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چکیده
	ما در این مقاله قصد داریم شالودة احساس و تکوین صدای سعدی را در رویکردی بینرشته‌ای مطالعه کنیم و با استفاده از شیوة تحلیل گفتمان، فرایند دیالکتیک، او را در دو موضوع فضیلت و وظیفه با تکیه و تأکید بر امر زیبایی‌شناسی و آموزه‌های جامعه‌شناختی بررسی نماییم. از منظر زیبایی‌شناسی، قدرت «خوب مشروط» (qualified good) است و تا آنجا برای انسان ارزش‌مند می‌نماید که منجر به بسط و پرورش خوب‌های ذاتی(intrinsic goods) شود. درحالیکه در جامعه‌شناسی، قدرت به منزلة توجیه عقلی قبول حاکمیتِ اَشراف و توانگران، و لازمة زندگی اشرافی و پادزهر آنومی (Anomie) اجتماعی است. تقابل و تصادم این دو نگرش در یکی از حکایت‌های گلستان؛ با عنوان «جدال سعدی با مدّعی» موجب پیدایش گفتمان دیالکتیکی در دو مقولة فضیلت و وظیفه شده است. هر دو مقوله هم از چشم‌انداز زیبایی‌شناسی و هم از نگرة جامعه‌شناختی تأثیر بسزایی در احساس و فهم خواننده دارد. بهطوری که خواننده، روح سعدی و احساس او را با تعمق در لایه‌های درونی حکایت، متفاوت از صدای جدال او با مدّعی در مشروعیت بخشی به قدرت می‌بیند. کنکاش در پردازش احساس و صدای سعدی در این حکایت، بیانگر سرشت گفتمانی خاصی است که در پیوند زیبایی‌شناسی و جامعه‌شناسی برجسته میگردد.
 
کلیدواژهها: زیبایی‌شناسی، مطالعات جامعه‌شناختی، سرشتِ گفتمانی، جدال سعدی با مدّعی.


مقدمه
	آثار سعدی، بهویژه حکایتهای گلستان به ما میآموزد که دست کم در سدة هفتم تاریخ ایران، افکاری در جامعه رواج داشت که بهصورت آگاهانه به بحث دربارة تضاد اجتماعی و تعارض طبقاتی میپرداخت، اما در میان تمام اقشار جامعه، ادیبان بهواسطة زبان شاعرانه از این هنر بهرهمند بودند که تضاد و تعارض اجتماعی را در لفافهای از زیباییشناسی مطرح کنند. این امر، سخن آنها را سرشار از گفتمان کرده، و امروزه به خواننده این امکان را میدهد چشماندازهای متن ادبی را از منظر نگرشهای گوناگون بررسی کند.
	فرضیة پژوهش حاضر آن است که زیباییشناسی سبب تعدیل افکار جامعهشناختی در ادبیات میشود، و نشان میدهد هرچند این متنها هرازگاهی به مسائل سیاسی تنه میزنند، ولی هرگز بهعنوان یک نیروی سیاسی مستقل و ارادة برتر وارد گردونة سیاست نمیشوند. «جدال سعدی با مدعی»، نمونهای از این متنها است که سعدی در آن به زبان استعاری و شاعرانه، شالوده(استروکتور) تضاد اجتماعی را در واقعیت جامعه جستوجو میکند. «استروکتور یا شالوده، درست همان چیزی است که موضوع تحلیل و تحقیق جامعهشناس را تشکیل میدهد.»(مندراس و گورویچ، 1354: 192) اما در بحبوحة این جستوجو، ترفند سعدی آن است که احساس خود را در قالب دیالکتیکی پنهان عرضه میدهد؛ دیالکتیکی که احساس و فهم خواننده را در دوراهی بین فضیلت و وظیفه از یکسو، و قدرت و مشروعیت از سوی دیگر، تحریک میکند.
	تحقیق حاضر این مزیت را دارد که برای نخستینبار به تحلیل بینرشتهای گفتمان سعدی در قالب زیباییشناسی ـ جامعهشناختی بپردازد، و بدون آنکه سنجهای برای ارزشگذاری گفتمان در نظر بگیرد و این مسئلة را پیش بکشد که صدای آشکار سعدی با احساس او برابر است یا خیر؟ سعدی در این حکایت کوتاه، دنیای استعاری و نمادینی را روایت(Narrate) و یا به تعبیری بازنمایی(Represent) کرده که نمایشگر جامعة بشری است. درونمایة اصلی این حکایت به ظاهر، جدال بر سر مشروعیت قدرت اشراف و یا نامشروع بودن آن است. اما خوانندة آشنا به امر زیبا در پس این صدا، احساس سعدی را در قالب دیالکتیک دو نیروی متضاد فضیلت و وظیفه به تماشا مینشیند. 
	یکی از شیوههای مطالعة چندوچون چنین دیالکتیک پنهانی، تحلیل گفتمان است. ازآنجاکه «هر نوع گفتار(واحدهای زبانی درون بافت)، کلام و نوشتار جریانی اجتماعی بوده و دارای ماهیت و ساختار اجتماعی است»(Macdonell,2013: 2) در طول صد سال اخیر، بحثهای بسیاری در گسترة علوم انسانی و مطالعات اجتماعی دررابطهبا ارتباط جنبههای گفتار، کلام و نوشتار انسان با احساس، ساختار زندگی و تجربة زیستة آدمی مطرح شده که برایند این مطالعات هم در تحقیقات جامعهشناختی و زیباییشناسی تأثیر وافر گذاشته، و هم آنکه سبب تسریع روند پژوهشهای بینرشتهای شده است. مطالعة زیباییشناسی و جامعهشناختی ادبیات، ازجمله پژوهشهای بینرشتهای است که نقد ادبی را با بررسی مسائل اجتماعی مؤثر در زندگی انسان، احساس، فهم  و سرنوشت او را توأمان دارد. آشنایی با بعد جامعهشناختی متون ادبی این امکان را فراهم میآورد که ادبیات را به مثابة سندی تاریخی، احتماعی و فرهنگی بنگریم و با استفاده از ابزارهای گوناگون مطالعه؛ مانند تحلیل گفتمان، تصاویر ارزشمندی از افکار عمومی جامعه به دست آوریم، و آشنایی با ابعاد زیباییشناسی، نمایانگر سطوح و لایههای ماز مانند احساس و درک انسان در برابر موضوع یا متن است.

بیان مسئله
	قابلیت خوانش و تحلیل گفتمان هر متن ادبی در تعامل و همدلی با فرایندهای جامعهشناختی و مبانی زیباشناسی افزایش مییابد. زیرا ادبیات در بستر جامعه و در پی احساس و زبان استعاری شکل میگیرد و با جریانهای اجتماعی زندگی و فهم و درک خواننده فربه میشود. داستان(Novel) و حکایت، ازجمله مهمترین انواع ادبی است که بیشترین تعامل ارتباطی میان صدا و احساس نویسنده را با افکار عمومی(Opinion public) جامعه دارد. مطالعات گفتمانی با در نظر گرفتن کنش و برجسته کردن احساس در متن، این فرصت را به پژوهشگر میدهد که الگوهای پیوند و تعامل میان قدرت، مشروعیت، وظیفه و فضیلت را کشف نماید و با استفاده از توصیف، تفسیر و یا تبیین، لایههای زیرین و معانی تلویحی یا ضمنی آنها را آشکار کند. چنین نگرشی به ادبیات، آن را تا سطح یک واسطه و میانجی بین جامعه از یکسو، و احساس و اندیشههای انسان از سوی دیگر گسترش میدهد. چنین تلقی و دیدگاهی، هر حکایت و داستانی را به یک کنش اجتماعی و سرچشمة زیباییشناسی تبدیل میکند؛ کنشی که شناخت ابعاد آن نیازمند تحلیل جامعهشناختی و زیباییشناسی است. از همین رو، پژوهش حاضر سعی دارد با در نظر گرفتن نظریة اصل تضاد «دارندورف» و امر زیبای «ایمانوئل کانت»،  گفتمان جامعهشناختی و زیباییشناسی دیالکتیک بین قدرت و مشروعیت را در مقابل فضیلت و وظیفه بر مبنای حکایت جدال سعدی با مدعی، تحلیل کند و به بررسی این مسئله بپردازد که زیباییشناسی و جامعهشناسی چگونه ابزارهای تحلیل گفتمان را در اختیار خواننده قرار میدهند؟

پیشینة پژوهش
ـ سیدمحمد محیط طباطبایی در مقالهای با عنوان «جدال مدعی با سعدی» به نقد دیدگاه بزرگانی چون استاد پورداود پرداخته که با بهکارگیری کلمات و عبارات ثقیل عربی، فضلفروشی در نوشتار را منوط به کاربرد کلمات بیگانه کردهاند، درحالیکه زبان سهل و ممتنع سعدی، به تنهایی نمایندة فصاحت و بلاغت زبان فارسی است.(ر.ک: محیط طباطبایی، 1346: 470 ـ 465)
ـ مصطفی گرجی در مقالهای با عنوان «تحلیل گفتمان جدال سعدی و مدعی با نظر به مؤلّفههای گفتوگو»، ضمن آنکه سعدی را مردمیترین شاعر جهان و تاریخ زندگی بشر دانسته، سخن او در بزرگترین حکایت گلستان؛ یعنی جدال سعدی با مدعی را سرشار از آموزههایی معرفی کرده است که با نگاه ساختارگرایانه و با التزام به اصل گفتوگو میتوان به ماهیت و دانش تئوری آنها پی برد.(ر.ک: گرجی، 1383: 45 ـ 25)
ـ اسماعیل نرماشیری در مقالهای با عنوان «تحلیل گفتمان جدال سعدی با مدعی با رویکرد ایدئولوژی شناختی استعاری» ضمن پرداختن به مقولة استعاره و ساختار زبانی آن، حکایت سعدی را نمونهای بارز از حکایتهای ادبیات فارسی معرفی کرده که نشان از ایدئولوژی و غرض فکری نویسندة آن دارد. ازنظر این مقاله، تحلیل گفتمان استعارههای مفهومی، میتواند ذهنیت تاریخی حاکم بر جامعه و روح زمانة آن بازگو کند.(ر.ک: نرماشیری، 1396: 98 ـ79)
ـ لیلا الهیان در رسالة دکتری خود با عنوان «زیباییشناسی گلستان سعدی براساس نظریة زبانشناسی متن» تلاش دارد ابزارهایی را که در زمانها و مکانهای گوناگون، سبب جذب خوانندگانی با طیفهای نگرشی مختلف به این اثر شده است را بررسی کند. به همین منظور، ضمن طبقهبندی ابعاد مختلف زیباییشناسی، با استفاده از نظریة انسجام «هلیدی و حسن» به مطالعة ابزارهای زبانشناختی و علوم بلاغی در حکایتهای گلستان سعدی میپردازد.(الهیان، 1392) 
	بررسیهای ما نشان میدهد تاکنون هیچ مقاله و یا کتابی به تحلیل  گفتمان زیباییشناسی ـ جامعهشناسی این حکایت نپرداخته و توأمان با دو انگارة امر زیبا و اصل تضاد دیالکتیک قدرت و مشروعیت را در قبال فضلیت و وظیفه بررسی نکرده است؛ به همین دلیل، پژوهش حاضر، نخستین حرکت در باب این موضوع در گسترة سعدیپژوهی است.

ادبیات پژوهش
	مبانی نظری
	«ادبیات، نقد زندگی است. ادبیات باعث میشود ارتباط درونی و مقتضیات اجتماعی تجربة انسانی را به گونة کاملتری درک و احساس کنیم.»(Hoggart,1973: 15-16) بنابراین، ادبیات اجتماعیترین و درعینحال فرهنگیترین راه در عینیت بخشی به پرسمان یا گفتمان است. از مهمترین کارکردهای آثار ادبی، تأثیرگذاری بر اسلوب شکلگیری و تطور ارزشهای اخلاقی در گسترة جامعة بشری است. در این بین، حکایتها و داستانها به دلیل برخورداری از قوة بالای بازنمایی، سلسلهجنبان احساس خواننده و محرک ذوق و لذت اویند. از منظر زیباییشناسی، احساسات، ذوقها و لذتها میتوانند از آبشخورهای اصلی فراروی از «خودپدیداری» و شکلگیری اخلاق باشند؛ اخلاقی که در غایت خود، منجر به عدالت و تخالف با تضاد و تعارض اجتماعی میشود.
	نسبت بین اخلاق و جامعه، از دیرینترین مقولهها و بنیانیترین پرسمانهای بشری است. آموزههای مقولة نخست را از چشمانداز زیباییشناسی، و آموزههای مقولة دوم را از نگرة جامعهشناسی میتوان برجسته کرد. «زیباییشناسی نخستین پله در شناخت جهان حسی است.»(احمدی، 1374: 21) که افق دید ما را برای شناخت و آگاهی از احساسات و جهانبینی خواننده میگشاید. و چون هرگونه نقادی در باب نگره، اخلاق، صدا و احساس بالیده در زبان شعر و ادبیات نیازمند تعبیر و خوانش است، میتوان گفت بررسی معیارهای زیباییشناسی هرگز فارغ از گفتمان نیست. از طرف دیگر، گفتمان در انطباق با آموزههای جامعهشناختی این مطلب را یادآور میشود که «نسبت دادن صداهای بسیار برای گروههای اجتماعی و حتی افراد، به این معنی است که گویندگان، درونی دارند که در ارتباط با دیگران آن را بیرون میکشند و آشکار میکنند. با این استدلال که این صداها در یک ساختار اجتماعی تشکیل شدهاند.»( Macdonell, 2013: 193) بنابراین، هر گفتمانی را میتوان در فرایند ارتباط «خود» با «دیگری» یک امر اجتماعی تصور کرد و فرایند آن را در قالب دیالکتیک، معنادار ساخت. «گفتمانها، مرزهایی مابین حقیقت و خطا ترسیم میکنند و گونههای خاصی از کنشها را مربوط و معنادار و سایرین را نامربوط و خارج از موضوع قرار میدهند؛ بنابراین گفتمان برسازندة امر اجتماعی است.»(یورگنسن و فیلیپس، 1393: 235) بنابراین، مطالعة گفتمانی ما را بر آن میدارد که علاوهبر گزینش ویژگیهای صوری تأثیرگذار در متن ادبی، اطوار درونی آن را هم که شامل اخلاق، احساس، خودپدیداری، دیگری و ... است بررسی کنیم. در نظر گرفتن توأمان مؤلّفههای زیباییشناسی و آموزههای جامعهشناسی در تحلیل گفتمان متون ادبی سرنخهایی از آگاهیهای ضمنی نویسنده و یا صدای گوینده در اختیار ما قرار میدهد که براساس آن میتوان هم به بافت فرهنگی ـ اجتماعی متن، و هم به کنش و عاملیت مؤلف در ایجاد ارتباط با خواننده پی برد. به همین دلیل، «ویژگیهای صوری متن میتواند ازجمله گزینههای گفتمانی محسوب شود که تفسیر و خوانش متن را بهصورت بالفعل در میآورد.»(Fairclough, 2010: 117) صدای خود در ارتباط با دیگری، تبدیل به گفتمان میشود و در فرایند افکار عمومی به گردش درمیآید. هر گفتمانی با احساس و اخلاق مؤلف و افکار عمومی جامعه رابطة تنگاتنگ دارد. «گفتمان، زبان یا نظامی از بازنمایی است که بهگونهای اجتماعی شکل میگیرد تا مجموعهای از معانی را دربارة حوزههایی از مسائل و موضوعات ایجاد کند و آنها را به گردش درآورد.»(رشیدیان، 1393: 536)
	«ابتکار جامعهشناسی ادبیات، در برقرار کردن ارتباط و توصیف روابط میان جامعه و اثر ادبی است. جامعه پیشاز اثر وجود دارد، زیرا نویسنده مشروط به جامعه است و آن را باز مینمایاند و بیان میدارد و در پی تغییر دادن آن است؛ بدون شک، جامعه درون اثر زنده است و رد پای آن را همواره در درون لایههای اثر بازمییابیم.»(تادیه، 1390: 183). جامعهشناسي ادبیات نشان ميدهد ادبيات نيز مانند خانواده، آموزش و پرورش، حكومت، و... يك نهاد اجتماعي است؛ يعني ريشه در زندگي اجتماعي انسان دارد. برايناساس ميتوان جامعهشناسي ادبيات را علم مطالعه و شناخت محتواي آثار ادبي و خاستگاه رواني و اجتماعي پديدآورندگان آن و نيز تأثيری كه اين آثار در اجتماع ميگذارند، تعريف كرد؛ جامعهشناسي ادبیات، مطالعۀ علمي محتواي اثر ادبي و ماهیت آن در پيوند با ديگر جنبههاي زندگي اجتماعي است.( ر.ک: ستوده، 1378: 7 ـ 56) اما ابتکار زیباییشناسی آن است که به خواننده این امکان را میدهد که مفروضات شهود حسی مؤلّف و متن را دریابد و از این مسیر به احساس و التذاذ دست یابد.


 
اصل تضاد و نظریة دارندورف
واژۀ «Conflict» از ریشۀ «Configure» به معنای برخورد كردن و مبارزه كردن گرفته شــده است. تضاد، حالتی است که در آن منافع، علایق و جهانبینی دو يا چند نفر نابرابر و یا متعارض باشد. براي اين اصطلاح معادلهايي چون نزاع، تقابل، كشـمكش، انحراف، دوگانگي، جدال، تعارض و دشـمني در نظر گرفته شـده و بهطور متواتر در جامعهشناسی مارکسیستی بـه كـار رفته است. «جدال مطرح در داستان، یا جدال دو انسان با یکدیگر است، یا جدال انسان با طبیعت یا خدا یا سرنوشت، یا جدال انسان با خود.»(شمیسا، 1393: 171) «رالف گوستاو دارندورف»(R. G. Dahrendorf: 1929-2009) را باید از مهمترین نظریهپردازان جامعهشناسی به شمار آورد. او اهل آلمان و تحصیلکردة فلسفة جامعهشناسی بود و در دانشگاههای آلمان تدریس میکرد. مفهوم «اقتدار یا مشروعیت»(Authority)، نقطۀ ثقل نظریات دارندورف است. او با تأثیرپذیری از تعریفهای پیشینیان و نظریهپردازی آنها، مشروعیت را در همسویی با اصل تضاد، وارد بحث تازهای  کرد و تأثیر عمیقی بر پژوهشهای جامعهشناختی  گذاشت. او مشروعیت یا اقتدار را امري سازمانی و متفاوت از قدرت ارزیابی میکرد و جامعه را متشکل از گروههاي رقیب با منافع متعارض و علایق متضاد میدانست که در پی افزایش اقتدار خود، و کاهش اقتدار گروههاي رقیباند. «براساس نظریات دارندورف، عامل اساسی تضادهای اجتماعی توزیع نابرابر و غیرعادلانة وسایل تولید نیست، بلکه علت اساسی این تضاد را باید در توزیع نابرابر اقتدار یا توانایی بین افراد و گروهها جستوجو نمود.»(روشه، 1394: 100) از نگاه او «مشروعیت عبارت است از: شانس و موقعیتی مبتنی بر نظمی خاص با محتوایی معین که باعث اطاعت گروهی از مردم میگردد و بدین ترتیب اقتدار از قدرت متمایز میشود و مشروعیت به وجود میآید.»(همان) اصل تضاد در معنایی که در این پژوهش از حیث نظری نقطة اتکا قرار میگیرد، همان است که در نظریة دارندورف مفهومپردازی شده است. تلقی دارندورف از اصل تضاد، متفاوت از معنا و کاربرد مارکسیسمی آن است. در نگاه مارکس، اصل تضاد و نابرابری اجتماعی دستمایة انقلاب و تغییر ساختارهای زیرین و زبرین جامعه است؛ درحالیکه دارندورف تضاد و آگاهی به آن را مایة پیشرفت و تلاش برای آیندهای مطلوب میداند. اهمیت نظریة دارندورف در این بود که با مطالعه در پارادایم مارکس، میان اصل تضاد و امر اجتماعی دیالکتیک ایجاد میکند.


گفتمان زیباییشناسی حکایت جدال سعدی با مدعی
	در حکایت جدال سعدی با مدعی، خواننده در پشت پردة تجربة عینی و کنشمند تعارض بین دو نفر؛ سعدی و مدّعی، موفق به دریافت یک تجربة معنوی نیز میشود. تجربة اخیر برای خوانندة آگاه، چراغ راهنمایی است تا از قِبَل آن به احساس و فهم سعدی پی ببرد. در واقع، احساس و فهم، اصل زنده و پویای متن ادبی و محرّک ادراک خواننده است. تمام پرسشهایی که خواننده از علت، روند، نتیجه و شیوة نگرش   جدال سعدی با مدّعی دارد در همایی و تصادم با احساس خواننده است که به پاسخ میرسند؛ هرچند که این پاسخها جنبة شهودی داشته باشند. اما نکتة مهم آن است که این پاسخها علیرغم شهودی بودن، بنمایة اصلی گفتمان زیباییشناختی حکایت سعدی را شکل میدهند. این بدان معناست که احساسات پنهان و پیدای درون حکایت با نزدیک شدن به احساس و فهم خواننده، امواج فکری او را متلاطم میکند و سکون باطن او را به هم میریزد و او را ناگزیر از پاسخ و ارائة خوانش متن میکند. بدین ترتیب گفتمان زیباییشناختی شکل میگیرد.
	مطالعة گفتمان حکایت از چشمانداز زیباییشناسی و قاب اخلاق، ممکن است نتایجی مهمتر از درک متعارف و کلیشهای به همراه داشته باشد. همچنان که در جدال سعدی با مدّعی، مخاطب به ظاهر سعدی را طرفدار قدرت و برتری اغنیا و مشروعیت سلطه و کاریزماتیک توانگران میبیند، ولی خوانندة آگاه با نیم نگاهی به حکایتهای دیگر او در مییابد احساس و فهم سعدی در برابر تضاد و تعارض اجتماعی دیگرگونه است. قرار دادن خواننده در شرایط و فضاهای خاص، احساسات خواننده را تحریک میکند. این فضاها علاوهبر آنکه متکی به مجادله در موضوعی جامعهشناختی است، با زبانی شاعرانه زمینة پدیدار شدن احساس، اخلاق و حتی لذت را فراهم کرده است. خوانندة منتقدی که حکایت مزبور را با عبور از کنش و کارکرد جامعهشناسی بین قدرت و مشروعیت مطالعه میکند، همایی و تصادم تعارض و تضاد اجتماعی با اخلاق و دو مؤلفة آن؛ یعنی فضیلت و وظیفه را در گفتمانی احساسمدار درمییابد. در این حکایت احساس و فهم خواننده با احساس و ادراک سعدی وارد تعامل میشود، برایند این تعامل گفتمان زیباییشناسانه است. سعی سعدی در حکایتهای گلستان آن است که احساس واقعی را به مخاطبین خود منتقل کند. بنابراین، با اینکه خواننده از ماهیت غیر واقعی جدال سعدی با مدّعی آگاه است ازنظر عاطفی بهگونهای به این حکایت واکنش نشان میدهد که کویی در برابر رویدادی واقعی قرار دارد.

دیالکتیک و جدال
	تبارشناسی واژة «جدال»  و بررسی کارکرد آن از منظر جامعهشناسی، نشانگر پیشینة پررنگ این اصطلاح در گفتمان جوامع بشری است. یونانیان باستان از زنون، سقراط، افلاطون تا ارسطو واژة «Dialectic»( διαλεκτική) را به معنای فن مباحثه، پیکار و سگالش لفظی، گفتوگو، منازعه، بحث از طریق پرسش و ... میدانستند.(Liddell & Scott, 1968: 401). افلاطون در فصلهای شش و هفت «جمهوری»، ضمن آنکه دیالکتیک را «سرآمد و تاج همة علوم بشر» مینامد، مغالبه(Eristic) یا نزاع و جدال را صورت تحریف شدة آن معرفی میکند که در آن فرد، برای فائق آمدن بر دیگری، سعی میکند از راه ابطال استدلال، شواهد و واقعیات ملموس را به حقیقت و کلیت تبدیل کند.(ر.ک: افلاطون، 1366: 534 ـ 511) در فلسفه«هدف دیالکتیک یا مجاب کردن حریف است یا همکاری دو شخص برای روشن ساختن یک مطلب.»(معصوم، 1384: 115) منظور ما از فلسفه در این پژوهش، توصیف ماهیت عالم و جایگاه انسان و سرنوشت او در آن است. چنین تعریف عامی از فلسفه، دربرگیرندة جهانبینی ما است. همچنین منظور از مغالبه، نوعی دیالکتیک است که در آن «ابطال فرضیات مخاطب از طریق اتخاذ نتایج غیرقابلقبولی از همان فرضیات است.»(ادواردز، 1370: 110). آنچه بهعنوان زیربنا در جدل و دیالکتیک، اهمیت فوقالعاده دارد « وجود دو امر متقابل است. یعنی اساس اندیشة دیالکتیکی را تقابل تشکیل میدهد. در دیالکتیک، همیشه این پیشفرض وجود دارد که امور در تقابل یا تضاد با یکدیگرند و باید به نحوی معقول و منطقی از این امور گذر کرد و به حقیقت رسید.»(بانکی و گوهریپور، 1399: 68)

خود و دیگری
	هر گفتمان و جدالی نیازمند حضور «دیگری» و قبول هویت «خود» است. در میدان جدال است که خود از دیگری جدا میشود و به زبان دیالکتیک میکوشد علاوهبر رسیدن به خودآگاهی، فرهنگ خودی را فراتر از فرهنگ دیگری نشان دهد. در فلسفة «هگل»، جدال راهی برای پیشبرد دیالکتیک تاریخ و جریان آن است(کاپلستون، 1382: ج7/217) لذا نمیتوان گفت که دیالکتیک و جدال، صرفاً روشی فلسفی برای دستیابی به معرفت است، بلکه جدال، واقعیت جاری عالم در میان تمام امور است که همة مقولات عالم را تحت سیطرة خود دارد. حقیقتی که نمیتوان از آن چشم پوشید و از غایت و فرجام آنکه رسیدن به خودآگاهی است غافل ماند.(ر.ک: هگل، 1358: 43) 

مشروعیت
	مشروعیت یا (Legitimacy/ Authority )، اصطلاحی پرطمطراق است از «ماکس وبر»(Max Weber: 1864-1920) جامعهشناس آلمانی وبر مشروعیت را سرشت ذاتی تمام گفتمانهای جامعهشناختی میداند و وجود آن را در جامعه، سبب تعدیل قهر و اجبار میانگارد. از دیدگاه او، مشروعیت جنبة جهانشمول ندارد؛ زیرا از طریق هیچ دانش محاسبهشدهای نمیتوان به مشروعیت دست یافت؛ بلکه مشروعیت با توجه به زمینههای خاص اجتماعی و شرایط فرهنگی و تحت حمایت عقلانیت منطقی یا دانشهای انقیادی سعی میکند اقتدار فرد یا گروهی را بر جامعه و مردم توجیه کند. عقلانیت منطقی و دانش انقیادی مورد استفادة مشروعیت، از جامعهای به جامعة دیگر متفاوت است. بااینحال، تمام مشروعیتها در یک نقطه وجه اشتراک دارند و آن، این است که مشروعیت تضمینکنندة سلطه و تعدیلکنندة تضاد اجتماعی است. ماکس وبر، در مقالة « Tripartite Classification of Authority»، انواع سهگانة قاعدة مشروعیت، که دو سال بعداز مرگش، در سال 1922 میلادی در سالنامة پروس آلمان چاپ شد، سه نوع مشروعیت را از هم تفکیک کرد:
1ـ مشروعیت قانونی(Legal Authority): «از دید وبر، همان عقلانی شدن دولت، مشروعیت سلطه براساس قانون، عقلانیت حقوق و ... است.»(صالحی امیری، 1396: 97) دیوانسالاری و جریان ادارة امور بر پایة بوروکراسی از ویژگیهای این نوع مشروعیت است.
2ـ مشروعیت سنّتی(Traditional Authority): با تأکید بر بعد دینی و فرهنگی، خواستار دوام و قوام  نظم قدیمی در جامعه است. «در این نوع سلطه مبنای کنش، سنّتی است که به موجب آن رابطة سلطه امری از پیش داده شده تلقی میگردد.»(همان)
3- مشروعیت فرهمند(Charismatic Authority ): یا سلطة کاریزماتیک با تکیه بر بعد عاطفی و احساسی سلطه، «نخست زندگی روحی فرد را دچار دگرگونی میسازد سپس در نهادهای اجتماعی تحول ایجاد میکند.»(همان: 99)



قدرت
	در نگاه عامیانه قدرت یعنی فایق آمدن بر کشمکشها و چیره شدن بر موانع، اما در فلسفة علوم اجتماعی، قدرت معانی گستردهای دارد. «نیچه»(F. Nietzsche: 1844-1900) در تبارشناسی، هر حاکمیتی را درون جامعة انسانی محصول قدرت میداند. «او در اولین نکتهای که راجع به اخلاق مسیحی مطرح کرد مدعی شد اگرچه ممکن است برداشت مسیحی از امر نیک، ظاهراً برداشتی والاتبارانه باشد، اما در واقع محصول مبارزة قدرت موفقیتآمیز گروههای به حاشیه رانده شده، بهویژه بردگان بود.»(نقل از شرت، 1396: 195). «فوکو»(M. Foucault: 1926-1984)، قدرت را نیروی محرک تاریخ به شمار میآورد که تکنیکهای ابداعی آن همواره در حال تغییر هستند.(همان: 209) او در سکسوالیته مینویسد «قدرت ایجاد لذت میکند، به معرفت شکل میدهد و گفتمان به وجود میآورد.»(همان: 214) آنچه در جامعهشناسی، قدرت را سرشار از گفتمان میسازد توجه به این نکته است که «سلول کوچک قدرت، محصول هرم انضباطی است، سلولی که در درون آن، جداسازی، هماهنگی و کنترل وظیفهها تحمیل و کارا شده است.»(فوکو، 1402: 274) «ژرژ بالاندیه»(G. Balandier: 1920-2016)، انسانشناس فرانسوی، «معتقد است که قدرت میتواند به اشکال و محتواهای بسیار متنوع ظاهر شود یا در معناهای اجتماعی مستتر باشد.»(فکوهی، 1398: 290) او قدرت را از دیدگاهی پویاگرا(Dynamic) مورد توجه قرار میدهد و در شکلگیری و تداوم آن از نوعی دیالکتیک در نظم و بینظمی سخن میگوید که در نمادگرایی اجتماعی خود را متبلور میکند.»(همان)

روش تحقیق و چهارچوب پژوهش
	مقالة حاضر برگرفته از رسالة دکتری با عنوان: «تحلیل جامعهشناختی نابرابریهای اجتماعی در آثار سعدی بر اساس رویکرد تضاد» است. پژوهشگر در این مقاله، سعی کرده با استفاده از شیوة تحلیل گفتمان و با تکیه بر روش اسنادی، مطالعهای جامعهشناختی از مصاف قدرت و مشروعیت در متون کلاسیک ادبیات فارسی ارائه دهد. متناسب با هدف اصلی تحقیق، که عبارت است از تحلیل شالودة گفتمان و آشنایی با چگونگی تکوین و ساختبندی صدای سعدی از منظر جامعهشناختی، میتوان گفت تحلیل گفتمان جامعهشناختی رویکرد مقبولی برای پژوهش حاضر به نظر میرسد. شیوة تحلیل گفتمان یکی از طرق مختلف پژوهشهای کیفی است که متن و زبان را به مثابة یک پدیدة جامعهشناختی مطالعه میکند و با کاوش در سطوح ژرف متن و واسازی آن، رویهها و گفتارهای مسلط و تأثیرگذار در زبان و اندیشة جامعه را تبیین میکند. به بیان دیگر، تحقیق حاضر به تحلیل مؤلّفههایی میپردازد که در نگرش جامعهشناختی سعدی در اصل تضاد مؤثرند. روند سیستماتیک این شیوه از تحقیق، در تحلیل ساختار و محتوای متن، کارایی آن را در پژوهشهای معاصر دوچندان کرده است.(ر.ک: سلطانی، 1384: 66) جامعة آماری مقاله، آخرین حکایت از باب هفتم گلستان سعدی، جدال سعدی با مدّعی در بیان توانگری و درویشی است که براساس تصحیح محمدعلی فروغی چاپ 1385 از صفحة 262 تا 268 انتخاب شده است. این حکایت، هم برخوردار از بنمایة تعارض میان دو کد جامعهشناختی توانگری و درویشی است، و هم نمایانگر نظریة تضاد اجتماعی(Social Conflict Theory) ؛ به همین سبب، قابلیت کافی برای تحلیل گفتمان را داراست.

