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 چکیده
هلای قرآنلی قرآن کریم و تأثیر آن در بالندگی معنایی اشعار حافظ همواره موردِتوجه تحلیلهران ادبی بوده است. اقرباس

گیری معنوی خاصلی بخشلیده اسلت سنج چنان است که معانی و مفاهیم قرآنی نه تنها به اشعار او جهتاین شاعر نکره

آفرین بوده است، طوری که از اوائ  سدة نهم بله بعلد در میلان شلاعران بلکه در تسمیة وی به لق  »لسان الغی « نقش

گویی در ظلاهر، گوی، این لق  صرفا  به حافظ شیرازی اطلا  شده است. در این میان، جمع اقرباس قرآنی و غی پارسی

پردازیم مسئلة لسان الغی  بودنِ حافظ در علین اقربلاس از قلرآن دشوار و ناپذیرفرنی است. آنچه در این مقاله بدان می

گویی و پیشلهویی شلهفت اند به سب  غیل کریم است. هدف آن است که نشان دهیم اگر حافظ را لسان الغی  خوانده

ای کله توانسلره اسلت بلا گونهنیست بلکه لسان الغی  بودنِ وی، بیانهر مطالعة دقیق و درک عمیق او از حقایق است؛ به

الغیل  نامیلدنِ حلافظ بله  ای ترکی  کند که جلوة تازه بیابلد. لسلانگونههای منابع خود، سخن را بهکاریدقت در ریزه

های حافظ از قرآن کریم نوع خاصی از اقرباس است که با اقرباس یلا ها است. اقرباسها و ریزبینیکاریاعربار همین ریزه

های این نوع اقرباس عمدتا  براساس بازسازی تفسلیری از مفلاهیم و تعام  سایر شاعران با قرآن کریم مرفاوت است. لایه

حلا ، هماهنلگ بلا آیلات و مرنلوع موولوعات و درعین  عرولةتعابیر قرآنی با اسرفاده از »قاعدة اسرطراد« یعنی شیوة  

 های قرآنی است.  سوره
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 تحليل ا قتباسات القرآنية لده ةافظ وللاقتبِا بلقبك »لسان الغيب  
 الملخص 

لی لم  ك   القرآ  ال ریم وتيثره في ااز ه ر الداح لشعر ي فظ الشرازي محيل اه مي م البي يثن في الأ ب. ف ق ب سي ت 
هييلا الشيي عر الييدقي  ميي، القييرآ  بلغييت يييدا أصييب ت معييه المعيي ي والم يي هي  القرآنييي  ا تميينح شييعره بعييدا روي نيييّ  خ صيي  
ف سيييلإ  بيييل تسيييه  كيييللك في تلقيبيييه بيييي »لسييي   الغييييلإ«؛ ييييس غيييدا هيييلا اللقيييلإ  منيييل أوائيييل القييير  ال  سيييع ايجيييري  

غر أّ  الجمع بن ااق ب ص القرآي وبن م  ننسلإ إلييه مي،  مقص را عل  ي فظ الشرازي ويده بن الشعرات ال  رسين.
مسييىل  لسيي    هيي  مع لج ييه إلَ المق ليي  هييله تسييع  وميي . القبيي ل صييعلإ أمييرا – الظيي هر في –ال شيي  عيي، الغيييلإ نبييدو 

الغيييلإ عنييد ييي فظ  مييع ك نييه مق بسيي  ميي، القييرآ  ال ييریم. وايييدف هيي  بييي   أ  إطييحق هييلا اللقييلإ عليي  ييي فظ ليييس 
بسبلإ ال نبا بالغيلإ أو الإخب ر ع، المجه ل  بيل لأنيه نيدل علي   راسي  واعيي  وفهي  عميي  لحقي ئ  الأمي ر؛ إ  اسي ی د  
عييب  قّ ييه في ت بييّع  قيي ئ  المصيي  ر الييا اع مييد عليهيي   أ  نصيي   كحمييه صييي غ  ت سييبه إشييراق  جدنييدا. ف لقيييلإ ييي فظ بييي 

أمي  اق ب سي ت يي فظ مي، القيرآ  ال يریم  »لس   الغيلإ« إنَ  ه  م، جه  هلا ال دقي  والي ع  العميي  ب   صييل المعي ي.
فهيي  نيي د خيي ص ميي، ااق بيي ص  يخ ليي  عيي، تع مييل بقييي  الشييعرات مييع القييرآ . إ  تقيي م طبقيي ت هييلا ااق بيي ص في الغ لييلإ 
علييي  إعييي  ة بنييي ت ت سيييرن  للم ييي هي  وال عييي بر القرآنيييي   اع مييي  ا علييي  ق عيييدة ااسييي یرا ؛ أي طرنقييي  عيييره الم ضييي ع ت 

 الم نّ ع  في نس  م س   مع اة فظ  عل  اانسج م مع الآيات والس ر القرآني .

 ق عدة ااس یرا   ااق ب ص م، القرآ  ال ریم   لس   الغيلإ  غزلي ت ي فظ الشرازي الكلمات المفتاةية:
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 مقدمه

هایی از آن را ای است کله محققلان بله تفصلی  نمونلهمسئلة اقرباس و تکرار در شعر حافظ مسئله

انلد آمیز لسلان الغیل  اطللا  کردهحا ، از اوائ  سدة نهم به حافظ لق  مبالغهاند. درعینبرشمرده

ای دشلوار و ناپلذیرفرنی گویی حافظ در ظاهر مقوله. جمع اقرباس و غی (144-143:  1386)مجربلائی،  

است، بدین سب  است که برخی محققان در پی ارائه مفهومی پذیرفرنی از لق  لسان الغی  حلافظ 

 .  (19-18: 1368)زریاب خویی،  اند  برآمده

انلد اشلعار او کند که باید در آن دقلت کلرد. اگلر گفرههای بسیار در عبارت میکاریحافظ ریزه

های عزت الهلی در شلعر او نملودار یا نشانه (67:  1983)سید قط ،  نوازد  ها میزنگ آگاهی را در گوش

، بخشلی (25:  1989)الصلاوی،  یا اینکه دیوان او تفسیر عرفانی قرآن است    (816:  3، ج1989)الفروخ،  است  

هلا هلا و ریزبینیکاریالغی  نامیدنِ او بله اعربلار هملین ریزه  از علت آن همین مسئله است. لسان

است. در شعر حافظ، مواردی هست که در آنها اقربلاس از آیلات قرآنلی صلورت گرفرله اسلت و یلا 

ای تلمیح روشن در آنها قاب  فهم اسلت و اساسلا  در ملواردی کله حلافظ از تلمیحلات رایلج گونهبه

بیان خاصلی نیسلت و وی بلا ایلن کند، شعر او با سایر شاعران برابر است و حاوی نحوة  اسرفاده می

 قبی  تکرارها حافظ نهشره است؛ مثلا  در بیتِ

 گویللدببللین کلله سللی  زنخللدان تللو چلله می

 

 هللزار یوسللف مصللری فرللاده در چلله ماسللت 
 (108:  1367)حافظ شیرازی،  

حافظ با ذکر تلمیحی، به داسران حضرت یوسف)ع( بسلنده کلرده اسلت، املا اقربلاس از قصلة 

انهیزی هم دارد که با تلمیحات دیهران مرفاوت است و حاوی عظملت یوسف صورت پیچیده و بحث

هلای مرعلدد شناسلان، بلر سلرش اخرلافیا از سلوی حافظ  هنری حافظ است. چنان مواردی غالبا 

ای طرد شده است که نشان از پیچیدگی شعر حافظ دارد، ولی برای شلارحانی کله گونههست، یا به

اند، چنین مواردی »آسان« بلوده و چیلزی در بلاب آن در پی ح  مشک  معنایی دیوان حافظ بوده

کند، بلکه بایلد اند. البره فقط دانسرن شیوة اقرباس حافظ به راز عظمت هنری او کمک نمیننوشره

کاری اقرباس او نیز دانسره شود تا شیوة اقرباس وی فهم شود. حافظ اگلر از منابع اقرباس او و ریزه

هلا را در نظلر دارد کله سلبک کاریهای قرآن اقرباس کرده است، برخی ریزهمضامین قرآنی یا قصه

خاص اوست، مثلا  به قصة طاوس و فردوس در داسران آدم اشاره کرده است، منرهی دقلت دارد کله 

خاطر آن از بهشت رانلده شلده و طاووس، زشری پایش براثر گناهی است که مرتک  شده است و به

کنلد، طلاووس را زشت گشره است. بنلابراین وقرلی زللف پریشلان معشلو  را بلر رخ او تصلویر می

صورتِ مقیدّ به کار برده است که در باو نعیم است؛ یعنلی طلاوس بهشلت را گفرله کله خلالی از به

 زشری و عی  است: 
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 زلللف مشللکین تللو در گلشللن فللردوس عللذار

 

 چیسللت طللاوس کلله در بللاو نعللیم افرادسللت 
 (114)همان:  

 یا اگر در بیتِ:

 که عشق از پلردة عصلمت بلرون آرد زلیخلا را  دانسرم   من از آن حسن روزافزون که یوسف داشت 
 (98)همان:  

تلمیح به قصة یوسف و زلیخا را به کار برده است، اما دقت کرده اسلت کله از حسلن روزافلزون 

ها یوسف یاد کند که با کودکی یوسف پیوند دارد، تا آینده را بیلان کنلد و بلا مطلالبی کله در قصله

انلد تناسل  دارد املا شلارحان بلدان دربارة کودکی یوسف و ماجرای خریدن او از سوی زلیخا گفره

