
 

 

 
https://jpll.ui.ac.ir/?lang=en 

Research on Mystical Literature 

E-ISSN: 2476-3292 

Document Type: Research Paper 

Vol. 20, Issue 1, No.56, 2026, pp. 145-166 

Received: 19/10/2025               Accepted: 20/01/2026 

 
A Reflection on the Foundations of Ascetic Sufism in the Poetry of Mujir al-Din Baylaqani 

 

Rasul Behnam  
Assistant Professor, Department of Teaching Persian Language and Literature, Farhangian University, Tehran, Iran 

rasoolbehnam@cfu.ac.ir 

 

Abstract 

Mysticism officially entered Persian poetry in the era of Sanai Ghaznavi (d. circa 1150 AD) and became one of 

its dominant themes. Subsequently, poets influenced by and imitating Sanai introduced mystical themes into 

their work. Azerbaijani-style poets such as Nizami Ganjavi and Khaqani Shervani were among the first to turn to 

Sufi poetry under Sanai's influence. Nizami composed Makhzan al-Asrar (The Treasury of Mysteries) in 

imitation of Sanai, and Khaqani considered himself Sanai's rightful successor. Another Azerbaijani-style poet, 

Mujir al-Din Baylaqani, also followed in the footsteps of his peers, particularly his master, Khaqani Shervani. 

Sufi principles are widely reflected in his poetry, with a pronounced tendency toward concepts such as 'alam-e 

ma'na (the world of meaning), zuhd (asceticism), riyażat (spiritual discipline), 'uzlat (seclusion), the purification 

of the heart, poverty, contentment, and the abandonment of ego and greed. This study employs a descriptive-

analytical method to examine and critically analyze the manifestations of Sufi culture in Mujir's poetry. The 

results indicate a significant presence of Sufi intellectual principles in his work and suggest that his Sufism is of 

a primitive, ascetic type. Like the Sufism of other Azerbaijani poets, his poetry exhibits a strong inclination 

toward asceticism (zuhd), with an emphasis on riyażat and 'uzlat as key characteristics. 
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Introduction 

Sufism emerged as a social phenomenon during the fourth and fifth centuries AH (tenth/eleventh centuries AD). 

It was during this period that mysticism, having entered Persian poetry formally with Sanai Ghaznavi, influenced 

Persian literature. Poets of this era turned to mysticism, propagating Sufi ideas. Some, even without direct 

connection to mystic circles, incorporated mystical concepts into their poetry for thematic development. Their 

approaches varied: some dedicated their poetry entirely to expressing Sufi concepts, creating purely mystical 

works, while others interwove mystical terms with other themes. Their motivations also differed; some adopted 

the style due to its popularity, while others were driven by a genuine interest in and belief in Sufism. 
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The early appearance of Sufism in poetry reflects what can be termed "primitive" or ascetic Sufism. The 

emphasis in this period was on practical aspects such as asceticism, austerity, seclusion, solitude, and meditation. 

This form of Sufism is abundantly present in the works of Azerbaijani-style poets. Prominent figures like Nizami 

Ganjavi and Khaqani Shervani infused their poetry with a Sufi dimension. In Makhzan al-Asrar, Nizami openly 

expresses inclinations toward an ascetically-toned Sufism, discoursing on its views and intellectual foundations 

throughout the work. Similarly, in the poetry of Nizami, Khaqani, and Mujir Baylaqani, the emphasis lies more 

on the practical aspects of mysticism, such as worship, asceticism, and seclusion. 

The substantial presence of Sufi thought in the works of these poets suggests they were influenced by the 

growth and spread of mysticism in their society. However, they cannot be considered mystics in the fullest sense; 

even Nizami, who portrays himself as more inclined toward asceticism than full-fledged Sufism, referred to 

himself as an ascetic rather than a Sufi. 

 

Review of Literature 

The tendency toward ascetic Sufism is also evident in the poetry of Mujir Baylaqani, who was educated in the 

school of Khaqani. Like his predecessors, Mujir cannot be classified as a Sufi poet in the strictest sense. 

However, in accordance with the development of Sufism in his time, he became familiar with this worldview, 

developed an affinity for it, and adorned his poems with Sufic concepts. His Sufism, like that of Nizami and 

Khaqani, is fundamentally ascetic. In his poetry, among various Sufi principles, he most frequently 

emphasizes zuhd (asceticism), riyażat (austerity), 'uzlat (seclusion), jihad al-nafs (struggle against the ego), 

poverty, contentment, and the renunciation of greed. The prominence of these themes demonstrates the ascetic 

nature of his mystical inclination. 

In this regard, the present study, by examining the intellectual foundations of Sufism in Mujir Baylaqani's 

poetry, attempts to identify the nature of his Sufi tendency and explore the dominant themes therein. Its purpose 

is to analyze the manifestations of Sufic principles in his work, to reveal the specific character of his Sufism—

particularly his ascetic orientation—and to clarify the direction of his mystical poetry. The significance of this 

research lies in its focus on one of the dominant yet previously unstudied thematic and intellectual features of 

Mujir's poetry: his ascetic Sufi thought. 

 

Methodology 

The present research is qualitative in nature, employing a descriptive-analytical method. 

 

Results 

A survey of Mujir Baylaqani's poetry reveals that he, like other Azerbaijani poets—particularly Nizami Ganjavi 

and Khaqani Shervani—had mystical tendencies and incorporated Sufi principles into his work. Similar to 

Khaqani and Nizami, Mujir was not attached to a specific pir (spiritual guide) or khanaqah (Sufi lodge), nor did 

he receive formal mystical training as some mystic poets of his time and later periods did. An examination of 

his divan shows that he did not create poetry solely based on mystical culture, nor did he use mysticism merely 

as a thematic device; rather, he included mystical themes out of a genuine sense of belonging and belief. 

Within this framework, an ascetic mood dominates his Sufism. Alongside his contemporaries, he made 

asceticism, spiritual discipline (riyażat), and other foundational Sufi concepts of his era central themes in his 

poetry. Key principles such as "passing from the external world" and the "tendency toward the world of 

meaning" ('alam-e ma'na) are evident. In Mujir's poetry, this inclination to transcend the material world is most 

clearly manifested in his advocacy of zuhd (asceticism) and the renunciation of worldliness. 

His emphasis on zuhd and riyażat constitutes another aspect of his ascetic Sufism, as does the prominent theme 

of reclusiveness ('uzlat). The cultivation and purification of the heart is another significant manifestation. 

Furthermore, the abandonment of desires, the choice of poverty, contentment, and the avoidance of greed are all 

reflected in his work, indicating that these were not merely poetic motifs but principles he valued in practical life. 
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 چکیده

تأثیر و به تقلیـد از سـنایی   ای رسمی وارد شعر فارسی شد. پس از او، شاعران بسیاری تحتگونهق.(، تصوف به5۳5ـ۳۷۴با ظهور سنایی غزنوی )

 هایی بودنـد هـه بـه تـأثیر از سـنایی و بـه تقلیـد از او بـه        مضامین عرفانی را در آثار خود جای دادند. شاعران سبک آذربایجانی از نخستین گروه

دانسـت. دیگـر   را در پیروی از سنایی سرود و خاقانی خود را خلَـِ  صـادق سـنایی مـی     الاسرارمخزنسرودن شعر صوفیانه روی آوردند. نظامی 

تر پیمـوده بـود. در شـعر مجیـر،     ویژه استادش خاقانی شروانی پیششاعر سبک آذربایجانی، مجیر بیلقانی نیز در همان مسیر گام نهاد؛ راهی هه به

انی فکری صوفیه بازتابی گسترده دارد و گرایش به عالم معنا، زهد و دنیاگریزی، ریاضت، عزلـت، پـرورش د ، فقـر، قناعـت و تـر  هـوا و       مب

هـای فرهنـص صـوفیانه را در شـعر مجیـر      تحلیلـی جلـوه  ـرود. پژوهش حاضر با روش توصیفیترین مضامین شعری او به شمار میحرص از مهم

های عرفانی بر زندگی عملی او نیز بـا اسـتناد بـه    حلیل انتقادی هرده است. همچنین، نوع تصوف مجیر تبیین شده و تأثیر آموزهبیلقانی بررسی و ت

شواهد شعری واهاوی شده است. نتایج پژوهش نشان از حضور پرُرنص مبانی فکری صوفیه در شعر مجیـر دارد. در میـان ایـن مضـامین، زهـد و      

هـه از  چنـان های مهم تصوف اوسـت. هـم  گزینی از دیگر ویژگیهشی و عزلتری یافته و گرایش به ریاضت، سختیدنیاگریزی برجستگی بیشت

هـا را در  سازی در شـعرش بـه هـار نبـرده اسـت؛ بلکـه از روی اعتقـاد و ع قـه، آن        آید، او مبانی عرفانی را صرفاً برای مضموناشعار مجیر برمی

 شعرش گنجانده است.

 

 : تصوف، شعر فارسی، مجیر بیلقانی، سنایی  غزنوی، عرفان اس می.یهای کلیدواژه
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 6۳45، 51پیاپی  ، شمارة او ،بیستمسا   های ادب عرفانی،پژوهش/ 6۳1

 

 مقدمهـ 1
ای اجتمـاعی مرـرش شـد. در ایـن ادوار،     مثابة پدیـده تصوف با رشد و گسترش خود در طو  قرن چهارم و پنجم هجری به

فارسـی شـد. در پـی ایـن تحـو ،      شکل رسمی با ظهور سنایی غزنـوی، وارد شـعر   ادب فارسی نیز از آن تأثیر پذیرفت و به

های عرفانی و صوفیانه شدند. در مقابـل، شـماری دیگـر    گروهی از شاعران در سلک عرفا و صوفیه درآمدند و مبلّغ اندیشه

های شاعرانة خود قرار سازیاز شاعران، هرچند پیوند مستقیمی با عرفان و عرفا نداشتند، مفاهیم عرفانی را دستمایة مضمون

 اند: های گوناگونی ابراز هردههشگران دربارة میزان و نوع تأثیرپذیری شاعران ایرانی از عرفان دیدگاهدادند. پژو
 یهـا افـت یو در میمفـاه  انی ـب یهامل بـرا  طوربهاز آنان شعر را  یمتفاوت بود؛ برخ یفکر انیجر نیاز ا یگویشاعران پارس ریتأث»

و  نیمضام گریدر هنار د یبه طرش اصر حات و مرالب عرفان گرید یادّهآوردند و ع دیپد یبه هار بردند و آثار محض عرفان انهیصوف

در  راتی ـاصـر حات و تعب  نیاز ا روآنازتنها  ینداشتند. بعض یو هدف واحد زهیانگ ریتعاب نیپرداختند. گروه دوّم در هاربرد ا میمفاه

 نی ـع قه و اعتقاد به تصوف بـه ا  یاز رو گرید ةبود و عدّ افتهیرواج  یسخنوران پارس انیهار در م نیهه ا هردندیمشعر خود استفاده 

 (.6۴31 فرد،یرباقریم) «آورده بودند یهار رو

و هـای صـوفیانه در ایـن دوره، رنـص    های آغازین در آثار شعرا نیز تصوفی ابتدایی بود و اندیشهنمود تصوف در دوره 

توان این نوع تصوف را تصوف زهدمآبانه نـام نهـاد؛ تصـوفی هـه سـجادی آن را      داشت و به این سبب میبوی زهدورزی 

 هند:چنین توصیِ می
 گونـه هر ن،یاسـت. همچن ـ  انی ـب یو آزاد یأو اظهـار ر  شـه یاند یاز آزاد بـودن قرن ششـم، تعصّـب و دور   فتصو اتیخصوص از»

 (.645ص.  ،6۴۷1 ،یسجاد) «دادندیو اجازه نم دانستندیاز مذهب و اصو  آن را ناروا م شدندور

هـای عملـی تصـوف بـود. در     گزینی، ذهر و دیگر جنبهتأهید متصوفة این دوره بیشتر به زهد، ریاضت، عزلت، خلوت 

اشـعار شـاعران سـبک    هـا ظهـور و نمـود یافتـه اسـت. در ایـن میـان، در        شعر شاعران این دوره نیز تصوف بـا ایـن ویژگـی   

