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 مقدمه

ری گیشکلجایگاه ویژة سنایی در ادبیات عرفانی مرهون راهی است که وی برای 

 های عرفانی سنایی با صوفیان پیش و پسشعر عرفانی گشود. اما با مقایسة دیدگاه

 زید بسطامی،از وی همچون ابوسعید ابوالخیر، هجویری، ابولحسن خرقانی، بای

توان ندیشة عرفانی سنایی با دیگران میهایی بنیادین میان اعطار و مولوی، تفاوت

تر و با عنوان ها در مقیاسی وسیعتفاوت یافت. پیش از این برخی از این

ده ش های مختلف تبیین و توجیههای اندیشة سنایی طرح و به شکلناهمخوانی

: 3151کوب )زرّینختلف اندیشه و زندگی سنایی های ماست، از جمله: توجه به دوره

سفی زاده و یو)غلامحسین، دوری و نزدیکی وی به دربار (76: 3158؛ دوبروین 363 -361

، (37: 3140)شفیعی کدکنی مختلف وجودیِ سنایی های ، برآمدن ساحت(33: 3143

)زرقانی  .و یا وجوه اندیشة سنایی (3141)آلگونه جونقانی ها درجات حالات و دریافت

دهندة ها را بتوان نشانها و ناهمخوانیالبته شاید هم این تفاوت (33 -33: 3158

عرفان و تصوف دانست که ممکن است موجب تعریف و تلقی متفاوت وی از 

 (3149فر زاده و بهنام)جوادی امامشود. ودن برخی از آثار وی تردید در عرفانی ب

ورد ای عرفانی معنوان منظومه بیش از همه به الحقیقهةحدیقدر میان آثار سنایی، 

 «مربوط به عرفان و تصوف المعارفةدایر»توجه قرار گرفته تا جایی که آن را 

 شماریهای بیو روایت حکایات ةدربرگیرند»اند که خوانده( 394: 3156کوب ین)زرّ

نشان دادن تقابل  در مقالة حاضر در پیجا( )همان« .تصوف ایرانی است ةدر زمین

و پس از آن نیز اثرات این  الحقیقهةحدیقعنوان تقابل اصلی در  دنیا و آخرت به

تقابل بر تلقی سنایی از مفاهیم اصلی تصوف خواهیم بود. بنابراین، نوشتار حاضر 

گویی به این سؤالات است: دنیا و آخرت در اندیشة سنایی از کدام به دنبال پاسخ

گیری این تقابل اصلی چه تأثیری در شکلاند؟ های معنایی تشکیل شدهمؤلفه
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و تلقی سنایی از عرفان و اصطلاحات و مفاهیم اصلی آن  دیقهحمضامین اصلی 

ها و اصطلاحات عرفانی را در همان زمینه و معنایی داشته است؟ و آیا سنایی مؤلفه

 به کار برده که در سنت تصوف مرسوم بوده است؟ 

 

 پیشینة پژوهش

با  اهریاند که باوجود شباهت ظمقالاتی در همین رابطه منتشر شدهپیش از این، 
ای، برای نمونه در مقالههایی بنیادی نیز با آن دارند. موضوع نوشتار حاضر تفاوت

میلان  نیا و دلایی)عبیدی« ها در حکایتبر مبنای اسم و کارکرد آن»ها شخصیت تقابل

مرد و »، «ابله و داهی»، «پیر و مراد»، «پدر و پسر»و تحت عناوینی چون ( 11: 3188
جدال »ها چنین معرفی شده است: ساخت این حکایتپایان ژرفمعرفی و در « زن

قابل که یک طرف تگیرد اکثراً بر سر دنیا و آخرت شکل میو نزاع دو طرف تقابل 
در مقالة مذکور، ( 14: 3188)همان « باشد و طرف دیگر مایل به آخرت.مایل به دنیا می

نات و جانبداری مستقیم بر خلاف روش مورد استفاده در نوشتار حاضر، اولاً بیا
تقابل دنیا و آخرت به عنوان  راوی و یا شخصیت حکایت از آخرت موجب شده تا

 هایمعرفی شود؛ ثانیاً تنها بر حکایت الحقیقهحدیقةهای ساختِ حکایتژرف
ونه آلگآید. های این منظومه نمیز بوده و به کارِ توجیه دیگر بخشمتمرک حدیقه

های متقابل در شعر سنایی، با روش هدف ارزیابی قطببا ( نیز 3141جونقانی )
 .یافته است ها دستی و سه گونه نگاه سنایی به تقابلشناسی به سه منظر فکرنشانه

 

 شناسیروش

 قیقهالحیقةحدهای عرفانی در مقالة حاضر تلاش خواهد شد تا معنای عناصر و مؤلفه

معانی موجود در تاریخ و متون  آید نه ازها به دست میاز روابط میان این مؤلفه
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ی کشناسی سوسور و سپس با اندهای این نگاه را، پیش از همه، در زبانپیشین. پایه

ودن و د سوسور بر اختیاری بتوان یافت. تأکیگسترش در جنبش ساختارگرایی می

بنیاد بودن زبان و همچنین ترجیح مطالعات همزمانی بر مطالعات درزمانی، تفاوت 

دانست اختیاری میهایی است. وی زبان را نظامی از نشانه اصل تکیه داشتهبر همین 

ور )سوسنیست، « رابطة درونی»ها رابطة میان دال و مدلول مبتنی بر یک که در آن

بلکه برآمده از تفاوت و تمایز میان عناصر است. بنابراین، هیچ عنصر ( 48: 3183

ای و باید به مثابه موجودیتی رابطه»ه زبانی موجودیتی خودبسنده و ذاتی ندارد بلک

های همین ویژگی (18: 3154)کالر « ها تعریف شود.با سایر نشانهبه لحاظ روابطش 

« درزمانی»زبان را بر بررسی « همزمانی»زبان، سوسور را بر آن داشت تا بررسی 

 است، تنهکه تعبیر و بیانی ساده از نظم موجود در زبان ا»ترجیح دهد. همزمانی 

ی عامل پویا را در نظر نوع»در حالی که درزمانی « دهدوضعیت موجود را نشان می

( 48: 3183)سوسور « گیرد که پدیدآورندة تأثیری ویژه و تغییری رخ داده است.می

ای بودند برای ورود به ساختارگرایی در مقام یک روش که ها دروازهاین اندیشه

مفهوم سوسوری نظام قرار داشت. با این  در مرکز آن، مفهوم ساختار برگرفته از

لکه ی تاریخی بگذرند بهاعناصری منفرد نیستند که از دوره نگاه، معانی واژگان نیز

 اگر مدلولی تغییر کند»که شوند؛ چنانهمواره به صورت یک کل، درک و منتقل می

 ( 38: 3180)هارلند « دیگر اجزاء نظام هم باید تغییر کنند.

