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تنهايي در برخی صوفيانه‌هاي شعر فارسی 

دکتر ابوالقاسم قوام

استاديار زبان و ادبيات فارسی

عباس واعظ زاده

دانشجوي دكتري زبان وادبيات فارسی

دانشگاه فردوسی مشهد

چکیده

«تنهايي» يكي از مسايلي است كه آدمي هميشه با آن مواجه بوده است و در حوزه​های مختلفی چون عشق ،عرفان و تصوّف ،روانشناسی ،فلسفه و... معنی و مفهومی خاص دربرداشته است. ادبيّات به عنوان تجلّي‌گاه انديشه و عواطف انساني به طرق مختلف به انعكاس اين معانی و مفهوم ها پرداخته است. در شعر صوفیانۀ فارسی که یکی از پربارترین شاخه​های ادبیّات فارسی بوده است ،در دو دورۀ کلاسیک و معاصر ،توجه ویژه‌ای به این مسأله شده و «تنهایی» در آن به عنوان یکی از درونمایه های اصلی مطرح شده است.

نگارندگان در این گفتار به بررسی تنهایی در شعر صوفیانۀ فارسی می پردازند و در پایان نتیجه می​گیرند که مفهوم «تنهایی» در شعر شاعران صوفيانه سراي كلاسيك مفهومی برگرفته از عرفان و تصوّف ايراني ـ اسلامي رايج در آن روزگار و به معني عام خلوت و عزلت است، اما تفاوت‌هايي نيز بين برداشت‌هاي آنان از تنهايي وجود دارد. برخي چون سنايي بيشتر بر جنبۀ ظاهري خلوت و عزلت تأكيد دارند و بعضي چون مولوي هم بر جنبۀ ظاهري و هم باطني آن و عدّه‌اي چون حافظ بيشتر بر جنبۀ باطني آن. كساني چون سعدي نيز بيشتر به خاطر رواج اين مضمون در آن دوره بدان پرداخته‌اند و حتي گاهي نيز با نيش و كنايه از آن سخن گفته‌اند. «تنهايي» در شاخة سنتي شعر صوفيانۀ معاصر نیز كه نمايندة بارز آن شهريار است، ادامۀ همان تنهايي موجود در شعر صوفيانۀ كلاسيك، به ويژه تنهايي مطرح در شعر حافظ است، اما اين مضمون در شاخۀ نوگرا و نيمايي شعر صوفيانۀ معاصر يعني در شعر سهراب بيشتر تحت تأثير زندگي و آموزه‌هاي بودا و به معني سكوت و خلوتي پاك و معنوي براي فكر و اشراق است.
کليد واژه: شعر فارسی ،تنهایی ،تصوّف ایرانی ـ اسلامی ،عرفان بودایی.
تنهايي در برخی صوفيانه‌هاي شعر فارسی 
مقدمه

«تنهايي» يكي از مسايلي است كه آدمي هميشه با آن مواجه بوده است. انسان هنگامي كه متولّد مي‌شود، تنها گام به عرصه هستي مي‌نهد و هنگامي كه مي‌ميرد و هستي را وداع مي‌گويد، تنها در گور مسكن مي‌گزيند. در فاصلۀ تولّد تا مرگ نيز تنهايي به عناوين مختلف به انسان روي مي‌آورد. همين امر سبب شده است كه برخي تنهايي را «عميق‌ترين واقعيت در وضع بشري»  بدانند(پاز،7:1381). 

«تنهايي» به عنوان يك مسألۀ هميشه مطرح در زندگي انسان، توجه افراد و گروه‌هاي متعددي را به خود جلب كرده است و همين امر سبب شده است كه از زواياي مختلفي به اين مسأله نگريسته شود و تعاريف متعددي از آن ارائه گردد. عشّاق، عرفا، متصوّفه، فلاسفه، روانشناسان، جامعه‌شناسان و ... هر كدام از منظري به اين مسأله نگاه كرده‌اند و هر كدام تعريفي خاص و متناسب با جايگاه خود از آن ارائه داده‌اند. ادبيّات نيز به عنوان تجلّي‌گاه انديشه و عواطف انساني به طرق مختلف به انعكاس اين تعاريف و ديدگاه‌ها پرداخته است. بنابراين «تنهايي» در دوره‌هاي مختلف و به علل گوناگون يكي از درونمايه‌هاي اصلي و ثابت ادبيّات فارسي بوده است. هدف این مقاله بررسی این درونمایه و جریان های آن در حوزۀ شعرصوفیانه ،به ویژه شعر صوفیانۀ معاصر است.
تنهایی در عرفان و تصوّف

عرفان و تصوّف يكي از بن‌مايه‌هاي ادبيّات فارسی است كه با ورود به عرصۀ ادبيّات، غنايي خاص به آن بخشيد. این درونمایه تحولي شگرف در ادبيّات و به ويژه شعر فارسي به وجود آورد و نوعي از انواع ادبی فارسي را با عنوان ادبيّات عرفاني به خود اختصاص داد.
عرفان و تصوّف نگرشي دوگانه به «تنهايي» دارد. نگرش اوّل مختص به جنبۀ ايدئولوژيك اين جريان گسترده يعني «عرفان» و بالاخص «عشق عرفاني» است - كه آن را باید در ذیل «تنهایی عاشقانه» مورد بررسی قرار داد و مجالی دیگر می​طلبد - و نگرش دوم مربوط به جنبۀ عملي آن يعني «تصوّف» است که در این مقاله به بررسی آن می پردازیم.
تنهايي صوفيانه

«تنهايي صوفيانه»
 به معني «خلوت»، «عزلت»، «گوشه‌نشيني» و «كناره‌جويي» (لغت‌نامه دهخدا: ذيل تنهايي) و به طور كلّي آن مفهومي است كه صوفيه براي «خلوت» و «عزلت» منظور نظر دارند. البته گفتني است كه مشايخ و بزرگان تصوّف در تعريف خلوت و عزلت با يكديگر اختلاف دارند و ظاهر و باطنی نيز برای آن قایلند. عبدالرزاق كاشاني در تعريف خلوت مي‌گويد: «خلوت محادثه و سخن گفتن سر است با حق؛ به طوري كه غير او را نبيند. اين حقيقت خلوت و معناي آن است ، و امّا صورت آن؛ چيزي است كه بدان به اين معني دست يابند- يعني تبتّل و توجّه به خدا و بريدن از غير حق» (کاشانی،1377: 34). شاه نعمت‌الله نیز مي‌گويد: «خلوت عبارت از مجموعه‌اي است از چند گونه مخالفت نفس و رياضات از تقليل طعام و قلّت منام و صوم ايّام و قلّت كلام و ترك مخالطت انام و مداومت ذكر ملك علّام و نفي خواطر» (سجّادي، 173:1339).
بعضي از صوفيه خلوت را همان عزلت و برخي آن را غير عزلت مي‌دانند و مي‌گويند: خلوت، از اغيار و گوشه‌گيري از نفس و آنچه به خود مي‌طلبد و آدمي را به غير خدا مشغول مي‌دارد، است. پس خلوت كثيرالوجود است و عزلت قليل‌الوجود؛ بنابراين مقام عزلت بالاتر از خلوت است؛ امّا عده‌اي ديگر گفته‌اند: عزلت از اغيار باشد؛ بنابراين خلوت بالاتر از عزلت است(لغت‌نامه دهخدا: ذيل خلوت)

گذشته از اين تعاريف و اختلاف‌هاي موجود در آنها، نگارندگان، «تنهايي صوفيانه» را در معناي عام «خلوت» و «عزلت» در نظر گرفته​اند و با اين ديد شعر كلاسيك و معاصر فارسي را مورد بررسي قرار داده​اند. هرچند بايد در نظر داشت كه «تنهايي صوفيانه» در شاخه ي نيمايي شعر معاصر، تفاوت اندكي با معني ياد شده دارد.

«تنهايي صوفيانه» با عنوان مشخّص «تنهايي» از همان قرون اوليّه ي اسلامي در گفتار كساني چون اويس قرني به چشم مي‌خورد. اويس مي‌گويد: «سلامت در تنهايي است و تنها آن بود كه فرد بود در وحدت و وحدت آن بود كه خيال غير نگنجد تا سلامت بود [(تنهایی حقیقی)]. اگر تنهایی به صورت گیری درست نبود که الشیطانُ مع الواحدِ و هو عن الاثنینِ ابعدٌ [(تنهایی ظاهری)]» (نوربخش: 7-8/4). در ترجمة رسالۀ قشيريّه نيز سخناني از بزرگان صوفيه نقل شده است كه از خلوت و عزلت با عنوان «تنهايي» ياد كرده‌اند. يحيي بن معاذ مي‌گويد: «تنهايي نشست صديقان است. جنيد ... گفت: هر كه خواهد كه دين وي به سلامت بود و تن و دل وي آسوده بود گو از مردمان جدا باش كه اين زمانه ی وحشت است و خردمند آن است كه تنهايي اختيار كند»(العثماني،157:1361) [1] .
الف- تنهايي صوفيانه در شعر كلاسيك:
اوج «تنهايي صوفيانه» در شعر كلاسيك، در شعر صوفيانۀ قرن 5 تا 8 هجري و در شعر صوفي- شاعراني چون سنايي و مولوي به چشم مي‌خورد ،اما شاعرانی جون حافظ و سعدی نیز از پرداختن بدان برکنار نمانده اند. در این مجال به بررسی این مضمون در شعر این شاعران می پردازیم. 
- سنايي 

سنايي در اوان ورود عرفان و تصوّف به شعر فارسي، در حديقه​ی خود آنقدر در ستايش خلوت و تنهايي سخن مي‌گويد و مزاياي آن را برمي‌شمرد كه در نهايت كسب پادشاهي عالم را در گرو تنهايي مي‌داند. او فرياد برمي‌آورد كه

	ملك عالم به زير تنهايي است
	مرد تنها نشان زيبايي است


(سنايي، 1359: 452)

و در ادامه چنان راه افراط را مي‌پيمايد كه حتّي داشتن همسر، اهل و عيال را نيز مانع رسيدن به خدا مي‌داند:

	جفت باشي خداي ندهد بار
	فرد باشي خداي باشد يار...

