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 چکیده
بینی اخلاقی، غنايی  شناختی برای تبیین جهانهای کلامیِ صرف، به مثابه ابزارهايی سبکانگارهمفاهیم »بهشت« و »دوزخ« در منظومه فکری سعدی، فراتر از  

تحلیلی به واکاوی  -اند. پژوهش حاضر با هدف بررسی کارکرد و نقش اين دو مفهوم در کلیات سعدی، با روش توصیفیو عرفانی شاعر به کار گرفته شده

دهد که سعدی با رويکردی چندوجهی، بهشت و دوزخ را از ساحت های تحقیق نشان میپردازد. يافتهها میهای ادبیِ مرتبط با آنهای معنايی و آرايهلايه

کشاند. در ساحت غنايی، او با استفاده از تشبیه تفضیل و اغراق، جمال معشوق را بر نعمات های ملموس انسانی میانتزاعی خارج کرده و به ساحتِ تجربه

کند؛ و در ساحت عرفانی،  اند؛ در ساحت تعلیمی، اين دو مفهوم را به مثابه »تجسم اعمال« و پیامدِ منطقی خوی نیک و بد ترسیم مید بهشتی مرجح می

العارف بیند که عارفِ واصل بايد از آن عبور کند. سعدی با نبوغ خود در آمیختن صنايع ادبی چون پارادوکس، تجاهلبهشت را در برابرِ شهودِ حق، حجابی می

دهد که بهشتِ نقد در »وصال« و »اخلاقِ حسنه« و دوزخِ مجسم در »فراق« و »مصاحبت با نااهلان« نهفته است.  شناختی، نشان میو تمثیل با مفاهیم فرجام

ر هر دو جهان است  سازی برای زندگی سعادتمندانه دهای سعدی از بهشت و دوزخ، در خدمتِ نظامکند که تصويرگریاين پژوهش در نهايت تبیین می

 گرايیِ قدسی پیوندی ارگانیک برقرار سازد.گرايیِ اجتماعی و آرمانو او چگونه توانسته است میانِ واقع
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Abstract 
In Saʿdi’s intellectual system, the concepts of “heaven” and “hell” extend beyond purely theological notions and function as 

stylistic devices through which the poet articulates his ethical, lyrical, and mystical worldview. Using a descriptive-analytical 

method, the present study examines the function and role of these two concepts in Saʿdi’s collected works by exploring their 

semantic layers and associated literary devices. The findings demonstrate that Saʿdi adopts a multidimensional approach, 

removing heaven and hell from the realm of abstraction and situating them within tangible human experience. In the lyrical 

dimension, through the use of preferential simile and hyperbole, he presents the beloved’s beauty as superior to the blessings 

of paradise. In the didactic dimension, he depicts these concepts as the “embodiment of deeds” and as the logical 

consequences of virtuous and immoral dispositions. In the mystical dimension, he regards paradise, when contrasted with 

the direct contemplation of the Divine, as a veil that the realized mystic must transcend. By ingeniously integrating literary 

devices such as paradox, feigned ignorance, and allegory with eschatological concepts, Saʿdi demonstrates that the 

immediate paradise of “union” and “virtuous conduct,” as well as the embodied hell of “separation” and “association with 

the unworthy,” can be experienced in earthly life. Ultimately, this study explains how Saʿdi’s representations of heaven and 

hell contribute to the construction of a coherent framework for attaining a blessed life in both worlds and how he establishes 

an organic relationship between social realism and sacred idealism. 
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 مقدمه 

پارس  یکيعنوان  به  ،یرازیش  یسعد ادب  چهارگانه  ارکان   ،یاز 

  ی هاحکمت   ،یکلام  یهاسنت   گاهِ یاست که آثارش تلاق  ی شاعر

گوناگونِ    نِ یمضام  انیاست. در م   ی انسان  ق یو عواطفِ عم  یاخلاق

جا  اتیکل »دوزخ«  و  »بهشت«  مفهوم  دو  و    نينماد  یگاهياو، 

ا  یچندبعد منظومه    نيدارند.  در  واژه  تنها    ،یسعد  ی فکردو 

جا به دو  مطرح   يیای جغراف  گاه يعنوان  مرگ  از  پس  جهانِ  در 

به  شوند،ینم ابزارهابلکه   نییتب  یبرا  یشناختسبک  يیمثابه 

درون  ستهيز  اتِیتجرب »زمانِ حال«    یو حالاتِ  در ساحتِ  انسان 

مبه نظامکه دانش   ی. سعدروندیکار  از   هیآموخته مدرسه  متأثر  و 

وفادار    ینيد  یخود به مبان  فاتِیاگرچه در توص  ،است   یکلام اشعر

و   یرا با امرِ عرف  یامرِ قدس  ش،ي اما با نبوغِ شاعرانه خو   ماند،یم

منظر، بهشت و دوزخ در نگاه او،   ني. از ا(1)  زندیگره م  یانسان

دارند   عت يو شر   یدر وح  شهير  سوکيهستند که از    الیّس  یمیمفاه

از س تب   گر،يد  ی و و  اخلاق و    یهاميپارادا  نِیی در خدمتِ  عشق، 

 .رندیگ یقرار م است یس

چگونه توانسته    یاست که سعد  نيپژوهش حاضر ا  یاصل  مسئله

  رِ يخلقِ تصاو  یبهشت و دوزخ، برا   یِو انتزاع   یسنت   مِیاست از مفاه

در ساحت  عرفان  ی میتعل  ،يیغنا   یهانو  واقع،    یو  در  ببرد.  بهره 

  یِو چگونگ يیفهمِ چرا ،یسعد  ینیب در درکِ جهان یچالش اساس

ا »آخرت   م یمفاه  نيانتقالِ  قلمروِ  قلمروِ    «یشناساز  به 

»جامعه  «یشناسيیباي»ز سعد  « یشناسو  بس  یاست.  از    یاریدر 

بازتاب جمالِ معشوق    ی برا  یانهيعنوانِ آخود، بهشت را به  اتیاب

دوزخ را با رنجِ هجران و مصاحبتِ با نااهلان   ايو    بردیکار مبه

م ا(2)  پنداردیهمسان  را    يیهاپرسش  ،يیمعنا  يیِجاجابه  ني. 

 یزبان  یِباز  کيواژگان تنها    نياز ا  یاستفاده سعد  اي: آزدیانگیبرم

ارائه    یِ او در پ  نکهيا   اي و اغراق( است،    ه ی)مانند تشب  یادب  یاهيو آرا

در    یاست که در آن، پاداش و عقابِ اخرو  ن«ينماد  سمِی»رئال  کي

 ابد؟ يیم یانسان تجل یو عاطف ی رفتار یهاهيجهان و در لا نیهم

ا  یبررس  گر،يد  یسو   از مختلفِ   یهادر سبک  میمفاه  ني کاربرد 

کل در  غزل  ات یموجود  گلستان و  نشاناتی)بوستان،    ک يدهنده  (، 

کارکرد پاداشِ عدل و   «ی»تحولِ  غالباً  بهشت  بوستان،  در  است. 

بهشت در حضورِ محبوب    ات،یدر غزل  کهیاحسان است، درحال

  ن ي. ا(3)  ست ی ن  ارياز    یجز دور  یزیو دوزخ چ   شودیخلاصه م

. به  کشدیم  ان یرا به م  یسعد  یمسئله وحدتِ فکر   ،یتنوعِ کارکرد

  ی سازدوگانه، درصددِ نظام   نيبا استفاده از ا  یسعد  رسدی نظر م

  ی که در آن، اخلاقِ فرد  یایاست؛ زندگ   «یمتعال  یِ»زندگ   کي  یبرا

بهشتِ    انِیکه مرز م  خوردیگره م  یقدس  يیِبايچنان با ز  یو اجتماع

 . رودیم انی( از میک یموعود و بهشتِ نقد )وصال و ن

در آن است که نشان دهد بهشت و    قیتحق  نيضرورتِ ا  ن،يبنابرا

آثار سعد تبش  ،یدوزخ در  انذار و  از    ی معمول، دارا  یرهایفراتر 

تکو   یساختار  یهانقش  مصلحت«    نِيدر  »زبانِ  و  عشق«  »زبانِ 

تحل با  رو  اتیاب  قِی دق  لِیهستند.  ادغامِ  با    يیمعنا  یکردهايو 

دو مفهوم    نيچگونه از ا  یکه سعد  افت يدر  توان یم  ،یادب  یهاهيآرا

  ی آسمان  مِیمفاه  یِسازیو انسان  ی نیزم  اتِ یتجرب  یِسازیقدس  یِبرا

  یِ مسئله، در پ  ني. پژوهش حاضر با تمرکز بر ا(4)بهره برده است  

مختلفِ بهشت و دوزخ در    یهاپرسش است که جلوه  نيپاسخ به ا

  ی اريآثارِ او   ی و عمقِ معرفت  یشناختبکس   یِچگونه به غنا ات،یکل

  دِ یدوزخ و ام  مِیب  انِیتوانسته است م   یاند و چگونه سعدرسانده

تنها  نه  یواکاو  ني. ادياز »عشق و حکمت« بگشا  یاانهیبهشت، راهِ م

در شعر سعد  یديپرتوِ جد »نماد«  و  »پارادوکس«  هنرسازه    ی بر 

  نیآسمان و زم  انِیکه م  یاعرعنوانِ شاو را به  گاهِيبلکه جا  افکند،یم

 .دينمایم تیاز کلمات ساخته است، تثب یپل

 پژوهش نهی شیپ

همواره    ،یشناختعنوان دو رکن فرجام»بهشت و دوزخ«، به  موضوع

فارس ادب  پژوهشگران  توجه  کانون  احمد  یدر  است.   یبوده 

بهشت و دوزخ در شعر و ادب   ی هادر مقاله »جلوه  (5)  یرجندیب

س  «،یفارس ا  یریبا  تطور  از سنا  نيدر  نشان   ،یتا جام  يیمفهوم 
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عبور کرده    یظاهر  فاتیشاعران عارف چگونه از توص  که  دهدیم