نویسد »حاص  معنی اینکه از آنچه در آغلاز داسلران یوسلف، در اند چنانکه هروی میتوجهی نکرده

تواند پرهیزگاری خود را محفو  شرد زیبائی او خواندم، یقین داشرم که زلیخا در برابر جما  او نمی

 .  (19: 1367)هروی،  دارد« 

دهد اما سخن را با ترکیبلی را مبنای سخن خود قرار می  قرآن کریمحافظ گاهی آیه یا آیاتی از  

 کند، مث  این بیت:  شهفت از ظاهر آیه دور می

 طلبم خللوی تللراحُسللن خلقللی ز خللدا مللی

 

 تللا دگللر خللاطر مللا از تللو پریشللان نشللود 
 (216  :1367)حافظ شیرازی،  

بٍ ﴿که مفهوم آن با این آیات مرتبط است:  ناْفسَااَ وسلسوْ َ نْ س فسظًّا غسلٍيظس الْقسلااْ ْ  ةسوْلااٍكس  س )قلرآن  ﴾وا مااٍ

وسنٍنااَّكس لسعسلااسق خَلااَق  ﴿«؛ شلدندگر سنهد  بودى از اطرافت پراکنلده م:ترجمه: »ا  (159، آیلة3کریم، سورة
يع   «. حافظ، مضون این دو آیه را ای داری و تو اخلا  عظیم و برجسرهترجمه: »  ،(4، آیة68)سورة  ﴾لسظااٍ

نمایلد کله های حافظ نمیبا هم ترکی  کرده است تا با آن پندی بدهد. ظاهر بیت در برخی اقرباس

 اقرباس صورت گرفره است؛ البره راز هنرمندی حافظ در همین پیچیدگی نهفره است. 

هلا و پردازیم تحلیل  رابطلة لسلان الغیل  بلودنِ حلافظ بلا اقرباسآنچه در این مقاله بدان می

های برآملده از آن لقل  ملذکور را بله وی سنجیها و نکرهتلمیحات قرآنی است؛ تعاملی که ظرافت

اخرصاص داده است، ومن آنکه ممکن است معانی برخی ابیلات حلافظ را روشلن سلازد یلا تعبیلر 

ای از آن ارائه کند و برخی اخرلافِ نظرها را دربارة ابیات موردِ مناقشه برطرف نمایلد. هلدف آن تازه

گویی و پیشلهویی شلهفت اند به سلب  غیل است که نشان دهیم اگر حافظ را لسان الغی  خوانده

های معنلایی آیلات نیست، بلکه لسان الغی  بودنِ وی، بیانهر مطالعة عمیق و ژرف نهری او در لایله

قرآنی و به تعبیری باطن آیات است، طوری که بلا فهلم وگلزینش معنلای ملورد نظلر خلود از ایلن 

ای ترکی  کند که جللوة تلازه گونههای آن، سخن خود را بهکاریهای معنایی و با دقت در ریزهلایه

 بیابد.  



              1404 ، پاییز9، پیاپی 2، شماره 4فصلنامه مطالعات ادب اسلامی، دوره  193

 
 

 پیشینۀ تحقیق

. تصلوری کله درملوردِ (17: 1368)زریاب خلویی، اند الغی  خوانده  حافظ را از جامی به این سوی لسان

 قلرآن کلریمگویی براسلاس دانی و غیل گویی است، هرچنلد غیل غی   این لفظ وجود دارد عمدتا 

ْ  ﴿فرمایلد:  که میممکن نیست؛ چنان لٍكٍ مااس ْ  رَسااَ بٍ وسلسكااٍ َّ اكَّس  سْتااسبِ مااٍ َ لااٍيَْ لٍعسكَعْ لسلااسق الْغسيااْ انس اكَّ ا  ااس وسمااس
و نیز چنین نبود که خداوند شما را از اسرار غی ، آگلاه کنلد وللی ؛ ترجمه: »(179، آیة3)سورة  ﴾يسشساءَ 

«؛ یعنلی عللم غیل  و اطللاع از بلاطن گزیندبخواهد برمیخداوند از میان رسولان خود، هر ک  را  

شلود و وسیلة وحی انجلام میروحی مردم مخصوص ذات الهی و برگزیدگان از پیامبران اوست که به

. زریاب خویی این تصلور (67: 4، ج1427)طباطبایی، این اطلاع به ترغی  در عموم طبقات مردم نیست 

ای دیهر تبیین کرده است؛ ایشان براساس دیدگاهی که از قدیم، شعر را امری مرافیزیکی و گونهرا به

اند دانسرند، معرقد است سب  اینکه حافظ را لسان الغی  گفرهفراتر از محاکات و تقلید طبیعت می

)زریاب خلویی، آن است که »برتر و بهرر از شاعران دیهر از امور حسی، جهانی فراحسی ساخره است« 

دادنِ معانی و مضامین ابیات حافظ با تکیله بلر منلابع پیشلین . محققان بسیاری در نشان(19:  1368

وزن و هلای هلمو یا آنکه به ذکر معانی اشعار حافظ و وجود قال   (24-23:  1386)مجربائی،  اند  کوشیده

ها و افکاری کله در دهد که اندیشهاند. همة این موارد نشان میها اشاره کردهقافیه در سایر دیوانهم

الغیل  درملوردِ وی بله کلار غز  حافظ وجود دارد با سابقة قبلی است، اما همچنلان عنلوان لسلان 

این عنوان برازندة اوست و تصوری دیهلر بلرای او ممکلن گو صرفا   رود و در میان شاعران پارسیمی

آمیز لسلان نیست. ما در مقالة حاور به تبیین پیوند شیوة شهفت اقرباس حلافظ بلا عنلوان مبالغله

ایم. در اینکه سخن حافظ ازنظرِ مفاهیم و مطال  تک و منحصر نیست بلکه جزئلی از الغی  پرداخره

ک  فرهنگ ایرانی است و زبده و چکیدة چند قرن فرهنگ و تمدن ایرانی با پشلروانه تعلالیم قرآنلی 

الغیل  نیلز درملوردِ . در همین راسرا، تعبیر لسلان  (107:  1374)ریاحی،  نظر دارند  است محققان اتفاِ 

هلای حافظ به سب  نوع خاص ترکی  و تعبیر اوست که حاص  همنشلینی ذو  هنلری او بلا آموزه

معانی غیبی یا معانی از غی  را گزارش کند. البره نوع نهاه حافظ به جهان   قرآنی است نه آنکه صرفا 

های وجودی انسان کم نظیر است و همین امر موج  شده است که او و انسان و درک تودرتوی لایه

آنچه در باطن یا ماورای افکار، سخنان و حالات روحی و روانی انسان نهفره است و دیهلران از فهلم 

 آن ناتوان یا نسبت به آن دغدغة خاصی ندارند بفهمد و با زبان شعری به تصویر بکشد.  

حلا ، بسلیاری از انلد، درعیناشلاره کرده قرآن کریمهای حافظ از محققان به اسرفاده و اقرباس

( در آغلاز 1367اشعار وی به اسرقبا  ازاشعار شاعران دیهر ساخره شده است، چنانکه خرّمشلاهی )

به این گونه اقرباس و تشابهات اشاره کرده است. بعد از چاپ این کراب همچنان محققان   نامهحافظ
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اند های دیهری از شاعران پیش از حافظ نق  کردهاند و نمونهکردنِ این بخش کوشیدهدیهر در کام 

 و در بخش »مسردرک« آن کراب چاپ شده است.

خرّمشاهی، کلام حافظ را در نظلم پریشلان، مرلأثر از قلرآن شلمرده اسلت کله در هلر سلوره، 

موووعات مخرلف گنجانده شده است. محققی دیهر کوشیده است اثبلات کنلد کثلرت مضلمون در 

ها ، ظاهری است و هر سوره در بطن خود دارای وحدت است اگر نه، جمع آیات در سورهقرآن کریم

 حا  هماهنگ آیات سور قرآنلی رامرنوع موووعات و درعین  عروةورورت نداشت، همچنین شیوة  

خاطرِ وجلود نویسد: »اسرطراد آن است که گوینده به»قاعدة اسرطراد« شمرده است و دربارة آن می

مناسبری در سخن، به آرامی از موووع اصلی، کلام را انرقا  داده و پ  از تشریح و تبیین آن، پل  

از مدتی به خلاف موووع اصلی سخن بازگردد و این شیوه را با حفظ تنوع و طلراوت ارائلة مطلل ، 

بدون آنکه به پریشان گویی گرفرلار شلود، ادامله دهلد. فهلم پیلام اصللی گوینلده، مرهلون کشلف 

. در خصلوص (494:  1379)گلجلانی امیرخیلز،  اسرطرادها و جداسازی اجمالی آنها از هدف اصلی است«  

آورد حافظ نیز ووع به همین شک  است حافظ یک سخن اصلی دارد آنهاه بلرای آن مصلداقی ملی

البرله   -آورد، گلاهیرسد آنهاه مصلداقی بلرای آن ملیگاهی نیز در د  مصدا ، به سخنی دیهر می

نسبت به سخن اصلی خود چند مسئله را در نظر دارد مث  مصدا ، عوارض،   -نسبت به قبلی بیشرر

در این موارد ساخرار غلز  حلافظ بلدین صلورت اسلت کله . شیوة مقابله و راهکار یا اظهار نومیدی

شلمارد آنهلاه نریجله یلا های آن بلر میکند سپ  از مصلدا  نخست معنی یا مضمونی را طرد می

هایی از آن را کند یا اینکه گاهی روش مبارزه یا مصدا  ها یا اص  مضمون را بیان میعوارض مصدا  