	عزبي به كه جفت كوته‌بين
	ماه تنها به از دوصد پروين
(همان: 452-3)


تنهايي و عزلت آنچنان در نظر سنايي اهميّت دارد كه با بياني صريح و محكم اعلام مي‌دارد هر كس عزلت پيشه نكند به هيچ كمالي دست نمي‌يابد: 

	درين زمانه كه ديو از ضعيفي مردم
	
	همي سلاح زلاحول سازد و تعويذ

	كسي كه عزّت عزلت نيافت هيچ نيافت
	
	كسي كه روي قناعت نديد هيچ نديد


(سنايي، 1341: 197) 

به زعم او در ميان انبوه مردم نمي‌توان به گوهر معني رسيد و براي نائل آمدن به اين مقصود بايد در گوشه‌اي خلوت گزيد و از دنيا و اهل آن كناره گرفت: 

	در جوي شهر گوهر معني طلب مكن
	
	غوّاص‌وار گوشة دنيا كنارگير


(همان: 297)
 

او معتقد است كسي كه خالصانه به خداوند عشق مي‌ورزد، نبايد در ميان مردم دنيا باشد و خوش بگذارند، بلكه بايد به كنج خلوت خزيده و تن خود را در آتش رياضت قرار دهد: 

	گر چون خليل سوخته‌اي از غم جليل
	
	 در گلستان مگرد و در آتش قرار گير

	ماهي ز آب نازد و گنجشك از هوا 
	
	زين هر دو بط بجوي و كنار بحارگير


(همان)

در نظر او التزام خلوت و عزلت هر چند موجب آزار تن است اما ‌آرامش روح را به همراه دارد. به عبارت ديگر ثمرة خلوت در نظر سنايي آرامش روح انسان است؛ آرامشي كه در ميان مردم هرگز به دست نمي‌آيد:

	سلوتي نيست روح را از كس 
	
	سلوت روح خلوت آمد و بس 

	دهر بدراي و خلق بد بينند 
	
	راهت اين است و مردمان اينند 

	يا به خلوت به خوش دلي تن زن 
	
	يا بر اينها نشين و جان مي كن 


(سنایی،1359: 735)

او در جايي ديگر نيز به عادت و رسم بد روزگار و نااهلي مردمان آن اشاره مي‌كند و براي رهايي از دست اين مردمان نااهل و آزارهاي آنها تنهايي و عزلت را توصيه مي‌كند: 

	عادت و رسم روزگار بد است 
	
	خاصه با آنكه خاصة خرد است 

	زانكه اهل زمانه نااهلند 
	
	شحنة ظلم و قاضي جهلند ...

	همچو عنقا ز خلق عزلت گير 
	
	تات نكشند در قفس به زحير 


(همان:742)

آنچه از سروده‌هاي سنايي در باب «تنهايي صوفيانه» بر مي‌آيد اين است كه او بيشتر بر جنبة ظاهري آن يعني گوشه‌گيري از خلق، رياضت و رهبانيّت تأكيد دارد تا جنبة باطني آن. هر چند گاهي نيز به ثمرات آن اشاره مي‌كند.

- مولوي 

مولوي نيز در دفتر اوّل مثنوي از «تنهايي» و «خلوت» صحبت مي‌كند. او در داستان «پادشاه جهود» از زبان وزير مزوّري كه براي اضلال نصارا، خلوت گزيده است[2]، خطاب به یکی از نصارا مي‌گويد:

	كه مرا عيسي چنين پيغام كرد
	كز همه ياران و خويشان باش فرد

	روي در ديوار كن، تنها نشين
	وز وجود خويش هم خلوت گزين


(مولوي، 1381: 29)

مولانا در اين ابيات معتقد است كه تنهايي و خلوت فقط به معني گوشه گرفتن از خلق (تنهايي ظاهري) نيست بلكه اين تنهايي ظاهري مقدمه‌اي است براي اينكه انسان به «تنهايي حقيقي» يعني خلوت گزيدن و رها شدن از وجود خويش (بي‌خود شدن) و سخن گفتن با حق برسد. 
مولانا در دفتر دوم نيز از این مضمون بهره مي‌گیرد وتحت تأثیر حديث «الوَحّدةُ خَيرٌ مِن جليسِ السوءِ و جلیسُ الصالحُ خیرٌ مِن الوَحدةِ » خلوت را برای دوری گزیدن از اغيار و یاران بد مي‌داند وگرنه در نظر او انسان در صحبت یاران نیک نیز می تواند با خدا ارتباط داشته باشد؛ بلکه چه بسا در جمع یاران موافق بتوان زودتر با خدا ارتباط یافت:

	خلوت از اغيار باشد، نه ز يار
عقل با عقل دگر دو تا شود

نفس با نفس دگر خندان شود
	پوستين بهر دي آمد نه بهار

نور افزون گشت و ره پیدا شود

ظلمت افزون گشت و ره پنهان شود


(همان: 172)

او همچنين معتقد است وقتي تنهايي و خلوت استمرار يابد، ملا‌ل‌آور مي‌شود و انسان در چنين حالتي بايد خلوت را رها کند و به صحبت ياران خدايي روي آورد: 

	چون زتنهايي تو نوميدي شوي 
	
	زير سايۀ يار خورشيدي شوي 

	رو بجو يار خدايي را تو زود 
	
	چون چنان كردي، خدا يار تو بود


(همان)

به زعم او «فايدة خلوت هم خود نكتۀي است كه سالك آن را از طريق التزام صحبت درك مي‌كند.» (زرين‌كوب، 1379: 2/690) 

	آنكه در خلوت نظر بر دوخته‌ست
	
	 آخر آن را هم زيار آموخته است


(همان)

مولانا در دفتر پنجم نيز در داستان عيّاضي كه هفتاد بار بر اميد شهادت غزو كرده بود اما چون از آن نوميد شده بود به مبارزه با نفس و خلوت روي آورده بود، از تنهايي سخن مي‌گويد: 

	چون شهيدي روزي جانم نبود 
	
	رفتم اندر خلوت و در چلّه زود 

	در جهاد اكبر افكندم بدن 
	
	در رياضت كردن و لاغر شدن 


(همان: 858)

در اين داستان عيّاض در گرماگرم مجاهدة با نفس است كه با شنيدن صداي طبل غازيان خود را راغب و مايل به غزا مي‌يابد. او در اين ميل و رغبت نفس خود را در خور اتهام و ملامت مي‌بيند و وقتي دليل اين ميل و رغبت را از نفس خود جويا مي‌شود، نفس اقرار مي‌كند كه جهاد اصغر براي او مرغوب‌تر از جهاد اكبر است؛ چرا كه او با التزام خلوت و رياضت دائماً در حال مردن و زنده شدن است اما در جهاد اصغر يك بار مي‌ميرد و خلاص مي‌شود. عيّاض كه اين را مي‌شنود، با خود عهد مي‌بندد كه تا زنده است از اين خلوت بيرون نيايد؛ چرا كه انسان تا زماني كه در خلوت است همة كارها را براي خدا انجام مي‌دهد و نيّتش خالص است: 

	نذر كردم كه زخلوت هيچ من 
	
	سر برون نارم، چون زنده‌ست اين بدن

	زانكه در خلوت هر آنچه اين تن كند 
	
	نه از براي روي مرد و زن كند

	جنبش و آرامش اندر خلوتش 
	
	جز براي حق نباشد نيّتش 


(همان)

مولانا با نقل اين داستان اهميّت خلوت و عزلت را در جهت تزكية نفس متذكر مي‌شود؛ خلوتي كه گه‌گاه به ضرورت طولاني نيز مي‌گردد «اما تقيّد به سنت و سيرت رسول [چنانكه در دفتر دوم نيز خاطر نشان كرده بود] استمرار در آن را تجويز نمي‌نمايد، و سالك مجاهد وقتي تسلط خود را بر نفس تجربه مي‌كند پيداست كه ميل به استمرار در خلوت را هم با چشم سوء ظن مي‌نگرد، و چون التزام عزلت را موجب انحراف از سنت مي‌يابد از آن اجتناب مي‌كند و مي‌كوشد تا در سير مراتب آن را هم مثل منزلي از منازل راه در پس پشت بگذارد و سير خود را در ماوراي آن ادامه دهد» (زرين‌كوب، 1379: 2/692).
- سعدي

سعدي نيز که رسماً صوفي نيست و از دور دستي بر آتش تصوّف دارد، از اين مضمون در اشعار خود استفاده مي‌كند و به زيبايي اين گونه از تنهايي را در ميان اشعار عاشقانه ی خود به كار مي‌برد و نيش‌گونه‌اي نيز بدان مي‌زند:

	اگر كنجي به دست آرم دگر بار
	منم زين نوبت و تنها نشستن

	وليكن صبر تنهايي محال است
	كه نتوان در به روي دوست بستن


    (سعدي، 1381: 529)

سعدي «تنهايي صوفيانه» را قبول ندارد و آن را صرفاً از جهت رواج چنين مضموني در عصر خود به كار مي‌برد. او خلوت و عزلت را موضوعي مخالف و در تقابل با عشق مي‌داند و به همين جهت است كه به تعريض از آن ياد مي‌كند:

	گر شاهدان نه دنيي و دين مي‌برند و عقل
	پس زاهدان براي چه خلوت گزيده‌اند؟


(همان: 441)

سعدي در مصراع اول بيتي به طنز عادت خود را «گوشه‌نشيني دائمي» مي‌داند امّا بلافاصله در مصراع دوم تا چشمش به معشوق مي‌افتد اين خلوت‌گزيني دائمي را به فراموشي مي‌سپارد و به دنبال معشوق به راه مي‌افتد و بدين شكل آب سردي بر پيكرۀ تصوّف و تنهايي صوفيانه مي‌ريزد:

	دائماً عادت من گوشه‌ نشستن بودي
	تا تو برخاسته‌اي از طلبت ننشستم


(همان: 495)

او بارها و بارها اين مضمون را تكرار مي‌كند. او در جايي ديگر از «احتراز از گفت ‌وگوي عوام» و «نشستن به كنج خلوت» سخن مي‌گويد امّا باز وسوسۀ معشوق او را از اين كار بر حذر مي‌دارد و به جانب عشق و عاشقي مي‌كشاند:

	ز گفت‌وگوي عوام احتراز مي‌كردم
	كزين سپس بنشينم به كنج تنهايي

	وفاي صحبت جانان به گوش جانم گفت
	نه عاشقي كه حذر مي‌كني ز رسوايي


(همان: 546)

