا ادبی؛ و در قرآن کریم نیز بسامد بسیاری دارد. (ر.ک: توسل و همکاران، 1394: 80‏ـ‏61) هر کدام از این دو، اغراض و مقاصدی دارند؛ یک نوع پرسش زبانی است و زمانی رخ می‌دهد که متکلم علم ندارد و تنها به​دنبال کسب خبر است و به​واسطۀ استفهام است که علم به مجهول را می‌طلبد. این نوع استفهام هدف بلاغی را پدید نمی​آورد و یک کاربرد نحوی محض است؛ امّا گاهی پرسش از صورت حقیقی خود خارج می‌شود و برای مقاصد دیگر پرسیده می‌شود و افزون بر معنای اصلی و مستقیم خود، معنا یا معناهای پیرامونی نیز دارد که از سیاق عبارت تفهیم می‌شود و در حیطۀ زیباشناسی سخن و در دانش معانی مورد بررسی و تجزیه و تحلیل سخن​شناسانه قرار می‌گیرد و تنها ذهن حساس و ادیبانه و نکته سنج می‌تواند به آن پی ببرد. فهم شیوه‌ها و لایه‌های بیان ادبی نیاز به آموزه‌ها و زمینه‌های ذهنی دارد که البته بخشی از آن جوهرین و ذاتی و بخشی نیز آموزشی و پژوهشی است. کزازی بر اهمیت پرسش هنری تأکید دارد و معتقد است: 
«پرسش هنری پرسشی است که خواست از آن آگاه شدن نیست؛ پرسندۀ سخنور نمی‌پرسد که بداند؛ از پرسش خواستی دیگر دارد؛ انگیزه‌ای جز دانستن او را به پرسیدن بر می‌انگیزد. جدایی دیگر در میانۀ پرسش «زبان» و پرسش «ادبی» در این است که پرسش زبانی به​ناچار می‌باید به پاسخ برسد؛ زیرا می‌پرسند برای آنکه بدانند؛ لیک پرسش هنری همواره بی‏پاسخ می‌ماند؛ زیرا نمی‌پرسند که بدانند. انگیزه‌ای زیبا​شناختی سخنور را وا می‌دارد که به شیوه‌ای هنری بپرسد.» (کزازی، 1391: 206)
ایشان در ادامه دوازده گونه از اغراض ثانویۀ پرسش هنری را ذکر می‌کنند. (همان: 217‏ـ‏200)
شمیسا نیز در فصل سوم کتاب معانی خود به جملات پرسشی پرداخته و نوشته​است: 
«غرض اصلی از پرسش طلب اخبار است مانند: کدامیک از شما می‏دانید؟ چیست آن که...؟ امّا گاهی برای تأثیر بیشتر کلام، به​جای سایر انواع جمله (به​خصوص خبری) از جملۀ پرسشی استفاده می‌کنند؛ لذا این گونه جملات پرسشی استفهام مجازی است که به آن استفهام تولیدی هم می​گویند. با توجه به اصل صداقت، می‌توان گفت که پرسشگر وقتی سؤال می‌کند که انتظار جواب داشته باشد و جواب سؤال خود را نداند وگرنه بدیهی است که قصد خاصی دارد، به این معنی که با آنکه جواب را می‌داند یا انتظار جواب ندارد باز سؤال کرده​است.» (شمیسا، 1389: 135) ایشان نیز در ادامه 28 گونه از این نوع پرسش که دارای مقاصد مجازی یا اغراض ثانویه است را نام می‌برد و از آنها با عنوان «سؤال بلاغی» یاد می‌کند و غرض از به​کار بردن جملۀ پرسشی به‏جای اخباری و امری و عاطفی را تأثیر بیشتر کلام می‌داند. (ر.ک: همان: 45‏ـ‏135)
سیوطی نیز در کتاب «الاتقان» تا 32 مورد معنای مجازی برای استفهام برشمرده​است. (ر.ک: سیوطی، 1395: 2/56 -252) البته در تعداد این اغراض ثانویه در بین علمای بلاغت اشتراک نظر دیده نمی‌شود. گفتیم که کزازی دوازده گونه و شمیسا بیست و هشت گونه را در کتاب‌های خود آورده‌اند. اما در نهایت تا 31 عنوان مشترک را در کتب بلاغت فارسی مطرح کرده‌اند که عبارتند از: 
«1. امر؛ 2. نهی؛ 3. نفی؛ 4. انکار؛ 5. تعجب؛ 6. تشویق؛ 7. هشدار و آگاهی؛ 8. تقریر؛
9. تحقیر؛ 10. توبیخ و ملامت؛ 11. تهدید و وعید؛ 12. تهکّم؛ 13. تمنّا و آرزو؛ 14. استبعاد؛
15. تعظیم و تکریم؛ 16. تهویل (ترسانیدن مخاطب)؛ 17. تکثیر؛ 18. تسویه؛ 19. تجاهل از امری؛ 20. اظهار بی‏تابی (استبطاء)؛ 21. استیناس؛ 22. بیان رنج و اندوه و حسرت؛ 23. اظهار یأس؛
24. اظهار ندامت؛ 25. اخبار به طریق غیر مستقیم و مؤدبانه؛ 26. اظهار مخالفت و بیان عجز؛
27. اظهار امیدواری؛ 28. شمول حکم؛ 29. تقاضا و کسب اجازه؛ 30. تأکید و تقریر خبر و جلب توجّه؛ 31. بیان تردید.» (مالمیر و وزیله، 1395: 194)
در کتب بلاغت عربی نیز تا 35 عنوان مشترک ذکر کرده‌اند: «1. الإنکار؛ 2. التوبیخ؛ 3. التقریر؛ 4. التعجّب؛ 5. التهویل و التخویف؛ 6. الإستخفاف و التحقیر؛ 7. الإستبطاء؛ 8. الوعید و التهدید؛
9. التنبیه علی الضلال؛ 10. الإستبعاد؛ 11. النفی؛ 12. الأمر؛ 13. التهکّم؛ 14. التشویق و الترغیب؛ 15. النهی؛ 16. التمنّی؛ 17. التعظیم؛ 18. التسویه؛ 19. التحسّر و التأسف؛ 20. التسهیل و التخفیف؛ 21. الإکتفاء؛ 22. التحضیض؛ 23. التکثیر؛ 24. العرض؛ 25. المدح و الذم؛ 26. الإخبار؛ 27. العتاب؛ 28. التذکیر؛ 29. الإفتخار؛ 30. التفخیم؛ 31. الإستئناس؛ 32. التأکید؛ 33. التجاهل؛ 34. الإسترشاد؛ 35. الدعاء.» (همان) 
در متون تفسیری فارسی در این​باره و در مورد انواع سؤال در کلام عرب نمونه‌هایی نغز آمده‏است: 
نمونۀ 1: «... اگر گویند: چگونه جمع کنی از میان این دو آیت، و مناقضه چگونه زایل کنی میان ایشان ـ اَعنی هذهِ الایَةَ و قولَهُ: وَ لا یُسئَلُ عَن ذُنُوبهِمُ المُجرمون، در یک آیت نفی سؤال کرد و در دگر آیت اثبات سؤال کرد ـ و این مناقضه باشد؟ یک جواب آن است که: نفی سؤال از مجرمان نفی سؤال استعلام و استرشاد است، نه نفی سؤال تقریع و توبیخ، از آن وجه ایشان را سؤال نباشد از این وجه باشد. جواب دیگر آن است که: نفی سؤال مراد قطع سؤال است بر ایشان عند حصول ایشان در دوزخ، و وجهی دگر آن است که: نفی سؤال از بعضی است اِستِخفافاً بِهِم و قِلَّةَ مُبالاةٍ وَ اکتراثٍ بِهِم، و اثبات سؤال در حق بیشتر. و سؤال در کلام عرب بر چهار وجه باشد: سؤال استخبار و استعلام، چنان​که: مَن عِندَکَ و أینَ زیدٌ؟ و این بر خدای تعالی روا نباشد برای آنکه این کسی پرسد که نداند تا بداند و او عالم الغیب است، و دوم سؤال توبیخ و تقریع باشد چنان​که گویند: اَلَم اُحسن اِلَیکَ [ألم] اُنعم اِلیکَ فَکَفَرتَ نِعمتی وَ جَحَدتَ حَقّی، و مِنهُ قَولُهُ: اَلَم اَعهَد اِلَیکُم یا بَنی آدَم، و قَولهُ: اَلَم یَأتِکُم رُسُلٌ مِنکُم، و قولُهُ: اَلَم تَکُن آیاتی تُتلی عَلیکُم، و قالَ العجاج: أطَرَباً و أنتَ قِنَّسرِسًّ و این ملامت است خویشتن را که چگونه طرب می‌کنی با پیری! سیم سؤال تحضیض باشد و در او معنی امر باشد، کَقَولِکَ: اَلّا تَقُومُ و هَلّا فَعَلت کَذا، اَی قُم وَ افعَل کَذا، و چهارم: سؤال تقریر باشد، کقولِهِم: هَل تَعرِفُ الغَیبَ، و هَل تَعلَمُ ما یَکُونُ غَداً، و هَل تَقدِرُ اَن تَمشِیَ عَلَی الماءِ وَ اَن تَطیرَ فِی الهَواءِ، وَ مِنهُ قولُ الشاعر: وَ هَل یُصلِحُ العطارُ ما أفسَدَ الدّهرُ.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 8/31-130)
بحث این نمونه از آیۀ 255 سورۀ بقره است که آمده​است: کیست که در پیشگاه او جز به اذن او شفاعت کند؟ سپس ابوالفتوح آورده​است که در یک آیه (پیشین) نفی سؤال شده و در آیه‌ای دیگر اثبات سؤال و این چگونه است؟ سپس پاسخ‌ها را بیان می‌کند که نفی سؤال از مجرمان نفی سؤال استعلام و استرشاد است، نه نفی سؤال تقریع و توبیخ، از آن وجه ایشان را سؤال نباشد از این وجه باشد. جواب دیگر آن است که: نفی سؤال مراد قطع سؤال است بر ایشان عند حصول ایشان در دوزخ، و وجهی دگر آن است که: نفی سؤال از بعضی است. سپس ایشان در ادامه انواع سؤال در کلام عرب را چهار مورد (استخبار و استعلام ـ توبیخ و تقریع ـ تحضیض ـ تقریر) می‌شمارند و برای هر‌کدام نمونه‌هایی ذکر می‌کنند.
نمونۀ 2: «و علی بن ابی طالب ـ رضی‏الله عنه ـ روایت کند از ابن عباس ـ رضی‏الله عنه ـ که ایشان را پرسند سؤال تقریر، تا مُقّر آیند و حجّت بر ایشان ظاهر گردد. چنان​که خدای عزّ و جّل ـ می‌فرماید: لِیَهلِکَ مَن هَلَکَ عَن بَیّنَةٍ وَ یحیی مَن حَیَّ عَن بَیّنَةٌ. و نپرسید سؤال استعلام و استخبار، از بهر آنکه خدای تعالی عالم است به جملۀ افعالِ ایشان و عالم بود بدانچه ایشان همی‌خواستند کرد پیش از آنکه ایشان را آفرید. پس معنیش آن است که پرسند ایشان را بر سبیلی؛ یعنی بر سبیل استعلام نپرسند و بر سبیل اعلام پرسند.» (اسفراینی، 1375: 3/1191) در این نمونه نیز که از تفسیر «تاج التراجم» یافت شده​است نکاتی در مورد منظور انواع سؤال آمده​است؛ مانند اینکه مثلاً سؤال تقریر را می‌پرسند تا مُقّر آیند و حجّت بر ایشان ظاهر گردد یا نباید سؤال استعلام و استخبار پرسید چرا که خداوند عالم است به جملۀ افعال، بلکه باید سؤال برای اعلام پرسید.
نمونۀ 3: «وَ یسْئَلُونَكَ ما ذا ینْفِقُونَ‏ الآیة... ارباب معانى گفتند- سؤال بر سه ضرب است: یكى سؤال‏ تقریر و تعریف، چنانك، رب العزة گفت: فَوَ رَبِّكَ لَنَسْئَلَنَّهُمْ أَجْمَعِینَ عَمَّا كانُوا یعْمَلُونَ‏ ـ و هو المشار الیه‏ بقول النبى صلّى‏الله علیه و آله و سلم- لا یزول قدما عبد یوم القیمة حتى یسئل عن اربع: عن شبابه فیما ابلاه، و عن عمره فیما افناه، و عن ماله من این جمعه، و فیما ذا انفقه، و ما ذا عمل بما علم» دیگر سؤال ـ تعنّت ـ است، چنان​كه بیگانگان از مصطفى پرسیدند كه قیامت كى خواهد بود؟ و به قیامت خود ایمان نداشتند، و به تعنت مى‏پرسیدند، و ذلك قوله: یسْئَلُونَكَ عَنِ السَّاعَةِ أَیانَ مُرْساها، و كذلك قوله: ـ وَ یسْئَلُونَكَ عَنِ الْجِبالِ‏ الآیة. سدیگر سؤال ـ استفهام ـ است و طلب ارشاد، چنانك درین آیات گفت! یسْئَلُونَكَ عَنِ الْخَمْرِ وَ الْمَیسِرِ، وَ یسْئَلُونَكَ ما ذا ینْفِقُونَ‏، وَ یسْئَلُونَكَ عَنِ الْیتامى‏ وَ یسْئَلُونَكَ عَنِ الْمَحِیضِ- این همه سؤال استرشادانند و مردم درین سؤال مختلف‏اند.» (میبدی، 1393: 1/593) بحث این نمونه نیز که از تفسیر «کشف‏الاسرار» آمده​است مربوط به آیۀ 219 سورۀ بقره است که از سه نوع سؤال (تقریر و تعریف ـ تعنّت ـ استفهام) یاد شده​ و برای هر کدام نیز مثال‌هایی ذکر شده​است.
 شگرف​آغازی (اعجاب)
حروف واقع در آغاز بعضی از سوره‌های قرآن چهارده حرف از حروف الفبای عربی است که در عبارت «علی صراط حق نمسکه» جمع شده‌اند، در آغاز 29 سوره آمده‌اند و به​صورت جدا جدا تلفظ می‌شوند، «فواتح سور»، «حروف مقطعه» یا «حروف نورانی قرآن» نامیده می‌شوند. حروف مقطعه ابتدای سوره‌ها حداقل یک و حداکثر پنج حرفی هستند: یک حرفی: «ص» (سورۀ مبارک ص) و «ق» (سورۀ مبارک ق) و «ن» (سورۀ مبارک قلم). دو حرفی: «طه» (سورۀ مبارک طه) و «طس» (سورۀ مبارک نمل) و «یس» و «حم» در (سور مبارک غافر، فصّلت، شوری، زخرف، دخان، جاثیه و احقاف). سه حرفی: «الم» در (سور مبارک بقره، آل عمران، عنکبوت، روم، لقمان و سجده) و «الر» در (سور مبارک یونس، هود، یوسف، ابراهیم و حجر) و «طسم» در (سور مبارک شعراء و قصص). چهار حرفی: «المص» در (سورۀ مبارک اعراف) و «المر» در (سورۀ مبارک رعد). پنج حرفی: «کهیعص» در (سورۀ مبارک مریم) و «حمعسق» در (سورۀ مبارک شوری). در مورد حروف مقطعه قرآن کریم سخن‌های بسیاری گفته شده و آرا و نظریات گوناگونی مطرح شده که برخی از آنان در بلاغت و به​خصوص علم معانی قابل تأمل است؛ مثلاً حسن بیان و بلاغت سخن، در این است که گوینده مستمع را، به​منظور اصلی سخن خود متوجه سازد و در او شوق درک سخن را ایجاد کند تا شنونده به شنیدن آن ترغیب شود. برای این منظور گوینده، شنونده را گاهی با ذکر ادوات تنبیه مانند: الا، امّا و... جلب می‌کند. در بین شاعران نیز این امر معمول بوده​است؛ مثلاً مهدی اخوان ثالث شعر «آنگاه پس از تندر» را این​گونه آغاز کرده​است: «اما نمی​دانی چه شبهایی سحر كردم/ بی‏آنكه یكدم مهربان باشند با هم پلك​های من...» (اخوان ثالث، 1397: 1/ 608) و این شگرف​آغازی (شگفت آغاز کردن) در ادبیات و به​خصوص علم معانی قابل توجه است. در متون تفسیری قرآن کریم بارها به این شگرف آغازی حروف مقطعه و نظریات مربوط به آنها پرداخته شده و از این شگرد، برای جلب توجه مخاطب یاد شده​است: 
نمونۀ1: «کهیعص؛ سوگند یاد کرد خدای عزَّ و جلَّ ـ بدین حرف​ها. کافی و هادی و رحیم و علیم و صادق است خدای عزوجل؛ گروهی گفتند که این نام مِهین وی است. و گفته‌اند که ذِکر این حرف‏ها تنبیهی است سامع را از غفلت، تا گوش بدان دارد که سپس این یاد کرد. و این در حقیقت لُطفی بُوَد از خداوند تعالی از تنبیه بنده.» (اسفراینی، 1375: 3/1347)
بحث این نمونه مربوط است به تفسیر آیۀ 1 سورۀ مریم که در تفسیر «تاج التراجم» یافت شده​است و نظریۀ اعجاب (جلب​توجه مخاطب) برای آمدن حروف مقطعه را به​صراحت مطرح کرده​است؛ همچنین آمده​است که این حروف مأخوذ از نام​های خدای تعالی است؛ چنان​که: کهیعص؛ «کاف» از کافی است، و «ها» از هادی و... است.
نمونۀ 2: «قوله: الم، بدان که: علما چند قول گفتند در آنکه سبب چیست که خدای تعالی در اوّل این سورت​ها حروف مقطّع گفت. بعضی گفتند: سبب آن بود که چون رسول ـ علیه‏السلام ـ قرآن خواندی، جماعت مشرکان بیامدندی و مجمع ساختندی و شعر خواندندی و سَمَر گفتندی و لَغط تا مردمان آواز رسول نشنوند و حلاوت و تلاوت کلام قدیم ـ جل جلاله ـ در نیابند و ندانند و رغبت نکنند در اسلام، چنان​که قدیم ـ جل جلاله ـ از ایشان حکایت کرد: وَ قالَ الّذینَ کَفَروا لا تَسمَعُوا لِهذَا القُرءانِ وَالغَوافیهِ...، خدای ـ جل جلاله ـ این حروفِ مقطع فرستاد و ایشان مانند این نشنیده بودند تا چون بشنیدند ایشان را عجب آمد، خاموش شدند و گوش با قراءَت کردند تا دگر مانند آن خواهد بودن. و قرآن شنیدند و حجت برایشان متوجّه شد. قولی دیگر آنکه خدای تعالی به این حروف مقطع تنبیه کرد خلقان را بر آنکه این قرآن از جنس حروف و اصوات است، گفت: الم ذلِکَ الکِتابُ؛ یعنی این حروف مقطع این کتاب است؛ یعنی این کتاب از این حروف مقطع منظوم است تا بدانند که معنی برَأسِهِ جنسی دیگر نیست مخالف حروف و اصوات. قولی دیگر آن است که به این حروف تنبیه کرد خلقان را بر حدوث قرآن، گفت: این کتاب از این حروف است و از جنس اوست، و علامت حروف در مقطّع ظاهرتر بود از آنکه در منظوم. و مراد آنکه، چون معلوم است که این حروف مُحدَث است و این کلام از این جنس است، یک جنس نشاید که بعضی قدیم بود و بعضی مُحدث.... اکنون بدان که مفسران در معنی این کامت اعنی «الم» و مانند این خلاف کردند. بعضی گفتند: سِرٌ مِن اَسرار‏الله اِستَأثَرَالله بِعلمِها؛ سرّی از اسرار خداست که خدای تعالی به علم آن مختص است. بعضی دگر گفتند: سِرٌ مِن اَسرارِ القُرءانِ؛ سرّی است از اسرار قرآن.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 1/7 -93) بحث این نمونه مربوط است به آیات آغازین سورۀ بقره که ابوالفتوح به بیان نظریات مختلف در مورد حروف مقطعه قرآن کریم پرداخته و سخنان هر کدام را آورده​است. یک قول از حروف مقطعه آن است که وقتی پیامبر‏‏(ص) قرآن می‌خواند، جماعت مشرکان می‌آمدند و داستان و تعریف و خبر می‌گفتند تا مردم آواز رسول نشنوند و حلاوت و تلاوت کلام خداوند را در نیابند و ندانند و به آن رغبت نکنند (از آنجایی​که بیشتر سوره‌هایی که با حروف مقطعه شروع می‌شود، سوره‌هایی است که در مکه نازل شده​است و می‌دانیم که مسلمانان در آنجا در اقلیّت بودند و دشمنان لجوج و سرسخت حتی حاضر نبودند به سخنان پیامبر‏‏(ص) گوش بدهند، این نظر به صواب نزدیک است)؛ بنابراین پیامبر این حروف را برای تنبیه و ساکت کردن کافران می‌فرمودند. یک قول دیگر آن است که این حروف سرّی از اسرار خداوند است و خلاصه‌ای از قرآن کریم. قولی دیگر که ابوالفتوح به نقل از عبدالله عباس آورده، این است که این حروف قسم است و خداوند با آنها سوگند یاد می‌کند که کلام او از این حروف منظوم است یا ستایشی است که بر خود می‌گوید. سعید جبیر نیز گفته​است که این حروف نام‌های خداوند است اگر مردم تألیف آن را بلد باشند؛ سپس مثال آورده​است: «الر» و «حم» و «نون» چون جمع کنی الرَّحمن باشد. قتاده گفته این حروف نام‌های قرآن است. یکی دیگر گفته​است نام سوره است. قولی دیگر از عبدالله عباس آمده که گفته این حروف ماخوذ از نام‌های خداوند است: «کاف» از کافی، «ها» از هادی، و «یا» از حکیم است. برخی دیگر هم گفتند که این حروف، از جملۀ حروف هجا است به بعضی، چنان​که گویند: فلان «ا، ب، ت، ث» و اَبجد می‌آموزد و مراد جمله باشد، و مراد آن است که: کتاب از این حروف است. یا با توجه به این رسم عرب که از جمله به یک حرف قناعت می‌کند این حروف نیز چنین می‌باشند.
اغراض لف و نشر 
لفّ و نشر که «طی و نشر و پیچش و گسترش» نیز خوانده شده، آن است که چند چیز به​صورت مجمل و مبهم ذکر گردد و سپس افعال و صفات آنها بیاید و فهمِ نسبت آنها به مخاطب واگذار شود. در لغت، لف به معنای پیچیدن و نشر به معنای باز کردن و گستردن است. در کتب بلاغی: کنز الفوائد/ ص49؛ دقایق الشعر/ ص70؛ حقایق الحدائق/ ص130؛ بدایع‏الافکار/ ص143؛ بدایع الصنایع/ ص198؛ انوار البلاغه/ ص332؛ بیان بدیع/ ص91؛ مدارج البلاغه/ ص101؛ ابدع البدایع/ ص301؛ درّه نجفی/ ص206؛ دُرَر الادب/ ص188؛ هنجار گفتار/ ص247؛ معالم البلاغه/ ص354؛ فنون بلاغت/ ص279؛ معانی بیان/ ص196؛ نقد الشعر/ ص160؛ نگاهی تازه/ ص115؛ بدیع کزازی/ ص125؛ بدیع وحیدیان/ ص74، به آن اشاره کرده‌اند. حقایق الحدائق این صنعت را جزء صنایعی می‌داند که «به تصرف متأخرانست». و هفت گونۀ مختلف آن را ذکر می‌کند؛ گونه‌هایی که با مباحث موقوف، تقسیم، شعر مسجع، و صنعتی به نام «ترافق» در هم آمیخته و از بحث لفّ و نشر فاصله گرفته​است. از این رو اعتمادی به مباحث کتاب در این زمینه نیست. بدایع‏الافکار این صنعت را با توجّه به ترتیب قرار گرفتن لفّ و نشر به دو گونۀ مشوش و مرتّب تقسیم کرده که این تقسیم‏بندی در غالب کتب بدیعی نیز تکرار شده​است. مؤلف، تقسیم‏بندی دیگری نیز از این صنعت به نقل از «بعضی فضلا»! ارائه داده​است. به این معنی که تکرار لفظ لف را به همراه نشر، «مصرّح» خوانده و عدم تکرار آن را «مبهم» نامیده است؛ مثال مصرّح مشوّش: 
	ز چشم و زلف توام زار و بیقرار و دلم

	
	ز زلف تست پریشان ز چشم تو بیمار



مثال مبهم مشوّش: 
	افکند زلف و عارض آن ماه مهر تاب

	
	گل را به آب و سنبل پر پیچ را به تاب



بدین ترتیب با درآمیختن اصطلاحات مرتّب، مشوّش، مصرّح و مبهم چهار شکل لفّ و نشر را این​گونه بر شمرده: مصرّح مرتّب، مبهم مرتّب، مصرّح مشوّش، مبهم مشوّش. (ر.ک: کاشفی سبزواری، 1369: 45 -143) بدایع الصنایع از منظر فصحای عرب چون تفتازانی و صاحب کشاف به بحث پرداخته و تقسیم‏بندی‌هایی ارائه داده که تفاوت چندانی با تقسیم‏بندی بدایع‏الافکار ندارد. جز اینکه لفّ و نشر مشوش را «مختلط الترتیب» خوانده و از قسمی با نام «معکوس الترتیب» نام برده که همان لفّ و نشر مشوّش است. (ر.ک: حسینی، 1384: 198)
مباحث کتب بدیعی ادوار بعد، در ذیل لفّ و نشر، فراتر از دو کتاب بدایع‏الافکار و بدایع الصنایع نیست. جز در بدیع کزازی که معادل فارسی اصطلاحات را آورده و معکوس را «وارونه» و مختلط را «آمیخته» نامیده​است و در باب تفاوت تقسیم و لفّ و نشر سخن گفته که در تقسیم نسبت‌ها را گوینده، خود توضیح می‌دهد در حالی​که در لفّ و نشر فهم نسبت‌ها به مخاطب واگذار می‌شود. در باب علل و عوامل زیبایی این صنعت نیز در کتب قدما مطالب مهمی نیامده‏است. بدایع‏الافکار همۀ انواع لفّ و نشر را پسندیده می‌داند و ابدع البدایع بهترین انواع این صنعت را آن می‌داند که مرتّب و مکرّر باشد و از سلامت و انسجام خارج نشود. شمیسا و وحیدیان نیز مانند ابدع البدایع، شکل مرتّب آن را زیبا می‌دانند. ابدع البدایع این دو بیت فردوسی را نمونۀ برتر این صنعت می‌داند: 
	به میدان کین آن یل ارجمند
به تیغ و به نیزه به گرز و کمند

	
	برید و درید و شکست و ببست
یلان را سر و سینه و پا و دست



وحیدیان، خلاف روال عادی بودن نسب‌ها، انتظار کنجکاوی مخاطب، تلاش ذهنی و قرینه‏سازی را عامل زیبایی آن می‌داند و سرانجام می‌نویسد: «به هر حال با آنکه بعضی از لفّ و نشر‌ها بسیار زیبا هستند؛ اما آمدن لفّ و نشر تصنعی است یا تصادفی و به همین دلیل هم لفّ و نشر به​ویژه لفّ و نشر زیبا کم اتفاق می‌افتد.» (وحیدیان، 1398: 75) به نظر می‌رسد که غلبه بر وزن و چینش دلخواه کلمات در این صنعت، موجب شگفتی مخاطب می‌شود. آنچه در برخی از کتب بلاغی با عنوان «تفسیر خفی» (رادویانی، 1362: 85) یا «تبیین و تفسیر» (شمس قیس رازی، 1388: 378) آمده، هم از حیث تعریف و هم از حیث شواهد کاملاً مشابه لف و نشر است و برخی از معاصران (شفیعی کدکنی، 1388: 309) از چنین اصطلاحی برای اشاره به همین منظور بهره برده‌اند.
«لفّ و نشر ربط دادن مطلبی به چند مطلب پیش​گفته، به​طور مرتّب یا غیر مرتّب (مشوّش) است. «لفّ» در اصل لغت به معنای پیچیدن و تا کردن، و «نشر» به معنای گستردن و باز کردن است. «لفّ و نشر» یکی از انواع اسلوب بدیعی قرآن است که به ترتیب کلام مربوط می‌شود، و در اصطلاح به این صورت است که دو یا چند مطلب آورده شود و پس از آن، چند امر دیگر از قبیل صفات، افعال یا معانی بیاورند که هر​کدام از آنها به یکی از چند مطلب اولیه مربوط باشد؛ بدون اینکه تعیین کنند به کدام​یک از آن مطالب بر می‌گردد؛ بلکه به فهم و ذوق شنونده اعتماد می‌کنند. لف و نشر بر دو گونه است: 1. لفّ و نشر مرتّب: آن است که نشر به​ترتیب لفّ باشد؛ مانند «وَ مِن رَّحمتِهِ جَعلَ لَکُمُ اللَّیلَ وَ النَّهارَ لِتسکُنُوا فِیهِ وَ لِتَبتَغُوا مِن فَضلِهِ: و از رحمت او (این است که) برای شما شب و روز آفریده​است تا در آن بیارامید و از فضل او روزی بجویید.» (قصص: 73) در این آیه، ابتدا شب و سپس روز را بیان فرمود؛ سپس آرامش در شب و طلب روزی در روز را آورده​است. 2. لفّ و نشر غیر مرتب: آن است که نشر بر عکس لفّ باشد؛ مانند «وَجَعَلنا اللَّیلَ وَالنَّهارَ آیتینِ فَمَحَونا آیةَ اللَّیلِ وَ جعَلنا آیةَ النَّهارِ مُبصِرَةً لِتبتغُوا فَضلاً مَّن رَّبکُم وَ لَتعلَموا عَدَدَ السِّنینَ وَ الحِسابَ: و شب و روز را دو نشانه قرار دادیم؛ سپس پدیدۀ شب را محو و پدیدۀ روز را روشن گرداندیم تا از فضل پروردگارتان [روزی] بجویید و شمار سال​ها و حساب را بدانید.» (اسراء: 12) در این آیه، شب و روز را یاد کرده و سپس بر خلاف ترتیب، طلب روزی که در روز است اول، و شمارش سال​ها و حساب که مربوط به شب است بعد آمده​است.» (فیاض و همکاران، 1394: 83-882) 
در تفسیر روض الجنان ابوالفتوح رازی در سه مورد به لف و نشر اشاره شده​است و نکتۀ تعلیلی تازه‌ای در باب این صنعت آمده​است که در بلاغت خودمان کمتر به آن پرداخته شده​است. نکته این است که عرب در بیان لف و نشر مشوّش دو خبر مختلف بگیرند و به​شیوۀ مقابله، رعایت انسجام، تقدیم و تأخیر و یا به​خاطر سازگاری با فواصل قرآن مانند آیات 3-5 سورۀ انسان (إِنّا هَدَیناهُ السَّبیلَ إِمّا شاکِرًا وَ إِمّا کَفُورًا...). لف و نشرها را عامدانه می​پیچند و به​صورت لف و نشر مشوّش ذکر می‌کنند. همچنین گاهی یکی از لف یا نشرها را حذف می‌کنند و به فهم شنونده اعتماد می‌کنند؛ چرا که او آن را در می​یابد و به نوعی به​جاى خود می​نهد.
نمونۀ2: «قولى دگر آن است كه: حق تعالى بر طریقۀ عرب كه از ایشان معروف است «العرب تلفّ الخبرین لفّا فترمى بهما رمیا ثقة منها بانّ السّامع یضع كلّا منهما موضعه»، عرب دو خبر مختلف بگیرند و به هم بر پیچند و بیندازند براى آنكه دانند و واثق باشند كه شنونده هر یك به جاى خود بنهد؛ مثالش قوله: جَعَلَ لَكُمُ اللَّیلَ وَ النَّهارَ لِتَسْكُنُوا فِیهِ وَ لِتَبْتَغُوا مِنْ فَضْلِهِ‏...، و معنى آن است كه شب پیدا كرد تا بیارامید و روز پیدا كرد تا طلب فضل‏ و روزى او كنید، و لكن در​هم بیخت‏، چه معلوم بود كه سامع جدا داند كردن، این آیت همچنین است و تقدیر این است كه جهودان گفتند: كس به بهشت نرود مگر جهودان، و ترسایان گفتند: كس به بهشت نرود مگر آنكه ترسا باشد. آنگه در هم بیخت و به یك بار از هر دو خبر داد از جهودان و ترسایان، و تقدیر آنكه: و قالت الیهود لن یدخل الجنّة الّا من كان هودا، و قالت النّصارى لن یدخل الجنّة الّا من كان نصرانیا. آنگه حق تعالى رد كرد بر ایشان و ایشان را جواب داد به لطیف​تر جوابى، گفت: این خبر از آرزوى خود مى‏دهند.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 2/115) بحث این نمونه مربوط است به تفسیر آیۀ 73 سورۀ قصص: (و از مهربانی‌اش برای شما شب و روز را قرار داد تا در آن آرامش یابید و روزی‌اش بجویید). که البته در این آیه، ابوالفتوح ذکر لف و نشر مشوش را کرده​است و فرموده: عرب دو خبر مختلف بگیرند و به هم بر پیچند و بیندازند براى آن كه دانند و واثق باشند كه شنونده هر یك به​جاى خود بنهد. لیکن در این آیه، ابتدا شب و سپس روز را بیان فرمود؛ سپس آرامش در شب و طلب روزی در روز را آورده​است. همچنین در این آیه ما دو واژۀ متناسب «شب» و «روز» را در کنار یکدیگر می‌بینیم و این تناسب ما را مشتاق آن می‌کند که دلیل رحمت بودن آنها را بدانیم و دو عبارتی که پس از این آمده​است، آن دلیل را روشن می‌کند. البته مقدّم نمودن «آرامش» بر «پویش برای روزی» نیز از باب تقدیم «آمادگی» بر «کوشش» است.
نمونۀ 2: «قوله تعالى: وَ لَقَدْ خَلَقْنَا الْإِنْسانَ مِنْ سُلالَةٍ مِنْ طِینٍ‏، حق تعالى از اینجا در قصۀ خلق آدمى و آدم‏ گرفت، گفت: وَ لَقَدْ خَلَقْنَا الْإِنْسانَ‏، به​درستى كه ما انسان را از سلالۀ گل آفریدیم. و عبد‏الله عبّاس گفت و مجاهد كه: مراد به انسان هر آدمى است، براى آنكه اصل هر آدمى از آدم است و آدم را از گل آفریدند. و این قول نیكوست تا مطابق بود آن را كه‏ گفت: ثُمَّ جَعَلْناهُ نُطْفَةً فِی قَرارٍ مَكِینٍ‏. و آدم نطفه نبوده​است در قرارى. و گفتند مراد به سلالۀ صفوت و خلاصۀ‏ آدم است. آنگه «من طین» راجع باشد با آدم، و تقدیر آنكه: خلقنا اولاد آدم من مائه و آدم من طین، آنگه اجمال كرد براى آنكه مخاطب هر یك به​جاى خود بنهد. و سلالة الرّجل، ولده. و كذلك سلیله، لأنّه كان‏ قد استلّ منه، پندارى فرزند از پدر بیرون آورده‏اند. و «فعاله» بنایى باشد براى هر چیز كه از چیزى بیفتد، كالقلامة و القمامة و النّخامة و النّشارة.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 14/9) بحث این نمونه مربوط است به تفسیر آیات 14-12 سورۀ مومنون: (و همانا انسان را از عصاره‌ای از گِل آفریدیم. سپس او را به​صورت نطفه‌ای در جایگاهی استوار قرار دادیم. آنگاه نطفه را لختۀ خونی کردیم و لختۀ خون را به پاره​گوشتی مبدل نمودیم پس آن را استخوان‌ها کردیم، آنگاه به استخوان‌ها گوشتی پوشاندیم، سپس آن را آفرینشی دیگر دادیم [و در آن روح دمیدیم]. که ابوالفتوح معتقد به لف و نشر مشوش در آن است: اولاد آدم را به «من مائة» و آدم را به «من طین» بر می‌گرداند.
نمونۀ 3: «آنگه بیان كرد كه: این نعمت​ها بر شما از رحمت و كرم و فضل اوست، نه به استحقاقى و سابقه‏اى كه شما را بوده​است، گفت: وَ مِنْ رَحْمَتِهِ‏، و از رحمت و بخشایش خود. و «من» تبیین راست، و روا بود كه تبعیض باشد، و تبیین بهتر است. 
جَعَلَ لَكُمُ اللَّیلَ وَ النَّهارَ، «جعل» به معنى خلق است و متعدّى باشد به یك مفعول، گفت: از رحمت خود شب و روز بیافرید و پدید كرد. لِتَسْكُنُوا فِیهِ وَ لِتَبْتَغُوا مِنْ فَضْلِهِ‏، تا شما در او بیارامى و طلب فضل او كنى، یعنى روزى او. از عادت عرب آن بود كه: دو چیز بگیرند و در هم پیچند و بیندازند براى آنكه ایمن باشند كه مخاطب هر یكى به​جاى خود بداند نهاد، و اگر كلام مفصّل و مبین گفتى، چنین بودى كه: و من رحمته جعل لكم اللّیل لتسكنوا فیه و النّهار لتبتغوا من فضله، شب پدید كرد تا در او بیارامى، و روز پدید كرد تا در او طلب روزى كنى.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 15/165) بحث این نمونه همان مثال اول است با این تفاوت که ابوالفتوح معتقد است که این رسمی در کلام عرب است که لف و نشر را پراکنده و دور از هم ذکر کنند وگرنه که خداوند می‌توانست لف و نشر را به همراه یکدیگر ذکر کند و بفرماید: و من رحمته جعل لكم اللّیل لتسكنوا فیه و النّهار لتبتغوا من فضله، شب پدید كرد تا در او بیارامى، و روز پدید كرد تا در او طلب روزى كنى. پس عامدانه بدین صورت آورده​است. 
تلویح (لحن و انواع آن)
این نکته مربوط به کنایه و تعریض است که ذیل علم بیان تعریف و تشریح می‌گردد. شمیسا در تعریف تعریض آورده​است: «تعریض معمولاً کنایه‌یی است خصوصی که بین دو نفر رد و بدل می‌شود و معمولاً جمله‌یی است اخباری که مکنیٌّ عنه آن هشدار به کسی یا نکوهش یا تنبیه و یا سخره کردن باشد.» (شمیسا، 1387: 282) در ترجمۀ تفسیر مجمع البیان نیز در موردش آمده​است: «تعریض‏ در مقابل تصریح است كه كلام، دلالت ضمنى بر مطلب داشته باشد نه صراحت، و ریشۀ این كلمه "عرض" است كه به​معناى جانب و ناحیه می‌باشد.» (طبرسی، 1393: 3/41) ایشان در جایی دیگر از کتاب نوشته​است: «و علّت اینكه به (تعریض‏) (لحن) گفته می‌شود آنست كه لحن عبارتست از كشاندن سخن به جهت خلاف مسیر آن، و از همین باب است كه عمر گفته است كنایه و لحن‏گویى را بیاموزید همان گونه كه قرآن را مى‏آموزید.» (همان: 23/82)
صاحب تفسیر روض الجنان نکات تازه‌ای را در مورد آن آورده​است و علاوه بر تعریف لحن، انواعی را نیز برای آن ذکر کرده​است: 
نمونۀ1: «عبدالله عباس گفت: لَحنُ القول، معناهٌ حسن گفت: فحواهُ. قُرظی گفت: مقصده و مغزاه. و اصل او، عدول باشد کلام را از جهتِ خود و از آن طریق که او را وضع کرده باشند. 
و لحن در اعراب هم از اینجاست، برای آنکه، ذهاب باشد از جهت صواب. و جمله آن است که، لحن بر دو ضرب است در استعمال: یکی محمود و یکی مذموم. آن که محمود است، این است که کنایت باشد و تعریض که ضد تصریح بود، و منه قوله تعالی ـ علیه‏السلام ـ : فَلَعلَ اَحَدهُم اَن یَکُونَ الحَن بِحُجَّتِه، ای؛ اذهب بها فی جهات الاختلاف.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 17/311)
بحث این نمونه مربوط به آیۀ 30 سوره محمّد است و اصطلاح «لحن القول» (طرز گفتار، کنایه زدن) که در این آیه ذکر شده​است و ابوالفتوح معتقد است که «لحن» عبارت است از «هرگونه انحراف و یا عدول از کلام» و انواعی را نیز برای آن بر می‌شمرد: لحن محمود (=کنایه و تعریض)، و لحن مذموم، که البته ادبی نیست.
نمونۀ 2: «ابو عمرو بن العلاء گفت: وجوه‏ لغت عرب چنان بسیار شده​است كه من نمى‏یارم كه لحنى بر كسى بگیرم، مى‏گویم باشد كه آن را وجهى بود كه من نمى‏دانم.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 5/ 244)
بحث این نمونه در تفسیر آیۀ 3 سورۀ نسا آمده است که ابوالفتوح از زبان ابو عمرو بن العلاء دوباره از اصطلاح «لحن» استفاده کرده است و به نظر می‌رسد در اینجا به معنای اعتراض یا ایراد (زهر کلام) گرفتن از دیگری باشد.
نمونه3: «وَ لا جُناحَ عَلَیكُمْ‏، بزه نیست بر شما، خطاب با مردان است. فِیما عَرَّضْتُمْ بِهِ مِنْ خِطْبَةِ النِّساءِ، در آن تعریض‏ كه كنى از خواستن زنانى كه در عدّت باشند، و اصل «تعریض‏» تلویح و آرایش سخن و مقدّمات حاجت باشد، و آن ضدّ تصریح باشد. و اصل كلمت، من عرض الشّى‏ء و هو جانبه باشد، یقال: ضرب به عرض الحایط.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 3/299)
در این نمونه نیز، که از آیۀ 235 سورۀ بقره است ابوالفتوح با اصطلاح «تلویح» (کنایه و اعتراض و...) که ضد تصریح است به آن اشاره کرده​است.
نمونه4: «وَ لَوْ نَشاءُ و اگر ما مى‏خواهیم‏ لَأَرَیناكَهُمْ‏ هر آئینه بنمائیم به تو ایشان را یعنى علامت‏ها و نشان​ها پیدا كنیم بر ایشان‏ فَلَعَرَفْتَهُمْ‏ پس هر آئینه تو بشناسى‏ بِسِیماهُمْ‏ به علامتى كه دال باشد بر نفاق ایشان‏ وَ لَتَعْرِفَنَّهُمْ‏ و هر آئینه تو بشناسى ایشان را فِی لَحْنِ الْقَوْلِ‏ درگردانیدن سخن از صوب صواب بجهت تعریض و توبیخ.‏» (حسینی، 1344: 1146)
این نمونه که از تفسیر «مواهب علیه» آمده​است مربوط به آیۀ 30 سورۀ محمّد است که خداوند «لحن القول» را یکی از نشانه‌های شناختن منافقان، برای پیامبر اکرم‌‏(ص) معرفی می​کند.
اسناد مجازی مفید معنای تکریم و برای رعایت ادب شرعی
این صنعت ادبی که شاید ذیل مبحث حذف اسم و یا مضاف نیز قرار بگیرد بدین صورت آمده‏است که اسناد حقیقی را به اسناد مجازی تبدیل کنیم که مفید معنای «تکریم و برای رعایت ادب شرعی» باشد. صاحب روض الجنان آورده​است: 
نمونۀ1: «سعید بن المُسَّیِب روایت کرد از ابو هُرَیره که، رسول ـ علیه‏السلام ـ گفت: اهل جاهلیت گفتندی، ما را گشت روزگار و آمد و شد شب و روز هلاک می‌کند. خدای تعالی از ایشان بازگفت: وَقالوا ما هی اِلّا حَیاتُنا الدُّنیا نَموتُ و نحیا وَ ما بُهلِکنا اِلّا الدَّهر، آنگه روزگار را دشنام می​دهند و خدای تعالی گفت: فرزند آدم مرا می‌رنجاند به دشنام روزگار انا الدهر و بیدی الامر؛ روزگار منم و کار به من است که شب و روز من می‌آرم. هم ابو هریره گفت که، رسول 
ـ علیه‏السلام ـ گفت، خدای تعالی گفت: ای فرزند آدم نگر تا نگویی: یا خَیبةَ الدَّهر فَانّی اَنا الدّهر، نومید باد روزگار که روزگار منم، شب و روز به فرمان من می‌گردد. اگر خواهم فرو​گذارم و اگر خواهم قبض کنم و از اینجا گفت رسول ـ علیه‏السلام ـ لاتَسُبّوا الدّهر فانَّ‏الله هو الدهّر، گفت: روزگار را دشنام مدهی که خدای روزگار است. بعضی گفتند معنی آن است که: فانّ‏الله مصّرف الدّهر و مدبره، آنگه ذکر مصرّف و مدّبر از کلام بیفگند. پس کلام علی حذف المضاف و اقامة المضاف الیه مقامه، افتاده است.» (ابوالفتوح رازی، 1396: 17/237) بحث این مورد مربوط است به آیۀ 24 سورۀ الجاثیة که ابوالفتوح در تفسیر آیه به نکتۀ ظریفی از سخن خداوند اشاره فرموده‏است و آن این است که: مشرکان گفتند جز زندگی دنیوی ما هیچ نیست؛ می‌میریم و زنده می‌شویم و ما را جز روزگار (گشت روزگار و آمد و شد شب و روز) هلاک نمی​کند و خدای تعالی گفت: فرزند آدم مرا می‌رنجاند به دشنام روزگار «انا الدهر و بیدی الامر»؛ روزگار منم و کار به من است که شب و روز من می‌آرم. سپس بر پیامبر فرموده​است که‏ای فرزند آدم نگر تا نگویی چرا که روزگار خود من هستم و به​خاطر همین پیامبر اکرم‌‏(ص) فرمود: لاتَسُبّوا الدّهر فانَّ‏الله هو الدهّر، گفت: روزگار را دشنام مدهید که خدای روزگار است و بعضی گفتند معنی آن است که: فانّ‏الله مصّرف الدّهر و مدبره، آنگه ذکر مصرّف و مدّبر از کلام بیفگند؛ پس کلام علی حذف المضاف و اقامة المضاف الیه مقامه، افتاده​است؛ سپس در ادامۀ تفسیر آیه شاهد مثال‌های فراوانی از ابیات شاعران که در آن بر روزگار دشنام داده شده را آورده​است. ما از این نمونه اسناد مجازی مفید معنای «تکریم و برای رعایت ادب شرعی» یاد کرده‌ایم که در ادبیات ما نیز بیشتر قابل تأمل است.
نتیجه
آنچه در بررسی نویافته‏های بلاغت در متون تفسیری فارسی مشخص شد، این است که کتب تفسیری دارای نکات بلاغی مغفولی است که اگر با ملاک های زیبایی‏شناسی به پی​کاوی آنان رفت، می​توان به نویافته‏های بلاغی جالبی رسید و صاحبان این تفاسیر نه‌تنها به‌عنوان مفسر چهرة موفّقی دارند، بلکه به‌عنوان عالم نحوی و بلاغی نیز مطرح هستند. آنان همچنان​که در زمینۀ تفسیر آیات به بحث های جالبی پرداخته‌اند، در عرصۀ بلاغت نیز پاره‌ای از نوآوری‌ها را به وجود آورده‌اند که متأسفانه طی قرن‌ها از چشم بلاغیون به دور مانده و یا کمتر مورد توجه قرار گرفته‏است که نیاز به تبیین و باز نشر بیشتری دارد. ازبررسی، توصیف و تحلیل نمونه‏های نویافته های بلاغی در تفاسیر چنین برمی‌آید که: 
1. در باب انواع پرسش و معانی ثانوی آن، نکات و اغراضی همچون هدف از پرسش تقریری، نفی سؤال از مجرمان (برای استعلام و استرشاد) و غیره آمده​است.
 2. شگرف​آغازی (نظریۀ اعجاب) جلب نظر و ترغیب مخاطب به​منظور اصلی سخن گوینده و مانند آن با شاهد مثال آوردن حروف مقطعۀ قرآن کریم.
3. در باب اغراض لف و نشر آمده​است، این است که عرب در بیان لف و نشر نامرتب دو خبر مختلف را به​شیوۀ مقابله، رعایت انسجام، تقدیم و تأخیر و یا به​خاطر سازگاری با فواصل قرآن عامدانه به​صورت مشوش ذکر می​کنند و یا گاهی یکی از لف‏ها و یا نشرها را حذف می​کنند و به فهم شنونده اعتماد می​کنند.