های توشیهیکو توان در پژوهشهای کاربرد این اصول را مینمونهیکی از 

یافت. اگرچه پژوهش حاضر با مراحل کار  قرآنایزوتسو در معناشناسی واژگان 

ایزوتسو مطابق نیست، دو شباهت نسبی با روش وی دارد: الف( آنچه ایزوتسو با 

با ( 39 -34: 3168سو )ایزوتکند، معرفی می« کلمة کانونی»و « عناییمیدان م»عنوان 

« عناییوابستة م»و « دایرة معنایی»اندکی تفاوت در مقالة حاضر نیز با عناوینی چون 

مورد استفاده قرار گرفته است؛ ب( هرچند ایزوتسو با تأکید بر شیوة همزمانی به 
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م، های پیش از اسلاهنگام مقایسة این معانی با نمونهپرداخته،  قرآن بررسی واژگان

در  (36: 3168 زوتسویا)مند همزمانی و درزمانی دست زده است. ب روشبه ترکی

هایی با متون پیش )و گاه پس( از سنایی برای تبیین مقالة حاضر نیز چنین مقایسه

 بهتر موضوع انجام شده است. 

های توجه به این نکته نیز ضروری است که مقالة حاضر برخلاف پژوهش

مشخص، به تحلیل مفاهیم اصلی خواهد پرداخت.  ایزوتسو به جای تکیه بر واژگان

دوّن به دنبال معرفی منظم و م الحقیقهحدیقة دلیل این امر نیز این است که سنایی در

ای هر بحث، مفهومی عرفانی را با واژهاصول تصوف نبوده بلکه متناسب با ه

ممکن است مفهومی عرفانی با  کند. بنابراین، در مقالة حاضرمختلف طرح می

با معرفی های آینده نتقل شود نه یک واژة خاص. در بخشای از واژگان مدسته

ن و گیری تلقی سنایی از عرفابه تحلیل نقش آن در شکلاصلی، تقابل و مضمون 

 تصوف خواهیم پرداخت.

 

 ؛ تقابل دنیا و آخرتالحقیقهدیقةح

 لحقیقهاحدیقةگیری مضامین اصلی یادین میان دنیا و آخرت محور شکلتقابل بن

محوری بودن مضمون یا تقابلی خاص فقط به معنای تکرار فراوان آن در است. 

ایر مانی، آرایش سمتن نیست، بلکه بیش از همه بیانگر این است که در نگاهی همز

ی . بنابراین، اهمیت یک تقابل را باید با بررسدهدها را نیز تغییر میمفاهیم و تقابل

موجود به دست آورد نه پرداختن به معانی مرسوم  روابط میان مفاهیم و واژگان

 آیند. طور مستقیم از متن برمی کلمات یا تفاسیری که به

خته شده پردا الحقیقهحدیقةهای پیشین نیز به تقابل دنیا و آخرت در در پژوهش

ها شوند که در آنهایی اشاره میین موارد معمولاً به ابیات و بخشاست ولی در ا
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سنایی  شود. مثلاً در ابیات زیرترین و آشکارترین شیوه نمایان میبه سادهاین تقابل 

قبی آوری به عا و آخرت، به دوری از دنیا و رویبا تأکید مستقیم بر ناهمخوانی دنی

 کند:  سفارش می
 هر که جست از خدای خود دنیی 

 هر دو نبود به هم، یکی بگذار

 غدر دنیی غدارهست بی

 عقبی خواستوانکه از کردگار 

 

 تا تو چنین طالبی دنیا را

 خاک بر سر آنکه دنیا خواست

 

 برگذر زین سرای کون و فساد

 

 مرحبا لیک نبودش عقبی 

 زان سرای نفیس دست مدار

 مر سگان راست این چنین مردار

 گر مر او را دهیم جمله رواست

 (3155 :163)  

 کی توانی بدید عقبی را

 مرد دنیاپرست باد هواست

(141)همان:    

 ببر از مبدأ و برو به معاد

(51)همان:    

معنایی  دایرةها و مستقیم، با تحلیل ساختاری وابستهاما گذشته از این اشارات 

توان به درک روشنی از تلقی سنایی از دنیا و آخرت دست دنیا و آخرت نیز می

 یافت.

 

 های معنایی دنیا   وابسته

 نفس

 کار برده است: گاه همچون نایی نفس را در معانی مختلفی به س
 آنکه او نفس خویش نشناسد

 

فس دیگر کسی چه پرماسدن   

(53)همان:    

 ةنفس و افلاک آفرید»در معنای لغوی و مرسوم در متون دینی، و گاه همچون 

در معنای مرسوم در متون حکمت و فلسفة اسلامی و در سایر  (40: 3155)« اوست
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 قهحدیقةالحقیموارد، به همان معنای مورد نظر سنت تصوف. پیوند نفس و دنیا در 

ای پلید دارد و ثانیاً گردد؛ اولاً نفس همچون دنیا چهرهمعنای اخیر باز می به همین

دهندة گرایش به دنیا و دوری از عقبی است. در آشکارترین اشارات، سنایی فرمان

 داند. اینبه سوی آخرت را مخالفت با نفس میراه رهایی از دنیا و رهسپار شدن 

 کند:آشکار می حدیقهای است که پیوند مستقیم نفس و دنیا را در نکته
 ای با توتا بوَُد نفس ذرهّ

 نفس را آن هوا نسازد هیچ

 

گونه آنجا تونرسی هیچ   

نفس راه را ببسیچخیز و بی   

(313: 3155سنایی )   

های درونی، شهوات و اخلاق فس، واژگانی مربوط به حوزة وسوسهاما غیر از واژة ن
ناپسند نیز بر مفهوم نفس دلالت دارند. ریشة این رابطة معنایی را باید در سنت 

 زهدگرایی در تاریخ تصوف بازیافت:
 دنیا با جسم، نفس و شهوات: پیوند

 هست نفس بیمار و من چو طبیب
 به مداوای نفس مشغولم
 حب دنیا و حقد و بغض و حسد
 گاه نهیش کنم من از شهوات

 

 من کنم روز و شب ورا ترتیب 
زانکه گوید همی که معلولم   

 غل و غشش برون شود ز جسد
تا مگر باز ماند از لذات   

(317)همان:    

