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 چکیده
مولانا و عطار  با روش توصیفی و تطبیقی است. شعر به عنوان یکی از هنرهای زبانی، در طول دوره این مقاله تطبیق و مقایسه ی عرفان در اشعار حافظ،  

ه معنای عمیق  های مختلف تاریخ ادبیات، اندیشه ها و احساسات انسان را به تصویر می کشد. عرفان به عنوان یک علم ادیانی و فلسفی نیز تلاش دارد تا ب 

هیابی عرفان اسلامی به ادبیات فارسی, افزون بر بیان حالت های روحی عرفا, در تعلیم و پاکی روح سالک تاثیر شگرفی از  و معنوی زندگی پی ببرد.  با را

شود که او فقط از خواندن این اثر به لذّت ادبی دست بیابد، ولی از درک اندیشه  خود برجای نهاد. ناآگاهی خواننده از اصطلاحات عرفانی آن موجب می

رو بررسی کلمات عرفانی و فهم عمیق معنا و مفهوم آنها، نقشی اساسی در شناخت غزلیّات عطار، حافظ  نصیب ماند. از اینتا حدود زیادی بی  و عرفان آن

شترک یعنی زبان و مولانا برعهده دارد. در غزلیات عطار، حافظ و مولانا  برای بیان معارف محض آسمانی و نیز برای بیان عشق زمینی غالباً از یک زبان م

ست. غزل عطار و مولانا عارفانه ولی لفظ و زبان آن عاشقانه است و محتوای غزل آنان آسمانی، محض و نظری است. غزل  عشق و عاشقی استفاده شده ا

خلوط بشری و فرابشری  حافظ عرفان گرایانه ولی لفظ و زبان آن عاشقانه است و محتوای غزل آنان هم عرفانی و هم در خدمت تفکرات ملالی و خیالی و م

است. شعر حافظ برآمد همه گرایشهای عاشقانه فرهنگ کهن ماست، هم شور عشق انسانی در آن متجلی است و هم در شیفتگی و اطمینان روحانی 

تصاویر و تأثیر و  غرقهاست. ویژگی ممتاز حافظ ترکیب دو عالم است.در برخی از اشعارش هم کنایهگشایی ویژهای از نمادگرایی صوفیانه هست و هم  

از مقامات  تأثرهای واقعی از رابطه انسانی و حتی عشقورزی جسمانی. عطّار نیشابوری در غزلیّات خود که مبتنی بر تجربیات روحانی و در نتیجه ی احر 

 بالای عرفانی است، وحدت وجود خاصّ خود را که بینشی تلفیقی و از نوع شهودی آن است، مطرح می کند. 

 عرفان؛ اشعار حافظ، مولانا, عطار: کلیدواژگان

 

 
  

 . ۱-20(، 3)5، گنجینه زبان و ادبیات فارسی. های تطبیقی عرفان در اشعار حافظ، مولانا و عطارجلوه(. ۱406. )نادر محمد ،یف یشر :دهیشیوه استناد

 

 صورت گرفته است. (CC BY-NC 4.0گواهی ) صورت دسترسی آزاد مطابق باانتشار این مقاله بهتمامی حقوق انتشار این مقاله متعلق به نویسنده است.  ۱406 © 

 

 ۱405 نیفرورد 4ارسال:  خیتار 

 ۱405 ریت ۱3: یبازنگر خیتار

 ۱405 ریت 20: رشیپذ خیتار

 ۱405 وریشهر  ۱: هیچاپ اول خیتار

 ۱406 وریشهر ۱: ییچاپ نها خیتار

 
  

http://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0
http://creativecommons.org/licenses/by-nc/4.0


 1406سال  سوم، م، شمارهپنجزبان و ادبیات فارسی، دوره   گنجینهنشریه 

~ 2 ~ 
 

The Treasury of Persian Language and Literature 

Comparative Manifestations of Mysticism in the Poetry of Hafez, Rumi, and Attar 

Mohammad Nader Sharifi1* 

 

1. Assistant Professor, Department of Persian Language and Literature, Payame Noor University, Tehran, Iran 

*Corresponding Author’s Email: mnsharifi92@pnu.ac.ir 

Abstract 
This article comparatively examines mysticism in the poetry of Hafez, Rumi, and Attar using a descriptive-comparative 

method. Poetry, as one of the linguistic arts, has represented human thoughts and emotions throughout different periods of 

literary history. Mysticism, as a religious and philosophical field of knowledge, likewise seeks to apprehend the profound 

spiritual meaning of life. With the incorporation of Islamic mysticism into Persian literature, it not only expressed the 

spiritual states of mystics but also exerted a profound influence on the instruction and purification of the spiritual wayfarer’s 

soul. A reader’s unfamiliarity with mystical terminology may result in experiencing merely the literary pleasure of these 

works while remaining largely unable to comprehend their intellectual and mystical dimensions. Accordingly, examining 

mystical terms and developing a profound understanding of their meanings and concepts play an essential role in interpreting 

the ghazals of Attar, Hafez, and Rumi. In the ghazals of Attar, Hafez, and Rumi, both purely transcendent spiritual teachings 

and earthly love are frequently expressed through a shared discourse, namely the language of love and devotion. The ghazals 

of Attar and Rumi are mystical in orientation, although their diction and language are those of love; their poetic content is 

transcendent, purely spiritual, and contemplative. Hafez’s ghazals are mystically oriented, while their diction and language 

are likewise amorous; however, their content is simultaneously mystical and expressive of melancholic, imaginative, and 

composite human and supra-human reflections. Hafez’s poetry represents a culmination of the diverse amorous tendencies 

embedded in the ancient Persian cultural tradition: it manifests both the fervor of human love and an immersion in spiritual 

devotion and assurance. Hafez’s distinctive characteristic lies in his synthesis of these two realms. In some of his poems, the 

decoding of allusions reveals a particular form of Sufi symbolism, while at the same time presenting images, impressions, 

and genuine emotional responses arising from human relationships and even corporeal love. In his ghazals, which are 

grounded in spiritual experiences and the attainment of elevated mystical stations, Attar of Nishapur articulates his distinctive 

conception of the unity of being (waḥdat al-wujūd), characterized by a synthetic and intuitive mode of insight. 
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 مقدمه 

  ت ی بشر  ینی بجهان  یریگ و مستدام در شکل  نهیرید  یعرفان، نقش

  ا یمانده بماند و  عقب   ی کشور  شودیاست که باعث م  اتیدارد. ادب

خوب و    اتیادب  ن،یرا به انحطاط و زوال بکشاند. همچن  یکشور

دارد.   ریهم تأث  ،یو اقتصاد  یاسی س  یحت  ها،نهیزم  یشکوفا، در تمام

مهد پرورش اُدبا و شُعرا بوده است، مرز    ربازیکه از د  زین  رانیدر ا

شعر    ت یچراکه قابل  ست؛ین  زیو عرفان چندان قابل تم  ات یادب  انیم

اسرار فراهم    انی ب  یرا برا   ی دلخواه، بستر مناسب  یجهان  نشیدر آفر

چارچوب    کی در    یعرفان  قیعم  میمفاه  نییسو، تب   گریآورده و از د

  ات یاست. در ادب  ودهنم  لیمخاطب تسه  یآن را برا  رشیمنظوم، پذ

عرفان    میدار  یشاعران  ران،ی ا  کیکلاس خدمت  به  را  شعر  که 

شعر خود    یغنا  یکه از عرفان برا  میهم دار  یاند و شاعرانگرفته

ور  عرفان غوطه  یدر واد  اری که بس  میدار   یشاعران  ای اند،  بهره برده

  یهات یاز واقع  یکه عرفان را در ظرف  میهم دار  یبانیاند و ادشده

و به   اندختهیر  یو اخرو یروحان  یهاقت یو حق یو ی و دن  اد یدبنخر

حافظ از گروه دوم است.    ه،یپا  نیاند. بر اکرده  شکشیمخاطب پ

حافظ که در    اتیبر غزل  هیدو گونه شعر، با تک  نیا  قیتحق  نیدر ا

شده    انیبا زبان عاشقانه ب یو هم عشق عرفان  یآن هم عشق مجاز

به ز م  یو یدن  یهاغهجهان و دغد  یهاییبایو  در   شودیتوجه  و 

  ، یآن کاملاً معقول، ذهن  ریعطار و مولانا که تصاو  اتیکنار آن غزل

به حس و   توجهیو تماماً عارفانه و ب  یو آسمان  یرحسیغ  ،یمعنو 

و    شودیم  یبررس  باشد،یزبان و لفظ عاشقانه م  یاست، ول  ت ینیع

محتوا عرفان  نیا  ییتفاوت  و  )عارفانه  گروه   مشخصگرا(  دو 

 (1). گرددیم

  ی چون مولو   یعطار به شاعران بزرگ   وانید  قیاز طر  یعرفان  غزل

  فرمودی: »مولانا مدیگو یم  نیالعارفدر مناقب   ی . افلاک دیو حافظ رس

به را فهم کند و    ییجد بخواند، اسرار سناهرکه سخنان عطار را 

اعتقاد مطالعه کند، کلام ما را ادراک کند  را به  ییهرکه سخنان سنا 

 ( 2)شود.«  رو از آن برخوردا

و    یروحان  ات یبر تجرب  یخود که مبتن  ات یدر غزل  یشابورین  عطّار

است، وحدت وجود خاص    یعرفان  یاحراز مقامات بالا  جهیدر نت

. کندیآن است، مطرح م  یو از نوع شهود  یقیتلف  ینشی خود را که ب

بزرگ  یمولو  ادب  نیترشدهو شناخته  نیتراز  عارفانه    ات یشاعران 

بود، در مرحله    وستهینپ  یزیتبرتا به صحبت شمس    یاست. مولو 

به    هیپا   نیرا از ا  ی تصوف عابدانه بود؛ اما اتصال او به شمس، و

 ( 2) برد که همان تصوف عاشقانه بود.  یتریعال هیپا

هفتم   ،یرازیشعر عارفانه ش  یتکامل  ریس  در قرن  بلندآوازه  شاعر 

  ی که و  ست ین  یمعن  نیسخن به ا  نیخاص دارد. البته ا  ی گاهیجا

خلق    یمسلک و جز در حوزه عرفان، اثراست صرفاً عارف  یشاعر

متنوع    یهاشیبا گرا  میبدان  یاو را شاعر  دیننموده؛ بلکه برعکس، با 

اخلاق، پند و اندرز، عشق،    مچونه  یگوناگون  نیکه مضام  یفکر

او م آثار منظوم و منثور  تقوا و هزل را در    توانیعرفان، زهد و 

 مشاهده کرد. 