یافتههای تحقیق
	با ظهور تحلیل گفتمان و توجه مبسوط به آن در مطالعات علوم انسانی، معانی و مفاهیم پنهان بسیاری از متون، بهویژه متون ادبی برای ما آشکار شده است. یکی از مهمترین این مفاهیم، تضاد و نابرابری اجتماعی است. جامعهشناسان عمدتاً تعبیرهای متفاوتی از اصل تضاد دارند؛ گاه تضاد را مایة شکاف در جامعه و سازندة نظام اجتماعی میدانند، و گاه بدون توجه به منافع مادی، تضاد را سبب پیدایش گروههای قومی و جناحهای سیاسی معرفی میکنند.(ر.ک: گیدنز، 1402: 204 ـ 203) ما در این پژوهش گفتمان سعدی را دربارة این اصل تحلیل میکنیم. اهمیت تحلیل گفتمان جامعهشناختی حکایت جدال سعدی با مدعی در آن است که این حکایت تفاوت بنیادینی با حکایتهای دیگر گلستان دارد. ازنظر ساختار در این حکایت، تضاد و تعارض اجتماعی موضوع کانونی گفتمان سعدی است و بهطور مستقیم به تبیین تضاد میپردازد.
«خداوند مکنت به حق مشتغل	پراکنده روزی، پراکنده دل»
«بدان که هرجا گل است خار است و با خمر خمار است و بر سر گنج مار است و آنجا که درّ شاهوار است، نهنگ مردمخوار است. لذت عیش دنیا را لدغة اجل در پس است و نعیم بهشت را دیوار مکاره در پیش.»(سعدی، 1385: 67 ـ 263) فهم تضاد و تقابل، استعداد ذاتی ذهن و شناخت اجتماعی انسان است. «منطق اجتماعی ذهن انسان براساس سازههای متقابل شکل گرفته است. این تقابلها زیربنای فرهنگ را میسازند و سرچشمة واکنشهای مردم هستند.»(برتنس، 1391: 78) اهمیت این موضوع از آن جهت است که از یکسو نشان میدهد ادبیات همواره در تعامل با جامعه است؛ بهطوری که میتوان گفت علم جامعهشناسی مسیر خوانش ادبیات در بستر تحلیل گفتمان را هموار میکند. از سوی دیگر، خاستگاه بسیاری از منازعات گفتمانی، تنشها و مناظرههای ادبی تئوری تضاد و تعارض اجتماعی است. از نگاه هستیشناسانه، «انسانها با ساختاربخشی به جهان در قالب جفتهای متقابل، مفهومسازی میکنند. ساختار تقابلهای دوگانه به زبان و تجربة ما و وابستههای که از طریق آنها تجربة خویش را بیان میکنیم، شکل میدهد.»(تایسن، 1392: 364)
	سعدی جدال بین خود و مدعی(دیگری) را دستمایهای برای تبیین اصل تضاد قرار میدهد. ورای ویژگی صوری متن که حکایت از قدرت توانگران دارد، پشت پردة حکایت، آنچه خودنمایی میکند معنای مشروعیت این قدرت و سلطة آن در جامعة سنّتی سدة هفتم ایران است. مشروعیتی  که با توسل به دین و اخلاق، خود را توجیه میکند و برای برقراری نظم اجتماعی و ایجاد یک جامعة نیک و  مطلوب خندهای دروغین بر لب دارد. «مرا که پروردة نعمت بزرگانم این سخن سخت آمد. گفتم ای یار، توانگران دخل مسکیناناند و ذخیرة گوشهنشینان و مقصد زائران و کهف مسافران و متحمل بار گران بهر راحت دگران. دست تناول آنگه به طعام برند که متعلقان و زیردستان بخورند و فضلة مکارم ایشان به ارامل و پیران و اقارب و جیران رسیده.
توانگران را وقف است و نذر و مهمانی	زکات و فطره و اعتاق و هدی و قربانی
تو کی به دولت ایشان رسی که نتوانی	جز این دو رکعت آنهم به صد پریشانی»
(همان: 262)
	سعدی در این دیالکتیک به کمک واژگان صوریای که ریشه در دین و اخلاق دارند؛ مانند: زکات، قربانی، اعقاق، انفاق به زیردستان، ترحم به ضعیفان، رسیدگی به همسایگان و ... زمینة مشروعیت قدرت توانگران را فراهم میکند و با استفاده از عقلانیت دینی و اخلاقی، مدعی را متوجه این رسالت میسازد که جز تبعیت و پیروی از قدرت توانگران، سرنوشت محتوم دیگری ندارد و اگر بخواهد در بنیادهای این تبعیت تغییری ایجاد، مغلوب و تبدیل به عنصر مطرود خواهد شد که اصول از پیش فرض شدة فرهنگ، دین و اخلاق جامعه آن را تدوین کرده است. این اصول مفروض، او را از دایرة گفتمان جامعه طرد میکند. واپسزنی و یا طرد اجتماعی(Social rejection) در جامعهشناسی پدیدهای چندبُعدی است که اغلب در «متنِ آن، نوعی منازعات قدرت که در دل تعاملات زندگی روزمره میان گروهها و افراد وجود دارد رخ میدهد، لذا کاملاً به مسئلة خلق معنا در قلمرو فرهنگ گره خورده است.»(محمدی و همکاران، 1400: 108) سعدی در این مغالبه با پیش کشیدن هنجارهای عینی و ملموسی که مورد قبول افکار عمومی جامعه است، صدای مدعی را خاموش میکند. گفتمان او در این حکایت به ظاهر، نشان از نقض صدای مدعی دارد، اما در اصل خواننده را به این هدف غایی سوق میدهد که سعدی به زبان استعاری خواسته در واقع ساختار قدرت در جامعة سنّتی را در انتزاعیترین و اغراقآمیزترین شکل ممکن برملا کند. این ساختار درون دو گفتوگو خود را نشان میدهد: گفتوگوی میان سعدی با مدعی و گفتوگوی میان قاضی با سعدی و مدعی. توجه داشته باشیم که هم سخن مدعی، و هم سخن قاضی یک سخنگو بیشتر ندارد و آن هم سعدی است؛ به عبارت دیگر، کنش سعدی در این حکایت در سه قالب سه شخصیت اصلی بروز میکند: 
ـ مدعی که مخالف تضاد بین توانگران و فقیران است. 
ـ سعدی که نمکخوردة سفرة توانگران است.
ـ قاضی که بیطرفانه و از نگاه هستیشناسی اصل تضاد را توجیه میکند.
 سعدی از رهگذر این ترفند در نهایت به خودآگاهی میرسد. او در این خودآگاهی تلویحاً میپذیرد 
که تفاوت و تضاد بین توانگر و درویش یک حقیقت موجود است و موضوعی نیست که برساختة ذهن و خیال آدمی باشد.
«مکن ز گردش گیتی شکایت ای درویش   که تیرهبختی، اگر هم بر این نسق مُردی
توانگرا چو دل و دست کامرانت هست    بخور، ببخش که  دنیا و آخرت بردی»
(همان: 268)
	ویژگی دیگری که از گفتمان سعدی به دست میآید «ریطوریقا»ی او در پردازش یک واقعیت اجتماعی در قالب دیالکتیک حکایت است. او تعمداً دیالکتیک را به شیوة جدال به کار برده است. چنین مقصودی، بیش از آنکه در منطق و یا فلسفه مطلوب باشد در فن خطابه مورد توجه است. ریطوریقا یا فن خطابه، به معنی اقناع و مجاب کردن مخاطب در بحث است. در این اقناع، خود بر دیگری غلبه میکند و ارتباط دیالکتیک آنها به نفع خود تمام میشود. آنچه از منظر جامعهشناسی خطابه را مهم مینماید، وجود «ارتباط»(Communication) و هویت(Identity) در بنیاد آن است؛ ارتباطی که منافع و علایق یک طرف، هویت طرف دیگر را مغلوب میکند. ارتباط با دیگری راهی است برای مشروعیت بخشیدن به جدال و دیالکتیک. سعدی در این حکایت به فراخور لحن تعلیمی و اندرزی گستردهای که در آثارش دارد، سعی میکند مدعی را به خودآگاهی برساند و او را اقناع کند که مشروعیت قدرت توانگران در جامعه، هم خاستگاه مردمی دارد و هم خاستگاهی نزدیک به حقانیت دین و اخلاق. در علم ارتباطات اجتماعی، اقناع عبارت است از «نفوذ در مخاطب، بهمنظور نیل به مقاصد خاصی، با بررسی و ارزیابی افکار و احساسات آنها.»(حسینی پاکدهی، 1381: 10) مفهوم ارتباط در جامعه، به معنای تفاهم و اشتراک فکر است؛ مفهومی که لازمة حیات روحی و جسمانی جوامع انسانی و قوام و دوام آن است. اما شاخصههای متضادی مانند توانگری و فقر، ممکن است با ایجاد یأس و بدبینی این ارتباط را با دغدغه و چالش همراه کند. «دلیلش نماند، ذلیلش کردم. دست تعدّی دراز کرد و بیهوده گفتن آغاز و سنّت جاهلان است که چون به دلیل از خصم فرومانند سلسلة خصومت بجنبانند. چون آزر بتتراش که به حجت با پسر برنیامد، به جنگش برخاست که لَئِن لَم تَنتَه لَأرجُمَنَّکَ دشنامم داد سقطش گفتم. گریبانم درید زنخدانش گرفتم.»(سعدی، 1385: 67 ـ 266) سعدی در این فن میکوشد، تفکر مدعی را به هم بریزد و از این رهگذر نظام فکری جدیدی برایش تنظیم کند. بنابراین، قدرت اشراف را به سنّت و آداب پذیرفتهشدة جامعه گره میزند تا از این راه به گفتمان خود مشروعیت ببخشد و در حقیقت تقابل و تضاد میان توانگری و درویشی را به وحدت و صلح تغییر دهد. «اگر قدرت جود است و گر قوت سجود، توانگران را به میسر شود که مال مزّکا دارند و جامة پاک و عِرض مصون و دل فارغ و قوّت طاعت در لقمة لطیف است و صحت عبادت در کسوت نظیف، پیداست که از معدة خالی چه قوّت آید و از دست تهی چه مروّت و از پای تشنه چه سیر آید و از دست گرسنه چه خیر.»(همان: 262) اشاره به موضوع فقر و متعارض ساختن آن با توانگری، شگرد این خطابه است. فقر، ازجمله معضلات دیرینة جوامع انسانی است که در هر دوره به نحوی از انحا گریبانگیر او بوده است. این معضل، به دلیل برهم زدن نظام اخلاقی جوامع، زایل کردن مشروعیت حکومتها و کاهش اعتماد اجتماعی، یکی از مهمترین موضوعات پروبلماتیک جامعهشناسی است. «برای بسیاری از مردم، فقر دامی است که رها شدن از آن دشوار است... موقعیت فقر موقعیت تأثیرگذاری و نفوذ کاملاً قدرتمندانه است. اگر افرادی را که در حد افراطی دیگر جامعه هستند، یعنی ثروتمندان را بررسی کنیم، میتوانیم ببینیم که زندگی آنها نیز برایشان تنظیم شده است. ثروتمندان معمولاً بیشتر از فقرا بر زندگی خود کنترل دارند. زیرا ثروتمندان منابع بیشتری برای انجام خواستهای خود دارند.»(شارون، 1398: 181) سعدی این ویژگی ثروتمندان، کنترل زندگی را میستاید و به کمک آموزة تمثیل که ریشه در فرهنگ و صدای عمومی مردم دارد میگوید:
«شب پراکنده خسبد آنکه پدید          نبود وجه بامدادانش
مور گرد آورد به تابستان                تا فراغت بود زمستانش»
(سعدی، 1385: 63 ـ 262)
میان توانگری و درویشی، اساساً سنخیتی وجود ندارد و گفتمان دیالکتیک بین آن دو همواره پویا و دینامیک است؛ هرچند این پویایی در هر دوره با چشمانداز ویژهای که برگرفته از سیاست و فرهنگ است، متفاوت بوده است. «جان رالز»((John. Rawls: 1921-2002) میگوید: «نابرابری در ثروت و قدرت و شأن اجتماعی، بهرغم شباهت در استعدادهای افراد، واقعیت انکارناپذیر همة جوامع بوده است. گذشته از آن، هیچ رابطة معناداری میان نابرابری در ثروت و قدرت و نابرابری در استعدادهای طبیعی وجود نداشته است.»(بشیریه، 1401: ج2/147) گفتمان جامعهشناختی این حکایت نشان میدهد، «جدال سعدی با مدعی» در تضاد و تعارض بین فقر و توانگری در دو محور جریان دارد:
1ـ در محور آرا و افکار منبعث از جامعهشناسی شناخت، مبنیبر پیوند میان سبک تفکر و پایگاه طبقات اجتماعی. هرچند که در این بخش از جدال، نه سعدی و نه مدعی هیچیک به تجزیهوتحلیل اصول و تئوری وابستگی تفکر با شرایط جامعهشناختی و تاریخ نمیپردازند. لازم به تذکار است که در جامعهشناسی شناخت، گفتمان شامل موضوعاتی میشود که حدوحدود تأثیرات اجتماعی بر زندگی فردی و اصول فرهنگی را پوشش میدهد. نمونهای از این گفتمان را در جدل زیر میتوان دید که در آن مدعی در مذمت توانگران، تأثیر اجتماعی آنها را به باد انتقاد میگیرد: «مشتی متکبّر مغرور معجب نفور، مشتغل مال و نعمت، مفتتن جاه و ثروت که سخن نگویند الا به سفاهت و نظر نکنند الا به کراهت، علما را به گدایی منسوب کنند و فقرا را به بیسروپایی معیوب گردانند و به عزت مالی که دارند و عزت جاهی که پندارند، برتر از همه نشینند و خود را به از همه ببینند...» (سعدی، 1385: 264)
2ـ در محور دوم، سعدی در سه مرحلة جداگانه به انتقاد از آرای مدعی میپردازد. زیربنای اندیشگانی هر سه مرحله، ریشه در گفتمان جامعهشناختی دارد:
2-1- نخستین گفتمان انتقادی  سعدی از عنوانی پیداست که او به طرف دیالکتیکی خود میدهد و او را «مدعی» مینامد. در تحلیل مسائل اجتماعی «ادعا، یک بیان یا اظهاری زبانی، نمایشی یا رفتاری است که درصدد است حضار را بر جدی گرفتن شرایطی متقاعد کند.»(لوزیک، 1398: 50) ادعا، لازمة ساخته شدن یک مسئلة اجتماعی است. سعدی با این عنوان، پرده از یک مسئلة اجتماعی که همان تعارض توانگری و فقر است، برمیدارد؛ زیرا مدعی از نگاه گفتمانی سعدی خصوصیت درویشان را ندارد: «یکی در صورت درویشان نه بر صفت ایشان در محفلی دیدم نشسته و شنعتی در پیوسته و دفتر شکایتی باز کرده و ذم توانگران آغاز کرده. سخن بدینجا رسانید که درویش را دست قدرت بسته است و توانگر را پای ارادت شکسته»(سعدی، 1385: 262) اسارت به دست قدرت و شکستن پای ارادت متضمن این معنی است که از نگاه سعدی، مدعی برخلاف اندیشة درویشان و صوفیان، انسان را مجبور و گرفتار در تنگنای جبرگرایی میبیند. سیاست گفتمانی و صدای مدعی در همان آغاز، زمزمههایی از «تقلیلگرایی»(Reductionism) را به گوش میرساند و مسئلة تضاد میان توانگری و درویشی را، عمدتاً در بعد هستیشناسی و جبرگرایانة آن متمرکز میکند. جبرگرایی او سبب میشود پرسمان فقر و غنا و گفتمان آن، اسیر سرنوشت شود؛ اسارتی که راه را بر تحلیل جامعهشناختی مسئله میبندد. جبرگرایی اندیشة پوزیتیویسمی آن، احتمال اراده برای تغییر در مسئله را به صفر میرساند. یأس و بدبینی حاصل از این افکار، زمینة انفعالی و بیتفاوتی اجتماعی را در گفتمان مدعی مهیا میکند و جدال او را به واکنشی کور تبدیل میسازد. سعدی در برابر این صدا واکنش نشان میدهد. این واکنش، شالودة تکوین افکار عمومی است. زیرا ادبیات، از مهمترین تجلیگاههای افکار عمومی و صدای مردم است. شاعران و ادیبان « با نشان دادن واکنش به سیاستها و رخدادهایی که اتفاق میافتند، افکار عمومی را میسازند و به آن قالب و شکل میدهند.»عالم، 1401: 367) تمرکز بر مفهوم مشروعیت و تحلیل چندوچون آن در ادبیات، بهویژه ادبیات عامهپسند، نشان میدهد که ادبیات این قابلیت را دارد که با توسل به شگردهای ادبی همچون روایت جدالوار داستان، به طرزی نامحسوس گزارههای انتزاعی زندگی را به ارزشها و هنجارهای عینی تبدیل کند. و با این ترفند، صدای خود را تبدیل به صدای عمومی میکنند و گفتمان را پدید میآورند.
2-2- برخلاف سعدی در صدای مدعی، تلاشی برای اندیشه و اراده  دیده نمیشود. درحالیکه پایة تفکر انتقادی و دیالکتیک میان تز و آنتیتز، آن است که اراده و اندیشه، گفتمان را همراهی کنند. «اندیشیدن صحیح همان اندازه به اراده کردن صحیح وابسته است که اراده کردن صحیح به اندیشه کردن صحیح.»(باتومور، 1373: 46) به نظر میرسد در دیالکتیک سعدی با مدعی، علیرغم حقیقت داشتن تز مدعی، مبنیبر شکاف و تضاد بین توانگران و فقیران،  برندة جدال، سعدی و آنتیتز اوست. زیرا سعدی در تبیین آنتیتزهای خود، متوسل به مشروعیت سنّتی میشود و در این فرایند مشروعیتبخشی از همراهی اندیشه و اراده کمک میگیرد تا بیدق او را دفع کند و شاه او را مات نماید. سعدی تلویحاً سخن مدعی را که فاقد اندیشه و اراده است، «مبالغة مستعار» یا به تعبیر ساده، سخن گزاف و غیرحقیقی مینامد.
«هر بیدقی که براندی به دفع آن بکوشیدمی و هر شاهی که بخواندی به فرزین بپوشیدمی تا نقد کیسة همت درباخت و تیر جعبة حجت همه بینداخت.
هان تا سپر نیفکنی از حملة فصیح     کاو را جز آن مبالغة مستعار نیست
دین ورز و معرفت که سخندان سجعگوی    بر در سلاح دارد و کس در حصار نیست»
(سعدی، 1385: 266)
	خصیصة دیگری که در این بخش از گفتمان سعدی بهوضوح میتوان دید، بهرهگیری او از اندیشههای پیشینیان است. چنین ترفندی نشانگر اجتماعی بودن حکایت سعدی و انگاشتهای جامعهشناختی او دارد؛ انگاشتهایی که خبر از اندیشة بزرگ میدهند. «اندیشههای بزرگ ترکیبی از اندیشههای دیگران یا واکنشهایی نسبت به اندیشههای دیگر هستند.»(شارون، 1398: 277) سعدی با ترکیب اندیشة خود با اندیشههای پیشینیان در قالب دو آرایة معنوی «تلمیح» و «تضمین»، علاوهبر آنکه اراده و اندیشه را در گفتمان خود تقویت میکند، به آنتیتز خود مشروعیت میبخشد تا در فرجام، مصاف قدرت مدعی را بشکند. نمونة این گفتمان، متن زیر از حکایت مذکور است: «درویش بیمعرفت نیارامد تا فقرش به کفر انجامد. کادَ الفقر أن یَکون کُفراً نبینی که حق جلَّ و عَلا در محکم تنزیل از نعیم اهل بهشت خبر میدهد أولئکَ لَهُم رزق تا بدانی که مشغول کفاف از دولت عفاف محروم است و ملک فراغت زیر نگین رزق معلوم.»(سعدی، 1385: 263)
2-3- مدعی بین حقیقت(Fact) و ارزش(Value) تمییز قائل نمیشود؛ از همین رو شناخت(Knowledge) او تحت تأثیر علایق و منافع جامعة انسانی او قرار میگیرد. در گفتمان جامعهشناختی، هرگاه شناخت تحت تأثیر و انقیاد منفعت قرار گیرد، فرهنگ مصرفی محیط اجتماعی را مدیریت خواهد کرد. در این صورت، انسان به ابژة مصرف تبدیل خواهد شد. ابژة مصرف شدن، به نفع توانگران است؛ زیرا برای توانگران، که نمایندة طبقات ممتاز جامعهاند، منفعت و علایق انسانی(Human interests) موجب میشود فرهنگ مصرفی را ترویج کنند و افکار عمومی را به مصرفگرایی عادت دهند تا از این راه، هم قدرت خود را مشروعیت ببخشند و هم از این طریق، منفعت کسب کنند. «پیداست که چنین تفسیری با منافع کسانی همسوست که مایلاند چهارچوبهای مستقر اجتماعی، اقتصادی و سیاسی عوض نشود و اشخاص بهجای اندیشیدن به تغییر نظام سیاسی ـ اقتصادیای که باعث مسائل و مشکلات آنان شده است، بیشتر بکوشند تا خود را با اوضاع تطبیق دهند.»(پاینده، 1398: ج2/297) واژة «منفعت» در ارتباط وتعامل انسانها با یکدیگر، جایگاه ویژهای دارد؛ زیرا هرگاه منفعت با مشروعیت، ارتباطی دوسویه داشته باشد، بهویژه در موضوعات و مباحثی که ریشه در تضاد اجتماعی و نابرابریهای طبقاتی دارند، ممکن است ملاحظات اخلاقی کمرنگ گردد، تاجاییکه طبیعت حقوقی دیالکتیک، بهسوی جدال و مغالبه گرایش یابد و اخلاق، صرفاً برخوردار از یک جایگاه صوری گردد. نمونة جابهجایی حقیقت و ارزش نزد درویشان و توانگران این بخش از گفتمان سعدی است: «شنیدم که درویشی را با حدثی بر خبثی گرفتند. با آنکه شرمساری برد، بیم سنگساری بود. گفت ای مسلمانان قوّت ندارم که زن کنم و طاقت نه که صبر کنم چه کنم؟ لا رُهبانیت فِی الإسلام. وز جمله مواجب سکون و جمعیت درون که مر توانگر را میسّر میشود یکی آنکه هر شب صنمی در برگیرد که هر روز بدو جوانی از سر گیرد.»(سعدی، 1385: 266)













نتیجه
	از منظر جامعهشناختی، مشارکت در هر بحثی بهمنزلة پذیرش حضور «دیگری» است؛ زیرا پدیدار شدن در جمع، برابر با قبول این نکته است که برای موجود شدن نیازمند حضور دیگرانیم و با این پذیرش، در حقیقت وجود «من» در حضور دیگری معنادار میشود. این امر، مهر تأییدی است بر اینکه ما در «جدال سعدی با مدعی»، شاهد کارکرد جامعهشناختی ادبیات هستیم. کارکردی که پژوهش حاضر را با دو پرسش اصلی مواجه کرده است: اقتدار ساختار اجتماعی جوامع سنّتی مبتنی بر کدام نوع از انواع مشروعیت است؟ جدال و منازعه بین خود و دیگری برای مشروعیتبخشی به گفتمان و توجیه عقلی آن، از کدام ترفندهای خطابه و یا دیالکتیک بهره میبرد؟ اساساً اگر بتوان از منظر جامعهشناختی نتیجهای قطعی برای «جدال سعدی با مدعی» متصور شد، این است که انسان در ارتباط و تعامل با دیگری و عوامل بیرونی است که به آگاهی میرسد. سایر نتایج برداشتهایی تفسیری و تفهمی است که در طول خوانش حکایت به ذهن متبادر میگردد. در نتیجه میتوان گفت، نگاه جامعهشناختی سعدی به تضاد در این حکایت، نه مروج استیصال است و نه در پی از بین بردن آن؛ بلکه این نگاه به دنبال مصالحه و سازگاری با این اصل است؛ زیرا درهم تنیدگی اصل تضاد با زندگی اجتماعی انسان، موضوعی قطعی و فراتر از اختیار بشری است. برایند حکایت سعدی آن است که مشروعیت قدرت توانگران در جامعه، ضامن سرشت عقلانی اصل تضاد و نابرابریهای اجتماعی است. او در این حکایت، به زبان استعاری آفرینندة فضایی اجتماعی است که در آن دو طرف جدال در حکم صدای عامة مردم و صدای روشنفکر کنشگر عمل میکند. علیرغم برتری ظاهری صدای سعدی و تفوق افکار او در این جدل، برایند پژوهش حاضر آن است که افکار سعدی در این حکایت، بهمنزلة ارادة سیاسی نیست؛ بلکه در حکم مقاومت و مغالبه در برابر تلاشهایی است که برای تغییر صورت میگیرد. بررسی گفنمان مشروعیت موردنظر سعدی در باب سلطة توانگران و شرف آنها در ادارة امور جامعه، دورنمایی از سازوکار قدرت و افقی از چشمانداز اندیشمندان ایرانی به اصل تضاد اجتماعی را در جامعة سنّتی ایران آشکار میکند.
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Abstract
In this article, we intend to study the foundation of emotion and the development of Saadi’s voice in an interdisciplinary approach and, using the method of discourse analysis and the dialectical process, examine him in the two issues of virtue and duty, with emphasis on aesthetics and sociological teachings. From the perspective of aesthetics, power is a “qualified good” and is valuable to humans to the extent that it leads to the development and cultivation of intrinsic goods. While in sociology, power is a rational justification for accepting the rule of the nobility and the wealthy, and a prerequisite for aristocratic life and an antidote to social anomie. The confrontation and clash of these two attitudes in one of the stories of Golestan; entitled “Saadi’s Debate with the Claimant” has led to the emergence of a dialectical discourse in the two categories of virtue and duty. Both categories, from both an aesthetic and a sociological perspective, have a significant impact on the reader’s feelings and understanding. In a way, the reader, by delving into the inner layers of the story, sees Saadi’s soul and feelings as different from the voice of his argument with the claimant in legitimizing power. Exploring the processing of Saadi’s feelings and voice in this story expresses a specific discursive nature that is highlighted in the connection between aesthetics and sociology.
Keywords: aesthetics, sociological studies, discursive nature, Saadi’s argument with the claimant.
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چکیده[footnoteRef:8]	 [8: 
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سلمان هراتی بی‏گمان یکی از جریان‏سازان شعر انقلاب و از چهره‏هـای ممتـاز شعر متعهد و آرمانگرا است. سلمان هراتی، با وجود تعهد به مفاهیم شعر دفاع مقدس و درج مقولاتی مانند شهادت‏طلبی، ایثار، گذشتن از جان و مال در راه وطن و برخی مفاهیم عرفانی، به فرم شعر بی‏اعتنا نبوده و در این حوزه نیز صاحب نوآوری است. یکی از مهم‏ترین جلوه‏های فرم در اثر ادبی موسیقی کلام است. در بررسی اشعار سلمان هراتی می‏توان گفت او به ساختار آوایی کلام توجه داشته و کاربرد انواع مختلف توازن آوایی، واژگانی و نحوی را در شعر مد نظر داشته است. او برای تقویت و موسیقایی نمودن اشعار خود، از عوامل و عناصر درون‏زبانی بهره گرفته است. در شعر سلمان هراتی، واج‏آرایی و تناسب حروف مهم‏ترین عنصر ایجادکنندۀ موسیقی درونی و از عوامل مؤثر در افزایش موسیقی و زیبایی شعر است. او با تکرار واج‏ها علاوهبر ایجاد موسیقی، در پی انتقال پیام و مفاهیم نیز است. همنوایی واج‏ها با موضوع و استفاده از موسیقی در خدمت مضمونکاری است که سلمان بهخوبی از عهدۀ آن برآمده است. هراتی با به‏کارگیری گونه‏های مختلف تکرار در سطح واج، هجا، واژه، گروه و جمله تلاش کرده موسیقی شعرش را تقویت کند. در واقع، تکرار از دیگر شگردهای شعر سلمان هراتی است که بین فرم و معنا نوعی وحدت و یکپارچگی ایجاد کرده و عامل اصلیِ ایجادِ توازن، تحرک، پویایی و خوش‏آهنگی، گوش‏نوازی شعر سلمان هراتی است. 

کلیدواژه‏ها: سلمان هراتی، موسیقی شعر، نظام آوایی، تصویر. 


مقدمه 
   استاد شفیعیکدکنی معتقد است: شعر حادثهای است که در زبان روی میدهد و در حقیت گویندۀ شعر، با شعر خود عملی در زبان انجام میدهد که خواننده میان زبان شعری او و زبان روزمره و عادی یا به قول ساختگرایان چک زبان اتوماتیکی، تمایز احساس میکند.(ر.ک: شفیعی کدکنی: 1389: 3) 
  فرمالیستها در زبان قائل به دو کاربرد روزمره و عادی و فرایند برجستهسازی در آن بودند. کاربرد تکراری زبان، به استفادۀ روزمره از عناصر زبان، برای بیان و انتقال مفاهیم بدون اینکه جلب توجه کند، مربوط است؛ اما فرایند برجستهسازی بهکارگیری عناصر زبانی را شامل میشود، بهگونهای که جلب توجه کند و غیرمتعارف باشد و زبان را از حالت روزمرگی و تکراری خارج کند. (ر.ک: صفوی، 1383: 40) شاعر با افزودن وزن، قافیه، ردیف و انواع تناسباتآوایی در میان کلام، قواعدی را به زبان هنجار میافزاید و از این طریق توجه مخاطب را جلب میکند.
   برجستهسازی عبارت است از بهکارگیری عناصر زبان بهگونهای که شیوۀ بیان جلب توجه کند و غیرمتعارف باشد. این موضوع هنگامی رخ میدهد که یک عنصر زبانی بر خلاف معمول به کار رود و توجه مخاطبان را به خود جلب کند. ازنظر لیچ برجستهسازی به دو شکل امکانپذیر است؛ نخست آنکه در قواعد حاکم بر زبان خودکار انحراف صورت پذیرد و دوم آنکه قواعدی بر قواعد حاکم بر زبان خودکار افزوده شود. بدین ترتیب برجستهسازی از طریق دو شیوۀ «هنجارگریزی» و «قاعدهافزایی» تجلی مییابد. (ر.ک: صفوی: 43) انواع مختلف هنجارگریزی عبارتاند از: آوایی، واژگانی، سبکی، گویشی، نوشتاری، زمانی، معنایی و ... که ما در اینجا به این حوزه نخواهیم پرداخت.
   قاعدهافزایی افزودن بر قواعد زبان هنجار است. بهنوعی میتوان بیان داشت که فرایند قاعدهافزایی چیزی نیست جز توازنی که از طریق تکرار به وجود میآید. با این توضیح که تکرار آواها، واژهها و ساختهای دستوری توازنی پدید میآورد که سبب به وجود آمدن نوعی از موسیقی میشود و به این ترتیب بر لذت خواننده و تأثیر شعر میافزاید. آنچه در این پژوهش بیشتر مورد توجه ما است همین قاعده افزایی میباشد که در سطوح توازن آوایی، توازن نحوی (دستوری) و توازن واژگانی قابل بحث است و بهنوعی ساختار آوایی کلام شاعر را شکل میدهند. هدف این است که نشان دهیم ساختار آوایی و موسیقی حاصل از آن، در شعر سلمان هرجا ساختمند و متناسب با فضای کلی شعر و در جهت القای مضمون و عاطفه شاعر به کار گرفته شده، تأثیرگذارتر و در نتیجه ماندگارتر است.

روش پژوهش 
    پساز بررسیهای اولیۀ مسألۀ پژوهش، پیشینۀ آن و همچنین مطالعۀ انواع روشهای پژوهش در علوم انسانی، روش توصیفی و تحلیلی مناسب این پژوهش شناخته شد. در تشریح روش توصیفی باید گفت که در تحقیق توصیفی محقق به دنبال چگونه بودن و چیستی و ماهیت کلیت موضوع و بعضاً اجزا و جوانب موضوع است و پژوهشگر در پی آن است که پدیدۀ متغیر با مطالب چگونه است و به تعبیر دیگر این تحقیق وضع موجود را بررسی میکند و به توصیف منظم و نظامدار وضعیت فعلی موضوع میپردازد ویژگیهای آن مطالعه و در صورت نیاز ارتباط بین  متغیرها را بررسی میکند.
 1 ــ ساختار آوایی
  ساختار آوایی یکی از ساختارهای عمدۀ زبان ادبی است که این نوع ساختار حاصل ترکیب و هماهنگی در واکها، هجاها و واژگان است و در زیبایی شعر اهمیت بسزایی دارد. این ساختار از طریق تکرار کلامی و مطابق قواعد و الگوهای خاص زبانی شکل میگیرد. ساختار آوا براساس دیدگاه نظریهپردازانی چون توماشفسکی، ساختاریست که یکسره بر بافت آوایی خود نظم گرفته است. در میان فلاسفه، هگل اعتقادی به زیبایی زبان (روساخت) شعر ندارد او لایۀ آوایی شعر را کماهمیت جلوه میدهد و آن را عارضۀ ظاهری و تصادفی شعر میخواند و بر آن است که سطح زیباییشناختی ادبیات، زبان نیست. درحالیکه برخی دیگر مانند کروچه و فوسلر معتقدند شعر زیباییآفرینی با زبان است و میتوان در زبان به جستوجوی سبک و زیبایی رفت. (ر.ک: روحانی، 1392: 4- 23) «آواهای شعر علاوهبر نقشی که در زیبایی موسیقایی شعر دارند گاه هماهنگ با سایر ارکان شعر، خود القاکنندۀ معنا و بدون توجه به معنی آشکار واژهها، تصویرساز و زیباییآفرین و بیانگر عواطف هستند.» (صهبا، 1390: 94) ساختار آوا را براساس سلسلهمراتب تحلیل ساخت آوایی زبان میتوان در سه سطح توازن آوایی، توازن واژگانی و توازن نحوی طبقهبندی کرد.
1 ـ 1 ـ توازن آوایی
توازن آوایی گونهای از توازن کلامی است که از تکرار آواها پدید میآید و بر موسیقی شعر میافزاید. این گونه توازن به دو بخش کمی و کیفی تقسیم میشود. توازن آوایی کمی سازندۀ وزن شعر است و توازن آوایی کیفی شیوههایی از تکرار آواهاست که واجآرایی را پدید میآورد:
1ـ 1ـ 1. توازن آوایی کمی  برای وزن شعر تعاریف زیادی بیان شده که از میان آنها شاید بهترین تعریف این باشد که بگوییم: «وزن نوعی تناسب است. تناسب کیفیتی است حاصل از ادراک وحدتی در میان اجزای متعدد. تناسب اگر در مکان واقع شد آن را قرینه میخوانند و اگر در زمان واقع شد وزن خوانند.» (ناتل خانلری، 1345: 22)
   هنگامی که یک مجموعۀ آوایی به لحاظ کوتاه و بلندی مصوتها یا ترکیب صامتها و مصوتها از نـظام خاصی برخوردار باشد، گونـهای از موسیقی پدیـد میآید که آن را وزن مینامیم. وزن ارتباطی مستقیم و تنگاتنگ با موسیقی دارد که صورتگرایان توجهی خاصی به آن داشته و در کشف و دریافت معنا سودمند میدانند. آنان در وزن شعر به نسبت هجاهای کوتاه به هجاهای بلند توجه ویژهای دارند. بهطوری که وزنهایی که تعداد هجاهای کوتاهشان بیشتر است، القاکنندۀ حالت عاطفی قویتر و هیجانانگیزتری هستند و در مقابل برای حالتهای ملایمتر، همراه با تأنی و آرامش، وزنهای دارای هجاهای بلند مناسبترند.
   سلمان در برخی از سرودههای خود با شگردهایی نظیر «برتری تعداد هجای بلند، کشیده بودن هجای قافیه و ترتیب قرار گرفتن هجاهای کوتاه و بلند» (وحیدیان کامیار، 1393: 65) اوزانی نرم و سنگین و ملایم برای سرودههای خود برگزید؛ به این وسیله بین وزن و محتوای شعر توازن، تعادل و همسویی برقرار کرده است. در غزل «یک چمن داغ» و «سجّاده باد و باران» نسبت هجای بلند به کوتاه به ترتیب 12 به 4 و 11به 5 بوده و این وزن نرم و سنگین را برای غزل با مضمون «انقلاب» و سختیها و جانفشانیهای آن دوران مناسب نموده است.
 مطلع غزل یک چمن داغ
	دیروز اگر سوخت ای دوست غم برگ و بار من و تو
	 

	 
	امروز میآید از باغ بوی بهار من و تو

	 
	 
	 


                                                                                                 (هراتی، 1380: 294)
مطلع غزل سجّاده باد و باران:
	ای خیال تو رؤیای روحانی جاری آب
	 

	 
	ای سپیدار ستوار سبز گلستان

	 
	 
	 


     
                                                                                             (همان: 302)
در غزل «شوق رهایی» با مطلع:
	اگرچه عمر تو در انتظار میگذرد
	 
	دل فقیر من! این روزگار میگذرد  


                                                                                                     (همان: 312)
   با اینکه نسبت هجاهای بلند به کوتاه 7 به 8 است و طبق قاعده برای اوزان شاد و ضربی مناسبتر است، اما کشیده بودن هجای قافیه و نیز طرز قرار گرفتن هجاهای کوتاه و بلند، این وزن را برای محتوا و مضمونی چون «انتظار» مناسب نموده است.
   اشعار کلاسیک سلمان هراتی را به لحاظ وزن میتوان به دو بخش تقسیم کرد: بخش اول شامل 60 درصد اشعار اوست که همگی در بحر مضارع سروده شدهاند و حجم قابلتوجهی از اشعار او را به خود اختصاص دادهاند؛ و دستۀ دوم 40 درصد باقی اشعار اوست که نوعی تنوع در بهکارگیری اوزان عروضی را شاهد هستیم. بهکارگیری 10 وزن در 12 غزل نشان از طبع آزمونگر سلمان هراتی دارد.
به کارگیری اوزان نادر و کمکاربرد ویژگی دیگر شعر هراتی است. اوزانی نظیر:
1 ـ مفعول مستفعلن فاعلاتن فعولن یا مستفعلن فاعلاتن مفاعیل فع لن.
	بس سالهایی که بیهوده بیهوده بودیم
	 
	بس کوچههایی که تا هیچ پیموده بودیم


                                                                                          (هراتی، 1380: 151)
2 ـ مستفعلاتن فعولن فعولن
	دیروز اگر سوخت ای دوست غم برگ و بار من و تو
	 

	 
	امروز میآید از باغ بوی بهار من و تو

	 
	 
	 


                                                                                                        (همان: 294)
3 ـ مستفعلن مستفعلن مستفعلاتن (بحر رجز مسدس مرفل)
	در سینهام دوباره غمی جان گرفته است
	 
	امشب دلم به یاد شهیدان گرفته است

	تا لحظههای پیش دلم گور سرد بود
	 
	اینک به یمن شما جان گرفته است


                                                                                                     (همان: 149)
  اوزان 16 هجایی یا ضربی، در گذشته مرسوم بوده است. اما در غزل امروز در این زمینه نوآوریهایی صورت گرفته است. در نمونههای 1و 2، شعر در 16 ضرب هجایی سروده شده است. اما در مصراعهای دوم که مقفی و مردف است چهار هجای کوتاه پشتسرهم قرار گرفته است و همین بهنوعی وزن شعر را سنگین کرده است. اما محسوس نیست؛ در دستگاه واژگان وجود تکرار و در دستگاه دستوری جملهبندی طبیعی و دستورمندی اجزای کلام، این شعر را به طبیعت نثر و سخن گفتاری نزدیک کرده است.
  هراتی در شعر «سجادۀ باد و باران» بحر متدارک را با رکنی افزوده (16 هجایی) بهصورت فاعلن فاعلن فاعلن فاعلن فاعلن فع به نمایش گذاشته است.
	ای خیال تو رؤیای روحانی جاری آب
	 
	ای سپیدار ستوار سبز گلستان محراب


                                                                                                      (همان: 302)
  موفقترین و ماندگارترین اشعار هراتی در وزن مضارع سروده شدهاند. اشعاری چون: «معصیت بودن، ای عشق، پیشاز تو، داغدارین لاله، و ...» برای نمونه به شعر «پیشاز تو» که در بحر مضارع مثمن اخرب مکفوف مقصور بر وزن «مفعولُ فاعلاتُ مفاعیلُ فاعلان» سروده شده است، اشاره میشود:
	پیشاز تو آب معنی دریا شدن نداشت
	 
	شب مانده بود و جرئت فردا شدن نداشت

	بسیار بود رود در آن برزخ کبود
 
	 
	اما دریغ زهره دریا شدن نداشت


                                                                                                   (همان: 296)
  شش چهارپارهای که در مجموع اشعار سلمان هراتی به چشم میخورد، در بحر مضارع سروده شدهاند. برای نمونه چهارپارۀ «تا کومههای آبی دریا» در بحر مضارع مثمّن اخرب مکفوف محذوف بر وزن «مفعولُ فاعلاتُ مفاعیلُ فاعلن» سروده شده است.
	از برق پُرفروغ سُم مرکب سحر
	 
	شب مانده بود و جرئت فردا شدن نداشت

	گلبوتههای معنی و اشراق میدمند
 
	 
	آنک بهار حادثه آغاز میشود ...


                                                                                                  (همان: 139)
دو مثنوی که سلمان هراتی سروده، در بحر رمل به نظم درآمدهاند. برای نمونه به شعر زیر توجه کنید:
	ای شهید ای جاری گلگون
	 
	جایت از پندار ما بیرون

	رفتهای با اسب خونینیال
 
	 
	ای شهید ای مرغ آتشبال

	حجلۀ تو مثل یک فانوس
	 
	گشت روشن با پر ققنوس ...


