
 گنجینه زبان و ادبیات فارسی 
 

 

ایرانی: بررسی ساختار دیالکتیکی و صور خیال در  -دیالکتیک کالبد و روان در عرفان اسلامی  

 متون کلاسیک 

 *۲پورندهی، اعظم پو۱معمارزاده مانیپ 

 

 رانیتهران، ا نور،ام یدانشگاه پ ،یفارس اتیگروه زبان و ادب ،یعلم أتیعضو ه .۱

 رانیتهران، ا نور،ام یدانشگاه پ ،یفارس اتیگروه زبان و ادب ار،ی. استاد۲

 a_pooyandeh@pnu.ac.ir: * ایمیل نویسنده مسئول

 

 چکیده
ایرانی -تحلیلی و تکیه بر متون کلاسیک عرفانی، به واکاوی دیالکتیک پیچیده کالبد و روان در سنت عرفان اسلامی-توصیفیاین پژوهش با رویکردی  

دهد نگرش عرفا به بدن، ایستا نبوده و سیری  ها نشان میکند. یافتهپردازد و از منظر صور خیال و بلاغت عرفانی، نظام تصویری این رابطه را تحلیل میمی

شود و به  های »قفس«، »زندان« و »قربانگاه« بازنمایی میکند. در مرحله نخست و در منظومه زاهدانه، بدن با استعارهتحولی را از تضاد به یگانگی طی می

ر »مرکب سلوک« و تشبیه  یابد و با تصویتر عرفان عاشقانه دگردیسی میشود. این رویکرد در مراحل عالیمثابه مانعی برای تعالی نیازمند ریاضت دانسته می

دهد. نقطه اوج این روند دیالکتیکی،  »تن چون مریم، جان چون عیسی« جای خود را به پذیرش کالبد به عنوان معبری ضروری برای ادراک حسی می

هایی چون »رنج گنج آمد« و »قالب از ما جان شد«، به »کالبدی مثالی و  »استحاله کیمیاگرانه« کالبد است که با عبور از تقابل ماده و معنا در قالب پارادوکس

شناختی دهد که کالبد در ساحت آیینی با نمادپردازی غلبه بر جاذبه در سماع، در ساحت کیهانگردد. افزون بر این، پژوهش حاضر نشان مینورانی« بدل می

گردد  یابد. در نهایت مشخص میارکردهای نمادین عمیقی میهای زایش معنوی، کبا تصویر عالم صغیر و قطب هستی، و در ساحت فراجنسیتی با استعاره

 ای منفعل، بلکه میدانی پویا برای تجلی روح و تعالی وجود است. که کالبد در این منظومه، نه ابژه
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Abstract 
Employing a descriptive-analytical approach and drawing on classical mystical texts, this study examines the complex 

dialectic of body and soul in the Islamic-Iranian mystical tradition and analyzes the imagery through which this relationship 

is represented from the perspective of mystical rhetoric and figurative expression. The findings indicate that the mystics’ 

conception of the body was not static but followed a developmental trajectory from opposition toward unity. In the initial 

stage, within the ascetic paradigm, the body is represented through such metaphors as the “cage,” “prison,” and “sacrificial 

altar” and is regarded as an impediment to spiritual elevation that must be disciplined through ascetic practice. At the higher 

stages of love-centered mysticism, however, this approach undergoes a transformation: the image of the body as the “mount 

of the spiritual journey” and the simile “the body is like Mary, and the soul is like Jesus” replace the earlier view with an 

acceptance of the body as a necessary passageway for sensory perception. The culmination of this dialectical process is the 

“alchemical transmutation” of the body, through which the opposition between matter and meaning is transcended in 

paradoxical formulations such as “suffering became treasure” and “our form became soul,” and the body is transformed into 

an “imaginal and luminous body.” Furthermore, the study demonstrates that the body acquires profound symbolic functions 

in several domains: in the ritual sphere, through the symbolism of overcoming gravity in samāʿ; in the cosmological sphere, 

through its representation as the microcosm and the axis of existence; and in the trans-gender sphere, through metaphors of 

spiritual birth. Ultimately, the body within this conceptual system emerges not as a passive object but as a dynamic field for 

the manifestation of the spirit and the transcendence of being. 
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 مقدمه 

کالبد و روان، دغدغه  ۀمسئل اله  نهیرید  یاتقابل  و  فلسفه    اتی در 

تقابل    ن ی: اابدییم  زیمتما  یصورت  یرانیا  ـیاست که در عرفان اسلام

  ی کیالکتید  ندیفرا   کیبلکه در بستر    ستا،یا  ت یثنو   کینه در قالب  

مجلوه  ایپو  اشودیگر  در  هو   ن ی.  کالبد  و    یتیسنت،  ثابت 

معنا و کارکرد آن متناسب با مقام سالک و   د؛ ندار  شدهنییتعشیازپ

محور    ،یتحول  ری س  نی. همشودیهر مرحله دگرگون م   یمنطق درون

 پژوهش حاضر است.  یاصل

»قفس روح«    ریکالبد عمدتاً در تصو   ه،یاول  ۀزاهدان  یکردهایرو  در

  اضتیکه تنها با ر  یتی موجود  شد؛یم  اندهی نفس اماره نما  گاهیو تجل

قابل استعارو سرکوب  و  است  غالب   ۀکنترل   ریتصو   نیترزندان، 

 عرفان. اما با ظهور  (1)  رودیآن به شمار م  ییبازنما  یبرا  یبلاغ

  جوزهی نگاه ست  ن یو مولانا، ا  یعرب ابن  ۀشیدر اند  ژه یوعاشقانه، به

به د  یجا . دهدیم  انهی گراابزارانگارانه و وحدت  یدگاهیخود را 

بلکه »مرکب سلوک« است؛    ست،یزندان ن  گریمرحله د  ن یبدن در ا

و    ابندی یم  اگرانهی میک   یکارکرد  زین  یجسمان  یهارنج  یحت

گنج   »رنج  برجسته  آمد«پارادوکس  بدل    نیا  ریتعب  نیتربه  تحول 

 . (2) شودیم

نظر  نیا  اوج مثال  یتحول  »بدن  مفهوم  است؛  قابل  «یدر  مشاهده 

  ی ریاث  یو سالک به کالبد  زدیریکه تضاد ماده و معنا فرو م   ییجا

نوران عالم مثال است.    قیدرک حقا  ۀکه واسط   ابدییدست م  یو 

»ه  «ینوران  ۀ»جام  ریتصو  نماد  »ه  «ینور  کلیو  برابر    کل یدر 

. در بُعد (3)است    یشناختیستگذار ه  نیهم  یبازتاب ادب   ک«،یتار

و »قطب« ارتقا    ر«یکالبد انسان کامل به »عالم صغ  ز، ین  یشناختهانیک 

ساخته و ضامن    یرا در خود متجل  ی اله  یاسما  ی که تمام  ابدییم

 . (4)است  یهانیتعادل نظام ک 

  ی هامطالعات معاصر اغلب بر جنبه  ک،ی متون کلاس  یوجود غنا  با

از تحل  یصرفاً فلسف  ای  یاضتیر   ۀکپارچی  لیبدن متمرکز مانده و 

د تصو   یکیالکتیساختار  نظام  بوده  یریو  غافل  نوآورآن   یاند. 

  ر یجامع که هم س  ینگاه  ۀ نقطه است: ارائ  نیپژوهش حاضر در هم 

  کند یدنبال م  یگوناگون عرفان  یها کالبد را در ساحت   یکیالکتید

قفس و قربانگاه    ۀــ از استعار  یبلاغ   یهاهیو آرا  الی و هم صور خ

  یها و از پارادوکس  ،یسیو جان چون ع  میتن چون مر   هیتا تشب

معنا    دیعنوان ابزار تولنور و ظلمت ــ را به  یرنج/گنج تا نمادها

ا اکندیم  ل یسنت تحل  نیدر  عرفان    هک   دهدینشان م  قیتحق  نی. 

چگونه کالبد را از ساحت محدود زاهدانه فراتر برده    یرانیا ـیاسلام

ساحت  در  را  آن  ک   یها و  و    ی هانیک ـینییآ  اگرانه،ی میسالکانه، 

مبه  ،یتیفراجنس  تعال  یتجل  یبرا  ایپو   یدانیعنوان  روح    یو 

 . کندیم فیبازتعر

 پژوهش ۀنی شیپ

زوا  ۀمسئل از  روان  و  کالبد  تعامل  و  در    یگوناگون  یایتقابل 

شده است. در ساحت کلام   یواکاو  یو اسلام  یفارس  یهاپژوهش

ذب فلسفه،  ن  یحیو  و    ی خیتار  ۀمناقش  (5)  سرشتکیو  فلاسفه 

دربار بررس  یانگارجسم  ایتجرد    ۀمتکلمان  را  اند.  کرده  ی روح 

همکاران   و  مقا  زی ن  (6)داورپناه  و    یغزال  یآرا  یقیتطب  ۀسیدر 

نفس  ۀکرده و رابط  دیانسان تأک  ی ملکوت ـیماد ب ی بر ترک  ناسیآکو 

رابطه  را  بدن  حوزدانسته  میمستق  یاو  در   ،یعرفان  اتیادب  ۀاند. 

پرواز   رابردر ب یکالبد را عمدتاً سد  ،یبا استناد به مثنو  (7)  ریبازگ 

معرف ر  یجان  با  که  ا  دیبا  اضتیکرده  شود؛  خوانش،   نیمهار 

حوزه را    نیا  یهااست که پژوهش  یازاهدانه   ریاز تفس  یانمونه

  ی هنر  یهادر حوزه  ن،یخود نگه داشته است. افزون بر ا  ۀطریس  ریز

بال پ  ییهاپژوهش  زین  ینیو  زا  یجسمان  یهارنج   وندیبه   شیو 

کنش  (8)  یهنر  ت یخلاق در  کالبد  و  روان  متقابل  اثرات    ی هاو 

 اند.پرداخته (6) یکیزیف

م  نهیش یپ  یبررس  حال،نیباا پژوهش  دهدینشان  خلأ    ی که 

هم  یتوجهقابل سطح  دو  غدر  نخست،  دارد:  وجود    اب یزمان 

کالبد در مراحل مختلف سلوک ــ    ی کیالکتید  ر یجامع از س  یلیتحل

ک  تا  زهد  تجل  یاگریمیاز  تا  استحاله  از  دوم،   یهانیک   یو  و  ــ 
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  یعنوان ابزار اصل سنت به  نیا  یِو بلاغ  یریبه نظام تصو   یتوجهیب

تول  ییبازنما پژوهش  دیو  جنبه  ای  نیشیپ  یهامعنا.   ی هابر 

بوده  یکلام ـیفلسف به   یبُعدکی  یریتفس  ا یاند  متمرکز  کالبد  از 

که ساختار    ی اکپارچهیاند؛ و در هر دو حالت، از خوانش  دست داده

پارادوکس و نماد ــ    ه،یــ استعاره، تشب  الیرا با صور خ  یکیالکتید

 اند.بگذارد، غافل مانده وندیدر پ

هم  ینوآور به  پاسخ  در  حاضر  است.    ن یپژوهش  دوگانه  خلأ 

ثابت، دوگانه و    یکه بدن را موضوع  نیشیپ  یکردهایبرخلاف رو

سرکوب م  نیا  دند،یدیم  یشدنعمدتاً  نشان  که    دهدیپژوهش 

مند  و مرحله  هیچندلا  ا،یپو   یرانی ا  ـیکالبد در عرفان اسلام  گاهیجا

سلوک از »مانع« به »مرکب« و از »قربانگاه« به    ریاست: بدن در مس

در  میمستق یبازتاب ،ییتحول محتوا نی. اابدیی ارتقا م «یتجل ۀنیی»آ

  ی پژوهش حاضر برا  رو،نیدارد؛ ازا  کی متون کلاس  یرینظام تصو 

ــ را    یو نظام بلاغ  یکیالکتید  ر یدو محور ــ س  نیبار ا  نینخست

م  کپارچهی صورت  به قرار  هم  کنار  آرا  دهدیدر  چون    ییها هیو 

تشب ز  ه،یاستعاره،  نه  را  نمادها  و  بلکه    ،یادب  یورهایپارادوکس 

 .کندیم ل یسنت تحل نیمعناساز ا یابزارها

 روش

انجام   یلیتحل ـیفیو به روش توص  یفیک   یکردیپژوهش با رو  نیا

  ی اسناد  یبررس  قیو از طر  یاکتابخانه  ۀو یها به ش شده است. داده

بدشده  یگردآور دست   نیاند؛  متون  عرفان منظور،  اول 

  ، یسهرورد  ،یشابوریــ از جمله آثار مولانا، عطار ن  یرانیا ـیاسلام

  ۀ معتبر مورد مطالع  یمنابع نظر  ارــ در کن  یو غزال  یزیشمس تبر

 اند.قرار گرفته قیعم

  ۀصورت گرفته است: در مرحل  ی مواز  ۀدر دو مرحل  لیتحل  ندیفرا

مرتبط با کالبد و روان استخراج و بر اساس منطق   مینخست، مفاه

 ریاند تا سشده  یبندــ دسته  یو فرارَو  ب یــ تضاد، ترک   یکیالکتید

به  ی کارکردها  یتحول سلوک  مختلف  مراحل  در  صورت  بدن 

و    یهمان متون از منظر بلاغ  وم،د   ۀگردد. در مرحل  نییمند تبنظام 

  هات، یها، تشب اند؛ استعارهشده  لی تحل  الیصور خ  یۀبر نظر  هیبا تک

با    وندیو در پ  یبندطبقه  ،ییشناسا  یدیکل   یها و نمادهاپارادوکس

د اشده  ریتفس  ی کیالکتیساختار  تحل  نیاند.  محور  هر    یلی دو  در 

به پژوهش  از  کنار    کپارچهیصورت  بخش    ضهعر   گریکدیدر 

  ،یمتون عرفان  ی ریتا نشان داده شود که چگونه زبان تصو   شوندیم

 سنت است.  نیا یکیالکتیمنطق د ۀدکنندیخود بازتاب و بازتول

 هاافتهی 

عارفان با    ۀمواجه  ،یفارس  یعرفان  ی هات ی متون و روا  یبررس  در

هرگز    ۀمقول )جسم/کالبد(  تقل  هیسو کی»بدن«  نبوده    انهیگرالیو 

 است. 