. شعر حافظ برآمد دیعارفانه در قرن هشتم با حافظ به اوج رس  شعر

گرا عشق   یهاشیهمه  شور  هم  ماست؛  کهن  فرهنگ  عاشقانه 

  ی روحان  نانیو اطم  یفتگیاست و هم در ش  یدر آن متجل  یانسان

  ی دو عالم است. در برخ  ب یممتاز حافظ ترک   یژگ یغرقه است. و

هست    انهیصوف  ییادگرااز نم  یا ژهیو  ییگشاهیاز اشعارش هم کنا

تأث  ریو هم تصاو تأثرها  ریو  انسان  یواقع  ی و  رابطه   یو حت  یاز 

 ( 3). یجسمان  یورزعشق

  ی است که سخن  رانیا  اتیادب  خیاز شاعران بزرگ تار  یکی  عطار،

گ و  ب  رایساده  و  کلام ساده  همان  از  او  از    یو خال  هیرایپیدارد. 

خود استفاده کرده است.    یمقاصد عرفان  انیب  یبرا  شیهرگونه آرا

ها و داستان  انیو ب  لاتیگفتار ساده عطار و کمک گرفتن او از تمث

از جاذبهید  یکیمختلف،    اتیحکا م  یهاگر  او  او    باشدیآثار  و 

قرار    ،یو جام  یبعد از خود، همچون مولو   ینام  یسرمشق عرفا

 نیاند. امرشد بزرگ پرداخته  نیا   یبه مدح و ثنا  زیگرفته و آن دو ن

بررس با  تا  دارد  اشعار   شینما  یچگونگ  یمقاله تلاش  در  عرفان 
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عم درک  به  عطار،  و  مولانا  ادب  یترقیحافظ،  ارتباط  و    اتیاز 

 آنان بپردازد. یهاشهیاند

 عرفان در اشعار در اشعار حافظ، مولانا و عطار  یبازخوان -1

 یشابوری: عطار نالف

ا  یکی  یشابورین  عطار بزرگ  و شاعران  عارفان  که    رانیاز  است 

  نه یدر زم  یکرده است. و  جادیا   یدر عرفان اسلام  یقیتحول عم

  ست؛ ی ادبا ن  ای عرفا    گرینظر کامل است و مقلد دصاحب   کیعرفان،  

عبارت ادب  ،یبه  در  عطار  است.  مبتکر  دو   یعرفان  اتیخودش  از 

 دارد.  یمهم گاهیجهت جا

ا  یکی  یشابورین  عطار بزرگ  و شاعران  عارفان  که    رانیاز  است 

  نه یدر زم  یکرده است. و  جادیا   یدر عرفان اسلام  یقیتحول عم

  ست؛ ی ادبا ن  ای عرفا    گرینظر کامل است و مقلد دصاحب   کیعرفان،  

 خودش مبتکر است.  ،یبه عبارت

دارد. نخست    یمهم   گاهیاز دو جهت جا  یعرفان  ات یدر ادب  عطار

اول  نکهیا معن  ی کس  نیاو  به  را  عرفان  که  وارد    ق یعم  یاست  آن 

چون »امام محمد   ییکرد. قبل از عطار در آثار عرفا  یفارس  اتیادب

مثل عشق، فنا،    یعرفان  نیمضام  «،یو »خواجه عبدالله انصار  «یغزال

به معن  ،وحدت وجود و... وجود داشت  نبود.    یعرفان  ق یدق  ی اما 

و    یجنبه فلسف  شتری عشق ب  ،یامام محمد غزال  یهامثلاً، در نوشته

به زهد  شتریب  میمفاه  یدر آثار خواجه عبدالله انصار  ایدارد    یکلام

را   میمفاه  نیهم در آثارش ا  ییسنا   یاست. حت  کینزد  عت یو شر

. اما  ینه عرفان  دهد،یمورد بحث قرار م  ی و کلام  یصورت فلسفبه

منطق در  مخصوصاً  عطار،  آثار  معنا  میمفاه  ر،یالطدر   یواقع  یبه 

ا  یعرفان از  مضام  نجاست ی است.  صورت  به  یعرفان  قیعم  نیکه 

عطار    گر ید  ازی . امتشودیوارد م  ی فارس  اتیو درست به ادب   یجد

چون عشق، تصوف،   یمیبه مفاه  شتری او ب  انی نیشی است که پ  نیا

اند، اما عطار داشته یو انتزاع ینظر یشهود، فنا و... نگاه اضت،یر

چراکه   دهد،یمورد توجه قرار م  یصورت عملرا به  یعرفان  میمفاه

ندارند.    یچندان  ت یها بدون عمل اهمبه زعم او اصطلاحات و واژه

(4) 

  نینخست   نکهیعطار از چند جهت ارزشمند است. اول ا  ریالطمنطق

از آن، به   شیاست و پ  یو زبان فارس  رانیا  یعرفان  یمنظومه رمز

در   نکهینسروده بود. دوم ا  یعرفان  یمنظومه رمز  یصورت کس  نیا

عمل  نیا عرفان  بر  در  شودیم  دی تأک  یکتاب  تنها  عطار  البته   .

. ندی آفریرا م  نامه بت یدنبال آن مص  هو ب  شودیمتوقف نم  ریالطمنطق

. او  کندیم  ان یانسان را ب  یشرح دردمند  نامه بت یعطار در کتاب مص

ا   یخود را سالکان فکرت معرف  ی ها کتاب، قهرمان داستان  نیدر 

انسان    قی . عطار معتقد است »درد« در سراسر جهان از طرکندیم

عشق هم   ن یبرا»درد« انسان را ندارد، بنا یوانی ح  چیاست. ه یجار

ح همست ی ن  وانیدر  ندارند.  عشق  هم  فرشتگان  که    جاست نی. 

 عطار بوده که گفته است:   ریحافظ تحت تأث دیفهم توانیم

 ستیعشق نداند که چ فرشته

 زیبه خاک آدم ر یبخواه جام و گلاب ،یساق یا

مولانا هم کاملاً مشخص است که متأثر از عطار بوده    اتیغزل  از

 است. 

مضام  گر،ید   یسو   از و  محتوا  و  عرفان   ینیمطالب  در  عطار  که 

  نکه یضمن ا   ،یریهستند. به تعب  دیجد  اریبس  کند،یذکر م  یاسلام

در قلمرو   پردازهینظر  کیاست،    یا برجسته  اری خودش عارف بس

است که   نیعطار ا  ییکار استثنا گری. ددیآیبه حساب م زیعرفان ن

اند، به نکته سلوک را گفته  ریعرفا که فقط منازل و س  گریبرخلاف د

از او به آن توجه   شیپ  یاز عرفا  کدامچی توجه کرده که ه  یترمهم

پ  ریالطاند. عطار در منطقنکرده از سلوک توجه   شیبه مشکلات 

و  یاژهیو است.  منطق  یکرده  آغاز  ا  یخوببه  ریالطدر    نیوارد 

م وقتشودیموضوع  به  ی .  مهدهد  انتخاب  رهبر    شود، یعنوان 

نما که  پرندگان  از  برا  یاطبقه  ندهیهرکدام  هستند،  جامعه   یاز 

 خواهدی م قیطر نی. در واقع، عطار به اآورندیم ییهاسلوک بهانه

بستن به و دل   یماد  یایدن  نیمشکلات فراغت انسان از ا  یبه نوع
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. دیآیکار برم  نیپروردگار را عنوان کند که واقعاً هم خوب از پس ا

مراحل تکامل غزل    نیتراز مهم   یکی  یشابوریعطار ن  یهاغزل  (5)

  وان ی از د  کیکلاس   اتی . اگر در ادبرودیبه شمار م  یفارس  یعرفان

  ی هانمونه  نیترعطار مهم  اتیغزل  م،یکن  یپوشچشم  یزیشمس تبر

نوع   توانیم  یاست. حت  یفارس  یغزل عرفان به  استاد   یعطار را 

تکام  دینام   یمولو  و  اوج  د   یو  یهاغزل  لو  در  شمس   وانیرا 

است که از همان آغاز مطلع   یاگونهعطار به اتی مشاهده کرد. غزل

. عطار سخن کندیحرکت م   یعی طب  ریمس   کیآن، در    انیغزل تا پا

که آن را آغاز کرده    بردیم  انیبه پا  ییدر همان جا  واررهیخود را دا

 ریتصو   اقعهو  ای سرگذشت    یها، نوعغزل  نیاز ا  یاریبود. در بس

که طچه  شود؛یم ا   یبسا  زندگ غزل  نیسرودن  که جوهر    نامه ی ها 

عطار شده باشد.    یسبب دگرگون  یروح  یعارف هستند، تحول  کی

  ل یدل  ست،یهرحال، گرچه شهرت عطار به اندازه حافظ و مولانا نبه

مستشرقان  شودینم باشد.  شده  شناخته  آنها  از  کمتر  مانند    ی که 

آثار عطار    یو... رو  ملیش  یمارآنه  ون،ین یسما  ییلو   تر، یهلموت ر

 اند.کار کرده یصورت جدبه

 : مولانا ب

با فلسفه و منطق و    اشینیباست متفاوت که جهان  یانسان  مولانا

استدلال است و نه دنبال   یمولانا نه در پ  رایز  کند؛یعلم فرق م

  ن، ی. بنابراردیگیم  یرا جد  یحس  یهاو نه هم تجربه   یبحث عقلان

با د  تر جلوه  و بزرگ  ترکرانهیمولانا را هرچه ب  گران،یتفاوت او 

مولانا در عرفان بگنجد و    یکرانگیب  نیتواند ایکه فقط م  دهدیم

و   ابدیو جهان را با رمز و رازش در  یفراتر از فلسفه و علم، هست

هست  نیا عالم  راز  و  عشق    یرمز  با  بلکه  عقل،  با  نه  مولانا  را 

 .دیبگشا  خواهدیم

فلسفه و علم    ینیبمولانا و درک جهان  افت یدر  پس منطق،  با  او 

معنا که مولانا را فقط با شور و وجد و حال   نیامکان ندارد؛ به ا

بنابرا   توانیم  یعرفان با  یبرا  ن،ی شناخت.  مولانا    ست یشناخت 

عرفان با  یعنیداشت؛    یعواطف  ف  دیعارف  نه  و    لسوفیبود، 

  توانیمولانا م  یسراپا عرفان  اتی اب  نیدان. بنا به برداشت از امنطق

خود مولانا   شیدارد به گنجا  یگفت که شور مولانا عمق و وسعت 

. فقط مولانا ست یزدن نقدم  یارایرا در آن    کسچیاز مولانا ه  ریکه غ

نه از    ندیگوی هرچه را که م  گرانیو د  ندیبیرا م  زیچاست که همه

 ( 6). کنندیم انی مولانا، بلکه ظن خودشان را ب

که    ی از حالات زودگذر  توانیمولانا را نم   یشور عرفان  ن، یبنابرا

از   یکیمحسوب نمود. او در    د،ی آیبه وجود م  جانیدر وجد و ه

»زودگذر« را محکوم کرده،    یطلبجانیو ه  یی شورگرا  ن یا  ات،یاب

مقصددیگو یم عرفان  و  سلوک  از  که  »تو  شور   ی:  و  حال  جز 

حق  ،یخواهینم حال  قت یدر  اصالت  یپرستتو  خداپرست.«  نه   ،

است که او درباره    یقیعم  یهاشهی مولانا وابسته به ر  جانیشور و ه

 انسان و جهان به دست آورده است. 