                                                                                            (همان: 62- 161)
   بیست و دو رباعی که سلمان هراتی سروده در سه وزن مختلف «مفعولُ مفاعلن مفاعیلُ فَعَل»، «مفعولُ مفاعلن مفاعیلن فع» و «مفعولُ مفاعیلُ مفاعیلن فع» آمده است. برای نمونه به سه رباعی در این اوزان اشاره میشود:
مفعولُ مفاعلن مفاعیلُ فَعَل:
	بالای تو مثل سرو آزاد افتاد
	 
	تصویری از آن حماسه در یاد افتاد

	در حنجرۀ گرفته صبح غریب
 
	 
	تا افتادی هزار فریاد افتاد


                                                                                                     (همان: 166)
مفعولُ مفاعیلُ مفاعیلن فع:
	بیزارم از آن حنجره کو زارت خواند
	 
	چون لاله عزیز بودی و خارت خواند

	پیغام تو ورد سبز بیداران است
 
	 
	بیدار نبود آن که بیمارت خواند  


                                                                                                        (همان: 166)
مفعولُ مفاعلن مفاعیلن فع:
	ز آن دست که چون پرنده بیتاب افتاد
	 
	بر سطح کرخت آبها تاب افتاد

	دست تو چو رود تا ابد جاری شد
 
	 
	ز آن روی که در حمایت از آب افتاد


                                                                                                           (همان: 161)
   سهم اشعار نیمایی در مجموعۀ اشعار سلمان هراتی بسیار کم است. و تقریباً یکپنجم حجم اشعار سلمان را به خود اختصاص داده است. هراتی، شاعری نوپرداز است و با آنکه تعداد قابلتوجهی از اشعار او در قالب سپید است اما برخی اشعار موزون نیمایی او عبارتاند از: «دست جادوگر آب»، «مهمان ناخوانده»، «اندر مذمّت تکلّف»، «از خواب همیشه علف»، «در حاشیۀ یادهایت»، «قیامت»، «دریایی»، «ای که امکان بهاری» و ... سلمان در این اشعار معدود نیز آثار ماندگاری دارد. تنوع وزن در همین تعداد کم از شعر قابلتوجه است. بااینحال اوزان غالب این اشعار رمل و متدارک است. برای نمونه اشعار «زندگی» در بحر متدارک، «در حاشیۀ یادهایت» در بحر متقارب، «مهمان ناخوانده»، در بحر مضارع و «اندر مذمّت تکلّف» در بحر رمل سروده شده است.( ر.ک: آقاحسینی ، 1390: 69)
1 ــ1 ــ2 توازن آوایی کیفی (توازن واجی)
   توازن آوایی کیفی به شیوههایی گفته میشود که در آن صامتها و مصوتها با تناسب و هماهنگی خاصی در کنار یکدیگر قرار میگیرند و با تکرارشان گونهای توازن موسیقایی پدید میآورند و بر موسیقی شعر میافزایند. ازآنجاکه تکرار شدن صامتها (همخوانها) و مصوتها (واکهها) در زبان هنجار و گفتار بهطور عادی کمتر رخ میدهد، این شیوه در چارچوب فرایند برجستهسازی جای میگیرد.( ر.ک: احمدی ، 1380: 125) 
   در این نوع توازن به آن دسته از تکرارهای آوایی پرداخته میشود که درون یک هجا تحقق مییابند. به عبارت دیگر توازن واجی از تکرار واحد زبانی کوچکتر از واژه ایجاد میشود. شـاعر با انتخاب واژگانی که دارای واجهای خاصی هستند به برجستگی آوایی دست میزند و حتی گاهی تصویری از آنچه را که قرار است به یاری واژه و تصویر بیان کند، بهوسیلۀ آن واجها القا میکند. توازن واجی ازنظر اینکه دارای ارزش موسیقایی باشد به هفت گروه قابلتقسیم است.
1 ــ1 ــ2 ــ1 تکرار همخوان آغازین
   در این نوع تکرار، یک صامت (همخوان) در ابتدای چندین واژه تکرار میشود. شمیسا برای این نوع تکرار صامتها اصطلاح «همحروفی» را به کار برده است. (شمیسا، 1381: 79) برای نمونه تکرار صامت آغازین «س» در مثال ذیل:
و دنیا را میگویم / تا از تو بیاموزد ایستادن را / اینسان که تو از دهلیزهای عقیم / سر بر آوردی سبز و صنوبروار / ای بهار استوار / ستارگان گواه روشنان تواند. (هراتی، 1380: 18)
یا تکرار صامت آغازین «ش» و «غ» در نمونههای زیر:
	چنان شهاب شکفت و چنان سکوت شکست
	 
	به ذهن مرده شب، برق ارتجالی بود


                                                                                                                                      (همان: 340)
	غرق غباریم و غربت، با من بیا سمت باران
	 
	صد جویبار است اینجا در انتظار من و تو


                                                                                                                                   (همان: 295)
1 ــ1 ــ2 ــ 2 تکرار واکهای     
  توازن واجی ممکن است از تکرار مصوت (واکه) در چند واژه ایجاد شود. شمیسا برای تکرار مصوتها، اصطلاح «همصدایی» را ذکر کرده است. (ر.ک: شمیسا،1381: 80)
تکرار مصوت بلند «ا» در مثالهای ذیل:
میدانم / میآیی  میآیی / اما کی دریا دل ، / دریایی؟  (هراتی، 1380: 373)
روبهروی آینه میایستد / به آسمان نگاه میکند / آبی میشود . (همان:213)
تکرار مصوت «-» در مثالهای ذیل:
ای ایستاده در چمنِ آفتابی معلوم / وطنِ من! / ای آفتاب شمایلِ دریا دل / ای منظومۀ نفیسِ غم و لبخند / ای فروتنِ نیرومند! (همان: 16- 15)
هم بدین سبب به رود زد / تا غبارِ تاختِ ستمگرانِ دهر را / در گذار آب شستشو دهد.../ در فضایِ پاکِ چشمِ روشنت / محو میشود غروب میکند. (همان: 94)
1 ــ1 ــ2 ــ3 تکرار همخوان پایانی
  در این شیوه از تکرار آوایی، صامت (همخوان) پایانی در چند واژه تکرار میشود. این نوع تکرار، به شیوههای مختلف ازجمله به شکل قافیه در اشعار تجلی مییابد. برای نمونه تکرار صامت پایانی «ن» در شعر زیر:
باغ خیال خیابان / آرامش خیس خود را / مدیون باران و مه بود. (هراتی،1380: 124)
تکرار صامت پایانی «ت» و «م» در مثالهای زیر:
با خنجرش / فرق منور خورشید را شکافت / زمین ایستاد / در احتیاج حجت میسوخت / و ترس ویرانی / بر خاک میگذشت / و آسمان تا صبح میگریست. (همان:25)
	دلم  تنهاست  ماتم  دارم  امشب             
	   
	دلی  سرشار  از  غم  دارم  امشب


                                                                                                        (همان :178)
1 ــ1 ــ2 ــ4 تکرار واکه و همخوان آغازین
  در این نوع تکرار یک واکه و یک همخوان در ابتدای واژه تکرار میشوند. این نوع تکرار کلامی باعث زیبایی دیداری و شنیداری میشود. برخی گونههای سجع متوازن در همین مقوله جای دارند.
برای نمونه تکرار صامت و مصوت آغازین در این اشعار سلمان هراتی واجآرایی، موسیقی و آهنگ دلنشینی را به وجود آورده است:
ای وطن من، ای عشق / ای ازدحام درد / جان من از بیدردی / درد میکند. (همان: 64)
شالیزار، / سرت سبز و سلامت باد. (همان: 255)
1 ــ1 ــ2 ــ5 تکرار تمامی صامتها
   در این شیوه از تکرار آوایی، تمامی صامتهای هجا تکرار میشود. در بدیع سنتی برای این دسته از تکرارها از اصطلاح جناس اشتقاق یا اقتضاب استفاده کردهاند. (ر.ک: شمیسا،1381: 61) در اشعار سلمان هراتی این نوع تکرار جز در یک مورد کاربرد ندارد.
ـ کوهها سرگردان، آشفته / و زمینش دیگر / و زمانش دیگر / آسمانش را خورشیدی نیست ( هراتی ،1380: 34- 133 )
1 ــ1 ــ2 ــ6 تکرار واکه و همخوان پایانی 
  در این نوع، واکه و همخوان یا همخوانهای پساز آن تکرار میشوند. برای نمونه تکرار صامت و مصوت پایانی «دی» و موسیقی حاصل از این تکرار صامت و مصوت، شعر سلمان را کاملاً مسجّع و آهنگین نموده است:
بهار میپرسد / که باغ را با کدام چشم تماشا کردی / و آب را چگونه تلاوت کردی / و گاهی دستهایت را برای وجین به مزرعه بردی؟ / تو با چه نیّتی به جبهه کمک کردی؟ / و در سبدت برای بهار چه کردی؟ (همان: 58)
و یا نمونههایی همچون:
که آسمان  را  از  ما مضایقه  میکند / من  میخواهم  برف  را  باران  را بهاران  را بفهمم.(همان: 86)
	


                      تو چون  باران  و  آب   جویباران                              کجا  رفتی  گل  سرخ  بهاران؟
                                                                                                                              ( همان : 393)
	ماندیم و نراندیم، نشستیم و شکستیم
	 
	رفتید و شنیدیم شهیدان خدایید


                                                                                                                             (همان: 289)
1 ــ1 ــ2 ــ7 تکرار کامل هجایی
  گاهی تکرار آوایی در سطح واج این گونه است که هجایی کامل در 2 یا 3 یا 4 واژه تکرار میشود. مانند هجای «تَند» در شعر ذیل:
باید به آن قبیله دشنام داد / که در راحت سایه نشستند / و امان شکفتن در خویش را کشتند / باید به آن طایفه پشت کرد / که دل خورشید را شکستند. (همان: 28)
تکرار هجای «لوم» در شعر زیر :
ای ایستاده در چمن آفتابی معلوم / وطن من! / ای تواناترین مظلوم / تو را دوست دارم / من فرزند مظلوم توام / تو مظلوم سترگی / نه ضعیفهای که / پیراهنش را دریده باشند. (همان: 17- 15)
	تا نفس هست و قفس هست، الهی
	 
	منِ شوریده غزلخوان تو باشم


                                                                                                       (همان: 156)
    توازنهای واجی یاد شده ازنظر موسیقایی دارای عملکرد و ارزش یکسان نیستند. به نظر میرسد که اگر تکرار در سطح مصوت باشد، عملکرد موسیقایی قویتری از تکرار صامتها خواهد داشت و همچنین تعداد تکرار صامت و مصوتها هم در توازن آوایی و موسیقایی آن تأثیر زیادی دارند؛ گویا هرچقدر نسبت واجهای مشابه به متباین بیشتر باشد، ارزش موسیقایی بیشتر میشود. (ر.ک: شفیعی کدکنی، 1391: 51)
    سلمان استفادۀ خاصی از واجها کرده و بهعنوان یک شگرد زبانی از آنها بهره گرفته است. بهطوری که واجهای هماهنگ در اشعار وی بسیار محسوس و چشمگیر است. «واجها به دلیل انعطافپذیری ویژه در معنا و دگرگونیهای کارکردی که در طول شعر فارسی گرفته، همانند سایر عناصر زبان دارای نقش تعیینکنندهای است که باعث تشخص زبان و استحکام بافت آوایی شده است.» (علیپور، 1399: 200) سلمان هراتی بهخوبی از این امکان در جهت بافت آوایی کلام خود بهره گرفته است.
1 ــ2 توازن واژگانی
      شعر آفرینش زیبایی با واژهها است و یاکوبسن این آفرینش زیبایی در توالی آهنگین واژهها را براساس ترکیب آنها بر منش موازنه و تشابه در ضرب آهنگی خاص جستوجو میکند و مانند تینیانوف بر این باور است که «معنای واژگان با آواها تعدیل مییابد.» (احمدی،1380: 76) در حقیقت ترکیب سازندۀ تشابه میان واژگان به واژه اهمیت و تشخص میبخشد و اینگونه واژه بهسادگی در مدار زبان قرار میگیرد؛ با روح زبان آمیخته میگردد و به وحدت میرسد.
       واژگان بهکارگرفتهشده در شعر در ایجاد لذت و زیبایی نقش مهمی دارند. هرچند در شعر واژۀ خوب یا بد وجود ندارد و این خلاقیت و هنر شاعر است که با بهکارگیری صحیح واژگان در موقعیت و جای مناسب در بافت کلام به آنها تشخص و زیبایی میبخشد. واژهها در زمرۀ اصواتاند؛ برخی از آنها گوشنوازند و برخی دیگر چنین حالتی ندارند و این هنر گوینده است که در موقعیتهای مختلف از هرکدام بهخوبی استفاده میکند. تکرار واژهها و نسبت آنها با یکدیگر توازنی پدید میآورد که موسیقی میآفریند. بسته به اینکه واژههای تکرارشونده در چه نقاطی از شعر قرار گیرند و چه نسبتی با هم برقرار کنند، گونههای مختلفی برای توازنی واژگانی میتوان در نظر گرفت.
    توازن واژگانی از تکرار دو یا چند واژه که ساختاری بزرگتر از هجا دارند در سطح یک جمله (مصراع، بیت، بند و شعر) ایجاد میشود و بهصورت همگونی کامل و همگونی ناقص قابلبررسی است.
  منظور از همگونی ناقص تشابه آوایی بخشی از دو یا چند واژه است و همگونی کامل در اصل تشابه آوایی کامل میان دو یا چند عنصر دستوری میباشد. این امر را میتوان در سطحی بزرگتر از واژگان یعنی گروه و جمله هم لحاظ نمود. (ر.ک: صفوی، 1383: 208)
   صناعاتی چون سجع متوازی، سجع مطرف، سجع متوازن و جناسهایی چون جناس مضارع، جناس ناقص، جناس مطرف، جناس مرکب، جناس زاید، جناس مذیل و آرایههایی چون اشتقاق، ردالصدر الیالعجز، ردالعجز الیالصدر، ردالقافیه و قلب را میتوان از توازنهای واژگانی به شمار آورد؛ چراکه از همگونی ناقص یا کامل توازن واژگانی به وجود آمدهاند. در ضمن صناعات دیگری چون ترصیع، موازنه، تضمینالمزدوج را نیز میتوان در همین مقوله گنجاند؛ چراکه در اصل کاربرد سجع متوازی یا متوازن هستند که بهصورت متقارن بر روی زنجیرۀ گفتار میآیند. (ر.ک: صفوی: 213)
1 ــ2 ــ1 تکرار آوایی کامل یک صوت زبانی
   در این شیوه یک صورت زبانی ـ یعنی یک واژه، عبارت یا جمله ـ عیناً تکرار میشود. این تکرار میتواند به طرق مختلف صورت پذیرد. ازجمله: تکرار آغازین (در آغاز هر مصراع یا بیت ـ در آغاز مجموعهای از مصراعها یا ابیات)، تکرار پایانی(در پایان هر مصراع یا بیت (مقید به همنشینی پساز قافیه ـ آزاد نسبت به قافیه)، در پایان مجموعهای از مصراعها یا ابیات)، تکرار میانی (بدون فاصله ـ با فاصله)، تکرار در آغاز و پایان یا تکرار در پایان و آغاز.
  چنین تکرارهای در شعر سلمان هراتی نمونههای فراوان دارد که به برخی از این نمونههای تکرار اشاره میشود:
1 ــ2 ــ1 ــ1تکرار آغازین
1 ــ2 ــ1 ــ1 ــ1در آغاز هر مصراع یا بیت
    شاعر گاه برخی از واژگان و عبارات را در ابتدای مصراعها و بیتها بهصورت مرتب تکرار میکند که این تکرار شباهت بسیاری به ردیف آغازین دارد؛ برای نمونه:
زندگی در روستا اما / بستگی دارد به اسب / ساده و خوشرنگ /  بستگی دارد به باران / بستگی دارد به خورشید و درخت / بستگی دارد به فصل / بستگی دارد به کار. (هراتی، 357:1380)
چرا خدیجه بهتر از شهلا نیست ؟
چرا خدیجه نمیداند تهران کجاست ؟ 
چرا خدیجه نمیتواند به زیارت امام رضا برود؟ (همان :200)
بگذار گریه کنم / برای انسان 135 / انسان نیمدایره / انسان لوزی / انسان کجومعوج / انسان واژگون / و انسانی که در بزرگداشت جنایت هورا می کشد.(همان :21)
تو از شکوفه پری از بهار لبریزی
تو سرو سبز تنی با خزان نمیریزی
تو آفتاب بلندی ز عشق سرشاری 
تو در حال این شب ستاره میریزی.(همان:159)
	
	 


1 ــ2 ــ1 ــ1 ــ2 در آغاز مجموعهای از مصراعها یا ابیات
 این روش از تکرار را نوعی اعنات میتوان شمرد. برای نمونه:
	کسی که مثل درختان به باغ عادت داشت
	 
	شبیه لاله به انبوه داغ عادت داشت

	کسی که همنفس موجهای دریا بود
	 
	صداقت نفسش در نسیم پیدا بود

	کسی که خرقهای از جنس آب در برداشت
	 
	کسی که شعر مرا از ترانه میانباشت

	در انتهای عطش آفتاب مینوشید
	 
	کسی که از دل او شعر آب میجوشید

	کسی که از ورق سرخ گل کتابی داشت
	 
	برای پرسش و تردید ما جوابی داشت

	کسی که آب شدن را در التهاب آموخت
	 
	شکوه سبز شدن را در آفتاب آموخت

	کسی که شائب آن نقاب را فهمید
	 
	کسی که حیلۀ سنگ و سراب را فهمید

	کسی که با تپش مرگ زندگانی کرد
	 
	کسی که با همه جز خویش مهربانی کرد

	کسی که با دل ما ارتباطی آبی داشت
	 
	هزار پنجره مضمون آفتابی داشت


                                                                                 (همان: 18- 317)
1 ــ2 ــ1 ــ2. تکرار پایانی
1 ــ2 ــ1 ــ2 ــ1. مقید به همنشینی پساز قافیه (ردیف)
   ردیف به کلمه یا کلماتی اطلاق میشود که پساز قافیه و در آخر مصراعها و بیتها عیناً و با یک معنای یکسان تکرار میشود. در واقع ردیف در حوزۀ تکرار آوایی کامل قرار دارد، زیرا در ردیـف واژه، گروه، بنـد و جمله تکرار میشود و این تکرار بهصورت کامل انجام میگیرد.( ر.ک: احمدی ، 1380: 98) 
   ردیف در شعر سلمان هراتی نقشی محوری دارد و در بیشتر اشعار کلاسیک وی حضور ردیف محسوس است. از بیست و سه غزل سلمان هراتی فقط سه غزل ردیف ندارد و از بیست و دو رباعی، بیست و یک مورد دارای ردیف است و از پانزده دوبیتی هشت مورد دارای ردیف است. در واقع از 60 مورد شعر در قالب سنتی 49 مورد دارای ردیف هستند. به عبارت دیگر 81 درصد اشعار سلمان هراتی مردّفاند و این درصد بیانگر توجه ویژۀ شاعر به تأثیر ردیف در ساختار آوایی اشعارش است. نکتهای که در این باره شایان ذکر است این است که هراتی در انتخاب برخی ردیفها در شعرش به القای مفهوم موردنظر بسیار کمک کرده و به نوعی میتوان گفت که ردیفی همسو با مضمون شعر انتخاب نموده است. برای نمونه در غزل «پیشاز تو» سلمان هراتی از ردیف و قافیههایی بهره گرفته است که بهخوبی با مضمون «امام» و قیامش و خفقان دوران ستمشاهی همراه و همسو میباشد:
 
	پیشاز تو آب معنی دریا شدن نداشت
	 
	شب مانده بود و جرئت فردا شدن نداشت

	بسیار بود رود در آن برزخ کبود
	 
	اما دریغ زهرۀ دریا شدن نداشت

	در آن کویر سوخته، آن خاک بیبهار
	 
	حتی علف اجازۀ زیبا شدن نداشت

	گم بود در عمق زمین شانۀ بهار
	 
	بی تو ولی زمینۀ پیدا شدن نداشت

	دلها اگرچه صاف ولی از هراس سنگ
	 
	آیینه بود و میل تماشا شدن نداشت

	چون عقدهای به بغض فرو برد حرف عشق
	 
	این عقده تا همیشه سرِ وا شدن نداشت


                                                                                                  (هراتی،1380: 297)
   ردیف در غزل مذکور، که زمان گذشته را شامل میشود، خود گویای اوضاع ناپایدار و ناآرام دوران پیشاز انقلاب و بیتحرکی و هراس و بیجرئتی مردم تا قبلاز قیام امام خمینی (ره) میباشد. واژگان قافیه ازجمله «فردا شدن»، «زیبا شدن»، «پیدا شدن» و... همانا بیانگر آرزوها و آرمانهای مردم آن روزگار است که در برزخ کبود جامعۀ آن دوران، فقط در یادها جای داشت.( ر.ک: خلیلی، 1380: 89) 
   در غزل «محض رضای عشق» نیز سلمان با آوردن ردیف «کُن» که فعل امر است، خواهش و تقاضای خود را از عشق، که «تبلور آرزوی سبز شهادت» و نیز مضمون و تِم تأثیرگذار این غزل است، بیان میدارد. واژگان قافیه «آفتاب»، «مجاب»، «آب» و... نیز در جهت القای این مفهوم مؤثر افتادهاند. عشق چون آفتاب تاریکیها را رفع میکند، با داغهای تازه به دل پاسخ میدهد، با اشک، دل را پاک میگرداند و عاشق را به تسلیم در برابر رضای دوست وامیدارد:
	تاریک کوچههای مرا آفتاب کن
	 
	با داغهای تازه دلم را مجاب کن

	ابری غریب در دل من رخنه کرده است
	 
	بر من بتاب چشم مرا غرق آب کن

	ای عشق ای تبلور آن آرزوی سبز
	 
	برخیز و چون سکوت دلم را خطاب کن

	ای تیغ سرخ زخم کجا میروی
	 
	محض رضای عشق مرا انتخاب کن

	ای عشق زیر تیغ تو ما سر نهادهایم
	 
	لطفی اگر نمیکنی اینک عتاب کن

	چون عقدهای به بغض فرو برد حرف عشق
	 
	این عقده تا همیشه سرِ وا شدن نداشت


                                                                                          (هراتی، 1380: 311)
               پیشاز تو آب معنی دریا شدن نداشت                       شب مانده بود و جرئت فردا شدن نداشت
                                                                                                                                (همان:296)
                         حرف تو به شعر ناب پهلو زده است                            آرامش تو به آب پهلو زده است
                                                                                                                              (همان:169)
     آنچه در ردیفهای اشعار سلمان هراتی قابلبیان است، بهکارگیری ردیفهای فعلی است. در واقع از مجموع 49 ردیف استفاده شده در شعر هراتی، 44 مورد ردیف فعلی است. به بیان دیگر 89 درصد ردیفهای بهکارگرفتهشده، از نوع فعل هستند که حضور بیشتر ردیفهای فعلی در اشعار هراتی بیانگر تحرک و پویایی در شعر سلمان هراتی است.
1 ــ2 ــ1 ــ2 ــ2 آزاد در قیاس با قافیه
  ردیف در اشعار نیمایی و سپید سلمان هراتی به شکلهای گوناگون بهکارگرفتهشده است. وی در برخی مواقع مثل شعر کلاسیک در کنار قافیه از ردیف بهره گرفته است؛ برای نمونه:
ما ظهور  نور را به انتظار 
                    با طلوع هر سپیپده آه میکشیم 
ای دلیل جنبش زمین قسم به فجر
          تا تولد بهار عدل در جهان 
   ظالمان دهر را به دار میکشیم.(همان:119)
شاعر گاهی ردیف را در برخی از اشعار نیماییاش بدون قافیه میآورد:
آه ای دل، دل من / چرا حسرت دیدگان ترم را / تا تماشای غوغای طوفان نبردی؟ / آه آواره من، چرا ره به دریا نبردی؟ (همان: 122)
گاهی هم ردیف آغازی بدون قافیه میآید:
یک سبد ستاره چیدهام برای تو / یک سبد ستاره / کوزهای پُر آب. (همان: 98)
علاقۀ سلمان هراتی به قافیه، به شعر سپید او نیز تسری یافته است و اشعار سپید بهرهمند از موسیقی کناری در شعر او کم نیست؛ برای نمونه:
آرامش موقت! / میآیی/ به غارت خلوت / و بوی عادت / با تو میآید. (همان: 54)
قافیه گاهی در اشعار سپید سلمان هراتی به روش شعر سنّتی در آخر مصراعها میآید:
انکار عشق / اقرار فضاحت آن دلی است / که چشم از روشنی بر میدارد / و روبهروی بهار حصار میکارد / باید دستها را به قبضۀ شمشیر سپرد / و حنجرۀ بدی را فشرد. (همان: 25)
گاهی قافیه در اشعار سپید هراتی همراه با ردیف میآید:
و لال باد آن / که دهان به غیظ میگشاید / و باغ را / و چراغ را / با دم هرز خویش / مسموم میدارد. (همان: 24)
گاهی ردیف آغازی همراه قافیه و ردیف پایانی میآید:
او خیلی مهربان است / او مثل آسمان است / او در بوی گل محمدی پنهان است. (همان: 83)   
گاهی ردیف آغازی و پایانی بدون قافیه میآید:
او را بر بوریای محقر مردم دیدم / او را در میدان شوش در کورهپزخانه دیدم. (همان: 80) 
گاهی ردیف پیشاز قافیه میآید. مانند:
تو بیقرار کدام نگاهی / و نشئۀ کدام صدایی.  (همان: 37)
گاهی تمام مصراع ردیف آغازی به همراه قافیه پایانی است؛ مانند:
میزبانان موافق / میزبانان منافق.  (همان: 19)
جنگل به نام تو میروید / جنگل به نام تو میرویاند. (همان: 33)
1 ــ2 ــ1 ــ3 تکرار میانی
1 ــ2 ــ1 ــ3 ــ1 بدون فاصله (تکریر)
   تکرار یا تکریر آن است که در بیتی یا جملهای یک کلمه را پشتسرهم تکرار کنند. (ر.ک: شمیسا،79:1381) در شعر سلمان هراتی در برخی مواقع چنین تکراری را شاهد هستیم؛ برای نمونه:
ـ چرا سهم عبدالله/ جریبجریب زحمت است و حسرت/ و سهم ناصرخان/ هکتارهکتار محصول است و استراحت؟ (هراتی،1380 : 201)
ـ و ما را در شعار / جنگجنگ تا پیروزی یاری میدهد.(همان:105)
ـ زمستانی دراز را/ با گریه و خون کشتیم/ با دامندامن گل سرخ / آمدیم. (همان: 234)
ـ از جبهه/ از سنگر/ با پرچم/ میدانم/ میآیی میآیی/ اما کی دریا دل،/ دریایی؟ (همان: 373)
	بس سالهایی که بیهوده بیهوده بودیم
	 
	بس کوچههایی که تا هیچ پیموده بودیم


                                                                                                       (همان: 117)
 1 ــ2 ــ1 ــ3 ــ2 با فاصله
   گاهی یک واژه بهصورت پراکنده و با فاصله در یک بیت یا جمله تکرار میشود؛ برای نمونه:
	چنان شهاب شکفت و چنان سکوت شکست
	 
	به ذهن مرده شب برق ارتجالی بود


                                                                                               (همان: 340)
ـ تخته سیاه ما/ قلب سیاه دشمن اسلام است (همان: 364)
ـ ای وطن من ای عشق/ ای ازدحام درد/ جان من از بیدردی/ درد میکند (همان: 64)
1-2-1-4 تکرار در آغاز و پایان (رد الصدر الی العجز)
  یعنی شاعر کلمهای را می آورد که در اول و آخر بیت یکسان است. چنین تکراری در شعر سلمان زیاد نیست؛ از جمله:
	بهار فرصت خوبی است گلفشانی را
	 
	به میهمانی گل رو بهار میگذرد


                                                                                      (هراتی: 312)
ـ بهار از تبار محمد است/ و جهان/ بهتدریج در قلمرو این بهار (همان: 222)
1 ــ2 ــ1 ــ5 تکرار در پایان و آغاز (ردالعجز الیالصدر)
   یعنی کلمه آخر بیتی در آغاز بیت دیگر تکرار شود. (ر.ک: شمیسا،1381: 82) از جمله:
                         دلم  تنهاست  ماتم  امشب                                          دلی  سرشار از  غم  دارم  امشب 
                    غم  آمد، غصه  آمد ، ماتم آمد                                       خدا را این میان کم دارم امشب
  
                                                                                                                            (هراتی،178:1380)
 1 ــ2 ــ2 تکرار آوایی کامل دو صورت زبانی
  تـکرار آوایی کامـل دو صورت زبانـی به این معنـی است که پایههای واژگانی در عین همگونی و تناسب آوایی و موسیقیایی و سیمایی ممکن است نوعی دوگانگی در شکل، ساخت، لفظ، معنا و چینش واجها داشته باشند. (ر.ک: آقاحسینی و زارع،1390: 117) از میان انواع جناس، جناس تام، جناس مرکب و جناس لفظ در چهارچوب صناعات حاصل از تکرار آوایی کامل به دو صورت زبانی قابلبررسیاند. (ر.ک: صفوی، 1383: 281) در شعر سلمان هراتی یک  نمونه از جناس تام دیده میشود:
       وای، این  جنگل ز پای  افتاد                                     هیچ  باغی  بر  نداد  ای  داد
                                                                                                    (هرانی،342:1380)

1 ــ2 ــ3 تکرار آوایی ناقص دو صورت زبانی
   در این شیوه واژههایی تکرار میشوند که عیناً مثل یکدیگر نیستند اما از نظر آوایی و تلفظ شباهتهایی با هم دارند. قافیه، سجع و برخی از انواع جناس را میتوان در این مقوله بررسی کرد.
 
1 ــ2 ــ3 ــ1 قافیه
    قافیه، آخرین کلمه مصرع یا بیت است که در هجای پایانی آن مصوتی بلند یا مصوت و صامتی تـکرار شده باشد و تـکرار همیـن واجها موجب موسیقی کلام میشود. ( ر.ک: خلیلی جهانتیغ،1380: 93) به نوعی قافیه تکرار ناقص آوایی است که در آن فقط یک یا چند واج کلمات همقافیه تکرار میشود. اساس شعر کلاسیک فارسی بر قافیه است و همین مقوله هم در اشعار سنّتی سلمان هراتی نمایان است و چندان نوآوری در بهکارگیری قافیه به چشم نمیخورد. شاید تنها نکتهای که شایان توجه است وجود «ردالقافیه» در اشعار هراتی است. ردالقافیه آن است که قافیه مصراع اول را در مصراع چهارم تکرار کنند، بهطوری که موجب حسن کلام باشد. هرچند برخی نویسندگان این آرایه را مخصوص قصیده و غزل ذکر کردهاند اما وحیدیان کامیار این صنعت را در رباعی و دوبیتی زیبا میداند. «زیرا تکرار بر مبنای قرینهسازی است به این صورت که قافیه مصراع اول در مصراع آخر تکرار میشود این تکرار چون بهصورت قرینه است و یادآور قافیه آغاز شعر ازنظر موسیقی خالی از لطف نیست بهویژه که به شعر وحدت نیز میبخشد.» (کاردگر، 1388: 265) در شعر زیر سلمان «خشکسالی» را با «حوالی» و  «باغ» را با «داغ» همقافیه کرده است . 
	بهار سبز در آشوب خشکسالی بود                  
	
	شکوفهبارترین باغ این حوالی بود


                                                                                                                     (هراتی ،339:1380)
                     سبزند که از هوای باغ آمدهاند                          سرخند که از هوای کویر داغ آمدهاند 
                                                                                                                               (همان:320)
	تو از سخاوت سیال باغ میآیی
	 
	تو از وسیع گلستان داغ میآیی


                                                                                                  (همان: 290)
	در سینهام دوباره غمی جان گرفته است
	 
	امشب دلم به یاد شهیدان گرفته است


                                                                                                 (همان: 149)
1 ــ2 ــ3 ــ2 سجع
   روش تسجیع یکی از روشهایی است که با اعمال آن، در سطح دو یا چند کلمه (یک جمله) یا در سطح دو یا چند جمله(کلام) موسیقی و هماهنگی به وجود میآید و یا موسیقی کلام افزونی مییابد. مدار بحث تسجیع، دو نکتۀ تساوی یا عدم تساوی هجاها و همسانی یا عدم همسانی آخرین واک اصلی کلمه است. (ر.ک: شمیسا، 1381: 35) سجع بر سه نوع است: سجع متوازی، سجع متوازن، سجع مطرف.
1 ــ2 ــ3 ــ2 ــ 1 سجع متوازی
«آن است که کلمات در وزن و حرف روی هر دو مطابق باشند.» (همایی، 1371: 42) در اشعار سلمان هراتی اینگونه سجع فراوان به چشم میخورد؛ برای نمونه:
                              بیا با موج  با  دریا  بخوانیم                             بیا  چون  باد  در صحرا  بخوانیم
                                                                                                                         (هراتی:392،1380)
                          کسی که شائبۀ آن نقاب را فهمید                 کسی که حیلۀ سنگ و سراب را فهمید
                                                                                                                               (همان:318)
1 ــ2 ــ3 ــ2 ــ2 سجع متوازن
«آن است که کلمات قرینه در وزن یکی و در حرف روی مختلف باشند.» (همایی،1371: 43) صفوی معتقد است:سجع متوازن اگر شامل تکرار آوایی نباشد، در ایجاد تناسب موسیقیایی اضافه بر وزن ناتوان است؛ ولی اگر به دلیل تکرارهای واجی، توازنی آوایی در آن به وجود آمده باشد، در چهارچوب توازنهای آوایی قابل بررسـی است. (ر.ک: صفوی، 1383: 79 ـ 277) در شـعر سلمان نمونههای زیادی از این نوع سجع دیده میشود:
در روزگار جسارت مرداب / و گستاخی قارچهای مسموم / طوفانآفرینی. (هراتی،30:1380)
که نیمی از تو هنوز / نامکشوف مانده / از خلأ نامعلومتری. (همان:36)
1 ــ2 ــ3 ــ2 ــ3 سجع مطرف
   «آن است که الفاظ در حرف روی یکی و در وزن مختلف باشند.» (همایی ، 1371: 42) به عبارتی هرگاه پایههای سجع در واجهای آخر یکسان باشند ولی هم وزن نباشند به آن سجع مطرّف میگویند. در شعر سلمان هراتی شاید یکی از علل گوشنواز بودن اشعار او بالا بودن بسامد چنین سجعی باشد. برای نمونه در بیت ذیل از غزل «سجادۀ باد و باران» بین واژگان «خاک و عطشناک» رابطۀ سجع مطرف برقرار شده که با موضوع امام خمینی (ره) و ایثارگریها و بیدارگریهایش مرتبط است و بر انسجام و موسیقی سخن افزوده است:
	تو گذشتی چنان رود از ذهن خاک عطشناک
	 
	باغ از بارش سبز ایثار تو گشته سیراب
  


                                                                                                        (هراتی، 1380: 303)
   در بیت زیر از غزل «یک چمن داغ» رابطۀ سجع مطرّف بین واژگان «سحرخیز و برخیز» با موضوع انقلاب و قیام و مبارزه در راه آن ارتباط تام دارد و غزل را منسجمتر و مستحکمتر نموده و بر ارزش موسیقیایی آن افزوده است:
	با این نسیم سحرخیز برخیز اگر جان سپردیم
	 
	در باغ میماند ای دوست گل یادگار من و تو
  


                                                                                                               (همان: 295)
  در بیت زیر از غزل «داغدارترین لاله» بین واژگان «مشکل و دل» رابطۀ سجع مطرّف است:
	تو مشکل دل ما را به آبها گفتی
	 
	تو مثل نور به نشر چراغ میآیی
  


                                                                                                              (همان: 291)
1 ــ2 ــ3 -3 موازنه
«آنچنان است که در قرینههای نظم یا نثر از اول تا آخر، کلماتی بیاورند که هرکدام با قرینۀ خود در وزن یکی و در حرف روی مختلف باشند.» (همایی،24:1371) در شعر سلمان هراتی موازنه در برخی موارد استفاده شده است؛ برای نمونه:
	باغها      از     نام    تو        سرشار
	 
	باغبان با یاد تو بیدار
  


                                                                                                             (هراتی،1380: 162)
	ساده      میآیی،     چنان       باران
	 
	ساده میرویی، گل ریحان
  
 

  


                                                                                                           (همان: 162)
	سبزند     که     از     هوای       باغ        آمدهاند
	 
	سرخند که از کویر داغ آمدهاند
  


                                                                                                             (همان:320)
1 ــ2 ــ3 -4 جناس
    روش تجنیس یا جناس یا همجنسسازی یکی از روشهایی است که در سطح کلمات یا جملات، هماهنگی و موسیقی به وجود میآورد و یا موسیقی کلام را افزون میکند. این روش مبتنی بر نزدیکی هرچه بیشتر واکهاست بهطوری که کلمات همجنس به نظر آیند یا همجنس بودن آنها به ذهن متبادر شود. (ر.ک: شمیسا،1381: 53) «جناس دارای اقسام گوناگون است که از بین آنها جناسهای مضارع، زائد، قلب و ناقص در حیطۀ تکرار آوایی ناقص به دو صورت زبانی قابل بررسی است.» ( صهبا ، 1384: 219)
1 ــ2 ــ3 ــ5 ــ1 جناس مضارع و لاحق
«در این نوع جناس اختلاف دو کلمه در صامت آغازین یا میانی است. اگر آهنگ تلفظ حروف اختلافی به یکدیگر نزدیک (قریبالمخرج) باشد به جناس مضارع و اگر بعیدالمخرج باشد به آن جناس لاحق گویند.» (همایی،1371: 56) در شعر هراتی اینگونه جناس فراوان بهکارگرفته است؛ برای نمونه:
ای ایستاده در چمن آفتابی معلوم / وطن من / ای تواناترین مظلوم / تو را دوست میدارم. (هراتی،15:1380)
             تا نفس هست و قفس هست الهی                                                من شوریده غزلخوان تو باشم 
                                                                                                                                      (همان: 156)
             آفتابید  در  هزارۀ   عشق                                                دلتان  گرم  از شرارۀ عشق
                                                                                                                                      (همان:315)
1 ــ2 ــ3 ــ5 ــ2 جناس زائد
«آن است که یکی از کلمات متجانس را حرفی بر دیگری زیادت باشد.»(همایی،1371: 51) جناس زاید بر سه نوع است:
1 ــ2 ــ3 ــ5 ــ2 ــ1 جناس زائد (مطرف)
   در صورتی است که واک یا واکهای اضافه در آغاز کلمه باشد. در شعر سلمان نمونههای زیادی از این نوع جناس به چشم میخورد:
                     مگر قرار نیست او نقش رنج را   /  از   آرنجمان   پاک    کند .(هراتی،103:1380)
                     شاخه ها  برخاستند  از  جا           /     با    سرود رود ،   با   دریا . (همان:343)
1 ــ2 ــ3 ــ5 ــ2 ــ2 جناس زائد (وسط)
  در صورتی است که واک یا واکهای اضافه در یکی از کلمات متجانس در وسط باشد؛ برای نمونه:
              ای   روشنی  تمام ،  تا  ظهر  ظهور    /  چون   صبح  به آفتاب  دل میبندم. ( همان:321)
              باید        از     خانه       گریخت         /     باد    باید شد و از صحرا گریخت.(همان:273)
1-2-3-5-2-3 جناس زائد (مذیّل)
  در صورتی است که واک یا واکهای اضافه در یکی از کلمات متجانس در آخر باشد؛ برای نمونه:
	گم بود در عمیق زمین شانۀ بهار
	 
