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بومگرایی در

 اسفار کاتبان "خسروی"

     بازچاپ سوم رمان اسفار کاتبان در فاصله ی سال های 1381- 1379 و تعلق جایزه ی مهرگان به این اثر به عنوان "رمان سال 79" به نویسنده اش "ابوتراب خسروی" این رمان را در مرکز توجه منتقدان، مطبوعات و خوانندگان قرار داده است. آنچه از مصاحبه های نویسنده با برخی مطبوعات ( شرق، جام جم، ادبیات و فلسفه ) و مجله های اینترنتی      ( قابیل، خبر آنلاین و . . . ) برمی آید، تأکید نویسنده بر عنصر "بومگرایی" این رمان است و مقصود از این رویکرد، وفاداری به زبان، ادبیات و فرهنگ ایران زمین است. او در نشستی در مجله ی ادبیات و فلسفه می گوید:
     " رمان و داستان کوتاه ایرانی نمی تواند شکلی منفصل از این رود عظیم فرهنگی [ زبان ] باشد. رمان ایرانی، البته به غیر از آثاری محدود، گرته برداری صرف از آثار غربی است و شاید یکی از دلایلی که به جریانی قابل تأمل تبدیل نشد، عدم ارتباط منطقی میان شاخصه های هنر و تفکر ایرانی باشد . . . فی الواقع، تخته ی پرش جهانی شدن، بومگرایی است. مگر نه آن که ما در جایی به نام ایران زندگی می کنیم؟ مگر نه این که ما به زبان پارسی سخن می گوییم؟ مگر نه این که در این مکان، وضعیت فرهنگی خاصی هست که در هیچ جای دیگر وجود ندارد؟ مگر نه این که زبان فارسی، خصوصیتی دارد که به هیچ زبانی شباهت ندارد؟ چرا نباید نویسندگان چنین مختصاتی را مختصات آثارشان سازند ؟ " (خسروی، 1383، 17-16)  
     "خسروی" مشخصا ً در مورد اسفار کاتبان به منابعی اشاره می کند که به آن ها رجوع کرده یا گوشه ی چشمی به آن ها داشته است :

     " تمام هم ّ و غم ّ من این است که از تمام شرایط مکتوب فرهنگی ـ که در ادبیات خودمان داریم ـ مثل تذکره نویسی، سفرنامه نویسی، روایت، حدیث و حتی متون مذهبی استفاده کنیم تا در جهت یک ساختار جدید به یک ارزش جدید و بر اساس داشته های خود برسیم "          ( خسروی / قابیل ) .
     و در گفت و شنیدی دیگر در ضرورت پیوند میان رمان ایرانی و "مدرنیته ی ایرانی" می گوید:

     " ما باید شهر ایرانی را وارد قصه هایمان کنیم  یک مدرنیته ی ایرانی را . . . آنچه برای ما اهمیت دارد و باید وارد رمان ایرانی شود، روح ایرانی است " ( خسروی/ خبر آنلاین ) .
     رمان اسفار کاتبان تلفیقی خلاقانه میان "رمان ملّی" 1 و "رمان محلی" 2  است. آنچه "خسروی" از آن به "رمان ایرانی" یاد می کند، همان است که در مصطحات ادبی به آن "رمان ملّی" می گویند. از فحوای سخن نویسنده چنین برمی آید که نویسندگان معاصر ما باید به جای الگوبرداری از رمان ها یا داستان های بیگانه (غربی) به تاریخ، فرهنگ ، زبان، موضوعات و مضامین سرزمین مادری خود بازگردند. او این گونه گرایش را، شرط اصلی مطرح شدن ادبیات داستانی ما در سطح جهانی می داند چنان که تجربه ی موفق ادبیات داستانی آمریکای اسپانیایی زبان (آمریکای لاتین، مرکزی و جنوبی) صحّت چنین نظری را ثابت کرده است. 