4. تلویح یا لحن القول (هر​گونه انحراف و یا عدول از کلام) و انواع آن که در ذیل علم بیان و مربوط به مبحث کنایه و تعریض است با انواع پسندیده و ناپسندیدۀ آن. 
5. تبدیل اسناد حقیقی به اسناد مجازی به​خاطر تکریم و رعایت ادب شرعی است.
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Introduction and analysis of rhetorical innovations 

in Persian interpretative texts 
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Abstract

Rhetoric is one of the most important literary knowledges, the emergence of which has naturally been associated with the development of language, and its historical record should be traced back to the time when language acquired a written aspect. Since the first books on miracles of the Qur'an dealt more with rhetorical topics and the history of Quranic studies is full of rhetorical researches to explain the verbal and expressive miracles of the Holy Quran, the topic of miracles has always been closely related to rhetorical sciences. Understanding the rhetoric and rhetorical methods of the Qur'an not only reveals the rhetorical wonders of this holy book, but also reveals its hidden meanings and secrets. Considering that the hidden secrets of this knowledge were crystallized in the words of the early commentators, including: Abul Fattouh Razi, Shahfur Esfraini, etc., it is appropriate to address the unknown points and crafts of this knowledge based on interpretive texts in order to understand them. It is possible to help rhetoricians in understanding hidden and double meanings of texts. The present article is a research in which the authors have tried to find and analyze the literary beauties of the commentary texts that have been left out of the eyes of rhetoricians or have been less discussed with analytical-descriptive method. After analyzing the examples, the authors conclude that in the early interpretations of the Qur'an, special techniques were used such as: interpretation, startling, useful virtual documents of the meaning of honoring, etc. 
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تحلیل زیبایی‌شناختی شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» اثر فروغ فرخ‌زاد
بر اساس عقلانیت ارتباطی هابرماس
لیلا روزیان

دکتر محسن ایزدیار
*
دکتر علی‌سرور یعقوبی

چکیده
عقلانیت ارتباطی از نظریه‌های فلسفی مطرح در غرب و جهان معاصر است. این عقلانیت در نظریۀ هابرماس در مفهوم درک، فهم و ترتیب چگونگی برقراری ارتباط با دیگران و ایجاد تفاهم در مسائل ارزشی است که از راه کنش ارتباطی و با طرح ادعاها، استدلال‌ها و نقد استدلال‌ها صورت می‌گیرد. وی چنین عقلانیتی را سبب توسعۀ فهم متقابل و رهایی انسان‌ها از ساختار سلطه می‌داند. هدف کلی پژوهش بررسی جنبه‌های هم‌سویی عقلانیت ارتباطی هابرماس با عناصر زیبایی‌شناختی استعارۀ مفهومی، نماد، تناقض و تکرار در شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» اثر فروغ فرخ‌زاد است. دستاوردهای پژوهش نشان داد که عناصر زیبایی‌شناختیِ شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» با عقلانیت ارتباطی مطرح‌شده در شعر فروغ هم‌سویی دارد. بدین معنا که نوعی کنش و عقلانیت مشابه عقلانیت ارتباطی هابرماس در موضوع ارزشی وضعیت اسفبار جامعه در شعر وجود داشت که در پایان آن تفاهمی ایجاد نشد؛ یک گفت‌وگوی درونی ذهنی از سوی شاعر بین افراد خانواده و در نگاهی، افراد جامعه. این عقلانیت را فروغ هنرمندانه در استعارۀ مفهومی «باغچه» با مضمون عاطفه و انسانیت، نمادهای چندگانه، تناقض‌ معرفتی-هویتی و تکرار واژۀ «باغچه» و عبارت «من فکر می‌کنم…» نشان داده بود. همۀ آرایه‌های بررسی‌شده این نتیجه را داشت که فقدان عقلانیت ارتباطی تفاهمی و بی‌توجهی به وفاق اجتماعی، باغچه (جامعه) را بیمار کرده و در معرض مرگ قرار داده​است. هرچند عقلانیت هدفمند فروغ به​عنوان یک روشنفکر، امکان درمان باغچه را متصور شده بود.
کلیدواژه​ها: زیبایی‌شناختی، شعر فروغ فرخ‌زاد، عقلانیت ارتباطی هابرماس، استعارۀ مفهومی، تناقض معرفتی-هویتی.
بیان مسأله
 در این پژوهش تحلیل زیبایی‌شناختی شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» اثر فروغ فرخ‌زاد بر اساس عقلانیت ارتباطی
 یورگن هابرماس
 در نظر بوده​است. اینکه عقلانیت شاعرانۀ فروغ چگونه است؟ و آیا عقلانیت در شعر برگزیده‌شده هم‌سو با عقلانیت ارتباطی هابرماس است؟ وجوه تفاوت و مشابهت عناصر زیبایی‌شناختی در شعر فروغ در زمینۀ عقلانیت شاعرانه با عقلانیت ارتباطی هابرماس، کدام است؟
 پژوهندگان از میان انبوه شاعران اجتماعی‌سرای دوران مدرنیته و پس از مدرنیته فروغ را برگزیده‌اند؛ همچنین به​جهت تحدید، شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» از مجموعۀ «ایمان بیاوریم به آغاز فصل سرد» فروغ که نوعی گفتمان درونی در آن دیده می‌شود، برگزیده شده​است. تاکنون پژوهشی با این مضمون صورت نگرفته​است.
 عقلانیت به مفهوم عام آن که شامل تعریف‌ها و بخش‌های متعدد می‌شود، در نظر نبوده، بلکه این اصطلاح در مفهوم عقلانیت ارتباطی
 در پیوند با ارتباطات انسانی و با توجه به نظریۀ فلسفی هابرماس و تقابل آن با عقلانیت ابزاری
 در نظر بوده​است؛ به این نحو که دیدگاه عقلانیت ارتباطی از نظریۀ هابرماس گرفته و شعر فروغ به​عنوان نمونۀ شعر اجتماعی معاصر، با آن سنجیده شده​است. همچنین در تحلیل شعر، این‌گونه عقلانیت با عقلانیت ابزاری، که در نظریۀ هابرماس نقطۀ مقابل عقلانیت ارتباطی است، مقایسه شده​است. آنگاه عناصر زیبایی‌شناختی در سروده بررسی شد. در پایان وجوه تفاوت و هم‌سویی عناصر زیبایی‌شناختی شعر با عقلانیت ارتباطی هابرماس بررسی شد. از این​رو حدود مطالعاتی پژوهش حاضر مسألۀ زیبایی‌شناختی شعر اجتماعی فروغ با محور عقلانیت از دیدگاه فلسفی است. پژوهشی میان‌رشته‌ای صورت گرفته‏است، که نتایج آن در شناخت بیشتر حوزه‌های فلسفه، علوم اجتماعی و زیبایی‌شناختی در مفهوم امروزین در ادبیات معاصر و ارتباط آنها کارآمد است. هدف کلی پژوهش ارزیابی عناصر زیبایی‌شناختیِ شعر اجتماعی معاصر از بعد فلسفیِ عقلانیت و به​گونه‌ای جزئی‌تر سنجش مقایسه‌ای عناصر زیبایی‌شناختیِ عقلانیت شاعرانۀ فروغ و نظریۀ فلسفی عقلانیت ارتباطی منظورِ هابرماس در پیوند با ارتباطات انسانی است.
بحث
در شعر نمی‌توان انتظار عقلانیت فلسفی داشت، بلکه عقلانیت موجود در شعر عقلانیتی شاعرانه است. با این وصف به​ نظر می‌رسد عقلانیت موجود در نظریۀ کنش ارتباطی
 هابرماس و برخی شعرهای اجتماعی فروغ به عقلانیت مدرنیته با هدف دست‌یابی انسان به زندگی راحت‌تر، نزدیک است. هابرماس این عقلانیت حاکم بر مدرنیته را نقد کرده و با طرح کنش و عقلانیت ارتباطی یعنی خرد مبتنی بر ارتباط متقابل هنجاری و جایگزینی عقلانیت ابزاری با آن، در صدد بازسازی آن بر​آمده​است. وی رسیدن به مدعای مدرنیته (فضایل اخلاقی، آزادی، عدالت، صلح، برابری و...) را در یک تفاهم بنا شده بر کنش اخلاقی و در فضایی آزاد و برابر ممکن دانسته​است، که به رشد جوامع می‌انجامد. در این نظریه، بهره‌گیری از عقل و عقلانیت در مفهوم اراده به اندیشیدن و نه بهره‌وری غرض‌ورزانه و دلخواه از عقل، مورد نظر است؛ عقلانیتی که به شناخت بسیاری از علوم و حقایق دست یابد، البته با تعامل و ارتباط. از آنجا که شاعر در جامعه زندگی می‌کند، حوزۀ اندیشگانی و عقلانیت شخصی و اجتماعی خود را با مخاطبان سهیم می‌شود. فروغ فرخ‌زاد شاعر نوسرای معاصر از پیروان شیوۀ شعری نیما یوشیج در ایران است. شعر گاه رسانه‌ای در دستان وی برای رسیدن به عقلانیت مورد نظرش و بیان آن بوده​است.
با توجه به سیر تحول در شعر فروغ نمی‌توان با بررسی یک مجموعه یا چند شعر ادعا کرد شعرش از نظر کنش و عقلانیت و به​ویژه عقلانیت ارتباطی، در چه جایگاهی قرار دارد، از سویی تحلیل مجموعۀ آثار وی هم از این حیث در یک مقاله نمی‌گنجد. از این​رو پژوهندگان از بین مجموعۀ شعرهای فروغ «دلم برای باغچه می‌سوزد» را از مجموعۀ «ایمان بیاوریم به آغاز فصل سرد» که گرایش‌های اجتماعی در آن دیده می‌شود، برگزیده‌اند‌، که به​عنوان مشت نمونۀ خروار قابل بررسی است.
یورگن هابرماس و عقلانیت ارتباطی
یورگن هابرماس فیلسوف و نظریه‌پرداز اجتماعی (انتقادی) معاصر، وارث مکتب فرانکفورت، از منتقدان مدرنیته و نتایج آن است. وی یکی از نقایص مدرنیته را سوق‌دادن جوامع به سوی سرمایه‌داری و باز داشتن از عقلانیت فرهنگی دانسته و بر آن است که عقلانیت در دورۀ نوگرایی با نوعی تناقض همراه بوده​است؛ یعنی افزایش عقلانیت همراه با کاهش مفهوم زندگی در حد کارآیی. هابرماس عقلانیت کنش هدف‌دار یا ابزاری غرب از جمله فیلسوفانی چون هورکهایمر
 و آدرنو
 را ناکارآمد می‌داند. (ر.ک: هابرماس، الف، ۱۳۹۲: ۵۱۷) وی نظریه‌های جامعه‌شناسانی چون مارکس
، دورکیم
، وبر
، مید
 و پارسونز
 را تحلیل کرد؛ سپس با بازنگری نقد مارکسی‌ها از خرد ابزاری و سازگارکردن آن با فهم مردم‌سالاری، نظم اجتماعی (تنهایی، ۱۳۹۱: ۳۹۶) الگوی عقل معرفتی یا عقلانیت ارتباطی را به​عنوان جایگزین ارائه داد تا به روشنگری غرب کمک کند؛ عقلانیتی که بر پیشرفت اندیشه بر اساس منطق درونی مبتنی است و در آن افکار آزادانه و به دور از فشارها و محدودیت‌های بیرونی ارائه می‌شوند، می‌توانند در برابر انتقاد از خود دفاع کنند و دلایل را بپذیرند. (ر.ک: بشیریه، 13۸6: 23-222)
در واقع از نظر هابرماس عقلانیت ارتباطی، عقل معرفتی است که با پیشرفت اندیشه بر اساس منطق درونی به روشنگری کمک می‌کند؛ اندیشه‌ای آزاد در یک پروسۀ گفت‌وگوی مباحثه‌ای و بر اساس استدلال و نقد ادعاهای مشارکت‌کنندگان که با رفع اختلاف نظرها در مسائل مربوط به ارزش‌ها و باورهاشان به تفاهم می‌انجامد. البته این گفتمان حتماً باید افقی فکری و زمینه‌ای شناختی (فرهنگ، جامعه و شخص) داشته باشد که افق کردار و آگاهی اجتماعی را مشخص کند. (ر.ک: هابرماس، ۱۳۸۴: 200- 194) عقلانیت مورد نظر هابرماس در بستر یک کنش ارتباطی حضور دارد که در آن افراد بر سر موضوعی مشترک به گفتمان می‌پردازند. «در این فضای عامه، زبان که بر مبنای نمادهای ساخته‌شده در زیست‌جهان تنظیم شده، واسطۀ ارتباطی مهمی محسوب می‌شود.» (تنهایی، ۱۳۹۱: ۳۰۵) این عقلانیت نقطۀ مقابل عقلانیت ابزاری است و نیز در تقابل با نظر پسامدرن‌هایی چون میشل فوکو
 و ژاک دریدا
 که عقل ابزاری را تنها شکل ممکن عقل دانسته‌اند. (ر.ک: نوذری، ۱۳۸۶: ۹۳) در عقلانیت ابزاری هدف از پیش تعیین شده و گفتمان به‏گونه‌ای طراحی می‌شود که عقلانیت در جهت هدف پیش برود و ابزاری باشد برای رسیدن به آن. هابرماس از مفاهیمی چون زیست‌جهان و سیستم یا نظام برای ارتباط بین مفاهیم مدرنیته و مفهوم عقلانی بهره برده​است. (ر.ک: توماسن، 1395: 100- 98) از این​رو حضور اندیشمندان، روشنفکران، هنرمندان، نویسندگان و... سبب توسعۀ این حوزۀ عمومی می‌شود (همان: ۹۸ـ ۱۰۰)؛ زیرا زیست‌جهان قلمروی از حیات اجتماعی است که در آن چیزهایی نظیر افکار عمومی می‌تواند شکل گیرد. (ر.ک: هابرماس، ۱۳۸۴: ۲۳۱) 
شعر و عقلانیت
اگرچه خیال از عناصر برجسته و اصلی ادبیات است، بیشتر ادیبان و شاعران ایران‌زمین متفکرانی هستند که اندیشه و عقلانیت زمانۀ خویش را در قالب ادبیات بیان کرده‌اند. ایشان مردریگی بس گران‌بها بر​جای گذاشته‌اند که می‌توان با بیرون‌کشیدن و سنجش با شواهد تاریخی، آنها را مستند کرد و دوره‌های گوناگون را بهتر شناخت. این هنرمندان از تخیل به‌عنوان ابزار هویت‌بخشی به جان‌مایۀ عقلانیت، بهره گرفته‌اند. از این دیدگاه شعر را می‌توان در زمرۀ برترین هنرها و مایۀ رونق عقلانیت دانست. با بررسی شعرهای شاعر به لحاظ محتوایی می‌توان با اندیشۀ نهفته در شعر وی آشنا شد.
هابرماس برآن است که هدف‌ها و نیت‌های درونی شعر، کارکردهای فلسفی و دیالکتیک اجتماعی است. شعر نیمایی را شاید بتوان برآیند خرد جمعی حدود معاصر دانست؛ انسان جویای حق و حقوق شهروندی، با مدرنیتۀ شهری و نظام سیاسی، اجتماعی و فلسفی غرب آشنا شده و در پی اومانیسم (انسان‌گرایی)، آرمانگرایی اجتماعی و عدالت را می‌جوید.
عقلانیت در شعر فروغ فرخ‌زاد
فروغ فرخ‌زاد سال 1313 در تهران به دنیا آمد. پدرش افسر دورۀ رضاخان و اهل شعر و ادبیات بود و به ​نظر می‌رسد همین امر موجب علاقه و روی‌آوری فروغ به شعر و شاعری شد. آثار وی در قالب نیمایی است که پنج مجموعۀ «اسیر»، «دیوار»، «عصیان»، «تولدی دیگر» و «ایمان بیاوریم به آغاز فصل سرد» را شامل می‌شود. وی با سرایش شعرهای متناسب با زمانه توانست در حضور فرهنگی زن در جامعه سهیم شود. فروغ در 24 بهمن 1345 در ۳۳ سالگی درگذشت. شیوۀ فروغ در سرایش شعرها به​تدریج از اعتراض به آداب و رسوم زمانه آغاز شد و تا اثبات هویت خود به‏عنوان یک زن در جامعه که همگام با مردان (نه مردانه) بسراید، ادامه یافت.
فروغ در دورۀ دوم شاعریش دستاورد نگرش و تجربۀ جامعه‌شناختی خود را در اختیار مخاطب قرار داده و از این راه او را به شناخت جامعه و مسائل فرهنگی، ارزشی و… جامعه زمانه‌اش دعوت کرده​است. اگرچه وی یک کنش‌گر اجتماعی است، به​جای آنکه از گفتمان دو یا چندسویه در قالب گفت‌وگوی مستقیم استفاده کند، مخاطب را در فضای شعرش قرار می‌دهد تا خود بیابد. در واقع روش وی در این سروده‌ها دیالکتیکی است. از این​رو در سروده‌هایش کمتر گفتمان مستقیم در قالب گفت‌وگوی زبانی دیده می‌شود، اما عقلانیت بر بسیاری از سروده‌های وی حاکم است.
«تولدی دیگر» و «ایمان بیاوریم به آغاز فصل سرد» مجموعه‌های اجتماعی دستاورد دوران دوم زندگی فروغ هستند که در آنها از منِ فردی خارج شده و به منِ اجتماعی روی آورده​است. «تولدی دیگر» چهارمین مجموعه از سروده‌های فروغ است که در سال ۱۳۴۲ منتشر شد؛ هرچند بیشتر شعرهای آن در سال‌های نخستین دهۀ سی سروده شده​است. با تولدی دیگر فروغ به​عنوان شاعر نوپرداز معاصر معرفی شد. زبان شعری وی نیز زنانه با صمیمیت زبانی خاص است.
«ایمان بیاوریم به آغاز فصل سرد» مجموعه‌ای است که شعرهای آن در سال‌های ۳۱ تا ۴۲ چاپ شد؛ اما مجموعۀ کامل پس از درگذشت وی به چاپ رسید. وی در این کتاب از انسان‌های در خواب فرورفتۀ روزگارش، همچنین تفکر دربارۀ هستی و عمیق‌شدن در آن و نوعی آشتی با مرگ می‌گوید.
عقلانیت شاعرانۀ فروغ و عقلانیت فلسفی هابرماس
هابرماس و فروغ هر دو به لحاظ تاریخی بعد از مدرنیته در عرصۀ نظریه‌پردازی و شعر فعالیت داشته‌اند. 
فروغ در برخی از شعرهای دورۀ دوم شاعریش به مدرنیته و انسان‌مداری (اومانیسم) آن توجه ویژه داشته​است. رسیدن به وضعیت مطلوبی که در آن انسان‌ها عادلانه از همۀ حقوق مشروع انسانی خود برخوردار باشند، خواست هابرماس و فروغ است. با در نظر گرفتن این اشتراکات، پژوهندگان با تحلیل عناصر زیبایی‌شناختی موجود در شعر برگزیدۀ فروغ میزان هم‌اندیشگی وی در عقلانیت را با عقلانیت ارتباطی هابرماس سنجیده‌اند و و از سویی جنبه‌های هم‌سویی این نظریه، با عناصر زیبایی‌شناختی موجود در شعر بررسی شده​است.
از آنجا که در نظریۀ کنش و عقلانیت ارتباطی هابرماس مسألۀ گفتمان در فضای جامعه از موارد ضروری کنش است، بر اساس الگوی طرح‌شده و به جهت تحدید، شعری که در آن نوعی گفتمان (نمادین درونی) در کنشی به‌ظاهر ارتباطی میان افراد جامعه وجود دارد، برگزیده و تحلیل شده​است، تا به لحاظ نزدیکی مؤلفه‌ها و عناصر شعری قابلیت بررسی دقیق‌تر باشد. در شعر، کنشی ارتباطی در بستر اجتماع ایجاد شده و گفتمانی مستقیم میان طرف‌ها در‌گرفته​است. هر یک مستقیم و با زبان گفتاری یا زبان نمادین ادعایی را مطرح و برای ادعای خود دلایلی آورده​است. هر سوی گفتمان دلایل صدق ادعای سوی مقابل را شنیده، نقد کرده​است. آنگاه بررسی شد که آیا استدلال برتر و تفاهم به دست آمده از گفتمان، به​عنوان قانون قابل اجرا پذیرفته شد یا نه. پس از تحلیل عقلانیت در سروده، عناصر زیبایی‌شناختی در آن بررسی و تحلیل شد. در ادامه امکان و میزان تطابق عقلانیت هابرماس با عناصر زیبایی‌شناختی در سروده بررسی و مقایسه گردید.
عقلانیت مدرنیته در ایران
وجه ممیز عقلانیت سنتی و مدرن در ایران چنین به ​نظر می‌رسد: در دل عقلانیت سنتی، نظامی از ادعاها و استدلال‌های توجیه و انکارناپذیر وجود دارد که در چهارچوب سنت و فرهنگ کهن قرار گرفته​است؛ اما در عقلانیت مدرن این افراد هستند که ادعاها و استدلال‌های انتقادپذیر خود را مطرح می‌کنند و البته در این عقلانیت ارتباطی از سنت به​عنوان معیاری برای سنجش بهتر ادعاها بهره می‌برند؛ یعنی در عین رویکرد انتقادی به مفاهیم سنتی و چالش‌برانگیز عموم جامعه، از نظام ارزشی زیست‌جهان عام معیاری برای استدلال بهتر می‌یابند و ارائه می‌دهند. برای نمونه در نظرداشتن معیار مدنیت دینی در ایران و اصول انسانی موجود در اسلام می‌تواند شرایط را برای یک گفت‌وگوی برابر و بدون اجبار نظام فراهم کند. حال تفاهمی که از این گفتمان نتیجه شود، می‌تواند موجب توسعه و پیشرفت جامعۀ ایرانی گردد؛ زیرا در عین حال که کنش و عقلانیت ارتباطی معطوف به تفاهم رخ می‌دهد، تقلیدی نیست. (ر.ک: عبداللهیان؛ اجاق، ۱۳۸۵: 14-12) 
تحلیل عقلانیت در شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» (فرخ‌زاد، ۱۳۸۵: 99-294)
شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» از مجموعۀ «ایمان بیاوریم به آغاز فصل سرد» است که در دهۀ چهل و حدود سال‌های پس از کودتای ۲۸ مرداد ۱۳۳۲ سروده شده​است. فروغ در قالب توصیف، گفتمان نمادینی درونی میان اعضای خانوادۀ خود به اضافۀ همسایه ایجاد کرده​است. به‏گونه‌ای نمادین دربارۀ بیماری باغچه و امکان و راه درمان آن سروده که در آن هر یک از اعضای شرکت‌کننده، نمایندۀ یکی از اقشار جامعۀ زمانه‌اش است.
موضوع گفتمان: امکان درمان باغچه (جامعه).
زیست‌جهان و حوزۀ عمومی: جامعۀ فرهنگی زمانه فروغ. «جهان‌زیست زمانی​که به نوبۀ خود، خویشتن را تنها از طریق کنش‌های جمعیِ جاری بازتولید کند، هم افق شرایط کلامی و هم منبع تفسیر را شکل می‌دهد.» (هابرماس، ۱۳۸۴: ۴۳۰)
زبان گفتمان: نمادین درونی
طرف‌های گفتمان: فروغ، پدر، مادر، برادر، خواهر و همسایه‌ها.
ادعای فروغ: کسی به فکر باغچه نیست. باغچه درمان‌پذیر است.
ادعای پدر: از من گذشته است.
ادعای مادر: باغچه را کفر گناهی آلوده کرده​است.
ادعای برادر: ناامیدی از باغچه.
ادعای خواهر: دوری و کناره‌گیری از باغچه.
ادعای همسایگان: تبدیل باغچه به انبار باروت.
استدلال پدر: من بار خود را برده و کار خود را کرده‌ام. دیگر، رخدادهای جامعه به من ربطی ندارد.
استدلال مادر: ما گناهکاریم و باید دعا کنیم تا بخششی نازل شود.
استدلال برادر: باغچه باید نابود شود تا شفا یابد.
استدلال خواهر: باید از باغچه دوری کنیم تا دامانمان آلوده به فقر آن نشود.
استدلال همسایه‌ها: باید یک انبار مخفی داشت.
استدلال فروغ: قلب باغچه در زیر آفتاب ورم کرده و ذهنش از خاطرات سبز تهی شده​است: 
«باور کنید که باغچه دارد می‌میرد
که قلب باغچه در زیر آفتاب ورم کرده است
که ذهن باغچه دارد آرام آرام
از خاطرات سبز تهی می‌شود» 
نقد پدر بر استدلال دیگران: وقتی من بمیرم، دیگر چه فرقی می‌کند باغچه باشد یا نباشد؛ من به حقوق تقاعد راضیم.
نقد مادر بر استدلال دیگران: تنها راه پاک‌کردن جای پای معصیت، ظهور و نزول بخشش است.
نقد برادر بر استدلال دیگران: بدون نقد دیگران، از آنجا که به فلسفۀ متظاهر معتاد است، با ناامیدی تنها تلاش می‌کند خود را بسیار دردمند و خسته جلوه دهد.
نقد خواهر بر استدلال دیگران: با گوشه‌گیری از نابسامانی‌ها، هر چند مصنوعی، می‌توان حتی در ظاهر با جریان تغییرات همراه شد و به زندگی ادامه داد.
نقد همسایه‌ها بر استدلال دیگران: حال که ناخواسته درگیر وقایع شده‌ایم، باید به فکر دفاع از خود باشیم.
نقد فروغ بر استدلال دیگران: همۀ این ادعاها و استدلال‌ها از بیهودگی و ناتوانی نشان دارد و من تنها مانده‌ام.
تفاهم به ‌دست‌آمده: با آنکه زمان قلب خود را گم کرده و دچار بیهودگی شده​است، اما می‌توان با عشق‌ورزی به باغچه، آن را به بیمارستان برد و خاطرات سبز را دوباره بدان بازگرداند: 
«من از زمانی​که قلب خود را گم کرده است می​ترسم
من از تصور بیهودگی این همه دست
و از تجسم بیگانگی این همه صورت می‌ترسم
…
و فکر می‌کنم که باغچه را می​شود به بیمارستان برد» 
در شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» اگرچه گفت‌وگویی مستقیم در کنشی ارتباطی میان فروغ و اعضای خانواده‌اش صورت نگرفته​است، به​شیوه‌ای توصیفی، گفتمانی درونی در شعر دیده می‌شود که هر یک از افراد خانواده و حتی همسایگان به​عنوان نمایندگان اقشار مختلف جامعۀ زمانة فروغ به شکل غیر​مستقیم در کنش و گفتمانی عقلانی شرکت کرده و ادعاها و استدلال‌های خویش را به نمایش گذاشته‌اند و فروغ در نقش یک روشنفکر از همان جامعه، با دقت و اندیشه در این گفتمان، در عقلانیتی ارتباطی و البته هدفمند به این نتیجه می‌رسد که هنوز می‌توان امیدی به درمان جامعه رو به نابودی داشت و آن را از مرگ نجات داد. در این سروده امید موج می‌زند. در حالی​که همۀ آحاد جامعه به نوعی با بهانه‌های گوناگون ناامیدند، شاعر که به​عنوان یک روشنفکر آگاه از اوضاع حاکم، به ریشه‌های جریانات توجه دارد، با بررسی ادعاها و استدلال‌ها و نقدهای دیگران، در عقلانیت امیدوار خود راه درمان جامعه را یافته و بازگشت به زندگی، امید، سرسبزی و شادابی جامعه را، در مرور خاطرات سبز می‌داند تا در عین امیدواری، شاید از میان همان خاطرات راهی برای درمان یافت شود.
نکتۀ جالب توجه این است که به ​نظر می‌رسد فروغ در این سروده به​جای آنکه گفتمانی چندسویه ترتیب دهد، خودش با طرح ادعاها و استدلال‌های گوناگون بر سر مسائل ارزشی، بستری برای مخاطب فراهم آورده تا انگیزه‌ای شود برای برقراری کنش ارتباطی با دیگران و مطرح‌کردن باورها، تلاش برای مستدل‌کردن آنها و نقد ادعاها و استدلال‌های دیگران برای دستیابی به تفاهمی که قانون مشترک همگانی شود و راهی باشد به رهایی جامعه از مشکلاتی که گریبان‌گیر آن شده​است. فروغ در این شعر با به ‌کارگرفتن واژگان آشنایی چون اعضای خانواده که نمودی اجتماعی دارد، گویا قشرهای گوناگون جامعه را به تصویر کشیده​است؛ شرایط، ویژگی‌ها و موضع‌گیری‌های هر کدام را بیان کرده و در پایان هم نتیجه‌گیری را بر عهده مخاطب گذاشته‏است تا او خود را در جایگاه هر یک از آن گروه‌ها قرار دهد، بسنجد، داوری کند و تصمیم بگیرد که زندگیش در اجتماع چگونه رقم بخورد.
بشیری و سپهر این سروده را نوعی گفتمان مبارزه سیاسی ـ اجتماعی، فمینیسم و انسان‌سالاری در برابر نظام سیاسی، استبدادی، ناسیونالیسم و مردم سالاری دانسته‌اند. شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» از دید ایشان شعری جامعه‌شناختی است. «گوینده ضمن انتقاد و با لحن طنزگون از ارزش‌های اقشار مختلف طبقۀ متوسط شهری که همراه با نمادهایی چند… مطرح می‌شود و بیان وضعیت دلگیرکنندۀ جامعه و توبیخ مردم جامعه با روش کنایه و تعریض‌، از گفتمان خود نیز که گفتمانی سیاسی ـ اجتماعی و امیدوار به تغییر است، سخن به میان آورده‏است.» (بشیری و سپهر، ۱۴۰۲: 18‏ـ‏17)
به​ نظر می‌رسد که فروغ یک گام پیش‌تر از مردم زمانه‌اش بوده و به​عنوان یک روشنفکرِ جامعه‌آشنا، به هم‌وطنان کم‌دانش و ناآگاهش نشان داده​است که باورهای ارزشی، و اخلاقی و فرهنگی درون یک جامعه چه می‌تواند باشد و هر فرد بر اساس باور و توانمندیِ استدلال خویش می‌تواند مدعی یکی از آن ارزش‌ها شده و با دیگر افراد جامعه به گفتمان بپردازد و با ارائۀ دلیل و به نقدکشیدن ادعاهای دیگران در جهت تثبیت و باوراندن ادعای خود تلاش کند. گویا هنوز مردم جامعۀ زمانه‌اش را در جایگاهی نمی‌بیند که بتوانند آزادانه و به دور از سلطۀ نظام، به گفتمان عقلانی بر سر ارزش‌ها بپردازند، یا حتی از آن فراتر، سطح فرهنگ و عقلانیت اجتماعی مردم جامعه از دید فروغ هنوز بدانجا نرسیده بود که بتوانند آگاهانه و با اندیشۀ گروهی و بدون نیروی بیرونی حاکم، در موضوع باورهای ارزشی به گفتمان پرداخته و به تفاهم برسند. وی به​عنوان یک روشنفکر خود را موظف دانسته​است که مردم جامعه را با تحولات دنیای نو آشنا کند؛ دنیایی که از پی فراموشی باورها و ارزش‌های اخلاقی در نظام تجربه​محور، فرداندیش و سرمایه‌داری، برای رهایی از سلطۀ نظام، گفتمان انتقادی و کنش ارتباطی افراد برای رسیدن به تفاهم جمعی را به ارمغان آورده​است. 
تحلیل برخی عناصر زیبایی‌شناختی در شعر فروغ
۱. استعارۀ مفهومی: استعاره در مفهوم امروزیش، که در دهه‌های اخیر نمود یافته، نقشی فراتر از ابزار بلاغی در ادبیات دارد. ابزاری است برای شناخت و درک پدیده‌ها و أمور. مدلی فرهنگی در ذهن ایجاد می‌کند که می‌توان زنجیرۀ رفتاری را مطابق با آن برنامه‌ریزی کرد.
استعارۀ مفهومی
 استعاره‌ای است که بر درک امور انتزاعی بر پایۀ امور عینی و مفهوم یا تصویری‌کردن مفاهیم ذهنی مبتنی است. (Lokoff & Johnson, 1980: 272) در اصل می‌توان گفت که فهم و تجربۀ یک چیز، در اصطلاحات و عبارات چیز دیگر است. از راه استعارۀ مفهومی بسیاری از مفاهیم، به‌ویژه مفاهیم انتزاعی، از راه انطباق استعاری اطلاعات و انتقال دانسته‌ها از زمینه‌ای به زمینۀ دیگر نظم می‌یابد. از این رو استعارۀ مفهومی می‌تواند تبیین نوینی از کارکرد مغز در برخورد با جهان پیرامون در اختیار ما بگذارد. (ر.ک: هاشمی، ۱۳۸۹) 
«اندیشۀ استعاری اصلی طبیعی است که همه جا حاضر است و در زندگی به شکل خودآگاه و ناخودآگاه به کار می‌رود.» (Lakoff & Johnson, 1980: 245) 
این استعاره برساخت لیکاف
 و جانسون
 است. ادعای ایشان آن است که بنیان‌های ادراک انسان بر تصویرسازی و مفهومی‌کردن بنا شده​است. با جایگزین‌کردن امور عینی به​جای امور ذهنی، می‌توان به فهم و دریافت امور به‌ویژه امور انتزاعی رسید. برای مفهوم‌کردن امور نو مسائل جزئی تا پیچیده ناگزیریم استعاره‌سازی کنیم. (Lakoff & Johnson, 1980: 272)

این نوع استعاره وضوح و گیرایی بیشتر اندیشه و شکل‌گیری ساختار ادراکات و دریافت‌های بشر را موجب شده​است. در دیدگاه این دو اندیشمند، مفاهیم انتزاعی چون عشق و مهربانی، بدون استعارۀ کامل نیستند. همچنین از آنجا که نظام‌های ادراکی بشر ثابت و همه‌گیر نیست، کاربرد استعاره‌های مفهومی هم ممکن است در رابطه با مفاهیم گوناگون ناپایدار باشد. در نظریۀ عقلانیت ارتباطی هابرماس هم تفاهم‌های ایجادشده در کنش‌های ارتباطی عقلانی، اعتباری و نسبی هستند و در شرایط و بسترهای متفاوت، تغییر می‌کنند.
استعاره‌های مفهومی در این نظریه، سه نوع اصلی دارند: استعارۀ جهتی که بر اساس جهت‌گیری فضای فیزیکی سازمان‌دهی می‌شود؛ استعارۀ هستی‌شناختی، که در تعریف احساسات، باورها و تجربه‌ها به​مثابۀ یک جوهر و هست تعریف می​شود؛ استعارۀ ساختاری، که گزاره‌ای بوده و مفهومی را در چهارچوب مفهوم دیگر ساماندهی می‌کند. برای مثال نشان می‌دهد که چگونه می‌توان یک گفت‌وگوی درونی خانواده را با تجربۀ اجتماعی، سیاسی یا فرهنگی، مفهومی و تصویری کرد. در ساختار چنین گفت‌وگویی اعضای خانواده در موضوعی مشترک، دلایل خود را بر رد یا قبول بیان می‌کنند یا در رفتار نشان می‌دهند. و در پایان هم ممکن است در القای نظر خود پیروز شوند یا شکست بخورند. در این‌گونه از استعاره با دو ویژگی سامان‌بخشی و برجسته سازی یا پنهان‌کردن بخش‌هایی از مفاهیم، مواجهیم. (Lokoff & Johnson, 1980: 25)

در شعر فروغ استعارۀ «باغچه بیمار است» عبارت‌هایی چون «قلب باغچه زیر آفتاب ورم کرده​است» و «باغچه از خاطرات سبز تهی شده​است» تصادفی نیستند. بخشی از شبکۀ مفهومی جدالی است که تا حدی این مفهوم از گفت‌وگو و بحث را مشخص و زبان متناسب با آن را دنبال کرده​است. این استعاره توجه خواننده را به جنبه‌های دیگر از یک مفهوم معطوف ساخته​است.
استعارۀ مفهومی در شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد»
استعارۀ مفهومی در این شعر «باغچه» است که چنین در گفتمان نمایان شده​است: 
پدر: بعد از مرگ من بود و نبود باغچه فرقی ندارد: 
«از من گذشته است
من بار خود را بردم
و کار خود را کردم!»
این استعارۀ مفهومی از نگاه عافیت‌طلب پدر، بود و نبودش فرقی نمی‌کند؛ زیرا دیگر سود و زیانی برای وی ندارد.
مادر: باغچه را کفر گناهی آلوده کرده​است؛ باید برایش دعا کرد: 
«و فکر می‌کند که باغچه را کفر یک گیاه آلوده کرده​است.
مادر تمام روز دعا می‌خواند
مادر گناهکار طبیعی است
و فوت می‌کند به تمام گل‌ها
و فوت می‌کند به تمام ماهی‌ها
و فوت می‌کند به خودش»
مادر در نگاهی سنتی و بر پایۀ باورهایش، به ماجرا نگریسته​است. گناه باعث آلودگی جامعه شده​است. تنها با توسل به دعا می‌توان از شرّ این آلودگی رها شد؛ به​عنوان انسانی متعهد و نگران دست به دعا برداشته و از دیگری برتر، بهبود اوضاع را می‌طلبد. از این​رو استعارۀ مفهومی باغچه در نگاه سنتی مادر در باور به یک نجات‌دهندۀ برتر آسمانی شکل گرفته​است که با توسل به او، به نجات امیدوار می‌شوند.
برادر: باغچه قبرستانی است که تا نابود نشود، شفا نمی‌یابد: 
«برادرم به باغچه می‌گوید قبرستان
…
برادرم شفای باغچه را
در انهدام باغچه می‌داند.»
برادر که خود نمایندۀ قشر روشنفکر جامعه می‌تواند باشد، استعارۀ مفهومی باغچه را در ایجاد تغییری بنیادین در آن دیده​است. دیگر کار از درمان گذشته است. باید به فکر شفای آن بود. دیگر امیدی به بهره‌وری از آن نیست و برادر هم دردمندتر و خسته‌تر از آن است که به فکر درمان آن باشد. باغچه قبرستانی است که تنها مردگان در آن حضور دارند و تنها با نابودی، زندگی دوباره می‌یابد. 
خواهر: باغچه دچار فقر شده​است. برای دوری از آن حمام ادکلن می‌گیرد: 
«و خواهرم که دوست گل‌ها بود…
هر وقت که به خانه ما می‌آید
و گوشه دامنش از فقر باغچه آلوده می‌شود
حمام ادکلن می‌گیرد.»
خواهر در استعارۀ مفهومی باغچه، فقرِ عناصر روح‌بخش، رشددهنده و شکوفاکننده را عامل بی‌رونقی و بیماری آن دانسته​است؛ هرچند دلش برای باغچه سوخته و در نوستالژی کودکی و نوجوانی خود از گل‌های پرطراوت آن خاطره‌هایی شیرین دارد، چاره را در کناره‌گیری و دوری از آلودگی آن دیده​است. حتی در رویکردی محتاطانه برای آنکه از بوی ناخوشایند آلودگی باغچه رها شود و دامانش آلوده نگردد، حمام ادکلن می‌گیرد. اما در نگاهی سنتی خودش همچون باغچه‌ای است که زایش را عامل سلامتی، رشد، رویش و پویایی زندگی و جامعه می‌داند. تناقضی آشکار در این رفتار دیده می‌شود.
همسایه‌ها: باغچه کشتگاه خمپاره و مسلسل است: 
«همسایه‌های ما همه در خاک باغچه‌هاشان به​جای گل خمپاره و مسلسل می‌کارند، 
همسایه‌های ما همه بر روی حوض‌های کاشی‌شان سرپوش می‌گذارند.»
از مدت‌ها قبل به این نتیجه رسیده بودند که باغچه دیگر به کارشان نمی‌آید. احساس خطر و ترس باعث شد به این باور برسند که در این شرایط می‌توانند از آن به​عنوان کشتگاه و لااقل مخفی‌گاهی برای ابزار جنگی استفاده کنند، تا در موقع لزوم به کارشان آید.
شاعر: باغچه را می‌توان به بیمارستان برد و درمان کرد: 
«کسی نمی‌خواهد
باور کند که باغچه دارد می‌میرد…
که ذهن باغچه دارد آرام‌آرام
از خاطرات سبز تهی می‌شود…
استعارۀ مفهومی باغچه از نظر شاعر انسان در حال احتضاری است که اگرچه قلبش در آفتاب ورم کرده​است، همچنان می‌توان به درمان آن امید داشت. باید تا آخرین نفس باغچه برای سلامتیش تلاش کرد و ناامید نشد. وی علت بیماری یا علاج‌ناپذیری باغچه را خالی‌شدن تدریجی ذهن آن از خاطرات سبز دانسته​است. خود شاعر زیرکانه و هنرمندانه در قالب خاطرات گذشتۀ خواهر، خاطرات سبز باغچه و حوض ماهی را مرور کرده​است.
و من فکر می‌کنم که باغچه را می​شود به بیمارستان برد
من فکر می‌کنم…
من فکر می‌کنم…
من فکر می‌کنم…»
باغچه در این شعر استعارۀ مفهومی از عاطفه و انسانیت است. با مرگ پدر فرقی نمی‌کند که باشد یا نباشد: 
«پدر به مادر می‌گوید: 
لعنت به هر چه ماهی و هر چه مرغ!
وقتی که من بمیرم دیگر
چه فرق می‌کند که باغچه باشد
یا باغچه نباشد»
مادر برای نجات انسانیت دعا می‌کند: 
«مادر تمام زندگی‌اش
سجاده‌ای‌ست گسترده
در آسمان وحشت دوزخ»
برادر که دچار تضاد فلسفی و پوچ‌گرایی شده​است، انسانیت را مرده و عواطف را محکوم به فراموشی می‌داند: 
«برادرم به فلسفه معتاد است…
او مست می‌کند
و مشت می‌زند به در و دیوار
و سعی می‌کند که بگوید
بسیار دردمند و خسته و مأیوس است»
خواهر دچار فقر عاطفی شده​است و تلاش می‌کند تا آن را پنهان کند: 
«و خواهرم که دوست گل‌ها بود
و حرف‌های ساده قلبش را
وقتی که مادر او را می‌زد
به جمع مهربان و ساکت آنها می‌برد
و گهگاه خانواده ماهی‌ها را
به آفتاب و شیرینی مهمان می‌کرد…
در میان خانه مصنوعی‌اش
با ماهیان قرمز مصنوعی‌اش
و زیر شاخه‌های درختان سیب مصنوعی
آوازهای مصنوعی می‌خواند
و بچه‌های طبیعی می‌سازد»
همسایه‌ها هم می‌خواهند انسانیت را بکشند: 
«و حوض‌های کاشی
بی‌آنکه خود بخواهند
انبارهای مخفی باروتند
و بچه‌های کوچۀ ما کیف‌های مدرسه‌شان را
از بمب‌های کوچک
پر کرده‌اند»
و همۀ اینها به نوعی جامعه انسانی را دچار سردرگمی کرده​است: 
«حیاط خانۀ ما گیج است.»
فروغ به فکر درمان است تا دوباره انسانیت و خاطرات دوران سبز عاطفی به یاد آید. عواملی چون فراموشی، ترس، عصیان، فقرعاطفی و دشمنی با دیگران باغچه را بیمار کرده​است و باید به فکر نجات آن بود: 
«من از زمانی
که قلب خود را گم کرده است می‌ترسم
من از تصور بیهودگی این همه دست
و تجسم بیگانگی این همه صورت می‌ترسم
من مثل دانش‌آموزی
که درس هندسه‌اش را 
دیوانه‌وار دوست می‌دارد، تنها هستم
و فکر می‌کنم که باغچه را می‌شود به بیمارستان برد»
۲. نماد: باغچه: نماد کلی جامعه در حال گذار از سنت به مدرنیته است، ایران در دهۀ چهل و بعد از کودتای ۲۸ مرداد ۱۳۳۲ و استبداد حاکم بر جامعه، احساس بیگانگی اجتماعی، بی‌قدرت بودن و بی‌معنایی، که با دلهره همراه است.
پدر: نماد طبقه متوسط و کارمند جامعۀ مردسالار است که دل‌خوش به حقوق بازنشستگی، درگیر در روزمرگی و ناامید از جامعه است.؛ در کنج اتاق بی‌اعتنا به آنچه که در بیرون می‌گذرد، تنها به خواندن اسطوره و تاریخ کهن بسنده کرده​است: 
«و در اتاقش از صبح تا غروب، 
یا شاهنامه می‌خواند
یا ناسخ‌التواریخ»
مادر: نماد ساده‌لوحی، خرافه‌گرایی و بی‌واکنشی و فقط منتظر تحولات در جامعه است. دعا می‌کند، چون باور دارد همه مشکلات به​خاطر گناه مردم به‌وجود آمده​است: 
«مادر در انتظار ظهور است
و بخششی که نازل خواهد شد.»
برادر: نماد روشنفکر ناامید و گریزان از عمل در دهۀ چهل است: 
«او ناامیدیش را هم
مثل شناسنامه و تقویم و دستمال و فندک و خودکارش
همراه خود به کوچه و بازار می‌برد
و ناامیدیش آنقدر کوچک است که هر شب
در ازدحام میکده گم می‌شود.»
خواهر: نماد افرادی است که دچار تناقض هویتی شده‌اند: 
«هر وقت که به دیدن ما می‌آید
و گوشه دامنش از فقر باغچه آلوده می‌شود
حمام ادکلن می‌گیرد
و
هر وقت که به دیدن ما می‌آید
آبستن است.»
قلب: نماد عشق و انسان‌دوستی است: 
«من از زمانی
که قلب خود را گم کرده‌است می‌ترسم.»
وجود چندصدایی این نمادها هم به لحاظ جنبه و اهمیت و هم به جهت جایگاه و تقدم و تأخر و جنسیت انتخابی، بیانگر واقعیت‌هایی از جامعه است.
۳. تناقض‌: تناقض معرفتی-هویتی پدر: در عین خواندن شاهنامه و داستان‌های رشادت‌ها و قهرمانی‌ها، اقتدار سنتی‌اش سست شده و به حقوق تقاعد خویش، بسنده کرده​است: 
«از من گذشته است…
برای من حقوق تقاعد کافی‌ست.»
پدر که نان‌آور خانه بود، اکنون دچار رخوت وسستی شده و دست از کار کشیده​است.
مادر: فردی مسلمان است، در عین حال گناهکار طبیعی است (مطابق باور مسیحیان)؛ زهد و توکل در مقابل خرافه: 
«مادر همیشه در ته هر چیزی
دنبال جای پای معصیتی می‌گردد…
مادر گناهکار طبیعی‌ست»
مادرِ عابد دچار ترس و وسواس شده و دائم به همه چیز فوت می‌کند (حتی به خودش) تا از آسیب گناه در امان بمانند. مادر نگاه خوف‌آلود به دین را تداعی می‌کند.
برادر: روشنفکر، دانشمند و فیلسوف، در عین حال جاهل و عیار است، فیلسوفی ناامید و جاهلی مست: 
«برادرم به اغتشاش علف‌ها می‌خندد
 و از جنازه ماهی‌ها
که زیر پوست بیمار آب
به ذره‌های فاسد تبدیل می‌شوند
شماره برمی‌دارد»
برادر دچار نوعی یأس فلسفی شده​است. باغچه را مسخره می‌کند و حیات آن را در نابودیش می‌بیند. 
درمان ناامیدی خود را هم در نابودی خویش (مستی) می‌داند تا به فراموشی برسد.
خواهر: تغییر شخصیت با تغییر فرهنگ، در خانه‌ای در آن سوی شهر با همسری مصنوعی زندگی می‌کند، اما فرزند طبیعی می‌سازد: 
«و خواهرم که دوست گل‌‌ها بود…
و گاه‌گاه خانواده ماهی‌ها را
به آفتاب و شیرینی دعوت می‌کرد…
و خانه‌اش در آن‌سوی شهر است…
در پناه عشق همسر مصنوعیش…
و بچه‌های طبیعی می‌سازد»
خواهر دچار تناقض عاطفی شده است. پیش از این در دنیای طبیعی زندگی می‌کرد. اکنون خلاء آن را با عشق همسر مصنوعی و زندگی مصنوعی پر می‌کند؛ در عین حال هنوز اصرار دارد که در این زندگی مصنوعی، فرزندان طبیعی به دنیا و جامعه هدیه دهد.
همسایگان و فرزندانشان، که انتظار دوستی و همسایگی از ایشان می‌رفت، از مدت‌ها قبل اندیشۀ دشمنی و بدگویی و کشتن همنوعان خود را در ذهنشان پرورده بودند. به​روشنی در تدارک جنگ و دشمنی هستند. و حیاط خانه از رفتارشان گیج و سرگردان شده​است. (ر.ک: لطیف‌نژاد، ۱۳۹۶: ۱۰)
فروغ: تردید، باغچه قابل درمان است، قلب باغچه ورم کرده و از خاطرات سبز تهی شده​است: 
«حیاط خانه ما تنهاست
حیاط خانه ما
در انتظار بارش یک ابر ناشناس
خمیازه می‌کشد»
عقلانیت هدفمند شاعر در پایان، او را به تجسم بیهودگی دست‌ها، بیگانگی صورت‌ها و تنهایی مثبت خود وا داشته​است. وی اندیشۀ فردی خود را تنها ابراز کرده​است، بدون آنکه در به اشتراک‌گذاشتن آن با افراد دیگر به نتیجه‌ای رسیده باشد.
۴. تکرار: تکرار از ویژگی‌های سبک ادبی است که بیشتر در بدیع لفظی و با قصد تأکید، تنظیم، تنبیه به کار می‌رود؛ کاربرد بیش از یک بار واج، کلمه، عبارت یا مضمون، به​شیوه‌ای هنرمندانه، برای بیان اهمیت موضوع و جلب توجه مخاطب به مسأله است‌.
فروغ با هنرنمایی ویژه، واژۀ باغچه را به​نحوی شایسته تکرار کرده​است. باغچه که مظهر زایش و رویش است، در جایگاه نمادهای اجتماعی در نظر گرفته شده​است. تکرار آن به​گونۀ التزام یا اعنات در شعر دیده می‌شود. این تکرار حقایقی از زندگی اجتماعی زمانۀ فروغ را آشکار می‌کند.
همچنین تکرار عبارت «من فکر می‌کنم» نوعی اعتراض به برخی قشرهای جامعه است؛ مردم زمانه‌اش که اهل اندیشیدن نیستند و خوب را از بد نشناخته‌اند. این تکرار نه تنها خستگی و ملامت ایجاد نمی‌کند، که مخاطب را با شعر همراه می‌کند. خواننده برای سه‌نقطه‌های مقابل عبارت‌های تکراری «من فکر می‌کنم» ناخواسته مصداق‌هایی از اوضاع جامعۀ خویش را که بارها بدان اندیشیده بود، قرار می‌دهد. شاعر با این کار هنرمندانه، مخاطب را با خود همراه کرده​است.
هابرماس موافقت یا مخالفت با یک فرد یا هنجاری اخلاقی را کافی نمی‌داند، بلکه بر آن است که افراد باید از راه مشارکت در گفت‌وگویی جمعی که بر الزامات اخلاق گفت‌وگویی بنا شده​است، عمل کنند. حال در اینجاست که ماهیت متقاعدکنندگی و مجاب‌کنندگی عقلانیت ارتباطی بیشتر خود را نشان می‌دهد، تکامل اخلاقیِ صورت‌گرفته در این فرآیند مباحث بلوغ وجدان، فرآیندهای آموزشی، آگاهی اخلاقی در آنها، روانشناسی اجتماعی و رشد عقلی را در بر می‌گیرد. هابرماس علاوه بر فرآیند آموزش جمعی، یادگیری‌های فردی را هم در زمینۀ مناظرۀ اخلاقی، تقویت‌کننده و مؤثر می‌داند. (رک: Habermas, 1990)
فراهم‌شدن شرایط ایده‌آل کم پیش می‌آید و همواره پنهان یا آشکار یک عقلانیت ابزاری، ارتباط و گفتمان را به سوی هدفی از پیش تعیین‌شده هدایت می‌کند. در شعر هم، مانند رسانه‌های ارتباط جمعی، چنان​که در آغاز مقاله اشاره شد عقلانیت ابزاری معمولاَ برقرار است. در شعر تحلیل‌شده، فروغ عقلانیت ارتباطی را در متن شعر مطرح کرده​است. به ظاهر حوزۀ عمومی و زیست‌جهان یکسان و تا حدودی برابر حاکم بود.
شاید در این شعر فروغ به​عنوان یک زن، تنها به بیان اندیشه‌ها، احساسات و تجربه‌های ذهنی و درونی خویش که البته برآمده از عقلانیت شاعرانه‌ای ژرف است، بسنده بوده​است. اما هرگز زنی سنتی نبوده و تجربه‌های زیستی خود را به​عنوان شاعر اجتماعی بیان کرده​است. تکرار واژۀ «من» از تنهایی شاعر در باورش به امکان درمان باغچه نشان دارد. اگرچه به نظر می‌رسد که شعر مونولوگ یا تک‌گویی شاعر است، در واقع گفت‌وگویی (هرچند درونی) میان افراد خانواده و در نگاهی، افراد جامعه است. گفتمان درونی شعر نشان می‌دهد که همۀ اعضای خانواده (جامعه) از وضعیت اسفبار جامعه دلخورند و آسیب‌دیده. از این میان تنها فروغ (زن) با عقلانیتی هدفمند به امکان درمان باغچه اندیشیده و آن را در معرض خوانش مخاطب قرار داده​است. عقلانیت هدفمند شاعر آنجا بیشتر نمود یافته​است که خود را دانش‌آموزی دانسته که بر​خلاف بیشتر دانش‌آموزان درس هندسه را دیوانه‌وار دوست دارد و در این دوست‌داشتن، تنها است.
جامعه‌ای در حال گذار از سنت که «بی‌معنا، بی‌قدرت، بیگانگی اجتماعی، اضطراب افراد، معضلات سال‌های دهه چهل و بعد از کودتا، جامعه‌ای که با گرفتاری در سلطۀ نظام استبداد به غارت رفته و باعث ناامیدی مردم شده​است.» (پورنامداریان و دیگران، ۱۳۹۱: ۳۸)
نتیجه‌ 
باغچه در این شعر استعاره از عاطفه و انسانیت است که با مرگ پدر فرقی نمی‌کند که باشد یا نباشد. برادر که دچار تضاد فلسفی و پوچ‌گرایی شده​است، انسانیت را مرده و عواطف را محکوم به فراموشی می‌داند. خواهر تلاش می‌کند فقر عاطفیش را پنهان کند. همسایه‌ها به کشتن انسانیت می‌اندیشند. و همۀ اینها به نوعی جامعۀ انسانی را دچار سردرگمی کرده​است. فروغ به فکر نجات باغچه است. وی در عقلانیت ارتباطی که با اعضای خانواده (جامعه) برقرار کرد به این نتیجه رسید که عواملی چون فراموشی، ترس، عصیان، فقر عاطفی و دشمنی با دیگران باغچه را بیمار کرده​است. باید آن را درمان کرد، تا دوباره انسانیت و خاطرات دوران سبز عاطفی بازگردد.
وجود نمادهای متعدد در شعر، نشان از مناسبات دموکراتیک مبتنی بر چندصدایی و روابط چندسویه دارد. در نگاه نمادین فروغ هم باغچه، جامعه در حال گذار از سنت به مدرنیته است که طبقۀ متوسط و شاید سالمندانش ناامیدند، افراد ساده‌لوح و مطیعش در انتظار امدادهای غیبی دست از تلاش برداشته‌اند. روشنفکران ناامیدش گریزان از عمل، به پوچی گراییده‌اند. بانوانش دچار تناقض هویتی شده‌اند. چنین جامعه‌ای را احساس بیگانگی اجتماعی، بی‌قدرت بودن و بی‌معنایی، که با دلهره همراه شده، فرا گرفته​است. شاعر باور دارد که اگر قلب جامعه (نماد عشق و انسان‌دوستی) احیا شود و خاطرات سبز (عقلانیت فراموش‌شده) بدان بازگردد، زندگی و رونق بدان بازمی‌گردد.
فروغ همچنین در طرح هنرمندانۀ آرایۀ تناقض در این شعر، نوعی تناقض معرفتی-هویتی برای هر یک از اعضای خانواده (جامعه) مطرح کرده​است؛ رخوت و بی‌اعتنایی پدر، بعد از یک عمر تلاش، زهد آمیخته با خرافۀ مادر، برادر فیلسوفی ناامید و جاهلی مست شده​است. خواهر دچار تناقض عاطفی شده و با تغییر فرهنگ، تغییر شخصیت داده​است. همسایگان و فرزندانشان، که به​جای همسایگی به‌روشنی در تدارک جنگ و دشمنی هستند.
بنای تکرار بر عقلانیت اندیشیده است. تکرار واژۀ (باغچه) تداعی‌کنندۀ قدرت و توقع زایش و رویش از جامعه است. تکرار عبارت (من فکر می‌کنم) و پایان باز آن نوعی اعتراض به ناآگاهی مردم به خاطر‌ بی‌اندیشگی آنها است.
 عقلانیت هدفمند شاعر در پایان او را به تجسم بیهودگی دست‌ها، بیگانگی صورت‌ها و تنهایی مثبت خود وا داشته​است. وی اندیشۀ فردی خود را تنها ابراز کرده​است، بدون آنکه در به اشتراک‌گذاشتن آن با افراد دیگر به نتیجه‌ای رسیده باشد. البته فروغ برای این ادعای خود دلایلی هم ارائه کرده​است؛ باورهایی که جامعه را در تکرار و سکون سنت‌های متحجر به داشته‌هاشان خرسند کرده​است (پدر)؛ باورهای خرافی و اعتقادات ناآگاهانه و از روی عادت (مادر)؛ ظاهربینی و سطحی‌اندیشی مردم (برادر)؛ مسحورشدن با تبلیغات و ظواهر بیرونی و گوشه‌گیری از جامعه متحجر سنتی و خود را به ‌تجدد‌زدن (خواهر)؛ جبهه‌گیری در برابر دگرگونی‌ها و حتی مظاهر تجدد و مبارزه با آن به قیمت نابودکردن زیربنای سنت‌ها برای حفظ ظواهر آن (همسایه‌ها).
دستاوردهای پژوهش نشان داد که عناصر زیبایی‌شناختیِ شعر «دلم برای باغچه می‌سوزد» با عقلانیت ارتباطی شاعرانۀ فروغ هم‌سو است. بدین معنا که نوعی کنش و عقلانیت مشابۀ عقلانیت ارتباطی منظورِ هابرماس در پیوند با ارتباطات انسانی در شعر وجود داشت؛ البته کنش و عقلانیتی برآمده از ذهن و تخیل شاعر. پایان این عقلانیت رسیدن به یک تفاهم نهایی نبود.
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Analyzing the aesthetic identity of the poem "Dalam Baraye Baghche Mesuzad" by Forough Farrokhzad based on relational rationality by Jürgen Habermas.
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Abstract