 دینکته تأک  نيطور خاص بر ا او به  اند؛دهیرس   یباطن  لاتيو به تأو

بلکه در   ،یآساننه در تن   یبهشتِ واقع  ،یکه در نگاه سعد  کندیم

 حق« نهفته است.  یدوست« و »لقا ی»رضا

حوزه ورود   نيبه ا  زیمدرن ن  یهانگاه  ،یسنت  یکردهايبر رو  علاوه

محمدکرده د  (6)  یاند؛  به  اتکا  بررس  ونگ،ي  یهادگاهيبا    ی به 

ا  یالگوها کهن و  پرداخته  اشعار عطار  در  دو    نيبهشت و دوزخ 

دانسته است. در حوزه    یناخودآگاه جمع  ریاز ضم   یمفهوم را بازتاب 

انصار  یبامداد  ز،ین  یقیتطب  العاتمط   دگاه يد  یبه واکاو  (7)  یو 

و کمال را وجه مشترکِ جهانِ پس   يیايمولانا و دانته پرداخته و پو 

اند در  معرف  نيا  شهياز مرگ  اند.  کرده  یدو شاعرِ شرق و غرب 

و بهار،    ی زهاواشعار    سهي با مقا  ( 8)  ی و طهماسب  ی ریام  ن،یهمچن

جامعه و   یداریبهشت و دوزخ را در ب  زِیو طنزآم  یکارکردِ انتقاد

 اند. کرده  یمبارزه با خرافات بررس

  ی بررس  اي بهشت    یاسام  یبندبه دسته  نیشیپ  یهاپژوهش  اگرچه

 قیتحق  یاند، اما نوآورپرداخته  میمفاه  نيا  یقیو تطب  يیالگو کهن

  ن يبار، »کارکردِ دوگانه« ا  نینخست  یاست که برا  نيرو در ا  شِیپ

به  میمفاه بخشرا  تمام  در  منسجم   یسعد  اتیکل  یهاطور 

پژوهش با تمرکز    ني. ا کندیم  یو بوستان و گلستان( واکا  ات،ی)غزل

معنا »استحاله  م  «،يیبر  سعد  دهدینشان  مفاه  یکه    میچگونه 

روشن و ملموس« در    یرهايبهشت و دوزخ را به »تصو   یِانتزاع

آن   ليتبد  يیو غنا   یاخلاق  یهاساحت  از   مِیترس  یها براکرده و 

 در جهانِ نقد بهره برده است.  یزندگ  یِنظامِ ارزش

 روش پژوهش

 یلیـ تحل  یفیو به روش توص  یفیک  یکرديحاضر با رو  پژوهش

 یسعد  اتیکل  ق،یو محدوده تحق  یانجام شده است. جامعه آمار

  وه یآن به ش  یها ( است که دادهات ی)شامل بوستان، گلستان و غزل

  ل یتحل  ندي اند. فراشده  یگردآور  یبردارشیو با ابزار ف   ی اکتابخانه

استخ  ب یترت  نيبد از  پس  که  مفاه  ات یاب  راجِاست  با    م یمرتبط 

و    یمیتعل  ،يیشواهد در سه ساحتِ غنا  ني»بهشت« و »دوزخ«، ا

تکانددهيگرد  یبنددسته  یعرفان با  بعد،  مرحله  در  مبان  هی.    ی بر 

پارادوکس، اغراق    ری)نظ  یبلاغ  ی هاهيآرا  انیم  وندی پ  ،یشناسسبک

  ن يا ازشده است. هدف  یواکاو  یاهيمادرون یهاهي( با لالیو تمث

تب استعار  نِییروش،  نماد  یکارکردِ  بازنما  میمفاه  نيا  نِيو   يیِدر 

عاطف  یاخلاق  یِنی بجهان چگونگ  یسعد  یو    میمفاه  لِيتبد  یِو 

 درک در شعر او آشکار گردد. روشن و قابل یرهايبه تصو  دهیچیپ

 پژوهش  ینظر یمبان

 بهشت و دوزخ در عرفان 

  ی برا  زيو متما  يیبهشت و دوزخ دو سرمنزل غا  عت،يقلمرو شر  در

تلق از مرگ  کافران و   فرِیک   گاهيدوزخ جا  شوند؛ی م  یانسان پس 

سرا بهشت،  و  در   یمنافقان  اما  است.  مؤمنان  سعادت  و  پاداش 

  ی و کلام  یظاهر  هيدو مفهوم از لا  نيساحت عرفان و تصوف، ا

. عرفا، پرستش به  ابنديیم یوجودشناخت يیخود عبور کرده و معنا

دست بهشت  یابیقصد  نعمات  نوع  ی به  پروردگار   یرا  با  »معامله« 

عابد    انی م  یبلکه خود به حجاب  ست،یکمال ن  هيتنها ماکه نه  دانندیم

م بدل  معبود  درحالشودی و  طر  انياد  که ی.  وع  قياز  و    د یوعده 

محرک    زهیانگ  خوانند،یم  یکیخود را به ن  روانیو انذار( پ  ری)تبش

عرفان سلوک  »اشت  ،یدر  و  مبدأ«  به  معشوق    اقی»عشق  وصال  به 

 . شودیم فيجزا تعر اياست که فراتر از هرگونه پاداش  «یازل

 عرفا  دگاه ی بهشت از د

مس  نگاه بهشت،  مقوله  به  تصوف  ط  یتکامل  ی ریاهل  کرده   یرا 

در    شهير  شتریب   هیصوف  يیزهد و پارسا  ن،ینخست  یهااست. در سده

هجر دوم  سده  از  اما  داشت،  دوزخ  از  ظهور    ی»خوف«  با  و 

بخشا  دی»ام  ميپارادا  ه،يچون رابعه عدو  يیهات یشخص و    ش«يبه 

. از منظر عرفا، نعمات  (9)  ديترس از عقاب گرد  نيگزي»عشق« جا

در    یو قصور، تنها منزلگاه  انيبه حور   اقیبهشت و اشت  یجسمان

ا  قت یحق  یسو به  ریس  یِطولان  ریمس از  عارف    اق یاشت  نياست. 
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در بندِ لذات   آنکهیب  کند،یعروج استفاده م  یبرا  یعنوان نردبانبه

 آن گرفتار شود. 

از زهد    تریعال  یشوق به بهشت را منزل  یبلخ  قینمونه، شق  یبرا

نبا  کندیم  دیاما تأک   داند،یو خوف م مرحله    نيدر ا  ديکه سالک 

نها منزل  که  معتقد است  او  »مقام محبت خدا«    ،يیمتوقف شود. 

ه و  ا  کسچیاست  رس  نيبه  نخواهد  محبوب  آنکه    د،یمقامِ  مگر 

»شوق به خدا«، آتش در خرمن »شوق به بهشت« بزند و آن را در 

  ی نگاه یبسطام ديزي راستا، با نی. در هم(9)وجود سالک بسوزاند 

دارد؛ او توجه به بهشت و دوزخ را »حجاب راه معرفت«   ترکاليراد

آنکه توجه سالک را از   لیبهشت به دل  د،يزي. از نظر باشماردیبرم

کند، »حجاب اکبر« است.  ی معطوف م  رحقینعمات غ  یسو حق به

از آتش جهنم؛   انی است که دوزخ  زاني حجاب گر  نياو چنان از ا

  نيتراز حق، بزرگ  ریغ  یزیدل به چ  افتنِيچراکه معتقد است آرام  

 .(10)عارف واصل است  یبرا  ت یمحروم

 عرفا  دگاهی دوزخ از د

ن  ،یعرفان  شهياند  در معنا  زیدوزخ  شکنجه   یِکيزیف  یاز  و  آتش 

  ن ي. بر اخوردیم  وندیحق« پ  یفراتر رفته و به مفهوم »حرمان از لقا

سخت  »هجران    نيتراساس،  بلکه  آتش،  در  سوختن  نه  عذاب 

با    ی. محمد غزال(11)جمال حضرت حق است  دنِيمعشوق« و ند

روحان  یجسمانآتش    انیم  کیتفک به  ،یو  را  جان  مراتب  آتشِ 

معتقد   «ی. او به سه نوع »آتش روحانداندیتر از آتشِ تن مدردناک 

و    یدوم، آتش شرمسار  ؛یو یاست: نخست، آتش فراق از لذات دن

سهمگ  ؛يیرسوا همه  از  که  ناام  ترنیو سوم،  آتشِ  از    یدیاست، 

 .(12) یجمال اله دارِيد

است که    یواسطه اثربه  یکه دردِ آتش جسمان  کندیم  نییتب  یغزال

م جان  روحان  گذارد،یبر  آتش  جان    ماًیمستق  یاما  درون  از 

بنابرا  زدیخیبرم نها  ن،يو  آن  اص  یتيرنج  طبعِ  ازآنجاکه   لِیندارد. 