     با وجود این، حوادث رمان "خسروی" در "استان فارس" و مشخصاً مناطق خاصی در شهر "شیراز" می گذرد. قراینی در این اثر نشان می دهد که این داستان "رمان محلی" (منطقه ای) نیز هست. 
شایسته است به ارزش های این گونه "نوع ادبی" در رمان، اشاره کنیم. " وقتی "توماس هاردی" 3  از رمان های منطقه ای یا ناحیه ای "وِسِکس"  4  به عنوان "رمان های شخصیت و محیط" 5   یاد می کند، منظورش از "رمان ناحیه ای" چیست؟ با آن که تعریف جامعی از این اصطلاح وجود ندارد، با اندکی مسامحه می توان گفت که مقصود ما از این اصطلاح، داستانی است که در یک منطقه ی شناخته شده و مشخص می گذرد و به توصیف ویژگی های ممتاز زندگی، مناسبات اجتماعی، آداب و رسوم، 
1. National Novel           2. Regional Novel            3. Thomas Hardy           4. Wessex          5. Novels of Character and Environment            
زبان، گویش و لهجه یا دیگر جنبه های فرهنگ محیط و مردم آن می پردازد. چنین داستانی ضرورتاً با آگاهی کاملی از وضعیت جغرافیای محلّی، مکان نگاری 1  و دیگر عرصه های محیطی نوشته می شود که داستان محلی را در بر می گیرد. با این همه، چه بسا رمان محلی، حاوی توصیف زندگی به طور کلی باشد یا تأثیرات یک محیط خاص را بر روی مردمی تصویر کند که در آن منطقه زندگی می کنند و در همان حال همین رمان، در برگیرنده ی ترسیم جزئی و مشروح مکان، زمینه، یا شهر اعم از روستا و شهر باشد که تقریباً یک مکان واقعی هم باشد. شخصیت های چنین رمان هایی معمولاً طبقات کارگری یا متوسط جامعه هستند که خاستگاهی شهری دارند. گفت و شنود در این نوع رمان ها یا کوششی برای واقعی جلوه دادن شخصیت ها است، یا این که دست کم می خواهند آنان را "واقعی نما" 2  جلوه دهند.
    رمان محلی با این تعریف، ضرورتاً همان "رمان ملی" نیست اما از آن هم دور نیست؛ یعنی رمانی که در محیط و منطقه ی مشخصی مانند "ولز" 3 در "بریتانیا" می گذرد، اجزا و عناصری دارد که آن را ملی جلوه می دهد. این گونه برداشت از موضوع، به ما اجازه می دهد که دیگر انواع ادبی را در زیرمجموعه ی همین نوع ادبی قرار دهیم مانند "رمان تاریخی محلی"، "رمان صنعتی" یا رمان هایی که با زندگی و روزگار مردمی سر و کار دارد که رابطه ای تنگاتنگ با محیط خودئ دارند. "فیلیس بنتلی" 4  رمان نویس اهل "یورکشایر" 5  می گوید رمان محلی را می توان نوعی فرعی در "رمان ملّی" به شمار آورد با این تفاوت که به طور مشسخص بر بخش های خاصی از کشور یا شهر تمرکز می کند و زندگی مردم را در بخشی از کشور ترسیم می کند که خوانندگان رمان محلی، از ویژگی های خاص و یگانه ی آن و تفاوتش با دیگر نقاط کشور اطلاع دارند " (اسنل، 1998، 2-1).
     خانم "فیلیس بنتلی" (1977-1894) در رمان محلی انگلیسی 6  (1941) می نویسد: " محلی بودن و دموکراسی از جمله ویژگی های برجسته ی رمان محلی انگلیسی است. او خصلت بارز این گونه رمان را "دموکراتیک" بودنش می داند و بر این نکته قویاً تأکید می کند که به ترسیم زندگی زن و مرد عادی و معمولی می پردازد و به همین دلیل هم جالب است و ارزش دارد که حیات چنین کسانی توصیف و ترسیم شود (بنتلی، 1941، 46-45). او در رمان میراث 7  (1932) به کارگران صنعت بافندگی در "وست ریدینگ" 8  واقع در "یورکشایر" پرداخت و تصویرهایی واقع گرایانه از ساکنان این ناحیه صنعتی ترسیم کرد. به نوشته ی راهنمای آکسفورد در مورد ادبیات انگلیسی 9  (1932) رمان محلی این امتیاز خاص را دارد که از دقت و جزئی نگاری بیشتری در ترسیم محیط برخوردار است (1985، 816). در باره ی تلفیق و ارزش های رمان محلی ـ ملی و "بومی نویسی" باز هم خواهیم نوشت.
1. نقش باورها، در بومی نویسی: یکی از مضامین عمده در این رمان، مسأله ی "تقدیر" به عنوان مضمونی 
فلسفی و فرهنگی است.این مضمون، تعیین کننده ی ساختار چیره بر رمان است و همه ی کسان رمان، به گونه ای با آن روبه رویند. آنان میان باور به اختیار و آنچه از بیرون به عنوان "سرنوشت" و "مشیّت" بر آنان فرود می آید، سرگردانند. نویسنده با هشیاری تمام می کوشد نشان دهد که کسان رمان هریک، خود آفریننده ی بخشی از تقدیر خویش هستند و اگر به تقدیری شوم گرفتار می آیند، ستمی است که تا اندازه ای خود بر خویش روا داشته اند. فاجعه ی زندگی "شاه منصور" ( از شاهان آل مظفر و همروزگار " حافظ " ) هنگامی آغاز می شود که از پیری دانای راز به نام
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"خواجه میر احمد کاشف الاسرار" از تقدیر خود می پرسد. او از شاه می خواهد از این اندیشه ی ناصواب درگذرد، که دانستن تقدیر جز بر تشویش او نخواهد افزود اما شاه پافشاری بیش می کند. خواجه ناگزیر می گوید:
     " ذریّه ای از ذریّات شما، شمشیری بر تارکتان می زند و شما خواهید مرد " (خسروی، 1381، 80) .  
       تشویش از همان دم بر جان شاه چیره می شود. ناگزیر برای دوری از آسیب تقدیر، چاره ی ناچار می کند. در نخستین گام، به کشتن ذریّات از ذکور و اُناث اشاره می کند. صحنه ی بی جان کردن دخترکی ـ که گویا احتمال دارد خود یا فرزند نیامده اش شاه را از اسب قدرت پایین کشد ـ از جمله ی دردناک ترین صحنه هایی است که در تاریخ خونین ما پایان ندارد :
     " قوس ساطور سلخ، در دست های بلند میرغضب بالا می رود . . . و رنگ کمرنگ شرّابه ی خون بر ُکنده ی سلخ و آن ریزش مدام خون بر نطع و رعشه ی بعد سلخ اندامشان، در قالب لفظ نمی گنجد " (89) .
     دومین چاره اندیشی، کوشش "شاه منصور" برای تباه کردن نطفه هایش در زهدان زنان (97)، طلاق دادن همه ی زنان و کنیزان (117)، بخشیدن آنان به سران چهارگانه ی سپاه خود (127) و خویشتنداری از نزدیک شدن به جنس زن است (113). اما چون رقاصه ی ماربازی لاهوری "حمیرا" نام به عنوان هدیه ی "امیر رحمان بیگ لاهوری" بر او پدید می شود، خویشتنداری ناپدید و خواهش نفس بر شاه چیره می شود. اندکی بعد، شاه به ناگزیر "حمیرا" را به           "تیمور" می بخشد اما نطفه ی شاه در هیئت جوانی رشید با نام "شاه بشیر" بعدها بر پدر پدیدار می شود و قصد او    می کند: 
     " عدل شمشیر آبدارش، بیخ فتنه ی آل مظفر را از صفحه ی روزگار بسترد " (182) .
     هیچ یک از ذریّه ای که "شاه منصور" به قتلشان اشاره کرد، تقدیر او را رقم نزد. تقدیر او را زنی شهرآشوب و افسونگر تعیین کرد که معشوقه ی او شد و نطفه ای که از "شاه منصور" در رحِم "حمیرا" پدید آمد چون بالید، به قاتل پدر تبدیل شد. بن مایه ی قتل پدر بر دست پسر ـ که در شاهنامه در اسطوره ی " پدرکشی ضحاک " و در بخش تاریخی در پدرکشی های "خسرو پرویز" و "شیرویه" آمده است ـ آن اندازه اهمیت ندارد که نفس تقدیر شومی که سلاطین جائر و جابر برای خود رقم می زنند. آن که با ریختن خون بی گناهان می خواهد تقدیری شوم را از خود دفع کند، همان اندازه خطا می کند که "خواجه میر احمد کاشف الاسرار" که تقدیر سلطان آل مظفر را آشکار می کند و باید برای خطای خود ، تاوانی گزاف بپردازند. نویسنده به درستی آن اندازه که برای تقدیر خودساخته ی "شاه منصور" اهمیت قایل است، برای یورش "تیمور" به ایالت فارس، ارزش و اعتبار قایل نیست.   
     "خواجه میراحمد" از شنیدن خبر بی جان کردن بیست و هفت نفر از خاندان "شاه منصور" از گفتن تقدیر شاه پشیمان شده، خودسوزی می کند:
     " بر سر تخته سنگی می رود و ظرفی نفتابه و آتش زنه ی چخماق را به دستش می دهند . نفتابه را بر سرش می ریزد و آتش زنه ی چخماق را می زند . سر تا پایش شعله ای می شود " (83) .
     "خواجه" در افشای تقدیر شاه، سلطنت او را تضمین نکرد. نه تنها نگرانی را به جان او انداخت، بلکه پیش گویی اش به تباهی بیست و هفت تن انجامید. شاید جرم او چون جرم "حسین منصور حلاج" همه این بود که "اسرار" هویدا کرد. این که پیری روشن ضمیر از رهگذر علم الهی یا فرابینی بر "اسرار" تقدیر آدمی آگاه باشد، چندان مهم نیست که خویشتنداری بر پنهان داشتن آن. اصولا ً به هرگونه آگاهی پیران طریقت از نهانی ها (مغیّبات) و خوارق عادات          "کرامت" می گویند. با این همه، صاحبان کرامات مجاز نیستند از کرامات خود برای جلب نظر دیگران بهره جویی کنند . خطای "خواجه" در آشکارسازی توانایی های روانی و معنوی او است. شخصیت های عرفانی برجسته ای چون         "مولوی" با علم خود بر "کرامت" از آن اِبا می داشته اند و آنچه از اقوال و افعال آنان آمده، همه آن ها است که پس از درگذشت وی و از جانب مریدان و شاگردانشان، آن هم از سر ِ گرمی و تعصب، تحریر یافته است؛ مانند آنچه در مناقب العارفین "شمس الدین افلاکی" نقل شده است. در طریقت "یوگا" نیز به چنین منعی صراحت دارد : 
     " به مجرد این که "یوگی" از این نیروها استفاده کرد یا در مورد خاص از آن ها استمداد طلبید، خویشتن را از امکان اکتساب نیروهای جدید، ساقط می گرداند و چون منحرف شود، دیگر سالک ِ راه آزادی و نجات نیست؛ بلکه جادوگری بس توانا و متبحّر است که صاحب نیروی افسون و جادو است " (شایگان، 1356، 707) .
     در ادبیات داستانی گران سنگ ما و از جمله در هزار و یک شب، حکایاتی هست که نشان می دهد که هرگاه خودکامه ای از دانای رازی می خواسته تا سرنوشت او را پیشگویی کند، بی درنگ به تباهی و مرگ گرفتار می شده است. نخستین حکایت، آیینه ای از مرکب نام دارد که در ترجمه ی "کاپیتان ریچارد بورتون" 1 از هزار و یک شب 2 (1885) هست و آن را از زبان "عبدالرحمان مصمودی" نقل کرده و در مجموعه داستانی از "خورخه لوئیس بورخس" 3 با عنوان کتابخانه ی بابل و 23 داستان دیگر نقل کرده شده است. در این حکایت نیز حاکم تباهکار سودانی جادوگری را وامی دارد تا هویت و سیمای واقعی جلاد نقاب پوشی را که باید اعدام شود، در آیینه ای از مرکب به او نشان دهد. جادوگر، "یعقوب حاکم" را از این اندیشه بازمی دارد، زیرا از فرجام این خواست ناصواب آگاه است اما حکمران لجاج می ورزد و مرگ خود را تسریع می کند:
     " سرانجام چشمان وحشت زده ی یعقوب توانست آن چهره را ببیند، چهره ی خویش را. وجودش از ترس و جنون آکنده شد . . . هنگامی که در تصویر، شمشیر بر سر ِ مجرم فرود آمد، یعقوب فریادی از دل برکشید که دل مرا به رحم نیاورد و به زمین درغلتید و مرد " (بورخس،1384، 95).
     اما بخشی از رمان  اسفار کاتبان، داستان آشنایی "سعید بشیری" با "اقلیما ایوبی" دختر دانشجوی کلیمی در دانشگاه "شیراز" است که کار مشترک تحقیق جامعه شناسی آن دو در باره ی "نقش قداست در ایجاد بنیان های جوامع" به مهر افکندن بر هم می انجامد. تجانس روحی، تنهایی، تحقیق مشترک و آمد و شد پیوسته، آن دو را به هم نزدیک اما کشاکش میان عشق و ایمان از یک سو و باور به جدایی ناگزیر میان "امت یهود" از "غیر یهود" آنان را از هم دور می سازد. تعصبات موجود در آیین یهودیت در زمینه ی ممنوعیت ازدواج میان "یهودیان پاک خون" با "پیروان آلوده خون" دیگر ادیان الهی و سرگردانی میان گزینش عشق بر "تابو" های آیینی و قبول پیامدهای آن، تقدیر کسان رمان را رقم می زند. "اقلیما" به هنگام آمدن به خانه ی "سعید" درمی یابد که دنبال می شود. "سعید" نیز به خاطر رابطه با یک دختر یهودی یک بار پس از دزدیده شدن در خیابان، به مرگ تهدید می شود :