هندس  بدن اسلام  یمعرفت  ۀدر    ی کارکرد  یدارا  یعرفان 

حجاب راه و زندان جان است و از  ییاست؛ از سو  کالیپارادوکس

برا  گر، ید  یسو  کمال معنو   دنیرس  یتنها مرکب و معبر  به    ی به 

 . رودیشمار م

تناقض  یدوگانگ  نیا سحل  ینه  محرک  موتور  بلکه    ر ینشده، 

کارکرد  یکیالکتید مرحله  هر  در  بدن  است:  متفاوت    یسلوک 

قفس تا نماد    ۀــ از استعار  یمتون عرفان  یریو نظام تصو   ابدییم

بخش،   نیمند است. در اتحول مرحله  نیبازتابِ هم  قاًیــ دق  نهییآ

 . شودیم  یچندگانه واکاو یکردهایرو نیا

 و تقابل: کالبد در مقام حجاب و مانع  تی ثنو

  ، یو گنوس  یافلاطون  ت ی ثنو   ریتأثتحت   ،یعرفان  کیمتون کلاس  در

.  رودیحجاب و مانع عروج روح به شمار م  نیتربزرگ  یکالبد خاک 

و    دهیمرغ جان را در بند کش  ک،ی تار  یبدن همچون زندان و قفس

م نور  مبدأ  به  آن  اتصال  جسمانشودی مانع  تعلقات  را   ی.  روح 

  ی برا  رو،نی. ازادارندیمجرد بازم  ق یکرده و از درک حقا  نیسنگ

  یبرا  ینفسان  لاتیسخت و سرکوب تما  یهااضت ینجات روان، »ر

دانسته    یبه جان ضرور  دنیبخش  یی و رها  ی کالبد خاک   نیا  فیتضع

 . (9)شده است« 
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 ی عرفان  اتی محبس و قفس در روا یهااستعاره 

نشانه  در اسلام  یشناختنظام  ف  ،یعرفان  با    یکیزیکالبد  اغلب 

نگاه    نی. اشودیم  یی»قفس«، »زندان« و »چاه« بازنما   یهااستعاره

  ی ادارد، روح را پرنده  یو گنوس  یدر حکمت نوافلاطون  شهیکه ر

شده   داندیم  یلاهوت گرفتار  چهارگانه  عناصر  تنگ  قفس  در  که 

و مختصات   یروح نامتناه  انیم  ی وجود  یتقابل  ت،یثنو  نیاست. ا

ا کالبد  با جاذبه  کند؛یم  جادیمحدود  مانع    یزیغر   یهابدن  خود 

شکستن    ،ییو »تنها راه رها  شودیپرواز مرغ جان به عالم تجرد م

 . (9)است«  یعیطب  ای یمرگ اراد قیقفس از طر نیا

را با صراحت تمام   ی نگاه ثنو   نی منسوب به خود، ا  یتیدر ب  یمولو 

 : کندیم انیب

 از عالم خاک  میباغ ملکوتم، ن »مرغ

 اند از بدنم« ساخته یقفس یروز چند

(10 ) 

مکمل استوار   یۀدو آرا یۀبر پا ت ی ب نیا ال،یصور خ لیمنظر تحل از

»ملکوت« و »خاک« که دو قطب    انیاست: نخست، تضاد/طباق م

»قفس«    ۀدوم، استعار  نشاند؛یروح و کالبد را در برابر هم م  یوجود

  ن یا بودنیلیو تحم  بودنیتنها حبس، بلکه مصنوعبدن که نه یبرا

مجهول است و بر   یاند« فعلساخته  ی»قفســ    رساندیرا م  وندیپ

به کالبد  دارد.  دلالت  هبوط  سازهجبر  تضاد    یتیعار  یا عنوان  در 

 .(11) ردیگ یو آزاد مرغ جان قرار م یعیطب ت ی مطلق با ماه

و رو به زوال    ماریکالبد ب  ی»خانه« و »آوار« برا  ۀاز استعار  زین   ییسنا

 : ردیگ یبهره م

 کرد، گفتم که مرو  لیعزم رح »جان

 د«یآیچه کنم، خانه فرو م گفتا

(12) 

برا  ۀاستعار  نجایا  در پ  ی»خانه«  نه   وندیکالبد،  را  جان  و  جسم 

ذات  یسرشت مکان  ،یو  کاملاً  عار  یکیبلکه  م  یتیو   دهد؛ینشان 

نم  یاخانه نگه  با فرور   دارد،یکه ساکنش را در خود   ختنیبلکه 

 .(13) سازدیم ریناپذجان را اجتناب لی خود، رح

  یعنوان اصلمرغ و قفس را به  ۀصراحتاً استعار   زین  یغزال  ابوحامد

است از عالم   ی: »بدان که جان تو مرغکندیمطرح م  یشناختمعرفت 

او را در آن حبس کرده  یو تن چون قفس  یعلو  تا است که  اند 

»تا وقت معلوم« بر جبر هبوط و ضرورت   دی. ق(14)وقت معلوم« 

رفتار    گذارهیو پا  کندیمرگ دلالت م  دنین زندان تا فرارسیتحمل ا

 .(15)است  هیبا کالبد در قرون اول هیصوف ۀزاهدان

 ی تن در مکاتب عرفان است یو س اضت ی. ر4-۱-۲

اسلام  نانهیبدب  نگاه عرفان  در  جسم  بن  ،یبه  مفهوم    نیادی در 

  ه یتنب  ی به معنا  ه،یدر متون صوف  اضت ی . رابدییم  یتجل  اضت«ی»ر

و آزار روشمند کالبد    یدارزندهممتد، شب   یخودخواسته، گرسنگ

مبنا خاستگاه    نیا  یشناختروان  یاست.  بدن،  که  است  آن  رفتار 

  ن ی. عارفان بر اشودیم  یتلق  یوانی »نفس اماره« و شهوات ح  یاصل

ضعف کالبد و قدرت روح وجود    انی م  یمیمستق  ۀباورند که رابط

 کرد:   نییتب ریمعکوس ز ۀآن را با رابط توانیدارد و م

 کمتر  »روح«  ظهور  ←باشد    تریقو   ای  شتریمقدار »بدن« ب  هرچه

 . شودمی

روح    یو تجل  ت ظرفی   ←گردد    تردهیکاه  ای   ترفیبدن ضع  هرچه

 .ابدییم شیافزا

به    ی : کاهش وابستگشودیم  میترس   نیسلوک چن  ریمس  جه،ینت  در

حق  شدنکنزدی  ←  یروحان   آگاهی  گسترش  ←جسم     قتیبه 

تضعیاله ابزار  کیستماتیس  فی.  تما  یبرا  یبدن،   لاتیسرکوب 

  افتیدر  ت یپاک شده و قابل   زیجان از زنگار غرا  ۀنیاست تا آ  یزیغر

و    یهرگونه فربه  ،یچارچوب فکر  نیکند. در ا  دایرا پ  یانوار اله

.  (16)است    ی از قرب اله  یو دور  یمرگ معنو   ۀمنزلتن، به  یراحت

 : دهدیم  یدستورالعمل ت یب نیمولانا در ا

 که قربانگاه استمپرور زان  »تن

 زاد راه است«که زبدهبپرور زان جان
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(17) 

خ  ت یب  نیا صور  نظر  آرا  الیاز  دو  است:    یمحور  یۀبر  استوار 

بدن را واجب   ینیی و آ یکالبد که قتل اراد  ی»قربانگاه« برا ۀاستعار

برا  شماردیم بلکه ذبح فعالانه  نه مرگ منفعل،  ــ و    یــ  تقرب 

  میسالک را ترس  یشناختی»تن« و »جان« که اقتصاد هست  انیتضاد م

در امر    یگذارهی)کالبد( با سرما  یامر فان  رد  یگذارهی: سرما کندیم

 .(18))جان( ناسازگار است   یباق

 انی جسم و روح را ب  یمعکوس فربه  ۀصراحتاً رابط  زین  یریهجو 

کرد، که تا تن    دیمقهور با  یو تشنگ  ی: »نفس را به گرسنگکندیم

  ۀ دهند»مقهور« نشان   ۀ. واژ(19)  رد«ینگردد، جان قوت نگ  فیضع

  ن یکالبد است؛ ا  یعیطب  یازهایسالک و ن  ۀاراد  انیم  اریعتمام  ینبرد

سالک با بدن خود ذاتاً    ۀآن است که رابط  انگری از سرکوب ب  ه یکنا

 محور است، نه تعاون.و سلطه یجنگ یارابطه

از طر  زین  ینسف  نیزالدیعز نفس«  راه   اضت یر   قی»کشتن  تنها  را 

را به    شی: »هرکه نفس خو کندیم   یمعرف  یابد  ات یبه ح  ی ابیدست

ح  اضت یر به  هرگز  پارادوکسِ  (20)نرسد«    یابد  ات ی نکشت،   .

مرحله   نیهم  یِکیالکتیعبارت، منطق د  نیدر ا  ستن«یز  ی»کشتن برا

: مرگ کالبد شرط تولد جان کندیم  انیفشرده ب  یرا در قالب زبان

 است. 

 : بدن در مقام مرکب و ابزار سلوکیعرفان  ییکارکردگرا

 یانی جر انگاشت،ی که کالبد را زندان جان م یثنو  کردیبرابر رو در

شکل گرفت که بدن را نه حجاب،    یرانیا  ـیدر عرفان اسلام  یمواز

  انه، یکارکردگرا  کردیرو  نی. در اداندیبلکه ابزار و مرکب سلوک م

تنها  نه  دهد؛یم  گاهی جا  رییکالبد از موضع دشمن به موضع همراه تغ

چرخش در    نیگردد. ا  ماریحفظ و ت  دیبلکه با  ،تحمل شود  دیبا

تصو  نظام  در  را  خود  عرفان  یر ینگرش،  م  ی متون  :  دهدینشان 

»قفس«   ی هااستعاره  یجا  نه«یی»مرکب«، »مسافر« و »آ  یهااستعاره

جسم و جان    انی م  یاتازه  یکیالکتیو منطق د  رندیگ ی و »زندان« را م

 .سازندیبرقرار م

 بدن؛ استر سلوک و مرکب جان

  ی و مولو   یچون غزال  ییعرفا   کشانه،اضت ی ر  کردیتقابل با رو   در

م سلوک  »مرکب«  بلکه  زندان،  نه  را  ادانندیبدن  در  نگاه    نی. 

است    قتیطر  ریمس  یط  یبرا  یضرور   یکالبد ابزار  انه،یکارکردگرا

  فتد،یاز کار ب  یماریب  ای  یافراط  یها اضت یمرکب بر اثر ر  نیو اگر ا

الصحه اساس، »حفظ  نی. بر اماندیازمبه مقصد ب  دنیسالک از رس

تأم به  یعیطب  یازهاین  نیو  مقدم  فهیعنوان وظبدن  در    ۀو  واجب 

 .(21) گردد«یم نییتب یسلوک عرفان

: »بدان که تن، مملکت دیگو یسعادت صراحتاً م  یایمیدر ک   یغزال

عالم   نیو ا  ندینش   یاست که بر و  وی  مرکب  تن،  و  …دل است 

 .(21)را بگذرد« 

خ  از صور  ا  ۀاستعار  ال،یمنظر  در  چرخش  نی»مرکب«    ی عبارت 

. قفس  زندی »قفس« رقم م ۀرا نسبت به استعار نیادی بن یمعناشناخت

 ۀرابط  ر،یهر دو تصو   برنده؛شیذاتاً بازدارنده است، اما مرکب ذاتاً پ

کاملاً متضاد. نگاه   یهااما با منطق  کنند،یم  میسالک با کالبد را ترس

م  یلغزا  یاقتصاد سرما  دهدینشان  بدون  تجارت    یۀکه  کالبد، 

مولو (11)است    رممکنیغ  یمعنو  برا  زین  ی.  را  کالبد    ی سلامت 

 : داندیم یروح ضرور ییایپو 

 مرکب تن لنگ شد  نیتو را ا »گر

 سنگ شد؟«   یشتاب جانِ تو ک  از

(17) 

مرکب و    یلنگ  انیم  یعلّ  وندی»مرکب تن« و پ  ۀاستعار  ت،یب  نیا  در

رابطه  ینیسنگ دوسو   یاجان،  و  زنده  روح   انی م  هیکاملاً  و  کالبد 

جسمان  کند؛یم  میترس مانع  نه صرفاً  تن،  در  مانع    ،ینقص  بلکه 

  ی است: همان بدن  یکیالکتیهمان چرخشِ د  نیهست. ا  زین  یروحان

ا  اهقربانگ  نیشیپ  ۀکه در مرحل شرط تداوم شتاب روح   نجایبود، 

 .(18) شودیم
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تأک   زین  یراز  نیالدنجم  اعتدال  لزوم  بر  مرصادالعباد  دارد:   دیدر 

مرکب    ماری»روح چون مسافر است و تن چون مرکب؛ مسافر را ت

 .(22)داشت تا به مقصد رسد«  دیبا

  ز یعبارت، ضمن حفظ تما  نیروح/مسافر و تن/مرکب در ا  هِیتشب

  ی همبستگ  یتضاد، نوع  یجا جسم و جان، به  انیم   یشناختیهست

نه  گریداشتن« مرکب د ماری. »تکندیآن دو برقرار م انی م یکارکرد

به آن    دنیرس  شرطشیبلکه پ  ،ی روحان  ت ی دادن هو شکل ازدست 

ر و  ا  یهااضت ی است  در  بلکه    وب،چارچ   نیکشنده  زهد،  نه 

 .(13) شوندیم  یدر حق سلوک تلق یانگارسهل

ظاهر باطن  یگذرگاه  ؛یحواس  حواس  قنطرة    یبه  )المجاز 

 ( قۀیالحق 

پنج  در حواس  و  کالبد  عشق،  بلکه  مکتب  سقوط،  عامل  نه  گانه 

قاعد  یاله  یهانشانه  افتیدر  یبرا  یادراک   یهادرگاه  ۀهستند. 