	بی تو ولی زمینۀ پیدا شدن نداشت


                                                                                               (همان: 296)
                گاهی که گاه رویش گل بود                                     دیدیم وای تیشه بر سر خورد
                                                                                                                            (همان:143)
1 ــ2 ــ3 ــ5 ــ3 جناس قلب یا مقلوب
   درصورتیکه اختلاف در توزیع واکههای مشترک باشد به آن جناس قلب گویند. (ر.ک: شمیسا، 1381: 70) به بیان دیگر «آوردن الفاظی است که حروف آنها مقلوب یکدیگر باشد. و این امر چون در بعضی حروف اتفاق بیافتد، آن را قلب بعض گویند. و چون قلب در تمام حروف دو کلمه واقع شده باشد، آن را قلب کل مینامند.» (همایی، 1371: 65) در شعر سلمان هراتی این نوع جناس جز در چند مورد زیاد به کار رفته است:
	ز دور آبی دریای عشق پیدا شد
	 
	چون رود زمزمه کردیم و یکنفس رفتیم
                                   (هراتی،300:1380)
 

  



1 ــ3 توازن نحوی
   توازن نحوی توازنی است که از تکرار ساختهای نحوی در داخل جمله به وجود میآید. پیشاز هر سخن باید به این نکته توجه داشت که توازن نحوی متضمن تکرار آوایی نیست. اصطلاح ساخت در زبانشناسی از معانی متعددی برخوردار است، ولی در اینجا صرفاً در معنی آرایش عناصر دستوری سازندۀ جمله در مرتبۀ واژگان به کار برده شده است. (ر.ک: صفوی، 1383: 220) تکرار ساختهای نحوی به دو صورت همنشینسازی و جانشینسازی نقشی میباشد.
1 ــ3 ــ1 همنشینسازی نقشی
    عناصر سازندۀ جمله از واژههایی به وجود آمدهاند که هرکدام از آنها در ساخت جمله در کنار همدیگر، یک نقش را پذیرفتهاند. گاهی ممکن است تکرار نقشی صورت پذیرد و واژههایی در جمله یک نقش را بپذیرند و این نقش تکرار شود و گاهی امکان دارد جمله یا جملاتی همنقش در کلام تکرار شوند که این شگرد را «همنشینسازی نقشی» میگویند. در برخی اشعار سلمان هراتی همنشینسازی نقشی دیده میشود؛ برای نمونه:
ـ دوست دارم تو را / آنگونه که عشق را / دریا را / آفتاب را. ( هراتی، 1380: 10)
ـ  بگذار گریه کنم / برای انسان 135 / انسان نیمدایره / انسان لوزی / انسان کجومعوج / انسان واژگون / و انسانی که / در بزرگداشت جنایت هورا می کشد.  (همان :14)
ـ و باغ را / و چراغ را / با دم هرز خویش / مسموم میدارد / طوفان را رها کن / و اسب آشوب را / افسار بگسل. (همان: 25)
ـ ای زخمی ملامت خودخواهان/ خاتون رنج/ بانوی عاطفه/ بانوی خوب/ تو از قبیلۀ گمنامان بودی. ( همان: 329)
1 ــ3 ــ2  جانشینسازی نقشی
    گاهی با جابهجایی نقـش عناصر سازنـدۀ یک جمله و تکرار آن، جملهای جدید پدید میآید که با جملۀ نخست در توازن نحوی قرار میگیرد، به این شگرد از توازن و تکرار «جانشینسازی نقشی» میگویند. به نوعی در این شیوه شاهد تکرار واژگانی نیز هستیم. شاید بتوان آرایههای همچون طرد و عکس و تقسیم را در این مقوله بررسی کرد؛ برای نمونه:
ـ خورشید چشم توست، چشمان تو خورشید / تا نشکفد چشم تو فردایی نداریم. (همان: 121).
ـ اینجا همه امام را دوست دارند/ و امام همه را دوست دارد. (همان: 250)
ـ ای رویینتن متواضع / ای متواضع رویینتن .  (همان: 22)
 2-تکرار پایۀ ساختار آوایی
    تکرار در ادبیات و بهخصوص در شعر نقش بسزایی دارد و در صورت کاربرد مناسب میتواند بر جنبۀ زیباییشناسیک و هنری اثر تأثیرگذار باشد؛ «تکرارهای هنری تکرارهایی است که در ساختمان شعر نقش خلاق دارند و با اینکه لازمۀ تکرار ابتذال است و ابتذال در هنر، تأثیر گونههایی از تکرار در ترکیب یک اثر هنری گاه تا بدان پایه است که در مرکز خلاقیت هنری گوینده قرار میگیرد.» (شفیعی کدکنی، 1390: 408)
    نگاهی به ساختار آوایی و ارکان تشکیلدهندۀ آن در شعر سلمان هراتی بیانگر آن است که این ساختار بر پایۀ عنصر تکرار شکل گرفته است؛ تکرار واج، هجا، واژه، گروه، جمله و ... در اشعار هراتی به روشهای مختلف بهطور برجسته مشاهده میشود که شاعر در راستای ساختمند نمودن و موسیقیایی کردن شعر خود از آن بهره گرفته است. شاید بتوان اغراض زیادی را در این باره بررسی نمود که قصد شاعر بوده است.
   میتوان مقصود و اغراض نویسنده و یا شاعر را در کاربرد تکرار، مبنایی برای تقسیمبندی صنعت «تکرار» قرار داد و انواع آن را شمرد؛ از آن جمله است:
 2 ــ1 تکرار تأکیدی
   سلمان هراتی از این نوع تکرار گاهی جهت تأکید و تفهیم اشعار خود استفاده میکند و گاهی هم برای اثـبات و یا برای نفی آن. نمونههایی از این نوع تکرار در اشعار سلمان ذکر میشود:
تکرار واژۀ «نه» برای نفی:
بگذار گریه کنم / نه برای تو / نه نه نه! بل برای عاطفهای که نیست. 
تکرار واژۀ «کار» برای تأکید:
 او کار میکند کار، کار / و عرق پیشانـیاش را / با منحنی مهربان انگشت نـشانه پـاک میکند. (همان: 81)
تکرار واژههای «مرگ و بهار» برای تأکید و تفهیم:
بودن ضرورتی است / چنانکه زمستان / و مرگ ضروریتر / آن سان که بهار / بهار آمده است / چه گلی بر سر خویش زدهای / ای سرگردان / اگر به مرگ اعتماد کنی / معاد جاذبهای است / که تو را برمیانگیزاند / سبزتر از هزار بهار. (همان: 46-45)
2 ــ2 تکرار انسجامی
   این نوع تکرار بهمنظور برقراری انسجام و هماهنگی میان اجزا به کار میرود و سلمان هراتی با استفاده از این نوع تکرار، انسجام و وحدت را در اشعار خود ایجاد کرده است. جملات خود را با استفاده از این نوع تکرار به هم ربط میدهد و نظم و وحدت خاصی را به وجود میآورد.( ر.ک: مدرسی ، 1386: 23) 
تکرار واژۀ «گفت و گفتم» در مثال زیر:
به همراهم گفتم: / ما با کدام کاروان / به مقصد میرسیم / گفت: / کاروانی که از مذهب باطل تسلسل پیروی نمیکند و به نیت برنگشتن میرود ... / گفتم آفتاب، آری آفتاب / اینجا گردش آفتاب خیلی طولانی است / با دلم گفتم: هیچکس بیآنکه سعی کند / به زیارت آفتاب نخواهد رفت / همراهم گفت: سال گذشته یادت هست / چه روزهای خوشی داشتیم! (همان: 63)
نتیجه
       در بررسی اشعار سلمان هراتی میتوان بیان کرد که وی به ساختار آوایی کلام توجه داشته و کاربرد انواع مختلف توازن آوایی، واژگانی و نحوی را در شعر خود مد نظر قرار داده است و برای تقویت و موسیقیایی نمودن اشعار خود به زیبایی ازعوامل و عناصر درون زبانی بهره جسته است.
     در شعر سلمان هراتی واجآرایی و تناسب حروف مهمترین عنصر تأمینکنندۀ موسیقی درونی و از عوامل مؤثر در افزایش موسیقی و زیبایی شعر است. او با تکرار واجها علاوهبر ایجاد موسیقی، در پی انتقال پیام و مفاهیم نیز است. همنوایی واجها با موضوع و استفاده از موسیقی در خدمت مضمونکاری است که سلمان بهخوبی از عهده آن برآمده است.
    هراتی با بهکارگیری گونههای مختلف تکرار در سطح واج، هجا، واژه، گروه و جمله تلاش کرده است موسیقی شعرش را تقویت کند. تکرار در شعر وی یکی از شگردهای زیباییآفرین در کلام محسوب شده که بین فرم و معنا وحدت ایجاد کرده و بهعنوان عامل اصلی شکلدهندۀ توازن، تحرک، پویایی و خوشآهنگی، گوشنوازی بینظیری را در کلام ایجاد نموده است.
     در حوزۀ توازن واژگانی اشعار هراتی شاهد بهکارگیری انواع تکرارها در سطح واژه و گروه و جمله هستیم و این تکرارها بهصورت تکرار آغازین، تکرار میانی و تکرار پایانی نمود یافته است. همچنین سلمان از انواع جناسها و سجعها و آرایههای لفظی برای تحکیم ساختار آوایی و افزایش موسیقی کلام استفاده کرده است. 
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An survey of Salman Herati's artistic techniques in harmonizing the music of poetry with its content
Abstract

Salman Harati is one of the influential figures of the Revolution poetry and one of the outstanding faces of committed and idealistic poetry. Salman, despite his commitment to the concepts of the poetry of the Sacred Defense and the inclusion of themes such as martyrdom, self-sacrifice, and giving one's life and property for the homeland, as well as some mystical concepts, has not been indifferent to the form of poetry and is an innovator in this area. One of the most important manifestations of form in a literary work is the music of words. In examining the poems of Salman Harati, it can be said that he has paid attention to the phonetic structure of language and considers the use of various types of phonetic, lexical, and syntactic balance in his poetry. He has utilized internal linguistic elements to enhance his poetry. In the poetry of Salman, sound harmony are the most important element creating internal music and are effective factors in enhancing the music and beauty of the poem. He, by repeating phonemes, not only creates music but also seeks to convey messages. The harmony of phonemes with the subject and the use of music serve the theme, which Salman has adeptly managed. In fact, repetition is another technique of Salman Harati's poetry that creates a kind of unity and coherence between form and meaning, and it is the main factor in establishing balance, movement, dynamism, and melodiousness in Salman Harati's poetry.

Keywords: Salman Harati, music of poetry, the rhythmic system of poetry,poetic  imagery.
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چکيده
در روان‌شناسی دو دیدگاه منفی‌ومثبت وجود دارد که دیدگاه منفی می‌تواند منجر به بیماری و کاهش عمر شود، در حالی که دیدگاه مثبت به امید به زندگی، سلامت و کاهش استرس کمک می‌کند. از این رو، روان‌شناسی مثبت با غلبه بر احساسات منفی، مشکلات روحی را کاهش می‌دهد. احساسات مثبت و تأثیرات عمیق آن به گونه‌ای است که با تمرکز بر آن، فرد را به انگیزه‌ای بالا و انرژی فراوان برای ساختن زندگی سالم و متعالی مجهز می‌کند و همچنین او را از درون متحول کرده و به همزیستی متعادل و شاداب در کنار دیگران هدایت می‌نماید. مؤلفه‌های روان‌شناسی مثبت‌گرا بر شش گروه از توانایی‌های انسانی تمرکز دارند: خرد و دانایی، شجاعت، نوع‌دوستی، عدالت‌جویی، اعتدال و تعالی که سلیگمن هر کدام از این توانایی‌ها را به عنوان یک فضیلت معرفی می‌کند. پژوهش میان‌رشته‌ای حاضر با استفاده از روش توصیفی-تحلیلی به بررسی اندیشه‌های مثبت در گلستان سعدی می‌پردازد و هدف آن تبیین تأثیرات و تأثیرپذیری‌های دو حوزه روان‌شناسی و ادبیات است. نتایج این تحقیق نشان می‌دهد که آموزه‌های سعدی با مفاهیم روانشناسی مثبت‌نگر همخوانی دارد. او در قرن هفتم هجری، اصول مثبت‌نگری را در آثارش بیان کرده و همگان را به تفکر مثبت و نگرش خوشبینانه دعوت کرده است. رویکردی که امروزه مورد تأیید دانش روانشناسی و علم اجتماع قرار گرفته است.
کلیدواژه‌ها: روان‌شناسی، اندیشه‎های مثبت، شادی، مارتین سلیگمن، سعدی.

1-مقدمه 
گمشده انسان‌های عصر فناوری، آرامش خاطر و حال خوب است. بسیاری از افراد امروزی با وجود برخورداری از ابزارهای پیشرفته، از شادی کمی برخوردارند و اضطراب و نگرانی همواره همراه آن‌هاست. فاصله گرفتن از طبیعت، زندگی در آپارتمان‌های کوچک و دلگیر و مسائل مشابه، بر ناخرسندی ذهن و قلب انسان‌های امروزی افزوده است. هر دو حوزه روان‌شناسی و ادبیات به شیوه‌ای خاص در تلاشند تا شادی را افزایش دهند و انرژی تحلیل رفته را ترمیم کرده و به درمان دل و جان انسان‌های بیمار بپردازند.
ادبیات و شاخه‌های گوناگون آن مانند شعر، طنز و داستان تلاش می‌کنند تا در میان مسائل جدی انسانی، لحظاتی شاداب و مفرح ایجاد کنند و به این ترتیب روح و جان انسان را تازه کنند. از سوی دیگر، روان‌شناسی با استفاده از روش‌های علمی و به‌روز، تمام تلاش خود را برای درمان اختلالات روانی بشر در عصر فناوری به کار گرفته و با انرژی فراوان به پیش می‌رود. یکی از روان‌شناسان برجسته معاصر که با ارائه تجربیات و نظرات خود در سطح جهانی شناخته شده است، مارتین سلیگمن می‌باشد. آموزه‌های نوین او از ابتدای قرن حاضر، منبع الهام بسیاری از مقالات، کتاب‌ها و آزمایش‌های بالینی قرار گرفته است.
این روان‌شناس برجسته آمریکایی که نزدیک به شش دهه در زمینه تحقیق، تدریس و تألیف فعالیت کرده است، از تجربیات خود در زمینه درماندگی آموخته شده به خوش‌بینی آموخته شده دست یافته و در نهایت در حدود سال 2000 میلادی نظریه روان‌شناسی مثبت‌گرا را معرفی کرده است. این نظریه به ایجاد تحولی عمیق در علم روان‌شناسی و درمان اختلالات روان‌تنی کمک شایانی کرده است.
روان‌شناسی مثبت‌گرا به معنای «بررسی عواملی است که زندگی خوشایند، متعهد و معنادار را شکل می‌دهد» (سلیگمن، 1400: 27). روان‌شناسی مثبت که به دنبال بهترین‌هاست، تنها بر مثبت‌نگری و خودفریبی تکیه نمی‌کند؛ هدف این رویکرد، انتخاب بهینه‌ترین روش‌های علمی برای مواجهه با مسائل و چالش‌های رفتار انسان با تمامی پیچیدگی‌های آن است (ر.ک: سلیگمن، 1398: 12). در نهایت، این رویکرد به پیشرفت و شکوفایی انسان یاری می‌رساند و جامعه را از افسردگی، ناامیدی و بی‌هدفی دور می‌سازد (ر.ک: فرانکلین، 1390: 37). این نوع روان‌شناسی همواره «بر موضوعاتی متمرکز است که در آن‌ها به دنبال راه‌هایی برای تأمین سلامتی و شادمانی انسان می‌باشد» (آرگایل، 1382: 98).
در روان‌شناسی مثبت‌گرا، برخلاف دیگر شاخه‌های روان‌شناسی، تأکید بر موفقیت انسان است و نه بر رفتارهای نابهنجار و اختلالات. این رویکرد به کمک به افراد برای دستیابی به شادی و رضایت بیشتر متمرکز است. روان‌شناسان اين مکتب توانايی‌ها و قدرت‌های درونی افراد را طبقه‌بندی می‌کنند. سلیگمن این توانایی‌ها را ذیل شش دسته طبقه‌بندی می‌کند. او هر یک از مؤلفه‌ها را فضیلت و زیرمجموعه‌‌های آن را قابلیت می‌نامد. 
1- خرد و دانایی: شامل خلاقیت، کنجکاوی، باز بودن نسبت به تجربیات جدید، عشق به یادگیری و وسعت نظر.
2- شجاعت: شامل خودباوری، پایداری، کمال و سرزندگی.
3- نوع‌دوستی: شامل عشق، مهربانی و هوش اجتماعی.
4- عدالت‌جویی: شامل رعایت حقوق شهروندی، بی‌طرفی و رهبری.
5- اعتدال: شامل بخشش و دلسوزی، فروتنی و شرم، احتیاط و نظم در عملکرد.
6- تعالی: شامل شناخت ارزش زیبایی‌ها و شگفتی‌ها، قدردانی، امیدواری، شوخ‌طبعی و معنویت. (ر.ک: سليگمن، 1398: 314-313).
ادبیات به طور مستقیم با احساسات و دنیای درونی انسان ارتباط دارد و می‌تواند در برخی مواقع به حل مشکلات معنوی و تقویت تعادل روانی افراد کمک کند. بنابراین، با تحلیل دقیق یک اثر ادبی، می‌توان به وجود و ماهیت نویسنده پی برد. یکی از ویژگی‌های آثار ادبی، به دلیل اینکه از درون و ذهن خالق آن نشأت می‌گیرد، ایجاد تأثیرات عاطفی در مخاطب است. شاعر و نویسنده از یک منظر و روانشناس از منظری دیگر به زندگی انسانی می‌نگرند، اما هر دو به حیات انسانی و جلوه‌های آن توجه دارند و هر یک به نوعی کنجکاوی خود را معطوف به خیال، احساسات و مسائل روحی و روانی انسان می‌کنند. تأثیر روانی آثار ادبی بر مخاطبان، ارتباط بین روانشناسی و ادبیات را نمایان می‌سازد.
با توجه به این توضیحات در این پژوهش مؤلفه‌های اندیشه‌های مثبت سلیگمن در گلستان سعدی بررسی و تحلیل می‌شود. 
2- پیشینه تحقیق
آصف‌نیا، حسینی و زروانی (1395) در مقاله‌ای به تحلیل مؤلفه‌های روان‌شناسی مثبت در داستان‌های مثنوی پرداخته‌اند، اما این مؤلفه‌ها را به صورت تطبیقی بررسی نکرده‌اند. عینی (1395) با استفاده از روش پژوهش کیفی کتابخانه‌ای و تحلیل محتوا، عناصر نشانه‌شناختی امیدواری در غزلیات حافظ را با تأکید بر روان‌شناسی مثبت‌گرا مورد بررسی قرار داد و امیدواری را در سه دسته امید به خدا، امید به زندگی و امید به آینده تقسیم‌بندی کرد. تعداد بالای ابیات مرتبط با امیدواری، زمینه‌ساز بررسی مؤلفه‌های روان‌شناسی مثبت‌گرا در آثار ادبی بود. همچنین، اسماعیلی و یزدانی (1396) در بررسی فضایل اخلاقی روان‌شناسی مثبت در نهج البلاغه به این نتیجه رسیدند که جامع‌نگری یکی از فضایل اخلاقی مشترک بین نظرات امام علی (ع) در نهج البلاغه و دیدگاه روان‌شناسی مثبت است، اما روان‌شناسی مثبت بر انسان متمرکز است در حالی که نگرش نهج البلاغه بر خداوند و تعالی تأکید دارد. خراسانی و عرب‌ها (1397) با استفاده از روان‌شناسی مثبت‌گرا به تحلیل اشعار و حکایت‌های الهی‌نامه عطار نیشابوری پرداخته و هدفشان شناسایی مؤلفه‌های روان‌شناسی مثبت بوده است. آن‌ها تلاش کردند تا این تصور را از ذهن علاقه‌مندان به تحلیل‌های روان‌شناسی زدوده و نشان دهند که بسیاری از مفاهیم نوین که امروزه در غرب مطرح می‌شود، در واقع یافته‌های جدیدی نیستند و قرن‌ها پیش با شواهدی جذاب‌تر در آثار شاعران ایرانی بیان شده‌اند. همچنین، پیرانی (1399) به بازخوانی حکایت‌های اسرارالتوحید بر اساس مفاهیم روان‌شناسی مثبت‌گرا می‌پردازد. او بر این باور است که بینش ناشی از معرفت کمال‌جویانه می‌تواند با ایجاد گرایش مثبت، تجربیات زیسته مردم ایران را به اشتراک بگذارد و به تقویت پایه‌های ساختار اجتماعی کمک کند.
3- روش تحقیق
[bookmark: _Toc107775835][bookmark: _Toc107775992]پژوهش حاضر با بهره‌گیری از روش توصیفی-تحلیلی، به تحلیل اندیشه‎های مثبت در آثار سعدی با تمرکز بر مؤلفه‌های مثبت‌گرایی مارتین سلیگمن می‌پردازد. این تحقیق بر اساس مطالعات کتابخانه‌ای و با استفاده از منابع کتابی و بررسی دیدگاه‌های روان‌شناسی سلیگمن، انجام شده است.
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4-بحث
[bookmark: _Toc107666671][bookmark: _Toc107776003]6-1-1-فضیلت خرد و دانایی
فضیلت خرد و دانایی، نخستین فضیلت در طبقه‌بندی توانایی‌های انسانی است که مارتین سلیگمن این مفهوم را معرفی کرده است و شامل پنج ویژگی است: خلاقیت، کنجکاوی، آمادگی برای تجربه‌های جدید، عشق به یادگیری و گسترش افق دید.
در زبان و ادبیات فارسی، به خرد و دانایی توجه ویژه‌ای شده و این دو به عنوان یک ارزش و امتیاز شناخته می‌شوند. سعدی در گلستان به اهمیت خرد اشاره کرده و می‌گوید که عقل و خرد از زیبایی و جمال جسمانی برتر هستند. او این نظر را به این صورت بیان می‌کند: «کوتاه خردمند به از نادان بلند؛ نه هر چه به قامت مهم‌تر، به قیمت بهتر.» (سعدی، 1385: 20). همچنین، او اندیشیدن را به عنوان پایه و اساس سخن گفتن معرفی می‌کند:
	«اول اندیشه وانگهی گفتار
         
	
	پای بست آمده است و پس دیوار»
                                           (همان: 13)


[bookmark: _Toc107666673][bookmark: _Toc107776005]به گفته سلیگمن، افراد به خردمندان مراجعه می‌کنند تا از تجربیات آن‌ها بهره‌مند شوند و به حل مشکلات خود بپردازند و دیدگاه و دانش لازم را به دست آورند. خردمندان در زمینه‌های مهم و چالش‌برانگیز زندگی تخصص دارند (ر.ک: سلیگمن،1400 :297).
6-1-1-1-قابلیت کنجکاوی
کنجکاوی ناشی از شور و شوق درونی انسان است. به گفته سلیگمن، «کنجکاوی درباره جهان اطراف به معنای پذیرش تجربیات و آمادگی برای بهبود در مواجهه با مسائلی است که به درک گذشته و پیشینه فرد مربوط نمی‌شود» (سلیگمن، 1400: 292). این احساس در واقع نمایانگر اشتیاق درونی فرد نسبت به چیزی یا کسی است که از آن فاصله گرفته است. کنجکاوی و زیرکی به عنوان دروازه‌ای به سوی دانایی و قدرت شناخته می‌شوند و یکی از ویژگی‌های فضیلت خرد و دانش در نظر سلیگمن به شمار می‌آیند. 
[bookmark: _Toc107666674][bookmark: _Toc107776006]سعدی به دلیل کنجکاوی و همچنین برای فرار از مشکلات، سفر را انتخاب می‌کند. هانری ماسه در این زمینه می‌نویسد: «بدون شک سعدی به خاطر کنجکاوی و برای فرار از بلا، تصمیم به سفر به کشورهای آسیایی گرفته و البته عشق به سفر نیز در دلش ریشه دوانده بود؛ زیرا در آثارش به طور کلی به مزایا و فواید سفر اشاره‌های متعددی دارد. بنابراین، سعدی در دوران پیری هیچ تأسفی ندارد که مدت طولانی زندگی پرحادثه و پرخطر سفر را انتخاب کرده است» (ماسه، 1364: 57). سفرهای سعدی از بغداد در حدود سال‌های 620 تا 621 آغاز شد و پس از آن، سفرهای طولانی او به حجاز، شام، لبنان و روم، در سال 655 با بازگشت به شیراز به پایان رسید. بازگشت او از این سفرهای طولانی به سال 654 نسبت داده می‌شود و فعالیت‌های ادبی او به این دوره از زندگی‌اش مربوط است (ر.ک: براون، 1358: ج2/889). سعدی در «حکایت بیست و هشتم» از باب سوم گلستان، داستان جوانی مشت‌زن را روایت می‌کند که تصمیم به سفر می‌گیرد (ر.ک:  سعدی، 1385: 163).
6-1-1-3-قابلیت باز و پذیرا بودن در برابر تجارب جدید
به گفته سلیگمن، یکی از ویژگی‌های فضیلت خرد و دانایی، باز بودن و پذیرش تجربیات جدید است. تجربه به معنای کلی به مهارت‌هایی اشاره دارد که از مواجهه با پدیده‌ها و موضوعات مختلف به دست می‌آید. در علم روان‌شناسی، تجربه شامل مجموعه‌ای از عوامل احساسی است که در طول یا پس از یک رویداد در ذهن انسان نقش می‌بندد. تجربه دارای شواهد و مصادیق متعددی است. سلیگمن همچنین بر این باور است که شادی لحظه‌ای و شادی پایدار تفاوت‌هایی با یکدیگر دارند. به اعتقاد او، شادی لحظه‌ای به راحتی می‌تواند از طریق عواملی که روحیه را تقویت می‌کنند، مانند تماشای یک فیلم کمدی، دریافت تحسین و تمجید، دریافت گل یا پوشیدن لباس جدید، افزایش یابد (ر.ک: سلیگمن، 1398: 65).
سعدی به اهمیت سفر تأکید می‌کند و بر این باور است که «بسیار سفر باید تا پخته شود خامی». او در بخشی از گلستان، با نقل حکایتی، به فواید سفر در کسب تجربیات اشاره می‌کند و می‌گوید: «فواید سفر بسیار است؛ از شادابی خاطر و بهره‌مندی از منافع، دیدن شگفتی‌ها و شنیدن عجایب، گشت و گذار در سرزمین‌ها، هم‌نشینی با دوستان، کسب مقام و ادب، افزایش ثروت و دانش، و آشنایی با یاران و تجربیات زندگی. چنان‌که سالکان طریقت گفته‌اند:
	تا به دّكان و خانه در گروي
برو اندر جهان تفرّج كن
         
	
	هرگز اي خام آدمي نشوي
پيش از آن روز كه از جهان بروي»
                          (سعدی، 1385: 163)


[bookmark: _Toc107666675][bookmark: _Toc107776007]6-1-1-4-قابلیت عشق به یادگیری
به نقل از سلیگمن، انسان‌ها چه در محیط کلاس و چه به صورت فردی، به یادگیری چیزهای جدید علاقه‌مند هستند و در هر مکانی فرصتی برای یادگیری وجود دارد. آیا در زمینه‌ای از دانش تخصص دارید؟ آیا این تخصص برای دنیای کنونی شما ارزشمند است؟ سلیگمن می‌گوید: «آیا تمایل دارید حتی بدون وجود هیچ گونه انگیزه خارجی، به یادگیری در این حوزه ادامه دهید؟ به عنوان مثال، کارمندان پست در شناخت کدهای پستی تخصص دارند، اما این تخصص تنها در صورتی که به طور خودجوش به دست آمده باشد، می‌تواند یک نقطه قوت محسوب شود» (سلیگمن: 1400: 293).
قابلیت عشق به یادگیری در ادبیات فارسی از اهمیت و ارزش بالایی برخوردار است. این ویژگی نتیجه انگیزه برای کسب دانش، بینش و یادگیری است. سعدی به خوبی به ارزش عقل، خرد و دانش آگاه است و خردمندان را مورد احترام قرار می‌دهد. او در کتاب گلستان می‌فرماید: «ملک از خردمندان جمال می‌گیرد و دین از پرهیزگاران کمال می‌یابد. پادشاهان بیشتر از آنکه به قربت خود نیاز داشته باشند، به صحبت خردمندان محتاج‌اند» (سعدی، 1385: 272-273). او در توصیف خردمندان می‌گوید: 
	«درشتی و نرمی بهم در، بهست                  
درشتی نگیرد خردمند پیش                       
نه مر خویشتن را فزونی نهد                     
         
	
	چو فاصد که جرّاح و مرهم نهست
نه سستی که ناقص کند قدرِ خویش
نه یکباره تن در مذلّت دهد»
                                   (همان: 276)


[bookmark: _Toc107666677][bookmark: _Toc107776009]6-1-2-فضیلت شجاعت
[bookmark: _Toc107666678][bookmark: _Toc107776010]شجاعت، دومین فضیلت در دسته‌بندی توانایی‌های انسانی به شمار می‌آید. مارتین سلیگمن چهار قابلیت شامل خودباوری، پایداری، کمال و سرزندگی را در این زمینه معرفی کرده است. شجاعت، که به معنای دلیری و دلاوری است، زمانی به وقوع می‌پیوندد که فرد در مواجهه با چالش‌های سخت (مانند مبارزه با نفس، دفاع از حقوق انسانی یا مقابله با طبیعت) با آگاهی کامل و بدون هیچ گونه ترسی قدم بردارد؛ و به این ویژگی متصف می‌شود.
6-1-2-1-قابلیت خودباوری و خویشتن‌پذیری
[bookmark: _Toc107666682][bookmark: _Toc107776014]روان‌شناسان بر این باورند که خودباوری یک نیاز اساسی برای همه افراد است. زمانی که فرد به خود اعتماد نداشته باشد، مهم‌ترین فرصت‌های شغلی، علمی و اجتماعی خود را از دست می‌دهد. این عدم اعتماد به نفس باعث می‌شود که افکار منفی به سراغ او بیایند و او را از دستیابی به موفقیت و اهدافش دور کنند. در واقع، فردی که خودباوری دارد، به نقاط ضعف خود آگاه است و تلاش می‌کند تا آن‌ها را برطرف کند. نمونه‌ای از این موضوع را می‌توان در حکایت سوم از باب اول گلستان سعدی مشاهده کرد، جایی که خودباوری و اعتماد به نفس به زیبایی به تصویر کشیده شده است. «ملك‎زاده‌اي را شنيدم كه كوتاه بود و حقير و ديگر برادران بلند و خوب‌روي. باري پدر به كراهت و استحقار درو نظر مي‌كرد. پسر به فراست و استبصار به‌جاي آورد و گفت: اي پدر، كوتاه خردمند به كه نادان بلند. نه هر چه به قامت مهتر به قيمت بهتر الشاةُ نظیفةٌ و الفیلُ جیفةٌ» (سعدی، 1385: 20).
خودباوری، نعمتی است که خداوند به انسان عطا کرده و سعدی در گلستان به جنبه‌های مختلف آن، از جمله خودشناسی و خودسازی، اشاره می‌کند. او همچنین به اهمیت خودباوری و پذیرش خویشتن تأکید می‌کند. 
یکی از انواع شناخته‌شده و رایج عدم پذیرش خود، نپذیرفتن پیری و فرسودگی است. برخی افراد تمایلی به پذیرش پیری ندارند و به طور غیرطبیعی و تصنعی سعی می‌کنند رفتارهای جوانان و کودکان را تقلید کنند. این رفتارها نه تنها برای خودشان بلکه برای دیگران نیز موجب رنجش روانی می‌شود. به عنوان مثال، انتخاب همسری که با آن‌ها تناسب سنی ندارد، یا پوشیدن لباس‌های نامتعارف و شرکت در مجالس و فعالیت‌هایی که با سن و سالشان سازگار نیست، از جمله این رفتارهاست. سعدی در یکی از حکایاتش به جوانی اشاره می‌کند که بسیار شاداب و سرزنده بود، اما پس از مدتی او را می‌بیند که پژمرده و بی‌نشاط شده است. وقتی علت را جویا می‌شود، او می‌گوید که از زمانی که ازدواج کردم و پدر شدم، دیگر نتوانستم کودکانه زندگی کنم. «جوانی چست، لطیف، خندان شیرین زبان در حلقه عشرت ما بود که در دلش از هیچ نوع غم نیامدی و لب از خنده فراهم. روزگاری بر آمد که اتفاق ملاقات نیفتاد بعد از آن دیدمش زن خواسته و فرزندان خاسته و بیخ نشاطش بریده و گل هوش پژمرده پرسیدمش این چگونه و چه حالت است ؟ گفت تا کودکان بیاوردم دگر کودکی نکردم» (سعدی، 1385: 233).
[bookmark: _Toc107666679][bookmark: _Toc107776011]6-1-2-2-قابلیت پایداری و پشتکار
پایداری یکی از ویژگی‌های شجاعت است که در طبقه‌بندی روان‌شناسان مثبت‌گرا به عنوان دومین قابلیت از فضیلت شجاعت شناخته می‌شود. این ویژگی نیکو به برخی افراد اختصاص دارد که در شرایط دشوار زندگی می‌توانند با تکیه بر آن به مقابله با چالش‌ها بپردازند و به شیوه‌ای صحیح زندگی خود را مدیریت کنند. در روان‌شناسی، پایداری همچنین به عنوان تاب‌آوری و تحمل شناخته می‌شود. سعدی این مفهوم را در قالب یک حکایت آموزنده و از زبان پیر طریقت بیان می‌کند که: «ای فرزند! خرقه‌ درویشان جامه رضاست، هر که در این کسوت تحمّلِ بی‌مرادی نکند، مدّعی است و خرقه بر او حرام.
	دریایِ فراوان نشود تیره به سنگ
گر گزندت رسد، تحمل کن    
ای برادر چو خاک خواهی شد    
         
	
	عارف که برنجد تُنُک آب است هنوز
که به عفو از گناه پاک شوی
خاک شو، پیش از آنکه خاک شوی»                
                          (سعدی، 1385: 123)  


[bookmark: _Toc107666680][bookmark: _Toc107776012]در حکایت روباه بی‌دست و پا در بوستان، سعدی بیان می‌کند که انسان باید در تلاش برای کسب و کار باشد و آنچه به دست می‌آورد را با دیگران تقسیم کند. به این ترتیب، او علاوه بر تأکید بر پشتکار و استقامت، انسان‌ها را به احسان و سخاوت نیز دعوت می‌کند. سلیگمن برای رسیدن انسان به اهدافش، با اشاره به فضایل و قابلیت‌های انسانی، او را به استفاده از عنصر مثبت‌گرایی ترغیب می‌کند. 
6-1-2-3-قابلیت کمال
به نظر سلیگمن، کمال به عنوان یکی از ویژگی‌های فضیلت شجاعت شناخته می‌شود. کمال به معنای تمامیت، تحقق، اتمام و رسیدن به بالاترین درجه است. سعدی در هیچ یک از آثارش به طور مستقیم به مفهوم کمال انسانی و انسان کامل اشاره نکرده است؛ اما از محتوای گلستان می‌توان استنباط کرد که وی رسیدن انسان به کمال را از سه زاویه می‌داند:
 الف) در ارتباط با خدا که تأیید و عنایت الهی و خدمت به خلق را در بر می‌گیرد. 
قدرت شاه و کارکرد آن در جامعه ایرانی آن دوران، باعث شده که ادبیات عرفانی و تعلیمی، از آن به عنوان تحلیل قدرت خداوند بسیار به کار می‌رود:
	هر که سلطان مریدِ او باشد
و آن که را پادشه بیندازد

	
	کسش از خیل خانه ننوازد
گر همه بد کند، نکو باشد
                           (سعدی، 1385: 193)