آذربایجانی حضور تصوف پُررنص است و شاعران برجستة این سبک شعری همچون نظامی گنجـوی و خاقـانی شـروانی،    

گری با رنص زهـدآمیز را پنهـان   تمای ت خود به صوفی الاسرارمخزناند. نظامی در گری به شعر خود زدهرنگی از صوفی

راند هه طرش ایـن مبـانی   ها، مبانی فکری و اعتقادات صوفیه سخن میدیدگاه جای این اثر درخصوصهند و  در جاینمی

فکری، نشان از گرایشات او به تصوف و آشنایی با مبانی اندیشگی و اصـو  اعتقـادات و باورهـای صـوفیان اسـت. او همـواره از       

، حـاف  و... تصـوف او زهدمآبانـه    هند و برخ ف تصوف شاعرانی مانند عراّر، مولـوی پوشی و... بحث میزهد، ریاضت، خشن

ویـژه خاقـانی و مجیـر بیلقـانی،     پوشی دارد. در شعر نظامی و دیگر شاعران سـبک آذربایجـانی، بـه   است و رنگی از زهد و پشمینه

تصوفی هه بیشتر بر جنبة عملی عرفان تأهید دارد و بر انجام اعما  و عبادات، ریاضت، عزلت و خلوت و... متمرهـز اسـت، دیـده    

پوشـی دانسـته و بـر ایـن اسـت هـه در       ی شود. اگرچه نظامی نیز در برخی موارد، زاهدبودن را نه مرتبط با لباس ظـاهر و پشـمینه  م

گـری زهدمآبانـه اسـت. شـاعر     انـداز مسـلطّ تصـوف در شـعر او صـوفی     همـه، چشـم  توان زاهد بود؛ بـااین زرهش سلرانی نیز می

هـای صـوفیانه را   ترین دیدگاهافتد و نهانیبازتاب تصوف و زهد در آثارش از نظامی پس نمیولایتی او خاقانی شروانی نیز در هم

 سراید:داند و چنین میهند. او تحقیق  و زهد را از الزامات موضوعی شاعر میدر شعرش مررش می
ــت    ــاعری اسـ ــت شـ ــان حلیـ ــیوه هـ  ز ده شـ

 مــرا شــیوة خــاصّ و تــازه اســت و داشـــت     

 نــه زهــد نــه تحقیــق گفــت و نــه وعــ  و     

 

 بـــه یـــک شـــیوه شـــد داســـتان عنصـــری      

 همـــــــان شـــــــیوة باســـــــتان عنصـــــــری

ــری   ــت از آن عنصـــ ــی نانســـ ــه حرفـــ  هـــ

 (611، ص. 6۴31خاقانی، )                            



 6۳۷ / رسو  بهنام / یلقانیب ریمج شعر در زهدمآبانه فتصو یمباندر  یتأملّ

 

 او در شعرش ضمن بیان مبانی فرهنص صوفیانه بر این است هه خانقاه مأوی و مسکن اوست:
ــه  ــز ز خانــ ــرا گریــ ــود  مــ ــاه بــ ــه خانقــ  بــ

 

 چو طفـل هـو سـوی مـادر گریـزد از بـر بـاب        

 (5۴، ص. 6۴31خاقانی، )                              
 

 جـان یهاز شـور و   یخـال معتـد  و تصـوف    یبـه زهـد   یخاقان»: سدینویم یخاقان فتصو یژگیوتبیین در  هوبنیزر

 دررا  فتصـو  یفکر یمبان ررنصحضور پُتوان سان میبدین(. 653ص.  ،6۴۷6 هوب،نیزر« )دارد شیگرا هیصوف خیمشا

عصـر   ةرشـد و گسـترش عرفـان در جامع ـ    ریتـأث تحـت  رانشاع نیا رسدبه نظر می. مشاهده هرد یجانیسبک آذربا راناشعار شاع

 نی ـاحـا ،  بـااین . انـد گرایش یافتـه  فشعر به تصو ومتقابل جامعه  رابرةنیز  و یغزنو ییچون سنااز شاعرانی هم تأثیرپذیری ،خود

 سـبک  رانشـاع  گـر یو د یاز خاقـان  یعرفـان مراتب  در ، باآنکهزیرا ن ینظام یحتّ ؛هرد یمعنا تلقّتمامعارف به توانیمرا ن رانشاع

را  دخـو  زی ـهـه او ن چنـان  ار؛ی ـتمام ع ینه عارف است «مسلکعارف» یشاعر او ؛عارف دانست توانینم ،است ترشیپ یجانیآذربا

 :دیگویم آنجا هه عارف؛و  یصوفنه  ،نامدیرا زاهد م دو خو داندیم فبه زهد و ظاهر تصو لیمتما شتریب
ــکوه ــد شـ ــن زهـ ــر مـ ــن بـ ــه مـ ــتنگـ  داشـ

 

 داشـــت هُلـــه در زاهــد  هـــه پشـــمی زان نــه  

 (۴۴۴، ص. 6۴3۴نظامی، )                             
 

پرداز عشق مجازی اسـت  هه نظامی داستاندهد؛ چنانمحتوای شعر این شاعران نیز این نکته را هرچه آشکارتر نشان می

بین طبیعـت اسـت و گـاه نیـز     گر باریکپرداز و توصیِسرا، قصیدهآورد و خاقانی مدیحهسرایی روی میو گاه به حماسه

 دهد.نیز در شعر خود بازتاب می های اپیکوریستی رانگرش

یافتـة مکتـب   شود. مجیر بیلقانی، هه پرورشاین گرایش در شعر دیگر شاعران سبک آذربایجانی نیز همابیش دیده می

شعری خاقانی است، همانند استاد خویش در این وادی گام نهـاده اسـت و تصـوف زهدگرایانـه در شـعر او نیـز حضـوری        

توان شاعری صوفی دانست؛ بلکه او شـاعری اسـت هـه    مجیر را نیز همچون خاقانی و نظامی نمیحا ، چشمگیر دارد. بااین

اش با این فرهنص آشنا شده، تمای تی به آن یافته و  هنـر شـاعرانة خـود را بـه زیـب و      به فراخور گسترش تصوف در زمانه

وبوی زهد دارد. اگرچه او نیـز  قانی، رنصزیور مفاهیم صوفیانه آراسته است. تصوف مجیر نیز همچون تصوف نظامی و خا

 هند هه:ای موارد بر این نکته تأهید میدر پاره
 سالک به سینه شو نه به صورت چو عنکبـوت 

 

 غـــازی نگـــردد ار چـــه برآیـــد بـــه ریســـمان 

 (651، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

گرفتن از خلق، جهاد بـا  مبانی فکری صوفیه غالباً بر زهد و دنیاگریزی، ریاضت، عزلت و گوشهولی در شعر او از میان 

شـود؛ امـوری هـه نمـودی از گـرایش او بـه تصـوف        نفس و تر  هواهای نفسانی، فقر، قناعت و تر  حرص تأهید مـی 

 زند.گری او میزاهدانه دارد و طرش این مبانی فکری، رنگی از زهد به صوفی

هوشـد نـوع گـرایش صـوفیانة او را     وجویی در مبانی فکری تصوف در شعر مجیر بیلقانی، مـی حاضر با جست پژوهش

 مشخص سازد و موضوعات غالب صوفیانه در شعر او را هاوش و بررسی هند.
 

 پژوهشو اهمیت  هدف. 1ـ1

بیلقانی اسـت. همچنـین، ایـن پـژوهش در     های مبانی فکری صوفیانه در شعر مجیر هدف از پژوهش حاضر، بررسی و تحلیل جلوه

 های صوفیانة او را آشکار سازد.وسوی اندیشهپی آن است هه نوع تصوف مجیر، گرایش خاص او در این حوزه و سمت
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های موضوعی و مضمون فکری مسـلّط در شـعر مجیـر،    هوشد یکی از ویژگیروست هه میاهمیت این پژوهش ازآن

 های صوفیانة زهدآمیز او، را هه تاهنون مورد پژوهش قرار نگرفته است، بررسی و تحلیل هند.  یعنی اندیشه

 .است تحلیلیـتوصیفی مرالعة آن روش است و هیفی نوع از حاضر پژوهش 
 

 . پیشینۀ پژوهش2ـ1

هـای مختلفـی   شاعران سبک آذربایجانی همچون نظامی گنجوی و خاقانی پژوهش های آن در شعردربارة تصوف و جلوه

گنج فقـر )بررسـی و تحلیـل    »توان به مقالة ها مینامه و مقاله انجام شده است هه ازجملة نخستین این پژوهشدر قالب پایان

وسـوی  وهیِ عرفان خاقانی و اصالت و سـمت هرد. در این مقاله هم اشاره (6۴31فرد )میرباقریاز « های خاقانی(صوفیانه

خوانشی از تصوف خاقانی بـر پایـة نقـد    »انتقادی تدقیق و بررسی شده است. همچنین، مقالة ـهای او با روشی علمیصوفیانه

یگری است هه به گرایشات خاقـانی در تصـوف و   ، پژوهش د(6۳4۳نژاد و همکاران )سجادیاز « های صاحبنظراندیدگاه

نـژاد و  سـجادی نوشـتة  « اثـر  ـزنـدگی  تناظر پایة بر خاقانی صوفیانة زیست بازخوانی»حدود و نوع آن پرداخته است. مقالة 

از عرفان را آشـکار سـازد.    هوشد چهارچوب عرفان خاقانی را بکاود و میزان اثرپذیری زندگی شاعر ، می(6۳4۳فولادی )

ها، مقالات متعددی نیز دربارة عرفان نظامی تألیِ شده اسـت؛ امـا درخصـوص نمـود تصـوف در شـعر مجیـر        بر اینافزون

شناسـی شـعر مجیـر    هـا دربـارة وجـوه ب غـی و سـبک     تاهنون پژوهش جدّی انجام نیافته است و غالب مرالعات و پژوهش

برخـی  »ورت گذرا از گرایش مجیر به عرفان و تصوف سخن رفته است، ازجملـه در مقالـة   صاند. در برخی مقالات بهبوده

، «عرفان و اصر حات عرفـانی »در بخش  ،(6۴6۴) یمرلباز « مختصات مشتر  فکری در شعر شاعران سبک آذربایجانی

 در برخی ابیات دیوان مجیر نیز اشاره شده است. ضمن تبیین تأثیر عرفان در شعر خاقانی و نظامی به نمود عرفان

نیز باوجود بررسـی عرفـان    (6۴63) یتقوو  ییدعصایساز « مقایسة اشعار مشاهیر آذربایجانی در عرفان و تصوف»مقالة 

پردازد و به نمود تصـوف در شـعر مجیـر    و تصوف در شعر شاعران سبک آذربایجانی، فقط به تصوف خاقانی و نظامی می

 توجهی نشان نداده است.

، ضمن بحث دربارة سرح (6۳46و همکاران ) پوراعظمنوشتة « الدین بیلقانیشناسی دیوان مجیربررسی سبک»در مقالة 

 فکری اشعار مجیر، بسیار موجز و مختصر و در حد دو بند به زهدیّات در شعر او پراخته شده است.

های پُررنص تصـوف در شـعر مجیـر بیلقـانی، نمودهـا و نـوع       هوشد با آشکارساختن جلوهرو، پژوهش حاضر میازاین

 گرایش صوفیانة او را بررسی و تحلیل انتقادی هند.