Communicative rationality is one of the philosophical ideas popular in the West and the contemporary world. In Habermas's theory, Communicative rationality is in the sense of understanding, understanding and arrangement of how to maintain relationships with others and create understanding in value issues that takes place through relational actions and claims, arguments and critical arguments. The aim of the research is to investigate the aspects of harmony, rationality, Communicative, Habermas with aesthetic elements, conceptual metaphor, symbol, contradiction and repetition in the poem "Dalam Baraye Baghcheh Mesuzad" by Forough Farrokhzad. The results of the research showed that the aesthetic elements of the poem "Dilam Bari Baghche Mesuzad" are in harmony with the Communicative rationality presented in the poem Forough. In other words, there was a kind of action and rationality similar to Habermas' Communicative rationality in the subject of the value situation of society in the poem, but in the end, no understanding was created; An inner mental dialogue by the poet between the members of the family and, in turn, the members of the society. This rationality was marked by artistic development in the conceptual metaphor "Garden" with the subject of affection and humanity, multiple symbols, cognitive-identity contradiction and the repetition of the word "Garden" and the phrase "I worry about...". All the reviewed opinions showed that the lack of rationality, relational understanding and inattention to the collective union made Baghcha (University) sick and at risk of death. However, the purposeful promotion of intelligence as an intellectual, was envisioned as a potential garden.
Key words: Aesthetic, Poetry of Farough Farrokhzad, Communicative rationality, Habermas, Conceptual metaphor, Cognitive-identity paradox.
زیست​جهان زنانه و نسبت آن با اندیشه​های انحطاط​شناسانه​ در داستان​های کوتاه صادق هدایت (بر اساس نظریۀ نقد تاریخی ـ اجتماعی کلود دوشه)
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چکیده
صادق هدایت در زمرۀ روشنفکران و نخبگانی قلمداد می​شد که به موقعیت انحطاطی ایران باور داشت و آن را فرآیندی تاریخی می​دانست. با تکیه بر چنین باوری می​توان موقعیت زنان در داستان​های صادق هدایت را به نوعی بازنمود این موقعیت انحطاطی دانست. در واقع وجه واقع​گرایانۀ داستان​های صادق هدایت به اندازه​ای بالا و ملموس است که بر اساس چارچوب تئوری نقد اجتماعی- تاریخی کلود دوشه، مبنای این روایت​ها، واقعیت​های اجتماعی و تاریخی است که روایت با تکیه بر آنها صورتبندی شده​است. بر این مبنا، حجم انبوهی از خُلقیات، هنجارها، ارزش​ها، مناسبات اجتماعی، مکانیزم​های سلطه و اقتدار، باورها و دیدگاه​های منحط و استمرار وضعیت​های ایستای اجتماعی، واقعیت‏هایی اجتماعی ـ تاریخی​اند که زنان را در معرض حجم قابل توجهی از خشونت​های کلامی و جنسیتی، پدرسالاری اقتدارگرایانه، هنجارها و خُلقیات تثبیت شدۀ مردسالارانه، نادیده گرفته شدن​های مستمر، تحقیر شدن​ها و ماندن در موقعیتی در حاشیه و خاموش قرار می​دهند. در این پژوهش، پرسش اصلی این است که با توجه به دیدگاه‏های انحطاط​شناسانۀ صادق هدایت، بازنمایی واقع​گرایانۀ موقعیت زنان در داستان​های کوتاه وی چگونه بر اساس نظریۀ کلود دوشه قابل توضیح است؟ بر این اساس، فرضیه این است که نسبت میان موقعیت زنانه و انحطاط اجتماعی و فرهنگی ایران در این روایت​ها، نسبتی معنادار است؛ به​نحوی که قرار دادن این روایت​ها در کنار بینش کلان​تر صادق هدایت می​تواند این مدعا را ثابت کند.
کلیدواژه​ها: صادق هدایت، کلود دوشه، زنان، انحطاط، نظریۀ تاریخی- اجتماعی.
مقدمه
در میان روشنفکران و نخبگانی که در فاصلۀ پیش از مشروطه تا دورۀ پهلوی مسألۀ انحطاط و افول کلی ایران را در کانون توجهات خود نشاندند، صادق هدایت چهرۀ ویژه​ای بود. بر​​خلاف پیشینیان و روشنفکران نسل​های قبل، صادق هدایت به​دلیل پیوند عمیقش با ادبیات داستانی و پیشرو بودنش در زمینۀ آفرینش​های ادبی مدرن، در میانۀ دو چشم​انداز تاریخی و ادبی، دومی را به​مثابۀ ابزاری برای بیان این بینش​ها برگزید. اگر​چه شاید در نگاه نخست، میراث ادبی صادق هدایت را کمتر بتوان دارای خصلت​های برجستۀ تاریخی دانست، اما اگر باور او به افول و انحطاط ایران به​مثابۀ یکی از مؤلفه​های کانونی در اندیشه​ها و تأملات وی در نظر گرفته شود، آنگاه پیوند این دیدگاه​ها و اندیشه​ها با بافت روایت​ها در داستان​های وی آشکارتر می​شود. به بیانی دیگر، میراث ادبی صادق هدایت اگر از منظری جامعه​شناختی و فرهنگی مورد تأمل قرار بگیرد، می​توان رشته​ای از این اندیشه​ها را به​صورت پنهان یا آشکار در بافت روایت​های وی در داستان​هایش یافت. آنچه در این میان اهمیت دارد، پیوند و پیوستگی میان این دیدگاه​های انحطاط​شناسانه با بافت روایت​های صادق هدایت در داستان​های کوتاهش به​ویژه موقعیت زنان در این روایت​هاست. شاید اغراق نباشد اگر ادعا شود که در کمتر اثری از آثار صادق هدایت می‏توان یک شخصیت زن را یافت که وضعیت و موقعیتش در داستان، به نحوی تحت تأثیر ساختار فرهنگی و اجتماعی و زمینه​های هنجاری و خُلقیات تثبیت شده قرار نداشته باشد. این شخصیت​ها اغلب کم​حرف، تحت نظارت شدید عنصر مردانه، تأثیرپذیرفته از هنجارها و رسوماتی همچون چند همسری، اهل خرافه و باورهای ناسنجیده، خانه​نشین، همواره مورد سوءظن مردانه، مضطرب و تحقیر شده​اند. مجموعۀ این خصلت​ها تقریباً کم ​و بیش در اغلب شخصیت​های زن داستان​های کوتاه صادق هدایت قابل رصد هستند و می​توان آن را به​مثابۀ الگویی از انحطاط اخلاقی و اجتماعی در نظر گرفت که نزد صادق هدایت، ایران از مدت​ها پیش در درون آن غلتیده بود. در این پژوهش هدف این است تا بر مبنای تحلیل داستان​های کوتاه صادق هدایت، میان باور او به انحطاط ایران و موقعیت اخلاقی و اجتماعی زنان نوعی پیوستگی و ارتباط را جست​وجو کرد و به این پرسش پاسخ داده شود که روایت صادق هدایت از زنان، چگونه در خدمت باور کلان​تر وی به افول و انحطاط اخلاقی و اجتماعی در ایران درآمده​است. 
پیشینۀ پژوهش
دربارۀ صادق هدایت و آثار او و میراث ادبی​اش فراوان سخن گفته شده​است. آثار داستانی وی از منظرهای گوناگون و با رویکردهای نظری متکثر مورد ارزیابی قرار گرفته​اند؛ اما پژوهش مستقلی که در آن میان اندیشه​های انحطاط​شناسانۀ صادق هدایت و روایت او از زنان و موقعیت آنها در داستان​هایش انجام نشده​است. با وجود این، در برخی مقاله​ها یا پژوهش​های مستقل دیگر می​توان رگه​هایی از این موارد را یافت. فرزانه میلانی (1365) در مقاله‌ای با عنوان «رؤیایی از گذشته یا زن رؤیایی در آثار هدایت»، با تمرکز بر رمان بوف کور تلاش کرده​است تا موقعیت واقعی یا استعاری شخصیت​های زن در این رمان را مورد بررسی قرار دهد. همچنین پژوهش​هایی با محوریت مسألۀ جنسیت با تکیه بر نقد محتوایی داستان​های صادق هدایت انجام شده​اند. به​عنوان نمونه فاضلی و جلالوندی (1392) در مقاله‌ای با عنوان «بازتاب نگاه به جنس مخالف در داستان‏های صادق هدایت و فروغ فرخزاد»، با نگرشی تطبیقی کوشیده‌اند نگاه به مرد و زن در نگرش​های هدایت و فرخزاد را با هم مقایسه کنند. نگارندگان دربارۀ صادق هدایت به این نتیجه رسیده​اند که دیدگاه وی نسبت به زنان سرشار از بدبینی و نگاه منفی بوده​است. همچنین حسن‌لی و نادری (1397) در پژوهشی با عنوان «تبارشناسی زن اثیری در بوف کور صادق هدایت بر پایة کشفیات نقاره‌خانة ری»، از منظری باستانی و با رویکردی تطبیقی میان متن بوف کور و بقایای باستانی بازمانده در شهر ری کوشیده​اند تا زمینه​های تاریخی این شخصیت​ها و نمادها را کشف کنند و نیز مقالۀ یعقوبی جنبه‎سرایی و کامیاب (1399)، با عنوان «خطاب و فراخوانی جنسیتی سوژه‌ها در داستان‌های صادق هدایت»، با رویکردی جنسیتی لحن شخصیت​های داستان​های صادق هدایت را از منظر زبان خطابه آنها مورد بررسی قرار داده و به این نتیجه رسیده‌اند که به تناسب تمایز در جنسیت شخصیت​ها، زبان آنها حاوی الگوهای جنسیتی ویژه​ای است که ناشی از سازوکارهای قدرت است.
انحطاط​شناسی صادق هدایت و چارچوب تئوریک کلود دوشه
چارچوب نظری این پژوهش با تکیه بر دو دیدگاه نظری پیکره​بندی خواهد شد. دیدگاه نخست، منظر تاریخی و اجتماعی صادق هدایت است که از آن با عنوان انحطاط​شناسی صادق هدایت نام خواهیم برد و دیدگاه دوم، روش و رویکرد انتقادی کلود دوشه، منتقد فرانسوی است که به نقد تاریخی- اجتماعی مشهور است. تلفیق همزمان این دو چشم​انداز، می​تواند کمک کند که نقش و جایگاه زنان در داستان​های کوتاه صادق هدایت، از دو منظر انحطاط اجتماعی و واقعیت​های اجتماعی مورد بررسی قرار بگیرد. از چشم​انداز نخست، جایگاه زنان در روایت​های صادق هدایت نمی​تواند از دیدگاه کلان​تر وی نسبت به جامعه، فرهنگ و وضعیت اجتماعی ایران منفک باشد؛ بنابراین میان باور به انحطاط کلی ایران و موقعیت زنان در داستان​های کوتاه هدایت، ارتباطی مستقیم وجود دارد. علاوه بر این، رویکرد کلود دوشه نیز کمک می​کند که آن دیدگاه انحطاط​شناسانه و آن روایت​های متکثر از وضعیت زنانه در داستان​های کوتاه صادق هدایت را به‏مثابۀ تلاشی برای بازنمایی واقعیت​های تاریخی- اجتماعی در نظر بگیریم و این روایت​ها را به‏مثابۀ آیینه​ای پیش روی واقعیت​های زیستۀ زنان در ایران بپنداریم که بیشترین تطابق و همگرایی را با واقعیت​های اجتماعی و فرهنگی داشته​است. 
در آنچه که به جهان​بینی اجتماعی و فرهنگی و شخصی صادق هدایت مربوط می​شود، یافتن نشانه​هایی صریح یا ضمنی از دیدگاه​های انحطاط​شناسانۀ وی در آثارش دشوار نیست. این اندیشه​ها پیشینه​ای تاریخی داشتند و به​ویژه قبل از انقلاب مشروطه، به​مثابۀ یکی از باورهای مسلّم و بدون تردید و انکار نزد روشنفکران این دوره به​صورت مستمر مورد تأکید قرار می​گرفت. شخصیت​هایی همچون میرزا آقا خان کرمانی و فتحعلی​آخوندزاده به نوعی پیشرو در زمینۀ درانداختن این اندیشه​ها بودند. این دو به​صورت صریح و از منظری تاریخی، مسألۀ انحطاط ایران را به​ویژه پس از آمدن اعراب و تسلط گفتمان اسلامی بر فرهنگ و جامعه ایران را مطرح و همین تحول را مهم‌ترین عامل در این فرآیند انحطاط معرفی می​کردند. «ای ایران، کو آن شوکت و سعادت تو که در عهد کیومرث و جمشید و گشتاسپ و انوشیروان و خسروپرویز می​بود. ای ایران زمانی​که سلاطین تو به فرهنگ عمل می​کردند چند هزار سال در صفحۀ ارم مثال دنیا به عظمت و سعادت، کامران می​بودند و مردم در زیر سایۀ سلطنت ایشان از نعمات الهی بهره​یاب شده در عزت و آسایش زندگانی می​کردند.» (آخوندزاده، بی‌تا: 15) میرزا آقاخان کرمانی نیز در ستایش از وضعیت ایران در این دوره، به میراث بر​جا مانده از ایران باستان، به دیدی تفاخرآمیز می​نگریست. «تصاویر طاق بستان و کوه بیستون کرمانشاه برای ما داستان باستان را حکایت می​کند که حدود حکمرانی ایران تا کجا بوده​است. بزرگی ببین. جلالت را تماشا کن. اشکال مصورۀ تخت جمشید درجۀ تمدن ایران را در چهار هزار سال پیش را نمایان می​کند.» (کرمانی، 1395: 99)

همین آرا کمابیش نزد بسیاری از منورالفکران و شخصیت​های تأثیرگذار قبل و بعد از مشروطه پذیرفته شده بود. افرادی همچون سیدجمال، طالبوف، تقی​زاده، میرزا ملکم​خان، مستشارالدوله و دیگران نیز تا حدودی موقعیت انحطاطی ایران در تمامی حوزه​های سیاسی، اجتماعی، آموزشی، فرهنگی و علمی را بدون هیچ تردیدی پذیرفته و هر​یک به تناسب جایگاه و بینش تاریخی و انتقادی​اش، آن را صورت​بندی می​کرد یا برای برون​رفت از این موقعیت طرحی ارائه می​داد. (ر.ک: رحمانیان، 1399: 35-4، 160-97) 
از این دوره تا ظهور صادق هدایت به​عنوان نویسنده​ای روشنفکر و آگاه به تحولات مدرن، تحولات سیاسی و اجتماعی نسبتاً فزاینده​ای در ایران رخ داد که در رأس آن جابه​جایی قدرت سیاسی و روی کار آمدن حکومت پهلوی و طرح برنامه​های سراسری آنها در زمینۀ توسعه و مدرن​سازی بود. علی​رغم این تلاش​ها در جهت ایجاد تغییرات اجتماعی، اما آنچه در گسترۀ جامعه و در لایه​های مخالف اجتماعی می​گذشت، از چشم​انداز انتقادی و اعتراضی صادق هدایت، نشان از وضعیتی منحط، اسف​بار و غیرقابل تحمل بود. 
بررسی آثار و اندیشه​های او نشان می​دهد که وی در میانۀ دو گرایش متمایز ایستاده​است. گرایش نخست، اشتیاق نسبی وی به تجربۀ تجدد در ایران و تصوری ایده​آل از تاریخ باستانی ایران و دوم بدبینی‌اش نسبت به وضعیت اجتماعی و فرهنگی موجود. به​عنوان نمونه، اشتیاق و خوش​بینی​اش نسبت به تجربۀ تجدد در ایران را در دیباچۀ «اوسنه» این‎گونه آورده​است: «ایران‌ در حال تجدد است، این‌ تجدد در میان همة‌ طبقات‌ مردم‌ اتفاق افتاده​است. به​تدریج افکار مردم عوض‌ شده، رفتار و روش‌ گذشته‌ تغییر می‌کند و رفتار قدیمی‌ منسوخ‌ و متروک‌ می‌شود. آنچه در این‌ تغییرات‌ و تحولات سبب تأسف‌ است، فراموش‌ کردن‌ و از میان‌ رفتن‌ برخی‌ از قصه‌ها، افسانه‌ها، پندارها و ترانه‌های‌ ملی‌ هست‌ که‌ از گذشتگان به‌​جای مانده‌ و فقط در سینه‌ها محفوظ‌ شده​است؛ به این دلیل که تاکنون‌ این‎ تراوش‌های‌ ملی‌ را کم‌ارزش شمرده‌اند‌ و غیر از اینکه‌ در گردآوری‌ آن‌ تلاش نکرده‌اند، بلکه‌ آنها را زیادی دانسته‌ و به فراموش‌ شدن آنها تمایل‌ داشته‌اند.» (هدایت، 1344: 296) این علاقه، همزمان به نوعی روحیات باستان​گرایانه در وجود هدایت نیز منتهی شد. هدایت‌ در 1309 ه.ش‌ «پروین‌ دخت‌ ساسان» را در همین‌ راستا می‌نویسد که فرمانده به​خاطر زیبا بودن پروین تلاش می‌کند او را مسلمان‌ کرده و به‌ عقد خود در آورد، ولی او زیر بار دین اسلام‌ نمی‌رود. (ر.ک: هدایت، 1309: 40-4) علاوه بر این صادق هدایت در بسیاری از آثار دیگرش، دوره​هایی از تاریخ ایران را که مقاومت​هایی در برابر هجوم بیگانگان شکل گرفت، مورد توجه قرار داد. نمایشنامه​هایی مانند «اصفهان‌ نصف‌ جهان»، «تاریکخانه»، «سایۀ مغول» و «گجسته‌ دژ» نیز در زمینه همین علائق پژوهشی و گرایش​های باستانی و ایرانگرایانۀ وی جای می​گرفتند. جدا از این آثار، بخش دیگری از پژوهش​های صادق هدایت به​صورت مستقیم به تحقیق بر روی متون زرتشتی متمرکز شد که به نوعی جهان ایده​آل و دورۀ مورد علاقه و آرزوی وی قلمداد می‏شد. ترجمۀ متونی همچون «گجسته‌ ابالیش»، «شهرستان‌های‌ ایرانشهر»، «یادگار جاماسب»، «آمدن‌ شاه‌ بهرام‌ ورجاوند»، «زند و هومن‌ یسن»، «اردشیر پایگان»، «گزارش‌ کمان‌‌شکن»، نمونه‌های‌ این‌ تلاش‌ بود. (ر.ک: بهارلوئیان، 1379: 250)
فارغ از گرایش​های آشکار به ایران باستان، نوعی بدبینی و سوءظن نسبت به دین و مذهب و قلمداد کردن آن به عنوان یکی از مهم‌ترین عوامل انحطاط تدریجی ایران هم در اندیشه​های وی مطرح می​شد که در واقع همان الگوی انحطاط​شناسانه بود که افرادی همچون آخوندزاده و کرمانی طرح کرده بودند. می​توان در میان آثار او، مجموعه​ای از گزاره​ها و سخنان را گردآوری کرد که همه در یک نقطه با هم مشترک هستند و آن هم لحاظ کردن گفتمان مذهبی و دینی در ایران بعد از اسلام، به​عنوان یکی از مهم‌ترین عوامل انحطاط ایران است. این نحوۀ نگرش به دین، بعضاً هم به جانب تردید دربارۀ خود نهاد دین و به چالش کشیدن مدعیات آن معطوف می​شد و هم به تأثیرات فزاینده و عمیقی که بر ساخت اجتماعی و فرهنگی و خلقیات و باورها و سبک زیستن مردم برجای گذاشته بود. «دین‌ عبارتست‌ از مجموع‌ احکام‌ جبری‌ و تکلیفاتی‌ که‌ اطاعت‌ آن‌ بی‌چون‌ و چرا بر همه‌ واجب‌ است‌ و در مبادی‌ آن‌ ذره‌ای‌ شک‌ و شبهه‌ نمی‌شود به خود راه‌ داد و یکدسته‌ نگاهبان‌ از آن‌ احکام‌ استفاده‌ کرده‌ مردم‌ عوام‌ را اسباب‌ دست‌ خودشان‌ می‌نمایند.» (هدایت 1356: 23) هدایت معتقد بود که ظهور اسلام در ایران نه تنها به انقطاع آن تجربۀ به زعم او، با شکوه منتهی شده بود بلکه نظامی از اخلاقیات و باورها و رسومات را بسط داده بود که وضعیت انحطاطی ایران در روزگار معاصر، برآیند این تجربۀ تاریخی بود. این خصلت​ها به پدید آمدن تاریخی جامعه​ای کمک کرده بودند که هدایت آن را «قبرستان‌ گندیدۀ نکبت‌ بار اوبار و خفه‌‌کننده‌» می​نامید و به​صورت مکرر تلاش می​کرد تا از آن دور شود. (ر.ک: بهارلوئیان، 1379: 254) چنین جامعه​ای از دیدگاه صادق هدایت، آمیخته از انسان​هایی با خلقیات و باورها و هنجارها و ارزش​های منحط بود که وی به​صورت مکرر آنها را با اوصافی همچون رجاله‌ها و دونان و ابلهان و زبونان در بستر اوهام خطاب می​کرد که در میان خرافات، دروغ‌ها، فریب‌ها و خباثت‌هایشان می‌لولند و تنها دغدغۀ انسانی‌شان شكم است. دامنۀ این توصیفات همچنین با کاربست واژگانی همچون آدم‌های زاغ‌ صفت، كركس صفت، روباه صفت، سگ صفت، موش صفت و مارمولك صفت وسیع​تر هم می​شد. (ر.ک: اسحاق​پور، 1399: 85)
اگر این بینش تاریخی و چشم​انداز اجتماعی و انتقادی صادق هدایت را بتوان عاملی تأثیرگذار بر جهان داستان​های او دانست، که البته این‌گونه است، آنگاه می​توان میان جایگاه زنان در روایت‏های او به​مثابۀ واقعیتی اجتماعی و دیدگاه کلی او دربارۀ انحطاط، قائل به نوعی همبستگی مستقیم بود. در اینجا چون پای جهان داستان​های هدایت و خصلت روایت​گری وی به میان می‏آید، می​توان از چارچوب تئوریک کلود دوشه برای تحلیل بهتر این داستان​ها و اهمیت آنها در بازنمایی واقعیت​های تاریخی- اجتماعی استفاده کرد. این روش، نقدی جامعه​شناختی است که اجازه می​دهد همۀ جنبه​های اجتماعی متن که نهفته در اعمال و گفتارهایند، برجسته شوند. این در چارچوب تئوریک دوشه بدین معنا بود که وجود یک جامعۀ مرجع برون​متنی و ارتباط متن با واقعیت​های اجتماعی و تاریخی خارج از جهان رمان خصلت جامعه​گرایی متن ادبی را نمایان می​سازد. بر این اساس آنچه در رویکرد نظری دوشه برجسته می​شود، مطالعۀ ویژگی​های جوامع انسانی و واکاوی پیدایش و بُروزهای واقعیت اجتماعی در متن است. از این دیدگاه، زمانی که مؤلف از اوضاع اجتماعی انتقاد و یا می​کوشد که با آن مبارزه کند و موقعیت را تغییر دهد، اثر ادبی او نقش یک محرّک اجتماعی را ایفا می​کند. بر این اساس و در یک منطق دیالکتیکی، این متن هم از اجتماع تأثیر پذیرفته و هم در عین حال برآن تأثیر می​گذارد. (ر.ک: چاوشیان، 1399: 212)

در چارچوب تئوریک دوشه، خوانش نقد تاریخی ـ اجتماعی به نوعی شامل تحلیل و تفسیر اثر از درون می​شود. در این چارچوب، اثر ادبی بازتابی است از یک واقعیت از قبل تثبیت شده، از نشانه‏ها و مدل​های اجتماعی ـ فرهنگی، مطالبات اجتماعی و روش​های بنیادین. (Duchet, 1979: 4) در این دیدگاه، ادبیات، واقعیت​های اجتماعی و تاریخی را منعکس می​کند و جامعه را از بیرون در چارچوب یک جهان داستانی به روایت درمی​آورد. در واقع، اثر ادبی در اینجا، سایه​ای است از یک جامعۀ بزرگ​تر و حقیقی با واقعیت​های خارجی خاص خود. (Duchet, 1979: 4) می​توان گفت که هدف اصلی این رویکرد، جست​وجوی نشانه​های اجتماعی در ادبیات است. در اینجا، این اجتماعی بودن به این معنی است که رویکرد اصلی در خوانش متن، رویکردی جامعه​شناختی است که در جای خود، خصلت​های زیبایی​شناختی قابل انتظاری را که معمولاً هر اثر ادبی واجد مراتبی از آن هست را نیز دارد. (Roben, 1993: 3). دوشه و بسیاری از قائلان به این دیدگاه، متن را مبنای اصلی نقد اجتماعی می​دانند و برای متن اهمیت خاصی قائلند؛ زیرا از دیدگاه اینان، این متن است که تصویری از جهان واقعی نویسنده ارائه می​کند و رابطۀ مستحکمی با واقعیت اجتماعی و جامعۀ مرجع ایجاد می​کند. دوشه متن را همان رمان می​دانست که در کلیتش، جامعه متن را می​سازد. (Duchet, 1973: 495). همچنین از دیدگاه دوشه اثر ادبی برای بازتولید عناصر جامعۀ واقعی، گفتمان​های مربوط به مشکلات جامعه و واقعیت​های جوامع انسانی را در جامعه متن بازتولید می‏کند. این گفتمان​ها که دارای مضامین متعددند، بیانگر بُعد اجتماعی متن​اند؛ بنابراین، گفتمان اجتماعی نظر غالب جامعه متن را بازتاب می​دهند و شیوه​های متفاوت تفکر، کنش​های اجتماعی، ایدئولوژی​ها و جهان​بینی​های متفاوت را نشان می​دهند. (Duchet, 1973: 453) 
از این چشم​انداز نظری، می​توان متن داستان​های کوتاه صادق هدایت را نوعی بازنمایی واقع‏گرایانه از جامعۀ مرجعی دانست که در آن، موقعیت و وضعیت زنان به روشنی، ابعاد انحطاط اجتماعی، فروپاشیدگی اخلاقی آن، مناسبات اقتدارگرایانۀ مردسالار و تسلط نوعی خُلقیات و هنجارهای اجتماعی و فرهنگی را نشان می​دهد که زیست زنانه را در آن به انواع رنج​ها یا شیوه‏های زیستن مبتنی بر تحقیر و نادیده گرفتن درهم آمیخته​است.
موقعیت زنان در داستان​های صادق هدایت: بازنمایی شکلی از انحطاط اجتماعی و فرهنگی
در داستان​های صادق هدایت، زنان نقشی محوری، نمادین، پررنگ و بعضاً پیچیده دارند. این تکثر شخصیت​ها سبب شده​است تا داستان​های صادق هدایت به​ویژه داستان​های کوتاه او، سرشار از ظرفیت​های ادبی و روایی باشند و اجازۀ نگریستن به زنان این داستان​ها از چشم​اندازهای مختلف را بدهند. از زاویۀ دید این پژوهش، می​توان نقش زنان و زیست​جهان آنان در داستان​های کوتاه صادق هدایت را از منظر افول و انحطاط اجتماعی و اخلاقی نیز نگریست. این بدان معنی است که تأمل در بافت روایت​های صادق هدایت و نوع خوانش و زاویۀ دید وی دربارۀ اغلب زنان و دختران داستان​هایش، می​تواند نشان دهد که این روایت​ها با محوریت رنج و تحقیر زنان، نوعی بازنمایی از وضعیت​های اجتماعی و فرهنگی کلان​تری است که از دیدگاه صادق هدایت، منحط و نازل است و جامعه​ای را آیینه​گی می​کند که در یک فرآیند تاریخی، به دورانی از افول و انحطاط وارد شده​است. بر این اساس، وضعیت زنان و زیست​جهان آنان، سبک زندگی​شان، میزان سخنوری و گفت​وگوهای آنها در داستان​ها، باورهای خرافۀ آنها، زیردست بودنشان، در سایۀ اقتدار مردانه ماندنشان، تحقیر دیدن​ها و نادیده گرفتن​هایشان و اموراتی از این دست، بازتابی از یک وضعیت اجتماعی منحط است که زنان و هستی​شان به روشنی بازنمایانندۀ این افول اجتماعی می​تواند قلمداد شود. در اینجا، با مسلّم فرض کردن اندیشه​های انحطاط​شناسانۀ صادق هدایت دربارۀ ایران و نوع مواجهۀ وی با تجربه​های تاریخی و پیشینی ایران، می​توان ربط و نسبتی قابل تأمل میان فرودست ماندن زنان و افول اجتماعی را نمایان ساخت. مؤلفه​هایی همچون فقدان آموزش و دسترسی به تعلیم و تربیت اصولی، زیستن در فضایی پر از رذیلت​های اخلاقی، وجود باورهای خرافی، ماندن زیر نگاه خیره و مقتدرانۀ مردان، تأثیرپذیری آنها از مناسبات مردسالارانه و غلبۀ نوعی بینش جنسیتی سنتی، بخشی از مؤلفه​هایی هستند که در داستان​های کوتاه صادق هدایت و در نسبت به زنان به فراوانی یافت می​شوند. این مؤلفه​ها اگر در زمینه​ای از مناسبات اجتماعی و خصلت​های اجتماعی پایدار و از منظری جامعه شناختی نگریسته شوند، می​توانند خادم آرا و اندیشه​های وسیع​تر وی دربارۀ انحطاط اجتماعی ایران قلمداد شوند. در واقع از آنجا که زنان در روایت​های صادق هدایت، نسبتی عمیق با وضعیت​های کلی فرهنگی و اجتماعی دارند، بنابراین، تباهی و تیره بودن وضعیت اکثر آنها در این روایت​ها، برگرفته از نگرش وسیع​تری است که بر اساس آن، این جامعه، بیمار و منحط است.
خانه​نشینی و اسیری
زنان داستان​های هدایت اغلب حضور بسیار اندکی در عرصۀ عمومی دارند. این حضور اندک بیش از هر عامل دیگری، ناشی از سیطرۀ عنصر مردانه بر مناسبات عمومی و سیطره​اش بر زنان و میل به کنترل​گری آنان ناشی می​شد. خصلت​های سنتی غالبی که به مراودات و رفت​وآمدها در عرصۀ عمومی تأثیر می​گذاشت، همواره میل به استمرار غلبه و سیطرۀ مردان داشت و حضور زنان در این حوزه​ها را ضد ارزش و امری نابه​هنجار تلقی می​کرد؛ بنابراین، زنان تحت تأثیر این ارزش​های اجتماعی، نه تنها سرسپرده و مطیع می​شدند، بلکه همین مطیع بودن به معیاری برای ارزش‌گزاری و تفکیک زن خوب از زن بد تبدیل می​شد. (ر.ک: بنده​زاده، 1382: 48) 
همین موقعیت، زنان را به​تدریج کم​سخن​تر و خاموش​تر می​کرد و کم​حرفی را به فضیلتی گرانسنگ برای زنان لحاظ می​کرد. عجیب نیست اگر زنان در داستان​هایی همچون «حاجی مراد»، «زنی که مردش را گم کرد»، «تجلی»، «حاجی آقا» و «آبجی خانم» این حالت اسیر و خاموش بودن زن را به قوت دارند. به​عنوان نمونه، در داستان حاجی مراد، حاجی اجازه نمی​دهد که زنش از خانه بیرون بیاید و این حق را از او سلب کرده​است و وقتی زنی دیگر را در کوچه به​جای همسر خود می​پندارد، به او سیلی می​زند که چرا بدون اجازه بیرون آمده​است. «در کوچه زن مشهدی صراف را با زن خود اشتباه گرفت از اینکه بدون اجازه به کوچه آمده بود به او سیلی زد.» (هدایت، 1330: 41) همچنین زرین​کلاه در داستان «زنی که مردش را گم کرد» از جملۀ همین زنان است که اسیر و تسلیم بدبختی​هایی است که از طرف مادر از بچگی و در جوانی نیز از طرف شوهر خود به​وجود آمده​است. «تمام بدبختی​های دورۀ زندگی​اش جلو او مجسم شد، فحش​هایی که شنیده بود. کتک​هایی که خورده بود. از همان وقت که بچۀ کوچک بود مادرش یک مشت به سر او می​زد و یک تکه نان به دستش می​داد و پشت در خانه​شان می​نشاند و او با بچه​های کچل و چشم​دردی بازی می​کرد و هرگز روی خوش و یا کمترین مهربانی از مادرش ندیده بود.» (هدایت، 1343: 5 -94) این​گونه است که مثلاً در داستان «حاجی مراد» و «زنی که مردش را گم کرد» نویسنده جهانی تاریک و وحشت​زا در پیش چشم خواننده می​گسترد؛ جهانی که زن در آن کنیز و اسیر است. (ر.ک: آرین پور، 1380: 137)

داستان «تجلّی» نیز از جمله داستان​های دیگری است که زن در نگاه مرد به​عنوان یک وسیله و ابزاری در جهت خدمتکاری در خانه به شمار می​رود. «هاسمیک» در این داستان این​گونه در اندیشۀ شوهرش نقش بسته است. «خوشبختانه شوهرش نسبت به او اطمینان کامل داشت یا اصلاً اهمیت نمی​داد چون او زن گرفته بود مثل اثاثیۀ خانه، یک جور بیمه برای زندگی مرتب و آرام، تأمین آشپزخانه و رختخواب بود یک نوع پیش‌بینی برای روز پیری و فرار از تنهایی بود تا صورت حق به​جانب در جامعه به خود بگیرد. فقط می​خواست آدم مطمئنی به کارهای داخلی خانه​اش رسیدگی بکند و بس.» (هدایت، 1384: 154) در داستان «حاجی​آقا» نیز زن حالت اسیر بودن را دارد که از اختیار و انتخاب محروم و مورد بی​توجهی قرارگرفته​است و این باعث می​شود که گاهی برای فرار از این ظلم دست به خودکشی بزنند و خود را از این زندگی نکبت‌بار نجات دهند و از ننگ اسیری برهند. حلیمه و اقلیمه از جمله زنان حاجی آقا در این داستان هستند که با این درد، دست و پنجه نرم می​کنند و همچنان که راوی می​گوید «اولین زن، اقلیمه با تریاك خودکشی کرد.» (هدایت، 1363: 66) و «حلیمه نیز از درد و دل کهنه مرد.» (هدایت، 1363: 67) هدایت در ادامه و در جریان روایت خواب حاجی دربارۀ حلیمه، بخش دیگری از رنج​های وی را منتقل می​کند. «چه زن نازنینی بود. این همه صیغه و عقدی که سرش آوردم، این زن خم به ابرویش نیامد، یک "تو" به من نگفت. خدا بیامرزه! حلیمه خاتون توی خونۀ من خیلی زجر کشید. سه مرتبه خواست بره امامزاده داوود، نذر و نیاز داشت، من اجازه ندادم. یادت می​یاد آن روز که پیرهن سمنقرنوش را به تنش پاره کردم.» (هدایت، 1363: 58) هدایت با بیان این حالت​ها و خاموشی​ها و اسیری​ها پرده از چهرۀ ظلم و ستم مردانی برمی​دارد که حس انسانیت را در خود کشته و به زورگویی و ظلم مشغولند. در عین حال هدایت ویرانگری خشونت را به زندگی خود مرد انعکاس می​دهد تا به نحوی او را در برابر عمل خود مسؤول کند. (ر.ک: جورکش، 1377: 252)

زنان و رذیلت​های اخلاقی
بسیاری از زنان در روایت​های صادق هدایت با رذیلت​های اخلاقی دست ​به گریبانند. بافت روایت​ها به​نحوی است که مخاطب می​تواند با سهولت بیشتری با این زنان همذات​پنداری می​کند. و این بدان دلیل است که زمینه​های اجتماعی، اقتصادی و فرهنگی که کنش​گری این شخصیت​ها در آن انجام می​شود، ناهموار، پر از کمبود و نقصان، فقر و تنگدستی و چشم ​و هم​چشمی و حسادت است. در واقع، این بافت اجتماعی است که زمینه​ای برای خشونت​ها، بددهنی​ها، فحاشی​ها و بی​اعصابی​ها و اضطراب​ها فراهم می​کند. حجم قابل توجه زنانی که به یک یا چند خصیصه از این رذیلت​های اخلاقی مبتلایند، در داستان​های کوتاه هدایت کم نیستند. در داستان «علویه خانم» تقریباً همۀ زن​ها، خاصه علویه خانم، نفرت​انگیز، فاسد و زناکار و حتی توسری‌خور هستند. «پس از اندکی تأمل علویه رویش را به صاحب پرده کرد و گفت: امروز چیزی دشت نکردیم. انگار خیر و برکت از همه چی رفته. دورۀ آخر زمونه. اعتقاد مردم سست شده همه​اش سه زار و هفت شاهی! با چهار سر نونخور چه خاکی به سرم بکنم؟» (هدایت، 1356: 13) در ادامۀ همین داستان، فحاشی و بددهنی زنانه نسبت به هم روایت می​شود. «آبکش به کفگیر میگه هفتاد سوراخ داری! زنیکه لوند پتیاره پاردم سابیده! نذار دهنم واز بشه، همینجا هتک هوتکِت رو جر میدم. حالا واسیه من نجیب شده!» (هدایت، 1356: 38)

همچنین شخصیت‌های مهم زن در داستان «طلب آمرزش» (خانم گلین و عزیز آقا) هر دو زنان خبیث و نفرت‌انگیزی بازنمایی شده​اند. عزیزآقا در این داستان به​شدت در حسادت نسبت به خدیجه (هووی عزیزآقا) به سر می​برد. در یکی از جمله​های وی خطاب به خانم گلین، می​توان به این حجم از خشونت، تیرگی و نفرت پی برد. عزیزآقا خطاب به خانم گلین: «خدیجه آبستن شد و یک پسر به دنیا آورد سنجاق را تا بیخ تو ملاج بچه فروکردم و بعد هولکی از اتاق بیرون دویدم. بعد از دو روز بچه مرد.» (هدایت، 1343: 61) دومین زن این داستان «خانم گلین» است که ناخواهری و هووی خود را عمداً مورد آزار و اذیت قرار می​دهد تا جان خود را از دست بدهد که در آخر داستان به گناه خود اعتراف می​کند و با زیارت آمدن خود را تبرئه و راضی نشان می‏دهد. «خانم گلین قلیان را از دست عزیز آقا گرفت، دود غلیظی از آن درآورد و بعد از کمی سکوت گفت: همین شاه باجی که همراه ما بود، من می‏دانستم که تکان راه برایش بد است، استخاره هم کرده بودم، بد آمده بود؛ اما با این وجود آوردمش. می​دانید این ناخواهری من بود، شوهرش عاشق من شد، مرا هوو برد سر شاه باجی. من از بس که توی خانه به او هول و تکان دادم، افلیج شد، بعد هم در راه او را کشتم تا ارث پدرم به او نرسد! و می‌خندید، عزیز آقا از شادی اشک می​ریخت. بعد گفت:... پس...پس شما هم... خانم گلین همین طور که پک به قلیان می‌زد گفت: مگر پای منبر نشنیدی زوار همان وقت که نیت می‏کند و راه می​افتد اگر گناهش به اندازۀ برگ درخت هم باشد، طیّب و طاهر می​شود.» (هدایت، 1343: 9‏ـ‏68)
این الگو در داستان چنگال هم تکرار می​شود. در اینجا نیز شخصیت رقیه​سلطان از آن دست شخصیت​های زن قلمداد می​شود که رفتارهایی همراه با خشونت، نفرت، آزار دادن و اذیتِ دیگران از خود نشان می​دهد. «رقیه سلطان بلای جان این دو بچۀ یتیم احمد و ربابه شد و شکنجه و در آزار آنها به هیچ وجه کوتاهی نمی​کرد. رقیه سلطان برای اینکه آنها را از زندگی خودش جدا بکند، اطاق روی آب انبار را که نمناك و تاریک بود برای آنها اختصاص داد و از این رو دو ماه بود که احمد پادرد گرفته بود و با آنکه چندین بار دعا گرفتند رو به بهبودی نمی​رفت.» (هدایت، 1343: 110)
ناتوانی و ناامیدی در دفاع از خود

یکی از مهم‌ترین خصلت​هایی که زنان داستان​های صادق هدایت همواره دارند، نوعی استیصال، ناتوانی و فقدان توانایی در جهت اعمال نوعی کنشگری فعالانه​تر در حوزۀ اجتماع است. زنان در این روایت​ها به تمام معنا دارای کنشگری محدوداند. نه توان تصمیم​گیری مستقل دارند، نه جامعه و معیارهای آن مجال هر نوع تصمیم فردی به آنها می​دهد و نه تحت تأثیر اقتدار مردانه و نظام مردسالار، امکان دیگری برای زیستن دارند؛ بنابراین، نوعی مظلومیت یا گوشه​گیری و ناتوانی در اغلب این شخصیت​ها قابل مشاهده است. این امر البته ناتوانی و سترون بودن جامعه و معیارهای آن را نشان می​دهد که در جای خود، نشانه​هایی از رکود، انفعال و ایستایی در آن موج می​زند. به‏عنوان مثال در داستان «چنگال» از مجموعۀ سه قطره خون، این مؤلفه از بازنمایی زنان دیده می‏شود. داستان چنگال در مورد برادر و خواهری به نام سید احمد و ربابه است که بعد از مرگ مادر (صغرا) و ازدواج مجدد پدر (سید جعفر) با زنی دیگر به نام رقیه سلطان، می​خواهند با فرار از خانۀ پدری به اَرَنگه (سرزمین رؤیایی) بروند تا در آنجا به دور از اذیت و آزاری که از نامادری می‌بینند، زندگی کنند. هدایت در بخشی از روایتش در این زمینه می​نویسد «شب که می‌شد، با هم کنج اتاق تاریکشان شام می‌خوردند و لحاف رویشان می‌کشیدند و مدتی با هم درد دل می‌کردند. ربابه از کارهای روزانه‌اش می‌گفت و احمد هم از کارهای خودش.» (هدایت، 1343: 103) 
داستان از سه بخش اصلی تشکیل شده​است. در بخش نخست، سید احمد که کار روزانه در مغازۀ پینه‌دوزی را به پایان رسانده و به خانه برگشته​است، در گفت‌و‌گو با خواهرش با خبر می‏شود که رقیه سلطان آن روز باز هم او را به باد کتک گرفته بود و پدرشان که ابتدا کتک خوردن ربابه را فقط نظاره می‌کرده و می​خندیده، به رقیه سلطان حمله‌ور شده و گلویش را به قصد کشت فشار داده بوده​است. سرنوشت ربابه و مادرش در مقابل افکار بیمارگونه و توهّمی برادر و همسر به​صورت غیرمنتظره و ناگهانی به مرگ می​انجامد و این مادر و دختر در این داستان در مقابل دفاع از جان خود ناتوان​اند. «امروز من آشپزخانه را جارو می‌زدم، چادرم گرفت به کاسه چینی، همانی که رویش گل‌های سرخ داشت، افتاد و شکست. اگر بدانی ننجون چه به سرم آورد. گیس‌هایم رو گرفت مشت مشت کند. هی سرم را به دیوار می‌زد، به ننم فحش می‌داد. می‌گفت آن ننه گور بگوریت، بابام هم اونجا وایساده بود می‌خندید. سید احمد خشمگین: می‌خندید؟ هی خندید خندید. می‌دونی حالش به هم خورده بود. همان جوری که یک ماه پیش شد. بعد یک مرتبه دهنش کف کرد، کج شد. آن وقت پرید ننجون رو گرفت. آنقدر گلویش را فشار داد که چشم‌هایش از کاسه در آمده بود. اگر ماه سلطان نبود خفه‌اش کرده بود. حالا فهمیدم ننمون را چه جور کشت. چشم‌های سید احمد با روشنایی سبز رنگی درخشید و پرسید: کی گفت که ننمون رو اینجور کشت؟ ماه سلطان بود که رفت سر نعش او و می‌گفت که گیس‌هایش را دور گردنش پیچیده بود. نمی‌دونی وقتی که دست‌هایش را انداخت بیخ گلوی ننجون.» (هدایت، 1383: 8‏ـ‏107)
در بخش دوم داستان و خواستگاری مشدی غلام از ربابه باعث سوء‌ظن سید احمد به خواهرش می‌‎شود. اینکه چرا مشدی غلام به خواستگاری خواهرش آمده​است؟ آیا ربابه مقصر به تأخیر افتادن فرار از خانه پدری است؟ در بخش پایانی داستان معلوم می‌شود که سید احمد، نه فقط از احتمال ازدواج خواهرش با مشدی غلام ناخودآگاهانه ناراحت است، بلکه اصولاً ورود هر مرد دیگری به زندگی ربابه باعث نگرانی او می​شود. (ر.ک: هدایت، 1343: 117)

حرص و آز

حرص، طمع و آز، خصلت​های غیراخلاقی دیگری هستند که در روایت​های هدایت، زنان آن را دارند. هدایت در داستان «مرده​خورها» از مجموعۀ زنده به گور نیز به نوعی با مرگ مشدی رجب، حرص و طمع زنان او را به نمایش می​گذارد و گریه و زاری کردن​ها، جز ظاهرفریبی، هیچ معنایی را در این داستان نمی​رسانند. به​عنوان مثال منیژه که زن اول مشدی رجب است به ظاهر قدرتمندتر از نرگس (هووی منیژه) به شمار می​آید؛ وی با ظاهرنمایی​ها و عجز و لابه​های دروغین و حتی تهمت‌زدن به نرگس و مجرم نشان دادن او در مرگ مشدی، به​دنبال مال مشدی است، نرگس نیز هرچند قدرت کمتری دارد، ولی او نیز از این دایرۀ حرص و طمع برای دستیابی به مال مشدی بیرون نیست، حتی گورکن و شیخ علی نیز که هنوز مرده را دفن نکرده​اند، به​دنبال پول کفن و دفن می​گردند. در این میان هیچ عاطفه و اندوهی در مرگ مشدی وجود ندارد، درحالی​که مشدی سکته ناقص زده بود و زنده می​شود و با کفن به سوی آنها می​آید و اینجا است که همۀ آنها ترسیده و شخصیت اصلی آنها آشکار می​شود. منیژه دستپاچه کیسه را از گردن خودش درمی‌آورد با دسته کلید و النگوها جلو مشتی پرت می​کند. «نه. نه. نزدیک نیا، بردار برو، مرده، مرده... دسته کلید را بردار، صدتومانی که از صندوقت برداشتم توی کیسه است با یک قبض پنج تومانی، بردار و برو، به من رحم کن. نرگس از گوشۀ چارقدش چیزی درآورده، می​اندازد جلوی او. این هم دندان​های عاریه​ات با پنج تومانی که از آ شیخ علی گرفتم. مشدی رجب مات با لبخند: نه نترسید من نمرده​ام، سکته​ام ناقص بود، در قبر به هوش آمدم! منیژه: اینهم...اینهم ماشاالله از کار کردن آشیخ علی! سه ساعت مرده را به زمین گذاشت! قلیان...یکی به من قلیان برساند... او زنده به گور... زنده به گور...!» (هدایت، 1367: 9 -78)
خیانت و دروغ

خیانت و دروغ نیز گاهی در ویژگی بعضی از زنان داستان​های هدایت به چشم می​خورد. هدایت با آوردن این نمونه​ها می​خواهد مخاطب داستانش را از این صفت رذیله دور کند و این صفت را به آنها بشناساند. به​عنوان مثال فیلیسیا در داستان «هوسباز» نقش زن هوسبازی را به خود اختصاص داده​است که با وجود ابراز عشق به باگوان (معشوقۀ فیلیسیا) در عشق خود پایدار نیست و وفاداری خود را با جذب راوی داستان به سوی خود از بین برده و خیانت خود را آشکار می‏کند. «بعد به زانو درآمد و مرا در میان بازوان خود گرفته و سر بی‌نهایت زیبای خود را به من می​مالید و به سختی نفس می‏زد و صورتش را رو به من می​گرفت. خواستم او را در آغوش کشم که صدای عجیب بهم خوردن بال حیوانی به گوشم رسید دیدم خفاشی که حیوان شبگرد بلادفاعی است و خصوصاً در فصل بارندگی به گردش شبانه می​پردازد، در کمال وحشت وارد اتاق من شده و دور اتاق چرخ می​زند. فیلیسیا (زن هوسباز) می​گوید می‌بینی؟ (به این روح است) این روح باگوان است که برای تنبیه من آمده​است. آمده مچ مرا با تو بگیرد باید هم الساعه تو را ترك کنم.» (هدایت، 1367: 80)

همین موضوع در داستان «صورتک​ها» زندگی مالک‌زادۀ از فرنگ برگشته را (منوچهر) در هم می‌ریزد. در این داستان وقتی فرنگیس، خواهر منوچهر عکس خجسته (معشوقۀ منوچهر) را که مست و لایعقل در آغوش مرد دیگری بود به منوچهر نشان می​دهد و منوچهر چون خیانت او را می​بیند، می​داند که عشقشان بر پایۀ هوس و دروغ بوده​است. «می​خواهم بگویم که تو برای من موهوم یک موهوم دیگر هستی، یعنی تو به کسی شباهت داری که او موهوم اول من بود. برایت گفته بودم که پیش از تو من ماگ را دوست داشتم... تو را دوست داشتم چون شبیه او بودی، تو را می‌بوسیدم و در آغوش می‌کشیدم به خیال او پیش خودم تصور می‌کردم که اوست و حالا هم با تو بهم زدم چون تو نمایندۀ موهوم من بودی یادگار آن موهوم را چرکین کردی.» (هدایت، 1379: 229) هدایت با بیان ویژگی​هایی چون دروغ و خیانت و سادگی و تسلیم شدن در مقابل خواسته‏های مرد که از شخصیت​های داستانش سرمی​زند به ​نوعی می​خواهد آنها را از اعمال بر حذر دارد و آنها را به روح پاك زنانۀ خود دعوت کند که در وجودشان بیرنگ شده​است. نتیجۀ این خیانت از نظر هدایت مرگ منوچهر و خجسته است که مرتکب این اشتباه شده​اند: صبح یک مشت گوشت سوخته و لش اتومبیل کنار جاده افتاده بود. کمی دورتر دو صورتک پهلوی هم بود، یکی چاق و سرخ و دیگری زرد و لاغر به شکل چینی‌ها که به هم دهن​کجی کرده بودند. (ر.ک: هدایت، 1379: 231)

همچنین در داستان «دن ژوان کرج» خیانت زنی را می​بینیم که معشوقۀ شخصیتی به نام حسن است. این زن خیانت خود را آشکارا در مقابل حسن به نمایش می​گذارد و با دن ژوان (دوست حسن) که شخصی شرابخوار و لاابالی بوده و پی​در​پی همسر حسن را به رقص و پایکوبی دعوت می​کند، طرح دوستی می​ریزد و حسن را خوار و تحقیر کرده و به دن ژوان ​می​پیوندد. «دیدم یک اتومبیل لکنته بدتر از اتومبیلی که ما را به کرج آورده بود از جلو مهمانخانه رد شد. ناگهان چشمم به مسافرین آن افتاد از پشت شیشه دن ژوان و خانم حسن را دیدم که پهلو هم نشسته و گرم صحبت بودند.» (هدایت، 1353: 168)