 پیوند دنیا با مال: 
 نشود مال جز به دون مایل
 دون و دنیی بوند هر دو قرین

 

 جاهل از طبع بد شود سایل  
ای آن و قلتبانی اینقحبه  

(905)همان:    

 

 دوزخ 

باید متعلق به جهانی دیگر  ـ داران از عالمِ واقعیا در تصور دینـ دوزخ را در واقع 

های معنایی مهم دنیا قرار جزو وابسته الحقیقهحدیقةدانست، اما در معناشناسی 
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گیرد. در نگاه سنایی، این رابطه نتیجة این نکته است که تعلق به دنیا راه رسیدن می

ا نیز به دوزخ است و دوری از آن راه نجات از دوزخ. رابطة معنایی دوزخ و دنی

 طور مطلق و مستقیم بر وابستگی دنیا و دوزخ اشاره دارد:گاه به 
 انت را دوزخ آشیانه مکنج

 گرد بیهوده و محال مگرد

 از خیال محال دست بدار 

 اندرین بحر بیکرانه چو غوک 

 کان سرای بقا برای تو است 

 آن سرای بقا تراست مُعد 

 

خانه مکنخاطرت را محال   

مگرد خیال ةبر در خان   

تا بدان بارگه بیابی بار    

 دست و پایی بزن چه دانم بوک

فنا نه جای تو استوین سرای    

یوم بگذار و جان کن از پی غَد   

(53: 3155سنایی )   

نفس  عنایی دنیا از جملههای متر، با دیگر وابستههایی غیرمستقیمو گاه در نمونه

های زیر، مال، جاه، خوردن، شهوات معنایی آن پیوند دارد. در نمونه هایو وابسته

  اند:شدهاپسند اخلاقی مقدمة دوزخ فرض و صفات ن

 های دنیا(:پیوند مال با دوزخ )وابسته
 سقری گرسنه است بر گذرت

 گر چه هستت چنین سقر در پیش

 

 مال و جاه است هیزم سقرت 

هیزم او مشو و زو مندیش   

(945)همان:    

 یا(: های دنپیوند شهوات با دوزخ )وابسته
 هرکه امروز قبله مطبخ شد

 کآدمی را درین کهن برزخ

 

فرداش جای دوزخ شددانکه    

هم ز مطبخ دریست در دوزخ   

(184)همان:    

 های دنیا(: ت و صفات ناپسند با دوزخ )وابستهپیوند جسم، شهوا
 آز و کبر است و بخل و حقد و حسد

 هفت در دوزخند در پرده

 

 شهوت و خشمت از درون جسد 

عاقلان نامشان چنین کرده   

(145)همان:    
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ر دطور مستقیم  اهیم و واژگان مختلف، دنیا را بهمفاین روابط پیچیده میان 

ها نیز خود دستة دهد که هر یک از این وابستهارتباط با دوزخ و نفس قرار می

کنند. اما شناخت روابط میان این یم را وارد دایرة معنایی دنیا میبزرگی از مفاه

 یعنی حوزة معنایمفاهیم و واژگان تا حد زیادی در گرو آشنایی با واژگان مقابل، ی

 های بعدی پیتر این روابط معنایی در بخشآخرت است. از این رو تحلیل دقیق

 گرفته خواهند شد. 

 

 های معنایی آخرتوابسته

 دین )شرع(

ری آنان، نگان و باطنبا توجه به رویارویی تاریخی فقیهان و متشرعین با صوفی
یان به اهمیت شریعت را باید باید گفت اشارات صوف (363 -361: 3183کوب )زرّین

گری و بدعت درک دفاع آنان از اتهاماتی چون اباحهدر همین زمینه و به معنای 
کرد. از این رو، شرع در کلام آنان اغلب به معنای دستورات و فرایض دینی و برای 

ما نگاه ا تأکید بر لزوم همراهی و پیوستگی حقیقت و طریقت با شریعت بوده است.
اه و دین در نگاه سنایی گ گیرد. شرعای متفاوت شکل میشرع در زمینهسنایی به 
یابد اما باز هم معنای آن در پیوند با تر از فرایض دینی نیز میای گستردهمحدوده

شود. همانند آنچه در مورد رابطة معنایی نفس خرت و در تقابل با دنیا تعریف میآ
و دنیا گفته شد، رابطة معنایی دین و آخرت نیز برآمده از راهی است که شرع و 

کند. این رابطه در به آخرت و دوری از دنیا معرفی میپیروی از آن برای رسیدن 
بل اترین و آشکارترین شکل خود، به شکل ارتباط مستقیم دین با آخرت یا تقساده

  شود:با دنیا نمایان میمستقیم دین 
 پیوند دین با آخرت: 
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 دین نگه دار تا به ملک رسی
 راه دین رو که راه دین چو روی
 ای خوشا راه دین و امر خدای

 

دین بدان که هیچ کسیورنه بی   
همچو شاخ از برهنگی ننوی   
از گل تیره رو برآور پای   

(363: 3155)سنایی    

 ا: )وابستة آخرت( با دنیتقابل دین 
 گفت دین هست نیک و دنیا رد

 اند از پی دلکه مرا گفته
 

 ستدنیی از دین همیشه آزرده
 

 نیک ازو خواهم و ز تو بد، بد 
حق ز حق خواه و باطل از باطل   

(930)همان:    
ستکاب دنیا جمال دین برده  

(905)همان:    

معنایی  هایستهیا در تقابل با وابهای آخرت گاه نیز در پیوند با دیگر وابسته
شده در های معرفیها کارکرد معنایی وابستهشود. این نمونهدنیا تعریف می

 دهند:های پیشین را نشان میبخش
 تة آخرت( با مال )وابستة دنیا(: دین )وابستقابل 

 مرد دین باش و مال را یله کن
 

 خیز و دنیا به جملگی خله کن 
(905)همان:    

 با جسم )وابستة دنیا(: تقابل دین )وابستة آخرت( 
 دین نیابی گرت غم بدن است

 
 زانکه کابین دین طلاق تن است  

(935همان: )  

 با دوزخ )وابستة معنایی دنیا(:  تقابل دین )وابستة آخرت(
 خنک آن کز زمانه دست بداشت
 درد دینست داروی مؤمن

 

 حب دنیا به سوی دل نگذاشت 
که بدو گردد از جحیم ایمن   

(908)همان:    
 