در نظر سعدي تا زماني كه گوشة چشم معشوق هست و مي‌توان در آن منزل گزيد، گوشه‌نشيني و عزلت هيچ جايي ندارد: 

	گوشه گرفتم ز خلق و فايده‌اي نيست
	
	گوشة چشمت بلاي گوشه‌نشين است 


   (همان: 392)

بنابراين از خلوت صوفيانه بيرون آمده و به خلوت عاشقانه – كه محراب آن معشوق است – روي مي‌آورد: 

	هركه چيزي دوست دارد جان و دل بر وي گمارد
	
	هر كه محرابش تو باشي سر زخلوت بر نيارد


(همان: 420)
- حافظ

حافظ ، شاعر عارف مسلك و عاشق‌پيشۀ قرن هشتم هجري كه عشق و عرفان را در شعرش با هم تلفيق كرده است، دو گونه از تنهايي يعني «تنهايي عاشقانه» و «تنهايي صوفيانه»را به موازات هم و بدون ترجيح يكي بر ديگري به كار مي‌برد؛ امّا او از «تنهايي صوفيانه» تنها با عنوان مرسومش يعني «خلوت» و «عزلت» ياد می کند و تعبير «تنهايي» را فقط به «تنهايي عاشقانه»- فراق و هجران- اختصاص می دهد. حافظ «خلوت درويشان» را «روضۀ خلد برين» و «منبع آب حيات ازلي» مي‌داند. او «عزلت» را گنجي مي‌داند كه طلسم‌هاي عجيبي دارد و گشايش اين طلسم‌ها تنها توسط «درويشان» امكان‌پذير است:

	روضه ی خلد برين خلوت درويشان است
	مايه ی محتشمي خدمت درويشان است

	گنج عزلت كه طلسمات عجايب دارد
	فتح آن در نظر رحمت درويشان است

	حافظ ار آب حيات ازلي مي‌طلبي
	منبعش خاك در خلوت درويشان است


 (حافظ، 1380: 51-2)

خلوت حافظ چون تنهايي خشك و بي‌روح و افراطي سنايي و از آن گونه گوشه‌نشيني‌هايي كه سعدي بر آن مي‌تازد، نيست. خلوت او، خلوتي نوراني است كه اهل دل بدان روي مي‌آورند:

	بي‌چراغ جام در خلوت نمي‌يارم نشست
	زآنكه كنج اهل دل بايد كه نوراني بود


(همان: 181)

حافظ نيز همچون مولانا خلوت را براي دوري از اغيار مي‌داند، نه از يار؛ بلكه حضور يار در خلوت‌هاي او الزامي و از ضروريات است: 

	خوش است خلوت اگر يار يارِ من باشد
	
	نه من بسوزم و او شمع انجمن باشد



 (همان: 136)

و همين حضور يار در خلوت‌هاي حافظ است كه سبب نوراني شدن خلوت‌هاي او شده است: 

	پرتو روي تو تا در خلوتم ديد آفتاب
	
	مي‌رود چون سايه هر دم بر در و بامم هنوز



 (همان: 217)

حضور يار در خلوت‌هاي حافظ نه تنها سبب نوراني شدن خلوت‌هاي او مي‌شود ،بلكه وجود او را نيز نوراني مي‌كند: 

	گر خلوت ما را شبي از رخ بفروزي
	
	چون صبح بر آفاق جهان سر بفرازم



 (همان: 272)

و اين ويژگي سبب شده است كه «تنهايي صوفيانه» در شعر حافظ متمايز از تنهایي صوفيانة مطرح در شعر صوفي – شاعراني چون سنايي و مولوي باشد. 

حافظ گاهي نيز چون سعدي به چشم طعن به تنهايي و خلوت مي‌نگرد و به نيش و كنايه از آن سخن مي‌گويد: 

	در عين گوشه‌گيري بودم چو چشم مستت
	
	و اكنون شدم چون مستان بر ابروي تو مايل



(همان: 250)

اما اين تنهايي و خلوتي كه حافظ با نيش و كنايه از آن سخن مي‌گويد، آن خلوت نورانيي نيست كه پيش از اين از آن سخن گفتيم؛ بلكه از گونة تنهايي زاهدانه خشك و ظاهري كساني چون سنايي است: 

	زهد من با تو چه سنجد كه به يغماي دلم
	
	مست و آشفته به خلوتگه راز آمده‌اي



 (همان: 339) 

حافظ براي نشان دادن عدم تمايلش به چنين خلوتي گاه به ظاهر به آن روي مي‌آورد اما در اثناي آن، یاد يار او را از آن بيرون مي‌كشد: 

	هر دم به ياد آن لب ميگون و چشم مست
	
	از خلوتم به خانة خمّار مي‌كشي



 (همان: 369)

گاهي نيز خود او از چنين خلوتي به ملال مي‌آيد و از يار مي‌خواهد تا او را از آن نجات دهد: 

	ساقي بيار جامي وز خلوتم برون كش
	
	تا در به در بگردم قلّاش و لاابالي



 (همان: 372)

ب- تنهايي صوفيانه در شعر معاصر:

«تنهايي صوفيانه» در دورۀ معاصر ،هم در شعر سنّتي و هم نيمايي مطرح مي‌شود. اين گونه از تنهايي را در شاخۀ سنّتي شعر معاصر در شعر شاعراني چون شهريار- كه زمينه اصلي شعرش عاشقانه است و در دوران پیری گرايشي نيز به عرفان پیدا می کند[3]- مي‌توان جستجو كرد و در شاخۀ نيمايي آن تنها سهراب به اين گونه تنهايي در شعرش پرداخته است.

1- تنهايي صوفيانه در شاخۀ سنّتي شعر معاصر:

«تنهايي صوفيانه» در شاخۀ سنّتي شعر معاصر دقيقاً به همان معني «خلوت» و «عزلت» رايج در شعر كلاسيك صوفيانه است؛ امّا نه بدان حد كه شاعري را كه اين گونه كاربرد در شعر او ديده مي‌شود، بتوان «صوفي» ناميد؛ بلكه اين را فقط بايد در حدّ تمايل به عرفان و تصوّف دانست. بنابراين تنهايي صوفيانة موجود در شعر شهريار آن غلظت تنهايي صوفيانة شعر كلاسيك يعني مسائلي از قبيل التزام به چله‌نشيني، رياضت و ... را ندارد. چنانكه از شواهد و قراين و تصريح خود شهریار پيداست، او عرفان و تصوّف خود را از شعر شاعران صوفيانه‌سراي كلاسيك ،به ويژه شعر حافظ اقتباس كرده است: 

	به مكتبخانة عرفان كتابت‌هاست اما من
	
	به جز در شعر حافظ درس عشق از بر نمي‌دارم


(شهریار،1377: 302)
شهريار در غزلي عارفانه از «يكّه و تنها گشتن» (=خلوت گزيدن)، «تنهايي» (=خلوت) و «قاف عزلت» سخن مي‌گويد. او با خلوت‌گزيني خود ـ که آن را توفيقی از جانب خدا مي‌داند ـ مي‌خواهد به «خداوند تنها» (= يكتا) برسد:

	سال‌ها تجربه و آن همه دنيا گشتن
	به من آموخت همين يكّه و تنها گشتن

	بلكه روزي به تو تنها رسم از تنهايي
	چند بيهوده به دور همه دنيا گشتن

	قاف عزلت تو به من دادي و اقليم بقا
	تا توانستم از اين قاعده عنقا گشتن


(شهريار، 1375: 100ـ99)

او همچنين خلوت‌گزيني و «خزيدن به كنج تنهايي» را سبب ارزشمند شدن و تعالي انسان مي‌داند:

	چه سالها كه خزيدم به كنج تنهايي
	كه گنج باشم و بي‌نام و بي‌نشان باشم


(همان: 270)
او در ابياتي عارفانه‌تر «خلوتگاه تنهايي» را جايي مي‌داند كه انسان مي‌تواند از آنجا به خدا برسد. در نظر او انسان با التزام به خلوت و تنهايي از خود فاني و به حق باقي مي‌شود و اين فناي از خود و بقاي به حق «توشة پنهاني» و ثمره‌اي است كه در گوشة تنهايي بدست مي‌آيد: 

	راهي به خدا دارد خلوتگه تنهايي 
	
	آنجا كه روي از خود و آنجا كه به خود آيي 

	گر طوطي غيبي است در بيشة خاموشي 
	
	ور توشة پنهاني در گوشة تنهايي 


(همان:440)

او در جايي ديگر نيز توصيه به روي آوردن به خلوت مي‌كند و مي‌گويد: کسی که طالب حق است باید در كنج خلوت بنشيند و سر در گريبان خود فرو ببرد و با خواهش‌هاي نفساني خود مخالفت كند تا درونش صفا پيدا كند. آنگاه مي‌تواند با چشم دل خدا را مشاهده كند. او معتقد است تا انسان با خود خلوت نكند و از خود و تعلّقات خود فاني نشود و به قول مولانا از وجود خويش خلوت نگزيند، حقايق عالي را نمي‌تواند دريابد. در نظر او يكي از فوايد خلوت و تنهايي، فناي انسان از خود و تعلّقات خود است؛ بنابراين از خلوت به «كنج فنا» تعبير مي‌كند: 

	سري به سينة خود تا صفا تواني يافت
	
	خلاف خواهش خود تا خدا تواني يافت

	درِ حقايق و گنجينه ادب قفل است 
	
	كليد فتح به كنج فنا تواني يافت 


(همان:141)

به عقيدة شهريار انسان تا در ميان مردم است از خدا غافل است اما وقتي به خلوت روي مي‌آورد ،از كثرات عالم رها شده و به وحدت با خدا مي‌رسد:

	از اين كثرتم روي دل كن به وحدت 
	
	كه دل خلوتم با خدا مي‌پسندد 


(همان:155)

شهريار نيز تحت تأثير مولانا و حافظ از حضور يار – كه به زعم او چراغي روحاني است – در خلوت‌هاي خود غافل نمي‌ماند. به همين دليل است كه خلوت‌ها و وجود او نيز چون حافظ نوراني است: 

	خلوتم چراغان كن اي چراغ روحاني
	
	اي ز چشمة نوشت چشم و دل چراغاني



 (همان:413)

او در عارفانه‌اي ديگر دست يار و همراز خود را گرفته از ميان ياران بيگانه بيرون مي‌آورد تا با يكديگر به كام صدف تنهايي فرو روند و گوهرهایي يكتا شوند. او در اين غزل شهرياري عالم و پاي گزاردن به اقليم جان و رسيدن به خداوند را مستلزم دوري گزيدن از خلق و روي آوردن به تنهايي مي‌داند: 

	زين همرهان، همراز من تنها تويي، تنها بيا 
	
	باشد كه در كام صدف گوهر شوي، يكتا بيا 

	ماره به كوي عافيت دانيم و منزلگاه انس 
	
	اي در تكاپوي طلب گم كرده ره، با ما بيا 

	اي ماه كنعاني تو را ياران به چاه افكنده‌اند
	
	در رشتة پيوند ما چنگي زن و بالا بيا ...