مردسالاری و انفعال زنان
یکی از مهم‌ترین زمینه​های ساختاری که به بازتولید ابژۀ مردسالاری در جامعه​ای مثل ایران کمک می​کرد و به تداوم آن در طی قرون و اعصار یاری می​رساند، مناسبات اقتصادی بود. این مسأله به نوعی جامۀ فقهی نیز به تن می​کرد و مسألۀ تحت تکلف بودن و وظیفۀ تأمین معاش را برای زن و مرد هنجارپذیر می​ساخت. این مسأله هم ناشی از میزان توسعه​نیافتگی بود و هم ناتوانی در تولید ثروت که به​واسطۀ آن، کنشگری اجتماعی زنان بهتر شود. در واقع در جوامع مرد سالار و سنّتی، اخلاق اقتدارگرایانه به​عنوان یک سری ارزش​ها و کارهای فرمایشی که وجدان افراد را از کودکی تحت تأثیر قرار می​دهد، نظامی محدودکننده و سلطه‌گرایانه است و چنین نظام اخلاقی در یک جامعۀ «مرد محوری» رویکردی همگام با وجدان آزاد فرد ندارد، بلکه از سوی مراکز قدرت (سیاست‌ورزی جنسی) در نظام​های مرد سالاری تعیین می‌شود. (ر.ک: احمدی خراسانی، 1382: 60 و باقری، 1382: 86) 

در داستان​های کوتاه صادق هدایت این خصیصه​های زنانه و مردانه به​وفور بازنمایی شده​است. زن یا قربانی مرد است یا تحت حمایت او از این دو حالت منفعل خارج نیست. در داستان کوتاه «حاجی مراد» شهربانو، زن حاجی مراد جزء لاینفک خانه است و به زعم حاجی نباید بدون اجازۀ او پایش را از خانه بیرون بگذارد و یا حتی آب بخورد، در غیر این‌صورت حاجی او را کتک می‏زند. همچنین در داستان کوتاه «تجلّی» نگاه شوهر هاسمیک به او یک نگاه کاملاً ابزاری است که شخصیت زن را در حد یک شیء تنزل می​دهد. «مثل سگ پاسوخته دنبال پول می‌دوید و اسکناس‎های رنگین را روی هم جمع می‌کرد، هرگز نمی‌توانست آرزوهای او را برآورد. چون او زن گرفته بود. مثل اثاث خانه یک جور بیمه برای زندگی مرتب و آرام، تأمین آشپزخانه و رختخواب بود، یک نوع پیش‌بینی برای روز پیری و فرار از تنهایی بود تا صورت حق به​جانب در جامعه به خود بگیرد فقط می‌خواست آدم مطمئنی به کارهای داخلی خانه‌اش رسیدگی بکند و بس.» (هدایت، 1353: 101) «حاجی ابوتراب» ملقب به حاجی آقا با داشتن هشت زن (چهار دائم و چهار صیغه) نگاهی کاملاً ابزاری نسبت به زن دارد. زن برای او در حکم یک کالا یا ابزار خانه است. حاجی زن را برای آسایش در پیری و خاموش کردن آتش شهوتش می‌خواهد. حاجی آقا زنانش را منحصر به اندرونی می​کند و نسبت به آنان هتاکی می​کند. او حتی به خدمتکار مورد اطمینانش «مراد» می‌سپارد که دائماً مراقب آنها باشد چون به رفتار آنها مشکوك است. «تو اگر آب دست داری نباید بخوری مگه هزار بار بهت نگفتم؟ تو باید آنها را بپایی و... تو باید دو چشم داری دو تای دیگر قرض بکنی هواشان را داشته باشی، مثل اینکه خودم همیشه کشیکشان را می‌کشم...فهمیدی؟» (هدایت، 1363: 13) حاجی ابوتراب با روابط زن در درون اجتماع و جامعه کاملاً مخالف است و آن را نوعی تجدد می​داند و از اینکه پسرعموی یکی از زنان صیغه​ای او (محترم) به نام «گل و بلبل» که از قضا خوش قیافه نیز هست به اندرونی​اش ورود می‌کند بسیار شاکی است. «این مرتیکۀ نره غول، پسر عموی محترم،... هر وقت میاد سرش را پایین می‌اندازد و صاف می‌ره تو اندرون، خوب اینجا زن و بچه هستند، رویشان وازه، حالا آمدیم و پسر عموی محترمه و به همه محرم نیست، مردم فردا هزار جور حرف درمی​آرند. من راضی نیستم. تو یک جوری حالیش بکن. می‌ره تو اندرون با منیر (صیغه آخری حاجی آقا) جناق می‌شکنه و خیلی خودمانی شده». (هدایت، 1363: 13)
زن​ستیزی
در داستان‌های کوتاه هدایت خاستگاه شخصیت‌های زن​ستیز و یا شخصیت‌هایی که اعمال و رفتارشان به تباهی و ویرانی زنان می‌انجامد عمدتاً طبقات سنتی هستند. به​عنوان مثال داش آکل، از طبقات ممتاز جامعه است و خاستگاه طبقاتی​اش فئودالی است که پدرش از ملاکین بزرگ فارس بوده است. (ر.ک: هدایت، 1343: 60) داشتن یک زندگی عادی مانند مردم دیگر برای او اسارت در پی دارد و پیوند زناشوئی برایش دشوار است و آن را همچون قید و‏بندی برای آزادگی خود می​داند، و این به احتمال زیاد بسته به حکم تربیت در درون زندگی فئودالی و طبقاتی​اش می‌باشد. «او نمی​خواست که پایبند زن و بچه بشود، خودش را گرفتار کند، می‌خواست آزاد باشد، همان‌طوری که بارآمده بود.» (هدایت، 1343: 60) و یا در داستان «محلّل» از مجموعۀ سه قطره خون، مشهدی شهباز نگاه ستیزنده و سنّتی‌ای نسبت به زن دارد و نیز نسبت به ربابه که (تحت فشار روحی و روانی بوده​است) هیچ درکی ندارد. او که به قول خودش به خوشی روزگار می‏گذرانده​است که «پتیاره​ای» (ربابه) وارد زندگی او می​شود و زندگی​اش را به جهنم تبدیل می‏کند. مشهدی شهباز از آن مردهایی است که زنان را بی‌عقل می‌دانند.
«این زن اصلاً خل و چل بود نمی‌دانم چطور شد که یک مرتبه آتشی شده گاهی تنهایی گریه می‌کرد، گاهی شوهرش اولی بود.» (هدایت، 1343: 154)

هتاکی نسبت به زنان توسط مردان در جوامع سنتی و مردسالارانه امری طبیعی و کاملا ًمشهود است. در آثار و داستان‌های هدایت نیز می‌توان چنین هتاکی‌هایی را از سوی مردان به​وفور دید. به​عنوان مثال، در داستان کوتاه «حاجی مراد» که در مورد زندگی عادی مردم است، شهربانو زنی است اسیر که بدون اجازه حاجی نباید بیرون برود و به​خاطر اختلافات زندگی زناشویی​اش با حاجی مدام از او کتک می​خورد. زمانی​که حاجی مراد زنش را از روی حاشیه​های سفید چادر تشخیص می​دهد و بعد از اطمینان یافتن از اینکه زن بدون اجازۀ او خانه را ترك کرده به رگ غیرتش بر می​خورد و تصمیم به تنبیه کردن زن آن هم در وسط خیابان می​گیرد و یک سیلی محکم به گوش او می‌زند. (ر.ک: هدایت، 1363: 46) در داستان «حاجی آقا»، انواع هتک حرمت نسبت به زنانش توسط حاجی ابوتراب اعمال می​شود. حاجی آقا به​شدت مردسالار است و با زنانش با اقتدار و تحکم بسیار برخورد می​کند. او هتک حرمت​های کلامی را نسبت به زنانش با انواع توهین و ناسزاها آمیخته و نسبت به آنها اعمال می‌کند. «خفه شو ضعیفه، فضولی موقوف با من یکی به دو می​کنی، منم که توی این خونه فرمان می‌دم. چرا بچه این قدر کثیفه؟ یه دستمال توی این خونه پیدا نمی‌شه مفش را بگیری؟ آدم دلش بهم می‌خوره، آبروی صد ساله‌ام به باد رفت! این همه بریز و بپاش توی این خونه می‌شه باز هم مثل خونه ملایزقل زندگی می‌کنیم.» (هدایت، 1363: 17) در همین داستان «حاجی آقا» مشاهده می​شود زمانی​که زبیده، یکی از زنان حاجی، بدون اجازۀ او ترشی پیاز برداشته بود حاجی چنان با عصا به مچ پایش می​زند که او را تا مدت‌ها می‌لنگاند. (ر.ک: هدایت، 1330: 42) پایه‌های نظام مردسالاری در تحقیر زن برای نگه داشتن در وضعیت فرو​دست در همۀ دنیا برابر است، اگر چه شیوه​های تسلط و سرکوب مردسالاری با نوع نظام اجتماعی که در آن قرار دارد ساده یا پیچیده​تر می​شود.
در داستان «چنگال» مشاهده می​کنیم که ربابه و مادرش هر دو قربانی جنون و هرزگی مردان می​شوند. مادر ربابه به دست سید جعفر، پدرش در حالی​که مست است و نشانه​هایی از جنون در او پیدا است خفه می‌شود. (ر.ک: هدایت، 1343: 119) و یا در داستان «گجسته دژ» می‌توان دید که روشنک و سه دختر روستایی ناپدید شده، قربانیان جاه‌طلبی، پول‎پرستی، خرافات و نظام بیمار مردسالاری می‌شوند تا موجبات بقای آنان را فراهم کنند. در داستان «زنی که مردش را گم کرد» رفتار به ظاهر اقتدارگرایانه​ای که روح و جسم زن را در سیطرۀ قدرت مرد محوری و مردسالاری جامعه به زیر می​کشد، می‌بینیم. در این داستان می​توانیم انواع تحقیرها، هتک حرمت​ها و ضربه‌های شدید جسمی و روحی را از طرف «گل ببو» به زن روستایی ببینیم که حقوق آنها توسط مردان حاکم بر جامعه لگدمال می​شود و چیزی جز توسری و خشونت از مردان خشن جامعه به آنها نمی​رسد و همچنین زن دوم «گل ببو» قربانی دیگری از زنان است که او هم داغ شلاق مردسالاری بر بازوان و جبین او نقش بسته است و یا در داستان «حاجی آقا» می‌بینیم که نظام مرد سالاری، مردان را چنان بر زنان مسلط کرده که زن را از هویت انسانی​اش به دور کرده و مانند بردگان و غلامان حلقه به گوش به تمکین و اطاعت واداشته است. «حاجی ابوتراب» چهار زن صیغه و دائم خود را مرتب تحت نظر دارد و مدام کشیک آنها را می​دهد. او حتی به حمام رفتن زنانش نیز مشکوك است و معتقد است که آنها نباید بدون اجازۀ او به حمام بروند. چنانچه زمانی​که به محضر شمارۀ 12 می‌رود و بعد به خانه برمی​گردد می‌بیند که منیر زن صیغه‌ای و سوگلی​اش به حمام رفته و هنوز هم برنگشته به هم می​ریزد و بعد از آن انواع هتک و حرمت‌ها را نسبت به زنانش روا می‌دارد. (ر.ک: هدایت، 1363: 42)

مردسالاری در «حاجی آقا» به​وفور دیده می​شود. «حاجی» در جامعه​ای زندگی می​کند که گویی زنان را برای مردان ساخته‌اند، چنانچه «زبیده» یکی از زنانش حتی حق برداشتن ترشی و پیاز را ندارد. (ر.ک: هدایت، 1363: 42)

به کما رفتن حاجی آقا و دیدن «حلیمه خاتون» در قصری بهشتی به​خاطر زجر کشیدن او در خانۀ مردسالاری «حاجی تراب» است که هدایت آن را در پایان داستان و به​صورت طنزآمیز آورده​است. در داستان‌های کوتاه صادق هدایت خاستگاه شخصیت‌های زن‌ستیز و زن‌گریز یا شخصیت‌هایی که اعمال و رفتارشان به تباهی و ویرانی زنان می‌انجامد، عمدتاً طبقات سنّتی و کهن است. به نظر می‌رسد میان هنجارها و ساخت‌های فرهنگی، اجتماعی و ایدئولوژیک طبقات سنّتی و نظام مردسالار و زن‌ستیزی که به اندازۀ همان طبقات دیرینگی دارد، پیوندی تنگاتنگ وجود دارد. نگاه ستیزنده و ابزاری به زن را به​وفور در میان اعضای طبقات سنّتی داستان‌های هدایت می‌توان دید. در این میان شخصیت‌های زن‌ستیز برآمده از طبقات اشرافی سهم بیشتری دارند.
به​طور کلّی در داستان‌های صادق هدایت تنها اعضای طبقات متوسط و پایین اجتماع می‌توانند درک لذت‌بخشی از ارتباط غریزی با زن داشته باشند؛ رجاله‌هایی که «زن» نزد آنان تنها ابزار خوشی و التذاذ است و شهوت خوردن و نوشیدن و جماع بالاترین سرخوشی‌ها و کیف‌ها را برای آنان در پی دارد. اشراف که همۀ دغدغه‌ها، سرگرمی‌ها و اشتغالات تودۀ مردم را حقیر و ناخوش می‌دارند، در واکنشی انتقادی به این امر موضعی زن‌ستیزانه اتخاذ می‌کنند. از این​رو در داستان مانند «مردی که نفسش را کشت» از مجموعۀ سه قطره خون، میرزاحسینعلی که از خاندانی اصیل است، وقتی می‌خواهد شریک لذّت‌ها و خوشی‌های مردم حقیر شود، فرجامی مرگبار در انتظار اوست. او که عمری را در انزوای خودساخته‌اش به مطالعه و ریاضت و گوشه‌گیری سپری کرده، وقتی مانند تودۀ مردمی که همیشه آنان را کوچک و حقیر می‌دانسته، وارد کافه‌ای می‌شود؛ می‌گساری می‌کند و با زنی روسپی هم‎آغوش می‌شود، چاره‌ای جز خودکشی ندارد. (ر.ک: هدایت، ۱۳4۳: 153‏ـ‏148)
در داستان «زنده به گور» که راوی نویسنده و روشنفکری نومید و سرخورده با خاستگاه طبقاتی اشرافی است، از همۀ خوشی‌ها و کیف‌های مردم معمولی بیزار و متنفر است. راوی زن‌گریز این داستان خود را از همۀ این دلخوش​کنک‌های حقیر محروم کرده، از جمله برقراری ارتباط جنسی ‌با زن. او اگرچه ارتباطی عاطفی ناپایداری با یک زن برقرار می‌کند، اما برقراری رابطۀ جنسی را با او خوش نمی‌دارد. (ر.ک: هدایت، ۱۳67: 15)
در داستان «بن‌بست» شریف کارمندی عالی‌رتبه و سلیم‌النفس است. او مالک‌زاده است و با همۀ زن‌گریزی‌اش به اصرار اقوام وادار به ازدواج با دخترخاله‌اش، عفّت، می‌شود. عفّت نیز صاحب املاکی موروثی است و اساس ازدواج او با شریف و اصرار اقوام بر این پیوند، برای الحاق املاک او به املاک عفّت بوده​است. این پیوند که ازدواجی درون‌طبقاتی است، بیش از آنکه بنیانی عاطفی داشته باشد، اساسی اقتصادی دارد. شریف که ناخواسته به این ازدواج تن ‌در داده، افسرده و سرخورده می‌شود؛ زیرا زنش فردی فرصت‌طلب و شوریده‌احوال از آب درمی‌آید و او قربانی پول‌پرستی اقوام خود می‌شود. (ر.ک: هدایت، 1353: ۵۲) در داستان «داش‌آکل»، داش آکل، جوانمرد مشهور شیراز، شخصیتی زن‌گریز دارد. او به حکم تربیت عیّاری و قلندرانه‌اش می‌خواهد زندگی‌ای آزادانه داشته باشد «او نمی‌خواست که پایبند زن و بچه بشود، می‌خواست آزاد باشد، همان‌طوری که بار آمده بود.» (هدایت، ۱۳4۳: 56)
نتیجه‌
در داستان​های کوتاه صادق هدایت، زنان نقشی برجسته و پررنگ دارند. بررسی محتوای داستان‏های کوتاه وی از منظر جایگاه زنان و پیوند آن با مسألۀ انحطاط جامعۀ ایران نشان داد که در بسیاری از این داستان​ها، موقعیت و وضعیت زنان، وضعیتی منحط و دارای خصلت​هایی است که نشان از وضعیت اجتماعی نابه​سامان و سنّتی است. در این پژوهش بر پایۀ این پیش‏فرض که نزد صادق هدایت، موقعیت ایران در روزگار معاصر وی موقعیتی منحط بوده​است و همچنین با تکیه بر آرا و نظرات کلود دوشه و چارچوب تئوریک وی با عنوان نقد تاریخی- اجتماعی، نمونه‏هایی از این انحطاط اخلاقی و اجتماعی با توجه به موقعیت زنان در روایت​های وی بررسی شد. این بررسی نشان داد که زنان در این روایت​ها به​صورت مستمر با مجموعه​ای از رذیلت​های اخلاقی مواجه​اند و خود به​دلیل ساختارهای اجتماعی و فرهنگی، همواره به بازتولید این ابژه​های اخلاقی و فرهنگی منحط دامن می​زنند. همچنین مشخص شد که پدیده‏هایی مانند پدرسالاری، نگرش تحقیرگرایانه به زنان، فرودست کردن آنها به اسم عرف یا شریعت و عواملی از این دست، بر نوع کنش​گری زنان در جامعه تأثیر می​گذاشت و آنان را معمولاً شخصیت​هایی عصبی، بددهن، ساکت و خاموش، فریب​کار و دروغگو می​ساخت. این روایت از زن ایرانی در داستان​های صادق هدایت، به​روشنی با انگارۀ اصلی وی دربارۀ انحطاط کلی جامعۀ ایران، سازگار و منطبق بود.
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The female world and its relationship with decadent ideas in Sadegh Hedayat's short stories (Based on the theory of social-historical criticism of Claude Duches)
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Abstract

Sadegh Hedayat was considered among intellectuals and elites who believed in Iran's decadent situation and considered it a historical process. Relying on this belief, the position of women in Sadegh Hedayat's stories can be seen as a kind of representation of this decadent situation. In fact, the realistic aspect of Sadegh Hedayat's stories is so high and tangible that according to the framework of the theory of social-historical criticism of Claude Deuche, the basis of these narratives are social and historical realities that the narrative It is based on them. Based on this, a large amount of morals, norms, values, social relations, mechanisms of dominance and authority, degenerate beliefs and views and the continuation of social static situations are socio-historical realities that make women They are exposed to a significant amount of verbal and gender violence, authoritarian patriarchy, established patriarchal norms and morals, they are continuously ignored, humiliated and remain in a marginalized and silent position. In this research, the main question is that according to Sadegh Hedayat's decadent views, how can the realistic representation of the position of women in his short stories be explained based on Douche's theory? Based on this, the hypothesis is that the ratio between women's position and the social and cultural decline of Iran in these narratives is a meaningful ratio in such a way that placing these narratives next to the greater insight of Sadegh Hedayat can support this claim, to prove.

Keywords: Sadegh Hedayat, Claude Douche, women, degeneration, historical-social theory.
زیبایی‌شناسی مراثی شریف رضی در 
رثای امام حسین‏(ع)
دکتر گودرز کاکاوندی

فریده اخوان پلنگ سرائی
*
سیده نرگس قاضوی

چکیده
واژۀ رثاء به ‌معنی زاری و گریه بر مرده‌ و بیان خوبی‌های اوست که در قالب شعر ارائه می‌گردد و مرثیه گونه‌ای از شعر است که برای تسلای دل و در اندوه متوفی سروده می‌شود. این نمونه به​ویژه در رثای امام حسین‏‏(ع) و شهدای کربلا و بیان مصائب آنان بیشترین کاربرد را از آن خود نموده​است. صور خیال جوهر اصلی و یکی از عناصر ثابت شعر بوده که از طریق نیروی تخیل به​وجود می‌آید. سخن‌شناسان این حوزه معتقدند که صورخیال جان‌مایه و روح اصلی در شعر عربی است و یکی از مبانی زیباشناختی هر اثر ادبی بررسی و ارزیابی صورخیال شاعرانه در آن است که سبب روشن‌سازی سبک و ارزش هنری هر اثر می‌شود. از جمله شاعرانی که در فن رثاء از خود اشعاری به یادگار گذاشته‌اند، می‌توان به شریف رضی اشاره کرد. قصائد او به حدی کامل و جامع است که الگوی شاعران پس از او شده​است؛ اگرچه مراثی او در زمینۀ رثای امام حسین‏(ع) بسیار کم است. جستار پیش رو در نظر دارد، رثای امام حسین‏(ع) را در اشعار شریف رضی از جنبۀ زیبایی‌شناسانه و با در نظر گرفتن انواع تشبیه، استعاره، کنایه و مجاز مورد بررسی قرار دهد و اثبات نماید که به‌طور قطع وی یکی از بهترین شاعران رثاء در دورۀ عباسی بوده و مراثی اندکی که از او باقی مانده، گواه این ادعاست. 
کلید واژه​ها: زیبایی‌شناسی، مراثی، شریف رضی، امام حسین‏‏(ع).
مقدمه
ابن منظور و زبیدی تعریف همانندی دربارۀ «رثاء» بیان کرده و گفته‌اند: «معنی لغوی واژه رثاء آن می‌باشد که مرده​ستایی کنند و خوبی‌های فقید را بیان کرده و دربارۀ او شعر بگویند.» (زبیدی، ۱۹۶۵م: ج 1 / 239) شوقی ضیف می‌گوید منظور از رثاء صورت تعمیم یافته‌ای از دعا برای میت بوده تا او در قبر آرام بگیرد. (ر.ک: ضیف، ۱۹۶۰م: ج 1/207) واژۀ مرثیه که مشتق شده از رثا می‌باشد؛ گونه‌ای از شعر است که در فراق و سوگ فرد از دست رفته می‌سرایند. متوفی ممکن است فردی از اقوام شاعر یا یک پیشوا و مقتدای دینی باشد و یا یکی از بزرگان آن دیار. (ر.ک: رستگار فسایی، ۱۳۷۳ش: ۲۱۰) موضوع این نوع از شعر آن است که شاعر در سوگ عزیزی که از دست داده و در اثر آن دچار حزن و اندوه شده، شعر می‌سراید و خوبی‌ها و فضیلت‌های فقید را بیان می‌کند. (ر.ک: الحسینی، 1414ق: 132) افراد بسیاری از دوران جاهلیت در این زمینه هنرآفرینی کرده‌اند که یکی از آنها سید رضی است. واژۀ «رثا» و «مرثیه» در لغت به معنی گریه بر میّت و اینکه حسن و سپاس او بیان گردد و معنی مصطلح آن شعری است که در رثای کسی سروده گردد. (دهخدا، 1377، ذیل واژۀ مرثیه و رثا) این واژه در اصطلاح ادبیات، شعری می‌باشد که به​سبب ماتم و تعزیت مرده و اظهار تأسف در از دست دادن شاهان و بیان مصائب ائمه به​ویژه امام حسین‏(ع) و دیگر شهدای کربلا سروده می‌گردد. (ر.ک: موتمن، ۱۳۳۲: ۸۶) قدمت مرثیه به زمان آفرینش انسان باز می‌گردد. از روزی که حضرت آدم‏(ع) در فراق شهادت مظلومانۀ هابیل مرثیه‌ها سرود. (ر.ک: شاعری، ۱۳۸۵: ۸) از امام رضا‏(ع) روایت شده که آسمان‌ها و زمین در شهادت سیدالشهدا‏‏(ع) گریستند. (ر.ک: قمی، ۱۲۸۵: ۴۳۷) در اشعار شریف رضی می‌بینیم که او معتقد است روح اهل بیت‏(ع) بر پیکر سیدالشهدا‏(ع) ناظر است. 

	مَیــّتٌ تَبْکــی لَهُ فَـاطِمَة
	و ابوها وعلی ذو العلی

	لَوْ رَسُولُ‏الله یَحْیَا به عدهُ
	قعد الیوم علیـه للعزا1


(الشریف الرضی، 1419ق: ج 1/96)
محمد بن حسین بن موسی بن محمد بن موسی بن ابراهیم بن موسی کاظم (ر.ک: آقابزرگ، ۱۴۳۰: ج 2/ ۱۶۴) شناخته شده به سید رضی و شریف رضی است. سید رضی در سال ۳۵۹ق در بغداد متولد و در ۶ محرم ۴۰۶ق وفات یافت. (ر.ک: آقابزرگ، ۱۴۳۰: ج 2/ ۱۶۴) او از سادات هاشمی و آل ابی‌طالب است. اصل او از طرف پدر، با شش واسطه به امام کاظم‏(ع) می‌رسد. نقل شده که مادرش از نوادگان امام زین العابدین‏(ع) امام چهارم شیعیان است. (ر.ک: جعفری، ۱۳۷۵: ۲۲) ایشان برادر سید مرتضی از بزرگ‌ترین دانشمندان و متکلمان امامیه می‌باشد. پدرش ابو احمد حسین بن موسی علوی، عالم و نقیب بوده و قضاوت در مظالم و امیری حاج را عهده‌دار بود. (ر.ک: جعفری، ۱۳۷۵: ۲۲)
زیبایی​شناسی گونه‌ای از علوم بوده که وظیفۀ آن ارزیابی و بررسی چیستی زیبایی و مؤلفه‌هایی است که سبب به​وجود آمدن آن می‌گردند. هر چیزی که باعث شود رویدادهای طبیعی، هنری یا ادبی زیباتر جلوه کنند، می‌تواند موضوع بحث در این دانش قرار بگیرد. مضاف بر آن علم به نشانه‌ها و اصولی می‌باشد که به​عنوان ملاک زیبایی در نمونه‌ها و آثار برجسته و مهم هنری محسوب می‌گردند که برای تعریف زیبایی و هنر به کار می‌روند.

کروچه (1381: 15) معتقد است که نظریه​هایی که برای تعریف هنر استفاده می‌گردد، تنها دو حالت برای آنان متصور است؛ آنان یا عینی یا همان بیرونی هستند و یا ذهنی یا همان درونی. مطابق با نظریۀ ذهنی زیبا‏شناسی تنها قوۀ ذهنی انسان است که قابلیت آن را دارد تا ملاک دوست داشتن را معین کند؛ در حالی​که ذهن در نظریه عینی ثابت بوده و رویداد‌های عینی در خلال آن دچار تغییر و تحول می‌گردند. در بین گونه‌های مختلف هنر، شعر یک هنر کلامی محسوب شده که در قالب زبان بیان می‌گردد؛ بنابراین چنانچه زیبا باشد، نسبت به هنرهای دیگر، توانایی بیشتری در برقراری ارتباط با مخاطب خود دارد. پورنامداریان بر این باور است که شاعر با خوبی و بدی و واقعیت امری کاری ندارد؛ چرا که سر​و​کار او تنها با زیبایی می‌باشد. به عبارتی نخستین مسؤولیت او آن است که به زیبایی برین دسترسی پیدا کند که جلوه‌ای از آن زیبایی این جهان می‌باشد. (ر.ک: پورنامداریان، 1381: 20)
از عمده مؤلفه‌هایی که باعث زیبایی‌آفرینی در شعر می‌گردند، می‌توان به استفاده از صنایع بدیعی اشاره نمود. در دوران ممالیک تمرکز شعرا بیشتر به پرورش درون‌مایه‌های شعر و با تأکید بر بدیع لفظی بود. حنا الفاخوری معتقد است که بارزترین هنر شعرای دورۀ ممالیک آن بود که آنان در شعر خود این صنایع را به کار می‌بردند. (ر.ک: الفاخوری، 1986م: 621)
این پژوهش بر آن است به زیبایی‌شناسی مراثی شریف رضی در رثای امام حسین‏(ع) بپردازد. جهت بررسی زیبایی‌شناسانه مراثی شریف رضی در رثای امام حسین‏‏(ع)، پس از بررسی و استخراج مراثی از دیوان وی، انواع تشبیه، استعاره، کنایه و مجاز که از عناصر زیبایی‏شناسی به شمار می‌آیند، بررسی و به همراه نمونه‌هایی ذکر می‌گردد و در نهایت از یافته‌ها نتیجه‌گیری به عمل می‌آید.
روش پژوهش
پژوهش پیش‌ رو از قسم توصیفی ـ تحلیلی بوده و به روش کتابخانه​ای صورت پذیرفته است. به این ترتیب که ابتدا از منابع مربوطه یادداشت و فیش‌برداری شده و سپس با مراجعه به اشعار شریف رضی، ابیات مناسب استخراج گشته و در نهایت این داده‌ها تحلیل و ارزیابی و در قالب نتیجه بیان گردیده​است.
یافته‌ها
موضوعات مورد اشارۀ شریف رضی در رثای امام حسین‏‏(ع)
او پرمایه‌ترین و زیباترین مراثی را در رابطه با شهادت امام حسین‏(ع) و شهدای کربلا سروده​است. این مراثی در عین حال بسیار ساده و روان هستند. این سادگی و روانی مراثی او به حدی بود که نوحه​خوانان در کربلا و بغداد برای مرثیه خوانی، ابیات او را به کار می‌بردند. این ابیات در زمان حاضر نیز همچنان پرطرفدار بوده و جمع کثیری از نوحه​خوانان از آنها استفاده می‌کنند. پنج قصیدۀ مشهور و طولانی از او به یادگار مانده که او در گریه بر امام سوم شیعیان آنها را سروده‏است. تاریخ سرایش چهار قصیده مشخص است و قصیدۀ پنجم تاریخ معینی ندارد. اولین قصیده در سال ۳۷۷ هجری سروده شده و قصیدۀ دوم مربوط به سال ۳۸۷ هجری است. قصیدۀ سوم نیز در سال ۳۹۱ هجری سروده شده و قصیدۀ چهارم هم مربوط به سال ۳۹۵ هجری است. قصیدۀ پنجم نیز تاریخ معینی ندارد. (ر.ک: الفاخوری، 1986م: 1ج/516 و ج 2 / 163 و ج 1 / 407 و ج 1 / 405 و ج 1 / 93) این قصیده در عین حال نسبت به سایر قصاید سوز و گداز بیشتری داشته و خطاب به کربلا و در کربلا سروده شده و مطلع آن چنین است: 
کــــربَلا، لازِلتِ کَربا وَبَلاَ 

مَالَقِی عندکَ الُ المُصطَفَی
کَم عَلَی تُربِکِ لمّا صُرعُوا 

 مِن دَم سالَ وَ مِن دَمع جَرَی
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1 / 93)
کربلا در مراثی
واقعۀ کربلا یک آزمایش عظیم تاریخی برای سنجش حق و باطل و یکی از بزرگ​ترین آلام و رنج‌ها بود. زمانی​که امام حسین‏(ع) به سرزمین کربلا رسیدند، اشک ایشان سرازیر گشت و فرمودند: «‏اللهمَّ انِّی اعُوذُ بِکَ مِنَ‌الکَربِ والبَلَا»؛ یعنی پروردگارا از بلا و مصیبت به تو پناه می‌آورم. امام در آنجا یقین نمودند که محل شهادتشان همان سرزمین می‌باشد. (ر.ک: محدثی، 1376: 75) مجلسی در بحارالانوار بیان می‌کند که نام سرزمین کربلا با شدائد آمیخته شده و از قبل و از زبان اولیای الهی مثل حضرت عیسی‏(ع) بیان شده بود. (ر.ک: مجلسی، 1403: ج 44/253) از آن زمان به بعد در قصیده‌های رثایی نام این سرزمین دیده شده و شاعران با نفرین از آنان یاد کرده‌اند. (رک: رستم پور ملکی، 1986م: 179) 
در ابیات شریف رضی با نام «کربلا» و «طف» از این سرزمین یاد شده و این مکان توسط او لعن و نفرین گشته​است: 
کربَلا، لازِلتِ کَربا وَبَلاَ 
مَالَقِی عندکَ الُ المُصطَفَی
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1 / 93)
رفتار امویان با امام حسین‏‏(ع) و یارانش
رهبران حکومت اموی که بویی از تربیت اسلامی نبرده و در رأس حکومت بودند، اوامر الهی اسلام را نادیده گرفته و فقط برای کسب قدرت تلاش می‌کردند. در حالی​که خلق و خوی وحشی‌گری در آنان بسیار بود و طبق آداب و رسوم جاهلی پیش می‌رفتند؛ یعنی دقیقاً نقطۀ مقابل آموزه‌های اسلامی و قرآن مجید بودند. (ر.ک: سجادی، 1369ش: 110-109) همین افراد در سرزمین کربلا نیز زشت‌ترین فجایع را در حق امام حسین و یاران ایشان روا داشتند.
اسارت
از جملۀ توصیه‌های پیامبر اسلام رفتار مناسب با اسرا بود. (ر.ک: حمّودی القیسی، 1986م: 199) ولی سردمداران بنی‏امیه به​خاطر کینه‌ای که از اهل بیت داشتند و علی​رغم قوانین جنگی آنان را به اسارت بردند. (ر.ک: محدثی، 1376ش: 48)شریف رضی در این​باره می‌گوید: 
وَ مَسُوق عَاثِــر یُسعَی بِـــــهِ 
 خَلفَ مَحمُول عَلَی غَیرِ وِطَا

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1 / 94)
اسرای کربلا فریاد دادخواهی از رسول خدا داشتند: 
هَاتِفَات بِرَسُولِ‏الله فـــی
 بُهرِ السَّــــــعیِ وَعَثرَاتِ الخُطَی

 (همان: ج 1 / 95)
ابن اثیر روایتی مبنی بر غل و زنجیر نمودن امام سجاد بیان کرده​است. (ر.ک: ابن اثیر، 1965م: ج 4/83) 

صَفَـدَاتُ مالِ‏الله مِل اکُّفَهَــــا 
واکتُــــفُّ آلِ‏الله فــی اصفَادِهَا

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/409)

عاشورا
شریف رضی در مراثی خود برای آنکه ابعاد مختلف بی‌پناهی و تنهایی اهل بیت را در روز عاشورا به تصویر کشد، این چنین می‌گوید: 
یَومُ عاشورا الــــذی لا اَعَــــانَ 
 الصَّحـتـبُ فیـــهِ ولا اجَار القَبیـــلُ

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/164)
او از شدت جنگ در این روز می‌گوید. در بیت زیر او تشبیه زیبایی به کار برده و خون دشمن را مانند خلخالی بر پای اسب دانسته​است: 
حَــجَل الخَیلُ مِن دِمَا الاعـــــــاَدی 
 یَــومَ یَبدُو و طَــعنُ و تَخفَی حُجُولُ
یَومَ طَاحَت ایدِی السَّواَبقِ فی النَّقعِ 

و فَاضَ الوَنــی و غَــاضَ الصَهیِلُ

 (همان: ج 1 / 164)
مقتل امام حسین‏‏(ع)
مقتل امام حسین‏(ع) مکانی بوده که ایشان در آنجا از اسب به زمین افتاده و به شهادت رسیدند. از جملۀ رویدادهایی که در این مکان اتفاق افتاد، دادخواهی امام حسین‏(ع) از جد بزرگوارشان می‌باشد. (ر.ک: سحاب، ۱۳۵۸ش: ۵۳۴) شریف رضی در ابیات زیر بهترین ویژگی‌های جد، پدر و مادر امام حسین‏(ع) را بیان نموده​است: 
مُرهِــقا یَدعُو وَلا غَـــوثَ لَه 
 بِـــاب بِر وَ جَدِ مصطَفَـــی
و باُمّ رَفَــــــــعَ‏الله لَـــهَا 
 عَلَمَا مابینَ نســوان الـــوَرَی...

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/95)
بنابر روایتی پیکر مطهر شهدای کربلا تا روز دوازدهم بر روی زمین بود. شریف رضی با توجه به این روایت چنین می‌سراید: 
تَهَابُه الوَحشُ آن تَـدنور لِمَصرَعِه 

وَقَد اقَامَ ثلاثاً غَیـرَ مَقبـورِ

 (همان: ج 1/517)
پیمان‌شکنی کوفیان
رفتار مردم کوفه در طول تاریخ زبانزد است. آنها به علی بن ابی طالب‏(ع) و سپس به فرزندش، حسین بن علی‏(ع) وفا نکرده و با آنکه او را به یاری خود طلبیده بودند، در میدان کارزار به یاری او نشتافتند. شریف رضی در ابیاتی از بی‌وفایی مردم کوفه سخن گفته و تأکید می‌کند که افرادی که به عهد خود وفا می‌کنند بسیار کم هستند. او رفتار مردم کوفه را نمی‌پذیرد؛ زیرا آنها شهادت امام را به قضا و قدر مربوط دانسته و نامه‌های زیادی به سوی امام گسیل داده بودند.
یا ابنَ بنتِ الرسول ضیعتِ العَهدَ 
رِجال و الحَافِظُونَ قَلیلُ...

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/164)
تهدید قاتلان
در مراثی شاعرانی که به زبان فارسی و عربی شعر سروده‌اند، تهدید قاتلان امام حسین‏(ع) به سبک قهرمانانه و حماسی جلوه‌گر شده​است. شریف رضی در این زمینه چنین می‌سراید: 
	بنی‏امیه! مَا الاسیَـافُ نَائمَه
	عن شَاهِر فی اقَاصـــی الارضُ مَوتُور

	وَالبَارِقَـــاتُ تَلَوّی فی مَغَـامِدِهَا
	والسّــــابقاتُ تَمَطَّــی فی المضَامِیرِ 



(الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/517)

در حقیقت او از استعاره و اسلوب ندا بهره گرفته و لحنی حماسی و پرطنین دارد و از این طریق قاتلان امام حسین‏‏(ع) را تهدید کرده و از مردم می‌خواهد که از خواب غفلت بیدار شده و تقاص خون امام را بگیرند. او با استفاده از صنعت تشخیص شمشیرها را به​گونه‌ای تصویر می‌کند که در غلاف‌هایشان جابه​جا شده و از اسبانی می‌گوید که برای حمله به این قاتلان حاضر هستند.
حضرت ابوالفضل العباس‏‏(ع)
از جملۀ افرادی که به ابهت، دلیری و شجاعت زبانزد بودند، حضرت ابوالفضل العباس‏(ع) است. در ابیات زیر شریف رضی این ویژگی‌های خاص را مدّنظر داشته و این چنین می‌گوید: 
مِغوارُ قَوم، یَروُعُ‌المَوتُ مُن یَده
 امسی و اصبَح نَهَبَا لِلمَغَاویر
و ابیَضُ‌الوجهِ مشهور تَغَطرُفُهُ
 مَضی بیَوم مِن الیام مَشهُور

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/518)
غم و اندوه
واقعۀ کربلا قلب هر انسان آزادی‌خواه را به درد می‌آورد. شریف رضی نیز نسبت به این رویداد بسیار غمگین و ماتم زده گشت. به​گونه‌ای که هر صبحگاه و شامگاه درسوگ و ناله بود.

یا جَدُّ لازالَــــت کَتائبُ حَـــسرَه تَغشی الضّمیـــــرَ بِکَرِّها و طِـــرادِها

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/410)
در حقیقت در این بیت او نسبت به جد خود چنین بیان می‌کند که حسرت مثل لشکری است که به او حمله کرده و جانش را می‌ستاند. در ادامه او اشک را به​مثابۀ انسانی دانسته که هر صبح و شام در نزد او حاضر می‌گردد. او بعد از شهادت امام چنین ابراز می‌کند که دیگر آرامش در قلب او جای نمی‌گیرد.
انّ السّـــــُلُو لَمَحضُور عَلَــی کَبـِدِی 
و مَاسُّلُوُّ عَلــــی قَلب بِمَحضُـــــورِ

 (همان: ج 1 / 518)
حالات شریف رضی در برابر این واقعه
زمانی​که امام حسین‏(ع) تصمیم به قیام علیه حکومت اموی گرفت، از جانب شیعیان حمایت شد. امام حسین‏(ع) به​عنوان یک انسان آزادی‌خواه در شعر و فرهنگ تشیع شناخته می‌شود. شاعران این حوزه مضاف بر آنکه از ویژگی‌ها و صفات امام و شهدای کربلا در شعر خود سخن به میان آوردند، غم و اندوه خود و تهدید و انتقام نسبت به دشمنان را نیز بیان نمودند. شریف رضی نیز از این قاعده مستثنی نبوده و در این زمینه شعر سروده​است.
زیبایی‎شناسی اشعار شریف رضی در رثای امام حسین‏‏(ع)
استعاره
هاشمی در تعریف استعاره از جهت لغوی آن نوشته که معنی آن استعارالمال می‌باشد؛ یعنی از او درخواست داشت تا مالش را به وی به​عنوان عاریه بدهد. معنی مصطلح استعاره یعنی واژه در جایگاهی استعمال گردد که برای آن وضع نشده و به​جهت علقۀ مشابهت که میان معانی مستعملٌ‏فیه و منقولٌ​عنه برقرار است که با قرینه‌ای همراه شده که سبب می‌شود، اراده از معنی اصلی آن باز داشته گردد. (ر.ک: هاشمی، 1382: ج 2/ 139) به نظر می‌رسد مناسب‌ترین تعریف استعاره تعریف جرجانی باشد. او معتقد است در برقراری پیوند استعاره دو امر از اهمیت بالایی برخوردار می‌باشد؛ یعنی ارتباط عقل و شباهت ظاهری بین دو شیء برقرار باشد و بر اساس همین تشابه استعاره شکل می‌گیرد. (ر.ک: افراشی، 1381: 74) به عبارتی او معتقد است که استعاره یعنی اسم از اصل خود به غیر آن منتقل شده که به جهت تشبیه و آن هم در حد مبالغه صورت می‌پذیرد. (ر.ک: جرجانی، 1368: 368)
انواع استعاره بر اساس مستعار
استعارۀ اصلیه
نوعی استعاره که اسم جنس در آن جاری می‌گردد. (ر.ک: الخطیب القزوینی، 1411ق: 304)
قَبَّلَته الرَّمَاحُ وَ انتَضَلَت فیه 

المَنایَا وَ عَانَقَتهُ النُّصولَ
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 2/164) 
«الرِّماح» به معنی سرنیزه بوده که تشبیه به انسان گشته و مشبهٌ​به واژۀ انسان است. در این بیت کلمۀ انسان مشبهٌ​به الرماح بوده، اما محذوف گشته و توسط یکی از لوازمش یعنی فعل بوسیدن «قَبَّلَته» مورد اشاره قرار گرفته​است. واژۀ «انسان» که مستعارٌ منه می‌باشد، اسم جنس بوده و از همین روست که بیت فوق دارای استعارۀ اصلیه است.
استعارۀ تبعّیه
چنانچه لفظ مستعار فعل، موصول، حرف، اسم اشاره، ضمیر و اسم مشتق باشد، استعارۀ موجود از نوع تبعیه می‌باشد. (رک: الخطیب القزوینی، 1411ق: 304) 
الّله سَابَقَــــکُم الی اَروَاحِها 
وَ کَسَبتُم الآثَامَ فـــی اجسَادِهَـــا

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/409) 
با دقت در مصرع دوم بیت متوجه می‌شویم که فعل «کَسَبتُم» به معنی به دست آوردن، استعارۀ تبعیه است که در واقع به جای مستعارٌله که فعل «اِرتَکَبتُم» یعنی مرتکب شدن است، بیان گردیده‏است. در واقع ارتکاب به «کَسب» تشبیه گشته و فعل «کَسَبتُم» از آن مشتق می‌باشد.
انواع استعاره بر اساس مشبه
استعاره دو نوع است: تصریحیه و مکنیه.
استعارۀ تصریحیه
آن استعاره‌ای است که مشبهٌ​به در آن وجود دارد. مثل: 
وَ وُجوه‌ کَالمَصابیحِ فَمِن 
 قَمَــــــــر غابَ و نَجم قَد هَویَ
(الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/94)
با توجه به مصرع دوم بیت در می‌یابیم که واژۀ «نجم» به معنی ستاره و «قمر» به معنی ماه مشبهٌ​به بوده و استعاره‌ای برای چهرۀ شهدای کربلا می‌باشند. 
استعارۀ مکنیه 

نوعی استعاره است که مشبه در آن وجود دارد و در آن به لوازمی از مشبهٌ​به که حذف شده، اشاره می‌گردد. (ر.ک: الخطیب القزوینی، ۱۴۱۱ ق: ۳۱۷)
لِلّهِ مُلقَی علَی الرَّمضَاءِ عَضَّ بِه 
فَـــــمُ الرَّدَی بَینَ اقدَام وَ تَمشیرِ
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/517)
با توجه به مصرع دوم بیت واژۀ «الردی» یعنی مرگ مشبه بوده و مشبهٌ‌به آن یک حیوان درنده که محذوف است که یکی از لوازم آن که همان «فم» یعنی دهان باشد، به​عنوان قرینه بیان گردیده‏است.
انواع استعاره بر اساس ملائم مستعارٌ له یا مستعارٌ منه 

استعارۀ مجرده
نوعی استعاره می‌باشد که در آن افزون بر قرینۀ مانعه و لفظ مستعار، یکی از ملائمات مستعارٌ​له آن نیز بیان می‌گردد. (رک: الخطیب القزوینی، 1411ق: 307) 
تَحنُو عَلَیهِ الرُّبَی ظِلا وَ تَستُرهُ عَنِ
 النَّواظِرِ اذیَــــــــالُ الاعاصیِرِ
(الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/517) 
در بیت مذکور مشبه که «الرُّبی» می‌باشد، به انسان که مشبهٌ​به است، تشبیه شده و سپس مشبهٌ‏به محذوف و مشبه با یکی از لوازم مشبهٌ‌به«تَحنُو»، به​عنوان قرینه آمده​است. در تشبیه مذکور یکی از ملائمات مشبه «ظلآ» به معنای سایه می‌باشد.

استعارۀ مطلقه
نوعی از استعاره می‌باشد که در آن هیچ کدام از ملائمات مشبه به و مشبه موجود ندارد (رک: الخطیب القزوینی، 1411ق: 307)

خَطب یُهَدِّدُنی بِالبُــعدِ عَن وَطَنی
 وَمَا خُلِقـــــتُ لِغَیرِ السَّرجِ وَالکُورِ
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/97)
در مثال مذکور مشبه، به مشبهٌ‌به، تشبیه شده؛ یعنی «خَطب» به معنای حادثه به انسانی تهدید‏کننده تشبیه گشته و هیچ​کدام از ملائمات مشبهٌ​به و مشبه در آن وجود ندارد.
تشبیه 

ابن منظور در لسان العرب ذیل مادۀ شبه، تشبیه را از این ماده دانسته و گفته: تشبیه یعنی چیزی را مثل و مانند چیز دیگر بدانیم. (لسان العرب ذیل مادۀ شبه). هاشمی معتقد است که تشبیه یکی از اصطلاحات بلاغی بوده و از دورۀ سکاکی به بعد به​عنوان اولین مبحث علم بیان محسوب می‌شود. (ر.ک: هاشمی، 1382: ج 2/ 99) گفته شده​است تشبیه در لغت مثل کردن و مثال آوردن بوده و در اصطلاح یعنی آنکه بین دو چیز مشارکت باشد، در وصفی از اوصاف که به کمک الفاظ خاصی صورت گرفته​است. (ر.ک: رجایی، 1372: 244) تعریف دیگر از این قرار می‌باشد: تذکر همانندی بین دو چیز متفاوت که از جهت یا جهاتی مانند هستند. (ر.ک: شفیعی، 1383: 53) نقطۀ مشترک در تعریف تشبیه بین اهل فن آن است که میان دو چیز یا دو کس همانندی وجود دارد که این همانند بودن از حیث آن است که دو شیء صفت یا اوصاف مشترکی داشته باشند. مشبه و مشبهٌ‌به که بنا​بر طبیعت، ذات و ماهیتی جدا از یکدیگر دارند، زمانی به​گونه‌ای از عینیت می‌رسند که در پرتو مبالغه و اغراق با یکدیگر پیوند برقرار نمایند. تشبیه در علم بلاغت جایگاه والایی دارد. این جایگاه به​علت آن است که تشبیه باعث می‌شود دور، نزدیک نمایان شده، معانی پنهانی از جمله استخراج گشته و باعث می‌شود که معنا آشکار گردد. این عوامل سبب ارجمندی جمله می‌گردد. (ر.ک: هاشمی، 1382: ج 2/ 11)
انواع تشبیه بر اساس ارکان 
تشبیه مرسل
گونه‌ای از تشبیه که ارکان تشبیه در آن وجود دارد (التفتازانی، 1409ق: 345)
فَهو کَالــــغَیمِ الفَته جَنوب
 یَــــومَ دَجــــن و مزَّقَّته قَبولُ
 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 2/163)

در بیت فوق ادات تشبیه «ک» و مشبه «هو» و مشبهٌ​به «الغیم...» آمده​است.
تشبیه مؤکد
نوعی از تشبیه که در مقابل تشبیه مرسل قرار گرفته​است و ادات تشبیه آن محذوف باشد.
هَـــذا الثَّنَاءُ وَمَا بَلَغــــــتُ وَ انَّمَا 
هِیَ حَلبَه خَلَعــــوا عِذارَ جَـــوادِهَا

 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1 / 410)

در نمونۀ فوق ادات تشبیه محذوف و مشبه «هی» همان اشک‌ها و مشبهٌ‌به «حَلبَه» اسب مسابقه است.
تشبیه بلیغ
نوعی از تشبیه که در آن تنها مشبه و مشبهٌ​به وجود دارد؛ مانند: 
یا جَــــــدُّ لازالَــت کَتائبُ حَســـرَه 
تَغشی الضّــــمیرَ بِکَرِّها و طِــــــرادِها
 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1 / 94)

در مصرع اول شاهد وجود تشبیه بلیغ هستیم. مشبهٌ​به «کَتائِبُ» و مشبه «حَسرَه» بوده و سایر اجزای تشبیه در آن وجود ندارد.
انواع تشبیه به اعتبار وجه شبه
تشبیه تمثیل 

قسم دیگر تشبیه آن است که وجه شبه آن صفتی می‌باشد که از چند چیز گرفته شده​است. (ر.ک: التفتازانی، 1409ق: 379و339)؛ در اینکه آن چیز حسی باشد و یا غیر حسی تفاوتی وجود ندارد؛ همچون: 
کَانَّ بِیــــضَ المَواضــــــی و هِیَ تَنهَبُهُ
 نَار تَحَکَّمُ فـــی جســـم مِـــن النُّورِ
 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/517)
وجه تشابه در بیت فوق آن است که یک شیء قرمز و برنده در شیء سفیدی فرو رود که از چند چیز برداشته می‌شود. در تشبیه مذکور مشبه به​صورت مرکب آمده است که تشکیل شده از شمشیرهای باران و مرجع ضمیر «ه» در فعل «تَنهَبُه» به معنی ربودن است. در این تشبیه مشبهٌ​به هم «نَار تَحَکَّمُ فی جسم مِن النُّورِ» به​صورت مرکب آمده​است.
تشبیه غیر تمثیل 

گونه‌ای از تشبیه است که وجه شبه آن از چند چیز برگرفته نشده​است. (التفتازانی، 1409ق: 339) مانند: 
یا جَــــدُّ لازالَت کَتائبُ حَسرَه 
 تَغشـــی الضّمیرَ بِکَرِّها و طِرادِها
(الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/94)
در بیت مذکور مشبه «حَسرَه» بوده و مشبهٌ​به «کَتائِب» یا همان لشکر می‌باشد. در این تصویر مشبهٌ​به مضاف به مشبه گشته و وجه شبه «حمله ور شدن» می‌باشد که از چند چیز برگرفته نشده​است.
تشبیه مفصل 

گونه‌ای از تشبیه بوده که ملزوم یا وجه شبه آن در آن بیان گردد؛ مانند: 
حتّــی تَخَیَّلُ مِن هَبابِ رِقَابِهَا
 اعنَاقَهَا فِی السیرِ مِن اعدَادِهَا

(الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/410)
در بیت فوق «اَعناقها» که مشبه است و به معنی گردن‌ها آمده، تشبیه به «اعداد‌ها» یعنی آب جاری که مشبهٌ​به می‌باشد، گردیده​است. وجه شبه در بیت مذکور «فی السیر» می‌باشد.
تشبیه مجمل
گونه‌ای از مشابهت که ملزوم یا وجه شبه آن، در آن نیامده باشد؛ مانند: 
نُـــوئ کَمُنعَطِفِ الحَنیَّه دونَهُ 
 سُحمُ الخُدودِ لَهُنَّ ارثُ رِمَادِها

(الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/407)
با توجه به مصرع اول وجه شبه که «انحنا» است، وجود ندارد و مشبهٌ​به «کَمُنعَطِفِ الحَنیَّه» قوس کمان و مشبه «نُوئ» یا همان خندق است.
انواع تشبیه به اعتبارتعدد دو طرف تشبیه
تشبیه مفروق
کارکرد این قسم از تشبیه آن است که هر مشبه را با مشبهٌ​به آن جمع می‌کند. (رک: الخطیب القزوینی، 1411ق، 252).