     " ما [ یهودیان ] در همه ی مدت تاریخ در اقصی نقاط خاک به عین زیتون زیتونزارهای "ناصریه" لهیده شده ایم؛ لکن خونمان پاکیزه مانده . . . پس اجازه نخواهیم داد که حیوان کوچکی مثل تو، دژ محکم نژادمان را بشکند و خون پاکی را که مظهر امت ماست، آلوده کند " (159) .
       تهدید عموی متعصب "اقلیما" دو خاستگاه نادرست دارد: نخست، باور به برتری ذاتی قوم یهود متدین بر همه ی اقوام کافر؛ چنان که درَ تلمود، تفسیر فقهی "تورات"، سکنه ی زمین دو بخش شده اند: اسرائیل و سایر ملل. [علمای یهود] به این اصل معتقد بودند که اسرائیل، قوم برگزیده ی الهی است " (کهن، 1382، 79) و دیگر، تجربه ی ناموفق و مکرر حضرت "سلیمان" در ازدواج با زنان غیر یهود و معمولا ً بت پرست که در پایان عمر وی را به بت پرستی کشاندند و در تلمود نیز تصریح شده است:
. Jorge Luis Borges         3 1. Richard F. Burton             2. The Book of the Thousand Nights and a Night
     " هنگامی که سلیمان با دختر فرعون ازدواج کرد، گبریئل فرود آمد و یک نی در دریا فروکرد و  ِگرد آن نی، یک توده گل و لجن جمع شد و بر روی آن توده، شهر رم ساخته شد (سنهدرین، 21 ب). چنین به نظر می رسد که مقصود از این روایت، این است که به واسطه ی اشتباه سلیمان و نافرمانی او از دستورها ـ که ازدواج با زنان غیر یهود را منع کرده است ـ امپراتوری تازه ای به وجود آمد که بعدها مأموریت یافت تا دولت اسرائیل را منقرض سازد " (همان، 72) 

     خواننده طبعا ً انتظار دارد "اقلیما" و "سعید" پس از این تهدیدها به عنوان شخصیت هایی که بر هنجارهای دینی خود شوریده اند، چاره گری کنند: هم را تنها نگذارند؛ خود را برای رویارویی با تهدیدها و خطرهای نزدیک آماده کنند و با توجه به شواهد و اسنادی که در دست دارند، مراتب را به نهادهای قانونی یا انتظامی اطلاع دهند. "اقلیما" و "سعید" در بستر این غفلت، بخشی از سرنوشت (قَدَر) خود را ـ که جنبه ی فردی دارد ـ رقم می زنند. "اقلیما" برای خوشایند "سعید" خود را می آراید (141) و "سعید" خرمن گیسوان محبوب را به شیوه های گوناگون می بافد و بازمی کند (147). همیشه در همین غفلت ها است که تقدیر شوم، از دیوارهای خانه سرک می کشد. روزی که "اقلیما" زودتر از "سعید" از دانشکده به خانه ی "سعید" می آید، بداندیشان به خانه آمده با زدن رگ های دو ساعد این دختر "مرتد" او را بی جان و به باور خودشان "رستگار" می کنند :
     " یکی از روش های تقاص مرتدانی که شریف نسل، امید به رستگاری آن ها دارد، آن است که رگ های ساعدین آن ها را با شمیر [ = تیغه ای چوبین ] فص [ فصد ] می نمایند . . . تا خون رگ هایش مثل دو چشمه ی کوچک جاری شود " (188- 187) .
2. نقش مضامین عرفانی در بومی نویسی: سویه ی دیگر بومگرایی در رمان، رویکرد عرفانی نویسنده است. 
خط طرح اسفار کاتبان، بر شالوده ی سه کتاب (سِفر) شکل گرفته است: نخست، کتاب تاریخ منصوری مشهور به مصادیق الآثار که گویا "شیخ یحیی کندُری" در ذکر اخبار و احوال "شاه منصور" تحریر کرده است. اما آنچه اکنون      "سعید بشیری" شمه ای از آن را بر "اقلیما" می خواند، افزوده ها و تأملاتی است که "احمد بشیری" پدر سعید، نوشته و به تعبیر رمان، شرح "کابوس" های پدر است:
     " و ما که اینک از نظر اهل باطن، دیگر "احمد بشیری" نیستیم ـ که شیخ یحیی کندری ایم ـ بدین دور حیات، حیات یافته و همان روایت قدیم را . . . بدین وقت کتابت می نماییم؛ روایت واقعه ی شاه مغفور، منصور مظفری و ذریاتش را که بدین دور تجسّد یافته اند و هرآینه اسباب وقایع مضاف می گردند " (9) .
     سومین کتاب (سِفر) روایت سعید بشیری است که آنچه را بر خود و "اقلیما" رفته است، کتابت می کند وروایت پدر را ادامه می دهد.د بن مایه ی حلول ارواح گذشتگان بر متأخران و اکنونیان در همان نخستین صفحه ی رمان آشکارا آمده است. "احمد بشیری" از "رؤیایی صادقه" یاد می کند که شبی "شیخ یحیی کندری" بر وی ظاهر گشته، ضمن تلاوت آیه ی شریفه ی " ثمّ بعثناکم ِمن بعد موتکم لعلّکم تشکرون " می گوید  

     " اینک ما به هیئت همچون شمایی به جهان خاکی بازگشته ایم تا در محشر صغرایی که به وقت قرائت حادث می شود، مصادیق الآثار هم بدین هنگام کتابت کنی تا وقایع این دور هم ثبت گردد " (همان) .
     برابر آموزه های عرفانی، ارواح اولیاء الله، مقدسان و بزرگان طریقت و هنرمندان می توانند پس از مرگ تن ِ آنان بر دیگر مریدان، عرفا و رهروان آنان ظاهر شده به آنان رهنمود دهند و یا به مهمی دلالتشان کنند. با آن که اندیشه ی     "حلول" در عرفان اسلامی مقبول نیست، در برخی شواهد شعری، از گونه هایی از پدید آمدن ارواح شخصیت های برجسته بر دیگران در جهان خواب، رؤیا و مکاشفه می توان سراغ گرفت. نخستین نمونه را از شاهنامه می آوریم .       "فردوسی" آشکارا می گوید که "دقیقی" شاعر را در خواب دیده و از او درخواسته تا  گشتاسب نامه وی را در شاهنامه خود بیاورد. "فردوسی" این اشارت را فرمان می نهد و هزار بیت گشتاسب نامه ی او را عینا ً در اثر حماسی خود نقل می کند اما چون آن را بی پیرایه، ناشاعرانه و ناسزاوار می یابد، خود دیگرباره به بازسرایی آن همت می کند : (فردوسی، 1363، 180) 
                چنان دید گوینده یک شب به خواب                که یک جام می داشتی چون گلاب

دقیقــــی ز جـــــایی پدید آمــــــدی                بر آن جــام می ، داستان هـا زدی 

ز گشتاسب و ارجاسب بیتی هــزار                بگفتم ، سرآمد مـــــرا روزگــــار

کنون من بگویم سخن ، کـاو بگفت                 منم زنده ، او گشت با خاک جفت 
     در ادبیات عرفانی ما، آن که آموزه های شریعت را با عشق درآمیخته "سنائی" است. عرفان "عطار" گونه ی تکامل یافته تر و عاشقانه تر عرفان ـ شریعت  "سنائی" است و عرفان مولانا، به چکاد تعالی انسانی خود رسیده است. این که "جلال الدین بلخی" می گوید: 
عطار روح بود و سنائی دو چشم او               ما از پی سنائی و عطار آمدیم

به یک تعبیر، به حلول روح "سنایی" در "عطار" و روح "عطار" به "مولوی" و انتقال میراث معنوی گذشتگان به آیندگان اشاره دارد. در مناقب العارفین آمده چون "مولوی" از عالم دون به جهان بی چون قدم نهاد، "فاطمه خاتون" دختر "شیخ صلاح الدین" و مادر "امیر عارف" نوه ی مولانا بیش از اندازه مویه می کرد و از شیر دادن فرزند بازمانده بود. شبی حضرت مولانا در خواب بر او ظاهر شده می گوید :

     " فاطمه خاتون ! چرا به ِجد می نالی و مویه می کنی؟ اگر آن ها که می کَنی برای من است، من به جایی نرفتم  مرا در مهد "عارف" طلب که من آن جایم و فیضان من بر اوست " (افلاکی، 1362، 831) .
     گونه ی دیگر فرابینی اولیا، پیشگویی های آنان است که به حقیقت می پیوندد. چون "خواجه میر احمد کاشف الاسرار" با خیل مریدان خود به سوی قصر "شاه منصور" می آید :

     " چشم در چشم من [ احمد بشیری ] می دوزد. نسیمی بر صورت خاکستری اش می وزد و با قبضه ی محاسن بازی می کند. مرکبش را در برابرم متوقف می کند و لب ها از هم می گشاید و می گوید که شما یکی از آن هزاران نیامدگانی هستی که همه چیز را خواهی نوشت " (31) .
     ما پیش تر گفته ایم که آنچه "احمد بشیری" بر مصادیق الآثار "کُندری" می افزاید، تأملات او است. افزوده های وی ـ چنان که از ظواهر رمان برمی آید ـ تأویلاتی بر رفتار اجتماعی ـ سیاسی "شاه منصور" از "آل مظفر" است اما به واقع آنچه در مورد "شاه منصور" آمده، به وی مربوط نیست. آنچه از فحوای رمان برمی آید، فاجعه ی کشتار ذریّه و از جمله "آذر" خواهر "سعید بشیری" و گردن زدن او آمده است، در سال 1329 رخ می دهد :

     " جسد آذر، صبح روز سه شنبه بیست ونهم آبان بیست و نه در ایوان خانه پیدا شد و دو سال بعد، مرا در هشتم تیر ماه سی و یک به دنیا آورد و من باید همه چیز را مجموع کنم و مفاصل همه ی آن متن های پراکنده را بنویسم تا هیچ واقعه ای در هیئت حتی جمله ای بازیگوش ـ بیرون از مجموعه ای که هست ـ نباشد " (14-13) .
     پس آنچه "احمد" و "سعید بشیری" ( پدر و پسر ) می نویسند، تاریخ گذشته ها نیست؛ که تاریخ جامعه ی امروز ما است. آنچه در این میانه تفاوت کرده، سر بر زدن "شاه منصور" از گریبان تمامیت خواهان معاصر ما است. 