الحق قنطرۀ  ا  قۀ«ی »المجاز  تجرب  نیبر  که  است  استوار    ۀ اصل 

ز  ازینشیپ  ،یحس  یهاییبایز فرمول    ییبایدرک  و  است  مطلق 

  یی بازی  درک   ←  یظاهر: حس  شودیم  میترس  نیسلوک چن  یادراک 

  ی هاو عشق  یبدن  اتیمنطق، »تجرب  ن ی. در اقت حقی  شهود   ←مجاز  

  دهند«یم قلیص یانوار لاهوت رشیپذ یروان سالک را برا ،یانسان

(23). 

تأ  یمولو   یمحور( را راهبر)کالبد  ینگاه، عشق مجاز  ن یا  دییدر 

 :داندیم قت یحق  یسو به

 سر و گر زان سر است نیگر ز ی»عاشق

 ما را بدان سر رهبر است«  عاقبت 

(17) 

سر« و »آن سر«    نی»ا  ۀابهامِ هوشمندان  ال،یصور خ  لیمنظر تحل  از

 ف یاست: هر دو سرِ ط  یپارادوکس زبان  یخود نوع  ت یب  نیدر ا

. شوندیمقصد ختم م  ک یــ به    یقیو حق  یعشق ــ اعم از مجاز

ف ا  یکیز یعشق  کاتال  نجایدر  بلکه  گناه،    ی داریب  یبرا  یزورینه 

هبوط به سرآغاز   ۀسرچشم ازسالک است؛ کالبد  یو معنو  یعاطف

 . شودیم لیصعود تبد

را با    قتیکالبد )مجاز( با حق  ۀدر گلشن راز، رابط  یشبستر  محمود

 :دینمایبازم یدارید یهیتشب

 شود دور  یک  قت یاز حق »مجاز

 پرنور« ۀنییاست در آ دیخورش که

(24 ) 

 یکالبد را در نظام معرفت  ۀکارکرد دوگان  ت،یب  نیدر ا  نهییآ  ۀاستعار

و هم نور   ست ین  دیهم از جنس خورش  نهیی: آدهدیعرفان نشان م

 ست ین  قت یکالبد هم از جنس حق  گونهنیهم  کند؛یاو را منعکس م

تجل هم  شبستر  گاه یو  است.  ف   یآن  فرم  است    ی کیزیمعتقد 

درک نور ضرورت   یبرا  نه ییآ  رک است و د  ینور اله  ۀدهندانعکاس

 .(25)دارد 

فرم  یاله  یی بای ز  یتجل  زین  حافظ  در  کالبدها    ی ماد  یهارا  و 

 :شناسدیبازم

 کرد نهیجلوه که در آ کی تو به  یرو »حسن

 اوهام افتاد« ۀنییهمه نقش در آ نیا

(26 ) 

  ۀنییاستوار است: هم کالبد آ  نه«ییمضاعفِ »آ  ۀبر استعار  ت یب  نیا

اله در واقع    یتناقضِ ظاهر  نیاوهام. ا  ۀنییاست و هم آ  یحسن 

  ی ــ چون حواس ظاهر  دهدیبدن را نشان م یعمق کارکرد معرفت

را تماشا    یحسن ازل  اتیدر واقع تجل  یکالبد  یهاییبایبا درک ز

 .(11)شهود است، نه مانع آن  یطعق ۀمقدم یحس ۀتجرب کنند،یم

 کالبد یاگریمی: کیبخش استحاله و تقدس

م  ،یثنو   کردیرو  اگر جان  قفس  را  رو   انگاشت یکالبد    کردیو 

 ن یسطح ا  نیدر بالاتر  د،یدیآن را مرکب سلوک م  انهیکارکردگرا

تنها ابزار؛  کالبد نه محکوم به رهاشدن است و نه  ،یکیالکتید  ریس

اشودیم  یماهو   یسی بلکه خود دستخوش دگرد در    کردیرو  نی. 

پل  اگرانه،یمیک  ذاتاً  تحول دارد: »مسِ    ت یبلکه ظرف  ست،ین  دیماده 
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.  شودی نفس به »زر ناب« بدل م  ب یعشق و تهذ  یای میوجود« با ک 

فکر  نیا افق  دو  در  م  زیمتما  یاستحاله  بازتاب  :  ابدی یاما همسو 

)مولو  خراسان  از  ی ریهجو / ی مکتب  و  درون  از  را  استحاله  که   )

( که آن را از یو حکمت اشراق )سهرورد  د،یجو یعشق م  ریمس

در  »خلع  قیطر متاف  «ینور  کلی »ه  افت یبدن« و    یکیز یدر عوالم 

 .کندیم یبندصورت

 جسم به جان در مکتب خراسان لی تبد 

هجو   ۀشیاند  در و  جان    انیم  یثنو   یمرزها  ،یریمولانا  و  جسم 

»تعال  ده یفروپاش م  یو  محقق  اشودیکالبد«  راه    یتعال  نی.  از  نه 

کالبد    ینفوذ روح در بافت ماد  قیاز جسم، بلکه از طر  ختنیگر

  ی ماد  ینی که بدن با مجاورت مداوم با روح، سنگچنان  دهد؛یرخ م

. بر ابدییدست م  ییماورا  یهات ی خود را از دست داده و به قابل

  ابد« ییم  یو نوران  یریاث  یتیاساس، »کالبد در اوج سلوک، ماه  نیا

+    یاست: جسم خاک   نیمرحله چن  نیا  یکیالکتید  ۀو معادل  (11)

 .یری و اث فلطی جان  ←عشق   یایمیک 

 : دیسرایم یمعادلات ماد یبا اشاره به وارونگ مولانا

 ما از او  یاز ما مست شد، ن »باده

 ما از او«  یاز ما جان شد، ن قالب 

(17) 

استوار است:    یساختار  یبر پارادوکس  تیب  نیا  ال،یمنظر صور خ  از

کننده است و جان، قالب را متحول  در منطق متعارف، باده مست 

نه   یوارونگ  نی. اسازدیجهت را وارونه م  نیا  یاما مولو   کند؛یم

است: وسعت روح چنان است که کالبد   یشناختیبلکه هست  ،یبلاغ

در خود ه  یکیزیف را  ماه  ضم)قالب(  آن  به    ی روحان  یتیکرده و 

از محدود  بخشد؛یم آنجا که جسم  فراتر    کیولوژیزیف  یهات یتا 

هم و  مرفته  جان  نه (9)   گردد یجنس  شد«  جان  ما  از  »قالب   .

  یشناختی انقلاب هست  کیبلکه اعلام    ،یدرون  ۀتجرب  کی  فیتوص

 است. 

کالبد ماد  گر،ید  یتیب  در با استعاره  ی صعود   میترس   یحرکت  یارا 

 :کندیم

 خاک از عشق بر افلاک شد »جسم

 در رقص آمد و چالاک شد« کوه

(17) 

را    یایشناختیهست  ۀفاصل  ت،یب  نی»خاک/افلاک« در ا  یطباق  تقابل

ط عشق  م  کندیم  یکه  نردیگ یاندازه  آمد«  رقص  در  »کوه   زی. 

سنگ   نینشاوج  یااستعاره نماد  کوه،  زبان    ینیاست:  در  مطلق 

  ی چنان ثقل ماد  ی. عشق الهشودیرقصنده و چالاک م  نجای ا  ،یفارس

پا  سبک  زین  یعیموجود طب  نیترنینگ که س  بردیم  انیکالبد را از م

 .(18) شودیم

مکاندر کشف  یریهجو  دقت    یسیدگرد  نیا  زمیالمحجوب  با  را 

بشرکندیم  نییتب  ینظر صفات  شود،  غالب  محبت  »چون    تی: 

 . (19)شود«  فیمثابت جان لطمقهور گردد و تن به

دارد: محبت    یاژهیو  یعبارت، فعل »مقهور گردد« بار بلاغ  نیا  در

ها تحت ــ آن  کندیرا نابود، بلکه مقهور م  ینه صفات بشر  یاله

  ی ستیآن است که خواص ز  جهی. نتندیآی برتر درم  یتیفیک   ۀطریس

درج به  تن  و  مهار شده  م  ۀکالبد  روح  ا(13)  رسدیلطافت    ن ی. 

دگرگون   تشی بلکه ماه  شود،ی: مس نابود نماست یمیمنطق ک   مانه

 . شودیم

 در حکمت اشراق ینور کلیو ه یبدن مثال

اشراق  در ساحت   ،ی سهرورد  یحکمت  از  استحاله  مفهوم 

  تر قی دق  یو با زبان  ابدییارتقا م  یک یزیبه قلمرو متاف  یعرفان ـیعاطف

)کالبد    «یظلمان  کلی»ه  انیم  ی سهرورد.  شودیم  یبندصورت

سالک    نهد؛یم  نیادیبن   یزی( تمای )بدن مثال  «ینور  کلی( و »هیماد

ــ رهاکردن موقت کالبد    بدن«و اشراق، قادر به »خلع    اضت یبا ر

.  (27)  کندیم  ریس یانجیدر عالم م  ینور  ی ــ شده و در قالب  یماد

( +  ی)ماد یظلمان کلیاست: ه نیمرحله چن  نیا  یکیزیمتاف ۀمعادل

 (. ی)مثال ینور  کلهی  ←خلع بدن و اشراق 
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 نینماد  یریگذار با تصو   نیاز ا  ۀیدر قصۀ الغربۀ الغرب  یسهرورد

  یی رها  هاست یکیکه مقام تار  روانی: »چون از چاه قدیگو یسخن م

 .(28)بر من پوشاندند«  ینوران ۀجام افتم،ی

ق   ۀاستعار ا  روان«ی»چاه  ماد  نیدر  کالبد  جا  یعبارت،  به    گاهیرا 

محدود  یکیتار صرفاً  نه  ــ  وجود  ت،یمطلق  ظلمت  ــ    یبلکه 

استعار  کند؛یم  لیتبد آن،  برابر  در  پوشش    «ینوران  ۀ»جام  ۀو  نه 

هو   ،یرونیب سالک    یاتازه  یشناخت یهست  ت ی بلکه  بر  که  است 

م »چاه/جامه«  شودیپوشانده  تقابل  طباق    کینور«  / یکی»تار  و. 

  ی ایفهم جغراف  دیکه کربن آن را کل  زندیرا رقم م  یشناختیهست

 . (29) داندیاشراق م نینماد

 انی ب  تریفلسف  یگذار را در قالب  نیالاشراق ادر حکمۀ  یسهرورد

از هکندیم ناطقه  مجرد شود و قوت   یظلمان  کلی : »هرگاه نفس 

 .(30) د«یآیدرم  یو نور یمثال یبه قالب رد،یگ 

است: جداشدن از    ت یعبارت حائز اهم   نیدر ا   رد«ی»قوت گ   ریتعب

قوت  یظلمان  کلیه بلکه  ضعف،  ا  ی ابینه  است.  قالب    نینفس 

( محسوب  ایدر عوالم بالاتر )هورقل   یادراکات عال  ۀواسط  ،ینور

  ۀ با استعار  ل،ی در آواز پر جبرئ  نی همچن  ی. سهرورد(27)  شودیم

:  کندیم  میروح ترس  یکالبد را در برابر تجل  ۀ نقش سدکنند  ،»حصار«

تار ا  کی»کالبد  چون  است؛  اسپهبد  نور  اشراق  حصار    نیمانع 

 .(28) وندد«یبشکند، نور در نور پ

ـ اصطلاح اشراق  ب یترک  ـ و فعل    یبرا  ی»نور اسپهبد« ـ نفس ناطقه ـ

: دهدیرا نشان م  یسهرورد  یریاوج نظام تصو   وندد« ی»نور در نور پ

است که هر دو عنصر را حفظ    یدو نور، نه ادغام، بلکه وحدت  وندیپ

 ی)خلع بدن(، روح با کالبد نور  یکیزی. با شکستن حصار فکندیم

  ن ی. در ا(13)  ابدییرا م  یاشراقات اله  افتی در  ت ی متحد شده و قابل

استحال م   ۀنقطه،  اوج خود  به  اشراق  نه  رسدیکالبد در حکمت   :

تبد بلکه  ماده،  شفاف  لیانهدام  به  برا  نیترآن  ممکن    ی صورت 

 نور.  افت یدر

 

 