 بهشت

به بهشت و سعادت اخروی وابسته است.  الحقیقهحدیقةاندیشی سنایی در آخرت

ها نشان یجة همین وابستگی است. این پیوندبار مثبت معنایی آخرت نزد وی نیز نت
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یا و تر یعنی دندهند که نزد سنایی، تقابل بهشت و دوزخ درون تقابلی بزرگمی

گیرد. گفتنی است بر خلاف بسیاری از متون عرفانی که در پی آخرت جای می

همان  تارائة معنایی تأویلی و باطنی برای بهشت هستند، مقصود سنایی از بهش

ادی است که فرد با نیکوکاری، هایی جسمانی و متلقی مرسوم دینی با ویژگی

های پیشین، بهشت نیز گاه . همچون وابستهرسدداری و دوری از دنیا به آن میدین

در ارتباط  گیرد و گاها آخرت یا تقابل با دنیا قرار میصورت مستقیم در ارتباط ب به

 های دنیا و آخرت:و یا تقابل با وابسته

 یا و حور )وابستة بهشت و آخرت(: تقابل دن
 نوش اینجات زهر آنجایست

 ات نباشد حورتا بود دنیی

 

ت پایستتری مغز آف   

از معانی بدانکه دوری دور   

(950: 3155سنایی )   

 ة دنیا( با بهشت )وابستة آخرت(: تقابل نفس )وابست
 نفس را سال و ماه کوفته دار

 چون تو فارغ شدی ز نفس لئیم

 

 مرده انگارش و به جا بگذار 

برسیدی به خلد و ناز و نعیم   

(335)همان:    

 های آخرت(: دین و بهشت )وابسته پیوند
 آدمی خیر آنگهی دارد

 تو هنوز از صراط نگذشتی

 بعد از آن در بهشت چون رفتی

 ناشده در بهشت و دار سلام 

 یک زمان از نهاد خود برخیز

 آنچه گفتست شرع آمده گیر

 یک زمان شرع را متابع شو

 

 که صراط دقیق بگذارد 

خیر چون باشد ای دد دشتی   

از سلامت تو بهره بگرفتی   

  ...چون سلامت بُوَد نیافته کام 

 در رکاب محمّدی آویز

شده گیر آن ئنوآنچه مقدور کا   

پس مرفّه به دشت در بغنو   

(964)همان:    
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 مرگ

گیرند. ویلی، برای مرگ انواعی در نظر میدر بسیاری از متون عرفانی پیرو سنتی تأ

ترین این اقسام یعنی مرگ جسمانی که ظاهری (360: 3189؛ عطار 83: 3180)شبستری 

ام شود، همانی است که سنایی هنگی دیگر منتقل میانسان با آن از این دنیا به دنیای

سخن گفتن از مرگ در نظر دارد. وی مرگ و اجل را در معنایی ظاهری و به دلیل 

، د. بنابراینگیرنیا، در پیوند با آخرت در نظر میواسطه بودن آن برای گذر از د

 ر دنیاای است که دشناختی، مرگ واقعهچه از نظر وجودی و با نگاهی هستیاگر

نایی رة معبه دای الحقیقهحدیقةدهد، در معناشناسی جهانی رخ میو پایان زندگی این

ایی های معنظار داشت مرگ در پیوند با وابستهتوان انتآخرت تعلق دارد. پس می

 های معنایی آن تعریف شود.ا و وابستهخرت و در تقابل با دنیآ

 مرگ با آخرت: تقابل مرگ )وابستة آخرت( با دنیا؛ پیوند 
 ستا را رای مشورت برگو ور ت

 پس درین منزل فریب و هوس

 کاندرین منزل مرگ را جوی

 باطلی را رها کن از پی حقّ

 

ستا پیر پخته درین جهان مرگ   

کنی برو کن و بس مشورت گر  

و زندگی باطل ستا مرگ حقّ   

تا بدانی تو عقبی مطلق   

(537: 3155)سنایی     

 آخرت( با دنیا:  تقابل مرگ )وابستة
 خلق را زین جهان پر شر و شور

 هلک المثقلون بخوانده و پس

 

 چار دیوار گور بهتر گور 

 خانه و جای سازم اینت هوس

(935)همان:    

باطنی مرگ، تنها مرگ ظاهری را شود سنایی با پرهیز از معانی که مشاهده میچنان

آن هم به دلیل جدا کردن انسان از دنیا و رهسپار کردن وی به سوی آخرت ارزشمند 

ی ی عرفانهای بعدی خواهیم دید که این نگاه حتی به اصطلاحاتداند. در بخشمی

 کند.همچون فنا نیز سرایت می
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 ا چند وابستةدو ی طور محدود پیوند میان هایی که تاکنون ارائه شد بهنمونه

 های دنیا و آخرتکردند. اکنون با در نظر داشتن مجموعة وابستهمعنایی را ارائه می

به همین روابط موجود میان را با توجه  الحقیقهحدیقةهای مختلف توان بخشمی

از  هاییکه با نشانه ـعات، گرایش به دنیا ها درک کرد. در تمامی این قطوابسته

یرد؛ گدر برابر آخرت قرار می ـشود س و منتهی شدن به دوزخ شناخته میهوای نف

رگ م یابی به بهشت از طریقآوری به دین است و با دسترویمفهومی که حاصل 

 رسد.و دوری از دنیا به پایان می

های هپیوند جسم و دنیا؛ تقابل دنیا و جسم )وابستة دنیا( با دین و حور )وابست

 آخرت(: 
 ن را طلاق نادادهخواجه ت

 این جهان راست بهر مغروری

 این جهان در حُلی و حُله نهان

 چون از این گَنده پیر گشتی دور

 حور با تو چگونه پردازد

 

 دین همی جوید اینت آزاده  

 خانه ویران و پرده زنبوری

پیریست زشت و گنده دهان گَنده  

 دست پیمان بدادی از پی حور 

پیر کی سازدحور با گنده  

(950: 3155سنایی )   

های آخرت( با دنیا و جسم )وابستة دنیا(؛ پیوند مرگ و هتقابل دین و مرگ )وابست

 آخرت: 
 آتش اندر زن از پی دین را

 چار طبع است در سرای رحیل

 کش زندگی ز ارکانست مرگ

 رمه راهیست از سرای فنا

 چار طبع بدن چار مرغند

 جان نپرد به سوی معدن خویش

 

را شیاطین ةخرپشتمیخ    

 آلت چار میخ عزرائیل

 نه سزاوار عالم جانست

زار بقاخلق را سوی کشت  

...بهر دین جمله را بزن گردن  

 تا نگردی پیاده از تن خویش

(153ـ 953)همان:    