 کند.  طرد می

تصور عدم انسجام، یکی از مواردی است که موج  شده برخی در توجیه شعر حافظ بله تأویل  

هایی است کله هلیچ پیونلدی بلا روی بیاورند، نه آنکه شعر حافظ قاب  تأوی  نیست بلکه مراد تأوی 

ای خنک است مث  تأوی  مشهور می دو ساله و محبوب چهلارده سلاله سخن حافظ ندارد و به گونه

به سلاخرار پیوسلرة که اگر باتوجه. درحالی(1069: 1367)ر.ک: هروی، به قرآن کریم و پیامبر اکرم)ص( 

غز  حافظ و ارتباط ابیات با هم، کسی تعبیر یا بیری از حافظ را تأوی  کند حرلی اگلر یلک قرائلت 

 ربط نیست.محور هم باشد تا این اندازه بیشخصی و کاملا  خواننده
در شرد و توویح غزلیات حافظ به داسران خلقت آدم خصوصا  گناه آغازین، قوس نزو ، هبلوط 

، فرهنلگ اشلعار حلافظاند؛ ازجمله در کراب  انسان در جهان، بار امانت و موارد نظیر آن اشاره کرده

)رجلائی بخلارائی، کاررفره در مصطلحات صوفیانة غزلیات حافظ اشاره شده اسلت دربارة الفا  قرآنی به

. محققان دربارة کلارکرد داسلران آفلرینش، ورای مباحلث لغلوی و (600،  390-391،  137-138:  1368

هایی راههشلا اسلت: پورناملداریان، بله اند اما آنچه هست عمدتا  اشلارهعرفانی خیلی کم سخن گفره
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پیوند داسران آفرینش با ریاسریزی حافظ اشاره کرده است؛ ازنظرِ ایشان، داسران آفلرینش در شلعر 

بودنِ وجلود انسلان اسلت است که مبرنی بلر دوبعُلدی  قرآن کریمحافظ مرناس  با این داسران در  

های فکلری ، برداشلت حلافظ از داسلران خلقلت آدم »هلم بخشلی از زمینله(22:  1384)پورنامداریان،  

شود و هم حساسیّت علاطفی صورتِ مخالفت با ریا و ریاکاران ظاهر میسازد که بههای او را میغز 

. مجربلایی، بله اسلرفادة حلافظ از (43)هملان:زنلد«  حافظ را نسبت به ریا و تظاهر و سالوس رقم می

داسران آفرینش با تعبیر »جمع و ترکی  لطایف حکمی با نکلات قرآنلی« اشلاره کلرده اسلت و بله 

تطبیق ابیاتی از غزلی با مطلع »مرا به رندی و عشق آن فضو  عی  کند/ که اعرراض بر اسرار عللم 

)مجربلایی، انلد  غی  کند«، با آیات مربوط به خلقت انسان در سورة بقلره و برخلی احادیلث پرداخره

ها« در غلز  نخسلت در مفهلوم . همچنین اشارة ایشان به تعبیر »سبکباران ساح (146-148:  1386

فرشرهان مقرّبی که پیش از خلقت آدم در باو بهشت به تسبیح و تقدی  ذات الهی مشغو  بودنلد، 

، بلا اقربلاس حلافظ از داسلران (199-198)هملان:  اما تاب و توان قبو  و تحم  بار امانت را نداشرند  

آفرینش مرناس  است و برای فهم و تبیین غز ، راههشا اسلت. آشلوری بلرای شلناخت و ترسلیم 

؛ آشلوری (27:  1392)آشلوری،  روی آورده اسلت    دیلواناندیشه و ذهن حلافظ، بله نقلد هرمنلوتیکی  

حافظ را تا حدّ ممکن در مرن تاریخی دورة حافظ بنهلرد؛ بلرای رسلیدن بله ایلن   دیوانخواهد  می

کند تا بلا شلناخت های پیش از وی و همزمان با وی بررسی میحافظ را با مرن  دیوانمطل ، رابطة  

. آشوری با این بررسلی بینلامرنی (28)همان:  های حافظ و اندیشة او دست یابد  ها به افزودهسرچشمه

بله لحلا  واژگلان و   مرصاد العبادو  کشف الاسرار  به این نریجه رسیده است که میان بخش عرفانی  

، تازگی کار خود را برای توجله بله ایلن دو (30)همان:های آنها ارتباط تنهاتنگ وجود دارد  نوع تأوی 

هایی از حلافظ توجله کلرده اسلت کله »بلر محلور داسلران داند که به غز مرن عرفانی، در این می

 .  (31)همان:گردد«  آفرینش آدم و تأوی  عرفانی آن در مکر  خراسانی می

اند به اشعار بسلیاری از تأثیر قرآن و حدیث در ادبیات فارسی نوشره هایی هم که دربارةدر کراب

های اند که مرأثر از قرآن و حلدیث اسلت اصلطلاحاتی بلرای تبیلین شلیوهحافظ اشاره کرده  دیوان

انلد چون اشاره و اقرباس، ح ، عقد، درج، ترجمه، تلمیح ووع کرده قرآن کریمتأثیرپذیری حافظ از  

 .  (22-18: 1380)راشد محص ،  

نویسد: »اشلارة کوتلاه: و آن های حافظ ذی  عنوانِ »اشارة کوتاه« میهروی در مقدمة شرد غز 

یا به یک قصة تاریخی یا به حکایت مشهوری یا بله مضلمون   قرآن کریمای از  چنین است که به آیه

ای تند و گذرا دارد و یلافرن نکرله را کله درک معنلی معروفی که در ادب فارسی سابقه دارد، اشاره

 .  : هیجده(1367)هروی،  گذارد«  تمام بیت موکو  به آن است، به عهدة خواننده می
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 بازسازی تفسیری از مفاهیم و تعابیر قرآنی

 افتادن ستارگان

 کلله بللر نظللم تللو افشللاند فلللک عقللد ثریللا را  غز  گفری و درّ سفری بیا و خوش بخوان حافظ 
 (98:  1367)حافظ شیرازی،  

وسه﴿  افرنلد:شوند و فرومیقیامت، آفراب و سرارگان در هم پیچیده میدر   )قلرآن   ﴾وسالاانَّجْعٍ نٍذسا هااس

کند«. در بیت حافظ نیز مضمون میسوگند به سراره هنهام: که افو   ؛ ترجمه: »(1: آیة53کریم، سورة

قرآنی اقرباس شده است تا مبالغه در شعر را بیشرر کند تا بهوید بلا ایلن نلوع شلعر گفلرن قیاملت 

ای این کار شهفت خود را تصلویر کلرده اسلت کله چنلان شلعرت گونهای. در خود شعر نیز بهکرده

دهلد ثریلا را همچلون عقلد بلر تلو ای کله بله تلو میزیباست که اگر برای فلک آن را بخوانی صله

پاشد؛ نظم تلو برتلر از ترین چیز خود را که نظم است بر تو میفلک در قبا  شعر تو مهمافشاند،  می

 نظم فلک است. 

 درازی قیامت

 چه قیامت است جانا که بله عاشلقان نملودی

 

 د  و جللان فللدای رویللت بنمللا عللذار مللا را 
 (100:  1367)حافظ شیرازی،  

وضٍرستْ ﴿  شود:شوند و تاریک میقیامت آفراب و سرارگان در هم پیچیده میدر   مَْ   ااَ وسنٍذسا   نٍذسا الشااَّ
دسرستْ  در آن هنهام کله خورشلید در هلم پیچیلده ؛ ترجمه: »(2-1: آیة81)قرآن کریم، سورة  ﴾النَجَومَ انْكااس

«. قلرآن کلریم درملوردِ طلولانی بلودنِ قیاملت فلروو شلوندشود و در آن هنهام کله سلرارگان ب:

نسة  مّااٍَّا﴿فرماید:  می ارهََ أسلااْفس سااس دس انس مٍقااْ وْم   ااس كٍ في ياااس رَجَ نٍلسيااْ مساءٍ نٍلىس الْأسرْرٍ ثَُّ ياسعااْ بضٍرَ الْأسمْرس مااٍ س السااَّ  ﴾تاسعااَدَونس  يدَس
کنلد؛ سلپ  در روزى امور این جهان را از آسمان به سوى زمین تلدبیر م:؛ ترجمه »(5: آیة32)سورة

«. شلاعر ایلن مسلئله را بلدین صلورت شمریدهای: است که شما م:که مقدار آن هزار سا  از سا 

اقرباس کرده است تا مبالغه در درازی و انبوهی زلف را بیان کنلد دو اسلرعاره بله کلار بلرده اسلت 

صورتِ اسرعارة مکنیه روی معشو  را به خورشید مانند کلرده اسلت بله قیامت مصرحه از زلف و به

است که هروی، وبط مصرع دوم را در چاپ  قرآن کریمسب  عدم توجه به همین مفهوم مقرب  از 

قزوینی و خانلری وعیف و با نق  شمرده است و وبط چاپ قدسی را بر آن ترجیح داده که بلدین 

. البره روشن است کله ارتبلاط (12:  1367)هروی،  صورت است: »رخ همچو ماه تابان قد سرو دلربا را«  

ای غیر حافظانه بلرده اسلت. های کلیشهدو مصرع را با این وبط از بین برده است و شعر را در قال 

زریاب خویی به اخرصار اما به درسری نوشره است که »مقصود از قیاملت در اینجلا تیرگلی و درازی 

 .(204: 1368)زریاب خویی،  کند« روز محشر است که زلف یار را به آن تشبیه می
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 هرکلله آمللد بلله جهللان نقللش خرابللی دارد

 آن ک  است اهل  بشلارت کله اشلارت دانلد

 