     در ادب عرفانی ما از پیشگویی "عطار نیشابوری" در مورد "جلال الدین بلخی" در "نیشابور" یاد شده است. چنان که در لغت نامه ی "دهخدا" آمده است "شیخ فریدالدین" پس از دیداری با "بهاء ولد" در نیشابور و تقدیم اسرار نامه ی خود به او :

   "چون جلال الدین را ـ که کودکی خردسال بود ـ دید، گفت : زود باشد که این پسر تو، آتش در سوختگان عالم زند. " 

     این پیشگویی در مورد آوازه ی آموزه های "مولوی" و کثرت مریدان طریقت وی ـ که در قرن هشتم به " جلالیه " و سپس به "مولویه" معروف شد ـ در کشور عثمانی به چنان اشتهار و محبوبیتی رسید که :

     " خانقاه ها و تکیه هایشان ـ که به مولوی خانه معروف بود ـ تا فرمان سپتامبر 1925 ـ که به موجب آن، مولوی خانه ها و تکیه های صوفیه در ترکیه برچیده شد ـ هنوز حشمت و اعتبار مولویه در ترکیه بیش یا کم قابل ملاحظه است " (اقصی، 1374، مدخل "مولویه" ) .
     برجسته ترین شخصیت عارف در رمان " َشدرَک " نام دارد که در عهد عتیق از وی نام رفته است. در کتاب دانیال نبی از پیروزی " َنبوکُد َنصُر" پادشاه بابل بر "یهویافیم" پادشاه یهودا (604 ق.م ) و به اسارت بردن مغزهای متفکر آن سرزمین سخن می رود تا نتوانند بر ضد حاکم جدید دست به شورش بزنند. بنابراین، بابلی ها پس از پیروزی بر       "یهودا"، "دانیال" و چند تن از جوانان فرزانه را به سرزمین بابل تبعید می کنند؛ بر آنان نام خدایان خود نهاده، زبان و آداب بابلی می آموزند. "دانیال" به خاطر تعبیر خواب "نبوکد نصر" یا "بخت النصر" به مقامی والا می رسد اما هیچ یک از این چهار فرزانه به آیین بابلی ها و خدایان آنان گردن نمی نهند. چنان که از تورات برمی آید، این جوانان به فرزانگی شناخته می شوند :

     " خداوند به این چهار جوان چنان درک و فهمی بخشید که ایشان توانستند تمام علوم و حکمت آن زمان را بیاموزند . از این گذشته، او به دانیال توانایی تعبیر خواب ها و رؤیاها را نیز عطا فرمود . . . پادشاه هر مسأله ای را که مطرح می کرد، حکمت و دانایی این چهار جوان را در پاسخ دادن به آن، ده مرتبه بیش از حکمت تمام جادوگران و منجمان آن دیار می یافت " ( کتاب مقدس، دانیال 1 : 20-18) .
     فرمانروای بابل به اندرز "دانیال" این فرزانگان را به سِمَت های کلیدی و حساس  کشور می گمارد. چون "دانیال" و دیگر فرزانگان حاضر به ستایش خدایان و مجسمه ی طلای بابلیان نمی شوند، به حکم "نبوکد نصر" به کوره ی آتش انداخته می شوند اما به اذن خداوند، آتش در آنان درنمی گیرد :

     " دیدند آتش به بدن آن ها آسیبی نرسانیده؛ مویی از سرشان سوخته نشده؛ اثری از سوختگی روی لباسشان نیست و حتی بوی دود نیز نمی دهند " (همان، 1 : 27) .
     در اسفار کاتبان "شدرک" خود می گوید:

     " ما برای اشراف او ـ که بخت النصر [ نبوکد نصر ] بود و او که نبود گفتیم تا برای دلیل [ اثبات خدای بزرگ ]، ما را بسوزان که اجابت کرد و اجابت کردیم و جسمی که بود، به امر رب اعلی از جنس شعله شد تا که از اضداد آتش نباشد و نسوخت و نسوختیم؛ لکن هدایت نگردید و هدایت نشدیم " (38) .
     در تورات، خداوند در هیئت بوته ای شعله ور بر حضرت "موسی" پدید می شود و خود را به وی می نمایاند :

     " ناگهان فرشته ی خداوند چون شعله ی آتش از میان بوته ای بر او ظاهر شد. موسی دید که بوته، شعله ور است ولی نمی سوزد " (همان، 1 : 4-2) .
     "ژان ـ پی یر بایار" 1 بر این باور است که آتشی که زردشتیان بزرگ می دارند، رمزی از الوهیت است و آتش زمینی، نیست :

     " درواقع، پارسیان آتش را ـ که نشانه ی خدا است ـ سخت پاس می دارند و چیزهای نورانی را بزرگ و عزیز می شمارند " (بایار، 1376، 238) .
    اگر آتش بر حضرت "ابراهیم" می تواند "بردا ً و سلاما ً" (سرد و ایمِن) شود ( قرآن، 21: 69)  به این دلیل است
  1. Jean Pierre Bayard
     که در وجود او چیزی از آتش مقدس الهی هست؛ چنان که آتش بر سیاوش پرهیزگار بی اثر است (فردوسی/ ج 2، 121) :