د معرفت و  است  دارِيدل،  )  یلایحق است،  آن  جهل و   یعنيضدِّ 

 یکيزیآتش ف  چی که با ه  شودیم  ی ( موجب درددارياز د  ت یمحروم

ا(12)  ست ین  اسیققابل ک   ني.  آثار   یفینگاهِ  در  دوزخ،  به 

اشاره    دات«ی. او در »تمه رسدیبه اوج خود م  یهمدان  القضاتنیع

برا  کندیم بلکه همان   یکه آتش دوزخ  ابزار شکنجه،  نه  محبان، 

تا او را    سوزاندی»عشق خدا« است که وجودِ ناخالصِ سالک را م

ا در  گرداند.  مس  دگاه، يد  ن يپاک  و    ریتطه  یبرا  یریدوزخ  است 

م   یآتش بر  در  را  عاشق  تجل  ی ناش  رد،یگ یکه جانِ  و    بت یه  یِاز 

 .(13)عظمت معشوق است 

جمع  ن، يبنابرا از    ینظر  ی مبان  یبنددر  دوزخ  و  بهشت  عرفان، 

روح  یهاگاهيجا »حالاتِ  به  جزا،  و  »حجاب  «یپاداش    ی هاو 

ها،  آن  تِي که غا  دهندیم  ت یماه  رییوصال« تغ  لي»وسا  اي  «یمعرفت

و بقاء بالله    اللهیبه لذت، بلکه فناء ف  یابیدست  اي از رنج    يینه رها

 است. 

 ات یبهشت و دوزخ در ادب

از    یصرفاً بازتاب  ،یفارس  اتیادب  خ ي »بهشت و دوزخ« در تار  میمفاه

د  یکلام  یباورها به  ستند،ی ن  ینيو  عناصربلکه  و    نينماد  یمثابه 

. شاعران با  ابنديیکلام حضور م  یباشناختيدر ساختار ز  یاستعار

به    يی دو مفهوم را از ساحت ماورا  نيا  ال،ی خ  ی رویاز ن  یریگ بهره

معتقد   کوبنيزر  نیاند. عبدالحسکشانده  یانانس   اتیقلمرو تجرب

  ی دوزخ نماد  ،یدر آثار عرفان  ژهي وبه ک،یکلاس اتیاست که در ادب 

 یباطن« و آرامش روح  یاز »صفا  یاز »نفس اماره« و بهشت بازتاب

  یزیرنج دوزخ چ  م،یکه در نگاه شاعرانِ حک  کندیم  دیاست. او تأک 

 . (1) ست ین یدپرستدر بندِ خو  یو گرفتار قت یاز حق یجز دور

  یباشناختيز   یهابه جنبه  یکدکن  یعیمحمدرضا شف  گر،يد  یسو   از

چون حور،    یکه چگونه واژگان  کندی م  نییپرداخته و تب  میمفاه  نيا

  ی قاموس  ی و آتش دوزخ در زبان شاعرانه از معنا  ل یقصور، سلسب

حالاتِ متناقضِ   انِی ب  یبرا  «یحس یرهايشده و به »تصو   یخود ته

است که    یپل  اتینگاه، ادب  ني. در اشوندیم  ليتبد  یعشق و زندگ 

بدل   یملموس و هنر  یهارا به استعاره  ی و انتزاع  یکلام  میمفاه

 .(14) کندیم
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ن  الزمانعيبد تحل  زیفروزانفر  ا   یهالیدر  بر  پا  نيخود   ینکته 

ادب  فشاردیم قلل  آثار  در  سعد  ی که  و  مولانا  و    ،یچون  بهشت 

معشوق« هستند. او معتقد است    ابِ یاز »حضور و غ  یدوزخ تابع

»شهودِ حق« و دوزخ به    یبزرگان، بهشت به معنا  نيکه در زبانِ ا

خودب  یمعنا ت  «ینی»حجابِ  و  برا  یظاهر  فاتیوصاست    ی تنها 

  نيا  ن،ي. بنابرا(15)  روندیکار مکردنِ معنا به ذهن عامه به  کينزد

انسان    یِدرون  یای جغراف  مِیترس  یبرا   يیابزارها  ات،ی دو مفهوم در ادب

 . نديآیعقل و عشق به شمار م انیم  یهاو کشمکش

 ی سعد  اتی بهشت و دوزخ در کل یهاجلوه

همچون »بهشت« و »دوزخ« در منظومه   یشناختفرجام  میمفاه  نییتب

تلاق  یبازتاب  ،یسعد  یفکر شر  یِاز  و    قت يطر  عت،يهوشمندانه 

 یاست. سعد  یاخلاق  يیگرااو در ساحتِ واقع  ستهيز  یهاتجربه

 یکلام  یِدو مفهوم را از حصارِ انتزاع نيا ،یبرخلاف زاهدان قشر

و   یانسان  قیعواطف عم  نییتب  یبرا   يیمثابه ابزارها خارج کرده و به

. در نگاه او، بهشت و دوزخ  ردیگیکار مبه  یاخلاق مدن  یسازنظام 

  اتِ یفیبلکه ک   ستند،یدر جهان پس از مرگ ن  يیایتنها دو مکان جغراف 

ن  یو وضع  یروح »حال«  در ساحتِ  انسان  که  آن   زیهستند  ها با 

را به    یقدس  مرخود، ا  یشناختبا نبوغ سبک  ی. سعدشودیمواجه م

را    کهیطوربه  کند؛یم  کي نزد  یساحتِ حس محبوب  گاه وصالِ 

فراق   گاه  و  نقد  مجسم    ا يبهشتِ  دوزخِ  را  نااهلان  با  مصاحبت 

 .خواندیم

 ینيد  یو مبان  یدر کلام اشعر  شهير  يیدوگانه، از سو   کرديرو  نيا

  یشناسانه او به هستبرخاسته از ذوقِ جمال  گر،ي د  یاو دارد و از سو 

ا از  استفاده  با  او  م  نياست.  »بوستان« و    يیِگراآرمان  انیدوگانه، 

تا نشان دهد   کندیم  جاديا  کیارگان   یوندی»گلستان« پ  يیِگراواقع

بلکه برآمده از    ،یقرارداد  ینه امور  ، يیا شقاوت نهايکه سعادت  

 . (1)انسان است  یو ملکات اخلاق یجوهرِ وجود

 

 

 یبهشت در اشعار سعد یهاجلوه

 گاهِ یکمال، مأمنِ آرامش و تجل  تِي غا  ،یسعد  ینیبدر جهان  بهشت

توص  يیبايز در  او  است.  الگوها  فی مطلق  از  اگرچه    ی فردوس، 

م  یقرآن رو  برد،یبهره  با  بلافاصله  اانسان  یکردياما   نيمدارانه، 

ب   فاتیتوص در خدمتِ    ی هاارزش  نییتب   ايمعشوق    یِبرتر  انِیرا 

م  یاخلاق  یوالا بهشتِ سعددهدیقرار  رنج،    یته  یمکان  ،ی.  از 

را که واجدِ    یو یدن  دهياو هر پد  رو،نيو زوال است؛ ازا  یرزادیپ

. او بهشت را در  کندیم  ه یلذت باشد، به بهشت تشب  اي   يیبايکمالِ ز

آکندیم  یواکاو  یمختلف  یهاهيلا را  آن  گاه  بازتاب   یبرا  یانهي: 

  یِ نيرا پاداشِ تکو   آنگاه    ند،یبیمحبوب در غزل م   یهمتایجمالِ ب

تعل آثار  در  خلق  غا  کندیم  یمعرف  یمیحسنِ  در   شهياند  تِيو 

 . شماردیحق« فاقد اصالت م دارِيبهشت را در برابرِ »د اش،یعرفان

  ی که ارزش هر بهشت  دهدیذومراتب، نشان م  کردِيرو  نيبا ا  یسعد

م بستگ  یِتجل  زانِیبه  آن  در  دوست  او   یحضورِ  واقع،  در  دارد. 

ساختارِ    کيمحورِ صرف به  ساختارِ پاداش  کيبهشت را از    ميپارادا

و    یقیکه در آن، وصال، بهشتِ حق  دهدیارتقا م  یشناختمعرفت 

 . (2) از فردوس است  یگانگیب  نِیمعشوق، ع بتِیغ

 ( ییبهشت )ساحت غنا نهی جمال معشوق در آ یتجل

خود، نعماتِ    یرگريبر قدرتِ تصو   هیبا تک  یساحت، سعد  نيا  در

به  یبهشت معرا  به  ی برا  یاریعنوان  معشوق  کمالِ  کار سنجشِ 

 ه یالعارف« و »تشبچون »تجاهل  يی. او با استفاده از شگردها ردیگ یم

م  نیچن  ل«،یتفض ز  کندی القا  اصل  يیبايکه  منشأِ    ی معشوق، 

  ن یبهشت از آسمان به زم  ه،يلا  نيفردوس است. در ا  یهايیبايز

جنان   یِو عاشق در حضور محبوب، خود را در مراتبِ عال  ديآیم

 .(16) ندیبیم

لادن   یبو   اينکهت دهان تو    ايباغ؟ /    مینس  اي  گذردیبهشت م  باد

 ( 17)است؟ 

العارف« و ساختار  »تجاهل  هياز آرا  یریگبا بهره  ت ی ب  نيدر ا  یسعد

و امر    یامر قدس  انیم  رتیسرشار از ح  يیفضا  ،یاپیپ  یهاپرسش
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 ر«یخلق کرده است. شاعر با استفاده از شبکه »مراعات نظ  ینیزم

معشوق را در    حهيلادن«، را  یباغ« و »بو   می»باد بهشت«، »نس  انیم

  ، یشناسيیباي. از منظر زدهدیقرار م  یهست  یهايیبايمرکزِ ثقلِ ز

نوع  انیم  دِيترد دهان«،  »نکهت  بهشت« و    لِ«یتفض  هی»تشب  ی »باد 

نها  میرمستقیغ در  چراکه  که    یبو   نيا  ت،ي است؛  است  محبوب 

موجود را معطر کرده و بهشت را به ساحتِ حواسِ عاشق    تِیواقع

موسکشاندیم واج  ت یب  یدرون  یقی.  تکرار  »ب«،    یهابا  و  »ن« 

امر    کيدادن    وندیبا پ  یاست. سعد  میوزش نرم نس  کنندهیتداع

)باد بهشت(، بهشت را    يیمفهوم استعلا  کيلادن( به    ی)بو   یماد

و طراوت    ی بخشاتیعنوان مبدأِ حملموس کرده و معشوق را به

اکندیم  یمعرف نشان  یِزیآمدرهم  ني.  معنا،  و  سبکِ  حس  دهنده 

تبد او در    يی نابِ غنا  رِيبه تصاو  یکلام  میمفاه  لِيسهل و ممتنع 

 است. 