	دنيا و مافيها اگر نااهلت ارزاني كند 
	
	با سرگراني بگذر از دنيا و مافيها بيا 

	كنجي است ما را فارق از شور وشر دنياي دون 
	
	اينجا چو فارغ گشتي از شور و شر دنيا بيا 

	راه خرابات است اين، بي‌پا شدي با سر برو 
	
	يعني گرفته شعلة شوقت به سر تا پا بيا

	گر شهرياري خواهي و اقليم جان،از خاكيان 
	
	چون قاف دامن بازچين زير پر عنقا بيا 


(همان:95)

«تنهايي صوفیانۀ» شهریار همچون تنهايي سنايي خشك و خالي از صفا نيست. تنهايي او تنهايي نوراني و حافظانه‌اي است كه كنج آن نه كنج صومعه و خانقاه ، بل كنج خرابات است؛ كنج خراباتي كه به زعم او كم از وادي ايمن ندارد: 

	خيز تا خيمة عزلت به خرابات بريم 
	
	عزّت از خانة تزوير و خرافات بريم

	نخلة وادي ايمن به چراغ افروزي‌ست
	
	تا بدان بقعه پي از رؤيت رايات بريم 


(همان:327)
2- تنهايي صوفيانه در شاخۀ نيمايي شعر معاصر:

«تنهايي صوفيانه» در شاخۀ نيمايي و نوگراي شعر معاصر كه در اشعارسهراب نمود پيدا كرده است، بيش از اينكه از عرفان و تصوّف ايراني- اسلامي تأثير گرفته باشد از عرفان بودايي و زندگي و آموزه‌هاي بودا تأثير پذیرفته است.[4] كلياشتورينا در این باره مي‌گويد: بعضي از اشعار فلسفي- عرفاني سهراب، نشان‌دهنده نفوذ آشكار فلسفۀ «بودا» در اوست (كلياشتورينا،108:1380). حجّت عماد نيز در این باره مي‌نویسد: 
«شعر سپهري داراي سر منشأ لطيفي است. اين سر منشأ در پي جست‌وجوهاي عرفاني و كشف و شهودهاي روحاني با سير در آفاق و انفس و تأملات هنري به دست آمده است. جست‌وجوهاي عرفاني با بهره‌گيري از عرفاني بودايي – شرقي انجام گرديده است. شرق يكي از برترين بن مايه‌هاي عرفاني سهراب است ... تمام اشارت‌هاي عرفاني كه سهراب از آن سخن مي‌گويد، نوعي دريافت واقعي از عرفان بودايي است كه در قالب شعر با آن برخورد مي‌كنيم (عماد، 1377: 66).
هر چند اين نظر مخالفاني دارد و كساني چون خسرو احتشامي به آن تاخته‌اند و به نظر دكتر شميسا در رابطه با تأثيرپذيري سهراب از عرفان ايراني – اسلامي ، به ويژه عرفای خراسان[5] استناد کرده اند ، اما نتوانسته‌اند برای مدّعای خود جز مفاهیم مشابه در عرفان بودایی و عرفان ايراني – اسلامي شاهدي از شعر سهراب بياورند و حتي استفادة سهراب از نام برخي شهرها و كتاب‌هاي مذهبي سرزمين‌هاي خاور دور را از روي عمد [؟!] دانسته‌اند (احتشامي، 1367: 31-30).
كاميار عابدي نظر معتدلي دربارة تأثيرپذيري سهراب از عرفان بودايي و عرفان ايراني - اسلامي دارد. او در اين باره مي‌گويد: سير انديشة سهراب از سال 1332 از مشرق سر در مي‌آورد. او خود از شرق است، اما نگاهش و روحش به شرق دور توجه مي‌كند. اين انتخاب اوست؛ انتخاب راستين او كه تا واپسين دم حيات به آن وفادار و علاقمند مي‌ماند، بلكه به پيرو عاشق و شيفته‌اي هم تبديل مي‌شود. آنچه از دفتر «زندگي خواب‌ها» استنباط مي‌شود اين است كه بايد اين «شرق» را بيشتر در جذبه و جاذبه‌هاي آيين «بودا» منحصر و جستجو كرد(عابدي، 1375: 124) سهراب در سال 1340 در مقدمة دفترهاي سه گانه‌اش با عنوان «آوار آفتاب» نیز از «شرق» در مقابل «غرب» دفاع مي‌كند و از «بودا» - آن هم با تحسين و لذت – سخن مي‌گويد و از تصوّف ايراني – اسلامي با اشاره‌اي احترام‌آميز سخن مي‌گويد (همان: 56). اين انسان بزرگ كه گوشه چشمي نيز به ميراث عرفان و تصوّف ايران داشت، به دليل روحية فردي، در عمل به «بودا»ی آرامش طلب و بعدها به آرامش رسيده و شگفت‌آوري تبديل شد كه در شرق و غرب جهان - البته بيشتر در شرق- به دنبال آن بركة شفاف و زيبا و جاودانه كه نامش در هر قوم و فرقه و مذهبي فرق مي‌كند و ما غالباً از آن به «عرفان» تعبير مي‌كنيم، مي‌گشت(همان: 59). 
گذشته از اختلاف نظرهای موجود در باب سرچشمۀ عرفان سهراب ،باید بگوییم «تنهايي» در شعر او به معني سكوت، خلوت معنوي و روحي و خلوتي پاك براي فكر و اشراق است:

«اتاق خلوت پاكي است براي فكر،/ چه ابعاد ساده‌اي دارد» (سپهري،310:1381)

و به احتمال قريب به يقين، سهراب اين گونه تنهايي را متأثّر از زندگي و آموزه های بودا برگزيده است. هانس ولفگانگ شومان دربارۀ زندگي بودا چنين مي‌نويسد:

«سدّارته ]سِدّارته گتمه
= بودا[ در همسايگي روستاي اوروويلا
... جايي يافت درخور رياضت كشيدن... شش سال رياضت كشيد، به تمرين‌هاي دشوار تنفس دست زد و به بادامي بساخت. پنج مرتاض بر او گرد آمدند به اين اميد كه «چون گتمه «حقيقت» (ذمّه) را يافت، برايشان روشن خواهد كرد» سدّارته چون دريافت كه اين خودآزاري راهي به رهايي نمي‌برد، از رياضت دست كشيد و بار ديگر غذاي مناسبي خورد. پس آن پنج مرتاض، مرتدّش خواندند و تركش كردند. چون تنها ماند، ناگاه تجربه‌اي از جواني به يادش آمد:

 «يادم آمد كه چگونه من در سايه‌گاه درخت جمبو
 نشسته، در حالي كه پدرم سكّه
 شخم مي‌زد، از هر آرزويي آزاد بودم، از احساس‌هاي ناشايسته آزاد بودم، آنگاه به نخستين ]مقام[ شادي‌آور نگرش رسيدم كه بسته است به توجّه جان و پايداري جان در انديشه، و از تنهايي برخاسته است، ]از خود پرسيدم[: آيا اين راه روشن‌شدگي ]=اشراق[[6] است؟»
زير يك درخت استه
 كه نوعي سپيدار است، نشست و از روي روش به تفكّر پرداخت، و با چشم جانش در لابه‌لاي سرشت هستي نگريست، زندگاني پيشينش را به ياد آورد، از ميان قانون دوباره زاييده شدن، كه نتيجه كرمه
]= كردار[ هاست- ديد و دريافت كه اين رنج است، اين خاستگاه رنج است، اين فرونشاندن رنج است و اين راه فرونشاندن رنج است» (شومان، 14-16:1362).
همانطور كه در زندگي بودا ديده مي‌شود، در مکاتب هندی و آيين بودايي نيز همچون عرفان و تصوّف ایرانی – اسلامی و شعر کلاسیک و معاصر فارسی دو گونه «تنهايي صوفيانه» وجود دارد. گونۀ اوّل «خلوتگاهي است براي رياضت كشيدن» كه به اعتقاد بودا نوعي «خودآزاري» است و راهي به رهايي نمي‌برد (تنهایی ظاهری) و گونه دوم كه بودا و سهراب آن را برگزيده‌اند «تنهايي و خلوتي است براي انديشه و تفكّر» كه «راه روشن‌شدگي» و اشراق است(تنهایی حقیقی).