  ی بلکه برا  ،یعرفان  قت یحق  کیاثبات    یاستدلال مولانا برا   روش

 یمعمول  ینظم منطق  بندیهمواره پا   ها،ت یاز واقع  یاثبات هر نوع

. آوردیمطلوب را به دست م  جهیکه از مقدمات روشن، نت  ست ین

غ مغز  فعال  یرعادیبلکه  و جهش،  بارقه  حال  در  دائماً    تیمولانا 

مولانا دارد، خود    انیکه ب  یتیبا جذاب  کننده مطالعه  ن،ی. بنابرادینمایم

 .ندیبیور در شور و عشق مولانا مرا غوطه

است؛ در    یو اساس عرفان  ادینوشته اشاره شد که عشق بن  نیا  در

برابر، عقل اساس فلسفه و حس اساس علم. مولانا که عارف بزرگ  

پس    د،یمای پیعشق را م  یهاقلعه  نیاست و عرفان با مولانا آخر 

و    هیعاشقانه است. مولانا ما  دید  کی  یمولانا به جهان و هست  دید

با عشق م  ن،یبنابرا  داند؛یرا عشق م  یجوهر هست به    توانیفقط 

 برد.  یپ یهست یجوهر اصل

 است یگانگیدو علم عشق را ب  با

 است  یوانگیاندر آن هفتاد و دو د و

 رتشیح  دایپنهان است و پ سخت 

 سلطانان جان در حسرتش  جان

 عدم ییای چه باشد عشق؟ در پس
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 شکسته عقل را آنجا قدم در

 و سلطنت معلوم شد  یبندگ 

 مکتوم شد یدو پرده عاشق نیز

از مرگ« است. »مردن«    شیمولانا، »مردنِ پ  شهیمهم در اند  میمفاه  از

اشاره دارد  ینفسان یها یو وابستگ یو یتعلقات دن دیاز ق ییبه رها

است. به باور او، عارف    اتیح  انیو پا  یو »مرگ« همان مردن واقع

زمان مرگش، از    دنیاز فرا رس  شیاست که بتواند پ  یکس  یواقع

اله  ست د  شیخو   یو یدن  قیعلا عشق  منبع  به  و  متصل    یبردارد 

 شود. 

 دی ر یعشق بم نیدر ا دیریبم دیریبم

 د یریهمه روح پذ دیعشق چو مرد نیا در

 دی مرگ مترس نیو ز دیریبم دیریبم

 دیر یسماوات بگ  دییخاک برآ نیا کز

 دینفس ببر نیو ز دیریبم دیریبم

 د یرینفس چو بند است و شما همچو اس نیا که

 حفره زندان یپ دیریبگ شهیت یکی

 دیری همه شاه و ام  دیزندان بشکست چو 

 با یشه ز شیبه پ دیریبم دیریبم

 دیر یهمه شاه و شه دیشاه چو مرد  بر

 دییابر برآ نیو ز دیریبم دیریبم

 دیریهمه بدر من دییابر برآ نیز چو 

 دم مرگ است یخموش دیخموش دیخموش

 دیریکه ز خاموش نف نیاست ا یاز زندگ  هم

است؛    عرفان عشق  عرفان  و    یعنیمولانا،  عرفان خوف  برعکس 

نوع عرفان است. در عرفان    نیتریعال  یعدل و فضل. عرفان عشق

گم و  انسان راه  یمولانا برا   ی. مثنو رسدیانسان به وحدت م  یعشق

 بخشد.  ییرها یرانیدارد تا او را از ح ییهاسرگشته حرف

 

 

 : حافظ ج

پ  رازیش  خواجه س  ییرهایاز  در  را  او  عرفان  ریکه    اش یو سلوک 

  ر یخرابات، پ  ریپ  فروش،یم  ریمغان، پ  ریبه پ  ریاند، تعبکرده  یرهبر

کرده و مجلس    کشمانهیپ  ریو پ  کشیدرد  ریگلرنگ، پ  ریپ  قت،یطر

 کرده است.  ریتعب کدهیمغان، خرابات و م رید خانه،یآنان را به م

 د یمغان گو  ر یکن گرت پ نیسجاده رنگ یم به

 ها نبود ز راه و رسم منزل  خبریسالک ب که

عشق    ث یمغان را مأمن وفا و درس او را حد  ر یپ  گر،ید  ییدر جا   ای

 :داندیم

 مغان مأمن وفاست   ریجناب پ  حافظ

 ستیز خدا ن یکه سر  ست ین یسر ث یحد درس

حافظ    راتیاست که از تعب  ییهاکه در بالا آورده شد، نمونه  یاشعار

  شیفرقه گرا  نیحافظ به ا  شود،یکه گفته م   یقلندران ملامت  وهیبر ش

و حالات و    زدندیبه رسوم پشت پا م  یملامت  انیداشته است. صوف

که در دل صفا   یو در حال  کردند،یعبادات خود را از خلق پنهان م

استفاده    ییهاحق داشتند، از الفاظ و اصطلاح   بهو اخلاص و عشق  

بود و اغلب در پرده  یآنها خلاف منظور ظاهر شتریکه ب کردندیم

  ی همه وصف م  نی. »اآمدیصورت راز و رمز درمو به  ماندیابهام م

مغان،    ریپ  ینشدنبچه، آتش خاموشمغان و مغ و مغ   رید  کده،یو م

دلق به خرابات افکندن    و  یسوزخرقه  ،یو قلاش  یو قلندر  یرند

  ی ناش  یادیتا مقدار ز  شود،یم  دهی حافظ د  اتیو امثال آن که در غزل

به خلق و پشت پا زدن   یی اعتنایو ب  ی گریو لاابال  یاز همان رند

قرون اول است    هیبه ظواهر و ترک آداب و سنن اهل ظاهر ملامت

رس اخلاف  به  ارث  به  به   (3) .«  دهیکه  حافظ    یطورو  خود  که 

 فرموده است: 

 دنیکه شهره به عشق ورز منم

 دنیبه بد د امالودهین دهیکه د منم

 م یو خوش باش میو ملامت کش میکن وفا

 دنیاست رنج  یما کافر قت یدر طر که
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 از آن نقش خود بر آب زدم  یپرستیم به

 دن ی تا خراب کنم نقش خود پرست که

 و زرق بوده است.  ایاهل ر فیشکستن و تخفاز آن، درهم  منظور

را از حافظ آموخته و    یروال زندگ   نیا  رسدیبه نظر م  زین  گوته

قرار گرفته است. او در   ریچون با طبع او سازگار بوده، تحت تأث

 : دیگو یم نامهیدر ساق  یاقطعه 

مست  ما از  مست  یرا  داستان  اما  کردند،  را    زمانیشورانگ  یملامت 

من هم مست عشقم و هم    ینگفتند. راست خواه  دیچنان که باآن 

. اگر روز و شب  یمست شراب، هم مست غزل و هم مست زندگ 

 . اممودهیهمه باده مردافکن پ  نیمگر نه ا  د،یملامتم نکن  د،ینیمستم بب

زبان  زبان درست    یحافظ،  فهم  بدون  و  است  ابهام  و  رمز  از  پر 

  توان یزبان، نم  نیفرهنگ عصر او و دقت در ا   نهیو زم  ینی بجهان

شراب اغلب به   ،یزبان رمز  نیبرد. در ا  یبه عمق روح خواجه پ

 .شودیآورده م یمفهوم معرفت عرفان

 ز صومعه بگرفت و خرقه سالوس  دلم

 مغان و شراب ناب کجا رید  کجاست 

آورده است که از آن   اتشیاز شراب در اب ی اریبس  باتی ترک  حافظ، 

ارغوانجمله است: شراب ب  ،یآلوده، شراب  شراب    غش، یشراب 

خانگ شراب  شراب    ،یتلخ،  غرور،  شراب  دوساله،  شراب 

 فام، شراب کوثر و... بخش، شراب لعلفرح

مفاه  شراب حافظ  اشعار  و    میدر  فروغ  شراب،  دارد:  گوناگون 

از    کی چیمتفکر است. در ه  یرازها  دیاست. شراب، کل  ییروشنا

 نشده است.  فیشراب در کام انسان توص یاشعار حافظ، اثر ماد

کرده   سهی صبح مقا  یشراب را با روشن   یروشن   ر، یز  ت ی در ب  خواجه 

 است: 

 فروغ است که شبصبح یزمان وقت م آن

 خرگاه افق برده شام اندازد گرد

و ساغر را به مشرق، محل    دیشراب را به خورش  گر،ی د  یتیب  در

 کرده است:  هیطلوع آفتاب، تشب

 ز مشرق ساغر طلوع کرد یم دیخورش

 ترک خواب کن یطلبیم شیبرگ ع گر

 ق یتحق  نهی شیپ -2

غزل عارفانه عطار    ییتفاوت محتوا  ی به بررس  یبه حال پژوهش  تا

مدون    یحافظ نپرداخته است و منبع  انهیگراو مولانا با غزل عرفان

 وجود ندارد. نهیزم نیدر ا

چند شاعر با هم   نیآثار ا  یمتعدد  ی هاتاکنون در پژوهش  هرچند

قرار گرفته    یآثار آنها از منظر عرفان مورد بررس  ای شده و    سهیمقا

اما مسئله عرفان منبع  یدیموضوع جد  ییگرا است،  در   یاست و 

 وجود ندارد. نهیزم نیا

به    یفارس  اتیزبان و ادب  ارشدیکارشناس   نامهانی در پا  (3)  یقوام

  ،یعطار، مولو   ،یی)سنا  یدر غزل فارس  یقلندر  نیمضام  فیتوص

  ،ییسنا   یقلندر  یهاو حافظ( پرداخت و نشان داد در غزل   یعراق

مولو  »باده  یعراق  ،یعطار،  حافظ  و    «،ینوشو  خرابات  به  »رفتن 

کاربرد را   نیشتریب  ب یترتبه زاهدان« به   هیو کنا  ض یو »تعر  کده«یم

 دارد.

موضوع    نیصائب، به ا  ییگرابا عنوان عرفان  یادر مقاله  (7)  یگل

  ی اصل  یهااز جنبه  یکیعنوان  که عرفان به  دهدیپرداخته و نشان م

  ر یبلکه همانند سا  شود،یو هنر صائب محسوب نم  یزندگ   شه،یاند

  ی ساختار ادب  ت ی و تقو   یسازمضمون  یبرا  یابزار  ،یعناصر فرهنگ

شعرش  کردنفیلط یبرا یعنوان چاشنشعر اوست که به یو بلاغ

 استفاده شده است. 