 در خرابللات بهوییللد کلله هشللیار کجاسللت 

 ها هسللت بسللی محللرم اسللرار کجاسللتنکرلله
 (106:  1367)حافظ شیرازی،  

ا فااسان  ﴿ای است بله آیلة  مبالغه است در سرشت گناه آمیز آدمی؛ ظاهر آیه اشاره ْ  لسلسيْبِااس لَ مااس  ﴾ ااَ
«. املا شلوندهمة کسان: که روى آن ]زملین[ هسلرند فلان: م:؛ ترجمه: »(26: آیة55)قرآن کریم، سورة

ای دیهر نیز اشاره دارد بیت بعلدی نیلز بلرای دقلت در به ایهامی که در خرابی هست به نکرهباتوجه

ک  از گناه بری نیست. دنیا محل  آزملون اسلت و مکلانی همین مفهوم آمده است: آری نف  هیچ

است که پارسایی نروان کرد، هزار فرنه بر سر راه آدمی است. خرابات= دنیا ؛ سخن خواجه این است 

که در خرابات همه مست هسرند و هشیاری نیست، اگر کسی هسلت کله هنلوز مسلت که همچنان

زدن بیهوده است. این بیلت، نشده از آن است که دور به او نرسیده است. در جهان نیز لاف پارسایی

سوی زلیخا زن عزیز مصلر قلرار دارد ای دارد به داسران حضرت یوسف )ع(، در این ماجرا، یکاشاره

کننلد للیکن وقرلی که نف  او لغزیده است و درخواست ناروا دارد اما زنلان مصلر او را سلرزنش می

لغزند؛ در سوی دیهر، یوسلف اسلت کله پلاک و شناسند و میبینند دست از سی  نمییوسف را می

اش را رحملت و گنلاهیشمرد بلکله بیپارساست. اما حری یوسف نیز نف  خود را بری از گناه نمی

يعم ﴿داند: لطف خداوند می ورم رسةااٍ عس رسبضٍ نٍنَّ رسبضٍ غسفااَ ا رسةااٍ وءٍ نٍ َّ مااس ارسةم لٍلّلسااَ سمااَّ ي نٍنَّ الاانَّفْ س لأس  ﴾وسمسا أبَاسرضٍئَ ناسفْسااٍ
ها کنم، که نف  سرکش بسلیار بله بلدیمن خودم را تبرئه نم:؛ ترجمه: »(53: آیة12)قرآن کریم، سورة

«. منظور یوسلف)ع( از ه پروردگارم رحم کند. پروردگارم آمرزنده و مهربان استککند؛ مهر آنامر م:

این سخن آن است که میان نف  من با سایر نفوس که به حسل  طبلع املاره بالسلوء و مایل  بله 

دارد، مهلر ها وامیها و زشریطورکِلی نف ، آدمی را به سوی بدیشهوات است فرقی نیست، زیرا به

آنکه پروردگار من ترحم کند، و این سخن من برای آن است که لطف و رحمت خدای را نسلبت بله 

کنلد . بیت حافظ نیز همین مطل  را تأکید می(166:  10، ج1427)طباطبایی،  خودم حکایت کرده باشم  

کنلد ای توصلیه میگونهشود و بهیابد و رسرهار میکه اگر کسی اه  اشارت باشد، منظورها را درمی

که زود قضاوت نکنید گناه کسی را بر سر نیزه و چوب نکنید، انسان ممکلن اسلت در هلر مکلانی و 

زمانی بلغزد پ  از خدا بخواهیم که ما را به راه خیر و راسری هدایت کند، در بیت زیلر نیلز چنلین 

 مفهومی هست: 

 شللکرانه را کلله چشللم تللو روی برللان ندیللد

 

 مللا را بلله عفللو و لطللف خداونللدگار بخللش 
 (240:  1367)حافظ شیرازی،  

بلرد و ای طنزآمیز نیکنامی را با معنی بدنامی به کار میو به همین سب  است که حافظ با شیوه

 گوید:می
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 دامنی گر چاک شد در عالم رنلدی چله بلاک

 

 بایللد دریللدای در نیکنللامی نیللز میجاملله 
 (222:  1367)حافظ شیرازی،  

 فتنه

 آیلللدنمی سلللرم بللله دنیلللا و عقبلللی فلللرو

  

 ها کله در سلر ماسلتتبارک الله از ایلن فرنله 
 (107:  1367)حافظ شیرازی،  

ام منرهلی بلا تکیله بلر قلرآن کلریم کله آمیز گفره است که ترک تعللق کلردهمبالغهبه روشی  

واْ ٱوس ﴿ فرمایللد:می عْ فٍتْنااسةاس  للسمااَ والَکَعْ وس أسوْ دکَااَ ا أسمااْ و بدانیللد کلله امللوا  و  ؛ ترجملله: »(28: آیللة8)سللورة  ﴾نَّااَّ

اندیشلم کسلی گوید ورای دنیا و آخرت میدر مصرع او  می «.آزمایش شماست ةفرزندانران فقط وسیل

که در بند این دو است، سطح نازلی دارد و در بند است و رنهلی از تعللق دارد للیکن ملن از هرچله 

رنگ تعلق پذیرد آزادم. در قرآن کریم هست که مظاهر دنیا نظیر فرزند را فرنه خوانده است و غالبلا  

شود، حافظ از هملین روی گفرله اسلت: ملن بازد و تسلیم میها خود را میانسان در قبا  این فرنه

ای تازه و شهفت است که فقط در سلر ملا اسلت. ناپذیری از فرنهپذیرم و این تسلیمرنگ تعلق نمی

خورند. اینکله منرهی برای این فرنه تبارک الله به کار برده است، چون در این فرنه غالبا  شکست می

دوست را فقط برای دوست بخواهی نه برای نعمری دیهر، آزمونی است که اگر سلربلند باشلیم بایلد 

کنیم که کاش بله ایلن گریزیم و آرزو میآرزوی فزونی آن کنیم، خلاف چیزهای دیهر که از آن می

 شدیم.  ها آزمون نمیفرنه

 کثرت قبائل و شعوب

 انلدر پیالله ریخلتساقی به چنلد رنلگ ملی  

 

 ها نهر که چه خوش در کلدو ببسلتاین نقش 
 (111:  1367)حافظ شیرازی،  

ر  و﴿است    قرآن کریماین بیت مقرب  از آیة   ْ  ذس ااس ا النااَّاَ  نٍدَّ خسلسقْنااساَ عْ مااٍ جسعسلْنااساَ عْ   أنَاْثااسق وس  س هس أسياَبِااس
ارسفَوا س شَعَوللّ  و ای مردم! ما شما را از یلک ملرد و زن آفریلدیم و ترجمه: »؛ (13: آیة49)سورة ﴾قاسبسائااٍلس لتٍسعااس

ها بلرای بودنِ انسانفرقه«. این آیه، دلالت بر فرقهها قرار دادیم تا یکدیهر را بشناسیدها و قبیلهملت

شود. حافظ از این اقرباس برای مبالغله و تأکیلد شدنِ آنان موج  زیبایی میتمییز است و رنهارنگ

های مذهبی های مرعدد اسرفاده کرده است با کمک تصویری از کدو، به مشکلات تفرقهبر لزوم فرقه

تر سازد، زیرا ها را برجسرهمسئلة برای آن است که مشک  و عوارض تفرقه  اشاره کرده است خصوصا 

شوند؛ فهم کثرت باید موجل  تفلاهم شلود نله اینکله باعلث کدوها براثرِ خوردن به هم شکسره می

 کننده گردد.  برخوردهای تباه

https://www.google.com/url?sa=t&source=web&rct=j&opi=89978449&url=https://old.makarem.ir/main.aspx%3Flid%3D2%26typeinfo%3D11%26catid%3D15%26pageindex%3D37%26mid%3D314852&ved=2ahUKEwjfnb7Rp5qPAxWl9gIHHWqqAVU4ChAWegQIIBAB&usg=AOvVaw1Jb51frnXomYhJ-004DEuL
https://www.google.com/url?sa=t&source=web&rct=j&opi=89978449&url=https://old.makarem.ir/main.aspx%3Flid%3D2%26typeinfo%3D11%26catid%3D15%26pageindex%3D37%26mid%3D314852&ved=2ahUKEwjfnb7Rp5qPAxWl9gIHHWqqAVU4ChAWegQIIBAB&usg=AOvVaw1Jb51frnXomYhJ-004DEuL
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 مبالغه در زیبایی

 دکلر روی خوبت آیری از لطلف بلر ملا کشلف

 

 ملا  خوبی نیست در تفسیر   زان زمان جز لطف و  
 (101:  1367)حافظ شیرازی،  

این بیت، توجیه کردار پیر است از سوی کسی که درونش مشک  ندارد در مقاب  کسی که منکر 

دانیم هیچ چیز ناشایسری نیست هرچه هست علین لطلف اسلت. است. اگر به پیر معرقد شویم، می

کنند مشک  آنان از درون ناپاک خودشان است. این بیت مرأثر است از آنان که عم  او را درک نمی

َ  الْااْسالقٍٍاس ﴿فرماید: که می قرآن کریم َ أسةْسااس پ  بلزر  اسلت ؛ ترجمه: »(14: آیة23)سورة ﴾فاستسبااسارسكس اكَّ

«. بنابراین، نظام آفرینش، نظام احسن است، بلدین صلورت کله خدایی که بهررین آفرینندگان است

ایجاد موجودات و ترکی  اجزای آنهلا، ازجملله انسلان بلا یکلدیهر مرناسل  و بلا موجلودات دیهلر 

. در (19:  15، ج1427)طباطبلایی،  شلود  خیزد و منرشر میسازگاری دارد و خیر کثیر از همین جا برمی

دهد که تصلور نظلام ای از این خلقت احسن یعنی روی خوب، نشان میحقیقت حافظ با نق  نمونه

احسن علاوه بر نظام فیزیکی و ملموس در موجودات مخرلف، درموردِ انسان مبرنلی بلر سلازگاری و 

 تناس  درونی و وجود خود فرد است.