نمونۀ ديگري از تأثيرپذيري سهراب را از «تنهايي بودايي» مي‌توان در بند زير مشاهده كرد:

چه خوب يادم هست/ عبارتي كه به ييلاق ذهن وارد شد:/ وسيع باش، و تنها و سربه زير و سخت.(سپهري،1381: 319(

  سيروس شميسا مي‌گويد كه ظاهراً اين بند اشاره به گفته‌هاي بودا دارد كه مي‌گفت: «از دلبستگي‌ها و وابستگي‌هاست كه اندوه زايد، چون اين را بيني چونان كرگدن تنها سفر كن» (شميسا، 1382: 3ـ182).
اثر اين گفتۀ بودا را مي‌توان در این بند از شعر «مسافر» نيز مشاهده نمود:

و اي تمام درختان زيت خاك فلسطين/ وفور سايه خود را به من خطاب كنيد،/ به اين مسافر تنها كه از سياحت اطراف طور مي‌آيد (سپهري، 1381: 321)
و اين «مسافر تنها» باز هم از «تنهايي» مي‌گويد:

نگاه مرد مسافر به روي ميز افتاد:/ «چه سيب‌هاي قشنگي!/ حيات نشئه تنهايي است» (همان: 306)

ابتدا با جمله‌اي معمولي- چه سيب‌هاي قشنگي- براي حرف زدن مقدمه‌چيني مي‌كند و سپس سخني فلسفي- حيات نشئۀ تنهايي است-  مي‌گويد. او با گفتن این جمله وارد بحثی فلسفي مي‌شود. او مي‌گويد: حيات از «تنهايي» است كه نشئه و شكفته مي‌شود. زندگي در خلوت و سكوت و پرداختن به خود است كه مي‌شكوفد(شميسا: 1382: 6ـ145).
سهراب مفاهيمي چون «عشق» را نيز با «تنهايي» معني مي‌كند. چرا كه همه چيز، از جمله عشق در زندگي و حيات است كه مفهوم پيدا مي‌كنند و حيات نيز «نشئۀ تنهايي» است:

و عشق/ سفر به روشني[7] اهتزاز خلوت اشياست. (سپهري، 1381: 308 )

سهراب در ادامه مي‌گويد:

و در تنفس تنهايي/ دريچه‌هاي شعور مرا به هم بزنيد (همان: 328)

سيروس شميسا اين بند را چنين معني مي‌كند: «ذهن مرا در اين تنهايي عرفاني تازه نگه داريد» (شميسا، 1382: 207). او با اين معني و اين گونه برداشت، سهراب را در زمرۀ شاعراني قرار مي‌دهد كه در شاخۀ سنّتي شعر معاصر به «تنهايي صوفيانه» پرداخته‌اند. امّا به نظر نگارندگان احتمالاً سهراب در تعبير «تنفّس تنهايي» به آن قسمت از زندگي بودا اشاره داشته باشد كه «شش سال رياضت كشيد، به تمرين‌هاي دشوار تنّفس دست زد و به بادامي ساخت» و در عبارت «به هم زدن دريچه‌هاي شعور در تنفس تنهايي» به «توجه جان و پايداري جان در انديشه و تفكّر كه از تنهايي برخاسته است» نظر داشته است. یعنی تنهایی انسان را به تفکّر و اندیشه وا می دارد و این تعبیر دیگری است از عبارت «اتاق خلوت پاکی است برای فکر» که در ابتدای بحث به آن اشاره کردیم.
سهراب در ادامه از «خلوت ابعاد زندگي» سخن مي‌گويد:

مرا به خلوت ابعاد زندگي ببريد/ حضور «هيچ» ملايم را/ به من نشان بدهيد» (سپهري، 1381: 328)
اين جمله ادامة جمله قبل و تأكيدي بر آن است. «خلوت ابعاد زندگي» تنهايي و خلوتي بزرگتر از «خلوت پاك اتاق» است. همچنانكه خلوت پاك اتاق انسان را به تفكّر، انديشه و اشراق وا مي‌دارد، خلوت ابعاد زندگي نيز در مقياس بزرگتر همين وظيفه را بر عهده دارد. 

كاميار عابدي «خلوت ابعاد زندگي» را دامان طبيعت و گوشه‌هايي مي‌داند كه از شدت بزرگي و زيبايي كسي آنها را نزيسته يا كمتر زيسته است (عابدي، 1375: 210)؛ اما به نظر نگارندگان، بايد با ديدي وسيع‌تر به اين جمله نگريست. شايد منظور سهراب از «خلوت ابعاد زندگي» به قرينة «حيات نشئۀ تنهايي است» تمام هستي و حيات باشد، سهراب مي‌خواهد با انديشيدن در زندگي و حيات، حقيقت آن را دریابد.
سيروس شميسا در تأويل «هيچ ملايم» مي‌گويد: بعيد نيست كه به قرينۀ «خلوت ابعاد زندگي» مراد از «هيچ» مرگ و فناي عرفاني باشد (سپهري، 1382: 207) و بدین ترتیب باز سهراب را در رديف گروه اوّل يعني عارفانه ‌سرايان سنّتي شعر معاصر و چه بسا صوفيانه‌سرايان كلاسيك قرار مي‌دهد. كاميار عابدي نیز دربارۀ «هيچ ملايم» مي‌نویسد: اگر سهراب از ما «حضور هيچ ملايم» را مي‌خواهد، البته به مقامي اشاره مي‌كند كه ساية آرامشي وصف‌‌ناپذير را داراست و آن فنايي است در «هيچي يا لاشيئي» (عابدي، 1375: 210) و این قابل مقایسه است با یکی از آموزه​های بودایی که بر طبق آن وجود انسانی جزیی است از کل کاینات. پس برای رسیدن به سعادت ،آدمی باید من را در خود نابود کند. تا زمانی که «من» زیر پا نهاده نشده ،خوشبختی پدید نمی​آید. خوشبختی را نباید جست؛ زیرا جستجوی خوشبختی نشانۀ موجود بودنِ من است و همین من ،خود ،مانع وصول به سعادت است. باید شخص دایم در کار خدمت به خلق باشد و خشم و کینه و حسد و نفرت را که از غریزۀ تکروی و جدایی طلبی سرچشمه می​گیرد ،در خود بمیراند و خویشتن را در کاینات مستهلک کند(همان: 221). به نظر نگارندگان منظور سهراب از «هيچ ملايم» همان «ذمّه» يعني «حقيقت» موجود در آيين بودايي است كه از راه «تنهايي» و «شهود» بدان دست مي‌يابند و به مقام «بُدي» (=روشن‌شدگي) مي‌رسند. بنابراين، حقيقتي كه سهراب در اين «تنهايي بزرگ» (خلوت ابعاد زندگي) مي‌خواهد به آن دست یابد یا به او «نشان بدهند» یا به تعبیر دیگر «نشانی» آن را مي‌جويد ، همان «نیروانه»[8] است. نیروانه حقیقت و مقصودی است که بودا سراسر «راه هشتگانه عالی» را مي‌پیمايد تا بدان برسد. هدف سهراب از سفرش در شعر مسافر این است که در پایان شعر «هيچ ملايم» (نیروانه) را به او نشان دهند و چنانکه در ادامه بحث خواهیم کرد ،در شعر «نشانی» نیز همین هدف را دنبال مي‌کند.
سهراب در شعر معروف خود «صداي پاي آب» نيز از «تنهايي» سخن مي‌گويد؛ امّا نگرش سهراب به تنهايي در «صداي پاي آب» آن ژرفا و عمق «مسافر» را ندارد. شايد اين مسأله‌ به سبب اين باشد كه «صداي پاي آب» قبل از «مسافر» سروده شده است و فكر سهراب هنوز آن  پختگي و عمق لازم را پيدا نكرده است.

سهراب در «صداي پاي آب» مي‌گويد: بايد به تنهايي مجال حضور بدهيم. با خود خلوت كنيم و در اين خلوت و تنهايي، آواز بخوانيم، چيز بنويسيم و يا حتّي- مثل خود او- شعر بگوييم:

بگذاريم كه تنهايي آواز بخواند./ چيز بنويسد./ به خيابان برود (سپهري، 1381: 297) 

به همين سبب است كه تنهاييِ «صداي پاي آب»، «صورتش را به پس پنجره مي‌چسباند» (همان: 257) و انتظار مي‌كشد و مجال حضور مي‌طلبد.

سهراب در اين شعر به همه‌ جا مي‌رود و همه چيز را تجربه مي‌كند تا به «تنهايي» مي‌رسد:

رفتم، رفتم تا زن،/ تا چراغ لذّت،/ تا سكوت خواهش/ تا صداي پُر تنهايي (همان: 277)

سيروس شميسا در حركت‌گذاري «پر» در «صداي پر تنهايي»، «پَر» با فتحه به كار برده و گفته است كه سهراب «تنهايي» را به مرغ يا فرشته‌اي تشبيه كرده است كه پَر دارد (شمیسا،1382: 69)؛ امّا با توجه به ديگر سروده‌هاي سهراب دربارۀ «تنهايي» به نظر نگارنده، «پُر» با ضمّه بهتر است. «صداي پُر تنهايي» يعني صدايي كه همه فضاي اطراف سهراب را در بر گرفته و شاعر در آن غرق شده است.

من قطاري ديدم، تخم نيلوفر[9] و آواز قناري مي‌برد./ و هواپيمايي، كه در آن اوج هزار پايي/ خاك از شيشه آن پيدا بود:/ كاكل پوپك،/ خال‌هاي پروانه،/ عكس غوكي در حوض/ و عبور مگس از كوچۀ تنهايي/ .../ عشق پيدا بود، موج پيدا بود/ .../ سمت مرطوب حيات./ شرق اندوه نهاد بشري./ فصل ولگردي در كوچه زن./ بوي تنهايي در كوچۀ فصل./ جنگ يك روزنه با خواهش نور./ جنگ يك پلّه با پاي بلند خورشيد./ جنگ تنهايي با يك آواز (سپهري،1381 : 82ـ279)

در سطور بالا سپهري نشان می دهد که به خوبي می تواند تنهايي را ببيند («ديدن عبور مگس از كوچۀ تنهايي» و «جنگ تنهايي با يك آواز»)، صداي آن را بشنود («صداي صاف باز و بسته شدن پنجره تنهايي») و آن را لمس ‌كند («لمس تنهايي ماه»). سهراب ـ چنانکه پیش از این نیز اشاره شد ـ تنهايي را زندگي مي‌كند («حيات نشئۀ تنهايي است»).