بشردوست  یهاجلوه  (5)  یمانیسل و  مولانا،    یصلح  اشعار  در  را 

نشان داد توجه مولانا به مقوله صلح،    هاافتهینمود.    ی حافظ بررس

  ی و توجه سعد  گرددیاو برم  یو سلوک عرفان  شهیبه وسعت اند

دارد و   یسعد  یو نگاه بشر  بودنیدر اجتماع  شهیبه مقوله صلح ر

 او است.  یاجتماع یهاشهیبه مقوله صلح، ر ظعامل توجه حاف

عطار و حافظ پرداخته و در    ییسرا غزل  سهیبه مقا  (3)صنم    شاه

و گاه    یسرا و حافظ و همسانذهن و زبان عطار غزل  یکیآن به نزد
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  ی قلندر، رند، زاهد، صوف  ر،یچون پ  یتفاوت نگرش آن دو به واژگان

 اشاره کرده است. 

  یی سنا  اتیدر غزل  یمشترک عرفان  نیمضام  یبه بررس   (8)  یکندران

مرحله شعر    یدر ابتدا  ییو حافظ پرداخت و نشان داد شعر سنا 

غزل  یعرفان در  و  دارد  ش  اتیقرار  اوج  به  کمال   ییوای حافظ  و 

 .رسدیم

به    یغزل سعد  سهیبه مقا   ( 9)  ی فشارک  از جهت توجه  و حافظ 

اسلام  یمبان م  ی عرفان  نشان  و  در کل    یکه سعد  دهدیپرداخته 

 را در آثارش به کار برده است.   یاز حافظ، عناصر عرفان اسلام   شیب

  یی غزل قلندرانه سنا  ییو محتوا   یساختار  سهی به مقا  ( 8)  ییرزایم

علاوه   ق،یتحق  نیحاصل از ا  جهیپرداخت. نت  یبا غزل عاشقانه سعد

روشن وبر  بعد   یهایژگ یکردن  دو  در  عاشقانه  و  قلندرانه  غزل 

تأث محتوا،  و  ملامت  انکاررقابلیغ  ریساختار  قلندر  یغزل  و   یـ 

 بود.  یمنظوم عرفان  اتیادب رساختار آن ب

مولانا،   ات یعشق در غزل یقیتطب  یبه بررس (10) یو بهرام ینصرت

کردند که وجه غالب عشق از منظر    انی و حافظ پرداخته و ب  یسعد

از    یقیاز منظر مولانا، عارفانه و حق  ،ینیو زم   یمجاز  ،یسعد و 

 منظر حافظ، رندانه است. 

بررس  (10)  یمنصور د  یبه  شعر  از  توسط    گریاستفاده  شاعران 

اشعار به دست خود    نیا  شتریکه ب  ردیگ یم  جهیمولانا پرداخته و نت

 است.  افتهیاو راه  یهامولانا به غزل

قلندرانه   میرندانه و مفاه  نیمضام  یبه بررس  (11)  یقیو صد  دهقان

نتا پرداختند.  و حافظ  عطار  در شعر   جیدر شعر  قلندر  داد  نشان 

در مورد رند   تیخصوص  نیدارد. ا  یو مثبت  یمنف  یهاعطار جلوه

 حافظ هم مصداق دارد.

همکاران    ینیام بررس   (12)و  آ  نیا  یبه  که  پرداخته    ا یموضوع 

  ی ارتباط و نسبت عرفان و  انیبا ب  یو  ر؟یخ  ایعارف است    یسعد

 یسعد  یبه زعم خود از مقام عرفان  ،یبا اخلاق و مناسبات اجتماع

 . داردیپرده برم

موضوع    نیکه ا  مینی بیم  قیتحق  نه یش یو پ  یمطالعات قبل  یبررس  با

ابداع  دیکاملاً جد مبنا  یو  بر  نوآورانه است و صرفاً  متن و    یو 

ا از مشروح موجود در  قرار    قیچهار شاعر مورد تحق  نی استفاده 

 . ردیگ یم

 گرا و شعر عرفان ی غرابت مقام فنا در شعر عرفانتفاوت و  -3

  تی. »فنا عبارت است از نهادانندیشاعر فنا را عامل بقا م  عارفان

بدا  الله یال  ریس از  است  عبارت  بقا  بعضاللهیف  ریس  ت یو  و   ی... 

 (13)و بقا، حضور با حق است.«    ایاست از اش   بتیاند فنا، غ گفته

و    ست ین  سریم  یبه مقام فنا و بقا جز به جذبه و لطف اله  دنیرس

برساند.   یسالک را به آن مقصد عال  تواندیم  یروحان  ت ی تنها عنا

و   داندیعمر جاودان م  هیکه عطار فنا در عشق را سرماچنان  (1)

 شود.  نشانیچون معشوق ب دیبا  زیعاشق ن

 عمر جاودان است هیسرما

 (11)است  نشانیب فیلط اری کان

 ی عشق فنا و محو و مست در

 شو نشانیب اریعشق چو  در

 کندیم  هیو توص  ندیبیم  ی تیرا عار  هایانسان  یو هست  تیفرد  عطار

نائل شد که    یواقع  یبه هست  ،یمجاز  یهست  نیبا انحلال ا  دیکه با

از   یو هست  گرددیباعث بود م  ینابود  دهد؛ی در مقام فنا دست م

 . شودیحاصل م یستین

 (11)هست  تانست یمرتبه ن یفدا هاجان

 به روزگار شناسندگان مست  یشاد

  یاو وصف سالک  یهادر غزل   هست، ست ین  ینمامتناقض  ب یترک 

  دایوالاتر را پ  ی کسب من  ق یتوف  ش یخو   ت یاست که با انحلال فرد

و وجود    ت یماه  نیکه ب  یزیجهان با تما  نیکرده است. کثرات ا 

  کی هستند؛ از    یدوگانگ  ی دهنده نوعآنها وجود دارد، نشان  یقیحق

 یقیوجوه حق  گر،ید  ی سو   ازو نابود است؛    یآنها فان  تیسو، ماه

 است، ساخته شده است؛  یوجود واحد و مطلق که باق کیآنها از 

 ( 11)بقاست   دیزا یکه م یزیچ  نیکمتر
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 (10)جنات  شیخو  یجان بقا در

 فنا شو کز فنا  یبقا خواه گر

 . ندیبیبقا را در فنا م  زین مولانا

 باغ فنا درآ و بنگر  در

م  و فنا  خواهدیاز سالک  تا حد  راه    رایرود. ز  شیپ  اللهیف  یکه 

  ی تیو عار   یاز وجود مجاز  دیبه محبوب فناست. انسان با  دنیرس

کام خودخواه  یته از  و  زندان   یو خودپرست  یشده  از  و  برهد 

او را احاطه کرده است،    یو اله  یق یکه وجود حق  یداتیو تق  ناتیتع

 آزاد گردد.

 ( 10) ستی مصلحت ن ییخدا یهنباز به

 (10)اندر فنا رفت و فنا اندر وجود آمد  وجود

 بحر حق شو  یباش و فنا خمش

 دند یو جانبازان دگرباره بشور سراندازان

 گرا و شعر عرفان ی: مکان در شعر عرفانالف

عرفان  ندیفرا  در تجربه  پا   ، یدرک  و  متقابل    ن یب  یداریارتباط 

  ی رخدادها از سو   یسو و مکان و فضا  کیکننده تجربه از  ادراک 

همان  گرید است.  پو برقرار  تجربه،  فاعل  وجود  که  و    ییای گونه 

م مکان  به  فضا  بخشد،یحرکت  در  گرفتن  ن  یقرار  به    زیتجربه 

م  یدرون  یدگرگون توصانجامدیعارف  فضای.  و  مکان    ن یا  یف 

هم عارفان،  کلام  در  سادهستین  کسانی  شهیرخدادها  راه    نیتر. 

کاربرد آن در اشاره به    ،یتجربه عرفان  فیتعامل با مکان در توص 

رخدادها  یهندس  یموضع تمام  مکان    کیدر    ،یشهود  یاست. 

نه در عالم ماده،    ات،یتجرب  نیاما ا  افتد،یعارف اتفاق م  یخاص برا

فرا پ  دهدیرخ م  یمکانبلکه در  دن  وندیکه  با    ی ماد  ی ایعارف را 

و    ی تجربه، به عبور از مکان ماد  ی. حضور فاعل در فضاکاهدیم

. براساس تجربه  انجامدیخلق آن م  ای  دیجد  یحضور در فضاها

.  شودی رخدادها ارائه م  نیا  یاز فضا  یمتفاوت  یها فیتوص  ،یعرفان

 یعرفان  ات یتجرب  صولح  یها و فضاهامکان  نیترمهم  ،یطورکلبه

.  2وقوع تجربه؛   ی. مکان ماد۱کرد:    میبه پنج دسته تقس  توانیرا م

 .ی. مکان زمان5. لامکان؛ 4 ؛ی. مکان رمز3 ؛یداریمکان شن

و  یکی عرفان   یهایژگ یاز  فرازمان  ،یتجربه  و  آن فرامکان  بودن 

کننده تجربه از زمان  ادراک   ،یعرفان  یاست. در مواجهه با رخدادها

  وند یپ  ریناپذلازمان و لامکان وصف  کی و با    شود یو مکان جدا م

 ( 7). خوردیم

  یی معنا  ییدر فضا  ،یعارف با عبور از مکان ماد  ،یحالت  نیچن  در

  ی مکان معنو   ایفرامکان    ایآن را لامکان    توانیکه م  ابدییحضور م

خود او   یجز به تجربه عرفان  یجهان صوف   افت ی. درک و دردینام

نم م   یراه  گانهی.  شودیمحقق  عرفان  توانیکه  تجربه  در  آن    ی با 

از رهگ  ک یشر  گرانید تعب  ذرشد،  به  جهان    گر، ید  ریزبان است. 