ز آتش برون آمـــد آزاد مــرد             لبان پر ز خنده ، و رخ همچو وَرد
     اکنون که دریافتیم دل آگاهان، از جنس آتش مقدس یا دارای چنین عنصری ایزدی هستند، می افزاییم: پیامبران، اولیا و فرزانگان روحانی هر جا روند، با خود برکت، دانایی و هوشیاری می برند که گیاه و سبزه، آب و باران، رویش و زایش، نمودهای آن است. در اسفار کاتبان "اقلیما" متنی به "سعید بشیری" می دهد که در اصل به زبان پهلوی بوده و گویا یکی از استادان هندی دانشگاه بمبئی به نام "شاپور راج" آن را به فارسی برگردانده است. در این متن، آمده که "هومن" نامی به دبیر "نبوکد نصر" نامه ای می نویسد و از شاه بابل درخواست می کند که به "شدرک" اجازه فرماید یک چند به "فارس" (ایران) آمده، خشک سال از آن بگرداند و آبسالی و نعمت به "فاریاب" فارس ارزانی دارد.          "شدرک" چون به فاریاب می رسد، زمین بارور می شود :
     " و چنین شد که شدرک قدیس، بندی ِ بابل به فاریاب ساکن آمد و به فاریاب، باران و آفتاب و باد به نوبت می آمد و گندمان به بلندی درخت می رست و دانه های گندمان، به سان دو گاو نر درشت، بار می داد و خوشه ی انگور، چهل سبوی شراب می داد و دانه ای زیتون، خمره ای بار ِ روغن . پستان زنان و کاوان پر شیر می بود و به خاک هر سال، دو نوبت توشه می رُست و دریا ابران به طواف شانه های شدرک می بودند و بر بابل نبوکد نصر نمی شدند که بارند " (53) .
     این اندازه اشاره به متون فارسی و پهلوی و تلمیحات به متون دینی و عرفانی، شخصیت های تاریخی، شیراز، اقلیت کلیمیان این شهر و اقالیمی چون "فاریاب" ( روستایی از دهستان پیشین "بوشگان" از بخش "خورموج" واقع در "بوشهر" ) از رویکرد نویسنده به "بومگرایی" حکایت می کند. 
3. نقش رویکردهای اجتماعی در بومگرایی: به یک اعتبار،  اسفار کاتبان رمانی دو لایه است: نخستین لایه یا 
پس زمینه، روایتی تاریخی است و دومین لایه یا پیش زمینه اش، روایتی امروزین. با این همه، این لایه ها چنان درهم فرورفته اند و هریک به موازات دیگری حرکت کرده که به دریافت اثر کمک می کند. پس زمینه ی رمان، واپسین سال های تاریخ آل مظفر و سلطنت "شاه منصور" در شیراز است. با این همه، بخشی از فضاسازی در خدمت القای این معنی است که آنچه رخ می دهد، در بستر اکنون می گذرد. برای نمونه به گردن زدن "آذر" در حضور "شاه منصور" اشاره می کنیم : 
     " در روایتی که هست [ روایت مصادیق الآثار ] وصفی از نوباوگان سلطان نیامده؛ ولی حالا من باید بدین دور بنویسم که صف آن ها که خواب زده اند، به کندی وارد می شوند . . . آذر است که در صف می آید: همان "مانتو و مقنعه ی سرمه ای " را پوشیده . . . و حالا که می آید، کتاب هایش را به دست گرفته و شاه منصور همه وقت ایستاده . . . میرغضب موهای آذر را چنگ می زند. چانه اش را در گود کنده می گذارد. "کتاب ها" هنوز در دست آذر است. قوس ساطور که فرود می آید، کتاب ها رها می شوند از ارتفاع کنده و فرو می افتند بر سفره ی نطع و باز، می مانند " (89-87) .
    در تمام مدتی که سفره چرمین میرغضب پهن است، هم صدای "تلفن" به گوش می رسد و هم صدای مارش از        "رادیو". مانتو و مقنعه و کوله ی کتاب "آذر" نشانه هایی از زمان اکنون است. پیوند میان  کوله ی کتاب ـ که رمزی از دانایی و روشنفکری است ـ و مقنعه و مانتو ـ که رمزی از سنت گرایی مذهبی است ـ دقیقه ای است که خواننده آن را درک می کند. صدای "مارش" در بیرون از خانه ـ که تمامی ندارد ـ ما را یکراست به زمانی خاص می برد. با این همه ، این اندازه اعدام نمی تواند سرنوشتی را که برای "شاه منصور" رقم خورده است، تغییر دهد. "شاه منصور" ها رفتنی اند. یکی از کابوس های "احمد بشیری" شلاق هایی است که در عالم خواب و بیداری به شانه های او می خورد و او اصرار دارد شرحی کشّاف از این شلاق ها در کتاب خود بنویسد تا این رخدادها، ثبت تاریخی شود. او به راستی باور دارد که از میان "قلم" و "شلاق" و "ساطور" آنچه برای آیندگان می ماند، تراوش های قلم است :
     " برای این چیزها است که باید بنویسم تا چیزی بماند که روایت کند تا آن شلاق انکار نکند و دروغ نگوید " (13) .
     خواننده در ادامه ی خوانش خود درمی یابد که "خاخام های یهودی" نیز استعاره هایی بیش نیستند. او وسعت عشق و دانایی را در رفتار و گفتار "سعید" و "اقلیما" و جزم اندیشی ِ نا به هنگام را، در آموزه های خشک و تاریخ مصرف گذشته ی "عمو خاخام عزیر ایوبی" می بیند. در این نگاه، عموی "اقلیما" متعصبی است که پیوسته حرکات و سکنات برادرزاده ی خود و رفت و آمدهایش را با "سعید بشیری" زیر نظر دارد. کارگزاران و دست پروردگان این              "شریعتمدار" یا تهدید می کنند و اخطار می دهند، یا نزدیک ترین خویشاوندان خود را رگ می زنند تا گویا "شریعت" امت "موسی" را پاسداری کنند. نویسنده را با پیروان آیین آن حضرت و کلیمیان شیراز کاری نیست. نکته بر سر آموزه های شیطانی و الهی است. نکته بر سر "قرائت" های مختلف اقلیتی از متولیان شریعت است که به نام "َیهوَه" و از جانب "امت" تصمیم می گیرند:
     " ما به اقلیما عرض نمودیم که امت، بر اعمال او ناظر است . . . هر آنچه ما به عنوان کلام یهوه به تو امر می نماییم، آن کن که صلاح تو در آن است . . . فریاد می زد: در کار ما دخیل نشوید . ما به اقلیما عرض کردیم که به کلام ما گوش بدار که کلام یهوه را می گوییم ؛ و آیات عذاب خواندیم و گفتیم چنان که گوش نکنی، یهوه ترا و جنود ترا و ذریات ترا از حیات محروم می دارد . . . یهوه بر ما تکیف نموده که چون سائلی به نزد وی رفته، او را برحذر داریم، هم چنان که خدای عبرانیان چنین می گوید که غیر را رهاکن و دستی باش ما بین دست های درهم ِ دستان امت؛  و ما را عبادت کن و عبادت به جز اجرای امر شریف نسل [ خاخام ] ـ که همان اجرای امر یهوه است ـ نیست و تو چنان که از رها شدن ِابا نمایی، همانا دست خداوند بر مواشی [ ؟ ] تو دراز خواهد بود " ( 111-110) .
     در این تهدید نامه چند دقیقه هست :

· "عمو خاخام" خود را نماینده ی "یهوه" بر روی زمین می داند.
· "عمو خاخام" تصمیم خود را همان اراده ی "امت" و روح "شریعت" معرفی می کند. 
· "عمو خاخام" برای بی جان کردن دیگران به هیچ مرجعی رجوع نمی کند و خود را فراتر از هر مرجع قانونی می داند. 
· گونه ای خود بزرگ بینی در گفتار "عمو خاخام" هست. او شریعت خود را برتر از تمامی دیگر شریعت ها می داند و به جداسازی "امت" ها و "پیامبران" الهی باور دارد. روح "شریعت" از نظر او، یکسانی همه ی امت ها و مردم در برابر خداوند نیست. او به برتری طبقه ی "خاخام" ها بر دیگر طبقات اجتماعی باور دارد. 

· "سعید" و "اقلیما" با مهر افکندن بر دیگری، "تابو" های شریعت را از میان برده اند. آنچه این جواز را به آنان داده است، دانش منطق و تلقی مدرن آن دو از جهان و زندگی است. آنان با الهام از آموزه های دانشگاهی به بطلان این تعصبات جاهلانه پی برده اند. کار و تحقیق مشترک آنان در مورد " نقش قداست در ایجاد بنیان های جوامع " کوششی برای قرائتی تازه از شریعت و دیانت است. "عمو خاخام عزیر" چنین قرائتی را از شریعت برنمی تابد. 
     متن این نامه، آغشته به تلقی "ایده ئولوژیک" از شریعت است. "لویی آلتوسر" 1 نظریه پرداز فرانسوی می گوید : 
" ایده ئولوژی، مجموعه ی باورهایی است که نمی خواهد سوژه ( فاعل شناسایی ) فعال باشد. ایده ئولوژی از آدمی می خواهد به آنچه باور دارد و می کند، نیندیشد و " تنها مصرف کننده ی صرف ایده ئولـــوژی باشد و به آن عمل کنــــد "         
1. Louis Althusser
 (ایگلتون، 1381، 45) . 
    "آنتونیو گرامشی" 1 نظریه پرداز مترقی ایتالیایی، در کتابش با عنوان گزیده هایی از یادداشت های زندان 2  هرگونه حاکمیت را از جانب کانون های قدرت سیاسی و اقتصادی، نوعی "هژمونی" 3 می داند تا به یاری "وجاهت" ی که مردم به آنان داده اند، مردم را قانع کنند که "ایده ئولوژی" یا آنچه به آنان دیکته می شود، به سود آنان است:  

     " هژمونی، توانایی بورژوازی در جلب رضایت آگاهانه ی توده های عظیم مردم برای تعیین جهت کلی حیات اجتماعی از جانب گروه های بنیادی و مسلط است. این رضایت از نظر تاریخی باعث ایجاد "وجاهت"، "جلب اعتماد نهایی" مردم و نهایتا ً بهره مندی گروه های مسلط اجتماعی به خاطر موقعیت و نقششان در جهان تولید می گردد "         (بوکر، 1996، 82-81) .
     ایده ئولوژی و در مورد مشخص مطالعه ی ما جزمیت گرایی آیینی، عقل را می بندد و دست را می گشاید. به هیجانات آنی و ناخودآگاه ما ـ که حاوی ابتدائی ترین کشش ها و غرایز کور ما است ـ امکان بروز و ظهور می دهد. پیروان کور و کر "عمو خاخام" ـ که با نهادن دشنه ای بر پهلوی "سعید" وی را وادار به نشستن در اتومبیل خود می کنند و به دوردست می برند ـ به درستی آنچه می کنند، باور دارند و برای لحظه ای هم در حقانیت رفتار ضد اجتماعی خود تردید نمی ورزند. وظیفه ی نویسنده و منتقد، هشدار به پیامدهای سنگین انفعال در برابر ایده ئولوژی است. "اقلیما" و "سعید" برای انفعال خود، بهایی گزاف می پردازند و ارزش کار نویسنده به دقت در همین تصویرپردازی هنری از همین "انفعال" و نقش جزمیت های فکری است .
     در تورات شواهد متعددی هست که نشان می دهد که "یهوه" ( خداوندگار خدا ) تا چه اندازه از آن همه ظاهراندیشی ، جزمیت گرایی خشک و ناآگاهی امت از حقیقت شریعت حضرت "موسی" و دیگر پیامبران و اولیای یهود، خشمگین است. در کتاب  اشعیا آنچه از قول یهوه در عالم رؤیا به "اشعیا" ی نبی گفته می شود، نشان دهنده ی ناخشنودی و خشم خداوند از افعال و سنت هایی است که زیر پوشش شریعت حضرت "موسی" و دیگر پیامبران یهود انجام می شود و گویی کسانی چون "عمو خاخاخام عزیر ایوبی" را مخاطب قرار داده است :