 بازسازی داستان آفرینش 

آفرینش و تلمیح بله آن یلا ذکلر لفلظ آدم یلا الفلا  مشلابه مثل  پلدر، ابوالبشلر و عناصلر و   قصة

 های همراه نخسرین انسان مث  حوا، شیطان یلا ابللی ، بهشلت، میلوة ممنوعله و روولةشخصیّت

زد همی مرو روحم کهکه حافظ در بیتِ »رووان در آثار مخرلف فرهنگ اسلامی فراوان است؛ چنان

بلرای مبالغله در  (259: 1367)حلافظ شلیرازی، « خا  تو فکندش در دام ةدان عاقبت /رز سر سدره صفی

خاطر کند تا بهوید ملن بلهآمیز معشو ، از عناصر داسران آفرینش اسرفاده میعشق یا وصف مبالغه

ای بله سلوی خلود ای او را به دنیا آورد، رود مرا خا  تو مث  دانهتو به دنیا آمدم؛ مث  آدم که دانه

آفرینش را مرناس  با موقعیت و زمانه، بازآفرینی کلرده اسلت. در برخلی کشانده است. حافظ، قصة  

آفرینش به مبارزه با صوفی و ریای او پرداخره اسلت. گلاهی بله هایی از قصة  موارد با اشاره به بخش

پردازد بدون آنکه در قصه تصرفی کند. در ای از قصة آفرینش و ماجرای آدم در بهشت مینق  گزاره

که در بیت زیر از عمل  آدم بلرای حافظ با شاعران پیش از وی تفاوتی ندارد؛ چنان  این موارد، شیوة

 نقد کردار صوفیان در اسرفاده از مواه  دنیا یاد کرده است: 

 کلوش کله چلون آبخلور نمانلد در عیش نقلد

 

 دارالسللللللام را ةآدم بهشلللللت رووللللل 
 (100:  1367)حافظ شیرازی،  

به سلاخرار غلز  و طنلزی تلقی ما از این بیت ممکن است با تلقی دیهران مرفاوت باشد؛ باتوجه

پنداریم اما ممکن اسلت دیهلران، که از آغاز نسبت به صوفی دارد، این بیت را هم مبرنی بر طنز می
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این بیت را در حدّ پند یا دعوت به اغرنام فرصت بدانند که ارتباطی بلا مبلارزه بلا ریاکلاران نداشلره 

باشد. نشانة روشنی نیز وجود ندارد تا برواند میان این دو اسرنباط مخرلف، تقارنی ایجاد کند؛ اما در 

مواردی که قصة آفرینش بازآفرینی شده باشد ما با یک داسران گسررده روبرو هسریم که در کلیّلت 

های آن با موقعیلت و زمانلة حلافظ و غز ، امکان تطبیق میان داسران آفرینش و عناصر و شخصیّت

 های آن دوره وجود دارد.  عناصر و شخصیّت

پلردازد. در برخلی ها با منظر عرفا به توجیه چهونهی پیدایش خلقت میحافظ در برخی از غز 

با مطلعِ »طفی  هسری عشقند آدمی و پری/ ارادتی بنما تا سلعادتی ببلری«   452ها مث  غز   غز 

، از اهمیّت عشق در آفرینش یاد کرده است. چنین تفسیر و تعبیری مرناس  بلا تفکلر و (343)همان:  

های عرفانی به آفرینش آغازین یا بازگشت به علالم قلدس بینی عرفانی است. در برخی از غز جهان

بلا مطللعِ »حجلاب  342کنلد مثل  آفرینش اسرفاده نمیکند اما از طرد یا بازآفرینی قصةاشاره می

، املا در برخلی (278)هملان: شود غبار تنم/ خوشا دمی که از آن چهره پرده بلرفکنم« چهرة جان می

کنلد. در ایلن ملوارد، در بینی عرفانی اسلرفاده میموارد به بازآفرینی قصة آفرینش در مفهوم جهان

 /از  پرتلو حسلنت ز تجللی دم زد دربلا مطللعِ » 152میان محققان اخرلافِ نظر نیست مث  غز  

هلا از طلرد یلا بلازآفرینی . املا در برخلی غز (176)هملان: « پیدا شد و آتش به همه علالم زد عشق

 که  /و ناولها  اسا ر کَدِیا ایها الساقی اَ الابا مطلعِ »  دیوانکند. در غز  نخست آفرینش اسرفاده میقصة

آفرینش برای مبلارزه ، حافظ به بازآفرینی قصة  (97)همان:  «  هاعشق آسان نمود او  ولی افراد مشک 

با ریاکاران پرداخره است. حافظ در این غز ، از داسران آدم برای ترسیم ووع روزگار خود اسلرفاده 

کرده است اما محققان به سب  عدم توجه به ساخرار غز  دربارة مسئلة عشق که چرا او  آسان بله 

؛ یعنلی در بیلت او ، (1344و92:  1367)خرّمشاهی،  اند  شود بحث کردهرسد ولی بعدا  دشوار مینظر می

 اند.  عشق را در معنای اصلی آن و فارو از کلیّت غز  تصور کرده

ساخرار رندانة غز ، با اقرباس پیچیده از قصلة آدم و آفلرینش و بازسلازی آن در دنیلای ملادی 

تبیین شده است. سخن اصلی غز  دربارة وص  و رسیدن به مطلوب است، سرگذشت انسلان اسلت 

که به دنبا  معرفت و رسیدن است، منرهی از ابزار و روش رسیدن یاد کرده است. این غلز ، نلوعی 

بازآفرینی قصة آفرینش است؛ سرگذشت آدمی است که برای رسیدن بله وولع بهرلر، وولع خلوب 

های کسلانی گشلره اسلت کله خلود ها و راهنمائیموجود خود را نیز از دست داده است؛ دچار رنج

شود؛ سرگشرة این سلوی و گرفرارند. ساخرار غز ، قلندری است، منرهی قلندر آن از آدم شروع می

ای برسلاخره از گونلهگردد. انرخاب لفظ »ساقی« غیر از آنکله بهآن سوی است تا دوباره به ساقی باز

راللّ  مسبِااورا  اوس سسق﴿فرماید:  این آیه است که می ااََع شااس و ؛ ترجمله: »(21: آیلة76)قلرآن کلریم، سلورة ﴾هَع رسُ

، مرناسل  بلا قرآن کریم«. بیت حافظ ومن اقرباس از  نوشاندپروردگارشان شراب طهور به آنان می
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ووع روزگار حافظ نیز هست که یکرنهی نزد مسران است. عشق هم در بیت او ، هملان بلار امانلت 

است. حافظ، آدم را به دنیای روزگار خود کشانده است؛ نابکلاران و ریاکلاران و صلوفیان ناراسلت را 

دردان روزگلار و رسلاند، بلیجایهزین شیطان کرده است که راهنمائی آنان، انسان را بله جلایی نمی

طلبان را نیز با فرشرهان همسان کرده است و انسان را با همة مشکلاتش دوباره با بلار امانلت عافیت

بارش خوانده است، درنهایت با اصطلاحات عرفانی حضور و غیبت )بیت هفلرم( همراه ساخره و گران

بایسلت از او او را به نزد ساقی خوانده است، در عین آنکه، در اص  نیز او در بهشت حاور بود و نمی

 غای  شود.  

« آدم بسرشرند و به پیمانه زدند گ  /دیدم که ملایک در میخانه زدند دوشبا مطلعِ »184غز  

، بازسازی آفرینش است. روایت آفرینش در سلورة دیواننیز مث  غز  او     (193:  1367)حافظ شیرازی،  

اند و آدملی از بقره به تفصی  نق  شده است؛ در این روایت، فرشرهان برترند؛ از آتش آفریلده شلده

فرماید که آدم را فرشرهان سجده کنند، بلرای آنلان دشلوار اسلت و گ  است. وقری هم خداوند می

ماءس ﴿کنند که  درموردِ آدم، بدگویی می : 2)قلرآن کلریم، سلورة ﴾أتَسْعسلَ فٍيبِسا مسْ  ياَفْسٍدَ فٍيبِسا و يسساافٍکَ الاادضٍ

فرماید من «. خداوند میدهی که فساد و خونریزی کند؟!آیا کسی را در آن قرار می؛ ترجمه: »(30آیة

دانید. آنهاه آزمون دانسرن اسماء است و بعد بدان سلب ، همله سلجده دانم که شما نمیچیزی می

کنند جز ابلی  که ابا ورزید و گفت من از آتشم. آنچه حافظ در این غز  نق  کلرده، اداملة آیله می

دانم کله من حقلایقی را ملی؛ ترجمه: »(30: آیلة2)سورة ﴾تسعلسمَونس  لْلسعَ مسا  أنضی ﴿نفرماید: است که می

دهد آنچه خداوند مرعا  وعلده کند که نشان می«. حافظ در این غز ، روایری نق  میدانیدشما نمی

فرموده بود، تحقق یافره است؛ وعدة خداوند آن بود که من در آینلدة انسلان، وجله مثبلت و نیکلی 

کنید. آدمی در نظر حلافظ، ریزی و فساد نق  میبینم بر عک  آنچه شما فرشرهان درموردِ خونمی