  ی تیکاروان صبح که گ  ايدوست؟ /    مینس  اي  گذردیبهشت م  یبو 

 (17)منور است؟ 

بو   انِیم  یسعد  ت،یب  نيا  در ساحتِ  معنا  يی نایب   ،يیاي سه    يی و 

»کاروان    ک یارگان  یوندیپ استعاره  از  استفاده  است.  کرده  برقرار 

برا پا  ، يیهجومِ روشنا  انِی ب  ی صبح«  »منور« در    تیب  انيبا صفت 

 هي. آراکندیرا با خود حمل م  «ی»تجل  یکه بارِ عرفان  شودیم  لیتکم

ااي...  اي)  د«ي»ترد در  برا  نجاي ...(  برا   ینه  بلکه    یِالقا  یابهام، 

  ،یاست. از نظر بلاغ  یصفاتِ معشوق با نعمات بهشت   یِ پوشانهم 

دهنده رجحانِ محبوب  بهشت«، نشان  یدوست« با »بو   میتقابلِ »نس

 است.  یبر پاداشِ اخرو

  تِ يمعشوق را از فرد  یاثرگذار  ره يدا  «،یتیبا انتخاب واژه »گ  شاعر

نشان   ت ی ب  ینمادشناخت  لِی. تحلدهدیعاشق به کلِ جهان گسترش م

است که با   یاله ضیاز ف ینماد نجايبهشت« در ا یکه »بو  دهدیم

 دوست( گره خورده است.  میحضورِ معشوق )نس

به  یسعد را  بهشت  تمام،  ذکاوتِ  پبا  محبوب    امدِیعنوانِ  ظهورِ 

فردوس، هر دو    یِصبح و بو  يیِکه روشنا   یاگونهبه  کند،یم  ريتصو 

 . رندی گیاز پرتوِ جمالِ دوست اعتبار م

/ گرش انصاف بود معترف    ندیب  یبهشت  یرو  نیفردا که چن  حور

 (17)به قصور  ديآ

به    یبخشت یشخص  اي  ص«ی»تشخ  هياز آرا  یمتعال  یانمونه  ت یب  نيا

قدس سعد  یموجوداتِ  هو   یاست.  فردا«  »حورِ    ی انسان  ت يبه 

  یِ کرده است تا برتر  ريو او را واجدِ صفتِ »انصاف« تصو   دهیبخش

»تشب کند.  اثبات  را  ا  ل«یتفض  هیمعشوق  م  نجايدر  اوج   رسد؛ی به 

بلکه حور را به اعتراف   است،حور    یتنها همتاچراکه معشوق نه

)کوتاه »قصور«  وام  یبه  نقص(  ترک داردیو    « یبهشت  ی»رو   بِی. 

تخص م  یصیاضافه  نشان  که  ز  دهدیاست  در    يیِباياصلِ  بهشت 

از منظرِ کلام ا  یسعد  ،یچهره محبوب متبلور است.    ت، یب   نيبا 

. دهدیم  تیارجح  یمقامِ »انسانِ کامل« را بر موجوداتِ مجردِ بهشت

)گرش انصاف بود...(،    یبا ساختارِ شرط  نجاي ممدوح در ا  اقِاغر

منطق  ینوع ا  یِاستدلالِ  را    جاديشاعرانه  مخاطب  که  است  کرده 

پذ  ريناگز م  رشِياز  داسازدیکمالِ معشوق  در واقع،    يی معنا  رهي. 

معشوق، در موضعِ ضعف و    یِن یبهشت را در برابرِ جمالِ ع  ت،یب

 . دهدیانفعال قرار م

 ( 17)/ همه خادم شوند غلمانش  ديحور در بهشت آ نیچن ور

ا  یسعد تخ  ت ی ب  نيدر  »اغراقِ  از  استفاده  مراتبِ  سلسله  «،یلییبا 

م  یِسنت دگرگون  را  سنت کندیبهشت  براساسِ  که  غلمان    یها. 

مسحورِ جمالِ    ،یرسازيتصو   نيهستند، در ا   انی خادمانِ بهشت  ،ینيد

  « ی»تضادِ وضع  هي. آرانديآیاو درم  یِکارمعشوق گشته و به خدمت 

در خدمت باشد، با   ديکه خود با  یجودمشهود است؛ مو  نجايدر ا

.  ردیگ یرا به خدمت م  یظهورِ محبوبِ شاعر، تمامِ کارگزارانِ قدس

تأک  است.    یشناختجمال  رِیتسخ  ني ا  یِریبر فراگ   یدیواژه »همه« 

 کيمعشوق را نه    یکه سعد  دهدینشان م  یبلاغ  یهاهيلا  لِیتحل

تمامِ   ورشکه حض  ندیبیساکن در بهشت، بلکه »سلطانِ بهشت« م
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 انگرِیب  ت یب  ني. ادهدی م  رییفردوس را به نفعِ خود تغ  یِازل  نِیقوان

ز حت  يیبايشوکتِ  که  اله  یاست  نعماتِ  همچنان   ،یدر حضورِ 

بندگ  م  یسازیقدرتِ  را حفظ  به حاش  کندیخود  را  بهشت    ه یو 

 .راندیجمالِ معشوق م

 ( 17)/ تا کس نکند نگاه در حور   یرب که تو در بهشت باش اي

رندانه از   یانیب  ق،یعم  هي»دعا« و در لا  کي  یسطح  هيدر لا  ت یب  نيا

با استفاده از فعل »نگاه کردن« که    یعاشقانه« است. سعد  رتِی»غ

  ر ییلذت در بهشت را تغ  یاست، تلق  یباطن  لیاز التفات و م   ه يکنا

 . دهدیم

آرا  از ب  ی نوع  ،یمعنو  یهاهيمنظرِ  در  دارد:    ت ی »استلزام«  وجود 

  گر يشدنِ تمامِ نعمات د  رنگیحضورِ معشوق در بهشت، مستلزمِ ب

ا با  است. شاعر  را چنان    ني)حور(  محبوب  کمالِ  واقع  در  دعا، 

.  سازدیم  یمستغن  یگريرا از هر جمالِ د  نندهیکه ب  کندیم  فیتوص

تمرکزِ مطلقِ عاشق بر معشوق    دهندهنشان  ت یب   یشناختروان  لِیتحل

به به  یاگونهاست؛  تنها  را  بهشت  قابکه  او   دنِيد  یبرا   یعنوانِ 

سعدرديپذیم غا   ی.  که  را  حور  ظرافت،    ی اریبس   یِآرزو  تِ يبا 

  تیب  ني. اکندیزائد در حضورِ معشوق بدل م  یادهياست، به پد

است که با    ت بهش   «یِبر »نعمتِ جمع  «ی»عشقِ فرد  یِروزیاوجِ پ

 شده است.  انیساده و سرشار از عاطفه ب یزبان

نگردد که در بهشت    ری است / پ  ن يجوان دارد آن که با تو قر  بخت 

 (17)است   نيبر

ا  یسعد آرا  ت،یب  نيدر  و  ح«ی»تلم  هياز  و   یِژگ يبه  زوال  »عدمِ 

با معشوق    ینینشساکنان بهشت بهره برده است تا هم  «یجاودانگ

  ی و دور  یاز نشاطِ ابد  یاکند. »بختِ جوان« استعاره  فیرا توص

مضمر«،    هی»تشب  کيدوران است. در مصراع دوم، با    یِاز فرسودگ 

دانسته شده است.    ن«يحضور در »بهشتِ بر نِیقرابت با معشوق ع

»مجالست«    انِیم  یارابطه   ی(، سعدی)معان  یاز نظرِ ساختارِ استدلال

معنا که در حضورِ محبوب،    نيبد  کند؛یزمان« برقرار م  تِیو »ماه

  ی بهشت  یِمتوقف شده و به زمانِ مدور و ابد  ندهيو فرسا  یزمانِ خط

م تقابلِ واژگانگرددی مبدل  »بهشت«،   «و »جوان  ر«ی»پ  ی.  کنارِ  در 

با    یدر ساحتِ عشق است. سعد  عت یقانونِ طب   یِنف  کنندهیتداع

تجربه   کيوعده دوردست به    کيرا از    یسعادتِ اخرو  ت،یب  نيا

  قتِ یگشتن با حق  نيآن، تنها قر  دِیکه کل  کندی م  ليتبد  ینقدِ درون

 معشوق است. 