" ای حاکمان و ای مردم اورشلیم که چون اهالی "سدوم" و "عموره" فاسد هستید! به کلام خداوند گوش دهید. او می فرماید: از قربانی های شما بیزارم. دیگر آن ها را به حضور من نیاورید . . . من از بخوری که می سوزانید، نفرت دارم . . . هرگاه دست هایتان را به سوی آسمان درازکنید، روی خود را از شما برمی گردانم . . . زیرا دست های شما به خون آلوده است. خود را بشویید و طاهر شوید . . . نیکوکاری را بیاموزید و باانصاف باشید. به مظلومان و یتیمان و بیوه زنان کمک کنید " ( کتاب مقدس، اشعیا، 1 : 17-10) .
     سنجش میان رفتار انسانی، اخلاقی و عرفانی "شدرک" با افعال غیر انسانی، غیر اخلاقی و ظاهرسازانه ی                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      "عمو خاخام عزیر" به خوبی نشان می دهد که هر آیینی چون به خدمت مردم درآید، شفاف، انسانی و زمینی است.       "شدرک" به خواهش مردم پارس از بابِل ـ که در آن جا مقامی برجسته و حساس دارد ـ به بیابان های فارس می آید تا گره از کار فروبسته ی آنان بگشاید و چون حاضر به بازگشت به تبعیدگاه خود بابل نیست، به اشاره ی "نبوکد نصر" کشته می شود (54). اینک به ترجمه ی مضمون دعای "مرکاوه" ی یهودیان دقت کنیم که پس از رگ زدن و مجازات مرتدی به نام "اقلیما"، "شریف ِ نسل" باید برای "رستگاری" قربانی خود بخواند و به جای آن که این دعا طلب آمرزش باشد، نفرین نامه ی قاتل است :
1. Antonio Gramcsi             2. Hegemony             3. Selection of the Prison Notebooks
    " بر او لعنت روزان و شبان باد ! 
به هنگام بیداری و خواب . 

گاه ِ رفت و آمد .

خداوند هرگز او را نیامرزاد ! 

در آتش غضب خود بسوزاند !

همه ی نفرین هایی که در تورات آمده، بر او باد !

خداوند، نام او را از آسمان ها بزداید ! " (188)

     همه ی ظرافت و وسواس هنری نویسنده، در تضاد میان روح متعالی عرفان با جزمیتگرایی شریعت ِ امثال این       "اَشراف نسل" است. دکتر " ِگرشوم ِگرهارد شوِلم" 1 نویسنده و اندیشمند برجسته ی عرفان یهود ( ِقبالا) حق دارد وقتی می نویسد :
     " عرفان می کوشد تا اجزای پراکنده ای را که با انقلاب دینی از هم گسسته، به هم آورد و آن یگانگی قدیمی را ـ که دین از هم پاشیده بود ـ دوباره برقرار کند اما در اقلیمی نو؛ یعنی جایگاهی که در آن، جهان اساطیری با جان آدمی دیدار می کند. پس جان، گستره ی عرفان می شود و رهروی معنوی، از قلمرو گونه گونی چیزها تا تجربه ی یگانگی . . . وظیفه ی اصلی عرفان می گردد (کاویانی، 1384، 56-55).
     هر گونه حاکمیت و ایده ئولوژی مسلط بر جامعه ـ که تعیین کننده ی ذهنیت و رفتار اجتماعی است ـ همان است که از آن گاه به "قضا" تعبیر می شود و از اختیار "فرد" بیرون است. اگر "هگل" 2  می گوید "آزادی، درک ضرورت است" مقصودش این است که آزادی فردی و تعیین سرنوشت ـ تا اندازه ای که به "فرد" مربوط می شود ـ وابسته "ضرورت" ها یا "جبرهای اجتماعی" است، به همین نکته اشاره دارد. آنچه تعیین کننده ی سرنوشت ما است، در وجه غالبش، به "وضعیت اجتماعی" مربوط می شود و تنها بخشی از آن، به تلقی و چاره گری "فرد" مربوط می شود. "اقلیما" و "سعید" البته قربانی نظام اجتماعی و عقیدتی بیرونی هستند، اما انفعال آنان در برابر آن "ضرورت" بیرونی، تحقق امر محتوم را تسریع می کند. شورش "خیام" و "حافظ" به عنوان "فرد" بر "نظام حاکم" جزئی از فرهنگ پویای "ملّی" و "بومی" ما است و طرح این گونه مقولات فلسفی، بر ارزش بومی رمان، می افزاید.
     تلفیق خلاقانه میان باورهای متولیان شریعت حضرت "موسی" به عنوان یک اقلیت دینی کلیمی در "شیراز" به عنوان نمودی از "محلی گرایی" و سخن گفتن از "اقلیت کلیمی" و مناسبات اجتماعی آنان با خود و دیگران، اشاره به "دانشگاه شیراز" و دانشجویانش، انتخاب موضوعات فرهنگی و دینی به عنوان "تز"، اشاره به شخصیت های تاریخی این شهر و عرضه ی آن ها به گونه ای عام و کلی ـ که در مورد همه ی مذاهب و گروه های اجتماعی در سطح ملی صادق باشد ـ نشان دهنده ی این واقعیت است که "رمان محلی" تا چه اندازه می تواند همان "رمان ملی" و "رمان بومی" تلقی شود!
4. گفتمان متون، نمودی از فرهنگ ملی و بومی است: کافی است خواننده گوشش را به دیوار متن رمان بگذارد تا 
پژواک متونی دیگر را از پشت این دیوار بشنود و احساس کند که پیش از این با این صداها آشنا شده و در آنچه می خواند، بازتابی از دیگر متون و عناصر فرهنگی گذشته ی ما هست و به تعبیر مثنوی معنوی احساس می کنیم " مدتی آن لحن ها بشنوده ایم ". امروزه به این پژواک ها "میان متنی" یا "بینا متنی" می گویند. جالب است که تکواژ Text در واژه ی Intertextuality از ریشه ی لاتینی Textum به معنی "تار و پود" مشتق شده است و واژه ی Textile به
1. Gershom Gerhard Scholem             2. Hegel                
معنی "پارچه" و "منسوج" به همین ریشه ارجاع دارد. ساخت ِ واژه، به گونه ای است که گویی به هر متنی به عنوان     "بافته" ای نگریسته می شود که تار و پود آن را از دیگر متن ها و عناصر فرهنگی گرفته است. "باختین" 1 به هر متنی به عنوان یک مجموعه ی فرهنگی می نگریست و آن را "خالص" و نوع ادبی "رمان" را بیش از هر متن دیگری "چند صدایی" می دانست : 

     " فرهنگ، مجموعه ای از سخن هایی است که در خاطره ی جمعی حفظ شده اند؛ مجموعه ای که گذشته از قالبی مشتمل بر کلمات و الفاظ غیر معمول، قالبی نیز هست و هر گوینده باید موقعیت [ موضع ] خود را نسبت به آن، تعیین کند. رمان بیش از هر "نوع ادبی" دیگری با این کیفیت چند آوایی همراهی [ سر و کار ] دارد و باختین، بخش اساسی مطالعات خود را مصروف آن می کند " (تودوروف، 1377، 9) .    
     به نظر "باختین" هر نویسنده ای ضمن این که از رهگذر زبان با متنی خاص تعامل پیدا می کند، باز استقلال ذهنی خود را حفظ می کند :    

      " باختین، متن را در درون تاریخ و جامعه قرار می دهد. این متن را نویسنده می خواند و از همین رهگذر است که نویسنده با بازنویسی آن ها، خود را می نویسد " ( َشستری، 2001) .