آوا شلوند اگلر پیشلرر حاوی نکاتی است که موج  شده فرشرهان به در خانة او بیاینلد و بلا او هلم

کنلد، اکنلون خودشلان هملین وسلاطت را در کردند که انسان از گ  است و فسلاد میاعرراض می

انلد )بله تعلابیر مخرللف آن(. ملراد از اند و بله پیمانله زدهدهند و گِ  او را سرشلرهخلقت انجام می

کنلد از لوازم عاشقی است. بیری هم از حافظ آن را تأیید می»میخانه«، آفرینش انسان است که می  

 گوید:که می

 ای مللک تسلبیح گلویبر در میخانلة عشلق  

 

 کننللدکلله انللدر آنجللا طینللت آدم مخمللر می 
 (200:  1367)حافظ شیرازی،  

حاص  امثا  شیطان، به سلب  علدم سلجدة آدم یلاد شلده اسلت در غز  مذکور، از عبادت بی

حاص  کننلد، بله عشلق روی خواهند عبادت بیاند؛ نمیاکنون ملائکه این سخن را به نیکی دریافره

زدن اند. بیت دوم نیز همین عاشقی را بلا بلادة مسلرانهاند و خودشان واسطة خلق آدمی گشرهآورده
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نشان داده است. در بیت سوم، از بار امانت انسان یاد کرده که همه به اهمیّت عشق اذعلان داشلرند 

اما چون ناتوان بودند، نپذیرفرند اما انسان به اعربار جهولی پذیرفت. در بیت چهارم، جنگ هفرلاد و 

دو ملت غیر از مسئلة زمینی آن به جنگ فرشرهان که نلادان بودنلد نیلز اشلاره دارد اگلر در بیلت 

پنجم، از صلح من و او یاد کرده، صلح بین انسان و فرشلرهان اسلت. منرهلی درد اصللی حلافظ آن 

اند. منکران آسلمانی عشلق بله نبردهاست که برخی از آدمیان همچون صوفیان به اهمیّت عشق پی 

ای اند اما صوفی چنان نیست؛ اگر به اهمیّت انسان در آیلات و روایلات اشلارهاهمیّت آن واقف گشره

کنند اگر انسان نسلبت بله فرشلره کنند و به ظاهری بسنده میهست آن را به نفع خود مصادره می

برتری دارد به اعربار عشق است. به این مسئله، فرشرهان اذعان دارند املا صلوفی بله ظلاهر بسلنده 

کند. در بیت ششم از مسئلة ظاهری صوفیان، یک نمونلة عینلی آورده اسلت از آتلش شلمع در می

نوشلی یلا ظاهرسلازی گوید تلا نشلان دهلد بادهزدن به زندگی و خرمن پروانه سخن میمقاب  آتش

صوفیان مث  شعلة شمع است در تقاب  عشق راسرین که آتش عشلق در خلرمن پروانله اسلت کله 

آورد. این نحوة سخن را حافظ در بیرلی شود و انسان را از خود به در میشدن ناپاکی میموج  تباه

 دیهر نیز نشان داده است:

 تللوئی آن گللوهر پللاکیزه کلله در عللالم قللدس

 

 ذکللر خیللر تللو بللود حاصلل  تسللبیح ملللک 
 (254:  1367)حافظ شیرازی،  

؛ ترجمله: (30، آیله2)قرآن کریم، سلورة ﴾نٍنِضٍ جسالٍلم في الْأسرْرٍ خسلٍيفسة  ﴿  وقری خداوند به ملائکه فرمود

، ملائکله کله صلدها سلا  عبلادت و [ قرار خواهم داد«اینمایندهمن در روی زمین، جانشینی ]=  »

مساءس وس ﴿  تسبیح کرده بودند گفرنلد فٍكَ الاادضٍ ا وسيسسااْ دَ فٍيبِااس ْ  ياَفْسااٍ ا مااس لَ فٍيبِااس َ   أستَسْعااس دضٍ دٍكس وسناَقااس بضٍحَ أٍسمااْ َ  نَسااس  ااسْ
دهی که فساد و خونریزی کند؟! ما تسبیح و حمد آیا کسی را در آن قرار می؛ ترجمه: »)هملان(  ﴾لسكس 

. ملائکه کله بله گفرلة خودشلان تقلدی  و تسلبیح کنیم«آوریم، و تو را تقدی  میجا میه  تو را ب

ا  س ﴿خداونلد در پاسلخ آنلان فرملود: کردند از آدمی ذکر شرّ و بدی کردند،  پروردگار می نٍنِضٍ أسلْلااسعَ مااس
ونس  «. تفسلیرها دربلارة ایلن آیله دانیلددانم که شلما نمیمن حقایقی را می؛ ترجمه: »)همان(  ﴾تاسعْلسمااَ

مرنوع و مرفاوت است؛ یکی از آنها چنین است: »خلیفری خواهم آفرید که از او و فرزندان او نه همه 

طاعت بود، چنانکه از شما نه نیز همه معصیت، چنانکله از پریلان، بل  کله هلم طاعلت بلود و هلم 

معصیت؛ تا من به طاعت ایشان را ثواب دهم تا فض  من پدید آید و معصلیت ایشلان را بیلامرزم تلا 

اش بر بنیلاد چنلین تفسلیری از آیلة . شعر حافظ مبالغه(50:  1381)سورآبادی،  رحمت من پدید آید«  

ونس ﴿ دهد آنچه خداوند فرمود کهمذکور است که نشان می اکنون با پیداگشرن  ،﴾نٍنِضٍ أسلْلسعَ مسا  س تاسعْلسمااَ

اند و در عالم قدس برعک ِ تصوّر پیشین خود ذکلر خیلر طرف خطاب شاعر، ملائکه نیز مرفق شده
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دٍكس وس ﴿کنند و حاص  تسبیح آنان با گذشره مرفلاوت شلده اسلت؛  می بضٍحَ أٍسمااْ َ  نَسااس َ  لااسكس    ااسْ دضٍ ؛ ﴾ناَقااس
 برای آنها نیز حاصلی داشره است؛ حاص  تسبیح آنان ذکر خیر انسان شده است. 

حق ما هرچه گوید جای هلیچ  در /ظاهرپرست از حا  ما آگاه نیست زاهدبا مطلع » 71در غز  

، علاوه بر شروع غلز ، برخلی ابیلات درون غلز  مثل  بیلت (130: 1367)حافظ شیرازی،  «  اکراه نیست

دهندة این موقعیت است که زاهد به اعربار زهد و پارسایی خود، موردِتوجه حاکم وقلت ششم، نشان

اش ای که بلر عهلدهقرار گرفره و به مقام دیوان احرساب منصوب گشره است. محرس ، بنابر وظیفه

جا باید بهردد و مراق  باشد که مبادا کسی عملی خلاف اسلام انجام دهد، اما ایلن اند، در همهنهاده

اش برای او فراهم کرده به گناهان ای که موقعیت شغلیشخ  به عوض انجام وظیفه، در پناه ایمنی

مرعددی روی آورده است؛ کسی را هم مراق  خود نپنداشره است. برای آنکه نشان دهلد بله شلغ  

زند. روکردنِ دست چنین کسی آسان نیست، خود وفادار است و بیکار ننشسره به دیهران تهمت می

برد تا بلا راسلری و رازگشلایی کله از پرتلو بلاده نصلیبش حافظ در این راه به می و میخانه پناه می

گوید زاهد ظاهرپرست اسلت شود، برواند دو رنهی و ریای زاهد را نشان دهد. در بیت او  نیز میمی

کنلد و هرچله دللش و از باطن بی خبر است، چون ظاهر ما مثل  او نیسلت حکلم بلر بلدی ملا می

دهد. تا بهوید زاهد گمراه است و سخنش اعربار ندارد شیوة خود را صراط خواهد به ما نسبت میمی

مسرقیم شمرده است که امکان گمراهی در آن نیست. درحقیقت زاهد باید طل  مغفلرت کنلد کله 

گیلری و اغلواگری شلیطان نیلز هسلت کله از خدا او را به صراط مسرقیم هدایت کند. یادآور خرده

قلَا َ إِنَّلکَ مِلنَ ها مهللت خواسلت و خداونلد بله او مهللت داد: »کلردنِ انسلانخداوند بلرای گمراه

«. در آیلة بعلد، از زبلان شلدگانیتلو از مهللت داده؛ ترجمله: » (15: آیة7)قرآن کریم، سورةلمُنظَرِینَ« ٱ

تسقٍيعس ﴿شیطان نق  شده که   رسامسكس الْمَسااْ سقاْعااَدسنَّ ُااسَعْ عااٍ وسياْتسنٍِ لأس ا أسغااْ ؛ ترجمله: (16: آیلة7)سلورة  ﴾قااسا س فسبٍمااس

«؛ حلافظ کنمبرابر آنها کمین ملیاکنون که مرا گمراه ساخری، من بر سر راه مسرقیم تو، در »گفت  

شود. به همین سلب ، دهد که کسی در صراط مسرقیم گمراه نمیصفت میپاسخی به زاهد شیطان

تسقٍيعس ﴿خوانیم:  همواره در نماز می ملا را بله راه راسلت ؛ ترجمله: »(6: آیلة1)سورة  ﴾اهْدٍدس الصضٍرساطس الْمَسااْ

ها را از راه دور «؛ گویی زاهد همچون شیطان در صراط مسرقیم، کمین کرده است تا آدمهدایت کن

 گیری و اعرراض زاهد همان شیوة معهود شیطان است. کند، خرده

در بیت سوم، تا بهوید برخلاف زاهد که به مقام دنیوی وابسره است اما من به مقلام و موقعیلت 