 یعرفان  اتیدر ادب نی نماد یآناتوم

به    ،یاگریمیاستحاله و ک  ۀکالبد، پس از مرحل  یکیالکتی د  ریس  در

  ی ا: مرحلهمیرسیم  یبه فرم جسمان  یبخشسطح تقدس  نیبالاتر

در    یاماده  ی نه قفس است، نه مرکب، نه حت  گریکه در آن کالبد د

به متن بدل شده که هر    یشناختنشانه  ی حال تحول ــ بلکه خود 

ا  دررا    ی قدس  قت یاز حق  یعضوش رمز نهفته دارد. در    نیخود 

استعاره  یاعضا  ن«،ینماد  ی»آناتوم انسان    ان یب   یبرا  ییهابدن 

  شود یبدل م  یشناختنشانه  یبه متن  یو »کالبد انسان  اندیاله  اتیتجل

را در خود   ب یعالم غ  ینگفتن  یاز رازها   یکه هر عضو آن، رمز

  وسته یپهماما به  زیساحت متما  دودر    کردیرو  نی. ا(24)نهفته دارد«  

  ی را رمزگان اله  یظاهر  یکه اعضا  یاستعار  ی: آناتومکندیجلوه م

از مراکز   یاکه درون کالبد را به شبکه   یباطن  یو آناتوم  سازد،یم

 .کندیم لیتبد یروحان

 ی امر قدس انیدر ب یجسمان  یهااستعاره 

عارفان را واداشت تا از کالبد انسان    ،یزبان مفهوم  یهات یمحدود

  ی»خَلقََ اللهُ آدمَ عَل  یبهره ببرند. بر مبنا  یشناختنشانه  ینظام  ۀمثاببه

سطح    نیاست و بالاتر  یانسان نماد جامع صفات اله  کریصورَته«، پ

  تیالوه  ینماتمام  ۀنی»کالبد را به آ  ،یبه فرم جسمان  یبخشتقدس 

است: کالبد   نیمرحله چن   نیا  ی. فرمول ادراک(13)  سازد«یمبدل  

 . قدسی صفات درک  ← یعرفان ی+ رمزپرداز یانسان

ــ جمال/جلال،   ی تقابل طباق  کی رخسار و زلف را در    ی شبستر

 :کندیبدل م یحجاب ــ به دو قطب نظام صفات اله/ یتجل

 است ییمظهر حسن خدا اری »رخسار

 است«  ییکبر و خدا ۀنقاب چهر زلفش

(24 ) 

است و »زلف« ــ با    یجمال اله  ینماد تجل  ت یب  نیدر ا  »رخسار«

  یی هاو پوشاننده ــ نمادِ کثرت و حجاب  وخمچیپرپ  ک،یتار  یمعنا

وحدت/کثرت    کیالکتید  نی. ادارندیپنهان م  دهیکه وحدت را از د

 . (16)واحد فشرده شده است  یفرم جسمان کیدر 
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وحدت و    ۀبر پوست ــ به نقط  کیتار  ۀ»خال« را ــ آن نقط  حافظ 

 :کندیم لیتبد نشیمبدأ آفر

 که بدان عارض گندمگون است نیمشک »خال

 آن دانه که شد رهزن آدم، با اوست«  سرّ

(26 ) 

گندم«   ۀآن است: »دان  ۀرمزگون  یبندهیاستعاره در لا  نیا  یدگ یچیپ

همان   زین  ن«یرمز هبوط آدم است؛ »خال مشک  ،یقرآن  ت یدر روا

کشاند.   ایبه کثرت دن  یزاست که آدم را از وحدت بهشتکثرت  ۀنقط

ادراک   نیتردهیچپی  ـ ـ  کثرات  مبدأ  ←ــ خال    ت یب  نیا  یفرمول 

 . کندیبدن فشرده م یعضو جزئ کیرا در  یشناخت هانیک  میمفاه

فرم    قی طر  نیو از ا  کندیم  هی»ابرو« را به محراب تشب  یانحنا  عطار

 :دینمایم لیتبد یعباد یبدن را به فضا یکیزیف

 گاه جان استتو قبله ی»ابرو

 دل و نماز آن است« محراب

(31 ) 

 یاقبله  ست؛ین  یعیطب  یعضو   گریابرو د  ،یمعمار  ۀاستعار  نیا  در

با سالک  جان  که  به    یر یگ آن جهت   یسوبه  دیاست  توجه  کند. 

است که    یعبادت باطن  یدر قالب انسان، خود نوع  یاله  اتیتجل

 . (32) سازدیبدل م یظاهر را به مناسک معنو 

 )لطائف ستّه( فیکالبد لط یداریب

آناتوم  نیا  در به درون   یظاهر  یاز اعضا  نینماد   یساحت دوم، 

م در آن را آشکار    یمخف  «یروحان ـی عصب  ستمیو »س  رودیکالبد 

واجد    یکیزیکالبد ف  ه،یو کبرو  ه ینقشبند  یهاقت ی. در طرسازدیم

طر از  که  است  ستّه«  نواح  قی »لطائف  در  بدن   یمراقبه  مشخص 

 یتیهر سلول و تار مو به »هو   ز،مراک   نیا  یداری. با بشوندی فعال م

برا م  حی تسب  یمستقل  بدل  ا(13)  گرددیحق«  فرمول   ندیفرا  نی. 

لطائف    یداربی  ←  ی+ تمرکز کالبد  یو خف  یاست: ذکر جل  نیچن

 گانه. شش

  ی ارا با استعاره  یداریب  نیعطار ــ ا  ت ی ــ به روا  یبسطام  دیزیبا

 :کندیم انیب  ینور ـیحرکت

 شده الله انیمن از عشق تو گو  یمو  »هر

 «یشده چون کوه تجل یخاک  کریپ نیا

(33) 

ا  »مو« کوچک  ت یب  نیدر  قابل  نی تر به  بدل واحد  بدن  از  تصور 

  ۀ سی خود »ذاکر« است. مقاواحد کوچک خودبه  نیو هم  شود،یم

بر کوه    یاله  یتجل  یادآوریــ با    زین  «یبا »کوه تجل  «یخاک   کری»پ

: دهدیقرار م  یهانیک   یهاارز با صحنههم  یتیطور ــ بدن را به موقع

و اندام،  کریپ یذکر از ساحت زبان فراتر رفته و با رسوخ در اجزا

 . (9) کندیم ل یبدن را تماماً به ارتعاشِ ذکر تبد

  یمعنو  یانرژ  نیحرکت ا  ریدر مرصادالعباد، مس  یراز  نیالدنجم 

 : کندیم میترس یراه باطن ۀنقش کیرا در قالب 

گردد و از قلب به روح    داریذکر در سِرّ متمکن شود، قلب ب  »چون

 . (22)  «یکند و از روح به خف  ت یسرا

نظام    کیــ    خفی  ←   روح  ←  قلب  ← ــ سِرّ    ت ی سرا  نیا  جهت

  ی که در آن ذکر نه صرفاً گفتار  کند یم  فیرا توص  یباطن  کیارگان

جر  ،یزبان لا  یانیبلکه  که  بافت   هیلابههیاست    ی هادر 

م  یجسمان ـیروحان به شبکه  کندینفوذ  را  کالبد  و    یاو  انوار  از 

 . (13)  سازدیم لیتبد ییادراکات ماورا

  ان یتر بملموس  ی ریرا با تصو   یسلول   یداریب  ۀتجرب  نیهم  مولانا

 :کندیم

 بر اندام من برخاسته است ی»مو 

 آراسته است«  یخود ذاکر یکی هر

(17) 

  جان یه  ایتن در لحظات ترس    یعیمو« ــ آن واکنش طب  »برخاستن

.  ابدییارتقا م یبه ساحت معنو  ی از ساحت جسمان نجایــ ا دیشد

  ی تک اجزاتک  یداریب   ۀبلکه نشان  ،یعصب  ی مولانا آن را نه بازتاب

به الهبدن  برابر عظمت  در  »ذاکر« مستقل  اخواندیم  یعنوان    نی. 
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آ  ۀکنندلیتکم  ت،یب نه  نینماد  ی ناتوممنطق  اعضااست:    ی تنها 

قدس  یظاهر رمزگان  ابرو(  خال،  زلف،  بلکه    اند،ی)رخسار، 

و مشارکت    یداریب   ت یقابل  زیکالبد ن  یاجزا  نیزتریو ر  نیتریدرون

 . کنندیم نیدر ذکر را دارند ــ و در اوج سلوک، چن

 ( یعرفان ینییآ ش ی و حرکت )سماع و نما نییبدن در ساحت آ

که در آن   نینماد  یآناتوم  ۀکالبد، پس از مرحل  یکیالکتید  ریس  در

  میشو یرو مروبه یبا ساحت شد،یبدل م یشناختنشانه  یبدن به متن

فقط حامل معنا، بلکه خودْ فعلِ معناست: بدن در که کالبد در آن نه 

حالات    انیب  یبرا  ایپو  یاسماع، کالبد به »رسانه  ن ییحرکت. در آ

اتصا  یدرون ر  لو    ی هاو چرخش  شودیم  لیتبد  «یهانیک   تمیبه 

غلبه بر   یبرا یکیز یف یو »تلاش  اراتیاز حرکت س  ی موزون، نماد

  ی نییآ  ش ینما  نیو عروج به عالم بالا«ست. در ا  ن یزم  ۀجاذب  یروین

شده و    لی مستح  یقیموس  ۀدر جذب  یکیزیف  یهات یمحدود  ،یعرفان

»به نواهاکوک   یساز  ۀمثابکالبد  قالب    ت ملکو   یشده«،  در  را 

ا(9)  سازدیم  یهماهنگ و مقدس متجل   ی حرکات بخش،    نی. در 

  یی عنوان رها: سماع بهمیکنیم  یساحت را در دو محور بررس   نیا

جاذب از  به  ن،یزم  ۀکالبد  بدن  زبان  نشانهو  و    یشناسعنوان  وجد 

 خلسه. 

 نیزم ۀکالبد از جاذب یی سماع؛ رها

  ک« یاستات  ۀسماع از »تود  نییآ  یط   یکیزیکالبد ف  ه، یمولو   قت یطر  در

.  شودیدگرگون م  «یاتصال به عوالم علو   یبرا  ایپو  یابه »رسانه

کالبد   ۀو استحال  «یغلبه بر »ثقل عنصر  یبرا  یها تلاشچرخش  نیا

. (11)است    کیزیاز زندان ف  ییدر جهت رها  «یهانی ک   یادر »هندسه 

ا ثقل عنصر  ن یچن  ندیفرا   نیمنطق    حرکت  ←)جاذبه(    یاست: 

 . یهانیکالبد و اتصال ک   سبکی ← خلسه و موزون

کالبد  مولانا ابزار  یرقص  منِ    یبرا  یرا  ذبح  و  »شکستن خود« 

 :داندیکاذب م

 یآنجا کن که خود را بشکن  »رقص

 «یشهوت برکن  شیرا از ر پنبه

(17) 

قربانگاه   نیا  در به  بدن  بدل   یوانینفس ح  یفنا  یبرا  یساحت، 

  ←  یو منطق حرکتِ آن عبارت است از: کالبد ماد (32) شودیم

 ینکته ضرور  نی. توجه به ایوانینفس ح  فنای  ←   مقدس  رقص

ا در  که  »بشکن  ت، یب  نیاست  فعال هم  «یفعل  را  معنا  دو  زمان 

( و  یحرکت )خروج از کنترل اراد  تمیر  یک یزی: شکستن فکندیم

هو  نفسان  ت ی شکستن  ایکاذب  ساختار  نی.  همان    قاًیدق  یابهام 

جسمان  ییجا کالبد  که  نماد  یاست  کالبد  منطبق   نیو  هم  بر 

 .شوندیم

و خروج    میتسل  یِسماع را ترجمانِ جسمان  یکیزیحرکات ف   عطار

 : داندیم ییگرااز عقل

 شدند رونیسماع آمد، ز سر ب »چون

 اند«دست برافشانده کوبانیپا

(31 ) 

است   ی افشاندن« نماد رهاکردن تعلقات مادو »دست  دن«یکوب ی»پا

  رهاکردن  ←است: افشاندن دست و پا    ن یو سازوکار آن چن  (13)

  ، یحرکت  ۀاستعار  نای  در.  گردون  به  اتصال  ←  مادی  تعلقات

برداشتن  و گام  ایزدن به دنعضلات دست و پا که معمولاً ابزار چنگ

:  شوندیم  ل یدر سماع به ضد خود تبد  اند،یخواست نفسان  ریسدر م

 ابزار رهاکردن. 

شن  انی م  ف یظر  یوندیپ  حافظ  کالبد  یداریمحرک  واکنش   یو 

 :کندیبرقرار م

 خوش  یخوش بزن مطرب سرود  ،یدر دست است رود »چو 

 م«یو پاکوبان سر انداز میافشان غزل خواندست  که

(26 ) 

عاقله در برابر وجد   ۀکامل قو   می تسل  ۀ»سر انداختن« نشان  عبارت

ا(34)است    یروحان منطق  از: محرک    رهیزنج  ن ی.  عبارت است 

عقل و جان.    متسلی  ←بدن    کی تمری  حرکت   ←  یباطن  یداریشن

»أَلسَتُ«   یازل  ۀبلکه نغم  ،یرونیب   ۀ»مطرب« نه نوازند  ت،یب  نیدر ا
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که   استعاره  نهیس   دراست  ــ  ــ ساز  »رود«  و  کالبد    یانهفته،  از 

  ی عنی»در دست« باشد،    دینغمه با  نینواختن ا   یاست که برا  یانسان

 . میو تسل اریدر اخت

  ی سعادت معتقد است حرکت اعضا در سماع ناش  یای میدر ک   یغزال

است که در دل  یآگاهانه: »سماع آتش ۀشوق است، نه اراد ۀ از غلب

 ۀحالت، اراد  نی. در ا(21)  آورد«یو اعضا را به حرکت درم  افتدیم

 نی. فرمول اگرددیارتعاشات روح م  ۀنیفلج شده و کالبد آ  یکیزیف

  یکیزیف  ارادۀ  بر  غلبه  ←)آتش(    یاست: شوق باطن  نیچن  ندیراف

ا  یرارادغی  حرکت   ← منظر    یغزال  فیتوص  نیکالبد.  از 

ن  ی شناسروان حرکت  »شوق«  قابل  زیکنترل  او  آنچه  است:  تأمل 

  ریبه مس   یاراد  ریرا از مس  یحرکت  ستمیس  کِیتحر  ۀآستان  نامد،یم

 . کندیمنتقل م یعاطف ـیزشیانگ

 وجد و خلسه ی شناسزبان بدن و نشانه

عرفان  در نعره  ییها کنش  ،یمجالس  جامه  دنیکشچون   دن،یدرو 

»تجل فشار  برابر  در  سالک  بدنِ«  پ  «ییماورا  اتی»زبان   کریاست. 