     با این همه، آنچه در این رمان و در پیوند با "میان متنی" اهمیت دارد، ارجاعات نویسنده به فرهنگ بومی و از این رهگذر، کوشش برای خلق رمانی بومگرا است. بخشی از نمودهای "میان متنی" قابل تأویل به آرایه ی معنوی "تلمیح" 2 است. چنان که می دانیم این آرایه وقتی در متن می آید که "گوشه ی چشم" و " اشاره ای به کس، رخداد، داستان، آیه و حدیث یا روایت و سخن شخصی داشته باشد. به قول "ابرامز" 3 هدف از آوردن این آرایه "بیش تر، ارائه ی تصویری شفاف یا روشن تر از موضوع مورد نظر است اما گاه مقصود نویسنده و سراینده، ترسیم اختلاف و تضاد موجود میان موضوع مورد بحث و مورد اشاره است " (آبرامز، 1993، 8) .
     وقتی "مولوی" می سراید :  
ز این همرهان سست عناصر دلم گرفت           شیر خدا و رستم دستانم آرزو است

     بیت به سه شخصیت اساطیری ـ تاریخی "تلمیح" دارد اما غرض شاعر برجسته کردن تفاوت میان سالکان ناپیگیر و سست عنصر با نستوهانی چون "حضرت علی" (ع) و "رستم" است که دومین، توان بدنی را با فرزانگی پدرش      "زال چاره گر" به هم دارد. با این همه، بیش تر "تلمیحات" زیرساختی تشبیهی دارند؛ بر تشبیه و استعاره ی مرکب استوارند و به قصد توضیح شفاف تر موضوع اصلی به کار می روند. هرچه "وجه شبه" و "جامع" پیچیده تر باشد، "تلمیح" هم البته گزیده تر است. "خواجه میر احمد کاشف الاسرار" به کاخ "شاه منصور" درآمده می گوید : 

     هر زمان اراده کنیم ، به او امر می نماییم تا بر مرکب بادی تیزتک به جوار ما آید " (34) .
     و چون آستین اشارت می جنباند "اندام بادی در آسمان می پیچد و . . . تخت خوابی مرصّع " بر قصر فرود می آید و "بلقیس" خواب آلود پدیدار می شود. پیدا است که در این رمان "خواجه میر احمد" استعاره ای از "حضرت سلیمان" است که خداوند، باد را مسخر او ساخت : " تجری بامره رخاء ً حیث اصاب " و تلمیحی است به سوره ی 38، آیه ی 36 . اما آن بخش از داستان ـ که ناظر به فرود آمدن تخت "بلقیس" بر قصر است ـ تلمیحی دارد به قول وزیر روشن دل آن حضرت "آصف برخیا" که به "سلیمان" می گوید: " انا آتیک به قبل ان یرتدّ الیک طرفک " ( من تخت بلقیس را پیش از آن که چشم بر هم زنی ، نزدت می آورم ) که گوشه ی چشمی دارد به بخشی از آیه ی 40 در سوره ی 27 .       
1. Bakhtin            2. Allusion           3. Abrams            
       در همین صحنه "خواجه میر احمد" می گوید: حضرت " سلیمان"، " گاه به هیئت شاه پدید می شود و گاه به صورت گدا ( به مصداق آیه ی " یا ایهاالناس انتم الفقراء الی الله و الله هو الغنی الحمید " ) که تلمیحی به آیه ی 15 از سوره ی 35 (" فاطر") دارد و گاه حضرت "سلیمان" به گونه ی "شدرک" پدید می شود که نمودی از فرابینی است و تلمیحی دارد به حدیث شریف " المؤمنون کنفس واحدة " و به تعبیر "مولوی" :
جان گرگان و سگان از هم جدا است             متحد ، جان های شیران خدا است

     در همین صحنه، چون "خواجه" نشانه ی انکار کرامات اولیاء الله را در گفتار "شاه منصور" می بیند، از "بلقیس" می خواهد تا بر نطع چرمین قدم نهد :

     " بلقیس از تخت برمی خیزد . پاچین اطلس دامنش را جمع می کند و پاورچین پاورچین سطح صیقلی مرمرهای سبز را می پیماید. تراش ساق های بلقیس بر سطح شنگرفی نطع می درخشد " ( 40) .
     این بخش از توصیف، تلمیح به آن بخش از داستان "بلقیس" و "سلیمان" و آیه ی 44 در سوره ی 27 ("النمل") دارد که چون "بلقیس" بر سطح آینه گون و براق قصر قدم می نهد، می پندارد آبی بسیار است؛ ناگزیر دامن خود فراهم می چیند تا مرطوب نشود. 
     در این تلمیحات، اساطیر ایرانی جای و جایگاهی دارند. نبرد "شدرک" با نمادهای خشکی و تباه کننده ی طبیعت، یادآور رزم "تشتر" و "اپوش" در اساطیر ملی ما است:

     " شدرک چون آن دید، از خاک برفراز جهید. آن گاه کارد به دست چپ و به دست راست شمشیر برگرفت و به تارک هیولای نامرئی در هوا کوبیدن کرد [ گرفت ] که هیولای خشکی بود. و فرمود : نفرین بر تو باد ای بنده ی پلشتی! و رو به خاک فرمودن گفت [ فرمود ] : ای گیاهان سبز! از خاک برشوید و بر تخت زمین باشید . . .  و باران هزار هزارگان ریسمان در باد می گسلید و آن گاه گره افکن بر خاک نشا بودند " (53) .
     "تشتر" ایزد تیر، ایزد باران است که بر ستوران نیز موکل است و به کوشش او است که زمین از باران، پاک بهره مند می شود و با پیروزی بر "اپوش" ( اَپئوشَ، دیو خشکی و به معنی "خشک کننده" ) فراوانی و نعمت را به زمینیان ارزانی می دارد : 

     " تشتر چون از آسمان سر بزند و بدرخشد، مژده ی ریزش باران می دهد . . . در بند ِ هشت "خورشید نیایش" می خوانیم : تیشتر، ستاره ی رایومند و فرهمند را گرامی می داریم. " تشتر را به منزله ی "میکائیل، فرشته ی رزق یهود و اسلام پنداشته اند " (اوشیدری، 1379، 217) .
     گونه ی دیگر گفتمان با متون، همانندی یا تلمیحاتی است که اسفار کاتبان به آثار کلاسیک و همروزگار ما دارد. از یاد نبریم که عنوان رمان "اسفار" به معنی "کتاب ها" به ویژه کتاب های مقدس است و طبیعی است که رمان، ارجاعاتی متعدد به آثار پیشینیان و معاصر داشته باشد. ما پیش از این، به چیرگی تعصبات و جزم اندیشی های "عمو خاخام عزیر" و رگ زدن "اقلیما" و مرگ وی، اشاره کرده ایم. اینک می افزاییم: چنین مرگی همانندی شگفت انگیزی با مرگ "رابعه ی قُزداری" نخستین زن شاعر زبان فارسی در سده ی چهارم و معاصر "رودکی" دارد و شاید نویسنده آگاهانه به مثنوی الهی نامه ی "فریدالدین عطار نیشابوری" نظر داشته است. موارد همانندی این دو متن را برمی شماریم :

· رابعه و اقلیما، هر دو عاشقند: "رابعه" دختر "کعب" فرمانروای بلخ است و بر جوانی "بکتاش" نام ـ که 
نگهبان گنج های امیر است ـ شیفته شده است. "رابعه" به دایه ی خود می گوید :

چنان عشقش مرا بی خویش آورد         که صد ساله غمم در پیش آورد 
                                                                                               (خانلری، 1356، 4)
     "اقلیما" همدوره و همکلاس "سعید" است و در یک رشته درس می خوانند؛ تحقیق جامعه شناختی و مشترک، آنان را به اعتبار فکری و عاطفی به هم نزدیک می کند. این مهرورزی نیز دوجانبه، بی آلایش و فرابینانه است . 
· رابعه و اقلیما قربانی تعصب می شوند : "رابعه" عرب تبار و "بکتاش" ترک نژاد است. "رابعه" امیرزاده ی
بلخ و "بکتاش" غلام و خادم امیر است. "حارٍث" برادر رابعه، نمی خواهد خواهر را به طبقات فروتر و بیگانه دهد.      "عمو خاخام عزیر" نیز یهودی است و نمی گذارد برادرزاده اش، دل به نزد تباری غیر برد. پس چون "بکتاش" قصد    "اقلیما" می کند. 
· راز سر به مُهر عشق به درمی افتد : "حارث" با دست یافتن بر گنجینه ی نامه های خواهر به راز شیدایی 
خواهر پی می برد و "عمو خاخام" با دنبال کردن "اقلیما" در مسیر رفت و آمد به خانه ی "سعی " و گردشگاه های بیرون شهر.
· رابعه و اقلیما را رگ می زنند : "حارث" چون بر راز خواهر آگاه می شود، دستور می دهد او را به گرمابه 
برده، آن را بتابند و دست خواهر را رگ زنند تا از این "ننگ" برهد. "رابعه" با خون خویش بر دیوارهای گرمابه از عشق خود نوشته، به سرای دیگر می شتابد : 
نگارا ، بی تو چشمم چشمه سار است             همه رویم به خون دل نگار است

منـــم چـــون مـــاهیی بر تابه آخـــــر            نمی آیی بدین گرمابه ، آخـــر ؟