اهمیت خدمت به خلق و تعیین و تنظیم رابطه با حق از این طریق، در این جمله به زیبایی آمده است: «ندا آمد که این پادشاه به ارادت درویشان به بهشت اندرست و این پارسا به تقرب پادشاهان در دوزخ» (همان: 93).
 ب) در ارتباط با خود که 1) فضیلت؛ یعنی اهمیت خردمندی و هنر؛ 2) پرهیز از دنیادوستی را دربرمی‌گیرد.
سعدی در یکی از حکایات خود به بی‌توجهی به دنیا اشاره می‌کند و می‌گوید: «یکی از ملوکِ خراسان محمودِ سبکتگین را به خواب چنان دید که جمله وجود او ریخته بود و خاک شده مگر چشمان او که همچنان در چشم‌خانه همی‌گردید و نظر می‌کرد. سایر حکما از تأویل این فروماندند مگر درویشی که به جای آورد و گفت: هنوز نگران است که مُلکش با دگران است» (همان: 19).
ج) در ارتباط با دیگران کو در آن بیشتر به نحوۀ درست برخورد با رعیت تأکید می‌کند.
سعدی تأکید می‌کند که یکی از ویژگی‌های اساسی برای رسیدن به کمال، عدم آزار به رعیت است. او در این زمینه می‌گوید: «یکی از مُلوک بی انصاف پارسایی را پرسید: از عبادت‌ها کدام فاضل‌تر است؟ گفت: خواب نیمروز تا در آن یک نفس خلق را نیازاری.» (همان: 33). 
[bookmark: _Toc107666681][bookmark: _Toc107776013]6-1-2-4-قابلیت سرزندگی  
بر اساس نظرات سلیگمن، آخرین ویژگی در فضیلت شجاعت به سرزندگی مربوط می‌شود. سرزندگی و شادمانی به عنوان یک حالت روانی مثبت شناخته می‌شوند که با رضایت بالا از زندگی و احساسات مثبت همراه است و در عوض، عواطف منفی در سطح پایینی قرار دارند. نتیجه این سرزندگی و شادمانی، شادکامی است. 
سعدی انسان‌ها را به زندگی شاد توصیه می‌کند و شادی را به معنای رهایی از نگرانی‌های آینده و درک ارزش زمان حال می‌داند و می‌گوید:
	«خداوندان کام و نیک بختی
برو شادی کن ای یار دلفروز

	
	چرا سختی خورند از بیم سختی 
غم فردا نشاید خورد امروز»  
                            (سعدی، 1385: 245)


او بر این باور است که با استفاده از شیرین‌زبانی و نرمی در گفتار، می‌توان کارهای دشوار را به سادگی انجام داد.
	«به شیرین زبانی و لطف و خوشی

	
	توانی که پیلی به موئی کشی»
                                       (همان: 167)


نظریه‌پردازان شادکامی را در سه سطح مورد بررسی قرار داده‌اند: اندازه‌گیری میزان شادکامی، تحلیل عوامل مؤثر بر شادکامی و روش‌های افزایش آن (ر.ک: خوش‌کنش و کشاورز افشار، 1387: 33). «تحقیقات در زمینه شخصیت شادمانی نشان می‌دهد که افراد شاد معمولاً برونگرا و خوش‌بین هستند و دارای عزت نفس بالا و کنترل درونی قابل توجهی می‌باشند» (کار، ۱۳۸۵: ۹۶).
6-1-3-فضیلت نوع‌دوستی
[bookmark: _Toc107666691][bookmark: _Toc107776023]فضیلت سوم در روان‌شناسی مثبت‌گرا به نوع‌دوستی مربوط می‌شود که شامل ویژگی‌هایی چون عشق، مهربانی و هوش اجتماعی است. 
یکی از مباحث کلیدی در روان‌شناسی، شناسایی خصوصیات شخصیتی افرادی است که رفتارهای حمایتی و نوع‌دوستانه از خود بروز می‌دهند. این شناخت به روان‌شناسان کمک می‌کند تا بر این ویژگی‌ها تمرکز کرده و رفتارهای نوع‌دوستانه را در جامعه گسترش دهند (ر.ک: کاویانی و موسوی، 1389: 97).
سعدی در آثار خود «نوع انسانی» را به نیکی توصیف کرده و با بینش عمیق خود به انگیزه‌های اعمال و رفتارهای انسان‌ها پی برده است. او در توصیف اخلاقیات انسان‌ها به موضوعاتی چون کمک به نیازمندان و هدایت افراد توانمند می‌پردازد. به همین دلیل، ترویج فرهنگ مهر و نوع‌دوستی در جامعه، هر فرد را در برابر خود و دیگران مسئول می‌سازد.
[bookmark: _Toc107666683][bookmark: _Toc107776015]نوع‌دوستی ویژگی‌ای است که انسان را از تنگ‌نظری و خودمحوری خارج می‌کند. با داشتن این فضیلت مثبت، فرد به صفاتی چون فداکاری، جوان‌مردی، ایثار و رأفت دست می‌یابد. در اندیشه سعدی، نوع‌دوستی از اهمیت ویژه‌ای برخوردار است.
6-1-3-1-قابلیت عشق
عشق، که شامل محبت و محبت دیدن است، یکی از ویژگی‌های مثبت انسان به حساب می‌آید. بر اساس گفته‌های سلیگمن، انسان‌ها برای برقراری روابط نزدیک و صمیمی با دیگران اهمیت زیادی قائل هستند. او سوالاتی از این قبیل مطرح می‌کند که آیا افرادی که نسبت به آن‌ها احساسات عمیق و پایداری دارید، همین احساس را نسبت به شما دارند؟ و در نهایت به این نتیجه می‌رسد که اگر چنین است، این موضوع به عنوان یک نقطه قوت برای شما محسوب می‌شود. این نقطه قوت فراتر از مفهوم رایج غربی عشق و عاشقی است (ر.ک: سلیگمن، 1400: 303). از دیدگاه سلیگمن، ازدواج یک پیوند زناشویی پایدار است و روان‌شناسی مثبت‌گرا آن را بسیار تأثیرگذار می‌داند. به گفته سلیگمن، ازدواج همراه با عشق، در مقایسه با رضایت شغلی، وضعیت مالی و اجتماعی، عاملی قوی‌تر برای ایجاد شادی است (ر.ک: سلیگمن، 1398: 241).
در اشعار سعدی، عشق و محبت نماد ظرافت روح انسان و حساسیت او نسبت به زیبایی‌های طبیعت و زندگی است. اندیشه‌های سعدی در زمینه عشق بسیار غنی و گسترده است که به ذکر چند نمونه بسنده می‌شود:
	«ای مرغ سحر عشق ز پروانه بیاموز

«عشق آدمیت است گر این ذوق در تو نیست

«دریای عشق را به حقیقت کنار نیست

	
	کان سوخته را جان شد و آواز نیامد»                     
                               (سعدی، 1385: 5)
همشرکتی به خوردن و خفتن دواب را»
                                      (همان: 526)
ور هست پیش اهل حقیقت کنار اوست»                               
                                      (همان: 577)


[bookmark: _Toc107666684][bookmark: _Toc107776016]مارتین سلیگمن در حوزه روان‌شناسی مثبت‌گرا، بر این باور است که: «نظریه‌ای که مطرح شده، این است که شادکامی می‌تواند به سه عنصر متفاوت تقسیم شود که ما آن‌ها را به خاطر خودشان انتخاب می‌کنیم: هیجان مثبت، مجذوبیت و معنا. هر یک از این عناصر و اجزا به‌طور دقیق‌تر از شادکامی قابل تعریف و اندازه‌گیری هستند. اولین عنصر هیجان مثبت است؛ یعنی آنچه که احساس می‌کنیم: لذت، شادی، سرمستی، گرما، راحتی و موارد مشابه. کل زندگی می‌تواند با موفقیت حول این محور بچرخد که می‌توان آن را زندگی لذت‌بخش نامید» (سلیگمن، 1400: 11).
6-1-3-2-قابلیت مهربانی
در تقسیم‌بندی‌های سلیگمن، مهربانی به عنوان دومین ویژگی از فضیلت نوع‌دوستی شناخته می‌شود. سلیگمن به این نکته اشاره می‌کند که انسان‌ها به طور طبیعی با یکدیگر مهربان و سخاوتمند هستند و هیچ‌گاه مشغله‌های روزمره آن‌ها به حدی نیست که نتوانند لطفی به اطرافیان خود کنند. افراد از انجام کارهای نیک برای دیگران لذت می‌برند، حتی اگر آن‌ها را به خوبی نشناسند. مفهوم مهربانی شامل روش‌های مختلفی برای برقراری ارتباط با دیگران است که در آن علایق و منافع فرد به طور قابل توجهی مد نظر قرار می‌گیرد. سعدی نیز در تعریف مهربانی و محبت، به لطف و کرم پروردگار اشاره کرده و علاوه بر آن، به مهربانی میان انسان‌ها پرداخته است. او حتی به فراتر از این موضوع رفته و به مهربانی نسبت به حیوانات نیز اشاره کرده است.
	«مهربانی ز من آموز و گَرَم عمر نمانَد 

«آن شرط مهربانی و تحقیق دوستیست

	
	به سرِ تربت سعدی بطلب مِهرگیا را»   
                            (سعدی، 1385: 524)
کز بهر دوستان بری از دشمنان جفا» 
                                       (همان: 942)


سلیگمن نگاهی ویژه‌ای به مهربانی کردن به دیگران دارد.
[bookmark: _Toc107666687][bookmark: _Toc107776019]6-1-4-فضیلت عدالت‌جویی
[bookmark: _Toc107666688][bookmark: _Toc107776020]چهارمین فضیلت، عدالت‌جویی نامیده می‌شود و شامل توانایی‌هایی مانند رعایت حقوق شهروندی، بی‌طرفی و رهبری است. این فضیلت در فعالیت‌های مدنی خود را نمایان می‌سازد. دامنه این نقاط قوت شامل روابط فرد با هر یک از افراد است و سپس به روابط او با گروه‌های بزرگ‌تر مانند خانواده، جامعه، ملت و جهانی که در آن زندگی می‌کند، گسترش می‌یابد (ر.ک: سلیگمن، 13400: 304). 
6-1-4-1-رعایت حقوق شهروندی
از آنجا که این اصطلاح به دنیای مدرن تعلق دارد، به همین دلیل تنها به رعایت کلی حقوق بسنده شده است. سعدی در این زمینه به اهمیت کارگروهی و اتحاد اشاره می‌کند که منجر به پیروزی و موفقیت می‌شود. در غیر این صورت، احتمال شکست بسیار زیاد است و او می‌گوید: «وقتی در سپاه دشمن پراکندگی و جدایی دیدی آسوده خاطر باش و اگر گرد آیند و متحد شوند از پریشانی خویش نگران و بیمناک باش، چو بینی که در سپاه دشمن تفرقه افتاد تو جمع باش و اگر جمع شوند از پریشانی اندیشه کن.
	برو با دوستان آسوده بنشین
وگر بینی که با هم یکزبانند

	
	چو بینی در میان دشمن جنگ  
کمان را زه کن و بر باره بر سنگ» 
                           (سعدی، 1385: 278)


[bookmark: _Toc107666689][bookmark: _Toc107776021]افراد در فعالیت‌های مدنی خود، مجموعه‌ای از نقاط قوت را به نمایش می‌گذارند. این نقاط قوت ابتدا شامل روابط فرد با دیگران است و سپس به ارتباطات او با گروه‌های بزرگ‌تر مانند خانواده، جامعه، ملت و جهان گسترش می‌یابد (ر.ک: سلیگمن، 1400: 304). سعدی در این زمینه نکات و توصیه‌های زیادی درباره نحوه ارتباط با دیگران به عنوان یک شهروند ارائه می‌دهد و بایدها و نبایدهای متعددی را مطرح می‌کند.
6-1-4-2-قابلیت انصاف و بی‌طرفی 
بر اساس آموزه‌های سلیگمن، بی‌طرفی به عنوان دومین ویژگی از فضیلت عدالت‌جویی شناخته می‌شود. در ادبیات فارسی، بی‌طرفی یا انصاف به معنای عدم تعصب و جانبداری است. بی‌طرفی یا انصاف به تصمیماتی اشاره دارد که باید بر اساس معیارهای عینی اتخاذ شوند و نباید تحت تأثیر پیش‌داوری، نفع‌طلبی یا تمایلات خاص قرار گیرند. سلیگمن این نوع نگاه را به عنوان یک نگاه اخلاقی می‌داند. سعدی نیز در آثارش به این موضوع اشاره کرده و بر اهمیت رعایت انصاف تأکید می‌کند. 
	«از آن بهره‌ورتر در آفاق نیست

	
	که در ملک‌رانی به انصاف زیست»
                            (سعدی، 1385: 318)


او به یار بی‌انصاف می‌گوید: ای کسی که دل سوخته جانان را نمی‌دانی، شایسته نیست که چهره زیبای خود را به مردم نشان دهی تا آن‌ها شیفته جمال تو شوند.
	«ای که انصاف دل سوختگان می‌ندهی

	
	خود چنین روی نبایست نمودن به کسی»
                                       (همان: 890)


[bookmark: _Toc107666690][bookmark: _Toc107776022]6-1-4-3-قابلیت رهبری
سلیگمن در بررسی توانمندی‌های انسانی، رهبری را به عنوان سومین ویژگی از فضیلت عدالت‌جویی معرفی می‌کند. او ویژگی‌های یک رهبر خوب را بررسی کرده و تأکید می‌کند که یک رهبر انسانی باید در ابتدا مؤثر باشد و در عین حال روابط مثبت میان اعضای گروه را حفظ کرده و به پیشرفت کارهای آنان توجه کند. همچنین، یک رهبر مؤثر با در نظر گرفتن بدخواهی برای هیچ‌کس، خیرخواهی برای همگان و قاطعیت به‌جا، نشانه‌ای از رفتار انسانی است. یک رهبر کشور که رویکردی انسانی دارد، دشمنان را می‌بخشد و آن‌ها را در دایره اخلاقی وسیع پیروان خود جای می‌دهد. رهبری به معنای هدایت یک گروه، مدیریت امور و تقویت روابط بین اعضای گروه و سازماندهی فعالیت‌ها تا زمان انجام آن‌هاست (پترسون، ۲۰۰۶). یک رهبر خوب باید مهارت‌های بین فردی لازم برای برقراری ارتباط با اعضای گروه را داشته باشد و سعی کند نقش هر یک از افراد را در گروه ارزیابی کند. او تلاش می‌کند تا اهداف گروه بدون تهدید و اجبار به دست آید (ر.ک: بارنارد، ۲۰۰۸: ۳۴).
سعدی در دو حکایت زیر به اهمیت رهبری اشاره می‌کند:
انسان برای دستیابی به هر جایگاهی به یک راهنما نیاز دارد و بر عهده اوست که راهنمایی مناسب را برای خود برگزیده و هر آنچه را که نمی‌داند از او بپرسد. «خلاف راه صواب است و عکس رای اولو الالباب دار به گمان خوردن و راه نادیده بی کاروان رفتن. امام مرشد محمد غزالی را، رَحْمَهُ الله [عليه] پرسیدند که چگونه رسیدی بدین منزلت در علوم؟ گفت بد آن که هر چه ندانستم از پرسیدن آن ننگ نداشتم. 
	امید عافیت آنگه بود موافق عقل
بپرس هر چه ندانی که ذلّ پرسیدن

	
	که نبض را به طبیعت شناس بنمایی
دلیل راه تو باشد به عزّ دانایی»
                    (سعدی، 1385: 292-293)


سعدی یادآوری می‌کند که در دوران کودکی‌اش در یک مکان شلوغ پدرش را گم کرده و زمانی که دوباره یکدیگر را پیدا می‌کنند، پدرش به او توصیه می‌کند که همواره برای خود یک رهبر و راهنما انتخاب کند که دانا باشد؛ زیرا بدون این راهنما نمی‌تواند به مسیر درست دست یابد. رهبران مانند دیواری محکم هستند که باید از آن‌ها پیروی کرد و تنها به این طریق می‌توان به جمع پاکدامنان پیوست و از نشستن و برخاستن با افراد پست و فرومایه پرهیز کرد، چرا که این کار موجب از بین رفتن شکوه و عظمت انسان می‌شود.
سلیگمن در مورد ویژگی‌های یک رهبر خوب می‌گوید که یک رهبر انسانی باید در ابتدا مؤثر باشد و در عین حال روابط خوبی میان اعضای گروه برقرار کند و به پیشرفت کارهای گروه توجه نماید. علاوه بر این، یک رهبر مؤثر با در نظر گرفتن بدخواهی برای هیچ‌کس، خیرخواهی برای همه و قاطعیت مناسب، رفتار انسانی از خود نشان می‌دهد. یک رهبر کشور که رویکردی انسانی دارد، دشمنان را می‌بخشد و آن‌ها را در دایره اخلاقی وسیع پیروان خود جای می‌دهد.
6-1-5-فضیلت اعتدال
[bookmark: _Toc107666692][bookmark: _Toc107776024][bookmark: _Toc107666696][bookmark: _Toc107776028]پنجمین فضیلت، اعتدال است که شامل ویژگی‌هایی مانند بخشش و دلسوزی، فروتنی و شرم، احتیاط و نظم در رفتار فرد می‌باشد. اعتدال یا میانه‌روی به عنوان یک فضیلت اساسی، به ابزار مناسب و متوازن برای کنترل امیال و خواسته‌های انسان اشاره می‌کند. فردی که میانه‌رو است، انگیزه‌های خود را سرکوب نمی‌کند، بلکه به دنبال فرصت‌های مناسب برای ارضای آن‌ها می‌گردد، به گونه‌ای که آسیبی به خود یا دیگران نرساند (ر.ک: سلیگمن، 1398: 197). سلیگمن اعتدال را به عنوان یک فضیلت اساسی و ابزاری قابل اعتماد برای مدیریت امیال و خواسته‌ها می‌داند و بر این باور است که فرد میانه‌رو به جای سرکوب انگیزه‌ها، منتظر فرصت‌های مناسب برای ارضای آن‌ها می‌ماند، بدون اینکه به خود یا دیگران آسیب برساند.
6-1-5-1-قابلیت بخشش و دلسوزی
اولین ویژگی فضیلت اعتدال، بخشش و دلسوزی است. بخشش به دو معنا تعبیر می‌شود: 1- احسان و عطا 2- عفو و گذشت. سلیگمن در مورد افرادی که مورد ظلم قرار گرفته‌اند، اصل هدایتگر را گذشت می‌داند، نه انتقام. به نظر او، بخشش نمایانگر تغییرات مثبت اجتماعی است. زمانی که افراد می‌بخشند، انگیزه‌ها نسبت به فردی که به آن‌ها آسیب رسانده، مثبت‌تر می‌شود. فردی که بخشش می‌کند، خیرخواه‌تر، مهربان‌تر و سخاوتمندتر می‌گردد. لازم است که بین بخشندگی، که تمایل به بخشش را نشان می‌دهد، و بخشش، که می‌تواند صرفاً به عنوان یک واکنش به فرد خاطی باشد، تمایز قائل شویم (ر.ک: سلیگمن، 1400: 315). سلیگمن بیشتر به معنای گذشت از قابلیت بخشش استفاده می‌کند. همان‌طور که اشاره شد، این قابلیت شامل هر دو جنبه بخشندگی و بخشودگی است و سعدی به هر دو مورد اشاره می‌کند. او بخشندگی را توصیه می‌کند و از انسان‌ها می‌خواهد که به پاس بخشش الهی، نسبت به همنوعان خود نیز بخشش داشته باشند. او در گلستان می‌گوید:
	«بزرگی بایدت بخشندگی کن

«هر دولت و مکنت که قضا می‌بخشد
بخشنده نه از کیسه ما می‌بخشد

	
	که دانه تا نیفشانی نروید»
                              (سعدی، 1385: 45)
در وهم نیاید که چرا می‌بخشد
ملک آن خداست تا کرا می‌بخشد»
                                    (همان: 1026)


همچنین، با بیانی شاعرانه به ناتوانی انسان در برابر خداوند و امیدواری او به عفو و رحمت الهی اشاره می‌کند و از خدا می‌خواهد که او را از بخشایش خود ناامید نکند:
	«گناه آید از بنده خاکسار

	
	به امید عفو خداوندگار»
                                         (همان: 50)


 وی در گلستان، حکایتی از هارون الرشید نقل می‌کند که یکی از پسرانش با خشم به پدر شکایت می‌کند که فلان سرهنگ به او توهین کرده است. هارون در پاسخ می‌گوید: «ای پسرم کرم آن است که عفو کنی» (همان: 65).
[bookmark: _Toc107666693][bookmark: _Toc107776025]6-1-5-2-قابلیت فروتنی و آزرم
سلیگمن در مورد افراد متواضع می‌گوید: «افراد متواضع به خواسته‌ها و موفقیت‌های شخصی و پیروزی‌های خود اهمیت چندانی نمی‌دهند. به طور کلی، آنچه به دست آورده‌اید، تلاش‌هایی که انجام داده‌اید و رنج‌هایی که متحمل شده‌اید، برای شما چندان مهم نیست. تواضعی که ناشی از این نوع نگرش است، تنها یک نمایش نیست، بلکه نمایانگر دیدگاه کلی شما نسبت به خودتان است» (سلیگمن، 1400: 310). همچنین، سعدی نیز به تواضع و فروتنی ارج می‌نهد و باب چهارم بوستان خود را به این ویژگی اختصاص داده است:
	«بلندیت باید تواضع گزین

فروتن بوَد هوشمندِ گُزین
بنازند فردا تواضع‌کنان

	
	که آن بام را نیست سُلَّم جز این»
                            (سعدی، 1385: 404)
نهد شاخِ پُر‌میوه سَر بر زمین
نگون از خجالت سرِ گردنان»
                                       (همان: 403)


[bookmark: _Toc107666694][bookmark: _Toc107776026]6-1-5-3-قابلیت احتیاط
سلیگمن ویژگی دیگری از فضیلت اعتدال را احتیاط می‌داند. او بر این باور است که «مراقبت و احتیاط از جمله نقاط قوتی هستند که والدین تمایل دارند در فرزندان خود پرورش دهند» (سلیگمن، 1400: 309). فرد محتاط از گفتن یا انجام کارهایی که ممکن است بعداً باعث پشیمانی‌اش شود، خودداری می‌کند. این افراد قادرند در برابر تحریکات و فشارهایی که آن‌ها را به سمت اهداف کوتاه‌مدت سوق می‌دهند، مقاومت کنند و به موفقیت‌های بلندمدت دست یابند.
احتیاط و دوراندیشی به معنای توجه به جوانب مختلف یک موضوع به منظور اجتناب از خطرات است. این شامل در نظر گرفتن نتایج و پیامدهای اقدامات، آمادگی برای رویدادهای آینده و مقابله با خطرات و زیان‌های احتمالی است (ر.ک: انوری، 1381: ذیل واژه).
روانشناسان بر این باورند که آینده‌نگری به معنای اتخاذ یک رویکرد عملی نسبت به اهداف آینده است و شامل دقت و تیزبینی در انتخاب‌ها و تصمیم‌گیری‌ها می‌باشد. این رویکرد به خطرات توجه دارد و در تصمیم‌گیری‌های کوتاه‌مدت بی‌ملاحظه نیست. در عین حال، تمرکز بر تصمیم‌های بلندمدت و متعالی‌تر نیز وجود دارد. با این حال، به نظر می‌رسد که در فرهنگ غربی، این توانایی به دلیل اینکه به عنوان ترس تلقی می‌شود، وجهه و اعتبار خوبی ندارد.
سعدی دوراندیشی را به عنوان نمادی از حکمت و خرد معرفی کرده و توصیه می‌کند که پیش از هر اقدام، آن را به دقت پیش‌بینی کنیم. «لقمان را گفتند: حکمت از که آموختی؟ گفت از نابینایان که تا جای نبینند پای ننهند. قَدِّمِ الْخروجَ قبلَ الْوُلوج» (سعدی، 1385: 13). 
او بیان می‌کند که اگر در انجام کاری دچار تردید هستی، بهتر است گزینه‌ای را انتخاب کنی که کم‌دردسرتر باشد. «چون در امضای کاری متردد، باشی آن طرف اختیار کن که بی آزارتر برآید» (همان: 275). 
سعدی بارها بر اهمیت تفکر و دوراندیشی پیش از اقدام تأکید کرده و می‌گوید: اگر از رفتار ناپسند کسی خشمگین شدی، در مجازات او با دقت و تأمل عمل کن تا از روی خشم و بدون توجه به عواقب، او را تنبیه نکنی؛ زیرا شکستن یک گوهر گرانبها آسان است، اما ترمیم آن پس از شکستن ممکن نیست.
	«چو خشم آیدت بر گناه کسی
تأمل کنش در عقوبت بسی

	
	که سهل است لعل بدخشان شکست»
شکسته نشاید دگرباره بست»            
                       (بوستان: 116)


سعدی نداشتن دوراندیشی را از نشانه‌های افراد نادان می‌داند. 
	«حریف سفله در پایان مستی
درخت اندر بهاران برنشاند

	
	نیندیشد ز زور تنگدستی
زمستان، لاجرم بی برگ ماند»            
                       (گلستان: 116)


2-1-6-فضیلت تعالی
[bookmark: _Toc107666697][bookmark: _Toc107776029][bookmark: _Toc107666698][bookmark: _Toc107776030]سلیگمن در توضیح قابلیت‌های انسانی، آخرین فضیلت را به مفهوم تعالی مرتبط می‌سازد. تعالی به معنای توانایی در درک ارزش زیبایی‌ها و شگفتی‌ها، قدردانی، امید، شوخ‌طبعی و معنویت است.
2-1-6-1-قابلیت دانستن ارزش زیبایی‌ها و شگفتی‌ها
وقتی به پارک یا چمن‌زاری می‌رویم و گل‌های زیبا را مشاهده می‌کنیم، لحظه‌ای توقف کرده و عطر گل‌ها را استشمام می‌کنیم. زیبایی، برتری و مهارت‌های برجسته در تمامی زمینه‌ها موجب برانگیختن تحسین در انسان می‌شود و برای هر یک ارزش خاصی قائل می‌شود: از طبیعت و هنر گرفته تا ریاضیات و علم، و حتی در پدیده‌های روزمره‌ای که با آن‌ها روبرو می‌شویم، درک و قدردانی از زیبایی در هنر، طبیعت یا زندگی، جزء لاینفک یک زندگی خوب محسوب می‌شود. زمانی که این احساس تقویت می‌شود، با دو حس کمتر رایج «حیرت و شگفتی» همراه می‌گردد. مشاهده عملکرد برجسته در ورزش یا دیدن رفتار انسانی و اخلاقی و نیکوکاری، حس تعالی را در وجود شما بیدار می‌کند و شما را به هیجان می‌آورد (ر.ک: سلیگمن، 1398: 311).
روانشناسان مثبت‌گرا بر این باورند که ارتباط با طبیعت تأثیر زیادی بر شادابی و خوشحالی افراد دارد. سعدی به طور گسترده‌ای به توصیف نعمت‌های الهی پرداخته و زیبایی‌های آن‌ها را ستایش کرده است؛ نعمت‌هایی که بسیاری از انسان‌ها بدون توجه از کنارشان می‌گذرند. در ابیات زیر، سعدی به زیبایی‌های طبیعت و وجود انسان اشاره کرده و آن‌ها را با زبانی شاعرانه توصیف می‌کند:
	«ز مشرق به مغرب مه و آفتاب
زمین از تب لرزه آمد ستوه
نهد لعل و پیروزه در صلب سنگ
ز ابر افکند قطره‌ای سوی یم
از آن قطره لولوی لالا کند

	
	روان کرد و گسترد گیتی بر آب
آب فرو کوفت بردامنش میخ کوه
گل و لعل در شاخ پیروزه رنگ 
ز صلب اوفتد نطفه‌ای در شکم 
وزین صورتی سر و بالا کند»            
                       (گلستان: 116)


اهمیت ستایش زیبایی به حدی است که سعدی بر این باور است که فردی که ذوق و عشق ندارد و از زیبایی‌ها لذت نمی‌برد، در واقع انسان نیست.
	«دانی چه گفت مرا آن بلبل سحری
اشتر به شعر عرب در حالت است و طرب

	
	تو خود چه آدمیی کز عشق بی خبری؟ 
گر ذوق نیست تو را کژطبع جانوری»            
                       (گلستان: 116)


2-1-6-2-قابلیت قدرشناسی
[bookmark: _Toc107666699][bookmark: _Toc107776031][bookmark: _Toc107666700][bookmark: _Toc107776032]قدردانی مفهومی است که می‌تواند شامل منافع غیرشخصی و غیربشری نیز باشد، مانند خداوند، طبیعت و حیوانات. این احساس می‌تواند به شادتر و رضایت‌بخش‌تر شدن زندگی انسان کمک کند. هنگامی که فردی قدردانی می‌کند، از یادآوری یک تجربه مثبت و خوشایند در زندگی‌اش بهره‌مند می‌شود. همچنین، ابراز قدردانی نسبت به دیگران می‌تواند روابط ما را با آن‌ها تقویت کند. اگر در مورد این واژه ابهامی داشتید، به یاد داشته باشید که قدردانی معادل شکرگزاری است (ر.ک: سلیگمن، 1398: 97).
تفکر درباره نعمت‌ها و قدردانی از آن‌ها به ما آرامش و نشاط بیشتری در زندگی می‌بخشد، در حالی که ناسپاسی و بی‌توجهی به داشته‌ها و توانایی‌هایمان ما را درگیر رنجش و کشمکش‌های ذهنی و روانی مداوم می‌کند. شکر در لغت به معنای کشف و ابراز سپاس است و در تصوف به عنوان یکی از مقامات بلند عرفانی شناخته می‌شود که دستیابی به حقیقت آن برای هر کسی ممکن نیست.
سعدی در اشعار و نوشته‌های متعدد خود به اهمیت و مزایای قدردانی و سپاسگزاری اشاره کرده است. او در آغاز گلستان، با شکرگزاری از خداوند شروع می‌کند و بر این باور است که یکی از نتایج سپاسگزاری، افزایش نعمت‌ها و بخشش‌های الهی است. هر دم که به درون می‌کشیم، مایه حیات است و هر بازدم، شادی‌آور است. بنابراین، در هر نفس دو نعمت وجود دارد که باید برای هر یک از آن‌ها شکرگزاری کرد. او همچنین یادآور می‌شود که هیچ‌کس نمی‌تواند به طور کامل در برابر طاعت پروردگارش عمل کند، از این رو بهتر است بنده خدا به خاطر کوتاهی در شکرگزاری، از او طلب بخشش کند. «منت خدای را عزوجل که طاعتش موجب قربت است و به شکر اندرش مزید نعمت. هر نفسی که فرو می‌رود ممدّ حیات است و چون بر می‌آید مفرح ذات. پس در هر نفسی دو نعمت موجود است و بر هر نعمتی شکری واجب.
	از دست و زبان که بر آید
ور نه سزاوار خداوندیش 
عذر به درگاه خدا آورد

	
	بنده همان به که ز تقصیر خویش 
کز عهده شکرش بدرآید؟ 
کس نتواند که به جای آورد»            
                       (سعدی، 1385: 3)


در این شعر، سعدی بر این باور است که شکرگزاری موجب افزایش نعمت‌ها و ثروت می‌شود، در حالی که ناسپاسی را عامل زوال و نابودی نعمت‌های الهی می‌داند.
	«بزرگی از او دان و منت شناس
اگر شکر کردی بر این ملک و مال
وگر جور در پادشایی کنی

	
	که زایل شود نعمت ناسپاس
به مالی و ملکی رسی بی زوال
پس از پادشاهی گدایی کنی»            
                                       (همان: 335)


2-1-6-3-قابلیت امیدواری
 قابلیت دیگری که از فضیلت تعالی سلیگمن ناشی می‌شود، امیدواری است. انسان‌ها به تصویرسازی بهترین‌ها برای آینده خود پرداخته آن‌ها برای دستیابی به اهداف خود برنامه‌ریزی کرده و تمام تلاششان را در این مسیر به کار می‌گیرند. امید، خوش‌بینی و نگرش مثبت به آینده، مجموعه‌ای از نقاط قوت را به وجود می‌آورد که نشان‌دهنده رویکردی سازنده نسبت به آینده است. سلیگمن در مورد امید و امیدواری می‌گوید: «انتظار وقوع رویدادهای خوب، احساس اینکه این رویدادها با تلاش شما به حقیقت خواهند پیوست و برنامه‌ریزی برای آینده، شادی و روحیه مثبت را در حال حاضر حفظ کرده و ضامن یک زندگی هدفمند خواهد بود.» (سلیگمن، 1400: 313). 
واژه امید به عنوان یک تکیه‌کلام در میان سیاستمداران، فروشندگان و افرادی از این دست شناخته می‌شود. یکی از مزایای امیدواری، ناپایدار دانستن رویدادهای منفی است که باعث می‌شود شرایط منفی موقتی تلقی شود و در نتیجه درماندگی کاهش یابد (ر.ک: سلیگمن، 1387: 52). از دیدگاه روان‌شناسان مثبت‌گرا، امید یک ویژگی اکتسابی است و فرد امیدوار با تمرکز بر اهداف خود، به دنبال خواسته‌هایش می‌رود.
سعدی برای تبیین مفهوم امید، به امید به عفو و بخشش خداوند اشاره می‌کند. او می‌گوید که نباید از کارهای دشوار نگران بود و نباید ناامید و غمگین شد، زیرا آب چشمه حیات حتی در تاریکی‌ها نیز وجود دارد. به کسانی که در مشکلات گرفتارند، یادآوری می‌کند که نباید اندوهگین باشند، چرا که خداوند مهربان دارای لطف‌های پنهانی است. 
	«ز کار بسته میندیش و دل شکسته مدار

	
	که آب چشمه حیوان درون تاریکی است»            
                              (سعدی، 1385: 41)


در اشعارش، سعدی نشان می‌دهد که او فردی امیدوار است و مردم را تشویق می‌کند که دستان نیاز خود را به سوی پروردگار بلند کنند، زیرا خداوند هرگز بندگانش را ناامید نمی‌کند و دستان آن‌ها را خالی برنمی‌گرداند.
	«بیا تا بر آریم دستی ز دل 

به فصل خزان در نبینی درخت
بر آرد تهی دست‌های نیاز 
مپندار از آن در که هرگز نبست
 
	
	که نتوان برآورد فردا ز گل 
                                        (همان: 50)
که بی برگ ماند ز سرمای سخت
ز رحمت نگردد تهی‌دست باز؟ 
که نومید گردد برآورده دست»            
                                        (همان: 49)


سلیگمن در مورد قابلیت امیدواری می‌گوید: «شما بهترین انتظارات را از آینده دارید و برای دستیابی به بهترین‌ها برنامه‌ریزی و تلاش می‌کنید. امید، خوش‌بینی و آینده‌نگری مجموعه‌ای از قابلیت‌ها هستند که نشان‌دهنده نگرش مثبت به آینده می‌باشند. انتظار وقوع رویدادهای خوب، احساس اینکه این رویدادها با تلاش جدی شما به دست خواهد آمد و برنامه‌ریزی برای آینده، باعث ایجاد شادی پایدار در حال حاضر و شکل‌گیری یک زندگی هدفمند می‌شود» (سلیگمن، 1398: 202).
2-1-6-4-قابلیت شوخ‌طبعی
[bookmark: _Toc107776066]یکی دیگر از ویژگی‌های مرتبط با فضیلت تعالی در نظریات سلیگمن، شوخ‌طبعی است. نظریه شادمانی شامل سه عنصر می‌باشد: یکی از این عناصر احساس خوشی و دو عنصر دیگر شامل رضایت از زندگی و عدم وجود عواطف منفی هستند. خوشی نمایانگر بُعد عاطفی و رضایت نمایانگر بُعد شناختی شادکامی است. فردی که شاد و شوخ‌طبع است، احساس شادی و سرزندگی خود را به دیگران منتقل می‌کند. در واقع، شوخ‌طبعی و شادمانی قابلیت سرایت به دیگران را دارند.
طنز و ظرافت در آثار سعدی نقش مهمی ایفا می‌کنند و ریشه این طنز به نگرش و تفکر عمیق این شاعر بزرگ برمی‌گردد. طنز سعدی مملو از روح زندگی و نشاط است. او با استفاده از لحن طنز، کلام خود را از خشکی رها کرده و به آن شور و حرکت می‌بخشد. 
	«برخیز تا یکسو نهیم این دلق ازرق‌فام را 
هر ساعت از نو قبله‌ای با بت‌پرستی می‌رود              
می با جوانان خوردنم خاطر تمنا می‌کند                   
 
	
	بر باد قلاشی دهیم این شرکت تقوا نام را
توحید بر ما عرضه کن تا بشکنیم اصنام را
تا کودکان در پی فتند این پیر دُرد آشام را»
                            (سعدی، 1385: 531)


شاهد این امر این است که غزل‌های او با زبانی زیبا و فاخر آغاز می‌شوند و به سرعت به زبانی طنزآمیز تغییر می‌کنند. شاعر به خوبی می‌داند که زبانش نه تنها در نثر، بلکه در شعر نیز حسی از طنز را منتقل می‌کند. از گفته‌های خود او می‌توان دریافت که بیشتر آثار سعدی شاداب و دلنشین هستند.
«ناخوش‌آوازی به بانگ بلند قرآن همی‌خواند. صاحب‌دلی بر او بگذشت. گفت تو را مشاهره چند است؟ گفت هیچ. گفت پس این زحمت خود چندین چرا همی‌دهی؟ گفت از بهر خدا می‌خوانم. گفت از بهر خدا مخوان.
	«گر تو قرآن بر این نمط خوانی            
 
	
	بـبـــــری رونــق مســـلمانـی»
                                       (همان: 190)