مانند: 
جَزَروا جَزرَالاَضَاحی نَسلَهُ
 
 ثُمّ سَاقُوا اَهلَهُ سَوقَ الامَا
 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/95)

در بیت شاهد​مثال مشبه در حقیقت مصدری بوده که از افعال «جَزَروُا» به معنی ذبح نمودن و «سَاقُوا» به معنی راندن دریافت می‌گردد و در واقع اصل تشبیه به این حالت می‌باشد: «جَزَروا جَزرا مثلَ جزر الاضَاحی» و «سَاقُوا سَوقا مِثلَ سَوقِ الامَا». در بیت مذکور مشبه یعنی «جَزرا و سَوقا» و مشبهٌ‌به یعنی «جزرَالاضَاحی و سَوقَ الامَا» که به معنی ذبح نمودن گوسفندان و راندن کنیزان است، به​صورت منفک و جدا جدا و کنار یکدیگر آورده شده‌اند. 
تشبیه جمع 

قسم دیگری از تشبیه وجود دارد که دارای تنها یک مشبه و چند مشبهٌ​به می‌باشد. (رک: الخطیب القزوینی، 1411ق: 253)
و اختَلاهَا السّیفُ حتّی خِلتَهَا 
 سَلــــَم الابـــرَقِ او طَلحَ العُریَ
 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/96)

 در بیت مذکور مشبه یعنی‌«‏ها» یکی بوده و مشبهٌ​به که همان عبارت «سَلَم الابرَقِ او طَلحَ العُریَ» است، دوتا می‌باشد.
انواع تشبیه به اعتبار مفرد و مرکب بودن دو طرف 

تشبیه مفرد به مفرد
در این قسمت تشبیه هر دو وجه تشبیه یعنی مشبه و مشبهٌ​به مفرد هستند. (ر.ک: التفتازانی، 1409: 335) 

و اختَلاهَا السّیفُ حتّی خِلتَهَا 
سَلَــــم الابرَقِ او طَلحَ العُـــریَ
(الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/96)

در بیت شاهد​مثال مشبه که همان «ها» است، مفرد آمده و همچنین مشبهٌ​به هم که (سَلَــــم الابرَقِ او طَلحَ العُـــریَ) است و هر دو گونه‌ای گیاه هستند، مفرد آمده‌اند. در بیت مذکور یک مشبه در مقابل دو مشبهٌ​به قرار گرفته​است، لذا تشبیه مذکور جمع می‌باشد.
تشبیه مفرد به مرکب

در این قسمت تشبیه، مشبه مفرد می‌آید که گاهی همراه با قید و گاهی بدون قید است. اما مشبهٌ​به در هر حالت به صورت مرکب می‌آید.
فَهـــو کَالغَیمِ الفَته جَنــــوب یَومَ 

دَجـــــن و مزَّقَّـــــته قَبــــولُ

(الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/163)

در بیت مذکور مشبه «حیوان» مفرد و مشبهٌ‌به «کَالغَیمِ الفَته جَنوب یَومَ دَجن و مزَّقَّته قَبولُ» نیز به​صورت مرکب آورده شده​است.
تشبیه مرکب ـ مرکب 

در این قسمت تشبیه هر دو وجه تشبیه که همان مشبه و مشبهٌ​به هستند به شکل هیأتی متشکل از چند امر بیان می‌گردند. (ر.ک: الخطیب القزوینی، ۱۴۱۱ق، ۲۴۱) 
فی فَیلَق شَرِق بِالبِیضِ تَحسَبُه 
بَرقَا تَدَّلی عَلــی الآکام والقُــــورِ


 
 (الشّریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/517)

در مثال مذکور سپاهی که آکنده از شمشیرهای بران و درخشان بوده که همان مشبه است، تشبیه به برقی شده که روی تپه‌ها قرار گرفته و منظور مشبه به می‌باشد. مرجع ضمیر «ه» به جمله ماقبل «فی فَیلَق شَرِق بِالبِیضِ» که متشکل از چند امر است، برمی‌گردد.
انواع تشبیه به اعتبار طرفین 

تشبیه محسوس
 مشبه و مشبه‌ٌبه که دو وجه تشبیه هستند، در این گونه از تشبیه حسی می‌باشند. به عبارتی آنها توسط یکی از حواس پنجگانه قابلیت درک شدن دارند. (رک: التفتازانی، ۱۴۰۹ق: ۳۱۲)

وَ وُجــــوه‌ کَالمَصــــابیحِ فَمِن
 قَمَـــــر غابَ و نَجــم قَد هَـــویَ
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/94)

 در نمونۀ مذکور واژۀ «وُجُوه» که به معنی چهره‌ها می‌باشد، به واژۀ «اَلمِصابیِحِ» که معنی آن، چراغ‌ها است تشبیه شده​است که در آن هر دو وجه تشبیه، قابل درک و دیدن می‌باشند.

اتُـرَی دَرت انَّ الحســینَ طَریدَه
 لِقَنا بنی الطّـرداء عِندَ وِلادِها
 (همان: ج 1 / 408)
در مثال فوق دو وجه تشبیه که همان مشبه یعنی «الحسین» و مشبهٌ​به یعنی «طریده» به معنی شکار می‌باشند، قابل رؤیت و درک هستند.

تشبیه معقول 

دو وجه تشبیه در این نوع از قسم عقلی است؛ یعنی هم مشبه و هم مشبهٌ​به توسط عقل قابل درک شدن هستند. (رک: التفتازانی، ۱۴۰۹ق: ۳۱۳) 
وَالاَمانِــــی حَسرَه و عَنَاء

 لِمَــــن ظّـــنّ انَّهــــا تعلیــلُ

 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 2/163)

در نمونۀ مذکور مشبه که همان «الاَمانی» به معنی آرزو می‌باشد و همچنین مشبهٌ​به یعنی «حَسره و عَناء» به معنی اندوه و رنج، هر دو عقلی هستند.
کنایه
هاشمی در تعریف لغوی کنایه نوشته: کنایه یعنی در نهان سخن گفتن و معنی اصطلاحی آن یعنی برای واژه‌ای معنایی اراده گردد که برای آن وضع نشده، در صورتی​که اراده معنی اصلی آن هم صحیح می‌باشد؛ چرا که قرینه بازدارنده از اراده معنی اصلی واژه در جمله نیست. (ر.ک: هاشمی، 1382: ج 2/ 204)کنایه در بین آرایه‌های ادبی از اهمیت خاصی برخوردار است تا جایی​که شفیعی کدکنی در صور خیال نوشته ادبیات و به​خصوص شعر یک روش غیر مستقیم برای بیان اندیشه و تفکر می‌باشد و این امر گریز از منطق عادی گفتار بوده و به همین علت هم هست که اهل هنر در گزارش تفکرات و لحظات خود به​طور غیر​مستقیم از صور مختلف خیال و روش بیان معانی استفاده می‌نمایند. یکی از انواع این صور​خیال کنایه می‌باشد که در شعر کاربرد گسترده داشته و از گذشته در اسلوب بیان به آن توجه می‌شده​است. (ر.ک: شفیعی کدکنی، 1383: 139)

کنایه از صفت
کنایه از صفت یا موصوف را بیان می‌کند و یا به جهت آن جزء ساختار کلام است. (ر.ک: شفیعی کدکنی، 1383: 362)
جَعَلتَ عِرَانَ الذُّلّل فی آنَافِهَا
 وَعِلاطَ وَسمِ الضَّیمِ فی اجیادِهَا
 (الشریف الرضی، ۱۹۹۹م: ج 1/408) 
تمام بیت مذکور کنایه از ویژگی «اسارت» می‌باشد. کنایه در مراثی شریف رضی به وفور به چشم می‌خورد. مثال زیر از جمله این نمونه‌ها می‌باشد: 
لَرَأتْ عَیْنَاکَ مِنهُمْ مَنْظَراًللحَشَی شَجْواً، وَللعَینِ قَذَی
 (همان: ج 1 / 94)
شریف رضی برای آنکه بتواند ناراحتی و درد به وجود آمده از سختی‌ها و مصائب اهل بیت‏(ع) را به خوبی بیان نماید، از دو عبارت «للحَشَی شَجْواً» و «وَللعَینِ قَذَی» بهره برده که هر دو عبارت در مقام کنایه نسبت به عذابی دائم و اندوه غمی جانکاه می‌باشد. کنایه در این بیت از نوع کنایۀ صفت است.
کنایه از موصوف
در این قسم از کنایات، مکنی به صفت یا مجموعه چند صفت یا جمله و عبارتی وصفی است که باید از آن متوجه موصوفی شود. (ر.ک: حسینی، 1323: 732)
غَسَــــلُوهُ بِدَمِ الطّعْنِ، وَمَا 
 کَفّـــنُوهُ غَیـــرَ بَوْغَاءِ الثّــــرَی
 (الشریف رضی، ۱۹۹۱م: ج 1/ 95)
دو عبارت «غسلُوهُ بِدمِ الطَّعنِ» و «وَمَا کَفَّنُوهُ غَیرَ بوغاء الثَّری» به صورت کنایه آمده و غرض از آن این است که پیکر مطهر امام‏(ع) در خون غلتیده و به خاک افتاده است. کنایه در این عبارت از گونۀ موصوف است.
 کنایه از فعل
فعلی را به چیزی یا کسی نسبت دهیم، اما معنای دیگری را از آن دریافت کنیم. (ر.ک: کزازی، 1368: 165) شریف رضی چنین می‌گوید: 
یتهادی بَینـــَهُم لَم یَنقُضُـــــوا 
عمم الهامِ وَلَا حَلـــوُا الحُبــــی
 (الشریف رضی، ۱۹۹۱م: ج 1/96)
دو عبارت «لَم یَنقُضُوا عمم الهامِ» و «وَلَا حَلوُا الحُبی» در مقام کنایه بیان شده و منظور از آن این است که او ناراحت نبوده و از کار خود پشیمان نیست و مصیبت وارده را کوچک دانسته است؛ زیرا اعراب بر این آداب و سنن هستند که وقتی بخواهند اندوه و غم خود را نمایان سازند دستار خود را از سر باز نموده و دو زانو می‌نشینند؛ پس زمانی​که گفته شود دستار از سر باز نکرده و دست به زانو نبوده​است، معنی آن، این است که در این مصیبت غمگین نیست. هر دو عبارت کنایۀ فعلی می‌باشند.
مجاز
ابن منظور مجاز در لغت را از مادۀ جوز دانسته و جَزتُ الطَریق و جاز الموضع جوازا و مجازا اخذ گردیده​است. (لسان العرب ذیل مادۀ جَ وَ زَ) این واژه را چنین تبیین کرده‌اند که جایز یعنی واژه‌ای که از جای اصلی خود تجاوز نمود و در معنی دیگری آمده​است. در اصطلاح معنی آن این است که واژه در غیر معنی اصلی خود و همراه قرینه استعمال گردد که آن قرینه سبب شود معنی اصلی واژه اراده نگردد. (ر.ک: تفتازانی، 1428: 35) جرجانی در تعریف آن بیان کرده که مجاز یک درّ گرانبها در دریای بلاغت می‌باشد که نویسندۀ ماهر و سخنران بلیغ می‌تواند از آن بهره‌ها گرفته و سخن خود را بر سبب ذوق و طبع خود بر یک غایت متعالی شکل دهد. این سخن در عین آنکه زیباست، معنی را به ذهن مستمع متبادر می‌سازد. (ر.ک: جرجانی، 1368: 365) شمیسا معتقد است که زبان مملو از گونه‌های مختلف مجاز بوده و همان​طور که هزاران سال است که از تاریخ زبان می‌گذرد، واژگان دچار تطور معنایی گشته و بر معانی ثانوی آنها افزوده شده​است. (ر.ک: شمیسا، 1383: 59) در بین علوم بیان مجاز شامل گسترده‌ترین قلمرو می‌باشد؛ چرا که این آرایه هم در علم بیان و هم در علم معانی کاربرد گسترده‌ای دارد.
غَیَّـرَتهُـنَّ اللَّـیاری وَ غَــدا 
 جــائرُ الحُـکمِ عَـلَیـهُنَّ البِـلی
 (الشریف رضی، ۱۹۹۱م: ج 1/94)

واژۀ «لیالی» در مفهوم مجاز استعمال شده و غرض از آن روزگار می‌باشد. علاقۀ آن نیز از نوع جزء به کل می‌باشد. واژۀ «شب» نیز برای نشان دادن عصر ظلم و ستم آن روزگار در حق شهدای کربلا بیان گردیده​است.
اَدَرَک الکُفــــرُ بِهِـم ثاراتــه 
 وَ اُزیـــلَ الغَیّ مِنـهُم فاشتَــفی
 (همان: ج 1/ 95)
اسناد افعال «ادرک» به واژۀ «الکفر» و «ازیل» و «اشتقی» به واژۀ «الغی» از نمونه‌های مجاز می‌باشد و علاقۀ بین آنها سببیه است؛ چرا که غرض از آن، این است که گمراهی و کفر سبب انتقام دشمن از امام‏(ع) شده​است.
مجاز مرسل
مجاز مرسل واژه‌ای است که به علاقۀ غیر مشابهت و در غیر​ معنی واقعی خود استفاده می‌گردد. این نوع مجاز با قرینه‌ای همراه است که مانع از آن می‌شود که معنی اصلی واژه اراده گردد. (ر.ک: الجرجانی، ۱۴۰۴ق: 43-342) علاقه‌های آن به این صورت هستند: حالیت، محلیت، اعتبار ماکان، اعتبار مایکون، کلیت، جزئیت، سببیت، مسببیت.

مجاز به علاقه جزئیت
 این نوع مجاز زمانی کاربرد دارد که لفظ جزء، بیان گشته و ارادۀ کل از آن خواسته شود؛ مثل: 
وَ خـَرَّ لِلمـَوتِ لاکَـفُّ تُقَّلِبُــهُ 
الّا بِوَطء مِـــنَ الجُردِ المَحاضیـرِ
(الشریف الرضی، 1999م: ج 1/516)
در بیت مذکور واژۀ «کَف» آمده​است که جزئیات را می‌رساند، اما از آن انسان اراده شده و دست به تنهایی در آن منظور نیست.

مجاز به علاقه زمانیه
 این نوع مجاز زمانی کاربرد دارد که لفظ زمان در آن بیان شده و هر چیزی که در آن بیان شده​است، اراده گردد؛ مثل: 
مُستَطیل عَلَی الاَزمانِ یَقدِرُها
 جَنَـــی‏الزمان عَلَیها بِاالمَقادیـــرِ
 (الشریف الرضی، 1999م: ج 1/517) 
او فردی صاحب فضل نسبت به دیگر مردم آن دوره بود. به​طوری​که آن را تدبیر نموده ولیکن روزگار به​واسطۀ تقدیرها نسبت به جنایت مرتکب شد. با توجه به واژۀ «ازمان» که معنی روزگاران دارد، اما غرض از این واژه روزگار نبوده؛ بلکه غرض از آن مردم روزگار است.
مجاز عقلی 

زمانی استفاده می‌شود که فعل یا هر چیزی که در معنی فعل می‌باشد، به غیر از فاعل یا نائب فاعل حقیقی مستند گردد. این امر به​خاطر علاقه و به همراه قرینه‌ای می‌باشد که از ارادۀ اسناد حقیقی ممانعت به عمل می‌آورد. (رک: جرجانی، ۱۴۰۴ق: ۳۵۵) از جمله معروف‌ترین علایق آن می‌توان به اسناد به سبب، اسناد به مصدر، اسناد اسم فاعل به اسم مفعول، اسناد اسم مفعول به اسم فاعل، اسناد به زمان و مکان و سبب اشاره کرد.
ااقُولُ: جَادَکُم الرَّبیعُ، وَ انتُمفــی
 کُلِّ مَنـــزِلَه رَبیــــعُ بِلادِها
(الشریف الرضی، 1999م: چ 1/410)
با توجه به مصرع اول بیت متوجه می‌شویم که فعل «جاد» به معنی بخشیدن به واژۀ «الرَّبیِع» به معنی بهار نسبت داده شده​است؛ این امر در حالی است که بارش باران فعلی نیست که از واژۀ بهار سر بزند، بلکه این کار در آن وقت صورت گرفته و اسناد به زمان است.
اتاحُوا لَهُ مـُرَّ المَواردِ بِالقَـــنَا عَلَی
 مَا ابَاحــُوا مِن عِذابِ المــواردِ
(همان: ج 1/411)
 با دقت در مصرع اول متوجه می‌شویم که واژۀ«مُرّه» به معنی تلخ بودن به واژۀ «المَوارِد» یعنی آبشخور نسبت دارد. علی​رغم آنکه آبشخور جایی است که از آن آب می‌نوشند و تلخ نمی‌گردد. در واقع آن چیزی که تلخ می‌گردد، خود آب است. این مورد در مصرع دوم هم تکرار شده که اسناد واژۀ «الموارد» به واژۀ «عذاب» و اسناد به مکان می‌باشد.
ما اطَاعُوا النبیّ فیکَ و قَد مَالَت بِارمَـــاحِهـــم الیکَ الذُّحُــولُ
(همان: ج 2/164)
با دقت در مصرع دوم بیت در می‌یابیم که واژۀ «الذُّحوُلُ» به معنی انتقام به فعل «قَد مَالَت» به معنی روی آوردن اسناد داده شده​است، علی​رغم آنکه انتقام گرفتن فاعل روی آوردن به نیزه‌ها نیست؛ بلکه فقط علت آن و اسناد به سبب است.
نتیجه‌
مراثی شریف رضی در رابطه با رثای امام حسین‏(ع) غالباً بیان​کنندۀ غم و اندوه و یادآوری ویژگی‌های برجسته و خصایص امام حسین‏‏(ع) و اهل بیت‏(ع) و اصحاب ایشان است که مصائب وارده بر آنان را تبیین و ظلم و ستم بنی‏امیه و شوق انتقام را در خود منعکس کرده​است. او در این مسیر از صور خیال و عناصر زیبایی​شناختی یعنی مجاز، کنایه، تشبیه و استعاره استفاده کرده​است.
 شریف رضی در رثای امام حسین‏(ع) از تشبیه به میزان کمتری نسبت به استعاره بهره برده است. تشبیهاتی که او به کار گرفته​است بیشتر تکراری و پیش پا افتاده هستند و موضوع آنها دو قطب اصلی یعنی تقابل دو جبهۀ حق و باطل است. برخی از تشبیهات به کار برده شده از نوع تشبیه تمثیل بوده و در تمام این موارد نقش پدیده‌های طبیعی در تشبیه پررنگ است. این امر سبب پیدایش حرکت و پویایی این تصاویر شده و نیز باعث می‌شود تجربۀ حسی شاعر به بهترین شکل ممکن منتقل گردد. 
در مراثی شریف رضی استعاره کاربرد گسترده‌ای دارد. اما نکتۀ قابل توجه این استعاره‌ها آن است که اغلب آنها تکراری و ساده هستند. در این استعاره‌ها از تجسیم و تشخیص استفاده شده که سبب پویایی استعارات گشته​است. عناصر طبیعی نیز در یازده مورد از استعارات قابل توجه بوده که این مؤلفه نیز یکی از دلایل پویایی استعارات شریف رضی است. 
مجاز در مراثی شریف رضی نسبت به استعاره از جایگاه پایین‌تری برخوردار است. اینکه او از مجاز در مراثی خود استفاده نموده، سبب زیبایی این مراثی گشته​ که باعث شده​است ظرافت‌ها و زیبایی‌های این مراثی به خوبی درک گردد. وی از انواع مجاز به​صورت آگاهانه در مراثی خود استفاده نموده​است. او در مرثیۀ مذکور به​طور گسترده از کنایه استفاده نموده و موضوع آن بیشتر شهادت اصحاب امام‏(ع) و شادی دشمن می‌باشد. کنایات مزبور بیشتر از نوع صفت می‌باشند.
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Abstract

The word Ratha means mourning and crying over the dead and expressing his good deeds, which is presented in the form of poetry, and elegy is a type of poetry that is written to comfort the heart and in sorrow of the deceased. This sample is especially used in the mourning of Imam Hussain (AS) and the martyrs of Karbala and the expression of their sufferings. Imagination is the main substance and one of the constant elements of poetry, which is created through the power of imagination. The rhetoricians of this field believe that images of imagination are the lifeblood and the main spirit in Arabic poetry, and one of the aesthetic foundations of any literary work is to examine and evaluate the images of poetic imagination in it, which is the reason for clarifying the style and artistic value of each work. Sharif Razi can be mentioned among the poets who have left their poems in the art of Ratha; Because his poems are very emotional in this context. His poems are so complete and comprehensive that they have become a model for poets after him. Although his Marathi in the context of Imam Hussain's lamentation is very few, but this little Marathi was preserved by other poets in later periods. The upcoming essay intends to examine the lamentation of Imam Hussain (a.s.) in the poems of Sharif Razi from the aesthetic point of view, taking into account all kinds of similes, metaphors, irony, and permission, and prove that he is definitely one of the best poets of lamentation. It was in the Abbasid period, and the few Marathas left by him are proof of this claim.
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چکیده
تصویرپردازی یکی از عناصر و مؤلفه‌های برجسته در حوزۀ زیبایی‌شناسی آثار ادبی است. هدف پژوهش بحث ‌و بررسی تصاویر خیالی در ادبیات غنایی است که براین ‌اساس سه منظومۀ (ویس و رامین، خسرو و شیرین، گل و نوروز) موردمطالعه قرار گرفت و عناصر خیال استخراج شد؛ سپس در چهار عنصر تصویری دسته‌بندی و مورد مقایسه قرار گرفت. این چهار عنصر عبارتند از: عنصر انتزاعی، عنصر بزمی، عنصر طبیعت و عنصر نجوم. کاوش در خیال هر شاعر به مخاطب کمک می​کند که نگاه او به پیرامونش را بهتر درک کند و بتواند با شعر او ارتباط بگیرد. یکی از موضوعات قابل توجه در ادبیات غنایی، موضوع عشق است که در هر دوره​ای شاعر سعی می​کند از این موضوع متناسب با کلام خود در شعرش به تصویرگری بپردازد و رابطۀ میان عاشق و معشوق و وصال و فراق آنها را با توجه به شرایط زندگی هر کدام نشان دهد. در این مقاله هم، هر​کدام از شاعران در زمینۀ تصویرپردازی در هر سۀ منظومه بالاترین میزان را به عنصر طبیعت اختصاص داده​است که در ویس و رامین بیشتر از انواع تشبیه، در خسرو و شیرین استعارۀ مصرحه و در گل و نوروز هر دو عنصر خیال را داشتیم. همچنین هر سه شاعر در زمینۀ عناصر انتزاعی، کمترین استفاده را داشته‌اند که به​صورت استعارۀ مکنیه بود. در میزان استفاده از عناصر انتزاعی سعی سه شاعر در حسی کردن امور ذهنی و جان بخشی به آنها بوده​است. همچنین ویس و رامین به​عنوان اولین منظومۀ عاشقانه الگویی برای منظومه​های دیگر بوده​است.

کلیدواژه​ها: ادبیات غنایی، تصویرپردازی، ویس و رامین، خسرو و شیرین، گل و نوروز.
مقدمه
ادبیات و دنیای شاعرانۀ شاعران پر از تصاویر خیالی و رنگین است که با خواندن اثر هر شاعر می‌توان به آن دست‌یافت. نگاه متفاوت یک شاعر به پیرامون خود، دنیای شعری او را تشکیل می‌دهد. در ادبیات و شعر هر موضوعی قابلیت شعر سرودن را برای شاعر فراهم می‌کند و شاعر سعی می‌کند هنر خود را در موضوعات مختلف نشان دهد. 
 عشق و ادبیات عاشقانه همیشه جذابیت بیشتری به شعر داده و طرفداران خاص خود را دارد. البته عشق در ادبیات ما انواع گوناگونی دارد؛ اما در این مجال منظور ما از عشق همان نگاه بی‌قیدوبند و از سر دل دو انسان (عشق زمینی) به یکدیگر است.
در ادبیات فارسی منظومه‌های عاشقانۀ بسیاری سروده شده‌اند؛ اما در این مقاله تصمیم گرفته شده​است که سه منظومۀ غنایی مورد بررسی قرار گیرد.
 ویس و رامین اولین منظومۀ عاشقانه‌ای است که در قرن پنجم توسط فخرالدین اسعد گرگانی سروده شد و موضوع آن عشق میان ویس دختر ملکه شهرو و رامین برادر شاه مؤبد است.

 خسرو و شیرین دومین منظومه‌ای است که در این مقاله انتخاب شده​است. این منظومه سرودۀ حکیم نظامی شاعر پر​آوازۀ قرن ششم است که آن منظومه حکایت دلدادگی خسرو با شیرین ـ شاهزادۀ ارمنی ـ است.
گل و نوروز سومین اثر انتخابی در میان منظومه‌های عاشقانه است که توسط خواجوی کرمانی سروده شده​است و حکایت شاهزاده نوروز با گل ـ شاهزادۀ رومی ـ را بیان می‌کند.
علت انتخاب این سه منظومه در این مقاله این بود که باتوجه ‌به این که این سه داستان از نظر محتوا و مضمون شباهت‌هایی به هم دارند ما در مقاله قصد داریم متوجه شویم که آیا میزان عناصر تصویری در منظومه‌های موردبحث در به‌ کار بردن عناصر خیال هم یکسان است؟ به‌صرف اینکه این منظومه یکی پس از دیگری (منظور به‌عنوان منظومۀ عاشقانه هست نه اینکه در یک دوره نوشته شده) نوشته شده آیا در زمینۀ عناصر تصویری هم یکسان عمل کرده‌اند؟ برای این کار با استفاده از دو عنصر خیال یعنی تشبیه و استعاره ابیات را از سه منظومه بیرون کشیدیم و مشخص کردیم که هر کدام از ابیات دارای استعاره یا تشبیه هستند. بعد از انجام این کار شروع به دسته‌بندی اشعار در چهار عنصر کلی کردیم و شعرها را با آن عناصر آوردیم؛ سپس مشخص نمودیم که این سه منظومه که از نظر محتوا و مضمون با اینکه شباهت دارند از نظر تصویر هم تا حدودی به هم نظر کرده اند؛ البته در گل و نوروز این اتفاق بیشتر است.
ادب غنایی
منظور از ادب غنایی اشعاری است که در آن شاعر احساسات شخصی خود را با زبانی آهنگین بیان می‌کند. در یونان باستان اشعار کوتاهی وجود داشت که همراه با سازی به نام «لیر» خوانده می‌شد. ازاین‌رو به اشعار غنایی، «لیریک» می‌گویند. شاید با توجه ‌به مشخصات به‌دست‌آمده از آن اشعار ابتدایی بتوان آنها را گونه‌ای ترانه خواند. (ر.ک: پارساپور، 1383: 38) ادبیات غنایی در ادبیات ما بیشتر به شعر عاشقانه تعبیر می‌شود و بیشترین گمان بر این است که محتوای اکثر اشعار غنایی در مورد عشق است؛ درحالی‌که: در شعر فارسی، ادب غنایی به‌صورت داستان، مرثیه، مناجات، بث الشکوی و گلایه و تغزل در قوالب غزل، مثنوی، رباعی، دوبیتی و حتی قصیده مطرح می‌شود. 
تصویر
کوشش ذهنی شاعر برای برقراری نسبت میان انسان و طبیعت را «خیال» یا «تصویر» می‌نامند. تصویر یکی از پرکاربردترین اصطلاحات است که از دیر​باز موردتوجه بوده​است و افراد اهمیت زیادی برای آن قائل هستند. «بحث از تصویر، مختص به قلمرو ادبیات نیست؛ بلکه در روان‌شناسی ادراك و شاخه‌های گوناگون هنر از جمله سینما، نقاشی، پیکره‌سازی، نیز دربارۀ این مفهوم بحث است.» (فتوحی، 1386: 37) «مراد از تصویر، چیزی است که اروپاییان به آن ایماژ و گذشتگان ما به آن تشبیه، استعاره و مجاز گفته‌اند.» (فرشیدورد، 1373: 25) به‌طورکلی تصویر هنگامی رخ می‌دهد که: «حادثه‌ای در منطق عقلی و عمومی کلام به وقوع پیوندد و جایش را به‌نوعی مجاز بدهد.» (احمد سلطانی، 1370: 8) 

 تصویرهای شعری بسته به عمق خیال و عاطفۀ شاعران، با یکدیگر تفاوت دارند. هر چه شاعری در اثر خود از خیال، عاطفه و اغراق‌های شاعرانه بیشتری استفاده کند، مسلماً تصویر ارائه شده در سروده‌های او شگفت‌انگیزتر و در نتیجه تأثیر آن بر خواننده عمیق‌تر و شعر وی موفق‌تر است. به همین دلیل به گفتۀ بعضی از منتقدان «به جز تخیل بشری واقعیتی در ادبیات وجود ندارد.» (فرای، 1363: 60) «خیال شاعرانه، با یاری گرفتن از عنصر تصویر، بسیاری از امور ذهنی را دیداری می‌کند و تصورات خود را از این راه به تماشا می‌گذارد.» (حسن لی، 1383: 282)
 تصویر دارای مفاهیم پیچیده ایست و نمی‌توان یک تعریف درست از آن ارائه داد؛ زیرا در ادبیات می‌توان تصویر را مجموعه‌ای از ساخته‌های ذهنی شاعر دانست که در قالب‌های مختلف ادبی بیان می‌شود و تصاویر متعدد را به همراه صنایع ادبی می‌سازد.
مقایسه تصویر​های خیالی در سه منظومه
به تصویر کشیدن ادبیات عاشقانه در منظومه​ها نیازمند تأمل شاعر در برخی از تصاویر است و برای هر چه زیباتر شدن تصاویر خیالی، شاعر سعی می‏کند به اطراف خود توجه ویژه کند و تصاویر خاصی را برگزیند. او برای اینکار از عناصر انتزاعی گرفته تا عناصر طبیعت و عناصر دیگر در شعر خود می‏آورد تا بتواند خیال نازك خود را به چشم مخاطب به مانند تابلوی نقاشی به تصویر بکشد. از طرفی مقایسۀ تصاویر شعری، از مباحث اساسی در مطالعات ادبی است و سبک و ارزش هنری اثر را روشن می​سازد و میزان قدرت و نوآوری و تأثیر‏پذیری از میراث گذشتگان را مشخص می​کند. چنانچه بپذیریم که شعر، گره خوردگی اندیشه و عاطفه و خیال در زبانی آهنگین است و خیال عنصر اصلی شعر، در آن صورت به میزان اهمیت عنصر خیال در تصاویر شعری پی خواهیم برد.
عناصر انتزاعی
منظور از مفاهیم انتزاعی، مفاهیمی است که قابل لمس نیستند و بیرون از ذهن تصوری برای آنان وجود ندارد. فخرالدین اسعد یکی از شاعرانی است که از این عناصر در اشعار خود استفاده کرده و از آنجایی​که خصیصه شعری او سادگی ابیات اوست، موفق شده امور انتزاعی را بسیار ساده تصویر سازی کند. «تصاویر شعری فخرالدین اسعد همچون شاعران نخستین سبک خراسانی مادی و حسی است و از جمله شاعرانی است که سعی در مادی کردن عناصر انتزاعی و تجریدی دارد. خصوصیت مادی بودن شعر او باعث زنده و ملموس شدن تصاویر شعری می‌شود و مضامین درونی و حالات پیچیده انتزاعی را به عینیت در می‏آورد.» (رضایی هفتادر، 1398: 134) در قسمت عناصر سه منظومه اساس کار بر نظم الفبایی ابیات بوده و بر اساس آن عنصر مرتب شده‏اند.
عناصر انتزاعی در ویس و رامین
در این بیت از ویس و رامین اندوه و امید عنصر انتزاعی هستند که به​عنوان مشبهٌ​به در یک جمله تشبیهی به کار رفته​اند: 
سیه چون انده و نازان چو امید 
فرو هشته چو پرده پیش خورشید
(گرگانی، 1377: 84)
در این بیت عنصر انتزاعی به انسانی مانند شده​است؛ پس در این بیت نیز استعارۀ مکنیه داریم: 
نهان از هر کسی مر دایه را گفت 
که بخت شور من با من برآشفت
(همان: 109)
 استفاده از عنصر انتزاعی در جایگاه مشبهٌ​به در یک جملۀ تشبیهی: 
شبی تاریک همچون جان مهجور 
ز مشکین ابر او بارنده کافور
(همان: 218)
همان​طور که مشاهده شد فخرالدین اسعد در اشعار خود از عناصر انتزاعی که مدّ​نظر ماست استفاده کرده​است؛ اما او همه را فقط در یک عنصر خیال استفاده نکرده، بلکه دراستعارۀ مکنیه و تشبیه و در جایگاه مشبه و مشبهٌ​به به کار برده و سعی کرده​است این عناصر در شعر او یکسان به کار نرود و در هر دو عنصر خیال که در این مقاله مدّ​نظر ماست، وجود داشته باشد. با تمام این تفاسیر بیشترین میزان تصاویر انتزاعی در قالب استعارۀ مکنیه در شعر او دیده می​شود. 
 عناصر انتزاعی در خسرو وشیرین
در این بیت نظامی از عنصر انتزاعی برای استعارۀ مکنیه استفاده کرده​است: 
خرد در جستنش هشیار برخاست 
چو دانستش نمی‏داند چپ از راست
(نظامی، 1385: 6)
در این بیت خجالت به انسانی مانند شده​است و اینجا هم تشخیص داریم: 
به تقصیری که از حد بیش کردم 
خجالت را شفیع خویش کردم
 (همان: 11)

استفاده از حیرت و عنایت هم در این بیت در جایگاه استعارۀ مکنیه قرار گرفته​اند: 
ولی چون کرد حیرت تیز گامی 
عنایت بانگ بر زد کای نظامی

 (همان: 9)
هر چند که این امور در شعر فخر‏الدین اسعد وجود داشت، اما امور انتزاعی بیشتر در اشعار شاعران سبک عراقی بروز می‌کند که شعر از عالم حسی به عالم غیر​حسی راه می​یابد. از آنجایی​که نظامی نیز یکی از شاعران این سبک به حساب می​آید و از افتخارات نظامی به کار بردن اصطلاحات و اطلاعات و علوم و دانش زمان خود است و از آوردن آنها در اشعار به خود می​بالد به همین طبع این نوع از تصاویر در اشعار او پخته​تر شده و انسجام بیشتری می​گیرد و از حالت سادگی به​در می‏آید و هنگام خواندن ابیات او، تصاویر شاهکار او هوش از سر می​برد و انسان را فریفتۀ تصویر پردازی خود می‌کند. با توجه به ابیاتی که به​عنوان نمونه از نظامی نقل شد متوجه شدیم که بیشترین کاربرد عنصر انتزاعی به​صورت استعارۀ مکنیه بوده و در قالب تشبیه کمتر این عنصر را می​بینیم. 

عناصر انتزاعی در گل و نوروز
در این بیت عنصر انتزاعی به​صورت استعارۀ مکنیه به کار رفته​است: 
از او اقبـــــال میمون شد رمیده 

بهار شادیش شد پـــــــــــژمریده

(کرمانی، 1370: 162)
در این بیت عنصر انتزاعی علاوه بر اینکه به​عنوان اضافۀ استعاری قابل بررسی است به صورت مشبهٌ​به برای چشم گل هم استفاده شده​است: 
شهنشه حال خــــود را نیک بد دید 
دو چشم گل چو چشم بخت خود دید
(همان: 262)
در این بیت نیز عنصر انتزاعی به​صورت استعارۀ مکنیه به کار رفته​است: 
خــــــــــــرد دلال بازار روانست 
جـــــواهر بخش کان کن فکانست


 (همان: 251)
همان​طور که مشخص است در تصاویر خواجو نیز با تصاویر زیبایی رو​به​رو هستیم؛ هرچند که خواجو نیز در سبک عراقی است و به پیروی از خسرو و شیرین، گل و نوروز را سروده​است، اما تا حدودی از سادگی سبک خراسانی زبان او خالی نیست و تصاویر را پخته و در عین حال ساده بیان می‌کند.در اشعار خواجو از عنصر انتزاعی بیشتر به​صورت اضافۀ استعاری و استعارۀ مکنیه آورده شده​است و مقدار کمتری از ابیات به​صورت تشبیه آمده​اند.
با توجه به شاهد مثال​هایی که در این قسمت ذکر شد و با توجه به تمام ابیاتی که عنصر انتزاعی در قالب یک تصویر در سه منظومه استفاده شده​است، مشخص شد که هر سه شاعر از استعارۀ مکنیه به هر دو صورت آن یعنی به​صورت تشخیص و اضافۀ استعاری بیشترین استفاده را کرده و سعی کرده​اند مفاهیم انتزاعی را به این صورت در تصاویر شعری خود بگنجانند. البته در تشبیه نیز از مفاهیم انتزاعی در منظومه​ها یافت شد که بیشتر به​صورت مشبه در جملۀ تشبیهی آورده شده​است و برای درک بهتر آن از مشبهٌ​به حسی استفاده کرده​​اند. 
عناصر بزمی
از آنجایی​که پادشاهان و درباریان باده نوشی و شاد خواری را یکی از لوازمات مجالس بزم خود می​دانند و وصف باده و ساغر و زیبا​رویانی که در این مجالس هستند از جمله تصاویری است که در اشعار شاعران یافت می‌شود، در نتیجه با توجه به سه منظومۀ مورد بررسی که در گوشه​هایی از داستان با این نوع مجالس رو​به​رو هستیم، شاعران تمام تلاش خود را در آفریدن تصاویر زیبا به کار بسته​اند. 

در این قسمت تصاویری را تحت​عنوان عنصر بزم در نظر گرفته​ایم که به نوعی با شاه و زندگی شاهانه ارتباط دارند و در عالم درباری این کلمه​ها بسیار استفاده می​شود همچنین توصیف های مختلف از اندام زیبا رویان در این قسمت بررسی شده​است. 
 عناصر بزم در ویس و رامین
در این بیت عناصر بزم، باده و ریحان هستند که در اینجا به​عنوان مشبهٌ​به در جملۀ تشبیهی استفاده شده​اند: 
به چشم اندر چو باده روی دلبر 
به مغز اندر چو ریحان بوی دلبر
(گرگانی، 1377: 153)
باغ و کاخ عناصر بزم در این بیت هستند که در جایگاه مشبهٌ​به مورد استفاده قرار گرفته​اند.در اینجا ما دو عنصر انتزاعی را هم داریم که در جایگاه مشبه این اضافه تشبیهی استفاده شده​است: 
هم از باغ وفا رفته بهارش 
هم از کاخ صفا رفته نگارش
(همان: 92)
 در این بیت عنصر بزم، تاج است که در این بیت هم در جایگاه مشبهً​به قرار گرفته​است: 
چنانت باد اورنگ کیانی 
که تاج فخر بر کیوان رسانی
(همان: 51)
در ویس و رامین، این نوع تصاویر بسیار ساده و خالی از خیال​های دور از ذهن است و مخاطب به محض خواندن متوجه تصویرسازی​های ساده شاعر اما در عین حال دلنشین می‌شود. در اکثر ابیات شاعر این سادگی تصاویر را نشان می​دهد و از عناصر بزم بیشتر سعی دارد که در جایگاه مشبهً​به استفاده کند؛یعنی در تصاویر بزمی که از ویس و رامین استخراج شده، بیشترین میزان استفادۀ شعر از انواع عناصر خیال، تشبیه بوده​است.
عناصر بزم در خسرو وشیرین
در این بیت بتخانه عنصر بزم و استعاره از منظومۀ خسرو و شیرین است. (استعارۀ مصرحه): 
چو شد نقاش این بتخانه دستم 
جز آرایش بر او نقشی نبستم
(نظامی، 1385: 31)

در این بیت تاج زرین استعاره از خورشید و عنصر بزم در این بیت است. (استعارۀ مصرحه): 
چو روز از دامن شب سر برآورد 
زمانه تاج زرین بر سر آورد
(همان: 59)

در بیت زیر نظامی با استفاده از دو اصطلاح بازی تخته و نرد که عناصر بزم هستند، دو استعارۀ زیبا ساخته است.تصویر اول استعاره از فلک و تصویر دوم استعاره از ماه و خورشید است که شاعر کلمات را در سایۀ خیال خود پنهان کرده​است و مخاطب را به تلاش وانموده تا بتواند معنی و مفهوم را کشف کند (استعارۀ مصرحه): 
به زیر تخته نرد آبنوسی 
نهان شد کعبتین سند روسی
(همان: 56)
بر​خلاف گرگانی، تصویر​سازی در نظامی زیباتر و جذاب​تر است و ذهن خواننده را درگیر می‌کند. زبان شعر نظامی به​علت توجه زیاد به صنایع ادبی، نیروی خیال قوی، قدرت وصف و دقت نظ، دقت و مهارت در انتخاب واژگان و ابداع ترکیب​های تازه از ارزش هنری بالایی برخوردار است. (ر.ک: ایزدیار و دیگران، 1397: 75) همان​طور که می​دانیم بسامد استعاره در خسرو وشیرین نظامی بیشتر از تشبیه است و در این نمونه از ابیات هم که نقل شد عناصر بزم بیشتر به​صورت استعارۀ مصرحه مورد استفاده قرار گرفته بودند. 
عناصر بزم در گل و نوروز

در این بیت عنصر بزم تخت است که در جایگاه مشبهً​به در بیت حاضر شده، همچنین بختیاری که عنصر انتزاعی است به​عنوان مشبه آمده​است: 
بــــــــه شادی داده نام غمگساری 
بــــه مقبل داده تخت بختیاری
(کرمانی، 1370: 5)

در این بیت جام عنصر بزمی و در جایگاه مشبهً​به و جلال عنصر انتزاعی و در جایگاه مشبه وجود دارد: 
جم ازجام جلالش گشته سرمست 
یـــــم از فیض نوالش رفته از دست
(همان: 7)
زرین​قدح که عنصر بزمی ماست در این بیت استعاره از گل نرگس سپید و زرد است. (استعارۀ مصرحه): 
کند روشن به نرگس چشم مستان 
نهـــد زرین قدح در صحن بستان
(همان: 4)

در اشعار خواجو نیز علی​رغم سادگی بیان، موفق به خلق تصاویری گشته که در نوع خود زیباست.در اشعاری که در این قسمت به​عنوان نمونه آوردیم مشخص شد که خواجو برای عناصر بزم هم از استعاره و هم تشبیه استفاده کرده​است. 

بعد از بررسی عناصر بزم در سه منظومه مشخص شد که بسامد تشبیه در ویس و رامین بیشتر از استعاره در این منظومه است و فخرالدین اسعد سعی کرده​است زبان ساده خود را در تصاویر تشبیهی زیبا بیاورد و بیشتر از عناصر بزم به عنوان مشبهٌ​به در جمله تشبیهی استفاده کرده​است. در خسرو شیرین بر خلاف ویس و رامین، بیشترین میزان عنصر خیال در ساخت تصاویر شعری از آن استعاره است؛ نظامی با زبان و بیان فوق​العاده خود سعی دارد تصاویر زیباتری را در منظومۀ خود به​جای بگذارد.در گل و نوروز نیز میزان استعارۀ مصرحه بیشتر از تشبیه است؛ اما زبان خواجو نسبت به نظامی ساده​تر است؛ بنابراین ما شاهد نمونه​مثال​هایی هستیم که به​عنوان مشبهٌ​به در جمله​های تشبیهی ذکر شده​است.در ویس و رامین بیشتر تشبیه مجمل و در خسرو و شیرین و گل و نوروز بیشتر تشبیه بلیغ وجود دارد.
عناصر طبیعت
 طبیعت و گرایش به نباتات از دیرباز در فرهنگ ایران زمین از جایگاه ویژه​ای برخوردار بوده‏است. این گرایش در انواع مختلف ادبی ازجمله غنایی، تعلیمی، عرفانی و..... به​عنوان یکی از شاخه​های بارز این فرهنگ به خوبی مشهود است؛ به​طوری​که حتی می​توان مدعا بود که طبیعت‏گرایی یکی از بن مایه​های اصلی و شاخص در زمینه​های مختلف ادبیات کهن فارسی است؛ از این​رو گیاهان و به​ویژه گل​ها و درختان، نخستین مظاهر طببیعت در ذهن آدمی محسوب می​شوند. از این جهت در تمامی ادوار شعر فارسی این نمونه​های نخستین جهان طبیعت در قلم شاعران هنرمند برای تصویرگری به ​کار رفته‏اند.
استفاده شاعران از دو عنصر خیال یعنی تشبیه و استعاره در رویارویی با طبیعت پیرامون خود و نگاه خاص و متفاوتی که دارند باعث شده​است تصویرسازی​های زیبایی خلق کنند. تخیل و نحوۀ بیان هنری آن پیوندی ناگسستنی با هم دارند. همان​طور که طرح و رنگ مادۀ اصلی در کشیدن نقاشی به شمار می​رود، زبان نیز وسیلۀ بروز این نیروی انسان در قالب واژگان و ادبیات است و تشبیه و استعاره به​عنوان عناصر خیال این امر را به خوبی انجام می​دهند. شاعران شعر غنایی که اشعار خود را در قالب داستانی ذکر کرده​اند از تشبیهات به​صورت ساده و قابل درک و حس استفاده کرده​اند.آنها به پدیده​ها نگاه حسی دارند.«خصوصاً در مواقعی که محیط طبیعی شباهت تام و تمامی با حالات و وضعیت روح و ذهن فرد پیدا می‌کند.» (فورست، 1375: 53)

 پیدا کردن توصیفات مربوط به طبیعت در آثار شاعران باعث می‌شود که: «از تحقیق در این زمینه آشنایی با آن "سنن کلامی و فکری" حاصل شود که بذر گسترش و پرورش مضامین را در دوره​های بعدی در بر​دارند و این خود به درک ارزش و اهمیت شعر غنایی فارسی کمک می‌کند.» (سمیعی گیلانی، 1375: 118)
 طبعاً بیشترین حجم تصاویر این سه شاعر نیز به توصیفات از طبیعت و خلق تصاویری که مشبه و یا مشبهٌ​به​هایی از جنس طبیعت دارند را شامل می​شوند. 
عناصر طبیعت در ویس و رامین
آب در این بیت عنصری است که از طبیعت انتخاب شده و به​عنوان مشبهٌ​به​ای برای صبر به کار رفته​است: 
به آب صـابـری دل را بشـستم 
به کام خـویش جـفــت نــیک جستم

 (گرگانی، 1377: 337)

آتش در این بیت عنصر طبیعت است و به عنوان مشبهٌ​به آمده​است: 
فرو کشتم به دل در آتـــش آز 
نهادم سـر به بــخـــت خــویشتن باز

 (گرگانی، 1377: 369)
 ابر و کوه و سیل همه از عناصری هستند که در طبیعت وجود دارند و در این بیت به​عنوان مشبهٌ​به عنصر انتزاعی استفاده شده​است: 
ز ابر غم جــــهان شد بــرق آزار 
ز کــوه کـیــن درآمد ســیـل تیمار

 (همان: 259)
در عنصر طبیعت در ویس و رامین بیشترین بسامد در اختیار تشبیه است و فخرالدین اسعد به خوبی در اشعار خود از آن استفاده کرده​است.
عناصر طبیعت در خسرو و شیرین
آب و نرگس عناصر طبیعت در این بیت هستند.آب به عنوان مشبهٌ​به استفاده شده و نرگس استعاره از چشم است: 
ز بس خون کز تن شه رفت چون آب 
درآمد نرگس شیرین ز خوشخواب
(نظامی، 1385: 359)

گل و باغ عناصر طبیعت هستند.گل مشبهٌ​به برای نظامی است و باغ استعاره ازشناخت خداوند: 
چو گل صد پاره کن خود را در ین باغ 
که نتوان تندرست آمد بدین باغ
(همان: 6)

تخم عنصر طبیعت و مشبهٌ​به عنصر انتزاعی
دلش تخم هوس فرمود کشتن 
جواب نامه خسرو نوشتن
(همان: 212)

همان​طور که شیوۀ نظامی پرداختن به استعاره است، لذا در مورد عناصر طبیعت این عنصر خیال بیشتر نمود دارد.
عناصر طبیعت در گل و نوروز
آتش در این بیت عنصر طبیعت و مشبهٌ​به‏ای برای دل در نظر گرفته شده​است: 
دلش در بر به جوش آمد ز سودا 
فتــــــادش آتش دل در سویدا

 (کرمانی، 1377: 64)

برگ از عناصر طبیعت است که به عنوان مشبهٌ​به عنصر انتزاعی صبوری مورد استفاده قرار گرفته​است: 
ز طاقت طاق گشت از درد دوری 
نماندش بیش از آن برگ صبوری
(همان: 47)
 بحر و کوه هر دو عناصر طبیعت هستند و به عنوان مشبهٌ​به برای دو عنصر انتزاعی فتنه و غم استفاده شده​اند: 
ز بحر فتنه سر بـــــــرزد نهنگی 
زکوه غم فرود آمــــــــد پلنگی
(همان: 55)
در گل و نوروز از عناصر طبیعت هم در تشبیه و هم در استعاره استفاده شده​است.
در منظومۀ ویس و رامین بیشترین میزان عنصر خیال در استفاده از طبیعت را انواع تشبیه به خود اختصاص داده​است.در این منظومه فخرالدین از استعارۀ مصرحه هم استفاده کرده اما بسامد آن به اندازۀ تشبیه نیست.اما نظامی شاعر سبک آذربایجانی است.از آن​جایی​که دورۀ این سبک، دورۀ نفوذ طبیعت و محسوسات در شعر است، لاجرم شاعران در پی یافتن پیوندهای تازه بین طبیعت و اشعارشان هستند؛ لذا تصاویر شعری متفاوت در شعر به​وجود می​آید و بسامد استعارۀ مصرحه در خسرو وشیرین بیشتر است.در گل و نوروز نیز شاهد استعاره و انواع تشبیه بودیم.