 تواند ی است. انسان کرانمند محدود، فقط از راه زبان م  کرانهیمعنا ب

 ( 14). دی جهان سخن بگو   یکرانگیدرباره ب

ن  مفهوم تفاوت  زیمکان  شاعر    یهااز  عارفان  با  حافظ  شعر  مهم 

  ان یگراعنصر در اشعار عرفان  نی ظهور و کاربرد ا  یاست. چگونگ

آنان   نیبرخاسته از حوزه و گستره مع  گفته،ش یهمچون موارد پ  زین

اصالت   رایاست که مکان از مشخصات جسم است؛ ز  یهیاست. بد

که آن مکان را   یخود را از جسم راز خود ندارد و اعتبا یو اعتبار

 . داست یپ زیکه خود آن جسم ن  ردیگ یم کندیاشغال م

  شود،یبرخورد م  نیبا مکان چن  ق،یدق   یبه معنا  یشعر عرفان  در

چ  گونهنیبد هر  همانند  ماد   گری د   زیکه  انتزاع    یجهان  مشمول 

  ی ستگیشا  ساننیاز آن سلب شود و بد  یماد  یواقع  نیقیتا    شودیم

 . ابدیرا ب قت یو حق یورود به عرصه معن

 ز ترکستان  میمین

 (10)ز فرغانه  میمین

 جان  یتو، تسخر زد و گفت ا ییز کجا گفتم

از »فرغانه«   یمیز »ترکستان« و ن  یمیخود را ن  شیمولانا خو   یوقت

ناظر به دو مکان   یرو چ یاصل عرفان به ه نیمطابق هم خواند،یم

  ی گفت دگرمکان اساساً به قصد نف  دیبلکه با  ست،یها ننام   نیبه ا
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است که من   نیا  ت ی مفهوم ب  قت یاست و در حق  ت ی مکان و مکان

  یاله  ی)عارف واصل( فراتر از مکان )زمان همه( هستم و خاستگاه

به    تواندیدارم. روح مطلق چگونه م  یو آسمان محدود و محاط 

 مکان شود؟ 

 هندوستان آب و گل  به

 ( 10)آمد  اریامر شهر  به

 ا یترکستان آن دن ز

 بارو یترکان ز بنه

کل  زین در  بارها  و  اتیاگر  بر  دلالت  آمده،  که    ییهایژگ یشمس 

ز  میشناس یم ن  رایندارد؛  است،    یاگونهبه  زیآن  انتزاع  مقوله  از 

 یکه در نظر مولانا تنها به اعتبار حضور شمس، مفهوم  ساننیبد

در جهان حقا  یقدس داخل  ماست؛    قی و  عارف شاعر  نظر  مورد 

 : میبنگر

 ن یچون عرش مک  پرنور

 (10)رشک شد انوار را  کو 

 ز یتبر نیدخداوند شمس یعال

 ن یاو جان زم از

 (10)گرفت باز  دنیکش شیمرا به خو گوش

 را کرامت شمس حق است و او  زیتبر

 ازیو ن  دیگو یرا با »کرامت شمس حق« بازم  زی چخود همه  ت یب  نیا

تنها    ای  یشعر  نیدگرمکان در چن  ن،ی. بنابراست ین  یاضاف  حیبه توض

  تیدر نها   ای منزه از ماده است و    قیو از مقوله حقا   یعرفان  ینماد

است. همان است    افتهیقداست    میاز آن دست که گفت  یبه اعتبار

  د،یباشد بستا  افتهیرا که تجرد و تقدس ن  یعارف کامل مکان  کیکه  

ناخوش( خود   ا یخاطرات خوش )  ای   اشرهیوهوا و غآب  یاز خوب

آن را به شعر عرفان  دیسخن بگو   ییجاها  نیاز چن راه دهد،   یو 

که جز به قصد عرفان   یآن را در شعر نکهیا ایمگر به همان شرط 

در    اًیو ثان  وتاست متفا  یهم اولاً امر  نیکند که ا  ادیگفته باشد  

 کمتر مصداق و سابقه دارد.   یعارفان نیمورد چن

که پسر  دی: »او گو میمکان در سخن مولانا بنگر ی از نف یانمونه به

  ز یشد. خاک خراسان متابعت خاک تبر  ی ابچهیزیفلان، متابع تبر

عقل نباشد که    قدرنیو صفا کند، او را ا  یی صوف  یکند؟ او دعو 

و   محبوب  که  آن وطن حضرت خداست  نباشد.  اعتبار  را  خاک 

 مطلوب مؤمن است.« 

 موضع قرار کیعاشق را به   ست ین

 ( 2) است   گرید یدر مکان یزمان هر

 ( 11) لامکان

 ابدیمکان خلاص  ز

 (11) دیبه لامکان برآ چو 

 خطا گفتم، برون است از مکان  ین

 تو جان عطار  یپ ز

 قبول باشد  اگرش

 افتی یارا و ابد را نقطه  ازل

متفاوت،   کسرهی یلامکان، برداشت قت یمکانِ به حق نیدر برابر ا اما

.  مینیبیم  انی گرامحسوس و ملموس را در شعر عرفان   ،یواقع  یعنی

هم که  نکن  فکر  است.  گذر  در  باد  و  برق  مثل  جوان    شهیزمان 

 شیو ع   یگذرانو فقط به خوش  ی امانده  خبریب  نده ی. از آیمانیم

نفس    یهوا   ریاس  یول  جاست،نی هم  ت بهش  ییگو ی. میپردازیم

هم وجود دارد. اگر به   یکه جهنم  یقبول کن  یخواهینم  ؛یاشده

. حس  ردیگ یدامنت را م  یاضطراب و نگران  ،یمنوال ادامه ده  نیهم

قابل    ،یدار  ارتیکه به شهر و د  یاهمه علاقه  نیو ا  یدوستییبایز

سع  نیتحس قابل  یاست.  توانا  هات یکن  د  ت ی هاییو  به    گران یرا 

 ببرند. یتو پ  یبایتا به افکار ز ینشان ده

را با    رازیاشعار اوست، ش  نیتریاز عرفان   ی کیکه    یدر غزل  حافظ 

چنان معدن حسن و مسکن    ش،یو تشخص خاص خو   نیهمان تع

بر آن   زین گرید یکه در جاها یا وهیبه کار برده، ش یرازیحوران ش

 است:  دهییپو 

 معدن لب لعل است و کان حسن  رازیش
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 ( 15) مشوشم  رایمفلسم، ا یجوهر من

 است پر کرشمه حوران ز شش جهت یشهر

 هر ششم داریورنه خر ست،ین میزیچ

 به دست آرد دل ما را یرازیآن ترک ش اگر

 بخشم سمرقند و بخارا را شیخال هندو به

 آباد و گلگشت مصلا راآب رکن کنار

 (15) افت ی یکه در جنت نخواه  یباق  یم یساق بده

. و  داردیاز سمرقند و بخارا دست برم  یرازیبه خاطر محبوب ش  و

:  شمردیم  متیرا غن   یآباد و گلشن مصلفرصت حضور در رکن

 )اغتنام فرصت( 

 :ندی بیجهان م نیا ییبا یآباد را مظهر و مرکز زو آب رکن رازیش و

 ( 15)مکن که خال رخ هفت کشور است  بشیع

 میباد خوش نس نیو ا یو آب رکن رازیش

 (15) رازمیز خاک ش  یمینس اری ب صبا

 ماست  یآب زندگان اریمنزل  یهوا

بلکه   ست،ین یتصادف ای یخودخودبه زیچچیکه ه دیکنی م ملاحظه

به ن  یریکارگ نحوه  مولانا  زیمکان  شعر  حافظ    یدر  و  عارف 

اندعرفان اصول  از  برخاسته  جهان  شهی گرا  است.    ینیبو  هرکدام 

  ی نیغالباً ع انیگراآن عرفان یاست، ول یو انفس یآفاق عارفان ذهن

باره که مکان    نی. سرانجام در ادواز هر    یندیبرآ  ایو ملموس و  

عرفا حجاب نظر  ش  یبرا  یدر  از  است،  به حق  اشراق    خیوصول 

در باب    دیگوی)ص( مغمبریکه در حق پ  ی: »ابوطالب مکمیبشنو 

العقل عنه و رفع عنه الکون    ب یوجد و خوف: اذا البسه الله ازال ترت

 (16).« داشتندیبرم غمبریوالمکان؛ گفت در حال وجد، مکان از پ

 خواطر  ادکردیخواطر در شعر عارفانه و  ی: نفب

  ی حس  یعنی  ،یرالهیخواطر: عبارت است از هر آنچه از منشأ غ  ینف

نفسان دنبه  ای  یو  آ  ،یو یهرحال  فرود  دل سالک  موجب    دیبر  و 

 تفرقه آن شود.

خواطر،    ن یمهم از ا  یاست. بخش  ی نمط طردکردن  ن یاز ا  یخاطر  هر

. ندهیآ  یاحلام و آرزوها  ایاست    یآدم  یخاطرات گذشته و زندگ 

که در ظرف   یزیدر آن است که هر چ  نیبودن انامطلوب  هیتوج

گ   یخاص قرار  از حال    ردیو مستقبل  بازدارنده  وقت عارف   ایو 

عدم   هیهر دو بر پا  نیافکنده شود؛ چراکه ا  سوکیبه    دیبا یباشد، م

به عدم مشغول دارد.    ریکه دل و ضم  بدیزیقرار دارد و عارف را نم

دارد که عارف در حال و لذا در هر دم و بازدم خود   نینظر به هم

را   یتازه دارد، برخلاف آنان که در خاطرات گذشته، زندگ   یدیع

  بوت کردن عنککار را به مگس خشک  نیکه شاعر ا  دهندیهدر م

 مانند کرده است. 

  ی قیکه در درون عاشق حق  یتینظر عطار در اثر تحول و نوران   به

  دهیقلب او تاب   نهیعاشق با نور وجود معشوق که بر آ  شود،یم  جادیا

عالم ملک و ملکوت   قیو چشم دل او را روشن نموده است، بر حقا

 .کندینظر م

 دوست  یرو دمیبد ییدایبه پ چون

 (11) افتمیهزاران راز پنهان  صد

 یاز امور و احوال  یاری( که بسیبه شعر حافظ و )سعد  میبنگر  حال

ح از  ب  ی عاد  ات یکه  بازتاب    ی رونیو  در شعرشان  از    افته،یآنجا 

هم کم    نیمقوله  کلام خواجه  در  مگر  است.  و خاطرات  خواطر 

ن  ادکردیمثلاً،    م،یادهید از    ا ی و بد و    کیخاطرات گذشته را اعم 

 پرورد؟ یم ندهیآ یکه برا یآمال

 یگذریکه در کوچه معشوقه ما م یا

 ( 15) وارشید شکندیحذر باش که سر م بر

 میده ی تا خاطر بدان ترک سمرقند زیخ

 ( 15) یهم  دیآ انیمول یجو یبو مشینس کز

چ  البته آن  معنو   یزیهر  و  عرفان  حوزه  از  جدا  که  و    ت یاست 

چون اوست و تأثرات آنها از اشخاص   یفرزانگان  یوالا  یهاآرمان

معمول    یدادهایاز امور و رو  یار ی ورودش به بس  ایمختلف، توجه  

و آن   نیبا ا شیهایریها، درگ و نکوهش هاشیستا ط،یعصر و مح
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واقع افراد  است،    ی)مقصود  مشخص  و    یمسلک  یهافرقه  نهو 

آن خواست و درخواست و    ای  نینشدن ا  ایشدن  (، برآوردهیدتیعق

نظا  یآرزو و...  جملگ  نها ی ا  ریاو  عارفان،  نظرگاه  جمله   یاز  از 

 ش،یخواه کم باشد و خواه ب   ز،یمجموعه ن   نیا ت یخواطر است. کل 

با عارفان است. مولانا بارها    انیگراشعر عرفان  ینوع  یهااز تفاوت

چونان خرافه و مهمل سخن گفته    نده،یآ  یگذشته و آرزو  ادی  زا

 است. 