[bookmark: _Toc107666701][bookmark: _Toc107776033]2-1-6-5-قابلیت معنویت
معنویت به مفهوم وجود معنا و هر آنچه که مادی نیست، اشاره دارد. این مفهوم شامل هر نوع معنابخشی به زندگی می‌باشد. سلیگمن افرادی را که دارای معنویت هستند، توصیف می‌کند و می‌گوید: «شما دارای باورهای قوی و منسجمی درباره هدفی والاتر و معنای جهان هستید. شما می‌دانید که در طرح کلی‌تر چه جایگاهی دارید. باورهایتان بر رفتارهای شما تأثیر می‌گذارد و منبع آرامش شماست. آیا شما فلسفه‌ای واضح درباره زندگی‌تان دارید - چه مذهبی و چه غیرمذهبی - که موقعیت شما را در جهان تعیین کند؟ آیا زندگی‌تان از طریق ارتباط با چیزی بزرگ‌تر از خودتان، معنا پیدا می‌کند؟ اگر پاسخ شما مثبت است، افرادی که معنویت را در زندگی خود دارند، معمولاً از سلامت روان، خوشبختی، شادی و امید بیشتری برخوردارند. معنویت به عنوان توانمندی‌های فردی شناخته می‌شود که برای دستیابی به فضایل اهمیت دارد (ر.ک: سلیگمن و همکاران، 2005: 415).
سعدی معنویت را به معنای از خود بی‌خود شدن می‌داند که ناشی از خوشحالی‌ای است که از دریافت معارف الهی به انسان دست می‌دهد. او داستانی را از یکی از صاحبدلان نقل می‌کند که در حال مراقبه و غرق در مکاشفه بود. وقتی به حالت عادی بازگشت، یکی از یارانش با شوق پرسید: از این بوستان که بودی، چه هدیه‌ای برای ما آوردی؟ او پاسخ داد: به یاد داشتم که وقتی به درخت گل می‌رسم، دامنم را پر از گل‌ها می‌کنم تا به دوستانم هدیه دهم. اما وقتی به بوی گل رسیدم، چنان مست شدم که دامنم از دستم افتاد.
سعدی بر اهمیت معنویت تأکید می‌کند و آن را شرط انسانیت می‌داند. او می‌گوید که در زمانی که تمام موجودات زنده به نیایش خدا مشغولند، شرط انسان بودن این نیست که ما خدا را به پاکی یاد نکنیم.
	«دوش مرغی به صبح می‌نالید 
یکی از دوستان مخلص را 
مگر آواز من رسید به گوش 
گفتم : این شرط آدمیت نیست 
 
	
	عقل و صبرم ببرد و طاقت و هوش 
گفت: باور نداشتم که تو را 
بانگ مرغی کند چنین مدهوش 
مرغ تسبیح گوی و ما خاموش»
                            (سعدی، 1385: 531)


همان‌طور که می‌دانیم، انسان از نظر ویژگی‌های جسمی و رفتاری با سایر حیوانات شباهت‌هایی دارد، اما آنچه او را از دیگران متمایز می‌کند، بعد معنوی یا الهی اوست. 
مارتین سلیگمن در کتاب «شادمانی درونی» بیان می‌کند که فردی که دارای معنویت است، در زندگی خود حس هدف‌مندی، ایمان و ارتباط مذهبی دارد و می‌تواند باورهای عمیق و منسجمی درباره هدف‌های بالاتر و معنای جهان داشته باشد. این باورها نه تنها رفتارهای او را شکل می‌دهند، بلکه منبع آرامش او نیز به شمار می‌روند. فردی که معنویت دارد، فلسفه روشنی درباره زندگی خود دارد - چه مذهبی و چه غیرمذهبی - که جایگاه او را در جهان مشخص می‌کند.
نتیجه‌گیری 
هدف روان‌شناسی مثبت‌گرا، ایجاد تحولی عمیق در این علم است که از تمرکز صرف بر درمان مشکلات و چالش‌های زندگی به سمت بهبود کیفیت زندگی حرکت کند. در این راستا، تلاش می‌شود تا توانمندی‌های انسانی مورد توجه قرار گیرد و از این قابلیت‌ها برای پیشگیری از اختلالات روانی و تقویت روحیه نشاط بهره‌برداری شود. سعدی به زندگی با دیدی خوش‌بینانه می‌نگرد و آن را هدیه‌ای الهی می‌داند که جهان را پر از نعمت و برکت کرده و نظام آفرینش را ناشی از رحمت خداوند می‌داند.
بین دیدگاه سعدی و روان‌شناسی مثبت، شباهت‌های زیادی در فضیلت‌ها و قابلیت‌های آن وجود دارد؛ زیرا این فضایل جزء تجربیات مشترک بشری هستند و در فرهنگ‌های مختلف وجود دارند، به گونه‌ای که می‌توان گفت این فضایل در ذات انسان‌ها نهفته‌اند. تفاوت‌های این دو دیدگاه عمدتاً ناشی از استفاده از واژه‌های متفاوت است. کلام سعدی هم زیباتر و هم عامیانه‌تر به نظر می‌رسد، در حالی که روانشناسی مثبت به اصطلاحات علمی و تخصصی‌تری متکی است. 
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The beauty of positive thoughts in Saadi's works based on Seligman's psychological theory

Abstract
There are two perspectives in psychology, negative and positive, where a negative perspective can lead to illness and shortening of life, while a positive perspective helps to increase life expectancy, health, and reduce stress. Therefore, positive psychology reduces mental problems by overcoming negative emotions. Positive emotions and their profound effects are such that by focusing on them, they equip a person with high motivation and abundant energy to build a healthy and sublime life, and also transform him from within and guide him to a balanced and joyful coexistence with others. The components of positive psychology focus on six groups of human abilities: wisdom and knowledge, courage, altruism, justice, moderation, and transcendence, each of which Seligman introduces as a virtue. The present interdisciplinary research uses a descriptive-analytical method to examine positive thoughts in Saadi's Golestan and aims to explain the influences and influences of the two fields of psychology and literature. The results of this research show that Saadi's teachings are consistent with the concepts of positive psychology. In the seventh century AH, he expressed the principles of positivity in his works and invited everyone to positive thinking and an optimistic attitude. An approach that has been approved by psychology and social science today.
	Keywords: Psychology, Positive Thoughts, Happiness, martin saligman, sadi.
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چکیده
    اين مقاله با عنوان «بیانِ نمادینِ عناصر اسطورهای در ذهنیّات نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی با تکیه بر منظومههای غنایی، هفتپیکر و همای و همایون» به موضوع وضعیت ساختاری اسطوره در دو مثنوی میپردازد. با بررسی و تحلیل بیانِ نمادین، در ذهنیّات هر دو شاعر محتوایی مشترک از ویژگی های اسطوره در نوع غنایی را میتوان مشاهده کرد. با پیدایش زبان شعر و تکامل آن، شاعران بهگونهای سنجیده، احساسات درونی خود را بهوسیلۀ شعر غنایی بروز داده اند. نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی از نامآورترین شاعران غناییگوی ادب فارسی هستند؛ منظومهپردازی عاشقانۀ آنان در عین سادگی کلام، لحنی زیبا با بیانی استادانه و فاخر، گیرایی و جاذبۀ  فراوان دارد. خواجو همچون نظامی گنجهای در آفرینش منظومۀ غنایی با پیامهای فاخر و استعارههای زیبا و تابلوهای عالی از صحنههای شگفتآور احساسی ـ عاطفی، به همراه تلفیقی از اسطوره به آثار خود جلوهای خاص بخشیده است. در این مقاله به بیانِ ویژگیهای نمادین دو شاعر براساس شواهد شعری در دو مثنوی با روش تحلیلی ـ قیاسی پرداخته شده است. هدف در ابتدا تحلیل دو مثنوی از نظامی و خواجو برای یافتن معانی آشکار و پنهان آن و در مرحلۀ بعد با یافتن بنمایههایی مشترک از اسطوره که با همۀ تصورهای ما از منظومههای غنایی با وجود نمادهای اسطورهای و نمادین به هم می ریزد. ربط دادن این عناصر در رویکرد شناخت معانی کلی آثار غنایی میتواند به شناسایی محتوای موجود در این منظومههای غنایی، کمک نماید. 

کلیدواژهها: عناصر اسطورهای، بیان نمادین، همای و همایون، مثنوی غنایی، نظامی گنجهای، خواجویکرمانی




مقدمه 
در این مقاله با تمرکز بر مطالعۀ دو منظومۀ غنایی، از مباحث عمده در بیان عناصر اسطورهای با منظومههای مورد پژوهش و ارتباط اسطورهها در مطالعۀ آثار غنایی سخن به میان آمده است. در چنین مطالعهای رابطۀ متقابل ادبیات غنایی و اسطوره از طریق تحلیل آثار غنایی موردنظر است. این رابطه ممکن است از جانب ادب غنایی بهسوی اسطوره، یا برعکس باشد. نظامی تحت تأثیر فرهنگ های اسلامی و یونانی در قرن ششم دست به خلق منظومۀ «هفتپیکر» میزند، خواجوی کرمانی با الهام از مثنویهای نظامی گنجهای در قرن هشتم، منظومهای با عنوان «همای و همایون» عرضه میکند که علاوهبر داشتن جنبههای غنایی دارای ابعاد اسطورهای و عرفانی نیز هست. نظامی گنجهای در منظومۀ «هفتپیکر» به بیان نوع غنایی میپردازد؛ او از نمادهای اسطورهای برای توصیف شخصیتها و پیشبرد داستانها بهره میجوید. در منظومههای «هفتپیکر و همای و همایون» نمادهایی چون «بهرام گور و همای» بهعنوان نمادِ سالکی در مسیر عشق با به دست آوردن حکمت و کمال، نقش اساطیری ایفا میکنند.
    از این منظر، برای شناسایی انواع شناسانۀ ادبیات به دو رویکرد عمده پرداختهایم که عبارتند از: رویکرد بازتاب و رویکرد شکلدهی (الکساندر،21:2003). در رویکرد بازتاب به تأثیر اسطوره بر ادبیات توجه میشود. صاحبنظران معتقدند ادبیات بازتاب وقایعی است که در یک جامعه رخ میدهد. نقطۀ مقابل آن، رویکرد شکلدهی است که ردّ پای تأثیر ادبیات را در رفتار فرهنگی جوامع جستوجو میکند. چنین رویکردی بر این نظریه استوار است که انواع آثار ادبی تعیین کنندۀ تحولات جوامع هستند و به آنها شکل میدهند. در اینجا، سعی میشود با استفاده از رویکرد بازتاب، نمونههایی از تحلیلهای نوع شناسانۀ آثار ادبی با منظومههای «هفتپیکر» نظامی گنجهای و «همای و همایون» خواجوی کرمانی ارائه شود. هدف از ارائۀ این نمونهها نشان دادن امکان عملی استفاده از رویکرد بازتاب و شکلدهی برای شناخت بهتر، با پژوهش در نمونههایی از انواع آثار غنایی در یک سرزمین است. 
     براساس این تئوری، انواع آثار ادبی واقعیت را به رمز بر میگردانند و آنچه را در جامعه وجود دارد، شاعر به صورتی نمادین و با ذهنیّت خود، رمزگونه به نمایش میگذارد. بنابراین، شکل آثار ادبی متأثر از قواعد زیباشناختی است؛ درحالیکه، محتوای آن از ذهن شاعر و باورهای جامعه نشأت گرفته است، این محتوا ارزشها و اعتقادات و بهطور کلی روشهای موجود در یک جامعه را شامل میشود.
	غُـولـی اسـت جهـان فرشـتـهپـیـکر
	
	تـسـبـیـح بـه دســت تــیــــغ در بـر

	
	
	                  (نظامی،669،1377 : 15)


    در این رویکرد عقیده بر این است که محتوای دو منظومه حاوی اطلاعاتی دربارۀ انواع ادبی است. مثلاً در مطالعۀ روابط عاشقانه در جامعۀ قرن ششم تا هشتم ایران (با منظومههای غنایی نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی) به بازنمایی بین مایهها و عناصر غنایی ـ اساطیری خواهیم رسید. رویکرد بازتاب ادبیات در جامعه مشتمل بر حوزهای گسترده از تحقیقات، مبنیبر این عقیدۀ مشترک میشود که ادبیات آیینۀ فرهنگ در جامعه است یا فرهنگ بهواسطۀ  ادبیات در جامعه مشروط شده یا تعیّن مییابد.
1-1 . بیان مسأله و پرسشهای تحقیق   
     پژوهش پیش رو به این مهم می‌پردازد که چه مؤلّفه‌های اساطیری صوری و محتوایی در منظومههای«هفتپیکر و همای و همایون» وجود دارد که نمود و تأثیر بیشتری بر ذهن خواننده دارد؟ منظومههای غنایی در ادبیات فارسی شامل طیف وسیعی از موضوعات می‌شود. اما بهطور معمول هر مثنوی از بنمایههای غنایی و اساطیری روزگار گذشته و حال شاعر خبر میدهد و بالطبع با مؤلّفههایی میتوان خصوصیات این منظومۀ غنایی را از منظومههای دیگر شاعران متمایز ‌ساخت.
   مسألۀ اصلی این پژوهش بررسی مؤلفههای اساطیری در منظومههای غنایی فارسی و سپس نمودِ وجود ویژگیهای اسطورهای در مثنویهای« هفتپیکر» نظامی گنجهای و« همای و همایون» خواجوی کرمانی میپردازد.
2-1. اهداف و ضرورت پژوهش 
در این پژوهش، به بررسی منظومههای«هفتپیکر و همای و همایون» و مؤلفههای اسطورهای صوری و محتوایی میپردازیم.  بنابراین  هدف از پژوهش حاضر بررسی تطبیقی مضامین و ویژگیهای اساطیری در مثنویهای غنایی نظامی و خواجو است و میزان تأثیرپذیری خواجوی کرمانی از مثنوی «هفتپیکر» نظامی به لحاظ نمادها، بیان میگردد. تا در این مورد پاسخی قابلتوجه داده باشیم.
3-1. روش
پژوهش حاضر به روش تحلیلی ـ توصیفی انجام شده و به مقایسۀ نوع بیان نمادین عناصراسطورهای در مثنویهای غنایی هفتپیکر نظامی گنجهای با مثنوی همای و همایون خواجوی کرمانی پرداخته شده است. در پرسشهای پژوهش حاضر قصد داریم به این پرسش پاسخ بدهیم که مضمون بیان اسطوره چه نسبتی با این دو منظومۀ غنایی دارد، یعنی مثنوی هفتپیکر نظامی گنجهای و مثنوی همای و همایون از خواجوی کرمانی در بیان منظومههای غنایی از عناصر اساطیری سود جُستهاند؟ آیا میتوان این دیدگاه را به دیگر آثار غنایی تعمیم داد؟ 
    در مقالۀ حاضر با استفاده از نتایج برخی تحقیقات به وجود رابطۀ بازتابی میان ذهنیت و جامعه در ادبیات صحه گذاشته شده و سعی شده است که دلایل عملی وجوداین رابطه تشریح شود.
4-1. پیشینۀ پژوهش
· در این رهگذر، از ابوالقاسم اسماعیل پور در نامگذاری کتاب خود با عنوان «اسطوره، بیان نمادین» که در سال ( 1377) نشر سروش به چاپ رسانیده است، با موضوع کاوش در اساطیر ایران به ذکر بنمایههای اسطورهای میپردازد، بر این اساس، برآن شدیم تا قرابت بیان اسطوره را در شعر غنایی کاوش کنیم. بنابراین ما در این پژوهش بررسی قرابت ذهن، زبان و عناصر غنایی را با مؤلفههای اساطیری و تأثیری که این قرابت بر شناسایی هویت فرهنگی دارد؛ در دو منظومه از نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی دنبال میکنیم. منظومههای هفتپیکر از نظامی گنجهای و سپس منظومۀ همای و همایون از خواجوی کرمانی را انتخاب کردهایم ؛ تا دریابیم که اسطوره در ادبیات غنایی ، نقش برجستهای ایفا نموده است.
· « بیانِ نمادین ذهنیّاتِ رمزپردازانه » در مجموعۀ مقالات اسطوره و رمز در اندیشۀ میرچا الیاده(1381) آمده است. و هیچیک از این دو اثر به قرابت اسطوره در ادب غنایی نپرداختهاند که تفاوت اصلی و اساسی با پژوهش حاضر است. نگارنده، در این مقاله سعی داشته براساس فهم و استنباط خود، با استفاده از مطالعات انجامشده برجستگی مؤلفههای اسطورهای و عناصر غنایی در ذهنیات رمزپردازانۀ نظامی و خواجو با تکیه بر« مثنوی هفتپیکر و مثنوی همای و همایون » بپردازد. 
· لطفعلی صورتگر (1384) در کتاب «منظومههای غنایی ایران» به معرفی منظومههای عاشقانه پرداخته ‌است.
·  محمدرضا صوفی و فیروز مزدرانی(1394) مقاله‌ای با عنوان «ریخت ‌شناسی داستان همای و همایون خواجوی کرمانی» ارائه داده‌اند منا احمدی در سال(1396) در مقاله‌ای به «بازتاب پاره‌ای از عناصر اساطیری در همای و همایون» میپردازد. 
2. یافتهها
دانش بیان در همۀ زبانها مصداق دارد. از سطح زبان و الفاظ که بگذریم، معنای پنهانی آن در خلال آثار در این پژوهش مد نظر ما قراردارد. معنای نمادین یعنی آنچه نماد مظهر آن است، بسیار گسترده و نامتناهی است؛ بنابراین برای تجلی و آشکارسازی خود از سراسر عالمِ واقع و محسوس (گیاهان، جانداران، انسان، فلک و اشیا) لباس بر تن میکند.کمتر نشانۀ نمادینی به اندازۀ اسطورهها روح جمعی هر قوم و ملت را میشناسانند. جامعۀ بدون اسطوره ازنظر هویتی متشتت وآسیبپذیر است. اسطوره یکی از چند معناییترین واژههای پژوهش محسوب میگردد. 
    قدرت و ضعف، حالات و تمایلات و گرایشهای باطنی ملتها را میتوان از طریق اسطورههایشان شناسایی کرد. ازنظر کمبل، «هنگامی که یک انسان به الگویی برای زندگی دیگران تبدیل میشود، بهطرف اسطورهای شدن حرکت کردهاست».(کمبل،37:1385 ) او معتقد است شخصیتهای اسطورهای مثل قهرمان در تمامی تمدنها و فرهنگها همانندیهای شگفتآوری دارند و فرایندی مشخص را سپری میکنند که بهصورت الگوی مشخص قابل پیگیری است. (همان،43:1380) پل والری میگوید: اسطوره خود به اسطوره تبدیل شده زیرا شگفتانگیز، تکرارپذیر و گریزناپذیر گشتهاست.
    اسطوره از دیدگاههای اسطورهشناسی تعاریف گوناگون دارد. انسانشناسان، روانکاوان، جامعهشناسان، پژوهندگان تاریخ و غیره دیدگاهها و تعاریف ویژۀ خود را دارند. اسطوره، از چگونگی روش، حس و برخورد کارهای نمایان و برجستۀ موجودات مافوق طبیعی حکایت میکند. (اسماعیل پور،53:1391) «اسطوره در لغت با واژۀ "Historia"  به معنی "روایت و تاریخ" همریشه است، در یونانی، "Mythos"  به معنی "شرح، خبر و قصه"  آمده که با واژۀ انگلیسی " Mouth" به معنی "دهان، بیان و روایت"، از یک ریشه است. اما در یک کلام میتوان آن را چنین تعریف کرد: اسطوره عبارت است از روایت یا جلوهای نمادین دربارۀ ایزدان، فرشتگان، موجودات فوق طبیعی و بهطور کلی جهانشناختی که یک قوم به منظومۀ تفسیر خود از هستی به کار میبندند؛ اسطوره سرگذشتی راست و مقدس است که از زمانی ازلی رخ داده و بهگونهای نمادین، تخیلی و وهمانگیز میگوید که چگونه چیزی پدید آمده، هستی دارد و یا از میان خواهد رفت و در نهایت، اسطوره به شیوهای کاوشگرِ هستی است.» (همان: 14) «در بحث صورخیال، عناصر اسطورهای و افسانهای در فضای ذهنی شاعر شکل میگیرد و بسیار چشمگیر است. دیو، پری، غول، جادو، هما، اژدها، چشمۀ آب حیات، در منظومهها نقش پیشبرنده ایفا میکنند.» (سارتر،1947:121)
    منظومه، بیانِ عواطف و احساسات و افکار شاعر است. شاعر بهواسطۀ مکنونات قلبی، جهان درونی و تجربیاتش را در قالب رسانۀ انواع ادبی به مخاطبانش منتقل میکند. بنابراین باید فرض را بر این گذاشت که شاعر همین چیز را احساس میکند و این عواطف و احساسات به شکل نیتمندانه در قالب خود به کارگرفته و پردازش میشود و وضوح مییابد تا از این طریق ظهور و بروز پیدا کند. (ر.ک: گوتر،204:1393) اسطورۀ عشقِ زمینی و عشقِ آسمانی، نشانهای از تکامل انسانی است که هر تلاش و کوشش و اعتقاد و گرایشی را در راه این تکامل در بر میگیرد. بیان ذهنیت شاعر، عامل شکوفایی فرد و اجتماع میشود. بنابراین با این خلّاقیت در وجود دو شاعر، ریزترین مسائل فردی و عمومیترین امور، در دل منظومههای نظامی و خواجو نهفته است.
    سرودن هر نوع اثر ادبی متناسب با ویژگی‌های آن، علاوهبر قرار‌گرفتن آن اثر در زمرۀ نوع ادبی خود، باعث تأثیرگذاری و لذت‌افزایی در خواننده می‌گردد. پس سبک هر شاعر حاکی است «از کیفیت توافقی که بین احوال نفسانی او هست. آن ‌که عاطفه‌اش غلبه دارد سبک بیانش درآگنده از جوش و التهاب است.» (زرین‌کوب، 1381: 176)
    
2-3. رابطۀ اسطوره و ادبیات غنایی
رابطۀ میان اسطوره و ادبیات غنایی رابطهای پیچیده، دوسویه و قدیمی است. به عبارت دیگر اسطوره و ادبیات غنایی همزادند و چنان در هم تنیده شدهاند که برخی از نظریهپردازان و منتقدان همچون نور تروب فرای آنها را تقریباً یکی فرض کردهاند. همچنین در طول تاریخ، اسطوره و ادبیات غنایی همواره در سرنوشت یکدیگر تأثیرگذار و تعیینکننده بودهاند. اسطوره و افسانه در حقیقت زیربنای پیدایش ادبیات غنایی محسوب میشود. 
    رأس اغلب منظومههای غنایی شرح زندگی یک اسطوره در قالب داستان بیان میشود. بسیاری از اسطورهها بهویژه اسطورههای عشقی همچون لیلی و مجنون، خسرو و شیرین و فرهاد، وامق و عذرا، همای و همایون، گل و نوروز در نوع ادبیات غنایی خلق شدهاند و بهطور کلی، همواره، ادبیات غنایی فضای تکوین و تکامل شخصیتهای غنایی ـ اسطورهای محسوب میشدهاند. از سوی دیگر، اسطورهها نیز از مهمترین عناصر غنایی و ادبی تلقی شدهاند، چنانکه بخش گستردهای از موضوعات این واقعیتها همانا اسطوره است؛ روایتهای اسطورهای ـ غنایی در زمرۀ مهمترین و تأثیرگذارترین آثار محسوب میشوند.
روش ادب غنایی که انسان را بهعنوان یک موجود  سرشار از عواطف و احساسات و اجتماعی روبه پیشرفت میبیند بهجد با آثار حماسی سنّتی عجین شده است. این آثار چشماندازی از واقعیت اجتماعی را فراهم میآورند که در آن مهمترین جنبهها انتخاب و استفاده شده تا یک تصویر معتبر از واقعیت در شکل ادبی بازسازی شود. 
3. منظومههای نظامی و خواجو
3-1. منظومۀ هفتپیکر نظامی گنجهای
نظام الدین ابومحمد الیاس بن یوسف بن مؤید نظامی، در سال (535 هـ.) در گنجه تولد یافته و تاریخ وفات وی حدود (599هـ) است. شیوۀ وی موردنظر بسیاری از شاعران شعر فارسی قرار گرفته است. مثنوی هفتپیکر به سرگذشت داستان بهرام گور میپردازد. در این مثنوی بهرام، صورت هفتپیکر را میبیند که هریک دختر یکی از شاهان هفت اقلیماند. به او میگویند که تقدیر چنان است که آن هفت شاهزاده همسران بهرام شوند. (ثروتیان،114،1377-163)
	هفــتپیــکر درو نــگاشته خــوب
	
	 هــریــکی از آن بــه کشوری منسوب

	
	
	                 (نظامی،730،1377: 14)                             


بهرام بر تخت شاهی تکیه میزند، او دختران شاه هفت اقلیم را به کاخ خود میآورد و هریک را با توجه به رنگش در گنبدی که همرنگ اوست جای میدهد. سپس هر روز هفته را در کنار یکی از آنان به سر میبرد و شبهنگام میخواهد که برایش افسانه بگویند. هر شاهزاده خانم در کوشک و عمارتی جای دارد که دارای گنبدی است و طاق گنبدی با رنگ و ارتباط نمادینش با افلاک، منعکسکنندۀ مرتبهای از مراتب سلوک هستند. (ر.ک: اردلان و بختیار،27:1380-25)
	رنــگ هـــر گــنبــدی ستارهشناس 
	
	 بـــر مــزاج  سـتــاره کـــرده قیـاس

	
	
	                  (نظامی،785: 14)                             



    دختران هر گنبد درعینحال که مظهر صفات جمال خداوندی هستند، هرکدام گشایندۀ دری از اسرار بر روی بهرام هستند و موانع طریقت را در قالب حکایتی برای او بازگو میکنند. (ر.ک: قاضیزاده، خزایی،10:1384)
«گنبد سیاه نماد سکوت جهان و آغاز خلقت است، زمانی که هنوز لباس عینیت نپوشیده و نماد رنگی است که جهان در انتظار پدیدار شدن آن را نشان میدهد، ازاینرو با آغاز هفته یعنی شنبه پیوند دارد.» (نصر،48:1355)

	گــنـبـدی کــو ز قــسم کیـــوان بود
	
	در سیـــاهــی چـــو مشک پنهان بـود

	
	
	                        (نظامی،785: 15)                             



    «گنبد زرد نماد پیدایی و فرود نور و روشنایی خورشید و آغاز زندگی است، با ظهور روز و طلوع حیات یکشنبه که روز خورشید نیز نام دارد مرتبط است.» (نصر،48:1355)

	وانــکه از آفــتــاب داشـت خبر(اثر)
	
	زرد بـــود از چــه؟ از حـمایـــــل زر 

	
	
	                  (نظامی،785،1377: 1)                             



«گنبد سبز، رنگ زندگی و طراوت بهارین آن است و با ماه نیز که در باورهای قدیمی سبز رنگ بوده ارتباط دارد و روز دوشنبه روز ماه است.» (نصر،1355: 48 )

	وانــکه مــه کــرده سوی برجش راه
	
	داشت سـر سبزیی ز طلعت (بطالع) شاه 

	
	
	                          (نظامی،786: 5)                             




   «گنبد آبی، رنگ آسمان روشن شده از نور است و نشان خوشبختی و صفای آب، نماد سفر درونی بی التهاب و با سیارۀ عطارد همنشان است و نماد روز چهارشنبه است» (نصر، 1355: 48)

	وانــکــه بــود از عــطـاردش روزی
	
	بـــود پــیــروزه گــون ز پــیــروزی

	
	
	                           (نظامی،786: 3)                             



   «گنبد صندل، رنگ بازگشت زمین و خاک پساز حیاتی آسمانی و نماد خاکساری است و با سیارۀ مشتری و روز پنجشنبه ارتباطی نمادین دارد.» (نصر، 1355 : 49) 

	وانــکه بــودش ز مشتـری مایه(پایه) 
	
	صنـــدلی داشـت رنگ و(رنگ) پـیرایه

	وانــکه بــودش ز مشتـری مایه(پایه) 
	
	صنـــدلی داشـت رنگ و(رنگ) پـیرایه

	
	
	                      (نظامی،786: 16)                             



   «گنبد سفید، رنگ پاکی و خلوص، رنگ رسیدن به روح بیآلایش و رنگ فراز آمدن از زندانِ تنِ خاکی است و نماد آن سیارۀ زهره و روز پایان هفته یعنی جمعه است.» (نصر،49:1355)
	وانــکه از زیب زهره یافت امید(نوید)
	
	بـــود رویـــش چــو روی زهره سپید

	
	
	                 (نظامی،786،1377: 2)                             


    دختران هر گنبد با خواست شاه، هریک به نقل افسانهای عبرتانگیز میپردازند. بهرام که دیگر از لذات دنیایی ملول شده، هفتگنبد را به هفت مؤبد میدهد تا آنها را به آتشکده بدل سازند. خود نیز راه خداپرستی را پیش میگیرد. روزی که به صحرا رفته، از پیگوری روان میشود و وارد غاری میگردد و دیگر هیچکس از او نشانی نمییابد. (ر.ک: میرهاشمی، 1397 : 425 ـ 418)

	خــــانــۀ خـــاکــــدان دو در دارد
	
	تــــا یـــکی را بـــرد یـــکــــی آرد

	
	
	                        (نظامی،943: 14)                             



    با مطالعۀ  این آثار بهعنوان نمودهای فرهنگی یک سبک از اجتماعی مختلف میتوان به شناختی از دیدگاهها و نگرشهای آن سبک نسبت به جامعه رسید. این مطلب به شناخت ما از این شاعر و چشمانداز شاعر به موضوع بستگی دارد. نظامی خود عضو گروه اجتماعی است و دیدگاهها و ارزشهای آن را در آثار خود به نمایش میگذارد. بنابراین، جامعۀ ادبی ایران را نمیتوان صرفاً از طریق مطالعۀ آثار یک شاعر که طبیعتاً نمایندۀ یک سبک ادبی است، شناخت. بلکه برای شناخت عمیقتر باید آثار شاعرانی که نمایندگان سبکهای اشعار دیگر هستند را نیز در یک دورۀ معین بررسی نمود. تنها بخشی از موضوع در هر اثر ادبی، بافتی در دستهای از آثار ادبی قابل مشاهده و ردیابی است. دوم اینکه، آینه دارای ابعاد محدب و مقعر بوده و نمیتواند به دلیل ظرفیت آن تمام جنبههای آثار ادبی را در آن مشاهده کرد.
3-2. منظومۀ همای و همایون خواجوی کرمانی  
     کمال الدین ابوعطاء محمود بن علی معروف به خواجوی کرمانی به سال (689هـ.) در خاندان یکی از بزرگان کرمان متولد شد. حیات وی با خواجه حافظ شیرازی همزمان بود و اشعار حافظ تحت تأثیر اشعار اوست. او را نخلبند شعرا میدانند. (ر.ک: نفیسی،1307 : 9 ـ 3)
خواجو علاوهبر دیوان خود، خمسهای سروده است که نخستین مثنوی از منظومههای او، همای و همایون، داستانی عشقی، بر وزن منظومۀ اسکندرنامۀ نظامی است. (همان: 7)
	روم اکنـون به دسـتوری دســــتــور
	
	بـهشـتـی را بـیـارایم پُــر از حــــور

	
	
		  (خواجو،483،1370: 285) 


    برجستگی شاعر در خلق تصویرهای زیبای شاعرانه و برخورداری او از زبانی استوار سبب شده است تا او در کنار حافظ برجستهترین گویندۀ قرن هشتم؛ قرار گیرد، به طوری که حافظ شیرازی طرز سخن خود را به گفتار او تشبیه کرده است. خواجوی کرمانی سال (762هـ) در73 سالگی وفات یافت. (ر.ک: نفیسی،1307: 76)
       
	استاد غزل سعدی است نزد همه کس اما
	
	دارد سخن حافـظ طـــرز سـخـن خواجو

	
	
	                (حافظ،1381 :502/ 8) 


    خواجوی کرمانی مثنوی همای و همایون، را به پیروی از نظامی گنجهای ساخته  ولی داستان آن در مأخذ قبل دیده نشده است.(ر.ک: ذوالفقاری،1060:1392) موضوع این داستان عاشقانه، عشق همای، پسر شاه شام و همایون، دختر فغفور چین، است که خواجو آن را از سال «719 »آغاز و به سال «732 » به پایان برد. 
به کارگیری وزن شاهنامه، با وجود یک سلسله نبردهای پیاپی قهرمان داستان برای رسیدن به وصال معشوق حکایت از تقلید از شاهنامه دارد .(همان: 1064)
    این منظومه موفقیت گستردۀ خود را مدیون این مسأله است که زبان منظومه، به زبان مردم عامۀ جامعۀ همعصر خود نزدیک میشود و تودههای مختلف مردم جامعه هم میتوانند در استفاده از سرگرمی ادبی داستانی بیضرر مشارکت و بهره داشته باشند. برای آوردن فرهنگ و سواد به درون پوستۀ جامعۀ سنّتی به غیر از نزدیک کردن زبان ادبی به زبان عامه و منظومهسرایی با داستانهایی عامهپسند و حکیمانه که مردم یک جامعه بتوانند از آن بهره ببرند قابل مقایسه نیست. اگرچه مردم جامعه در سطحی از سواد و قضاوت در مورد ادبیات قرار داشته باشند.
4-. بازتاب محیط منظومهها
     گاهی عناصر غنایی ـ اساطیری تاریخی، فرهنگی، اجتماعی تا اعماق ضمیر جامعه ریشه دوانیده و بهصورت مفاهیمی پنهان در آثار و ضمیر ناخودآگاه جمعی زنده مانده و حضور دارد، حال جلوههایی از آن در آثار نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی بازیابی و مقایسه میشود. بههرحال، دو منظومه توانستهاند آرمانها و افکاری را در سر مردم قرار دهند. بهطوری که ادبیات بهعنوان اهرمی تأثیرگذار بر جامعه در نظر گرفته میشود و نه برعکس.« اسطوره به مثابه بخشی از فولکور در ساختار شعر غنایی سنّتی وارد میشود و به سر نمونهای تبدیل میشود که تغییرش آمیخته با شور و احساس و تجربه است.» (لوی استروس،1380:  100ـ 88)
 گاهی نیز ادبیات غنایی خود اسطورهآفرین است و همواره رابطۀ شاعر با اسطوره، رابطهای تنگاتنگ و تفکیکناپذیر است. وقتی تغییر میکند که طی سالها یا قرنها و تحت تأثیر تحولات اجتماعی و فرهنگی، تحولات بنیادین در انسان، نگرش به خود و جهان او رخ داده باشد. مانند عشاق اسطورهای منظومههای نظامی گنجهای، همچون «لیلی و مجنون، خسرو و شیرین، فرهاد و بهرام گور» که یک قرن و نیم پساز سرودن مثنویهای نظامی، در ذهن شاعری چون خواجوی کرمانی تبدیل به همای و همایون و گل و نوروز با نحوۀ جدید عاشقانه و ویژگیهای اسطورهای خودش میشود.
    مظاهر طبیعت همواره مورد توجه انسانها بوده است. خورشید، ماه، زمین و آسمان، ستاره، چشمه و درخت در اسطورههای همۀ اقوام جهان دارای نمادهای ویژهاند. هریک از این مظاهر طبیعی، ایزد، ویژگی خود را دارند. «ازجمله، ایزد خورشید در نزد ایرانیان میتره، در نزد مصریان آمون یا رع، در نزد یونانیان آپولن. در نزد سومریان و بابلیان شَمش در نزد هندیان سورکِه و سُویتر نامیده میشود.» ( اسماعیل پور،19:1393)
     نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی راوی آفرینش گروه شاعران و هنرمندان خلّاقی هستند که در منظومههای خود، با بازآفرینی عناصر غنایی ـ اساطیری کهنسال، مفاهیمی کهن بازگو کردهاند و در آثار نظامی و خواجو میتوان تا قدمت باورهای غنایی ـ اساطیری پیش رفت و به بررسی و مقایسۀ توصیفات آنها پرداخت. برخی از پندارههای آثار نظامی و خواجو تا کهنترین باورها، نوشتهها و یادبودهای تاریخی بشری قابلپیگیری است. 
1-4. بنمایههای عروج و روشنایی، مضامین غنایی ـ اساطیری و خیال در منظومهها 
   نمونۀ گستردۀ توصیفات نمادین در دوره، مکان و فرهنگ در منظومههای غنایی نظامی و خواجو متغیرند. سه بنمایۀ مهم در این پنج منظومه عبارتاند از: 1- تصویر سازی در مضامین غنایی - اساطیری 2-  عروج و روشنایی 3- توصیفات خیالی.
	آنــک بــا او بــر اسب زیـن بـستـند
	
	بـــر کـمـرهــا دوال کـیـن بــستـنــد

	ز آفــریـــن بُــود نــــور بـیـنـش او
	
	کـآفــریــنهــا بـــــر آفـریـنــش او

	
	
	      (نظامی684،1377: 13 ـ 12) 



[bookmark: _Toc52879484]4- 2. تشابه در سرودن وصف خداوند، عروج ، روشنایی و آسمان
     در منظومههای غنایی مورد بررسی ما، آسمان جایگاه خداوند قلمداد شده است. الگوهای عروج عبارتاند از: آسمان، قله، پرواز و جهش بهسوی بالایی که میتواند در میل بهسوی استعلاء موجب تهذیب شود. در تاریخ ادیان، آسمان از کهنترین تجلیات قداست است، سرشار از ارزشهای اساطیری مذهبی و در حوزۀ اقتدار الاهی قراردارد. همچنین نخستین جذبه در ادیان به معنی پرواز روح به آسمان یا سفر به اطراف زمین است. به همین منظور در منظومههای موردنظر سرآغاز همۀ مثنویها با وصف خداوند، معراج و روشنایی در آسمان شروع گردیدهاند. در آغاز هر دو مثنوی نظامی و خواجو که مورد پژوهش قرارگرفته، توصیف از خداوند، آسمان و روشنایی، با تشابهاتی آمده است.
	بـــرق کـــردار بـــر بــراق نشست
	
	تـــازیــش زیـــر و تــازیــانه بدست

	
	
	                    (نظامی،687،1377: 1) 



	حبــیـبـی کـه مقصـودِ کـونین اوست
	
	کــمان ابــروی قـاب قـوسـیـن اوست

	
	
		    (خواجو،264،1377: 65) 


وصف خداوند، عروج، روشنایی و آسمان در منظومۀ نظامی گنجهای 
نظامی گنجهای گاهی بهعمد و گاهی از زبان دیگران، فلک را و بهطور کلی مقولهای به نام مکان و زمان و با در نظر گرفتن مجموعۀ شرایط موجود، در تعیین سرنوشت انسانها مؤثر میداند. به تحقیق میتوان گفت در بسیاری از این موارد مقصود و منظور او اشاره به عوامل ناشناخته و تقریباً مقولاتی چون تصادف و پیشآمد و رخدادهای پیشبینی نشده است. در این خصوص ابتدا به ذکر شاهد مثالهایی در منظومۀ نظامی و سپس به مقایسه با وصفهای خداوند، عروج و روشنایی در منظومۀ خواجوی کرمانی میپردازیم.
                                                                                                   
	ای بـرآرنـدۀ سپـهــر بــــلـــنـــد
	
	انـجـمافـروز و انـجــم پیـــونــــــد

	گـیـتـی و آسمـــان گـیـتـــی گَــرد
	
	بـر در تـــو زنــــنـــد بَـــردابـــــرد



	
	
		     (نظامی،680،1377 :2 ـ 1)


 
	آن کـه او بـر آســمـان رخــتـسـت
	
	در زمیـن بـاز جستـنش سـخت اسـت

	در زمیـن چـرم و اسـتـخـوان بـاشـد
	
	و آسـمــانـی بــر آسـمـان بـــاشـــد

	
	
	                   (همان،932: 16 ـ 15)


       

وصف خداوند، عروج، روشنایی و آسمان در منظومۀ خواجوی کرمانی  
     خواجوی کرمانی نیز به مانند نظامی گنجهای جایگاه خاصی در وصف خداوند، عروج و روشنایی در آسمان قلمداد کرده است. آیات قرآنکریم و احادیث نبوی و گفتار پیشوایان دین بهوضوح و فراوانی در قالب آرایشهای زبانی (تلمیح، ایهام، استعاره، کنایه و تضمین) در منظومۀ همای و همایون به فراوانی دیده میشود. خواجو برخلاف نظامی که اغلب دیدی زهدآمیز داشته، تفکر و اندیشۀ او در شعر با نکات بر جستۀ عرفان نظری آمیخته است. برای مثال در ستایش خداوند محتوای دو آیه از قرآن کریم را در یک بیت گنجانده است: «فَأَینَمَا تُوَلَّو فَثَمَّ وَجهُ اللهُ» (البقره:115)، «کُلُّ مَن عَلیَهَا فَان وَیَبقَی وَجهُ رَبِّکَ ذُوالجَلالِ وَالإِکَرامِ» (الرحمن: 26).  همچنین در ادامۀ ابیات خواجو به مفاهیم آیات در قرآن میپردازد. «هُوَالأَوَّلُ وَ الأخِرُ وَ الظَّاهِرُ وَ البَاطِنُ وَ هُوَ بِکُل شَیءٍ عَلِیمُ» اول و آخر هستی و پیدا و پنهان وجود همه اوست و او بر همۀ امور عالم داناست (الحدید،3).