 ـ شناختیفصلنامة ادبیات عرفانی و اسطوره/  386  ییساسوسن مو -سرکلهمحمدی  رضایعلــــــــــ

 توان در شکل زیر نشانها را میهای اصلی معنایی آنتقابل دنیا و آخرت و وابسته

 داد: 
 

 

 

 

 
 

 الحقیقهحدیقةقابل دنیا و آخرت در های معنایی توابسته (1)نمودار 

 

دهند که تقابل دنیا و آخرت به عنوان تقابل اصلی در شده نشان میمطالب گفته

ر، گر عناصها و روابط معنایی، دیای از وابستهبا گِرد آوردن مجموعه الحقیقهحدیقة

که افزون بر موضوعات دینی و کند چنانها را در خود جذب میو اندیشه مفاهیم

بوی همین تقابل را به  نیز رنگ و حدیقهاخلاقی، مباحث و نقدهای اجتماعی در 

ها جدا کرد. اما آنچه را از مباحث مشابه در دیگر کتاب هااند و باید آنخود گرفته

ی از گیری درک و تلقی سنایبر شکل تأثیر این تقابلبرای مقالة حاضر مهم است، 

ه های بعد پی گرفتمفاهیم آن است؛ موضوعی که در بخشتصوف و اصطلاحات و 

 خواهد شد.

 

 از تقابل دنیا و آخرت  حدیقه های عرفانیتأثیرپذیری مؤلفه

 گراییباطن

ایی همچون هگری به طور خاص برای اشاره به نحلهاگرچه معمولاً باطنی

رود، های تصوف و تشیع به کار میاسماعیلیه و برخی دیگر از گرایش الصفا واخوان

 دنیا آخرت

 دوزخ

 نفس

 بهشت

 دین

 مرگ
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شناسی سنت عرفانی نیز آن را در معنایی عام همچون روش: فصل دوم( 3143)کربن 

شناختی نه تنها در فهم آیات و روایات، توان در نظر گرفت. این عنصر روشمی

محور روزمره نیز قائل به ادراکی تأویل های دیدهوگوها و پبلکه در مورد گفت

های زبانی صوفیان نمایان ن نگاه بیش از همه خود را در کنشاست. تأویل در ای

در تعریف تأویل نیز « آوردن به باطن امورروی»و « گذر از ظاهر». بنابراین کندمی

بیش از آنکه به باطنی وجودی معطوف باشد متوجه باطنی زبانی و معرفتی است. 

 های مختلف نتیجة گذر ازرخورد سنت تصوف با امور و پدیدهبه عبارت دیگر، ب

محمدی )بافتی ظاهری، عینی و ثابت به سوی بافتی باطنی، غیرعینی و سیّال است. 

گرایی افزون بر نگاهی تمثیلی به عالم، از این منظر باطن (333 -339: 3141سر کله

 ن نهاده شده است.روشی است که شالودة تصوف و عرفان بر آ

جب مو الحقیقهحدیقةشاید بتوان گفت نقش محوری تقابل دنیا و آخرت در 

اتفاقاً  گرایی نداشته باشد وچندان گرایشی به باطن حدیقهشده تا اندیشة سنایی در 

در بسیاری موارد مسیری خلاف جهت آن را بپیماید. در این بخش تنها به چند 

وجود اشاره به مضامین باطنی مرسوم  ها بایی در آنمورد اشاره خواهیم کرد که سنا

 کند:ضامین را در معنایی ظاهری طرح میدر تصوف، این م

به  ی،سنایی در باب اول، فرایض دینی را افزون بر شروط ظاهری و فقه -الف

کند. مثلاً وی افزون بر وضو و جامة پاک، خشوع، مواردی باطنی نیز مشروط می

ارد. این امر در نگاه نخست شمفس را نیز از شروط نماز مینیاز و مبارزه با ن

گرایی تصوف، در حالی که وی موارد ی است از اثرپذیری سنایی از باطنانشانه

پذیرش  یعنوان شروطی برانگاهی باطنی به فرایض، بلکه به  نامبرده را نه به قصد

ذکر داستان نماز  شمارد. مثلاً در بخش نامبرده پس ازنماز و اعطای جزای آن می

خشوع و نیاز را دوری از مزد اخروی و ندن بوشعیب الابی، عاقبت نماز بیخوا

 خواند: پذیرفته نشدن در آخرت می



 ـ شناختیفصلنامة ادبیات عرفانی و اسطوره/  388  ییساسوسن مو -سرکلهمحمدی  رضایعلــــــــــ

 هر نمازی که با خلل باشد

 

محل باشددانکه در حشر بی   

(399: 3155)سنایی    

دیدگاهی باطنی نسبت به بهشت و  الحقیقهحدیقةهای در برخی بخش -ب

گرایی ساده و ابتدایی نیز ولی همین باطن( 938: 3155سنایی )دوزخ بیان شده است 

های آن تبدیل ا و ظاهری دنیا و آخرت یا وابستهدر پایان به همان تقابل آشن

 (3)شود:می
 کی برد شهوتت تو را به بهشت

 همچو بربط ز فسق و سیرت، زشت

 دین به نامردیای بدل کرده 

 

 تات حور و قصور باید و کشت  

 چشمشان هشت بهر هشت بهشت

 چند از این نان و چند از این خوردی

جا()همان   

گرایانه دل و تقابل آن با تن، عقل، جان و... که در سنت عرفانی سرشتی باطن -ج

یا ی دنهای معنایآخرت و در برابر وابستهة معنایی در حوز الحقیقهحدیقةدارد، در 

 گیرد:قرار می
 دل نگهدار و نفس دست بدار

 

 کین چو باز است و آن چو بوتیمار 

(334)همان:    

به عبارت دیگر پروردن دل که در بسیاری از متون عرفانی در برابر جسم و 

بزاری ا الحقیقهحدیقةیابی به معرفتی درونی، در ای است برای دستنفس، وسیله

 (115)همان: « گذشتن از جسر نار»و ( 938)همان: است برای سعادت اخروی 

 

 زهد، پرهیز از دنیا

زهد افزون بر یک اصطلاح عرفانی از منظری تاریخی به سنتی اشاره دارد که آن را 

ت. گاه مترادف با تصوف دانسگیری تصوف و حتی ها در شکلباید از نخستین گام

از این منظر، زهد مفهومی است دال بر دوری  (314: 3185؛ فروهر 91: 3183کوب )زرّین
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، قناعت و ریاضت را های نفسانی که اصطلاحاتی چون ورع، فقراز دنیا و خواهش