 : دیگو یحافظ گرچه م و

 است عیعمر ضا یدوست هرچه کن ادی جز

 (15)بر لوح دلم جز الف قامت دوست  ست ین

  دیگو یاز حضور در درگاه شاه منصور خرسند است و م ییجا در

موافق    یقیو رف   رودیم  رازیش  یکه بخت به او رو کرده که به سو

  آورد، یبه درگاه شاه منصور م  یهمراهش شده است و هرگاه که رو 

 .چدیپیجا م او همه یآوازه سرافراز

 آورد یالتجا به جناب شهنشه  که

 بخت  ت یبا عنا  رازیبه ش میرو یهم

 منصور  ت یرا رساند

به وجد   یرازیحافظ ش  یو سمرقند یر یکشم انیبارویشعر او ز از

 .ندیآیو رقص م

 (15) یو ترکان سمرقند یری کشم چشمانهیس

 نازندیو م رقصندیم رازیشعر حافظ ش به

حت  أسیکه    یعارف و  ندارد  راه  او  در  شک  دور  یو    ی هنگام 

ن  نیتریگرام )شمس(  او  ت  ز یکس  چهره    یرگ یگرد  بر  ملال  و 

 :ندینشیشعرش نم

 یدیتا ترد  داردیم  انیب  یروشن  ن یاز غم را بد  زیو فلسفه گر  لیدل

 شود:  لیاو هست، زا یوخو اگر در ما نسبت به خلق

 گاه غم و غصهاو وان الیخ نهیس در

 ( 10)او وانگه خطر مردن  اتیآب ح در

که    کندیم  هیو توص  ندیبیم  یتیانسان را عار  یو هست ت یفرد  عطار

نائل شد که در    یواقع  یبه هست  ،یمجاز  یهست  نیبا انحلال ا  دیبا

  ی ستیاز ن  یو هست  گرددیباعث بود م  ینابود  دهد؛یمقام فنا دست م

 . شودیحاصل م

 (11)هست  تانست یمرتبه ن یفدا هاجان

 به روزگار شناسندگان مست  یشاد

 یدارد، ول  اریشاد( بس   یحافظ اگرچه غم عارفانه )اغلب غم  شعر

از هر دست    زین  یو یدن  یهاو دغدغه رعارفانهیدر برابر آن، اندوه غ

درخور توجه از اشعارش    یشمار  یو با هر منشأ کم ندارد. فضا

غربت،    زان،یمثل اشعار زمان مرگ عز  د؛یگرایو ملال م  یرگ یبه ت

ش  ،یتنگدست برخ  موریت  ی رگ یچ  خ،ی قتل شاه  نظر   یو... )خلاف 

کوشحافظ که  جنبه  انددهیپژوهان  و    یباشخوش  یهافقط 

 (.نندیاو و اشعارش را بب یگذرانآسان

 که خون خم   یچه غمزه کرد صراح اربی

 ( 15)قلقلش اندر گلو ببست  یهانعره با

 : برداشتن حجاب خود ج

و    یسراسر عبارت است از اسرار عشق و عاشق  زین  هیصوف  اتیادب

  ه یعرفا است، ما  گریآن عشق هم که منظور حافظ و د قت،یدر حق

  ی روحان  وندی پ  یاست؛ چراکه انسان را با معشوق و و  یکمال انسان

  ی روح دورافتاده است که برا  کی   ب، یروح غر  ک ی. »عشق  دهدیم

همچون    ی که و  یبه معشوق  الاتص  یو برا  یبازگشت به موطن اصل

 ( 17)دارد.«  اقیو اشت جانیاز او جدا افتاده است، ه یادشدهیتبع

 :دیفرما یم  حافظ

 عالم قدس یطوف کنم در فضا چگونه

 بند تنم تخته ب یدر سراچه ترک  که

 اشاره دارد: نیمضمون چن نیبه ا زین گوته

بانگ برداشت و آواز شبانه  یخاموش  در بلبل  اش بر عرش  شب 

  ی و به پاداش آن در قفس  دی. خدا نغمه بلبل را شندیخداوند رس

کرد و بدو روح نام داد. از آن پس مرغ روح در قفس تن    نشیزر
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ول  یزندان ب  یاست،  و  گاه  سر    رشیدلپذ  ینوا  گاه یهمچنان  را 

 . دهدیم

ن  شود،یم  دهید  کهچنان را   ز یگوته  خود  احساس  عشق  درباره 

 .کندیم انیب  یخوببه

  ی ول  کند،یم  ادی اش  معشوقه  خای هرچند در اشعارش بارها از زل  او

ن  نیا رؤ   زینکته  او  عشق  ه  شودیم  تی در  احساس    گونهچیکه 

 یعشق زین خایو عشقش به زل دهدیعشق راه نم نیرا در ا ینفسان

د  یافلاطون عبارت  به  همان  یعرفان  گریو  مولانا  است.  که  طور 

عشق  دیگو یم عش  یهر  به  برا   یعنی  ،یمعنو   قسرانجام    یعشق 

  ز یخواهد شد. عشق گوته ن  لیمعشوق، تبد   یبه ذات ازل  دنیرس

 : دیگو یآنجا که م رسد،یو پاک م  یمعنو  یسرانجام به عشق

نبود، خداوند   شیب  دگاریدر کف آفر  شکلیب  یاخلقت توده  عالم

آفر  شیخو   زالیبا قدرت لا اراده فرموده و فرمان    اتیح  نشیبه 

افکند و توده   نیجا طن از اسف در همه  ی ادی»باش« داد. ناگهان فر

ذره شد تا هر جزء آن بدان صورت که خالق  جهان ذره  شکلیب

و    ستندیپراکنده از نو به هم نگر یزا گاه اج... آندیخواسته بود درآ

ن جهان  یرویبه  د  ،یجاذبه  آن   گریبار  از  بستند.  هم  مهر  به  دل 

اند، خلق شده یوستگی پ یبرا یروزگاران، آنان که با اراده خداوند

جست  در  عاشقانه  اشت  گرندیکدی  یوجو همچنان  با    ی اقیو 

.  وندندیاز نو به هم پ  یتا مگر روز  رند،یگ یسراغ هم را م  زیآمشتاب

(14) 

جسم    ینف  یعنیمهم عرفا، مخصوصاً متصوفه، فنا،    اتی خصوص  از

کس  دنیرس  یبرا اگر  که  معتقدند  متصوفه  است.  بقا  از    یبه 

ا  شیخو   ینفسان  یهاخواهش در    یپوش جهان چشم  نیدر  کند، 

م  ایدن  نیهم م  شودیجاودانه  با خداوند دست  اتحاد  به  . ابدی یو 

ا در    دهیعق  نیگونه  غزل  یکیرا  ابراز    نیچن  نامه«ین»مغ  یهااز 

اکندیم راز  »تا  درن  نی:  بم  یابینکته  زنده شو   ریکه    همان یم  ،یتا 

 بود.«  ینخواه شیظلمت ب  نیدر سرزم  یگمنام

 :داردیاظهار م  نیمفهوم را چن  نیا  حافظ

 ی از مس وجود چو مردان ره بشو  دست 

 ی و زر شو  یابیعشق ب یا یمیک  تا

 :دیگو یم نیچن  گرید یدر جا  ای و

 یصبور باش که در راه عاشق  حافظ

 رسدیکس که جان نداد به جانان نم  آن

باز دارد، حجاب   یکه انسان را از حق تعال  یزیبه هر چ  متصوفه

بخواهد به وصال معشوق رسد،    یو معتقدند که اگر صوف  ندیگو یم

محجاب  نیا  دیبا از  را  با  انیها  :  دیگو یم  یبسطام  دیزیبردارد. 

که    زیکه راه به حق چگونه است؟ گفت: تو از راه برخ   دندی»پرس

بنده    انی : »حجاب، مدیگو یم  ریالخیاب  دی.« و ابوسعیدیبه حق رس

پنداشت و   ست،ین یعرش و کرس ست،ین نیآسمان و زم یو خدا

 (18).« یدیرس یو به خدا ری برگ  انی تو حجاب است، از م یمن

 نظر داشته که گفته است:  دیسخن ابوسع نیبه ا  حافظ

 ستیحائل ن   چیعاشق و معشوق ه انیم

 ز یبرخ انیحافظ، از م  ،یخود حجاب خود تو 

و نکات    نیمضام  کند،یم  فیرا نغز و لط  راز یسخن حافظ ش  آنچه

. او که به قول ردیگ یاست که خواجه در اشعارش به کار م یفیظر

  اض یو سرچشمه ف  یذوق و هنر بشر  یگوته، سخنش اعجاز واقع

م شعر  چنان  است،  عرفان  و حکمت  و جمال  که    دیسرایکمال 

 .«برندیگفتارش لذت م  ییوا یاز ش  انی»عارفان از آثار حکمت و عام

در حوزه   یزیو شمس تبر  یتفکر مولو   نیاد یبن  یهااز مقوله   یکی

درون حجاب  مقوله  عرفان  یعرفان،  مولو   یو  شمس،    یاست.  و 

انان راه حق، همچون حجاب  رؤ  ت یحجب  نفس، حجاب    ت یو 

حجاب شهوات و لذات و...   نش،ی جسم، حجاب عقل، حجاب آفر

دانند.  یجان انسان م  یشگیو سلوک و باعث عذاب هم  ریرا مانع س

  ی و باطن  یدر نقطه مقابل، رفع حجاب را باعث حضور معنو   (7)

که مقوله حجاب،    یی. از آنجادانندی م  یبه مقام قرب اله  دنیو رس

 است.  یاز مباحث عمده در عرفان اسلام یکی
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 یریگجه ینت

عشق و عرفان،    ت یاشعار حافظ و مولانا با محور  یقیتطب  سهیمقا  در

دو شاعر   نیدر نگرش ا  یمهم  یها ها و شباهت به تفاوت  توانیم

  ی محرک عالم هست یرویعنوان نبزرگ پرداخت. مولانا عشق را به

.  کندی م  ت یهدا  یو وصال اله  یتعال  یکه انسان را به سو   ندیبیم

او جنبش ب  ای و پ  یعشق در اشعار  نها  انیپایو  به   ت ی است که در 

م   ینوع با حق  و وحدت  مقابل، عشق حافظ  انجامدیاتحاد  در   .

و آسمان دارد. عشق او    نیزم  انیاز تعادل و توازن م  یحالت  شتریب

که او به    ییهمراه است، جا  یو معنو   یاز انتقاد اجتماع  یبا شکل

عرفان،    جنبه. از  کندیاشاره م  یو ظاهرساز   یاکاریمانند ر  یمسائل

است   یاز آگاه  یبه دنبال انتقال انسان به سطح بالاتر  شتریمولانا ب

فنا    ر،یمس  نی. در اشودیم  یمعنیجز خداوند ب  زیچکه در آن همه 

و اشعارش دعوت به ترک    ردیگ یقرار م  دیروح مورد تأک   یو بقا

که    کشدیم  ریرا به تصو   یاست. حافظ، اما عرفان  یو یتعلقات دن

  ی نیعرفان زم  ی است؛ او به نوع  یویو امور دن  ایدر تقابل با دن  شتریب

به   ینگاه انتقاد  قت، ینهادن به حقاست که ضمن ارزش  ترکینزد

که اشعار مولانا سرشار از شور    یاطراف دارد. در حال   یایظواهر دن

نوع به  را  مخاطب  و  است  به خداوند  رقص    ی و حرارت عشق 

ب  کند،یدعوت م  یعرفان و    یانسان  یهایمشغولبه دل  شتری حافظ 

راستا، عشق   نی. در اپردازدیعشق م  ریفرد در مس  یتناقضات درون

پ که    دهدیرا نشان م  ییتضادها  ی و گاه  یدگ یچیدر شعر حافظ 

دن  یبازتاب در مجموع، هر دو شاعر عشق و    یواقع  یایاز  است. 