	قدیــمی، کَــاوَّلش را ابــتدا نیــست
	
	کریـمـی، کــاخـرش را انتــهـا نیـست

	
	
	                  (خواجو،469،1370: 9)


    اشارات مکرر به پایبندیهای مذهبی در هر دو شاعر، بیانگر آن است که خواجوی کرمانی به مانند نظامی گنجهای، هستیِ فلک و بَر و بَحر و هرچه که در عالم هست را در گرو ذات الاهی خلاصه نموده و با ذکر ابیاتی به عُلو معنی در مقام و عظمت الاهی پرداخته است. 

     
	بـــه نــام خــداونــد بــالا و پـست
	
	که از هسـتیـش هست شد هر چه هست

	فـَـلـَک حـلقه ای بــر درِ کـبـریـاش
	
	جـهـان قـطـره ای از مـُحـیط عَـطـــاش

	
	
	                            (همان،261: 2 ـ 1)


[bookmark: _Toc52879505]4 3-. تجلّیات غنایی ـ اساطیری درخت و گیاه در شعر غنایی
تجلّیات غنایی ــ اساطیری درخت و گیاه در منظومۀ نظامی گنجهای
     درخت نماد بزرگ و نخستینی است که آسمان و زمین را به هم پیوند میدهد. در اشعار غنایی نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی، اساطیر آفرینش از درختان مقدسی چون درخت آفرینش، شجرۀ ممنوعه، درخت معرفت و ... یاد میشود. بر همین اساس در عناصر اسطورهای ـ غنایی بینالنهرین، درخت زندگی که ترکیبی از رستنیهای گوناگون است، ارزشمند و مقدس شمرده میشود. 
    در منظومۀ هفتپیکر شهرت درخت مریم با مادرعیسی(ع) به دلیل روزۀ یاد شده که با رطبریز شدن درخت، مریم روزهاش را گشود. (ر.ک: زمردی،1891382) «تقارن دانش و درخت مریم در شعر نظامی یادآور درخت معرفت و درخت دانش در رمزگراییهای کیهانی است.» (اسماعیل پور،1375: 189) توصیف نظامی با ابیات پایین بهخوبی بیانگر این موضوع است.
 
	ای نـظامـی مـسیــح تــو دم تُـسـت
	
	دانــش تـو درخـت مـریـم تـــوست

	چـون رطبریــز ایـن درخت شـدی
	
	نیـک بـادت کـه نـیـکبـخـت شـدی

	
	
	                    (نظامی،693،1377 :7)


 
اسطورۀ روییدن پَرسیاوشان از گور سیاوش مضمون رایجی است که متضمن معنی توتم نیز هست. نظامی در این باره راز خون سیاوشان که مادهای صمغی به رنگ قرمز است و از میوۀ درخت خون سیاوشان استخراج میشود. (ر.ک: زمردی، 1382 : 189)
    او همچنین با حکایت دیگری در هفتپیکر، به علاج دختر مصروع پادشاه، توسط کُرد اشاره دارد که بهوسیلۀ گیاه درمانبخش صورت میگیرد، عَلاج چشمان تیرهشدۀ او نیز با همین گیاه درمان میشود. نظامی گنجهای در هفتپیکر به درمانگری و شفابخشی گیاه اشاره دارد. در ابیات پایین از منظومۀ نظامی گنجهای به شفابخشی اینگونه گیاهان میپردازد.

	کُـرد چـون دیـد کـان جـگـرخـستـه
	
	شـد ز بـــــی دیــدگـــی نظر بستــه

	گـفت کـز شـاخ آن درخــت بــلـنـد
	
	بـاز بـایــسـت کَــرد بــرگــی چـنـد

	کـوفـتـن بــرگ و آب از و سـتــدن
	
	ســودن آن جــا و تــاب از و سـتــدن

	گر چـنـیـن مـرهـمـی گرفـتـی سـاز
	
	یـافـتـی دیــده روشـــنــایــــی بــاز

	
	
	                   (همان،888: 15 ـ 12)


تجلّیات غنایی ـ اساطیری  درخت و گیاه در منظومۀ خواجوی کرمانی
کاربرد تجلیّات درخت، گلها و گیاهان در منظومههای خواجوی کرمانی بیشتر برای صحنهآرایی و توصیفات عرفانی در منظومۀ همای و همایون به کار رفته است. نظامی گنجهای علاوهبر آن، از وجه اسطورهای گیاهان و خاصیت شفا بخشی گیاهان نیز در منظومههای غنایی خود بهره جسته است. در منظومۀ همای و همایون خواجوی کرمانی، با توصیف قرار دادن نام درختانی چون «سرو و صنوبر» مضامینی برای شاعران پساز خود باز میکند و خواجۀ شیراز با الهام از خواجو به رندی و استادی در غزلهایش از او بهرهها برده است.

	بـه بـالات مـانـد سـهـی سَـرو راست
	
	ولـی قــامتـت راسـتـی را بـلا ســت

	
	
	              (خواجو،2021:357،1370)


    
	چـمان شـد چـو شاخ صنوبر بــه راغ
	
	روان شـد چو سـرو خـرامـان بـه بـاغ

	ببـوســیـد بــرگ گـــل و یـاسـمـن
	
	چـو گـل چـاک زد از هــوا پیــرهـن

	
	
	             (همان،355 :86 ـ 1985)


    خواجوی کرمانی در منظومۀ همای و همایون از گیاه و ریحان در بیان توصیف روح سخن میگوید.

	کــنــد شِــقــۀ سبـــــز والای راغ
	
	بــه صنعـــت نمــایــی گلــریـــز باغ

	تـــن خـــاک را آب ازو شـــد روان
	
	و زو گشـت گـردنـده چـــرخ آسـمان

	
	
	                   (همان،262: 27 ـ 26)


[bookmark: _Toc52879504]4-4. حیوانات اساطیری در منظومههای نظامی و خواجو
     حیوانات پابهپای انسانها در منظومهها نقشی چشمناپوشیدنی دارند؛ اسب بهعنوان مرکب قهرمانان، نماد شجاعت، قدرت و سرعت و یاریگر قهرمان است. اسب به پیروی از آیین میترا، خورشید، اروند اسب یعنی دارندۀ اسب تیزتک معرفی شده است. «گورخر» حیوان بومی ایرانی است که منظر کنشِ حضور در منظومه و حماسه قرار گرفته و در ردیف دومین حیوان پساز اسب ، نقش اساسی در هر دو منظومه دارد. اما سگ «در ایران باستان، سگ بهعنوان جانوری فداکار و وفاشناس که موجب آسایش مردمان است، از احترام و گاه تقدس خاصی برخوردار است.» (یاحقی، 1386: 469)« سگ که در اغلب فرهنگهای کهن، ازجمله یهود و اسلام بهعنوان موجود پلید و منفور معرفی شدهاست. در اساطیر مصری، سگ بهعنوان پیک میان بشر و "جوکو" (خداوند) برگزیده میشود و از طرف آدمیان مأموریت مییابد که از خدا بخواهد تا مرگ را از جهانیان باز گیرد.» (همان)
    داستان چوپان و سگ خیانتکار در منظومۀ «هفتپیکر» حامل بار معنایی ویژهای است. بهرام وقتی با حملۀ خاقان چین روبرو میشود به سراغ گنج و سپاه خود میرود، اما نشانی از هیچیک نمیبیند بهناچار راه صحرا در پیش میگیرد. در صحرا به شبان پیری میرسد که سگ خود را از درختی به دار آویخته. بهرام از آن شبان ماجرا را میپرسد، شبان میگوید پساز چندی سگ گله با گرگ مادهای گردآمده و سپس در گوشهای خزیده و گرگ را آزاد میگذارد تا گوسفندی را ببرد. شبان  سگ را با گرگ میگیرد و به مجازاتش میپردازد. این داستان موجب بیداری بهرام در حکومتداری میشود.   
 همچنین در دو مثنوی هفتپیکر و همای و همایون از «اژدها»، «اژدهای سپهر»، «اژدهای چرخ»، «شیر» و مانند آنها یاد شده است.
	غــبــنم آمــد کــه اژدهــای سپـهـر
	
	تهــمـت کــیـنـه بــر نـهـاد بـه مـهـر 

	
	
	                       (نظامی،766،1377: 9)



	اگــر اژدهـــا تــحفـه گنـجـت دهد
	
	مـکن تـکیه بــر وی کـه رنـجت دهـد

	
	
	                  (خواجو،401،1370: 2955)


   در باورهای عامیانه آمده که هنگام خسوف، ماه به کام اژدها میرود و این باور در دو مثنوی بازتاب داشته است.
	دیــد دودی چــو اژدهــای سیــــاه
	
	ســـربـــرآورد در گــرفـتــن مــــاه

	
	
	                      (نظامی،355،1377: 5)


 
	شبــی تــیــره چــون اژدهایی سیـاه
	
	ز مــاهــی سیــه گــشتـه تا اوج مــاه

	
	
	                  (خواجو،364،1370: 2163)

	
	
	                  (خواجو،364،1370: 2163)



   به  کار بردن تیر دو شاخ بهوسیلۀ بهرام در کشتن اژدها و سپس به دست آوردن گنجینه، یادآور نبرد اسطورهای رستم با اسفندیار است. این شیوه با یاریرسانی سیمرغ، پرندۀ افسانهای در ساختن تیر دوشاخ از چوب درخت گز، برای از پا درآورن اسفندیار رویینتن، در شاهنامۀ فردوسی آمده است.
	اژدهـــا دیـــده بــاز کــرده فـــراخ
	
	کـــآمد از شســت شــاه تـیـر دو شاخ

	هر دو چشـم در آن دو چشم نشسـت
	
	راه بـیـنـش بــر آفــریـنــش بــسـت

	
	
	                    (نظامی،728،1370: 8 ـ 7)



	اژدهـــا را دریـــد کـــام و گــلـــو
	
	نــاچــخ هــشت مشـت شـش پـهلـو

	بــانــگــی از اژدهــا بـرآورد سخت
	
	در ســر افـتــاد چــون ستـون درخـت

	
	
	                           (همان،748: 9 ـ 8)


رفتن بهرام به دنبال گور و ناپدید شدن او در منظومۀ هفتپیکر نظامی
وقتی بهرام به دنبال گوری به درون غاری وارد میشود، دیگر اثری از او دیده نمیشود. ناپدید شدن بهرام به صورتی نمادین به هنگام دنبال کردن گور، حکایت از جنبههای اساطیری مثنوی دارد. نظامی در منظومۀ هفتپیکر،  از بهرامگور شخصیتی اساطیری میسازد و با سرنوشت نامعلومی که برای او رقم میخورد، او را بهصورت قهرمانی غیرطبیعی نشان میدهد. 
	ای ز بــهــرام گـــور داده خـــبـــر
	
	گـــور بـــهرام جــوی از ایـن بـگـذر

	نــه کــه بـهـرام گـور بـا مـا نـیـست
	
	گـــور بــهـرام نـیــز پــیــدا نـیـست

	
	
	              (نظامی،943،1377: 10ـ 9)


رفتن همای به دنبال شکار گور و ماجرای عاشق شدن او در منظومۀ همای و همایون خواجوی کرمانی
      در منظومۀ همای و همایون، خواجو با الهام از مثنوی هفتپیکر به ماجرای عاشق شدن همای با دنبال کردن شکار گور میپردازد. همای سوار بر اسب خویش، روی به شکارگاه مینهد. او به دنبال شکار گورخری تیرش به خطا میرود، سپس با رفتن همای در پی گور، دست تقدیر سرنوشتی عاشقانه برای او رقم میزند. همای به پری زیبارویی برمیخورد، در پی او روان میشود. ناگاه به کاخی زیبا و دلگشا میرسد، در آنجا بر دیبای نیلگون نقش پیکری را میبیند که یک دل نه صد دل عاشق آن نقش، همایون دختر فغفور چین میشود.

	قـضا را بــر آمــد یــکی تـیـره گـرد
	
	ملـکزاده رخ ســوی آن گــرد کــرد 

	یــکی گــور دیـد انـدران پهن دشت
	
	کــه بــر طـرف نـخجیرگـه بر گذشت

	لبــانــش زیـاقـوت و مشـکـیـن دم
	
	ســر دسـتـش از لـعـل و زریّـنـش سم

	زپـیـش ســواران بــه کــردار بـــاد
	
	بــرون رفت و سـر ســوی صحرا نـهاد

	
	
	       (خواجو،287،1370: 530-526) 


5-4 . از پای درآوردن حیوانات اساطیری در منظومههای نظامی و خواجو
     جنگ با حیوانات اساطیری در ادب فارسی بازتابی جامع دارد و از بنمایههای مهم قصههای حماسی و عامیانه است. جنگیدن با حیوانات اسطورهای در هر دو منظومه؛ ابتدا بیانگر شجاعت شخصیت اول منظومه است و دیگر نشان دادن توانمندی قهرمان منظومه، نماد غلبه در جهت نمایان ساختن طلیعۀ پیروزی و بخت و اقبال (شاه زاده و قهرمان منظومه) بر نیروهای طبیعی و مافوق طبیعی است. که غالباً حیوانات اسطورهای چون اژدها، شیر، غول و دیو جادو را شامل میشود.
از پای درآوردن حیوانات اساطیری در منظومۀ  هفتپیکر نظامی
     یزدگرد، پدر بهرام از دنیا میرود. ایرانیان که پیوسته از او ستم دیدهاند برآن میشوند تا یکی از میان خود به شاهی بپذیرند و پیری را به شاهی بر میگزینند، بهرام وقتی از ماجرا آگاه میشود، لشکری از اهل یمن فراهم میآورد و به جنگ ایرانیان میشتابد. اما کار به جنگ نمیکشد و قرار بر آن میگذارند که تاج را در میان دو شیر نهند و هریک از آن دو که توانست شیرها را از پای در آورد و تاج را برباید، شاه ایران شود. بدین گونه بهرام با از پای درآوردن شیرها به پادشاهی میرسد.
	پـنــجه شـان پاره کـرد و دندان خـرد
	
	 ســر و تــاج از مـیــان شـیــران بـرد

	بــردن تــاجــش از مـیــان دو شـیر
	
	روبــهــان را ز تــخــت کــرد بـزیـر

	
	
	             (نظامی،748،1377: 20 ـ 19)


از پای درآوردن حیوانات اساطیری در منظومۀ همای و همایون خواجو
 همای با دیوی از دامان کوهسار روبرو میشود که بهسوی همای میشتابد، او پساز کشتن زند جادو بهسوی زرینهدژ میرود و با رفتنش به زرینهدژ به گنجینۀ زر دست مییابد.

	بــلـرزیـــد بــه خـویشتن شهریـــــار
	
	بــغــریــد مــانـنــد ابـــر بــهـــــــار

	بـــزد بـــر کــمـرگـاه زنــد نـژنــــد
	
	سـر و دسـت و دوشش را به صحرا فکند

	
	
	         (خواجو،328،1370: 1394،1404) 

	












	
	


5.  نتیجه 
      با مقایسۀ دو اثر« هفتپیکر و همای و همایون»، میتوان دریافت که هردو شاعر از عناصر اسطورهای برای بیان مفاهیم عمیق انسانی بهره بردهاند، اما رویکرد دوشاعر کمی باهم متفاوت است. نظامیگنجهای درمنظومۀ «هفتپیکر» به جستوجوی فردی، بهسوی کمال تأکید دارد؛ درحالیکه خواجو منظومۀ «همای وهمایون» را بر روی تعاملات اجتماعی شخصیتها متمرکز نموده و پیچیدگیهای روابط انسانی را به تصویر میکشد؛ او به ابعاد اجتماعی و فلسفی عشق و عرفان میپردازد. تشابهات شعری هر دو شاعر، استفاده از نمادهای اسطورهای است که حاوی پیامهای عمیق انسانی هستند. همچنین، آن دو به بررسی ابعاد فلسفی عشق پرداخته ونشان دادهاند که عشق نهتنها یک احساس فردی بلکه یک پدیدۀ اجتماعی است. تفاوت اصلی ذهنیت  نظامی و خواجو در رویکردشان نسبت به عشق است. نظامی بیشتر بر روی جستوجوی فردی اسطوره تأکید دارد، درحالیکه خواجوی کرمانی در منظومۀ«همای و همایون» به چالشهای اجتماعی مرتبط با عشق میپردازد.
     در بیان تأثیرات فرهنگی عناصر اسطورهای این دو منظومه بر ادبیات فارسی سایه افکنده و عناصر اسطورهای نهتنها در منظومههای این دو شاعر مؤثر بوده بلکه در کلّ ادبیات فارسی تأثیرگذار هستند. این عناصر باعث شدهاند تا ادبیات فارسی غنیتر شده و به بررسی مضامین عمیق انسانی بپردازند. همچنین، نمادها در طول تاریخ موجب تحولات فرهنگی در جامعه شدهاند. سیر آن در ادبیات معاصر ادامه یافته و شاعران همچنان از نمادها برای بیان مفاهیم تازه بهره میگیرند. در ادامه، این نکته حائز اهمیت است که نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی با بهرهمندی از نمادهای اسطورهای در مثنویهای خود، توانستهاند به عمق احساسات انسانی بپردازند و مضامین عشق، کمال و حقیقت را به تصویر درآورند. نمادها نهتنها به غنای ادبیات فارسی افزودهاند، بلکه همچنان در ذهنیت شاعران معاصر تأثیرگذارهستند. نظامی گنجهای و خواجوی کرمانی با استفاده از باورها و داستانهایی که سینهبهسینه از نسلهای گذشته بیان شده است، مثنویهای «هفتپیکر و همای و همایون» را با ارزشهای والای بشری همراه نمودهاند. شاعر با بهرهگیری از ادبیات معاصر خود مراتب ترقی را در قالب منظومه بیان کرده و به مخاطب خود عرضه میکند. در هر دو منظومه مراتب عشق زمینی به عشق آسمانی پیوند میخورد. اسطوره و افسانه در حقیقت زیربنای پیدایش ادبیات غنایی محسوب میگردد و به دلیل جذابیت اسطوره در مثنویهای عاشقانۀ فارسی سرگذشت یک اسطوره در قالب داستان آمده است. در منظومۀ «هفتپیکر»، نظامی تناسبی دقیق به  کار برده، او اسطوره شناس است و بر نظام نمادین زبان عصرخود چه در فرهنگ روم و یونان و چه در ایران آن دوره تسلط دارد. از واحدها و قواعدی که در ترکیب نظام زبانی و غنایی در هر دو تمدن به  کار رفته است، بهره مند میشود و در قالب داستانهای منظومۀ هفتپیکر  به مخاطب ارائه میدهد. خواجو با سبک سرایش خود ترکیبات روان، اصطلاحات دلکش، لغات و الفاظ تراشخورده و با الهامگیری از نظامی با بیانی کامل و دلنشین منظومۀ همای و همایون را عرضه میکند و جلوۀ عالی عشق را در پیشبرد عارف، در راه رسیدن به کمال نفسانی روایت میکند. در منظومههای خواجو بسیاری از چهرههای افسانهای و عیاری با نمودهای زندگی عشقی انسان ایرانی تبلور مییابد. خواجو در منظومۀ همای و همایون، پایداری، حرکت و نهراسیدن از دشواریها، در نهایت وصال معشوق را دنبال میکند. گرایش زبانی و عناصر غنایی در منظومۀ همای و همایون خواجو به سمت داستانهای اساطیری کهن و عامیانۀ و افسانههای هند متمایل است. محتوای کلی مثنوی همای و همایون سیرعرفانی، عاشقانه و ریاضتی را شرح میهد. نظامی در دامنۀ لغوی واژگان          و کلمات، به «هفتپیکر»، رنگها و روزها وارد شده و رنگهای مشکی، زرد، سرخ، فیروزهای، صندل رنگ و سپید را با ایام هفته: شنبه، یکشنبه، دوشنبه، سهشنبه، چهارشنبه، پنجشنبه و آدینه را به صورتی نمادین  به هم     میآمیزد و شرح حالات نجومی کواکب در ایام هفته را به سرنوشت آدمی پیوند زده است. در بیان جلوهها و پدیدههای طبیعی در دو مثنوی «هفتپیکر و همای و همایون»، خورشید نماد آفرینندگی، قانون طبیعت، آتش، آگاهی، تفکر، روشنگری، عقل و بینش معرفی شده است؛ در منظومۀ همای و همایونِ خواجو، خورشید در معنای گذر زمان، حیاتِ خورشیدِ در حال طلوع؛ نماد تولد، آفرینش و روشنگری است؛ خورشیدِ در حال غروب نمادگاه مرگ است. خواجو با ترکیب اسب و خورشید، ترکیبی میترایی معرفی نموده  که حکایت از ترکیب ایزد مهر و اروند اسب از دورۀ هند و ایرانی دارد.









منابع
قرآن کریم.
احمدی، منا، (1397)، «بازتاب پارهای از عناصر اساطیری در همای و همایون»، فصلنامۀ ادبیات عرفانی و اسطوره شناختی، سال 14 ، شمارۀ 53، صص 40 ـ 13.
اردلان، نادر ؛ بختیار، لاله، (1380)، حس و وحدت، چاپ اول، ترجمۀ حمید شاهرخ، تهران: نشرخاک.
اسماعیل پور، ابوالقاسم، (1375)، اسطورۀ آفرینش در آیین مانی، تهران: انتشارات فکر روز.
ـــــــــــــــــــــــــ ، (1377)، اسطوره بیان نمادین، تهران: انتشارات سروش.
الیاده، میرچا ، (1378) ، اسطوره، رویا، راز، ترجمۀ رؤیا منجم، تهران: انتشارات فکر روز.
ــــــــــــــ ، (1381)، اسطوره و رمز در اندیشۀ میرچا الیاده، ترجمۀ جلال ستاری، تهران: نشرمرکز.
بروستر، اسکات ، (1395)، شعر غنایی، ترجمۀ رحیم کوشش، تهران: انتشارات سبزان.
پارسا پور، زهرا، (1383)،  مقایسۀ زبان حماسی و غنایی، تهران: انتشارات دانشگاه تهران.
پاینده، حسین، (1382) ،  گفتمان نقد، تهران: نشر روزگار.
ترابی، علیاکبر، (1380) ، جامعهشناسی در ادبیات، تبریز: انتشارات فروغ آزادی.
ثروتیان، بهروز، (1377)،  هفتپیکر نظامی گنجهای، تهران: انتشارات توس.
حافظ، شمسالدین محمد، (1381)،  دیوان حافظ،  تصحیح: محمد قدسی؛ حسن ذوالفقاری؛ ابوالفضل علی محمدی ، تهران: نشر چشمه.
خواجوی کرمانی، کمال الدین ابوالعطا، (1370)،  خمسه، تصحیح سعید نیاز کرمانی، کرمان: انتشارات دانشگاه کرمان.
ذاکری کیش، امید،(1397)، «تحلیل وجههای غنایی در داستانهای عاشقانه(با تکیه بر خسرو و شیرین و لیلی و مجنون نظامی)»، متنپژوهی ادبی، سال 22، شمارۀ 78، صص 272 ـ 247.
ذوالفقاری، حسن، (1397)، منظومههای کهن عاشقانه. تهران: نشر چشمه.
ــــــــــــــــــ ،  (1392)، یکصد منظومۀ عاشقانۀ فارسی، تهران: نشرچرخ.
زرین کوب، عبدالحسین، (1374)، آشنایی با نقد ادبی، چاپ سوم: انتشارات سخن.
زمردی، حمیرا، (1382)،  ادیان و اساطیر، تهران: انتشارات زوار.
سارتر، ژان پل، (1347)،  ادبیات چیست، ترجمۀ ابوالحسن نجفی ؛ مصطفی رحیمی، اصفهان: نشر زمان.
شمیسا، سیروس، (1386)،  انواع ادبی، تهران: نشر میترا.
صورتگر، لطفعلی، (1345)، منظومه های غنایی ایران، تهران: چاپ اقبال.
قاضیزاده، خشایار؛ خزائی، محمد، (1384)، «مقامات رنگ در هفتپیکر»، دو فصلنامۀ هنر اسلامی، شمارۀ 7 ، صص 24 ـ 3.
کمبل، ژوزف، (1380)، قدرت اسطوره؛ گفتگو با بیل موریز، ترجمۀ عباس مخبر، تهران: نشر مرکز.
ـــــــــــــــ ، (1385)، قهرمان هزار چهره، ترجمۀ شادی خسرو پناهی، مشهد: نشر گل آفتاب.
لوی استروس، کلود، (1380)، اسطوره و تفکر مدرن، ترجمۀ فاضل لاریجانی، علی جهان پولاد، تهران: نشرفرزان روز.
موران، برنا، (1396)،  نظریههای ادبیات و  نقد، ترجمۀ ناصر داوران، تهران: انتشارات نگاه.
میر هاشمی، سید مرتضی، (1390)،  نظیرههای غنایی منظوم، تهران: نشر چشمه.
نصر، سیدحسین، (1355)، آیینۀ جهان غیب(مجموعۀ مقاله، جهانبینی و مقام فلسفی حکیم نظامی گنجهای)، تهران: بانک ملی.
نظامی گنجوی، الیاس بن یوسف، (1357)، کلیات خمسه، تصحیح وحید دستگردی، تهران: انتشارات علمی.
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، (1381)، کلیات نظامی گنجوی، تصحیح وحید دستگردی، چاپ چهارم، تهران: انتشارات نگاه.
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، (1377)، خمسه، براساس چاپ مسکو ـ باکو، شرح شبلی نعمانی،  تهران: انتشارات جاویدان.
 ــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، (1377)، هفتپیکر، تصحیح بهروز ثروتیان ، تهران: انتشارات توس.
نفیسی، سعید،(1307)، نخلبند شعرا، احوال خواجوی کرمانی، تهران: موسسۀ خاور.
یاحقی، محمدجعفر، (1386)، فرهنگ اساطیر و داستانوارهها در ادبیات فارسی، تهران: فرهنگ معاصر.




English sources 
Alexander, Victoria, Sqciog oftharts Blachwll Publis hing, (2003). 

Resources:
Quran  
Ardalan, Nader and Laleh, Bakhtiar, (1380). Sense and unity, translated by Hamid Shahrokh, ch.1. Tehran: Nashr khak. [in persian]
Ismailpour, Abulqasem, (1375). The myth of creation in Manichaeism, Tehran: Fekr Rooz
The Myth of Symbolic Expression, Tehran: Soroush Publications..
 ( 1377)
Iliade, Mircha. (1381). Mircha Aliadeh's Mythology and Symbolism, translated by Jalal Sattari, Tehran: Nashr markaz. [in persian]
_______, _________. (1381). Myth and code in the thought of Mircha Eliadeh, translated by Jalal Sattari, Tehran: Nashr markaz. [in persian]
Brewster, Scott, (2015). Lyrical poetry, translated by Rahim Sooreh, Tehran: Sabzan. [in persian]
Parsapour, Zahra, (1383). Comparison of epic and lyrical language, Tehran: Tehran University Press. [in persian]
Payandeh, Hossein, (1382). Discourse of criticism, Tehran: Nashar Roozer. [in persian]
Turabi, Ali-Akbar, (2010). Sociology in Literature, Tabriz: Forough Azadi Publications. [in persian]
Sarvatian, Behrouz, (1377). Haft Pakir Nizami Ganjai, Tehran: : Nashar Toos[in persian] 
Hafez, Shamsuddin Mohammad, (1381). Diwan Hafiz Correction, (Qudsi, Mohammad, Zulfiqari, Hassan, Mohammadi Ali, Abolfazl), Tehran: Cheshme. [in persian]
Campbell, Joseph, (2002). The Power of Myth; A Conversation with Bill Morris, translated by Abbas Mokhbar, Tehran, Markaz Publications[in persian]
____, ______ (2006). Hero of a Thousand Faces, translated by Shadi Khosrow Panahi, Mashhad: Gol Aftab Publications[in persian]
Khajooe-Kermani, Abul-Atakmaluddin. (1370). Khamse Niazi, Kermani, Saeed Kerman: Shahid Bahonar University. [in persian].
Zakari Kish, Omid, analysis of lyrical features in love stories, (2017). Literary research text: Year 22, No. 78. [in persian].
Zulfiqari, Hassan. (2012). One hundred Persian love poems, Tehran: Nashr charkh. [in persian]
.. Old romantic poems. Tehran: Nshar cheshme (1397)____, ______
Zarin Koub, Abdul Hossein, (1374) Introduction to Literary Criticism, Vol. 3, Tehran: Sokhn. [in persian]
Sartre, Jean-Paul, (1347). What is literature? Translated by Abolhassan Najafi and Mustafa Rahimi, Isfahan: Zaman. [in persian]
Shamisa, Siros, (2016). Literary types, Tehran: Nashr Mitra. [in persian]
Sorat gar, Lotfali, (1345). Iranian lyrical poems. Tehran: Iqbal: Nashr 
Louei Strauss, Claude, (1380). Mythology and modern thought, translated by Fazel Larijani, Ali Jahan Polad, Tehran: Nshar Farzan Rooz. [in persian]
Tabrizi modaras, Mirza Mohammad Ali, (2012) Dictionary of Encyclopedias (Vol. 4), by Alireza Sobhani. Qom: Imam Sadiq Institute. [in persian]
Moran, Brenna, (2016). Theories of Literature and Criticism, translated by Nasser Davaran, Tehran: Negah.  [in persian]  
Mir Hashemi, Seyyed Morteza, (2010). Lyrical examples of poetry. Tehran: : Nshar Cheshme. [in persian] 
Nasr, Seyyed Hossein, (1355). The Mirror of the Unseen World. (Collection of Essays, Worldview and Philosophical Position of Hakim Nizami Ganjei), Tehran: : Nshar Malei Bank. [in persian]  
Nizami Ganjavi, Elias bin Yusuf, (1381). Nizami Ganjavi's Khamsa koleiat, Tasgardi, Vahid. (Ch4) Tehran: Negah. [in persian]  
Nizami Ganjavi, Elias bin Yusuf. (1357). Kolliyat Khamsa, Dastgardi, Vahid. Tehran: Scientific.
Khamsa ,(1377). based on Moscow-Baku edition, commentary Nomani, Shibli. Tehran: Javidan. [in persian]
	
Haft Paekar, (1377). Sahih Sarvatian, Behrooz, Tehran: Toos.
Nafisi, Said. (1307). Nakhel Band Shaara, Akhwal Khajovi Kermani, Tehran: Khavar. [in persian].
- Eliadeh, Mircha, translation of the dream of the astrologer, (1378) myth of the dream, secret. Tehran: Fekr Rooz. [in persian]
Articles
- Ahmadi, Mena, (2017). Parhai's reflection of mythological elements in Homay and Homayun, a journal of mystical literature and cognitive mythology. Q14, No. 53, P. 13:40[in persian]
- Ghazizadeh, Khashayar, Khazaei, Mohammad, (1384). Color authorities in, Haft Paekar,  Islamic Art Quarterly, No. 24-3-7. [in persian]
Yahaghi, Mohammad Jafar, (2007). Dictionary of Myths and Stories in Persian Literature, Tehran: fareang moaser[in persian]
- Zamardi, Hamira, (2012). Religions and mythology, Tehran: Zovar[in persian]









Symbolic expression  mythical  elements in the mentalities of Nezami - e - Ganjai 

and Khajoo - e - Kermani relying on Lyrical Masnavis " Haft Peykar and Homay and  Homayoon".
Morteza Khoshniyat[footnoteRef:14], Shahrooz Jamali Ph.D[footnoteRef:15]*, Morteza Razzaqpour Ph.D[footnoteRef:16] [14: . PhD Student of Linguistics, Ahvaz Branch, Islamic Azad University, Hamedan , Iran
Email: M.Khoshniat1352@gamil.com ]  [15: . Associate professor, Department of Linguistics, Abadan Branch, Islamic Azad University, Hamedan , Iran (Author)
Email: shahroozjamali@iauh. ac. ir ]  [16: . Assistant Professor,Hamedan Branch,   Islamic Azad University, Hamedan, Iran
Email: morteza.razaghpoor@yahoo.com] 

Abstract
This article, entitled "Symbolic expression in mythical elements  the mentalities of Nezami-e- Ganjaei and Khajoo-ye-Kermani in the lyrical Masnavis, Relying on (haft peykar and Homay and Homayoon Pointed to subject of structural condition Myth in of lyrical Lyrical Masnavis in Nezami - e - Ganjai and Khajoo - e - Kermani. In also Pointed In The Investigation and analyzation of symbolic expression of mentalities of both of poetries, in Two Masnavis. Some mythological features can be observed in lyrical literature. With the evolution of the language of poem and It’s Perfection of poets have expressed their inner, feelings and emotions through lyrical poetry. Nezami-e-Ganjavi and Khajoo-e-Kermani are the most famous lyric poets of Persian literature, whose romantic systematization, in the always time as the simplicity of the words, has a beautiful tone with a masterful and proud expression, is very effective and attractive. Khajoo In The creation of Lyrical Masnavis has described in the rich messages
and beautiful mtaphores and excellent pictures form of Interesting sences of feeling,  affection by Perfect skillfulness. In this article, we have expressed the characteristics of the inner mentalities of two poets based on Masnavis evidence by analytical-comparative method With a fusion of myth. First, the goal is to analyze Khajoo and Nezami works to find their hidden and clear meanings, and in the next step, relation between these meanings to the contemporary In understanding the meanings of lyrical works, it is possible to refer to the identification of existing. The common themes of myth in these two poetic systems disrupt all our notions of lyrical literature with symbols and symbolic literature. 
Keywords: elements - mythical, symbolic expression ,Haft Peykar, Homay and Homayoon, Lyrical Masnavis, Nezami - e - Ganjai, Khajoo - e - Kermani
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چکیده
     مبحث حروف از مباحث مهم و تأثیرگذار زبان فارسـی است که اختلافنظرهای فراوانی در آن دیده می‌شود. آثار سعدی جلوه‌گاه قابلملاحظه‌ای برای نمایش اقسام حروف ربط با معنا و کارکردهای گوناگون هستند. در این پژوهش اشعار سعدی از منظر زیبایی‌شناسی کاربرد حرف عطف «واو» مورد بررسی قرار می‌گیرد. روش انجام این پژوهش بهصورت توصیفی ـ تحلیلی و بهصورت فیش‌برداری بوده و اطلاعات موردنیاز نیز از منابع کتابخانه‌ای استخراج شده است. نتایج پژوهش نشان می‌دهد که حروف و منجمله حرف ربط «واو» در اشعار سعدی اهمیت خاصی دارند. اما وی در استفاده از حروف زیاده‌روی نکرده است. حرف ربط «واو» در اشعار سعدی بیشتر در دو حوزۀ نقش‌آفرینی دستوری و کارکرد معنایی به کار رفته‌اند. سعدی با آگاهی تمام از قابلیت‌ها و ظرفیت‌های حرف ربط «واو» توانسته است انبوهی از معانی دشوار را در قالب این حرف بهروشنی بیان کند. حرف ربط «واو» نقش‌ها و معانی متفاوتی در اشعار سعدی به خود می‌گیرد، سعدی حرف ربط «واو» را در بهترین و مناسب‌ترین محل خود برای ظهور معانی و یافتن نقش‌های موردنظر خویش قرار می‌دهد.
کلیدواژه‌ها: حرف عطف «واو»، سعدی شیرازی، زیبایی‌شناسی. 