سپهري در شعر «نشاني» نیز- كه به عقيدۀ برخي، نقدي بر عرفان و تصوّف است-  از «تنهايي» سخن مي‌گويد:

«خانۀ دوست كجاست» در فلق بود كه پرسيد سوار/ .../ نرسيده به درخت،/ كوچه باغي است كه از خواب خدا سبزتر است/ و در آن عشق به اندازه پرهاي صداقت آبي است./ مي‌روي تا ته آن كوچه كه از پشت بلوغ، سر به در مي‌آرد،/ پس به سمت گل تنهايي مي‌پيچي/ ... (همان: 9ـ358)
«سوار»ي كه در سطر اول، نشانيِ «خانۀ دوست» را مي‌پرسد، همان «مسافر تنها»ي شعر «مسافر» است. او خود سهراب است؛ سهرابي كه در «صداي پاي آب» به همه جا رفته بود و همه چيز را تجربه كرده بود تا به «تنهايي» برسد؛ سهرابي كه در «مسافر» در «تنهايي» سفر كرده بود تا حقيقت زندگي را دريابد، اكنون در «نشاني» به سمت «گل تنهايي» مي‌پيچدتا شاید به این حقیقت برسد. «گل تنهايي» را رضا براهني نام كوچه‌اي كه مي‌توان در آن عارفانه سكني گزيد و يا گل اشراق و خلوت كردن معنوي و روحي مي‌داند (براهني، 1371: 288/1)؛ امّا شاید منظور سهراب از «گل تنهايي» از آنجايي كه «گل هر چيز» يعني بهترين آن چيز، تنهايي ناب و عصارۀ تنهايي صوفيانه نیز باشد. سهراب معتقد به «گل تنهايي» است و گل تنهايي همان تنهايي نوع دوم در آيين بودايي است؛ يعني تنهايي و خلوتي پاك براي انديشه و تفكّر كه به روشن شدگي و اشراق مي‌انجامد. سهراب تنهايي نوع اول را كه هم در آيين بودايي و هم تصوّف ايراني – اسلامي وجود دارد، قبول ندارد. تنهايي نوع اول همان بسنده كردن به ظاهر خلوت و عزلت و فرو ماندن در همان مرحله است. خلوتي كه چيزي جز خودآزاري نيست و راهي به رهايي ندارد. تنهايي خشكي كه شاعراني چون سنايي بدان معتقدند و شاعراني چون سعدي و حافظ با نيش و كنايه از آن سخن مي‌گويند(ر.ك. مبحث مربوط به زندگي بودا و تنهايي بودايي).
رهگذر شاخة نوري كه به لب داشت به تاريك شن‌ها بخشيد (سپهري، 1381: 359) 

«رهگذر»ي كه شاخة نوري به لب دارد و آن را به تاريكي شن‌ها مي‌بخشد، بر مبناي تفسير بودايي شعر سهراب، بايد همان «ارهت» باشد. «ارهت»
 در لغت به معني مرد ارزنده، مرد تمام و انسان كامل است (پاشايي، 1357: 310). او كسي است كه راه هشتگانه را به پايان برده و به روشني و رهايي رسيده است؛ يعني به مقصدي كه رهرو بايد بدان برسد (شومان، 1362: 84) اين مقصد همان «نيروانه» و «ذات جاويدي» (اماتا) است (پاشايي، 1357: 16).
«شاخة نور»ی كه رهگذر به لب دارد نيز همان روشن شدگي و اشراق است كه رهگذر (ارهت) آن را با نشان دادن راه روشن شدگي و اشراق به «تاريكي شن‌ها» ( كساني كه هنوز به مقام روشن شدگي نرسيده‌اند) مي‌بخشد.

نشاني راه روشن‌شدگي نیز از اين قرار است:

و به انگشت نشان داد سپيداري و گفت:/ نرسيده به درخت/ كوچه باغي است كه از خواب خدا سبزتر است/ و در آن عشق به اندازۀ پرهاي صداقت آبي است (سپهري، 1381: 359)

در بسياري از شعرهاي سهراب ردپايي از درخت يا درختاني ديده مي‌شود. احتمالاً در اين مسأله نيز تحت تأثير زندگي بودا بوده است. «جمبو» و «اسّته» درختاني هستند كه در زندگي بودا بدانها اشاره كرديم. «سپيدار» و «كاج» در اين شعر احتمالاً به دو درخت مذكور اشاره دارند و در اينجا «سپيدار» احتمالاً همان «اسّته» ـ كه نوعي سپيدار است ـ مي‌باشد.

به نظر نگارندگان مقصود سهراب از‌ «كوچه‌ باغي كه از خواب خدا سبزتر است» نيز همان «راه آيين» (ذمّه پده
) يا «آيين بودايي» است. «خواب خدا» يعني بهترين و زيباترين خواب و رؤيايي كه انسان مي‌تواند ببيند و «از خواب خدا سبزتر است» يعني از بهترين و زيباترين رؤياها نيز بهتر و زيباتر است.

« و در آن عشق به اندازة پرهاي صداقت آبي است» نيز به همين «راه آيين» و به عبارت ديگر «راه هشتگانة عالي» اشاره دارد. اين راه هشتگانه عبارت است از: 1- راستي و درستي در شناخت. 2- راستي و درستي در انديشه. 3- راستي و درستي در گفتار. 4- راستي و درستي در كردار. 5- راستي و درستي در زيست. 6- راستي و درستي در كوشش. 7- راستي و درستي در آگاهي. 8 ـ راستي و درستي در يكدلي (پاشايي، 1357: 15-14).
مي‌روي تا ته آن كوچه كه از پشت بلوغ، سر به در مي‌آورد (سپهري، 1381: 359)

شايد اشاره به اين قسمت از زندگي بودا داشته باشد كه «چون تنها ماند، ناگاه تجربه‌اي از جواني به يادش آمد: يادم آمدم كه چگونه من در سايه گاه درخت جمبو نشسته، در حالي كه پدرم سكّه شخم مي‌زند... آنگاه به نخستين مقام شادي‌‌آور نگرش رسيدم» يعني احتمالاً منظور سهراب از «بلوغ» همان «مقام شادي‌آور نگرش» است و در تعبير «پشت بلوغ» علاوه بر مقامات پس از «نگرش»، به «جواني» كه دوران پس از بلوغ است نيز اشاره‌اي داشته است.

پس به سمت گل تنهايي مي‌پيچي/ .../ كودكي مي‌بيني رفته از كاج بلندي بالا، جوجه بردارد از لانة نور (همان)
كودكي كه از كاج بلند بالا رفته تا از لانة نور جوجه‌ بردارد، كسي است كه از طريق «تنهايي» به مقام «بُدي» (روشن شدگي و اشراق) و «بودايي» رسيده است. «بودا»
 به طور كلي، كسي است كه از راه شهود خود به «بُدي» رسيده است[10]؛اما در اينجا مقصود سهراب از اين كودك همان بوداي معروف يعني «سدّارته گتمه» است.

سؤالي كه در اينجا مطرح مي‌شود اين است كه چرا سهراب از بودا با عنوان «كودك» ياد مي‌كند؟ اين مسأله نيز به زعم نگارندگان تحت تأثير زندگي بوداست. در قسمتي از زندگي بودا مي‌خوانيم: «من در سايه‌گاه درخت جمبو نشسته، در حالي كه پدرم سكّه شخم مي‌زد، از هر آرزويي آزاد بودم، از احساس‌هاي ناشايسته آزاد بودم... آنگاه به نخستين مقام شادي‌آور نگرش رسيدم... [از خود پرسيدم]: آيا اين راه روشن‌شدگي است؟» 

بودا انساني است كه خود را از هر آرزو و احساس ناشايستي آزاد كرده است. انسان نيز در كودكي بي‌گناه و از همة تعلّقات آزاد است. بنابراين «كودك» در اين شعر مي‌تواند رمزي از بودا باشد.

كاج بلند نيز ـ همانطور كه پيش از اين گفته شد ـ احتمالاً به درخت «جمبو» در اين قسمت از زندگي بودا اشاره دارد و «لانة نور» نيز همان مقام بدي و روشن‌شدگي است.

و از او مي‌پرسي/ خانة دوست كجاست» (همان)

سؤال اساسي اين شعر كه هم در آغاز شعر و هم در آخر آن مطرح مي‌شود اين است كه «خانة دوست كجاست؟» براي پاسخ دادن به اين سؤال ابتدا بايد ببينيم منظور سپهري از «دوست» كيست؟ براي روشن شدن اين مساله قسمتي از زندگي بودا را نقل مي‌كنيم: «اعتماد به نفس بودا نتيجة آزادي او بود و اين در لحظة روشن‌شدگيش، آنگاه كه پنج مرتاض را مي‌بيند و بينش‌‌هايش را به آنان روشنگري مي‌كند، آشكار مي‌شود. چون آنها نتوانستند از سلام كردن به او روبگردانند، نامش را گفتند و او را «دوست» خواندند» (شومان، 1362: 19).
طبق اين سطور، «دوست» همان بوداست و «خانة دوست» نيز همان مقامي است كه بودا به آن رسيده است؛ يعني مقام روشن‌شدگي و اشراق، اين مقام زماني حاصل مي‌شود كه انسان به مقصد نهايي راه آيين؛ يعني «اماتا»
 (ذات بيمرگي و جاويدي) كه در «درياي نيروانه» واقع شده است، رسيده باشد. بنابراين درحقيقت سؤالي كه سهراب از بودا ـ به عنوان پير و مرشد خود و آن رهگذر (ارهت) ـ بايد بپرسد، راه رسيدن به «اماتا» است؛ جايي كه در اين شعر از آن با عنوان «خانة دوست‌» ياد مي‌كند. 

شعر «پشت درياها» ادامة منطقي شعر «نشاني» است. هر چند پس از «نشاني»، «واحه‌اي در لحظه» آمده است و سپس «پشت درياها»؛ اما چنانكه در ادامه خواهيم ديد، به طور منطقي پس از «نشاني» ابتدا بايد «پشت درياها» باشد و سپس «واحه‌اي در لحظه». سهراب در «نشاني» مشخص نكرده بود كه آيا سؤال خود يعني نشاني خانة دوست (مقام اماتا) را از بودا پرسيده است و اگر پرسيده است، آيا جواب خود را از او گرفته است يا نه؟ شعر «پشت درياها» اين مسأله را روشن مي‌كند:

قايقي خواهم ساخت،/ خواهم انداخت به آب./ دور خواهم شد از اين خاك غريب (سپهري، 1381: 3-362)

از بند اول شعر معلوم مي‌شود كه سهراب بودا را ديده و جواب سؤال خود را از او گرفته است. چرا كه او درصدد ساختن قايقي است تا به دريا بيندازد و از سرزميني كه در آن احساس غربت مي‌كند، رخت بربندد و راهي «خانة دوست» شود.