  ، یقلب  میدر برابر واردات عظ  یاز فروپاش  یر یجلوگ  یبرا  یجسمان

طر  یانرژ  نیا از  ب  ی رارادیغ  یها واکنش  ق یرا    تیهدا  رونیبه 

ا(15)  کندیم منطق  عظندیفرا  ن ی.  واردات   ناتوانی   ←  یقلب  می: 

 و نعره(.  دنیدر)خلسه، جامه  تکانشی واکنش ←کالبد  ت یظرف

کشف  یریهجو  آناتومدر  چن  یالمحجوب  را   میترس  نی»وجد« 

آتشکندیم پد  ی: »وجد  در دل  که  شوق، و   ۀاز غلب  دیآ  دیاست 

.  (19) د«یاعضا مضطرب شود و نعره از نهاد برآ رد،یچون قوت گ 

  ستم یتراکم، به س  لیدر دل به دل  یاحتراق معنو   ف،یتوص  نیدر ا

  ی روحان  یو انرژ  شودیم  زیسرر  یصوت  یرهاو تا  یعضلان ـیعصب

تکانش زبان  م  یکالبد  یهابه  آتش  (11)  گرددیترجمه  فرمول:   .

و    یکیز فی  اضطراب  ←به کالبد    یانرژ  زسرری  ←شوق در قلب  

 نعره.

  ۀ است که او از استعار  نیا  یریهجو  فیمهم در توص  یِبلاغ  ۀنکت

  ریکه در تمام س  یاهمان استعاره  کند؛یوجد استفاده م  ی»آتش« برا

تا    ،ینف  ۀدر مرحل  اضتیکالبد حضور دارد: از آتش ر  یکیالکتید

  ی داریب  ۀآتش شوق در مرحل  نجایاستحاله، و ا  ۀآتش عشق در مرحل

ایکالبد استع  نی.  م  یارتداوم  سنت   دهدینشان  در  »آتش«  که 

است    یشناخت  ۀوارطرح   کیدارد:    ریفراتر از تصو   یکارکرد  یعرفان

 .زندی م وندیرا به هم پ یکیالکتید ندیکه سراسر فرا

آمده است که در حال وجد    ینور  نیابوالحس  ۀدربار  ایتذکرۀالاول  در

  ۀ و او از غلب  رفت یمجروح شد: »خون م  ش یو پا  دیدو  زاریدر ن

ه نداشت«    چیوجد  ا (33)خبر  نشان  نی.    ی حسی»ب  ۀدهندواقعه 

آن تمرکز روان بر    یکه ط  یکالبد در خلسه است؛ حالت  «یموضع

. کندیمسدود م  ی عصب  ستمیدرد را در س  ی هاگنالیس  ،یاله  اتیجلت

ب  ← بدن    یعصب  یهاگنالسی  قطع  ←  یکالبد  یحسیفرمول: 

نشانه   روحانی  مطلق  استغراق منظر  از  »خون    ،یشناختدر خلسه. 

که    شودیم  لیتبد  یابدون احساس درد« خود به نشانه  شدنیجار

ــ    کردندیآن استناد م  هاثبات عمق وجد ب  ی برا  انی عارفان و راو

 است.  داریگواه روح ب  ،یجسم زخم

در کوه طور    یحضرت موس  یهوشیب یالگو با استناد به کهن  مولانا

 :دیسرایم

 کرد او بر کوه طور  یتجل »چون

 را درهم شکست و گشت کور کوه

 ی خودیصاعقاً در ب  یموس خرّ

 « یبد یک  یرا تاب تجل جسم

(17) 

 لیبدن به دل  تابد،ی تن م  یبر ساختار ماد  یکه نور قدس  یهنگام

جز   یراه  یاز فروپاش  ز یگر  یبرا  ،یکیزی تحمل ف  ۀآستان  بودننییپا

 ←حق    میمستق  ی. فرمول: تجل(9)ندارد    یهوشی و ب  «ی»خاموش

ف  آستانۀ  شکستن   کالبد   موقت  ازکارافتادن  ←  ی کیزیتحمل 

انتخاب داستان طور بهیهوشبی) از    ت ی ب  نیالگو در اعنوان کهن(. 

  ی هوشیکه ب دهدیبرخوردار است: مولانا نشان م یساختار ت یاهم

»کوه«    ینه استثنا، بلکه قاعده است ــ حت  ، یدر برابر تجل  یکالبد
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پا نماد استحکام و  ن  یداریکه  پس چگونه بدن   اورد،یاست تاب 

 انسان تاب آورد؟

است:    کیالکت ید  نیاوج ا  ۀو حرکت، نقط  ن ییمجموع، ساحت آ  در

بود(، نه  اضت یکه در رنه موضوع تأمل )چنان گریکالبد د نجایدر ا

)چنان سلوک  کارکردگراابزار  در  رمز    ییکه  حامل  نه  و  بود(، 

است.    یبود( ــ بلکه خودْ فعلِ قدس  نینماد   یکه در آناتوم)چنان

ب نعره و  به هم   کیدر    مهه   یهوشیحرکت رقص،  مفهوم واحد 

و در همان   کندیکه کالبد از خود عبور م  یالحظه  م؛ی: تسلرسندیم

 .رسدیم شیعبور، به کمال خو

 کالبد  یرکنندگ ی و کارکرد تطه  یماری. رنج، ب4-6

د  در اسلام   یکیالکتیمنطق  ب   ،یرانیا ـیعرفان  و  کالبد   یماریرنج 

»نقصان« است، در    یعینما دارد: آنچه از منظر طبمتناقض  یگاهیجا

بخش، کالبد نه   نیاست. در ا  ر«ی نگاه عارف »موهبت« و »ابزار تطه

است که    یاکوک شود، بلکه در مقام کوره  دیکه با  یدر مقام ساز

تر از آن است خالص  ماندیسوختن، آنچه م  نیبسوزد ــ و در ا   دیبا

دل«    ۀنیغرور و غفلت را از آ  ی»زنگارها  یجسمان  یکه بود. دردها

م  ندیزدایم اماره«  نفس  »انکسار  موجب  رنج،   شوند؛یو  تحمل 

کوتاه و جبران  زکات سلامت«  مس  یهای»پرداخت  در    ر یسالک 

ب کالبد  »کوره  ماریاست.  م  ن«یآتش  یاهمچون  با    کندیعمل  که 

ناخالص برا  یهایسوزاندن  را  سالک  پ  یروح،  به    شگاه ی»ورود 

:  میکاویبخش را در دو محور م  نی. ا(19)  سازدیم  ا یمه  قت«یحق

ف ز  یای میک   ۀمثاببه  ی کیزیدرد  و  و    یمار یب  ی شناسییبایجان، 

 نزاربودن تن.

 جان  یایمیک ۀمثاببه یکی ز یدرد ف

  ۀ انینه نقصان، بلکه »تاز  یو درد جسمان  یماریب  ،یسنت عرفان  در

. رنج کالبد کندیم  داریسلوک« است که سالک را از خواب غفلت ب

»فروتن م  یموجب  غرور«  شکستن  و  سوزاندن   گردد؛ینفس  با 

با »تحمل   یو کالبد خاک   کندیم  ه یروح، جان را تصف  یهایناخالص

  «یانوار اله  افت یدر  یبرا  اسب من  یبه »ظرف  «یجسمان  یهامرارت

 . (9) شودی بدل م

جسمان  مولانا استعاره  یدرد  با  فرا  قی دق  یارا  ــ    دیتول  ندی از 

 : کندیم  فیبه مغز ــ توص دنیرس  یپوست برا دنِیخراش

 ها در اوستگنج آمد که رحمت  »رنج

 پوست«  دیتازه شد چو بخراش مغز

(17) 

  خراش   ←است: پوسته )جسم(    نیچن  ریتطه  ندیفرا  ت،یب  نیا  در

  ی مغز )روح(. مولانا رنج جسمان  یو جلا  تازگی  ←  یکیزفی  رنج  و

آن،   ۀواسطکه به  داندیکالبد م  یماد   ۀپوست  شدندهیرا عامل خراش

تازگ  ــ  از روح  ــ استعاره  نکت(34)  ابدییو طراوت م  ی مغز   ۀ. 

ا  یِغبلا پارادوکس   نیمهم  با ساختار  است که »گنج« بودنِ رنج، 

شگرد  انیب همان  س  یشده؛  تمام  در  کالبد،   یکیالکتید  ریکه 

ز  یحضور ظاهراً  آنچه  داشت:  باطن   بار انیمداوم  در  است، 

 است.  زیچ نیسودمندتر

ــ نسبت    یــ حق تعال  ار«ی به »  ماًیرا مستق  یمنشأ درد جسمان  حافظ 

 :دهدیم

 هم زیاست و درمان ن اریاز  »دردم

 هم« زیاو شد و جان ن یفدا دل

(26 ) 

  ← درد در کالبد    جاد ای  ←)حق(    اری است:    نیچن   تیب  نیا  ۀریزنج

 یمعنو   یدرمان  ،یدرد کالبد  نیهم  رشیو کمال. پذ  باطنی  درمان

وحدت منشأ درد و درمان ــ    ت،ی ب  نی. در ا(11)سالک است    یبرا

شده:   انیب یاست ــ با ساختار پارادوکس معرفت ار«یکه هر دو از »

بیطب و  ا  اند،یک ی  آوریماریب  نشان  یگانگی  نی و  از    ۀخود  عبور 

 جان است.  ـجسم ۀدوگان

:  کندیم  انیب  یرابطه را با صراحت و در قالب دستور  نیا  یسهرورد

. در (30)گردد«   یبدار تا جانت قو  یو سخت یبه رنجور»بدن را 

و صعود    افتنیقدرت  ←کالبد    یو سخت  یفرمول ــ رنجور  نیا
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تضع ــ  مستق  ۀآگاهان  فیجان  قدرت  ماً یکالبد    ی قوا  افتن یبه 

  سهی در مقا  یصراحت سهرورد  ن ی. ا(35)  شودیم  جرمن  یروحان

ش  نشان  یاستعار  ۀو یبا  حافظ،  و  رو  ۀدهندمولانا    کرد یتفاوت 

رو  یاشراق ـیفلسف ب  یشعر ـیبلاغ  کردیبا    قتیحق  نیهم  ان یدر 

 متفاوت.  یاما از دو راه زبان رسند،یم جهینت کیاست: هر دو به  

 و نزاربودن تن یماریب یشناسییبا ی. ز4-6-۲

»شدت عشق و    ۀعاشق نشان  فیبدن نح  ،یعرفان ـییغنا  اتیادب  در

  ی جسمان  یِ دگ یکاه نیاست. ا  «یبر کالبد خاک  ی احوال روحان  ۀغلب

افزا  نشان  میمستق  وندی پ  یمعنو   یهات ی ظرف  شیبا  و   ۀدهنددارد 

سلوک است: هرچه از   اتیاضیمعکوس جسم و جان« در ر  ۀ»رابط

ن و  ف  یازهای»حجم  روح«    ستهکا  «یکیز یکالبد  »وسعت  بر  شود، 

 ←نوشت: کالبد    نیچن  توانیفرمول را م  نی. ا(8)  گرددیافزوده م

 . ت ینهابی ← روح صفر،

ع  عطار نه  را  کالبد  پ  ب،ینزاربودن  مس  شرطشیبلکه  به   ریورود 

 : داندیعشق م

 فی نزار و دل فگار و جان ضع »تن

 ره مرد کار« نیدر ا دیبا نیچننیا

(31 ) 

پ  عطار را  کالبد  مس  شرطشینزاربودن  به  نشان  ریورود  و    ۀ عشق 

سه صفت   ت،یب  نی. در ا(13)  کندیم  یمعرف  ق«یدر طر  ی»مردانگ

متعارف   یهاکه هر سه از منظر ارزش   ف« ی»نزار«، »فگار« و »ضع

بالاتر  اند،یمنف که  ــ  کار«  »مرد  عبارت  زبان   شیستا  نیبا  در 

  یوارونگ  نی. ارندیگیاست ــ در کنار هم قرار م  یعرفان ـیحماس

 در عرفان است.  یماریب ی شناسییبای ساختار ز قاًیدق یارزش

تقابل  ۀرابط  مولانا با  را  جان  و  جسم    انی ب  یالاکلنگ  یمعکوس 

 :کندیم

 جان است یتن، فزون »کاهش

 مردان است« یرخ، طلا یزرد

(17) 

و   یماریب   ۀنشان  یچهره ــ که در فرهنگ بصر  یزرد  ت،ی ب  نیا  در

فلز    نیبهاترشده؛ گران  هیرو به مرگ بودن است ــ به »طلا« تشب

ارزش نظام  ای اگری میک   یدر  بخش    یمیمستق  وندیپ  ه،یتشب  نی.  با 

دارد: آنچه در آن بخش در سطح استعاره بود    یاگریمیاستحاله و ک

 یواقع  یجسمان  ۀدر سطح تجرب  نجا یا   ـفلز پست به طلا  ـ  لیــ تبد

 .افتدیاتفاق م

: کندیم انیب ت یرابطه را با قاطع  نیالعشاق ادر سوانح یغزال احمد

در خراب آبادان  ی»جمال عشق  تنش  از عشق  تن است، هرکه  تر، 

  ی ماریو ب  یرانوی  ←. فرمول: جمال مطلق عشق  (36)  تر«ب ینصیب

کالبد   یرانیو  ۀعشق را تنها در هنگام  لیاص  یو تجل  ییبا یکالبد. او ز

  ف یبازتعر  ینوع  ،یشناخت عبارت، از منظر نشانه  نی. اداندیممکن م

مربوط به کالبد   گرید   شودیم  دهینام  «ییبایاست: آنچه »ز  ییبایز

روح    ییکالبد و شکوفا  یرانیو  ان یبلکه مربوط به نسبت م   ست،ین

 است. 