صحبت    یدم ام  کریپیپر  یخوملک  یاريدر  گر  باشد    دی/  بقا 

 ( 17) یبهشت جاودانست

 «یخو مرکبِ »ملک  یهااز صفت   یری گ با بهره  یسعد  ت،یب  نيا  در

(، معشوق را  یریاندامِ اث  ی)دارا  کر« یپیفرشته( و »پر  یخو   ی)دارا

 انی»پارادوکس« در تقابل م  هي. آراکندیم  ريتصو   یفرابشر  یدر مقام

 ی( نهفته است. سعدت ي)ابد  «ی( و »جاودانست یفان  یا)لحظه   «ی»دم

اد از  استفاده  ک   اتِبا  ارزشِ  )گر...(،  بر    یِفیشرط  را  زمانِ وصال 

 .داندیبهشت مرجح م  تِيابد یِارزشِ کم

  ی و »بهشت«، فضا  «ی»ملک«، »پر  انیتناسب م  ،یلفظ  عِينظرِ بد  از

 دهدینشان م ت یب يینها لِیرا منسجم کرده است. تحل ت یب یلیتخ

برا نه    ،یسعد  یکه  بلکه    کي»بهشت«    تِ یفی»ک  کيمکان، 

را تنها   ت ي. او ابدابديی م یتجل ارياست که در صحبتِ  «یحضور

م  یزمان ت  شماردی ارزشمند  صرفِ    ی خو ملک   ارِيآن    یماشاکه 

ا ابد  یِآن  یِبرتر  ت،ی ب  نيشود.  بر  را  بدونِ    یِمعنایب  تِيشهود 

 . کندیم انی ب یشناختشکلِ سبک  نيباتريمعشوق به ز

 (یمیاخلاق و بهشت )ساحت تعل وند یپ

  « یرا به ساحتِ »حکمتِ عمل  یبهشت   مِیمفاه  یبخش، سعد  نيا  در

و »تضاد«، بهشت   ل«یچون »تمث  يی هاه ي. او با استفاده از آراآوردیم

  ن ي. در اکندیم  یمعرف  یاخلاق  ی هاکنش  یِعنوانِ ثمره منطقرا به

از    ه،يلا غ   کيبهشت  تبد  کيبه    ی بیپاداشِ  اعمال«    ل ي»تجسمِ 

 . شودیم

تا    زندیم  وندی پ  یقدس  ی اخلاق را به امر  کرد، يرو  ن يبا ا  یسعد

 .(3)  دينما  میتنظ  دانيجامعه را براساسِ سعادتِ جاو   یِنظامِ رفتار
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را خو   به مرد  برد  ن  یدوزخ  اخلاق  که   / از آمده  کیزشت  ست 

 (17)بهشت  

)دوزخ/بهشت(    انی»تضاد« م  هيبا استفاده از آرا ت ی ب  نيدر ا  یسعد

  نِ ییتب  یبرا  قیدق  یِساختارِ هندس  کي(،  کیزشت/اخلاق ن  یو )خو 

مصراع دوم واجدِ   «،یکرده است. از منظرِ »معان  جاديمکافاتِ عمل ا

از ساحتِ بهشت    هایکی معنا که ن  نياست؛ بد  ینگاهِ افلاطون  کي

بر صادر  ني)عالمِ  تحل شوندیم(    کي دهنده  نشان  ت ی ب  یزبان  لِی. 

  یِ به داور  ازیخود و بدونِ نزشت، خودبه  یاست: خو   «ی»رابطه علّ

»موازنه«    هي. آراکشاندیانسان را به دوزخ )تنگنا و رنج( م  ،یرونیب

  ی دارد. سعد  دیتأک   یقانونِ اخلاق  نيا   تِیدو مصراع، بر قطع  انِیم

  ی رفتارها  ی»مبدأ« برا  ک يبلکه    ، مقصد  ک يبهشت را نه    ان،یب  نيبا ا

دارد، در واقع   کو یکه اخلاقِ ن  یکس  یعني  کند؛یم  یمعرف  یانسان

م  یاپاره نهادِ خود حمل  در  را  بهشت  اکندیاز  وعظِ    ت،یب  ني. 

بر    ی امانهیحک که  آفر  یِ گانگياست  نظامِ  در  جزا  و    نش يعمل 

 .ورزدیم یپافشار

نکرد  تو  تو خو   یحاصل  در  / خدا  بهشت  کوشش    ی بهشت  یبه 

 (17)بهشت  

سعد  ت یب  نيا به  یشاهکارِ  م  هيآرا  یریکارگ در  تام«   انی»جناسِ 

از    یفردوس( و »بهِشِت« )فعل ماض  ی»بهِشت« )اسم مکان به معن

 مصدر نهادن( است. 

  ک ي نِ ییبلکه در خدمتِ تب ست،ین یلفظ یِباز کي جناس تنها  نيا

الهی)اشعر  یکلام  قِیعم  دگاهِيد فضلِ  را  نجات  که  است    ی ( 

  ان یتقابلِ م   ،ی. از نظرِ بلاغینه صرفاً حاصلِ مجاهدتِ بشر  داند،یم

»قصرِ    ی»کوشش« در مصراع اول و »فعلِ خدا« در مصراع دوم، نوع

  لِ یکرده است تا غرورِ زاهدانه را درهم بشکند. تحل  جاديقلب« ا 

پاداش  « یبهشت  یِ که »خو   دهدینشان م  يیمحتوا است که    ی خود 

 بهشت رهنمون شود.  یِسو به بنده داده شده تا او را به شیشاپیپ

 یعرفان  یِساختارِ کلام و معنا  انِی م  ،یزبان  يیِهنرنما  نيبا ا  یسعد

ا  یوندیپ م  جادياستوار  نشان  و  حت  دهدیکرده  ن  یکه   ی کیاراده 

ن امانت    یاعهيود  ز،یکردن  به  انسان  نهادِ  در  خداوند  که  است 

 »بهشته« است. 

  ش يبود سرا در کو   ني/ فردوس بر  شيسو   ینی طبع ب  لیکه م  هيهمسا

(17) 

  ی آرامشِ ناش  ح«،ي صر  هی»تشب  هيبا استفاده از آرا  یسعد  ت، یب  نيا  در

انسان روابطِ  بر  یِاز  »فردوسِ  به  را  است.    ن«يدرست  کرده  مانند 

به  یسعد یِشناختدهنده نگاهِ روانطبع«، نشان لِی»م ب یترک  لِیتحل

برا  بهشت  است؛  سعادت  جا  یمفهومِ  آن   يیاو  در  که  است 

سبک  «ی»ناسازگار نظرِ  از  ندارد.  امرِ    کيشاعر    ،یشناختوجود 

کنار    یمتعال در  تا    هيامرِ روزمره )همسا  کيرا  داده  قرار  و سرا( 

ا  ینيد  میمفاه  «یِساز»ملموس برساند.  اوج  به  نظر   ت یب  نيرا  از 

 یشهر یِدر زندگ  یآرامشِ روان تِیاخلاق«، بر اهم یِشناس»جامعه

ا  یدارد. سعد  دیتأک  ا  ل، یتمث  ن يبا  را  »کو   زفردوس  به    یِ آسمان 

با    یو همدل  یبهشتِ نقد، در هماهنگ  ديتا بگو   آوردیم  ه«يهمسا

موس است.  نهفته  ب  یِقیخلق  در    ت ی نرم  ساده،  واژگان  کاربرد  و 

از درونِ    دانيمصلحانه است که سعادتِ جاو  امِی پ  نيخدمتِ انتقالِ ا

 . شودیو روابطِ حسنه آغاز م  یو یدن یِهاخانه نیهم

 دوست بر پاداش(  حِی)ترج یبهشت در نگاه عرفان -5-۱-3

به نقدِ نگاهِ سوداگرانه به بهشت    یسعد  ،یسطحِ معرفت  نيتریعال  در

چون »استعاره«    يیهاهيبخش با استفاده از آرا  ني. او در اپردازدیم

. کندیم  یحجاب معرف   یو »پارادوکس«، بهشتِ بدونِ خدا را نوع

که    شودیم  کيبزرگ نزد  یِبه زبانِ عرفا  یزبانِ سعد  ه،يلا  نيدر ا

بهشت در   یِدوست« اصالت دارد و نعماتِ ماد دارِيدر آن، تنها »د

 .(9)هستند  مقداریب  یاهيسا ،یتعالیبرابرِ جمالِ بار

  ده يکه د  ديدوست نشا  ریگر بهشت مصور کنند عارف را / به غ  و

 (17)بردارد 

»صورت« )بهشتِ مصور( و »معنا«   انیبا تقابل م  ت یب  نيدر ا  یسعد

تب  را  عرفان  جوهرِ  آرا  ن یی)دوست(،  است.  در   هيکرده  »حصر« 

)به غ ذاتِ    رِیمصراع دوم  به  توجهِ عارف  انحصارِ  بر  دوست...(، 
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بهشت    ی ماد  فاتِیبه توص   یحیدارد. واژه »مصور« تلم   دیحق تأک

 ها عبور کرده است. است که عارف از آن  انهی در متونِ عام

دارد؛   یعیمابعدالطب  یبار  نجايدر ا  د«يفعل »نشا  ،ینظرِ علمِ معان  از

محبوب    رِیالتفات به غ  ده،یکه به مقامِ شهود رس  ی کس  یبرا  یعني

وجود »د  «ی»محالِ  کنا  دهياست.  رغبت    هيبرداشتن«  و  توجه  از 

 است. 