عناصر نجوم
آسمان یا فلک که در بر​گیرندۀ ستارگان و منظومه​های فلکی است، در باور قدما اولین مخلوق دانسته شده​است.«در مزدیسنا و روایات اساطیری کهن، آسمان نخستین مخلوق مرئی و گیتیایی اهورا مزدا است.» (یاحقی، 1386: 44)و صور​فلکی آن، همیشه الهام بخش شاعران درتصویرپردازی بوده​است و اغلب دیوان​ها از این تصاویر سرشار است. آسمان، خورشید، ماه، روز و شب در صدر این تصویر​سازی‏ها قرار دارند. شناخت خورشید و ماه همواره و از قدیم مورد توجه بوده​است. در اعتقاد قدما، خورشید و ماه در هر غروب به چاهی در مغرب فرو می‏روند و از سوی دیگر از چشمه​ای در مشرق بیرون می​آیند. «ملل سامی و از آن جمله اعراب معتقد بودند که آفتاب به هنگام غروب در چشمه گرمی ناپدید می‌شود و از چشمۀ حیوان در ظلمات که آن را چاه ظلمات و چاه مغرب هم گفته اند، هر بامداد بیرون می​آید.» (مصفا، 1381: 253)با توجه به این نکته و این میزان از علاقه در آثار شاعران شاهد تصویر​سازی های زیبا هستیم. در هر سه منظومه، بیشتر ازماه و خورشید و ستاره برای تشبیه معشوق و زیبایی​های آن استفاده شده​است، تصویرسازی با صور فلکی و تشبیه قرار دادن آنها باعث شده که شاعران سعی کرده‏اند به توصیفات متعدد بپردازند و از این عناصر در جاهای مختلف استفاده کنند: «شاعر شیء را به اوصاف پیاپی توصیف می‌کند و نزد شنونده تصویری شکل می​گیرد که از کلام شاعرانه الهام گرفته و زمان هم در شکل​گیری آن نقش دارد. برای اینکه خیال الهام​بخش تصویر شود، گریزی از پیاپی آوردن اوصاف نیست.» (کفافی، 1382: 29) 

هرچند عناصری که در این قسمت با نام عناصر نجوم جدا شده​است، جزئی از طبیعت محسوب می‏شوند، اما به دلیل بسامد بالای آن در اشعار شاعران به​صورت جداگانه مورد بررسی قرار گرفته​است.
عناصر نجوم در ویس و رامین
در این بیت آفتاب عنصر نجوم است که در مصرع اول آمده و ابستعاره از پیامبر‏‏(ص) می​باشد: 
برآمد آفتاب راست گویان 

خجسته رهنمای راه جویان
(گرگانی، 1377: 7)
 بهرام یا مریخ نام یکی از ستاره​های فلکی در فلک پنجم است که به منحوسی و جنگجو بودن شهرت دارد.کیوان یا زحل یکی از ستاره​های فلکی در فلک هفتم قرار دارد و او را نحس اکبر هم می​نامند. در این بیت بهرام و کیوان عناصر نجوم هستند و به​عنوان مشبهً​به استفاده شده​اند: 
چو بهرام ستمگر چشم جادوش 
چو کیوان بد آیین زلف هندوش
(همان: 99)

زهره یا ناهید ستاره​ای است که در فلک سوم قرار دارد و در اینجا عنصر نجوم است و به‏عنوان مشبهً​به آمده​است: 
چو ابر تیره زلف تابدارش 
به ابر اندر چو زهره گوشوارش
(همان: 42)
اکثر عناصر نجوم در جمله​های تشبیهی آمده و در ویس و رامین خود را نشان داده​است.
عناصر نجوم در خسرو و شیرین
اختر و ماه عناصر نجوم هستند که اختران استعاره از زیبارویان و زیردستان و ماه استعاره از شیرین است: 
بفرمود اختران را ماه تابان
کز آن منزل شوند آن شب شتابان
(نظامی، 1385: 62)
 خورشید عنصر نجوم در این بیت و مشبهٌ​به​ای برای رخسار است: 
به خواهش گفت کان خورشید رخسار 
بگو تا چون به دست آمد دگر بار

 (همان: 88)
 عطارد ستاره​ای است در فلک دوم که به آن دبیر فلک هم می​گویند. در این بیت عطارد و ماه عناصر نجوم هستند که استعاره از نظامی و شاه هستند: 
مرا در بزمگاه شاه بردند 
عطارد را به برج ماه بردند
(همان: 378)
عنصر نجوم در خسرو و شیرین بیشتر به​صورت استعاره مورد استفاده قرار گرفته​است.
عناصر نجوم در گل و نوروز
خورشید در این بیت عنصر نجوم است که به عنوان مشبهٌ​به استفاده شده​است: 
درون پرده​اش دختی چو خورشید 
رخش خندیده بــر گلزار جمشید
(کرمانی، 1370: 131) 

زحل یا کیوان و ماه عناصر نجوم در این بیت هستند که به​صورت استعارۀ مکنیه در بیت آمده​اند: 
زحل چوبک زن هندوی بامش 
قمر زین سمند تیز گامش
(همان: 10)

زهره عنصر نجوم و استعارۀ مکنیه در این بیت ایجاد کرده​است: 
دل زهره ز عود افتاده در جوش 
ز مستی مــــاه عودی رفته از هوش
(همان: 233)
در گل و نوروز عناصر نجوم بیشتر به عنوان استعاره مکنیه مورد توجه بوده​است.
از آنجایی​که در سبک عراقی دانش نجوم نیز چون دانش​های دیگر پر​کاربرد است، به​طبع نظامی و خواجو در اشعار خود بیشتر از این مورد بهره برده​اند و حتی تشبیهات خود را با توجه به این دانش ساخته​اند: مانند اشاره به صور فلکی، اشاره به خوشۀ پروین و... اما فخرالدین نیز یکی از شاعرانی است که از این علم آگاهی داشته​است: «فخر‏الدین اسعد گرگانی از جملۀ ادیبانی است که در زمینۀ نجوم اطلاعاتی کافی داشته و از دانش خود برای تصویرسازی​های بدیع در ویس و رامین استفاده کرده​است» (رضایی هفتادر و دیگران، 1397: 124) از آنجایی​که داستان ویس و رامین یک داستان عاشقانۀ مربوط به دورۀ اشکانیان و پیش از اسلام است به همین دلیل از اشارات اسطوره​ای و آداب و سنن زرتشتی خالی نیست و یکی از زمینه​های اسطوره​ای به کار رفته در این داستان استفاده از عنصر ماه برای وصف زیبارویان است. (ر.ک: نظری و دیگران، 1399: 228)در کل در ویس و رامین بیشترین عنصر خیال که منجر به ساخت تصاویر نجوم شده، به​صورت تشبیه مجمل نمود یافته​است.در خسرو و شیرین این بسامد به استعارۀ مصرحه و در گل و نوروز به استعارۀ مکنیه تعلق دارد.
در بررسی این سه منظومه سعی شد که تمام ابیات از نظر استعارۀ مصرحه و استعارۀ مکنیه و انواع تشبیه مورد استفاده قرار گیرد و مشخص شد که هر عنصر خیالی در ساختن کدام تصویر به کمک شاعر آمده​است که در ادامه این جدول​ها به ترتیب سه منظومه خواهد آمد.
جدول تصاویر خیالی ویس و رامین
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جدول تصاویر خیالی در خسرو و شیرین
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جدول تصاویر خیالی در گل و نوروز
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نتیجه 
یکی از گونه​های مهم در ادبیات غنایی داستان​های عاشقانه است. این​گونه همواره در ادبیات فارسی پیش و پس از اسلام رایج بوده​است.انگیزۀ اصلی به​وجود آمدن آن، انگیزۀ دوست داشتن و عشق است. در این داستان​ها عشق باعث حرکت داستان می​شود.یکی از مهم​ترین مشخصه​های زبان غنایی در داستان​های عاشقانه استفاده از تشبیه و استعاره در تصویر​سازی​های زیبای شاعران است.تصویر در شعر به مانند آیینه​ای است که حالات شاعر را در پردۀ هنر به ذهن مخاطب منتقل می​سازد. برای درک حالات و روحیات شاعر باید تصاویر او را جست و از خلال آن به زوایای اندیشۀ او پی برد. 
فخرالدین اسعد گرگانی، نظامی گنجوی و خواجوی کرمانی که هر سه در آفرینش تصاویر مربوط به شعر از موفق​ترین شاعران فارسی زبان هستند به ترتیب از هم تقلید کرده​اند؛ به این صورت که نظامی به فخرالدین اسعد نظر داشته و خواجو در سرودن گل و نوروز خود از نظامی تقلید کرده​است.
تصاویر شعری در این سه منظومه با توجه به دو عنصر خیال دارای شباهت و تفاوت​هایی می​باشد. میزان عناصر خیال در سه منظومه بسیار متنوع و گوناگون است به​گونه​ای که هر سه شاعر به خلق تصاویر در شکل​های تشبیه و استعاره کوشیده​اند.تنوع تصاویر کاملاً آشکار است؛ با این حال از این سه منظومه، خسرو و شیرین دارای بیشترین تنوع در تصاویر است.
مقایسۀ تصاویر در ویس و رامین، خسرو و شیرین و گل و نوروز: 
1. ‌تصاویری که فخرالدین اسعد خلق کرده در عین سادگی و روانی، به​سادگی قابل دریافت است؛ اما تصاویر نظامی غالباً با پیچیدگی همراه است و اغلب خواننده را به تنگنا می​اندازد. در مقابل خواجو در منظومۀ خود همواره بدون تکلف به خلق تصاویر پرداخته و دریافت مخاطب از سروده​های او معمولاً آسان و بدون دشواری است و این ویژگی خواجو تا حدودی به مانند فخر‏الدین اسعد است. علت این تفاوت​ها را می​توان در ویژگی​های سبکی و دوره​ای جست​و​جو کرد. چرا که فخرالدین اسعد پایبند به سادگی سبک خراسانی، نظامی مقید به دشواری​های معمول سبک آذربایجانی و خواجو با پرهیز از تکلفات سبک عراقی تا حدودی زبان او مانند زبان سبک خراسانی است.
2.‌ آنچه در سروده​های این شاعران، تحت عنوان تصاویر شعری شناخته می​شود، علاوه بر تأثیر​پذیری از روح شاعر، تحت تأثیر شیوۀ زندگی و متأثر از محیطی است که شاعر در آن پرورش یافته​است. از آنجا که برای سرودن منظومه​های عاشقانه​ای که در فضای دربار اتفاق افتاده​است، زیستن در چنان شرایطی و آشنایی با آداب و رسوم آن کارگشا به نظر می​رسد، در این چند منظومه هم این فضا به خوبی حفظ شده​است؛ یعنی سروده​ها و تصاویر خلق شده در شعر با فضای داستان یگانه شده​است و شاعر محیط شعرش را به مقتضای فضا و حالت حاکم بر شعر آراسته است. همچنین به تناسب تصویر و موقعیت شعر بسیار اهمیت داده​اند؛ یعنی هر​جا سخن از بزم و شادی بوده​است در توصیف و تصویرگری بیشترین دقت را داشته​اند تا بین تصویر و موضوع شعر یگانگی وجود داشته باشد.
 3.‌ هر سه شاعر در خلق تصاویر شعری از چهار عنصر مختلف بهره برده​اند. در سروده‏های فخرالدین اسعد تصاویر با بهره​گیری از صور​خیال به خوبی ترسیم شده​اند. او در خلق تصاویر شعری در ویس رامین به کمک عنصر تشبیه توانسته​است زیبایی منظومه خود را نشان دهد و از میان تصاویر شعری او بیشترین تصویر​سازی را با عنصرطبیعت انجام داده و کمترین میزان تصویر​پردازی در شعر او با عناصر انتزاعی است. همچنین استعاره در ویس ورامین بسامد کمتری نسبت به تشبیه دارد.
 4. نظامی در خلق تصاویر شعری خود بیشتر به استعاره توجه کرده​است و استعارۀ مصرحه بیش از استعارۀ مکنیه در خسرو و شیرین وجود دارد. نظامی نیز به مانند فخرالدین اسعد در انتخاب تصاویر شعری خود بیشترین بسامد را در عنصر طبیعت و کمترین را در عنصر انتزاعی دارد. در خسرو و شیرین تصویرهایی وجود دارد که برگرفته از ویس و رامین است؛ اما نظامی با استادی تمام و بیان خاص خود آن تصاویر را زیبا جلوه می​دهد تا مخاطب به تقلید او پی نبرد.
5. خواجوی کرمانی نیز در گل و نوروز دارای تصاویر متنوعی است که اکثر آنها را از دوره‏های قبل از خود به​خصوص نظامی اخذ کرده​است و این تصاویر کاملاً در گل و نورز آشکار است و خواجو به مانند نظامی نتوانسته این تقلید را به خوبی مخفی کند. همچنین به مانند دو شاعر دیگر بسامد استفاده از عناصر طبیعت در شعر او بالا است و کمترین عنصر نیز به عنصر انتزاعی تعلق دارد. او در استفادۀ کلی از صور خیال نوآوری خاصی ندارد و همان شیوه​های دوره‏های قبل از خود را دارد؛ اما می​توان بعضی از تصویر​های تشبیهی او را مخصوص به خود او دانست که خاص ذوق اوست. استعاره نیز به​علت قرار داشتن خواجو در دوران سبک عراقی بسامد بالایی دارد. اما در کل در زمینۀ صور​خیال از نظامی تأثیر زیادی دارد. در کل می​توان این چنین استنباط کرد که هر سه منظومه با توجه به اینکه موضوع یکسانی دارند و صاحبان هر هر‏کدام در دورۀ سبکی متفاوتی زیسته​اند، اما در خلق تصاویر در رابطه با با قهرمانان هر اثر یکسان عمل کرده​اند. و در توصیف زیبارویان و دلیری جنگاوران و یا شخصیت های منفی داستان، تقریباً یکسان عمل کرده و با کمک گرفتن از زبان تشبیه و استعاره مفاهیم خود را منتقل کرده​اند. اکثر تصاویری که ساخته​اند همان تصاویر تکراری مرسوم است که برای اندام و قد و چهره و شجاعت و... به​ کار می‏رود. فخرالدین اسعد و خواجو بیشتر از نظر ساده بودن زبان به هم شباهت دارند. اما نظامی به​دلیل استفاده زیاد از استعاره مخصوصاً در توصیفات مربوط به طلوع و غروب خورشید و به​دلیل تصاویر بدیع​تری که خلق کرده زبان پیچیده​تری در خسرو و شیرین به‏جای گذاشته و خواننده باید برای درک شعر او استعاره را درک کند و بعد بتواند معنی را دریابد. به​طور کلی اگر بخواهیم از نظر تصاویر خیالی این سه منظومه را مقایسه کنیم، ویس و رامین و گل و نوروز به مانند یک تابلوی نقاشی و خسرو و شیرین به مانند یک کار مینیاتوری است و هنر نظامی در این اثر به خوبی نمایان است.
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Imaginary images in lyrical literature
Forough Kermanshahi
, Mohammad Reza Qari Ph.D
*, Majid Azizi Ph.D

abstract
Imagery is one of the prominent elements and components in the field of aesthetics of literary works. The aim of the research Is to discuss images in lyrical literature, based on which three poems were studied and imaginary elements were extracted and then classified and compared into four image elements. These four elements are: abstract element, elemental element, element of nature and astronomy. Exploring the imagination of each poet helps the audience to better understand his view of his surroundings and to be able to connect with his poetry.One of the remarkable topics in lyrical literature is the topic of love, which in every period the poet tries to portray this topic in his poetry in accordance with his words and the relationship between the lover and the beloved and their connection and separation according to the circumstances. In this article, each of the poets in the field of imagery in all three poems has assigned the highest amount to the element of nature, which in Weiss and Ramin is more than similes, in Khosrow and Shirin the metaphor of Masrah and in Gol and Nowruz. We had both elements of fantasy.Also, all three poets have used the least abstract elements, which was in the form of a metaphor. In terms of the use of abstract elements, the three poets have tried to sensitize mental matters and give them life. Weiss and Ramin, as the first poem, has been a model for other poems.
Keywords: Lyrical literature, imagery, Weiss and Ramin, Khosrow and Shirin, Gol and Nowruz.
تحلیل استعاره‏ی مفهومی سخن در قصاید خاقانی 
دکتر رضا جمشیدی

چکیده 
 استعاره در سال های اخیر و در نظریه‏ی شناختی، معنا و مفهوم جدیدی پیدا کرده است که از آن تحت عنوان «استعاره‏ی مفهومی» یاد کرده می‏شود. طبق این نظریه استعاره فقط در سطح واژگان، جملات یا حتّی در زبان نیست بلکه در ذهن، رفتار و اعمال افراد یک جامعه و به شکل ناخود آگاه نمود پیدا می‏کند. بنابراین یکی از کارکرد های اساسی این نوع استعاره، تبیین و بررسی طرز فکر و اعمال و رفتار انسان‏ها در جامعه‏ای است که در آن زندگی می‏کنند. از این رهگذر ما در این مقاله به بررسی استعاره‏ی مفهومی سخن در قصاید خاقانی که یکی از مهم‏ترین شعرای قرن ششم می‏باشد، پرداخته ایم تا ریشه‏ی مناقشات و منشأ مجادلات او با شعرای هم عصرش را در یابیم. در این تحقیق مشخّص شد که خاقانی سخن را به مثابه مُلک، معجزه و سحر، عروس دوشیزه، رقابت، مروارید، خوراکی و درخت می‏داند که نوعی خود برتر بینی و یگانه انگاری در ذهن خاقانی باعث مجادلات و بد اخلاقی های او با شعرای دیگر گردیده است.
کلید واژه‏ها: استعاره‏ی مفهومی، خاقانی، مناقشه، مجادله، سخن.
استعاره و فواید آن در زبان
در قلمرو بلاغت و علوم بلاغی، استعاره یکی از مهم‏ترین ارکان صور خیال محسوب می‏گردد و با یاری و کمک استعارات که بسیاری از سخنان و اشعار ادیبان و سخنوران از سخنان ساده و معمولی جدا گشته و در مسیر تعالی وزیبایی سخن، راه می‏پیماید. اهمیت استعاره در شعر و علوم بلاغی به حدّی است که «ارسطو در فن خطابه می‏گوید: آنچه که در بیشتر عبارت های بلاغی انگیزه‏ی مسرت است، منشأ آن استعاره است و مقداری ابهام و پیچیدگی، که مخاطب بعداَ آن را در می‏یابد.» (شفیعی کدکنی، 111: 1358)
 انسان‏ها برای برقراری ارتباط با یکدیگر ناچار به استفاده از زبان می‏باشند و این زبان است که منظور آنها را به دیگران منتقل می‏کند و با کمک زبان بسیاری از تجربیات از شخصی به شخص دیگر و از نسلی به نسل دیگر می‏رسد. پس می‏توان نتیجه گرفت که زبان و تجربه با یکدیگر کنش و واکنش دارند. 
«و چنان در اساس در هم ادغام شده‏اند که دشوار می‏توان آن‏ها را دو وجود مجزّا دانست. زبان واقعیت را به هیأت خود خلق می‏کند. پس کاربرد زبان به این شکل، اساساَ مستلزم آن است که از طریق یک نوع واقعیت به واقعیتی از نوع دیگر برسیم.این فرایند در اساس فرایند انتقال است.» (هاوکس، 1377: 91)
قدما نیز در بسیاری از موارد و در تعاریف خود استعاره را ابزار انتقال معنی و تجربه، تعریف می‏کرده‏اند. و معنای لغوی استعاره که «به معنی طلب کردن چیزی به عاریت است و در اصطلاح لفظی است که استعمال شود در غیر معنای اصلی.» (رجایی، 1379: 287)
مویّد این معنی است کهشاعر با کمک گرفتن از یک واژه و نشانه‏های آن در جمله، تجربه و معنای دیگری را به مخاطب انتقال می‏دهد و این همان فایده و کاربرد استعاره در زبان است که نشان می‏دهد «شاعر، با استفاده‏ی آگاهانه از استعاره، به گونه‏ای فعّال به فرایند گسترش دادن مشغول است و به مدد آن عرصه‏های تازه‏ای از واقعیت را پیوسته در زبان محصور می‏کند، ابعاد تازه‏ای از تجربه را ثبت می‏کند، و آن‏ها را در محدوده‏ی آن زبان دسترس‏پذیر می‏سازد.» (هاوکس، 1377: 96) همچنین باید دانست انسان در عرصه‏ی انفعالی ذهن، گاهی اسیر عواطف و احساسات می‏شود و بیان او نیز تحت تأثیر این انفعالات درونی قرار می‏گیرد. 
«به زبان ساده‏تر، نگرش او نگرشی مخیّل و عاطفی می‏شود، آنگاه برای بیان این دریافت و نگرش زبان دیگرگونه و غیر عادّی می‏طلبد، زبانی که حقیقی و ارجاعی نیست، غیر منطقی و خیالی است.» (چاوشی، 1381: 100)
استعاره در سال های اخیر 
با وجود تعاریف فراوان، متعدّد و گوناگونی که قدما از استعاره در کتاب های بلاغی آورده‏اند وانواع استعاره را تقسیم‏بندی و تبیین نموده‏اند، به نظرمی رسد بازهم استعاره وکاربرد آن در علوم مختلف غیر از ادبیات، آنگونه که هست و باید و شاید، بررسی نگردیده است. به همین سبب است که دکتر شفیعی کدکنی می‏گوید: «یکی از پریشان‏ترین تعریف‏ها در کتب بلاغت پیشینیان، استعاره است. تعریف های مختلف و نمونه‏های گوناگونی که از این کلمه در آثار متقدمان آمده، نشان می‏دهد که ایشان، همواره درباره‏ی مفهوم و حوزه‏ی معنوی این کلمه، متزلزل بوده‏اند.» (شفیعی کدکنی، 1358: 107)
امّا امروزه، استعاره تنها موضوع بررسی ادبیات نیست بلکه بسیاری از رشته‏های علمی به بررسی آن پرداخته و در باره‏ی کاربرد و نقش آن چهارچوب‏هایی ارایه داده‏اند. «مثلاً در زبان‏شناسی اینک توجّه به کنش زبانی و جنبه‏های کاربرد شناختی زبانی بیشتر شده است. خوانش و تحلیل متن و گفتار، ارتباط بافت با کلمه و معنای مجازی، بیش از پیش مورد توجّه زبان‏شناسان قرار گرفته است. همچنین در رشته‏هایی مانند جامعه‏شناسی، تعلیم و تربیت و زیبایی‏شناسی، استعاره جایگاهی به خود اختصاص داده است.» (قاسم‏زاده، 1379: 25)
یکی از مهم‏ترین رشته‏هایی که به بررسی استعاره می‏پردازد، همان طور که اشاره شد، زبان‏شناسی است که بر اساس دید گاه‏های زبان‏شناسی قرن بیستم، «استعاره، اصل همه جا حاضر در کل زبان است. در واقع در همه‏ی زبان‏ها می‏توان ساختار های استعاری با ریشه‏های عمیق را یافت که پنهانی در معنای آشکار تأثیر می‏گذارند. استعاره را نمی‏توان از زبان سترد بی‏آنکه در فعل ستردن از استعاره استفاده شود، هیچ استفاده‏ای از زبان نمی‏شود کرد که سرراست، یعنی عاری از استعاره باشد، زیرا در این ادّعایی هم که به زبان می‏آید از استعاره استفاده شود.» (هاوکس، 1377: 91) 
 بنا براین دیدگاه، در سخنان روز مره و عادّی که بین همه‏ی افراد یک جامعه رد و بدل می‏گردد، ازاستعاره برای انتقال مفاهیم و تجربیات به یک دیگراستفاده می‏شود و استعاره را از سطح شعر و ادبیات خارج کرده و به ذهن و زبان ورفتار همه‏ی افراد یک جامعه گسترش می‏دهد که بررسی های زبان شناختی که در باب استعاره در سال های اخیر انجام گرفته، نشان می‏دهد که هدف مشخّص و متحقّق همه‏ی آن‏ها، کند و کاو و نفوذ چشمگیر و ارزشمند زبان شناختی بوده است.» (همان، 1377: 102)
 در واقع، مطالعات زبان‏شناسی در چند دهه‏ی اخیر، ماهیّت جدیدی برای استعاره تعریف کرد که بر اساس آن، استعاره تنها آرایه‏ی ادبی یا یکی از صور کلام نیست، بلکه فرایندی فعّال در نظام شناختی بشر محسوب می‏گردد. این دیدگاه نخستین بار توسط جورج لیکاف و مارک جانسون، در سال 1980 با انتشار کتاب «استعاره‏هایی که با آن‏ها زندگی می‏کنیم»، مطرح شد. 
«تحقیقات لیکاف و جانسون ثابت کرد که کارکرد های استعاره، محدود به حوزه‏ی مطالعات ادبی و کاربرد واژه، عبارت یا جمله نیست. استعاره همچون ابزاری مفید نقش مهمی در شناخت و در پدیده‏ها و امور دارد و در حقیقت یک مدل فرهنگی در ذهن ایجاد می‏کند که زنجیره‏ی رففتاری طبق آن برنامه‏ریزی می‏شود. از این دیدگاه استعاره بر حسب ضرورت و نیاز بشر به درک و بازنمایی پدیده‏های نا آشنا، با تکیه بر ساخت واژه‏ها و اطلاعات قبلی شکل می‏گیرد و نقشی به سزا در جولان فکری وتخیّل ایفا می‏کند.» (هاشمی، 1389: 120) 
 آن‏ها (لیکاف و جانسون) به این نتیجه رسیدند که ذهن انسان، برای بیان مفاهیم انتزاعی نشان می‏دهد که در ذهن خیش مفاهیم عینی را چگونه بیان یا درک می‏کنیم. «آنها این نوع استعاره را که ریشه در زبان روزمرّه و متعارف دارد واساساَ مبتنی بر درک امور انتزاعی بر پایه امورعینی و مفهومی یا تصویری کردن مفاهیم ذهنی است، استعاره‏ی مفهومی یا ادراکی نامیدند.» (همان: 124) البته این را نیز باید اضافه کرد که به باور آن‏ها، استعاره‏های مفهومی به طور اتّفاقی ساخته نمی‏شوند. بلکه بر اساس کنش های متقابل و پایدار با محیط های فرهنگی و فیزیکی مان ساخته و پی‏ریزی می‏گردند. این کنش های پایدار در واقع همان پایه‏های تجربی هستند که هیچ استعاره‏ای جدا از آن‏ها فهمیده نمی‏شود. «برای مثال استعاره‏ی «زیاد بالاست» را تجربه‏ی زیستی و امر مسلّم اجتماعی ـ مثلاٌ این که هنگام ریختن آب در ظرف، افزوده شدن به حجم آب موجب بالا آمدن سطح آن می‏شود ـ پدید می‏آورد. بدین ترتیب اغلب اوقات، استعاره‏ی مفهومی تنها توسط یک فرد شکل نمی‏گیرد، بلکه ماهیت آن جمعی و اشتراکی است و از این رو، در تغییر و تحولات اجتماعی به تغییر استعاره‏ها نیز باید توجّه کرد. به عبارت دیگر می‏توان گفت که تغییر در برخی ازاستعاره‏ها می‏تواند شاخصی باشد برای ارزیابی جنبه‏هایی از تحوّلات اجتماعی و فرهنگی.» (همان: 131)
 در استعاره‏ی مفهومی همواره دو قلمرو مطرح است که یکی قلمرو مقصد یا هدف است و دیگری قلمرو منبع یا مبدأ و باید دانست که «اساس رابطه در استعاره‏ی مفهومی، میان دو واحد ارگانیک یا دو مجموعه‏ی به شکل تناظر یک به یک صورت می‏گیرد که به آن «انگاره» می‏گویند. انگاره‏ها یکی متعلق به قلمرو مبدأ یا منبع است که اغلب مفهومی و عینی و ملموس است و ارگان دیگر دارای مفاهیم انتزاعی و ذهنی است (دست کم نسبت به قلمرو منبع) که قلمرو مقصد یا هدف نامیده می‏شود. به این ترتیب انگاره‏ها به مثابه‏ی ساختارهای بنیادین، طرح های تصویری ذهن و الگوی ارتباطی بین مفاهیم موجود در ذهن انسان هستند که کشف و دستیابی به آن‏ها موجب پرده برداری از بسیاری از پیچیدگی های معنایی و درک آسان‏تر ارتباط میان عبارت‏ها و پدیده‏ها خواهد شد.» (بهنام، 1389: 93)
 برای روشن شدن موضوع، استعاره‏ی مفهومی «مباحثه جنگ است» را در جملات زیر به عنوان مثال می‏آوریم: «مدّعیات شما غیر قابل دفاعند، در نقّادیش دقیقاٌ به هدف زد، استدلال‏هایش را در هم کوبیدم،... تمام این جملات در یک بحث پیرامون آن به کار رفته‏اند. کاربرد این جملات برای کاربران معمول زبان فارسی امری عادّی است، طوری که هیچ یک از آن‏ها جملات فوق را مصداق صنایع ادبی و آرایه‏های لفظی نمی‏دانند، امّا در پس تمام این عبارات چیزی به نام استعاره‏ی مفهومی نهفته است. زیرا کمی دقّت در این جملات نشان می‏دهد که اغلب آن‏ها از واژگان، مفاهیم و اصطلاحاتی استفاده کرده‏اند که ذاتاٌ مربوط به قلمرو جنگیدن هستند. چنان که کاربرد و معنای اولیه غیر قابل دفاع بودن، به هدف زدن و در هم کوبیدن، مربوط به جنگ می‏باشد نه بحث. گویی ورای ذهن گویشوران فارسی تصویری از جنگ نقش بسته است که هنگام سخن گفتن از بحث، گاه به آن نظر می‏کنند یا بحث را به مثابه جنگ فهمیده‏اند. در زبان‏شناسی شناختی به فهم یک حوزه‏ی مفهومی بر حسب حوزه‏ی مفهومی دیگر، استعاره‏ی مفهومی گفته می‏شود، چنان که در مثال فوق، حوزه‏ی مفهومی بحث کردن بر اساس جنگیدن، فهمیده شده است.» (هوشنگی و سیفی پرگو، 1388: 12)
خاقانی و استعاره‏ی مفهومی 
همان طور که قبلاٌ اشاره شد، استعاره همچون ابزاری مفید، در جهت شناخت پدیده‏ها و امور اجتماعی و فرهنگی یک جامعه به ما کمک می‏کند تا بهتر درک کنیم که افراد آن جامعه در یک بازه زمانی مشخّض چگونه می‏اندیشیده‏اند و به تبع آن چگونه رفتار می‏کرده‏اند. در واقع ما با کمک استعاره‏های مفهومی می‏توانیم به یک مدل فرهنگی و اجتماعی برسیم که به وسیله‏ی آن بتوان رفتار‏هایی را که در ارتباط و در طول آن مدل فرهنگی ایجاد می‏شوند را بررسی و نتیجه‏گیری کرد. 
همچنین باید دانست که در زبان‏شناسی شناختی، «استعاره ـ برخلاف نظر ارسطو ـ امری صرفاٌ زبانی و در حدّ واژگان نیست، بلکه فرایند های تفکّر انسان، اساساٌ استعاری می‏باشند، یعنی نظام تصوّری ذهن انسان اساساٌ بر مبنای استعاره شکل گرفته و تعریف شده است و استعاره به عنوان یک بیان زبانی، دقیقاٌ به این دلیل میسّر می‏شود که در اصل، ریشه در نظام تصوّری انسان دارد.» (گلفام و یوسفی‏راد، 1381: 63)
 بنابر این می‏توان این نکته‏ی مهم را بیان کرد که آنچه که در دیوان و سخنان و اشعار شاعران مطرح یک دوره آمده است، نمودار طرز اندیشه، بیان، فکر و رفتار افراد زیادی از همان جامعه است که به طور ناخود آگاه در زبان آنها جاری شده و منشأ بسیاری از رفتار های اجتماعی و اخلاقی و مناسبات فرهنگی گردیده است. از همین رهگذر، ما در این مقاله بر آنیم تا بانگاهی به قصاید خاقانی که یکی از مشهور‏ترین شاعران و قصیده سرایان قرن ششم (و سبک آذربایجانی) می‏باشد، دریابیم که او و دیگر شاعران هم دوره‏ی او درباره‏ی سخن و سخن وری چگونه می‏اندیشیده‏اند و منشأ آن همه خود ستایی های خاقانی و بداخلاقی‏ها و درگیری‏هایی که با سخنوران دیگراز جمله استادان وشاگردان خود داشته چیست؟ به عبارت دیگر می‏خواهیم بدانیم خاقانی حوزه‏ی مفهومی سخن را با چه حوزه‏های مفهومی دیگری در ورای ذهن خود، برابر مینهد و از چه مفاهیمی برای بیان برتری خود بر دیگران استفاده می‏کند؟
 ابتدا باید دانست که خاقانی، در دیوان خود، 220 بار از واژه‏ی سخن استفاده کرده است که شاید بتوان گفت بعد از واژه‏ی صبح که 475 بار آن را به کلر برده، یکی از پر کاربرترین واژگان دیوان او محسوب می‏گردد. همچنین خاقانی شاعری است که بسیاری از پزوهشگران، او و نظامی را از بزرگترین استعاره پردازان نوآور، در ادبیات فارسی می‏دانند. چرا که «ترکیبات او که غالباٌ با خیالات بدیع همراه و به استعارات و کنایات عجیب آمیخته است، معانی خاصی را که تا عهد او سابقه نداشته مشتمل است. مانند «اکسیر نفس ناطقه» برای سخن،...» (صفا، 1378: 350) از طرف دیگر همان طور که دکتر محمد امین ریاحی می‏گوید: «دیوان خاقانی، نخستین و مهم‏ترین منبع اطلاعات قرن ششم هجری شمرده می‏شود.» (ریاحی، 1346: 3)
انگاره‏های مفهومی سخن در ذهن و زبان خاقانی
آن گونه که از لابلای ابیات و سخنان خاقانی بر می‏آید، او شاعری حسّاس و زود رنج است که همین خصیصه‏ی او باعث شده بسیاری از شاعران هم عصرش، از دست زبان او و هجو‏هایش در امان نمانند. حتّی کسانی مثل ابوالعلای گنجوی که حق استادی به گردن او داشته و یا شاگردش مجیرالدین بیلقانی و نیز بسیاری از شاعران گذشته چون عنصری به فراوانی مورد طعن و انتقاد خاقانی قرار گرفته‏اند:
ز ده شیوه کان شیوه‏ی شاعریست
 به یک شیوه شد داستان عنصری
نه تحقیق گفت و نه وعظ و نه پند
 که چیزی ندانست از آن عنصری
 (خاقانی، 1373: 926)
 همه‏ی این موارد، که به علّت فراوانی و شهرت نیاز به آوردن شواهد دیگر ندارد، نشان می‏دهد که خاقانی و بسیاری از شاعران هم عصر او مثل رشید‏الدین وطواط و ابوالعلای گنجوی و نطامی و جمال‏الدین اصفهانی و مجیر بیلقانی به سخن و سخنوری جور دیگری می‏نگریسته‏اند و در ورای دهن آن‏ها سخن به مثابه پدیده‏ای یا پدیده‏هایی درک می‏شده که به طور ناخود آگاه آنان را به سمت بیرون راندن حریفان از این دایره‏ی سخن وادار می‏کرده است. به عنوان مثال خاقانی به فراوانی سخن را، مُلک و حکومت می‏داند و خود را پادشاه این ملک: 
نیست اقلیم سخن را بهتر از من پادشاه
 در جهان ملک سخن راندن مسلّم شد مرا
 (همان، 17)
که اگر بخواهیم به عنوان نمونه انگاره‏های استعاره‏ی این بیت را در ذهن خاقانی ترسیم کنیم این گونه می‏شود: سخن، مُلک است ← خاقانی پادشاه این مُلک است. 
 بنابراین انگاره‏های استعاری که در باره‏ی سخن در ذهن خاقانی نقش بسته و ناخود آگاه در زبان او آشکار گردیده را می‏توان در موارد زیر خلاصه و دسته‏بندی کرد: 
ـ سخن مُلک است. 
ـ سخن معجزه و سحر است. 
ـ سخن دوشیزه و بکر است.
ـ سخن مروارید است.
ـ سخن خوراکی است. 
ـ سخن مسابقه و رقابت است.
ـ سخن درخت است. 
 اینک به تبین و توضیح هر یک از استعارات مفهومی بالا و ذکر شواهد آن در قصاید خاقانی می‏پردازیم.
1ـ سخن مُلک است.
 به ابیات زیر توجه کنید: 
شاه سخن منم شعرا دزد گنج من بس 
دزد را که باید افراز دار کرد
 (همان: 151) 
چون زبان مُلک سخن دارد، من از صدر رسول
در ســر دستــار منشــور زبــــــان آورده ام
 (همان: 258)
فـــاخته گفت از سخن نایب خاقانیم
گلبن کآن دید کرد مدحت شاه امتحان
 (همان: 313)
بل نایبـــــان یاوگیــــان ولایتند

زیرا که شه طغان جهان سخن نیند
(همان: 174)
مالک الملک سخن خاقانیم کز گنج نطق
دخل صد خاقان بود یک نکته‏ی غرّای من
 (همان: 323)
پادشـــاه نظم و نثرم در خراسان و عراق 
کاهل دانش را ز هر لفظ امتحان آورده ام
 (همان: 258)
نی نی به دولت تو امیـــــــر سخن منم
عسکر کش من این نی عسگرنکو‏تر است
 (همان: 77)
من در سخن عزیز جهانم به شرق و غرب
کز شرق و غـرب نام سخنور نکوتر است
 (همان: 77)
شاه سخن به خدمت شاه سخا رسید

شــاه سخا سخن ز فلک دید برترش
 (همان: 220)
همان طور که در پس زمینه‏ی همه‏ی این ابیات می‏بینید، خاقانی سخن را به مثابه مُلک و اقلیمی می‏داند که این ملک، فقط می‏تواند یک پادشاه داشته باشد و آن هم خود اوست و این پادشاه هرگز حضور دیگران را در ملک خود تحمّل نمی‏کند و از هر فرصتی استفاده می‏کند تا به متجاوزان به این ملک (شاعران دیگر) بتازد و آن‏ها را همواره دزد گنج خود می‏داند و پیوسته به این موضوع تأکید می‏کند که پادشاه نظم و نثر در تمام اقلیم سخن (خراسان و عراق که دو مرکز عمده‏ی سخن پارسی در آن روزگار بوده​اند) فقط خود اوست و از آن جا که به گفته‏ی سعدی، «ده درویش در گلیمی بخسبند و دو پادشاه در اقلیمی نگنجند» (سعدی، 1378: 42)، شکل‏گیری این استعاره‏ی مفهومی در ذهن خاقانی، منشأ بسیاری از بداخلاقی‏ها و مناقشات خاقانی با شاعران هم عصر خود گردیده است که اثرات آن در جای جای دیوانش مشهود است. 
 یادآوری این نکته هم ضروری است که این استعاره در اشعار شاعران قبل از خاقانی نیز دیده می‏شود امّا بسیار کم و به ندرت، چنان که سنایی در ابیات زیر به آن اشاره کرده، امّا به هیچ وجه خود را پادشاه مُلک سخن نمی‏داند و دیگران را مدح می‏کند: 
بادی آراسته در مُلک سخن تا گه حشر
نامـــه‏ی شعـــــــــر به توقیع تو امیر 
 (سنایی، 1341: 285)
یا در مدح محمّد منصور: 
هرکه زین پیش بود امیر سخن

از امیـــــــر سخا شدند عزیز
 (همان: 1074)
 امّا در ادوار بعد از خاقانی، این استعاره به همان شکل که در ذهن خاقانی است، رواج یافته و در نزد بسیاری از شاعران می‏توان نمونه‏هایی از آن را یافت: 
از فیض قبــــول آن مکرّم

شد ملک سخن مرا مسلّم
 (لاهیجی، 1374: 669)
چنــــد گویی که منم خسرو اقلیم سخن
مُلک تو، کشور تو، تاج تو، اورنگ تو کو 
 (دهلوی، 1387: 893)
شاعری سحر آفرینم، ساحری معجز نما
خازن گنج ممالک، مـــالک ملک سخن
 (ساوجی، 1389: 476)
 جالب توجّه است که بسیاری از شاعران و بزرگان هم عصر خاقانی نیز، او را امیر ملک سخن می‏دانسته و به فضل و برتری خاقانی اذعان داشته‏اند. چنان که ابوالفضایل احمد سیمگر گفته است: 
 گرچه کان خرد مـرا دانی 
 
عاجزم در نهاد خـــاقانی 
 صورت روح پاک می‏بینم 

متدرّع به شحص انسانی 
 افضل‏الدین امیر مُلک سخن 
 
شارح رمز های پنهــانی 
 (به نقل از دیوان خاقانی، 1373: 324) 
و یا کافی‏الدین عمر، عموی فا ضل خاقانی در قطعه‏ای خطاب به او می‏گوید: 
ای امیـــــر امــــرای سخن ای شاه سخا
به سخن مثل عطارد به سخا چون خورشید 
 (به نقل از دیوان خاقانی، 1373: 85) 
2ـ سخن سحر و معجزه است.
به ابیات زیر از قصاید خاقانی توجّه کنید: 
مرا بین که آیات ابیات مدحش

نه تعویذ جان، حرز ایمان نماید
 (خاقانی، 1373: 132) 
بخندم به نطم هرابله اگــرچه

زبان ساحر و خامه ثعبان نماید
 (همان: 132)
مصطفی گوید که سحـــــر است از بیان من
ساحرم کاندر اعجاز سخن سحر بیان آورده‏ام 
 (همان: 258)
معجز خاقانی است مدح تو تا در جهان
صبح برد آب ماه، میوه پـــــزد ماه آب 
 (همان: 49)
سحر دم او شکست رونق گـــــویندگان
چون دم مرغان صبح، نیروی شیران غاب
 (همان: 49)
عنصری کو یا معزّی یا سنایی کاین سخن
معجز است از هر سه گرد امتحان انگیخته 
 (همان: 398)
شاعــــــر ساحر منم اندر جهان

در سخن از معجزه صاحب قران
 (همان: 342)
در بابل سخن منم استاد سحــر تازه

کز ساحران عهد کهن همبری ندارم
 (همان: 283)
در شأن تو و من به سخا و سخن امروز


ختــــم الامرایی به و ختـــم الشعرایی
 (همان: 439)
از این قصیده نمودار ساحری کن از آنک
بقای نام تــــو است این قصیــده‏ی غرّا
 (همان: 31)
اگر خری دم این معجزه زند که مراست
دمش ببند که خر گنگ بهتــــر از گویا
 (همان: 31)
با نگاهی به اندیشه‏ای که در ورای ابیات نهفته است، می‏توان آن را چنین ترسیم کرد: سخن معجزه و سحر است ← خاقانی پیامبر یا ساحر است.
 خاقانی سخن خود را نوعی معجزه می‏داند و بنابر تعریفی که در این باره می‏گوید: «اعجاز از ریشه‏ی عجز (ناتوانی) به معنی ناتوان ساختن می‏باشد... یعنی کاری انجام گیرد که دیگران در انجام و یا هماوردی با آن عاجز باشند.» (معرفت، 1390: 203) خاقانی خود را پیامبری می‏داند که معجزه‏ی او همین اشعار و مدایح اوست که هیچکس قادر به هماوردی با او و آوردن مثل آن‏ها نمی‏باشد و با استفاده از واژگانی مثل «ختم الانبیا» معادل «ختم الشعرا» را برای خود می‏سازد و حتّی ابیات خود را تشبیه به آیات قران می‏کند.! او همچنین با توجه به حدیث پیامبر‏‏(ص) که می‏فرماید: «ان من البیان لسحرا» (فروزانفر، 1361: 99) قسمتی از سخنان خود را نیز سحر می‏داند وخود را در سخنوری صاحب قران معجزه و سحر معرّفی می‏کند و بنابراین، این اندیشه در ذهن و زبان او شکل می‏گیرد که دیگران از آوردن سخنانی شبیه به سخن او عاجزهستند و این مسأله نیز تأثیر بسزایی در مناقشات او با شاعران هم عصر خود می‏گذارد که در لابلای ابیاتش مشخّص است.
3ـ سخن، بکر و دوشیزه است.
ای افضل ار مشاطه‏ی بکر سخن تویی
این شعـــــر در محافل احرار کن ادا 
 (خاقانی، 1373: 6) 
نکته‏ی دوشیـــزه‏ی مــــــن حرز روح است
از صفت خاطر آبستن من نور عقل است از صفا 
 (همان: 17)
شــه طغان عقل را نایب منم نعم الوکیل
نوعروس فضل را صاحب منم نعم الفتی 
 (همان: 17)
مریم بکر معانی را منم روح القدس
عالم ذکر معالی را منم فرمـــــانروا 
 (همان: 17)
سخن بر بکر طبع من گواه است
چـــو بر اعجاز مریم نخل خرما 
 (همان: 24)
لیک به دولت ملک بر ملکوت می‏رود
بهر عروس طبع ما نامزد سخنــــوری
 (همان: 421)
در شکر ریز نو عروس سخننی

مصریش خاطب هنــــر است
 (همان: 85)
بنده با افکندگی مشاطه جـــــاه شه است
سیر با آن گندگی هم ناقد مشک ختاست 
 (همان: 87) 
بر چهره‏ی عروس معانی مشـاطه وار
زلف سخن بتاب و زحسرت بتابشان 
 (همان: 330) 
چون زر و گل به دست الّا که خار پای عقل
صید خاری کی شود عقل سخن پیرای من 
 (همان: 322) 
گر بسیط خاک را چون من سخن پیرای هست
اصلم آتش دان و فرعم کفــــر و پیوندم عبـــا 
 (همان: 30) 
 با توجّه به ابیات مذکور و استعاره‏ی مفهومی آن، انگاره‏ای که در ذهن خاقانی شکل گرفته را می‏توان به صورت زیر ترسیم کرد: سخن، بکر و دوشیزه است ← خاقانی داماد این دوشیزه است.
 لذا خاقانی سخن خود را همچون عروس بکر و دوشیزه‏ای می‏داند که داماد و صاحب و مشاطه‏ی آن فقط خود اوست و به سبب غیرتی که نسبت به این عروس دوشیزه دارد، هرگز اجازه نمی‏دهد دست دیگران (شاعران هم دوره) به این عروس بکر برسد و بخواهند قصد پیرایش آن را داشته باشند و این نیز می‏تواند دلیل محکمی برای فراوانی مناقشات او با شعرای دیگر در دیوانش باشد.
 4ـ سخن مروارید است.
کی شکند همّتش قدر سخن پیش غیر 
کی فکند جوهری دانه‏ی در در خلاب 
 (خاقانی، 1373: 45) 
بنده سخن تازه کرد وانچه کهن داشت شست
کان همه خـــرمهره بود وین همــــه درّ ثمین 
 (همان: 336) 
به شکر صدر زمان هر زمان به بحر سخن
صدف مثـــال دهـــــان را به دُر بینبارم
 (همان: 287) 
طبع مراست جان تهی تحفه‏ی سخن

نوروز راست جـــان تهی باد نوبهار
 (همان: 205) 
گر هست سخن گهر چرا نیست

آهنگ بـــدو گهـــــــرخران را
 (همان: 35) 
دانم که دگر باره گهر دزدد از این عقد
آن طفل دبستان من آن مــردک کذّاب
 (همان: 58) 
 با توجّه به ابیات بالا، انگاره‏ی مفهومی که در ذهن خاقانی شکل گرفته را می‏توان این گونه ترسیم کرد: سخن مروارید است ← خاقانی صاحب و تنها دارنده‏ی این مروارید است.
 بنابراین وجود این استعاره در ذهن خاقانی، باعث شده تا سخن خود را همچون مرواریدی که در آن زمان با توجّه به عقیده‏ی قدما نسبت به نحوه‏ی تشکیل آن در دهان صدف، کمیاب و گرانبها بوده (و اکنون نیز هست)، بداند که تنها صاحب و دارنده‏ی این مروارید سخن فقط خاقانی است و از این که دیگران نیز آن را داشته باشند، احساس خوشایندی ندارد و به شاگردان خود که قصد دزدی از این مروارید را دارند، سخت می‏تازد.
5ـ سخن خوراکی است.
این چو مگس می‏کند خوان سخن را عفن
وان چــــو ملخ می‏برد کشته‏ی دین را نما 
 (خاقانی، 1373: 38) 
بگذرد ار باشدش از تو قبولی به جاه
افضل شیرین سخن بیشکی از فرقدان 
 (همان: 353) 
حیات بخشا در خامی سخن منــــگر
که سوخته شدم از مرگ قدوةالحکما 
 (همان: 30)
یوســـف دل‏ها تــــویی کآیت تــــوست
از سخنپیش گرسنه دلان خوان کرم ساختن 
 (همان: 316)
مریم گشـــاده روزه و عیسی ببستـــــه
نطق کو در سخن گشاد سر سفره‏ی سخا 
 (همان: 5)
در دل خاقانی ارچه آتش تب خاست
آب حیـــاتش نگر که در سخن آورد 
 (همان: 765)
استعاره‏ی موجود در ابیات بالا را می‏توان چنین ترسیم کرد: 
سخن خوراکی است ← خاقانی دیگران را در این خوراکی شریک نمی‏کند. 
با توجّه به انگاره‏ای که از این استعاره در ذهن خاقانی نقش بسته، باید گفت که او اگرچه گاهی از روی کرم و سخا، سفره‏ی اندیشه را می‏گستراند امّا معتقد است که دیگر شاعران این خوان سخن را غفن و بدبو می‏کنند و فقط اوست که سخنش غذای روح هاست و آب حیات بخش جان‏ها، لذا این استعاره نیز می‏تواند یکی از دلایل بداخلاقی های او با شعرای دیگر محسوب گردد. 
6ـ سخن مسابقه و رقابت است.
او در سخن از نابغه برده قصب السبقچون
خســــرو نعمان کـــــرم از حــاتم طایی 
 (خاقانی، 1373: 436)
گــــــرچه روز آمد به پیشین از همه پیشینیان
بیش و پیشم در سخن داند کسی کو پیشواست 
 (همان: 88)
دقایقی که مرا در سخن به نظم آید
به سرّ آن نرسد وهم بو علی دقّاق
 (همان: 236)
جان کنند از ژاژخایی تا به گَرد من رسند
کی رسد سیــــرالسوافی در نجیب ساربان 
 (همان: 328)
نبینی جز مرا نظمی محقّق
نیابی جز مرا نثری مبرهن 
 (همان: 318) 
دانم که نیک دانی داننـــــد دشمنــان هم
کامروز در جهان به سخن هم سری ندارم 

 (همان: 283) 
که نیست چون تو سخا پروری به شرق و غرب
نه چون من است ثناگستری به شـــــام و عراق

 (همان: 366) 
با توجّه به این ابیات، استعاره مفهومی دیگری که در ذهن خاقانی نقش بسته را می‏توان چنین ترسیم کرد: سخن مسابقه و رقابت است ← خاقانی برنده‏ی این مسابقه است 
 پس در این رقابت که بین خاقانی و شعرای دیگر شکل گرفته، خاقانی خود را نفر اوّل و برنده‏ی رقابت می‏داند و همچون قهرمان یک رشته‏ی ورزشی اجازه‏ی برتری را به دیگران نمی‏دهد و آن‏ها را دنباله رو سخن خود می‏داند. 
7ـ سخن درخت است.
محقّقان سخن زین درخت میوه برند

وگر شــــــوند سراسر درختک دانا
 (خاقانی، 1373: 31)
بی او سخــــــــن نرانم و کی پرورد سخن 
حسّان پس از رسول و فرزدق پس از هشام 
 (همان: 304)
 مشرق و مغرب مراست زیر درخت سخن
رستـــــه ز شروان نهال، رفته به عالم ثمار 
 (همان: 181)
یکایک میـــــوه دزد باغ طبعم 
ولیک از شاخ بختم میوه افکن
 (همان: 320)
 انگاره‏ای که با توجّه به ابیات بالا در ذهن خاقانی به وجود آمده را می‏توان به این صورت ترسیم کرد: سخن درخت است ← فقط درخت سخنان خاقانی میوه دار است. 
 لذا خاقانی سخن خود را چون درختی می‏داند که از شروان روییده و میوه اش به سراسر جهان رفته و فقط درخت سخنان اوست که مثمر و میوه دار است و سخنان دیگران همچون درختانی بی‏ثمر هستند که هیچ فایده‏ای ندارند و این اندیشه نیز می‏تواند منشأ مجادلات او با شعرای دیگر محسوب گردد. 
در پایان، با توجّه به آنچه که قبلاً اشلره شد که استعارات مفهومی، نتیجه‏ی کنش متقابل تجربیات ذهنی ما و محیط فرهنگی و اجتماعی که در آن زندگی می‏کنیم، می‏باشد، ذکر این نکته نیز جالب توجّه است که گویی خاقانی خود به این موضوع واقف بوده و خود ستایی های خود و بداخلاقی‏هایش با شعرای دیگر را به گردن جامعه و جهان اطراف خود می‏اندازد و می‏گوید: 
من چو طوطی و جهان در پیش من چون آینه است
لاجرم معـــذورم ار جــــز خویشتن می‏ننگـــــرم 
هــــرچه عقلم در پس آییـــــنه تلقین می‏کنـــــد 
مـــــن همان معنی به صــــــورت بر زبان می‏آورم 
 (خاقانی، 1373: 248)
نتیجه 
نظریه‏ی استعاره در سال های اخیر که ما بیشتر آن را تحت عنوان «استعاره‏ی مفهومی» می‏شناسیم با نقد دیدگاه‏های سنّتی درباره‏ی استعاره، ثابت کرد که استعاره فقط در واژه، جمله و حتّی در زبان نیست. بلکه استعاره در ذهن و اعمال و رفتار افراد یک جامعه و به طور ناخود آگاه نمود دارد و فقط باید آن را از لابلای گفته‏های اشخاص کشف کنیم.
همچنین در این نظریه کارکرد جدیدی برای استعاره‏ی مفهومی در نظر گرفته شده که استعاره را همچون ابزاری مهم در جهت دادن به عقاید، افکار و اعمال انسان در جامعه می‏داند. 
از همین رهگذر، با نگاهی به قصاید خاقانی و بررسی استعاره‏های مفهومی که درباره‏ی سخن در ذهن و زبان او که یکی از برجسته‏ترین شاعران قرن ششم می‏باشد، شکل گرفته، این موارد مشخّص می‏شود که او سخن را به مثابه مُلک، معجزه و سحر، عروس دوشیزه، رقابت، مروارید، خوراکی و درخت می‏داند که در همه‏ی آن‏ها، او خود را یگانه و برتر از شعرای دیگر خصوصاً شعرای هم دوره‏ی خود می‏پندارد و همین انگاره‏ها در ذهن او کافی است تا ریشه و دلایل جامعه‏شناسانه و روان‏شناسانه‏ی خوبی باشد برای این که بفهمیم چرا خاقانی با بد زبانی و بداخلاقی همواره با استادان و شاگردان و دوستان هم دوره‏ی خود مجادله و مناقشه داشته است. لذا استعارات مفهومی در سبک‏شناسی شناختی و تحلیل متون ادبی یک دوره یا یک شخص نیز می‏تواند بسیاری از افکار، عقاید و رفتار رایج در آن دوره یا شخص را تبیین و مشخّص نماید. که این یکی از جدید‏ترین و اساسی‏ترین کارکرد های استعاره در ادبیات و زبان‏شناسی شناختی محسوب می‏شود.
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Analysis of conceptual metaphor of speech 
in Khaghani’s odes
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Abstract
In recent years, and in the theory of knowledge; metaphor has found a new meaning, that it is mentioned as the "conceptual metaphor". According to this theory, not only metaphor studies at the level of words, sentences or even at language level but also it studies in the mind, behavior and actions of individuals in a society and it reflects unconsciously. So explanations and study of thoughts, actions and human’s behavior in a society In which they live; is one of the essential functions of this type of metaphor. Thereby in this article we examine the conceptual metaphors of speech in Khaghani‘s odes who Is one of the most important poets of the sixth century; In order to find the cause of many disputes, controversy and conflicts in his contemporary poets.t was found that Khaghani knows speech as property, miracles and magic, maiden bride, competition, pearls, food and tree.That a Kind of superiority and uniqueness in Khaghani‘s mind causes his controversies and immorality with other poets.
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چكيده 
شكوایيه يكي از گونه​هاي ادبيّات غنايي است كه به شرح رنج و ناكامي​ها، دردهاي دروني و اجتماعي شاعر يا نويسنده مي​پردازد. در دورۀ معاصر، متأثر از وقايع سياسي و تحوّلات اجتماعي، نمود اين نوع ادبی در آثار شاعران اين دوره بسیار چشمگیر است. خفقان و فضای بستۀ جامعه در عصر ستم‌شاهی- به‌ویژه پس وقوع كودتاي 28 مرداد 1332خ.- سبب شد شاعران رسالت اجتماعی و تعهد شاعری خویش را از یاد نبرند و با زبانی نمادین شکواییه‌های اجتماعی تأثیرگذاری بسرایند. مهدی اخوان ثالث از آن دسته سَرایندگان متعهدی است که پیوسته مسائل اجتماعی و سیاسی را در آینۀ اشعارش نمایانده و با بهره‌گیری از نمادهای تازه، شکواییه‌های ماندگاری از خود به‌جای گذاشته است. در پژوهش پیشِ رو که با روش توصیفی- تحلیلی انجام گرفته است، نمادگرایی در شکواییه‌های اجتماعی اخوان ‌ثالث تحليل و بررسي شده است. نتیجۀ پژوهش نشان می‌دهد که او در موضوعاتی چون بي​تفاوتي و غفلت​زدگي مردم، فقر و بي​عدالتي و نابرابري، خفقان و فضاي نامطلوب اجتماعي، بي‌كفايتي حاكمان، استعمار و سيطرۀ بيگانگان، ناکامی جریان‌های سیاسی و کشته‌شدن مبارزان راه آزادی و... با سود جستن از نمادهای گوناگون، شکواییه‌های اجتماعی خویش را آفریده است.
واژگان كليدي: شكوایيه، نمادگرایی، جامعه، شعر معاصر، مهدی اخوان ثالث.
مقدّمه
پیوند ادبیّات و اجتماع، اصلی است که همواره منتقدان و مفسّران متون ادبی و جامعه​شناسان در تمام جوامع و فرهنگ​ها به آن باور داشته​اند. ادبیّات در قالب شعر و داستان و... به بازتاب واقعیت​های اجتماعی و بازنمود جریان​های سیاسی و اجتماعی در دوره​های مختلف پرداخته است. شاعران با توجّه به تحوّلات سیاسی و اجتماعی دورۀ خود، با دیدی انتقادی از شرایط جامعه و ظلم حاکمان و استبداد آن​ها سخن می‌گویند و لب به شِكوه مي​گشايند. رضا براهنی، در طلا در مس، در بیان ویژگی هنرمند متعهد می​گوید: «وظیفۀ هنرمند و شاعر اصیل این نیست که امید بی​اساس و بی​پایه در دل مردم بپروراند؛ بلکه نخستین وظیفۀ او این است که تا حدّ امکان، اوضاع اجتماعی و زشتی و وحشت و جنون حاکم بر محیط را نشان دهد و در این بینش، شاعر هم بماند و بکوشد تا انسان را در موقعیّتی که او هست، قرار دهد نه در موقعیّتی خیالی که بر اساس پندارهای موهوم در ذهن آدم ساخته می​شود» (براهنی،1380: 2/ 656).
شکواییه​، بیان‌کنندۀ احساسات و اندیشه​های واقعی شاعران است و واقعیت​های زندگی شخصی و اجتماعی شاعر را بازگو می​کند. شکواییه​های اجتماعی، توجّه و دغدغه​مند بودن شاعران نسبت به دنیای بیرون و سرنوشت خارج از جهان شخصی​شان را نشان می​دهد. «از نظر جامعه‌شناسی ادبیّات، هرچند شاعران و نویسندگان، به‌عنوان فرد، دیدگاه‌ها و احساسات شخصی خود را در آثارشان می‌ریزند و آثار هر شاعر یا نویسنده، نتیجۀ نگرش و احساس یک فرد معین است، با این همه، هرگز آن‌ها را به‌عنوان افراد مستقل با دیدگاه‌های منفرد، در نظر نخواهیم آورد. هنرمندان در حقیقت، عصارۀ اندیشه، احساس و فرهنگ جامعه را در آثار خود انعکاس می‌دهند. از این رو، در شخصی‌ترین آثار، ردّپای مسائل و رخدادهای اجتماعی و نیز جوهرۀ نگرش‌های فکری- فرهنگی و اجتماعی را می‌توان مشاهده کرد» (پارسانسب، 1396: 18). 
مهدی اخوان ثالث ازجمله شاعران مردمی و متعهد است که همواره به مسائل اجتماعی و سیاسی توجّه ویژه داشته و دردهای تودۀ رنجبر جامعه را در آینۀ اشعار خویش نمایانده و در لابه‌لای شکواییه‌های خویش به تصویر کشیده است. بی‌گمان یکی از مؤترترین شیوه‌های بیان شکواییه‌ها و درد و رنج مردم فرودست، به‌کارگیری زبان نمادین است؛ موضوعی که اخوان ثالث بیش از هر شاعر دیگر از آن سود جسته است؛ تا جایی‌که امروز از او به‌عنوان یک شاعر سمبولیست یاد می‌شود. هدف از نوشتن این پژوهش، روشن ساختن این موضوع است که اخوان ثالث چگونه از نماد در شکواییه‌های خود بهره برده و اندوه درونی‌اش را در کالبد شعر فراروی مخاطب نهاده است.
پیشینۀ تحقیق
دربارۀ جلوه‌های سمبولیسم و نمادگرایی در اشعار مهدی اخوان ثالث تحقیقاتی صورت گرفته است؛ امّا تاکنون پیرامون «نمادگرایی در شکواییه‌های اجتماعی اخوان ثالث»، تحقیقی انجام نشده و از این نظر، پژوهش پیشِ رو تازگی دارد. در ادامه به برخی از مقالاتی که نماد را در سروده‌های اخوان ثالث کاویده‌اند، اشاره می‌شود:
· مرتضوی، سیّد جمال‌الدین و شوقی، لیلا. (1389). «نمادپردازی در شعر مهدی اخوان ثالث»، مجلۀ دانشکدۀ ادبیّات و علوم انسانی دانشگاه شهرکرد، سال پنجم، شمارۀ 18 و 19، صص 181-194. 
نویسندگان در این مقاله تشریح کرده‌اند که مهدی اخوان ثالث با ساخت روایی و زبان نمادین - که گاه در کلماتی معیین و گاه در کلّیّت شعر نمود می‌یابد- اندیشۀ ‌اجتماعی و مفاهیم سیاسی را با بازآفرینی و دگرگونی اسطوره‌ها، عرضه می‌کند.
· سامانی، زهرا. (1391). «نمادگرایی در شعر اخوان»، زبان و ادبیّات فارسی، دانشگاه آزاد اسلامی واحد مشهد، سال نهم، شمارۀ دوم، صص 257-279. 
نویسنده در این مقاله سعی کرده است روشن سازد که اخوان ثالث چگونه از زبان حیوانات مانند اسب، گرگ، جغد و... و از گیاهان مانند درخت سدر، ناژو و... برای القای مفاهیم ذهنی خود، بهره برده است.
· قاری، محمّدرضا و همکاران. (1393). «سمبولیسم در شعر معاصر با تکیه بر شعر مهدی اخوان ثالث و هوشنگ ابتهاج»، زیبایی‌شناسی ادبی، دانشگاه آزاد اسلامی واحد اراک، دورۀ پنجم، شمارۀ 21، صص 97-125.
نویسندگان در این پژوهش نتیجه گرفته‌اند که بخش بزرگی از نمادهای به‌کار رفته در اشعار اخوان ثالث و ابتهاج، ریشه در فرهنگ ایران باستان دارد؛ در واقع بیشتر این نمادها ریشه‌ دینی و آیینی دارند و ردّپای آن‌ها را می‌توان در ادبیّات مزدیسنا به فراوانی یافت. نکتۀ دیگر این‌که، نمادگرایی شاعران ایرانی، با سمبولیسم فرانسوی متفاوت است؛ یعنی در حالی‌که سمبولیست‌های فرانسه، مخالف به خدمت گرفتن هنر شعر برای توصیف زندگی و وضع اجتماعی جامعه هستند، نمادگرایان ایرانی شعر خود را در خدمت زندگی مردم و مبارزه با ستم و ستمگری قرار می‌دهند و به این کار افتخار می‌کنند.