  ان یب  ک یکالبد را به    ک یالکتید  ،ی ماری مجموع، ساحت رنج و ب  در

کارکرد    ن یتریرفتن در رنج، پارادوکس: کالبد با فرورساندیم  یینها

 نیتریقو  ،یاوج ضعف جسمان ۀــ در نقط  کندیخود را آشکار م

  ن یا  یاست که از ابتدا  یهمان منطق  نی. ادهدیرخ م  یروحان  ۀلحظ

 ۀحضور داشته: کالبد در لحظ  یک یالکتیپژوهش در تمام مراحل د

 .رسدیم شیعبور از خود، به کمال خو 

 در عرفان یو زنانگ تیکالبد، جنس

  د یاست که با  یحجاب  نیآخر  ت ی کالبد و روان، جنس  کیالکتید  در

اسلام عرفان  نه    ،یفراجسمان  یکردیبا رو  یران یا  ـیبرطرف شود. 

.  کندیبلکه از آن عبور م  ت؛یو نه آن را تثب  کندیرا انکار م  ت ی جنس

د جنس  ، یعربابن  دیاز  »فاقد  زنانگ  «یماد  ت یروح  و  و    یاست 

ف   یمردانگ و  انفعال  هست  ت ی اعل»صفات  نظام  نه    «یدر  هستند، 

ایکالبد  یهایژگ یو در  »کامل  نی.  زن   یمجلا  نیترچارچوب، 

اله  یتجل تفاوت  «یجمال  سلوک،  در  و  محو   یکالبد  یهااست 

انسان ارزش  فضاشده و  اساس  بر    شود؛یم  دهیسنج  یباطن  لیها 
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  ن ی. ا(33)  رندیگ یالله« قرار م»رجال  ۀکه زنان واصل در زمرچنان

ا از  وجه  دو  م  ی فرارو  نیبخش  نفکاودیرا  مراتب  سلسله  ی: 

استعار  یتیجنس و  سلوک،  به  ۀدر  زنانه  زا  ۀمثابکالبد    ش یبستر 

 . یروحان

 ( یروحان ی)مفهوم مردانگ یکالبد  تیاز جنس یفرارو

کلاس  در ف  ک،ی عرفان  جنس   یک یزیکالبد  »ساحت    ت یو  برابر  در 

اصالت   رنگیب فاقد  زروح«  ماد  رای اند؛  از صفات  مجرد    ی روح 

ــ که در فرهنگ متعارف به کالبد تعلق داشت    «یاست و »مردانگ

معنا »فضابدییم  گرید  ییــ  جوانمرد  یروان  لت ی:  ا«یو    ن ی. 

 یکالبد  تی: ابتدا جنساردد  یکیالکت ید   یساختار  ،ییمعنا  ییجاجابه

  ف یدر ساحت روح بازتعر  «یسپس مفهوم »مردانگ  شود،یم  ینف

  کسانیبه زن و مرد به    یروحان  ی مردانگ  نیا  ت،یو در نها   گرددیم

 . (9) ردیگ یتعلق م

  ی »مرد بودن« را مساو  ،یک یزیف  ت ی جنس  یبا نف  ایدر تذکرۀالاول  عطار

 : داندیو استقامت در راه حق م یبا قدرت روحان

راه خدا  »چون در  گفت«    یتعال  یزن  نتوان  را زن  او  باشد،  مرد 

(33). 

اخلاق منتقل   ۀبه حوز  یآناتوم  ۀعبارت، »مرد بودن« از حوز   نیا  در

زم بلکه  مانع،  نه  زنانه  کالبد  است.  آن،    یانهیشده  در  که  است 

تر جلوه کند ــ چون برخلاف درخشان  تواندیم  یروحان  لت یفض

همان منطق پارادوکس است   نیانتظار متعارف ظاهر شده است. ا

د در سراسر  آنچه ظاهراً ضعف    حضورکالبد    کیالکتیکه  داشته: 

 است، در باطن قوت است. 

صورت  را به   کردیرو  نیالانس ادر نفحات  زین  یجام  عبدالرحمن

از زنان که در راه خدا از مردان   ارندی : »بسکندیم  انیب  یترمیمستق

 اند«دهیرس  ت یهمت و ولا  یاند و به مراتب عالدرگذشته  یکالبد

م (37) زنانه  کالبد  در  سالک  ن  تواندی.  از    ی رویبا  »همت«، 

ولا  یکیزیف  یهات یمحدود مقام  به  و  کرده    ابد یدست    ت یعبور 

(11) . 

صفت جان است   یمردانگ ست،ین یو کالبد ظاهر شیبه ر ی»مرد

 .(16) ست«ین یو جان را با ذکورت و انوثت کار

است که در بخش    یسازفعال   یرویمتن، »همت« همان ن  نیا  در

 رویهمان ن  نجایا  م؛یدیکالبد« د  یسماع آن را در قالب »حرکت اراد

ــ از جمله    یکالبد  یهات یاز کالبد به اراده منتقل شده و محدود

 . گذاردیــ را پشت سر م ت ی جنس

: کندیم  انیعبارت ممکن ب   نیتررا با قاطعانه  ینف  نیا  یزیتبر  شمس

صفت جان است   یمردانگ ست،ین یو کالبد ظاهر شیبه ر ی»مرد

. او با صراحت،  (16)  ست«ین  یو جان را با ذکورت و انوثت کار 

  ی عرفان  یگذارارزش  ۀری( را از داشی)ر  یمردانگ  یعیطب  یهانشانه

که    داندیجان« م  یانحصار  لت ی را »فض  یو مردانگ  کندیخارج م

از دوگان قرار    ۀروح در ذات مجرد خود فراتر  انوثت  و  ذکورت 

 .(16)دارد 

 یروحان  شی کالبد زنانه و زا یهااستعاره 

 ۀاز استعار یبرداربلکه بهره ت،ی جنس  یبخش نه نف نیا  گرید وجه

ادب  قیحقا  نیترقی عم  انیب  یبرا  یزنانگ در  است.    ات یسلوک 

فرا   ،یعرفان و  زنانه   شی»زا  ی برا  ییها استعاره  مان،ی زا  ندیکالبد 

تار  «یروحان از  خروج  به  یکیو  هستند؛   یسو کالبد  معنا  نور 

پرورش    کهیطوربه »مهدِ  ر  «یقدس  قیحقاکالبد    ی هااضت ی و 

.  (38)دارند    د یتولد »من« جد  یرا برا   مان«یحکم »درد زا  یجسمان

شناخت  نیا منظر  از  قو   یکی   ،یاستعاره    یهاوارهطرح  نیتریاز 

  ی شناختست یز  ندیسلوک با فرا  ندیحوزه است: فرا  نیدر ا  یریتصو 

فراتر از هر دو   ییمعنا  ،یادهمنه  نیو از ا  شود،یهمنهاد م  شیزا

 .دیآیم دیحوزه پد

  ی به اوج بلاغ  یسیو ع  میمر  ریاستعاره را با انتخاب تصو   نیا  مولانا

 :رساندیم

 است ی سیجانِ ما چون ع  م،یچو مر »تن

 ندرد درد، طفل ما کجاست؟«  تا

(17) 
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تحمل درد بود، تن    ازمندین  یسی ع   شیزا  ی برا  میکه مر   گونههمان

ن ر  دیبا  زیسالک  و  طلب  حق  اضت یدرد  تا  کند  تحمل    قت یرا 

آن   ت یب  نیا  یبلاغ  ۀ. نکت(9)جان( متولد شود    یسای )ع  یروحان

را کامل    یی»طفل ما کجاست؟« فشار معنا   یاست که پرسش استفهام

زاکندیم نبودِ  درد،  نبودِ  زا  شی:  نبودِ  و  ح  ش،یاست؛    ات ینبودِ 

جان(    یایم یک   ۀمثاب)رنج به  نیشیبا بخش پ  ت یب  نی. ارتباط ایروحان

»تطه آنجا  در  درد  است:  دو  د«یزای»م  نجایا  کرد،یم  ر«یآشکار   .

 واحد. قتیحق کی  یکارکرد متفاوت برا

استعاره را به ساحت    نیجان« ا  یبا طرح مفهوم »آبستن  القضاتنیع

: »سالک چون به مقام کمال رسد، جان او از نور کشاندیم  یفلسف

  ن ی. در ا(39)  د«یرا بزا  قت یحق آبستن گردد و در عالم معنا، حق

اله  ل،یتحل   ۀ مثاببه  سالک نقش عامل لقاح را دارد و جان    یانوار 

ا  یکالبد پذ  نیزنانه،  را  پرورش    راینور  خود  درون  در  و  شده 

 .(40)در عالم معناست  دیشهودات جد شیزا جه،ینت دهد؛یم

بخش    نیاست که هر دو وجه ا  یااستعاره  «ی»رحم روحان  نجا،یا  در

  تیتثب رندهیعنوان ظرف پذ: هم کالبد زنانه را بهزدیآمیرا در هم م

از سطح جسمان  ت ی هم جنس  کند،یم معنو   یرا  ارتقا   ی به سطح 

 . دهدیم

: »نفس  کندیم  انیاشراق ب  ۀرا در زبان فلسف  ندیفرا  نیهم  یسهرورد

را در کالبد   ی عقل فعال بارور شود، معارف اله  ضیناطقه چون از ف

است،    یجسمان  شیکه منطبق بر زا  ندیفرا  نی. ا(30)  «…پروردیم

معارف جاودان پرورش  به  منجر  کالبد  به    شود یم  ی در درون  که 

 .(35) بخشدیم یابد اتیح نسانا

  ک یکه هر دو از    دهدینشان م  القضاتنیو ع  یسهرورد  ۀسیمقا

  ی و بارور  یرندگ یپذ  ۀمثاببه  یــ زنانگ  کنندیاستفاده م  هیپا  ۀاستعار

 «یاز »نور حق« و »آبستن  القضاتنیــ اما زبانشان متفاوت است: ع 

از »عقل   یاست؛ سهرورد  یعرفان ـعاشقانه  یکه زبان  دیگو یسخن م

نا »نفس  و  زبان  طقه«فعال«  ا  ییمشا ـیفلسف  یکه  تنوع    نیاست. 

 نیا  ۀمشترک، خود گواه عمق و گستر  قت یحق  کیبر سر    یزبان

 است.  یرانیا  یاستعاره در سنت فکر

 ریعالم صغ ۀمثاب: انسان کامل بهیهانیک یکالبدشناس

فرارو  یکیالکت ید  ریس  در از  پس  جنس  یکالبد،    ی پرسش  ت،یاز 

م  ترنیادیبن قشودیمطرح  از  کالبد  اگر    یی رها  یجسمان  یدهای: 

نسبت  افت،ی چه  هست   یدر  کل  م  یبا  عرفان   رد؟یگ یقرار  پاسخ 

نظر  یرانیا ـیاسلام صغ  یۀدر  انسان،    ر«ی»عالم  کالبد  است:  نهفته 

است که در   هانیکل ک  ۀاز هندس انمتمام یانهیفشرده و آ یانسخه

منظر، شناخت    ن یدارد. از ا  وندی پ  یاز هست  یآن هر عضو با بخش

کل هندس  یآناتوم معادل شناخت  کالبد    نش یآفر  ۀانسان  است و 

آن   ۀبلکه ستون نگهدارند هان،یک  ۀدهندتنها بازتاب»انسان کامل« نه

ا(20)است   د  اوج  ،یهانیک   یکالبدشناس  نی.    ی کیالکتیمنطق 

قفس و   ۀمنزلبه نیشیکه در مراحل پ یپژوهش حاضر است: کالبد

 . شودیم لیتبد یبه محور چرخش هست نجایمانع تجربه شد، ا

 (ریو عالم کب ری)عالم صغ هانیک ۀ تناظر کالبد انسان و هندس

»نسخه  ،یعرفان  ینی بجهان  در انسان  آ  یاکالبد  و    ی انهیفشرده 

و   ر«یتطابق »عالم صغ  یۀاست. بر پا  هان«ی کل ک   ۀنما از هندستمام

کب ماد  ر«،ی»عالم  است؛    یتمام  گاه ی تجل  یبدن  عناصر  و  افلاک 

»پ  رو،نیازا کالبد  و    ی شناسجهان  نِیادی بن  شرطشیشناخت 

م  «یخداشناس تفس  شودیمحسوب  حد  ینیع  یریو  »مَن    ث یاز 

نَفسَه م  یعرفان  کالبدشناسی  ساحت   در  «…عَرَفَ  شمار   دیآیبه 

(  4-4)  نینماد  یاست که در بخش آناتوم  یهمان منطق  نی. ا(4)

  نجا یبودند؛ ا  یباطن  یشده بود: آنجا اعضا حامل معنا  یسازنهیزم

 است.  یهانی ک  یکل کالبد حامل معنا

 نیترو درخشان  نیتردر گلشن راز با فشرده  یمحمود شبستر  خیش

 : کندیجهان را اعلام م ۀکالبد انسان و هندس  یگانگیممکن،  انیب

 ی انسان شد و انسان جهان »جهان

 «یانی نبود ب ترزهیپاک  نیا از

(24 ) 
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  ۀ افتیدر بدن انسان فشرده شده و متقابلاً بدن، بسط  هانی ک   ساختار