 

 ـ بحث و بررسی2

وبـوی زهـد دارد. مبـانی فکـری و     تصوف مجیر همچون تصوف نظامی و خاقانی، تصوفی زهـدمآب اسـت و بیشـتر رنـص    

هشـی، عزلـت و   عملی فرهنص صوفیه، ازجمله گرایش به عالم معنا و تر  صورت، زهد و دنیاگریزی، ریاضت و سـختی 

ورزی در شـعر او نمـودی   نفسانی، فقر، قناعت و تر  حرصگزینی، پرورش د ، مجاهده با نفس و تر  هواهای خلوت

 تامّ و تمام دارد.
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 پرستی و گرایش به عالم معنا. ترک صورت1ـ2
از مضامین صـوفیانه اسـت هـه در    « عالم معنا»و « عالم وحدت»به « هثرت و تکثّرات»و گذر از عالم « پرستیصورت»تر  

دارد. خاقانی بر این است هه باید از عالم صورت گذشت و به عالم معنـا و  شعر شاعران سبک آذربایجانی نمودی پُررنص 

 عرفان وارد شد:
 جوشن صورت برون هن در صِ مردان درآ

 

ــوان ش پادشــا    د  طلــب هــز دار ملــک د  ت

 (  6، ص. 6۴31خاقانی، )                                

است؛ زیرا عالم رنص، عـالم تکثّـرات   « رنگیبی»و ورود به وادی « رنص»صوفیه نیز عبور از عالم یکی از تعالیم اصلی 

 است و بنیان آن بر انکار و منازعه است. مولوی نیز در تبیین این معنا سروده است:
ــون ــد  چـ ــص شـ ــیر رنـ ــی اسـ ــی رنگـ ــه بـ  هـ

 

 موســـــیی بـــــا موســـــی در جنـــــص شـــــد 

 (661/ 6، ج. 6۴64مولوی، )                          

اسـت؛ حـا  آنکـه عـالم وحـدت، بـاطن و       « صـورت »های آن، عالم مجاز و از منظر عرفانی، دنیا و هثرات و وابستگی

هـردم و  خـود را محـو مـی   »گویـد:  پرسـتی، بهـاو ولـد مـی    آید. دربارة این تر  صورتبه شمار می« عالم معنا»حقیقت و 

روم. شود من از عالم هون و فساد بیرون مـی را از خود محو هردم تا الله را ببینم. چون ضمیرم به الله مشغو  می« اهصورت»

 (. 6/616، ج. 6۴31بهاوالدین ولد، « )باشمباشم و نه در جایی مینه بر جای می

بـاش تـا از   »گویـد:  القضـات همـدانی مـی   هـه عـین  باقی است؛ چنان، «عالم معنا»، فانی و «عالم صورت»از دید عارفان، 

 (. 615، ص. 6۴۷۷القضات، عین« )صورت به حقیقت رسی؛ آنگاه بدانی هه اصل، حقیقت است نه صورت

 سراید:مولوی نیز در این فناپذیری صورت و جاودانگی معنا می
ــدان  ــردد، بـــ ــا گـــ ــاهر فنـــ ــورت ظـــ  صـــ

 

ــالم م  ــاودان عــــــ ــد جــــــ ــا بمانــــــ  عنــــــ

 (11۳/ 1، ج. 6۴64مولوی،)                           

عالم »و تکثّرات دنیای مجازی  و دعوت به « صورت»های بارز گرایش مجیر به عرفان و تصوف، گذر از یکی از جلوه

هـای ظـاهری و   و بازی با صورت« صورت»آدمی و ماندن در نشانة پختگی « عالم معنا»است. از دیدگاه او گرایش به « معنا

رنـص نمـاد ظـاهرگرایی و دلبسـتگی بـه مظـاهر اسـت و        »دلبستة شکل و آواز و ظاهر بودن، هار طف ن است. در عرفـان،  

(. مجیـر  6۳۳، ص. 6۳4۳دی، نژاد و فولاسجادی« )رنگی رسدسالک باید از این خم تنص جهان عبور هند تا به ساحت بی

ای فریبنـده  ، ایـن جهـان را سرشـار از رنـص و جلـوه     «بازار صـورت »و خلق ترهیب « بازار»به « عالم صورت»با مانندهردن 

داند هه دلبستگی به زیورهای آن، مایة خسران و زیان آدمی است. ایـن رویکـرد فکـری، نشـان از دلبسـتگی مجیـر بـه        می

 مایة آن، تبعیّت از خطّ فکری صوفیه است:فرهنص عرفانی و در بن
ــک صــفا     ــه مل ــرد ب ــی ب ــو را ه ــل ت ــد عق  بری

ــر    ــکل د  برگی ــی از آواز و ش ــل راه ــه طف  ن

 

ــه بــازار صــورت اســت تــو را    هــه د  هنــوز ب

ــه را آوا  ــل را ســر و شــکل اســت و پشّ  هــه پی

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        
 

در شـعر مجیـر دیـده    « تـر  صـورت و ظاهرپرسـتی   »و دعـوت بـه   « عالم معنـا »در ابیات دیگر نیز ترغیب به برگزیدن 

و از عالم صورت بگذرند؛ زیرا عالم معنا « مرد معنی باشند نه مرد صورت»خواند هه شود و او مخاطبان را به این فرا میمی

 گاه روش ملکوتی آدمی نیست:دنیا نشیمنجای مایة منزلت و مقام و ارج آدمی است و سبزه
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 مرد معنـی شـو نـه مـرد  صـورت ایـرا در نهـاد       

 

 دارد از الوان سـیاهی، مشـک و سـبزی گنـدنا     

 (1، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

دلبسـتگی بـه زخـارف دنیـا را سـبب تنـزّ        بیند و مجیر نیز همچون صوفیه در پس زخارف دنیوی، ه   آدمی را می

، مخاطبان را از دلبستگی به جهـان تحـذیر   «تمساحی خفته در آب»داند. او با همانندهردن تعلقّات دنیا به روحانی انسان می

 داند:هند و  ماندن در عالم صورت و ماده را عامل ه   میمی
 نگــریزآب و گیــاه جهــان، صــورت چــه مــی

 

ــاش خفتـــه نگـــر د     ر زیـــر آب و گیـــا تمسـ

 (3، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                       
 

« معنـا »و « حقیقـت »دانـد و آن را تهـی از   می« صورت محض»و « عاریتی»، «غیر اصیل»او جهان و آنچه را در آن است 

 هند:هند، مانند میساخته و عرضه می« رنگینبند از موم ای هه نخلشکوفه»های دنیا را به یابد و زیباییمی
 مبــاش بســتة صــورت هــه مــوم رنگــین اســت 

 

ــکوفه  ــل شـ ــرد نخـ ــه بـ ــازار ای هـ ــد در بـ  بنـ

 (64۴، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

شـدن  داند و دلبسـتگی و فریفتـه  نمی را سرابی بیش« عالم صورت»بخشد و می« عالم معنا»سان، مجیر اصالت را به بدین

هـای ظـاهری جهـان،    داند. این گذر از صورت و دعوت به تر  لـذّات و زیبـایی  به صورت فریبندة دنیا را هار طف ن می

طور هـه از اشـعارش   نمودی از اثرپذیری مجیر از فرهنص عرفانی و تعلّق خاطر به مبانی فکری و عقیدتی عارفان است؛ آن

، این بُعد از تصوف عملی را در زندگی خود به هار بسته و چندان در قید دنیا و متعلقّات آن نبوده اسـت. ایـن   آیدنیز برمی

 در شعر او و نگاه مثبتش به این باور صوفیه نیز آشکار است.« زهد»دیدگاه از بازتاب گستردة 
 

 . زهد و اعراض از دنیا2ـ2

داشـتن دنیـا و   دنیاست و در اصر ش اهل حقیقت، عبـارت اسـت از دشـمن   پارسایی، تقوی و تر  »زهد در لغت به معنی 

های اصلی در تثبیت بنیان تصـوف اسـ می بـه    و دنیاگریزی از مؤلفه« زهد(. »6۷۳/ 5، ج. 6۴31گوهرین، « )اعراض از آن

ورزیدنـد و دنیـاگریزی افراطـی و    بت به آن تأهیـد مـی  اعتنایی نسهه صوفیان نخستین بر نفی دنیا و بیآیند؛ چنانشمار می

اینکـه منشـأ   »دانستند و رو، منشأ تصوف را نیز با زهد مرتبط میاز اصو  اصلی تصوف ابتدایی بود. ازاین« زهد»گرایش به 

در »( و نیـز  6۷۳، ص. 6۴16هـوب،  یـن زر« )تـر اسـت  تصوف از زهد و پرهیز بوده است... ظاهراً از سایر احتمالات طبیعـی 

هـوب  (. زریـن 1۴6، ص. 6۴3۷فروهر، « )سدة نخست و دوم ، امکان جدا هردن زهد از تصوف یا برعکس وجود نداشت

 نویسد: باره میدراین
را به احتـراز  از   روانشیآغاز شده است و پ یاست منشعب از عرفان هه با زهد هلّ یازاهدانه ةقینخست، طر یهادر دوره تصوف»

 (.66ص.  ،6۴34 هوب،نیزر) «هندیم تدلال یو اعراض از ماسو ینفسان یهاخواهش

های بعد، گرایش دیگری نیز هه قصد سازگارساختن تصوف با دنیا و زنـدگی اجتمـاعی را داشـت بـا     هرچند در دوره 

ابوسعید ابوالخیر گسترش یافت؛ تصوف شاعران سبک آذربایجانی بیشتر تصوف زهدمآبانـه اسـت هـه    ای همچون متصوفه

زهد حقیقی را هـه بـر پایـة تقـوا ،     »شود. در این میان، خاقانی روشنی دیده مینمود آن در شعر نظامی گنجوی و خاقانی به

ی رهایی از تعلقّات دنیـوی و رسـیدن بـه معنویّـت     ستاید و آن را راهی براعشق به خدا و شناخت حقیقت استوار است، می
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یـاد هـرده و خـود را زاهـد     « شـکوه »را بـا صـفت   « زهـد »(. نظـامی نیـز   3۳، ص. 6۳4۳نژاد و همکـاران،  سجادی« )داندمی

دارتـرین و  در شعر مجیر نیـز یکـی از ریشـه   « زهد. »(۴۴۴ ، ص.6۴3۴ نظامی،« )داشتنگه من بر من زهد شکوه»خواند: می

پرتکرارترین نمودهای فرهنص عرفانی است و او نیز همچـون خاقـانی و نظـامی و دیگـر شـاعران سـبک آذربایجـانی، بـه         

 تصوفی زهدآمیز گرایش دارد.

« زمـین »ابیات بـا هماننـدهردن   دهد. او در برخی را در هانون توجه قرار می« دنیاگریزی»و « زهد»مجیر در قصایدش، موضوع 

تابانـد و مخاطـب را بـه غسـل     ، اهراه خود نسبت به دنیا را در قالـب تصـویرهای شـاعرانه بـازمی    «گرمابه»و « گلخن»به « آسمان»و 

 گیرد:در دنیا و با تعلقّات دنیوی، آرام و قرار نمی« صاحبد »خواند و بر این است هه برآوردن از دنیا و تر  آن فرا می

 ین چو گلخن و گردون چو طاق گرمابه استزم

ــاحب د     ــه ص ــذر ه ــل و ازو درگ ــرآر غس  ب

 

ــوا      ــام و ه ــدمی ه ــب از هم ــان جُنُ ــو در می  ت

ــأوا    ــد مـ ــم هنـ ــه هـ ــن و گرمابـ ــان گلخـ  میـ

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

بر این باور است « تذرو»و « غراب»داند و با همانندهردن این دو به میرا خصم آدمی « شام»و « صبح»او در جای دیگر 

نیستی، باید با این جهان وداع هنی. شایان ذهر اسـت هـه صـوفیه دنیـا را بسـیار بـه       « مردارخوار»و « صفتهرهس»هه اگر 

 سراید:اند. عرار میمانند هرده« جیفه»

ــو ــرداری چـ ــت مـ ــن اسـ ــای ایـ ــدّار دنیـ  غـ

 

ــو  ــته تـ ــو گشـ ــغو  ســـص همچـ ــردار مشـ  مـ

 (631 ، ص.6۴3۷عرار، )                               

(، 534 ص. ،6۴36فروزانفـر،  « )الدنیا جیفه و ط بها ه ب» هه فرموده است:  )ص(و مولانا نیز با نقل حدیث پیامبر اهرم

 سراید:می

 آخـــر بـــود جفـــت چشـــم مهتـــر چـــون بـــه

 

 پـــس بـــدان دیـــده جهـــان را جیفـــه گفـــت  

 (6456/ 1، ج. 6۴64مولوی، )                        

 دهد: مجیر نیز این نگرش صوفیه به دنیا را در شعر خود بازتاب می
 به شام و صبح هـه خصـم توانـد د  چـه نهـی     