· پارسا، سیّد احمد و مرادی، فرشاد. (1394). «بررسی سمبولیسم اجتماعی در سروده‌های مهدی اخوان ثالث»، مجلۀ مطالعات و تحقیقات ادبی، شمارۀ هجدهم، صص 41-68. 
نویسندگان در این پژوهش نشان داده‌اند که اخوان ثالث برای بیان رویدادها و انتقال آن به نسل‌های بعدی از نمادهای عمومی و شخصی بهره گرفته است؛ هم‌چنین بسامد بالای نمادهای شخصی به کار رفته در اشعار او، مبین حس شاعرانه و دغدغۀ ذهنی شاعر در بیان مسائل اجتماعی است.
· عطارزاده، مجتبی. (1397). «اخوان؛ نماد امید در نمود یأس سیاسی (بررسی نمادگرایی در اشعار اجتماعی ـ سیاسی اخوان ثالث)»، زیبایی‌شناسی ادبی، دانشگاه آزاد اسلامی واحد اراک، دورۀ نهم، شمارۀ 35، صص 147-171. 
عطارزاده در این مقاله کوشیده است نشان دهد که اخوان ثالث بر خلاف آنچه بسیاری گمان برده‌اند، به رغم باور به شکست و ناکامی، با سروده‌های حماسی خود به سبک خراسانی برای بیان شدّت سردی ظلم زمستان، هرگز از دمیدَن روحِ زندگی و امید و از سرگرفتن مبارزه و تلاش، برای رسیدن خود و مردمش به نقطه‌ای و روزنه‌ای هر چند دور، مأیوس نشده است.
روش تحقیق
از آن‌جایی که گردآوری اطلاعات و مفاهیمِ در پیوند با این پژوهش، به‌ وسیلۀ فیش و کتاب‌های بنیادی و مرجع انجام گرفته، این تحقیق دارای رسش کتابخانه‌ای است. از سوی دیگر، چون زمینۀ این پژوهش مباحث توصیفی، تشریحی و تحلیلی است، پس تحقیق پیشِ رو، بر مبنای «روش کتابخانه‌ای و توصیفی- تحلیلی» انجام شده است. این پژوهش در نظر دارد نمادگرایی و نحوۀ سود جستن از نماد را در شکواییه‌های اجتماعی مهدی اخوان ثالث بررسی کند؛ بنابراین نگارندگان پس از فیش‌برداری‌های لازم بر اساس سیاهۀ وارسی، به بررسی و تجزیه و تحلیل داده‌ها پرداخته‌اند. 
بحث و بررسی
در شكوایيه‌های اجتماعی، شاعر و نويسنده به شكايت از شرايط نابسامان جامعه در پي وقايع سياسي يا ظلم و ستم حاكمان عصر و به گونۀ جدّي​تر، شكايت از مردم زمانه است كه با جهل و ناداني خود، شرايط را براي استمرار حكومت ظالمان مهيّا مي​كنند و بر بدبختي و تیره​روزي خود مي‌افزايند (نک: رستگار فسایی، 1372: 269). شکواییه​های اجتماعی در شعر معاصر، کاملاً متأثر از اوضاع سیاسی کشور است و به دلیل وابستگی و فعالیت​های گسترده شاعران در احزاب سیاسی آن دوره، تفکیک شکواییه​های اجتماعی و سیاسی از یکدیگر به طور کامل امکان‌پذیر نخواهد بود. گلایه در شعر اخوان ثالث نیز بیشتر به‌صورت شکواییه‌های اجتماعی- سیاسی خود را نمایان ساخته است؛ چرا که در دورۀ رژیم ستم‌شاهی پهلوی، خفقان، استبداد و فضای بستۀ جامعه تا حدّی بود که شاعران نخست زبان به گِله و شکایت از ناکارآمدی نظام فاسد، ناآگاهی مردم و استثمار آنان به‌وسیلۀ جیره‌خواران حکومت و اربابان محلّی گشودند؛ سپس با بهره‌گیری از نمادهای تازه، شعر آنان رنگ اعتراض و مقاومت به خود گرفت.
در ادامه، مهم‌ترین موضوعاتی که دست‌مایۀ گلایه و شِکوه در اشعار اخوان ثالث قرار گرفته است، از نظر می‌گذرد.
شِكوه از بي​تفاوتي و غفلت​زدگي مردم 
یکی از دغدغه‌های اصلی سخنوران، افزایش سطح آگاهی مردم و مسئولیت‌پذیری آنان در قبال رویدادهای اجتماعی و سیاسی است. ازجمله موتیف‌های برجستۀ شکواییۀ اجتماعی که در آثار بیشتر شاعران ادب معاصر دیده می‌شود، شکوۀ آنان از بی‌تفاوتی، غفلت و ناآگاهی مردم است. هنگامی که شاعر درمی‌یابد مخاطب سروده‌هایش نسبت به مسائل اجتماعی بی‌تفاوت است، دلزده می‌شود و زبان به شِکوه و گلایه می‌گشاید. درواقع با واکنش مردم، شاعر نیز روحیه می‌گیرد تا زبان رسای جامعۀ خویش باشد؛ امّا با غفلت، خواب‌زدگی و یا بی‌تفاوتی آنان، شاعران نیز رو به گوشه‌نشینی و انزوا می‌آورند و یأس و ناامیدی در سروده‌هایشان جلوه‌گر می‌شود. 
توجّه به مسائل اجتماعي و پرداختن به درد و رنج مردم، مهم​ترين دغدغۀ مهدی اخوان ثالث بوده است. سروده​های اخوان پیوسته پیوندي بسیار نزدیک با جامعۀ عصر خود و شرایط سیاسی و اجتماعی و بحران​ها و نابه​سامانی​های روزگار خود داشته است؛ «شعر او تأسفِ پرشکوهی است و بوی زوال امیدهای سرشار از باور و یقین را می​دهد. شعر او آیینۀ راستگوی محرومیّت​ها، تلاش​ها و آرزوهای نسلی است که در اوج شور و اعتمادش ناگهان خود را فریب​خورده و تنها یافت» (شمس ‌لنگرودی، 1377: 2/ 612).
اخوان با بهره‌گیری از نمادهای گوناگون، می‌کوشد فضای جامعه را برای مخاطب تشریح کند و پرده از ناهنجاری‌ها، ناعدالتی‌ها و کاستی‌ها بردارد. او در شعر «به مهتابي كه بر گورستان مي​تابد»- از دفتر زمستان- برای جامعۀ روزگار خود از نماد «گورستان» استفاده مي​كند؛ گورستانی سرد و ساكت که هيچ نشاني از نشاط و زندگي در آن به چشم نمي​خورد. مردمان اين جامعه، خو گرفته و خرسند به وضع اسفبار خود، در دام زنجير استبداد مانده​اند و هيچ تلاشي براي نجات خود نمی‌کنند: «اينجا چرا مي​تابي اي مهتاب! برگرد/ اين كهنه گورستان غمگين، ديدني نيست/ جنبيدن خلقي كه خشنودند و خرسند/ در دام يك زنجير زرّين، ديدني نيست/ مي​خندي امّا، گريه دارد حال اين شهر» (اخوان‌ ثالث، 1335: 59).
نماد دیگری که شاعر همانند دیگر سَرایندگان متعهد عصر خویش به آن توجّه ویژه داشته، «زمستان» است. در شعر «زمستان» او، همه سر در گریبان و دست​ها پنهان، هر کس در عالم خود سیر می​کند، هیچ ارتباطی میان آدم​ها برقرار نیست و همه سر در لاک تنهایی خود فروبرده​اند. شاعر، حضرت مسیح را مورد خطاب قرار می​دهد تا سلامش را پاسخ بگوید و در به رویش بگشاید، امّا هیچ پاسخی دریافت نمی​کند. در این سروده، زمستان، نماد فضای امنیتی و خفقان حکومت پهلوی است. زمستان، با پیغام تنهایی و بیگانگی آغاز می​گردد. در این زمستان، شدّت بدبینی و بی​اعتمادی به حدّی است که از کسی انتظار یاری و محبّت نمی​توان داشت، همه مردم نسبت به هم سرد و بی‌تفاوت هستند و اندوه و ترس و افسردگی در نگاه همۀ آن​ها موج می​زند. بسته بودن درها، پنهان بودن دست​ها و بی​جواب ماندن سلام​ها، همه از فصل بی​مهری و بیگانگی نشان دارد. غبارآلود بودن مهر و ماه، نشان از مبهم بودن شب و روز و ناپیدا بودن آینده و سرنوشت مي​دهد:
«سلامت را نمی‌خواهند پاسخ گفت/ سرها در گریبان است/ کسی سر بر نیارد کرد پاسخ گفتن و دیدار یاران را/ نگه جز پیش پا را دید، نتواند/ که ره تاریک و لغزان است/ وگر دست محبّت سوی کس یازی/ به اکراه آورد دست از بغل بیرون/ که سرما سخت سوزان است/ نفس، کز گرمگاه سینه می​آید برون، ابری شود تاریک/ چو دیوار ایستد در پیش چشمانت/ نفس کاین است، پس دیگر چه داری چشم؟/ ز چشم دوستان دور یا نزدیک/... سلامت را نمی​خواهند پاسخ گفت/... هوا دلگیر، درها بسته، سرها در گریبان، دست​ها پنهان/ نفس​ها ابر، دل​ها خسته و غمگین/ درختان اسکلت​های بلورآجین/ زمین دل‌مرده، سقف آسمان کوتاه/ غبارآلوده مهر و ماه/ زمستان است» (همان: 108).
تردیدی نیست که شعر زمستان، مهمترین و ماندگارترین سرودۀ نمادین اخوان است که در آن از فضای لبریز از خفقان، ترس، اضطراب، بی‌دردی کاسبان و منفعت‌طلبان روشنفکرمآب و... سخن رفته است. اخوان خود دربارۀ ارزش و اهمیّت این شعر گفته است: «من که کارم شعر بود و سرودن، اوّل شناخت زمستان برایم مطرح بود، یعنی دنیای زمستانی و زمستان‌زدۀ سرد و بی‌روح و خفته... و اوّلین قطعه‌ای که در این زمینه سرودم، همیین قطعۀ زمستان بود که رنگ اصلی شعرهای بعدی مرا مشخص کرد... در شعر زمستان محیط زندگی را در آن سال‌های خفقان ترسیم کرده‌ام. این‌ها خطوط اصلی شعرم در این 25 سال بوده است» (کاخی، 1371: 230).
شِكوه از فقر و بي​عدالتي و نابرابري​هاي اجتماعي
همواره شاعران نسبت به فاصلۀ طبقاتی و رنج تودۀ زحمت‌کش جامعه معترض بوده‌اند و در سروده‌هایشان، از این همه ستم بر رنجبرانِ بی‌توشه گلایه کرده‌اند. چپاول دارایی مردم از سوی زالوهای بی‌شماری که بر زندگی تهیدستان نشسته‌اند و روزبه‌روز فربه‌تر می‌شوند، ذهن هر آزاده‌ای را به واکنش وامی‌دارد؛ چه برسد به شاعران متعهدی که طبع لطیف‌تری دارند و غم مردم را غم خود می‌پندارند. تردیدی نیست هر جامعه‌ای که به خواب برود و مردمانش قصد بیدار شدن نداشته باشند، به گروهی از نالایقان و کاسبان فرصت می‌دهد که از آبِ گل‌آلود ماهی خود را صید کنند. آن‌گاه که فریادِ آزادی‌خواهان به گوش خواب‌زدگان گران می‌آید، دور از ذهن نیست که برخی بر آن باشند برای رفع اشتهای سیری‌ناپذیر خود، لقمه در خون مردم بزنند؛ امّا شاعران که روح بیدار جامعه و نمایندۀ پیشرو تودۀ مردم هستند، سکوت را نمی‌پذیرند و یکسره فریاد می‌شوند. 
تصاویری که اخوان از زندگی، اجتماع و اطرافیان خود به دست می​دهد، مملو از سختی، رنج و درد و در نهایت پوچی است؛ او می​گوید: «... آدمی مثل من به سرزمینش تعصّب و عشق دارد، تأمّل و قریحۀ اجتماعی دارد، من بدون این​که پیغمبر باشم، غم امّت را می​خورم... وقتی می​بینم ملّت ما و جامعۀ ما با این همه ثروت و غنای طبیعی و موجبات رشد و زندگی آزاد و عالی و انسانی، این چنین بیمار و گرسنه و فرومانده و سیه​روز و تبه​روزگار است و خوب و روشن می​دانم به چه علّت​هایی این چنین است، مسلماً آرام و ساکت نمی​توانم بمانم» (کاخی، همان: 145). اخوان ​ثالث در شعر «ناگه غروب کدامین ستاره؟»، همراه سایه​اش در سطح شهر و میان مردم می‌رود و نابسامانی​های اجتماع و فقر و تنگ‌دستی مردم را روایت می‌کند؛ وی از ستمي كه كاخ‌نشينان حكومتي بر كوخ​نشينان روا مي‌دارند، شكايت مي​كند: «با آن‌که شب، شهر را دیرگاهی‌ست/ با ابرها و نفس دودهایش/ تاریک و سرد و مه‌آلود کرده‌ست/ و سایه‌ها را ربوده‌ست و نابود کرده‌ست/ من با فسونی که جادوگر ذاتم آموخت/ پوشاندم از چشم او سایه‌ام را./ با سایۀ خود در اطراف شهر مه‌آلود گشتم/ اینجا و آنجا گذشتم.../ بازگشتم/ با سایۀ خسته و مستم، افتان و خیزان/ مستیم، مستیم، مستیم/ مستیم و دانیم هستیم/ ای هم‌چو من بر زمین اوفتاده/ برخیز، شب دیرگاهست، برخیز.../ ای سایه ره تیره‌تر شد.../ ناگه دلم ریخت، افسرد/ ای کاش می‌شد بدانیم/ ناگه کدامین ستاره فرومُرد؟» (اخوان ثالث، 1360: 97-106).
در سرودۀ یادشده، افزون بر نماد «شب» که نمودی از حکومت بیدادگر پهلوی است، «سایه» می‌تواند نماد هویّت و وجدان بیدار ایرانیان باشد؛ هم‌چنین «ابرها» هم سمبل جور و تعدّی حکومت حاکم هستند؛ «ستاره» نیز نماد آزادی‌خواهان و مبارزان راه آزادی است.
 اخوان در شعر «خفته» نیز به بيان بي‌عدالتي موجود در جامعه كه منجر به فاصلۀ طبقاتي شده، مي‌پردازد و «سباع و وحوش» را نمادی از حاکمان ستمگر و نالایق عصر خویش پنداشته است: «از كاخ رفته قهقهۀ شوق تا فلك/ چون خنده​هاي باده ز حلقوم كوزه​ها/ وان ناله​هاي خفته كمك مي‌كند به شك/ كاين صورت مرد نيست كه آه عجوزه​ها// تعبير آه و قهقهه خاطرنشان كند/ مفهوم بي‌عدالتي و نيش و نوش را/ وين پردۀ فصيح مجسّم عيان كند/ دنياي ظلم و جور سباع و وحوش را// آن يك به فوق مسكنت از ظلم و جور اين/ این يك به تخت مقدرت از دسترنج آن/ اين با سرور و شادي و عيش و طرب قرين/ و آن با عذاب و ذلّت و اندوه توأمان» (اخوان ‌ثالث، 1335: 24 و 25).

شِكوه از خفقان و فضاي نامطلوب اجتماعي
اخوان ثالث، مردی است که در کتاب «از این اوستا»، پس از مدح و ثنای زرتشت، خود را این‏گونه معرّفی می​کند: «شکسته​دل خسته و هراسان، یکی از مردم توس خراسان، ناشادی ملول از هست و نیست، سوم برادر سوشیانت: مهدی اخوان ثالث، بیمناک نیم​نومیدی به میم امید مشهور، چاووشی‌خوان قوافل حسرت و خشم و نفرین و نفرت. راوی قصه​های از یاد رفته و آرزوهای بر باد رفته» (اخوان ثالث، 1360: 110). از نظر منتقدان، «اخوان در شعر معاصر بهترین کسی است که روایتی هنری از وقایع تاریخ ایران در دهۀ سی به دست می​دهد. این روایت​ها اگر چه بر اساس اسناد و مدارک تاریخی نیست و نمی​توان مانند کتب تاریخی به آن​ها استناد کرد، امّا اگر بخواهیم موقعیّت ایران در دهۀ سی و وضعیّت روشنفکران را پس از کودتای 28 مرداد سال 1332 ببینیم، شاید در شعر بهترین مرجع مناسب، منظومه​های داستانی اخوان باشد. در این اشعار، امیدها، آرزوها، اعتراض​ها، عصیان​ها، شورش​ها، سرکوب​ها، تسلیم​ها و شکست​های قشر روشنفکران ایرانی دهۀ سی، یکی پس از دیگری از نگاه شاعر بیان شده​اند» (محمّدی آملی، 1385: 167).
مفاهیم ذهنی هم‌چون غم، حسرت، خشم و نفرت و مرگ، همگی برآمده از زندگی در فضايي آشفته و نابه​سامان است که اخوان ثالث آن را به طور مستقیم و به تجربه دريافت کرده و در سروده‌هایش، انعکاس آن قابل مشاهده است. در سرودۀ «زمستان» دیدیم که چگونه اخوان به‌زیبایی هرچه تمام‌تر، فضای پر از خفقان عصر ستم‌شاهی را به نمایش می‌گذارد. سرودۀ «باغ من» نیز نمایانگر فضای بسته و پر از سرکوب جامعۀ آن عصر است که در آن «ابر» نماد رژیم بیدادگر طاغوت و «باغ بی‌برگی»، نماد جامعه و مردم رنجبر ایران است:
«آسمانش را تنگ گرفته در آغوش/ ابر با آن پوستین سردِ نمناکش/ باغ بی‌برگی/ روز و شب تنهاست/ با سکوت پاک غمناکش.../ باغ نومیدان/ چشم در راه بهاری نیست» (اخوان ثالث، 1335: 152 و 153).
«آخر شاهنامه»، پایان تلخ روزگار شاعر دردمندی را روایت می​کند که بر آرزوهای بر بادرفته و امیدهای بی​حاصل خود مویه می​کند؛ یاران راستین خود را از دست داده است و اکنون در میان بازماندگان خیانت​کار و دشمنانی سرمست از پیروزی، از قصه​های رفته از یاد سخن می​گوید. «در شعر آخر شاهنامه، باز شاعر بر آن است که آخر شاهنامۀ همه انقلابات و تحوّلات تاریخی ایران سخت ناخوش است و همۀ این حرکات محکوم به شکستی محتوم است. او در این شعر، خود و یاران انقلابی‌اش را به فاتحان گوژپشت و پیری مانند می​کند که با تیغ​های زنگ خورده و تیرهای شکسته در خیال فتح و ظفرند و همانند اصحاب کهف به امید پیروزی و بهروزی سر از خواب بر می​دارند» (حسین‌پور جافی، 1384: 243).
«آه، دیگر ما/ فاتحان گوژپشت و پیر را مانیم./ بر به کشتی‌های موج بادبان از کف،/ دل به یاد برّه‌های فرّهی در دشت ایام تهی، بسته،/ تیغ​هامان زنگ‌خورد و کهنه و خسته،/ کوس‌هامان جاودان خاموش،/ تیرهامان بال بشکسته./ ما/ فاتحان شهرهای رفته بر بادیم./ با صدایی ناتوان​تر زان که بیرون آید از سینه،/ راویان قصّه‌های رفته از یادیم./ کس به چیزی، یا پشیزی، برنگیرد سکّه‌هامان را./ گویی از شاهی‌ست بیگانه./ یا ز میری دودمانش منقرض گشته./ گاه گه بیدار می‌خواهیم شد زین خواب جادویی،/ هم‌چو خواب همگنان غار،/ چشم می‌مالیم و می‌گوییم: آنک، طرفه‌قصر زرنگارِ صبحِ شیرین​کار./ لیک بی‌مرگ‌ست دقیانوس./ وای، وای، افسوس» (اخوان‌ ثالث، 1370: 86).
اخوان در سرودۀ «چاووشی» هم از این فضای مالامال از دل‌تنگی بیزاری می‌جوید و خواهان سفر از «اینجا» (= نماد کشور خفقان‌زدۀ ایران) به جایی است که آسمان جامعه‌اش رنگی بهتر داشته باشد و این همه یأس و ناامیدی در آن خودنمایی نکند:
«من اینجا بس دلم تنگ‌ست/ و هر سازی که می‌بینم بدآهنگ است./ بیا ره توشه برداریم/ قدم در راه بی‌برگشت بگذاریم؛/ ببینیم آسمان هر کجا آیا همین رنگ است؟» (اخوان ثالث، 1355: 144).
شِكوه از بي​كفايتي حاكمان و استعمار و سيطرۀ بيگانگان
رسالت اجتماعی شاعران، حکم می‌کند که نسبت به حوادث سیاسی و رفتار و کردار حاکمان، بی‌تفاوت نباشند؛ بنابراین وجدان بیدار این قشر متعهد جامعه، آنان را وامی‌دارد تا زبان رنجبرانی باشند که زیر ستم و بیداد حاکمان نالایق، کمرشان خمیده است؛ تهیدستانی که هر روزه با تنگی معیشت و ناملایمات زندگی دست به گریبان هستند. مسئولان بی‌کفایت و خودفروخته‌ای که جز در پی چپاول بیت‌المال و پر کردن جیب خود و وابستگان خویش نیستند، هرگز درصدد بهبود شرایط طبقۀ فرودست جامعه برنمی‌آیند و چونان زالو از پیکرۀ بی‌جان این مظلومان ارتزاق می‌کنند. «در شعر اخوان، مسئلۀ استعمار با استبداد داخلی درآمیخته است؛ در دورۀ پهلوی استبداد حاکم بر اجتماع دستور از استعمار خارجی می‌گرفت، از این رو، چهرۀ استعمار با استبداد توأمان شده است؛ هر جا که ظلم و ستم و زور و استبداد است، عوامل پشت پردۀ استعمار در آن دخالت دارند. اصلی‌ترین مقاومت و مبارزۀ اخوان در مورد استعمار، مقاومت در برابر استبداد داخلی است؛ زیرا اندیشۀ آن‌ها به‌وسیلۀ سردمداران حکومتی به مردم دیکته می‌شود» (عبیدی‌نیا و نوری، 1394: 164).
اخوان ‌ثالث، در سروده​هاي خود، بر مواضع ضد استبدادی و ضد استعماری و انتقاد از شرایط نابسامان جامعه و فقر و بدبختی مردم جامعه​اش تأکید می​کند. قصۀ «شهر سنگستان»، نماد ایران استعمارزده و چپاول​شده​ای است که مردمان آن در مقابل استعمارگران سکوت کرده‏اند و گویی سنگ شده​اند:
«... يکی آواره​مرد است این پریشانگرد/ همان شهزادۀ از شهر خود رانده/ نهاده سر به صحراها/ گذشته از جزیره​ها و دریاها/ نبرده ره به جایی، خسته در کوه و کمر مانده/ اگر نفرین اگر افسون اگر تقدیر اگر شیطان/ به‌جای آوردم او را، هان/ همان شهزادۀ بیچاره است او که شبی دزدان دریایی/ به شهرش حمله آوردند/ بلی، دزدان دریایی و قوم جادوان و خیل غوغایی/ به شهرش حمله آوردند/ و او مانند سردار دلیری نعره زد بر شهر/ دلیران من! ای شیران!/ زنان! مردان! جوانان! کودکان! پیران!/ و بسیاری دلیرانه سخن​ها گفت امّا پاسخی نشنفت/ اگر تقدیر نفرین کرد یا شیطان فسون، هر دست یا دستان/ صدایی برنیامد از سری زیرا همه ناگاه سنگ و سرد گردیدند/ از این جا نام او شد شهریار شهر سنگستان!» (اخوان ثالث، 1360: 19و20).
«شهریار شهر سنگستان» را می​توان تعبیری برای دکتر مصدق یا به قول اخوان، پیرمحمّد احمدآبادی هم در نظر داشت. «دزدان دریایی» که به شهرش حمله آوردند، تمثیلی برای کشورهای استعمارگری هم‌چون آمریکا و انگلستان است که در کودتای 28 مرداد 1332خ. نقش اساسی داشتند. «شهر سنگستان» که روزگاری شبچراغ روزگاران بوده و اکنون به ننگ‏آشیانی نفرت‌آباد بدل شده، کشور ایران است که سرمایۀ عظیم نفت آن مانند هزاران جوی پر آب به سمت بیگانگان به راه افتاده است: «و سنگستان گم نامش/ که روزی روزگاری شبچراغ روزگاران بود/ نشید همگنانش، آفرین را و نیایش را/ سرود آتش و خورشید و باران بود/ اگر تیر و اگر دی، هر کدام و کی/ به فرّ سور و آذین‌ها بهاران در بهاران بود/ کنون ننگ‏آشیانی نفرت​آبادست، سوگش سور/ چنان چون آبخوستی روسپی آغوش زی آفاق بگشوده/ در او جای هزاران جوی پر آب گل آلوده/ و صیادان دریا بارهای دور/ و بردن​ها و بردن​ها و بردن​ها/ و کشتی​ها و کشتی​ها و کشتی​ها/ و گزمه​ها و گشتی​ها...» (همان: 21).
شعر «آنگاه پس از تندر»، مرثيه و شكواييه​اي است براي شكست آمال و آرزوهاي مردم ايران پس از شكست نهضت ملّي شدن صنعت نفت و سرخوردگي و انزواي مبارزاني كه تمام اميدشان رسيدن به رهايي از دام استبداد بود. «آنگاه پس از تندر، شعری است سیاسی که در قالب تمثیل امید مردم را در 25 مرداد 1332 و سپس شکست آنان را در 28 مرداد همان سال شرح می​دهد. انتشار چنین روایت​های مفصّل (همراه با دیالوگ) و تراژیکی از ماجراهای سیاسی تاریخی در کشور ما همواره کاری خطرآفرین و دشوار بود، امّا اخوان، استاد چنین گزارش​هایی است... آنگاه پس از تندر، شعری است تراژیک و تأثیرگذار که با زبانی سمبلیک، روایتی مستند از یک قیام سیاسی را در دورۀ سانسور به تصویر کشیده است. اخوان موفق شده است به خوبی حالات و احساسات درونی مبارزان آن دوره را نشان دهد. امید به پیروزی را در مراحل نخست و یأس حاصل از شکستی نامنتظر را در آخر کار» (شمیسا، 1388: 520-524). عبدالعلي دستغيب دربارۀ مضمون و فضاي اين سروده بر آن است: «قطعۀ آن گاه پس از تندر، کابوس هراس​انگیزی است به شعر درآمده و جنبۀ سیاسی نیرومندی دارد و وحشت روزها و شب​های پس از فروپاشی جنبش ملّی را بیان می​کند. نبرد مردم با حکومت ستم​شاهی در سطح شطرنج جادویی و روی صحنه می​آید» (دستغیب، 1373: 244).
«امّا نمي​دانم چه شب​هايي سحر كردم/ بي​آن‌كه يك​دم مهربان باشند با هم پلك​هاي من/ در خلوت خواب گوارايي/ و آن گاه‌گه شب​ها كه خوابم برد،/ هرگز نشد كايد به سويم هاله​اي يا نيم​تاجي گل/ از روشنا گلگشت رؤيايي/ در خواب​هاي من/ اين آب​هاي اهلي وحشت/ تا چشم بيند كاروان هول و هذيان​ست/... باران جرجر بود و ضجۀ ناودان​ها بود/ و سقف‌هايي كه فرومي‌ريخت/ افسوس آن سقف بلند آرزوهاي نجيب ما/ و آن باغ بيدار و برومندي كه اشجارش/ در هر كناري ناگهان مي​شد صليب ما/ افسوس/ انگار در من گريه مي كرد ابر/ من خيس و خواب‌آلود/ بغضم در گلو چتري كه دارد مي​گشايد چنگ/ انگار بر من گريه مي​كرد ابر» (اخوان‌ ثالث، 1360: 40-48). 
در این سروده، «زال جغد و جادو مي​تواند رمزي از استعمار انگليس باشد و پيردخت زردگون، همان زال جغد و جادو است كه خود را همرنگ ديگران كرده است. خانۀ همسايه هم مي​تواند اشاره به شوروي سابق باشد» (قبادي، 1383: 160).
«آنگاه زالي جغد و جادو مي​رسد از راه/ قهقاه مي​خندد/ وان بسته درها را نشانم مي​دهد با مهر و موم پنجۀ خونين/ سبابه​اش جنبان به ترساندن/ گويد/ بنشين/ شطرنج/ آنگاه فوجي فيل و برج و اسب مي​بينم/ تازان به سويم تند چون سيلاب/ من به خيالم مي​پرم از خواب/... شب بود و تاريكيش/ يا روشنايي روز، يا كي؟ خوب يادم نيست/ اما گمانم روشني‌هاي فراواني/ در خانۀ همسايه مي​ديدم/ شايد چراغان بود، شايد روز/ شايد نه اين بود و نه آن، باري/ بر پشت بام خانه​مان، روي گليم تر و تاري/ با پيردختي زردگون گيسو كه بسياري/ شكل و شباهت با زنم می‌برد، غرق عرصۀ شطرنج بودم من/ جنگي از آن جانانه​هاي گرم و جانان بود» (اخوان ثالث، همان: 41-43). 
منظومۀ «شکار» نیز با زبانی تمثیلی، به هدف انتقاد از استعمار و تسلط بیگانگان بر جان و مال مردم ایران سروده است. این منظومه، «شعری رمزی و تمثیلی است؛ شکار، صید، پلنگ، همه و همه تمثیل از موقعیّت​های افراد جامعۀ ایران در دهۀ 1330 است، اخوان وقتی با شکست رو‌به‌رو می​شود این حادثه را به طرز شاعرانه در منظومه​ای به نام شکار روایت می​کند تا آیندگان ماجرا را دریابند و بدانند که بر سر این قوم چه رفته است» (محمّدی​ آملی، 1385: 125).
شِکوه از ناکامی جریان‌های سیاسی و کشته‌شدن مبارزان راه آزادی
بسیاری از شاعران این دوره، یا خود عضو جریان‌ها و احزاب سیاسی بوده‌اند و یا از نزدیک فعالیت‌های آنان را در نظر داشته‌اند. احزاب مختلف بیشتر در پی جذب تودۀ مردم با شعارهای عوام‌فریبانه بودند و برای رونق بیشتر، می‌کوشیدند از بیان شیوای شاعران و نویسندگان بهره ببرند. آنچه شاعران را به سوی این گروه‌ها سوق می‌داد، دفاع از حقوق تودۀ ستم‌دیدۀ مردم بود؛ امّا دریغ که هرگز این احزاب به چنین هدف آرمانی نزدیک نشدند و در هیاهوها و رقابت‌های خود، بیچارگان را از خاطر ستردند. بسیاری از شاعران که شاهد انحراف احزاب از آرمان‌ها و اهداف اصلی خود بودند، از آنان کناره گرفتند و زبان به گلایه و شکایت گشودند. از خیانت برخی از آنان پرده برداشتند و از کشته‌شدن دوستان و آزادی‌خواهانی که جز بهبود وضع جامعه و زندگی مردم، هدفی دیگر نداشتند، ناله سردادند و مرثیه‌گوی آنان شدند.
اخوان ثالث نيز با سرودن مرثيه​هايي در سوگ ياران از دست رفته و مبارزان راه آزادي، ايدئولوژي مورد نظر خود را آشكار مي​كند. شعر «تسلّي و سلام»، معروف​ترين سرودۀ سياسي اخوان است كه همزمان با مرگ رهبر جنبش ملّي يعني دكتر محمّد مصدق سروده شده است. اخوان اين سروده را به «پيرمحمّد احمدآبادي» يعني دكتر مصدق تقديم نموده است: «ديدي دلا كه يار نيامد؟/ گرد آمد و سوار نيامد؟/ بگداخت شمع و سوخت سراپاي/ و آن صبح زرنگار نيامد/ آراستيم خانه و خوان را/ و آن ضيف نامدار نيامد/ سوزد دلم به رنج و شكيبت/ اي باغبان! بهار نيامد/ بشكفت بس شكوفه و پژمرد/ اما گلي به بار نيامد/ خشكيد چشم چشمه و ديگر/ آبي به جويبار نيامد/ اي شير پير بسته به زنجير/ كز بندت ايچ عار نيامد/ ديري گذشت و چون تو دليري/ در صف كارزار نيامد/ وز سفله ياوران تو در جنگ/ كاري به جز فرار نيامد/ چندان كه غم به جان تو باريد/ باران به كوهسار نيامد» (اخوان ثالث، 1370: 74).
یکی از شعرهای نمادین اخوان، سرودۀ «سگ‌ها و گرگ‌ها» است. این شعر در ستایش انسان‌های آزاده و نفی بندگی افراد متملّق است. او در این شعر تمثیلی، افراد بی‌خانمان و دردمندی را می‌ستاید که زخم‌ها، محرومیت‌ها و عذاب‌ها را به جان می‌خرند، امّا حاضر نیستند به غرور، عزّت و آزادگی‌شان خدشه‌ای وارد شود. از نظر آنان، تحمل مصائب بسیار لذّت‌بخش‌تر از تن دادن به بندگی و آسودگی است که در پی آن عزتّشان جریحه‌دار ‌گردد: 
	هوا سرد است و برف آهسته بارد
زمین را بارش مثقال، مثقال
سرود کلبۀ بی‌روزنِ شب
ولی از زوزه‌های باد پیداست
دوان بر پرده‌های برف‌ها، باد
درون کلبۀ بی‌روزن شب

	
	ز ابری ساکت و خاکستری رنگ
فرستد پوشش فرسنگ، فرسنگ
سرود برف و باران ا‌ست امشب
که شب مهمان توفان ا‌ست امشب
روان بر بال‌های باد، باران
شب توفانی سرد زمستان


	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	


آواز سگ‌ها:
	زمین سرد است و برف آلوده و تر
کشد - مانند گرگان - باد، زوزه
کنار مطبخ ارباب، آنجا
چه لذّت‌بخش و مطبوع است و آنگاه
وز آن ته‌مانده‌های سفره خوردن
چه عمر راحتی، دنیای خوبی
ولی شلّاق! این دیگر بلایی‌ست
درست است این‌که الحق دردناک است
گذارد چون فروکش کرد خشمش
شمارد زخم‌هامان را و ما این

	
	هوا تاریک و توفان خشمناک است

ولی ما نیک‌بختان را چه باک است؟

بر آن خاک ارّه‌های نرم خفتن
عزیزم گفتم و جانم شنفتن
و گر آن هم نباشد استخوانی
چه ارباب عزیز و مهربانی
بلی، امّا تحمل کرد باید
ولی ارباب آخر رحمش آید
که سر بر کفش و بر پایش گذاریم
محبت را غنیمت می‌شماریم


	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	


آواز گرگ‌ها:
	زمین سرد است و برف آلوده و تر
کشد - مانند سگ‌ها - باد، زوزه
شب و کولاک رعب‌انگیز و وحشی
بلای نیستی، سرمای پر سوز
نه ما را گوشۀ گرم کُنامی
نه حتّی جنگلی کوچک که بتوان
دو دشمن در کمین ماست، دایم
برون: سرما، درون: این آتش جوع
و... اینک... سومین دشمن... که ناگاه
سلاح آتشین... بی‌رحم... بی‌رحم
بنوش ای برف! گلگون شو، برافروز
که این خون، خون گرگان گرسنه‌ست

	
	هوا تاریک و توفان خشمگین است
زمین و آسمان با ما به کین است
شب و صحرای وحشتناک و سرما
حکومت می‌کند بر دشت و بر ما
شکاف کوهساری سر پناهی
در آن آسود بی‌تشویش گاهی
دو دشمن می‌دهد ما را شکنجه
که بر ارکان ما افکنده پنجه
برون جست از کمین و حمله‌ور گشت
نه پای رفتن و نی جای برگشت
که این خون، خون ما بی‌خانمان‌هاست
که این خون، خون فرزندان صحراست
 

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	
	
	


(اخوان ثالث، 1335: 64-69)

در این شعر، «گرگ» نماد انسان آزاده و دردمندی است که با وجود گرفتار شدن در تنگنای جامعه هرگز سر خم نمی‌کند و طبیعت تسلیم‌نشدنی خویش را حفظ می‌کند (نک: فروغی و پرچمی، 1397: 519 و 520)؛ در مقابل، سگ نماد کسانی است که برای آسودگی و تن‌پروری خویش به ریا و تملّق روی می‌آورند و وابستگی و بندگی را بر وارستگی و آزادگی ترجیح می‌دهند.
اخوان در سرودۀ «نادر يا اسكندر»، به ماجرای شکست جنبش ملّی و فرار برخی از رهبران حزب توده به خارج از کشور می​پردازد؛ امّا شاعر «در مزارآباد شهر بی​تپش که در آن وای جغدی هم نمی​آید به گوش»، در میان کفتاران و گرگان و روبهان، به تنهایی مقاومت می​کند:
«موج​ها خوابيده‌‏اند، آرام و رام،/ طبل توفان از نوا افتاده است./ چشمه​های شعله​ور خشكيده‌اند،/ آب‌‏ها از آسيا افتاده است./ در مزارآباد شهر بی​تپش/ واي جغدی هم نمي‌‏آيد به گوش/ دردمندان بی‌‏خروش و بي‌‏فغان/ خشمناكان بی​فغان و بی​خروش/ آه​ها در سينه​ها گم كرده راه،/ مرغكان سرشان به زير بال‌‏ها./ در سكوت جاودان مدفون شده​ست/ هر چه غوغا بود و قيل و قال‌‏ها./ آب​ها از آسيا افتاده است،/ دارها برچيده، خون‌‏ها شسته‌‏اند./ جاي رنج و خشم و عصيان بوته‌‏ها/ پشكبن​های پليدی رسته‌‏اند./ مشت‌‏های آسمان​كوب قوی/ واشده ست و گونه‌‏گون رسوا شده​ست./ يا نهان سيلی​زنان، يا آشكار/ كاسۀ پست گدایی‌‏ها شده​ست./ خانه خالي بود و خوان بي‌‏آب و نان،/ و آنچه بود، آش‌‏ دهن‌سوزي نبود./ اين شب‌‏ست، آري، شبي بس هولناك؛/ ليك پشت تپه هم روزي نبود./ باز ما مانديم و شهر بي​تپش/ وآنچه كفتارست و گرگ و روبه​ست./ گاه مي​گويم فغاني بركشم،/ باز مي‌بينم صدايم كوته​ست» (اخوان‌ ثالث، 1370: 19).
در شعر بالا، واژۀ «شب» نیز به‌خوبی فضای خفقان‌آور آن عصر را نمایان می‌سازد. شب و زمستان در ادب معاصر، به‌ویژه در اشعار نیما و پیروان او «نماد و رمز تاریکی، افسردگی، سکون و سکوتند که از صفات جامعه‌ای هستند که استبداد و ظلم و تباهی و اختناق بر فضای آن حاکم است» (پورنامداریان، 1398: 417). «کفتار، گرگ و روبه»، نماد گماشتگان و مأموران حکومت پهلوی است که بی‌نهایت درّنده‌خو و بی‌رحم هستند.
شایان ذکر است که شرایط نامساعد زندگی و وضعیت روحی آشفتۀ اخوان، او را دچار بحران فکری می​کند و «ناکامی‌های سیاسی، وضعیّت بدِ معیشتی، تجربۀ تلخ زندان، فوت فرزند، پیدا نکردن راه‌حلی برای برون‌رفت از این بن​بست​ها در نهایت وی را گرفتار یأس فلسفی می​کند؛ به‌طوری‌که تمام راه​کارها و ایدئولوژی​های سیاسی نیز راه به جایی نبرده​​اند و برای تسکین خود در این شرایط شعر نادر یا اسکندر می​سراید و می​گوید که حال که نادری برای برون رفت پیدا نشده، ای کاش اسکندری پیدا شود» (زرقانی، 1383: 67). او در این سروده، با انتقاد از سستی و بی​وفایی هم​کیشان خود که براي دستیابی به منافع خود، آرمان​هاي مبارزه را فراموش كردند و به جبهۀ دشمن پیوستند، به ناکارآمدی ایدئولوژی​​های حزبی آن زمان اشاره می​کند:
«هر که آمد بار خود را بست و رفت/ ما همان بدبخت و خوار و بی​نصیب/ زان چه حاصل، جز دروغ و جز دروغ؟/ زین چه حاصل، جز فریب و جز فریب؟/ باز می​گویند: فردای دگر/ صبر کن تا دیگری پیدا شود/ نادری پیدا نخواهد شد، امید!/ کاشکی اسکندری پیدا شود» (اخوان ثالث، 1370: 25).
در سرودۀ یادشده، «نادر» نمادی برای نجات و رهایی ملّت ایران است؛ هرچند که اخوان به ظهور و آمدن این منجی هم امیدی ندارد. در مقابل، «اسکندر» نماد ویرانگری و از بین بردن یک جامعه است. سیّد احمد پارسا در توجیه این‌که چرا اخوان در این شعر از واژگان نمادین نادر و اسکندر سود جسته، نوشته است:
اخوان وقتی از وجود نجات‌بخشی چون نادر [نوادر ایام]- یا به تعبیر برخی نسخه‌ها کاوه- قطع امید می‌کند و هنگامی‌که دیگر امیدی به نجات نمی‌یابد، چنین آرزویی می‌کند. بنابراین در دنیایی که آزادگان جایی نداشته باشند، دلسوزان واقعی جامعه زندانی گردند، شب‌ها دست خالی به خانه‌های خود برگردند و سر سفرۀ بی‌نان بنشینند، ارزش‌ها چنان دگرگون شود که بی‌شرف‌ها، باشرف‌ها و دلسوزان جامعه را با لقبی که شایستۀ خودشان است، بخوانند، آیا شاعر حق ندارد ویرانی سرزمین محبوبش را آرزو کند و مرگ و نیستی را بر چنان زندگی ذلّت‌باری ترجیح دهد؟! در واقع، اخوان با احساس تعهد اجتماعی نمی‌تواند ذلّت جامعه‌اش را بپذیرد؛ از این رو، مرگ و ویرانی جامعه‌اش را هم به دست ستمگری هم‌چون اسکندر بر زنده ماندن آن‌چنانی ترجیح می‌دهد (پارسا، 1388: 46).
نتیجه‌
شكوایيه​هاي اجتماعي در شعر دورۀ معاصر همواره مورد توجّه شاعران بوده است. تحوّلات اجتماعي سريعي كه در ايران به وجود آمد، توجّه اكثر شاعران دورۀ معاصر را به خود جلب كرد و موجب شد مضامين اجتماعي و دردهاي مشترك اجتماع، دغدغۀ مهم سَرایندگان اين دوره شود. 
در اشعار اخوان‌ ثالث، شكوایيه​هاي اجتماعي به‌گونه‌ای نمادین تجلّی یافته است؛ در واقع این گلایه‌ها به شيوۀ تصوير يك جامعۀ سرمازده و بي​روح و بي​حركت مطرح مي​شود؛ جامعه‏اي كه در آن هيچ كس به كمك ديگري نمي​شتابد و حتّي جواب سلام دادن هم مجازات در پي دارد. اخوان اغلب این خفقان را با نمادهایی چون «زمستان»، «سرما»، «شب» و... نشان می‌دهد. تنهايي و غربت و غم و حسرت روزگاران گذشته، قلب شاعر را به درد مي​آورد و از ظلم و استبداد حكومت و بيچارگي و زجر كشيدن مردم، آرزوي ظهور نجات​بخشي چون «نادر» در دل مي​پروراند؛ امّا اگر «نادری» هم پیدا نشود، می‌توان «اسکندری» را آرزو کرد که نماد ویرانگری است؛ کسی که با آمدنش همه‌چیز رنگ ویرانی به خود می‌گیرد و البته در این میان، ستم حاکمان نالایق و بی‌کفایت هم پایان می‌پذیرد. اخوان با زبانی نمادین و تمثیلی، سلطۀ استعمار و استبداد بر خاك كشور را در قالب يك كابوس هولناك و قرار گفتن در عرصۀ يك رقابت شطرنج با پيرزني جغد و جادو، به تصوير مي​كشد.
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Abstract