تلر از شلاه نشلان دهم؛ پیاده )بید  معرب پیاده و پیادک پهلوی اسلت( شلطرنج را مهماهمیت نمی

داده است و کار خود یا امثا  خود را راندن بید  یا پیاده در عرصة شطرنج خوانلده اسلت. در بیلت 

چهارم، علت این کار را توویح داده است که حدّ ما همین قدر است؛ ما که از پهنة آسلمان چیلزی 

تواند سر از کار آسمان درآورد؟ در یابیم، کسی که در عرصة شطرنجی فعا  است، چهونه میدر نمی
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های عینی عرصة شلطرنج بله کلار و بلار هملین دنیلا و وولع جامعله های بعد برای نق  نمونهبیت

هلای نهلان را پردازد در اینجا هم انسان از حکمت خیلی از کارها آگهی نلدارد؛ مثل  آنکله زخممی

بیند اما از حکمت آن آگاه نیست. در بیت پلنجم، »مجلا  آه نیسلت«، تعبیلری از علدم آگلاهی می

ها نیز سودمند باشلد. در بیلت ششلم، از انسان از حکمت کارها است؛ چون ممکن است همان زخم

ها یاد کرده است. نوشلره و سلخنان او را از آن عدم آگاهی زاهد یا صاح  دیوان احرساب از حساب

روی خطا شمرده که نشانی در آن از روای خدا نیست. بنلابراین، سلخنان او بلرای حفلظ خلود یلا 

پوشیدن گناهان خود است یعنی تکرار همان اندیشة بیت آغازین است که زاهد ظاهرپرست اسلت و 

خواهد بهو بیاید گوید هرکه میگناهی خود میاطلاع است. در بیت هفرم، برای اثبات بیاز باطن بی

خواهد بهوید چون )برخلاف زاهد( بر این درگاه به کبر و ناز و حاجل  و دربلان و ببیند و هرچه می

شود که مرادش از »این درگاه«، میخانه اسلت کله حاجل  و نیازی نیست. در بیت هشرم روشن می

دربان ندارد اما یک ویژگی مهم دارد و آن این است که خودفروشلان بله آن راه ندارنلد چلون ویلژة 

 یکرنهان است. 

این سخن، برای آن است که خودفروشی یا ظاهرپرسری یا دین به دنیا فروخرنِ زاهلد را آشلکار 

نوشی و رفرن به میخانله، آن را از نلاگزیری مسلائ  جامعله مثل  به اعرراف به گناه بادهتوجهکند. با

نیلز تمجیلد   10نوشد برای دفع دورنهی است. مضلمون بیلت  اند؛ یعنی اگر باده میدورنهی دانسره

گویلد »لطلف شلیخ و زاهلد گلاه میخانه و پیر خرابات در مقاب  زاهد یا شیخ ناپسند است. اگلر می

کننلد بلرای هست و گاه نیست« برای آن است که دورنهی آنان را نشلان دهلد کله لطفلی اگلر می

خودشان است. لطفی که گاه هست و گاه نیست؛ تعبیری طنزآمیز از ریاکاری شلیخ و زاهلد اسلت؛ 

یعنی اص  کار آنان مبرنی بر سودجویی و دغ  است نه لطف. در مقلابلاین شلیوة شلیخ و زاهلد، از 

خواهلد؛ تعبیلری دیهلر از کند که برای خلودش چیلزی نمیلطف پیوسره و دائم پیرخرابات یاد می

یکرنهی بیت هشرم در مقاب  خودفروشی مصلرع دوم بیلت اسلت کله شلیخ و زاهلد را خلودفروش 

گوید که حلافظ نمایاند. در بیت آخر نیز همچنان از عدم توجه به مقام و موقعیت خود سخن میمی

کشد. در این بیت، تعبیر دیهری است از »رندان« در بیت سوم، طنزی هم به زاهلد یا عاشق درد می

 و شیخ ظاهرپرست دارد که در بند ما  و جاه هسرند.  

 خلق استعارة تازه از تعبیری قرآنی

 مللاه کنعللانی مللن مسللند مصللر آن تللو شللد

  

 را وقللت آن اسللت کلله بللدرود کنللی زنللدان 
 (100:  1367)حافظ شیرازی،  

یافرنِ وی، در مقاب  پسر به داسران حضرت یوسف، زیبایی و ماجرای زندانی و عزّتحافظ باتوجه

نود، یک »ماه کنعانی« عروه کرده که عزّت یافره است. شارحان بلدون توجله بله انهیلزة شلاعر از 
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، 165: 1379، جلالیلان، 157: 1367)خرّمشلاهی، اند انرخاب تعبیر »ملاه کنعلانی«، آن را یوسلف پنداشلره

کار برده . سودی، آن را یوسف دانسره که شاعر برای جانان خود اسرعاره به(844-845:  1392حمیدیان،  

انلد . برخلی آن را اسلرعارة مصلرحه از معشلو  یلا رود تصلور کرده(78  :1366)سلودی بسلنوی،  است  

گنلاهی بله حا  معرقدنلد »ملاه در زیبلایی و معصلومیّت و بی، درعین(985: 1386)محمودی و حیلران، 

ملاه کنعلانی« را مرشلد حلافظ علارف . لاهوری، »(986)همان:  حضرت یوسف هم تشبیه شده است«  

. اسرعلامی، آن را رود انسان دانسره کله در زنلدگی تلن (78-79:  1387)خرمی لاهوری،  پنداشره است  

ای تاریخی به یکلی . امامی، آن را اسرعاره از یوسف دانسره با اشاره(92:  1386)اسلرعلامی،  زندانی است  

رفره اسلت تلا پل  از از وزیران روزگار حافظ »که مانند یوسف چندی اسیر زندان شده و انرظار می

نیلز هلروی،   164:  1388)املامی،  خویش را بازیابلد«    آمدن از زندان، مسند و منزلت از دست دادةبیرون

1367 :51)  . 

کاربردنِ این اسرعاره از سوی حافظ باید سببی داشره باشد للیکن اند که بهمحققان مروجه شده

های رایلج غلز  تلاریخی شلعر و دربلار یلا کلیشله  به سب  آنکه به غز  حافظ با مبنلایی از رابطلة

اند. یک مسئلة مهم درخصوصِ »شراب« در اند، از حصر »ماه کنعانی« به »من« غفلت کردهنهریسره

حافظ، توجه به این نکره است که حصر و حرمت شراب مطابق آنچه در جامعلة عصلر حلافظ   دیوان

کردنِ یک عنصر مطلوب است و مبرنی بلر اعرقلادی شلرعی نیسلت؛ یعنلی از رخ داده است زندانی

اند. بنابراین، طبیعلی اسلت کله شلاعر، آن هلم شریعت برای پیشبرد اهداف خود سوءاسرفاده کرده

، نسبت بله ایلن (421-422: 1368کدکنی، )شفیعی کند سرائی میحافظ که مبرنی بر تفکر سیاسی غز 

ای هنرمندانه تلا آنکله بروانلد هلم بله مبلارزة خلود ها به مبارزه برخیزد؛ منرهی مبارزهسوءاسرفاده

اسرمرار ببخشد هم نافذ و ماندگار باشد. سراسر غز  مبرنی بر دعوت به شادی و سرخوشی و تلرک 

ریا و زهد ریائی و گرانجانی است. در بیت نخست از تغییر فص  و رسیدن بهار خبر داده اسلت. واژة 

جایی در کار صوفیان را همچون تغییر »دگر« در مصرع او ، از آن روی انرخاب شده تا تکرار و جابه

جایی فص  بازنمایی کند؛ یعنی بهاریة آغاز غز ، با واژة »دگر« و مسلئلة »جللوة« مغبچله بلا جابله

خواهد دیهران را از اعرماد به ظاهر پارسایان خصوصا  با انرخاب ایمان با شراب تناس  دارد. شاعر می

اش به جلایی نرسلید و صلرفا  یلک »ماه کنعانی« پرهیز بدهد. چون کنعان پسر نود تباه شد و جلوه

، املا (186:  1377)جاوید،  سرانجام کرد، کنعان از یکسو نام جایی است و از سویی نام شخ   ادعای بی

شاعر کنعانی دیهر آورده: ماه کنعانی که تعبیری کنایی است از یوسف و ایلن تعبیلر بلا اسلرفاده از 

تواند شراب باشد. بهار نیز فص  عیش و روش جایهزینی با تکیه بر تناس  و انسجام سراسر غز  می

طرب است. نسبت »من« در »ماه کنعانی من«، خود دلالری است که مطلوبی دیهلر غیلر از یوسلف 

 دهد.  مشهور را در نظر دارد؛ مطلوبی که زندانی شده است اما زندان به او عزّت می
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 نتیجه

گویی و پیشهویی شهفت نیست بلکه لسان الغیل  اند به سب  غی اگر حافظ را لسان الغی  خوانده

دو رکلن  قلرآن کلریمبودنِ وی، بیانهر مطالعة عمیق و دقیق او در آیات آفاقی و انفسی است که در 

هلای منلابع کارینهلری و دقلت در ریزهاساسی معرفت به شمار آمده است. او توانسره است با ژرف

ای ترکی  کند که حاص  آن معنای جدید و انسلجام و هملاهنهی درونلی آن گونهخود، سخن را به

دهلد بلرای درک های تفسیری حافظ از مفاهیم و تعابیر قرآنی نشان میای بیابد. بازسازیجلوة تازه

معنا و اهداف وی باید براساس قاعدة اسطراد به وحدت و انسجام غزلیات توجه کنیم. خللق مفلاهیم 

توانلد اطللا  تعبیلر ازجمله مواردی است کله می  قرآن کریمخاص از آیات    و تعابیر بدیع با اقرباس

دادنِ وولع و حاللت صلوفیان و پلذیر سلازد. حلافظ بلرای نشلانلسان الغیل  بله حلافظ را توجیه

و احلوا   کند و برای تبیین چهلونهی اوولاعهای نوع انسان، قصة آفرینش را بازآفرینی میگرفراری

ای بنا ها، روایت تازهدهد؛ یعنی بر بنیاد آن روایتهای قصه آفرینش را شک  میزمانة خویش روایت

پلردازد آن کند. علت اینکه حافظ برای مبارزه با ریاکاران صوفیه به بازسلازی قصلة آفلرینش میمی

 خواهد از زبان و بیان خود آنان اسرفاده کند.  است که می
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Abstract 

The Holy Qur’an and its influence on the semantic flourishing of Hafez’s poems 

have always attracted the attention of literary critics. The Qur’anic borrowings 

of this astute poet are such that Qur’anic meanings and concepts not only impart 

a distinct spiritual orientation to his verse but have also played a role in his 

being given the epithet “Lisan al-Ghayb.” So much so that from the early ninth 

century onward, among Persian-speaking poets this title was applied exclusively 

to Hafez of Shiraz. At first glance the combination of Qur’anic allusion and 

claims of speaking about the unseen appears difficult and even implausible. 