که در آن،    کشدیم  ريمقامِ »انقطاع« را به تصو   ت،ی ب  نيبا ا  یسعد

نم  یحت مصورش،  شکوهِ  تمامِ  با  جمالِ   تواندیبهشت  برابرِ  در 

عارف از پاداش و    یِاوجِ استغنا  تیب   نيدوست، جلبِ توجه کند. ا

 »خانه« است.  یجا تمرکزِ او بر »صاحبِ خانه« به

بهشت / جان عاشق به تماشاگه رضوان    یهمه درها  دیکل  ارندی ب  گر

 (17)نرود 

نماد  ی درها  دِی»کل  ت،ی ب  نيا  در و   ی استعار  یبهشت«  از قدرت 

با استفاده    یاست. سعد  یاخرو  یهامطلق بر تمامِ سعادت  تِیمالک

 هي. آرافشاردیم  یعهدِ عاشق پا  یِ بر استوار  «،ی»شرطِ امتناع  کياز  

»در«، »بهشت« و »رضوان« )خازن بهشت(،    د«،ی»کل  انی »تناسب« م

تحل  هکرد  جاديا  يیروا  يیفضا نشان    لِیاست.  »تماشاگه«  واژه 

تماشا و لذت است،    یبرا  يیبهشت جا  گران،يد  یِکه برا  دهدیم

جمالِ محبوب است.   ،یقی»جانِ عاشق«، تنها تماشاگهِ حق  یاما برا

)بهشت( و احوالِ    یرونینعماتِ ب  انِی شاعر م  ، یشناساز نظرِ سبک

عشق را    تِی فیک   یِکرده تا برتر  جاد يا  ی)جانِ عاشق( تقابل  یدرون

کند. عاشقِ سعد  تِی بر کم اثبات  در شهودِ حق    ،ینعمات  چنان 

گشوده شود،    شيبهشت به رو  یاگر درها   ی مستغرق است که حت

تماشا نم  یِباطن  یِاز  دست  تماشا  کشدیخود  به    یِ صور  یِتا 

 فردوس برود. 

 یدوزخ در اشعار سعد  یهاجلوه

کل  دوزخ از    ،یسعد  اتیدر  آتش  کيفراتر  از    ینماد  ن،یکانونِ 

او در مقامِ    «یو »ناسازگار  ت«ی»محروم  «،یگانگی»ب است. اگرچه 

است، اما در ساحتِ    بنديپا  یعقابِ اخرو  تِیمتکلم به واقع  کي

  ی . دوزخِ سعدکندیبدل م  یشناختتجربه روان  ک يهنر، دوزخ را به  

گسسته شده    قت یو حق  يیبايبا ز  وحر  وندِ یاست که در آن پ  يیجا

بهره با  او  آرا  یریگاست.  »کنا  يیهاهياز  »تضاد« و  رنجِ   ه«،يچون 

با    ینینشهم  ا يچون فراقِ معشوق    ی ملموس  یها دوزخ را در قالب 

او، دوزخ تجسمِ   یمی. در آثار تعلکندیم  يی افرادِ نامتناسب بازنما

  ی زشت است که انسان را از آرامشِ درون  یِو خو  یستمگر  یِنیع

 .سازدیمحروم م

هنر  ی)کلام  هيدوسو   کردِيرو  نيا بهیو  را  دوزخ    ک يعنوان  (، 

با    یهماهنگ  یِسو تا مخاطب را به  کندیمطرح م  یهشدارِ وجود

 .( 4)رهنمون شود   یهست رِینظامِ خ

 مثابه عذاب فراق و تقابلدوزخ به

و »پارادوکس«،    ه«ی»تشب  هيبا استفاده از آرا  ربخش،يز  نيدر ا  یسعد

 .کندیرا به آتش دوزخ مانند م یروان یهاعذاب

تلخ  او که  است  نااهلان،    یِسخت  ايهجران    یِمعتقد  با  مصاحبت 

  تِ ی( اهم نیزم  ا ينگاه، مکان )بهشت    ن يدارد. در ا  یدوزخ  یتیماه

است که بهشت    گران«ي»حضورِ د  نيو ا  دهدیخود را از دست م

 . (2) کندیم نییرا تع ت یوضع  کيدوزخ بودنِ  اي

همدم    اراني بهشت صحبت    اراينامتناسب جهنم است /    اري  داريد

 ( 17)است 

  یقدس  مِیمفاه  «یاستعار  فِي»تعر  نه یدر زم  یشاهکارِ سعد  ت ی ب  نيا

صحبت  / داري»تضادِ دوجانبه« )د   ه ياست. آرا  ی براساسِ روابطِ انسان

  تی متوازن به ب  اری بس  یـ نامتناسب/همدم ـ جهنم/بهشت( ساختار

که   دهدی ها، نشان متقابل  نيبا استفاده از ا  یاست. سعد  دهیبخش

  « یو وابسته به »تجانسِ روح  «ی»نسب  یامر  ،بهشت و جهنم  تِیماه

فقدانِ درکِ    یِ به معنا  ،یاست. واژه »نامتناسب« از منظرِ علمِ معان

عذاب )جهنم( قرار    یِاست که روح را در تنگنا  ت ی متقابل و سنخ

چگونه   یکه سعد  دهدینشان م  تی ب  یشناختيیبايز  لِی. تحلدهدیم

پ   کي به    یاخرو  دهیچیمفهومِ  همگان  ه تجرب  کيرا  و    یِ ساده 

تنزل داده است تا قدرتِ نفوذِ کلامش را افزون کند. در   یاجتماع
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  د يتا بگو   آوردیم  اران«يبه »مجلسِ    نیواقع، او جهنم را از اعماق زم

 جمع است.  انِیدر م یروح یِگانگیعذاب، ب نيبدتر

 شيرو   ینیکه بب  ی/ وآن را که نخواه  شيباشد بهشت در پهلو   دوزخ

(17) 

ا  یسعد آرا  ت یب  نيدر  از  استفاده  )بهشتِ    هيبا  »پارادوکس« 

اهمیدوزخ بر  م  تِی (،  و  تأک   «یباطن  لِ ی »اراده  بشر    دیدر سعادتِ 

تحلکندیم پهلو   لِ ی.  »در  عذابِ    ک يدهنده  نشان  ش«،يعبارتِ 

 ،ی. از نظرِ بلاغست یاز آن ن  یاست که راهِ فرار  کي ملموس و نزد

بر مکانِ  به  نيشاعر  را    یِ »رو  کيحضورِ    واسطه)بهشت( 

کرده    هیدانسته و آن را به »دوزخ« تشب  یفاقدِ ارزشِ ذات  ند«،يناخوشا

 است. 

سعد  نيا مدرنِ  م  ینگاهِ  نشان  رنج،  مفهومِ  بهشتِ    دهدیبه  که 

  ت، یب  نيصفات در ا  يیِجاشکنجه است. جابه  یخود نوع  ،یلیتحم

ا به  را  اصل   رساندیم  جه ینت  نيمخاطب  عاملِ    ا يسعادت    یِکه 

  ی قلب  تِيو رضا  یدرون  یِبلکه هماهنگ  رامون،یپ  طِیشقاوت، نه مح

هم  موس  نینشاز  و   دیتأک   اب  تیب  یِقیاست.  »دوزخ«  واژگانِ  بر 

 . کندیرا در ذهنِ خواننده مستحکم م یتضادِ وجود ني»بهشت«، ا

  ارد یتو زنده خواهم شد / که در بهشت ن  ی اهل دوزخم ار ب  من

 ( 17) نمیغمگ یخدا

»استدلالِ شاعرانه« )حسنِ    هياز آرا  یریگ با بهره  یسعد  ت،یب  نيا  در

کرده است. او خود را    جاديا  کالیپارادوکس  تِیموقع  کي(،  لیتعل

دل زندگ   لِیبه  )ب  یاحتمالِ  دوزخ«  »اهلِ  معشوق،  (  وفا ی بدونِ 

 .نامدیم

: چون  بردیبهره م  یاز صفتِ اله  رینظیب  یمصراع دوم، با ظرافت  در

آدمِ »غمگ  یِشاد  گاهِيبهشت جا )عاشقِ    ن«یمطلق است، خداوند 

نم راه  آن  به  را  تحلدهدیمهجور(  دهنده نشان  ت ی ب  يی معنا  لِی. 

آرا  یِگانگي نظرِ  از  است.  بهشت  مفهومِ  با  معشوق    یهاهيمفهومِ 

برقرار    یوندیو »بهشتِ وصال« پ  «یدور  زخِ»دو  انِی شاعر م  ،یکلام

حت آن،  در  که  مکان  یکرده  معشوق،  بدونِ  و   یفردوس  متناقض 

عاشق را در قالبِ    یِاوجِ وفادار  ت ی ب  نيسکونت است. ا  رقابلِیغ

فرجام  کي م  کندیم   انیب   یشناختحکمِ  نشان  برا  دهدیو    یِ که 

کب  ،یسعد گناهِ  غ  ره، یتنها  در  ماندن  که    ابِیزنده  است  معشوق 

 است.  یعقوبتش دوزخِ ابد

 دوزخ )ساحت انذار( ینی و د یکلام یتجل

ظاهر شده و با    ینيمصلحِ د   کي   ئتِ یبخش، در ه  نيدر ا  یسعد

. او با  پردازدیهولناکِ دوزخ، به انذارِ مخاطب م  رِياستفاده از تصاو

دوزخ را    ر«،یو »مراعاتِ نظ  ح«یچون »تلم   يی هاهياز آرا  یریگ بهره

  ق، ي طر  نيتا از ا  کندیم  میمحتومِ ستم و گناه ترس  امدِیعنوانِ پبه

 سازد.   نهيلزومِ تقوا را در ذهنِ جامعه نهاد و یعدلِ اله

جنان    میباز بر سر دوزخ پل صراط / هر کس ازو گذشت مق  بندند

 ( 17)شود 

  ی ري»پلِ صراط«، تصو  ینيبه مفهومِ د حی با تلم ت یب نيدر ا یسعد

. صراط در  دهدیارائه م يینها یِدهنده از لحظه داورگذرا اما تکان

  ی دوزخ  یِهاوسوسه  انِیو عبور از م  «یاز »دقتِ اخلاق  ینماد  نجايا

 است. 