ــرهس    ــون ه ــوز چ ــری هن ــتة عم ــه بس ــر ن  اگ

 

 این غـراب سرشـت اسـت و آن تـذرو لقـا     هه  

ــا     ــون عنق ــذرو چ ــراب و ت ــر  غ ــه ت ــو ب  بگ

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        
 

دهد و بـا تشـبیهاتی همسـو بـا نگـرش زهـدمآب       او در ابیات دیگری نیز دنیا را با صفاتی هریه و زشت خراب قرار می

، «نشـیمن خـا   »، «افعـی »، «گـود باپهنـا  تیره»گذارد؛ تصاویری همچون اعتباری جهان را به نمایش مییخویش، پستی و ب

 «:گاه ستورانسبزه»و « مار زهردار»
ــه   ــه طــو  و عــرض فلــک شــاید ار فریفت  ایب

 

ــی دهــر      ــوی دفــه افع ــا  درگــه او ج  ز خ

 

 بریــــد خــــاطر مــــن صــــبحدم نــــدا در داد 

 

ــا    ــا پهن ــن تیــره گــود ب  هــه هســت مهــد تــو ای

 (۴، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

ــا    ــت آنج ــا  اهبرس ــدم تری ــا  هم ــه خ  ه

 (۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

 زیــن نشــیمنک خــاهی نظــر ببــر زنهــار     هــه 

 (645، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    
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 هسـت  هـه  ببـر  زو جهـان  زهـردار  است ماری

 

ــبزه  ــن ســ ــا، در ایــ ــتوران حکیمــ ــاه ســ  گــ

 

ــدنش هــم ــان صــحبتش هــم و مضــرّت دی  زی

 (651، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

ــک    ــر یـ ــت عمـ ــل نوبـ ــو گـ ــرچـ  روزه بهتـ

 (۴61، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

خواهد پا  و مجرّد همچـون مسـیحا   قصد سفر روحانی دارد و می )ع(مجیر بر این باور است هه اگر هسی چون عیسی

 نفـس »سـراید:  واگذارد و تر  دنیا و مافیها گوید؛ چون استادش خاقانی هـه مـی  « خر جبلّتان»به فلک رود، باید دنیا را به 

 گوید:(، چنین می6، ص. 6۴31خاقانی، « )فلک سوی هن راه خواهی، جست عیسی
 چو عیسی ار هوست چشمه سار گردون اسـت 

 

ــذار     ــان بگـ ــر جبلّتـ ــدین خـ ــر بـ ــای دهـ  گیـ

 (645، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

خواهی با اهل معنا همنشین شـوی، بایـد   مجیر بر این نکته تأهید دارد هه اگر طالب  مقام وحدت هستی و میهمچنین، 

 دست هشیده و آن را واگذاری:« نمکدان جهان»از 
 درهش انگشت از نمکدان جهان تا چـون نمـک  

 

ــش وحــدت جــدا     هــم شــوی از پختگــان آت

 (5، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        
 

 هند هه نباید به زر و زیور جهان و زرد و سرخ آن فریفته شد:داند و توصیه میاو دنیا را دشمن آدمی می

 بـــه زرد و ســـرخ جهـــان تـــا فریفتـــه نشـــوی

 عدوی توسـت جهـان گرچـه بـر مصـیبت تـو      

 

 هه خون دهد عنب ار دفـه خـون هنـد عنّـاب     

 شــکل مصــابجامــه شــود هــر شــبی بــهســیاه 

 (11، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

ها در ساحت زنـدگی  این نگرش غالب در شعر مجیر، نمودی از اثرپذیری او از باورهای عرفانی و هاربست این آموزه

دانـد و گریـز از دنیـا را    انـد، مـی  ،هه عارفان« تگان آتش وحدتپخ»عملی است. او دوری از جهان را به معنای نزدیکی به 

شـود. در هنـار زهـد و    هند؛ امری هه با تزهیـه و پـرورش عارفانـه حاصـل مـی     تلقی می« د »و روشنایی « صاحبدلی»نشانة 

در بوتـة   «نفـس »های صوفیانه، راهی برای تقـرب بـه خداونـد اسـت، قـراردادن      دنیاگریزی هه در شعر مجیر، مرابق آموزه

آیـد و عامـل تزهیـه و    درپی نیز از آداب عملی طریـق سـلو  بـه شـمار مـی     های پیها و مجاهدتریاضت، تحمّل سختی

 شود.تصفیة نفس تلقی می
 

 . ریاضت3ـ2

 ممارسـت،  و تمـرین  دیگری، یا خود تربیت و نفس تهذیب منظوربه تعب و رنج سختی، تحمل»معنای  به لغت در ریاضت

را « ریاضـت »(. اهـل تصـوف،   566، ص. 6۴34معـین،  « )اسـت  نفـس  هـِّ  و عبادت با توأم نشینیگوشه سعی، و هوشش

تحمّـل رنـج و آزار و   »، «خوابیهم»، «خوری و گرسنگیهم»توان به ها میدانستند هه ازجملة آندارای ارهان مختلفی می

شـود، اشـاره هـرد. بزرگـان     از هرآنچه سـبب راحتـی و آسـایش انسـان مـی      و در هل پرهیز« پوشیخشن»، «اذّیت دیگران

 دسـت  در همـه  هـه  اسـت  شـرّ  از جزو هزار مرید بدن در»شود و سبب پالودگی نفس می تصوف بر این بودند هه ریاضت

ق، 6۳۴4عرار، ) «ریاضت آتش و گرسنگی با شوندمی خشک هشد،می ریاضت و گرسنگی مرید، وقتی هه است شیران

 (. 6۷6، ص. 6۴۷۳قشیری، « )تهذیب، نتیجة ریاضت است»و اعتقادشان بر این بود هه  (۴۴6ص. 
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پوشی و ریاضت، جلوة پُررنص تصوف در نـزد شـاعرانی همچـون خاقـانی و نظـامی بـوده       ویژه خشندر دورة مجیر، به

 پوشی دعوت هرده است:ولایتی مجیر، در بسیاری از اشعار خود به خشنشاعر هماست و نظامی 

ــت   ــه نیسـ ــن جامـ ــه ز خشـ ــو را بـ ــه تـ  ای هـ

 

 حکـــــم بـــــر ابریشـــــم و بادامـــــه نیســـــت 

 (۳۷، ص. 6۴3۴نظامی، )                              

را « پـروری نفـس »و  «پـروری تن» ،«جوییراحت»و در اشعارش  هشی صوفیانه داردمجیر نیز تأهید بر ریاضت و سختی

. شـود یم ـ محسوبداند هه از مبانی عرفان عملی هشی میتصفیه و تزهیة نفس را در ریاضت و سختی . اوهندیم نکوهش

انـواع   تحمـل است هه برای رهایی از خاهدان عالم و و وصا  به عالم معنا، باید ریاضت پیشـه هـرد و بـا     باور بر این ریمج

 ، زرد و لاغر هرد:«هرم قزّ» همانند خوابی، خود رابیو  رنج ،گرسنگی ،هاسختی
 زرد و لاغر شو چو ابریشم مگر چون هـرم قـزّ  

 

 پر برآری زود چون زین خاهدان گردی رهـا  

 (5، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

 داند:دارد و آن را عامل صفای باطن می« جوع»و « گرسنگی»او تأهید بر در بیت زیر نیز 
ــفت را    ــادون صـ ــس مـ ــواری نفـ ــکم خـ  شـ

 

ــر    ــرم روزه بهتــ ــا  هــ ــط ســ ــن قحــ  در ایــ

 (۴61، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

 هرد:بسنده « لقمة خشکی»او بر این است هه از این جهان باید به 

 جهــــان طعمــــة دام تــــر دامنــــان اســــت    

 

 بهتــــر دریــــوزه خشــــک لقمــــة همــــین 

 (۴61، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

ویژه در تصوف ابتدایی و زهدمآبانه بسیار به آن تأهید از دیگر ارهان ریاضت است هه به« پوشیخشن»و « پوشیژنده»

 دانست:پوشی میاش، نظامی گنجوی، نرمی د  را در گرو خشنولایتیمانند شاعر هم شد. مجیر نیزمی
ــی  ــی د  مـــــ ــه نرمـــــ ــی نیفـــــ  وارطلبـــــ

 

ــه  ــ ار   نافــ ــتی ســ ــه درشــ ــن بــ ــفت تــ  صــ

 (۳۷، ص.  6۴3۴نظامی، )                              

داند و این نشـان از تأثیرپـذیری مجیـر از مبـانی غالـب      جامه میپوشی و خشندر اشعار خود صفای د  را در گرو ژنده

تـأثیر قـرارداده باشـد و رنـص از زهـدمآبی بـه       ها، زندگی عملی او را نیز تحـت بسا این دیدگاهتصوف زمانه اش است. چه

 آدمی:داند و مایة خسران زندگی او زده باشد. مجیر هرچه را هه تن در راحت دارد عامل دلبستگی به دنیا می

ــد   ــم تابـ ــاب هـ ــفا هآفتـ ــوی صـ ــده جـ  ز ژنـ

 

 چــو ابــر بــر خشــن آســمان زنــد ســنجاب       

 (15، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

هنـد و  داند و به آن توصیه میهشی میرا نیز نمودی دیگر از سختی« پابرهنگی»، «پوشیخشن»و « جوع»مجیر در هنار 

 گوشة چرخ را س رد: توان هلهزحمت موزه، میباور است هه بیبر این 

ــه ــواهی ســــ ردن   هلــ ــرخ خــ ــة چــ  گوشــ

 

ــی   ــای بــ ــو را پــ ــر تــ ــوزه بهتــ ــت مــ  زحمــ

 (۴61، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

 هند:است توصیه می« ریاضت»را هه نمودی دیگر از « تشنگی»در بیتی دیگر، 
ــا ــات   بـ ــطّ هاینـ ــه در شـ ــاز هـ ــنگی بسـ  تشـ

 

 سـتان با هر دو قرـرة آب، نهنگـی اسـت جـان     

 (656، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    
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طلبی برحذر داشته و آن هند و آدمی را از راحتهشی دعوت میهمچنین، مجیر در ابیات بسیاری به ریاضت و سختی

 داند.سلو  می را آفت طریق

ــود    ــم نب ــه ه ــرا ب  راحــت مجــوی ز خــا  زی

 

ــوی   ــدلی مجــ ــان خوشــ ــیان جهــ ــر آشــ  بــ

 

 خوشـد  مجــوی مــرد بــه عــالم هــه بــر فلــک 

 

ــا      ــت و وب ــحن بهش ــان، ص ــص و ام ــام نهن  ه

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

 هه هس نیافـت شـه ر عنقـا بـر آشـیان غـراب      

 (1۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

 آن رودزن هه هسـت طربنـا  هـم زن اسـت    

 (1۷، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

مبــانی تصــوف و عرفــان و نیــز شــود، نشــان از آشــنایی او بــا مبــانی تصــوف زهدمآبانــه، هــه در شــعر مجیــر تبلیــغ مــی

ها در زندگی عملی شاعر، گرایش او به تصوف را آشـکار  بر آن است. همچنین، هاربست این آموزهپروری مبتنیمضمون

طور رسمی وارد سنّت خانقاهی صوفیه نشده و در شعرش نشانی از تعلّـق خـاطر   سازد. مجیر نیز مانند خاقانی و نظامی بهمی

هـای  همه، تعلّق خاطر او به برخی آموزهشود؛ بااینها دیده نمیها و چلهّ نشینیو خانقاهی و ریاضت او با صوفیگری رسمی

هـای تصـوف عملـی    گزینی یکی دیگر از جلـوه ها در زندگی عملی، امری انکارناپذیر است. عزلتعرفانی و پیروی از آن

 است هه در شعر او نمود دارد.
 