مـــــرا بی تو ســــرآمد زندگــــــانی             مَنَت رفتم ، تو جــاویدان بمانی (9-8)
     در این رمان، یک رشته عشق های زنجیره ای هست: مهر میان "اقلیما" و "سعید"، رابطه ی عاشقانه میان پدر و مادر "سعید" یعنی "احمد بشیری" و "رفعت ماه". مهرورزی میان "زهره ایوبی" مادر "اقلیما" با "کارلوس"، دوستی و ازدواج میان "زلفا جیمز" جده ی مادری "اقلیما" با "سلیمان کهن". در برخی از موارد، چنین به نظر می رسد که گویی این مهرورزی از پدر و مادر به فرزندان میراث رسیده است. در چنین گستره ای است که خواننده به یاد آفرینگان        "صادق هدایت" در سایه و روشن می افتد و احساس می کند که اسفار کاتبان را با این داستان کوتاه و لطیف فرابینانه، اشاراتی عاشقانه هست. در این داستان "زربانو" در جهان ارواح سرگردان مردگان، برای همسایه ی خود "نازپری" تعریف می کند که در همه ی دوران زندگی خود، تنها یک شب را جزء حیات واقعی خود می داند و آن هم شبی بوده که با عاشق خود "فرهاد" در زیر چفته ی مو روی کنده ی درختی نشسته اند و با هم راز گفته اند. "زربانو" امیدوار است که چون روان وی  بدان روز که بگذشته باشد، باز ِ خانه آید، دخترش "ناهید" آفرینگان کند؛ یعنی نماز بخواند و پدر و مادر را نیکو یاد کند. چون روان "زربانو" بر فراز بام خانه ی خود فرود می آید دخترش "ناهید" را می بیند که زیر همان چفته ی مو با جوانی اشارات عاشقانه دارد. برای "زربانو" همین عشق بی آلایش از هر آفرینگانی خوش تر       می آید :
     " همین خوب بود. از هر درودی، از هر آفرینگانی روان من بیش تر کیف برد، چون تمام آن یک لحظه خوشی مرا ، سرتاسر جوانی ام را دوباره جلوی چشمم مجسم کرد " (هدایت، 1356، 76) .
     این فکر که آنچه ما در حیات دنیوی می کنیم، سرنوشت ما را در جهان برزخ و پسین رقم می زند و ما در وجود فرزندان خویش با افعال و گفتار خود ادامه می یابیم، بن مایه ی مشترک داستان کوتاه "هدایت" و رمان "خسروی" است . در اسفار کاتبان نیز "رفعت ماه" مادر "سعید" بر شوهر خود سخت شیفته است و نویسندگی، مطالعه و کتاب خانه ی شوهرش "احمد بشیری" را بزرگ و خطیر می دارد :
     " مادر، عاشق پدر بود. در همه ی مدت زندگی اش از پدر پرستاری می کرد؛ حتی بعد از مرگ پدر هم از کتاب های پدر مواظبت می کرد. به در ِ کتابخانه ی پدر، یک قفل بزرگ زده بود و هر وقت گاه و بی گاه صدایی می آمد، به طرف کتاب خانه می دوید " (91) .
     همین مهرورزی است که چون میراثی فرخنده به "سعید" می رسد و او آن را بر "اقلیما" می افکند. 

     با وجود این، بیش ترین تأثیر "هدایت" بر "خسروی" از رهگذر بوف کور او است. در رمان "خسروی" شخصیتی چون "رفعت ماه" آمیزه ای از "زن اثیری" و "لکاته" است و اگر بخواهیم دقیق تر و فنی تر بگوییم، سیمایی است که نویسنده از وی به عنوان "کهن الگو" 1 و زن ـ مادر ازلی از یک سو و روان ـ غریزه از سوی دیگر پرداخته است. 

· رفعت ماه همان زن اثیری است : وقتی "خواجه میر احمد" تخت "بلقیس" را با باد از دوردست ها به قصر 
"شاه منصور" می آورد، "احمد بشیری" ِ کاتب برای لحظه ای احساس می کند خوبرویی را که در برابر خود می بیند، "رفعت ماه" است :

     " زنی با چهل گیسوی بافته. من رفعت ماه را در هر هیئتی می شناسم . فریاد می زنم " رفعت ! صدایم در شاه نشین می پیچد ولی صدای مرا گوش های تجریدی آن ها نمی شنوند. حتما ً رفعت صدایم را شنیده که خیره نگاهم می کند. انگشت نشانه اش را روی بینی اش می گذارد و من سکوت می کنم " (35) .
     این سیما، سیمای "زن اثیری" است. "هدایت" هنگام ترسیم سیمای زن اثیری، به ملکوتی بودن وی نظر دارد : 

     " یک نگاه او کافی بود برای این که آن فرشته ی آسمانی، آن دختر اثیری ـ تا آن جایی که فهم بشر عاجز از درک آن است ـ تأثیر خودش را در من بگذارد " (هدایت، 1349، 19) .
· رفعت ماه همان رقاصه ی هندی است : هنگامی که رقصه ی مارباز لاهور با افعی هولناکش به "شاه منصور" نزدیک می شود "سعید" ـ که خود را سخت شبیه مادر می داند ـ از قول پدر می نویسد :
     " وقتی پدر وصف صورت او را می نویسد و از پیشانی بلند و گونه های برجسته و رنگ سیاه چشم های او می گوید، این زیبایی ها حد فاصل شباهت هایش با رقاصه ای می شود که به سلطان مغفور هبه می گردد؛ یا این که مادر به هیئت آن رقاصه درمی آید. در این وصف ها، جملات پدر شریرانه می نماید " (94) .
     این توصیف نیز با سیمای رقاصه ی معبد لینگم بنارس در هند تطبیق می کند :

     " بعد از مدتی، پدرم عاشق دختر باکره ی بوگام داسی، رقاص معبد لینگم می شود. کار این دختر، رقص مذهبی جلو بت بزرگ لینگم و خدمت بتکده بوده است. چشم های درشت مورب، ابروهای باریک به هم پیوسته که میانش را خال سرخ می گذاشته " (79) .
· راوی، فرزند رفعت ـ حمیراست : چون رقاصه ی لاهوری "حمیرا" نام از "شاه منصور" بار می گیرد         "رفعت ماه" احساس بارداری می کند :
     " رفعت ماه، دست ها را بر پوسته ی زهدانش می گذارد تا چرخش جنین را در تنش حس کند " (171) .
     "سعید" تصریح می کند که به گفته ی پدرش "احمد بشیری" او فرزند "شاه منصور" و "حمیرا" ست :
     " مادر در جملات پدر، زنی می نماید که باید با یکی از اشیای کابوس های پدر درهم آمیزد و پدر، صدای ناله ی شهوانی اش را بشنود . 
برای همین چیزها است که پدر، مرا حاصل تجاوز آن کلمه ی مشئوم به مادر می داند " (94) .
در بوف کور، میان پدر و عموی راوی بر سر تصاحب رقاصه، آزمونی وحشتناک انجام می شود. عموی راوی وقتی از اتاق آزمون بیرون می آید که چون مار ِ ناگ پیچ و تاب می خورد؛ موهایش سفید شده و از آن جا که عمو و پدر
     1. Archetyp
     شبیهند، راوی نمی داند خود فرزند کدام یک از آن دو است :
     " معلوم نیست کسی که بعد از آزمایش زنده مانده، پدرم یا عمویم بوده است " (83) .
· رفعت ماه و زن اثیری، کهن الگوی جاودانگی اند : چون "خواجه میر احمد" از گذشته های خود در کرمان 
، فاجعه ی زلزله و مرگ مادر خود برای "شاه منصور" می گوید، باز "رفعت ماه" رامی بینیم که به جای مادر ِ خواجه از زیر آوار بیرون می آید :
" رفعت ماه از میان غباری که شاید از آن زلزله باقی مانده، می گذرد. برهنه است و تنش همرنگ خاک است. صدای گریه اش از پشت غبارِ مانده در هوا می آید " (76) .
در بوف کور هم راوی پس از مرگ زن اثیری می گوید : 
     " با مرده ی او به نظرم آمد که تا دنیا دنیا است، تا من بوده ام، یک مرده ی سرد و بی حس و حرکت در اتاق تاریک با من بوده است " (36) .
     "خسروی" با رویکردی به پس زمینه های فلسفی ـ عرفانی در آثار "هدایت" و کتاب های مقدس، خواننده را به این برآیند فکری و اعتقادی می کشاند که آدمی زاده، جاودانی است و هر پندار، گفتار و کردارش در جهان بازتاب دارد. زایش "احمد بشیری" از "شیخ یحیی کندری"، تولد دیگر باره ی "سعید بشیری" از "احمد بشیری" در مقام نویسنده و تاریخ نگار، زایش "سعید" از "طلعت ماه" ـ که باید همانند "شاه بشیر" تقدیر شاهان را رقم زنند ـ زنده شدن دیگرباره ی "طلعت" در هیئت "بلقیس"،  "حمیرا" و مادر ِ "خواجه میر احمد"، پدید شدن "شدرک" در هیئت "خواجه میر احمد" ، نمود یافتن "شاه بشیر" در هیئت "سلطان محمود" ـ که به منازعات فاریابی ها پایان می دهد ـ خواننده را به این باور رهنمون می سازد که آنچه از مرگ هست، تنها تباهی تن است و روان با حلول در اجساد دیگران، همچنان زنده و باقی می ماند.  
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