 گیرد.نیز در بر می

مفهوم زهد در طول تاریخ تصوف تغییراتی را از سر گذرانده است. در یک 

صدر اسلام تا اند: دورة اول شامل پژوهش، این تغییرات در سه دوره خلاصه شده

زیستی به صورت شیوة مطلوب هد در معنای سادهخلافت معاویه است که در آن ز

دوم که به خلافت امویان مربوط زندگی میان مسلمانان رواج یافت. در دورة 

نان بود که به این نام خوانده شود، زهد ویژگی گروهی مشخص از مسلمامی

ادة خود به سوی یک مشرب فکری از حالت س»شدند. اما در دورة سوم، زهد می

 ساخت ]...[ در اینگیری تصوف را فراهم میزمینة شکل»یافت که  سوق« و عملی

مرحله به تدریج موضوعاتی مانند حزن، رضا، توکل و محبت در کنار زهد مطرح 

 «شد و از پیوند و ترکیب این مباحث و موضوعات، مشرب صوفیانه پدید آمد.

دهد که اولاً زهد و بندی نشان میاین تقسیم( 359: 3141د )دهباشی و میرباقری فر

های یتصوف داشته است؛ ثانیاً این تلقگیری ییرات معنایی آن نقشی مهم در شکلتغ

تر و با دیگر مفاهیم و ست که به مفهوم صوفیانة آن نزدیکمتأخر از زهد ا

 (13 -19: 3188)برتلس اصطلاحات تصوف نیز پیوند دارد. 

هایی یافت که صوفیان در تعاریف خود از بندیتوان در تقسیمیر را مینکتة اخ

 راج طوسیاند. مثلاً سزهد و اصطلاحات همبستة آن )مانند قناعت و ورع( ارائه داده

ها؛ دوم، خالی شدن شمارد: نخست، خالی شدن از خواستهسه مرتبه برای زهد برمی

برای خدا و نه برای آخرت و یا  ها )حتی لذت زهد(؛ سوم، توبه از زهداز لذت

گانه را در بندی سهاین الگوی تقسیم( 53 -51: 3460)سراج طوسی مقامی عرفانی. 

؛ خواجه 53، 59)همان: توان دید. و در مورد دیگر اصطلاحات نیز می هادیگر کتاب

که  ددهنها نشان میاین برداشت( 159: 3183؛ عزالدین کاشانی 96: 3187عبدالله انصاری 

ها و شهوات متوجه رستن از بشریت، منیتّ و مفهوم زهد و دوری از خواسته
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پس اگرچه ( 38 -96: 3180)غزالی یابی به معرفتی باطنی بوده است. یا دست( 3)اختیار

برداشت اولیه از زهد در معنای دوری از دنیا در راستای تعالیم کتاب و سنت بوده 

ی تصوف )معرفت باطنی و نیستی( بازتعریف است، به مرور در راستای اهداف اصل

شد و اتفاقاً همین معنای اخیر نیز به عنوان معنای مرسوم در سنت تصوف باقی 

 ماند و در تعاریف رسمی نیز بازگو شد.

بهترین حالت باید با نخستین  ، معنای دنیاستیزی را درالحقیقهحدیقةامّا در 

ناظر دانست. این تلقی سنایی، در ها از زهد در تاریخ تصوف متها و تلقیشکل

یابند. صادیقی دال بر دنیاگریزی نمود میواژگانی همچون زهد، قناعت، ورع و م

ا و اهمیت مقابله با دنی الحقیقهحدیقةهای پیشین یادآوری شد، در که در بخشچنان

ه اندیشی و بـ به خاطر تقابل آن با آخرت از جمله نفسـ های معنایی آن وابسته

یابی به سعادت اخروی است. بنابراین، دو تفاوت چشمگیر میان منظور دست

توان یافت: الف( زهد در و سنت تصوف در تعریف زهد می الحقیقهحدیقة

معطوف به تقابل بنیادین دنیا و آخرت است، در حالی که در سنت  الحقیقهحدیقة

گاه رد؛ ب( در نتصوف با اهدافی چون خودشناسی، فنا و معرفت حضوری پیوند دا

های ظاهری همچون دوری از مال و شهوات اشاره مؤلفه سنایی، مفهوم زهد تنها به

رین معنای زهد است و معانی تدر حالی که در سنت تصوف این سطحیدارد، 

 گیرد.تصوف در کانون معنای زهد قرار میتر و معطوف به اهداف اصلی باطنی

نایی آشکارا از مفهوم زهد سخن س دهند که اگرچهها نشان میاین تفاوت

ای روشن با معانی مرسوم در سنت تصوف دارد. معنای سخن وی فاصله گوید،می

ای به یکی دیگر از ارکان معنایی رک بهتر این مطلب بهتر است اشارهبرای د

ره خورده وفایی و ناپایداری دنیا گداشته باشیم که با بی الحقیقهحدیقةدنیاگریزی در 

ست اشاره ا وفایی دنیا و هرآنچه در دنیاگاه دنیاگریزی به بی الحقیقهحدیقة است. در

این شکل از تقابل دنیا و آخرت افزون بر مذمت دنیا، تبعاتی اجتماعی نیز  (1)دارد.
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ه بها. نگاه منفی سنایی دارد که عبارت است از مذمت خویشاوندان و دیگر انسان

 گردد:همین نکته بازمی بهزن و فرزند و خواهر و برادر و... 
 شان را در ضیاع و عقار خوی

 گرچه ایشان اقاربند همه

 عربنیک گفت این سخن حکیم 

 خویش نزدیک همچو ریش بوَُد

 همه لرزنده در عنا و عذاب 

 آشکارا چو گربه بر سرِ خوان

 

 بشناسی چو گرگ میشان را  

در اقارب عقاربند همه    

 نبود خویش اهل ناز و طرب

ویش رنج بیش بوَُد بیش کا   

 چون زر و سیم سفله بر سیماب 

 زیر برتر چو موش در انبان
 )سنایی 3155: 677()9(

ر ندیشی پرهیزکارانه داگاه در حد آخرت الحقیقهحدیقةبنابراین، دنیاگریزی در 

 پاید و به عنصری در حوزةن مفهوم زهد در سنت تصوف نیز نمیتریمعنای سطحی

دهد زهد و ان میای که نششود؛ نکتهشخصی تبدیل می ابط اجتماعی و گاهرو

های مرسوم در میان برخلاف ظاهر آن از اهداف و تلقی پرهیز در اندیشة سنایی،

 صوفیان فاصله دارد.