اما اين قايق بايد چگونه قايقي باشد؟ و اين دريا چگونه دريايي است؟ «خانة‌ دوست» كجاي اين دريا واقع شده است و چگونه جايي است؟ اينها سؤالاتي هستند كه احتمالاً سهراب از بودا پرسيده و بودا به آنها پاسخ داده است. سهراب در اين شعر پاسخ‌هايي را كه از بودا شنيده است،‌ براي ما بازگو مي‌كند. براي درك بهتر اين شعر و سخنان سهراب بهتر است پاسخ اين سؤالات را ابتدا از زبان خود بودا بشنويم، سپس به سراغ زبان شاعرانة سهراب برويم. در كتاب راه آيين (ذمّه پده يا سخنان بودا) در اين باره چنين آمده است:

«سراسر «راه هشتگانه‌ عالي» ... وسيلة رسيدن به مقصود، يعني نيروانه است كه آغاز آن آزادي [از آنچه جاويد نيست] و اوج آن ذات بيمرگي است» (پاشايي، 1357: 29). «ارهت [= انسان كامل و ارزنده] مي‌كوشد تا از آنچه جاويد نيست آزادي بيابد و به ذات بيمرگي برسد. نيروانه چون ذات بيمرگي، جاويد و خواستني است؛ نيكبختي است. رهرو به بيمرگي رسيده به چنان يقين آراسته است كه استواري آن چون استواري زمين و پايداري آن چون پايداري آستانة در است. او چون درياچه‌اي است كه از گل و لاي آزاد است؛ بي‌آلايش و پاك است. او در اين حالت آرامش جاويد و چهره‌اي درخشان دارد؛ از اين «جاويدي» [= اماتا] نشاني به دست نمي‌توان داد؛ جز آنكه ايمني است؛ سوي بي‌سوئي است؛ لامكان است؛ جزيره‌ئي است كه در آن هيچ چيز [كه جاويد نباشد] نمي‌توان يافت. اين جاويدي «جايي است كه در آن نه زميني هست، نه آبي، نه فروغي، نه هوايي، نه نامحدوديِ مكان، نامحدوديِ دانستگي، نه ادراك و نه  نه - ادراك، نه ايستادن، نه رفتن، نه ماندن، نه مرگ، بي‌پايداري، بي‌پيشرفت و بي‌پايگاه است، اين پايان رنج است. رهروي كه نخستين بار به نيروانه مي‌رسد به رود رسيده خوانده مي‌شود؛ او به رودي پا نهاده است كه به «درياي نيروانه» مي‌پيوندد. رهرو سپس با تلاش و كوشش و با گسستن «بند»ها به تدريج به مقام يك بار باز آينده و آنگاه به مقام بي‌بازگشت و سرانجام به مقام يك ارهت مي‌رسد، ارهت مرد تمام و ارزنده است كه هيچ گاه دستخوش سنساره
 [=دایرۀ مرگ و تولد پیاپی]  نیست. او به ذات بیمرگی رسیده است» (همان: 2-31).
حال با توجه به سخنان بودا به تفسير سخنان سهراب مي‌پردازيم:

قايقي خواهم ساخت/ خواهم انداخت به آب (سپهري، 1381: 362)

«آب» يا «دريا»يي كه سهراب از آن حرف مي‌زند، همان «درياي نيروانۀ»‌ مطرح در آيين بودايي است. «نيروانه»
 همان چيزي است كه سهراب در شعر «مسافر» از آن با عنوان «هيچ ملايم» ياد كرده بود و در «واحه‌اي در لحظه» ـ چنانكه خواهيم خواند ـ با عنوان «هيچستان» ياد مي‌كند. «نيروانه»[11] مقامي است كه رهرو در آن از هر گونه ناشايستي، تعلّق و حتي وجود خود آزاد شده است.

قايق از تور تهي/ و دل از آرزوي مرواريد، / .../ نه به آبي‌ها دل خواهم بست/ نه به دريا ـ پرياني كه سر از آب به در مي‌آرند/ و در آن تابش تنهايي ماهي‌گيران/ مي‌فشانند فسون ازسرگيسوهاشان (سپهري، 1381: 363)

«قايقي» كه سهراب از آن سخن مي‌گويد، وجود رهرو و سالك «راه هشتگانة عالي» است كه بايد از آنچه جاويد نيست، آزاد باشد. سالك اين راه بايد به هيچ چيز، حتي خود دريا دل نبندد؛ چرا كه او بايد از اين دريا نيز عبور كند و به جايي بهتر از آن (پشت درياها) برسد. 

پشت درياها شهري است/ كه در آن پنجره‌ها رو به تجلّي باز است/ بام‌ها جاي كبوترهايي است، كه به فوّارة هوش بشري مي‌نگرند/ دست هر كودك ده سالة شهر شاخة معرفتي است./ مردم شهر به يك چينه چنان مي‌نگرند/ كه به يك شعله به يك خواب لطيف/ خاك، موسيقي احساس تو را مي‌شنود/ و صداي پر مرغان اساطير مي‌آيد در باد.// پشت درياها شهري است/ كه در آن وسعت خورشيد به اندازة چشمان سحرخيزان است (همان: 5-364)

طبق سخنان بودا، منظور سهراب از «شهر پشت درياها» همان ذات بيمرگي و جاويدي؛ يعني «اماتا» است. اماتا مقصد و مقصود نهايي راه‌ آيين بوداست كه رهرو در آنجا به روشن‌شدگي و اشراق مي‌رسد (كه در آن پنجره‌ها رو به تجلي باز است) و «حقيقت» بر او آشكار مي‌شود (كه در آن وسعت خورشيد به اندازة چشمان سحرخيزان است).

سهراب در شعر «نشاني» از «شاخۀ نور»ي سخن گفت كه رهگذري آن را به لب داشت و «كودكي» كه از كاج بلندي بالا رفته بود تا از «لانۀ نور» جوجه بردارد و در اين شعر از «كودكان ده ساله‌»‌اي سخن مي‌گويد كه «شاخۀ معرفتي» به دست دارند. به نظر نگارندگان، «شاخۀ معرفت» اين شعر، همان «شاخۀ نور»ي است كه آن رهگذر (ارهت) به لب داشت و همان جوجه‌اي است كه آن كودك از لانة نور برمي‌داشت. كودك شعر نشاني (بودا) نيز يكي از كودكان ده ساله‌اي است كه در اين شعر آمده است(ر.ك. تفسير شعر نشاني) بنابراين تفسير، هر كسي كه به اين شهر برسد، به روشن‌شدگي و حقيقت دست مي‌يابد. تمام توصيفاتي كه سهراب دربار‌ۀ اين شهر كرده است نيز بيان شاعرانۀ سخنان بوداست كه پيش از اين ذكر شد.

«واحه‌اي در لحظه» شعري است كه سهراب در آن به توصيف «تنهايي» خود در جايي مي‌پردازد كه مدّت‌ها انتظارش را مي‌كشيده است. سهراب در «پشت درياها» قايق خود را به دريا انداخته بود تا به شهري در پشت درياها برسد اما تا جايي كه در شعر بيان كرده بود، به آن نرسيده بود. او در «واحه‌اي در لحظه» نشان مي‌دهد كه به آن شهر رسيده است. او در اين شعر «هيچستان» (درياها) را پشت سر گذاشته و به «پشت هيچستان» (شهر پشت درياها) رسيده است:

به سراغ من اگر مي‌آيد،/ پشت هيچستانم. (همان: 360)

و اكنون نه چون شعر «پشت درياها» از شنيده‌ها، بلكه از ديده‌هايش به توصيف آن مي‌پردازد:

پشت  هيچستان جايي است./ پشت هيچستان رگ‌هاي هوا، پر قاصدهايي است/ كه خبر مي‌آرند، از گل واشدۀ دورترين بوتۀ خاك./ روي‌ شن‌ها هم، نقش‌هاي سم اسبان سواران ظريفي است كه صبح/ به سر تپّة معراج شقايق رفتند./ پشت هيچستان، چتر خواهش باز است: /تا نسيم عطشي در بن برگي بدود،/ زنگ باران به صدا در مي‌آيد. (همان: 361)

سهراب در «پشت هيچستان» نيز دوباره به «تنهايي» روي مي‌آورد؛ تنهايي‌اي كه آن را تحت تأثير زندگي و آموزه‌هاي بودا برگزيده است و نشانه‌هاي بودايي در آن جريان دارد:

آدم اينجا تنهاست/ و در اين تنهايي سايۀ ناروني[12] تا ابديت جاري است (همان)

شعر «واحه‌اي در لحظه» به خوبي كيفيّت «تنهايي» مورد علاقة سهراب را نشان مي‌دهد. به عبارت ديگر سهراب در اين شعر «تنهايي مطلوب» خود را براي مخاطب شعرش مجسّم، محسوس و ملموس مي‌كند:

به سراغ من اگر مي‌آييد،/ نرم و آهسته بياييد، مبادا كه ترك بردارد/ چيني نازك تنهايي من(همان)

سهراب در شعرهاي «صداي پاي آب»، «مسافر»، «نشاني»، «پشت درياها» و «واحه‌اي در لحظه» به بیان جستجوهاي عرفاني و سير و سلوك بودايي خود مي‌پردازد. او در «صداي پاي آب» به همه جا سر مي‌زند و همه چيز را تجربه مي‌كند تا به «تنهايي» برسد. در «مسافر» و «نشاني» به تنهايي رسيده است و مي‌خواهد از طريق آن  به روشن‌شدگي و حقيقت زندگي برسد. او در «پشت درياها» نشان مي‌دهد كه نشاني این حقیقت را يافته است و مهياي حركت به سمت آن مي‌شود. «واحه‌اي در لحظه» نقطۀ پايان اين سفر دور و دراز است. سهراب در اين شعر به آن حقيقت عالي دست مي‌یابد و پس از دست يافتن به آن، دوباره به «تنهايي» روي مي‌آورد؛ تنهايي‌اي كه تا ابديت جريان دارد و فرق آن با تنهايي‌هاي اوليّۀ سهراب در اين است كه روي آوردن سهراب به تنهايي در شعرهاي قبلي‌اش براي رسيدن به «حقيقت عالي» بود. بنابراين او در آن تنهايي‌ها آرامش لازم و كامل را نداشت. چرا كه او هنوز گمشده‌اي داشت و براي يافتن آن گمشده بود كه به تنهايي روي مي‌آورد، اما در تنهايي «واحه‌اي در لحظه» گمشدۀ خود را يافته است و ديگر دغدغه‌اي از اين بابت ندارد. بنابراين با نهايت آرامش به «تنهايي» روي مي‌آورد.
نتیجه

بررسی انجام شده نشان می دهد که مفهوم «تنهایی» در شعر  شاعران صوفيانه سراي كلاسيك مفهومی برگرفته از عرفان و تصوّف ايراني ـ اسلامي رايج در آن روزگار و به معني عام خلوت و عزلت است، اما تفاوت‌هايي نيز بين برداشت‌هاي آنان از تنهايي وجود دارد. برخي چون سنايي بيشتر بر جنبۀ ظاهري خلوت و عزلت تأكيد دارند و بعضي چون مولوي هم بر جنبۀ ظاهري و هم باطني آن و عدّه‌اي چون حافظ بيشتر بر جنبۀ باطني آن. كساني چون سعدي نيز بيشتر به خاطر رواج اين مضمون در آن دوره بدان پرداخته‌اند و حتي گاهي نيز با نيش و كنايه از آن سخن گفته‌اند. «تنهايي» در شاخة سنتي شعر صوفيانۀ معاصر نیز كه نمايندة بارز آن شهريار است، ادامۀ همان تنهايي موجود در شعر صوفيانۀ كلاسيك، به ويژه تنهايي مطرح در شعر حافظ است، اما اين مضمون در شاخۀ نوگرا و نيمايي شعر صوفيانۀ معاصر يعني در شعر سهراب بيشتر تحت تأثير زندگي و آموزه‌هاي بودا و به معني سكوت و خلوتي پاك و معنوي براي فكر و اشراق است.     
یادداشت ها

1- براي نمونه‌ هاي بيشتر ر.ك. ابوعلي الحسن بن احمد العثماني، ترجمه ی رساله قشيريّه (تهران: علمي و فرهنگي،1361) صص157-9.