  ن يا  تِیو حتم  ت یدهنده قطعفعلِ »بندند« نشان  ، ینظرِ علمِ معان  از

م تقابلِ  است.  نظامِ خلقت  در  ز  انیواقعه  )در  و    ري»دوزخ«  پل( 

را بر مدارِ »انتخاب« قرار داده   ت ی راه(، ساختارِ ب  ی»جنان« )در انتها

»مق واژه  و    م«یاست.  ثبات  پاداشِ  پل،  از  سخت  گذارِ  برابرِ  در 

ا  یداريپا م  مانيدر  گوشزد  ا  ی. سعدکندیرا  زبانِ ساده و    نيبا 

فرام  ه،يرایپیب روزمره  اعمالِ  در  مراقبه  به  را   خواند،یمخاطب 

انسان کنشِ  هر  دن  یچراکه  رو  یقدم  يیگو   ا،یدر  پلِ    نیهم  یبر 

 بر فرازِ آتشِ عواقبِ اعمال است.  کيبار

  بان يحق سا  ت ي را حرارت دوزخ کند قبول / و احرار را عنا  شرار

 ( 17)شود 

آرا  ت ی ب  نيا از  معنو  یلفظ  یهاهيسرشار  و    یو  »اشتقاق«  است. 

»شرار« )بدکاران( و »احرار« )آزادگان(، تقابلِ   انی»جناسِ ناقص« م
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  ه يبا استفاده از آرا  ی. سعددهدیرا نشان م   یدو گروهِ انسان  یِماهو 

 کرده است.  ري»تضاد«، فرجامِ هر گروه را متناسب با ذاتشان تصو 

آتشِ درونِ گناهکار    انِیم  تِیاز سنخ  هي»قبول کردنِ« دوزخ، کنا  فعلِ

از   بايز  یااستعاره  ت«يعنا  بانِيو آتشِ جهنم است. در مقابل، »سا

 . ردیگیاست که احرار را در بر م یبخشِ الهرحمتِ خنک و آرام

 هيکه حرارت )دوزخ( و سا  دهدینشان م  ت یب  ینمادشناخت  لِیتحل

هستند. او    یسعد  شهينظامِ جزا در اند  يیِ )رحمت(، دو قطبِ نها

(، تنها  ت ي)حر  یقیحق  یِکه آزاد  دهدینشان م  ق،یموازنه دق  نيبا ا

سا دور  یِبندگ   هيدر  و  م  ی حق  حاصل  شرارت  که    شودیاز 

 است.  کافاتاز حرارتِ سوزانِ م  يیفرجامش رها

 (17)جهنم  اي  یفردا / بهشت جاودان ست ین رونیاز دو ب مقامات

لحن  ت ی ب  نيا تب   یهااز تکلف  یقاطع و عار  یبا  به    ن ییشاعرانه، 

با استفاده از واژه    ی. سعدپردازدیسرنوشتِ انسان م   «ی»حصرِ منطق

. کندیم  دیتأک   ت يابد  تِیو قطع  ایزمانِ دن   یِ(، بر کوتاهامت ی»فردا« )ق

  ی را برا یاانهیراهِ م  چی بهشت و جهنم، ه انیم ح«ي»تضادِ صر هيآرا

و گذاردینم  یباق  یاخلاق  تِی مسئول  زا  زيگر »فصاحت  منظرِ  از   .

ا ن  ت یب  نيا  جازِيبلاغت«،  اقناع  ست،ی مخل  قدرتِ  به  آن   یِبلکه 

سعد است.  حواش  یافزوده  تمامِ  با    ،یبا حذفِ  را    ک يمخاطب 

سرنوشت  م دوگانه  مواجه  جاودانگکندیساز  لذت    ی:   ايدر 

  یسبکِ وعظِ سعد  هدهندبازتاب  ان،ینوع ب  نيدر رنج. ا  یجاودانگ

حق آن،  در  که  است  بوستان  و  گلستان  ب   قت یدر  و    یانیبا  برنده 

آن بر جانِ مخاطب به حداکثر    یِ تیترب  رِیتا تأث  شودیارائه م  حيصر

 برسد.

 یریگجه ینت

»بهشت و دوزخ«    ميکه پارادا  دهدینشان م  یسعد  اتیکل  قیتحق

  ی حکمت عمل عت،يهوشمندانه شر یاو، برآمده از تلاق شهيدر اند

 ،یبرخلافِ متشرعانِ قشر  یو عاطفه سرشارِ شاعرانه است. سعد

که بهشت و    یاگونهدو مقوله دارد؛ به  نيمحور« به ا»حال  ینگاه

 یتیفیدر جهانِ پس از مرگ بداند، ک   یاز آنکه مکان  شیدوزخ را پ

 . شماردیاز وجودِ انسان در لحظه حال برم

که بهشت در    دياشعار او، مشخص گرد  یِشناختسبک  لِیتحل  در

سعد  یبرا   یانهيآ  ،يیغنا  هيلا است.  معشوق  کمالِ  با    یبازتابِ 

»کو  به  را  بهشت  شاعرانه،  م  ی شجاعتِ  تنزل  تا    دهدیمعشوق« 

تنها در آتشِ ارزشِ مطلقِ عشق را اثبات کند. در مقابل، دوزخ را نه

.  کندیم  يیبازنما   گانگان«یبا ب  ین ینشمبلکه در »فراق« و »ه  ،یاخرو

است که    یسعد  «یاخلاق  یِشناسدهنده »انساننشان  کرد،يرو  نيا

داشته باشند، محصولِ   یرونیاز آنکه منشأ ب  شیدر آن، رنج و لذت، ب

 فرد هستند. یروح اتیفیو ک   یروابط انسان

و    ل یاز تمث  یریگبا بهره  یسعد  ، یمیدر ساحتِ تعل  گر، يد  ی سو   از

»خلقِ خوش« و »بهشت« برقرار    انی م  یناگسستن  یوندی جناس، پ

بلکه در اخلاقِ مدنکندیم نه در زهدِ خشک،  او نجات را  و   ی. 

م  يی گشاگره خلق  غاندی بیاز  در  ساحتِ    یعني  ر، یمس  تِ ي.  در 

»جمالِ دوست« فاقد اصالت    ابرِاو بهشتِ نعمات را در بر   ،یعرفان

به عرفانِ    یاز کلامِ اشعر  یدهنده گذارِ سعدنشان  نيکه ا  داندیم

 است.  یشهود دِیناب و توح

ا  طوربه کارکردِ  آثار سعد  می مفاه  نيخلاصه،  تعادل    جادِيا  ،یدر 

 یاست. سعد  یمتعال  یِزندگ   یبرا  يیو ارائه الگو   د«یو ام  می»ب  انیم

بهشت و دوزخ را   م،یمفاه نيدر کالبدِ ا یادب عِ يبا ذوب کردنِ صنا

بخش« »معرفت   یمیبه مفاه  ز«یبرانگ»طمع  ايآور«  »ترس  یمیاز مفاه

»ز جهان  ليتبد  «یشناختيیبايو  در  است.  بهشت    ینیبکرده  او، 

است که به نورِ محبتِ حق و خدمت به خلق روشن    یقلب  ،یواقع

  ن ياست. ا  قت یاز حق  یگانگیو ب  یروح  يیِشده باشد و دوزخ، تنها

  ی هااست که خشت   یمعمارِ بهشت  ،یکه سعد  کندیپژوهش ثابت م

 آن از »عشق« و »اخلاق« بنا شده است. 

 سندگان ی نو مشارکت

 کردند. فايا یکسانينقش  سندگانينو  یمقاله تمام نينگارش ا در

 منافع  تعارض
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  وجود ندارد.  یتضاد منافع  گونهچیانجام مطالعه حاضر، ه در

EXTENDED ABSTRACT 
Saʿdi Shirazi’s Kolliyat constitutes one of the 

most influential intellectual and literary corpora 

in classical Persian literature, in which 

theological concepts, ethical wisdom, mystical 

thought, and profound human emotions 

converge within a coherent poetic worldview. 