 

 توکل و رضا

ظاهری و  ـنقطة اشتراک تعاریف توکل و رضا عبارت است از واگذاری همة امور 

 )مستملی، «حول و قوة خویش»یرون آمدن از به خداوند. عباراتی همچون ب ـ باطنی

، «غایب شدن از خود»( 3344)همان: ، «گردن نهادن از بهر قضا»( 3345: 3167بخاری 

ترک دنیا و »( 313: 3444؛ خرگوشی 3109)همان: ، «ترک اختیار و تدبیر» (3100)همان: 

در جا( )همان« به تمامی از آنِ خدا شدن» (54: 3460)سراج طوسی ، «جویندگانش

: 3167)مستملی بخاری  (7)تعریف توکل، و عباراتی همچون از میان رفتن اختیار بنده،

: 3167)مستملی بخاری سکون دل به حکم الهی،  (900: 3183؛ عزالدین کاشانی 3104
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در تعریف رضا، ( 3131: 3167مستملی بخاری )تسلیم بودن به خواست خداوند  (3133

د های سالک تأکیین دو اصطلاح، بر فراموشی خواستهی اافزون بر نزدیکی معنا

گرایانة انواع توکل و رضا و به ویژه در های باطنبندیدارند. این نکته در تقسیم

 -83: 3460)سراج طوسی شود. ها آشکارتر دیده میبندیترین اقسام این تقسیمباطنی

 ( 65 -64 ،51 :3187اجه عبدالله انصاری ؛ خو58

ن ز ایپیماید. فرازهایی ارد نیز راهی نسبتاً متفاوت را میدر این مو قیقهالححدیقة

 ترین تعاریف ازپردازند تاحدودی به سطحیاثر که به موضوع توکل و رضا می

گردد. رسانی باز میاریفی که به تکیه بر خدا در روزیها نزدیک است؛ تعآن

نیز ( 335، 947: 3155)کند نایی با عنوان توکل و رضا ذکر میهایی که سحکایت

دهند. اما گذشته از این نکته، نباید از یاد برد که توکل و همین تلقی را نشان می

شود که نتیجة تقابل دنیا و ای دریافته میا نزد سنایی در همان حوزة معناییرض

نایی ، س«الرضا و التسلیم بحکمه و قضائه»آخرت است. مثلاً در بخشی با عنوان 

حبت تی عشق و مظور از رضا و تسلیم را رضایت به حکم و قضاء الهی و حابتدا من

های واصلان به مقام در ادامه و هنگام برشمردن ویژگی داند. امابنده به خداوند می

 کند:ل دنیا و آخرت را به میان باز میطور مستقیم پای تقابرضا، به 
 تا در این عالم فسرده درند

 دخویشتن چون ز عشق گرم کنن

 پیش رفتن به رغبت از دنیی

 چون سرِ عشق آن جهان دارند

 پیششان روزگار چون بنده

 شان زمانه بوَُدکمترین بنده

 زانکشان تا امید نبوَد و بیم

 

ه خورندلگد اشتران چو گرد   

 گردنِ روزگار نرم کنند

یشود آماده نزدشان عقب  

اند سوزِ جان دارندهمچو شمع  

 دهر از انفاسشان فزاینده

آرزو دل چو گورخانه بوَُد ز  

 جانشان تن خورد چو شمع مقیم

(361)همان:    
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کند عبارت است از ورود رضا های مشابه خودنمایی میآنچه در این نمونه و نمونه

گرایی مرسوم در سنت تصوف در و تسلیم به حوزة معنایی آخرت و پرهیز از باطن

. این در حالی است که نگاه سنت تصوف به این مفاهیم اصطلاحتعریف این دو 

معطوف به تکیه بر خدا و سلب هرگونه اراده و خواست و کسب بوده است که 

موجب شده تا اندیشیدن از بهشت و دوزخ و آخرت در تقابل با توکل و رضا 

 (3133، 3137 -31310: 3167مستملی بخاری  ؛396: 3187)قشیری پنداشته شود. 

 

 فنا

در متون عرفانی فنا افزون بر یک اصطلاح بر مفهومی کلیدی اشاره دارد که در 

 -40: 3188)موحدیان عطار برخی رویکردها هدف نهایی عرفان دانسته شده است. 

ای از اصطلاحات تصوف همچون صحو، سکر، غیبت، این مفهوم مجموعه (85

تا حدی است که  دهد. اهمیت فناضا، تمکین و حیرت را نیز پوشش میجمع، ر

وی سصورت صریح یا ضمنی به معنای بسیاری از دیگر اصطلاحات صوفیه نیز به 

همین مفهوم گرایش داشته است. مثلاً اگرچه معنای ظاهری اصطلاحات حوزة زهد 

و ریاضت و فقر بر ترک دنیا و لذات آن دلالت دارد، در برخی تعاریف با اندیشة 

 دنیا»داند چون ه شبلی زهد را نوعی غفلت میکفنا و وحدت پیوند دارند؛ چنان

: 3460)سراج طوسی « وجود حقیقی ندارد و پرهیز از آنچه وجود ندارد غفلت است.

51)(6) 

مفهوم فنا با واژگانی چون نیستی، فنا، تجرید، توحید و تسلیم  الحقیقهحدیقةدر 

 هایی ازبخششود. در سازی میدر همان منظومة فکری سنایی مفهومبازنموده و 

فتن شود ولی قرار گریافت می ردّ پایی از معنای مرسوم فنا در سنت تصوف حدیقه

احاطه شده است، فنا  های معنایی دنیا و آخرتای که از سوی وابستهآن در حوزه
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کند. مثلاً سنایی در وحدت و سلب اختیار و هستی تهی میهایی چون را از مؤلفه

و تجرید و توکل، به دو مقولة نیستی و گذشتن از  باب اول هنگام بحث از محبت

به  های نفسانی و سپسموارد ابتدا به مبارزه با خواستهکند. ولی این یخود اشاره م

 شوند:ها تبدیل میهای معنایی آناندیشی و دنیاگریزی و وابستهآخرت
 راست گفت آنکسی که از سر حال

 از تو تا دوست نیست ره بسیار

 دیدة لاهوت تا ببینی به

 جهد کن تا چو مرگ بشتابد

 کانکه را جای نیست غمخوار است

 در گذر زین جهان پر اوباش

 

 ساز پیرایه در ره تجرید

 اندرین منزل عنا و ضرر

 بر درِ بوستان الاالله

 نیست شود تا همو دهد به صواب

 

 با خودی از اثیر چون گذری

 خویشتن را وداع کن رسَتی

 