2-  من نخواهم شد از اين خلوت برون       زانكه مشغولم به احوال درون (مولوي، 1381: 27)

3-  شهریارا درس عشق خود روان          عاشقان در مکتب عرفان کنند (شهریار، 1377: 223)
4- البته چنانكه دکتر غنی اظهار کرده است، تصوّف ايراني- اسلامي هم متأثّر از اديان بودايي، مانوي و مسيحي است (غني، 1375: 73، 75، 154-7 و 166). دکتر شمیسا نیز معتقد است که «مكتب خراسان در عرفان، خود آميزه‌اي از افكار بودايي و چيني و آئين‌هاي كهن ايراني و اسلامي است» (شمیسا،1382: 20).
5- نظريه‌اي كه دكتر شميسا در مقاله‌اي با عنوان «فلسفۀ نگاه تازه» دربارة عرفان سهراب سپهري ارائه كرده است و برخي از آن چنين برداشت كرده‌اند كه سهراب از عرفان و تصوّف ايراني – اسلامي تأثير پذيرفته است، «نظرية تأثيرپذيري» نيست بلكه «نظرية مشابهت» است. دكتر شميسا در اين مقاله ابتدا نظرات كساني چون كريشنامورتي (عارف معاصر هندي)، آيين‌هاي چيني و هندي، يونگ، عرفاي خراسان مثل ابوسعيد خراز، مولانا و ... را مطرح مي‌كند و شباهت ديدگاه سهراب را در برخي موارد با ايشان يادآور مي‌شود و در ادامه مي‌گويد: «در اينجا فرض ما اين نيست كه ريشة فلسفة «نگاه تازه» سپهري را در همة دبستان‌هاي كهن و عرفان جست و جو كنيم، آراي او نيز مانند هر متفكّر بزرگ ديگري ريشه در هزاران سال تمدن بشري دارد» (شميسا، 1382: 19). 

اما جمله‌اي كه براي برخي محققان سوء تفاهم ايجاد كرده و باعث برداشت نادرستي از اين مقاله شده است – كه به حق غلط‌انداز نيز هست – جلمه‌اي است كه در سطور پاياني اين مقاله – جايي كه معمولاً نتيجة مقاله ارائه مي‌شود – آمده است: «بدين ترتيب عرفان سهراب سپهري ادامۀ زندة همان عرفان مكتب اصيل ايراني يعني مكتب مشايخ خراسان (در مقابل مكتب مشايخ عراق) است» (همان: 20). اين جمله آنچنان نظر اين گروه از محققان را به خود جلب كرده است كه به ادامة آن يعني «و آراي او به آراي بزرگانی از قبيل ابوسعيد ابوالخير و مخصوصاً مولانا شبيه است» (همان) و بدنة مقاله توجه نكرده‌اند. 

دكتر شميسا در ادامه اين جمله نيز مي‌گويد: «مكتب خراسان در عرفان، خود آميزه‌اي از افكار بودايي و چيني و آئين‌هاي كهن ايراني و اسلامي است» (همان) و با اين جمله نشان مي‌دهد كه نمي‌توان به صراحت عرفان سهراب را متأثر از عرفان مكتب مشايخ خراسان دانست بلكه تنها مي‌توان قایل به وجود مشابهت‌ها يا به قول خود دكتر شميسا «اشتراكات فكريي» بين عرفان سهراب و عرفان مشايخ خراسان شد. چيزي كه در ابتداي مقاله نيز بدان اشاره كرده است: «من دقيقاً نمي‌دانم كه سهراب سپهري تا چه حد با آراء و عقايد عارف معروف معاصر هندي كريشنامورتي آشنا بوده است، اما فلسفة او بسيار نزديك به فلسفة كريشنامورتي است. البته در اين گونه موارد، نمي‌توان به ضرس قاطع حكم كرد كه نزديكي انديشة دو فرد، دليل بر آشنايي آنان است ... هسه و كريشنامورتي و سهراب و مولوي و يونگ و شيخ ابوسعيد ابوالخير و ... سخناني دارند كه مباني همه يكي است. سخنان سپهري با سخنان مولوي بسيار شبيه است حال آنكه به نظر نمي‌رسد او مثلاً ساليان درازي را وقف مطالعة غزليات و مثنوي و ديگر آثار مولانا كرده باشد، مخصوصاً مطالعة دقيق مثنوي كه پر از اشارات و دقايق مشكل و باريك است محتاج به صرف وقت معتني بهي است. با اين همه اشتراكات فكري بين سپهري و كريشنامورتي گاهي به حدي است كه مي‌توان احتمال داد كه سپهري با آثار كريشنامورتي يا منابع او از قبيل تفكرات كهن هندي و ژاپني و چيني مأنوس بوده است و به نظر مي‌رسد كه در شعر مسافر به او اشاراتي هم كرده باشد (همان:14-13).
دكتر شميسا در پيشگفتار كتاب نگاهي به سپهري نيز به مسألۀ مشابهت – نه تأثيرپذيري – عرفان سهراب و مولوي اشاره كرده است: «در كتاب حاضر گاهي در توضيح ابيات او [سهراب] به مطالبي از اينجا و آنجا، مثلاً اشعاري از مثنوي و غزليات مولانا ... اشاره شده است. مقصود من اين نيست كه سپهري همة اين مطالب را مو به مو خوانده بوده و مثلاً مثنوي را در طي ساليان دراز كلمه به كلمه نزد استادي آموخته است، خير! مسأله، مسألة سنن فرهنگي و ادبي است. هر شاعر بزرگي خواه ناخواه در فضاي سنن فرهنگي كشور خود مشي مي‌كند و از اين رو حتماً بين او و ديگر بزرگان كشورش، مخصوصاً كساني كه در همان حوزه‌هاي فرهنگي خاص مي‌انديشيده‌اند، شباهت‌هاي كلّي ايجاد مي‌شود و يك نخ طلايي همة آنان را به هم مربوط مي‌كند» (همان: 7). 
6-«روشن‌شدگي» و «اشراق» برگردان فارسي و عربي كلمۀ «بُدي» است و «بودا» به طور كلي، كسي است كه از راه شهود خود به «بُدي» رسيده است (شومان، 84:1362).
7- «روشني» در اين بند از شعر «مسافر» تعبيري است مأخوذ از «روشن‌شدگي» و «اشراق» بودايي (= بُدي).

8- دربارۀ «نیروانه» در شعر «پشت دریاها» بیشتر بحث خواهیم کرد. 

9- «در آیین بودایی و در میان بوداییان «نیلوفر» را سخت گرامی می دارند:مجسمه ای  از بودا وجود دارد که در آن ،او شاخه ای در دست دارد ،و یا برخی از مجسمه های بودا را می بینیم که چهار زانو چون نیلوفر نشسته ،و این گونه نشستن را وضعیت نیلوفری می گویند» (عابدی،1375: 138). در اشعار سپهري نیز به طور مكرّر طرحي از «نيلوفر» که سمبلي از گوشه‌گيري و آرامش دروني است، نمايان است (كلياشتورينا،108:1380). 
10-فرق «ارهت» با يك «بودا» در اين است كه ارهت رهايي خود را از راه تعليم يافته است اما بودا کسی است كه رستگاري را خود از راه بينش يافته‌ است، بي‌آنكه تعليمي ديده باشد (شومان،1362: 84).
11- براي واژة «نيروانه» دو اشتقاق قایل شده‌اند: يكي آنكه آن را ساخته شده از دو جزء nir يعني «نه» و va يعني «باد زدن، وزيدن و دميدن» مي‌دانند. بنابراين نيروانه يعني «خاموش شده، سرد شده، فرونشسته و فرونشانده». نظر ديگر اين است كه نيروانه از دو جزء nir يعني «روگرداندن» و vant يعني «شهوت، تشنگي و طلب» ساخته شده است. بنابراين نيروانه يعني «روگرداندن از شهوت» (پاشايي، 1357: 143).
12- به نظر نگارندگان، «نارون» در این شعر نیز همچون کاج و سپیدار شعر نشانی به دو درخت مطرح در زندگی بودا اشاره دارد.
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Abstract

Loneliness is an object always which human faced with it and of specific meaning in different areas such as love,Mysticism and Sufism, psychology, philosophy and…. Literature as manifestation of human thoughts and emotions has reflected these meanings and concepts in different ways. Persian Sufi poetry as the most prolific field of Persian literature in both classic and contemporary times has had specific view toward the subject, and has discussed loneliness as one of its substantial themes. in this paper by studying loneliness in Persian Sufi poetry, the authors concluded that loneliness in classic Sufi poetry and traditional field of contemporary Sufi poetry, especially in poetry of Shahriar, is affected by Iranian-islamic Mysticism and commonly means solitude, and in new field of contemporary Sufi poetry; i.e in poetry of Sohrab is affected by Bouddhism and life and thoughts of Buddha, meaning silence and pure and spiritual solitude for thinking and intuition.

Keywords: Persian poetry, loneliness, Iranian- Islamic Mysticism, Boodhism.
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�. Solitude


� . Sidhatta Gotama


� . Uruvelā


� . Jambu


� . Sakka


� . Assattha


� . Kamma


�arahat 


� dhammapada


� Buddha


� amata


�samsara 


� nirvana
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