 گزینی. عزلت و عزلت4ـ2

ــت» ــوت    «عزل ــردم و خل ــا م ــز از مصــاحبت ب ــی انقرــاع از دیگــران، پرهی ــه معن ــان ب ــی اســت. هجــویری در  در عرف گزین

 هند:دو گونة عزلت را چنین توصیِ می  المحجوبهشِ
بُود و تبراّ هردن از صحبت اجناس، به ظـاهر و   یخال یجا دنیو اعراض از خلق، گز شانیانقراع از ا گریاعراض از خلق و د یکی»

خـود. امـا    یخلـق را از بـد    دنیگردان منیاعما  خود و خ ص جستن خود را از مخالرت مردمان و ا وبیع تیبه خود به رؤ دنیآرام

 چیرا ه ـ یو شـان، یبه د  منقره بود از خلـق و صـحبت ا   یتعلّق نباشد و چون هس چیانقراع از خلق به د  بوُد و صفت د  را به ظاهر ه

 (.31ـ36ص.  ،6۴36 ،یریهجو« )گردد یآن بر دلش مستول ةشیخبر نباشد از مخلوقات هه اند

بدان هـه بنـای سـلو     »نویسد: باره میاز منظر صوفیه، رسیدن به حق با عزلت و خلوت ممکن است. نجم رازی دراین

انبیـا و اولیـا در بـدایت حـا ، داد     راه دین و رسیدن به مقامات یقین بر خلوت و عزلت است و انقرـاع از خلـق و جملگـی    

هرهه عزلت اختیار هند، عزّ او را حاصـل  »(. از دید صوفیه 136، ص. 6۴۷6رازی، « )انداند تا به مقصود رسیدهخلوت داده

گزینی موافق نبوده اسـت؛ امـا   ان با عزلت و خلوتالدین نیز با اینکه چند(. مولانا ج  65۴، ص. 6۴۷۳قشیری، « )شودمی

 سراید:داند و میدوری از جاه ن را صفای د  می

ــت    ــل اسـ ــو عاقـ ــر هـ ــد هـ ــه بگزیـ ــر چـ  قعـ

ــه ظلمـــت  ــه هـ ــه بـ ــقظلمـــت چـ ــای خلـ  هـ

 

 زان هــــه در خلــــوت صــــفاهای د  اســــت 

 ســـر نبـــرد آنکـــس هـــه گیـــرد پـــای خلـــق 

 (6/16، ج. 6۴64مولوی، )                             

 هند: گزیدن از مردمان ترغیب میمجیر نیز همواره در شعر خود به  عزلت و تنهایی و دوری



 655 / رسو  بهنام / یلقانیب ریمج شعر در زهدمآبانه فتصو یمباندر  یتأملّ

 

 در این نشیب هه هست از صفت چو دیص تهـی 

 

ــة دون   ــان هاسـ ــه سـ ــا بـ ــین تنهـ ــان نشـ  همتـ

 (6، ص. 6۴53بیلقانی، مجیر )                        

داند و با واگذاشتن دنیا و آنچه هه در آن است و انتخاب تنهایی و عزلـت، صـفای د  و   می« راحت»را مایة « عزلت»او 

 جوید:راحت خود را در عزلت می
 ز راحت آنچه دریـن منـز  اسـت جـز عزلـت     

 

ــنج   ــو گـ ــا  چـ ــان اژدرهـ ــمر در دهـ ــه شـ  نامـ

 (1، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        
 

هند و بـر ایـن بـاور اسـت هـه      ، برگزیدن آن را به مخاطبش توصیه می«گوهر»به « عزلت»در بیت زیر نیز با مانندهردن 

 معاوضه شود:« نقد وجود»قدر و ارزش را دارد هه با  عزلت این
ــر   ــار بخـ ــود از روزگـ ــد وجـ ــه نقـ ــت بـ  عزلـ

 

 هــس گــوهر بــه نــیم بهــا    همــهایــرا خَــرَد   

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

داند. با نظـر بـه اینکـه در میـان صـوفیه دو      ، آن را مقام واص ن و منتهیان می«عزلت»بیت زیر از مجیر، ضمن دعوت به 

هـای وصـلت   عزلت از نشانه»دانستند: مقامات مبتدیان می دیدگاه درخصوص عزلت وجود داشته است؛ برخی عزلت را از

( و برخی دیگر آن را مقام منتهیان و واصـ ن  65۴، ص. 6۴۷۳قشیری، « )بود و مرید و مبتدی را چاره نبود از عزلت اندر او  هار

رسـیده،  « هامـل آزاد »آراسته باشد ... و در مدارج همـا  بـه مقـام    هسی هه به مرتبة انسانی رسیده و به علم و اخ ق »دانستند: می

بـه اشـعار   (. باتوجـه 66۴، ص.  6۴۷6نسـفی،  « )چهار چیز بر او واجب شود هه عبارت است از تر  و عزلت و قناعـت و خمـو   

داننـد، نـه مبتـدیان. بـه     ت هه عزلت را مقام واصـ ن مـی  عقیده با آن دسته از صوفیانی اسباره همتوان گفت هه او دراینمجیر می

 هند هه پس از رسیدن به مقام هما ، عزلت گزیند:همین دلیل است هه مرید واصل را دعوت می
 مبــاش همــدم هــس چــون دم تــو یافــت صــفا

 

 نفــس شــود ناچــار   هــه آینــه، ســیه از هــم     

 (645، ص. 6۴53بیلقانی، مجیر )                    

نیز با نظر به اینکه عناصر ب غی تابعی از عاطفه و نگرش شاعرند، رویکرد مثبت مجیر به عزلت « عروس عزلت»تصویر 

 دهد:را نشان می
ــد    ــم ده ــک ج ــر مل ــت اگ ــروس عزل ــر ع  مه

 

 هـــم زشـــت نـــام و زانیـــه خیـــزد ز بســـترش  

 (611، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

هند و انقراع از جهان و پیوستن به عالم روحـانی  گرایی و خلوت گزینی خود اشاره میدر ابیات زیر نیز شاعر به عزلت

 دارد:را در عزلت و خلوت بیان می
ــت      ــا  نشس ــا  خ ــر بس ــدم ب ــا زع ــر ت  مجی

ــک   ــت چنان ــت نجــات یاف ــهر طبیع ــار ش  ز چ

 

 رفتـار مهره هـج  چو حقّه خسته د  است و چو 

ــوه  ــه خلـ ــرار  بـ ــت قـ ــان گرفـ ــة روحانیـ  خانـ

 (641، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    
 

 نشینی دارد:گزینی و عزلتهه خود گفته، تمای تی به خلوتاو چنان
ــازم  ــرای خـــــــود بســـــ  از خـــــــود ز بـــــ

 

 ماننــــــــــدة عنکبــــــــــوت مســــــــــکن   

 (6۳3، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    



 6۳45، 51پیاپی  ، شمارة او ،بیستمسا   های ادب عرفانی،پژوهش/ 651

 

 سراید:داند و میگزینی میهای آن را در عزلتهمچنین، امان و راحت آدمی از دست نفس و ظلمات دنیا و هشش
 عزلــت گــزین هــه از غــم ایــن چــارمیخ دهــر 

 

ــت   ــردون هش ــان   گ ــد ام ــت ده ــه عزل ــه ب  خان

 (656، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    
 

سـازد.  گزینی، هه از مبانی عرفان عملی است، تمایل او به طریـق صـوفیه را آشـکار مـی    تمایل مجیر به عزلت و خلوت

ه، بـرای  شود نشان از تجربیّات عملـی او در ایـن مسـیر دارد. او خلـوت گزیـد     ابیاتی هه در دیوان او در این زمینه یافت می

 خانة روحانیان آرام گرفته است.خود مسکنی ساخته، به انقراع و خلوت پیوسته و از چهار شهر طبیعت به خلوه
 

 . دل و پرورش دل5ـ2

جنـدی،  « )محل تجلّی و عرش استوای الهی و مقام تنزّ  و تـدلّی حـق اسـت   »در نزد صوفیه ارج و منزلتی والا دارد و « د »

(. منظور از د  در عرفان صوفیه، صرفاً آن تکهّ گوشت در سمت چپ بدن نیست، بلکـه د  چیـزی فراتـر از آن    611، ص. 6۴11

د  را صورتی است و حقیقتی... صورت او آن مضغة صنوبری است هه در جانـب ایسـر   »هند: گونه هه رازی بیان میاست. همان

(. البته این نگـرش صـوفیه نسـبت بـه د  ریشـه در تعـالیم       6۷5، ص. 6۴۷6رازی، « )نی...بدن ودیعت است و حقیقت آن لریفة رباّ

 (.63 ق، ص.6۳۴4مجلسی، « )الرحمن عرش المومن قلب»اند: فرموده )ص(طور هه پیامبر اهرماس می دارد و همان

 سراید:هه مولوی نیز میچنانبر د  و شهود است؛ آنشناخت صوفیه، شناختی مبتنیمج ی معرفت الهی است و « د »

ــت   ــرف نیســ ــواد و حــ ــوفی ســ ــر صــ  دفتــ

 

 جــــز د  اســــ ید همچــــون بــــرف نیســــت  

 (6/63۷، ج. 6۴64مولوی، )                           

اسـاس، تزهیـه و تصـفیة د  و زدودن آن از غبـار     بـراین رسـند و  ازطریق د  است هه سالک به شناخت خداوندی مـی 

و د  آینه اسـت و هـر دو جهـان غـ ف     »آید: در ارج و منزلت د  می العباد مرصادشود. در هتاب وهوس توصیه میهوی

 (.۴ ، ص.6۴۷6رازی، « )آن آینه و ظهور جملگی صفات جما  و ج   حضرت الوهیّت به واسرة آینه

طـور  خوانـده و همـان  « عیسی»نهد. او د  را دارد و آن را حرمت میرا عزیز می« د »مجیر بیلقانی نیز همچون صوفیه،  

 داند:هرد د  را عامل حیات و زندگی معنوی آدمی میهه حضرت مسیح، مردگان را زنده می
 مجیر با د  چون سـرمه خـا  درگـه اوسـت    

 

 دوا هــه چشــم عیســی د  را ز خــا  اوســت  

 (۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

در مفهـوم مجـازی   « د »هند هه از همچنین، در ترغیب به توجهّ و پرورش د ، مجیر مخاطب خود را به این توصیه می

 گذرد:اه رسیدن معنویت از آن میآن گذشته و حقیقت آن را دریابد؛ زیرا د  محل تابش نور معرفت خداوندی است و ر
 د  هن به دست نخست هاین صورت است نـه د  

 

 بس هست بـر مـن و تـو صـحرای چـین و ختـا       

 (64، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

گونه هـه رازی  انوار الهی گردد، همانها زدوده شود تا محلّ تابش وهوسصوفیه معتقدند هه آینة د  باید از غبار هوی

(، مجیـر  14۷، ص. 6۴۷6رازی، « )آینة د  از زنگار طبیعت صافی شد بعد از این بارگاه جما  صمدیّت را شاید»گوید: می

« اسـررلاب د  »نمـایی  ها را مـانه از جهـان  وهوسمشغولی به دنیا و تعلقّات دنیوی و هوینیز ضمن تأهید بر تصفیة د ، د 

 است، نباید آلودة خاهدان و عالم مادّه شود:« قابل اسرار لوش محفوظ»هند د ، هه داند و تأهید میمی



 65۷ / رسو  بهنام / یلقانیب ریمج شعر در زهدمآبانه فتصو یمباندر  یتأملّ

 

ــان   ــر زحســاب اســت چــون د  پنگ ــو پ  د  ت

ــت    ــوظ اس ــوش محف ــرار ل ــل اس ــه قاب ــی ه  دل

 

 نمــای از آن نیســت همچــو اصــررلاب جهــان 

ــه خــاهش مســاز جــای حســاب   ــه ســان تخت  ب

 (11، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      
 

 سرود:دانست و میطور هه مولوی نیز زنگار آلودگی آینة د  را مانه تابش انوار الهی و اسرار حقّ در آن میهمان

ــاز نیســـــت آینـــــه ــرا غمّـــ  ات دانـــــی چـــ

 

 نیســـت ممتـــاز رخـــش از زنگـــار هـــهچـــون 

 (6/1، ج. 6۴64مولوی، )                              

دانـد و  داند و هاینات را حجاب و مانعی مـی شدن دریچة د  میمشغولی به آن را موجب بستههمچنین او هاینات  و دنیا و د 