و تعال گفت دع نفسک ای پسر   

 ره تویی سر به زیر پای درآر

الملک و خطة ملکوت خط ذی  

 بوی جانت به کوی او یابد

 وانکه را پای نیست بیچار است

 ار بوی ور نه بر درِ او باش

(339 -337: 3155)سنایی    

 هم سر از شرع و هم سر از توحید 

مسافر درآی و زود گذرچون    

 برکش و نیست کن قبا و کلاه

را سؤال و جوابالملک لمن  

(337)همان:    

هیزمی از سعیر چون گذری   

گمان بستیعقد با حور بی   

( 938)همان:    

دنیا و همسویی با آخرت و  ها معنای نیستی و فنا در گرو نفیدر این نمونه

فنا با وجود  الحقیقهحدیقةاست. بنابراین در  ـ از جمله مرگ ـها های آنوابسته

بارت شود. به عجسمانی و حشر اخروی فروکاسته می ، به مرگظاهری عرفانی

شود برای نجات و رستگاری اخروی آمیز، راهی میدیگر، فنا در فرایندی تناقض

 گراییرنگ باطن. این نکته را با توجه به نقش کمانسان و دوری از عذاب دوزخ

 توان دریافت.نیز می الحقیقهحدیقة در
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نا، عنوان یکی از مباحث مهم مرتبط با ف عشق به الحقیقهحدیقةشاید بتوان گفت در 

دهد و بیش از همه در کمتر تن به تقابل دنیا و آخرت میتنها موردی است که 

سنایی در این ( 137 -119: 3155سنایی )خدمت نیستی و گذر از خودپرستی است. 

بحث تاحدّی وامدار ادبیات غنایی و مضمون پرتکرار گذر عاشق از خود برای 

ـ  هرچند اندک ـهایی هها نیز نمونن به معشوق است. اما در همین بخشرسید

اشقانه های عم ارائة تفاسیر عارفانه از تمثیلها سنایی هنگاتوان یافت که در آنمی

 دهد وهای معنایی دنیا و آخرت ربط مینایی، بحث عشق الهی را به وابستهو غ

د هایی از این فراینکند. نمونهمی ز از معنای مورد نظر تصوف تهیحتی عشق را نی

و بعد از ( 975)همان: « فی تحقیق العشق»را پس از بیان داستان مجنون در بخش 

 (117)همان: توان دید. می« در عشق مجازی»چند حکایت عاشقانه در بخش 

 

 نتیجه

مچون است. در این متن، عناصری ه الحقیقهحدیقةتقابل دنیا و آخرت، تقابل بنیادین 

نفس، رذایل اخلاقی و دوزخ دایرة معنایی دنیا و عناصری چون بهشت، شرع و 

عنایی های مدهند. قدرت این تقابل و وابستهگ دایرة معنایی آخرت را تشکیل میمر

آن تا حدی است که تلقی سنایی از اصطلاحات و مفاهیم اصلی تصوف نیز تحت 

ختار معنایی، به دلیل اهمیت تأثیر آن بوده است. بینش ظاهری برآمده از این سا

ها و مفاهیم عرفانی نیز ه سایر موضوعات از جمله مؤلفهتقابل دنیا و آخرت، ب

نش گرایانه که خود نتیجة بی. پرهیز نسبی سنایی از نگاه باطنسرایت کرده است

ظاهری برآمده از تقابل دنیا و آخرت است، موجب شده است تا عرفان 

تی ح آشکار با تلقی مرسوم در سنت تصوف داشته باشد.نیز تفاوتی  الحقیقهحدیقة

در بحث از برخی مفاهیم و اصطلاحات عرفانی گاه به معنای در مواردی که سنایی 
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شود، این مفاهیم دوباره با نزدیک شدن به باطنی، غیرعینی و سیال نزدیک می

ن تبدیل یهای معنایی این تقابل بنیادای معنایی دنیا و آخرت به وابستههوابسته

 شوند.می
ایی تنها در برخی واژگان و اندیشی سنرتاین نتایج گویای آن است که آخ

ای ة سنایی را شکل داده است؛ اندیشهها منحصر نیست بلکه محور اندیشحکایت
هم های مگرایی به عنوان یکی از ویژگیها از باطنکه به دلیل غلبة همین ویژگی

ود. ره سمت نگاهی عرفی و ظاهری پیش میو بگیرد اندیشة عرفانی فاصله می

نی توانند بر عرفامی الحقیقهحدیقةپس در نگاه نخست، مفاهیم عرفانی موجود در 

جزئی  ، خودحدیقهبودن این متن دلالت داشته باشند اما این مفاهیم در معناشناسی 
راین بناب شوند.ها محسوب میهای معنایی آنیرة معنایی دنیا و آخرت و وابستهاز دا
ای عرفانی به معنای مرسوم در سنت تصوف گر اندیشهتوان نشانها را نمیآن

 خواند. 
شاید بتوان گفت اهمیت سنایی در استفاده از اصطلاحات و مفاهیم عرفانی 

گر های عرفانی. به عبارت دیبیات عرفانی است تا تاریخ اندیشهبیشتر متوجه اد
حرکت ادبی وی در تغییر موضوع و دایرة واژگان آنچه در مورد سنایی اهمیت دارد 

هایی چون قصیده و مثنوی به سوی گفتمان عرفانی بوده است و اندیشة نهفته قالب
در پس این تغییرات بیش از آنکه نمایندة سنت عرفانی و تصوف باشد از سنتی 

ریخ ادینی حکایت دارد. این تمایز شاید بتواند به تعیین جایگاه مناسب سنایی در ت
 ادبی و عرفانی ایران کمک کند. 

 

 نوشتپی

 .117: 3155( همچنین ر. ک: سنایی 3)

های یاد شده، هجویری نیز مفهوم فقر و مجاهدة نفس را از همین زاویه ( افزون بر نمونه3)

 (3 -34، 103 -133: 3189نگریسته است. )هجویری 
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 .510: 3155برای نمونه، ر.ک: سنایی ( 1)

 توان یافت.های زیادی از این نگرش را میتاسع نمونه( در باب 9)

( قشیری از اختلاف عراقیان و خراسانیان در نقش کسب بنده در رضا سخن گفته ولی این 7)

 -346: 3187اختلاف را قابل رفع دانسته است و انتهای رضا را از مکتسبات ندانسته است. )

347) 

کارتر آش المحجوبکشفدر برخی متون چون  ( گرایش به فنا در تعریف اصطلاحات تصوف6)

 از سایر متون است.
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