  ا اند، اما مولانا بآثار خود قرار داده  یعنوان محور اصلعرفان را به

ب  اله  شتریشور و شوق  که    یدر حال  پردازد،یم  یبه تجربه عشق 

  ی اتجربه  ،یو اله  یاز عشق انسان  یبی و ترک   تریحافظ با نگاه انتقاد

تصو   ترانهیگراواقع به  را  گذرکشدیم  ریاز عشق  با  د  ی.    وان ی بر 

او،   یهاکه اغلب غزل  رسدینکته به اثبات م  نیا  ،یشابوریعطّار ن

غالب او    دهیاوست و عق  یخاص وحدت وجود  شه یروشنگر اند

  افته یگرا که معتقد به استغراق روح امانت وحدت  یعنوان عارفرا به

. سراسر  کندیم  نییاست، منعکس و تب  یدر روح مطلق اله  یبشر

وحدت وجود عارفانه )نه    شهیاو، اند  یهاعطّار و اغلب غزل  وانید

کشف احوال  جهیترا که در ن  یباشد( و  هینظر  ک یکه فقط   یفلسف

. وحدت وجود از نظر کشدیم  ر یاست، به تصو   یدیو شهود توح 

است؛    یاعتبار  ،یاز نظر و  یدارد. جهان هست  یقیتلف  یعطّار مفهوم

جهان   یو  یاعتقاد  دگاهیواحد. در د  یاز امر  یاز کل، کثرات  ییاجزا

از جمال او    یاخداوند و هر دو عالم جلوه  اتیمظاهر تجل  نات،یتع

  یو   اتیاست که تجل  یعطّار، خداوند، شاه  یلیتمث  انیب  درهستند.  

  یاو هستند. خداوند روح جهان است و هست  یهادر حکم جامه

و    یهست  یاست. او هر آنچه را که دارا  افتهیوجود از او    ،یعدم

و معتقد   داندیواحد م  یمعن  کیمختلف از    یعبارات  م،یدانیوجود م

  ت، یاست. در نها   ی روح اله  دارجلوه جمال و امانت   زیاست انسان ن

  ات یغزل  وانید   یشعر  یرهایگفت که عطّار در پس تصو   توانیم

در  ی محکم و یهاو استدلال  یشخص  یعرفان یها که نمود تجربه

که به    کندیم  یموحد معرف  یاعتقاداتش است، خود را عارف  نییتب

درباره مولانا    توانیاست. اگرچه نم  دهیمرحله تجربه و شهود رس

به هم  ی نیبجهانو   نت  ی سادگ   نیاو  ز  جهیاعلام  مولانا و    را یکرد؛ 

  ن یاز ا گنجد،یدارد که تنها در روح مولانا م یوسعت اشینی بجهان

نم  یرو ما  جهان  ی بخشقناعت   جه ینت  تواندیبرداشت  از    ی نیبرا 

ابراز کرد    نیچن  توانینوشته حاضر را م   جهیمولانا ارائه کند. اما نت 

ا در  معرفت عرفان  هنوشت  نیکه  است    یمعرفت  ،یاساس عرفان و 

و    روزیعارف جهان اسلام د  نیتر عنوان بزرگعاشقانه، و مولانا به

جهان امروز،  بشر  عرفان  ینی بعارف  رسانده    ی عاشقانه  اوج  به  را 

بنابرا عرفان  ینیبجهان  ن،یاست.  س  یعاشقانه  با    ی هاستمیمولانا، 

علم  یفلسف  یعقلان )دانش  یو  درک  کیآکادم  یهاامروز  قابل   )

نبا  ست ین چن   یعرفان  ی نیبجهان  دیو  با  را    یی هاستمیس  نیمولانا 

م  سهیمقا انسان  را  مولانا  معرفت  ر  تواندیکرد.  نفس و   اضت یبا 

مولانا   ینیبگفت که ما جهان  توانیعشق روح تجربه کند. باز هم م

  ، یعلم  ستمیآن س  ا ی  یفلسف  یعقل  ستمی س  نیمانند ا   میتوانیرا نم
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ا میبگذار  دودح از  نت  نی.  ا  جهیرو، رشته سخن و  با    ات یاب  نیرا 

 : میگذاریمولانا همچنان باز م

 بازآ یبازآ، هر آنچه هست بازآ،

 بازآ  یپرستکافر و گبر و بت  گر

 ستین یدیدرگه ما درگه نوم نیا

 بازآ  یبار اگر توبه شکست صد

ا  عارفان آنها در زبان   نندیگزیجهت شعر را برم  نیاز  که عرفان 

عرفان نگاه    ،یکدکن  یعیدکتر شف  ری. به تعبگنجدیگفتار و نثر نم

اله  یهنر ز  اتی به  نگاه  اله  شناسانهییبای و  و  تقدس    ات یبه خدا، 

آنها شغل نبوده و    یاست. شعر برا  دادهیشعر رخ م  ری است، ناگز

هستند   یمثل عطار و مولانا عارفان  یگفت کسان  توانیاصطلاحاً م

اند.  خود، زبان شعر را انتخاب کرده  یعرفان  یهاتجربه  انیب  ی که برا

از شعر   یهستند که بخش  یو حافظ شاعران  یمثل سعد  یاما کسان

  ن یصدق ا  م،یهم نگاه کن  نهایا  یاست و اگر به زندگ  یآنها عرفان

عطار و مولانا با   یزندگ   درگونه که  . همانمیابیب  میتوانیمدعا را م

 یاما سعد  م،یکلمه سروکار دار  ق یعارف به مفهوم دق   کی  یزندگ 

مثل عطار    ی. کسانست یعارف ن  کی  یزندگ   شان،یو حافظ، زندگ 

اند و ندارند و چنان مناعت طبع داشته  یو مولانا اصلاً شعر مدح

  توانستند یبوده است که اصلاً نم  میعظ  یاجهان درون آنها به اندازه

بروند   پادشاهان  دربار  مدح  ایبه  شعر    ند،یبگو   یشعر  حافظ  اما 

مثل عطار و   یکسان یاو را با زندگ  یزندگ  توانیدارد و نم یمدح

و حافظ    یمثل سعد  یکسان  مییبگو  میتوانیکرد. نم  سهیمولانا مقا

  ی شغل آنها است. شاعر  یشاعرند و شاعر  نها یعارف هستند؛ بلکه ا 

خودشان قائل    یبودن و زندگ   یاست که برا   ییآنها تمام معنا  یبرا

. پس آنها ردیگ یآنها، عرفان را هم دربرم  یاز شاعر  یبودند و بخش

  یدارند و عطار و مولانا عارفان  ی هستند که شعر عرفان  یشاعران

با   یگفت شعر عرفان  توانیم ن،ی اند. بنابرا هستند که شعر هم گفته

 . رسدیگرا مو به شاعران عرفان  شودیعارفان شاعر آغاز م 

ب  یبررس عرفان  نیتفاوت  غزل  و  عارفانه  داد   انهی گراغزل  نشان 

قول و فعل در غزل حافظ است؛    انیمورد تضاد و تناقض م  نیاول

در    یو گاه  دیگو یم  ایدن  مروتیاز نرفتن نزد ارباب ب  یکه گاه

مشاهده   یمورد  نیو در کلام عارفان چن  دیگو ی مدح آنان را م  یغزل

  ، یاست که در غزل عطار و مولو   مکان. تفاوت دوم مسئله  شودینم

حق در  حضور   قتیمکان  اعتبار  به  تنها  مکان  و  است  لامکان 

مورد نظر عارف   قیو داخل در جهان حقا  یقدس  یمعشوق، مفهوم

محسوس و ملموس    ،یمکان را واقع  ان،ی گرادارد، اما در شعر عرفان

  ند یگو ینم  انیگراو زنده دارد. عرفان  یواقع  یو حضور  مینیبیم  زین

دروغ   یهاییبایز خاک  فر  نیعالم  آنها    بنده یو  در  بلکه  است، 

م  ندیزیم بهره  آن  از  مکان  رند؛یگ یو  جنبهمثلاً  و  جاها    ی هاها، 

اصفهان و...    ،یآباد، گلگشت مصلآب رکن  راز،یش   هیمختلف آن، شب

ها مجرد  مکان  یاست. اما در شعر عرفان  ت یو حسان  ت ی نیع  یدارا

  ، ییهر جا  ای  زیهم مثل تبر  یاست و اگر مکان  سو منتزع از عالم ح

  شود، یو صفات جمال او از سرتاپا هرکدام ذکر م  بارویو ز  بایز  ای

  ا یو مراد که از آنجاست و    ریپ  یاصل  گاهیمراد عالم قدس و جا

معشوق در قالب نماد رخ و لب و ابرو و دهان و    هیصفات کمال

مراد  مان«،یمن الا وطن»حب ال ندیگو یم نانیا ی. وقتباشدیم رهیغ

 وطن جان و عالم ملکوت است: 

 ست یوطن مصر و عراق و شام ن نیا

 ست یوطن آنجاست کو را نام ن نیا

را که   یخواطر است که عارفان هر خاطر  یسوم مسئله نف  تفاوت

  ، یادیاما در غزل حافظ خواطر ز  کنند،یم  یدارد نف  یرالهیمنشأ غ

جمله   ام  ی ادآوریاز  و  از    الیگذشته  تأثرات  و  مدح  و  آمال  و 

حافظ و    یگرااشخاص مختلف و... آمده است. اما در غزل عرفان

ز  یسعد  ای ز  ییبایبا  جنبهمکان  و  انیبارویو  و  مختلف    یهاها 

و محسوس سروکار دارند تا عشق آنان    یصورت واقعهرکدام به

و عارفان محض طعن    هایباشد و به صوف  یقیاز عشق حق  یبدل

مدع  زنندیم آن  بهشت  اندر  کار  م  یکه چه  که  ـ  با    لی را  امروز 
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  ی هاو دغدغه  رعارفانهیمسئله اندوه غ  گریندارد. تفاوت د  یحور

اما در شعر   افت،ی  توانیو حافظ م   یکه در غزل سعد  ست ا  یو یدن

 عارفان وجود ندارد. 