 خواند:اساس به تر  هاینات فرا میبراین

 د  ز هاینــــات ببــــر پــــی هــــه بــــر دریچــــة

 

ــاب      ــات حج ــاه هاین ــس آنگ ــت پ ــویی نخس  ت

 (1۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                          
 

دهنـدة آگـاهی جـامه    و پرداختن به آن، هه در قالب ابیاتی از او آمده است، نشـان « د »نظرهای مجیر دربارة ها و نقرهدیدگاه

دانـد و آلـودگی آن بـه غبـار     صوفیه است. مجیر نیز همانند صوفیه، د  را محل شهود و منبه معرفت مـی در نزد « د »او از جایگاه 

تـ ش  « آینـة د  »زدایـی از  شمارد. او نیز ماننـد صـوفیه اعتقـاد دارد هـه بایـد در  زنـص      وهوس را مانه تجلیّ حق در د  میهوی

داند و چـون صـوفیه بـر ایـن     حبّ آن را حجابی بر دریچة د  می پیوسته هرد. او خود، خودمحوری، خودپرستی و هثرات عالم و

 گیرد.باور است تا از این دو نگذری به حق ن یوندی و آینة د  ج  نمی
 

 . ترک هوا و امیال نفس6ـ2

. عرفا نفس را منبـه شـرّ   شوندمحسوب میاز منظر عارفان  روسلو یس قیمانه در طر نیتربزرگ ینفسان یهاوهوسیو هو نفس

هـه روش محـل اخـ ق محمـوده      طـور همـان  شـود؛ یم ـ یدر قالب هه محل اخ ق مذمومه تلقّ یامودعه ةفیلر»و آن را  دانندمی

نفس و همـا  شـقاوت    یةهما  سعادت انسان در تزه»است هه  نیاعتقاد عموم عرفا بر ا .دانندیم( ۳۳ص. ،6۴۷۳ ،یریقش« )است

 ،یریهجـو « )حجـاب اسـت   نیتـر از نفس، سـخت  یرویپ» و (6۳ص.  ،6۴۷6 ،یراز« )او در فروگذاشتن نفس به حا  خود است

. خواننـد یفـرا م ـ  ینفسان یو جهاد با نفس و هواها وهوسیبه مهار نفس و هنتر  هو عرفا همواره اساس،نیبرا(. 154ص.  ،6۴36

 ـتبع ،یشـعر  ریو... ضمن خوارداشت آن در قالـب تصـاو  « اسب سرهش»، «خر»، «سص»با مانندهردن نفس به  هیصوف از آن را  تیّ

 :انددانسته یروش آدم یمردگ یةما
 نفـــس، خـــر را بنـــده بـــودن نیـــاســـت ا خـــر

 

ــا  ــودن  هجــــ ــده بــــ ــان زنــــ ــد نشــــ  باشــــ

 (5۴، ص. 6۴3۳عرار، )                                      
 

دانند و مخالفت با هواهای نفسانی و جهاد با نفس را جهاد اهبر دانسته و به جهـاد بـا   ترین دشمن آدمی میآنان نفس را دشمن

 اند.  نفس ترغیب و تشویق هرده

پرداخـت. او شـاعری اسـت هـه در شـعرش      رایج میان متصوفه بود و با هواهای نفسانی به نبرد مـی مجیر بیلقانی نیز پیرو سنتّ 

جـای اشـعار او ردّ پـای ایـن نشـانگان فرهنگـی صـوفیه بـه چشـم          مبارزه با نفس و هوای نفس، حضوری پرُرنص دارد و در جـای 

اسـاس توصـیه   دانـد و بـراین  بـرای همـا  روحـانی مـی     و هواپرست بودن را مانعی« با هوا بودن»خورد. مجیر در بسیاری موارد می



 6۳45، 51پیاپی  ، شمارة او ،بیستمسا   های ادب عرفانی،پژوهش/ 653

 

دانـد. او نتیجـة هواپرسـتی را    و تر  هوی و هواپرستی را گـامی در مسـیر حرهـت متعـالی بشـری مـی      « از هوا برخیز»هند هه می

 داند:گرفتاری در عالم مادهّ می

 با هوی گر پرسی از من بـر زمینـت جـای نیسـت    

 

 بنشــین بــر هــوازیــن هــوا برخیــز و همچــون ذرهّ  

 (5، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                          

انـد.  داند هه بر نفس خود فایق آمده و لگام بر دهان هواهای نفسـانی زده همچنین مجیر، رستگاران و اهل نجات را هسانی می

امان طلبیدن از نفس و تبعیّـت از او، مایـة خسـران و زیـان اسـت. او      شود و از دید او، هرهس مریه نفس شود، خایب و خاسر می

 سراید:  باره میدراین
 بنــــد نجــــات هــــه زد در پــــیش رخنــــه د  

ــس     ــه ه ــداد ب ــا ن ــب هاینج ــان مرل ــس ام  از نف

 

ــوا     ــام و ه ــد ه ــرون از بن ــت ب ــه رف  آن هــس ه

ــا   ــده، عرـ ــت بریـ ــب دسـ ــته رطـ ــل شکسـ  نخـ

 (64، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                          
 

داند و به تـر  امیـا    و تبعیتّ از آن را مایة پلیدی روش و گرفتاری انسان در گلخن عالم مادهّ می« هام و هوا»مجیر همدمی با 

 گذارد:هند. او چهرة هریه نفس و نفسانیاّت را در قالب این ابیات به نمایش مینفسانی دعوت می

 زمین چو گلخن و گردون چو طاق گرمابه است

 د  صـــاحب هـــه درگـــذر ازو و غســـل بـــرآر

 

 تـــو در میـــان جنـــب از همـــدمی هـــام و هـــوا  

 میـــان گلخـــن و گرمابـــه هـــم هنـــد مـــاوا     

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                             
 

هـه از  چنـان دهند هه مجیر در طریق صوفیه گام برداشته و با فرهنص عرفانی آشـنایی هامـل داشـته اسـت.     این ابیات نشان می

آید، او در خودسازی از تعالیم عرفانی بهره برده است و نه مانند عارفی وارسته، بلکه در حدّ مبتدی، از های او برمیسروده

دهخـدا،  « )آب دریا را اگر نتوان هشـید/ هـم بـه قـدر تشـنگی بایـد چشـید       »عبیر دهخدا: ها سود جسته است. به تاین آموزه

قدری بهره برده و تعالیم عرفانی، به دلالت شواهد شعری، در زندگی عملی (، مجیر نیز از فرهنص عرفانی به6/3، ج. 6۴1۴

 او اثرگذار بوده است.

 

 . فقر7ـ2

چیـزی و محتـاجی   است. فقر در معنای لغـوی بـه معنـی بـی    « فقر»های حضور فرهنص عرفانی در شعر مجیر، از دیگر جلوه

 (. ۴65/ 3، ج. 6۴31گوهرین، « )عبارت از فنا فی الله است»است؛ اما در اصر ش تصوف 

سراج طوسی دربـارة   اللّمهشده است. در هتاب  فقر چه در معنای عرفانی و چه در مفهوم اجتماعی، نزد متصوفه ستوده

 ف ـی  أحُْص ـرُوا  فقر مقامی است شریِ و خدای تعالی آن را در هتاب مبینّ خود ستوده است. الفُقرا الَّـذ ینَ »فقر آمده است: 

« صـورت اسـب بندنـد   بندی سخت زیبا هه بر تر است از پیشانیفرمود: بنده را فقر، زینت بخش )ص(اللهَّ  و رسو  اهرمسبَکیلک

فقر دریای ب سـت  »دانستند: (. رویکرد صوفیه به فقر هرگز منفی نبوده است و آن را مایة عزّت می۷4، ص. 6۴31سراج، )

اصـلی اسـت بـزرگ و     بدان هـه فقـر  »گوید: (. مستملی بخاری نیز می646، ص. 6۴31سراج، « )و ب  به تمامی عزّت است

، ص. 6۴15مسـتملی بخـاری،   « )اصل مذهب این طایفه، فقر است و حقیقت فقر، نیازمندی است و بنده جز نیازمنـد نباشـد  

فقر در مقام صوفی، سلب نسبت جمیه اعما  و احوا  و مقامات است از خود و عـدم تملّـک آن،   »(. از منظر جامی، 61۴6
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ه هیچ عمل و هیچ حا  و هیچ مقام از خود نبیند و به خود مخصوص نداند، بلکه خود را نبیند. پـس او را نـه وجـود    هچنان

 (.3ـ۷، ص.6۴31جامی، « )بود و نه ذات و نه صفت، محو در محو و فنا در فنا بود

، 6۴11هاشـفی،  « )داننـد را تر  دنیا و نهایت آن را فنا می بدایت فقر»دهند و پیوند می« فنا»صوفیه فقر را در نهایت به 

 (. عرار نیز فقر و فنا را هفتمین وادی عرفان معرفی هرده است:۴3۴ص. 

ــا   ــت و فنــــ ــر اســــ ــیمن وادی فقــــ  هفتــــ

ــرددت    ــم گــ ــی روش گــ ــش افتــ  در هشــ

 

 بعـــــــد از آن روی روش نبـــــــود تـــــــو را 

 گــــر بــــود یــــک قرــــره قلــــزم گــــرددت

 (634، ص. 6۴35عرار، )                               

نامد و ایـن نشـان از   می« سلران»را « فقر»دانسته و « راه فقر»دارد. راه تصوف را را چون متصوفه عزیز می« فقر»مجیر نیز 

 ، نزد وی است:«فقر»عظمت و عزّت و شکوه 

 هــه تــو ســینه مکــن بــه ســری در راه فقــر     

 

 ســــلران فقــــر طلــــب هشورســــتان هــــدی

 

ــی  ــی   ب ــی ب ــو پیرهن ــر چ ــا  س ــو قب ــینه همچ  س

 (6، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

ــرش  ــاهی عـ ــرع  خـ ــی شـ ــین مکّـ ــانشـ  گشـ

 (66، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

، آب نـاخوش دریاسـت،   «درّ خوشـاب »طـور هـه جـای    هند و بر این است هـه همـان  طلب نوشدارو می« فقر»مجیر از 

 اند:میسّر است و ناز و نعمت در طریقت، رهزنان« فقر»وصا  الهی نیز با 

 ز زهـــر فقـــر طلـــب نوشـــدارو از پـــی آن    

 

 هه آب نـاخوش دریاسـت جـای درّ خوشـاب     

 (1۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      
 

دانستند و این مضمون در اشعار شاعران عارف بارها تکرار می« غنا»در طریق سلو  را عین « فقر»اهل تصوف همواره 

بـه او  خواهـد ایـن دولـت را    را آفریـده و از خداونـد مـی   « دولت فقر»داند و ترهیب می« دولتی»را « فقر»شده است. حاف  

(. ۷۳، ص. 6۴11حاف ، « )دولت فقر خدایا به من ارزانی دار/ هاین هرامت سبب حشمت و تمکین من است»ارزانی دارد: 

 در معنای عرفانی آن، سلرنت و پادشاهی است:« فقر»او همچنین بر این باور است هه 

 د  ای ببخشــــند فقــــر ســــلرنت اگــــرت

 

 مــاهی  تــا  بــود  مــاه از تــو  ملــک  همتــرین 

 (111، ص. 6۴11حاف ، )                            
 

 سراید:همچنین او در ابیاتی چنین می

ــوهت عشــق هــوی در ــاهی ش ــی ش ــدنم  خرن

ــاف  ــار حـ ــر غبـ ــوی رخ ز قناعـــت و فقـ  مشـ

 

ــاهری اظهــــار و هــــن بنــــدگی اقــــرار   چــ

ــاین ــا  هـ ــر خـ ــل از بهتـ ــاگری عمـ  هیمیـ

 (16۴ـ161، ص. 6۴11حاف ، )                      
 

 آورد:را برگزیده، پادشاه دو جهان است و سر در برابر اهل دنیا فرو نمی« فقر»هه مجیر نیز بر این باور است هه آن

 مــا را چــه غــم چــو بــر د  مــا فقــر پادشاســت 

 