1-بیان مسأله
     «آموختن دستور هر زبان، آگاهی علمی به آن زبان است. این آگاهی منشأ بسیاری از عملکردهای درست زبانی است؛ عملکردهایی از قبیل استفادۀ مناسب و منطقی از زبان بهعنوان ابزار سامان‌دهندۀ فکر و ذهن، آموزش درست زبان‌های بیگانه و توفیق در برقراری ارتباط گفتاری و نوشتاری؛ و مسلماً آن که زبان را بهتر می‌شناسد بهتر می‌تواند از آن استفاده کند.»( وحیدیان کامیار، 1382: 1) 
     فرشیدورد دستور زبان را دارای فواید زیر می‌داند: 1ـ کمک به زبان‌آموزی؛ 2ـ تثبیت زبان و جلوگیری از تحول هرجومرجآفرین آن؛ 3 ـ کمک به یادگیری عروض و نقد ادبی؛ 4 ـ کمک به آموزش علوم دیگر؛ 5 ـ تقویت فرهنگ‌نویسی؛ 6 ـ بالا بردن سطح اطلاعات عمومی؛ 7ـ گسترده شدن و رهبری زبان؛ 8 ـ کمک به لغت‌سازی و وضع اصطلاحات علمی و فنی؛ 9 ـ کمک به تدوین قواعد املا؛ 10 ـ فهم و تفسیر متون کهن.( ر.ک: فرشیدورد، 1392: 32 ـ 31)
     یکی از گونه‌های کلمه در زبان،‌ حروف است که نسبت به دیگر گونه‌ها گسترۀ محدودتری دارند و بیشتر دستورنویسان زبان فارسی برای آنها طبقه‌بندی‌های مختلفی ارائه کرده‌اند که در اکثر آنها، حروف را در سه دستۀ ربط، اضافه و نشانه جای داده‌اند. در بین انواع حروف اعم از حروف اضافه، اسنادی و ربط، حروف ربط کارکردهای معنایی متعددی دارند. حروف ربط ظرفیت‌های متفاوتی دارند و برای نمایش ساختاری روابط منطقی مفاهیم در متن باید آموخته شوند.
     حروف ربط از اجزای مهم دستور زبان است که بهرغم آن که در ترکیب جمله‌ها، فضای کوچکی را می‌گیرد، اما نقش مهمی در دستور و شبکۀ معنایی ایفا می‌کند. حروف ربط معمولاً درصدد پیوند دادن دو واژۀ هم‌معنی یا دو جمله یا دو عبارت به قصد ایجاد هم‌پایگی و وابستگی هستند. تقریباً تمامی دستورنویسان تعاریف یکسانی از حرف ربط ارائه داده‌اند و آن را کلماتی می‌دانند که دو کلمه یا دو جمله یا دو عبارت را به یکدیگر ربط و پیوند دهند.(ر.ک: احمدی و گیوی، 1374: 17 ؛ خانلری، 1400: 77؛ قریب، 1380: 117) با بررسی تعاریف متعددی که دستورنویسان در کتب خویش از مبحث حرف ارائه داده‌اند، می‌توان به این جمع‌بندی رسید که تمامی آنان، حرف را واژه‌ای می‌دانند که معنای مستقلی ندارد و تنها زمانی که در یک جمله یا همراه یک کلمه از آن استفاده شود، دارای معنا می‌شود. 
     در متون ادبی می‌توان انواع جملاتی را مشاهده کرد که با حروف ربط به همدیگر پیوند یافته‌اند و با بهره‌گیری از نقش دستوری، جملۀ بعد یا دومی را وابستۀ جملۀ اولین کرده‌اند. اهمیت حروف چه آنجا که در حوزۀ زبان نمود می‌یابند و منجر به نقش‌آفرینی دستوری می‌شوند و چه آنجا که بهعنوان معنی‌نمای، تعقید و پیچیدگی‌های لفظی را از یک جمله یا عبارت برطرف می‌کنند، همواره مدّ نظر متقدمان و بزرگان شعر و ادب فارسی بوده است. بهعلاوه ظرفیت چندگانۀ حروف در گسترۀ معنا نیز امکان استفاده از مفاهیم متعدد حروف را برای شاعران زبردست فراهم کرده است. 
     سعدی شیرازی که از بلیغ‌ترین و گشاده‌زبانترین سخنوران زبان فارسی محسوب می‌شود، از این امکان بالقوۀ حروف بسیار بهره برده است، بهگونه‌ای که رویکرد وی به این تکنیک نه از سر تفنن و طبع‌آزمایی و نه از سر بی‌مایگی و بی‌سبکی، بلکه از روی تعمد و اصرار بوده است، زیرا او از رموز و زیبایی‌های استفاده از حروف در مواقع لزوم بهخوبی آگاه بوده و از آن بهعنوان یک امتیاز و شاخصۀ سبکی بهره برده است. در این پژوهش به بررسی کاربرد حرف عطف «واو» در اشعار سعدی از منظر زیبایی‌شناسی پرداخته می‌شود.
1-1-هدف پژوهش
     این پژوهش قصد دارد به بررسی انواع کارکردهای معنایی و ادبی حرف ربط «واو» از منظر زیبایی‌شناسی بپردازد و حرف ربط «واو» را در اشعار سعدی از منظر زیبایی‌شناسی مورد بررسی و تحلیل قرار دهد. مهمترين هدفی که اين پژوهش دنبال می‌کند تلاش برای بازخوانی معنیِ تکواژ يا واژۀ «و» و بازشناسی کارکردهای زبانی و ادبی آن در اشعار سعدی شیرازی است.
1-2-ضرورت و اهمیت پژوهش
     این پژوهش از این جهت حائز اهمیت است که علاوهبر آشنایی با انواع کارکردهای حرف ربط «واو» در اشعار سعدی و نقش آنها در انتقال معانی، ما را به درک بیشتر اشعار سعدی رهنمون می‌شود و گوشه‌ای از زیبایی‌های سروده‌های این شاعر را برای خواننده به نمایش می‌گذارد.
1-3-روش پژوهش
  این پژوهش با روش توصیفی ـ تحلیلی کوشیده است به بررسی موضوع زیبایی‌شناسی کاربرد حرف عطف «واو» در اشعار سعدی شیرازی بپردازد. گردآوری داده‌ها در این جستار از طریق فعالیت کتابخانه‌ای صورت گرفته است.
1-4-پیشینۀ پژوهش
     تاکنون پژوهش‌های بسیاری دربارۀ زیبایی‌شناسی آثار سعدی منتشر شده است، اما بسیاری از پژوهش‌ها به بررسی « جمله» در آثار سعدی پرداخته‌اند؛ درحالیکه به نظر می‌رسد لازم باشد از واحدهای کوچکتر مانند حروف آغاز نمود تا به واحدهای بزرگتر رسید. اما متأسفانه تنها چند پژوهش به بررسی حروف در اشعار سعدی اختصاص یافته است: نوح‌پیشه( 1387) در مقالۀ           «معانی ویژۀ حروف در شعر سعدی» به معانی فراوان حروف اضافه و ربط در اشعار سعدی پرداخته است و  صیادکوه و رئیسی( 1395) به بررسی کارکردهای گسترۀ حرف «واو» در گلستان سعدی پرداخته و بسیاری از گونه‌های «واو» را که دستورنویسان در کتب خویش ثبت کرده‌اند در گلستان استخراج نموده‌اند. 
2-یافته‌ها
3-1-معانیِ ویژة حرف عطف «واو» در اشعار سعدی
     تعمق در متون ادبی نشان می‌دهد که حروف ربط در دو حوزۀ مهم جایگاه ارزشمندی دارند؛ یکی از این موارد، در حوزۀ زبان آشکار می‌شود. حروف ربط با نقشی که ازلحاظ دستوری در جمله‌ها ایفا می‌کنند، کارکرد مهم خود را به نمایش می‌گذارند. دومین نقش مهم آنها، بهعنوان ابزاری برای بیان مفاهیم و معانی مشخص می‌شود. حروف ربط در متون ادبی می‌کوشند ابهامات و غوامض الفاظ را از یک جمله بزدایند و مخاطب را در درک یک متن، بیشازپیش یاری دهند. 
برای حرف ربط «واو» می‌توان به «مفاهیم اضراب، تفسیر و تشریح، تعلیل، حال، مترادف(اگر) برای شرط، مترادف (واو)، عطف، مقصود و منظور، نتیجه، استدراک، مقایسه، مترادف( چنانکه) ، مترادف (چندانکه)، مترادف لیکن، مترادف که، مترادف یعنی که، شک و تردید، تاکید و ... اشاره کرد که مفهوم حروف ربط در متون ادبی و غیرادبی را شامل می‌شوند.»( مبارک و رحمانی، 1387: 216) 
در معنای حرف عطف بین کلمات، ترکیبات و  جملات:
     حرف ربط «و» يکی از تکواژهای پرتکرار زبان فارسی است. اين صورت زبانی که از عوامل پیونددهندۀ همپايه‌ساز به شمار می‌رود، تکواژی دستوری است که در ساخت واژه‌های بسیط دخالتی ندارد، اما در ساخت واحدهای بزرگتر، از قبیل واژه، صورت‌ کلمه، گروه يا جمله نقشی دستوری را در زبان ايفا می‌کند. اين کلمه در شمار سازه‌های ربطی و اختیاری زبان است و در صورت کاربرد، واحدهای مختلف زبانی را، از کوچکترين تا بزرگترين واحد، به هم پیوند می‌دهد و در فرايند واژه‌سازی و ساخت جمله‌های غیربسیط (از نوع مرکب) مؤثر است. همچنین در گسترش و باهم‌آيی‌های معنايی، و انسجام و پیوستگی متن نقش ويژه دارد و خود نیز، از ديدگاه معنی‌شناسی، همچون ديگر واحدهای نظام واژگانی، مشمول فرايندهای ترکیب و انتخاب، تقابل، انتقال، حذف، افزايش و کاهش معنايی، توسیع و تخصیص معنايی و ... می‌گردد و در گونههای مختلف زبان ازجمله زبان ادب قابلبررسی است.
     حرف ربط «و» از منظر کارکردهای دستوری يک همپايه‌سازِ پرکاربرد است که دو يا چند مقولۀ دستوری يا دو يا چند جمله و عبارت را همپایۀ يکديگر می‌سازد؛ ازاينرو در ساخت‌ جمله و ساخت ‌واژه و پیوند گروه‌های نحوی نقشی اساسی دارد و بهعنوان يک عنصر نحوی نهتنها در نحو زبان، که در هر دو دستگاه نحو و صرف زبان رفت‌وآمدی آزاد و مفید دارد که شناسايی گروه نحوی از سازه‌های صرفیِ مرکبِ حاصل از اين عنصر نحوی يکی از مسائل پراهمیت دستور زبان فارسی است و در متون ادبی بهويژه شعر سعدی ‌ اين مسأله ازاينجهت که يکسان‌انگاری ساخت نحوی و سازۀ صرفی در پیشبردِ اهداف معنی پراکنی‌های مبتنی بر زيبايی‌شناسی به اوج می‌رسد، بسیار حائز اهمیت است.
وفایی معنای عطف را ‌‌که «در فارسی مجزّا از ديگر معانی «و» معرفی می‌شود» متأثر از زبان عربی می‌داند که با حروف ربط فارسی برابری می‌کند. (ر.ک: وفايی، 1391: 214) 
‌  من ندانستم از اول که تو بیمهر و وفایی                               عهد نابستن از آن به که ببندی و نپایی
(سعدی، 1368، 2/744: غزل 509)
در معنای حروف اضافه
خطیب رهبر در شرح خویش بر غزلیات سعدی، هرگاه «و» را در معنای حروف اضافه گرفته است، مقولۀ آن را نیز جزء حروف اضافه دانسته است:
 بیزاری دوستان دمساز                                                                             تفریق میان جسم و جان است 
(سعدی، 1368، 1 / 124: غزل 79)
در معنای حرف اضافۀ « از» : تفریق جسم از جان
من ترک وصال تو نگویم                                                                                   الا به فراق جسم و جانم  
(همان،2/617: غزل 418)
در معنای حرف اضافۀ « از» : فراق جسم از جان
 سعدیا، عشق نیامیزد و عفت با هم                                                  چند پنهان کنی آواز دهل زیر گلیم؟
( همان،2/637: غزل 432) 
در معنای حرف اضافۀ « با» : عشق با عفت نمیسازد.
 ما نتوانیم و عشق پنجه در انداختن                                                    قوّت او میکند بر سر ما تاختن 
( همان،2/670: 456)
در معنای حرف اضافۀ « با» :
 ما با عشق نمیتوانیم پنجه در اندازیم.
در معنای ملازمت و همراهی 
 گر آستین دوست بیفتد به دست من                                      چندانکه زندهام سر من و آستان دوست 
(همان،1/154: غزل 101)
 آب حیات من است خاک سر کوی دوست                         گر دو جهان خرمی است، ما و غم روی دوست 
(همان،1/160: غزل 160)
در معنای استبعاد و استفهام
در این معنا بیشتر به شکل استفهام به کار رفته است:
 من از کجا و نصیحت کنندگان بیهدهگوی؟                            حکیم را نرسد کدخدایی بهلول
(همان،1/513: غزل 350)
 لب سعدی و دهانت ز کجا تا به کجا                                      این قدر بس که رود نام لبت بر دهنم
( همان،2/603: غزل 409)
در معنای فوریت
گرم عذاب نمایی به داغ و درد جدایی                                    شکنجه صبر ندارم، بریز خونم و رستی
(همان،2/764: غزل 522)
گله از فراغ یاران و جفای روزگاران                                   نه طریق تست ،سعدی، کم خویش گیر و رستی
(همان،2/766:غزل 523)
  در معنای مقابله
 مثل زیرکان و چنبر عشق                                                      طفل نادان و مار رنگین است
(همان، 1/131 : غزل 85)
چشم اگر با دوست داری، گوش با دشمن مکن                     عاشقی و نیکنامی سعدیا، سنگ و سبوست
(همان، 1/136: غزل 88)
 صبر دیدیم در مقابل شوق                                                    آتش و پنبه بود و سنگ و سبوی
(همان، 2/918: غزل 630)
در معنای استدراک و اضراب ( ولی، اما، ...)
‌      آنچه محققان زبان و ادب فارسی و ازجملۀ آنها، خطیب رهبر زير عنوان «استدراک» به «و» فارسی نسبت داده‌اند، برآمده از نگاه تطبیقی به کاربرد حروف عطف در زبان عربی است. استدراک در نحو زبان عربی برای رفع ابهام ناشی از کلام سابق استفاده می‌شود و لغاتی که به اين امر اختصاص يافته، حروفی مانند «اما، ولی، لکن، لیکن، ولیکن و ...» است. در زبان فارسی از اين حروف هم برای رفع ابهام از کلام سابق استفاده می‌شود. (ر.ک: تقی‌پور، 1395: 25)  اما از آنجا که حرف «و» فارسی در ساخت‌های متنوع به تنهايی از عهدۀ همۀ اين معانی بر می‌آيد، برخی ازجمله تقی‌پور گمان میبرند که «و» در اين مفهوم «از کارکرد اصیل و معروف خود يعنی عطف، فراتر رفته و افادۀ استدراک می‌کند.»( همان: 25) ‌ اما در واقع اين نوع کاربرد از زمرۀ همان کارکردهای مفهومی «تقابل و تصحیح» در همپايه‌سازی است که فرشیدورد برای «و» برشمرده که در نمونه‌های زير نمايان است:
در سوخته پنهان نتوان داشتن آتش                                           ما هیچ نگفتیم و حکایت به در افتاد
(سعدی، 1368، 1/230: غزل 155)
همه عالم سخنم رفت و به گوشت نرسید                                 آری  آنجا  که  تو  باشی،  سخن  ما   نرود
(همان، 1/388: غزل 264)
‌از همه باشد به حقیقت گریز                                                     و ز تو نباشد که نداری نظیر
(همان، 1/448: غزل 305)
سر  می نهم  که  پای  برآرم  ز  دام  عشق                                 وین کی شود میسرم، ای دوست دست گیر
(همان، 1/451: غزل 307)
سر آن ندارد امشب که برآید آفتابی                                       چه خیالها گذر کرد و گذر نکرد خوابی
(همان، 2/759: غزل 519)
یکی زهرۀ خرج کردن نداشت                                             زرش بود و یارای خوردن نداشت
(سعدی، 1363 ، باب دوم: 95)
در معنای حالیه( درحالیکه)
کیست آن ماه منور که چنین میگذرد                                تشنه جان میدهد و ماء معین میگذرد؟
(سعدی، 1368، 1/ 263: غزل 179)
آستین از چنگ مسکینان گرفتم درکشد                             چون تواند رفت و چندین دست دل در دامنش
(همان، 1/478: غزل 327)
نشسته بودم  و خاطر به خویشتن مشغول                             در سرای به هم کرده از دخول و خروج 
(همان، 1/514: غزل 351)
تومیروی و مرا چشم ودل به جانب توست                    ولـی  چـه سـود کـه جـانب  نگـه  نمی‌داری؟
(همان،2/824: غزل 565)
به کنجی درون رفت و بنشست مرد                                  جگر گرم و آه از تف سینۀ سرد
(سعدی، 1363 ، باب دوم: 93)
در معنای کسرۀ اضافه
     حرف ربط «و» در پیوندِ واحدهای زبان برای گسترش گروه‌های نحوی، در مواردی ازجمله پیوند مقوله‌های صفت با صفت و قید با قید، با نشانۀ اضافه تقابل دارد و در پیوند واحدهای اين دو مقوله، تفاوتی در کاربرد اين دو ديده نمی‌شود و می‌توانند بهجای يکديگر به کار روند.(ر.ک: فرشیدورد، 1394: 202 ـ 141)
رواست گر همه خلق از نظر بیندازی                                که هیچ خلق نبینی به حسن و منظر خویش
(سعدی، 1368، 1/498: غزل 341)
باغ و لالستان چه باشد؟ آستینی برفشان                             باغبان را گو بیا، گر گل به دامن میبری
(همان، 2/833: غزل 572)
در معنای قید زمان
     يکی از مقولههايی که در لغتنامۀ دهخدا برای «و» در نظر گرفته شده  و در پژوهش‌های جديد هم به آن پرداخته نشده، «قید» است. (دهخدا،1377، ج15 ذیل واژه) 
وقت آن است که مردم ره صحرا گیرند                          خاصه اکنون که بهار آمد و فروردین است
(سعدی، 1368، 1/ 124: غزل 87)
در بیت بالا می‌توان بعداز حرف ربط «و» واحدی در رديف مفهومیِ «خاصه» را کاهش يافته فرض کرد که البته می‌تواند بر بار معنايی شعر هم بیفزايد.
در معنای اضراب و ترقی ( در معنای البته) 
‌ کامران «واو البتۀ » فارسی را معادل آن دانسته و حرف مقابل آن را از نظر بار معنايیِ منفی، « لا بل» که معادل «نه البتۀ» فارسی است، در نظر گرفته است.  (ر.ک: کامران، 1388: 48) حمیديان آن را «واو مقارنه» خوانده است. (ر.ک: حمیديان، 1392، ج4: 3180) 
 قسم به جان تو گفتن طریق عزت نیست                         به خاک پای تو و آن هم عظیم سوگند است
(سعدی،1368، 1/ 93: غزل 60)
خطیب رهبر «و» را در بیت زير از سعدی، اضراب خوانده و «بلکه» معنی کرده که در واقع آن را کاهشيافته تلقی کرده و به ساختار بازگردانده است. (همان، 2/ 885)
من بر از شاخ امیدت نتوانم خوردن                                           غالب الظن و یقینم که تو بیخم بکنی
(همان، 2/884: غزل 607)
در معنای: «در مقابل آن، درازای آن» :
دعات گفتم و دشنام اگر دهی، سهل است                           که با شکردهنان خوش بود سؤال و جواب
(همان، 1/ 42: غزل 25)
وفـا کـردیم  و  بـا مـا غـدر کـردند                                     برو سعدی که این پاداش آن است
(همان، 1/ 126: غزل 81)
چو سعدی عشق تنها باز و راحت بین وآسایش                    به تنها ملک میراند که  منظوری  نهان  دارد
(همان، 1/ 251: غزل 170)
لایق سعدی نبود این خرقة تقوی و زهد                             ساقیا، جامی بده و این جامه ازسر برکنش
(همان، 1/ 48: غزل 327)
نترسد که نعمت به مسکین دهند                                         وزان بار غم بر دل این نهند؟
(سعدی، 1363، باب دوم: 85)
در معنای بیان تردید مترادف «یا» :
گیرند مردم دوستان، نامهربان و مهربان                               هر روز خاطر با یکی، ما خود یکی داریم و بس
(سعدی،1368، 1/465: غزل 317)
توآن نه ای که دل از صحبت توبرگیرند                               و گـر ملول شوی صاحبی دگـر گیرنـد
(همان، 1/342: غزل 231)
گر سر برود، فدای پایت                                                         مرگ آمدنی است دیر و زودم
(همان، 2/555: غزل 378)
در معنای «درعینحال»‌:
گرش ببینی و دست از ترنج بشناسی                                  روا  بود که  ملامت کنی زلیخا  را
(همان، 1/8 : غزل 5)
راست خواهی، نه حلال است که پنهان دارند                    مثل ایـن روی  و نشاید کـه بـه کس بنمایی
(همان،2/735: غزل 503)
در معنای: «درنتیجه، برای همین»:
قوم از شراب مست و ز منظور بینصیب                              من مست از او چنان که نخواهم شراب را
(همان، 1/16 : غزل 9)
‌شاهد آیینه ست و هرکس را که شکلی خوب نیست  گـــو نگـــه  بســـیار درآیـــینۀ روشــن مـکـن
(همان،2/ 687: غزل 468)
یقین، مرد را دیده بیننده کرد                                                   شد و تکیه بر آفریننده کرد
(سعدی، 1363، باب دوم: 88)
در معنای«حتی»: 
‌بیا و گر همه بد کرده ای که نیکت باد                                      دعـای نیکـان  از چشم  بـد نگهبـانـت
(سعدی،1368 ، 1/220: غزل 148)
من از این هر دو کمانخانۀ ابروی توچشم                                بـرنگـیرم  و گـرم چشم بـدوزنـد بـه تـیر
(همان، 1/455: غزل 309)
در معنای«همچنان که»:
رسید نالۀ سعدی به هرکه در آفاق                                         و گر عبیر نسوزد، به انجمن چه رسد؟
(همان، 1/279: غزل 190)
گرم حیات بماند، نماند این غم وحسرت                               و گر نمیرد بلبل، درخت گل  بِبر آید
(همان، 1/413: غزل 281)
آواز دُهــل  نـهـان  نـمـانـد                                                   در زیر گلیم و عشق پنهان
(همان، 2/ 658: غزل 447)
حرف ربط «واو» به شکل مرکب مخفف
ساخت «ور»، «وگر»، 
     فرشیدورد احتمال میدهد که دو ساخت «ور» و « وگر» ترجمۀ «ولو» و « وَ ان» عربی باشند که در عربی به معنای اگرچه هستند.( ر.ک: فرشید ورد، 1394: 47 ـ 346) اگرچه تقیپور این «و» را زائد میداند.( ر.ک: تقیپور، 1394: 176) 
ز دیدنت نتوانم که دیده دربندم                                             وگر مقابله بینم که تیر میآید
(سعدی،1368، 1/424: غزل 288)
شب هجران دوست ظلمانی است                                          ور برآید هزار مهتابش
(همان،1/468: غزل 319)
ساخت: «ورچه» و «وگرچه» 
هزار سرو به معنی به قامتت نرسد                                          وگرچه سرو به صورت بلند بالایی است
(همان، 1/171: غزل 113)
گرچه بخواند، هنوز دست جزع بر دعاست                           ورچه براند، هنوز روی امید از قفاست
(همان، 1/73: غزل 48)
ساخت « ور زانکه» 
»ور زانکه»صورتی است برآمده از «گر زانکه» و از حروفی است که در متون دورۀ رشد و تکوين زبان فارسی از جمله شعر رودکی ديده می‌شود و در ادوار بعد ترک شده است .(ر.ک: غلامرضایی، 1391: 42) 
دل رفت و صبرو دانش ، ما ماندهایم و جانی                        ور زانکه غم غم توست، آن نیز هم برآید 
(سعئی،1368، 1/417: غزل 283)
ساخت « وگرنه»، « ورنه»‌، « ورنی» 
»     وگرنه» و «ورنه» مخفف «و اگرنه»هستند که نسبت به اصل خود، در ساخت جملات شرطی در زبان فارسی فعالتر به نظر می‌رسند. اين گونه از حروف ربط، در قیاس با «اگر»، علاوهبر شرط، از مفهوم تعلیل نیز بهره‌مند هستند.  اين ساخت در قیاس با ساخت بی‌نشانِ جملۀ شرطی در زبان فارسی، با تأکید بیشتری همراه است؛ بر شرط اصرار بیشتری دارد و تحقق نتیجۀ شرط در آن ملموس‌تر است و گاه حرف استثنای «مگر»، و گاه جمله‌وارهای امری/ طلبی، تأکید را افزونتر می‌کنند. البته توزيع جملۀ شرط و نتیجۀ شرط در اين ساختار با ساخت بینشان جمله‌های شرطی تفاوتی ندارد؛ با اين توضیح که جملۀ نتیجه به دنبال جملۀ شرط می‌آيد و «تصوير گونگیِ ترتیب» در بازتاب رابطۀ علت و معلولیِ مفهومی، در تحقق «شرط» و «نتیجه»، در اين ساخت هم قابل مشاهده است.(ر.ک: گلفام، 1397: 110) 
آدمی صورت اگر دفع کند شهوت نفس                            آدمی خوی شود، ورنه همان جانور است
( سعدی، 1368، 1/103: غزل 66)
ساخت « وین»، « وینان»، «وینچه»
آنکه مرا آرزوست، دیر میسر شود                                   وینچه مرا در سر است، عمر در این سر شود
(همان،1/396: غزل 269)
من قلب و لسانم به وفاداری و محبت                                 وینان همه قلبند که پیش تو لسانند
(همان، 1/365: غزل 249)
ساخت «وان» ، «وانکه»، « وانچه»، « وانگه»
ز اندازه بیرون تشنهام ساقی، بیار آن آب را                       اول مرا سیراب کن وانگه بده اصحاب را
(همان،1/14 : غزل 8)
ساخت «وز» 
     «اين حرف از ترکیب "وَ" و "ز" مخفف حرف اضافۀ "از" به دست آمده است. از منظر آواشناسی واج‌های v و z هر دو واکدار و سايشی هستند، v  سایشی لب و دندانی، و z لثوی است. در تولید آوای اين نشانۀ زبانی، لب و دندان و لثه مشارکت دارند؛ دندان‌های بالا لب را برای تولید v می‌فشارند، دهان اندکی باز می‌شود تا واج واک‌های a را بسازد و سپس دندان‌های بالا و پايین روی هم سايیده می‌شوند تا z شکل بگیرد و فرايند ساخت «وز» تکمیل شود.» (صفوی، 1391: 102-103) 
آری خوش است وقت حریفان به بوی عود                            وز سوز غافلند که جان در مجمر است
( سعدی،1368، 1/101: غزل 64)
کاربرد نحوی حرف ربط «واو» در اشعار سعدی
      ضیاء موحد‌، شعر سعدی را « شعرگفتاری» می‌داند که در آن بار صنایع لفظی در این شعر بر دوش کلام و اندیشه است و شاعری می تواند آن را بنویسد که بر «زبان» تسلط داشته باشد. (ر.ک: ‌موحد، 1374: 165) همین تسلط او بر زبان باعث شده است که در کاربرد حرف ربط «واو» از جنبۀ نحوی نیز موفق عمل کند.
     «حروف در زبان مانند شخصیت‌های یک نمایش هستند که می‌توانند هرلحظه نقش‌های متفاوتی داشته باشند.»(نوح پیشه، 1387: 4) سعدی نیز مانند کارگردانی ماهر است که در اشعارش نقش‌های متفاوتی به حرف ربط «واو» بخشیده است، حتی این حرف را در بهترین و مناسب‌ترین محل خود برای ظاهر شدن و اجرای هرچه بهتر نقش خود قرار می‌دهد. در واقع هم معنای حرف ربط «واو» و هم نحوۀ ظاهر شدن آن برای سعدی از اهمیت بسیاری برخوردار است. 
سعدی نهتنها به معانی مختلف حرف ربط «واو» توجه ویژه داشته و در اشعارش آنها را با هنرمندی به کار برده است‌، بلکه به نظر می‌رسد به محل قرارگیری اين حرف در بيت و تناسب وزنی و مکانی آن در دو مصراع نيز اهميت می‌داده‌است‌. به اين صورت که در بيشتر موارد اگر حرف «واو» در دو مصراع يک بيت تکرار کرده باشد حتما با آن قرينهسازی وزنی میکند:
گرسياست میكند سلطان و قاضی، حاكماند                   ور  ملامت  میكند پير و جوان، آسودهايم
(سعدی،1368، 2/ 639: غزل 433)
در ابیات زیر «و» در نگاه اول «واو عطف» به نظر می‌رسد، اما با خواندن ادامۀ بیت، خواننده متوجه می‌شود که درواقع «واو ربط» هستند که دو جمله را به هم پیوند دادهاند، این مسأله تعلیق زیبایی را به وجود می‌آورد.
روی درخاک رفت و سر نه عجب                                      کـه رود هـم در ایـن هـوس بـر باد
(همان، 1/329، غزل 154)
منم امروز و تو و مطرب و ساقی و حسود                             خویشتن گو به در حجره  بیاویز چو خیش
(همان، 1/496: غزل 340)
مـن بـر از شاخ امـیدت نتوانم خوردن                                   غـالب ا‌لظن و یقینم که تو بیخم بکنی
( همان،2/884 : غزل 607)
کاربرد بلاغی حرف ربط «واو» در اشعار سعدی
       دشتی معتقد است که «سعدی از آن گویندگانی است که قوت زبان آنها در کیفیت ترکیب جمله هاست نه در توسل به استعاره، تشبیه و سایر صنایع بدیعیه.» (دشتی،1338: 24)؛ اما بااینحال او توانسته است در کاربرد حروف، به خلق زیبایی‌های ادبی نیز نائل شود. در واقع «ایجاز و سهل و ممتنع بودن زبان سعدی که همگان به آن اذعان دارند و آن را مهمترین هنر سعدی در سطح زبانی به شمار می‌آورند، در واقع ریشه در رفتار وی با حروف دارد.» ( نوح پیشه، 1387: 3) 
خلق تضاد: 
تـو ملولی و دوستان مشتاق                                                تو گـریزان  و ما طلبکارت
(سعدی،1368 ،1/57: 36)
ز هرچه هست گزیراست و ناگزیراز دوست                       به قول هرکه جهـان ، مهر برمگیر از دوست
( همان،1/ 147: غزل 96)
درویش را که  نام بـرد پـیش پادشاه؟                                   هیهات از افتقارمن و احتشام دوست
( همان، 1/156: غزل 100)
باد، خاکـی ز مقــام  تو  بیاورد  و  ببرد                                 آبِ هرطیب کـه در کلبۀ عطاری هست
(همان،1/168: غزل 111)
سعدیـا  گوشهنشینی کن  و  شاهـدبازی                                شاهد آن است که بر گوشهنشین میگذرد
(همان،1/264: غزل 179)
چو هرچه میرسد از دست اوست، فرقی نیست                     مــیان  شــربت  نــوشـین  و  تــیغ  زهــرآلود
(همان، 1/373: غزل 255)
ناگزیر است تلخ و شیرینش                                                  خار و خرما و زهر و جلّابش 
(همان،1/468: غزل 319)
نـفسی بـیا و بـنشین، سـخنی بگـوی و بشنو                          که قیامت است چندان سخن ازدهان خندان
(همان،2/661: غزل 449)
‌ سعدی گاه دو مفهوم متضاد را در تقابل با یکدیگر قرار می‌دهد  و آن را در دو مصراع‌ می‌آورد، بدین ترتیب ارتباط مصراع‌ها را قوت می‌بخشد، توجه به جای حروف در شکل گرفتن این هنرمندی اهمیت فراوان دارد و پیوند میان دو مصراع و ارتباط درونی بیت را حفظ می‌کند. 
خلق ایجاز با حذف « واو» عطف :
گاهی حرف «واو» یا جملات پساز آن حذف می‌شود و این مسأله باعث ایجاد ایجاز می‌شود.
زهد پیدا، کفر پنهان بود چندین روزگار                                 پرده از سر برگرفتیم آن  همه  تزویر را
(همان،1/18: غزل 10)
دردا و حسرتا که عنانم ز دست رفت                                      دستم نمی رسد که بگیرم عنان دوست
(همان، 1/154: غزل 101)
خون همهکس ریزی، از کس نبود بیمت                       جرم همهکس بخشی، از کس نبود باکت 
(همان،1/211: غزل 142)
 ايجاد تقارن، تقابل، غناي معنايي و موسيقيايي : 
     حروف معمولاً در بهترین مکان در یک بیت یا مصراع قرارمی گیرند و با ایجاد تقارن به غنای معنا و تناسب موسیقیایی بیت کمک میکنند. ‌«سعدی با ذکاوت شاعرانه در انتقال معنا، تاکید بر مفهوم، انتقال احساس و افزایش موسیقی از نغمۀ حروف تاحدّامکان و اعتدال بهره گرفته و بر لطافت قصاید خود افزوده است.»( صادقی  و دیگران  ، 1399: 184) 
سال وصال با  او يک روز  بود  گويی                                     واكنون در انتظارش روزی به قدر سالی
(سعدی، 1368، 2/ 866: غزل 595)
‌سعدی در این بیت دو مفهوم متضاد «وصل و انتظار» را در تقابل با یکدیگر قرار می‌دهد  و آن را در دو مصراع می‌آورد‌؛ «سال وصل در نظر او یک روز است و روز انتظار، سالی». فعل‌های «بود» و «است» که حذف شده‌اند «گذشته و حال» و «سیر تاریخی» میان وصل و انتظار را بهخوبی بیان می‌کنند. حرف «و» در ابتدای مصراع دوم  معنی «درحالیکه» می‌دهد‌. بیت موسیقی روانی دارد و تکرار صدایِ « ی» واج‌آفرینی کرده است.












نتیجه‌
     انتخاب حروف و بخشیدن معانی خاص به آن در لطافت زبان سعدی مؤثر است. حروف ربط و در این پژوهش حرف ربط «واو» در اشعار سعدی جلوۀ خاص و ظرفیت‌های متنوع و گوناگونی دارند که سعدی در اشعارش از آنها بهره برده است. او از معدود شاعرانی است که به اهمیت کاربرد حروف ربط آگاه است و با استفاده از آنها در اشعارش، معانی سخنش را توسعه بخشیده است. سعدی شیرازی ازآنجاکه به ظرفیت‌ها و قابلیت‌های بالقوۀ زبان آگاه است و در استفاده از آن تبحر خاصی دارد، توانسته با بهکارگیری کارکردهای مختلف حرف ربط «واو» هنر خویش را بهزیبایی عرضه کند. 
 کمتر شاعری مانند سعدی در ادب فارسی می‌بینیم که در استفاده از حروف موفق بوده و با استفاده از حروف بهنوعی یک سبک شخصی ایجاده کرده باشد. او با استفاده از حرف ربط «واو» تقابل دو موضوع، برابری دو موضوع و ... را به روشنی برای خواننده بیان می‌کند و بدین شکل از کارکرد حروف استفاده می‌کند. سعدی از حرف ربط «واو» برای بیان ملازمت، مباینت، ربط بین کلمات و جملات و عبارات و معانی مختلف دیگر استفاده کرده است. 
سعدی در اشعارش سعی می‌کند با استفاده از سپردن انواع معانی و کارکردهای مختلف به حرف ربط «واو» علاوهبر زیبایی بخشیدن به اشعارش، از ظرفیت‌های متنوع حرف ربط «واو» استفاده کرده و ابهامات موجود در سخنانش را برطرف نماید. حرف ربط «واو» در نظر سعدی غنیمتی باارزش محسوب می‌شود که از آن برای حمل معانی و کارکردهای متفاوت بهره برده است. او حتی از تکرار حرف ربط «واو» نیز در ایجاد موسیقی استفاده کرده است. با هنرمندی تمام این حرف را در یک مصراع یا بیت تکرار می‌کند و یا اینکه در طول یک بیت مناسب‌ترین محل را برای آن در نظر می‌گیرد و  با بخشیدن معانی و کارکردهای متفاوت به آن، به صنایع و آرایه‌های بسیاری گریز می‌زند. 
سعدی در استفاده از حرف ربط «و» در اشعارش تعادل را رعایت کرده است و با استفاده از این حرف، آرایه‌ها و صنعت‌های متنوعی خلق کرده است.
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Aesthetics of the Use of the Conjunction "Wow" in the Poems of Saadi Shirazi

Abstract
The topic of letters is one of the important and influential topics in the Persian language, which is subject to many differences of opinion. Saadi's works are a significant platform for displaying various types of conjunctions with different meanings and functions. In this study, Saadi's poems are examined from the perspective of the aesthetics of the use of the conjunction "Wow". The method of this research is descriptive-analytical and in the form of a questionnaire, and the required information has been extracted from library sources. The results of the study show that letters, including the conjunction "Wow", are of particular importance in Saadi's poems. However, he did not overdo it in using letters. The conjunction "Wow" in Saadi's poems is used mostly in two areas: grammatical role-playing and semantic function. Saadi, with full awareness of the capabilities and capacities of the conjunction "wow", has been able to clearly express a multitude of difficult meanings in the form of this word. The conjunction "wow" takes on different roles and meanings in Saadi's poems, Saadi places the conjunction "wow" in its best and most appropriate place for the emergence of meanings and finding the roles he wants.
Keywords: Conjunction "wow", Saadi Shirazi, Aesthetics,
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