 سندگان ی نو مشارکت

 کردند. فایا یکسانینقش  سندگانینو  یمقاله تمام نینگارش ا در

 منافع  تعارض

 وجود ندارد.  یتضاد منافع  گونهچیانجام مطالعه حاضر، ه در

EXTENDED ABSTRACT 
Mysticism has played a continuous and 

formative role in shaping the intellectual, 

spiritual, and aesthetic traditions of Persian 

literature, where the boundaries between 

poetic expression and mystical experience 

have often remained fluid. Persian mystical 

poetry does not merely employ literary 

language to illustrate abstract theological 

concepts; rather, it transforms poetic language 

into a medium through which spiritual states, 

metaphysical intuitions, and experiences of 

transcendence may be expressed. The 

emergence and development of Islamic 

mysticism in Persian literature consequently 

produced a distinctive mode of poetic 

discourse in which concepts such as divine 

love, annihilation (fanā), subsistence (baqā), 

spiritual wayfaring, unity, unveiling, and 

transcendence acquired highly symbolic and 

aesthetically elaborated forms. The language 

of Persian mysticism is particularly dependent 

upon metaphor, ambiguity, paradox, symbolic 

imagery, and semantic multiplicity because 

mystical experience, by its nature, resists 

complete representation through ordinary 

discursive language (7, 14). Poetry therefore 

became one of the principal expressive 

instruments of Persian mystics. Nevertheless, 

an important distinction must be made 

between poets whose poetry originates 

primarily from mystical experience and poets 

who incorporate mystical concepts into a 

broader poetic worldview. Attar and Rumi may 

be regarded as representatives of the former 

orientation, whereas Hafez represents a more 

complex form of mystically oriented poetry in 

which spiritual, earthly, aesthetic, social, and 

existential dimensions intersect. The present 

study comparatively examines these different 

manifestations of mysticism in the poetry of 

Attar, Rumi, and Hafez and seeks to clarify the 

conceptual distinction between genuinely 

mystical poetry and poetry characterized by a 

broader mystical orientation. This distinction is 

particularly significant because the shared 

vocabulary of love, wine, the beloved, the 

spiritual guide, annihilation, ecstasy, and 

transcendence can conceal substantial 

differences in the poets’ underlying ontological 

and experiential perspectives (1, 3). 

The theoretical foundation of the study is 

based on the premise that mystical discourse 

possesses a distinctive epistemology and 

ontology. Mystical knowledge is not obtained 

primarily through rational demonstration, 

sensory observation, or philosophical 

argumentation; it emerges from intuition, 

spiritual transformation, love, unveiling, and 

direct experience. Within this framework, love 
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occupies a central position because it 

functions simultaneously as an existential 

force, an epistemological mode, and a means 

of overcoming the boundaries of individual 

identity. In Attar and Rumi, love is not merely 

a poetic theme but constitutes the organizing 

principle of the spiritual universe. Attar’s poetry 

reflects a vision in which the individual self 

must progressively relinquish its apparent 

autonomy in order to participate in a higher 

and more comprehensive reality, while Rumi 

develops an intensely dynamic understanding 

of love as the force that moves the human 

being from multiplicity toward unity and from 

selfhood toward divine presence (10, 11). 

Concepts such as fanā and baqā are 

consequently crucial to understanding their 

mystical poetics. In classical Sufi thought, 

annihilation signifies the disappearance of 

attachment to the independent self, whereas 

subsistence denotes a transformed mode of 

existence grounded in divine presence (13). 

Hafez employs much of the same mystical 

terminology, but his poetic world cannot be 

reduced to the systematic articulation of a 

single mystical path. His ghazals frequently 

combine transcendent meanings with human 

affection, sensuous imagery, historical 

experience, social criticism, irony, and 

reflections on worldly life. His language 

therefore sustains a productive ambiguity in 

which apparently earthly images may carry 

mystical significance without necessarily 

losing their concrete or human dimensions (3, 

19). The study thus approaches mystical 

terminology not as a fixed lexical system but 

as a set of symbols whose functions vary 

according to the worldview, spiritual position, 

and poetic strategies of each poet. 

The study employs a descriptive-comparative 

method based on close textual analysis of 

selected ghazals and mystical passages from 

the works of Attar, Rumi, and Hafez. The 

comparative procedure concentrates on 

recurrent concepts and images that reveal 

differences in their respective approaches to 

mystical experience, particularly the notions of 

love, annihilation, subsistence, place, 

transcendence, memory, worldly attachment, 

the spiritual guide, wine, and symbolic veiling. 

Primary attention is given to Attar’s Divan, 

Rumi’s Divan-e Shams, and the Divan of 

Hafez, while relevant classical and modern 

interpretations of Persian mysticism are used 

to establish the conceptual background of the 

analysis (10, 11, 15). Rather than treating the 

presence of mystical vocabulary as sufficient 

evidence of an identical mystical worldview, 

the analysis considers the semantic function of 

each image within the overall structure of the 

poem. Particular attention is paid to the 

distinction between concrete and abstract 

space. In mystical poetry, material locations 

can lose their ordinary geographical 

significance and become symbols of spiritual 

transcendence, sacred presence, or the 

negation of spatial limitation. Mystical 

experience frequently involves a movement 

beyond conventional categories of time and 

place, producing what may be described as an 
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experience of “placelessness” or trans-spatial 

awareness (7). The study also examines the 

Sufi principle of rejecting distracting thoughts 

and memories, since mystical concentration 

requires liberation from mental attachments to 

past and future. By contrast, poetry with a 

broader mystical orientation may preserve 

personal memories, geographical 

attachments, social concerns, praise, 

lamentation, and human desire. These 

analytical criteria make it possible to 

distinguish the experiential structure of 

mystical poetry from the more heterogeneous 

imaginative world of mystically oriented lyric 

poetry. 

The findings indicate that Attar and Rumi 

display a fundamentally transcendent 

conception of mystical poetry in which earthly 

forms are repeatedly transformed into signs of 

spiritual realities. In Attar’s ghazals, human 

individuality is represented as provisional and 

borrowed, while true existence is attained 

through the dissolution of the limited self. His 

treatment of annihilation therefore expresses 

an ontological movement from apparent 

multiplicity toward the reality of unity, and his 

poetic images repeatedly emphasize that loss 

of selfhood constitutes the condition for 

attaining enduring existence (11). His 

understanding of mystical unity is not merely 

philosophical or speculative but is represented 

as the result of spiritual experience, suffering, 

purification, and intuitive realization. Rumi 

radicalizes this experiential orientation. His 

mystical worldview is dominated by love as an 

all-encompassing power that transcends 

ordinary rationality and transforms the 

seeker’s perception of existence. The meeting 

with Shams of Tabriz represents a decisive 

transformation in Rumi’s spiritual 

development, after which love becomes the 

central language through which knowledge, 

identity, and divine union are understood (2, 

10). In his poetry, conventional geography 

frequently becomes secondary to spiritual 

space. References to places such as Tabriz 

may function not primarily as realistic 

descriptions but as signs of the sanctifying 

presence associated with Shams. Similarly, 

the mystical ideal of dying before physical 

death expresses the necessity of overcoming 

the ego before biological mortality. Attar and 

Rumi therefore present a poetry in which the 

empirical world is repeatedly abstracted, 

spiritualized, or transcended. Their use of 

poetic language reflects the difficulty of 

expressing experiences that exceed ordinary 

conceptual categories, and the resulting 

symbolism allows the reader to approach 

realities that mystical discourse regards as 

fundamentally suprasensory (14, 18). 

Hafez, however, represents a substantially 

different poetic configuration. Although his 

ghazals contain profound mystical motifs and 

frequently employ symbols associated with 

Sufi discourse, their semantic field remains 

open to earthly, social, psychological, and 

historical meanings. His poetry integrates 

divine and human love rather than consistently 

subordinating the latter to the former. Images 
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of wine, the tavern, the Magian elder, the 

beloved, Shiraz, Ruknabad, and worldly 

beauty may possess mystical dimensions, yet 

they also retain sensuous, cultural, and 

experiential vitality (15, 19). This coexistence of 

the transcendent and the concrete constitutes 

one of the most distinctive features of Hafez’s 

poetic imagination. Whereas Attar and Rumi 

tend to negate or transcend material place, 

Hafez can celebrate geographical locations as 

concrete sources of beauty, memory, 

pleasure, and identity. Similarly, whereas strict 

mystical discipline seeks to eliminate 

distracting thoughts and attachments, Hafez’s 

poetry frequently preserves recollection, 

longing, political anxiety, personal sorrow, 

praise, social criticism, and disappointment. 

His mystical orientation is therefore intertwined 

with an acute awareness of human existence 

and worldly contradiction. The symbolism of 

wine offers a particularly illuminating example. 

Wine may represent mystical knowledge, 

illumination, liberation from hypocrisy, or 

spiritual ecstasy, but its poetic significance is 

deliberately resistant to a single interpretation 

(3). The same ambiguity characterizes Hafez’s 

criticism of religious pretension, ascetic 

formalism, and institutionalized piety. His 

poetry shares with the antinomian and 

malāmatī traditions a suspicion of outward 

displays of sanctity, while emphasizing 

sincerity, love, and inward truth. The 

comparison thus demonstrates that Hafez 

should not simply be placed within the same 

category as Attar and Rumi. His poetry is 

better understood as mystically oriented: it 

employs mystical language and participates 

deeply in the Persian Sufi tradition while 

simultaneously preserving the autonomy of 

poetic imagination, human experience, social 

perception, and earthly beauty. 

In conclusion, the comparative analysis 

demonstrates that the poetry of Attar, Rumi, 

and Hafez shares a common symbolic 

vocabulary but expresses significantly 

different relationships between poetry, 

mysticism, and lived experience. Attar and 

Rumi represent a form of poetry that is 

fundamentally grounded in mystical 

experience and directed toward 

transcendence, purification, annihilation of the 

individual self, and participation in divine unity. 

Their poetic language functions principally as 

an instrument for expressing spiritual states 

that ordinary language cannot adequately 

contain. Hafez, by contrast, creates a more 

composite poetic universe in which mystical 

insight interacts continuously with human love, 

beauty, memory, social criticism, historical 

experience, worldly anxiety, pleasure, loss, 

and ambiguity. The principal difference 

therefore does not lie simply in the frequency 

of mystical terminology but in the function 

assigned to that terminology within each poet’s 

worldview. In Attar and Rumi, material realities 

tend to be transformed into spiritual signs, 

while in Hafez material and spiritual meanings 

coexist and illuminate one another. The 

concepts of annihilation, place, memory, love, 

and the veil further reveal this distinction: Attar 
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and Rumi emphasize liberation from 

individual, spatial, temporal, and psychological 

limitations, whereas Hafez frequently 

preserves the concrete realities of human 

existence while simultaneously opening them 

toward transcendent interpretation. 

Accordingly, the study distinguishes between 

the “mystic as poet” and the “poet with a 

mystical orientation.” Attar and Rumi may be 

understood primarily as mystics who employ 

poetry to articulate spiritual experience, 

whereas Hafez is a poet whose extraordinarily 

broad poetic imagination incorporates 

mysticism as one of its most important 

dimensions. This distinction provides a more 

precise framework for comparative studies of 

Persian mystical literature and helps explain 

why similar symbols can generate markedly 

different aesthetic, philosophical, and spiritual 

meanings in the works of these three major 

poets. 
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