 هاوس را چـه بـا  هـه رسـتم تهمـتن اسـت       

 (13، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      
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را هـه مقـامی عرفـانی    « مقـام فقـر  »داند و به این شـکل عـزّت   و قبای شاهی می« قبای ملکی»را « فقر»در بیت زیر نیز او 

 دهد:است، نشان می
 علم و هسوت فقـرش هـه قبـای ملکـی اسـت     

 

ــش    ــر آن نق ــیان روش ب ــه قدس ــم ریخت ــدعل  ان

 (56، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      
 

 داند:یافته و آن را مایة مباهات و فخر خود می« ملک جم»خود را برتر از « ملک فقر»همچنین او 
 دیدم هه ملک فقر من از ملک جـم بـه اسـت   

 

ــاختم   ــاتم بســـ ــردم از رخ و خـــ  زو وام هـــ

 (6۴3، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                   

 دهد:همچون عظمت خورشید نشان می ، جایگاه والای فقر را«ورشید فقرخ»او با خلق ترهیب 
 چو سایه خا  در هس مبوس از آنکـه تـو را  

 

 فتــــاده پرتــــو خورشــــید فقــــر بــــر دیــــوار 

 (641، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    
 

را در هـر دو  « فقـر »توان یافـت منربـق بـا رویکـرد صـوفیه اسـت؛ او       می« فقر»از این منظر، آنچه در اشعار مجیر دربارة 

صوفیان باورمنـد بـه   طور هه داند؛ همانآورد و هر دو نوع فقر را مایة عزّت آدمی میمی« فقر مادّی»و « فقر عرفانی»معنای 

نیـاز دانسـته و پادشـاه دو عـالم     هه را مزینّ به لبـاس فقـر شـده از دو جهـان بـی     داند و آناین بودند. وی فقر را سلرنت می

و گـام  « فقـر »نازد هه ایـن نیـز نشـانی از تمایـل او بـه      داند و بر فقر خود میمی« فقر»داند. همچنین او خود را متّصِ به می

 وادی عرفانی است.نهادن در این 
 

 . قناعت8ـ2

آورد. قناعـت از دیـد او   نیز سخن به میان مـی « گنج قناعت»و مباهات به این مقام عرفانی، مجیر از « فقر»در هنار برگزیدن 

در اصر ش عارفـان، رضـا دادن بـه قسـمت اسـت.      »هه معاد  فارسی آن خرسندی است، « قناعت»مایة تعالی آدمی است. 

هـردن آنچـه در دسـت خـود اسـت. قناعـت وقـوف        هردن آنچه در دست مردم است و بخششت تر بعضی گویند قناع

را « قناعـت »(. صوفیه همواره ۴54، ص. 6۴3۴سجادی، « )نفس است بر حد قلّت و هفایت و طمه از طلب هثرت و زیادت

اند. غزالـی  رود و عارفان به آن ترغیب شدهحوا  عرفانی به شمار میاند. قناعت از ادانسته« فقر»ستوده و آن را مقدمة مقام 

بدان هه هرهه ما  ندارد باید هه حا  وی قناعت بود نه حرص، و چون ما  دارد حا  وی بایـد هـه   »نویسد: باره میدراین

  (.1/611، ج. 6۴3۴غزالی، « )سخاوت بود نه بخل

 اند:است هه آن را نکوهیده« حرص»قناعت، نکتة مقابل 
 ِ ــ  هـــان مکـــن در حـــرص عمـــر خـــود تلـ

 

 در قناعــــت شــــو هــــه تــــا یــــابی شــــرف  

 (63، ص. 6۴13اسیری لاهیجی، )                  

 سراید:عرار نیز می
ــل   ــته حاصــــ ــدت پیوســــ ــت بایــــ  قناعــــ

ــد   ــر آمــــ ــت فقــــ ــز قناعــــ ــی مغــــ  ولــــ

 جهــــانیاگــــر خــــواهی تــــو هــــم ملــــک 

 

 هــــه تــــا بــــر تــــو نگــــردد ملــــک زایــــل 

ــد     ــر آمـ ــرت فخـ ــه فقـ ــر بـ ــاهی گـ ــو شـ  تـ

 مکـــــن هبـــــر و قناعـــــت هـــــن زمـــــانی 

 (161، ص. 6۴۷4عرار، )                               
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نیسـت بـا همـة    ما  غنی است و هرهه را قناعـت  قناعت، غناست و طمه، فقر. هرهه را قناعت است، بی»از دید صوفیه، 

 (. 5/646۳، ج. 6۴15 ،یبخار یمستمل« )دنیا فقیر است و عیش، غنی را باشد نه فقیر را

اش، نگرش مثبتی نسـبت بـه قناعـت دارد. او    مجیر نیز همچون صوفیه و به تأثیر از فرهنص غالب صوفیانة رایج در زمانه

نشین داند و بر این است هه باوجود مسیح قناعت، نباید از خسان راهبخش میحاذق و روش، طبیبی )ع(قناعت را مانند عیسی

 توتیا )دارو( طلبید:

 با قناعت چـون نشـینی بـر سـر خـوان خسـان       

 

 پیش عیسـی چـون خـری از ره نشـینان توتیـا       

 (5، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

 توان به عالم معنا رسید:را مایة هما  و تعالی دانسته و بر این باور است هه با قناعت می« قناعت»همچنین او 
ــروار   ــه جعف ــت گــزین ه ــیب، قناع ــن نش  دری

 

ــالا      ــن بـ ــر ایـ ــری بـ ــت پـ ــان قناعـ ــه نردبـ  بـ

 (16، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

بخرند و در طو  « قناعت»خود « نقد عمر»هند تا به داند هه به همگان توصیه میدارای چنان جایگاهی می او قناعت را

 اند غنا است و سبب غنا:طور هه صوفیه بیان داشتهحیات، قناعت پیشه هنند هه مایة عزّت آدمی و همان
ــد عمــر قناعــت بخــر هــه نیســت خرــا    ــه نق  ب

 

 صـواب یکی نفس به دو عالم مده هـه هسـت    

 (1۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      
 

دانـد و  را نه فقط فضیلتی اخ قی، هه مایة تعالی روش آدمـی و همـا  روحـانی او مـی    « قناعت»در ابیات زیر نیز مجیر، 

 دهد:قناعت را با سلو  عرفانی ارتبا  می
ــه صــدق اگــر    خــواهیبگیــر صــِّ قناعــت ب

 

 امروز جای پای در ایـن خاهـدان هـه یافـت     

 

 هه شش جهات جهان پیش تـو شـود محـراب    

 (11، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

 آنکـــو بـــه دســـتگاه قناعـــت ممکّـــن اســـت 

 (1۷، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

 نواز است:داند هه روش، عالم قناعت را عالمی خوش و خرّم می«مرغزار قناعت»همچنین او  با خلق ترهیب 

ــا    ــر هآنجــ ــدم مبــ ــت قــ ــزار قناعــ  ز مرغــ

 

 نــــواز اســــت و آب نوشــــگوارنبــــات روش 

 (64۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    
 

ای برای بریدن از دنیـا و  توانسته بر دلبستگی خود به جهان فایق آید و قناعت، مقدمه« قناعت»هه با او بر این باور است 

 تمتّعات دنیا شده است. در واقه، قناعت برای او گریزگاهی است و دستیار او در غلبه بر حبّ دنیا و متاع آن:

ــن    ــدم مـــ ــان شـــ ــتخوش جهـــ ــا دســـ  تـــ

 خـــــود را بـــــه هـــــزار فـــــن گسســـــتم    

 

ــاعتم    ــت قنــــــــ ــندر دســــــــ  ممکّــــــــ

ــن  ــر فــــــ ــان پــــــ ــدمی جهــــــ  از همــــــ

 (6۳۷، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

دهندة هاربست این بخـش از فرهنـص عرفـانی در زنـدگی     ، نشان«قناعت»شواهد شعری موجود در دیوان مجیر دربارة 

مجیـر، نشـانگانی دیگـر از تمـای ت عرفـانی او و      عملی اوست. حضـور و نمـود ایـن عنصـر از فرهنـص عرفـانی در شـعر        

آوایی با صوفیه است. همچنین، اشارة او به اینکه از وقتی قدم در خرة خا  گذشته بـه قناعـت   نهادن در طریقت و همگام

 دهد. باره نشان میتمکین هرده است و سیرة عملی او را دراین
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طور هه قناعت مایة مناعت و عـزت آدمـی اسـت، حـرص و     است؛ همان« ص و طمهحر»در فرهنص عرفانی « قناعت»نقرة مقابل 

آید و صفتی رذیله اسـت هـه سـالک را بـه خـود مشـغو        طمه نیز بندی بر پای سالک در طریق سیروسلو  عرفانی به شمار می

 هشاند:سوی تباهی میبه باشد، سالک را« حرص»سازد. از دید مولوی، هر دعوتی هه از جانب دارد و از خداوند دور میمی
 هـــــر نـــــدایی هـــــه تـــــرا حـــــرص آورد 

 

 بانــــص گرگــــی دان هــــه او مــــردم درد    

 (1/153، ج. 6۴64مولوی، )                           

 هند:برد و او را دلبستة دنیا هرده و از خداوند دور میاست هه آدمی را در هام خود فرو می« اژدهایی»و حرص چون 

 گرچــه شــرمین بـــود شــرمش حــرص بـــرد    

 

ــرد     ــت خ ــزی اس ــه چی ــت ن ــرص اژدرهاس  ح

 (5/۷11، ج. 6۴64مولوی، )                           

نمود/ عکـس غـو  حـرص و آن خـود خـام      از هوس آن دام دانه می»رهزن « غو »را به « حرص»همچنین، اهل عرفان 

و  (۳/144، ج. 6۴64مولـوی،  « )حرص تو در هار بـر چـون آتـش اسـت    »(، آتش نابودگر ۳/144، ج. 6۴64مولوی، « )بود

 اند.( مانند هرده۴/۴5۷، ج. 6۴64مولوی، « )های خدا افغان از این گرگ ههن»گرگ 

دانـد هـه او را از صـعود بـاز     را عاملی برای دلبستگی به سواد خا  و زنجیـری بـر پـای سـالک مـی     « حرص»مجیر نیز 

 ماند:شود و از حقیقت بازنمینباشد، دلبستة دنیا و آنچه در آن است نمی« حرص»دارد. از دید او، اگر آدمی در بند می
ــای ــو پ ــی  ت ــواد ار ن ــن س ــتة حرصــی در ای  بس

 

ــتی دهـــر از هجـــا و تـــو       ز هجـــاس یددسـ

 (1، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

های این جهانی اسـت، حـرص و طمـه    در ابیات زیر نیز مجیر ضمن بیان این نکته هه صبر، عامل رهایی از تعلقّات و دلبستگی

 دارد:آدمی را صید هرده و از تعالی و هما  باز میداند هه داند و آن را چون صیاّدی میرا عامل گرفتاری در عالم خا  می
 به صبر تلخ رهی زین سواد از آنکـه نکوسـت  

 تو سـر سـ ید و تـرا صـید هـرده حـرص آری      

 

ــة ســـــیه از بهـــــر آفـــــت ســـــودا       هلیلـــ

ــید در صــحرا      ــوان هــرد ص ــه روز بــرف ت  ب

 (1، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                        

مشهود است و روشـن اسـت هـه مجیـر همچـون صـوفیه، طریـق        « حرص»در ابیات زیر نیز نگرش منفی شاعر نسبت به 

 داند:را برگزیده و حرص و طمه را مایة ذ ّ و خواری آدمی و از موانه طریق سیروسلو  عرفانی می« ورزیقناعت»
 شکم مشـو همـه چـون هـوزة فقـاع ز حـرص      

 

 تـک  دندان حـرص چـون نکـنم هآسـمان بـه     

 

 مبــاش زنــده مــردار اگــر هســی از حــرص     

 

 هـا شـوی چـو سُـداب    مگر هه در خور تریـاق  

 (1۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

ــت    ــن اس ــی م ــدر پ ــن ان ــه در ده ــن گرفت  دام

 (13، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                      

 هه آن سص است هه هم زنده است و هـم مـردا  

 (64۳، ص. 6۴53مجیر بیلقانی، )                    