 .(13) رسندیبه وحدت م ت ی است که در نها هانیهمان ک 

تناظر   نیا ،یقیتطب یدر انسان کامل با کالبدشکاف ینسف نیزالدیعز

جزئ عناصر  به سطح  عالم صغرساندیم   یرا  انسان  که  »بدان    ر ی: 

دارد؛   یانمونه  ریاست، در عالم صغ  ریاست و هرچه در عالم کب 

.  (20)او چون رودهاست«    یهاها و رگاو چون کوه  یهااستخوان

  ی هانی و ک   ییایبا عوارض جغراف  ماً یرا مستق  یکالبد خاک   یاجزا  یو

 .(40) داندیمتناظر م

»توص  ن یا  یراز  نیالدنجم  از  را  »تکل  ف«یتناظر  ارتقا    ف« یبه 

است، بلکه    هانیک   ۀکه کالبد نسخ  کندیم  انی تنها بنه   یعنی  دهد؛یم

از کالبد، خطا و   رونیدر ب قت یحق یوجوکه جست   ردیگ یم جهینت

 است:  هودهیب

 یی که تو  یاله ۀنام ۀنسخ ی»ا

 یی که تو   یجمال شاه ۀنیآ یو

 هرچه در عالم هست ست یز تو ن رونیب

 «ییکه تو   یخود بطلب هر آنچه خواه در

(22 ) 

است: سه مصراع    جهیدر حرکت از خطاب به نت  یرباع  ن یا  بلاغت 

 ۀمصراع چهارم، لازم  کنند؛یکالبد را اثبات م  یهانی ک   ت ینخست، هو 

ب  نیا را  دق.  داردیم  انیاثبات  بطلب«  »در خود  همان   قاًیساختار 

: کالبد از  میآن بود  یپژوهش در پ  نیا  یاست که از ابتدا  یچرخش

 . شودیم لیشناخت« تبد دانی»مانع شناخت« به »م

 یکالبد »قطب« و حفظ تعادل هست

است، کالبد »انسان کامل«    هانیک   ۀدهندبازتاب  ر،یکالبد عالم صغ  اگر

بلکه ستون    ،یهست  ۀنیتنها آ: او نهرودیگام فراتر م  کی»قطب«    ای

  ی کالبد قطب »مجرا  ،یعرفان  یآن است. در کالبدشناس   ۀنگهدارند

  ن یو اگر زم  شودیم  یو لنگرگاه ثبات کائنات« تلق  یاله  ضینزول ف

 زدیریجهان فرو م  یبماند، نظم هندس  یاو خال  وداز وج  یالحظه 

کل پژوهش را به اوج خود    یک یالکتیمنطق د  شه،یاند  نی. ا(41)

  نجا یشد، ا  دهیکه در بخش اول »قفس روح« نام  ی: کالبدرساندیم

 است.  ن«یزم خی»م

کشف  یریهجو  بهرهدر  با  قرآن  یریگ المحجوب  اصطلاح   یاز 

را   نیکه زم  کندیم  هیتشب  ییهاخیرا به م  ایاول  یکیزی»اوتاد«، کالبد ف

بندگانند که   نیرا اندر زم  ی : »و خداوند تعالکنندی از لرزش حفظ م

است«    شانیبه برکت کالبد ا  نیزم   یرا “اوتاد” خوانند و بقا  شانیا

(19). 

ابن  یریگبا وام  یجام  ۀنسبت را در قالب استعار  نیهم  ،یعرباز 

جهان است و اگر : »قطب، روحِ کالبدِ  دیگوی»روح و جسد« بازم

جسد همچون  صورت  عالمِ  نباشد،  شود«    یمتلاش  جانیب  یاو 

آن؛    یجسد  ی. جهان ماد(37) کالبد قطب، روحِ  بزرگ است و 

 . (13) انجامدیم یهانیفقدان او به مرگ ک 

نهفته است: در سراسر   فیظر  یپارادوکس  ،یجام  ۀاستعار  نیا  در

ا است؛  کالبد  از  ارزشمندتر  روح  که  گفته شد  کالبد   نجایعرفان، 

آشنا،    یوارونگ  نیانسان کامل نقش روح جهان را بر عهده دارد. ا

است: آنچه در سطح خُرد کالبد بود،   یکیالکتی همان منطق د  یردّ پا

 . شودیدر سطح کلان روح م

با    نیا  یبرا   گونهیمعمار  یکارکرد  ینسف و  است  قائل  کالبد 

فرور  یریتصو  ا  ختنیاز  شدت  نشان   یوابستگ  نیآسمان،  را 

است. اگر کالبد او از   نی: »انسان کامل، ستون آسمان و زمدهدیم

گردد«    یمتلاش  نیعالم رخت بربندد، آسمان درهم شکافد و زم  نیا

(20). 

بخش    ن یــ در ا  ینسف  ، یجام  ، یری ــ هجو   سندهیسه نو   ۀسیمقا

اما    ند،یگویواحد سخن م  قت یحق  کیکه هر سه از    دهدینشان م

(، »روح جهان«  یری)هجو   ن«یزم  خی: »میمتفاوت  ۀهرکدام با استعار

بر سر   یرسازیتنوع در تصو  نی(. ای(، »ستون آسمان« )نسفی)جام

در سنت    شهیاند  نیعمق ا  براست    یمفهوم مشترک، خود گواه  کی

 ر،ینه موضوع تحق  یکیز ی. در هر سه استعاره، کالبد فیرانیا   یعرفان
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تقد موضوع  تقد  سیبلکه  ــ  طر  یسیاست  از  تنها    ر یس  قی که 

 کامل ممکن شده: از قفس تا ستون.  یکیالکتید

 ی ریگ جهینت

رابط  پژوهش که  داد  نشان  عرفان   ۀحاضر  در  روان  و  کالبد 

ا  کینه    ،یرانیا ـیاسلام دوگان  ستایتضاد  بلکه    ۀو    ک یصلب، 

  ی ریس  ک، یاست که در بستر متون کلاس  هیو چندلا  ایپو  کیالکتید

.  کندی م  یاز تضاد به وحدت، و از قفس به ستون ط  د،ییبه تأ  یاز نف

متون آشکار کرد    نیدر ا  الیو صور خ  یکیالکتی ساختار د  لیتحل

بلکه    ،یاستدلال انتزاع  ق یحرکت را نه از طر  نیا  ،یکه زبان عرفان

ستون   نه،یمرکب، آ  ا،یمیــ آتش، ک   یجسمان  یرسازیتصو   قیاز طر

منتقل م به خواننده  زبانِ خودِ   یعن ی  کند؛یــ  با  کالبد  پارادوکس 

 . شودیم انیکالبد ب

ا  ۀنقط زاهدان  ،یکیالکتید  ریس  نیآغاز  کالبد   ۀنگرش  است:  »تز« 

.  کندیمهارش م  اضت،ی است که ر  «ی»قفس روح« و »حجاب ظلمان

آغاز است. در    یراه، بلکه ضرورت منطق  انیمرحله، نه پا  نیاما ا

  شود؛ یم  لیکالبد به »مرکب سلوک« تبد  نیسالکانه، هم  تز«ی »آنت

. مجاز بر  ست ین  قت یبه حق  یراه  ،که بدون حفظ اعتدالش  یابزار

 . داردیاز آن بازم نکهینه ا د،یگشایم قت یحق

:  زدیخیبرم  انی از م ی کلبه هیتقابل اول اگرانه، ی می»سنتز« ک  ۀ مرحل در

  « ینور  کلیو آن را به »ه  بخشدیرا استحاله م  یعشق، کالبد خاک 

  گر ید  نی. اکندیم  لیتبد  «ی»بدن مثال  ایــ    یسهرورد  ریــ به تعب

به معنا شده است. در ادامه،   لیماده تبد ست؛ ین یهمان کالبد زندان

  ن ینماد  ی : در آناتومابدی یبسط م  یمتنوع  یهاساحت   درسنتز    نیا

و کالبد   شودیاز جهانِ باطن م  یابه نشانه   لی(، هر عضو تبد4-4)

نشانه »متن  م  «یشناختبه  )  گردد؛یبدل  سماع  حرکت  5-4در   ،)

  میو چرخش، ترجمانِ تسل  ابدییارتقا م  «یبه »فعل قدس  یجسمان

( رنج  در  جسمان6-4است؛  درد  م  یایمی»ک   ی(،  و    شودیجان« 

 . گرددیتن استخراج م یاز نزار یعرفان یشناسییبایز

  تی. در بخش جنسرسانندی را به کمال م  ریس  نیا  ،یانیبخش پا  دو

و »رحمِ جان« از    «یروحان  شی(، عرفان با طرح »زا7- 4)  یو زنانگ

کالبد را مستقل   بخشیتعال  ت یو ظرف  گذردیم  یجسمان  یدوگانگ

جنس صورت  م  یاز  اثبات  الگو   میمر  کند؛یآن  بلکه  زن،    ی نه 

  یهانیک   یکالبدشناس  ک،یالکتیاست. و در اوج د  ضیف  یرندگ یپذ

  ر«،ی»عالم صغ  ۀ مثابکه کالبد »انسان کامل«، به  کندی( اعلام م4-۸)

نگهدارند هجو  یهست  ۀستون  که  همان  جام  یریاست؛    ی »وتد«، 

 .نامدی»ستون آسمان« م ی»روحِ جهان« و نسف

بخواه   ن،یبنابرا د  میاگر  در    نیا  یکیالکتیفرمول  را    کیپژوهش 

ثابت    یموضوع  یرانیا ـی: کالبد در عرفان اسلاممیگزاره فشرده کن

  «ی»خودِ ماد  ،یک یالکتید  ندیاست که در فرا  الیّس  یقتیحق  ست؛ین

 نیشود ــ و در ا  یدر آن متجل  «یاله  یِگریتا »د  کندی م  یرا نف

بلکه هر دو    ماند،یو نه روح تنها م  گرددی نه کالبد محو م  ،یتجل

همان »کالبد    نی. ارسندیبه کمال خود م  کالیپارادوکس  یدر وحدت

آ  «یمتعال بلکه  ــ  قصر  نه  قفس،  نه  را    یا نهیاست:  هم خود  که 

 و هم آنچه را که فراتر از خود است.  دینمایم

 سندگان ی نو مشارکت

 کردند. فایا یکسانینقش  سندگانینو  یمقاله تمام نینگارش ا در

 منافع  تعارض

 وجود ندارد.  یتضاد منافع  گونهچیانجام مطالعه حاضر، ه در

 

 

EXTENDED ABSTRACT 
The relationship between body and soul has 

long constituted a central problem in 

philosophy, theology, and mystical 

anthropology; however, within the Islamic-

Iranian mystical tradition, this relationship is 

not configured as a rigid and static dualism. 

Rather, it develops through a dynamic 

dialectical process in which the meaning, 

value, and function of the body change 

according to the spiritual station of the 
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wayfarer and the internal logic of the mystical 

path. In early ascetic discourse, the body is 

predominantly represented as the “prison of 

the soul,” the locus of the commanding self, 

and an impediment to spiritual ascent. Images 

such as the cage, prison, well, and dark 

enclosure are therefore employed to express 

the existential confinement of the soul within 

the corporeal world. In this framework, the 

body is associated with heaviness, instinct, 

appetite, and attachment, whereas the soul is 

linked to luminosity, transcendence, and 

freedom. The resulting opposition produces an 

ascetic logic according to which bodily 

weakness corresponds to spiritual strength, 

and the systematic restriction of physical 

desires becomes a necessary condition for 

liberating the soul from domination by the 

lower self (1, 9, 19). Nevertheless, the mystical 

tradition does not remain confined to this 

negative anthropology. In the works of Rumi, 

al-Ghazali, Shams of Tabriz, Suhrawardi, and 

other major figures, the body gradually 

assumes constructive, symbolic, ritual, and 

cosmological functions. It becomes the mount 

of the spiritual journey, the mirror of divine 

beauty, the vessel of spiritual transformation, 

the stage of sacred movement, and ultimately 

a luminous or imaginal form capable of 

mediating between material and immaterial 

worlds. This transformation reveals that the 

body in Islamic-Iranian mysticism has no 

single, fixed essence; instead, it is a relational 

and developmental reality whose significance 

depends on the level of consciousness 

attained by the wayfarer (3, 4, 17, 21). 

The present study aimed to analyze this 

evolving conception of the body by examining 

both its dialectical structure and its system of 

mystical imagery in classical Islamic-Iranian 

texts. Its principal objective was to 

demonstrate that the body moves through 

several interconnected stages: opposition, 

instrumental acceptance, alchemical 

transmutation, symbolic sacralization, ritual 

activation, trans-gender transcendence, and 

cosmic centrality. A second objective was to 

investigate how rhetorical devices—including 

metaphor, simile, paradox, antithesis, and 

symbol—do not merely ornament mystical 

discourse but actively generate its ontological 

meanings. Thus, the metaphor of the body as 

a “cage” establishes an initial opposition 

between confinement and transcendence, 

while the metaphor of the “mount” replaces 

conflict with functional cooperation. Similarly, 

the simile “the body is like Mary and the soul is 

like Jesus” represents the body as a site of 

spiritual gestation, and paradoxical 

expressions such as “suffering became 

treasure” or “our form became soul” condense 

the dialectical logic of mystical transformation 

into highly compressed poetic structures (9, 

13, 17). The study also sought to address two 

important gaps in the existing scholarship. 

First, previous investigations have frequently 

isolated philosophical, theological, literary, or 

ascetic aspects of embodiment without tracing 

the full developmental trajectory of the body 
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across different stages of mystical experience. 