Among the numerous motifs recurring 

throughout his works, the concepts of heaven 

and hell occupy a distinctive and 

multidimensional position. Although these 

concepts originate in religious eschatology 

and traditionally refer to the ultimate abodes of 

reward and punishment after death, Saʿdi 

does not confine them to their literal, 

theological, or spatial meanings. Instead, he 

transforms them into flexible stylistic, 

symbolic, and epistemological instruments 

through which the conditions of human 

existence, interpersonal relationships, moral 

dispositions, mystical experience, and 

emotional states can be explained. In his 

poetry and prose, heaven may signify the 

presence of the beloved, the experience of 

spiritual union, virtuous conduct, social 

harmony, or inner peace, whereas hell may 

represent separation, companionship with 

unsuitable individuals, moral corruption, 

alienation from truth, and deprivation of divine 

vision. This semantic fluidity reflects Saʿdi’s 

capacity to connect the sacred and the worldly 

without diminishing either domain. His 

familiarity with Islamic theology and his 

intellectual formation within the religious 

tradition provided the conceptual foundations 

of his eschatological language, while his poetic 

genius enabled him to humanize celestial 

concepts and sanctify earthly experiences (1, 

2). Consequently, heaven and hell in Saʿdi’s 

intellectual system should not be interpreted 

merely as representations of the afterlife; 

rather, they function as central components of 

an ethical and aesthetic discourse through 

which the poet defines the conditions of 

happiness and suffering in both temporal and 

eternal life. 

The principal problem addressed in this study 

concerns the manner in which Saʿdi employs 

the traditional and seemingly abstract 

concepts of heaven and hell to create 

innovative imagery in the lyrical, didactic, and 

mystical dimensions of his collected works. 

The central research question is whether his 

use of these eschatological terms should be 

understood primarily as an ornamental literary 

strategy based on devices such as simile, 

hyperbole, paradox, allegory, and 

personification, or whether it represents a 

more profound form of symbolic realism in 

which eschatological reward and punishment 

become perceptible within the immediate 

psychological, ethical, and social experiences 

of human beings. Previous scholarship has 

examined the manifestation of heaven and hell 

in Persian literature, their mystical 

reinterpretation, their archetypal foundations, 

and their comparative representation in the 
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works of major Eastern and Western poets. 

Ahmadi Birjandi demonstrates that Persian 

mystical literature gradually moved beyond 

literal descriptions of paradise and infernal 

punishment toward inward and symbolic 

interpretations (5). Mohammadi’s archetypal 

analysis similarly indicates that heaven and 

hell may function as reflections of collective 

psychological structures rather than merely 

doctrinal propositions (6). Comparative studies 

have also revealed that these concepts may 

be employed to represent spiritual 

development, existential transformation, social 

criticism, and resistance to superstition (7, 8). 

Nevertheless, a comprehensive examination 

of their dual and changing functions across 

Saʿdi’s Ghazals, Bustan, and Golestan has 

remained comparatively limited. The present 

research therefore seeks to clarify how Saʿdi 

transfers heaven and hell from the field of 

eschatology into the domains of aesthetics, 

ethics, psychology, sociology, and mystical 

epistemology, while simultaneously 

preserving their religious resonance. 

The theoretical framework of the research is 

based on the distinction between the exoteric 

understanding of heaven and hell in religious 

law and their esoteric reinterpretation in Sufi 

thought. Within conventional theology, heaven 

and hell constitute two final and separate 

destinations: paradise is the realm of eternal 

reward for the faithful, while hell is the realm of 

punishment for unbelief, hypocrisy, and moral 

transgression. In mystical discourse, however, 

worship motivated exclusively by the desire for 

paradise or fear of hell is frequently regarded 

as a transactional and incomplete form of 

devotion. The true mystic seeks neither reward 

nor protection from punishment but the 

presence, knowledge, and love of God. From 

this perspective, paradise itself may become a 

veil if its pleasures divert the seeker’s attention 

from the Divine. The development of Sufi 

thought from ascetic fear toward hope, love, 

and longing for union transformed paradise 

from a final objective into a temporary stage on 

the path to divine knowledge (9). Bāyazīd 

Basṭāmī and other early mystics considered 

attachment to paradise an obstacle to direct 

spiritual realization, because attachment to 

anything other than God constitutes a form of 

separation (10). Similarly, hell was 

reinterpreted as deprivation of divine vision, 

separation from the eternal beloved, spiritual 

ignorance, and the painful domination of the 

lower self. Ghazali distinguished physical fire 

from spiritual fire and regarded shame, 

separation, and despair of beholding divine 

beauty as more severe than bodily torment 

(12). ʿAyn al-Quḍāt Hamadānī further 

transformed infernal fire into a symbol of divine 

love that burns impurity and prepares the lover 

for spiritual purification (13). These mystical 

interpretations provide the conceptual context 

for understanding Saʿdi’s treatment of heaven 

and hell as inner states, epistemological 

conditions, and symbolic representations of 

proximity to or separation from truth. 

The study adopted a qualitative descriptive-

analytical method. Its textual corpus consisted 
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of Saʿdi’s collected works, particularly the 

Bustan, Golestan, and Ghazals, which were 

examined through library-based data 

collection and systematic note-taking. Verses 

and passages explicitly or implicitly associated 

with heaven, paradise, hell, infernal 

punishment, heavenly beings, divine reward, 

spiritual union, separation, moral conduct, and 

companionship were identified and classified. 

The extracted evidence was subsequently 

organized into three principal domains: the 

lyrical domain, in which heaven and hell 

function primarily in relation to the beloved and 

the emotional conditions of union and 

separation; the didactic domain, in which they 

embody the consequences of virtuous and 

immoral conduct; and the mystical domain, in 

which paradise is subordinated to divine vision 

and hell is reinterpreted as separation from the 

Absolute. The analysis further examined the 

relationship between thematic meaning and 

rhetorical structure, focusing on literary 

devices such as preferential simile, hyperbole, 

paradox, feigned ignorance, personification, 

antithesis, allegory, metaphor, allusion, and 

phonetic harmony. This stylistic approach was 

informed by scholarship on Saʿdi’s language, 

imagery, symbolism, and poetic simplicity (4, 

14, 16, 18). Particular attention was devoted to 

the ways in which Saʿdi converts complex 

theological concepts into clear sensory 

images. The primary textual evidence was 

drawn from the authoritative edition of the 

Kolliyat, and each poetic example was treated 

not as an isolated rhetorical ornament but as 

part of a broader intellectual system linking 

love, morality, social order, and spiritual 

perfection (17). 

The findings demonstrate that Saʿdi employs 

heaven and hell through a hierarchical and 

multifunctional semantic system. In the lyrical 

domain, paradise becomes a comparative 

background against which the beauty of the 

beloved is measured and ultimately shown to 

be superior. The breeze of paradise, heavenly 

maidens, eternal youth, gardens, and celestial 

fragrance lose their independent value when 

confronted with the beloved’s face, breath, 

presence, or companionship. Through 

preferential simile and hyperbole, Saʿdi 

suggests that the beloved does not merely 

resemble paradise but constitutes the source 

from which paradise derives its beauty. The 

presence of the beloved transforms earthly 

time into heavenly eternity, whereas 

separation renders even paradise emotionally 

uninhabitable (16, 17). In the didactic domain, 

heaven and hell become embodiments of 

human actions and dispositions. Good 

character is presented as originating in 

paradise, while an immoral disposition carries 

the individual toward hell. Paradise is therefore 

not only a future reward but also a moral 

quality already present within the virtuous 

person. Similarly, harmonious companionship 

and benevolent social relations create an 

earthly paradise, whereas association with 

incompatible or corrupt individuals produces 

an immediate experience of hell. This 

transformation reflects Saʿdi’s practical ethics, 
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in which salvation is connected to civility, 

compassion, justice, generosity, and service to 

others rather than to ascetic formalism alone 

(2, 3). In the mystical domain, Saʿdi rejects a 

mercantile understanding of devotion and 

portrays the true lover as indifferent even to 

the possession of all the keys of paradise. 

Divine presence, not celestial pleasure, is the 

ultimate object of desire. Paradise without the 

beloved becomes a veil, while the 

contemplation of the beloved constitutes true 

felicity. Hell, correspondingly, appears as 

separation, spiritual estrangement, and the 

absence of meaningful affinity. These findings 

reveal that Saʿdi does not abolish the 

theological meanings of heaven and hell; 

rather, he expands them by integrating 

doctrinal belief with psychological realism, 

social ethics, lyrical imagination, and mystical 

knowledge (9, 11, 19). 

In conclusion, the representations of heaven 

and hell in Saʿdi’s collected works form an 

integrated semantic and stylistic system 

through which the poet constructs a 

comprehensive vision of human happiness 

and suffering. Heaven is represented not only 

as a promised eternal realm but also as the 

lived experience of love, moral excellence, 

spiritual awareness, compatible 

companionship, and service to humanity. Hell, 

similarly, is not limited to infernal punishment 

after death but is embodied in separation, 

moral ugliness, spiritual ignorance, social 

incompatibility, loneliness, and alienation from 

truth. By transferring these concepts between 

the celestial and terrestrial realms, Saʿdi 

creates an organic relationship between 

sacred idealism and social realism. His 

rhetorical devices are not decorative additions 

to predetermined theological meanings; they 

actively reshape those meanings and make 

them emotionally intelligible. Paradox allows 

paradise to become hell in the presence of an 

unwanted companion, while hyperbole raises 

the beloved above celestial beauty, allegory 

transforms moral conduct into eschatological 

destiny, and mystical symbolism subordinates 

all rewards to the vision of the Divine. The 

study therefore concludes that Saʿdi’s 

originality lies in his ability to preserve the 

religious authority of heaven and hell while 

converting them into dynamic categories of 

human experience. His poetic universe 

balances fear and hope, earthly responsibility 

and eternal destiny, sensual beauty and 

mystical transcendence. Within this universe, 

the true paradise is a heart illuminated by love, 

ethical virtue, and proximity to truth, whereas 

the true hell is the condition of estrangement 

from love, goodness, and spiritual meaning. 
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