 گیرینتیجه

ویـژه نظـامی   دهد هه او نیز همچـون دیگـر شـاعران سـبک آذربایجـانی، بـه      وجویی در اشعار مجیر بیلقانی نشان میجست

گنجوی و خاقانی شروانی، تمای ت عرفانی دارد و مبانی فکری صوفیه را در شعر خود وارد هـرده اسـت. در شـعر مجیـر،     
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هه برخی خاصّ و خانقاهی نشده و او آموزش رسمی عرفانی، چنان ای به دلبستگی به مرشدیمانند خاقانی و نظامی، اشاره

دهد هه مجیر صـرفاً از  حا ، بررسی شعر او نشان میاند، تجربه نکرده است. بااینشعرای عارف آن زمان و ازمنة بعد داشته

آن نیـز داشـته و از    استفاده نکرده اسـت، بلکـه تعلّـق خـاطری بـه      مبانی فکری صوفیه و فرهنص عرفانی برای خلق مضمون

هـا، رنـص زهـد در    روی ع قه و اعتقاد، موضوعات و مفاهیم عرفانی را در شعرش گنجانـده اسـت.  در میـان ایـن آمـوزه     

عنـوان بخشـی از   ولایتـی خـود، زهـد و تحقیـق و مبـانی تصـوف را بـه       تصوف او غالب است و او نیز همچون شاعران هـم 

 ساخته است. اش دستمایة هنر خویشفرهنص رایج زمانه

عـالم  »بـه  « عـالم رنـص  »و گـذر از  «  گـرایش بـه عـالم معنـا    »و « گـذر از عـالم صـورت   »مبانی فکری عارفان همچون  

هنـد.   شود و او به گذشتن از تکثّرات عالم صورت و رسیدن به عالم معنا و وحدت تأهید مـی در شعر او دیده می« رنگیبی

در « دنیـاگریزی »و « زهـد »یابد. فرهنص او بیشتر نمود می« زهدگرایی»در  این گرایش به تر  عالم صورت در شعر مجیر

، «مـار »، «افعـی »جای شعرش، ضمن تقبیح جهان و دلبستگی آن و مانندهردن جهان بـه  تصوف او غالب است و او در جای

هنـد.  قات دنیوی دعـوت مـی  های زرد و سرخ جهان و بریدن از تعلو... مخاطبان را به پرهیز از فریفتگی« گاه ستورانسبزه»

آید، در زندگی او نیز نمایان است. او صـرفاً مخاطبـان   تعلّق خاطر مجیر به این اصل عملی عرفان، چنان هه از شعرش برمی

 هند، بلکه خود نیز به گواهی اشعارش، در این مسیر گام برداشته است. را به زهد و تر  دنیا توصیه نمی

، وجهـی دیگـر از رنـص زاهدانـة تصـوف اوسـت هـه در هیدـت تأهیـد بـر           «هشـی تیسـخ »و « ریاضت»تأهید مجیر بر 

سـازد. در زنـدگی فـردی شـاعر     و... خود را نمایان می« طلبیگریز از راحت»، « تشنگی»، «جوع و گرسنگی»، «پوشیژنده»

هشـی را  از رنـج و سـختی   جوید و زرد و لاغرشـدن صفا می« ژنده»توان دلبستگی او به این مبانی تصوف را دید؛ از نیز می

 داند.طلبی را مایة طغیان نفس میپسندد و راحتمی

انقرـاع  »و « اعراض از خلق»نیز وجهی غالب در تصوف مجیر است. از میان دو نوع غالب عزلت، یعنی « گراییعزلت» 

هـه از اشـعارش   چنان. آن، او عمدتاً اعراض از خلق را در شعرش بازتاب داده هه نمودی از تصوف ابتدایی اوست«از خلق

شناسد، نـه مبتـدیان   داند. مجیر عزلت را مقام واص ن میآید خود نیز به عزلت نشینی پرداخته و آن را را مایة امان میبرمی

 هند.آمیز از آن یاد میو با تعابیری احترام

هنـد و  ماننـد مـی  « اصـررلاب » گری مجیر اسـت. او د  را بـه  های صوفیو پرورش آن نیز از دیگر جلوه« د »توجه به 

وهـوس،  ورزد. تـر  هـوی  داند و بر زدودن زنص هوا از د  تأهیـد مـی  وهوس میعدم آینگی د  را ناشی از زنگار هوی

اند هه در شعر او حضور و نمود دارند. های فرهنص صوفیانهبرگزیدن فقر و قناعت، و دوری از حرص و طمه، دیگر جلوه

 شود.دیده می« طمه»و « حرص»بر « قناعت»و « فقر»دگی عملی مجیر نیز رجحان دهد در زنشواهد نشان می
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، فروازنفـر ) یبلخ ـ یب ـیخر نیحس ـ بـن  محمد العلما سلران سخنان و مواع  مجموعه: معارف (.6۴31) نیمحمد بن حس ولد، نیالدبهاو

 .یطهور ة. هتابخانمصحح(

 .سخن ی، مصحح(.عابد محمود) الانس نفحات(. 6۴31) عبدالرحمان ،یجام

 .یمول انتشارات. ی، مصحح(هرو لیما بینج) الفتوش تحفة و الروش نفخ(. 6۴11) نیدالدیمؤ ،یجند

 .شاهیعلیصف انتشارات. (رهبر بیخر لیخل هوشش به) اتیّغزل وانید(. 6۴11) نیالدشمس ،یرازیش حاف 

 .زواّر انتشارات. ی(سجاد نیالداویض هوشش بهو  قاتیتعل مقدمّه، ح،یتصح) وانید(. 6۴31) لیبد نیالدافضل ،یخاقان

 س هر. ة. چاپخانو حکم امثا  (.6۴1۴) اهبریعل دهخدا،

 .یعلم نشر. ی(احیر نیمحمدام اهتمام به) مرصادالعباد(. 6۴۷6) نیالدنجم ،یراز

 .ریرهبیام. رانیا تصوف در وجوجست ةدنبال(. 6۴34) نیعبدالحس هوب،نیزر

 .ریرهبیام .هیصوف راثیم ارزش(. 6۴16) نیعبدالحس هوب،نیزر

 .سخن. جان ةهعب با دارید(. 6۴۷6) نیعبدالحس هوب،نیزر

 یهـا پـژوهش  یةنشـر . اثر ـیتناظر زندگ یةبر پا یخاقان ةانیصوف ستیز ی(. بازخوان6۳4۳) رضایعل ،یو فولاد ،یمرتض دیسنژاد، یسجاد
  https://jpll.ui.ac.ir/article_29960.html .654ـ61۷ ،(1)66، یادب عرفان

 یـة بـر پا  یاز تصـوف خاقـان   ی(. خوانش ـ6۳4۳و همکـاران )  و طـاهری، فاطمـه سـادات    ، سید مرتضـی، فـولادی، علیرضـا،   نژادیسجاد

   .66ـ1۴ ،(۳6)6۷ ،یعرفان اتیادب. نظرانصاحب یهادگاهید

https://doi.org/10.22051/jml.2025.50330.2669    
 .سمت . انتشاراتتصوف و عرفان یمبان بر یامقدمه ،(6۴۷1) نیالداویض دیس ،یسجاد

 .  یطهور.  یعرفان راتیتعب و اصر حات فرهنص(.  6۴3۴) اوالدینیدضیس ،یسجاد

ی، خرسـند  محمـود  و انی ـلیخل اللهقـدرت  ، مصـحح؛ کلسـون ین آلـن  رنولـد ) التصـوف  یف ـ اللمه ترجمه(. 6۴31) ابونصر ،یطوس سراج

 .سمنان دانشگاه انتشارات. مترجمان(

 اتی ـمرالعـات ادب  ةفصلنام. در عرفان و تصوف یجانیآذربا ریاشعار مشاه ةسیمقا(. 6۴63سیدعصایی، فاطمه بیگم، و تقوی، سید مجید )
   https://journals.iau.ir/article_667105.html. 63-۷۴(، 54)6۴ ،یقیترب

 .زواّر انتشارات (.مجدم نیحس هوشش به ، مصحح؛نیگوهر صادق دیس) نامه اسرار(. 6۴3۳) محمد بن ابراهیم عرار،

 .سخن مصحح(. ،یهدهن یعیشف محمدرضا) ریالرمنرق(. 6۴35) محمد بن ابراهیم عرار،

 .سخن انتشارات ی(.هدهنیعیشف محمدرضا قاتیتعل و حیتصح ،مقدمه) نامهیاله(. 6۴3۷) محمد بن ابراهیم عرار،

 .ریاساط. (رنجبر احمد اهتمام به) ریالرمنرق(. 6۴۷4) محمد بن ابراهیم عرار،

 .یدارالمکتب. (الجادر بیاد محمد ی والوسران یلیالاص محمد) اویتذهرةالأول(. ق6۳۴4) میابراه بن محمد عرار،

 .یمنوچهر انتشارات. ، مصحح(رانیعس ِیعف) داتیتمه (.6۴۷۷) عبدالله بن محمد، القضاتنیع

 .یفرهنگ و یعلم. ، مصحح(خدیوجم نیحس) سعادت یایمیه(. 6۴3۴) محمد ابوحامد ،یغزال

 .ریرهبیام. یمثنو قصص و ثیاحاد(. 6۴36) الزمانهیبد فروزانفر،

 .افکار. عرفان یهاسرچشمه(. 6۴3۷) اللهنصرت فروهر،

 علمـی . ، مصـحح( فروزانفـر  الزمـان بـدیه ، متـرجم؛  احمدعثمانی بن حسن ابوعلی) قشیریه ةرسال(. 6۴۷۳) هوازن بن عبدالکریم قشیری،

https://jpll.ui.ac.ir/article_29960.html
https://doi.org/10.22051/jml.2025.50330.2669
https://journals.iau.ir/article_667105.html?lang=en
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 .فرهنگی

 .افشار یمربوعات بنگاه. یمثنو لباب لب(. 6۴11) نیم حس ،یهاشف

 .زواّر انتشارات. (3)ج.  تصوف اصر حات شرش(. 6۴31) صادق ن،یگوهر

 .اتی. باق، محقق(فارس حسون میهر) ثایحد الاربعون(. ق6۳۴4) یتقمحمدباقر بن محمد ،یمجلس

 .رانیو فرهنص ا خیتار ةانتشارات مؤسس ی(.آباد دهتر محمد قیو تعل حیتصح) وانید(. 6۴53) یلقانیب نیرالدیمج

 .ریاساط. ، مصحح(روشن محمد) سوم ربه. التصوف لمذهب التعرف شرش(. 6۴15) محمد بن لیاسماع ،یبخار یمستمل

)بهـار   ینظـم و نثـر فارس ـ   یشناس ـسـبک  ی.جـان یدر شعر شاعران سـبک آذربا  یمختصات مشتر  فکر یبرخ(. 6۴6۴مرلبی، آرش )
   https://bahareadab.com/article_id/262. 15۳-1۴5(، ۴)۷ادب(، 

 .شیسرا . نیمع یفارس فرهنص(. 6۴34) محمد ن،یمع

 .هرمس .، مصحح(کلسونین. ا .نولدیر) یمعنو یمثنو(. 6۴64) نیالد ج   ،یمولو

)دانشـگاه   یو علـوم انسـان   اتی ـادب ةدانشـکد  یةنشـر  (.یخاقـان  یهاانهیصوف لیو تحل ی(. گنج فقر )بررس6۴31) اصغریفرد، عل یرباقریم
    https://sid.ir/paper/419030/fa . 616ـ646 ،(۳۴ـ۳1)66(، یخوارزم

 .فرانسه و ایران انستیتو .، مصحح(موله ماریژان ؛دهشیری سیدضیاوالدین مقدمه و ترجمه) هامل انسان(. 6۴۷6) عزالدین نسفی،

 طلوع. نشر. (انیم. ظهور ةمقدم با) یگنجو ینظام میحک ةخمس اتیّهل(. 6۴3۴) وسِیبن  اسیال ،ینظام

 .یطهور ی، مصحح(.ژوهوفسک .و) المحجوب هشِ(. 6۴36) یعل ،یریهجو
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