Second, the relationship between the 

transformation of the body and the figurative 

language used to represent that 

transformation has rarely been analyzed in an 

integrated manner. Studies on the 

incorporeality or corporeality of the soul, the 

relation between body and spirit in the thought 

of al-Ghazali, and the representation of the 

body in Rumi’s Masnavi have provided 

important foundations, yet they have generally 

examined particular dimensions rather than 

the entire dialectical and rhetorical system (5-

7). Accordingly, the present research 

approaches mystical imagery as a cognitive 

and meaning-producing structure through 

which transformations in the ontological status 

of the body are expressed and made 

intelligible. 

Methodologically, the study employed a 

qualitative descriptive-analytical design based 

on documentary and library research. The 

primary corpus consisted of major classical 

works of Islamic-Iranian mysticism, including 

texts associated with Rumi, Attar of Nishapur, 

al-Ghazali, Suhrawardi, Hujwiri, Najm al-Din 

Razi, Ayn al-Qudat Hamadani, Shabestari, 

Jami, and Nasafi. These sources were 

examined alongside relevant theoretical and 

interpretive studies on mystical anthropology, 

symbolism, illuminationist philosophy, the 

imaginal world, and Persian mystical poetics 

(14, 22, 30, 33, 38). The analytical procedure 

was conducted through two parallel but 

interconnected stages. In the first stage, 

passages concerning the body, soul, sensory 

perception, ascetic discipline, illness, ritual 

movement, gender, and cosmic symbolism 

were identified and classified according to a 

dialectical framework of opposition, mediation, 

transformation, and transcendence. This stage 

allowed the study to reconstruct the 

developmental sequence through which the 

body changes from obstacle to instrument, 

from instrument to transformed substance, 

and from transformed substance to sacred and 

cosmic form. In the second stage, the same 

passages were examined from the perspective 

of rhetoric and imagery. Recurrent metaphors 

such as cage, prison, mount, mirror, fire, 

alchemy, womb, column, and light were 

identified, categorized, and interpreted in 

relation to the dialectical stage they 

expressed. Antithetical pairs such as 

earth/heaven, darkness/light, body/soul, 

pain/treasure, and form/spirit were also 

analyzed as structural devices through which 

mystical discourse stages and resolves 

ontological conflict. The interpretive process 

was comparative rather than merely 

descriptive, because images from different 

authors and schools were read in relation to 

one another. In this way, the study connected 

the ascetic discourse of bodily discipline, the 

love-centered discourse of transformation, the 

illuminationist doctrine of the luminous body, 

and the Akbarian and post-Akbarian 

conception of the Perfect Human as the 

microcosm and axis of the universe (4, 29, 35, 

41). 
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The findings demonstrate that the first 

dialectical stage is characterized by a severe 

opposition between body and soul. In this 

ascetic configuration, the body is imagined as 

a dark prison or cage that confines the celestial 

bird of the soul, and bodily appetites are 

interpreted as instruments of the commanding 

self. The rhetorical power of this stage derives 

from spatial metaphors of enclosure and 

downward movement: the soul belongs to the 

garden of the celestial kingdom, whereas the 

body is associated with dust, darkness, 

narrowness, and captivity. The metaphor of 

the “house” that collapses around its departing 

inhabitant similarly depicts the relation 

between body and soul as temporary and 

mechanical rather than essential. Such 

images legitimate practices of hunger, 

wakefulness, abstinence, and voluntary 

hardship by establishing an inverse 

relationship between corporeal strength and 

spiritual power (12, 14, 15). Yet the second 

stage reverses this initial valuation. In the 

functionalist discourse of mystical wayfaring, 

the body becomes the “mount” or “kingdom” of 

the heart. Because the soul must travel 

through the material world in order to attain 

knowledge and purification, preservation of 

bodily health is interpreted as a spiritual 

obligation. The same body that was previously 

represented as an obstacle becomes a 

necessary means of movement, and 

excessive mortification is criticized as the 

destruction of the very instrument required for 

attaining the destination (18, 21, 22). Sensory 

perception likewise undergoes rehabilitation. 

According to the principle that the 

metaphorical is a bridge to the real, physical 

beauty and human love can awaken the 

wayfarer to divine beauty. The body thus 

becomes an epistemological threshold rather 

than a barrier, and the image of the mirror 

replaces that of the prison. The mirror is not 

identical with the sun, yet it makes the sun 

visible; similarly, the corporeal form is not 

identical with divine reality, yet it can disclose 

its radiance (23, 24, 26). 

At the highest level of the dialectical process, 

the body is neither rejected nor merely used; it 

is transformed. In the love-centered tradition, 

divine love functions as an alchemical force 

that converts the “copper” of material 

existence into spiritual gold. Rumi’s 

paradoxical assertion that the form itself 

becomes soul signifies a radical ontological 

reversal: spirit does not merely inhabit the 

body but penetrates and transfigures it. The 

body loses its heaviness, becomes subtle, and 

participates in the qualities of the soul. 

Expressions such as the ascent of the earthen 

body to the heavens and the dancing of the 

mountain dramatize the overcoming of 

corporeal gravity through love (9, 17, 18). In 

Illuminationist philosophy, this transmutation is 

articulated through the distinction between the 

dark bodily form and the luminous imaginal 

body. Through spiritual discipline and 

illumination, the rational soul may temporarily 

disengage from the material body and acquire 

a subtle form capable of perceiving realities of 
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the imaginal world. Images such as the 

luminous garment, the dark fortress, and the 

joining of light with light represent this 

transition from material opacity to imaginal 

transparency (27-30). This sanctification is 

further extended through symbolic anatomy. 

The face, hair, mole, eyebrow, heart, and even 

individual hairs become signs of divine beauty, 

unity, multiplicity, prayer, remembrance, and 

manifestation. In ritual practice, especially 

samāʿ, the body becomes not simply a bearer 

of meaning but an enacted sacred sign. 

Turning, hand movements, foot-stamping, 

shouting, trembling, and loss of consciousness 

translate inward states into corporeal 

expression. Likewise, physical suffering and 

illness assume purificatory functions; pain 

becomes treasure, bodily weakness becomes 

spiritual strength, and emaciation becomes a 

mark of the domination of love over material 

form (19, 31, 34). The same logic also governs 

gender and cosmology. Mysticism transcends 

corporeal gender by redefining “manliness” as 

spiritual courage rather than male anatomy, 

while feminine embodiment becomes a 

privileged metaphor for receptivity, pregnancy, 

and spiritual birth (33, 37, 39). Finally, the body 

of the Perfect Human is elevated from 

microcosmic mirror to cosmic axis: it becomes 

the locus of divine names, the spirit of the 

world, the pillar of heaven and earth, and the 

means through which cosmic balance is 

preserved (4, 20, 41). 

In conclusion, the study establishes that the 

body in Islamic-Iranian mysticism is a fluid, 

multilayered, and stage-dependent reality 

rather than a permanently devalued material 

object. Its movement from cage to mount, from 

mount to alchemical substance, from 

transformed substance to sacred symbol, and 

from symbolic form to cosmic axis reveals a 

coherent dialectical anthropology. The initial 

negation of the body is therefore not the final 

position of the mystical tradition but the first 

moment in a broader movement toward 

reconciliation and unity. Ascetic discipline 

breaks the domination of instinct, functional 

acceptance restores the body as a necessary 

means of spiritual travel, mystical love 

transforms its material qualities, symbolic 

imagination inscribes sacred meanings upon 

its organs, ritual movement turns it into 

embodied prayer, suffering purifies it, spiritual 

birth transcends gender, and the doctrine of 

the Perfect Human assigns it a cosmic 

function. The imagery of cage, mount, mirror, 

fire, womb, light, and pillar is indispensable to 

this process because it does not merely 

describe mystical experience from the outside; 

it provides the conceptual form through which 

such experience becomes thinkable. The body 

is thus neither wholly rejected nor simply 

affirmed. It is negated in its self-enclosed 

materiality so that it may be recovered as a 

transparent medium of spirit. In its most 

complete form, the mystical body is neither 

prison nor palace, neither inert matter nor 

disembodied spirit, but a dynamic field in 

which corporeality and transcendence 
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encounter one another and reach a 

paradoxical unity. 

 

References 
1. Zarrinkoub A. A Search in Iranian Sufism. 
Tehran: Amir Kabir; 1994. 
2. Schimmel A. Mystical Dimensions of Islam. 
Tehran: Islamic Culture Publishing Office; 1995. 
3. Corbin H. The Man of Light in Iranian Sufism. 
Tehran: Gam-e Now; 1994. 
4. Chittick WC. The Sufi Path of Knowledge: Ibn 
al-Arabi's Metaphysics of Imagination. Tehran: 
Negah-e Moaser; 2010. 
5. Zabihi M, Nikseresht P. A Critical 
Examination of the Theory of the Corporeality of 
the Soul Based on Philosophers' Views. 
Qabasat. 2013(68):61-96. 
6. Davarpanah A, Alavi H, Rostami A. Body, 
Spirit, and Soul in the Thought of Muhammad 
al-Ghazali and Thomas Aquinas. Religions and 
Mysticism. 2011;44(1):63-94. 
7. Bazgir M. Body and Soul in Rumi's Masnavi. 
Kayhan-e Farhangi. 2003(203):66-7. 
8. Yousefi G. The Bright Spring: Encounters 
with Poets. Tehran: Elmi; 1998. 
9. Shafiei Kadkani MR. The Language of Poetry 
in Sufi Prose: An Introduction to the Stylistics of 
Mystical Vision. Tehran: Sokhan; 2013. 
10. Rumi Ja-DM. Selected Ghazals of 
Shams. Tehran: Jibi; 2009. 
11. Zarrinkoub A. Step by Step until 
Meeting God: On the Life, Thought, and 
Spiritual Journey of Rumi. Tehran: Elmi; 2000. 
12. Sana'i Ghaznavi MiA. The Divan of 
Hakim Sana'i. Tehran: Sana'i; 1980. 
13. Pournamdarian T. Symbol and 
Symbolic Narratives in Persian Literature. 
Tehran: Scientific and Cultural Publishing 
Company; 1989. 
14. Ghazali M. The Revival of the 
Religious Sciences. Tehran: Scientific and 
Cultural Publishing Company; 2001. 
15. Yathrebi SY. Theoretical Mysticism. 
Tehran: Bustan-e Ketab; 2006. 
16. Movahed MA. Shams of Tabriz. 
Tehran: Tarh-e Now; 2010. 
17. Rumi Ja-DM. The Spiritual Masnavi. 
Tehran: Amir Kabir; 1994. 
18. Homaei Ja-D. Mowlavi-Nameh: 
What Does Rumi Say? Tehran: Homa; 1990. 
19. Hujwiri AiU. Kashf al-Mahjub. 
Tehran: Soroush; 2004. 
20. Nasafi Aa-D. The Perfect Human. 
Tehran: Tahouri; 2000. 
21. Ghazali M. The Alchemy of 
Happiness. Tehran: Scientific and Cultural 
Publishing Company; 2007. 

22. Najm al-Din Razi AiM. Mirsad al-
Ibad. Tehran: Elmi; 1992. 
23. Pourjavady N. The Wine of Love: A 
Study of the Meaning of Wine in Persian 
Mystical Poetry. Tehran: Karnameh; 2009. 
24. Shabestari M. The Secret Rose 
Garden. Tehran: Tahouri; 2003. 
25. Foruzanfar Ba-Z. Commentary on 
the Noble Masnavi. Tehran: Zavvar; 1991. 
26. Hafez Shirazi Sa-DM. The Divan of 
Hafez. Tehran: Kharazmi; 1989. 
27. Ebrahimi Dinani G. The Book of 
Reason and the Sign of Love. Tehran: Tarh-e 
Now; 2010. 
28. Suhrawardi Sa-DY. The Collected 
Works of Shaykh al-Ishraq. Tehran: Institute for 
Humanities and Cultural Studies; 1996. 
29. Corbin H. The Relations between 
Illuminationist Wisdom and Ancient Iranian 
Philosophy. Tehran: Asatir; 2006. 
30. Suhrawardi Sa-DY. The Collected 
Works of Shaykh al-Ishraq. Tehran: Institute for 
Humanities and Cultural Studies; 2001. 
31. Attar of Nishapur Fa-D. The 
Conference of the Birds. Tehran: Sokhan; 2007. 
32. Estelami M. Lessons from the 
Masnavi. Tehran: Zavvar; 2004. 
33. Attar of Nishapur Fa-D. Tadhkirat al-
Awliya. Tehran: Zavvar; 1991. 
34. Khorramshahi Ba-D. Hafez-Nameh. 
Tehran: Scientific and Cultural Publishing 
Company; 1994. 
35. Ebrahimi Dinani G. The Radiance of 
Thought and Intuition in Suhrawardi's 
Philosophy. Tehran: Hekmat; 1997. 
36. Ghazali A. Sawanih al-Ushshaq. 
Tehran: Iran Culture Foundation; 1991. 
37. Jami Aa-R. Nafahat al-Uns min 
Hadarat al-Quds. Tehran: Ettela'at; 1991. 
38. Pournamdarian T. Meeting the 
Simurgh: Poetry, Mysticism, and the Thought of 
Attar. Tehran: Institute for Humanities and 
Cultural Studies; 2001. 
39. Ayn al-Qudat Hamadani AiM. 
Tamhidat. Tehran: Manouchehri Publications; 
1998. 
40. Yathrebi SY. The Philosophy of 
Mysticism. Tehran: Islamic Propagation Office; 
1995. 
41. Jahangiri M. Muhy al-Din Ibn Arabi: 
A Prominent Figure of Islamic Mysticism. 
Tehran: University of Tehran; 2004. 
 