Complaint is one of the types of lyrical literature that describes the sufferings and failures, internal and social pains of the poet or writer. In the contemporary period, affected by political events and social developments, this type of literature is very impressive in the works of poets of this period. The dictatorship of Shah's regime and its limitations on the society, especially after 28 Mordad coup d'état, caused poets not to forget their social mission and commitment as poets and to write influential social complaints with a symbolic language. Mehdi Akhavan-Sales is one of the poets who has presented social and political issues in his poems and has left lasting complaints by using new symbols. In the upcoming research, which has been done with a descriptive analytical method, Symbolism in the social complaints of Mahdi Akhavan-Sales has been analyzed and investigated. The result of the research shows that he has created his very own social complaints with the subjects such as indifference and neglect of the people, poverty, injustice and inequality, dictatorship and unfavorable social atmosphere, the incompetence of colonial rulers and the domination of foreign governments, the failure of political currents and the killing of freedom fighters, etc, using various symbols.
Keywords: complaint, symbolism, society, contemporary poetry, Mahdi Akhavan-Sales.
استعاره‌های مفهومی در آثار عالیه مهرابی، 
با موضوع شهدای هنرمند و مدافع حرم در کتاب «از هنر تا حرم»
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چکیده
واکاوی استعاره‌های شناختی یا مفهومی در هر متن و نوشته، می‌تواند وسیلۀ مهمی در کشف معنای متن باشد. به دیگر سخن استعاره‌های مفهومی سبب نمایان شدن بعضی از امور و مفاهیم مبهم می‌گردد. به همین سبب در شناخت بهتر و بیشتر شعر دفاع مقدس، از استعاره‌های مفهومی بهره گرفته می‌شود تا به این پرسش پاسخ داده شود که کدام مفاهیم ذهنی و احساسی و عاطفی در این‌گونه اشعار و سروده‌ها، مورد توجه شاعران بوده​است و آنها از چه حوزه‌ای برای تجسم بخشیدن و عینی کردن امور ذهنی خود بهره برده‌اند. برای رسیدن به پاسخ این پرسش، نویسنده در این پژوهش با روش توصیفی ـ تحلیلی و ابزار کتابخانه‌ای به بررسی استعاره‌های مفهومی جبهه و جنگ در سروده‌های شاعران دفاع مقدس استان یزد در مجموعۀ اشعار همایش شهدای هنرمند و شهدای مدافع حرم در کتاب «از هنر تا حرم» پرداخته​است. نتایج پژوهش بیانگر آن است که استعاره‌های مفهومی به‌کاررفته در سرودۀ شاعران برای هر یک از استعاره‌های یاد شده، سه الگوی انسان‌انگاری، گیاه انگاری، جسم انگاری زیاد مورد توجه قرار گرفته​است.
کلید واژه‌ها: استعاره‌های مفهومی، شعر، مهرابی، دفاع مقدس.
مقدمه
بحث استعاره یکی از مهم‌ترین مضامینی است که توجه بسیاری را به خود جلب کرده​است. «استعاره از این دیدگاه با مفهوم سنتی آن به ارسطو برمی‌گردد، متفاوت است. در نظر ارسطو، استعاره، شگردی برای هنرآفرینی و ویژۀ زبان است و به همین دلیل نیز باید در میان فنون و صناعات ادبی مورد بررسی قرار گیرد.» (صفوی، 1387: 368) در اواخر قرن بیستم، نظریۀ معاصر استعاره با نوشته شدن کتابی به نام استعاره‌هایی که بر اساس آنها زندگی می‌کنیم، مجال طرح یافت. این نظریه، دیدگاه‌های کلاسیک استعاره را به چالش کشید و مدعی شد که جایگاه استعاره تنها در کلام ادبی و برای زیبایی سخن نیست؛ بلکه در زبان روزمره و نظام مفهومی انسان‌ها جای دارد و در خدمت شناخت قرار می‌گیرد؛ به عبارت دیگر «دستگاه فکری انسان، ساختاری استعاری دارد که بدون استفاده از استعاره، قادر به شناساندن منظور خود به دیگران و حتی زندگی کردن نیست. به این ترتیب پس از طرح این دیدگاه، استعاره فضایی باز می‌یابد و حالتی رایج و همگانی در زندگی انسان‌ها پیدا می‌کند و از محدودۀ متون ادبی و بلاغی خارج می‌شود. از آنجا که در دیدگاه جدید، استعاره با شناخت و فهم سر و کار دارد به آن عنوان استعارۀ مفهومی می​گویند. در این نظریه، همواره یک حوزۀ ذهنی ـ عینی، ملموس می‌شود و از اصطلاحات یک حوزه برای تبیین یک حوزۀ دیگر استفاده می‌شود. آنها به حوزۀ عینی، عنوان حوزۀ مبدأ و به حوزۀ ذهنی عنوان حوزۀ مقصد داده‌اند و به ارتباطی که میان این دو حوزه به‌صورت یک گزاره برقرار می‌شود، نگاشت می‌گویند. » (زرین فکر، 1392: 4)
بیان مسأله
مسألۀ جنگ یکی از مهم‌ترین پدیده‌های پیچیدۀ زندگی انسان عصر حاضر است و در طول تاریخ بشری، جنگ، عامل اصلی دگرگونی​ و تحولات جوامع بشری بوده​است که گاهی باعث ایجاد زایش و حرکت در زبان، فرهنگ، سنت‌ها و باورها شده​است. جنگ، حتی می‌تواند باعث ایجاد دگرگونی و تحول در ادبیات هر کشوری بشود و در واقع، سبب ایجاد باب جدیدی در ادبیات گردد؛ بر این اساس، بررسی استعاره‌های مفهومی مرتبط با جنگ در ادبیات دفاع مقدس، ما را به درك و فهم هر چه‌بهتر آن، کمك می‌کند. با توجه به این نکته «بن​مایه​های ادبیات ملت‏ها، بهترین شاخص برای آشنایی با نگرش و عقاید هر ملتی است. از تقسیمات آثار ادبی ادبیات مقاومت و پایداری است که هیجان​آور و پرشور در خدمت بشریت است و از لحاظ محتوایی نیز، در ادبیات اثرپذیر است.»(ارجستانی و همکاران، 1401: 158) در واقع مسألۀ اصلی این پژوهش این است که مشخص گردد، استعاره‌هایی که در گفتمان جنگ به‌کاررفته، چه تصویری از پدیدۀ جنگ و دفاع مقدس را نشان می‌دهند و نگرش کلی در رابطه با ابعاد مختلف آن چیست؟ این پژوهش بر آن است که با استفاده از استعاره به تصویرسازی‌هایی که افراد از موضوع جنگ و مسائل مربوط به آن همانند؛ ادوات جنگی، نیروهای خودی، دشمن، حال و هوای جنگ، آثار جنگ، مرگ و... دارند، دست یابد و در واقع به​دنبال مسألۀ قطبی‌سازی موضوع می‌باشد که بداند کدام مفاهیم ذهنی و احساسی و عاطفی در این‌گونه اشعار و سروده‌ها، مورد توجه شاعران بوده است و آنها از چه حوزه‌ای برای تجسم بخشیدن و عینی کردن امور ذهنی خود بهره برده‌اند؟ در همین راستا، پژوهش حاضر بر آن است تا با توجه به دستاورهای تحقیقات انجام شده در رابطه با زبان‌شناسی اجتماعی ـ شناختی در چارچوب معناشناسی شناختی به بررسی استعاره‌های مفهومی جبهه و جنگ در سروده‌های شاعران دفاع مقدس استان یزد در مجموعۀ اشعار همایش شهدای هنرمند و شهدای مدافع حرم در کتاب «از هنر تا حرم» بپردازد و به خوانش دقیق‌تری از الگوی انسان‌انگاری و جسم انگاری برسد و ساحت‌های تازه‌ای از معنای ذهنی ـ شناختی جنگ را با اتکا به رویکرد نظری استعاره آشکار سازد.
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تورج دشمن زیاری و همکاران (1401) در مقاله​ای با موضوع « بررسی استعاره​های مفهومی در روایت​های مردانه از دفاع مقدس»، نتایج پژوهش بیانگر آن است که در آثار دفاع مقدس به عنوان نمونه​ای از شعر و نثر معاصر، انواع استعاره​های مفهومی با حوزه​های مبدأ و نگاشت های مشخص به چشم می​خورد که قدرت تخیل و عیار تفکر انتزاعی شاعران و نویسندگان این گونه آثار را مشخص می​کند.
مطهره قبادی و فاطمه خان محمدی (1398) در مقالۀ «استعارۀ مفهومی در دو رمان مرتبط با دفاع مقدس» به بررسی استعارۀ مفهومی در دو رمان «زمین سوخته» اثر احمد محمود و «وقتی کوه گم شد» اثر بهزاد بهزادپور پرداخته‌اند. در نهایت بررسی‌ها نشان می‌دهند، استعاره‌های هستی شناختی در رمان زمین سوخته و استعاره‌های هستی شناختی و ساختاری در رمان وقتی کوه گم شد، بسامد بیشتری را دارا هستند. استعاره‌های جهتی در هر دو رمان فراوانی چندانی ندارند. بیشتر عبارات استعاری مرتبط با حوزۀ دفاع و مقاومت در حوزۀ مقصد بوده‌اند. آنچه موجب تمایز تحقیق حاضر با پژوهش​های یاد شده می‌شود، این است که تاکنون هیچ پژوهشی مستقل در رابطه با بررسی استعاره‌های مفهومی در مجموعۀ اشعار همایش‌های فصلی اوج هنر، ویژۀ شهدای هنرمند و شهدای مدافع حرم، در کتاب «از هنر تا حرم»، صورت نگرفته​است؛ بنابراین تحقیق حاضر در این زمینه برای اولین بار صورت گرفته و نوآورانه است.
روش پژوهش
نویسنده در این پژوهش به شیوۀ توصیفی- تحلیلی و روش کتابخانه‌ای به بررسی استعاره‌های مفهومی جبهه و جنگ در سروده‌های شاعران دفاع مقدس استان یزد در مجموعۀ اشعار همایش شهدای هنرمند و شهدای مدافع حرم در کتاب «از هنر تا حرم» پرداخته​است. نتایج پژوهش حاکی از آن است که در آثار دفاع مقدس، انواع استعاره‌های مفهومی با حوزه​های مبدأ و نگاشت​های مشخص به‌کاررفته است که قدرت تخیل و تفکر انتزاعی شاعران و نویسندگان این‌گونه آثار را مشخص می​کند. محقق در پی پاسخ​گویی به این پرسش​هاست که کدام مفاهیم ذهنی و احساسی و عاطفی در این‌گونه اشعار و سروده‌ها، مورد توجه شاعران بوده​است و آنها از چه حوزه‌ای برای تجسم بخشیدن و عینی کردن امور ذهنی خود بهره برده‌اند؟
مبانی تحقیق
نظریه استعارۀ مفهومی
در علوم شناختی، نظریۀ استعارۀ مفهومی، اصطلاحی است که به درک و فهم یک قلمروی انتزاعی بر اساس قلمروی ملموس اشاره می‌کند. به‌عنوان نمونه «هنگامی​که می‌گوییم، عشق آنها به بن‌بست رسیده است؛ از مفهوم "بن‌بست: در قلمروی مفهومی "مسیر" برای درک کیفیت "عشق" که مفهومی انتزاعی است استفاده می‌کنیم.» (لیکاف و جانسون،1394 : 58) در دیدگاه زبان​شناسان شناختي، «استعاره به هرگونه فهم و بيان تصورات انتزاعي در قالب تصورات ملموس‌تر اطلاق می‌شود.» (سجودی،139:1391)
زبان​شناسی شناختی
در رابطه با پیشینۀ زبان​شناسی شناختی آمده​است: «زبان‌شناسی‌ شناختی،‌ ریشه‌ در ظهور علوم‌شناختی‌ جدید در دهه‌های‌ 1960 و 1970 میلادی‌، به​ویژه‌ در بررسی‌ مقوله‌بندی‌ در ذهن‌ انسان‌ و روان‌شناسی‌ گشتالت‌ دارد.»(ایوانز و گرین،‌ 2006: 3) زبان‌شناسان‌ شناختی‌ بر این‌ نكته‌ تأكید دارند كه‌ «الگوی‌ زبان‌شناختی‌ نه‌تنها باید به‌ تبیین‌ دانش‌ زبانی‌ افراد بپردازد، بلكه‌ باید با دانشی‌ كه‌ دانشمندان‌ علوم‌ شناختی‌ از حوزه‌های‌ دیگر شناخت‌ به‌ دست‌ آورده‌اند، سازگار باشد.» (همان:‌ 17)
معناشناسی شناختی
این شاخه از علم که در نتیجۀ تأثیرپذیری زبان‌شناسی از روان‌شناسی گشتالتی و روان‌شناسی شناختی پدید آمده، معتقد است که «تکوین استعاره و مجاز، مفاهیم و گزاره‌ها و مقوله‌بندی‌های ذهنی و زبانی از پدیده‌های جهان، همگی به‌عنوان بخشی از روند کلی شناخت آدمی از جهان خارج محسوب می‌شوند. به بیان ساده در این شاخه از علم، فرآیندهای زبانی، زیرمجموعه‌ای از فرآیندهای شناختی در معنای عام آن به‌شمار می‌آیند. معنی‎شناسی شناختی، معنی زبان را ساختاری مفهومی معرفی می‎کند که با دیگر رویکردها متفاوت است.» (تالمی،2000 : 4)
استعاره و ادبیات دفاع مقدس
محمدرضا سنگری در کتاب «نقد و بررسی ادبیّات منظوم دفاع مقدس» در تعریف دفاع مقدس می‌گوید:«ادبیات دفاع مقدس به مجموعۀ نوشته‌ها و سروده‌هایی گفته می‌شود که درون‌مایۀ موضوع آن به مسائل هشت سال دفاع مقدس و پیامدها و تبعات آن بازمی‌گردد. در نگاهی وسیع‌تر، می‌توان طیفی گسترده‌تر و جغرافیایی فراخ‌تر برای این عنوان تصور کرد و با تکیه ‌بر ویژگی‌های مقدس بودن، می‌توان قلمرو الهی و دینی برای این نوشته‌ها و سروده‌ها تداعی کند.»(سنگری، 1380: 15)
ادبیات جنگ
در تعریف ادبیات جنگ، این‌گونه آمده​است؛ نوشته‌هایی که به‌نوعی به مسألۀ جنگ و مقوله‌های مرتبط با آن می‌پردازد و شامل هر نوع رمان یا خاطره و یا داستانی است که منحصراً به موضوع جنگ می‌پردازد و تمام عناصر داستان در خدمت این موضوع است.
بحث و بررسی
اعضای بدن
بدن انسان نقش کلیدی در ظهور و پیدایش معنای استعاری در زبان‌ها و فرهنگ‌های مختلف دارد. بدن انسان یکی از حوزه‌های مبدأ ایده​ال است که همۀ ما آن را می‌شناسیم و اعضایی از آن را که مخصوصاً در درك استعاری استفاده می‌شوند شامل : سر، پا، دست، پشت، قلب، استخوان، شانه‌ها و... می‌باشد. 
یو عبارات استعاری را که شامل اعضای بدن، مثل صورت، دست، انگشت و غیره می‌باشد، تحلیل کرده​است. او معتقد است درك استعاره‌های ادراکی که بر پایۀ اعضای بدن، بنانهاده می‌شود، فرهنگ وابسته می‌باشد. یو، دانش بین بدن، استعاره و فرهنگ را از طریق «مثلت دایره‌ای» خلاصه می‌کند و وابسته بودن و جدا ناپذیرییشان را نشان می‌دهد. به نقل از یو، دیدگاه‌های ما نسبت به دنیا، توسط بدنمان شکل می‌گیرند؛ و لنزهای این دیدگاه جهانی، رنگ فرهنگی دارد و به‌صورت استعاری شکل گرفته​است و از طریق چنین عینکی ما دنیا را تشخیص می‌دهیم. ( ر.ک: یو، 2003: 29) بررسی داده​ها، بیانگر آن است که دویست و چهل و چهار مورد از استعاره‌های مربوط به اعضای بدن در این گفتمان به‌کار رفته است. اکثر این عبارات استعاری، کاربرد اصطلاحی دارند و قابل‌شرح و تفسیر هستند. در ادامه در جدول زیر به‌همۀ استعاره‌های به‌کاررفته همراه با شاهد مثال اشاره‌ شده​است.
جدول (1) استعارۀ اعضای بدن در روایت‌های زنانه
	ردیف
	استعاره
	فراوانی
	مثال

	1
	چشم
	39
	گرچه خوابیده‌ای ولی انگار/ چشم‌هایت به سمت بیداری است. (مهرابی، 1395: 18)

	2
	دل
	27
	بانوی صبر و عشق، یا زینب/ دل‌هایمان را وقفتان کردیم (همان:94)

	3
	دست
	27
	فصلی از وجودم را بر دستان پرالتماسش دخیل بستم (پارساییان:21)

	4
	بدن
	20
	قطره‌قطره شهامت و ایثار/ بر تن سرخ آب می‌ریزد (همان:151).

	5
	پا
	18
	از شکوهت آسمان بر پای خاک افتاده بود/ دارد آهنگ غروب نخل بی‌سر می‌رسد. (همان: 87)

	6
	سر
	17
	سربریدن دل خودم را هم/ زیر پاهای مادر عباس (همان: 126)

	7
	لب
	15
	سال خورشیدی سی‌و هشت است/ لب تقویم خانه می‌خندد. (همان:75)

	8
	دوش/شانه
	13
	خواب دیدم که شانه‌ات کوه است/ و از آن رود روشنی جاری است. (همان: 18)

	9
	سینه
	13
	جانم فدایت سینه‌ام تنگ است/ در سینه‌اش پژواک افتاده است (همان:66)

	10
	کمر
	8
	زخمی به پیشانی و زخمی در کمر دارد/ این‌گونه باید باخدای خود تعامل کرد. (همان: 109)

	11
	قلب
	7
	و باری التیام زخم​هایت/ می‌نویسم این شهر قلب شعر است. (همان:21)

	12
	پیشانی
	5
	بگذار از پیشانی بازت، این آفتاب سایه‌اندازت/ همراه سجده بوسه بردارم، مهر نماز دیگرت باشم. (همان:189)

	13
	زلف/مو
	4
	یک سال و چند ماه است نیستی/ انتظار، عصا به‌دست/ موها تجربه را می‌بافد. (همان:103)

	14
	نفس
	3
	با نفس‌های پدر/ خانه روشن می‌شد. 
(همان: 113)

	15
	خون
	2
	خون در گلوگاه حادثه می‌سوخت/ وقتی بغل کردم شلمچۀ زخمی را (همان:20)

	16
	رگ
	2
	می‌شود در رگ غزل‌هایت/ رنگ سرخ شهادتت را دید (همان:152).

	17
	روح
	2
	بابای خوبم رفت/اما نیامد باز/ چون در حرم کرده/ روح پدر پرواز. 
(همان:143).

	18
	جسم
	2
	رنگ جسمت به رنگ خورشید است/ از بلندای آسمان پیداست. (همان: 152)

	19
	جگر
	2
	سال‌ها دوخت به در چشم تری سوخته را/ دود کرده است به راهت جگری سوخته را (همان: 135)

	20
	پیکر
	2
	پیکرت را مگر این خاک در آغوش کشد/ آسمان تاب ندارد قمری سوخته را (همان: 135)

	21
	استخوان
	2
	شاخه در شاخۀ استخوان و پلاک/ بدنت چاک‌چاک می‌رقصید. (همان:19)

	22
	انگشت
	2
	لاله‌هایی به استقامت سرو/ جای انگشت​هات می‌رویید. (همان:17)

	23
	ابرو
	2
	در واژه‌هایت غصۀ دیرینه‌ای داری/ چه ماجرایی خم به ابروی تو آورده است؟(همان:166)

	24
	اشک
	2
	اون لحظه که ایمانمون سسته/ از اشک تو می شه یه باور ساخت. (همان: 145)

	25
	گوش
	2
	گوشم شده پر از این زبان‌بازی‌ها/ هم‌صحبت چنگ و تار و نی تنبورم.(همان:187)

	26
	نای
	2
	نیست آهی تا کشم از وای خویش/ ناله بیرون می‌دهم از نای خویش. (همان:32).

	27
	جان
	2
	و حالا من تکلیف بابایی که نان...نه جانش را داد/ خوب می‌فهمم. (همان:64)

	28
	قد
	2
	قد کشید و بزرگ شد آرام/عاشق رفتن به مکتب بود. (همان: 75)

	29
	گلو
	2
	گیر کرده است در گلوی قلم/ خار سیمی که غدّه‌ای کاری است (همان:81)

	30
	کتف
	1
	وقتی بر شانه‌های دفتر تکیه می‌داد و می‌کشید دست‌هایت را بر کتف کوه‌ها (همان: 45)

	31
	گردن
	1
	تقویم هم یادش نرفته بهمنت را/ تا پای تیغ آورده بودی گردنت را 
(همان: 85)

	32
	نبض
	1
	اجازه دست بگیرم دوباره نبض قلم را/ غزل غزل بسرایم تمام حرف دلم را (همان:133).

	33
	نطفه
	1
	میان تمام اتفاقات تلخ صبورانه درون نطفۀ حماسه زاده شدی. (همان:21)

	34
	بغل
	1
	خون در گلوگاه حادثه می‌سوخت/ وقتی بغل کردم شلمچۀ زخمی را (همان:20)

	35
	بازو
	1
	هم فرومانده زمردانگی​ات خیبر و بدر/ هم ندیده است کسی زور چنین بازویی (همان:115).

	36
	پلک
	1
	پلک باران هنوز غمگین است/ در تو جاری است آسمان حتی (همان: 40).

	37
	حلق
	1
	در نهادم موجی از غم رسته است/ آتش این غم، گلویم بسته است (همان: 33)

	38
	ریه
	1
	و پیوند می​زند پاهایت را به عروسکی زیر آوار/ و ریه‌هایت را به درختان شیمیایی. (همان:45)

	39
	زبان
	1
	خوب است نثار تو شود شهد بیان‌ها/ پیوسته به شعر تو برآیند زبان‌ها (همان:68)

	40
	لب
	1
	و امروز با تابش یاد تو/ تر می‌کنم لب تمام پنجره‌ها را (همان:21)
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کاربرد استعاری اعضای بدن در نمونه‌های ارائه ‌شده در بالا، در گفتمان جنگ مشاهده می‌گردد که تفسیر آنها کاملاً وابسته به فرهنگ است. دویست و چهل و چهار عضو بدن به‌عنوان حوزۀ مبدأ در استعاره‌های مربوط به گفتمان جنگ استفاده شده​است که در بیشتر آنها، این استعاره‌ها کاربردی اصطلاحی پیدا کرده‌اند که با تحلیل و تفسیر می‌توان به مفهوم آن پی برد. همچنین در استعاره‌های فوق از سه عضو «قلب، سینه و دل » استفاده شده است که می‌توانند به‌جای یکدیگر به کار روند؛ زیرا معنای یکسانی (ابراز احساسات) از آنها برداشت می‌شود. در این حوزه، واژه‌های «چشم، دل، دست، بدن» بیشترین کاربرد استعاری دارند و می‌توان آن را به‌عنوان هسته به‌حساب آورد، با توجه به بررسی انجام شده، در کتاب «از هنر تا حرم» اعضای بدن 244 مورد کاربرد داشته است که استعاره‌های (چشم، دل و دست) بیشترین بسامد دارا می‌باشند.
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نمودار (1) نمودار فراوانی کاربرد استعاره اعضای بدن
استعارۀ اعتقادات مذهبی
در تحلیل استعاره‌های مرتبط با این حوزه، مشاهده شد که حوزۀ اعتقادی ـ مذهبی یکی از پرکاربردترین حوزه‌های مبدأ می‌باشد؛ در واقع تصویری که نویسندگان از رزمندگان و میدان نبرد ارائه می‌دهند، تصویر مذهبی است و ریشه در باورهای دینی و اعتقادی دارد. در اغلب استعاره‌ها دیده می‌شود که به فضیلت و تقدیس از دفاع پرداخته شده​است. در واقع جنگ میان ایران و عراق را جنگ میان حق و باطل نشان داده‌اند و معتقد هستند که در جبهۀ حق، شکست راه ندارند و چه بکشند و چه کشته شوند، پیروزند و حامی آنان خداوند است. رویکرد دفاعی هشت سال جنگ را با حوادث صدر اسلام و عاشورای امام حسین (ع) پیوند داده‌اند و در واقع در ایجاد تصویری که از جنگ و جبهه و رزمندگان ارائه داده‌اند به شخصیت‌ها، روایت‌ها و موقعیت‌های تاریخی، اسلامی و مذهبی اشاره‌ شده​است و همچنین با استفاده از برخی آیات و احادیث به ارزش و اهمیت دفاع اشاره‌کرده‌اند. در جدول زیر به انواع استعاره‌های این حوزه اشاره شده​است.
جدول (2) استعارۀ اعتقادات مذهبی

	ردیف
	استعاره
	فراوانی
	مثال

	1
	أَشْهَدُ
	1
	أَشْهَدُ عاشقی/ ردیف تمام رشادت‌ها (مهرابی، 1395 :26)

	2
	ایمان
	1
	پابه‌پای پدر به محضر عشق/ توی سینه نهال ایمان کاشت (همان:76)

	3
	إِنَّا إِلَیْهِ
	1
	کپسول اکسیژن نفس‌هایش گرفته/ وقتی شنید إِنَّا إِلَیْهِ گفتنت را (همان: 85)

	4
	الله‌اکبر
	1
	از مدادت نالۀ الله‌اکبر می‌رسد (همان: 86)

	5
	اسْتَقَامُوا
	1
	اسْتَقَامُوا همیشه راه ماست/ تا شود این جهان بدون خلل (همان: 99)

	6
	آیه
	2
	آخرین آیۀ نگاهت را روی دستانم بتکان (همان: 102)

	7
	اذان
	1
	نوعروست نشسته تا شویش/ با اذان حجاز برگردد 
(همان: 127)

	
	بهشت
	2
	بوی بهشت می‌وزد از خاک پاکشان/ گویی که بهشت خدا یادگاری است (همان: 63)

	
	پیمبر
	1
	امشب دعا را بال خواهم داد تا صبح او را می‌زنم فریاد/ فردا بیاید وقت من تنگ است چون خواستی پیغمبرت باشم (همان: 189).

	
	حرم
	6
	خون رگ‌های حرم در جریان افتاده است/ لاله در لاله زمین شوق بهاران دارد. (همان: 149)

	
	حسینیه
	1
	امشب به سبک چشم حسینیه‌ای رها/ بوی شهید می‌وزد آرام و مبتلا (همان: 161)

	
	خون خدا
	1
	جاری‌شده در هر رگ تو خون خدایت (همان:24)

	
	خلیل
	1
	ترانه‌ای که از سفر به قبله می‌دهد خبر/ چه قبله‌ای چه هاجری خلیل این زمانه شد (همان: 129)

	
	خدا
	2
	به هر سو قصه‌ای از یک خدای تازه و نوبر/ خدایت را چگونه؟ با کدامین طرح می‌بینی (همان: 61)

	
	دخیل
	1
	فصلی از وجودم را/ بر دستان پر التماسش/ دخیل بستم (همان:21)

	
	دعا
	3
	امشب دعا را بال خواهم داد تا صبح او را می‌زنم فریاد/ فردا بیاید وقت من تنگ است چون خواستی پیغمبرت باشم (همان: 189)

	
	دجال
	1
	قدر امثال مرا جامعه خواهد فهمید/ وقتی از فتنۀ دجال گرفتند این پند (همان:164)

	
	ذبح اسماعیل
	1
	شوق با سر دویدنت امروز/ شده تکرار ذبح اسماعیل/ قصۀ سربریدنت امروز (همان:127)

	
	ذوالفقار
	1
	تیغ بران ذوالفقار علی/ صیقل از خون شیعه می‌گیرد (همان: 125)

	
	رکعت
	1
	نماز در شط خون است مرد می‌خواهد/ دو رکعت است که با عشق می‌رسد به سلام (همان: 177).

	
	ربنا
	1
	تا بعد ربنای تو باشم ولی نشد/ شامی نخوان مرا که من از قم درآمدم (همان:180)

	
	ایثار
	1
	قطره‌قطره شهامت و ایثار/ بر تن سرخ آب می‌ریزد (همان: 151)

	
	سجاد
	2
	سجاده که بارانی چشمان ترت بود/ انداخته در پیرهنش عطر دعایت (همان: 25)

	
	شیعه
	1
	گفته‌ام من برای این میدان/ یلی از نسل شیعه پروردم (همان: 129)

	
	شهادت
	2
	نوشیدن شهد شهادت در حرم زیباست. گفتی دعایم کن که محتاج دعا هستم (همان:158)

	
	طواف
	2
	برای طواف پیکرت/ آخر بوی حرم می‌دهد تمام تنت. (همان: 117).

	
	فرشته
	1
	مادرم می‌گوید، پرواز بال نمی‌خواهد/ فرشته‌ها می‌آیند. (همان: 71)

	
	عطر
	2
	سجاده که بارانی چشمان ترت بود/ انداخته در پیرهنش عطر دعایت. (همان: 25)

	
	قران
	4
	می‌خواست باشد او هم/ از یاوران قران. (همان: 155)

	
	قنوت
	1
	افتاده واژه‌ها به تلاطم به خط شیدایی/ در التماس بین قنوتش نشسته تنهایی. (همان: 72)

	
	قد قامت
	1
	قد قامت الدفاع تو از جنس دیگری است/ می‌شد در اقتدای تو باشم ولی نشد. (همان: 180)

	
	کنعان
	1
	با خودش برد توی چاه عمیق/ در فراقش هزار کنعان سوخت. (همان: 80)

	
	کربلا
	3
	باز هم کرب و بلای دگر از راه رسید.(همان: 159)

	
	مناره
	1
	در گلوی مناره‌های شهر/ بوی اسپند و جبهه که پیچید. (همان: 77)

	
	مروه- صفا
	1
	سوریه با قدوم سرشارت/ حرمت مروه و صفا دارد. (همان: 111)

	
	نماز
	1
	نماز در شط خون است مرد می‌خواهد. (همان: 177)

	
	ولایت علی
	1
	من خم زده‌ام که خم نگردد پشتم/ از جام ولایت علی مخمورم. (همان: 186)
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با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعارۀ کاربرد اعتقادات مذهبی 57 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعارۀ «حرم» می‌باشد.
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نمودار (2) نمودار فراوانی کاربرد استعارۀ اعتقادات مذهبی
استعارۀ مفهومی حیوانات
در آثار و نوشتـه و سروده‌های مربوط به گفـتمان جنگ، حوزۀ حـیوانات به‌عنوان یکی از حوزه‌های پرکاربرد مبدأ است و معمولاً معانی مثبت برای اشاره به نیروی خودی و معانی منفی برای اشاره به دشمن به کار می‌رود. البته نگرشی که مردم یک جامعه نسبت به هر حیوانی دارند، سبب ایجاد معانی مثبت یا منفی به آن حیوان می‌شود؛ یعنی در واقع ارزش‌های فرهنگی‌اند که در هر جامعه با حیوانات خاصی همراه شده و در مکان‌ها و زمان‌های گوناگون، متفاوت خواهند بود. در یك فرهنگ یك حیوان، ممکن است خوب و در فرهنگ دیگری بد باشد. شاعران و نویسندگان جبهه و جنگ در گفتمان جنگ برای نشان دادن سیمای دشمن از آن دسته از خصوصیات حیواناتی استفاده کرده‌اند که دارای بار منفی بیشتر بوده و یا به عبارت دیگر آنها از حیواناتی که ویژگی‌های انسانی کمتری دارند و درجۀ حیوانیت آنها بیشتر و دارای بیشترین درجۀ توهین و اهانت‌اند، برای اشاره به نیروی دشمن استفاده کرده‌اند. در این گفتمان مشخص گردید که از خصوصیات حیوانات برای اشاره به برخی از صفات دشمن نظیر وحشیگری، جهالت و نادانی، ترس، موذیگری و... استفاده شده​است. این در حالی است که از ویژگی‌های مثبت یا به عبارتی جنبۀ مثبت حیوانات و همچنین آنهایی که بار حیوانیتشان کمتر است برای توصیف رزمندگان و نیروهای خودی استفاده کرده‌اند و صفاتی از رزمندگان نظیر؛ قدرت، شجاعت، عظمت، آسمانی بودن، وقار و... با استفاده از ویژگی‌های مطلوب حیوانات نشان داده‌اند.
در بررسی داده‌ها در همۀ نوشته‌های مربوط به گفتمان جنگ، مشاهده می‌گردد که از حوزۀ حیوانات به‌عنوان حوزۀ مبدأ استفاده شده​است. تعداد حیوانات به‌کار رفته، نوزدۀ حیوان است که بیشتر برای اشاره به نیروی خودی به‌کار می​رود؛ یعنی دو اسم حیوان کلاغ و گرگ برای دشمن و شانزده حیوان دیگر برای اشاره به نیروی خودی استفاده شده​است. شاعران ویژگی‌های بد و منفی این دو حیوان را برای اشاره به ویژگی‌های ناپسند دشمن به‌کار برده‌اند و از ویژگی‌های مثبت حیوانات و همچنین آنهایی​که بار حیوانیتشان کمتر است، برای توصیف نیروهای خودی و رزمندگان استفاده کرده​اند؛ بنابراین کاربرد نام حیوانات هم برای توصیف دشمن و هم برای نشان دادن نیروهای خودی به کار رفته​است.
1- آهو: آهو در لغت‌نامۀ دهخدا به زیرکی و باهوشی و تندروی معروف است. سرعت حرکت آن و نحوۀ رمیدنش یکی از ویژگی‌های بارز این حیوان است.
2- پرنده؛ نماد عروج به آسمان و پرواز کردن است. پرواز، سمبل پاك بودن و مطهر بودن است و شاید به این دلیل است که پرنده به‌عنوان یك حیوان محسوب نمی‌شود. پرندگان نزدیک‌تر به آسمان‌اند و پرواز پرندگان، سمبل ارتباط آنها بین آسمان و زمین است. پرنده، در فرهنگ یونانی، پیام‌آور ملکوت و بهشت است، پرندگان، سمبل روح‌اند. در دین اسلام، پرنده، نماد و مظهر فرشته است؛ بنابراین پرندگان، روح زندگی را به انسان‌ها نشان می​دهند؛ پرواز پرندگان و بال​ها در تعبیر روح به پرنده، نقش بسیار مهمی دارد؛ زیرا بال، نماد سبکی، پرواز و خارج شدن از جسم است. در حقیقت پرواز پرنده، به معنی و مفهوم آزادی و رهایی روح از اسارت جسم و دنیای خاکی می‌باشد؛ بنابراین کبوتر، نماد پاکی، سادگی و صفا است و پرواز کردن کبوتر، نماد روحی است که به‌سوی معراج در حال رفتن است. از ابتدای پیروزی انقلاب اسلامی و زمان جنگ تحمیلی، از کبوتر سرخ‌رنگ و خون‌آلود که قطرات خون از پرو بالش می​چکد، برای بیان شهادت و معراج روح شهیدان استفاده شده​است.
3- پروانه: در ادب فارسی، پروانه به سوختن در راه معشوق و عشق و ایثار و وفاداری معروف است.
4- پلنگ: پلنگ را باید آمیزه‌ای منحصر به​فرد از ابهت، قدرت، زیبایی و وقار دانست.
5-سیمرغ: سیمرغ در ادبیات، استعاره از چیز با ارزش و همچنین حکمت و بلندپروازی است.
6- شیر: شیر در فرهنگ فارسی، نماد قدرت، دلیری، عظمت، قانون و عدالت است.
7- ققنوس: ققنوس در بیشتر فرهنگ‌ها، نماد جاودانگی و عمر دوباره است.
8- گوسفند: گوسفند به‌عنوان نمادی از مسالمت و صلح‌طلبی معروف است؛ زیرا این حیوان معمولاً به​دنبال زندگی صلح‌آمیز و دوری از خطرهاست.
9- گرگ: گرگ در فرهنگ فارسی، زادۀ شیطان و اهریمن است و همچنین نمایندۀ نیروهای شر و پلید و نماد بی​رحمی و آز و مرده‌خواری و همچنین مظهر بی​رحمی و درندگی است و در معنی اخیر، در تقابل با گوسفند، بیشتر به کار می​رود.
10- مار: به​خاطر ظاهر زیبا و باطن گزنده و شرورش، کنایه از نفس پلید انسانی است و همچنین گاهی اوقات به‌عنوان نماد غضب و خشم، به‌کار رفته​است.
11- ماهی: مهم‌ترین نماد در افسانه‌های جهان، نماد زندگی، مرگ، باروری و همچنین معمولاً نماد خوش‌یمنی است.
12- کفتار: در لغت​نامۀ دهخدا و فرهنگ فارسی، کنایه از نماد نحسی، زشتی و پلشتی است و همچنین نماد انسان پست می‌باشد که به‌سادگی فریب دیگران می‌خورد.
حوزۀ حیوانات جزء حوزه‌های مبدأ است که بی‌نهایت مولد می‌باشد و انسان‌ها به‌صورت گسترده‌ای در اصطلاحات مربوط به ویژگی‌های حیوانات درك می‌شوند و استفادۀ استعاری از الفاظ و اصطلاحات ویژگی‌های حیوانی، فقط محدود به خود انسان نیست؛ بلکه برای اشاره به بعضی از موقعیت‌ها هم از آن استفاده می‌شود.
تعامل با حیوانات یکی از تجربیات اساسی انسان بوده​است؛ به همین سبب در فرهنگ‌های گوناگون دنیا، حیوانات، نقش حوزۀ مبدأ را بر عهده‌دارند. البته شیوۀ تفسیر یا برداشت حیوانات در فرهنگ​های گوناگون، متفاوت است که این از نحوۀ گوناگون تعامل با حیوانات و نقش متفاوت آنها در زندگی ناشی می‌شود. در ادامۀ مبحث، ویژگی‌های به‌کاررفتۀ آنها در این گفتمان آورده شده​است:
جدول (3) استعارۀ مفهومی حیوانات
	ردیف
	استعاره
	فراوانی
	مثال

	1
	آهو
	2
	می‌روی سخت خرامان به حریم حرمش/ چشم صیّاد کجا دیده چنین آهویی؟ (مهرابی،1396: 114)

	2
	پرنده
	30
	بین تموم مردا بابای من برنده است/ رفته به آسمون‏ها، بالاترین پرنده است. (همان:29)

	3
	پروانه
	6
	و هر غروب روی تکه‌های کاغذ/ عکس پروانه‌های شهادت را به تصویر می‌کشید و یک روز تصمیم گرفت پروانه‌ای بدون بال باشد. (همان: 71)

	4
	پلنگ
	1
	این بار ماه از آسمان افتاده پایین/ وقتی پلنگی بودن پیراهنت را (همان:85)

	5
	سیمرغ
	1
	کوچ سیمرغ است و سوز نی‌لبک در سینه‌ها/ مولوی دف می‌زند حافظ کبوتر می‌شود (همان:49)

	6
	شیر
	1
	برای این‌که ده ها سال بعد از من/ تو یک کالا نباشی شیر زن باشی (همان:147)

	7
	ققنوس
	5
	ققنوس‌های رفته به من بال‌وپر دهید/ تا با شما به شعله درآیم نمی‌شود؟ (همان: 191)

	8
	گوسفند
	1
	مثل الماس‌ها، برلیان‌ها/ برّه‌ها توی دشت می‌چرخند (همان: 23)

	9
	گرگ
	2
	گرگ‌ها یک‌تنه از راه رسیدند ببین/ باز هم گرگ به دنبال شکار است بیا (همان:157)

	10
	مار
	1
	مثل ماری که پوست اندازد/ از خود می​زنم شبی بیرون (همان:81)

	11
	ماهی
	1
	خواب دیدم برای تو دریا/ ماهی سرخ هدیه آورده است. (همان:17)

	12
	کفتار
	1
	باز جنگی میان کفتار و کفتران حرم به پا شده است. (همان:108).
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با عنایت به جدول بالا، از نام دوازده (12) حیوان، ده (10) حیوان با بار مثبت، برای نشان دادن فضایل رزمندگان و شهدا و نام دو (2) حیوان با بار منفی برای نشان دادن رذایل دشمن استفاده شده​است. همچنین کلان استعاره یا استعارۀ هسته در این حوزه برای اشاره به نیروی خودی «شهدا پرنده‌اند» و برای اشاره به نیروی دشمن «دشمن حیوان است.» است که بیشتر استعاره‌های دیگر در این حوزه، پیرامون استعاره‌های هسته می‌باشند. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعارۀ حیوانات در کتاب «از هنر تا حرم»36 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعاره (کبوتر، پروانه، ققنوس و پرنده برای نیروهای خودی) است.
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نمودار (3) نمودار فراوانی کاربرد استعارۀ حیوانات
آموزش و مدرسه

تعدادی از استعارها از مدرسه و موضوع آموزش به‌عنوان حوزۀ مبدأ استفاده شده​است و در آنها صحنۀ نبرد را به شکل یك مدرسه در نظر گرفته‌اند که رزمندگان در آن آموزش می‌بینند و در صورت موفقیت در این آموزشگاه، نمرۀ قبولی می‌گیرند و در غیر این صورت رد می‌شوند، در پایان کار، کارنامه می‌گیرند، فارغ‌التحصیل می‌شوند و مدرك می‌گیرند در اینجا هم آنها تنبیه و جریمه و تشویق و همچنین هدف و آرمان دارند.
جدول (4) استعارۀ آموزش و مدرسه
	ردیف
	استعاره
	فراوانی
	مثال

	1
	امتحان
	1
	امتحان از ستاره‌ها سخت است/ نمرۀ عشق و اعتقاد بیست (مهرابی، 1395: 41)

	2
	بوم‌رنگ
	1
	اما تفنگش بود/ بوم و مداد و رنگ / او می‌کشید از جنگ/ نقاشی زیبا (همان: 53)

	3
	خط
	1
	پایین نقاشی با خون شده امضا/ با خط زیبا و نورانی بابا (همان: 60)

	4
	خط تیره
	1
	سرمشق عشقم اسم بابا بود، در دفتر مشق دبستانم/ بابا و خط تیره‌ای قرمز، یک‌فاصله انداخت برجانم (همان:110)

	5
	دفتر
	5
	وقتی بر شانه‌های دفتر تکیه می‌داد و می‌کشید دست‌هایت را (همان: 45)

	6
	دبستان
	1
	سرمشق عشقم اسم بابا بود، در دفتر مشق دبستانم/ بابا و خط تیره‌ای قرمز، یک‌فاصله انداخت برجانم (همان:110)

	7
	سرمشق
	1
	سرمشق عشقم اسم بابا بود، در دفتر مشق دبستانم/ بابا و خط تیره‌ای قرمز، یک‌فاصله انداخت برجانم (همان:110)

	8
	طرح
	1
	خدایت را چگونه؟ با کدامین طرح می‌بینی؟(همان: 61)

	9
	قلم
	10
	از حال عجیب قلم و لحن سکوتش/ می‌رفت دل عالم و افلاک بگیرد

	10
	کاغذ
	1
	سنگرت یک‌تکه کاغذ سنگرت یک بیت شعر (همان: 87)

	11
	کشیدن
	6
	او می‌کشید از جنگ نقاشی زیبا (همان: 52)

	12
	معلم
	1
	یک‌شب به خوابم آمد، آقا معلمم شد (همان: 156).

	13
	مرکب
	1
	برداشت با خودش همۀ خاطرات را/ عطر مرکب و قلم و آن دوات را (همان: 89).

	14
	نمره
	1
	امتحان از ستاره‌ها سخت است، نمرۀ عشق و اعتقاد بیست (همان: 41)

	15
	نوشتن
	4
	در گوشه‌ای از ذهنم که پر از نیامدن توست، نوشتم (همان:104)
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با ملاحظۀ جدول فوق مشاهده می‌گردد که از ویژگی‌ها و اصطلاحات مربوط به گفتمان مدرسه و آموزش به‌عنوان حوزۀ مبدأ در گفتمان جنگ استفاده شده​است و اصطلاحاتی مثل: آموزش، معلم، تنبیه، شاگرد، تشویق، نمرۀ قبولی و ردی و اخذ مدرك و فارغ‌التحصیل شدن در گفتمان جنگ به‌کاررفته است. استعارۀ: «قلم». جزء استعاره‌های هسته یا کلان استعاره می‌باشد که دیگر استعاره‌ها در این حوزه، پیرامون آن قرار دارند. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعارۀ آموزش و مدرسه در منبع مذکور 36 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعارۀ (قلم) می‌باشد.
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نمودار (4) نمودار فراوانی کاربرد استعارۀ آموزش و مدرسه
جان‌بخشی

جان‌بخشی یا تشخیص یکی از ابزارهای استعاری است که به‌صورت رایج در ادبیات و همچنین در گفتگوی روزانۀ افراد مورد استفاده قرار می​گیرد. «تشخیص، استعارة مکنیه​ای است که مشبهً​به محذوف آن، انسان باشد.»(عجمی، 1402: 26) در بررسی داده​ها مشخص است که تعدادی از استعاره‌ها در گفتمان جنگ به‌صورت جان‌بخشی به اشیا و پدیده‌ها مورد استفاده قرار گرفته​است که در اکثر آنها، اصطلاحات و ابزارآلات جنگی جان‌بخشی شده‌اند. در جدول زیر به انواع وسایل و پدیده‌هایی که به‌صورت استعاری در این حوزه، مورد استفاده قرار گرفته به همراه شاهد مثال، اشاره شده​است. در بررسی داده‌ها، مشخص است که در گفتمان جنگ، تعدادی از استعاره​ها به‌صورت جان‌بخشی به اشیاء و پدیده‌ها به‌کاررفته​است. لازم به یادآوری است که شاهد مثال‌ها، استعارۀ مکنیه​اند و بیشتر نمونه​ها، تحت پوشش استعارۀ مفهومی قرار نمی​گیرند.
جدول (5) استعارۀ جان‌بخشی
	ردیف
	استعاره
	فراوانی
	مثال

	1
	دوربین
	1
	دوربین تو قاصدک شده بود/ و خبرهای تازه می‌آورد 
(همان:18)

	2
	خون
	1
	خون در گلوگاه حادثه می‌سوخت/ وقتی بغل کردم شلمچۀ زخمی را (مهرابی، 1395 :20)

	3
	زخمی
	2
	خون در گلوگاه حادثه می‌سوخت/ وقتی بغل کردم شلمچۀ زخمی را (همان:20)

	4
	حماسه
	1
	در نوسان شعر بی‌قافیه جنگ/ جان به تن حماسه می‌ریخت (همان:26)

	5
	شهادت
	1
	غنچه‌های گل شهادت را/ تو به گلدان سینه جا دادی (همان:39)

	6
	ایثار
	1
	عکس‌ها راویان ایثارند/لحظه‌های شکار احساس‌اند. (همان:40).

	7
	جبهه
	2
	جبهه حال و هوای محشر داشت/ خط اول پر از کبوتر بود/ روی پیشانی جوان او/ باز سربند نام اکبر بود (همان: 41)

	8
	سنگر
	3
	ماه آمده پایین، لب سجادۀ سنگر/ تا بوسه از این صورت نمناک بگیرد. (همان: 43)

	9
	خون
	1
	اوج هنر از این هنرمند است/ آنجا که خون بر خاک افتاده است. (همان: 66)

	10
	تفنگ
	1
	صدای چکمه‌های بارانی‌اش یک در میان می‌آمد/ و از گلوگاه تفنگش/ صدای تک‌سرفه‌های شیمیایی. (همان: 69)

	11
	ترکش
	1
	ترکش نشسته روی حنجره‌اش نوحه‌خوان شده/ آغاز شب‌نشینی گل‌های بی‌نشان شده 
(همان: 73).

	12
	گاز خردل
	1
	تاول نشانده روی جسمت، گاز خردل/ این میوه‌های نوبر روی تنت را (همان:85)

	13
	سپاه
	1
	سربند یا زهرا به سر داریم/ هَیْهَاتَ مِنَّا الذِّلَّة روی لب/ قلب سپاه کفر می‌لرزد با کُلُّنا عَباسُکِ زینب 
(همان: 97)

	14
	مین
	2
	تپش مین در قلبت/ خاک را به هزاران آیه و قسم می‌رساند. 
(همان: 117)

	15
	خمپارۀ شصت
	1
	غذای شب و روز خمپاره شصت/ سر سفرۀ مهربانان نشست (همان: 131)

	16
	ترکش
	2
	در نامه گفتی زخم‌ها زیباترت کرده/ ترکش به ترکش بوسه بر روی تو آورده است (همان:167)

	17
	باروت
	1
	شبی که باروت‌ها بر سنگر بارید (همان:35)

	18/
	پاتک
	1
	زجا برخیز پاتک خورده در دل/ جوان‌ها را ز باطن سست کرده (همان:38).

	19
	آژیر
	1
	سنگرها را سرخ/ جیغ آژیرها را بنفش (همان: 46)

	20
	توپ و تانک
	2
	قطعه‌قطعه از نوحه‌هایت را/ با نوای توپ و تانک، سینه زدند (همان: 64)

	
	مجموع فراوانی
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جدول فوق بیانگر آن است که واژه‌های مرتبط با جبهه و جنگ مانند؛ دوربین، سنگر، خمپاره، سنگر، تفنگ و... در گفتمان جبهه و جنگ، جان‌بخشی شده‌اند که این ویژگی یکی از ابزارهای استعاره است. استعارۀ هسته یا کلان استعاره، در این حوزه وجود ندارد. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعاره، جان‌بخشی در کتاب «از هنر تا حرم» 27 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعاره (سنگر) می‌باشد.
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نمودار (5) نمودار فراوانی کاربرد استعارۀ جان‌بخشی
نتیجه‌
بررسی نتایج پژوهش حاکی از آن است که شاعران دفاع مقدس با توجه به رویدادهای گوناگون و حوادث و شرایط سخت دوران هشت سال دفاع مقدس از استعاره‌های مفهومی زیادی در سروده‌های خود بهره برده‌اند که در این مقاله، تعدادی از آنها مورد واکاوی قرارگرفته​است. با عنایت به نتایج پژوهش، مشخص می‌گردد با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعاره، کاربرد اعضای بدن در کتاب از «هنر تا حرم» 244 مورد، دارای بالاترین بسامد و فراوانی است. در این حوزه واژه‌های «چشم، دل، دست، بدن» بیشترین کاربرد استعاری دارند و می‌توان آن را به‌عنوان هسته به‌حساب آورد،
 در این پژوهش، از نام دوازده (12) حیوان، ده (10) حیوان با بار مثبت، برای نشان دادن فضایل رزمندگان و شهدا و نام دو (2) حیوان با بار منفی برای نشان دادن رذایل دشمن استفاده شده​است. همچنین کلان​استعاره یا استعارۀ هسته در این حوزه برای اشاره به نیروی خودی «شهدا پرنده‌اند» و برای اشاره به نیروی دشمن «دشمن حیوان است.» می‌باشد که بیشتر استعاره‌های دیگر در این حوزه، پیرامون استعاره‌های هسته می‌باشند. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعارۀ حیوانات در کتاب «از هنر تا حرم»36 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعاره (کبوتر، پروانه، ققنوس و پرنده برای نیروهای خودی) می‌باشد. واژه‌های مرتبط با جبهه و جنگ مانند؛ دوربین، سنگر، خمپاره، سنگر، تفنگ و... در گفتمان جبهه و جنگ، جان‌بخشی شده‌اند که این ویژگی یکی از ابزارهای استعاره است. استعارۀ هسته یا کلان استعاره، در این حوزه وجود ندارد. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعاره، جان‌بخشی در کتاب «از هنر تا حرم» 27 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعاره (سنگر) می‌باشد. در تحلیل استعاره‌های مرتبط با این حوزه، مشاهده شد که حوزۀ اعتقادی- مذهبی یکی از پرکاربردترین حوزه‌های مبدأ می‌باشد؛ در واقع تصویری که نویسندگان از رزمندگان و میدان نبرد ارائه می‌دهند، تصویر مذهبی است و ریشه در باورهای دینی و اعتقادی دارد. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعارۀ کاربرد اعتقادات مذهبی 57 مورد است که بیشترین فراوانی کاربرد استعارۀ «حرم» می‌باشد.
 مشاهده می‌گردد که از ویژگی‌ها و اصطلاحات مربوط به گفتمان مدرسه و آموزش به‌عنوان حوزۀ مبدأ در گفتمان جنگ استفاده شده است و اصطلاحاتی مثل؛ آموزش، معلم، تنبیه، شاگرد، تشویق، نمرۀ قبولی و ردی و اخذ مدرك و فارغ‌التحصیل شدن در گفتمان جنگ به‌کاررفته​است. استعارۀ: «قلم». جزء استعاره‌های هسته یا کلان استعاره می‌باشد که دیگر استعاره‌ها در این حوزه، پیرامون آن قرار دارند. با توجه به بررسی انجام شده، فراوانی کاربرد استعارۀ آموزش و مدرسه در منبع مذکور 36 مورد می‌باشد که بیشترین فراوانی کاربرد استعارۀ (قلم) می‌باشد.
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Conceptual metaphors in the works of Alie Mehrabi, 
with the theme of artist martyrs and defenders of the shrine in the book "From Art to Shrine"

Akbar Ranjbar
, Hadi HeidariniaPh.D
*, Mahmoud Sadeghzadeh Ph.D

 Abstract

Analyzing cognitive or conceptual metaphors in any text and writing can be an important tool in discovering the meaning of the text. In other words, conceptual metaphors make some obscure matters and concepts visible. For this reason, in the better understanding of the poem of Holy Defence, conceptual metaphors are used to answer the question of which mental, emotional and emotional concepts in such poems and compositions have been the focus of poets and from which field They have benefited from visualizing and objectifying their mental affairs. In order to find the answer to this question, in this research, the author, using the descriptive-analytical method and library tools, examines the conceptual metaphors of front and war in the poems of the holy defense poets of Yazd province in the collection of poems of the gathering of artist martyrs and shrine defender martyrs in the book "From Art to Shrine" " Paid. The results of the research show that the conceptual metaphors used in the poems of the poets, for each of the mentioned metaphors, three models of anthropomorphism, plant-morphism, and physical-morphism have been given a lot of attention.
Keywords: conceptual metaphors, poetry, mehrabi, holy defense.
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