What this article addresses are the problem of Hafez’s being called Lisan al-

Ghayb while simultaneously drawing on the Qur’an. Its aim is to show that, if 

Hafez was named Lisan al-Ghayb, this was not because of astonishing prophecy 

or miraculous foretelling; rather, his status as Lisan al-Ghayb reflects his careful 

study and deep understanding of truths — to the extent that, by attending 

precisely to the subtleties of his sources, he was able to recombine expressions 

so that they acquired a new manifestation. Calling Hafez Lisan al-Ghayb is due 

to these very subtleties and perceptiveness.  Hafez’s borrowings from the Qur’an 

constitute a particular kind of appropriation that differs from the way other 

poets have borrowed from or engaged with the Qur’an. The layers of this type 

of borrowing are mainly based on an interpretive reconstruction of Qur’anic 

concepts and expressions, employing the“qāʿideh -e- Istedrād” (rule of 

digression), — a method of presenting a variety of topics while at the same time 

remaining consonant with Qur’anic verses and surahs. 

Keywords: the ghazals of Hafez of Shiraz, Lisan al-Ghayb, quotations from the 

Qur’an, the rule of digression 

------------------------------------------------------------------- 

Extended Abstract (OpenAI, 2025) 

Introduction 

This article examines the relationship between Hafez of Shiraz’s title Lisan al-

ghayb (Tongue of the Unseen) and his practice of Qur anic citation, allusion, 

and narrative reworking in his ghazals. While scholars have long documented 

Hafez’s extensive dependence on earlier poetic and religious sources, including 

the Qur an, the widespread attribution of the hyperbolic title Lisan al-ghayb 
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since the ninth century AH creates a conceptual tension. If Hafez borrows and 

reconfigures inherited material, how can he at the same time be regarded as a 

voice of the unseen, often misunderstood as implying prophetic foreknowledge? 

The study argues that this difficulty is resolved once the title is detached from 

notions of literal prophecy, which are theologically excluded by the Qur an, and 

instead linked to Hafez’s way of engaging the deep semantic layers of Qur anic 

discourse. Lisan al-ghayb here denotes an interpretive capacity: Hafez reads, 

internalizes, and rearticulates Qur anic narratives and concepts with such 

hermeneutic acuity that his speech appears to draw out meanings latent yet not 

previously articulated. The focus therefore falls on his minute lexical choices, 

his recombination of multiple verses within a single couplet, and his ability to 

reframe familiar stories such as those of Adam and Joseph in order to address 

hypocrisy, false piety, and human frailty in his own time. 

Methodology 

The article adopts a close-reading, intertextual method that combines Qur anic 

hermeneutics and poetics. It begins with a critical review of prior scholarship on 

Hafez’s title Lisan al-ghayb and on his borrowings from earlier Persian poetry, 

Qur anic exegesis, and Sufi discourse, especially the work of Zaryab Khuyi, 

Mojtaba i, Purnamdarian, Ashuri, and others. These studies collectively show 

that Hafez’s thought is deeply rooted in a long-standing religious and cultural 

tradition and that his originality must be located in the mode rather than the 

mere fact of borrowing. 

On this basis, the article selects a set of ghazals and verses where Hafez’s 

engagement with the Qur an is both dense and structurally decisive. Examples 

include ghazals centered on the creation and fall of Adam, variations on the 

story of Joseph and Zulaikha, and poems that mobilize Qur anic imagery of the 

Day of Judgment, human trial, and the multiplicity of nations and tribes. 

Individual verses such as “Ghazal gofti o darr sefti,” “Cho qiyamat ast jana,” 

“Zahid zahir parast az hal-e ma agah nist,” and “Dush didam ke malaik dar 

maykhane zadand” serve as key case studies for detailed analysis. 

The readings trace explicit and implicit Qur anic echoes, identify the specific 

suras and ayas involved, and compare Hafez’s usage with traditional exegetical 

interpretations. Special attention is given to what the article calls “interpretive 

reconstruction,” where Hafez does not only allude to a verse but fuses several 

verses, shifts the narrative focus, or repositions Qur anic characters within new 

symbolic constellations. The principle of istitrad (digressive progression), 

originally proposed to account for the apparent thematic dispersion of Qur anic 

suras, is used as a heuristic to explain how Hafez’s seemingly scattered couplets 

form structurally coherent wholes. 

Results 

The analysis first shows that Lisan al-ghayb becomes conceptually coherent 

when understood as recognition of Hafez’s ability to penetrate the inner 
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semantic possibilities of Qur anic narratives. Foundational stories such as the 

creation of Adam, the bearing of the trust, and the dialogue between God, 

angels, and Iblis are repeatedly reworked not as didactic retellings but as 

frameworks for critiquing jurists, false Sufis, and institutional religion. In the 

opening ghazal “Ala ya ayyuha l-saqi,” for instance, a recast story of Adam 

grounds a meditation on misguided spiritual authorities and the necessity of 

returning to the true “saqi,” implicitly aligned with the divine giver of “sharab 

tahur.” 

Second, many of Hafez’s most famous lines emerge as condensed exegeses of 

Qur anic expressions. When he speaks of the “qiyamat” manifested in the 

beloved’s hair and face, he is reworking Qur anic descriptions of judgment, 

darkness, and the length of that day into a metaphor for the overwhelming 

temporal and existential power of love. Verses on human sinfulness and trial 

resonate with Joseph’s confession “wa ma ubarrio nafsi” and the portrayal of 

wealth and children as “fitna,” while ironic uses of “nek-nami” and “badnami” 

transpose these theological insights into a critique of reputational politics and 

moral surveillance in society. 

Third, applying the principle of istitrad clarifies that Hafez’s ghazals possess 

more internal coherence than is often assumed. What appears as thematic 

dispersion—movement from qiyamat to Joseph, from the story of Adam to 

attacks on hypocritical Sufis—proves to be a controlled sequence of 

exemplifications, digressions, and returns that converge on a central stance 

regarding love, hypocrisy, or divine grace. This structural insight helps to 

correct arbitrary allegories that lift isolated couplets out of their architectural 

context and misread the poems as incoherent or purely ornamental. 

Finally, the study shows that Hafez also forges new metaphors out of Qur anic 

phrases. The “mah-e Kan ani,” conventionally understood as Joseph, is reread in 

light of the poem’s broader critique of wine prohibition and the politicization of 

sharia. Here the “Canaanite moon” functions as a metaphor for wine itself, 

unjustly imprisoned yet destined for honor, in deliberate contrast to the lost 

figure of Noah’s son Kan an. Similarly, images of multicolored wine evoke the 

Qur anic creation of “shuauban wa qabail” to suggest that diversity should lead 

to recognition rather than destructive sectarian conflict. 

Conclusion 

The article concludes that the title Lisan al-ghayb is best understood as 

designating a specific mode of poetic and hermeneutic knowledge rather than 

supernatural prediction. Hafez’s engagement with the Qur an consists in 

sustained, highly selective rereading of its verses in light of both “signs on the 

horizons and in the souls.” He reexamines layered meanings, chooses particular 

narrative elements, and recombines them so that they speak directly to the 

ethical and political crises of his own time. His speech thus gives voice to what 
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is hidden in scripture and experience, not by revealing new revelations, but by 

releasing the latent potential of inherited texts. 

The study further shows that attention to Qur anic intertextuality and to the 

principle of istitrad leads to a more coherent understanding of the ghazal form. 

When read as digressively structured yet convergent wholes, the ghazals reveal 

networks of internal cross-reference that bind together their Qur anic allusions, 

social critiques, and emotional registers. This perspective provides a more 

rigorous basis for interpretation and protects against uncontrolled allegorization. 

Finally, by tracing Hafez’s repeated rewritings of the story of creation and the 

fall, and his reconfiguration of the roles of angels, Iblis, lovers, and Sufis, the 

article shows how foundational religious narratives become instruments of 

coded socio-political critique. Hafez uses the language and imagery of his 

opponents to expose their failures, while affirming a vision of humanity defined 

by love, fallibility, and divine mercy. In this way, his poetry stands at once 

within and beyond tradition, speaking from its depths while unveiling 

possibilities that justify, in a precise and non-miraculous sense, the enduring 

attribution of the title Lisan al-ghayb. 


